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SEOWO WSTEPNE

Duchowos$¢ jako przejaw ludzkiego ducha jest pojeciem bardzo szero-
kim, nawet ponadreligijnym. Miesci w sobie najpierw relacje danej osoby
w odniesieniu do samej siebie, do Boga i do calego stworzenia, ktére
tworza wewnetrzny §wiat przezy¢, ocen rzeczywistosci, podejmowania
decyzji etc., by przeklada¢ sig potem na specyficzny styl zycia osoby, ktéry
mozemy nazwa¢ wlasnie duchowoscia. Najwickszy wplyw na styl zycia
cztowieka maja relacje dominujace lub méwiac inaczej: to, co dla czto-
wieka jest w zyciu najwazniejsze. Dla chrzescijanina czyms absolutnie naj-
wazniejszym powinna by¢ relacja z Bogiem przez wiarg i mitos¢. Ona do-
piero pozwala wlasciwie podchodzi¢ do wszystkich ziemskich wartosci,
dokonujac ich oceny, sposobu korzystania z débr ziemskich i zwlaszcza
traktowania innych ludzi.

Duchowo$¢ poszczegdlnych osdb jest niepowtarzalna, z tej racji, ze
kazdy cztowick jest inny. Na t¢ inno$¢ sktadajq si¢ rézne czynniki: tem-
perament, uzdolnienia porzadku naturalnego, rézne talenty i charyzmaty
o charakterze nadprzyrodzonym.

Jest jeszcze jeden czynnik duchowosci szczegétowej, ktéry sprawia,
ze duchowo$¢ dzieli si¢ na dwa $wiaty — mianowicie pte¢. Bég stworzyt
cztowieka jako mezezyzng i kobietg a w t¢ ich odmienng tozsamos¢
wpisane sg nie tylko odmienne zadania zyciowe do wypelnienia, ale
takze wpisana jest odmienna wrazliwo$¢, a co za tym idzie, odmienny
sposdb przezywania relacji do Boga i do stworzenia.

Stowacki kaptan Peter Brenkus w ramach specjalistycznych studiéw
z chrzedcijafiskiej duchowosci odbywanych w Krakowie na Uniwersytecie
Papieskim Jana Pawta II podjal trudny temat duchowosci mezezyzny



Stowo wstegpne

w nauczaniu $wigtego Jana Pawta II. Po przygotowaniu teologicznego
i terminologicznego ,terenu” w rozdziale pierwszym w nastgpnych czte-
rech rozdziatach skupia si¢ na typowych cechach mezczyzny nazywanych
archetypami, by z nich wyprowadzi¢ najwazniejsze przejawy duchowosci
mezczyzny. Typowe archetypy mezczyzny w nauczaniu Jana Pawta I to:
krél, kaptan, wojownik i oblubieniec. Charakterystyka kazdego z nich
z osobna domaga si¢ oczywiscie ich syntezy. Te typowe przejawy ducha
mezczyzny w praktyce dochodza do glosu i razem i na przemian, w za-
leznosci od sytuacji.

Ukazujaca si¢ drukiem dysertacja stanowi cenna praktyczng pomoc
w rozumieniu i przezywaniu specyfiki duchowosci me¢zczyzny, a po-
$rednio sktania do podobnych poszukiwan i uje¢ duchowosci kobiety.
Prostota i klarowno$¢ strukeury pracy stanowia najwicksza jej site.

Gratulujac Autorowi pomyslnego ukoriczenia badari i przedstawienia
ich w jezyku polskim, co bylo dla niego dodatkowym wyzwaniem, zycze
Jemu i Czytelnikom, by staly si¢ one inspiracjg do ich osobistego zy-
cia duchowego i dalszych indywidualnych przemysled w tym wzgledzie.

Jerzy Wiestaw Gogola OCD
10 kwietnia 2015



WSTEP

W ogromnej literaturze, zwlaszcza polskiej, na temat osoby i dzieta

Karola Wojtyly — Jana Pawta II, wiele wysitku poswi¢cono filozoficznej

i teologicznej analizie jego doktryny. Tematyczne spektrum opracowan

papieskiego nauczania jest bardzo szerokie i zréznicowane. Oprécz prac

teologicznych sg zatem opracowania filozoficznej i pedagogicznej mysli

Jana Pawta I1, uwzgledniajace w szerokim zakresie podejmowana przez

niego problematyke antropologiczng w aspekei¢ personalistycznym!.

D

0§¢ liczne s3 tez studia nad réznymi aspektami spoteczno-politycznej

mysli papieza?. Nie brakuje takze refleksji nad jego osobistym wktadem

w literature i dziedzictwo kulturowe?. Wickszo$¢ opracowan doktryny

papieskiej stanowia jednak ujecia z punktu widzenia teologii, wsréd

1

Zob. S. Chrobak, Koncepcja wychowania personalistycznego w nauczanin Karola Woj-
tyly — Jana Pawla I, Warszawa 1999; Z. N. Brzozy, Od natury do eryki i religii. Karo-
la Wojtyly filozofia cztowieka, Poznani 2002; A. Rynio, Integralne wychowanie w my-
sli Jana Pawta II, Lublin 2004.

Zob. T. Borutka, Problematyka moralno-spoteczna w nauczaniu Jana Pawla 11. Za-
gadnienia wybrane, Krakoéw 1993; T. Borutka, Nauczanie spoteczne papieza Jana Pa-
wia 11, Krakéw 1994; Encyklopedia nauczania spotecznego Jana Pawta I1, red. A. Zwo-
liniski, Radom 2003.

Zob. np. M. Dzikowski, Wartosci, wybory, parafrazy — ., Jeremiasz” Karola Wojty-
by, w: Stowo — Mysl — Ethos w twérczosci Jana Pawta 11, red. Z. Trzaskowski, Kielce
2005, s. 15-28; A. Kotodziejska, Analiza dramatéw Karola Wojtyly w kontekscie idei
Teatru Rapsodycznego, w: Stowo — Mys] — Ethos w twérczosci Jana Pawla 11, s. 101—
u8; Z. Korzeniska, ,,Stanistaw” Karola Wojtyly — rapsod o mieczu i stowie, w: Sto-
wo — Mys| — Ethos w twérczosci Jana Pawta I1, s. 119-142; ]. Machniak, Bdg i czto-
wiek w poezgjach i dramatach Karola Wojtyly — Jana Pawta 11, Krakéw 2007.
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ktérych duzo uwagi poswigca si¢ — poza innymi watkami tematyczny-
mi — takze szeroko pojetemu do$wiadczeniu chrzescijariskiemu. Jesli
chodzi o interesujaca nas dziedzing teologii duchowosci, to poza licznymi
opracowaniami niektérych zagadnieri, zwiazanymi gléwnie z kaptari-
stwem i zyciem konsekrowanym, nie podjeto dotychczas refleksji nad
nauczaniem Jana Pawta IT o duchowosci mezczyzny. Niniejsze studium
jest — jak si¢ wydaje — pierwsza takg préba.

Znaczenie tego aspektu papieskiego nauczania jest tym bardziej waz-
ne, ze jest ono $cisle zwiazane z personalizmem, kedry wedtug Jana
Pawta IT lezy u podstaw duchowosci®. W zwiazku z tym mozna méwié¢
o hermeneutyce personalistycznej’. Istotng cechg osoby ludzkiej jest jej
zdolno$¢ do mitowania i bycia mitowana. Osoba ludzka jest jednoscia
i calo$cia, chod ztozona z wielu elementéw bytowych — przede wszystkim
z ciata oraz ducha®. W tym kontekscie bycie osobg ludzka znaczy bycie
mezczyzng albo kobieta.

Przeprowadzenie badan wymaga w pierwszej kolejnosci analizy nau-
czania Jana Pawla II: czy i gdzie oraz w jaki sposéb wypowiada si¢ on na
temat duchowosci mezezyzny. Odpowiednim do tego narzedziem jest
analiza semantyczno-kontekstualna, kedra polega na wyselekcjonowaniu
typowych dla teologii duchowosci terminéw i powiazaniu ich w cia-
gi teologicznych analiz poréwnawczych. Istnieje takie metoda syntezy
zmierzajaca do konstruowania — zgodnie z podjetym celem — ogélnych
wnioskéw. Niezbedne liczne dostowne przytoczenia lub parafrazy papie-
skich okreslei pozwalaja lepiej pozna¢ jezyk teologiczny Jana Pawla II.
Z uwagi na bardzo rozlegly material Zrédlowy ograniczono si¢ do naj-
wazniejszych tekstéw, a wiec przede wszystkim do encyklik i adhortacji
oraz rozwazan wygloszonych przez Ojca Swictego podczas $rodowych

Odnosnie do personalizmu, najogélniej mozna go okresli¢ jako uznanie cztowieka
za byt autonomiczny i rozumny, aksjologicznie przewyzszajacy wszelkie spotecz-
nosci i naturg. Wskazanie na osobg jako szczyt natury implikuje zarazem ujmowa-
nie calej rzeczywistosci ze wzgledu na osobg i z jej pozycji.

> Zob. Cz. S. Bartnik, Hermeneutyka personalistyczna, Lublin 1994, s. 111-113.

Por. M. Chmielewski, Duchowos¢ wedtug Jana Pawta II, Lublin 2013, s. 28—29.
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audiencji ogélnych w okresie od 5 IX 1979 do 28 XI 1984 roku’. Zajmu-
jemy si¢ tez niektérymi dzietami Karola Wojtyty, poniewaz sg srodkami
do lepszego zrozumienia papieskiej mysli.

Marek Chmielewski zaznacza, ze w nauczaniu Jana Pawta IT dostrze-
gamy typowg dla niego spiralng metod¢ wyktadu. Polega ona na tym,
ze w pewnym cyklu, rozciagajacym si¢ czy to w czasie, czy tez w obrebie
danego dokumentu, papiez powraca do podjetych tematéw, za kazdym
razem ujmujac je bardziej szczegélowo, przez co niejako uwzniosla swa
mysl na bazie wezesniejszych eksplikacji®. Wplywu tej metody trudno
uniknaé i w przeprowadzonej tu analizie. W zwiazku z tym czasem
wracamy do tych samych tematéw, ale z innego punktu widzenia.

Materialnym przedmiotem badan jest koncepcja duchowosci mez-
czyzny, za$ ich przedmiot formalny mozna doprecyzowaé okresleniem
»osobowo-zrédtowy”, gdyz zakres podjetych badari wyznacza osoba Jana
Pawta II oraz pozostawiona przezei doktryna. W tym kontekscie teolo-
giczna analiza poréwnawcza wydaje si¢ odpowiednia metoda badawcza.
Podejmowana jest ona oczywiscie w ramach szerzej pojetej metody teolo-
gicznej, ktdrej wlasciwoscia jest odwolywanie si¢ do danych Objawienia
jako wickszej przestanki.

Polscy badacze zycia i mysli Papieza sa w tej sytuacji pod wieloma
wzgledami uprzywilejowani. Gtéwnie dlatego, ze wyrastaja z tych samych
korzeni kulturowo-eklezjalnych co papiez. Wspdlne z Janem Pawlem I1
zakorzenienie kulturowe i ten sam jezyk daja polskim teologom nad-
zwyczaj cenne narz¢dzie hermeneutyczne®. Dlatego w niniejszej analizie
wykorzystano wiedze wielu polskich autoréw. Chmielewski zaznacza,
iz trzeba jednak zauwaiy¢ pewne niebezpieczeristwa subiektywizmu
i partykularyzmu, w jakie fatwo moga popas¢ polscy badacze, przede

7 Opublikowane pt. Mgzczyzng i niewiastq stworzyt ich, red. T. Styczen, Lublin 2011.

Praca niniejsza wykorzystuje réwniez czeskie thumaczenie pt. Zeologie téla, Praha
2005.

Por. M. Chmielewski, Duchowos¢ wedtug Jana Pawta 11, s. 33.

Na temat poszukiwania klucza interpretacyjnego dla papieskiej doktryny zob. Her-
meneutyka nauczania Jana Pawta I1, red. A. Wegrzyniak, L. Eysieri, Bielsko-Biala
2006.

8
9
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wszystkim z racji zbyt emocjalnego odniesienia do osoby papieza Polaka.
Catkiem realna jest réwniez pokusa ujmowania zycia i dzieta papieza
z Polski przez pryzmat polskiej rzeczywisto$ci spoteczno-eklezjalnej, bez
brania pod uwagg szerszych horyzontéw — odnosnie do zycia spoleczno-
-politycznego i kulturowego, a takze cklezjalnego — w jakich przebiegat
pontyfikat Jana Pawta II'°. W zwiazku z tym w niniejszej pracy mozna
znalez¢ tez wyniki i poglady zagranicznych badaczy. Ponadto, badanie
to jest proba dialogu ze wspétezesna kultura, szczegdlnie z niektérymi
trendami psychologicznymi.

Struktura rozprawy tworzy logiczng i spdjna calos¢. Praca zostala
ujeta w sze$¢ rozdziatdw, kedre powinny naswietli¢ problem duchowosci
mezezyzny. W pierwszym rozdziale oméwione zostang podstawowe dla
tej pracy ustalenia epistemologiczne: okredlimy, czym jest duchowos¢
chrzescijariska, oraz ukazemy jej wymiary, ktadac akcent na rozumienie
duchowosci w nauce Jana Pawla II; okreslimy, czym jest duchowos¢
mezczyzny; ukazemy Zrédla duchowej formacji Jana Pawla II, zeby lepiej
zrozumie¢ jego myslenie; oméwione zostang tez nickedre terminy psy-
chologiczne, ktdre s3 obecnie czgsto stosowane w duchowosci mezezyzny.

W rozdziale drugim zostanie przyblizona tozsamo$¢ mezezyzny jako
oblubiefica. Na podstawie nauczania Jana Pawta II chcemy ukazaé, jak
mezczyza moze odkrywad najglebsza prawde o sobie, nasladujac ob-
lubieficza mitos¢ Boga uobecniang w Jezusie Chrystusie. Oméwimy,
jak duchowos¢ oblubierica przejawia si¢ w relacji mezczyzny i kobiety,
w zyciu malzeriskim, w celibacie i zyciu konsekrowanym oraz w stosunku
mezezyzny do pickna; oméwimy takze niektére warunki rozwoju tego
aspektu duchowosci.

W trzecim rozdziale przedstawimy, na podstawie papieskiego naucza-
nia, duchowo$¢ mezczyzny w aspekcie krélewskim. Zyjac pod whadza
Chrystusa Kréla, me¢zezyzna powolany jest do stuzby ojcostwa w réznych
jego wymiarach oraz do stuzby autorytetu w réznych srodowiskach.
Z tego typu duchowoscig kojarzy si¢ tez duchowos¢ pracy, ktérej Jan

10" Por. M. Chmielewski, Duchowos¢ wedtug Jana Pawla I1, s. 21.
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Pawet IT poswigca duzo uwagi, a ktéra odgrywa bardzo wazng role w zy-
ciu duchowym mezczyzny. Na koniec tego rozdziatu przedstawimy nie-
ktére srodki do rozwoju krélewskiego aspektu duchowosci oraz warunki,
ktére na ten rozwdj wplywaja.

Treécig rozdziatu czwartego jest kaptariski wymiar duchowosci mez-
czyzny. Przez nasladowanie Jezusa Chrystusa — Arcykaplana mezczyzna
rozwija powolanie kapladskie. Przede wszystkim chodzi o stosunek mez-
czyzny do modlitwy, ale tez o jego role w wychowywaniu do modlitwy.
Niniejsza praca przedstawia w tym aspekcie duchowosci réwniez papie-
skie ujgcie mezczyzny jako proroka, madrego meza oraz uzdrowiciela.
Nastepnie przechodzimy do roli liturgii w rozwoju kaptariskiego aspekeu
duchowosci oraz do tego, co papiez proponuje dla tego rozwoju.

W rozdziale piatym zostanie przyblizona papieska wizja mezczyzny
jako wojownika. Przez uczestnictwo Jezusa Chrystusa w zyciu mezczyzna
bierze udziat w walce duchowej. Papiez wyjasnia, iz walka pomiedzy
dobrem i ztem ma swéj wymiar wewngtrzny i zewnetrzny. W zwiazku
z tym zajmiemy si¢ rola cierpienia. Przedstawimy tez $rodki, ktdre papiez
poleca dla zwycigstwa w walce duchowej, oraz rézne warunki, kedre
wplywaja na rozwdj tego aspektu duchowosci.

Ostatni, szdsty rozdzial omawia znaczenie rytuatéw inicjacyjnych,
szczegdlnie role chrztu w rozwoju duchowym mezczyzny. Zajmiemy sig
réwniez tym, w jaki sposéb nicktére fenomeny nocy ciemnej moga by¢
obecne w zyciu wspélczesnego mezczyzny, jak te zjawiska sg zwiazane
z tajemnicy chrztu i jak wplywaja na duchowo$¢ mezezyzny. W tym
ostatnim punkcie wida¢ wyrazny wplyw $w. Jana od Krzyza na mysl
i dzieto Karola Wojtyty — Jana Pawta II.






Rozdziat I

ZALOZENIE FORMACY]JNO-
-EPISTEMOLOGICZNE

Podejmujac temat duchowosci mezczyzny w nauczaniu Jana Pawta I1,
wypada na poczatku dokonaé podstawowych ustaleri epistemologicz-
nych: okresli¢, jak duchowo$¢ jest rozumiana we wspétczesnym kontek-
$cie kulturowym oraz jakie jest chrzescijafiskie znaczenie duchowosci,
ktadac szczegdlny akeent na to, jak patrzy na duchowos¢ Jan Pawet IT;
zdefiniowa¢ samg ,,duchowo$¢ mezczyzny”; ukazaé zasadnicze czynni-
ki, ktore ksztaltowaly zycie duchowe i sposéb myslenia Karola Woj-
tyly — Jana Pawtla II; okregli¢ antropologiczne znaczenie archetypéw,
keérych czgsto uzywano w zwiazku z duchowoscia mezezyzny.

1. Usci$lenia terminologiczne

1.I. Duchowo$¢

W pojeciu ,duchowo$¢”, chociaz miato ono swéj poczatek i rozwdj
w teologii katolickiej', ukazaly si¢ z czasem cechy protestanckie i elemen-

! Po raz pierwszy w taciniskiej wersji spiritualitas pojawito si¢ ono juz w epoce pa-
trystycznej w V wieku. W kolejnych wiekach termin ten stat si¢ tak powszech-
ny w literaturze, ze badacze doszukuja si¢ nawet jego wyraznej ewolucji znacze-
niowej. Do konica XI wieku spiritualitas zachowywato wigc jeszcze swe pierwotne
religijno-duchowe znaczenie i wskazywato na rzeczywisto$¢ oraz aktywnos¢, keé-
re pochodzily nie z natury, lecz z taski Ducha Swictego dziatajacego w cztowieku.
W zwiazku z tym, zapewne pod wplywem tendencji manichejskich, dostrzega si¢
tendencj¢ do przeciwstawiania spiritualitas sferze cielesnej, nazywanej carnalitas,



14 Zatozenie formacyjno-epistemologicze

ty innych religii. Ten termin przyjeli nawet mysliciele $wieccy i marksi-
$ci%. Dlatego pojecie duchowosci wystepuje w literaturze wspotezesnej
w réznych znaczeniach. Chmielewski zaznacza: , Termin «duchowo$é»
wszedt do powszechnego uzycia i nierzadko stosowany jest na okreslenie
wszelkich stanéw psychiczno-emocjonalnych, okreslanych jako «wyzsze»,
to znaczy utozsamianych ze stanami «odmiennej $wiadomosci» lub ze
«szezytujacymi stanami §wiadomosci»”3.

W znaczeniu tradycyjnym duchowos¢ byla uwazana za integralna czgs¢
do$wiadczen religijnych. Wiele czynnikéw, m.in. zmniejszenie sig liczby
cztonkéw religii zorganizowanych, rozszerzanie si¢ sposobu myslenia
New Age czy wzrost sekularyzmu w tak zwanym $wiecie zachodnim, spo-
wodowalo, ze rozumienie duchowosci wspétczesnie jest o wiele szersze®.
Niektérzy np. uwazaja, ze w duchowosci chodzi o , relacje do ostatecznej,
niewatpliwej i duchowej rzeczywistosci™® lub tez o ,wewngtrzna drogg
osoby prowadzaca do odkrycia swojej istoty czy tez najglebszych wartosci
i tresci ludzkiego zycia™®. Dzis czgsto uzywa sig stowa ,,duchowo$¢” tam,

a czasem zbyt dosadnie jako animalitas, czyli sferze zwigrzecej popedowosci. Po linii
tego gnostyckiego dualizmu juz w potowie XII wieku uzywano pojecia spiritualitas
w sensie filozoficznym, ktérym postugiwano si¢ w celu wskazania na niematerial-
no$¢ duszy ludzkiej. Rzeczywisto$¢ zycia duchowego scholastycy opisywali raczej
za pomocg innych poje¢. Dwa wieki pdzniej spiritualitas jeszcze bardziej utracito
pierwotne znaczenie i stuzylo do okreslenia administrowania dobrami koscielny-
mi, sprawowania sakramentéw i kultu, zyskiwania odpustéw, a takze wykonywa-
nia jurysdykcji. Ostatecznie spiritualitas zanikto w jezyku teologicznym, ustgpujac
miejsca terminom ,asceza’ i ,mistyka”. Teologowie na nowo zainteresowali si¢ po-
jeciem spiritualitas w XVII wieku. Wspédlczesnie ,,duchowo$¢” w narodowych wer-
sjach semantycznych pojawita si¢ znéw na przetomie XIX i XX wicku. Wigcej zob.
M. Chmielewski, Duchowos¢ wedtug Jana Pawta II, Lublin 2013, s. 64—66.

Por. W. H. Principe, Spirituality, Christian, w: The New Dictionary of Catholic Spi-
rituality, red. M. Downey, Collegeville, MN, 1993, s. 931.

3 M. Chmielewski, Duchowos¢ wedtug Jana Pawta 11, s. 83.

4 Por. M. Hogan, The Culture of Our Thinking in Relation to Spirituality, New York
2010, §. 13.

E. Cousins, Preface, w: A. Faivre, J. Needleman, Modern Esoteric Spirituality, New
York 1992, s. 3.

¢ D Sheldrake, A Brief History of Spirituality, Wiley—Blackwell 2007, s. 1—2.
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gdzie dawniej uzywano stowa ,religia™”. Spotykamy si¢ nawet z pojeciem
»duchowo$¢ §wiecka”. Podkresla ona podejscie ludzkie odznaczajace si¢
milo$cia, wspétczuciem, cierpliwoscia, tolerancja, przebaczeniem, zado-
woleniem, odpowiedzialno$cia, harmonia i zainteresowaniem innymi®.
Chmielewski zaznacza, ze Amerykariskie Stowarzyszenie Psychologiczne
uznaje duchowo$¢ za jedna z pigciu dziedzin problematyki well-being,
zajmujacej si¢ dobrym samopoczuciem cztowieka. Bardzo czgsto gabinety
psychoterapeutyczne nosza nazwe centréw duchowosci, zas modlitwa
i praktyki sakramentalne, a wigc to, co stanowi szczeg6lny przejaw du-
chowosci religijnej, zwlaszcza chrzescijariskiej, trakcowane sa w nich
jako jeden ze $rodkéw terapeutycznych®. Jest to wige poglad na zycie
i ludzkie do§wiadczenia przekraczajace granice $wiatopogladu czysto
materialistycznego, ale nietaczace si¢ z wiara, nadprzyrodzonoscig czy
istnieniem Boga. Uwaza si¢ ¢wiczenia duchowe, takie jak rozmyslanie
czy medytacja, za pozyteczne, ba, nawet konieczne do zyskania pel-
ni czfowieczenstwa, ale bez sensu nadprzyrodzonego. Taka postawa ma
wiele wspélnego z buddyzmem. W zwiazku z tym réwniez Jan Pawet 11
stwierdza, ze rozszerzajg si¢ rézne formy religijnosci bez Boga'®.
Pojecie duchowosci nawet na plaszezyznie religijnej ma zakres zbyt
szeroki. J. W. Gogola pisze: ,,Sam termin duchowo$¢ dotyczy wszelkich
sposobdw realizacji zycia duchowego bez wzgledu na to, jak pojmowany
jest Bég. Z tej przyczyny duchowosd jest terminem tak ogdlnym, ze wias-
ciwie, bez dalszych szczegétowych dookresleri, nie bardzo wiadomo, o co
chodzi”'!. Duchowo$¢ chrzeécijariska zawsze wskazuje na osobg Jezusa
Chrystusa, na ktérego ukierunkowane zostaje cate zycie duchowe!2.

7 Por. W. James, The Varieties of Religious Experience, Cambridge, MA, 198s,
w: R. L. Gorsuch, W. R. Miller, Assessing Spirituality; Integrating spirituality into
treatment, ed. W. R. Miller, Washington, DC, 1999, s. 47—64.

8 Por. Dalai Lama, Ethics for the New Millennium, New York, 1999, s. 17nn.

® M. Chmielewski, Duchowos¢ wedtug Jana Pawta 11, s. 83.

10 Por, Jan Pawel 11, Pastores dabo vobis, s. 6.

] W. Gogola, Teologia komunii z Bogiem, Krakéw 2001, s. 10.

12 Por. M. Chmielewski, Vademecum duchowosci katolickiej. 101 pytat o zycie duchowe,
Lublin 2004, s. 19.
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Jest zatem zawsze chrystocentryczna. Jej istotne elementy, do ktérych
przezywania i zglebiania zaproszony jest kazdy chrzescijanin, to tajemnica
Weielenia i Odkupienia'3. Zas Zzrédtem duchowosci chrzescijaniskiej
jest Duch Swiqty, ktory dziata w Kosciele i zradza rézne jej formy!.
Jest to forma duchowego zycia czlowicka religijnego, zmierzajacego do
zjednoczenia z Bogiem przez Jezusa Chrystusa, czyniacego swoje zycie
podobnym do Jego zycia, pouczonego Jego nauka i nasladujacego Go?.
Chodzi tu o $wiadome uczestnictwo w zyciu samego Boga i budowa-
nie z Nim osobistej relacji'®. Gogola zauwaza, ze ,,0 zyciu duchowym
w sensie $cistym mozna méwi¢ wéwezas, gdy chrzescijanin rozpocznie
egzystencjalny dialog z Bogiem, otwierajac si¢ na Niego i Jego zbawczy
plan wzgledem siebie. Punktem wyjscia w prowadzeniu tego dialogu
egzystencjalnego jest odkrycie wlasnej tozsamosci dzieci Bozych. Bez tej
$wiadomosci nasze zycie duchowe (o ile w ogéle jest mozliwe) staje si¢
powierzchowne, brak w nim wolnej i mitosnej wigzi z Bogiem whasciwej
dziecku i przyjacielowi”!”.

Zycie duchowe to nie tyle zewnetrzne poboine praktyki, co zycie
petne pokory, postuszefistwa i otworzenia si¢ na dziatanie Ducha Swie-
tego. Poczatkiem tego zycia jest chrzest, ktéry wprowadza cztowicka
do udziatu w zyciu Bozym, czyni go Jego dzieckiem i daje mu dar Jego
zycia. On ma w sobie moc u$wigcajaca i promieniujaca pod warunkiem,
ze cztowiek Mu odpowie. W relacji z cztowiekiem Bdg zawsze pierwszy
wychodzi z inicjatywa, wzywa go swoim stowem do wolnej wspétpracy
i czeka na decyzje wiary. Proces przemiany, ktéry w tym momencie
zachodzi w cztowieku, rozpoczety na chrzcie, ma przedtuzenie w calym

13 Por. J. Policarpo, Maryja i duchowos¢ chrzescijariska, ,Communio” 10 (1995) (,Du-

chowos¢ chrzedcijaniska’), s. 108—111.

Por. ]. Sanz, Od zadufania typowego dla wiezy Babel do taski Pigcdziesigtnicy, ,Com-

munio” 10 (1995) (,Duchowos¢ chrzescijaniska”), s. 43.

15 Por. M. Daniluk, Duchowos¢ chrzescijariska, w: Encyklopedia katolicka, t. 1V, red.

R. Lukaszyk, L. Biekowski, E Gryglewicz, Lublin 198s, s. 317.

Por. J. W. Gogola, Teologia komunii z Bogiem, s. 18.

17 1. W. Gogola, Od Objawienia do zjednoczenia. Wyklad teologii modlitwy, Krakéw
2005, §. 134.
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jego zyciu. Polega on na tym, ze dzigki Duchowi Swietemu czlowiek
nieustannie przechodzi z cztowieka starego w nowego'®. Duch Swiety
swym dziataniem obejmuje dwa wymiary zycia duchowego. Pozy ty w-
ny, polegajacy na uswigceniu poprzez udzial w Zmartwchwstaniu Jezusa
Chrystusa, oraz negatywny, ktéry ma za cel uzdrowienie z grzechéw
i ich skutkéw dzigki uczestnicewu w Mece Chrystusa®®.

Walter H. Principe rozréznia trzy plaszeczyzny zycia duchowego.
Pierwsza i fundamentalna jest plaszczyzna egzystencjalna, innymi sto-
wy — duchowo$¢ przezywana jako doswiadczenie. Dotyczy to osoby
indywidualnej. Na plaszczyznie egzystencjalnej zycie duchowe obej-
muje caly osobg (ciato, duszg i ducha) oraz jej relacje spoteczne. To, ze
Duch Swiety udziela swoich daréw poszczegélnym osobom i jednoczy
je z Chrystusem, oznacza, ze zycie chrzescijaniskie jako ,zycie w Duchu”
przebiega w kontekscie eklezjalnym, to znaczy w $rodowisku spotecznosci
wierzacej?°.

Chociaz do$wiadczenie chrzescijariskie ma cechy osobiste, nie jest
mozliwe, aby przezywaé je w odosobnieniu. Kazda osoba jest wprowadzo-
na do dos$wiadczen jakiejs spotecznosci, w ktérej ideaty chrzescijariskie
mogga by¢ wcielone w kulturze na wiele réznych sposobéw. Mozemy tu
moéwi¢ o duchowosci grupowej albo tez o réznych tradycjach
duchowosci. Jakas specyficzna tradycja duchowosci czesto taczy sig
z nauka i zyciowym przyktadem nadzwyczajnych osobistosci. W znacze-
niu szerszym mozna méwi¢ o duchowosci grupowej réwniez ze wzgledu
na zewngtrzne okolicznosci, w ktdrych ludzie zyja: np. duchowos¢ laikéw.
W jeszcze szerszym znaczeniu mozna méwic¢ o duchowosci katolickiej,
protestanckiej czy prawostawnej?!.

Na trzeciej plaszczyznie znajduje si¢ duchowo$¢ pojmowana jako
przedmiot badania teologicznego. Chociaz istnicje ryzyko oddzielenia

Por. L. Rocha e Melo, Co to jest duchowosc?, ,Communio” 10 (1995) (,Duchowo$¢
chrzedcijaiska’), s. 27—29.

Por. . W. Gogola, Teologia komunii z Bogiem, s. 22.

20 Por. W. H. Principe, Spirituality, Christian, w: The New Dictionary of Catholic Spi-
rituality, s. 932.

21 Por. tamze, S. 932—933.
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duchowosci jako dyscypliny teologicznej od zycia duchowego, to jednak
z punktu widzenia akademickiego ta specjalizacja jest potrzebna. Stu-
dium duchowosci musi przy tym nieustannie trwa¢ w zywym dialogu
z pozostatymi dyscyplinami teologicznymi, jak réwniez z antropologia,
psychologia, socjologia czy podobnymi dyscyplinami nauki®2.

1.2. Duchowo$¢ wedtug Jana Pawta I1

Jan Pawet IT od poczatku pontyfikatu w bardzo wielu swoich do-
kumentach i wystapieniach poruszal tematyke zycia duchowego lub
przynajmniej wyraznie do niej nawigzywal. Zdaniem Chmielewskiego
upowaznia to do postawienia tezy, ze Papiez prezentuje okreslona wizjg
zycia duchowego, u ktérego postaw z jednej strony jest chrzescijaniski
personalizm, a z drugiej — chrystocentryzm. Inaczej méwiac, punktem
wyjscia papieskej koncepcji duchowosci jest personalizm, za$ punk-
tem dojécia — chrystocentryzm. Jest to zatem dynamiczne ujgcie zycia du-
chowego i duchowosci w ogdle, co na tle tradycyjnych koncepciji jest god-
na uwagi nowoscia??. Czestotliwo$¢ wystgpowania pojecia ,,duchowos¢”
w papieskich tekstach sprawia, ze wachlarz jego znaczen i kontekstéw jest
bardzo szeroki. Dla usystematyzowania tej réznorodnosci Chmielewski
stosuje kilka kryteriéw?4, z keérych najbardziej nas interesuje kryterium
antropologiczno-psychologiczne. Majac to na wzgledzie, Jan Pawet 11

22 Por. tamze, S. 933—935.

23 Por. M. Chmielewski, Duchowos¢ wedtug Jana Pawta 11, s. 25-26.

24 Kryterium etniczno-geograficzne, ktére pozwala identyfikowaé duchowosé w zalez-
nosci od kregéw kulturowych; kryterium doktrynalne, ktére w danej duchowosci
akcentuje okreslone tresci wiary; kryterium ascetyczno-praktyczne, keére akcentu-
je okreslone prakeyki ascetyczne, zwiazane z cnotami chrzescijafiskimi; kryterium
antropologiczno-psychologiczne, wedtug ktérego takie dane, jak ple¢, wiek, tempe-
rament itp., w sposéb zasadniczy wplywaja na relacje cztowicka z Bogiem; kryte-
rium historyczno-chronologiczne, ktdre stwarza mozliwo$¢ porzadkowania réznych
form i styléw duchowosci ze wzgledu na kontekst czasowo-historyczny; kryte-
rium zakonodawcéw i fundatoréw szkdt duchowosci, ktdre bierze pod uwage najbar-
dziej charakterystyczne cechy duchowosci pozwalajace identyfikowaé bogactwo da-
réw charyzmatycznych, jakie zawiera w sobie zycie konsekrowane.
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wzmiankuje miedzy innymi o ,duchowosci kobiety” — ktérej szczegdlng
postacia jest ,duchowo$¢ Maryi” — a takze o ,,duchowosci mezczyzny”,
ktérej uosobieniem jest $w. Jozef, czego wyraz znajdujemy w adhortacji
Redemptoris Custos. Odpowiednio do tego wyrdznia ,,duchowo$¢ mat-
zetiska i rodzinng” oraz ,duchowo$¢ macierzyriska i ojcowsks”. Wiele
uwagi poswigca ,,duchowosci pracy i zdrowej duchowosci dziatania”°.

Chmielewski zaznacza réwniez fake, ze papiez nie ogranicza si¢ do
duchowosci w sensie religijnym, lecz uwzglednia duchowos$¢ jako po-
wszechny fenomen antropologiczny. Méwi zatem o ,,duchowosci czto-
wieka”, kedra jest ,,odpowiedzig na poszukiwanie sacrum i na tesknote za
Bogiem”. Ojciec Swiety wzywa tez do szacunku dla niechrzescijatiskich
tradycji duchowych. Wzmiankuje jednak realne niebezpieczeristwo ule-
gania przez duchowo$¢ ,ezoterycznym formom”, zwigzanym gltéwnie
z New Age, albo praktykowanie ,duchowosci skupionej na wewngtrz-
nych, indywidualnych przezyciach”. W ramach duchowosci jako fak-
tu antropologicznego Jan Pawet II rozréznia rézne formy duchowosci
religijnej. Jednoczesnie okazuje im wielki szacunek, podkreslajac ich
humanizujaca i kulturotwéreza rolg?e.

Komentujac ujecie duchowosci w nauczaniu Jana Pawta II, Tomasz
Spidlik podkresla jej stowiariska ceche. Chodzi mu o $wiadomo$¢ obec-
nosci Boga w cztowieku i zaakcentowanie serca?”. W tej perspektywie,
wraz z personalizmem i chrystocentryzmem, trzeba rozumieé naste-
pujace zasady, ktore byty dla Papieza szczegdlnie wazne w jego ujeciu
duchowosci.

Papiez podkresla ,jednos¢ ciata i duszy”. Jest to biblijna zasada, ty-
powa juz dla rozumienia zydowskiego. Zycie duchowe nie ogranicza
si¢ tylko do wasko pojmowanych kwestii religijnosci i poboznosci, lecz
dotyczy catoksztattu ludzkiej egzystencji. Caly czlowick jest stworzony
»na obraz Bozy”, nie tylko jego dusza. W integralnej papieskiej wizji,
méwi Zofia Zargbianka, ,caly cztowiek i wszystkie sfery jego zycia sa

25 Por. M. Chmielewski, Duchowos¢ wedtug Jana Pawta I, s. 66—68.
26 Wigcej zob. tamze, s. 68-69.
27 Por. T. Spidlik, Uvod, w: Jin Pavol 11, Teologie téla, Praha 200s, s. 8n.
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przedmiotem Bozej troski oraz — z drugiej strony, stanowia wlasciwa
materi¢ zycia duchowego™®. Ta wlasnie zasada integralnosci osoby ludz-
kiej jest dzi§ krytykowana. JesteSmy bowiem synami epoki, w ktérej,
wedtug Papieza, ,,catosciowy ten poglad na cztowieka moze by¢ fatwo
pominicty a zastapiony poj¢ciami o znaczeniu ograniczonym, keére tym,
ze ukierunkowuja na poszczegdlny aspekt tego «compositum humanum»
nie osiagaja «integrum» czlowieka lub umieszczajg go na marginesie”?’.
Papiez dodaje, ze tacza si¢ z tym rézne tendencje kulturalne, ktére — na
podstawie tychze ograniczonych prawd — formutuja swoje propozycje
i praktyczne wskazania dla ludzkich postaw, a jeszcze czesciej dla ,rela-
qji z cztowiekiem”. Dzigki temu czlowick staje si¢ raczej przedmiotem
pewnych technik, anizeli podmiotem wlasnych czynnosci®.

Wymaganie Jana Pawta I dotyczace integralnosci ludzkiej osoby ma
punkt wyjscia w jego antropologii biblijnej. W tym sensie duchowos¢ nie
jest dla niego tylko dodatkowg wartoscia, ale podstawowym kryterium
osoby ludzkiej. Juz w ksigzce Mitosé i odpowiedzialnosé Karol Wojtyta pi-
sze: ,,Osoba jest to taki byt przedmiotowy, ktéry jako okreslony podmiot
najécislej kontaktuje si¢ catym $wiatem (zewnetrznym) i najgruntowniej
w nim tkwi wlasnie przez swoje wnetrze i zycie wewngtrzne. Kontaktuje
si¢ w ten sposob — trzeba doda¢ — nie tylko ze $wiatem widzialnym, ale
réwniez niewidzialnym, a przede wszystkim z Bogiem™!. W integral-
nym ujeciu czlowicka duchowo$é nie moze by¢ pozbawiona cielesnego
wymiaru, dzi¢ki ktoremu osoba ludzka uzyskuje cechg ,meskosci” lub
»kobiecoéci”. Duchowo$¢ zatem nie jest tylko czym§ duchowym, jak
czgsto niewlasciwie si¢ dzi§ rozumie. Dla Papieza zycie chrzescijaniskie
jest pelnym zyciem ludzkim.

28 7. Zar¢bianka, Karol Wojtyta jako nauczyciel gycia wewngtrznego. Zarys problematy-

ki badawczej, w: Jan Pawel I1. Postuga myslenia (Studia nad Mysla Jana Pawta 11, 9),
Krakéw 2011, s. 49.
29 Jan Pavol 11, Manzelstvo v integralnom pohlade na cloveka, 3 (AG 2.04.1980), w: Te-
ologie téla, s. 116n.
Por. tamze, s. 117.
K. Wojtyla, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, Lublin 1986, s. 9n. Praca niniejsza wykorzy-
stuje réwniez stowackie dumaczenie pt. Ldska a zodpovednost, Bratislava 1996.

30
31
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Filozoficznych korzeni wspélczesnego nieporozumienia — owego od-
dalenia si¢ my$lenia zachodniego od integralnego pogladu na istotg ludz-
ka — mozna szuka¢ w historii racjonalizmu. Chodzi tu zwlaszcza o zwrotny
punke w rozwoju filozofii, gdy Kartezjusz sformutowat zasade: Cogito ergo
sum. Papiez uscidla, ze Kartezjusz dat poczatek wspétczesnemu mysleniu
o czlowieku, ktére ma charakter dualistyczny. Nowozytny racjonalizm
oznacza radykalne przeciwstawienie ducha i ciata w cztowieku. Cztowiek
natomiast jest osobg przez swoje cialo i ducha zarazem. Nie mozna tego
ciata sprowadzi¢ do wymiaréw czystej materii. Jest bowiem ,cialem udu-
chowionym”, podobnie jak duch jest tak gleboko zjednoczony z ciatem,
ze poniekad mozna go nazwa¢ ,,duchem uciele$nionym”32.

Dualizm filozoficzny cieszy si¢ konkretnymi wynikami, wskazujacymi
na brak réwnowagi dzisiejszego poznania, a co za tym idzie — bfednym
dziataniem. Jan Pawet II przypomina, ze przy olbrzymich osiagnigciach
poznawczych, gdy chodzi o $wiat materii, a takze $wiat psychologicz-
ny czfowieka, w odniesieniu do swego najglebszego wymiaru metafizycz-
nego czlowick pozostat dla siebie istotg nieznana. Rozdziat pomigdzy tym,
co duchowe, a tym, co materialne w cztowieku, przynidst sktonnos¢ do
tego, aby ludzkie ciato traktowa¢ nie w kategoriach specyficznego podo-
bieristwa do Boga, ale w kategoriach podobieristwa do wszystkich innych
cial w przyrodzie. Ciata te cztowiek traktuje jako tworzywo do produkeji
débr konsumpcyjnych. Takie wspétczesne koncepcje sg dalekie od dogleb-
nego rozumienia meskosci i kobiecosci zawartego w Objawieniu Bozym?3.

Zycie duchowe jest pojmowane jako ,harmonia pomiedzy modlitwa
i dziataniem”. Ta zasada wynika z antropologii Jana Pawla II, czyli in-
tegralnej wizji osoby ludzkiej. W catosciowym pogladzie na cztowieka
modlitwa musi by¢ dopetniona dziataniem. Zar¢bianka pisze, ze dzia-
tanie mozna u Jana Pawtla II rozumieé jako darowanie siebie samego
innej osobie. To wyjécie ku drugiemu zwyci¢za nad pokuss, aby si¢
da¢ zamkna¢ w religijnym narcyzmie, karmionym falszywie rozumiang

32 Por. Jan Pawet 11, Gratissimam sane, 19; por. Sébor Watykanski 11, Gaudium et
spes, 22.
33 Por. Jan Pawel 11, Gratissimam sane, 19.
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modlitwa. Pobozno$¢ nie ogranicza si¢ tylko do religijnych uczynkéw,
ale jest jakoscig naznaczajaca cate zycie cztowieka i nadajaca mu okre-
$lony ksztatt, ukonkretniajacy si¢ przez mitos¢ do blizniego i dazenie do
$wietoéci w ramach swego powotania®4. W tym kontekscie Chmielewski
dodaje: , Tak rozumiana duchowos¢ daleka jest od spirytualizmu, kedry
ogranicza ja wytacznie do wymiaru wertykalnego i praktyk poboznos-
ciowych, zwlaszcza modlitwy i kontemplacji™>.

Papiez na ten temat méwi: ,, To prawda bowiem, ze zycie duchowe
jest zyciem wewngtrznym, zazylo$cia z Bogiem, zyciem modlitwy i kon-
templacji, ale whasnie spotkanie z Bogiem i z Jego mitoscia, mitoscig
Ojca wszystkich ludzi, domaga si¢ bezwzglednie spotkania z bliznim,
stania si¢ darem dla innych przez pokorna i bezinteresowng stuzbe, ktéra
Jezus ukazat wszystkim jako program zycia”3®. Jan Pawel IT docenia wigc
horyzontalny wymiar zycia duchowego, zakorzeniony jednak w werty-
kalnym, gdyz postuluje, aby zycie duchowe przektadato si¢ na postawe
bezinteresownej stuzby, to znaczy, aby byto odwzorowaniem ,,odwiecz-
nej mocy samootwarcia si¢ Tréjjedynego Boga na czlowicka i $wiat”.
Chmielewski wnioskuje, ze w tym sensie nalezy méwi¢ o duchowosci
mitosierdzia lub o duchowosci mitosierdzia®”.

Trzecia zasad¢ mogliby$my nazwa¢ ,pierwszeristwem laski” czy tez
»pierwszenistwem Bozej inicjatywy”. W zwiazku z modlitwa, ktdra na-
lezy rozumie¢ jako synonim zycia duchowego, Jan Pawet II méwi: ,,Co
to jest modlitwa? Najpowszechniej si¢ mniema, ze to jest rozmowa.
W rozmowie zawsze jest: «ja» i, «ty», w tym wypadku «Ty» pisane przez
duze «T». Poczatkowo doswiadczenie modlitwy uczy, ze «ja» wydaje si¢
tu wiodace. Potem przekonujemy sig, ze naprawde jest inaczej. Wio-
dace jest «Ty», w ktérym bierze poczatek nasza modlitwa”8. Zdaniem

34 Por. Z. Zarebianka, Karol Wojtyla jako nauczyciel zycia wewngtrznego. Zarys proble-
matyki badawczej, s. 49—s0.

35 M. Chmielewski, Duchowos¢ wedtug Jana Pawla I1, s. 72.

36 Jan Pawet 11, Pastores dabo vobis, 49.

37 Por. M. Chmielewski, Duchowos¢ wedtug Jana Pawta 11, s. 77.

38 Jan Pavol 11, Prekrocit prah nddeje, Bratislava 1995, s. 33—34. Praca niniejsza wykorzy-
stuje réwniez polskie czytaty z: Jan Pawel 11, Przekroczyc prdg nadziei, Lublin 2001.
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papieza Bég jest pierwszym i gtéwnym czynnikiem. Zaczynajac mod-
litwe, nalezy pamigtaé, ze to nie jest nasza inicjatywa. To jest zawsze
Boza inicjatywa w nas. Petni¢ modlitwy osiaga cztowiek nie wtedy,
kiedy najbardziej wyraza siebie, ale wtedy, gdy w niej najpetniej staje
si¢ obecny sam Bdg?®.

Tym zatem, co istotne w duchowosci chrzescijanskiej, jest ulegtosé
Duchowi Swietemu, rozumiana jako otwarcie si¢ na Jego dziatanie
i postuszenistwo wiary. Chmielewski nazywa t¢ ceche papieskiej du-
chowodci receptywnoscia. Oznacza to, ze wlasciwa przyczyna sprawcza
duchowosci jest Duch Swiety*®. Mozna powiedzieé, ze takie ujecie zy-
cia duchowego ma wymiar mistyczny. W odréznieniu od tradycyjnych
ujgé ascetycznych, ktére — w duchu semipelagiariskim — dynamike
zycia duchowego ujmowaly oddolnie jako progres zalezny od
aktywnosci czlowieka, Jan Pawet II jego istot¢ ukazuje niejako od-
gbérnie, podkreslajac wytaczng inicjatywe Trdjcy Przenaj$wictszej
zaréwno w samym ustrukcuralizowaniu zycia duchowego, jak i w jego
aktualizowaniu4!.

Cztowiek jest istotg stworzong do relacji. Te zasad¢ mogliby$my
nazwa¢ interpersonalnoscia, relacja miedzyosobowa lub tez — jak to
papiez nazywa w wielu miejscach — communio personarum. Istoty
ludzkiej bowiem nie mozna rozpatrywa¢ indywidualnie. Tak samo
duchowosci nie mozna traktowaé niezaleznie. Jan Pawet IT méwi: ,,Cate
zycie ludzkie jest ,,wspStbytowaniem» w wymiarze codziennym: «ty»
i «ja», a takze w wymiarze absolutnym i ostatecznym: «ja» i «Ty».
(...) Nasza wiara jest gteboko antropologiczna, gleboko osadzona we
wspétbytowaniu, we wspdlnocie Ludu Bozego oraz we wspédlnocie
z tym przedwiecznym «Ty». To wspéibytowanie jest dla naszej trady-
gji judeochrzescijariskiej bardzo istotne i pochodzi z inicjatywy Boga

samego. Znajduje si¢ na przedtuzeniu stworzenia 4.
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Por. Jan Pawet 11, Przekroczyé prog nadziei, s. 34n.

Por. M. Chmielewski, Duchowos¢ wedtug Jana Pawta I1, s. 70.
Por. tamze, s. 76.

Jan Pawel 11, Przekroczyé prog nadziei, s. 49n.
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Jeden z istotnych elementéw papieskiej antropologii jest okreslony
juz w dziele Mitosé i odpowiedzialnosé. Chodzi tu o relacje migdzy osoba
i mito$cia: ,Mitos¢ jest zjednoczeniem osé6b”43. Albo tez podana jest tam
definicja osoby wedtug tak zwanej normy personalistycznej: ,Osoba jest
takim bytem, ze wlasciwe i pelnowartosciowe odniesienie do niej sta-
nowi mitoé¢”44. Uwzgledniajac taka antropologie, tatwiej zrozumiemy,
dlaczego archetyp oblubierica w duchowosci mezezyzny jest dla Jana
Pawla II centralny — o czym pézniej. Dlatego tak charakeerystyczne dla
papieza jest pisanie — najczeéciej réwnoczesnie — o mezcezyznie i kobiecie.

Logiczna kontynacja owej cechy duchowosci jest jej eklezjalny wymiar.
Jan Pawel IT w sposéb jednoznaczny uczy, ze autentyczna duchowosé
chrzescijaniska nie jest mozliwa poza wspélnota eklezjalna. Stad mocno
podkresla potrzebe ,duchowosci komunii”, ktérej poswieca niemato
miejsca w posynodalnej adhortacji Vita consecrata o zyciu konsekrowa-
nym, a takze w liscie Novo millennio ineunte®>. Koscielny wymiar zycia
duchowego stanowi, wedtug Chmielewskiego, w nauczaniu Jana Pawta I1
wazny, nowy element, ktory w papieskich dokumentach wielokrotnie sig
pojawia. Eklezjalny wymiar zycia duchowego jest udzialem w §wigtosci
samego Kosciota, ktéra w Credo wyznajemy jako $wigtych obcowanie®.

Jak juz wspomniano, na tle tradycyjnych koncepcji — weiaz jeszcze
rzutujacych na formacje duchowa, zwlaszcza w seminariach duchownych
i nowicjatach, a takze na kierownictwo duchowe ludzi $wieckich — ,,dy-
namiczne ujgcie zycia duchowego”, jak i duchowosci w ogdle, jest godna
uwagi nowoscia?”. Duchowos¢ jest przezywaniem wiary oraz sposobem
jej aktualizacji w konkretnych uwarunkowaniach wierzacego. Historycz-
ne do$wiadczenia os6b i wspdlnot chrzescijariskich, zyjacych posréd
réznych ludéw i narodéw na calym globie, maja wymiar uniwersal-
ny — w sensie czasoprzestrzennym — wciaz pozostajac dynamiczne. Papiez

43 K. Wojtyla, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, s. 22.

44 Tamze, s. 24.

4 Por. M. Chmielewski, Duchowos¢ wedtug Jana Pawta 11, s. 71.
46 Por. tamze, s. 80.

47 Por. tamze, s. 26.
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wyraza zadowolenie z tego, piszac, ze wspélczesnie nie brak nowych
przejawéw duchowosci i poboznosci®s.

Dynamiczna cecha zycia duchowego dotyczy réwniez pojedynczych
0s6b. Wspétpraca cztowieka z dziataniem nadprzyrodzonym postulatyw-
nie zaktada progres zycia duchowego, jednak — co zaznacza Papiez — do-
puszcza takze zmienno$é, a nawet przejsciowy regres. Zmienno$é¢ ludzkiej
natury, a przy tym ztozonos$¢ uwarunkowan, w jakich to zycie duchowe
si¢ aktualizuje, sprawia, ze jego przebieg ma charakter raczej sinusoidalny,
nigdy za$ linearny, a tym bardziej paraboliczny®’.

1.3. Duchowo$¢ mezczyzny

W rzeczy samej istnieje tylko jedna duchowos¢ chrzescijafiska, ktéra
nalezy traktowa¢ jako cato$¢>®. Olivier Boulnois méwi: ,,Samo serce
chrzescijaniskiej duchowosci, jedyny Duch, jest jeden i niepodzielny”>!.
Jednos¢ i jedyno$¢ duchowosci chrzescijafiskiej wychodzi réwniez z oso-
by Jezusa Chrystusa, kedry glosit jedng Ewangelic i zatozyt jeden, swicty,
karolicki i apostolski Kosci6t. Poszczegélne réznice sg zwiazane z czlo-
wiekiem, ktdry w swojej niepowtarzalnosci moze przezywaé wiarg na
rézne sposoby>2.

Zatem jedna duchowos¢ chrzescijariska moze mie¢ wiele form. Go-
gola na ten temat méwi: ,Duchowo$¢ ogélna istnieje tylko w teori,
gdyz stanowig j3 ogdlne zasady kierujace rozwojem zycia duchowego
wszystkich ludzi. Kiedy jednak uwzglednimy prakeyczng realizacjg
powolania pojedynczej osoby czy grupy oséb z jakiego$ konkretnego
punktu widzenia, automatycznie mamy do czynienia z duchowoscia
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Por. tamze, s. 69; por. Jan Pawel 11, Redemptoris Mater, 48.

Por. M. Chmielewski, Duchowos¢ wedtug Jana Pawta I1, s. 77.

Por. J. Sanz, Od zadufania typowego dla wiezy Babel do laski Pigédziesigtnicy, ,Com-
munio” 10 (1995) (,Duchowo$¢ chrzescijaniska’), s. 44.

O. Boulnois, Duchowos¢ czy zycie chrzescijanskie w duchu?, ,Communio” 10 (1995)
(,Duchowos$¢ chrzescijariska”), s. 64.

52 Por. M. Chmielewski, Duchowosé, w: Leksykon duchowosci katolickiej, red. M. Chmie-
lewski, s. 230—232.
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specyficzng”>3. Ocena duchowosci zalezy od zastosowanych kryteriéw.
Kryterium, ktére uwzgledniamy przy duchowosci mezczyzny, mozna
nazwa¢ antropologicznym lub tez psychologicznym®4. Wiasciwo$¢ tego
kryterium pochodzi z Bozego Stowa. Gdy Jezus przyszedt, by zjednoczy¢
ludzko$¢, zburzyt mur, keéry dzielit ludzi (por. Ef 2, 16), réwniez mur
mi¢dzy mezczyznami i kobietami. Ten zburzony mur jednakze nie ozna-
cza eliminagji réznic, oznacza on eliminacj¢ wrogosci. Michel Rondet na
ten temat méwi, ze Zbawiciel nie unicestwil samego dzieta Stwércy, ktéry
stworzyt cztowiecka mezczyzne i niewiaste (Rdzr, 27). Jezus
odwoluje si¢ do tego faktu w swoim nauczaniu i cho¢ nie ma wzgledu
na osoby, potrafl wyrazi$cie uwzgledniad inno$¢ mezezyzny i kobiety®.
Zycie duchowe nie egzystuje w prézni, ale w specyfice psychosomatycznej
kazdej ptci®®. Dwa rodzaje duchowosci (duchowo$¢ mezezyzny i kobiety)
mieszcza w sobie dwie rézne formy ludzkiego doswiadczenia®”.

Sam termin ,,duchowo$¢ mezczyzny” jest stosunkowo niedawny.
Zapoczatkowal go Robert Bly i jego tak zwany mythopoetic approach,
inspirowany analityczng psychologia Carla G. Junga, a przede wszystkim
jego koncepcja ,archetypéw” i ,indywiduacji’. Byt on przekonany, ze
starozytne mity, legendy czy opowiadania, uzywajac symboli, wypowia-
daja prawdg o drodze zyciowej cztowieka. Jego poglady przyczynily si¢
do rozszerzenia si¢ ruchu mezczyzn (men’s movement), przede wszystkim
w dziewigédziesiatych latach zesztego wieku. Wielka zaleznos¢ od psy-
chologii Junga doprowadzita cz¢$¢ tego ruchu do ezoteryki i duchowosci
charakterystycznej dla New Age. Mozna jednak w tym ruchu znalezé
i pozytywne cechy. Chodzi tu o odkrycie na nowo transformacyjnej
sity opowiadania i o nowe wartosciowanie symboli i obrzedéw, kedre
sa tak bliskie katolikom. Jest to réwniez bardzo wielkie wzbogacenie,

3 ]. W. Gogola, Teologia komunii z Bogiem, s. 19.

Por. tamze, s. 20.

5> M. Rondet, Kiedy mistyka jedna meskie z kobiecym, w: Duchowos¢ mezczyzny, red. J. Au-
gustyn, Krakéw 2011, s. 13-14.

Por. ]. Augustin, Duchowos¢ mezczyzny, s. s.

O szczegblach odmiennego przezywania duchowej rzeczywistosci u mezezyzn i kobiet
zob.: M. Rondet, Kiedy mistyka jedna meskie z kobiecym, w: Duchowosé mezczyzny.
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gléwnie dla ludzi, ktérzy nie posiadajg tradycji liturgicznej®®. To, co
niekt6rzy nazywaja ,,transformacyjna sita archetypéw”, teologia katolicka
zna juz od dawna w formie hagiografii, posagéw, ikon, liturgii i zna-
czenia miejsca $wigtego. Pierwszeristwo przed stowami, dyskusjg i teo-
rig ,duchowos$¢ mezezyzny” daje przyktadowi, bohaterstwu, dziataniu
i doswiadczeniu. Wigksza uwagg zyskuje Jezus Chrystus jako Weielone
Stowo, czyli zaréwno Boski, jak i ludzki Syn (ale w petnym, a nie ogra-
niczonym przez pojecie stoickie znaczeniu), anizeli metafizyczny Logos
(co ma oddzwigk w prawie, obowiazku, zdolnosci itp.). Terminy, ktérych
si¢ czgsto uzywa w duchowosci mezezyzny, jak np: ,dziki mezczyzna”,
»madry mezezyzna’, $wicty mezczyzna’, ukazujg calosciowe ujecie mez-
czyzny: wymagajacego, a rownoczesnie delikatnego, postusznego oraz
wolnego, cywilizowanego, a réwnoczesnie instynktownego, zdyscypli-
nowanego, a takze szczerego®®.

Ta duchowos¢ jest w pewnym sensie reakcja na nowy matriarchat.
W nim kobiety staraja si¢ czgsto zajaé pozycje mezczyzn, whasciwe dla sy-
stemu patriarchalnego, wbrew temu, aby razem z mezezyznami sprobowaé
zmieni¢ to, co w tym systemie jest zle. , Duchowo$¢ mezezyzny” nie jest
skierowana przeciw kobietom. Jest wynikiem dazenia me¢zczyzny do zjed-
noczenia z Bogiem w specyficzny, charakterystyczny dla siebie sposéb®.

2. Zrédta duchowej formacji Jana Pawta IT

Dla lepszego zrozumienia pism Karola Wojtyly — Jana Pawta II trze-
ba nam pokrétce zastanowié si¢ nad czynnikami, ktdre ksztattowaly
jego zycie duchowe i sposéb myslenia. Biorac pod uwage jeszcze inne
okolicznosci zycia papieza, zyskamy w ten sposdb mozliwo$¢ szerszego
zakresu interpretacji stéw autora. Z pewnoscia myslenie Jana Pawla ma

8 Por. R. Rohr, Masculine Spirituality, Men’s Movement, w: The New Dictionary of
Catholic Spirituality, s. 645—646.

59 Por. tamze, s. 646—647.

0 Por. tamze, Masculine Spirituality, Men's Movement, s. 647.
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cechy oryginalnosci i samodzielnosci. Niemniej wedtug Jarostawa Kup-
czaka trzeba uwzglednid i to, ze jego mySlenie nie przebiegato w jakiejs
prézni, ze byto zwiazane z dziedzictwem olbrzyméw zachodniego swiata
intelektualnego, takich jak: Arystoteles i Platon, Augustyn i Tomasz
z Akwinu, Jan od Krzyza, Immanuel Kant, John Locke, Edmund Husserl
czy Max Scheler®!.

2.1. Sw. Jan od Krzyza

Wplyw $w. Jana od Krzyza na Karola Wojtyle — Jana Pawta II byt
bezposredni i w pewnym sensie trwaly. Spotkanie intelektualne z teo-
logia tego reformatora zakonu karmelitariskiego i klasyka teologii zycia
duchowego wyprzedzito spotkanie z duchowoscia karmelitariska jako
taka. Stalo sie tak dzieki obecnosci karmelitéw w rodzinnym miescie
Karola. Jako dziesiecioletni chfopiecprzyjmuje on szkaplerz w klasztorze
w Wadowicach i nosi go przez cate swoje zycie®2.

Decydujace jednak bylo spotkanie Wojtyty z Janem Tyranowskim,
wprawdzie zwyczajnym krawcem, ale z nadzwyczajna osobowosci. Ten
zgromadzit koto siebie grupe, keéra wprowadzat w arkana mistyki karme-
litariskiej. Jan Pawet II wielokrotnie wspomina: ,Moje dalsze losy miaty
wiele etapéw. Zanim poszedlem do seminarium, spotkatem czfowieka
$wieckiego, Jana Tyranowskiego, ktéry byt prawdziwym mistykiem.
Czlowick ten, ktdrego osobiscie uwazam za $wigtego, wprowadzit mnie
na trop wielkiej mistyki hiszparskiej — a zwlaszcza $w. Jana od Krzyza.
Jeszcze przed wstapieniem do tajnego seminarium czytatem dziefa tego
mistyka, zwlaszcza poezje. W tym celu nauczytem sie tez jezyka hiszpani-
skiego, aby méc czytaé dzieta §w. Jana w oryginale. To byt bardzo wazny

etap w moim zyciu”%3.

1 J. Kupczak, Zrédta mysli Karola WojtylylJana Pawla IT, w: Jan Pawet I. Postuga my-
slenia (Studia nad Myéla Jana Pawta 11, 9), Krakéw 2011, s. 15-16.

62 Por. Jén Pavol 11, Dar a tajomstvo, Nové Mesto 1997, s. 34. Praca niniejsza wyko-
rzystuje réwniez polskie czytaty z: Jan Pawet 11, Dar i Tajemnica, Krakéw 1996.

63 Jan Pawel 11, Przekroczyc prig nadsziei, s. 133.
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Jerzy W. Gogola nadmienia, gdy méwi o $wiadectwie papieza: ,,Jeszcze
przed uwzglednieniem meritum tego $wiadectwa nalezy zwréci¢ uwage na
czas, w ktérym zostato ono ztozone. Otdz Ojciec Swic;ty sktada je, majac
ponad 7o lat. To jest juz dowdd na to, ze tam w mlodosci thwig korzenie
jego teologicznej mysli; ze Jan od Krzyza nie byt postacia niejako przygod-
na, ktéra byla dobra jakis okres zycia, a potem zeszta w ciefd. Jest postacia,
ktéra wpisuje si¢ w cata mysl Jana Pawta IT od poczatku do korica®4.

Jeszcze péiniej, w ksazce Dar i Tajemnica, papiez dodaje, ze Tyranow-
ski, ktdry sam ksztattowat sie na dzietach $w. Jana od Krzyza i $w. Teresy
od Jezusa, wprowadzit go po raz pierwszy w te lektury, na jego éwczesny
wiek niezwykte®. Gogola tak pisze o wplywie tego spotkania na osobista
duchowos¢ Karola Wojtyly: ,Jan od Krzyza posiada doswiadczenie Boga.
K. Wojtyta takze zostaje wprowadzony w tajniki relacji z Bogiem przez
wychowawcéw i wielkich mistykéw. Oni pomoga mu osobiscie spotkaé
Boga, a jednoczes’nie rozumie¢ natur¢ tego dos$wiadczenia na gruncie
o wiele szerszym niz osobiste zycie duchowe”®®.

Fascynacja mistykq karmelitaiskg przejdzie u liczacego sobie ponad
dwadziescia lat Wojtyly w stadium powaznej, naukowej refleksji. Na
temat teologii $w. Jana od Krzyza napisze oprécz pracy dokrorskiej jeszeze
kilka prac. Wyrazne cechy duchowosci karmelitariskiej nosi na sobie
poemat Piessi o Bogu ukrytym, jak i inne dzieta poetyckie®”. W sposéb
zwiczly méwi Kupczak, ze trudno oceni¢ wpltyw $w. Jana od Krzyza
na Karola Wojtyle, przede wszystkim dlatego, ze ,najglebsza dziedzina
tego wplywu wymyka si¢ zreszta naszej analizie, gdyz dotyczy modlitwy,
bez watpliwosci modlitwy mistycznej samego Wojtyly, ktéry okazat si¢
wiernym uczniem karmelitariskiego mistrza we wlasnej Drodze na Gére

Karmel”8,

64 1. . Gogola, Zrédta mysli Jana Pawla 11: sw. Jan od Krzyza, w: Sw. Jan od Krzyza
w recepcji Karota Wojtyly — Jana Pawta 11 (Studia nad Mysla Jana Pawta 11, 3), Kra-
kéw 2008, s. 352.

¢ Jan Pawel 11, Dar i Tajemnica, s. 32.

66 ]. V. Gogola, Zrddta mysli Jana Pawta II: $w. Jan od Krzyza, s. 351.

7 Por. J. Kupczak, Zrddia mysli Karola Wojtyly/Jana Pawta I1, s. 18—20.

68 Tamze, s. 19.
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Po sposobie rozumienia przez Wojtyle — Jana Pawta II antropologii
filozoficznej i teologicznej oceniamy wplyw karmelitariskiego nauczyciela
mistyki. Dzielo teologa z Pétwyspu Iberyjskiego byto z pewnoscia jednym
z argumentéw, ktéry wplynat na przyjecie metody fenomenologicznej
w pracy filozoficznej i teologicznej. Wierny opis ludzkiego doswiadcze-
nia, kedry nie trakeuje lekkomyslnie wymiaru nadprzyrodzonej taski
i wiary, moze si¢ sta¢ wspanialym narze¢dziem przy poznawaniu prawdy
o czlowieku®.

Z duchowosci karmelitariskiej Karol Wojtyta — Jan Pawet IT uwzglednit
tez pojecie ascezy, a w sposdb ogdlny — proces oczyszczania. Tak o tym
moéwi: ,,Jezeli jednak sw. Jan od Krzyza w swojej Drodze na Gére Kar-
mel oraz w Nocy ciemnej méwi o potrzebie oczyszczenia, oderwania si¢
od $wiata zmystowego, to jednak to oderwanie nie jest celem samym
w sobie””?. Zdaniem Jana Pawta I te klasyczne teksty $w. Jana od Krzyza
bywaja nieraz rozumiane na azjatyckim Wschodzie jako potwierdzenie
tamtejszych metod ascetycznych. Jednakze Doktor Kosciota nie pro-
ponuje tylko samego oderwania si¢ od §wiata. Proponuje oderwanie
si¢ od $wiata dla zjednoczenia z tym, co jest pozaswiatowe, a to, o jest
pozaswiatowe, nie jest nirwana, ale jest Osoba, jest Bogiem. Zjednoczenie
z Nim urzeczywistnia si¢ nie na drodze samego oczyszczenia, ale poprzez
mito$¢. Mistyka karmelitariska zaczyna si¢ w tym miejscu, gdzie koricza
si¢ rozwazania Buddy i jego wskazéwki co do zycia duchowego. Sw. Jan
od Krzyza w czynnym i biernym oczyszczeniu duszy ludzkiej, w owych
swoistych nocach ciemnosci zmystéw i ducha widzi przede wszystkim
przygotowanie do tego, azeby dusz¢ ludzka mégt przeniknaé zywy plo-
mien mitosci”!. Tak to streszcza gdzie indziej: , Wielki mistrz zycia mi-
stycznego i kontemplacji, $w. Jan od Krzyza, powiedziat: «Pod wieczdr
beda ci¢ sadzi¢ z mitosci» (Sentencje, 59)772. Bog, kidry jest Mitoscia,
sadzi przez milo$¢. To mito§¢ domaga si¢ oczyszczenia, zanim czlowiek

Por. tamze, s. 21—22.

Jan Pawel 11, Przekroczyc prog nadziei, s. 9o.
Tamze, s. 90—91.

Tamze, s. 123.
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dojrzeje do tego zjednoczenia z Bogiem, ktdre jest ostatecznym jego
powolaniem i przeznaczeniem?”3.

Mistyka chrzescijariska nie wyrasta z czysto negatywnego o$wiecenia,
ktére uswiadamia czlowiekowi zlo, jakim jest przywiazanie do $wiata
poprzez zmysly, poprzez inteleke i poprzez ducha. Mistyka ta rodzi sig
z Objawienia Boga Zywego. Ten Bég otwiera si¢ na zjednoczenie z czto-
wiekiem i ten Bég otwiera tez w cztowieku zdolnoé¢ zjednoczenia sig
z Nim, przede wszystkim poprzez cnoty teologiczne, poprzez wiarg,
nadziej, a nade wszystko poprzez mito§¢’4. Dlatego chrzescijariska mi-
styka staje si¢ we wszystkich stuleciach réwniez mistyka wspaniatych
ludzi czynu. Jest potgzng sitg inspirujacy, stalg afirmacjg stworzenia,
stala potrzebg jego przetwarzania i udoskonalania”.

2.2. Sw. Ludwik Maria Grignon de Montfort

W zwiazku ze $w. Ludwikiem Marig Grignon trzeba méwi¢ o ,ma-
riariskim” watku w powotaniu i calym zyciu papieza. On sam méwi, ze
nabozenstwo do Matki Bozej wyniést z domu rodzinnego i wadowickiej
parafii, w czym niewatpliwie maja swoje zastugi i wspomniani wyzej
karmelici’®. W okresie watpliwosci odnosnie do maryjnej poboznosci,
a mianowicie, czy nadmierna cze$¢ dla Maryi nie odbiera czci naleznej
tylko Chrystusowi, bardzo mu pomogta ksigzka sw. Ludwika Marii Grig-
nona de Montforta pt. Traktat o prawdziwym nabozeristwie do Najswigr-
szej Maryi Panny. Papiez méwi: ,W ksigzeczce tej znalaztem poniekad
gotowa odpowiedz na moje pytania”’”’.

Znane stowa z biskupiego hasta 7otus Tuus najlepiej $wiadcza, ze
wplyw ten byt trwaly. Pisze o tym w swojej ksiazce Dar i Tajemnica.
Owo wyrazenie bierze poczatek whasnie od $w. Ludwika Marii Grignona
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4

Tamze, s. 167.

Tamze, Przekroczyé prog nadziei, s. 91.
Tamze, s. 91n.

Por. Jan Pawel 11, Dar i Tajemnica, s. 34.
Tamze, s. 37.
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de Montforta. Jest wlasciwie skrétem pelniejszej formuly zawierzenia
Matce Bozej, ktéra brzmi: Totus Tuus ego sum et omnia mea Tua sunt.
Accipio Te in mea omnia. Praebe mibi cor Tuum, Maria’®. Papiez pisze,
ze przekonanie do takiego wlasnie nabozeristwa zrodzilo si¢ w nim pod-
czas drugiej wojny $wiatowej, w okresie, gdy pracowat jako robotnik
w fabryce. Dzigki $w. Ludwikowi Grignon de Monfortowi zrozumiat,
ze prawdziwe nabozedstwo do Matki Bozej jest chrystocentryczne,
co wigcej, jest najglebiej zakorzenione w trynitarnej tajemnicy Boga,
zwiazane z misterium Weielenia i Odkupienia. Tak wigc nauczyt si¢ na
nowo maryjnosci i dojrzalego ksztattu nabozedstwa do Matki Boze;.
Owocem maryjnej poboznosci jest zardwno encyklika Redemproris Ma-
ter, jak i list apostolski Mulieris dignitatem’®. Jego zdaniem prawdziwa
poboznos¢ do Matki Bozej ,to szczegdlnie skuteczny $rodek do tego,
aby$my mogli Chrystusa tym doskonalej znalez¢, tym czulej ukocha¢
i tym wierniej Mu stuzy¢”8°. Chociaz nabozefistwo do Matki Bozej nie
jest wyrazem tylko dewocji, cecha modlitewna jestdla tej ducho-
woéci bardzo charakterystyczna®!. Jan Pawet II podkresla to w réznych
dokumentach, np. Redemptroris Mater®* czy Rosarium Virginis Mariae®3.

Pod koniec swego zycia jeszcze raz Jan Pawet 1T pisze o wplywie Lu-
dwika Marii Grignona na swoje zycie duchowe: ,Wszystkie te doswiad-
czenia duchowe wyznaczaly jak gdyby «szlak modlitewny i kontem-
placyjny» mojej drogi do kaptaristwa, a potem w kaptadstwie — az do
dnia dzisiejszego™®4. W swoich wspomnieniach papiez podat tez kilka
innych konkretnych przyktadéw swojej maryjnej poboznosci, kedre miaty

78 Tamze, s. 38.

Por. Jan Pawet 11, Przekroczyé prég nadziei, s. 187.

Jan Pawel 11, List papieski do rodzin montforiarskich, 3; por. $w. L. M. Grignon de
Montfort, Traktar o prawdziwym nabozenstwie do Najswigtszej Maryi Panny, Lub-
lin—Warszawa 1991, 62.

Por. Jan Pawel 11, List papieski do rodzin montforiasiskich, s; por. $w. L. M. Grignon
de Montfort, Traktat o prawdziwym nabozerstwie do Najswietszej Maryi Panny, 62.
Por. Jan Pawel 11, Redemptoris Mater, 26, 28, 31, 32.

W calym tym dokumencie charakterystyczne jest podkrelanie cechy modlitewnej
w poboznosci maryjnej.

Jan Pawel 11, Dar i Tajemnica, s. 38.
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znaczenie w jego zyciu. Oprdcz wspomnianego juz przyjecia szkaplerza
w rodzinnych Wadowicach, w dziecinnych latach formowalo go réw-
niez patrzenie na obraz Matki Bozej Nieustajacej Pomocy, znajdujacy sie
w jego kosciele parafialnym. Byta to réwniez tradycyjna pielgrzymka do
Kalwarii Zebrzydowskiej, do sanktuarium Matki Bozej, o silnym akeencie
chrystologicznym. Czyms wyjatkowym jest Jasna Géra ze swoim obrazem
Czarnej Madonny czczonej jako Krélowa Polski®.

Maryjny charakter papieskiej duchowosci ma bardzo wielkie znaczenie
dla naszej tematyki. U mezczyzn bowiem maryjno$¢ formuje ich stosunek
do kobiet. Papiez méwi: ,,Chcialbym zwrdci¢ uwage na jeszcze jeden
aspeke nabozedstwa do Matki Bozej. W nabozedstwie tym nie chodzi
tylko o pewna forme dewocji czy poboznosci, chodzi o pewna postawe.
Jest to takze postawa wobec kobiety jako takiej”8¢.

2.3. Cze$é $w. Jozefa

Nie mozna pomina¢ czci do $w. Jézefa, przede wszystkim dlatego,
ze praca ta traktuje o duchowosci mezczyzny. Jednym z podstawowych
dokumentéw na ten temat jest apostolska adhortacja Redemproris Custos
z podtytutem: O sw. Jozefie i jego postannictwie w zyciu Chrystusa i Kosciota.

Nie powstata ona przypadkowo. Cze$¢ $w. Jézefa jest u Jana Pawla I1
logicznym uzupetnieniem goracej poboznosci maryjnej. O tym, jak sto-
sunek do $w. Jézefa ksztattowala jego zycie duchowe, papiez opowiada
w ksiazce Witaricie, chodzmy!: ,Kiedy mySle o tym, kto moze by¢ po-
mocg i wzorem dla wszystkich powotanych do ojcostwa — w rodzinie
albo w kaptadstwie, a tym bardziej w stuzbie biskupiej — przychodzi mi
na mysl $wiety Jozef”®”. Dla niego kult $w. Jézefa faczyt si¢ z doswiad-
czeniami przezywanymi w Krakowie. Blisko pafacu biskupiego siostry
bernardynki miaty w swoim kosciele, wlasnie pod wezwaniem $w. Jézefa,
stale wystawienie Najswictszego Sakramentu. Tam Wojtyta w wolnych

85 Por. Jan Pawel 11, Przekroczyc prig nadziei, s. 188-189.
86 Tamze, s. I91.
87 Jan Pawet 11, Witaricie, chodzmy!, Krakéw 2004, s. 94.
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chwilach chodzit i si¢ modlit. Jego wzrok cz¢sto wedrowat w kierunku
bardzo czczonego w tym kosciele picknego obrazu przybranego ojca Je-
zusa. Papiez méwi, ze lubit rozmysla¢ o $w. Jézefie w kontekscie Swietej
Rodziny: wzywat razem Jezusa, Maryje i Jézefa do pomocy w réznych
sprawach. Rozumiat dobrze te jedno$¢ i mitos¢ Swietej Rodziny: trzy serca,
jedna mitos¢. Szczegélnie zawierzat $w. Jézefowi duszpasterstwo rodzin 88,

Ten $wicty stat si¢ bliski Janowi Pawlowi II przede wszystkim ze wzgle-
du na zrozumienie ojcostwa. Chrystus zwracal si¢ do Boga Ojca stowem
Abba — stowem bliskim i rodzinnym — takim, jakim dzieci Jego narodu
zwracajg si¢ do swoich ojcéw. Pewnie tez, jak inne dzieci, tym samym
stfowem zwracal si¢ do Jézefa. Sam Chrystus jako cztowiek doswiadczat
ojcostwa Boga poprzez swoje synostwo wobec $w. Jézefa. Spotkanie z J6-
zefem jako ojcem wpisato si¢ w objawienie, ktére przez Chrystusa stato
si¢ objawieniem ojcowskiego imienia Boga. Papiez byt zafascynowany ta
gleboka tajemnica®. Przez uczezenie tego $wietego Karol Wojtyta — Jan
Pawet IT mégt odkry¢ dynamike wlasnego powotania i swojej stuzby jako
ojcec duchowny. Méwi: ,,Dla $w. Jézefa zycie z Jezusem bylo ciaglym
odkrywaniem wlasnego ojcowskiego powotania. W niezwykty sposéb,
nie dajac swojemu Synowi zycia ciata, stawat si¢ ojcem. Czyz nie taka
realizacja ojcostwa zostata zaproponowana nam, kaptanom i biskupom,
jako wzdér? Whasciwie wszystko, co robitem w mojej postudze biskupiej,
przezywatem jako wyrazanie takiego ojcostwa”°.

2.4. Inne wptywy

Zycie duchowe Jana Pawta IT byto niewatpliwie formowane réwniez
przez wiele innych czynnikéw. Oprécz wyzej wymienionych wspomnimy
jeszeze kilka.

Chodzi np. o wplyw duchowosci salezjariskiej. Papiez méwi: ,Mysle,
ze w procesie ksztattowania si¢ mojego powotania srodowisko salezjariskie

88 Por. tamze, s. 94.
89 Por. tamze, s. 95—96.
%0 Jan Pawet 11, Witaricie, chodzmy!, s. 96.
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odegrato doniosta rol¢™!. Chociaz duchowo$¢ karmelitariska i salezjariska
réznig si¢ kraficowo od siebie, to jednak wlasnie w srodowisku salezjaiskim,
u wyzej wspomnianego Jana Tyranowskiego, poznat on dzieta $w. Jana od
Krzyza i $w. Teresy z Avilla. Gdy przypomnimy sobie duszpasterska dzia-
talno$¢ mlodego ks. Wojtyly wéréd mlodziezy, ich wspélne wycieczki nad
wodg lub w géry czy tez fascynacje mlodzieza w czasie jego pontyfikatu,
ktéra przepajata wiele dokumentéw i czynnosei poswigconych mtodym
ludziom, na pewno odnajdziemy tam co$ z entuzjazmu Don Bosco.

Jan Pawel II w swoich wspomnieniach jeden z rozdziatéw poswieca
$w. Bratu Albertowi, wczesniej — Adamowi Chmielowskiemu. Wedlug
niego dzieto Alberta stato si¢ ,,szczegdlnym wyrazem polskich tradycji ra-
dykalizmu ewangelicznego zwigzanych z duchem $w. Franciszka z Asyzu,
a takze $w. Jana od Krzyza”2. W dziejach polskiej duchowosci §w. Brat
Albert posiada wyjatkowe miejsce. Dla Wojtyly posta¢ Brata Alberta miata
znaczenie decydujace, poniewaz w okresie jego wlasnego odchodzenia
od sztuki, literatury i eatru znalazt w nim szczegélne ,,duchowe oparcie
i wzér radykalnego wyboru drogi powotania”?. Petniac obowiazki wika-
rego w Krakowie, mtody ks. Wojtyta Bratu Albertowi poswigcit dramat
zatytutowany Brat naszego Boga®*.

Nie mozna pomina¢ wptywu rodziny Wojtyly. Bardzo wezesnie, jako
dziewiecioletni chiopiec, stracit matke. Chociaz jej nie pamietat tak dobrze
jak ojca, to jednak jej wktad w wychowanie, jak sam twierdzit, musiat by¢
znaczny®>. Na podstawie pdzniejszego rozwoju stusznie mozna twierdzid,
ze brak mitosci macierzyriskiej w okresie dziecifistwa pomdgt w rozwi-
nigciu si¢ jego goracej poboznosci maryjnej. Po §mierci brata zostat tylko

1 Jan Pawet 11, Dar i Tajemnica, s. 31-32.

Tamze, s. 39.
Por. tamze, s. 39—40.
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94 Dramat Karola Wojtyly powstaly w latach 19441950, przedstawiajacy losy polskie-

go powstarica, malarza i zakonnika. Dramat zostat pierwszy raz wydany drukiem
w , Tygodniku Powszechnym”. Czgsto poréwnuje si¢ zycie Karola Wojtyly do zycia
Brata Alberta. Obaj w mlodosci fascynowali si¢ sztuka, obaj réwniez wybrali stuz-
be¢ Bogu. Musieli wybra¢ migdzy jednym powotaniem a drugim. Jan Pawet II ka-
nonizowat Brata Alberta 12 listopada 1989 roku.

95 Por. Jan Pawet 11, Dar i Tajemnica, s. 27.
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zojcem. O nim méwit: ,Moglem na co dzien obserwowaé jego zycie, ktére
byto zyciem surowym. Z zawodu byt wojskowym, a kiedy owdowiat, stato
si¢ ono jeszcze bardziej zyciem ciaglej modlitwy”%¢. Czgsto widzial ojca na
kleczkach i w nocy, gdy si¢ obudzil, i w dzied w parafialnym kosciele®”.
Ojciec miat pewien wplyw na niego i przyczynit si¢ do rozwoju jego relacji
2z Duchem Swietym: ,,Pamietam, ze Ojciec dat mi kiedys ksiazeczke do
nabozetistwa, w ktérej byta modlitwa do Ducha Swietego. Powiedziat
mi, abym t¢ modlitwe codziennie odmawiat. Tak tez staram si¢ czyni¢™®.
Dodaje, ze stowa ojca byly bardzo wazne, gdyz skierowaly go na whasciwa
droge czci Boga, ktdremu oddajg cze$¢ w Duchu i prawdzie?®. Rozumienie
ojcostwa w réznych formach i pod réznymi aspektami, o czym bedzie
jeszcze mowa, papiez spajat z tymi wspomnieniami.

3. Archetypy mezczyzny

Wypada w tym miejscu zdefiniowaé pojecie archetypu i jego rolg
w kulturze wspélczesnej, a nastgpnie oméwié¢ gtéwne archetypy mezezy-
zny: kréla, kaptana, oblubierica i wojownika. Ogélny zarys tych pojec
i tego, jak sa one rozumiane w réznych obszarach ludzkiego doswiad-
czenia: w mitologii, psychologii analitycznej, a poniekad — nieco ina-
czej — w Biblii, pomaga nam lepiej zrozumie¢ oryginalno$¢ mysli Karola
Wojtyly — Jana Pawta II. Jego koncepcja archetypéw mezezyzny zajmiemy
si¢ w nastgpnych rozdziatach.

3.1. Definicja archetypu i jego znaczenie antropologiczne

Stowo ,archetyp” pochodzi z jezyka greckiego i jest ztozone z dwéch
stéw: arche (poczatek) i gypos (forma, wzér). Ogodlnie wige archetyp

Tamze, s. 27.

Por. tamze, s. 27—28.

Jan Pawel 11, Przekroczyc prog nadziei, s. 133.
Por. tamze, s. 134
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rozumie si¢ jako praobraz, pratyp, praforme, pierwotny typ, pierwotng
forme, pierwotny obraz czy prawzér. Wyrazu tego uzywa si¢ w r6z-
nych kontekstach. Chociaz spotykany jest réwniez u niektdrych sta-
rozytnych autoréw, do wspélczesnego jego rozszerzenia przyczynit sie
gléwnie psycholog Carl Gustav Jung!®. W psychologii zatem — dzicki
niemu — rozumie si¢ archetyp jako jeden z odziedziczonych praobrazéw
w spolecznej nieswiadomosci, ktdre s realizacjq doswiadezen ludzkosci,
a zarazem przedstawiajg jaki$ genetyczny fundament osobowosci'®!.
Nauka Junga o archetypach jest bardzo wazna z punktu widzenia
filozoficznego, a w szerszym znaczeniu antropologicznego, gdy chodzi
o XX, a réwniez i XXI wick. Dzi¢ki wplywom strukturalizmu francu-
skiego!? spotykamy si¢ z préba nowego definiowania czlowieka i tego,
co nazywamy naturg ludzka. Wlasnie stalo$¢ ludzkiej natury odgrywa
szczegblng role w teologii katolickiej i w nauce Jana Pawta II, kt6ry
czgsto powoluje sie na nig. Obrorcy ideologii gender twierdza, ze nie
mozna juz méwi¢ o ludzkiej naturze. Wedlug nich czlowiek staje sig
przedmiotem nauki. Jest on okre$long strukeura, pewnym zbiorem
sktadnikéw, w ktérym jakakolwiek zmiana jednego skladnika wplywa
na zmiang wszystkich pozostatych. Czlowick rozwija sig jako struktura.
Jest wlaczony do strukturalnej catosci spotecznej i ekonomicznej i tylko

100 Car] Gustav Jung (1875-1861) jest uwazany za zalozyciela tak zwanej psychologii
analitycznej. Zaproponowat on i rozwinal koncepcje osobowosci ekstrawertycz-
nej i intrawertycznej, archetypdéw, niewiadomosci kolektywnej, aktywnej imagi-
nacji i komplekséw. Jego praca naukowa w sposob widoczny wplyngla na psychia-
trig, studiowanie religii, literature i inne dziedziny z nimi zwigzane.

Jung méwi, ze z najwigkszymi trudnosciami spotkato si¢ wlasnie rozumienie ,nie-
$wiadomodci kolektywnej” (obejmujace réwniez pojecie instynkeu i archetypu).
Chodzi tu wedtug niego o t¢ czgs¢ psyche, ktéra moze by¢ negatywna metoda odréi-
nienia od osobistej nieswiadomosci, niemajacej nic wspdlnego z wlasnym doswiad-
czeniem. Jesli chodzi o osobista nieswiadomos¢, dotyczy ona przede wszystkim tych
tredci, kedre byly kiedys uswiadomione, ale zniknely ze swiadomosci z powodu zapo-
mnienia lub odrzucenia, tres¢ natomiast kolektywnej niewiadomosci nigdy nie byta
zyskana osobiscie, a istnieje tylko dzigki procesowi dziedziczenia (por. C. G. Jung,
The Concept of the Collective Unconscious, www.cgjungpage.org, 16.10.2012).

192 Do najbadziej wplywowych przedstawicieli tego kierunku myslenia naleza Michel

Foucault, Claus Levi-Strauss, Louis Althusser.
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od niego zalezy, czy bedzie jg zdecydowanie zmienial. Musi poprawié
zasady zachowania sig, ktére odziedziczyt po wezesniejszych strukeurach,
dlatego ze sa z zalozenia przestarzate!©3.

Wyniki psychologicznych badan Junga ida przeciwko takim twierdze-
niom, zakladajac, ze psychika ludzka jest zorganizowana w strukreury, ale
strukeury te sg niezmienne. Te niezmienno$é psychologicznych strukeur
nazywa archetypami. Ukazujg si¢ one w réznych kulturach, religiach
i w réznych historycznych okresach. To jest wazny punkt nauczania
Junga, ktéry potwierdza nauke chrzescijaiska o ludzkiej naturze. Trzeba
jednak pracowac¢ z wynikami psychologii analitycznej ostroznie, ponie-
waz oprécz tego, co jest w psychologii inspirowanej przez Junga zgod-
ne z teologia karolicka, istnieje miedzy nimi tez wiele sprzecznosci®®4.
Zbiezno$é we wspomnianym punkcie pomiedzy nauczaniem Junga i na-
uka katolicka stanowi jednak punkt wyjscia w budowaniu duchowosci
chrzescijaniskiej i uporzadkowaniu dziefa Jana Pawta II. Odnosnie do
koncepcji archetypéw sam papiez wyraza swoje stanowisko, zwlaszcza
przy katechezach o znaczeniu ludzkiego ciata: ,Gdy chodzi o archety-
py, C. G. Jung opisuje je jako apriorystyczne formy réznych funkeji
duszy: uswiadomienie sobie relacji, twércza fantazja. Formy napetniaja
si¢ materialem zyskanym przez do§wiadczenia. Nie sg one wewngtrzne,
ale napetnione czuciem i sktonnoscia. (...) Wedlug takiego rozumienia,
mozna spotka¢ archetyp wzajemnych relacji mezczyzna-kobieta, relagji,
ktére zakladaja podwdjne i dopelniajace si¢ aktualizowanie istnienia
ludzkiego w dwu plciach. Archetyp napelnia si¢ zawartoscia poprzez
do$wiadczenia osobiste i spoleczne i moze zaktywizowaé fantazjg wy-
twarzajaca obrazy” 1.

Sposréd innych dziedzin, w ktérych mozemy si¢ spotka¢ z tym termi-
nem, nalezy wspomnie¢ jeszcze filozofig i sztuke, poniewaz te dziedziny

103 Por. M. Schooyans, Evanjelium: Ako Celit svetu v rozvrate, Bratislava 2010, s. 54.

194 Na ten temat zob. na przyklad: J. Arraj, Jungian and Catholic?, Chiloquin 1991;
Catholicism and Jungian Psychology, red. ]J. M. Spiegelmann, Tempe, AZ, 1994;
W. B. Clift, Jung and Christianity: The Challenge of Reconciliation, New York 198s.

195 Jan Pavol 11, Tajomstvo Zeny sa zjavuje v materstve (AG 12.04.1980), w: Teologie téla,
s. 106—107.
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zwiazane s z naszym tematem. W filozofii (zwlaszcza starozytnej) arche-
typ jest uzywany w znaczeniu przedobrazu lub idei. W literaturze, teatrze,
filmie jest to dany model postaw, prototyp albo symbol, kedry w sztuce
powtarza si¢ ciagle, poczawszy od pierwszych ludzkich mitéw az do dzis.

Wydaje si¢ wlasciwe, zeby interpretacja nauczania Jana Pawta IT wy-
chodzita z zasad, ktére sa wspdlne calej ludzkosci. Dzigki uniwersalnemu
kontekstowi duchowos¢ chrzescijariska jest tatwiejsza do zrozumienia,
poniewaz ta sama terminologia jest uzywana réwniez na gruncie innych
religii. Pojecia archetypéw uzywa, oprécz filozofii i literatury, przede
wszystkim psychologia (ktéra pojecie to uczynita w pewnym sensie popu-
larnym), dlatego wytworzone tlo kulturalne daje okazj¢ do ewangelizacji
swoim wlasnym jezykiem.

Wedlug Papieskej Komisji Biblijnej mowa symboliczna umozliwia
wypowiedzenie do§wiadczen sfery religijnej, ktére sa poza zasiggiem ro-
zumienia pojeciowego, ale dla prawdy maja nieodzowne znaczenie. Do-
$wiadczenia interdyscyplinarne, w ktérych wzigli udziat réwniez egzegeci,
psychologowie czy psychoanalitycy, posiadajg prawdziwe zalety, obickeyw-
nie uzasadnione, a sprawdzone w duszpasterstwie. Na to, ze konieczna jest
wspélpraca egzegetéw i psychologéw, mozna podaé wiele przyktadéw:
np. gdy chodzi o lepsze zrozumienie sensu obrzedéw kultowych, ofiar,
tabu, wyjasnianie mowy obrazowej Biblii itd. Nie chodzi tylko o opisanie
symbolicznego jezyka Pisma Swictego, ale o zrozumienie jezyka Objawienia
i propozydji kontaktu z cztowiekiem zachwycajacej rzeczywistosci Bozej!%¢.

Archetypy sa whasciwe réwniez Pismu Swigtemu. Biblia, w poréwna-
niu z psychologia, korzystajac z archetypéw, w pewnym sensie je uscisla,
poglebia, jak réwniez dopelnia ich znaczenie. Dzigki temu mozna stwier-
dzi¢ — przy zachowaniu uniwersalnego charakteru postannictwa papieza
i zgodnosci z prastarymi mitami i niechrzescijanskimi religiami — takze
odmienno$¢ spojrzenia chrzescijaniskiego!®”.

106 Por. Papieska Komisja Biblijna, /nterpretacja Pisma Swz';tego w Kosciele, 1, D, 3.

107 Przykladem motze tu by¢ np. rozumienie archetypu tak zwanego ,cienia”. W psy-
chologii ,.cien” oznacza nicosobowe zto obecne w cztowieku lub $wiecie. W ten
sposdb psychologia pojmuje tez biblijne wspomnienie szatana, diabta czy ztych
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Ze wzgledu na fake, ze poczatki i rozwdj duchowosci mezezyzny
zwiazane sa z analityczng psychologia Junga, wielu wspétczesnych au-
toréw uzywa archetypéw do interpretacji duchowych zdarzed. Chociaz
Jan Pawel IT nie pracowat w pierwszym rzedzie z koncepcja archetypéw,

wiedzial o niej i nie byta mu obca!®®

, jak juz wspomniano powyzej.
O roli symboli w ludzkim poznaniu powiedzial, ze hermeneutyka,
drazaca znaczenie jezyka symbolicznego, pozwala nam odnalez¢ jego
pelniejsze zrozumienie, a nawet w pewien sposéb je poglebi¢!®.
Klasyfikacje poszczegdlnych archetypéw sa rézne, czesto w zalezno-
$ci od autoréw, a nie ma $cistego kryterium ich wyboru. Zastosowane
tu archetypy — wojownika, oblubiefica, krdla i kaptana — pozwalajg
pokazaé wszystkie podstawowe cechy duchowosci mezczyzny. Te cztery
wiodace prawzory sa jakby réznymi dziedzinami meskiej duszy!*.
Wizystkie wymienione archetypy sa réwniez biblijne. Pismo Swigte
podaje wiele przyktadéw pomocnych dla ich glebszego zrozumienia.

3.2. Archetyp kréla

Zdaniem takich autoréw, jak Robert Moore i Douglas Gilette, kté-
rzy biora pod uwagg réwniez pozabiblijne rozumienie tego archety-
pul'l, krél byt w historii czesto rozumiany jako ucielesnienie Boga,
storica, nieba, jako centrum kosmosu lub posrednik mi¢dzy niebem
aludZmi i ziemia. W postaci kréla mozna widzie¢ figurg archetypowa,
ktéra reprezentuje madro$¢ pod$wiadomosci zbiorowej, krél tez za-

duchéw. Inaczej thumaczy to chrzedcijafistwo. Uwaza ono, ze zto ma charakter oso-
bowy, ze szatan, diabet itd. to osoby — upadli aniotowie.

198 Dowodem na to jest np. szerokie tlumaczenie cz. 1, odnoszace si¢ do katechezy
z dnia 19 wrzesnia 1979 (Teologie téla, s. 30-31), czy katecheza dotyczaca pierwotnej
jednosci mezezyzny i kobiety z 7 listopada 1979 (Zeologie téla, s. 54—s55).

199 Por. Jan Pawel 11, Przekroczyé prég nadziei, s. 49.

110 Bardziej catosciowy poglad na te cztery meskie archetypy z punktu widzenia psy-
chologii proponuje ksiazka dwu autoréw: R. Moore, D. Gilette, King, Warrior, Ma-
gician, Lover: Rediscovering the Archetypes of the Mature Masculine, New York 1990.

111 Zob. R. Moore, D. Gilette, King Within, New York 1992, s. 57-111.
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bezpiecza porzadek. Krélowie symbolizuja takze dowolnego meskie-
go przedstawiciela wladzy. Sprawujac swe rzady, krélowie moga by¢
sprawiedliwi i madrzy, moga tez by¢ okrutnymi tyranami. Posta¢ kréla
trzeba z drugiej strony rozumie¢ jako symbol celu, do ktérego dazy
rozw6j naszego ,ja_. W mitologii krél dostownie ucielesnia zdrowie
swej ziemi — kiedy wladca jest zdrowy, jego lud zyje pomyslnie, a kiedy
choruje, ziemia staje si¢ jalowa. Pewne obrzedy ptodnosci wymagaja
zlozenia w ofierze krola, ktdry przywraca zyznos¢ ziemi, przelewajac
swa krew. Krél jest zasada harmonii — tym, ktéry wprowadza porzadek
do chaosu i jedno$¢ w réznorodnosei. Za jego posrednictwem lud
i kraj otrzymujg Boze blogostawiestwo. Dobry krél nie jest egoi-
sta, a dobro ludu stawia przed swoimi potrzebami'!?. W psychice
mezezyzny archetyp kréla zajmuje centralne miejsce. Wokét niego
porzadkuja si¢ pozostate dziedziny zycia psychicznego i duchowego.
Do podstawowych obowiazkdéw kréla nalezy tak zy¢ i rzadzi¢, by byta
spetniona Boza wola, a jego kraj si¢ rozwijat i obfitowal. Jego zyciowa
energia i seksualno$¢ maja bezposredni wptyw na jego krélestwo. Ze
wzgledu na to mozemy méwi¢ o ojcowskim wymiarze krélewskiego
archetypu'!3.

W psychologii ujemna strong archetypu kréla jest jego cieni. Ten jest
nieustanng grozba wypaczenia sprawiedliwego krélowania. Chodzi albo
o naduzycie krdlewskiego autorytetu, albo o grzeszne zrezygnowanie
z niego. Mamy tu do czynienia z dwoma biegunami tegoz krélewskiego
cienia. Tyran jest jego aktywng forma. Mozemy o nim powiedzied,
ze jest to krél zdegenerowany. Nie jest on juz podstawa harmoni-
zacji ani ani tym, przez kogo krélestwo otrzymuje zyciowa energic.
Nienawidzi jakiejkolwiek oznaki nowego zycia. Historia przedstawia
przyklady tyranéw, kt6rzy kazali pozabija¢ wszystkich tych, ktérych
uwazali za swoich nastgpcéw. Przypomnijmy sobie chociazby biblijnego
Heroda!'4. Tak znieksztalcony krél nawet nie uswiadamia sobie, ze

112 Por. R. Moore, D. Gilette, King, Warrior, Magician, Lover, s. 52—53.
113 Por, tamze, s. 58—61.
114 Por, tamze, s. 63.
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jest tylko niewolnikiem mocy, on chce by¢ jej panem. Wszystko, co
dobre prawdziwe i pickne, przypomina mu jego tymczasowos¢ i bliski
koniec. To wlasnie jest przyczyna jego nienawisci. Taki mezczyzna re-
aguje nadwrazliwie na kazda krytyke, okazuje gniew i wsciektos¢, gdy
styszy jakakolwick uwage, ktéra wywotuje w nim strach lub poczucie
zagrozenia'>.

»olabeusz” jest pasywna forma znieksztatconego kréla. Chodzi tu o ta-
kiego mezczyzng, ktéry nie rozwinie w sobie tego archetypu. Przel¢knie
si¢ autorytetu i odpowiedzialnosci, ktdra go czeka, i odrzuci ja. Jest to
niezdolny, a w najlepszym wypadku staby krél. Brak mu wewnetrznego
zrédla sity, a w rezultacie jest pozbawiony harmonii i pokoju. Objawia
si¢ to w paranoidalnych sktonnosciach. Taki mezezyzna ma tendencjg
do podejrzewania ludzi naokoto siebie. Obawa przed zdrada wiedzie
go do tyranii potrzebnej do tego, by méc ich kontrolowa¢!e.

W biblijnym rozumieniu na poczatku monarchii Dawida uwaza-
to si¢ kazdego pomazanego kréla (mesjasza) za mezczyzng, ktérego
Bég posyta, aby uratowat swéj lud. Dzigki krélowi obiecana ptod-
no$¢ (widzimy tu $ciste powiazanie z ojcostwem) sprawia, ze wladza
kréla — wybranego i wiernego — moze by¢ dtugotrwata. Krél miat by¢
reprezentantem Boga i zabezpieczy¢ wladze Boga nad ludem, rzadzi¢
sprawiedliwie, broni¢ biednych i potrzebujacych, zabezpieczaé z ze-
wnatrz, a jego wlasciwe rzady majg przynosi¢ blogostawiedistwo dla
ludu. W Starym Testamencie w miar¢ uplywu czasu coraz bardziej
przewaza mysl, ze krél musi by¢ pomazany réwniez Duchem, i ze
Lud Bozy bedzie chronit nie tylko przed zewngtrznym zagrozeniem,
ale i przed wewngtrzng niesprawiedliwoscia. Ma on by¢ twérca po-
koju i jednosci''.

Archetyp kréla moze by¢ wyjasniany réwniez obrazem pasterza.
W Biblii istnieje $ciste powigzanie mi¢dzy znaczeniem kréla i pasterza.
Obok dostownego znaczenia, pasterza przedstawia si¢ jako tego, kto

115 Por, tamze, s. 67.
116 Por. tamze, s. 68.
117 Por. J. L. McKenzie, Aspects of Old Testament Thought, w: NJBC 77:155-163.
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si¢ stara o ludzi. Troska moze by¢ polityczna lub duchowa. Homer
i inni $wieccy autorzy nazywajq pasterzem kréla lub wodza (Ilias 1,263;
2,243 itd., a w glebszych metaforach znajduje si¢ réwniez w Ez 34.).
To powolanie byto bardzo wymagajace. Pasterz musiat na suchym
i kamienistym terenie znalez¢ trawe i wode (Ps 23, 2), chronié stado
przed ztg pogody i dzikimi zwierzgtami (Am 3, 12), przyprowadzié
z powrotem zabtakane (Ez 34, 8; Mt 18, 12 itd.) Za kazda stracona
owcg trzeba zaptaci¢ (Rdz 31, 39), jesli nie ma dostatecznego wyttu-
maczenia zaginigcia (Wj 22, 10-13). Idealny pasterz musi by¢ silny,
oddany i nieegoistyczny. Pozytywny obraz pasterza uzupetniajg ne-
gatywne opisy ztych pasterzy, kt6rzy stosowali przemoc (Wj 2, 17.19)
lub okazali si¢ niewierni (Jr 23, 1—4; 25, 32—38). Pan Jezus stowami
i czynami przedstawia dobrego pasterza, ktéry odda réwniez swoje
zycie za swoje owce! 8.

Obraz pasterza jest w tym archetypie bardzo odpowiednim uzu-
pelnieniem obrazu kréla. Ciagle przypomina krélowi, ze mimo auto-
rytetu, potegi, bogactwa i wzniostosci urzgdu jest tylko zwyczajnym
cztowiekiem, co powinno go wewngtrznie mobilizowaé do prostego
zycia. Jak pasterz, tak i krél zobowigzany jest stuzy¢ Bogu i ludowi
w sposéb wlasciwy — wykorzystaniem otrzymanego od Boga autory-
tetu i mocy.

3.3. Archetyp kaptana

Wielu autoréw z dziedziny psychologii nazywa t¢ czg$¢ psychiki mez-
czyzny archetypem ,maga’. Biorac pod uwagg znaczenie tego terminu
w Biblii i w tradycji chrzescijariskiej, nie mozna tego zaakceptowad.
Bardziej stosownym terminem jest dla nas ,kaptan”. Moore i Gilet-
te nazywajg kaptana ckspertem od ukrytych tajemnic, mistrzem zycia
wewnetrznego, o ktérym nie tylko posiada wiedzg, ale w kedrym jest

18 R.A. Stewart, Pastj, w: New Bible Dictionary, Leicester, b.d.w., czeskie ttumaczenie
Novy biblicky slovnik, Praha 1996, s. 736. Na temat krélewskiego archetypu w zyciu
Jezusa Chrystusa zob. R. Rohr, Adam’s Return, New York 2004, s. 114-116.
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przewodnikiem. W legendach jest on bliskim doradcg kréla. Usmierza
gniew wiladcy i pomaga mu czerpa¢ madro$¢ z tajemniczych Zrédel.
Gléwnym przedmiotem dziatania jest $wiat duszy i mysli. Z réznych
zdarzeri i beztadu $wiata jest zdolny wyprowadzi¢ gléwne prawdy i zasady.
Réwniez w czasach kryzysu jest zdolny mysle¢ jasno i uczy¢ innych, by
patrzyli na $wiat w szerszej perspektywie. On jest tym, keéry pomaga
ludziom poznaé prawde wpisana do universum''®.

O tym prawzorze mozemy powiedzieé, ze w sposéb symboliczny re-
prezentuje zdolnos$¢ wejécia w relacje ze $wiatem nadprzyrodzonym.
Dzigki temu ma moc, ktéra bierze z innej plaszczyzny rzeczywistoscl,
i zmienia tym $wiat naturalny. W tym znaczeniu kaptan — w réznych
formach — rézni si¢ od naukowca czy technika, ktérzy maja wiedzg
pozwalajacg wykorzystaé sity nacury?°.

Mag jest negatywnym przedstawieniem kaptana. Magowi bardziej
zalezy na dysponowaniu nadprzyrodzona moca, anizeli na tym, by do-
prowadzi¢ ludzi do relacji z Bogiem. Dlatego Moore i Gilette okreslajg
aktywng formg znicksztalconego kaptana jako ,manipulatora”. Mani-
pulator delikatnie wykorzystuje informacje i swoja moc, aby inni czuli
si¢ zalezni od niego. Jego nadzwyczajna wiedza i zdolnosci dajg mu
przewage nad innymi ludZzmi. Sam uwaza siebie za lepszego od innych.
Wihasciwie to poczucie wyzszosci stanowi sens jego zycia. Dlatego nie
ma checi dzieli¢ si¢ swoimi wiadomosciami. Jesli juz musi, to za odpo-
wiednia cene!?!,

Bierng forme znieksztalconego kaptana mozna by nazwaé ,rytualista’”.
Pragnie on mie¢ status kaptana, ale bez odpowiedzialnosci, ktéra si¢
z nim taczy. Dlatego unika wysitku potrzebnego do pomocy bliznim.
Maska, za ktorg si¢ ukrywa, a réwnoczes$nie wigzieniem — w ktérym
sam zostaje — jest nickiedy zewngtrzna forma rytuatéw religijnych czy

$wieckich, szczegoély prawne i procedury’?2.

119 Por. R. Moore, D. Gilette, King, Warrior, Magician, Lover, s. 99.
120 Por, tamze, s. 102.
121 Por, tamze, s. I1I.
122 Por, tamze, s. 112.
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Niektére aspekty kaptaniskiego archetypu manifestuja si¢ w biblijnych
kategoriach ,medrea’, ,proroka” czy ,,uzdrowiciela”?3

124

, €0 jest najbardziej
widoczne w zyciu Jezusa Chrystusa

3.4. Archetyp wojownika

W mitologii wojownik jest symbolem sily. Jest on wierny kodeksowi
rycerza (w ktérym najwazniejsza jest jego czes¢) i wierny krélowi, keéry
w sposdb mitologiczny wyraza przyczyne jego bojow. Wojownik, by
osiagna¢ swoj cel, rezygnuje z wygody i bezpieczeristwa, bowiem jest
wyéwiczony do tego, by uwaza¢ $mier¢ za staly towarzyszke swego zy-
cia'®. Jego domeng jest pole bitewne, niezaleznie, czy idzie o wojng,
zycie duchowe, czy tez o zycie moralne. Jego celem jest zniszczenie
nieprzyjaciela. Dojrzaty wojownik chce jednak zniszczy¢ tylko to, co
jest negatywne i szkodliwe dla $wiata. Jesli kaptan jest myslicielem,
wojownik jest cztowiekiem czynu. Cwiczy si¢ w podporzadkowaniu
mysli, przyzwyczajeni i ciata wyzszym wartosciom. Zachowuje wlasciwy
dystans wobec zycia, a dla osiagnigcia celu jest gotowy znie$¢ kazde
cierpienie fizyczne czy psychiczne. W swojej gorliwosci w spelnianiu

123\ bajkach i mitach jest uzywany obraz ,madrego starca”. Whasciwe s3 mu ma-
dro$¢ i przyjecie rzeczy takimi, jakie sa. Zatem stan medrca nie jest zwiazany z wie-
kiem: jest to bowiem pewna zyciowa dojrzato$¢, ktdra nie musi by¢ uwarunkowa-
na fizyczng dtugoscia zycia. W koncepcjach psychologicznych wystepuje i kategoria
tzw. ,blazna”. ,Dworski szaszo” ma przywilej powiedzie¢ krélowi prawde bez stra-
chu o zycie. W Pismie Swigtym rol¢ prawdoméwnych ,blaznéw” graja czesto pro-
rocy. Zdaniem ludzi prorocy czgsto byli blaznami. Jezusa takze niektdrzy uwazali
za kogo$, kto odszedt od zmystéw (por. Mk 3, 21). Réwniez apostot Pawel méwi:
»Wydaje mi si¢ bowiem, ze Bég nas, apostotéw, wyznaczyt jako ostatnich, jakby na
$mier¢ skazanych. Stalismy si¢ bowiem widowiskiem $wiatu, aniotom i ludziom; my
glupi dla Chrystusa” (1 Kor 4, 9-10). Duchowos¢ chrzedcijariska, tak wschodnia,
jak i zachodnia, zna wigcej przyktadéw takich ,$wigtych baznéw”. Zob. A. Louth,
Fools, Holy, w: The New Westminster Dictionary of Christian Spirituality, red. . Shel-
drake, Louisville, KY, 2013, s. 307—308.

124 74b. R. Rohr, Adam’s Return, s. 111-112.

125 Por. R. Moore, D. Gilette, King, Warrior, Magician, Lover, s. 82.
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wielkich zadan jest sklonny da¢ swemu powotaniu pierwszenistwo przed
relacjami®?°.

Wspétczesna kultura w Europie i Ameryce ma problem z przyjeciem
meskiej tozsamosci, w ktérej przejawia si¢ ten element agresywno-
$ci. Jest tak gléwnie dlatego, ze byta ona naduzyta, przede wszystkim
w wojnach??’”. Rzeczywiscie wojownik moze si¢ sta¢ zotdakiem, czyli
mezem bez ideatéw, wykorzystujacym swoja sile dla wlasnych korzysci.
Zotdak walczy dla tego, kto mu wiecej zaplaci. Wartosci nie odgrywaja
tu zadnej roli. Aktywna strona zotdaka tatwo staje si¢ w ten sposéb
»sadysta’. Aspekt zotdaka w znieksztatconej duchowosci wojownika
otwiera droge¢ do okrucieristwa. Bojownika najbardziej mozna zrani¢
w dziedzinie relacji, w ktérej zawsze trzeba uwazaé na sposéb okazania
swoich mysli i uczué. Nie wolno ich ogranicza¢, ale ukierunkowa,
bo w przeciwnym razie do zachowania si¢ mezczyzny wkradnie sie
twardoéé i okruciefistwo. Zotdak — sadysta — nie znosi swojej stabosci,
dlatego znajduje satysfakcje w krzywdzeniu tych, ktdrzy sa stabi i bez-
bronni, a tym przypominajg jego cied (masochiste, ktéry si¢ w nim
ukrywa)!28.

Zoldak, czyli znieksztatlcony obraz ideatu wojownika, to tylko jeden
ze sposobéw niewlasciwego podejscia. Tak samo jak w innych archety-
pach, i tu mozna znalez¢ negatywne czy — w lepszym wypadku — nie-
rozwinigte zdolnosci wojownika. Taki me¢zczyzna nosi niestawne okre-
$lenie ,,tchdrza”. Jest on pasywnym obrazem cienia wojownika. Jego
site bowiem przerzuca na innych i dlatego w ich obecnosci czuje sig
niezdolny i staby. Nie jest on zdolny broni¢ si¢ i pozwala innym, by
go wykorzystywali. W niektdrych przypadkach ukazuje si¢ jako ma-
sochista. Gdy jednak jest okazja, bardzo szybko wychodza na jaw jego
sktonnosci sadystyczne. W kierunku do wewnatrz, jako introwertyk, ten
rodzaj cienia wojownika jest zdolny doprowadzi¢ si¢ do wewngtrznego
zatamania, gdyz za bardzo zwraca uwagg na siebie i wlasne sity, a przy

126 Por, tamze, s. 84—88.
127 Por. tamze, s. 75—76.
128 Por. R. Moore, D. Gilette, King, Warrior, Magician, Lover, s. 89—92.
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tym jest zdolny $ciggnaé na siebie wing, niszczy¢ si¢ az do zupelnego
wewnetrznego wypalenia'??.

Wedtug Rohra archetyp wojownika ostatnio byt pozytywnie ksztat-
towany u rycerzy w Stedniowieczu. Zanim mezczyzna stal si¢ rycerzem,
musiat calg noc klecze¢ przed Najsw. Sakramentem. Musiat réwniez
Slubowad, ze bedzie bronit ubogich, kobiet i Ko$ciota. Mamy $wigtych,
jak np. Franciszek z Asyzu i $w. Ignacy, ktdrzy — zanim stali si¢ refor-
matorami Kosciola — byli zotnierzami'3°. W wigkszosci kultur trady-
cyjnych wojownikiem nie byt tylko dzikus. Wojownik byt doskonalony
w dyscyplinie, wiedzial, kiedy skorzysta¢ z sily, a kiedy nie, bo poznat
jej granice. Archetyp ten jest Scisle ztaczony z archetypem kréla i zalezy
od tego, jakiego whasciwie kréla postucha. To krél uczy go, ktéra bitwa
jest warta wysitku, a ktéra nie’®!. Wspélczesnie zrytualizowanym za-
stapieniem prawdziwego boju czgsto jest sport. Niestety, w sporcie nie
chodzi o obrong dobra moralnego’32.

Wedtug Biblii do tej kategorii mozna czg¢sciowo zaliczy¢ instytucje
o nazwie ,goel”. Byl to najblizszy krewny osoby, ktdrej grozita nedza,
kedra trzeba byto wykupi¢ z niewolnictwa, pomscié, obronié przed
prawem albo tez chroni¢ na inny sposéb??3. Pelng realizacj¢ archetypu

wojownika mozemy znalez¢ w Jezusie Chrystusie!34.

3.5. Archetyp oblubierica

Archetyp ten funkcjonuje w psychologii rowniez pod nazwg ,kocha-
nek” czy ,mitosnik”. Dla naszej tradycji duchowej najbardziej wlasciwy
jest termin ,,oblubieniec”, jest on czgsto uzywany w Biblii i przez papieza.
Moore i Gilette méwig o oblubiericu jako mitosniku pigckna, uczulonym
na t¢ cz¢$¢ rzeczywistosci, kedra przedstawia zjednoczenie i harmonig.

129 Por. tamze, s. 94.

130 Por. R. Rohr, J. Martos, From Wild Man to Wise Man, s. 152.

131 Por. R. Moore, D. Gilette, King, Warrior, Magician, Lover, s. 77—78.

132 Por, R. Rohr, J. Martos, From Wild Man to Wise Man, s. 152.

133 Por. J. L. McKenzie, Aspects of Old Testament Thought, w: NJBC 77:71-75.
134 7ob. R. Rohr, Adam’s Return, s. 110-111.
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Jest to artysta w nas, z rozwinietym poczuciem interpersonalnosci, dla
ktérego nie istnieja zadne ograniczenia. Jest to mistyk, ktéry postrzega
$wiat koto siebie jako swoja cze$¢ skladows i Zrédto natchnied. Dzigki
rozwinigtej empatii tak wspétodczuwa z innymi ludZzmi, ze ma zdolnos¢
niejako ,czytad” w ich wngtrzu jak w otwartej ksigdze. Wielkie prag-
nienie milosci i glebokich relacji jest nickiedy powodem réwniez wiel-
kiego cierpienia, bowiem laczy si¢ z odkrywaniem ,ciemnych” intencji
innych. Oblubieniec, jesli nie jest w harmonii z innymi archetypami,
jest przedstawicielem tych wszystkich, ktdrzy sa przeciwni wszelkiemu
prawu, prawidfom i porzadkowi. Innymi stowy, archetyp oblubierica
jest w opozycji do wszystkich pozostatych archetypdw. Prawzér ten jest
wazny dlatego, ze decyduje o tym, by energia innych archetypéw po-
zostala ludzka i w harmonii z ostatecznym sensem ludzkiej egzystencji,
ktérym jest mitos¢. Broni w ten sposéb ludzkiego serca przed okrucieri-
stwem!3. Jak inne archetypy, i ten moze ukaza¢ si¢ w réznych formach,
np. rodzicielskiej, w relacji mezczyzna — kobieta, lub w formie przyjazni.

Rohr méwi, ze oblubieniec jest zdolnoscig ekstazy, radowania sig,
entuzjazmu'3®. Rohr réwniez ostrzega przed odwrotng strong tego ar-
chetypu. Méwi, ze oblubieniec ma tez swoja ciemna albo tez zraniona
strong. ,,Uzalezniony oblubieniec”, uwiktany w stan namietnosci lub
tez pozadliwosci, mydli sobie, ze to, co przezywa, jest mitoscia. Zamiast
przezywania radosci jest on jak skuty kajdankami. Prawdziwa mitos¢
zwigksza wolnos¢, a nie ogranicza. Czlowick — narcysta chee, aby wszyst-
ko przynosito mu rados¢, ale on sam nie jest zdolny do dawania radosci
innym. Nami¢tno$¢ czy pozadliwos¢ jest fatwa namiastka mitosci®?”. Taki
cztowiek zawsze szuka napetnienia, przede wszystkim zmystowego, a sam
nawet nie wie, czego pragnie. Rzucany raz w t¢, raz w inna strong jest
uzalezniony od okolicznosci, w ktdrych si¢ znajduje. Nigdy nie zyskat

integracji wewngtrznej, dlatego pozostaje w chaosie swoich pragnieri!38.

135 Por. R. Moore, D. Gilette, King, Warrior, Magician, Lover, s. 119nn.
136 Por. R. Rohr, J. Martos, From Wild Man to Wise Man, s. 154.

137 Por. tamze, s. I55.

138 Por. R. Moore, D. Gilette, King, Warrior, Magician, Lover, s. 131nn.
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Oprécz cztowieka namietnego, ktdry jest znieksztatcong wersjg tego
archetypu, istnieje i jego pasywna forma. Ostrzej to okresla nazwa ,,im-
potent”. Cztowiek taki nie jest zdolny do mitosci. Znajduje si¢ w trwalej
depresji, odcigty od relacji z innymi, co wigcej, z soba samym. Jest to
cztowiek bez checi do zycia, bez zyciowej energii. Poniewaz nie jest
zdolny do nawigzania sensownych kontaktéw, jest w swojej ograniczonej
uczuciowosci na najlepszej drodze do tego, by sta¢ si¢ drugim biegunem
cienia oblubierica — uzaleznionym od namigtnosci'?.

Rohr méwi o pewnym paradoksie. Chrzescijafistwo twierdzi, ze Bég
jest miloscia, ale jego zdaniem, oblubiericzej czesci meskiej duszy whasnie
najbardziej si¢ boimy. Ma w sobie réwniez trochg erosu, a z tego wyplywa
strach. Bez oblubierica jednak zycie jest nudne, czarno-biate. Bez niego
zycie przemieni si¢ w nieustanne obowiazki, haréwke pozbawiona choéby
kropelki stodyczy. Oblubieniec ma zdolno$¢ widzenia piekna i fascyno-
wania si¢ nim, a nie widzenia go tylko intelektualnie. Gdy mezczyzna
nie jest zdolny zafascynowac si¢, mitowag, jest to znak, ze albo odrzucit
w sobie albo tez nie rozwinat archetypu oblubierica 4. Rohr méwi, ze ten
archetyp jest w postaci Jezusa Chrystusa najbardziej charakterystyczny!'4!.
Tak uwaza takze Jan Pawet II, jak zobaczymy péinie;.

139 Por. tamze, s. 138nn.
140 Por, R. Rohr, J. Martos, From Wild Man to Wise Man, s. 155-156.
141 7ob. R. Rohr, Adam’s Return, s. 112—114.






Rozdziat 11

MEZCZYZNA JAKO OBLUBIENIEC

Papiez Jan Pawet IT w swoich katechezach o ciele ludzkim czgsto
méwi o ,oblubiericzym znaczeniu ciata”. Dlatego réwniez w rozwazaniu
o duchowosci mezezyzny duza role w jego nauczaniu odgrywa archetyp
oblubiedca. W drugim rozdziale méwi si¢ o mezezyznie jako oblubiedcu
w réznych sytuacjach zyciowych, takich jak: stosunek mezczyzny do
Boga, do matzonki, do innych kobiet, przezywanie mitosci oblubiesi-
czej w celibacie i w zyciu konsekrowanym, a takze relacja mezczyzny
do pickna.

Druga czgé¢ rozdziatu relacjonuje poglad papieza na potrzeby dusz-
pasterskie. Ukazuje, jak cecha oblubiericza duchowosci mezczyzny jest
przedstawiona w liturgii, jakie wzgledy psychologiczne i kulturalne
wplywaja na jej ksztattowanie i co Ko$ciét ma czyni¢, by ja rozwijal.

1. Archetyp oblubierica
1.1. Oblubieniec — centralny archetyp papieza

Koncepcje psychologiczne traktujg zwykle jako centralny arche-
typ — krélewski. U Jana Pawla II to miejsce zajmuje archetyp oblubien-
ca. Fakt ten ma swoje Zrédto w personalizmie chrzescijaiiskim. Kilka
jego zasad opracowat Wojtyta juz w dziele Mitos¢ i odpowiedzialnost.
W nim wtasnie okreslit pojecie ,norma personalistyczna”. Norma ta
jest préba przettumaczenia przykazania mitosci na jezyk etyki filozo-
ficznej. Wedtug tej normy osoba jest takim bytem, ze wlasciwym do



52 Megiczyzna jako oblubieniec

niej odniesieniem jest tylko mito$¢!. Mitoé¢ jako ,bycie dla” pozwala
czlowiekowi petniej realizowaé swoje cztowieczeristwo. W kontekscie
wspdtczesnych trendéw domagajacych si¢ autonomii dla plei ludzkiej
norma ta jest skuteczng gwarancja zachowania nadprzyrodzonej god-
nosci cztowicka®. W tym wiasnie sensie archetyp oblubierica przed-
stawia powolanie i zadania mezczyzny: zdolnos$¢ do mitowania i bycia
mitowanym?3.

Mito$¢ osoby wyklucza traktowanie jej jako przedmiotu uzycia. Przy-
kazanie mitosci domaga si¢ nie tylko wykluczenia wszystkiego, co jest
traktowaniem osoby jako przedmiotu uzycia, domaga si¢ czego$ wigce;.
Domaga si¢ afirmacji osoby dla niej samej*. Zdaniem Jana Pawta II petng
interpretacje personalistyczng przykazania milosci znajdujemy dopiero
w stowach Soboru, gdyz cztowiek ,,jest jedynym na ziemi stworzeniem,
ktérego Bég chciat dla niego samego” (GS 24). Tak wigc te dwa aspekty:
afirmacja osoby dla niej samej oraz bezinteresowny dar z siebie samego,
nie tylko si¢ nie wykluczaja, ale potwierdzaja si¢ wzajemnie i w sobie
zawieraja. Czlowick najpetniej afirmuje siebie, dajac siebie. To jest petna
realizacja przykazania mitosci®.

Kobieta i mezezyzna odezytuja siebie jako istoty wzajemnie sobie
przeznaczone®. Jan Pawel II pisze, ze to zaplanowanie ludzkiej oso-
by w zyciu spolecznym jest zaznaczone w stowach: , Nie jest dobrze,
zeby mezczyzna byt sam, uczyni¢ mu zatem odpowiednia dla niego
pomoc” (Rdz 2,18). Czlowick otrzymal nazwe ,mezczyzna” dopiero
po stworzeniu kobiety. Gdy Bég méwi o samotnosci — odnosi to do
cztowieka jako takiego, a nie tylko do mezezyzny. Stad fakt samotnosci

U Por. K. Wojtyla, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, Lublin 1986, s. 36.

Por. T. Woéjciak, Pleiowos¢ ludzka, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania moral-
nego, red. J. Nagérny, K. Jezyna, Radom 2005, s. 390.

3 Por. M. Chmielewski, Duchowos¢ wedtug Jana Pawta 11, Lublin 2013, s. 28.

Por. Jan Pawet 11, Przekroczyé prg nadziei, Lublin 2001, s. 178.

> Por. M. Machinek, Godnos¢ osoby ludzkiej, w: Jan Pawet 11: Encyklopedia nauczania
moralnego, s. 218; por. Jan Pawet 11, Przekroczyé prig nadziei, s. 178-179.

Por. T. Wojciak, Pleiowosé ludzka, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania moral-
7€go, s. 390.
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cztowieka ukazuje si¢ jako podstawowy problem antropologiczny”.
Zdaniem papieza sens pierwotnej samotnosci staje si¢ rownoczesnie
trescia pierwotnej jednosci®. Wynika z tego, ze cztowiek jest stworzony
nie tylko dla siebie. W papieskich analizach doswiadczenie ludzkiego
ciata — ze czlowick ,jest ciatem” — odgrywa bardzo wazng rol¢ mimo
tego, ze psychofizyczne réznice migdzy mezczyzng i kobiety sg niejako
na drugim planie®.

Juz kultury starozytne nadawaty ludzkiej ptciowosci charakter sa-
kralny!®. Jan Pawet II idzie w tym kierunku. Traktuje ciato ludzkie jako
obraz, w ktérym mozna zobaczy¢ ludzkie i Boskie wngtrze!!. Z duzym
naciskiem podkresla, ze ptciowos¢ ludzka nie jest rzeczywistoscia jedynie
biologiczna, lecz daleko bardziej duchowa. Choé w sposéb najbardziej
widoczny przejawia si¢ ona w zréznicowaniu plci, to jednak zakotwiczona
jest we wnetrzu osoby ludzkiej!2.

Papiez, chociaz akcentuje faczno$¢ normy personalistycznej i etyki,
pojmujac osobg jako jedno$¢ duszy oraz ciata i jako jednos¢ wszystkich jej

sktonnoéci!3

, ani na chwilg nie ogranicza tego do dziedziny moralnosci.
Powoluje si¢ przy tym na stowa i przyktad Chrystusa, ze byly one czyms
wigcej, anizeli tylko polemika z uczonymi w Pi§mie i moralistami Tory,
czyms$ wiecej, anizeli tylko ocenianiem etosu Starego Testamentu. Chry-
stus ukierunkowuje dyskusje na tajemnice ludzkiego ,serca”, w ktérym

gléwnie rodzi si¢ grzech, a pomija to, co jest zwigzane z prawodawstwem

Por. Jan Pavol 11, Vyznam prvotnej samoty loveka, 2—3 (AG 10. 10. 1979), w: Teolo-
gie téla, Praha 2005, s. 40n.

Por. Jan Pavol 11, Prvotnd jednota muza a Zeny v cloveéenstve, 1 (AG 17.11.1979), w: Te-
ologie téla, s. 52.

Por. tamze, s. 52.

Por. T. Wojciak, Pleiowosé ludzka, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania moral-
7€g0, S. 390.

Por. I. Mroczkowski, Cialo ludzkie — teologia ciala, w: Jan Pawel II: Encyklopedia
nauczania moralnego, s. 109.

Por. T. Wojciak, Pleiowosé ludzka, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania moral-
nego, s. 391; por. Jan Pawet 11, Familiaris consortio, 21.

Wiecej zob. J. Kowalski, Personalizm moralnosci chrzescijariskiej, w: Jan Pawel I1:
Encyklopedia nauczania moralnego, s. 385—387.
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i kazuistyka!4. Tak, serce cztowieka staje si¢ przedmiotem uwagi i analiz
papieza.

Przy intepretacji tego podejécia z punktu widzenia psychologii mo-
gliby$my powiedzie¢, ze Chrystus (a za Nim papiez) maja na uwadze
mezezyzng jako ,zranionego oblubiedca” atakowanego przez wlasny
ciefi. Ale to nie znaczy, by zraniony ludzki byt byt pozbawiony zdolnosci
mitowania.

1.2. Chrystus — Oblubieniec idealny

W wielu miejscach Starego Testamentu jest mowa o Panu — Jahwe
jako Oblubiedcu ludu izraelskiego (np. Oz 2, 19; Iz 54, 4-8; 62, 4—;
Ez 16, 7-63). O tym spojrzeniu biblijnym papiez méwi: , W Starym
Przymierzu Jahwe byt Oblubieficem Izraela, ludu wybranego: byt Oblu-
biedicem wymagajacym, zazdrosnym i wiernym. Wszystkie zdrady, jakich
doznawal od swej oblubienicy, wszystkie odstgpstwa i batwochwalstwa
Izracla, ktdre Prorocy opisali w sposéb dramatyczny i sugestywny, to
wszystko nie potrafifo ztama¢ mitosci, keéra Bég-Oblubieniec «do korica
mituje» (por. J 13, 1)71°.

W Starym Testamencie, a zwlaszcza u Prorokéw, znajduja si¢ bardzo
pickne stowa méwiace o Bozej mitosci, ktdra jest troskliwa jak mitos¢
matki do swego dziecka, ktéra jest czuta jak mito$¢ oblubierica do oblu-
bienicy, ktéra jest zazdrosna, ale zazdrosna w znaczeniu oblubieficzym.
Nie jest to przede wszystkim milo$¢ karzaca, jest to mitos¢ wybacza-
jaca, mitos¢, ktéra pochyla si¢ nad cztowiekiem jak ojciec nad synem
marnotrawnym, milo$¢, ktéra dzwiga cztowieka, czyni go uczestnikiem
zycia Bozego. Mito$¢ zdumiewajaca, o ktérej przedtem nic nie wiedziat
caly pogariski §wiat'®. Gléwnie w ksiggach proroka Izajasza, Ozeasza
i Ezechiela Bbg jest nazwany Oblubiericem, ktdrego mitos¢ do Izracla

4 Por. Jan Pavol 11, Vyznam cudzoloZstva preneseného z tela do srdca, 1-2 (AG 3.09.1980),
w: Teologie téla, s. 181n.

15 Jan Pawel 11, Gratissimam sane, 19.

16 Por. tamze, 18.
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moze i musi si¢ utozsamia¢ z mitosciq matzeriska. Wedlug tej analogii
trzeba tez rozumie¢ grzech jako ludzka niewierno$é. Gdy z jednej strony
Izajasz podnosi aspekt mitosci Oblubierica, ktéry w kazdym wypadku
idzie na spotkanie z oblubienicg i nie zwraca uwagi na jakakolwiek jej
niewierno$¢, tak z drugiej strony Ozeasz i Ezechiel uzywaja obrazéw,
ktére wyobrazaja przede wszystkim upadek i moralne zto wyptywajace

117. Ozeasz do

z niewiernosci, ktérej dopuscita si¢ oblubienica — Izrae
korica nie tylko stowami, ale i swoimi czynami usituje ukaza¢ podo-
biefistwo zdrady ludu do niewierno$ci matzeniskiej, a jeszcze bardziej
do cudzoldstwa (por. Oz 1-3). Pan jednak nie przestaje szukaé swojej
matzonki, nie zmgczy si¢ czekaniem na jej nawrdcenie, na jej powrdt!s.
Oblubieniec w znaczeniu biblijnym (zwlaszcza u Prorokéw) jest w swoich
relacjach staly i wierny.

W Nowym Testamencie ,ten Bég, ktéry stal si¢ cztowiekiem, jest
Oblubieicem™. Ten Bég — Oblubieniec objawia si¢ w sposéb ludzki
w Jezusie Chrystusie?®. Papiez w zwiazku z cudem w Kanie Galilejskiej
méwi o Nim: ,,Chcial przez to wskazaé na spetnienie si¢ w Jego Oso-
bie starotestamentalnego obrazu Boga jako oblubierica, a takze pragnat
w pelni objawia¢ tajemnice Boga jako tajemnice Milosci. Nazywajac si¢
«oblubieficemy, Jezus ukazuje samg istote Boga i potwierdza Jego wielka
mito$¢ do czlowieka”!. W Ewangelii wedlug sw. Marka (Mk 2, 19n.;
por. Mt 9, 155 £k 5, 34n.) Pan Jezus stowa ,,oblubieniec” uzywa na ozna-
czenie samego siebie jako Mesjasza. W tym réwniez sensie jest mowa
w przypowiesci o dziesieciu pannach, kedre ida na spotkanie z oblubien-
cem (Mt 25, 1) W Ewangelii wedlug $w. Jana Jan Chrzciciel wystepuje
jako przyjaciel oblubierica (por. ] 3, 29), ktéry byl cztonkiem jego $wity

17" Por. Jan Pavol 11, Cudzolozstvo podia zdkona a v reti prorokov, s—6 (AG 20.08.1980),
w: Teologie téla, s. 174-175.

18 Por. Jan Pavol 11, CudzoloZstvo je podla Krista falsovanim znamenia a porusenim osob-
nej zmluvy, 1 (AG 27.08.1980), w: Teologie téla, s. 176.

19 Jan Pawel 11, Gratissimam sane, 19.

20 Por. np. R. Rohr, Adam’s Return, New York 2004, s. 112—113.

21 Jan Pawet 11, Gratissimam sane, 18.
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(por. 1 Mchb 9, 39)?2. Podobnie wypowiadaja si¢ i inne teksty biblijne,
zwlaszeza List do Efezjan czy Ksigga Objawienia.

Racjonalizm nowozytny nie toleruje tej tajemnicy, jaka jest cztowiek:
mezczyzna i kobieta. Jedli nawet uznaje mozliwo$¢ czy potrzebe deizmu,
to zdecydowanie nie do przyjecia jest dla niego Bog, ktéry staje si¢ czto-
wiekiem, aby cztowieka odkupi¢. Dla racjonalizmu nie do pomyslenia
jest Bég, kedry jest Odkupicielem, ani tym bardziej Bég, ktéry jest Ob-
lubiericem. Matzenistwo, sakrament mitosci i zycia, ktdrego gwarantem
jest Chrystus-Oblubieniec, stracito we wspétczesnej mentalnosci swoje

najglebsze korzenie??.

1.3. Relacja me¢zczyzny z Bogiem

Wezwanie do samotno$ci dla Boga Wedlug papieza czlo-
wiek — od pierwszej chwili swego istnienia wobec Boga — niejako poszukuje
swojej istoty: rzec mozna, poszukuje swej definicji, swej tozsamo$ci?4.
Mgzczyzna zatem bez wewngtrznej relacji z Panem Bogiem nie moze zna-
lez¢ samego siebie. Poczucia samotnosci egzystencjalnej nie moga zapetnié
zadne inne relacje. To potwierdza réwniez doswiadczenie duszpasterskie.
Gdyby mezczyzna pozostat tylko na plaszezyznie ciala, to wedtug Jana
Pawla II tym bolesniej przypominaloby mu ono, ze jest sam?>. Tacjan
Wojciak zaznacza, ze w ujeciu papieza ptciowosé ludzka jest zdecydowanie
podporzadkowana catosciowej wizji cztowieka, a przede wszystkim jego
podstawowemu powolaniu, jakim jest ostateczne zjednoczenie z Bogiem?®.

Zazyly kontakt cztowieka z Panem Bogiem wedlug Ksiegi Rodzaju

chronologicznie, ale takze teologicznie, ma pierwszeristwo przed relacja

22 Por. R. P. Martin, Nevésta a Zenich, w: Novy biblicky slovnik, Praha 1996, s. 663—-664.

23 Por. Jan Pawet 11, Gratissimam sane, 19.

24 Por. Jan Pavol 11, Vyiznam prvotnej samoty cloveka, s (AG 10.10.1979), w: Teologie
téla, s. 42.

25 Por. Jén Pavol 11, Clovek od prvotnej samoty k vedomiu, ktoré ho robi osobou, 3 (AG
24.10.1979), w: Teologie téla, s. 46.

26 Por. T. Wojciak, Pleiowosé ludzka, w: Jan Pawel II: Encyklopedia nauczania moral-
n€go, s. 392.
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miedzy mezczyzng i kobieta. Teologiczny wymiar tego pierwszeristwa
kontaktu z Panem Bogiem ukazuje si¢ w pierwotnej niewinnosci czto-
wieka. Papiez w zwiazku z pierwszymi wierszami biblijnymi przypomina:
»,Mobwia one nie tylko o stworzeniu $wiata i czlowieka w $wiecie, ale
méwia o tasce, czyli o udzielaniu si¢ $wigtosci, o promieniowaniu Du-
cha, ktdre sprawia szczegdlny stan «uduchowienia” owego — pierwotnego
przeciez — cztowieka. W jezyku Biblii, w jezyku objawienia, «pierwotny»
oznacza whasnie «Bozy»: «Adam, ktéry byt Bozy» (por. Lk 3, 38)7%7.

Odniesienie do Boga a twardo$¢ serca ludzkiego.
Pierwotny stan uduchowienia cztowicka zaznaczony w Rdz 2, 23 i 2, 25
oczywiscie rézni si¢ od stanu po upadku. Ten przedstawiajg doswiadcze-
nia historyczne cztowieka?®. Wedtug Jana Pawla II cztowiek i po upad-
ku zostaje Bozy. Okazuje si¢ juz tylko inna miara duchowosci, kt6ra
wprowadza inne uktady wewngtrznych sit samego cztowieka. Nastgpuje
inna relacja migdzy cialem i dusza, inna wewngtrzna relacja migdzy
zmystowoscia, duchowoscia i uczuciowoscia, to znaczy inna wewngtrzna
wrazliwoé¢ na dary Ducha Swietego?. Po prostu, odniesienie do Boga
nie zanika, ale jest zagrozone. Kazdy mezczyzna zatem powinien bra¢ pod
uwagg ,,twardo$¢ swojego serca’. Okreslenie to wskazuje na to, co stato
si¢ podstawg egzystencjalnej sytuacji cztowicka historycznego. W naszym
»twardym sercu” mozemy obserwowac bunt przeciw pierwotnemu plano-
wi Bozemu. Stowo ,,serce” wskazuje na cztowicka w jego réznorodnosci
bardziej indywidualnej niz samo imi¢. Okresla go w tym, co ludzkie,
na sposéb wewnetrzny, jedyny i niepowtarzalny3°.

W czym przede wszystkim ukazuje si¢ ,, twardo$¢ serca”? Papiez méwi,
ze ciato juz od chwili upadku pierwszych ludzi nie podporzadkowato
si¢ duchowi i ciagle nosi w sobie zarzewie tego buntu przeciw duchowi.

27 Jan Pavol 11, Poznanie vjznamu tela a prvotnd nevinnost, 1 (AG 30. o1. 1980), w: Te-

ologie téla, s. 87.

Por. tamze, 2, s. 95n.

Por. Jan Pavol 11, Prvotnd nevinnost a historicky stav cloveka, 2 (AG 13.02.1980), w: Té-

ologie téla, s. 9sn.

30 Dor. Jan Pavol 11, Horské kdzanie pre dnesného &loveka, 1—4 (AG 6.08.1980), w: Teo-
logie téla, s. 163nn.

28
29
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W pewien sposéb tym zagraza duchowej spoistosci cztowieka — osoby.
Chodzi tutaj o spoisto$¢ natury moralnej, ktéra zakorzenia si¢ gruntownie
w samej konstytucji osoby. Pozadliwo$¢ kazdego rodzaju, a w pierwszym
rzedzie pozadliwos$¢ ciata, jest sobie wlasciwym zagrozeniem dla struk-
tury samoposiadania i samopanowania, poprzez ktéra konstytuuje sig
osoba ludzka. Wydaje si¢, ze w ludzkiej seksualnosci najbardziej ukazuje
si¢ brak réwnowagi, ktéry wyplywa z pozadliwosci, przede wszystkim
ciata. W ten sposéb do istoty ludzkiej przychodzi pokusa — zamknag¢ si¢
przed tym, co ,,przychodzi od Ojca”, a otworzy¢ si¢ na to, co ,,pochodzi
ze $wiata”?!. Ten sprzeciw w czlowieku nieustannie zagraza duchowosci
chrzescijaniskiej i dlatego trzeba si¢ z nim liczy¢ w procesie duchowym.

Owocem tego buntu jest grzech. Jan Pawet II okresla antropologiczny
wymiar grzechu jako ,,akt samobdjczy”. Poniewaz przez grzech czlowiek
odmawia podporzadkowania si¢ Bogu, zburzeniu ulega réwniez jego
wewngtrzna rownowaga, w jego wnetrzu wybuchaja sprzecznosci i kon-
flikey®2. Grzech znieksztalca nie tylko relacje migdzy cztowickiem i Bo-
giem. Znicksztatca tez rozumienie meskosci i kobiecosci. Przybliza nam
to biblijny tekst w trzecim rozdziale Ksiegi Rodzaju. Kazde falszywe
rozumienie tego, co meskie czy kobiece, prowadzi cztowicka do grze-
chu. Mozemy na to popatrze¢ i z drugiej strony. Im glebiej thkwimy
w nieprawosci grzechu, tym bardziej mylimy si¢ w rozumieniu tego,
co mgskie i kobiece?. Nauka Jana Pawta II o grzechu jednak wiaze si¢
$cisle z naukq o zbawieniu, a wigc jednocze$nie z naukg o tasce i uspra-
wiedliwieniu, o potrzebie nawrécenia i pokuty, w szczegélny zas sposéb
z nauka o Bozym mitosierdziu4.

Doswiadczenie ,samotnosci z Bogiem” pozwala nam tez uwzglednié¢
dualizm czlowieczerstwa w jego meskosci i kobiecosci. Pomaga nam

31 Por. Jén Pavol 11, Telo nepodrobené duchu ohrozuje jednotu cloveka-osoby, 3—s (AG
2.01.1980), w: Teologie téla, s. 142-144.

Por. E Greniuk, Grzech, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania moralnego, s. 222;
por. Jan Pawel 11, Reconciliatio et paenitentia, 1s.

33 Por. Jan Pavol 11, Vjignamy prvotnych skisenosti cloveka, 1—s (AG 12.12.1979), w: Te-
ologie téla, s. 66—69.

Por. E Greniuk, Grzech, w: Jan Pawel II: Encyklopedia nauczania moralnego, s. 221.

32

34



1. Archetyp oblubierica 59

rozwijaé poczucie tworzenia spofecznosci. Wymiar zycia spolecznego
najbardziej nalezy do zycia osoby. Osoba ludzka tej whasnie ,,samotno-
$ci dla Boga” zawdzi¢cza pelniejszy wymiar zycia spolecznego z innymi
ludzmi®.

Powotanie do roli ,oblubienicy’. Papiez méwi: ,Ta
oblubienica w stowach Listu do Efezjan uobecnia si¢ we wszystkich
ochrzczonych”¢. Réwniez mezezyzni, jako cztonkowie Kosciota, objeci
sq pojeciem ,,oblubienicy“?”. Jan Pawet II przedstawia to jeszcze do-
bitniej. Jego zdaniem w Kosciele kazdy cztowiek — mezczyzna i kobie-
ta—jest oblubienicg3® W ten sposéb i mezczyzni sg powolani, by
»sta¢ si¢” oblubienicg?®. Dlatego ,,samotno$¢ dla Boga” ma u mezezyzny
swoiste cechy.

Mezczyini zwykle postrzegaja Jezusa gtéwnie jako przyjaciela, mi-
strza, brata, wodza, kréla. Zadanie, by by¢ najpierw jego oblubienica,
otwiera jednak przed mezczyzna jeszcze inne perspektywy. Chociaz nie
bezposrednio, mozna zauwazy¢ w tym wlasnie nauczaniu Jana Pawta I1
wplyw $w. Jana od Krzyza. Gdy kobiety nazywaja Chrystusa swoim ob-
lubiericem, a siebie Chrystusowg oblubienica, biora to czasami jako co$
zbyt osobistego. Tak niezwyczajna rola ,,oblubienicy” u mezczyzny rodzi
z jednej strony pewen dystans, gdy idzie o psychosomatyczny wymiar
osoby ludzkiej. Z drugiej strony duchowo$¢ mezczyzy akcentuje aspekt
»wspdlnotowy”, ,eklezjalny” tej tajemnicy. Powotanie do roli oblubienicy
jest powolaniem do zycia — jako czlonka — nadprzyrodzonego Ciala
Chrystusa, czyli Kosciota. Duchowa postawa kobiet ukazuje, ze relacja
czlowieka do Boga ma by¢ osobowa i intymna, natomiast duchowos¢
mezczyzn zachowuje te prawde, ze czlowiek tym bardziej staje sie ob-
lubienica Chrystusa, im wigcej dzieli si¢ Nim zinnymiludZmi.
Powolanie do zycia jako oblubienica zatem wchodzi w zakres mitosci

35 Por. Jan Pavol 11, , Nadradenost zdrzanlivosti neznamend znehodnotenie manzel-
stva, 1-2 (AG 7.04.1982), w: Teologie téla, s. 353n.
Jan Pawet 11, Gratissimam sane, 19.

37 Por. Jan Pawel 11, Mulieris dignitatem, 25.
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Por. tamze.
Por. tamze.
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duszpasterskiej. Inspiracje znajdujemy whasnie u $w. Jana od Krzyza, ktéry
t¢ tajemnice przezywat jako mezczyzna. Sw. Teresa swoje doswiadczenie
mitosci do Chrystusa jako Oblubierica przesyca kobiecoscia, co z jednej
strony jej pomaga, ale z drugiej ogranicza. Ukierunkowanie mozemy
znalez¢ w jednej z papieskich katechez. Nazywa w niej Chrystusa nie
tylko ,,Oblubiericem Ko$ciota”, ale réwniez ,,Oblubieficem duszy”4°. To
drugie okreslenie pozwala nam na pewna abstrakeje dotyczaca tajemnicy
ciata, w wymiarze zaréwno fizycznym, jak i psychologicznym. Umozliwia
to wzniesienie si¢ ponad do§wiadczenie ciata: co wiecej — zaangazowanie
w odpowiedni sposéb strony cielesnej do kontaktéw z Bogiem.

Wedtug Jana Pawta IT powotanie do roli oblubienicy jest réwnoczesnie
powotaniem mezczyzny i kobiety ,,do przyjecia daru mitosci” Chrystusa
Odkupiciela®!. Poniewaz charakterystyczne dla duchowosci mezczyzny
sa przede wszystkim czyn i aktywno$¢, to zachodzi potrzeba podkreslania
pierwszefistwa Bozej inicjatywy. Punktem wyjscia dla ludzkiej odpowie-
dzi jest przyjecie zbawczej mitosci Chrystusa. Mezczyzna, zanim stanie
si¢ oblubieficem zdolnym mitowa¢, musi staé sic umitowana oblubienica
iw ten spos6b przygotowaé si¢ do darowania swojej osoby w odpowiedzi
na dar mitoéci Chrystusowe;j.

1.4. Relacja m¢zczyzny do kobiety

Powotanie do roli ,oblubienca’. Mgzczyzna w relacji do
Chrystusa-Oblubierica przedstawia tajemnice Kosciota — Jego oblubie-
nicy, natomiast w relacji do innych ludzi i do $wiata sam staje si¢ oblu-
biedicem. Wedtug analogii z Listu do Efezjan (5, 20-33) mgzczyzna jest
powotany do nasladowania Chrystusa-Oblubierica, kobieta natomiast
ma obowiazek nasladowa¢ przede wszystkim Kosciét-oblubienice. Pa-
piez pisze, ze mgzczyzna winien przejaé elementy Chrystusowego stylu

40 Por. Jan Pavol 11, Celibdt je zrieknutie sa ucinené z lasky, 9 (AG 21.04.1982), w: Teolo-
gie téla, s. 365; por. ZdrZanlivost ,pre nebeské krdlovstvo“ a snubny vyznam tela, 1 (AG
28.04.1982), w: Teologie téla, s. 366.

41 Por. Jan Pawel 11, Mulieris dignitatem, 2s.
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w odniesieniu do swojej matzonki. Analogicznie, mezczyzna winien to
uczyni¢ w odniesieniu do kobiety — w kazdej sytuacji, nie tylko w ramach
matzeristwa. W ten sposdb oboje, mezczyzna i kobieta, ucza si¢ sktada¢
,bezinteresowny dar z siebie”42.

Uczciwos$¢ jako podstawa darowania siebie. Uczci-
wo$¢ mozna definiowac jako realizacje godnosci cztowieka, czyli cnotg
odniesiong tylko do czlowicka. Godnos¢ czlowieka jest jego naturalng
wlasciwoscia, cecha kazdego cztowieka, istota cztowieczenstwa. Jako
whasciwos¢, cecha immanentna, jest darem Stwércy. Wazna przestrzenia
realizacji ludzkiej godnosci sa wzajemne relacje z bliznimi3.

Papiez tak bardzo ceni uczciwos¢, ze uwaza ja za wazny przejaw ludz-
kiej duchowosci. W zwiazku z teologia apostota Pawta méwi, ze trzeba
siegnac az do korzeni stowa ,,cze$¢”, jesli uwazamy ja za realng w porzad-
ku duchowym. Wtasnie cze$¢ jest ta wewngtrzna sita, ktdra czystosci daje
pelne znaczenie cnoty i pomaga zwyciezy¢ ataki pozadliwosci®4. Papiez
méwi o nowym etosie, powotujac si¢ na Jezusowe Kazanie na gorze.
Jezusowe stowa czynia mezczyzng odpowiedzialnym za godno$¢ kazdej
kobiety. Réwniez i kobieta ma obowiazek staraé si¢ o godno$¢ kazdego
mezczyzny. Przy tym zadne nie moze zapominaé o wiasnej godnosci.
W zwiazku z tym papiez méwi o sacrum osoby?>. Ludzkie ciato swoja
widzialng strukcurg manifestuje cztowieka, a przez to staje si¢ posredni-
kiem we wzajemnym dialogu mezczyzny i kobiety®. Wzajemny szacunek
domaga si¢ zatem uwzglednienia godnosci ciata ludzkiego. Zdaniem Jana
Pawta II Pawtowy opis ciala w 1 Kor 12, 18—25 koresponduje z duchowym
przekonaniem o czci dla ciata ludzkiego ze wzgledu na jego swigto$¢ (por.

42 Por. tamze, 24.

Por. B. Niemiec, Godnos¢ czlowicka, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania spo-
tecznego, red. A. Zwoliriski, Radom 2005, s. 167-168.

Por. Jdn Pavol 11, Svitost a ticta k telu v ucent sv. Pavla, 5—6 (GA 28.01.1981), w: Te-
ologie téla, s. 254.

Por. Jan Pavol 11, Cloveku Ziadostivosti Jje v manzelstve dany ,,étos vykiipenia te-
la*, 6 (AG 24.11.1982), w: Teologie téla, s. 459.

Por. Jan Pavol 11, Osobnd plnost prvotnej nevinnosti, 5 (AG 19.12.1979), w: Teologie
téla, s. 72n.
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1 Tes 4, 3—5; 7-8) plynaca z tajemnic stworzenia i odkupienia. Postawa
czci ma w kontekscie teologii Apostota wyrazaé postawe wobec wasnego
ciala, jak i formowa¢ nasze osobiste relacje, zwlaszcza (i nie tylko) miedzy
mezczyzna i kobieta?. Ireneusz Mroczkowski streszcza to nauczanie
w stowach: ,Dar czci we wzajemnych obcowaniach kobiety i m¢zczyzny
przywraca prostotg, przejrzysto$¢ i wewnetrzng rado$é ich relacjom™#8.

Megzczyzna moze widzie¢ w kobiecie oblubienicg, siostre, przyjaciétke
albo tez matke. Do$wiadczenie zyciowe pomogto Karolowi Wojtyle — juz
jako papiezowi — wyrobi¢ sobie poglad o kobiecie jako matce. Pisze:
»Wszystko, co napisatem na ten temat w Mulieris dignitatem, nositem
w sobie od bardzo mtodych lat, w pewnym sensie od dzieciristwa. Stuzyt
temu by¢ moze tez klimat epoki, w kedrym si¢ wychowywatem, nacecho-
wany wielkim szacunkiem i czcia dla kobiety, zwlaszcza kobiety-matki”°.

Uczciwosé i delikatnos$¢ w stosunku do kobiety mozna poznaé iz lis-
téw, kedre pisat w mtodosci. ,Lektura tych listéw pozwala wniknaé w in-
tymny $wiat przezy¢ dojrzewajacego do swego powotania miodego Ka-
rola Wojtyly, dla ktérych tem jest trudna okupacyjna rzeczywisto$¢”>°.
Chociaz wiele wyrazéw w jego listach, réwniez kierowanych do kobiet,
ma zrédto w jezyku potocznym, jak np. ,catuje raczki” lub ,z poktona-
mi i calowaniem rak” czy tez ,catuje”, ,$ciskam”, a takze ,kltaniam si¢”,
mozemy odczytaé u miodego Karola glebokie uszanowanie kobiety!.
Za tym uszanowaniem stoi oprécz romantycznych tradycji oczywiscie
powszechne uznanie godnosci ludzkiej, ale wydaje sig, ze jeszcze co$ wig-

cej. Moze szacunek dla tego, co pézniej nazwie ,geniuszem kobiety”>2.

47 Por. Jan Pavol 11, Paviov opis tela a ucenie o Cistote, 7 (AG 7.02.1980), w: Teologie

téla, s. 258.

1. Mroczkowski, Cialo ludzkie — teologia ciata, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nau-
czania moralnego, s. 109.

Jan Pawel 11, Przekroczyé prog nadziei, s. 191.

0 R. Przybylska, Uwagi o jezyku listéw Karola Wojtyly do Mieczystawa Kotlarczyka,
w: Jan Pawet I1. Postuga myslenia (Studia nad Mysla Jana Pawla 11, 9), Krakéw 2011,
s. 69.

Por. tamze, s. 69.

Por. Jan Pawet 11, Mulieris dignitatem, 30.
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W zwiazku ze wspéiczesnymi tendencjami spolecznymi papiez po-
wiedzial: ,Jezeli nasz wiek jest w spoleczeristwach liberalnych okresem
narastajacego feminizmu, to mozna przypuszczaé, ze orientacja ta jest
reakcja na brak tej czci, jaka nalezy si¢ kazdej kobiecie”?. Do odnowienia
szacunku wobec kobiety moze przyczynié si¢ réwniez aspekt maryjny
w chrzedcijariskiej duchowosci. Wedtug papieza musimy wréci¢ do po-
staci Maryi. Zaréwno posta¢ Maryi, jak i nabozeristwo do niej, jesli jest
przezywane w calej pelni, staje si¢ wielkim i twérczym natchnieniem
réwniez na tej drodze>4.

Oblubiedcze znaczenie ciata a libido. Jan Pawel II
wskazuje, ze w $wietle dzisiejszej nauki patrzy si¢ na ciato czesto tylko
jako na organizm. Jego zdaniem ma to uzasadnienie w niestusznym
oddzieleniu tego, co cielesne w cztowieku, od tego, co duchowe. Efek-
tem tego jest mniej lub bardziej systematyczne traktowanie ciata jako
przedmiotu zabiegéw manipulacyjnych. Czlowiek poniekad przestaje
utozsamia¢ si¢ podmiotowo ze swoim cialem, odbierajac mu to znaczenie
i t¢ godnos¢, jaka wynika z fakeu, ze jest ono cialem osoby. Dlatego tez
trzeba sig troszczyé o duchowo$¢ ciata. Czowiek dzigki dojrzatosei
duchowej odkrywa godno$¢ ludzkiego ciala i whasciwe mu znaczenie®.
Wielkie zadanie ma cialo w uswiadomieniu sobie podobieristwa do Pana
Boga i zyciowej wiernosci swojej wlasnej tozsamosci. Jest to oblubiericzy
sens ciata’®.

Oblubiericze znaczenie ciata nie moze jednak by¢ ograniczone tylko
do seksualnosci w $cistym tego stowa znaczeniu. Jan Pawet IT méwi:
,Cialo ludzkie [...] zarazem ujawnia takq warto$¢ i takie pickno, ktére
przekracza sam tylko fizyczny wymiar «plciowosci» cztowieka™”. Wska-

Jan Pawel 11, Przekroczyé prog nadziei, s. 191.

Por. tamze, s. 192.

Por. Jan Pavol 11, Pedagogika tela, mravny poriadok, citové prejavy, 3—4 (AG 8.04.1981),
w: Teologie téla, s. 273n.

Por. Jan Pavol 11, Stvorenie ako fundamentdlny a prootny dar, 1 (AG 2.01.1980), w: Té-
ologie téla, s. 75.

Por. Jan Pavol 11, Clovek — osoba sa stdva darom v slobode ldsky, 4 (AG 16.01.1980),
w: Teologie téla, s. 84.
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zanie na oblubiericzy sens ciata ludzkiego w kontekscie ,hermeneutyki
daru” jest jednym z najglebszych sposobéw ukazania go jako znaku
mitosci®®.

W zwiazku z analiza Piesni nad pie$niami mozemy doszuka¢ sig
u papieza elementéw ponadmilosnej relacji migdzy mezczyzng i kobie-
ta. Dzi¢ki temu otwierajg si¢ nowe mozliwosci wzajemnego kontaktu
mezczyzny i kobiety nie tylko w Koéciele, ale i w $wiecie. Jan Pawet 11
moéwi przy tym o kobiecie jako ,przyjacidtce” i ,siostrze”. W jego
ujeciu mitos¢ przyjacielska to wewnetrzna sita, kedra jednoczy ludzi
obu pici i moze prowadzi¢ do kontaktéw oblubieniec — oblubienica.
Jest ona pomoca w przezywaniu podstawowej réwnosci mezezyzny
i kobiety. Stowo ,,siostra” méwi o jednosci w cztowieczedstwie i zara-
zem o kobiecej innosci, oryginalnosci tegoz cztowieczedstwa. Row-
nocze$nie stowo to wskazuje na sposéb istnienia danej istoty jako
osoby. Chodzi tu nie tylko o ,podmiot”, ale i o ,relacje”. Mezczyzna
wystepuje jako ,brat”. ,Siostra” w pewnym sensic pomaga mezczyZnie
tak si¢ okregli¢. Kiedy oblubieniec zwraca si¢ do oblubienicy stowem
,siostro”, to zwrot ten oznacza zarazem szczegdlne odczytanie ,mowy
ciala”. Wydaje sig, ze ,siostra’ rozstrzyga w sposéb prosty, ale zde-
cydowany ograniczenie relacji migdzy me¢zczyzna i kobieta tylko do
plaszczyzny libido®®.

Mgzczyzna wewngtrznie nie jest zmuszony postrzegaé kobietytylko
jako przedmiot popedu seksualnego. Nazwa ,siostra” pozwala uwzgled-
nia¢ u kobiety i duszg, i cialo, z cata jej historia az od dziecifistwa. Z tego
wyplywa ,pokéj ciata”. Jest to pokdj ,spotkania si¢ w czlowieczedistwie”,
ktére jest Bozym obrazem. Dzigki temu mezczyzna i kobieta moga
szuka¢ wspdlnej przesztosci, jakby pochodzili z kregu jednej rodziny.
To, ze czujg si¢ bratem i siostra, pozwala im bezpiecznie przezywad
wzajemng bliskos$¢ i dawaé temu zewngtrzne wyrazy, znajdujac w tym

8 Por. I. Mroczkowski, Ciato ludzkie — reologia ciata, w: Jan Pawet II: Encyklopedia
nauczania moralnego, s. 110.

59 Por. Jan Pavol 11, MuZskost a Zenskost ako objektivna re¢ tela, 46 (AG 9.05.1984),
w: Teologie téla, s. 496n.
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oparcie i nie lekajac si¢ ztego sadu innych ludzi. Przeciez dzigki tajem-
nicy stworzenia oboje naleza do wspélnego Ojca®®.

Réwniez stowa z Rdz 2, 24 potwierdzaja wedtug Jana Pawla II ze
mezczyzna i kobieta pojawiajg si¢ w tajemnicy stworzenia w jednym
czlowieczenistwie, przede wszystkim jako brat i siostra®!. To spojrzenie
wychodzi od prymatu warto$ci osoby przed wartoscia seksualng. Kazda
osoba drugiej plci posiada przede wszystkim warto$¢ jako osoba, a péz-
niej dopiero posiada jakas warto$¢ seksualng®?.

Ls. Relacja m¢zczyzny do zony

W poprzedniej czgéci zwrdcilismy uwage na relacje mezczyzny do
kobiety jako przyjaciétki, siostry i matki. Obecnie zastanéwmy si¢ nad
odniesieniem mezczyzny do kobiety jako oblubienicy.

Powotanie do jedno$ci.Juzw Starym Testamencie matzesi-
stwo ukazane jest jako $wicty zwiazek pomiedzy mezczyzng i kobiets,
ustanowiony przez Boga-Stworcg jako najbardziej pierwotna wspdlnota
dwéch oséb. Nie jest ono, jak stwierdza papiez Pawet VI, wynikiem
jakiego$ przypadku lub owocem ewolugji $lepych sit przyrody. Bég-
-Stwoérca ustanowit je w tym celu, aby urzeczywistnia¢ w ludziach swoj
plan mitosci®?.

Wedtug Jana Pawta II podstawa pierwotnej jednosci cztowieka jest
mgsko$¢ i kobieco$¢. Chodzi jakby o dwa weielenia, to znaczy o dwa
ksztatty ,bycia cialem” tej samej istoty ludzkiej stworzonej na Bozy
obraz®%. Bez uwzglednienia podstaw ludzkiej cielesnosci i plciowosci

0 Por. Jan Pavol 11, Vzdjomné a nezistné sebadarovanie pomdha manzelom objavit v se-

be obraz Boha Stvoriteln, 1-2 (AG 16.05.1984), w: Teologie téla, s. 499.

Por. Jan Pavol 11, Prvotnd nevinnost a historicky stav cloveka, s (AG 13.02.1980), w: Te-
ologie téla, s. 97-98.

Por. L. tysien, Osoba, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania spotecznego, s. 335.
Por. M, Lesniak, Matzertstwo, w: Jan Pawet I1: Encyklopedia nauczania spotecznego,
s. 2755 por. Pawel V1, Humanae vitae, 8.

Por. Jan Pavol 11, Prvotnd jednota muza a Zeny v clovecenstve, 1 (AG 17.11.1979), w: Te-
ologie téla, s. s2.
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nie mozna zrozumieé cztowieka. To dotyczy tak plaszczyzny teologicznej,
jak i psychologicznej®>.

Juz na pierwszych stronach Pisma Swiqtego znajdziemy przedstawio-
na rado$¢ cztowieka. Jej przedmiotem jest tajemnica kobiety. W zwiazku
z opisem stworzenia kobiety Jan Pawet II méwi: ,,Czlowick-mezczyzna
daje [...] pierwszy wyraz tej radosci, a nawet uniesienia, do keérego
przedtem nie znajdowat podstawy z braku istoty sobie podobnej. Rados¢
z cztowieka, z drugiego «ja», dominuje w stowach mezczyzny wypowie-
dzianych na widok pierwszej kobiety — «niewiasty»”¢¢. Sifa i gebia prze-
zywania tajemnicy kobiety przez mezczyzne wydaje si¢ czyms jedynym
i niepowtarzalym. Rado$¢ ta pokazuje, ze dzigki kobiecosci i meskosci
cztowiek jest zdolny pokona¢ granice egzystencjalnej samotnosci®’.
Papiez dochowuje wiernosei personalistycznemu spojrzeniu na osobe.
Czlowiek w swojej samotnosci nie moze zrealizowad istoty swojej osoby.
Potrzebuje do tego obecnosci , kogo$ drugiego”. A robi to jeszcze lepiej
i glebiej, gdy istnieje dla ,kogo$™¢8.

Wihasnie dzigki jednosci mezezyzny i kobiety czlowiek staje si¢ po-
dobny do Boga. Papiez méwi: ,Obrazem i podobieristwem Boga stat
si¢ cztowiek nie tylko przez samo czlowieczenstwo, ale takze poprzez
komunie 0s6b, ktéra stanowia od poczatku mezczyzna i niewiasta”®.
Czlowiek staje si¢ odzwierciedleniem Boga nie tyle w akcie samotno-
§ci, ile w akcie komunii. Communio personarum mezczyzny i kobie-
ty jest odzwierciedleniem niezgl¢bionej istotowej Boskiej Komunii
Osbb7°.

65 Por. Jan Pavol I, Prostrednictvom medziosobového spoloéenstva sa clovek stdva bozim

obrazom, 3 (AG 14.11.1979), w: Teologie téla, s. 61.

Jén Pavol 11, Prvotnd jednota muza a Zeny v clovecenstve, 2 (AG 7.11.1979), w: Teolo-
gie téla, s. 56.

Por. Jén Pavol 11, Prostrednictvom medziosobového spololenstva sa lovek stdva bozim
obrazom, 1—2 (AG 14.11.1979), w: Teologie téla, s. s7n.

Por. Jén Pavol 11, Zjavenie a objav vjznamu tela, 1—2 (AG 9.01.1980), w: Teologie
téla, s. 78.

Jén Pavol 11, Prostrednictvom medziosobového spolocenstva sa clovek stdva bozim obra-
zom, 3 (AG 14.11.1979), w: Teologie téla, s. 59.

Por. tamze, s. 59.
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Plciowos$¢ w pewnym sensie stanowi konstytucyjny element osoby
ludzkiej. Wiasnie funkcja plciowosci wskazuje na glebig duchowego
osamotnienia cztowieka jako osoby niepowtarzalnej i jedynej, ukonsty-
tuowanej cielesnie jako ,on” i ,ona”. Obecno$¢ kobiecej strony obok
mgskiej réwnoczesnie z nig przyczynia si¢ do wzbogacenia catej historii
cztowieka, wlaczajac w to takze histori¢ odkupienia”!.

Na drodze do jednosci kobieta jest dla mezczyzny tajemnica. Jan
Pawet II méwi, ze oblubienica ukazuje si¢ poznajacemu ja mezczyZnie
jako ,ogréd zamknigty i Zrédlo zapieczgtowane” (por. Pnp 4,12). Daje si¢
zatem poznaé w tym, co wydaje si¢ najbardziej ukryte w jej strukturze
kobiecego ,ja”, a co jest réwnoczesnie Scisty tajemnicy jej indywidualno-
$ci. Oblubienica jawi si¢ oczom mezezyzny jako pani swojej tajemnicy.
Mozna powiedzie¢, ze obydwie metafory — ,,0gréd zamkniety” i ,zrédto
zapieczgtowane” — wyrazaja jej cala osobista godnos¢, ktéra nalezy do
struktury indywidualnego posiadania samej siebie. W zwiazku z tym
to ona decyduje nie tylko o glebi metafizycznej, ale réwniez o podsta-
wowej prawdzie i autentycznosci siebie jako daru. Oznacza réwniez we-
wietrzng nienaruszalno$é osoby ludzkiej”2. Mezczyzna jako oblubieniec
moze stopniowo wnika¢ do tej tajemnicy, w miar¢ wzrastania wzajemnej
blisko$ci wyrazanej réwniez mowg ciala, ale przede wszystkim oddaniem
serca. W ten sposéb ,,ogréd zamkniety” otwiera sie przed oczami duszy
i ciala oblubierica. Mowa ciata odnosi si¢ do zmystéw. Mitos¢ jednak
taczy oboje, gdyz ma charakter i duchowy i zmystowy. Dlatego to cielesne
darowanie siebie musi by¢ prawdziwe’”3.

Analizujac Pie$ni nad piesniami, Jan Pawet IT dochodzi do wniosku, ze

ten wlasnie poemat przedstawia z cata pewnoscia ludzki wymiar erosa’4.

Por. Jan Pavol 11, Hodnota jedného a nerozlucitelného manzelstva vo svetle prvych ka-
pitol knihy Genesis, 2 (AG 21.11.1979), w: Teologie téla, s. 62—63.

Por. Jan Pavol 11, Vzdjomné a nezistné sebadarovanie pomdha manzelom objavit v se-
be obraz Boha Stvoritela, 7-8 (AG 16.05.1984), w: Teologie téla, s. so1n.

73 Por. Jén Pavol 11, Pravda ldsky vyzaduje itat ,rec tela” v pravde, 2—5 (AG 23.05.1984),
w: Teologie téla, s. sosn.

W kontekscie psychologicznych koncepcji warto podaé jeszcze inne papieskie uwagi
na temat erosa. Jan Pawet II zwraca uwagg na fake, ze u Platona chodzi o wewngtrz-

72
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Méwi o wzajemnym szukaniu siebie, pelnego nostalgii, i o znalezieniu
sie. Przynosi szukajacym sie rado$¢ i pokdj. To powoduje nowe wzajemne
szukanie sie, i to szukanie ciagle. Mamy wrazenie, ze chociaz si¢ w koricu
spotykaja i do$wiadczaja wzajemnej bliskosci, ciagle si¢ o co$ staraja. Sg
pod wplywem glosu czegos, co przerasta warto$¢ chwili, a co réwno-
cze$nie przekracza ograniczenia erosa’”. To szukanie i tgsknota ma swoj
wymiar duchowy. Meskie pragnienie — zrodzone z mitosci — dzigki mowie
ciala jest poszukiwaniem catkowitej mitosci, czystosci bez jakiejkolwiek
skazy. Jest to szukanie doskonatosci, ktéra faczy w sobie ludzkie piek-
no — pigkno ciata i duszy. Ludzki eros w Piesni nad piesniami odstania
oblicze mitosci, ktédra ciagle szuka i nigdy nie zyskuje pokoju. Mito$¢ ta
przewyzsza mozliwosci wypowiedzenia sig ciata”®.

Tajemnic mitosci nie mozna wyrazi¢ tylko mowa ciafa. Ple¢ jednakze
jest dla papieza ,,czym§ wigcej niz tajemnicza sitg ludzkiej somatyki™””.
Ludzkie ciato — jako mgskie i kobiece — oznacza réwniez nowe poczucie
sensu wlasnego ciata, poczucie ,wzajemnie si¢ wzbogacajace””8. Dzigki

na site, ktéra mobilizuje cztowieka do wszystkiego, co jest dobre, prawdziwe i pigk-
ne. Dazenie wigc za tym, co transcendentne, jest podstawowa cechg platoriskiego
pojecia erosa. W powszechnym rozumieniu, kedre jest wspélne tak dla sztuki, jak
i psychologii, chodzi o to, co przyciaga, a dotyczy bardziej charakteru zmystowe-
go. Oczywiscie, trzeba bra¢ pod uwage réwniez to, ze pojecie ,eros” ma wicle zna-
czen. Jesli wige przyjmiemy platoniskie znaczenie, ,eros” i ,etos” moga si¢ spotkaé
w sercu ludzkim i przynosi¢ owoce. Dla serca ludzkiego jest godne, by wzér tego,
co jest erotyczne, byt réwnoczesnie wzorem tego, co jest etyczne. Chrystusowe po-
selstwo w Jego Kazaniu na gérze ma raczej znaczenie powotania do wolnosci ser-
ca anizeli zakazywania tego, co erotyczne. (por. Jan Pavol 11, Stretnutie erosu a éro-
su prindsa plody v ludskom srdci, 1-6, w: Teologie téla, s. 221n.)

Na rozumienie ,erosa” w ujeciu Karola Wojtyly niewatpliwie ma wplyw i to, jak
»eros” rozumie $w. Jan od Krzyza. Wiecej zob. D. Centner, Christian Freedom and
the Nights of St. John of the Cross, w: Spiritual Development and Contemporary Psy-
chology, ed. ]. Sullivan, Wellesley, MA, 2012, s. 4142, 44—47.

Por. Jan Pavol 11, Ludsky eros odhaluje v Piesni piesni tvdr ldsky, ktord stile hladd
a nikdy nie je uspokojend, 1—5 (AG 30.05.1984), w: Teologie téla, s. s08nn.

Por. Jan Pavol 11, Hodnota jedného a nerozlucitelného manzelstva vo svetle prvjch ka-
pitol knihy Genesis, 1 (AG 21. 11. 1979), w: Teologie téla, s. 63n.

Jén Pavol 11, Prostrednictvom medziosobového spolocenstva sa Elovek stava bozim obra-
zom, 3 (AG 14.11.1979), w: Teologie téla, s. 61.

75

76

77

78
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jednosci cielesnej cztowiek ,,objawia swoje cztowieczenstwo” i przekracza
granice swojej samotnosci’®.

Przeszkody do jedno$ci. Poniewaz cztowiek staje si¢ obra-
zem Boga — nie tyle w akcie samotnosci, ile w akcie komunii — bardzo
wazng przeszkodg do jednosci jest duchowy indywidualizm. Yves Semen
w zwiazku z tym zauwaza, iz czasami ulegamy pokusie naturalistycznego
pojmowania matzefistwa, pojmowania malzeriskiej rzeczywistosci przede
wszystkim w kategoriach partnerskiej umowy zawartej w celu realizacji
wsp6lnych zamierzen. W tej perspektywie matzeristwo zostaje sprowa-
dzone do wymiaru zwyklego zwiazku. Traci swoj istotny i rzeczywisty
wymiar komunii i wspSlnoty. Ten ostatni wymiar zostaje niestety uznany
za opcjonalny i dodatkowy. Jest sprawa oczywista, iz ci, ktdrzy oczekuja,
ze malzeristwo doprowadzi ich do $wigtosci, musza stanowczo zwalczaé
pokuse duchowego indywidualizmu®®. Matzonkowie przynaleza do siebie
i s3 za siebie wzajemnie odpowiedzialni. Ta odpowiedzialno$¢ dotyczy
realizacji celéw zwiazanych z integralnym rozwojem meza i zony, ale
takze ma swoje odniesienie do realizacji powolania do $wigtosci®!.

Przez ciato wypowiada si¢ duch i dzigki niemu cztowiek nawigzuje
kontake z innymi osobami, a réwnocze$nie jest podobny do Boga. Czto-
wiek historyczny w zwiazku z pozadliwoscia serca w pewnym stopniu
doswiadcza ograniczenia — innymi stowy, deformacji — przede wszystkim
w relacjach migdzy mezczyzna a kobiets. Wedtug Jana Pawta IT gléw-
nie w do$wiadczeniu serca kontakt mezezyzny i kobiety pozbawiony
jest duchowosci ukierunkowanej na communio obojga. Ciato ludzkie
przez to stracito — w swojej meskosci i kobiecosci — zdolno$¢ wyrazenia
takiej mitosci, dzieki kedrej cztowiek-osoba staje si¢ darem. Dochodzi
do oddzielenia tego, co osobowe, od osoby, a cztowiek dla drugiego staje
si¢ tylko przedmiotem. Przez to pozadliwo$¢ nie pomaga spoleczefistwu

79 Por. Jan Pavol 11, Hodnota jedného a nerozlucitelného manzelstva vo svetle prvych ka-
pitol knihy Genesis, 1 (AG 21. 11. 1979), w: Teologie téla, s. 63n.

80 Por. Y. Semen, Duchowos¢ matzeriska wedtug Jana Pawta I, Poznafi 2011, s. 133.

81 Por. M. Lesniak, Matzertstwo, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania spotecznego,
s. 277.
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o0s6b. Nie taczy, ale przywlaszcza. Relacja daru zmienia si¢ w relacje
przywlaszczenia. Niemniej jednak cialo nie zatracito zupetnie znaczenia
oblubieficzego. Nie zostato catkowicie ,uduszone” przez pozadliwose,
ale jest tylko ciagle zagrozone. Serce stato si¢ miejscem walki miedzy mi-
toscig a pozadliwoscia; tym stabiej do§wiadcza oblubieiczego znaczenia
ciata, im bardziej jest opanowane przez pozadliwos¢. Tym samym stabiej
uswiadamia sobie osobg jako dar. W zwiazku z tym Jan Pawel I pyta, czy
tylko dlatego nie mozemy ufa¢ sercu ludzkiemu? Odpowiada, ze z cala
pewnoscia nie trzeba tego tak rozumie¢. Chodzi raczej o utrzymanie nad
nim kontroli®2. Chodzi o sprawowanie pieczy nad darem.

Znakiem wzajemnej obco$ci mezczyzny i kobiety jest przezywanie
wstydu. Papiez pisze: ,Rdz 3, 7 méwi wyraznie o narodzinach wstydu
wraz z grzechem. Ow wstyd jest jak gdyby pierwszym zrédlem ujawnie-
nia si¢ w czlowieku — w obojgu: w mezczyznie i w kobiecie — tego, «co
nie pochodzi od Ojca, ale od $wiata»”#3. Potrzeba ukrycia sie pokazuje,
ze w glebokim ponizeniu, ktére przezywali obydwoje jako bezposredni
skutek naruszenia umowy, dojrzato w nich poczucie strachu przed Bo-
giem — strachu, ktérego przedtem nie znali. Pewien strach zawsze nalezy
do istoty haiby. Czlowick najczesciej stara si¢ ukry¢ przyczyne hariby,
jak to widzimy u Adama. Biblijne stowa (Rdz 3, 11) az porazaja swoja
doktadnoscia w opisie. Ukazuja powierzchni¢ emocji cztowieka odczu-
wajacego haribg po grzechu, réwnoczesnie odstaniajac glebie znaczenia
tego fakeu. Przy tym wstyd nie odnosi si¢ do ciala, ale do rzeczywistosci
duchowej cztowieka. Ukazuje pozbawienie go daru, jakiego do§wiadczal,
wzajemnego wyobcowania w mitosci i przyjazni®4.

W przezywaniu wstydu ludzki byt doswiadcza strachu przed dru-
gim ,ja” (jak np. kobieta przed mezczyzna), co wlasciwie jest obawa
o wlasne ,ja’. W przezywaniu wstydu czlowiek odczuwa strach przed

82 Dor. Jén Pavol 11, Telesnd Ziadostivost deformuje vztahy medzi muzom a Zenou, 1-6
(AG 23.05.1980), w: Teologie téla, s. 156nn.

83 Jin Pavol 11, Ziadostivost je plodom porusenia zmluvy s Bohom, s (AG 30.04.1980),
w: Teologie téla, s. 135.

84 Por. Jan Pavol I, Radikdlna zmena vjznamu prootnej nahoty, 1—2 (GA 14.05.1980),
w: Teologie téla, s. 136n.
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naduzywaniem. Boi si¢, ze nie beda go postrzegaé jako osobg, ale jako
rzecz. Boi sig, ze bedzie ograniczony tylko do wymiaru seksualnego.
W tym znaczeniu wstyd jest przezywany komplementarnie. Z jednej
strony, jakby oddzielat jeden byt ludzki od drugiego, kobiet¢ od mezczy-
zny. Z drugiej strony, tworzy jakby wlasciwg podstawe — plaszczyzng, na
ktérej mozna sig spotkaé. Tym samym stanowi gléwne zasady communio
personarum®.

Droga do jednoS$ci. Droge do jednosci mozna nazwaé daze-
niem do $wictosci®®. Swietos¢ bowiem nawiazuje do stanu pierwotnej
niewinnosci. Czlowiek pierwotna niewinnos¢ stracit przez grzech, ktéry
spowodowat inny uktad sit wewngtrznych. Wedtug Jana Pawta II pozo-
staje ona jednak w cztowieku w formie ,zadania”. W historii czlowicka
wlasnie pierwotna niewinnos¢ daje poczatek udziatu w tajemnicy zy-
cia Bozego. ,,Udzial w Zyciu Bozym” jest nazwany wiasnie $wigtoscia.
Swigtoéé nabywa cech konstytucyjnych wraz z cialem, a zatem z tym,
co widzialne jako meskie i kobiece. Tylko ciato bowiem jest w stanie
uczyni¢ widzialnym to, co jest niewidzialne, duchowe i boskie. Ciato
jest stworzone po to, aby bylo w $wiecie widzialnym nosnikiem tego,
co jako tajemnica od wiekéw zakryte byto w Bogu. Staje si¢ znakiem tej
tajemnicy. Do $wiata widzialnego $wigto$¢ wstapita wraz z cztowiekiem.
Dlatego cztowiek czuje si¢ podmiotem $wigtosci dzigki swemu ciatu
mezezyzny lub kobiety®”.

Nowe spojrzenie na malzeristwo umozliwiajg elementy antropologii
teologicznej zawarte w teologii ciata wedtug Jana Pawta II. W tym $wietle
zwiazek dwojga nie jest ,,budowly”, lecz komunia-wspélnota dwojga 0séb.
Semen podkresla fakt, iz Kusiciel, kuszac cztowieka pokusa natury ducho-
wej, nie zwraca si¢ do dwojga, a jedynie do kobiety: ,Otworzg si¢ wam
oczy i tak jak Bdg bedziecie znali dobro i zto” (Rdz 3, 5). A oto i przyczyna,

85 Por. Jan Pavol 11, Osobnd plnost prvotnej nevinnosti,1=3 (AG 19.21.1979), w: Teologie
téla, s. 70.

86O rozumieniu ,$wietoéci“ w nauczaniu Jana Pawta II zob. M. Chmielewski, Du-
chowos¢ wedtug Jana Pawla 11, Lublin 2013, s. 48—64.

87 Por. Jan Pavol 11, Svitostou tela sa lovek citi byt subjektom svitosti, 2—6 (GA
20.02.1980), w: Teologie téla, s. 100n.
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dla keérej matzonkowie mogg pobtadzi¢, kroczac droga ku $wigtosci — du-
chowy indywidualizm, ktéry wydaje si¢ matzonkom bardziej pongtny niz
pokorna rzeczywisto$¢ wspolnoty-komunii. Dlatego kazdy z matzonkéw
ponosi odpowiedzalno$¢ za zbawienie i $wigto$¢ swego wspoétmatzonka.
Jesli za zycia nie szczgdza wysitkdw, aby zawsze dzieli¢ swe pragnienia, od
najdrobniejszych, po najbardziej wznioste; jesli dzigki gorliwemu podaza-
niu do matzeniskiej czystosci staja si¢ —z Boza pomoca — jednym cialem,
musza tez dazy¢ do osiagniecia znacznie glebszej jednosci, do zespolenia
si¢ w jedno w najglebszej glebi swej istoty: w owym tajemniczym miejscu
spotkania z Tym, ktéry dla kazdego z nich jest jedynym Panem?®s.

Wihasnie wewnetrzna niewinnosé, to znaczy czystos¢ serca czy czysto$é
intencji, przyczynia si¢ do wymiany daréw przy wzajemnej akcepta-
¢ji. Akceptacja ta potwierdza istotg daru. W kontekscie zjednoczenia
fizycznego papiez méwi o ,zyczliwym przyjeciu” drugiej osoby. Prze-
ciwstawieniem takiego przyjecia bytaby strata samego daru, co mogto-
by doprowadzi¢ do traktowania drugiego jako przedmiotu pozadania.
Skutkiem tego byloby bezprawne przywlaszczenie sobie drugiej osoby®’.

Zdaniem papieza analiza poczatku (Rdz 2, 23-25) ukazuje odpowie-
dzialno$¢ mezezyzny podczas przyjmowania kobiecosci jako daru. Sprze-
ciwia sie temu pozbawienie kobiety jej daru przez pozadliwosé. Chocby
si¢ wydawato, ze zachowanie réwnowagi daru jest powierzone obojgu, to
jednak specjalna odpowiedzialnos¢ spoczywa na mezezyznie jako tym,
od ktérego zalezy utrzymanie réwnowagi albo jej zachwianie. Co wigcej,
gdyby réwnowaga zostata zachwiana, od niego zalezy, czy bedzie przy-
wrécona®®. Mezczyzna zatem nie tylko przyjmuje kobietg jako dar. On
sam staje si¢ jej darem, gdy w swojej wewnetrznej podstawie meskosci
oddaje si¢ — daje cata prawde o sobie w ciele i seksualnogci®?.

88 Por. Y. Semen, Duchowos¢ matzeriska wedtug Jana Pawta II, Lublin 2013, s. 135-137.

Por. Jan Pavol I, Vzdjomné telesné obdarovanie vytvdra autentické spolocenstvo, 3
(AG 6.02.1980), w: Teologie téla, s. 92.

Por. Jan Pavol 11, Osobné spolocenstvo vo véli vzdjomného obdarovania, » (AG
30.05.1980), w: Teologie téla, s. 160.

Por. Jan Pavol 11, Vzdjomné telesné obdarovanie vytvdra autentické spoloéenstvo, 6 (AG
6.02.1980), w: Teologie téla, s. 92—93.
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Warunkiem petnego darowania sie jest samoposiadanie. Ojciec Swicty
podkresla, ze plciowos¢ ludzka jest darem Bozym, ktéry — aby mégt sie
w pelni urzeczywistni¢ — domaga si¢ od cztowieka dziatan o charakterze
rozumnym i $wiadomym. Wpierw jednak kobieta i m¢zczyzna musza
by¢ ,wlascicielami samych siebie”. Jedynie takie usposobienie stwarza
mozliwo$¢ dysponowania plciowoscia ludzka®?. Dlatego potrzebna jest
walka z pozadliwoscia wyplywajaca z egoizmu. W ten sposéb cztowiek
realizuje swoja wolnos¢. Rézni si¢ on od wszystkich istot ozywionych na
$wiecie tym, ze nie jest zalezny od przymusu biologicznego?®3.

Zdolnos$¢ panowania nad sobg jest zaliczana w innych koncepcjach
przede wszystkim do sfery archetypu wojownika. Jan Pawel I méwi
o niej najeczgdciej w zwiazku z oblubieficem. Ten element — oryginalny
w spojrzeniu papieza — bierze si¢ ze wspominanego pojmowania osoby
jako bytu zdolnego do miloéci. Panowanie nad soba jest wigc podyk-
towane celem darowania siebie w mitosci. Walka z pozadliwoscia jest
jednym z przejawéw dazenia do $wictosci. Swietosé jest scisle zwiazana ze
stanem sumienia. Dlatego Ojciec Swiety zajmuje si¢ relacja miedzy czto-
wiekem ,zewnetrznym” i ,wewnetrznym”, miedzy ,,sumieniem” i ,,pozad-
liwoscia”. Twierdzi on, ze gdy pozadliwo$¢ zdusi $wiadomosé, przynosi
ze soba niepokdj ciala i zmystéw. Chodzi tu o niepokdj ,zewnetrznego
cztowieka”. Z chwila, gdy ucicht cztowiek wewnetrzny, do glosu dochodzi
namigtnos$¢ — jako nieustajace pragnienie zaspokojenia zmystéw i ciata.
Nawet przy ich zaspokojeniu cztowiek nie zyska wewngtrznego zrodta
pokoju. Zaspokojenie to przebiega tylko w powierzchownej warstwie
cztowieczeistwa®4.

Sposobem zyskania jednosci miedzy mezczyzna i kobietg jest troska
o0 pokdj sumienia. Wymaga to ogromnego wysitku. W analizie Jezusowe-
go Kazania na gérze papiez stwierdza, ze do glebi ludzkiego serca mozna

92 Por. T. Wojciak, Pleiowos¢ ludzka, w: Jan Pawel II: Encyklopedia nauczania moral-
76go, s. 390.

93 Por. Jan Pavol II, Clovek-osoba sa stdva darom v slobode ldsky, 1-3 (AG 16.01.1980),
w: Teologie téla, s. 82n.

94 Por. Jan Pavol 11, Ziadostivost ako separdcia od snubného vjznamu tela, 2 (AG
10.09.1980), w: Teologie téla, s. 186.
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wstapic¢ nie tylko w sposdb psychologiczny, ale réwniez i teologiczny. Tyl-
ko tak mozna wlasciwie odkry¢ jego zakamarki, by przygotowaé miejsce
do ,zrealizowania Prawa” (por. Mt 5, 17). Warunkiem osiagniecia ,czysto-
$ci serca” jest zdecydowane sprzeciwienie si¢ wszystkiemu, co pochodzi
z pozadliwosci ciata. Petnia ,,promieniowania cztowicka” wewngtrz zalezy
od tego, czy glebia jego serca bedzie oczyszezona z pozadliwosci®.

Byt ludzki moze na nowo zyska¢ wolno$¢ daru, gdy uwolni si¢ od
nacisku i znieksztalcenia ducha przez pozadliwos¢ ciala. Wolno$¢ ta
jest warunkiem jakiegokolwiek wspétzycia w prawdzie. Jan Pawet 11
twierdzi, ze tylko duchowos$¢ wlasciwie przezywana spelnia Jezusowe
zadanie czystoci serca. Dotyczy ono bowiem ,,wewngtrznego cztowieka”.
Whasnie tylko ,,wewnetrzny cztowiek” moze, stuchujac Jezusa, zapatrzy¢
si¢ w stracong pelni¢ swojego cztowieczeristwa i zyskaé cheé, by na nowo
ja znalez¢®®. Czlowiek w dialogu z Chrystusem moze zrozumied, ze
lepiej krytycznie pozna¢ siebie samego, anizeli by¢ oskarzanym
o hotdowanie pozadliwosci, kedra si¢ w nim ukrywa. Ciato od poczatku
jest powotane do tego, aby przezei ukazat si¢ duch. Chrystus broni réw-
niez tej jednosci, gdy wskazuje na ludzka grzeszno$é. Ma tu na uwadze
przemiang sumienia i zachowania si¢ ludzkiej osoby. Takie pojmowanie
sprzeciwia sie manichejskiemu twierdzeniu, ze ciato jest ,,antywartoscig’.
Chrzedcijaristwo zawsze uwazato cialo za wartosciowe, choé jego warto$¢
nie zawsze byta brana jednakowo. Potgpianie i zwalczanie zta moralnego,
ktére odbiera warto$¢ ciatu, jest walkg cztowicka o docenienie go. Chry-
stus w Mt 5, 2728, zadajac odrzucenia zfa pozadliwosci, nie ma na mysli
przedmiotu pragnienia, czyli kobiety. Ztem jest wewngtrzne nastawienie
mezezyzny, w ktorym pozadliwo$¢ pochtongta przyciaganie®”.

Czlowiek nie moze utrwali¢ w sobie stanu serca podejrzliwego, gdy

do glosu dochodzi pozadliwos¢ ciata i libido. Styszy glos Ewangelii tak

95 Por. Jén Pavol 11, Psychologicky a teologicky vyklad pojmu Ziadostivost, s—7 (AG
8.10.1980), w: Teologie téla, s. 206.

96 Por. tamze, s. 206.

97 Por. Jan Pavol 11, Uskutocnit hodnoty tela podla planu Stvoritela, 1—4 (AG 22.10.1980),
w: Teologie téla, s. 212nn.
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wewnatrz, jak i na zewnatrz. Cztowick decyduje, czy pozwoli tym stowom
dziata¢ w swoim zyciu. W ten sposéb taska Boska, obecna w tajemnicy
stworzenia, a raczej w tajemnicy odkupienia, staje si¢ sita w mezczyz-
nie i kobiecie. Jest to wazne, by cztowick w swoim sercu nie czut si¢
beznadziejnie winny — jako podporzadkowany zupetnie pozadliwosci
ciata — ale aby czul si¢ powolany do autonomicznej godnosci, ktéra
jest mitos§¢. Jest tez powolany do prawdy dotyczacej bogactwa swojego
serca. Bogactwo to przewyzsza dziedzictwo grzechu z jego potréjnym
pozadaniem. Papiez jest przekonany, ze Chystusowe stowa wnosza do
zycia ludzkiego rzeczywist site rowniez w tej dziedzinie?.

W zwiazku z tym Jan Pawel II pokazuje na biblijng tradycje ma-
drosciowa. Ta réwniez zajmuje si¢ problematyka meskiej pozadliwosci.
Jak wiadomo, tradycja sapiencjalna zwracala specjalng uwagg na etyke
i dobra moralnos¢ spotecznosci izraelskiej. Ostrzeganie i napominanie
jest skierowane przede wszystkim do mezczyzn. Mozna z tego wywnio-
skowa¢, ze gltdéwnie oni ich potrzebuja. Teksty madrosciowe dotycza
w szczegdlnosci wychowywania. Ucza bowiem cnotliwosci i starajg sig
zachowa¢ moralny porzadek, powolujac si¢ na Boze prawa i bogate
dos$wiadczenie. Oprécz tego cechuje je specjalna znajomo$é ludzkiego
serca. Mozna powiedzie¢, ze rozwijaja specjalna psychologie, tak rézna
od ,,psychologizmu”. Autorzy tych ksiag bazuja na znajomosci ludzkiego
wnetrza, ktéra uwzglednia wspétczesny im etos historyczny. Na zmiang
tego ctosu trzeba bylo poczekaé az do Jezusowego Kazania na gérze, ale
to nie umniejsza jego pedagogicznego znaczenia®®.

1.6. Duchowo$¢ oblubierica w celibacie i zyciu konsekrowanym

Zycie konsekrowane jako powolanie do milosci
oblubienczej. Jezus Chrystus dal mezezyZnie i kobiecie opréocz

98 Por. Jén Pavol 11, Nech sa prvotnd sila stvorenia stane pre dloveka silou vykiipenia, 46
(AG 29.10.1980), w: Teologie téla, s. 218nn.

99 Por. Jan Pavol 11, Vyznam cudzoloZstva preneseného z tela do srdca, 4—6 (AG 3.09.1980),
w: Teologie téla, s. 182nn.
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matzeristwa réwniez inne powolanie — wyrzeczenie si¢ matzedstwa dla
krélestwa niebieskiego. Tak jak mezczyzna i kobieta sg zdolni do ofia-
rowania siebie w matzeristwie, tak samo s zdolni do ofiarowania siebie
krélestwu niebieskiemu poza malzeristwem. Celibat i zycie konsekrowane
wskazuja wlasnie na istnienie wolnosci daru w ciele ludzkim, czyli na
to, ze cztowicek jest wolny od koniecznosci biologicznej'®. To jednak
nie znaczy, ze plciowos¢ ludzka w celibacie lub zyciu konsekrowanym
(réwniez dla 0s6b z réznych powodéw zyjacych samotnie) nie ma sensu.
W tym przypadku ludzka ptciowo$¢ realizuje si¢ poprzez intensywniejsze
oddanie si¢ sprawom krélestwa Bozego. Moze ona by¢ takze $wiade-
ctwem specyficznie rozumianej stuzby. Motywem takiego stylu zycia jest
préba ciaglego odkrywania nowych mozliwosci realizacji przykazania
milosci. W tym sensie interpretacja ptciowosci ludzkiej dotyka szerszego
spektrum ludzkich relacji'®?.

Koscidt juz od dawna rozumie zycie konsekrowane jako znak escha-
tologiczny przyszlego wicku, w kedrym ludzie nie beda si¢ ani zenié,
ani wydawad za maz. Jan Pawet II méwi, ze przy wyborze dziewictwa
lub celibatu chodzi o wyjatek od tego, co jest raczej powszechna zasada
zycia. Chrystus bowiem uznaje historyczny porzadek egzystencji ludzkiej,
a tym samym i malzefistwal®2. Stary Testament wysoko ceni dziewictwo
zachowywane przed malzedstwem. Pozostawanie w stanie dziewictwa
jako stanie statym, podobnie jak bezptodno$¢, bylo jednak uwazane
za nieszczgéeie i ponizenie (Rdz 30, 23; 1 Sm 1, 115 Iz 4, 1)193. Chrystus
zatem, méwiac o ideale celibatu i dziewictwa, zwraca sie do ludzi, ktd-
rym tradycja Starego Testamentu nie przekazala takiego ideatu. W tej
tradycji matzeristwo byto uwazane za Zrédlo ptodnosci i — w zwiazku

100 Por, Jan Pavol 11, Clovek — osoba sa stava darom v slobode ldsky, 1-3 (AG 16.01.1980),
w: Teologie téla, s. 86.

101 Por. T. Wéjciak, Pleiowos¢ ludzka, w: Jan Pawel 11: Encyklopedia nauczania moral-
nego, s. 390; por. Jan Pawel 11, Vita consecrata, 58; List do kaplandw ,Znaczenie ko-
biety w gyciu kaplana”, 25.03.1995.

102 Por. Jdn Pavol 11, Panenstvo a celibdt ako eschatologickd anticipdcia a znamenie, s (AG
10.03.1982), w: Teologie téla, s. 340.

103 T. Reroni, Dziewictwo, w: Jan Pawel II: Encyklopedia nauczania moralnego, s. 159.
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z potomstwem — bylto traktowane jako stan uprzywilejowany. Na e
takiej wiasnie tradycji ludziom trudno bylo przyja¢ ideat wstrzemigzli-
wosci. Wszystko sprzyjato matzeristwu. Za tym przemawialy argumenty
ludzkiej natury, a takie wzglad na krélestwo Boze. Dlatego Chrystus
proponuje motyw nadprzyrodzony dla Krélestwa niebieskiego!®4.
Zycie w dziewictwie winno by¢ podjete dobrowolnie i tylko przez
tych, ktdrzy rozumiejg jego sens'. Papiez podkresla, ze powdd takiego
wyboru musi by¢ pozytywny, to znaczy nie moze nim by¢ np. niecheé do
malzedistwa, ale odkrycie daru. To jest perspektywa ,bezinteresownego
darowania siebie samego” (por. GS 24)'°¢. Pod wplywem oblubieri-
czej metafory, zastosowanej przez Orygenesa w interpretacji Piesni nad
pie$niami, dziewictwo jest w tradycji chrzescijariskiej traktowane jako
zadlubiny z Chrystusem!%7. Wybér dziewictwa zatem powinien by¢ od-
powiedzia na oblubiericza mito$¢ Chrystusa, a co za tym idzie, réwniez
przezywaniem mitosci do Kosciota'%8. Do ,,spraw Pana” nalezy caly $wiat,
tu jednak chodzi przede wszystkim o krélestwo Chrystusa i Jego Cialo,
ktérym jest Kosciot (por. Kol 1, 18), oraz o to wszystko, co przyczynia
si¢ do jego wzrostu. O to wszystko troszczy si¢ cztowiek bezzenny!%.
Marek Chmielewski zaznacza, iz Jan Pawet II zwraca uwage na ekle-
zjalny i wspSlnotowy wymiar zycia konsekrowanego, w dotychczasowej
praktyce nie do$¢ zauwazany. Przez cale wieki doskonato$¢ zycia kon-
sekrowanego upatrywano bowiem w rozwoju cnét, a nie w odniesieniu
do Kosciota. Obserwowano takze zjawisko zamkniecia si¢ tego stanu
w sobie i w pewnym sensie wyizolowanie z zycia eklezjalnego!!%. W tym

104 Por. Jan Pavol 11, Povolanie k cistote v pozemskom zivote, 3—4 (GA 17.03.1982), w: Te-
ologie téla, s. 342n.

105 Por, T. Reron, Dziewictwo, s. 159.

196 Por. Jan Pavol 11, ,,.ZdrZanlivost ,,pre nebeské krdlovstvo” a ,,étos” manzelského a ro-
dinného Zivota, 1-6 (AG 5.05.1982), w: Teologie téla, s. 370nn.

107 Por, T. Reron\, Dziewictwo, s. 159.

198 Por. Jén Pavol 11, Celibdit je zrieknutie sa ucinené z lisky, 9 (AG 21.04.1982), w: Te-
ologie téla, s. 365.

199 Por. Jan Pavol 11, Chvdla panenstva a starost o Pinove veci, 7-8 (AG 30.06.1982),
w: Teologie téla, s. 378n.

110 Por. M. Chmielewski, Duchowos¢ wedtug Jana Pawta 11, s. 251.
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kontekscie mozna lepiej zrozumieé, dlaczego papiez méwi, ze celibat
i zycie konsekrowane sa ukazaniem i cecha ,najbardziej wewngtrznego
powolania chrzescijaniskiego”. Wiasnie dzigki nim osoba ochrzczona
moze uczestniczy¢ jak najbardziej osobiscie w postannictwie Kosciota
jako oblubienicy Oblubierica Bozego!!!. Ta oblubieficza cecha zycia
konsekrowanego odnosi si¢ do wszystkich oséb. Zdaniem papieza szcze-
gélnie kobieta znajduje swojg tozsamos¢ w jej przezywaniu w odniesieniu
do Chrystusa. Powotanie mezezyzny wyrazniej nasladuje Chrystusowa
mito$¢ do $wiata widoczng w réznych postaciach stuzby!!2.

Przeszkody w oblubieficzej mitosci w zyciu kon-
sekrowanym. Przeszkoda w realizowaniu powotania dla krélestwa
niebieskiego jest wedlug papieza przede wszystkim ,rozdarcie serca”.
Analizujac teologi¢ Pawta Apostota, Jan Pawel II wskazuje na jego
twierdzenie, ze me¢zczyzna zwiazany matzefistwem jest ,,podzielony”
(1 Kor 7, 34) przez obowiazki rodzinne. Dlatego jest przekonany, ze osoba
niezwigzana malzeristwem moze by¢ wewngtrznie integralna, zjednoczo-
na, zdolna do petnienia obowiazkédw wobec krélestwa Bozego w calej ich
rozcigglosci. Oczywidcie, ze powstrzymanie si¢ od matzedstwa ma by¢
wylacznie dla krélestwa Bozego. Niezonaty mezezyzna czy niezamezna
kobieta, jesli nie maja jasnego celu i sensu starania si¢ o czysto$¢ serca,
moga by¢ obciazeni ,rozdarciem”, nawet gdyby nie mieli obowiazkéw
malzedskich. Czlowick taki mégtby nagle uswiadomi¢ sobie, ze we-
wnetrznie jest prozny'!3. Jak w tym kontekscie méwi Tadeusz Reroni:
,Zatrzymanie si¢ na samym «nie» — to znaczy na wstrzemiezliwosci
plciowej, na niezawieraniu matzeristwa — bytoby wielka pomytka i za-
falszowaniem tej rzeczywistosci”!4.

Niebezpieczedistwo to zwiegksza dzi§ prowokacja kultury hedoni-
stycznej, ktdra odrzuca wszelkie obicktywne zasady zycia seksualnego

11 Por, Jan Pawel 11, Vita consecrata, 3.

112 Por, tamze, 34.

113 Jén Pavol 11, Pésobenie Bozej milosti v kazdom loveku pri volbe medzi panenstvom
a manzelstvom, 1—s (AG 7.07.1982), w: Teologie téla, s. 38onn.

14T, Reroty, Dziewictwo, s. 160.
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i sprowadza je czgsto do rozrywki albo traktuje jako towar!!'>. Jeszcze
innym materialistycznym pragnieniem jest posiadanie majatku’!¢. Trze-
cig prowokacja jest zadanie Zle pojetej wolnosci, ktéra jest oderwana od
prawdy i zasad moralnych!!”.

Droga do zycia zgodnego z oblubiedcza mitos-
cia. Przed niebezpieczedstwem ,rozbitego serca” chroni osobg konse-
krowana konsekwentne zachowanie w zyciu $lubu czystosci. Czystosé
dla krélestwa Bozego jest wedtug Jana Pawta II pierwsza i najbardziej
podstawowa rada ewangeliczna!!®. Jest uwazana za brame do catego

119 Czysto$¢ wyraza tesknote serca nie znajdujacg

120

zycia konsekrowanego
ukojenia w zadnej mitosci stworzonej

Jan Pawel II przypomina réwniez kaptanom, ze ich zycie winno mieé¢
»oblubieficzg cech¢”, ze powinni sta¢ si¢ §wiadkami Chrystusowej mi-
tosci oblubieniczej. Wewngtrznie stosowana zasada winna by¢ mitosé
duszpasterska. Jej fundamentem jest darowanie siebie — catkowite odda-
nie siebie Kosciotowi, gdyz wtasnie Koécidt jest adresatem tego oddania
siebie. Kaptan jest powolany wlasnie do tego, aby sta¢ si¢ zywym obra-
zem Jezusa Chrystusa, Oblubierica Kosciota?!. Papiez méwi: ,,Czlowiek
moze bowiem «troszczy¢ si¢» naprawdg jedynie o to, co istotnie «lezy
mu na sercu»” 122,

Papiez w trosce o catos¢ serca zacheca do tradycyjnych srodkéw zycia
duchowego. Méwi zwlaszcza o ,milczeniu i adoracji przed obliczem
nieskofczonej transcendencji Boga”!?3. W praktyce jest to stala wier-

no$¢ modlitwie liturgicznej i osobistej, znalezienie czasu na modlitwe

115 Por., Jan Pawet 11, Vita consecrata, 88.

116 Por, tamze, 89.

117 Por. tamze, 91.

118 Por, tamze, 14.

119 Por, tamze, 32.

120 Tamze, 36.

121 Por, Jan Pawet 11, Pastores dabo vobis, 22—23.

122 J4n Pavol 11, Chudla panenstva a starost o Pinove veci, 7 (AG 30.06.1982), w: Teolo-
gie téla, s. 378.

123 Jan Pawel 11, Vita consecrata, 38.
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wewnetrzng, kontemplacje i adoracje eucharystyczng oraz miesigezne sku-
pienie i rekolekcje!?%. Réwniez w zyciu konsekrowanym i celibacie — po-
dobnie jak w matzefistwie — niebezpieczna dla mitosci jest pozadliwosé.
W zwiazku z czystoscia dla krdlestwa Bozego mowa tu o pozadliwosci
ciata. Wedlug papieza trzeba zatem wréci¢ do prakeyk ascetycznych,
tak typowych dla duchowej tradycji Kosciota i danego instytutu zycia
konsekrowanego. Asceza pomaga zapanowaé nad sktonnosciami ludzkiej
natury i je opanowad. Jest konieczna dla 0séb konsekrowanych. Papiez
moéwi, ze trzeba walczy¢ o $wictodé!?>. Dazenie do $wictosci z jednej
strony nie jest mozliwe bez duchowego zmagania, z drugiej za$ — bez
pomocy Ducha Swigtego. W tym ascetycznym zmaganiu cenna pomocg
beda miedzy innymi éwiczenia duchowe i kierownictwo duchowe!2°.

Jako zachete dla 0séb konsekrowanych do zycia duchowego Jan
Pawet II poleca rozwazanie exodusu przedstawionego na Gérze Prze-
mienienia. Zawiera ono bowiem to, co nalezy do ,tajemnicy krzyza”.
Z perspektywy szczytu Tabor ukazuje si¢ jednak jako przejscie ,,ze $wiatta
do $wiatla”. Réwniez powotanie do zycia konsekrowanego ma by¢ ,,droga
$wiatta”27, To, ze za punkt wyjscia Ojciec Swiety wziat ikone Przemie-
nienia, jest pewnga nowoscig w Kosciele tacinskim?!?8.

Zdaniem papieza troska o $wieto$¢ — przede wszystkim u oséb kon-
sekrowanych — miataby prowadzi¢ do ,,uduchowienia ciata”. W zyciu na
$wiecie duch zyskuje przewagg nad ciatem tylko po cigzkich zmaganiach,
by ukaza¢ catkowitg dojrzatos¢ osoby. To, ze energii duchowej udaje sig
opanowac sily ciata, nie znaczy jednak, ze migdzy nimi nie istnieja prze-
ciwieristwa'?®. W czasie zycia na ziemi dokonuje si¢ nieustanny proces.
Papiez pojmuje uwiericzenie uduchowienia ciata jako przedstawienie
czlowieka eschatologicznego. W przedstawieniu tego stanu bierze pod

124 Por, tamze.

125 Por. tamze.

126 Por. M. Chmielewski, Duchowos¢ wedtug Jana Pawta I1, s. 255.

127 Por. Jan Pawet 11, Vita consecrata, 40.

128 Por. M. Chmielewski, Duchowos¢ wedtug Jana Pawta I1, s. 252.

129 Por. Jan Pavol 11, Vzkriesenie bude dokonalou realizdciou ludskej osoby, 1—3 (AG
9.12.1981), w: Teologie téla, s. 308nn.
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uwagg rowniez elementy procesu na ziemi. Przy zmartwychwstaniu ciato
powrdci do doskonatej jednosci i harmonii z duchem. Cztowiek juz nie
bedzie musial doswiadczaé przeciwstawiania sig tego, co cielesne, temu,
co duchowe. Znaczy to, ze nie tylko duch bedzie rzadzi¢ ciatem, i to tak,
ze energia duchowa przeniknie je catkowicie, ale réwniez energia cielesna
przeniknie sity duchowe. Nie chodzi tu o jaka$ dezinkarnacje czy dehu-
manizacje istoty ludzkiej. Chodzi raczej o doskonaly realizacje cztowie-
czefistwa. Zmartwychwstanie przyniesie doskonate uczestniczenie tego, co
cielesne, w tym, co duchowe. Stopielt uduchowienia nalezny cztowiekowi
eschatologicznemu bedzie zaleze¢ od stopnia ubdstwienia. Uduchowienie
czlowicka echatologicznego bez poréwnania bedzie wyzsze niz to, kedre
mozna osiagnac w czasie zycia na ziemi. To nowe uduchowienie bedzie
owocem milosci Boga, ktéry daje uczestnictwo w swoim zyciu nie tylko

duszy, ale calemu podmiotowi psychosomatycznemu cztowieka!3°.

1.7. Stosunek mezezyzny do pigkna

Powotanie do odkrywania pig¢kna. Stworzenie jest ob-
darowaniem cztowieka, znakiem Bozej mitosci i taski. Jest ono réwniez
droga do uczestnictwa w zyciu wewngtrznym samego Boga, w Jego $wie-
to$ci!3!. Kontakt ze stworzeniami miatby wiec mie¢ charakeer daru,
ktéry doceniamy nie tylko dzigki jego wewngtrznej wartosci i potrzebie
w $wiecie rzeczy”, ale gtéwnie dlatego, ze dostajemy go od Stworzyciela
jako udzial w Jego $wigtosci, dobroci, mitosci i pigknie. Jan Pawet II
méwi, ze powolanie do odkrywania Bozego pigkna w stworzeniach nie
jest czym$ nowym, a przykladem sa zyciorysy wielu $wietych. Mamy
np. pelng zachwytu laude $wigtego Franciszka z Asyzu: , Ty jestes piek-
nem (...). Ty jeste$ picknem!”'32, Sw. Bonawentura tak to komentuje:

130 Por, tamze, s. 308n.

131 Por. Jan Pavol 11, Poznanie vjznamu tela a prvotnd nevinnost, 3 (AG 30.01.1980),
w: Teologie téla, s. 88.

132 Sy, Franciszek z Asyzu, Lodi di Dio altissimo, v. 7 u. 10, w: Fonti Francescane, n. 261,
Padua 1982, s. 177.
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»W rzeczach pigknych kontemplowal Najpickniejszego, a idac §ladami,
jakie pozostawit On w stworzeniach, tropit wsz¢dzie Umitowanego™!33.

Powotanie do odkrywania pi¢ckna jako Bozego daru ma wigcej wymia-
réw. Najszerszemu wymiarowi tego powolania dat wyraz Jan Pawet 11
w Liscie do artystéw. W swojej twérczoéei czlowick staje si¢ podobny
do samego Stwoércy. Takie bowiem znaczenie ma powierzony cztowie-

134, Drzieki przezywaniu pigkna czlowiek

kowi obowiazek bycia twérca
staje si¢ zdolny ,,do kontemplacji i do wdzigcznosci, wznoszac do Boga
hymn uwielbienia!3>. Zdaniem papieza ,,pickno jest kluczem tajemnicy
i wezwaniem transcendencji. Zacheca cztowieka, aby poznat smak zy-
cia i umial marzy¢ o przysztosci”13¢. Uswiadomienie sobie pickna budzi
w cztowicku nadziej¢. Ojcowie soborowi wypowiedzieli to stowami,
ze $wiat, w ktérym zyjemy, potrzebuje pickna, aby nie pograzyt si¢
w beznadziei. Ono, podobnie jak prawda, wktada do serca cztowieka
rados¢!?’.

O postrzeganiu pickna, zwlaszcza w relacji kobiety i mgzczyzny, Jan
Pawet II méwi w zwiazku z ksigga biblijng Piesii nad piesniami. W tej
wzajemnej fascynacji stycha¢ mowe ciata. Mito$¢ wyzwala szczegélne
przezycie pigkna, keére koncentruje si¢ na tym, co widzialne, chociaz
ogarnia réwnoczesnie cata osobe¢!?8. Zachwycenie si¢ picknem wyplywa
z poetyckiego stylu tej biblijnej ksiggi. Mowa ciata — ktéra jest wypo-
wiadaniem si¢ bez stéw — znajduje wedlug papieza swéj bogaty odzew
w stowach oblubierica, w jego mowie petnej poetyckiego uniesienia
i metafor, ktdre $wiadcza o przezyciu pickna, o mitosci upodobania!3®.

Fascynacja picknem kobiety jest potrzebna tak przed, jak i po zawarciu
matzeristwa. Poniewaz ciato czyni widzialng rzeczywistos¢ duchowa, Jan

133 Sy, Bonawentura, Legenda Maior, 1X, 1, w: Fonti Francescane, n. 1162, a. a. O., s. 911;
por. Jan Pawel 11, List do artystow, 6.

134 Por. Jan Pawet 11, List do artystéw, 1.

135 Tamze.

136 Tamze, 16.

137 Sébor Watykanski 11, Przestanie do artystéw, 13 (8.12.1965).

138 Jan Pavol 11, ,, Rec tela” podla Piesne piesnt, 6 (AG 2.05.1984), w: Teologie téla, s. 491.

139 Por. tamze, 8, s. 493.
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Pawet II na podstawie analizy Ef 5, 25—27 stwierdza, ze oblubieniec-maz
ma obowiazek troszczy¢ si¢ o dobro oblubienicy-matzonki, aby pragnat
jej piekna, aby ja zauwazat i starat si¢ o nig. Chodzi tu i o pickno wi-
dzialne, o piekno cielesne!°.

Juz ojcowie Kosciota droge duchowg 0séb konsekrowanych okreslali
stowem filokalia, to znaczy zakochanie si¢ w Bozej picknosci. Zycie kon-
sekrowane staje si¢ tak glebokim znakiem Kosciota-oblubienicy, ktéra
prowadzi Duch, aby w sobie odtworzyta cechy Oblubierica. Odkrycie
pickna Bozego prowadzi w ten sposéb osobg konsekrowana do tego,
co stworzone, aby w nim znowu znajdowala, uobecniata i odnawiata
Boze pigkno!4!.

Trudno$ci w poszukiwaniu pig¢kna. Czowick zachowat
zdolno$¢ dostrzegania pickna réwniez po grzechu pierworodnym. Zatem
trudnosci w poszukiwaniu pickna beda si¢ réznity od tych, ktére sa
zwiazane z realizowaniem powotania w innych dziedzinach zycia. Sg one
raczej natury subiektywnej. Przez to np. zdolno$¢ postrzegania pickna
moze by¢ ostabiona przy niesieniu wielkich obcigzeri zyciowych lub tez
pod wplywem kultury technokratycznej.

Pewien problem moze powstaé w relacji miedzy sztuka i picknem.
Papiez méwi, ze sztuka, gdy jest prawdziwa ibez form whasciwych
religii, zachowuje wewnetrzna styczno$¢ ze $wiatem wiary. Nawet w sy-
tuacjach wickszego oddzielenia si¢ kultury od Kosciota sztuka tworzy
jakby most spajajacy dalej z doswiadczeniami religijnymi. Artysta — na-
wet gdy siega do ciemnych glebi duszy czy najstrasznejszych przejawéw
zta — zawsze staje sig jakby glosem ogélnego oczekiwania odkupienial42.
Na podstawie stéw papieza mozna wnioskowaé, ze nie kazda sztuka jest
prawdziwa. Pigknem nie mozna manipulowa¢, sztuka — tak!43. Dlatego

140 Por. Jan Pavol 11, Ldska podmieriuje a vytvdra mordlnu jednotu manzelov, 2—4 (AG
1.09.1982), w: Teologie téla, s. 418n.

141 Por. Jan Pawel 11, Vita consecrata, 19.

142 Por, Jan Pawet 11, List do artystéw, 10.

143 Por. J. R. Walton, Art and Spirituality, w: The New Dictionary of Catholic Spiritu-
ality, red. M. Downey, Collegeville, MN, 1993, s. 62.



84 Megiczyzna jako oblubieniec

piekno mozna niekiedy uwaza¢ za cel sam w sobie!44. Wysitku w wyra-
zaniu pickna w sztuce nie mozna jednak oddziela¢ od dobra i prawdy.
Artysta jest osoba, dlatego nie mozna oddziela¢ przezywania pigkna od
osoby. W tym sensie mozna réwniez méwié o relacji pomigdzy picknem
i etyka.

Droga do pig¢kna. Karol Wojtyta jeszcze w ksiazce Mifosé i od-
powiedzgialnosé pisze: ,Przezycie picknosci idzie w parze z przezyciem
wartodci tak, jakby w kazdej z nich (mezczyznie i kobiecie) zawierata sie
jeszcze «dodatkowa» wartos¢ estetyczna’!4%. Zauwazamy wazna réznice
w rozumieniu pickna, gdy poréwnamy je z koncepcjami psychologicz-
nymi. Jest to wymiar etyczny pigkna. Zatem pickno taczy si¢ z systemem
wartosci. Pickno jest jakby widzialnym wyrazeniem dobra. Dobro nato-
miast jest metafizyczng przestanka pieknal“®. Juz w starozytnej filozofii
pickno, jako boski przymiot, bylo taczone z prawda i dobrem. Jego
przezywanie traktowano jako uczestniczenie w zyciu Bozym — zatem
stusznie nalezy do duchowosci chrzescijariskiej. Mozna nawet méwié
o etyce, co wiecej, o whasciwej duchowosci postugi w sztuce!4”.

Zdaniem papieza szukanie Bozego pickna dokonuje si¢ przez odkry-
wanie zdeformowanego Bozego obrazu na twarzach braci i siéstr: na
twarzach zniszczonych glodem; na twarzach zwiedzionych przyrzeczenia-
mi (politykéw) bez pokrycia; na upokorzonych twarzach tych, keérych
kulture si¢ poniza; na twarzach przerazonych z powodu slepej przemocy;
na niespokojnych twarzach dzieci; na twarzach zhanbionych i poniza-
nych kobiet; na twarzach zmgczonych imigrantéw, keérych nie przyjeto
goscinnie; na twarzach starcéw pozbawionych podstawowych warunkéw
godnego zycia. Wprawdzie zachety te odnosza si¢ do oséb konsekrowa-
nych!48, ale sa w pewnej mierze réwniez aktualne dla kazdego ochrzczo-
nego. Papiez w pigknie widzi obecno$¢ imperatywu moralnego.

144 Por. J. R. Walton, Beauty, w: The New Dictionary of Catholic Spirituality, s. 83.
145 K. Wojtyta, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, s. 6s.

146 Por. Jan Pawet 11, List do artystéw, s. 3.

147 Tamze, s. 4.

148 Por. Jan Pawel 11, Vita consecrata, s. 75.
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2. Rozwdj duchowosci w kontekscie archetypu oblubiefica
2.1. Znaczenie liturgii

Matzenstwo. Oblubieniec jest dla papieza centralnym archetypem,
dlatego jego zdaniem w malzedstwie — jako sakramencie najbardziej
pierwotnym — wszystkie sakramenty znajduja poniekad swoja ,racje
wzorcza 14°. Poniewaz sakrament malzeristwa skierowany jest do cztowie-
ka obarczonego dziedzictwem grzechu pierworodnego i stanem grzesz-
nosci (status naturae lapsae), nalezy méwi¢ o sakramencie matzeristwa
w $wietle odnowienia (czy tez odtworzenia, tj. stworzenia na nowo)
osoby ludzkiej'>°. Podobnie jak inne sakramenty, réwniez malzeistwo
jest w tym sensie sakramentem uzdrawiania. Papiez méwi, ze natura
ludzka — zraniona grzechem pierworodnym — uzdrawia si¢ dzigki zy-
ciu matzedskiemu. W tym odnowieniu cztowieka wielka role odgrywa
Duch Swiqty. On, przyjmowany podczas uroczystosci sakramentalnej,
uzycza malzonkom chrzescijariskim daru nowej komunii — komunii
mitosci'®!. Malzedstwo staje si¢ ,,sfowem Ducha”. Zycie ywedtug Du-
cha” (por. Rz 8, 4-5; Ga s, 25) znaczy, ze matzonkowie sa powotani
do czystosci zgodnej ze stanem zycia. Powotanie to jest terapia, dzigki
ktérej moga przezywaé nadzieje. W tym kontekscie nadzieja moze by¢
definiowana jako nadzieja codzienna lub nadzieja doczesna. Mocy tej
nadziei mozna pokona¢ pozadliwo$¢ ciata jako sktonnoé¢ do egoistycz-
nego zaspokojenia'>2.

Podobnie jak w liturgii, réwniez w intymnym zyciu wielka rol¢ odgry-
wa mowa ciata. Zdaniem Jana Pawta II struktura znaku sakramentalnego

149 Por. Jan Pavol 11, Manzelstvo je integrdlnou siicastou novej sviatostnej ekondmie, 2 (AG
20.10.1982), w: Teologie téla, s. 450.

150 Por. Jén Pavol 11, Manzelstvo je integrilnou siiastou novej sviatostnej ekondmie, 1-8,
S. 449nn.

151 Por. T. Zadykowicz, Matzeristwo, w: Jan Pawel I1: Encyklopedia nauczania moralne-
20, s. 302.

152 Por. Jan Pavol 11, Manzelstvo ako sviatost sa zavisuje v perspektive eschatologickej ndcde-
Jjés 49 (AG 1.12.1982), w: Teologie téla, s. 462nn.
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jest w swojej istocie okreslona przez mowe ciata. Stowa obrzedu sa-
kramentalnego maja by¢ dopetnione cielesnym darowaniem si¢, czyli
mowg ciata. Dzieki temu matzedistwo staje si¢ widzialnym znakiem nie
tylko wzajemnej relacji kobiety i me¢zczyzny, ale i ich umowy z Bogiem
w Jezusie Chrystusie i Kosciele. Mgzczyzna i kobieta jako matzonkowie
niosa ten znak przez cale swe zycie, co wigcej, stajg si¢ tym znakiem az
do $mierci'>3.

W przeciwienistwie do ,mistrzéw podejrze” (przede wszystkim
Zygmunta Freuda) Jan Pawel II stwierdza, ze cztowiek jest zdolny zy¢
w prawdzie i we whasciwy spos6b prezentowad i czytaé mowe ciata. Przed
cztowiekiem zawsze stoi mozliwos¢ przejécia od pomytki do prawdy;
mozliwo$é powrotu — nawrdcenia si¢ — od grzechu do czystosci jako znak
zycia ,wedtug Ducha” (por. Ga s, 16). Réwniez cztowiek napictnowany
grzechem jest zdolny uczyni¢ trwaly sakramentalny znak mitosci, wier-
nosci i uczciwosci matzeriskiej. A zatem, cho¢ cztowiek historyczny jest
cztowiekiem pozadliwosci, nie jest jednak ograniczony catkowicie przez
libido (w tym znaczeniu, jakiego si¢ czgsto uzywa). Takie ograniczenie
oznaczatoby, ze zachowanie czlowicka mozna by wyjasni¢ na podsta-
wie zmian libido. Czlowiek w takim wypadku bytby skazany na ,za-
sadnicze zafalszowania”. Bylby tylko tym, kto wypowiada okreslong
determinacje ze strony libido, a nie bylby zdolny do wypowiedzenia
prawdy (lub ktamstwa) dotyczacej matzeriskiej mitosci i wspélnoty osdb.
Co do pozadliwosci, mégtby by¢ tylko oskarzony, ale nie mégtby by¢
powotany. Hermeneutyka sakramentu pomaga nam wyciagna¢ wnio-
sek, ze w istocie cztowiek jest zawsze powotany, a nie tylko oskarzony!>4.

Liturgia postrzega ludzkie cialo — w jego meskosci i kobiecosci —
jako wazna cze$¢ sakramentu. Ciato jest bowiem ,znakiem widzialnym
niewidzialnej rzeczywistosci”, tej duchowej rzeczywistosci, transcen-
dentnej, Boskiej. W tym wiasnie znaku i za jego posrednictwem Bég

133 Por. Jan Pavol 11, , Re tela” je Zivnou podou a obsahom sviatostného znamenia manzel-
ského spolocenstva, 3—6 (AG 5.01.1983), w: Teologie téla, s. 471nn.

154 Por. Jan Pavol 11, Ziadostivost nezabrariuje novému Citaniu ,redi tela” v pravde, 1-6
(AG 9.02.1983), w: Teologie téla, s. 48snn.
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daje cztowickowi siebie w swojej transcendentalnej prawdzie i mitosci.
Tym, ze sakrament jest ,skutecznym znakiem taski”, nie tylko ja ozna-
cza i w widzialnym znaku ja wypowiada, ale réwniez jg sprawia,
przyczynia si¢ skutecznie do tego, ze laska staje si¢ udziatem czlowieka,
ze dokonuje si¢ w nim i urzeczywistnia dzieto zbawienia!>>. Sakrament
nie tylko oczyszcza i wzmacnia naturalng mito$é matzeriska, ale wynosi
ja tak, ze staje si¢ wyrazem wartosci prawdziwie chrzeécijaniskich!>®.

Chrzest i pokuta. Chrzest wskazuje na cel oblubieficzej mito-
$ci. Wedtug Listu do Efezjan jest nim uswigcenie. ,,Chrystus umitowat
Kosciét i wydat za niego samego siebie, aby go uswieci¢” (Ef 5, 25-26).
Poczatkiem tego uswigcenia jest chrzest. Chociaz w nastgpnych zdaniach
listu chrzest nie jest wspomniany bezposrednio, to jednak jest okreslony
jako oczyszczenie: ,oczy$ciwszy obmyciem woda, ktéremu towarzyszy
stowo” (s, 26). Zdaniem papieza ta kapiel z moca daje osobie ludzkiej
podstawowe oczyszczenie. Dzigki tasce chrztu Chrystusowa mito$¢ do
Kosciota zyskuje oblubiericzy charakter. Kosciét otrzymuje t¢ mitos¢
zawsze, gdy jakas osoba zostaje oczyszczona przez chrzest. Ko przyjmuje
chrzest w sile Chrystusowej milosci odkupicielskiej, staje si¢ uczestni-
kiem Jego oblubieniczej mitosci do Kosciota'>”. Prawda o tasce chrztu
w historii chrzescijafiskiej duchowosci jest wypowiadana w zwiazku ze
zjednoczeniem uwarunkowanym oczyszczeniem, ktére przechodzi na
swej duchowej drodze kazda osoba ochrzczona. Jest ono wyrazem Bozej
milosci i dazy do zjednoczenia cztowicka z Bogiem. Oczyszezenie jako
znak Chrystusowej oblubieiczej mitosci ma swéj sakramentalny pocza-
tek w chrzcie, ale musi by¢ jeszeze uzupetnione réznorodnymi formami
pokuty, tak sakramentalnej, jak i pozasakramentalnej!>8.

135 Por. Jan Pavol 11, Manzelstvo ako sviatost podla Listu sv. Pavla Efezanom, 4—5 (AG
28.07.1982), w: Teologie téla, s. 399n.

156 Por. M. Le$niak, Matzesistwo, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania spolecznego,
s. 277; por. Jan Pawel 11, Familiaris consortio, 13.

157 Por. Jén Pavol 11, Byrostnd dvojsubjektivita vo vztahoch Kristus-Cirkev a manzel-
-manzelka, 6-7 (AG 25.08.1982), w: Teologie téla, s. 416.

158 Wiecej zob. A. Olczyk, Chrzest, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania moralne-
£0, 5. 104-107.
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Jan Pawel IT w swojej katechezie przypomina, ze w Starym Testamen-
cie wielkie znaczenie mialy rytualne obmycia. DziS to rozumiemy jako
czynnosci higieniczne, ale dawniej, poniewaz byly dane w imi¢ Boze
i umieszczone w ksiggach $wietych, ich przestrzeganie zyskato charakeer
religijny. W odniesieniu do tej religijno-prawnej tradycji wytworzyt
si¢ niewlasciwy spos6b rozumienia czystosci moralnej. Istniaty jednak
i inne tradycje thumaczenia czystosci moralnej: prorocka i kaptariska.
Prorocy zadali, by czynnosci ludzkie byly zgodne z wola Boza, co wyma-
gato nawrdcenia serca, wewnetrznego postuszeristwa i bezwarunkowej
uczciwosci wobec Boga (por. np. Iz 1, 10205 Jr 4, 145 24,7: Ez 36, 25n).
Wedtug tradycji kaptariskiej czlowick, ktéry gleboko przezywa swoja
grzeszno$é, poniewaz nie jest zdolny wlasnymi sitami staé si¢ czysty,
prosi Boga, aby sprawit przemiang serca, bo tylko On jako Stworzyciel
moze to uczyni¢ (por. Ps 51)'%°. Sw. Pawel w nauce o ,usprawiedli-
wieniu z wiary” nawigzuje zatem do tradycji kaptadskiej. W zwiazku
z tym Jan Pawet II pisze: ,,Usprawiedliwienie to nie jest wymiarem
samej tylko Bozej ekonomii okupienia i uswigcenia cztowieka. Jest ono
wedle Pawla autentyczng mocg dziatajaca w cztowieku — moca, keéra
ujawnia si¢ i potwierdza w jego uczynkach”'¢?. Chodzi tu o wspélna
2z Duchem Swietym czynnos¢ cztowieka. Pierwszeristwo jednak nalezy
si¢ inicjatywie Bozej.

Bierzmowanie. Ochrzczeni przez bierzmowanie otrzymuja szcze-
gblna moc Ducha Swictego®'. Papiez pisze, ze w walce dobra ze ztem
cztowiek dzigki mocy Ducha czuje si¢ o wiele mocniejszy w zwalcza-
niu pragnieti wyplywajacych z potréjnej pozadliwosci. Duch Swicty
bowiem swoim dziataniem w duchu ludzkim sprawia, ze pragnienia
Ducha (por. Ga s, 17) przynosza dobre owoce. Wiasnie dlatego Pawet
méwi o ,owocach Ducha”. Naleza do nich réwniez powsciagliwos¢ czy

159 Por. Jan Pavol 11, Starozdkonnd tradicia a novy vjznam ,(istoty”, 23 (AG 10.12.1980),
w: Teologie téla, s. 235n.

160 J4n Pavol II, Zivot podla tela a ospravodlivenie v Kristovi, 4 (AG 17.12.1980), w: Te-
ologie téla, s. 241.

161 Por, KKK 1285.
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opanowanie — gr. enkrdteia (Ga s, 23), ktdre oznacza panowanie nad
soba!2,

Asceza jako wlasne ¢wiczenie woli i ciala nie moze istnie¢ bez mod-
litwy i Zycia sakramentalnego, czyli duchowosci opartej na tasce, jesli
ma zachowa¢ charakeer chrzescijaniski. Dlatego wlasnie $w. Pawel uni-
ka stowa ,cnota” (arere), by w §rodowisku stoickim nie dawato okazji
do pokusy samowystarczalno$ci. Zwlaszcza w $wiecie greckim stowo to
mialo znaczenie Zbyt antropocentryczne. Zamiast tego mowi o ,owocu
Ducha”, przez co podkresla Boze dzialanie w cztowieku. Papiez daje
temu wyraz w tej, tak bardzo skondensowanej opinii: ,W ten sposéb

163 TJako taka wlaénie

usprawiedliwienie jest «z Duchay, a nie «z ciala»
umiejetnosé, czystos¢ jest wyrazem i owocem «zycia wedle Ducha» w pet-
nym tego sfowa znaczeniu, to znaczy jako sprawno$¢ ducha ludzkiego,
w ktérym owocuje zarazem dar Ducha Swigtego”'64. Oba te wymiary
czystoéci — wymiar moralny, czyli cnota, oraz wymiar charyzmatyczny,
dar Ducha Swigtego — zdaja si¢ by¢ obecne i gruntownie zespolone
w Pawlowym przekazie. Jeszcze mocniej uwydatnia si¢ to w Pierwszym
Liscie do Koryntian, gdy Apostot nazywa cialo ,przybytkiem (a wigc
mieszkaniem i $wiatynia) Ducha Swigtego™!65.

Duch Swiety dziala w osobie ludzkiej przez swoje duchowe dary. Pa-
piezowi wydaje si¢, ze migdzy tymi darami, keére w historii duchowosci
sa znane jako siedem daréw Ducha Swigtego (por. Iz 11, 2 wedlug Septu-
aginty i rowniez Wulgaty), szczegélnie bliski cnocie czystosci jest dar czci
(poboznosé; gr. eusebias; Yac. donum pieratis). Czysto$é bowiem sprawia,
ze czlowiek jest zdolny do utrzymywania ciata w $wigtosci i czci (por.
1 Tes 4, 3—5). Owa cze$¢ (pobozno$é), ktdra jest darem Ducha Swie;tego,
w specjalny sposdb pomaga czystosci tym, ze uwrazliwia cztowieka na

162 Por. Jan Pavol II, Zivot podla tela a ospravodlivenie v Kristovi, 6 (AG 17.12.1980),
w: Teologie téla, s. 242n.

163 Jan Pavol 11, Protiklad medzi telom a duchom a ,ospravodlivenie” na zdklade vie-
7, 5 (AG 7.01.1981), w: Teologie téla, s. 247.

164 J4n Pavol 11, C’nost’éz‘:m{y uskutocriuje Zivot podla Ducha, 1 (AG 11.02.1981), w: Teo-
logie téla, s. 259.

165 Por, tamze, s. 259.
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godno$¢, jaka ciatu ludzkiemu jest wlasciwa. Zdaniem papieza czystos¢
jest ,chwata ciala ludzkiego przed Bogiem”. Méwiac inaczej, jest to
»chwata Boga w ludzkim ciele”*¢¢.

Zdaniem Jana Pawta I réwniez profesja rad ewangelicznych jest roz-
winigciem konsekracji dokonanej w sakramencie bierzmowania. Jest to
nowy dar Ducha Swietego udzielany tym, ktérzy maja prowadzi¢ czynne
zycie chrzedcijariskie, by przez praktyke rad ewangelicznych przynosié

nowe i bogatsze owoce $wigtosci i apostolstwa'®”.

2.2. Podejscie psychologiczne i egzystencjalne

Milo$¢ a czysto$§é moralna. Jako papiez Jan Pawet II kon-
centruje si¢ na problemach dotyczacych wszystkich ludzi. Dlatego tez
podkresla niebezpieczenistwo pozadliwosci, zwlaszcza pozadliwosci ciata.
Gdy mezczyzna sig jej podda, staje si¢ ,zranionym oblubieicem”, czto-
wickiem opanowanym przez namigtnosci, ograniczonym i niezdolnym
mitowaé. W nauczaniu Jana Pawla II nieopanowana pozadliwo$¢ jest
najwicksza rang zadang sercu mezezyzny. Wielokrotnie podkresla on
wazno$¢ walki z pozadliwoscig ciala. Bez doktadnego zrozumienia jego
myslenia mogloby si¢ to wydawa¢ wplywem ukrytego manicheizmu
albo platonizmu. Kluczem do zrozumienia tej czgéci teologii Jana Pa-
wla IT jest jego personalizm oraz wplyw $w. Jana od Krzyza. W swietle
nauki tego doktora Kosciota pozadliwo$¢ ciata nie jest tylko skutkiem
napigcia pomigdzy duchowym i fizycznym wymiarem istoty ludzkiej, ale
sprzeciwia si¢ tez calej osobie i jej naturze. Jesliby pozadliwos¢ dotyczyta
tylko naszej cielesnosci, radykalne oczyszczenie ducha, ktérego wymaga
$w. Jan od Krzyza, nie bytoby koniecznoscia!®8. Jesli cztowiek poddaje si¢
pozadliwosci, prowadzi go ona do grzechu. Skutkiem tego jest alienacja,

166 Por. Jan Pavol 11, Paviovo uclenie o Cistote ako o ,Zivote podla Ducha’, 2—4 (AG
18.03.1981), w: Teologie téla, s. 263nn.

167 Por. J. Orzeszyna, Bierzmowanie, w: Jan Pawet I1: Encyklopedia nauczania moralne-
g0, . 84.

168 Por. D. Centner, Christian Freedom and the Nights of St. John of the Cross, s. 21.
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czyli oddalenie si¢ od siebie samego, od Boga i innych ludzi'®. Alienacja
jest zatem przeszkoda do communio personarum.

Opanowanie pozadliwosci przejawia si¢ w cnocie czystosci. Wojtyta
zaznacza, ze wspolcze$nie — stosujac rézne argumentacje — uwaza sig
cnotg czystosei za co$ niepraktycznego i szkodliwego. Argumenty sg
natury higienicznej czy tez lekarskiej. Wstrzemiezliwo$¢ seksualng uwaza
si¢ za nieprzyjaciela mitosci ludzkiej. Czystos¢ jako taka ma racje bytu
tylko poza mitoscia mezezyzny i kobiety. Musi ustapi¢, gdy przyjdzie
mito$¢!7°. Zastrzezenia co do cnoty czystosci wyplywaja z niewtasci-
wego pogladu na ciato ludzkie. Z jednej strony jest to spojrzenie na
ciato z punkeu widzenia filozofii platoriskiej. Duchowo$¢ pod wptywym
takiej filozofii nie bierze pod uwagg znaczenia ciata i seksualnosci. Ciato
rozumie si¢ jako przeszkode do duchowosci. Tym ciato dyskredytuje.
Okazalo si¢ to w réznych formach manicheizmu, w ciagu wiekéw od-
rzuconych przez Kosciét. Wprawdzie w delikatniejszy i nieco odmienny
sposob réwniez i dzis te formy wystepuja. Nie mozna powiedzieé, zeby
catkowicie zniknely. Wspétczesnie jednak jest bardziej rozpowszechniona
druga skrajnos¢, keéra przecenia ciato i seksualno$é. Ostatecznie i ta
skrajno$¢ ma te same skutki — ponizenie godnosci cztowieka. Widaé to
gtéwnie we wspétezesnych srodkach przekazu, ktére propaguja kult ,,ciata
idealnego”. Prowadzi to do ciaglego poréwnywania siebie czy innych
z lansowanymi ,.ideatami”. Yves Semen méwi: ,,Zatem tak zwany ideat
ma wicgcej wspéinego z wirtualna iluzja niz rzeczywistoscia”'7!. Prowadzi
to — w sposdb konieczny — do depersonalizacji ludzkiego bytu. Cnota
czystoéci czyni mito$¢ bardziej ludzka i osobista!”2.

Przyciaganie a pozadliwo$¢. Jan Pawel I konsekwentnie
odréznia przyciaganie od pozadliwosci. Przyciaganie w zadnym wypadku
nie jest pozadliwoscia. Wzajemne przyciaganie si¢ mezezyzny i kobiety

169 Por, tamze, s. 17.

170 Por. K. Wojtyla, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, s. 11in.

17VY. Semen, Duchowos¢ matzeriska wedtug Jana Pawta I1, s. 32.

172 Wigcej na temat cnoty czystosci zob. A. Olczyk, Czystosé, w: Jan Pawet I1: Encyklo-
pedia nauczania moralnego, s. 132-134.
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jest podstawa migdzyosobowej komunii. Przeciwnie dziala pozadliwos¢,
gdyz micdzyosobowej komunii przeszkadza. Jest to pewnego rodzaju
redukcja osobowego bogactwa do jednej wartosci — do samej plciowosci
jako przedmiotu mozliwego zaspokojenia whasnej ptciowosci. Papiez
o przycigganiu pisze: ,,Odwiecznie «kobiecer (das Ewigweibliche), po-
dobnie zresztg jak odwiecznie «meskier, rowniez i w catej swojej histo-
rycznosci, stara si¢ uchyli¢ od pozadania — i szuka dla siebie miejsca na
wiasciwym dla $wiata 0séb poziome afirmacji”!”3.

Seksualno$¢ jest wlaczona w procesie przyciagania do catosci osoby. Po-
zadliwo$¢ przeciwnie — ogranicza cztowieka tylko do seksualnych kontak-
téw z drugg osoba. W takim rozumieniu ciato traci swoje znaczenie, a ko-
biecos¢ przestaje by¢ dla meiczyzny wypowiedziana jezykiem duchal74.

Spontanicznosé Uwzglednianie etycznego wymiaru seksualno-
§ci jest czgsto pojmowane jako przeszkoda do spontanicznosci. Niektére
szkoly psychologiczne spontaniczno$é rozumiejg jako przejaw wolnosci,
ktérej broni moralnos¢. Jan Pawet IT twierdzi jednak, ze gdy odtaczymy
eros od etosu, ten ostatni nigdy nie zyska petnego wymiaru. Méwi on
o ,petnej i dojrzatej spontanicznosci”, ktdra jest owocem réznych dziatan
wlasnego serca. Chrystus zada, by$my szczegélnie w tej dziedzinie okazali
si¢ ,ludZmi wewnetrznymi” — tylko wtedy bedziemy zdolni postucha¢
wlasnego sumienia; by$my rzeczywidcie stali si¢ panami wewnetrznych
popedéw jako stréze czuwajacy nad ukrytym zrédtem, z ktérego mozemy
nabierac tylko to, co sprzyja czystosci serca. Jak méwi, tego nie mozna po-
znac tylko z ksigzek. Jest to nauka dotyczaca przede wszystkim glebokiego
poznania wngtrza ludzkiego. To jest sprawa prawdziwej duchowosci'”>.

Papiez stwierdza, ze do glebszej i dojrzalszej spontaniczno$ci mozna
doj$¢ wlasnie za cene samopanowania. Gdy cztowiek przez swe serce staje
si¢ panem odruchéw, odkrywa cale duchowe pickno znaku, jakim jest

173 Jan Pavol 11, Dychtenie, vedomé obmedzenie horizontu mysle a srdca, 2 (AG 17.09.1980),
w: Teologie téla, s. 191.

174 Por, tamze, 3—5, S. 191n.

175 Por. Jan Pavol 11, Spontdnnost je pravdivo ludskd, ak je zreljm plodom svedomia, 2—4
(AG 12.11.1980), w: Teologie téla, s. 226n.
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ciato ludzkie w swej meskosci i kobiecosci. Udziatem ludzkiego serca
staje si¢ jakby inna spontaniczno$¢, o ktérej nie wie lub wie bardzo mato
~cztowiek cielesny”176.

Nasz autor zaznacza, iz nami¢tno$¢ niekiedy rozumie si¢ jako spon-
taniczno$¢. Ona — namigtnos¢ — jednak tdumi glos sumienia, poczucie
odpowiedzalnosci przed Bogiem. Nie ma w sobie zadnego zrédla nie-
zniszezalnosei, dlatego sama si¢ zuzywa. Jest to staly dynamizm uzycia
az do zuzycia. Trzeba jednak zaznaczy¢, ze tam, gdzie namigtno$¢ jest
wlaczona do caltosci energii ducha, moze sie sta¢ twércza sita. Wymaga
to jednak od czlowicka radykalnej przemiany. Gdy namigtnos$¢ udusi
sity serca i sumienia, sama z siebie ostatecznie si¢ wypala,aposred-
nio wypala si¢ w niej czlowiek, ktdry staje si¢ jej tupem. W zwiazku
z tym Ojciec Swiety postuguje sie wypowiedziami przekonujacymi i ar-
tystycznymi §w. Augustyna (Wyznania), Dantego (Boska Komedia) czy
tez Szekspira (Sonety)1””.

Wrazliwo$¢ Zdaniem papieza we wzajemnych kontaktach mez-
czyzny i kobiety w psychoemotywnym ludzkim ,ja”, wraz z reakeja,
ktérg nazywamy wzruszeniem, dochodzi do uwolnienia si¢ reakeji zwanej
emocja. Chociaz te dwa rodzaje reakcji wydaja si¢ zlaczone, to jednak
mozna je eksperymentalnie rozdzieli¢ i rozpoznaé po zawartosci lub
ich przedmiocie. Podczas gdy wzruszenie jest przede wszystkim cieles-
ne — mozna powiedzie¢ seksualne — to emocja ma na wzgledzie druga
osobg, przede wszystkim w jej integracji. Mozna powiedzie¢, ze przyczyna
emodji jest osoba. Wstrzemigzliwo$¢ zatem to nie tylko zdolno$é ,,po-
wstrzymania si¢”, ale réwniez kierowania danymi reakcjami ze wzgledu
na ich zawarto$¢ i charakter!78.

Znakiem naszej epoki jest zbyt mocny akcent ktadziony na uczuciowe
przezywanie wzajemnych kontaktdw. W zwiazku z tym Karol Wojtyta

176 Tamze, s, s. 228.

177 Por. Jén Pavol 11, Ziadostivost ako separdcia od snubného viznamu tela, 2 (AG
10.09.1980), w: Teologie téla, s. 186.

178 Por. Jén Pavol 11, Cnost zdrzanlivosti je spojend s celow manselskou spiritualiton, 3—5
(AG 31.10.1984), w: Teologie téla, s. s69n.
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pisze: ,,Z samego bogactwa uczu¢ nie mozna jeszcze sadzi¢ o wartosci
wzajemnego stosunku oséb. Sama bujnos¢ przezy¢ emocjonalnych zro-
dzonych na gruncie zmystowosci moze kry¢ w sobie brak prawdziwej
milosci, a nawet wreez egoizm. Czym innym bowiem jest mitos¢, a czym
innym — przezycia mitosne””®. Mito$¢ ksztattuje si¢ na zasadzie gruntow-
nego i w pelni odpowiedzialnego odniesienia osoby do osoby. Przezycia
mitosne rodza si¢ spontanicznie w reakcjach zmystowosci i uczuciowosci.
Wedtug Wojtyly wlasnie w tym nalezy mocno podkresli¢ zasadg integra-
qji. Mito$¢ w $wiecie os6b musi mie¢ swojg etyczna calosciowos¢ i petnie.
Nie wystarczajg tylko psychologiczne przejawy. Dojrzewaja one tylko
wtedy, gdy otrzymuja warto$¢ etyczng — gdy staja si¢ cnotg mitosci'®®.

Chociaz Karol Wojtyta ostrzegat przed ograniczaniem mitosci tylko
do wymiaru zmystowego i emocjonalnego, to jednak doceniat ich wage.
W kilku miejscach w ksiazce Mitos¢ i odpowiedzialnos¢ méwi o ich znacze-
niu. Jego zdaniem uczucia maja za zadanie to, bysmy osoby nie traktowali
chtodno i abstrakcyjnie, ale by$my ja takze czuli. Rozumienie osoby tylko
abstrakeyjne nie pozwala czué jej godnosei. Pod tym wzgledem wazng
rol¢ odgrywa réwniez wychowanie i uszlachetnianie uczué. Dzigki temu
réwniez cnota czystosci zyskuje pewnego sprzymierzerica w dziedzinie
emocjonalnej'®!. Nie chodzi o te pierwsze uniesienia uczuciowosci. Da-
leko bardziej chodzi o staly udziat uczucia, o state jego zaangazowanie
w milo$¢. Ono bowiem czyni kobiet¢ i me¢zczyzne bliskimi sobie, ono
stwarza wewnetrzng atmosfer¢ komunikatywnosci i wzajemnego poro-
zumienia. Takiej czutosci kobieta oczekuje od mezezyzny, ma ona do niej
szezeglne prawo w matzedstwie. Mezezyzna potrzebuje jej réwniez, cho¢
w innej mierze i w innej postaci. Tak u kobiety, jak i u mezczyzny czutosé
wywo{uje to przes’wiadczenie, Ze nie jest si¢ samemu, Ze to wszystko, czym
zyje, jest rowniez trescia zycia drugiej, najblizszej osoby. Przeswiadczenie

takie ogromnie pomaga i podtrzymuje $wiadomos¢ zjednoczenia'82.

179 K. Wojtyta, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, s. 112n.
180 Por, tamze, s. I31.
181 Por, tamze, s. I55.
182 Por, tamze, s. 160.
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Karol Wojtyta uswiadamia sobie inny ukfad sit psychicznych u chiop-
cbw, a inny u dziewczat, jesli chodzi o ukierunkowanie na zmystowos¢
i uczucie. U mezczyzn zmystowos¢ jest ukierunkowana ,na ciato jako
mozliwy przedmiot uzycia’, a przy tym jest silniejsza i bardziej si¢ narzu-
ca'83. Logicznie sa z tym zwigzane réwniez rézne $rodki duszpasterskie
stosowane przy wychowywaniu chlopcéw i mezezyzn w cnocie czystosci.

Wstyd a réznica plciowa.Z cielesnoscig zwigzane jest row-
niez pytanie o wstyd i jego znaczenie dla teologii ciata, i w konsekwencji
réwniez o duchowo$¢ jako taka. Fakt ten ma, wedtug biblijnego opowia-
dania, doprowadzi¢ mezczyzng i kobiete do tego, by zakrywali wzajemnie
przed sobg swe ciala i swoja odmienno$¢. Doswiadczenie wstydu po-
twierdza, ze umiej¢tnosé tworzenia wzajemnej komunii zostata ostabiona.
Zaufanie do tego, co bylo podstawa wlasnej tozsamosci i réwnoczes-
nie réznicy, zostalo ograniczone. Réznica migdzy mezczyzna i kobieta
postrzegana jest jako element, ktéry przeciwstawia ich jako osoby!®4.
Semen tak komentuje ich wzajemne spojrzenie po upadku: , Wowczas
zaczynaja utozsamiaé wlasng plciowosé ze zwierzgcy seksualnoscia, co
budzi w nich poczucie zazenowania i wstydu. W nowo zaistnialej sytuacji
ujawnianie wlasnych cech piciowych staje si¢ niebezpieczne, poniewaz
istnieje ryzyko, ze owe cechy obudza w drugim nie potrzebg daru, lecz
pozadliwos$¢”18.

Pewnym znakiem tendencji do ukrywania swojej odmiennosci
plciowej jest forsowana dzi§ mentalnos¢ unisex. Ukazuje si¢ ona nie
tylko w ubieraniu sig, ale réwniez w formach zycia spotecznego. Pod-
$wiadomie przyjmuje si¢ w spoteczeristwie réznice w plciowosci jako
wzajemne przeciwstawienie. To prowadzi do wysitku majacego na celu
unifikacje, zatarcie tego przeciwstawienia. Dazenie do réwnosci zamienia
si¢ w jednakowo$¢. Wzajemna réznica przestaje juz by¢ plodng gleba
w wytwarzaniu spoleczeristwa, a piciowos¢ traktuje si¢ jako przeszkodg

183 Por, tamze, s. 137.

184 Por. Jén Pavol 11, Vyiznam prootného studu v medziosobovych vztahoch muza a Ze-
ny, 2 (AG 4.05.1980), w: Teologie téla, s. 145n.

185Y. Semen, Duchowosé matzeriska wedlug Jana Pawta I1, s. 49.
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w budowaniu relacji mi¢gdzy mezczyznami a kobietami. Z tego wyply-
wa w pewnym sensie przeszkoda do utozsamienia sie z wlasnym ciatem
i jego ograniczeniami. W zwiazku z tym Jan Pawel II przypomina, ze
problem utozsamienia si¢ z wlasnym cialem dotyczy nie tylko sfery
podmiotowej samego siebie, ale jeszcze bardziej uwzglednienia ciata
186

drugiej osoby
2.3. Propozycje duszpasterskie

Koncepcja wychowania czlowieka w ujeciu Karola Wojtyty — Jana
Pawta II jest wierna prawdzie o osobie, jej godnosci i niepowtarzalnosci,
jej jednosci duchowo-materialnej, o jej nieustannym stawaniu si¢ — tak
w obrebie sfery przyrodzonej, jak i nadprzyrodzonej. Analiza jego tekstéw
filozoficznych po$wieconych cztowiekowi pozwala na ukazanie Zrédto-
wych wartosci i norm, na ktérych podstawie mozna sformutowa¢ klu-
czowe zasady wychowania. Nalezg do nich: warto$¢ dobra i prawdy oraz
warto$¢ i godnosé osoby. W $wietle tych aksjomatéw nalezy przyjaé, iz
wychowanie ma wprowadzi¢ cztowieka w §wiat podstawowych wartosci,
a sa nimi: wolnos¢, odpowiedzialnos¢ i mitogé!®”.

Zdaniem Wojtyty mito$¢ nie jest tylko zjawiskiem psychologicznym,
ktére trzeba opanowa¢ zgodnie ze wskazaniami moralnosci katolickiej
(nawet jakby wbrew naturze). Jest czyms wigcej. Whasnie mitosé¢ jest
w pewnym sensie norma, ktora ma formowa¢ konkretng sytuacje psy-
chologiczna. Dlatego potrzebne jest wychowanie do milosci. Mitos¢
staje si¢ dla czlowicka zadaniem, a nie jest tylko gotowym faktem.
Stuszna do pewnego stopnia jest teza, ze mito$¢ ,si¢ staje”, a nie, ze ,jest”,
w zaleznosci od zaangazowania konkretnej osoby. Zawsze jednak trzeba
uwzgledni¢ ukryte dziatanie taski jako niewidzialnego udzialu Tworcy,
ktéry — poniewaz sam jest Miloscig — moze formowad kazda mitos¢.

186 Por. Jén Pavol 11, Viznam prvotného studu v medziosobovych vztahoch muza a Ze-
ny, 4 (AG 4.05.1980), w: Teologie téla, s. 147.

187 Por. M. Sniezytiski, Wychowanie, w: Jan Pawel II: Encyklopedia nauczania spotecz-
7ego, s. $§89—590.
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Niekiedy dokonuje si¢ to w sposéb ztozony i delikatny, ale taska ma
moc uwalniania ludzkiej drogi mitosci'®8.

Jan Pawet IT podkresla, iz najbardziej gruntownym wyrazem praw-
dziwego dobra jest dobro wspélne, ktére nie sprzeciwia si¢ dobru in-
dywidualnej osoby, bowiem dobro wspélne przyczynia si¢ najbardziej
do petnego i gruntownego rozwoju cztowicka. Wedtug niego bez dobra
wspdlnego nie ma mitosci'®.

Wychowanie do milosci taczy si¢ tez z wychowaniem do czystosci.
Jest to jeden ze sposobdw ochrony mitosci przed rozbiciem!%°. Jed-
nak znaczenie cnoty czysto$ci mozna w pelni zrozumieé tylko weedy,
gdy wezmiemy pod uwage funkcje mitosci, kedra jest ukierunkowana
na zjednoczenie 0s6b'?!. Nie mozna poprzestaé tylko na znajomosci
funkcjonowania ludzkich organéw. Jan Pawet IT méwi: ,, Wspélczesna
biofizjologia moze udziela¢ wielu trafnych informacji na temat ludzkie-
go seksualizmu. Jednakze wiedze o osobowej godnosci ludzkiego ciata
i plci trzeba czerpaé z innych jeszcze Zrédet. Zrédlem szczegélnym jest
stowo Boga samego, zawierajace objawienie ciata’®2. Réwniez wycho-
wanie w cnocie czystosci ukierunkowuje cztowieka na zainteresowanie
si¢ stowem Bozym.

Cho¢ wszyscy powinni sie wychowywa¢ w mitosci, to pierwszeristwo
w tym obowiazku ma mlodziez. Papiez méwi: , Trzeba mtodych przy-
gotowywac do matzeristwa, trzeba ich uczy¢ mitosci. Mitos¢ nie jest do
wyuczenia, a réwnoczesnie nic nie jest tak bardzo do wyuczenia, jak
milodé!”13, Sam tym tematem zajmowat si¢ w czasie postugi kaptariskiej,

czy to w naukach, w konfesjonale, czy tez przez pisanie!*4.

188 Por. K. Wojtyla, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, s. 107-108.

189 Por, M. Snieiyﬁski, Wychowanie, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania spotecz-
7€g0, S. S91.

190 Por. K. Wojtyla, Mitosé i odpowiedzialnosé, s. 108.

191 Por, tamze, s. 130.

192 Jan Pavol 11, Manzelstvo v integrdlnom pohlade na dloveka, s (AG 2.04.1980), w: Te-
ologie téla, s. 118.

193 Jan Pawel 11, Przekroczyé prig nadziei, s. 120.

194 Por, tamze, s. 120.
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Papiez doskonale zdaje sobie sprawe z tego, ze ,,czystos$¢ serca” nie jest
gotowym darem, ale wynikiem dtugotrwalego procesu wstgpowania po
drodze. Autor méwi, ze czysto$¢ ,,dojrzewa” w ludzkim sercu'®. Dlatego
trzeba mie¢ cierpliwo$¢ do siebie samego, a takze spowiednik czy kie-
rownik duchowy powinien mie¢ cierpliwo$¢ do osoby mu powierzone;.
Nie jest to droga prosta. Mamy tu do czynienia z zaktéceniami spowo-
dowanymi skutkami grzechu pierworodnego i grzechéw osobistych.
Potrzebne jest uswiadomienie i czas na ,,rekonwalescencj¢”. Obowiazuje
to zwlaszcza w okresie dojrzewania. W zwiazku z tym wychowanie do
czystoéci zawiera w sobie i ,, pedagogike ciata”. Papiez rozumie przez to
zadania, ktdre daje si¢ czlowickowi w trakcie wychowania, ich wytlu-
maczenie i ukazanie sposobu ich realizacji. Celem pedagogiki ciata jest
zyskanie zgodnosci uczué z porzadkiem moralnym, czyli godnoscia oséb
ludzkich!”¢. Milto$¢ w jej fizycznym wymiarze trzeba ukazaé jako rzeczy-
wisto$¢ zachwycajaca: ,,Jesli umituje si¢ ludzka mitos¢, to weedy rodzi
si¢ takze zywa potrzeba zaangazowania wszystkich sit na rzecz picknej
mitosci. Bo milos¢ jest pigkna. Mlodzi w gruncie rzeczy szukaja zawsze
pigkna w milosci, cheg, azeby ich mito$é byta pigkna. Jesli ulegaja swoim
stabosciom, jezeli ida za tym wszystkim, co mozna by nazwaé zgorsze-
niem wspélczesnego $wiata, a jest ono, niestety, bardzo rozprzestrzenione,
to w glebi serca pragna picknej i czystej mitosci”*®7. Zdaniem papieza
miodzi ludzie ostatecznie wiedza, ze taka mito$¢ moze im da¢ tylko Pan
Bég. Dlatego gotowi sg pdjé¢ za Chrystusem bez wzgledu na ofiary, jakie
mogg by¢ z tym zwiazane. Dlatego miodzi ludzie oczekuja od autoryte-
téw, ktérym sa poleceni, wyczerpujacych odpowiedzi'®®.

Wtasciwym autorytetem dla miodych ludzi sg ich rodzice. ,, Wychowa-
nie do mitosci pojetej jako dar z siebie stanowi nieodzowng przestanke
dla rodzicéw wezwanych do przekazania dzieciom jasnego i subtelnego

195 Por. Jan Pavol 11, Pozitivny vyznam Cistoty srdca, s—7 (AG 1.04.1981), w: Teologie téla,
s. 269n.

196 Por. Jan Pavol I1, Pedagogika tela, mravny priadok, citové prejavy, 27 (GA 8.04.1981),
w: Teologie téla, s. 272nn.

197 Jan Pawel 11, Przekroczyé prg nadziei, s. 120.

198 Por. Jan Pawel 11, Przekroczyc prég nadziei, s. 121.
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wychowania seksualnego™°. Wspétczesna kultura banalizuje ludzka
plciowo$¢. Interpretuje ja i przezywa w sposdéb ograniczony i zubozony,
odnoszac ja jedynie do ciata i egoistycznej przyjemnosci. Dlatego postuga
wychowawcza rodzicéw musi skupic si¢ zdecydowanie na kulturze zycia
plciowego, aby byta ona prawdziwie i w pelni osobowa. Plciowos¢ jest
w istocie bogactwem calej osoby — ciata, uczué¢ i duszy — ujawniajacym
swe glebokie znaczenie w doprowadzeniu osoby do ztozenia daru z siebie
w milosci. Wychowanie seksualne to jest prawo i podstawowy obowiazek
rodzicéw. Winno si¢ je odbiera¢ zawsze pod ich troskliwym kierunkiem
zarébwno w domu, jak i w wybranych i kontrolowanych przez nich o$rod-
kach wychowawczych?0.

Znaczaca role w wychowaniu odgrywaja réwniez kaptani. Spowied-
nicy winni si¢ skoncentrowad nie tylko na normatywnym charakterze
zycia ludzkiego, ale takze na wychowywaniu sumienia. Nalezy to robi¢
za pomocg réznych sposobéw kierownictwa duchowego, ktére nie za-
wsze muszg bezposrednio naleze¢ do obrzgdu udzielania sakramentu.
Oczywiscie, penitentom mialoby zaleze¢ na takiej stuzbie. Jan Pawet II
méwi: ,,Zywej — w znaczeniu egzystencjalnym — moralnosci nie ksztal-
tujg jeszcze same normy przybierajace forme przykazan, nakazéw czy
zakazéw”2°1. Moralno$¢ zywa tworzy sie w wewnetrznym dostrzezeniu
wartosci. Z tego rodzi si¢ powinnos¢ jako wyraz sumienia, jako odpo-
wiedZ samego osobowego ,ja“. Zdaniem papieza trzeba wejs¢ ,w glab
samej normy”, a réwnocze$nie potrzebne jest ,zstapienie samej normy
do wngtrza cztowieka”. Nie wystarcza zatrzymywacé si¢ ,na powierzchni”
ludzkich dziatai?2. Jako ludzie chcieliby$my by¢ zadowoleni z legali-
stycznego zachowania zewngtrznych wzorcéw zycia religijnego — a to jest
pokusa. Chrystus osobiscie odwoluje si¢ do cztowieka wewnetrznego.
Czyni to wiclokrotnie i przy réznych okazjach. Jeste$my Jego przykladem

199 Jan Pawel 11, Familiaris consortio, 37.

200 Por, tamze, 37.

201 Jan Pavol 11, Kristus sa obracia s vyzvou na ludské srdce, 3 (AG 16.04.1980), w: Teo-
logie téla, s. 125.

202 Por. tamze, s. 125.
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pouczeni, jak mamy patrze¢ na cztowieka. Nie tylko w sposéb etyczny,
ale i antropologiczny?°?. Zapis tego, co jest dobrem i ztem w sumieniach
ludzkich, moze okaza¢ si¢ glebszy i poprawniejszy niz to, co stanowi
tre$¢ jakiej$ normy prawa?%4.

Zasadnicze elementy nauki Jana Pawta II na temat wychowania do
czystej ludzkiej mitoéci zawiera dokument Kongregacji ds. Wychowania

Katolickiego Wyyczne wychowawcze w odniesieniu do ludzkiej mitosci?®.

Podsumowanie

Jan Pawet II trakeuje archetyp oblubierica jako archetyp centralny,
poniewaz wedtug ,normy personalistycznej” wlasciwym odniesieniem
do osoby ludzkiej jest tylko mitos¢. Mitos¢ domaga si¢ afirmacji osoby
dla niej samej. Cztowiek najpetniej afirmuje siebie, dajac siebie.

W papieskich analizach doswiadczenie ludzkiego ciata — to, ze czto-
wiek ,jest cialem” — odgrywa bardzo wazna rol¢. Jan Pawel II trakeuje
ciato ludzkie jako obraz, w kedrym mozna zobaczy¢ ludzkie i Boskie
wnetrze. Podkresla, ze plciowos¢ ludzka nie jest rzeczywistoscia jedy-
nie biologiczna, lecz daleko bardziej duchowa.

Wedlug papieza idealnym oblubieficem jest Jezus Chrystus. W Jego
Osobie spetnia si¢ starotestamentalny obrazu Boga jako Oblubierica,
dlatego jedynie w stosunku do Niego mezczyzna moze odnalezé swoja
tozsamos$¢. Teologiczny wymiar pierwszeristwa relacji z Panem Bogiem
ukazuje si¢ w pierwotnej niewinnosci cztowieka. Zdaniem Jana Pawta IT
w cztowieku po upadku ukazuje sie juz inna miara duchowosci, ktéra
wprowadza inne uktady wewnetrznych sit samego czlowieka. Powstaje
inna relacja migdzy cialem i dusza, inna wewngtrzna relacja migdzy

203 Jan Pavol 11, Kristus sa obracia s vyzvou na ludské srdce, 4, s. 125n.

204 Por. Jan Pavol 11, Obsah prikdzania , Nescudzolozis“, 5 (AG 13.08.1980), w: Teologie
téla, s. 169n.; wigcej na temat sumienia w ujeciu Jana Pawta 11 zob. Z. Wanat, Su-
mienie, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania moralnego, s. s11—s16.

205 Por. 1. Mroczkowski, Cialo ludzkie — teologia ciata, w: Jan Pawel II: Encyklopedia
nauczania moralnego, s. 132-134.
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zmystowoscia, duchowoscia i uczuciowoscia, to znaczy inna wewnetrzna
wrazliwos¢ na dary Ducha Swigtego. Papiez méwi, ze ciato juz od chwili
upadku pierwszych ludzi nie podporzadkowato si¢ Duchowi i ciagle
nosi w sobie zarzewie buntu przeciw Duchowi. Pozadliwos¢ kazdego
rodzaju, a w pierwszym rzedzie pozadliwos¢ ciata, jest zagrozeniem dla
strukcury samoposiadania i samopanowania, poprzez ktéra konstytuuje
si¢ osoba ludzka. Owocem tego buntu jest grzech. Poniewaz przez grzech
cztowiek odmawia podporzadkowania si¢ Bogu, zburzeniu ulega réwniez
jego wewngtrzna réwnowaga, w jego wnetrzu wybuchajg sprzeczno-
$ci i konflikty. Grzech znieksztalca nie tylko relacje miedzy cztowickem
i Bogiem, ale tez rozumienie meskosci i kobiecosci. Nauka Jana Pawta I1
o grzechu jednak wiaze si¢ $cile z nauka o zbawieniu, a wi¢e jednoczesnie
z nauka o tasce i usprawiedliwieniu, o potrzebie nawrécenia i pokuty,
w szczegdlny za$ sposéb z nauka o Bozym mitosierdziu.

Mezczyzna, zanim stanie si¢ oblubiedicem, musi sta¢ si¢ umitowana
»oblubienicg”. Wedtug Jana Pawla II powotanie do roli oblubienicy
jest réwnoczesnie powotaniem mezezyzny i kobiety ,,do przyjecia daru
mitosci” Chrystusa Odkupiciela. W relacji do innych ludzi i do §wiata
mezczyzna sam staje si¢ oblubieficem. W zwiazku z tym mezczyzna wi-
nien przejaé elementy Chrystusowego ,stylu” w odniesieniu do swojej
matzonki i, analogicznie, w odniesieniu do kobiety w kazdej sytuacji,
nie tylko w ramach matzeristwa. W tym kontekscie papiez podkresla
rol¢ uczciwosci, ktdra uwaza za wazny przejaw ludzkiej duchowosci.

Jan Pawel 1T wskazuje na oblubieficze znaczenie ciala, ktére
nie moze jednak by¢ ograniczone tylko do seksualnosci w Scistym tego
sfowa znaczeniu. W kontekscie ,hermeneutyki daru” jest ono znakiem
mitosci. Jan Pawel II méwi przy tym o kobiecie jako ,przyjacidtce”
i ,siostrze” oraz o milosci przyjacielskej. Jego zdaniem mezczyzna ,,we-
wnetrznie nie jest zmuszony” do postrzegania kobiety tylko jako przed-
miotu popedu seksualnego. Nazwa ,siostra” rozstrzyga w sposdb prosty,
ale zdecydowany, ograniczenie relacji mi¢dzy mezezyzna i kobieta tylko
na ptaszczyznie libido.

W tym kontekscie najwiecej uwagi Jan Pawet I poswieca duchowosci
matzeriskiej. Cztowiek staje si¢ odzwierciedleniem Boga nie tyle w akeie
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samotnosci, ile w akcie komunii. Communio personarum mezczyzny i ko-
biety jest odzwierciedleniem niezglebionej, istotowej Boskiej Komunii
Os6b. Wazna przeszkoda do jednosci matzerskiej jest, oprécz pozadli-
wosci ciata, tez duchowy indywidualizm. Zdaniem Ojca Swictego droge
do wzajemnej jednosci mozna nazwa¢ dazeniem ,,do $wigtosci”. Kazdy
z matzonkéw ponosi odpowiedzialnos¢ za zbawienie i $wigtos¢ swego
wsp6tmatzonka. Swietosé jest écigle zwiazana ze stanem sumienia. Dlate-
go papiez zajmuje si¢ stosunkiem miedzy cztowiekem zewng¢trznym
i wewnegtrznym, miedzy sumieniem i pozadliwos$cia.
Sposobem zyskania wzajemnej jednosci miedzy mezczyzng i kobieta
jest troska o pokdj sumienia, co wymaga ogromnego wysitku. Jan Pa-
wet IT twierdzi, ze tylko ,wewngtrzny cztowiek” moze, stuchajac Jezusa,
zrozumied, ze jest lepiej krytycznie poznaé siebie samego, anizeli by¢
oskarzanym o holdowanie pozadliwosci, ktéra sie w nim ukrywa.
Ztem jest wewngtrzne nastawienie mezcezyzny, w ktérym pozadliwosé
pochlongta przycigganie. Ciato od poczatku jest powotane do tego, aby
przezen okazat si¢ duch.

Wedtug Ojca Swietego celibat i zycie konsekrowane wskazuja na ist-
nienie wolnosci daru w ciele ludzkim, czyli na to, ze czlowiek jest wolny
od koniecznosci biologicznej. Wybér dziewictwa powinien by¢ odpo-
wiedzig na oblubieficza mito$¢ Chrystusa. Jan Pawet II zwraca uwage
réwniez na eklezjalny i wspdlnotowy wymiar zycia konsekrowanego. Jego
zdaniem chodzi nie tylko o rozwdj cndét, ale tez o uczestnictwo w po-
stannictwie Kosciota jako oblubienicy Oblubierica Bozego. Papiez méwi,
ze przeszkoda w realizowaniu tego powolania jest, przede wszystkim,
rozbicie serca. Osoba niezwiazana matzeristwem miataby by¢ we-
wngetrznie integralna. Przed niebezpieczeristwem ,,rozbitego serca” chroni
osobg konsekrowang konsekwentne zachowanie w zyciu slubu czystosci.
Czystos¢ dla krolestwa Bozego jest wedtug Jana Pawta IT pierwsza i naj-
bardziej podstawowa rada ewangeliczna. Jan Pawet IT réwniez kaptanom
przypomina, ze ich zycie winno mie¢ cech¢ oblubiencza. Papiez
w trosce o calo$¢ serca zacheca do praktykowania tradycyjnych $rod-
kéw zycia duchowego, jak milczenie, wierno$¢ modlitwie liturgicznej
i osobistej, znalezienie czasu na modlitwe wewngtrzna, kontemplacje
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iadoracjg eucharystyczng oraz comiesi¢czne skupienie i rekolekcje. Trze-
ba tez wréci¢ do praktyk ascetycznych, w ktérych cenng pomoca beda
miedzy innymi ¢wiczenia duchowe i kierownictwo duchowe.

Inng cecha duchowosci, pozostajaca w zwiazku z archetypem oblu-
bierica, jest zdolno$¢ do odkrywania pigkna jako Bozego daru. Zdaniem
Jana Pawta II dzigki przezywaniu pickna czlowick staje si¢ zdolny do
kontemplacji i wdzigeznosci. Pigkno jest wedtug niego kluczem tajem-
nicy i wezwaniem transcendencji. Uswiadomienie sobie pickna budzi
w cztowieku nadzieje i, podobnie jak prawda, wlewa do serca czlowieka
rado$¢. Zdaniem papieza szukanie Bozego pickna dokonuje si¢ tez przez
odkrywanie zdeformowanego Bozego obrazu na twarzach braci i sidstr.
W zwiazku z tym Jan Pawel II w picknie widzi obecnos$¢ imperatywu
moralnego.

W rozwoju duchowosci oblubierica wazna rol¢ odgrywa liturgia,
a przede wszystkim celebracja sakramentu malzefstwa. Jan Pawel 11
rozumie liturgi¢ jako codzienne uczestnictwo w oblubieficzej mitosci
Jezusa Chrystusa. Sakrament matzeristwa staje si¢ sakramentem uzdra-
wiania, terapia, dzicki ktdrej matzonkowie mogg przezywaé nadzieje.
Mocg tej nadziei mozna pokonaé pozadliwo$¢ ciata jako sklonnos¢ do
egoistycznego zaspokojenia.

Oblubieficzg mitos¢ Chrystusa Ko$ciét otrzymuje zawsze, gdy jakas
osoba zostaje oczyszczona przez chrzest. Oczyszezenie jako znak Chrystu-
sowej oblubiericzej mitosci ma swoj sakramentalny poczatek w chrzcie,
ale musi by¢ jeszcze uzupetnione réznorodnymi formami pokuty — tak
sakramentalnej, jak i pozasakramentalnej. Asceza nie moze istnie¢ bez
modlitwy i zycia sakramentalnego, czyli duchowosci opartej na ta-
s ce. Papiez podkresla nauczanie $w. Pawla, ktéry unika stowa ,,cnota”.
Zamiast tego méwi o ,,owocu Ducha’, a tym samym podkresla Boze
dziatanie w czlowieku.

Przeszkoda do communio personarum jest alienacja. W $wietle nauki
$w. Jana od Krzyza papiez traktuje pozadliwos¢ ciata nie tylko jako
skutek napiecia pomiedzy duchowym i fizycznym wymiarem cztowieka,
ale tez jako cos, co sprzeciwia si¢ osobie i jej naturze. Gdyby pozadli-
wo$¢ dotyczyla tylko cielesnosci, radykalne oczyszczenie ducha, kedrego
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wymaga $w. Jan od Krzyza, nie byloby koniecznoscia. Zatem walka
z pozadliwoscia broni cztowieka przed alienacja, czyli oddaleniem si¢
od siebie samego, od Boga i od innych ludzi. Gdy czlowiek przez swe
serce staje sie panem odruchéw, odkrywa cate duchowe pickno znaku,
jakim jest ciato ludzkie, i dochodzi do gl¢bszej i dojrzalszej spontanicz-
nosci. Na podstawie tekstéw Karola Wojtyty — Jana Pawla II mozna
sformutowa¢ kluczowe zasady wychowania, ktérymi sa warto$¢ dobra
i prawdy oraz warto$¢ i godno$¢ osoby. W $wietle tych aksjomatéw
wychowanie ma wprowadzi¢ cztowieka w $wiat podstawowych wartosci,
czyli wolnosci, odpowiedzialnosci i mitosci, co faczy si¢ tez z wycho-

waniem do czystosci.
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MEZCZYZNA JAKO KROL

Jan Pawet II, spogladajac na mezczyzng w perspekeywie chrysto-
centrycznej, zauwaza krolewska funkcje mezczyzny przy réwnoczes-
nym catkowitym podporzadkowaniu si¢ wladzy Chrystusa. W trzecim
rozdziale podjeta zostaje analiza nauki papieza dotyczacej zagadnienia
podporzadkowania w pewnych podstawowych zadaniach mezczyzny:
w jego funkcji tak fizycznego, jak i duchowego ojcostwa, w ukazaniu
autorytetu czy tez w zakresie pracy.

Czg$¢ druga rozdziatu omawia liturgiczng plaszczyzng duchowego
wymiaru przede wszystkim w relacji do matzenstwa. Przedstawia ona
réwniez niektére aspekty psychologiczne i kulturalne znieksztatcajace
krélewska role mezczyzny; podaje pewne duszpasterskie wskazania Jana
Pawla II odnoszace si¢ przede wszystkim do mlodziezy, szczegdlnie
te, ktdre pomogg mlodemu cztowiekowi zrozumieé i przyjaé wladzg
Chrystusa nad jego zyciem.

1. Archetyp kréla
1.1. Chrystus Krdl

W Starym Testamencie doskonalym krélem jest Bég. On jest
prawdziwym Krélem Izraela (por. Iz. 6,1-13). Bowiem Jego chwatla
napetnia nie tylko Jerozolime, ale cala ziemi¢ (por. Iz 6,3). Jego
wladzy sa podporzadkowane réwniez najsilniejsze narody, ktére
sg narzedziem w przeprowadzeniu Jego zamiaréw (por. 5, 26—29;
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7, 18—20; 10, 5—6)'. Przedstawienie Boga jako Kréla mozemy znalez¢
réwniez w innych ksiggach Starego Testamentu, a przede wszyst-
kim w psalmach intronizacyjnych (por. Ps. 475 935 96; 97; 98; 99).
Proklamujg one krélestwo Boga (JHWH), ktére trzeba rozumied
kosmicznie, wszech$wiatowo, i ktére Izrael przyjmowal, oddajac
Mu cze$é?. W ksigdze proroka Daniela méwi si¢ o panowaniu Boga
w Jego obecnosci, ale przede wszystkim oglasza si¢ nadzieje na przy-
sztos¢, dla kedrej zasadnicza jest posta¢ Syna Czlowieczego, ktory
ma zaprowadzi¢ te wladze®. Do powstania krélestwa przyczynito
si¢ przekonanie o bezposredniej wladzy Boga — tak zwanej teokracji
(por. Iz 8,7).

W starozytnosci réwniez na terenie pozabiblijnym ziemskiego kréla
uwazano za zastgpce Boga. Totez krélowie izraelscy byli réwniez tak
traktowani. Reprezentowali oni jedno$¢ catego ludu. Krél jest w pewien
sposéb symbolem bogactwa i loséw calego Izraela. W przeciwienistwie
do niektérych idei $wiata pogaiskiego krél w Izraelu nigdy nie byt uzna-
wany za Boga. Podstawa tej réznicy bylo przekonanie, ze Bég JHWH)
jest transcendentny w swojej mocy wobec catego Izraela, a tym samym
i wobec kréla, ktéry przed Bogiem jest takim samym cztonkiem narodu.

Nowy Testament jest wypelnieniem przyrzeczen danych w Starym
Testamencie, odnoszacych si¢ do idealnego kréla. Centralnym tema-
tem nauczania Jezusa jest przyjscie Bozego krélestwa. Boze krélowanie
ma oznaczaé pokonanie zta w zyciu mezczyzn i kobiet, ludzi biednych
i z marginesu spotecznego czy tych, ktérych spotkata choroba. Realizo-
waniem panowania Boga ma by¢ nauczanie Jezusa i Jego pot¢zne czyny.
On jest Bozym Pomazaricem (por. Lk 4,16-42)°. Zmiana zycia i wiara
w Ewangelie jest warunkiem przyjecia krélestwa Bozego (por. Mk 1, 15)°.

Por. J. Jensen, Isaiah 1—39, w: NJBC, 15:4, s. 230.

Por. ]. Ratzinger — Benedikt XV1, Jezis Nazaretsky, Trnava 2007, s. 72n.

Por. J. Ratzinger — Benedike X V1., Jezis Nazaretsky, s. 73.

Por. J. L. McKenzie, Aspects of Old Testament Thought, w: NJBC, 77:69, s. 1296.
Por. R. J. Karris, 7he Gospel According to Luke, w: NJ/BC, 43:67, s. 691.

Por. D. J. Harrington, The Gospel According to Mark, w: NJBC, 41:6, s. 599n.
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Jezus jest unaocznieniem tego krélestwa”. On jest nazwany krélem przede
wszystkim w Ewangelii wedtug $w. Jana, ale nie w znaczeniu politycz-
nym (por. 1, 49; 6, I5; 12, 13—15; 18, 28-19, 16). Odrzucenie Jezusa jako
,Kréla Izraela” oznacza przede wszystkim odrzucenie wladzy Bozej®.
Z archetypem Chrystusa Kréla mamy do czynienia réwniez w liturgii.
Ostatnia niedziela w roku liturgicznym jest poswigcona Chrystusowi
Krélowi Wszechswiata.

Jan Pawet II wskazuje na pewne cechy wladzy Chrystusa. Méwi,
iz dzigki $w. Ludwikowi M. Grignon de Montfortowi mozemy lepiej
zrozumie(, jaki zwiazek zachodzi miedzy krélem a poddanym, panem
i stuga. Zwiazek ten nie jest oparty na zasadzie przymusu, ale na zasadzie
podporzadkowania si¢ z mitosci: , W duchowosci montfortiadiskiej dyna-
mizm milosci wyraza si¢ przede wszystkim za pomoca symbolu niewoli
mitosci do Jezusa, za przyktadem i z macierzyriska pomoca Maryi™.
Wedtug papieza chodzi o doskonala wi¢z z kenosis Chrystusa, wiez prze-
zywang z Maryja, ktéra jest $cisle zwigzana z tajemnicami zycia Syna.
Nie ma u chrze$cijanina niczego innego, dzigki czemu mégtby staé sig
bardziej catkowita wlasnoscia Jezusa Chrystusa i Jego $wigtej Matki, jak
tylko dobrowolna niewola wzorowana na przykladzie samego
Chrystusa, ktéry z mitosci ku nam ,przyjat posta¢ stugi” (Flp 2, 7),
i Matki Najswietszej, ktéra nazwala si¢ stuzebnica i niewolnica Pariska
(Ek 1, 46—48)1°,

Apostol nazywa siebie zaszczytnym mianem ,stugi Chrystusa”
(Rz1, 1). Pismo Swiete nazywa kilkakrotnie chrze$cijan ,,stugami Chry-
stusa’ (1 Kor 7, 225 2Tym 2, 24). ,Niewol¢ mitoéci” nalezy interpretowaé
zatem w $wietle przedziwnej wymiany miedzy Bogiem i ludzkoscia,
dokonanej w tajemnicy Wcielonego Stowa. Jest to prawdziwa wymiana
mitosci migdzy Bogiem i Jego stworzeniem w catkowitym wzajemnym

7 Por. ]. Ratzinger — Benedikt XV1., JeZi§ Nazaretsky, Trnava 2007, s. 64.

Por. Ph. Perkins, 7he Gospel According to John, w: NJBC, 61:214—221, s. 98on.

Jan Pawel 11, List papieski do rodzin montforiariskich, 6; por. $w. L. M. Grignon de
Montfort, Traktat o prawdziwym nabozenstwie do Najswigtszej Maryi Panny, Lublin—
Warszawa 1991, 72. 169; $w. L. M. Grignon de Montfort, Tajemnica Maryi, 44.

10 Por, tamze, 6.

9
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darze z siebie. Istotg tego nabozeristwa jest oddanie si¢ w duchowa nie-
wole Najswigtszej Maryi Pannie, a za Jej posrednictwem — Jezusowi.
Paradoksalnie owa ,,niewola mitosci” sprawia, ze cztowiek staje si¢ w petni
wolny prawdziwa wolnoscig dzieci Bozych. Chodzi tu o catkowite po-
wierzenie si¢ Jezusowi w odpowiedzi na mito$¢, kedrg On pierwszy nas
umitowal. Krto zyje tq mitoscia, moze powtdrzy¢ za $w. Pawlem: , Teraz
za$ juz nie ja zyje, lecz zyje we mnie Chrystus” (Ga 2, 20)*™.

1.2. Stuzba ojca

Jezus ukazuje Ojca. Krélewski archetyp jest $cisle zlaczony
z pojeciem ojcostwa. Wyplywa to z teologii stworzenia, a wypetnia si¢
w teologii odkupienia, czyli w osobie Chrystusa i Jego misji. Ojciec
Swiety pisze: ,,Jako pelnia dobra Bég jest petnia zycia. Zycie jest w Nim
iz Niego. Jest to zycie, ktére nie ma granic czasu ani przestrzeni. Jest to
«zycie wieczne», uczestnictwo w zyciu Boga samego”!2.

Zdaniem papieza krdl jest przede wszystkim oblubieficem, ktdry daje
zycie i strzeze go. Na tej podstawie mozna méwi¢ réwniez i 0 ojco-
stwie Syna Bozego'?. Jezus méwi: ,Syn nie mégltby niczego czyni¢
sam od siebie, gdyby nie widziat Ojca czyniacego. Albowiem to samo, co
On czyni, podobnie i Syn czyni” (J 5, 19). Zatem jak Ojciec jest Zrédlem
zycia, tak i Jezus staje si¢ Zrodtem zycia: ,Podobnie jak Ojciec ma zycie
w sobie, tak réwniez dat Synowi: mieé zycie w sobie samym” (J 5, 26);
,Kto Mnie zobaczyt, zobaczyl takze i Ojca” (J 14,9).

Jan Pawet IT méwi réwniez o innych osobach, ktére moga nas inspi-
rowaé w przezywaniu ojcostwa, to znaczy w zdolnoéci dawania zycia
i troski o nie. Chodzi tu przede wszystkim o $w. Jozefa: ,Jézef moca
szczegblnego daru Niebios otaczat Jezusa catg naturalng miloscia i czuly
troskliwoscig, jaka moze si¢ zrodzi¢ w sercu ojca. Przyznajac Jézefowi

11 Por, tamze, 6.

12 Jan Pawel 11, Przekroczyc prog nadziei, s. 78—79.

13 Por. C. Gawrys$, Mezczyzna, Jezus z Nazaretu, w: Duchowosé mezczyzny, red. J. Au-
gustyn, Krakéw 2011, s. 42.
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ojcowska wladz¢ nad Jezusem, Bég napetnit go takze mitoscia ojcowska,
ta miloscia, kedra ma swoje zrédto w Ojeu, «od ktérego bierze nazwe
wszelkie ojcostwo na niebie i na ziemi»” (por. Ef 3, 15)14.

Ojcostwo fizyczne. Od poczatku stworzenia mezezyzna i ko-
bieta s3 powotani do przekazywania zycia, chronienia go i nadawania mu
sensu. Plodnos¢ bierze swoja site z mocy Stworcy. Wedlug papieza stowa
Ksiggi Rodzaju o dobru stworzenia prowadza do stwierdzenia, ze zréd-
tem stworzenia jest Boza mito$¢. Dzielo stworzenia jest nie tylko Boza
czynnoscia powolania z nicosci do istnienia i obecnosci $wiata i cztowieka
w nim, ale jest darem Stwércy. Chodzi tu o podstawowe i radykalne
darowanie, czyli takie, ktdre jest przejsciem z niczego. Do tego pojecia
daru z nicosci Jan Pawet IT dodaje wskazanie na tego, kto dar ofiarowuje,
i tego, kto dar przyjmuje, oraz na relacje, ktére powstaja migdzy nimi.
Czlowiek ze swej strony jest zdolny, by odpowiedzie¢ Stworzycielowi
darowaniem siebie!>. W tym sensie i ludzka ptodno$¢ zakorzeniona , jest
w stworzeniu i za kazdym razem poniekad odtwarza jego tajemnicg”!®.
Matzonkowie podczas darowania siebie sobie wzajemnie dajg poczatek
nowej rzeczywistosci — dziecku, ktére jest zywym obrazem ich mitosci
i trwalym znakiem ich matzeriskiej jednosci. Dziecko jest synteza ich
ojcostwa i macierzyfistwa'”.

Jednos¢ mezczyzny i kobiety, $cisle zwiazana z tajemnica stworzenia,
jest dana cztowickowi na zawsze jako ich przyszly obowiazek!®. Papiez
twierdzi, ze ostateczna forme w zyciu cztowieka meskos¢ i kobiecos¢
otrzymuje w zyciu matzeriskim i rodzicielskim'®. Nie chodzi tu tylko

Jan Pawel 11, Redemptoris Custos, 8.

Por. Jén Pavol 11, Stworenie ako fundamentdlny a prvotny dar, 3-4 (AG 2.01.1980),
w: Teologie téla, s. 76—77.

Jan Pavol 11, Hodnota jedného a nerozlucitelného manzelstva vo svetle prvjch kapitol
knihy Genesis, 4 (AG 21.11.1979), w: Teologie téla, Praha 200s, s. 65.

Por. Jan Pawel 11, Familiaris consortio, 14.

Por. Jan Pavol 11, Hodnota jedného a nerozlucitelného manzelstva vo svetle prvych ka-
pitol knihy Genesis, s (AG 21.11.1979), w: Teologie téla, s. 6.

Por. Jan Pavol 11, Zjavenie a objav vyznamu tela, 6 (AG 9.01.1980), w: Teologie téla,
s. 81.
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o rodzicielstwo w sensie biologicznym. Z aktu stwérczego mezczyzny
i kobiety wynika zasada ich wzajemnej komplementarnosci. Ich powo-
tania wzajemnie si¢ uzupelniaja i ubogacaja. ,Macierzynistwo urzeczy-
wistnia si¢ za sprawa ojcostwa”, a réwnoczesnie ,,0jCOStWO za sprawa
macierzyristwa” jako owoc tej zyciodajnej dwoistosci, jaka Stwérca ob-
darzyt istote ludzka ,,0d poczatku™?°.

Do dojrzatosci ojcostwa nalezy odpowiedzialno$é. Mezezyzna powi-
nien by¢ pierwszy w podejmowaniu tej odpowiedzialnosci?!. Wedtug
papieza odpowiedzialnym nazywamy takie rodzicielstwo, ktére odpo-
wiada osobowej godnosci matzonkéw jako rodzicow. Stad wiasnie scisty
i bezposredni zwiazek rodzicielstwa z duchowoscia matzeriska??. Jak
moéwi Jan Orzeszyna: ,W znaczeniu szerszym odpowiedzialne rodziciel-
stwo to caly proces wydawania na $wiat i wychowywania potomstwa;
w znaczeniu wezszym odnosi si¢ do podejmowania przez matzonkéw
decyzji o poczeciu i urodzeniu potomstwa’?3.

Znaczacy czg$é nauki papieza o teologii ciata stanowi jego podkre-
$lanie ptodnego charakteru matzeistwa. W tym wzgledzie kontynuuje
nauczanie Pawta VI i jego encyklike Humanae vitae. Przyznaje, ze
nauka Kosciota o nalezytej regulacji pocz¢é wyda si¢ wielu niewat-
pliwie trudna, niekiedy nawet zupetnie niemozliwa do zachowania.
Rzeczywiscie, jak wszystkie rzeczy szlachetne i pozyteczne, tak i to
prawo wymaga od poszczegélnych ludzi, od rodzin i spotecznosci ludz-
kiej silnych decyzji i wielu wysitkédw. Co wigcej, zachowaé je mozna
tylko z pomocg faski Bozej, ktéra wspiera i umacnia dobrg wolg ludzi.
Kto jednak uwazniej si¢ nad tym zastanowi, dostrzeze, ze owe wysit-
ki naprawde podnosza godno$¢ cztowieka i przysparzaja dobra calej

Jan Pawet 11, Gratissimam sane, 7; por. A. K. Ladyzyniski, Meskosé jako droga do of-
costwa, w: Duchowos¢ mezezyzny, s. 145-147.

21 Por. J. Orzeszyna, Odpowiedzialne rodzicielstwo, w: Jan Pawet II: Encyklopedia na-
uczania moralnego, s. 371.

Por. Jan Pavol 11, Cnost zdranlivosti Je spojend s celon manzgelskou spiritualitou, 1 (AG
31.10.1984), w: Teologie téla, s. 568.

J. Orzeszyna, Odpowiedzialne rodzicielstwo, w: Jan Pawet 11: Encyklopedia naucza-
nia moralnego, s. 370.
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ludzkosci?4. Odpowiedzialnego rodzicielstwa nie mozna praktykowaé
bez uczciwego zachowania cnoty matzeriskiej czystosci?®. Dotyczy ona
mezcezyzny i kobiety?®.

Megzczyzna tylko wtedy moze by¢ ,odpowiedzialnym ojcem”, gdy
w sposob wlasciwy poznaje kobiete. Jan Pawel II méwi, ze glebia tajem-
nicy kobieco$ci ukazuje si¢ i odkrywa dzigki macierzyristwu. Kobieta
zatem staje przed mezezyzng jako matka, podmiot nowego zycia, ktdry
si¢ w niej poczal, w niej si¢ rozwija i z niej idzie do $wiata. W tym
réwniez odkrywa sie w efekcie i mestwo mezezyzny, to znaczy ptodnosé
i ojcostwo jego ciata. W Pismie gwiqtym ojcostwo jest jednym z naj-
wazniejszych znaczenl czlowieczeristwa. Jest to bowiem uczestniczenie
w boskiej czynnosci oddania zycia. Plodno$¢ przyczynia si¢ do tego, ze
mezczyzna i kobieta poznaja si¢ w tym trzecim, keéremu dali impuls
do zycia. Dlatego to , poznanie” staje si¢ odkryciem: w pewnym sensie
odkryciem nowego cztowieka, w ktdrym oboje poznaja réwnoczesnie sa-
mych siebie, swoje cztowieczedstwo, swéj zywy obraz?’.

Od mezczyzny i kobiety oczekuje sig, ze bedg przezywaé swoj in-
tymny zywot ,w prawdzie i mitosci”. Papiez mysli tu przede wszystkim
o powotaniu do ,bycia jednym ciatem”. Wystepuje przeciwko szerzeniu
mentalnosci antykoncepcyjnej sprzeciwiajacej si¢ Bozym planom doty-
czacym czlowieka. Wzajemna jedno$¢ matzefiska kobiety i mezczyzny
nie ma ich zamyka¢ w sobie, ale otwiera¢ na nowe zycie i wspotprace ze
stwércza Boza moca. Dzicki temu duchowo$¢ matzediska ma widzialny
wymiar ,cielesny”28.

24 Por. Pavol V1, Humanae vitae, 20; por. Jan Pavol 11, V encyklike Humanae vitae sii

odpovede na otdzky dnesného cloveka, 4 (AG 25.07.1984), w: Teologie téla, s. 539n.
25 Por. Jan Pavol 11, Zodpovedné rodicovstvo vo svetle Humanae vitae, 1 (AG 1.08.1984),
w: Teologie téla, s. s42; por. Gaudium et spes, s1.
W islamie, ale i w innych kulturach zobowiazuje gtéwnie kobiety. Wigcej na te-
mat zob. A. Olczyk, Czystosé, w: Jan Pawel II: Encyklopedia nauczania moralnego,
s. 132-133.
Por. Jan Pavol I, Tajomstvo Zeny sa odhaluje v materstve, 1-4 (AG 12.04.1980), w: Te-
ologie téla, s. 107n.
Por. Jan Pawel 11, Gratissimam sane, 8.
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Mezczyzna, ktéry tu na ziemi ukazuje Boze ojcostwo, jest powotany
do zabezpieczenia harmonijnego rozwoju wszystkich cztonkéw rodziny.
Do jego obowiazkéw nalezy czu¢ si¢ odpowiedzialnym za zycie poczete
pod sercem matki i tym wigcej troszezy¢ si¢ razem z matzonka o wy-
chowanie dzieci. Mgzczyzna jest powolany do pracy, kedra jednoczy,
a nie rozbija, utrwala w tacznosci i stalosci: to on ma swoim dojrzalym
chrzescijanistwem prowadzi¢ dzieci do autentycznego spotkania z Chry-
stusem i Kosciotem?®.

W zrozumieniu i realizacji swojego ojcostwa mezczyzna powinien
w sposob naturalny postgpowaé droga mitowania matzonki jako matki,
a takze dzieci. Obowigzek i postannictwo ojca w rodzinie i dla rodziny
zyskuje wazne i jedyne znaczenie. Nieobecno$¢ ojca powoduje zachwia-
nia psychiczne i moralne, a takze obciaza relacje rodzinne; podobne sa
skutki obecnosci ojca, ktdry jeszcze dzi§ okazuje swoja dominacje przez
wykorzystywanie cech dajacych mu jako mezczyznie pierwszeristwo 3°.

Ojcostwo duchowe. Marek Chmielewski zaznacza: ,W teolo-
giczno-duchowym stowniku Jana Pawta II niebagatelne znaczenie majg
takze okre§lenie «macierzynistwo duchowe» i korelatywne wzgledem
niego «ojcostwo duchowe», przy czym to drugie pojecie w innym zna-
czeniu niz postuga kierownika duchowego wystepuje raczej rzadko™!.
Jednak ojcostwo duchowe nie ogranicza si¢ tylko do pewnego rodzaju
stuzebnego kapladstwa. Mozna tu méwic jedynie o pewnej specjalizacji.
Ojcostwo duchowe jako zdolno$¢ jest zasadniczo whasciwe kazdemu
ochrzczonemu mezcezyznie.

Tak to rozumie Karol Wojtyta, gdy pisze, ze ojcostwo i macierzyni-
stwo w §wiecie 0sb sa cecha osobistej doskonatosci duchowej. Wedtug
niego polegaja one na jakims, w duchowym rozumieniu, rodzeniu,
na formowaniu duszy. Dlatego tez duchowe ojcostwo i macierzyristwo
majg o wiele szerszy zakres niz ojcostwo i macierzyristwo cielesne. Du-
chowe ojcostwo i macierzyristwo wskazuja na dojrzala wewngtrzng

29 Por. Jan Pawet 11, Familiaris consortio, 25.
30 Tamze, 41.
31 M. Chmielewski, Duchowos¢ wedtug Jana Pawla 11, Lublin 2013, s. 124—125.
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indywidualno$¢ mezezyzny i kobiety. To ojcostwo duchowe jest o wiele
bardziej podobne do macierzyristwa duchowego niz ojcostwo cielesne
do macierzynstwa cielesnego. Dziedzina duchowa stoi poza zasi¢giem
plciowosci. Pawel Apostol, gdy pisat mieszkaicom Galagji, ze rodzi ich
w bolesciach, nie mial najmniejszej waptliwosci co do swego ojcostwa
duchowego (por. Ga 4, 19). Rodzenie duchowe jest znakiem dojrzatosci
osoby i pelni w dzieleniu si¢ z innymi®?.

Papiez rozwija te mySli o duchowym ojcostwie, majac na wzgledzie
biblijny przyklad $w. Jozefa, ale réwniez i $w. Pawla. Jézef, postuszny
glosowi z gory, przyjmuje bez wahania Maryje z Dzieciatkiem i daje im
ochrong prawna. Poniewaz dziewicze poczgcie i zrodzenie Jezusa Chrystu-
sa bylo zakryte dla oczu ludzkich, wobec otoczenia Jezus wystgpowat jako
L»syn ciesli” (por. Mt 13, 55). W relacji matzeriskiej Maryi i Jézefa z jednej
strony spotykamy si¢ z ukryta tajemnica doskonatej wspélnoty oséb,
az drugiej —ze specjalna ,wstrzemiezliwoscia dla krdlestwa niebieskiego”.
Papiez méwi, ze ta wstrzemiczliwo$¢ stala si¢ Zrédlem najdoskonalszej
»ptodnosci Ducha Swigtego” w historii zbawienia. Co wiccej, byta to
w pewnym sensie absolutna petnia tej duchowej plodnosci, dlatego ze
wlasnie w warunkach nazaretariskich — matzeriskiej umowy Maryi i Jézefa
oraz wstrzemigzliwosci — zostat zrealizowany dar wcielenia Wiecznego
Stowa?3. Wedtug Jana Pawta I $w. Pawel tez jest doskonatym przyktadem
»plodnosci” wiary. Jego ojcostwo bylo sztandarowa manifestacja Bozego
ojcostwa. Podstawowym znakiem takiego ojcostwa ,jest istnienie dla
innych”34. Dlatego Kosciét z wielka czcia odnosit sie do wyrzeczenia
dla krélestwa niebieskiego jako szczegélnego Zrédta plodnosci w $wiecies.

W liturgii facinskiej o ojcostwie duchowym méwimy najczesciej
w zwiazku z postuga kaptariska i celibatem?®. Wedtug Jana Pawla II

32 Por. K. Wojtylta, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, Lublin 1986, s. 203n.

33 Dor. Jén Pavol 11, Vztah medzi zdrZanlivostou ,,pre nebeské krdlovstvo “ a nadprirodze-
nou plodnostou ludského ducha, 2—3 (AG 24.03.1982), w: Teologie téla, s. 346n.

34 Por. W. Zyzak, Kaptaristwo prezbiteréw: studium nauczania Jana Pawta II (Studia

nad Mysla Jana Pawta II, 7), Krakéw 2010, s. 104.

Por. Jan Pawel 11, Pastores dabo vobis, 29.

Zob. J. Augustyn, Niezwykty dar celibatu, w: Duchowosé mezczyzny, s. 137.

35
36



114 Megiczyzna jako krél

wlasnie prawdg o celibacie kaptan ma rozumieé jako co§ pozytywnego
w swoim zyciu. Ma bra¢ celibat jako specjalny udzial w Bozym ojco-
stwie i ptodnosci Kosciota, jako bezcenny Bozy dar i motyw mitosci
duszpasterskiej?”. Dzigki celibatowi kaptan staje si¢ ,,cztowickiem dla
innych” na inny sposob anizeli mezczyzna w matzeristwie. Szuka on in-
nego sposobu ojcostwa anizeli fizycznego, i to ze wzgledu na dzieci
duchowe, czyli ludzi oddanych jego pieczy przez Chrystusa®®. Jednak
plodnos$¢ tego duchowego ojcostwa jest uwarunkowana glebokim zy-
ciem duchowym, wiernoscig przetozonym i checia podporzadkowania
si¢ dyscyplinie Koscielnej??, stata formacja kaptaniska®® i mocng wigzia
z Chrystusem, a za Jego posrednictwem — z Ojcem i pozostatymi braémi
w kapladstwie®!.

Ojcostwo duchowe dotyczy réwniez mezezyzn, kedrzy poswigcili
si¢ zyciu konsekrowanemu. Mito$¢ oblubiericza, ktéra znajduje swoje
znaczenie w wyrzeczeniu ,,dla krélestwa niebieskiego”, musi w pierw-
szym rz¢dzie prowadzié w swoim normalnym rozwoju do ojcostwa albo
macierzyfistwa w sensie duchowym®2.

Plodnos¢ stuzby kaplaiskiej wyptywa przede wszystkim z gloszenia
Stowa Bozego, natomiast osoby poswiccone zyciu konsekrowanemu
okazuja swoja duchowa ptodno$¢ przede wszystkim w ,,otwartosci na to
Stowo”, a tym buduja nowe cztowieczeristwo. Zdaniem papieza postuga
kapladska nasladuje Piotra Apostota, a zycie konsekrowane — Najsw.
Marig¢ Panng i Matke w jej odpowiedzialnym przyjeciu Bozego daru3.

Duchowe ojcostwo i macierzyristwo ukazuje si¢ przede wszyst-
kim w wychowaniu. Dzigki bogatej tradycji wychowawczej, a takze

37 Por. Jan Pawel 11, Pastores dabo vobis, 29.

38 Dor. W. Zyzak, Kaplaristwo prezbiterdw, s. 286.
39 Por. Jan Pawet 11, Pastores dabo vobis, 68.
40 Por. tamze, 72.

41 Tamze, 14.

4 Por. Jén Pavol 11, Komplementarita manzelstva a zdrzanlivosti ,pre nebeské

krdlovstvo®, 5 (AG 14.04.1982), w: Teologie téla, s. 360; por. M. Chmielewski, Du-
chowos¢ wedlug Jana Pawla 11, s. 126.

43 Por. Jan Pawel 11, Vita consecrata, 34.
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glebokiemu poznaniu duchowej prawdy (por. Ef 1, 17) osoby konse-
krowane s3 zdolne do takiej nadzwyczajnej aktywnosci, gdyz wnosza do
pracy innych wychowawcéw wazny element#4. Szczegdlna rolg petnia te
osoby, ktdre spetniajg role przetozonych. Oni zwlaszcza sg przykladem
ojcostwa Bozego, a takze otrzymanego autorytetu w spetnianiu funkeji
rozpoznawania i jednoczenia®®.

W odréznieniu od ojcostwa cielesnego, ojcostwo duchowe mozna
przezywaé najbardziej w okresie dojrzatosci. Jesli cztowiek uniknie
ryzyka, ktére jest zwigzane z tym etapem zycia, moze w petni odkry¢
dar i do$wiadczenie ojcostwa duchowego. Polega ono nie tylko na
dos$wiadczeniu zyciowym, ale réwniez na zdolnosci wzbogacenia in-
nych wickszym pokojem i umiarkowaniem, wicksza przejrzystoscia
i bogactwem taski. Droga do takiego ukazania si¢ ojcostwa ducho-
wego prowadzi jednak przez cierpliwe oczyszczanie osoby z jej cech
negatywnych?®.

Réwniez i biologiczne ojcostwo musi by¢ dopetnione wymiarem du-
chowym. Powotanie do ojcostwa duchowego zawiera si¢ w pewnym
sensie w ewangelicznym powotaniu do doskonatosci, gdy jako najwigkszy
wzér stawia Ojca?”. Odnosnie do dawania zycia cielesnego nabiera ono
szezegblnego znaczenia tylko wtedy, gdy jest uzupelnione ojcostwem czy
macierzytistwem ,,w duchu”, a jego sensem i owocem jest dzieto wycho-
wania dzieci przez rodzicow?®. Jest to szczegdlnie aktualne w wypadku,
gdy chrzescijafiscy rodzice adoptujg lub przyjmujg na wychowanie te
dzieci, kedre stracity rodzicéw albo tez zostaly przez nich porzucone.
Podczas gdy te dzieci, odnajdujac na nowo cieplo uczué rodzinnych,
zaznaja petnego mitosci, opatrznosciowego ojcostwa Boga, $wiadczo-
nego przez rodzicéw chrzedcijariskich, wzrastajac w atmosferze pogody

44 Por. tamze, 96.

Por. tamze, 92.

Por. Jan Pawel 11, Vita consecrata, 70.

Por. K. Wojtyla, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, s. 203n.; wigcej na ten temat zob.
M. Chmielewski, Duchowos¢ wedtug Jana Pawta I1, s. 38—48.

Por. Jan Pavol 11, Komplementarita manzelstva a zdrZanlivosti ,pre nebeské
krdlovstvo®, 5 (AG 14.04.1982), w: Teologie téla, s. 360.
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i ufnosci, cata rodzina zostaje wzbogacona wartosciami duchowymi po-
szerzonego braterstwa®.

1.3. Stuzba autorytetu

Autorytet w malzedstwie. Na temat autorytetu w mat-
zefistwie Stanistaw Morgalla pisze: ,Mamy przed soba paradoksalng
sytuacje¢ nieréwnosci: hierarchi¢ migdzy réwnymi . Dyskusja na ten
temat czesto ujawnia brak zrozumienia biblijnego znaczenia wiadzy.
Bywa ona pojmowana w sensie politycznym i w $wietle jej naduzy¢. Na
okreslenie Bozej wladzy Septuaginta uzywa stowa exousia, ktore oznacza
suwerenna, wieczng i powszechna moc w znaczeniu nie tylko zewnetrz-
nej, ale gléwnie wewngtrznej rzeczywistosci. W Nowym Testamencie
Jezus przyjmuje Boza moc (exousia) i udostgpnia ja swoim uczniom.
Wszyscy chrzescijanie majg udziat we wiadzy Chrystusa. Jezus wyraznie
wskazuje na rozumienie autorytetu jako stuzby. Jednoczesnie zaktada
wolnoé¢ i odpowiedzialno§¢ spotecznosci. Sprawowanie wladzy jest za-
tem stuzeniem innym, a nie stosowaniem przemocy (por. Mt 20, 25-28;
Mk 10, 42—45; Lk 22, 25—27). Wspdlny, chociaz zréznicowany udziat we
whadzy zmartwychwstatego Pana Jezusa daje nam zdolno$¢ do wzajemnej
stuzby®!. Dlatego Adam Rybicki pisze: ,Ksiega Rodzaju méwi, ze on
ma by¢ panem, ale jego panowanie nie jest absolutne, lecz darowane,
zlecone, a wigc stuzebne i pokorne™?.

Papiez rozwaza ten temat, analizujac List do Efezjan, konkretnie roz-
dzialy piaty i szésty. W nich mamy nauk¢ o obowiazkach w rodzinie
(wedtug definicji Lutra tzw. Haustafeln — czyli domowe przepisy). Apostot
Pawet usituje w nich ukaza¢, jak powotanie chrzescijariskie moze by¢
realizowane we wzajemnych kontaktach wszystkich cztonkéw jednej

Por. Jan Pawel I, Familiaris consortio, 41.

Por. S. Morgalla, Autorytet, wladza, ojcostwo, w: Duchowosé mezczyzny, s. 10s.

> Wigcej na temat autorytetu zob. H. Doohan, Authority, w: The New Dictionary of
Catholic Spirituality, ed. M. Downey, Collegeville, MN, 1993, s. 73—74.

2 A. Rybicki, Lew i baranek, Lublin 2008, s. so.
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rodziny, to znaczy migdzy matzonkiem i matzonka, miedzy rodzicami
a dzie¢mi, a nawet migdzy panami i niewolnikami. Ci ostatni w pewnym
sensie réwniez nalezeli do rodziny. Pouczenia dotyczyly wszystkich grup,
nie tylko tych hierarchicznie na nizszym stopniu®3.

Papiez zauwaza, ze ewangeliczne pojecie autorytetu ma dwie plasz-
czyzny. Krél jako zrédlo autorytetu jest przede wszystkim ojcem. Jest
to wazne, dlatego ze w konsekwencji przewaza relacja ojciec i syn,
nie pan i stuga. Strach niewolnika wobec pana w sposéb logiczny
staje si¢ synowska bojaznia, dlatego Jezus uczy nas nazywaé Boga Oj-
cem®®. Ponadto wymiar relacji ojca do syna jest uzupetniony o relacje
oblubierica do oblubienicy. W obu wypadkach autorytet stuzy mitosci.

Jan Pawet II analizuje ten temat w perspekeywie wzajemnego poddania
si¢ sobie matzonkéw. Nie chodzi jednak o podporzadkowanie kobie-
ty mezczyznie. Yves Semen zaznacza: ,, Tak jednostronne pojmowanie
jest nie tylko redukujace, lecz z gruntu fatszywe”>. Papiez, analizujac
List do Efezjan, wskazuje, ze w oblubieficzej relacji do Kosciota Chrystus
spetnia role glowy (Ef 5, 23). Celem tego hierarchicznego uktadu jest
wedtug niego wprost wzajemna organiczna jedno$¢. Méwi: ,Nie ulega
watpliwosci, ze Chrystus jest innym podmiotem niz Koscidt, a jednak
moca szczegblnego odniesienia taczy si¢ z nim jakby w organicznej jed-
nosci glowy i ciata: Ko$ciét tak bardzo, tak zasadniczo, jest soba przez
Chrystusa”>®.

Chrystus zatem jest glowa Kosciota, tak jak matzonek jest gtowa mat-
zonki (por. Ef 5, 23)%7. Zagadnienie to wymaga oméwienia waznego
problemu relacji miedzy mezczyzng i kobieta. W historii byt to nieraz

>3 Por. Jan Pavol 11, Kristovo tajomstvo v Cirkvi a povolanie byt nasledovnikmi Boha, 4—5

(AG 4.08.1982), w: Teologie téla, s. 403.

Por. Jan Pawel 11, Przekroczyé prog nadziei, s. 199n.

Y. Semen, Duchowosé matzeriska wedtug Jana Pawta II, Poznafi 2011, s. 84.

Jén Pavol 11, Bytostnd dvojsubjektivnost vo vatahoch Kristus-Cirkev a manzel-manzel-
ka, 3 (AG 25.08.1982), w: Teologie téla, s. 414.

Por. tamze, s. 414. W hierarchicznym uktadzie autorytetu waznejsza strong jest ta
nizsza, poddana wladzy i uznajaca autorytet, dajaca postuch i obdarzajaca zaufa-
niem (por. S. Morgalla, Autorytet, wiadza, ojcostwo, s. 105).
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bardzo newralgiczny punkt. Chodzi bowiem o wspomniang juz sprawe
podporzadkowania kobiety mezczyZnie. Czy mezezyzna ma prawo do
nadrzednosci wobec kobiety? W jaki sposdb maja by¢ uporzadkowane
ich wzajemne relacje?

Analizujac stowa z Rdz 3, 16, Jan Pawel II przypuszcza, ze zawicrajg
one pewne pomniejszenie kobiety w poréwnaniu z m¢zezyzng.
Jednoczesnie jednak dodaje, ze nie oznaczaja one spolecznego ponizenia
czy nieréwnosci. Przeciwnie, kontekst biblijny podaje bezposrednio inng
forme nieréwnosci, ktéra kobieta bedzie odczuwaé jako brak petnej jed-
nosci z mezezyzng, do ktdrej oboje przeciez zostali powotani. Wiasnie ta
jedno$¢ zostata znieksztatcona pozadliwoécia zardwno mezezyzny,
jak i kobiety®.

Wyrazajac mysli papieza jezykiem psychologii, mozemy powiedzie¢, ze
mezczyzna w takiej sytuacji jest w niebezpieczenistwie bycia ,,zranionym
krélem”. Zamiast wykorzystaé moc autorytetu dla dobra podopiecznych,
stanie si¢ tyranem, to znaczy tym, ktéry naduzywa danego mu autory-
tetu®®. Papiez méwi: ,,Czyz nie na t¢ ostatnig [pozadliwos¢] wskazuje
4w zwrot o «panowaniu» [on za$ bedzie panowat nad toba], o ktérym
styszymy w Rdz 3, 162 Czyz panowanie «nad» drugim — mezezyzny nad
kobieta — nie zmienia zasadniczo komunijnej struktury miedzyosobowej
relacji? Czyz nie przenosi ono w wymiar tej struktury czego$, co jest
wlasciwe odniesieniu czlowicka do przedmiotu — poniekad do rzeczy,
za czym zdaje si¢ sta¢ pozadliwo$¢ oczu?”®0.

Z chwila, gdy on nad nig panuje, miejsce komunii oséb zajmuje
inne odniesienie wzajemne — odniesienie do przedmiotu: posiadanie
drugiego na sposéb przedmiotu wlasnego pozadania®'. W takim jed-
nak uktadzie wzajemne kontakty mezczyzn i kobiet prowadza do walki

58 Por. Jén Pavol 11, Nadvldda nad druhym v medziosobovom vztahu, 1—5 (AG 18.05.1980),
w: Teologie téla, s. 149—151.

9 Wigcej na ten temat zob. R. Moore, D. Gillette, 7he King Within, s. 159-170.

©0 Jan Pavol 11, Nadvidda nad drubjm v medziosobovom vztahu, 6 (AG 18.05.1980),

w: Teologie téla, s. 151.

Por. Jan Pavol 11, Trojitd Ziadostivost redukuje snubny vyznam tela, 3 (AG 25.05.1980),

w: Teologie téla, s. 153.
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o whadze, o panowanie nad drugim. Jan Pawet II méwi, ze w dynamice
milosci odstania si¢ jakby niemozno$¢ przywlaszezenia i posiadania osoby
przez osobe®?.

Gdy Ojciec Swiqty rozwaza werset: ,,BadZcie sobie wzajemnie poddani
w bojazni Chrystusowej” (5, 21), zaznacza, ze fundamentem wzajemnych
relacji malzonka i matzonki jest ich spoleczna relacja z Chrystusem.
Autor Listu do Efezjan méwi o ,bojazni wobec Chrystusa”. W tym
wypadku nie chodzi o obawe czy strach, ktdry jest postawa obronna
przed grozacym niebezpieczeristwem, ale o szacunek dla sacrum. Chodzi
tu o pietas, ktéra w Starym Testamencie oznacza réwniez ,.bojazi wobec
Boga” czy ,wobec Pana” (por. Ps 103, 115 Prz 1, 75 23, 17; Syr 1, 11-16).
Ta whasnie pietas, keéra powstala z glebokiej swiadomosci tajemnicy
Chrystusa, musi stanowi¢ fundament wzajemnych relacji matzonkéw.
Gdy tajemnica Chrystusa przeniknie ich serca i zrodzi w nich ,bojazi
wobec Chrystusa”, tym samym przynagli ich do ,wzajemnego podpo-
rzagdkowania”. Autor méwi o wzajemnym podporzadkowaniu si¢ sobie
matzonkdéw, tym samym umozliwia wlasciwe rozumienie tych stéw, ked-
rych uzywa do okreslenia ,,podporzadkowania matzonki matzonkowi”.
Wedtug papieza Pawet Apostot nie chce powiedzied, ze maz jest panem
zony, ze wlasciwy dla malzedstwa uktad miedzyosobowy jest uktadem
panowania me¢za nad zona. Wyraza natomiast co§ przeciwnego: ze to
Chrystus jest jedynym Panem dla obojga, a w postuszeristwie Jemu
oboje maja szuka¢ sensu ich wzajemnego podporzadkowania. Nauka
zawarta w Liscie do Efezjan wyklucza ceche¢ uktadu, ktéra niekiedy jak
brzemig obcigzala instytucj¢ matzeristwa, i nadal to robi. Zatem Zrédtem
wzajemnego poddania jest pietas, a jej wyrazem jest mito §¢63.

Mito$¢ wyklucza wszelki rodzaj poddaristwa, przez ktdry zona stawata-
by si¢ stuga czy niewolnicg meza, przedmiotem jednostronnej zaleznosci.

62 Por. Jan Pavol 11, Sama zarlivost povrdzuje nezvratnost a subjektivnu hlbku manzel-
skej volby podla lsky, ktord je ,silnejsia nez smre”, 3 (AG 6.06.1984), w: Teologie téla,
s. SI3.

3 Por. Y. Semen, Duchowosé malzeriska wedfug Jana Pawla 11, s. 84-8s; por. Jén Pa-
vol 11, Kristus — prameri a vzor vztahov medzi manzelmi, 13 (AG 11.08.1982), w: Te-
ologie téla, s. 405n.
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Milo$¢ sprawia, ze réwnoczesnie i maz poddany jest zonie, a w ten sposéb
poddany jest samemu Panu. Wspdlnota i jednos¢, jaka z racji matzeristwa
maja stanowi¢, urzeczywistnia si¢ poprzez wzajemne oddanie, ktére takze
jest wzajemnym poddaniem®®. Zdaniem papieza podporzadkowanie
kobiety jest ,,doswiadczaniem mitosci”. Podporzadkowanie kobiety jest
w pewnym sensie dla niej sprawdzianem, ,ze jest kochana”®®. Mg¢zczyzna
nie ma by¢, jak méwi Anna Karo-Ostrowska, ,,tylko wodzem, wojow-
nikiem i mysliwym, ale partnerem swej zony respektujacym jej prawa
do autonomii i wlasnego, twérczego rozwoju poza rodzing °®.

Taki poglad na podporzadkowanie wynika z rozumienia pojecia
przymierza w tradycji biblijnej. Milo$¢ matzeriska ma swojq realizacjg
w umowie matzeriskiej, jak to jest ukazane np. u proroka Izajasza (por.
1z 54, 4-10). Przymierze to jest jakby odkryciem tajemnicy skrytej w sa-
mym Bozym sercu. Intuicja ta pézniej zostanie rozwinicta w Liscie do
Efezjan. Przymierze ma charakter wzajemnego obdarowania si¢ soba,
przy czym cafa inicjatywa pochodzi od Boga. W Nowym Testamen-
cie realizuje to mito§¢ Chrystusowa. Gdy chodzi o Stary Testament, to
wymiar chrystologiczny i eklezjalny umowy matzeriskiej istnieje jakby
w zarodku, jest zapowiedziany®’.

Z drugiej strony nalezy pamigtaé, ze wzajemne poddanie to nie jest re-
zygnacja z obowiazkéw. Kiedy sw. Pawel méwi: ,,Zony, badzcie poddane
mezom” (Kol 3, 18), to méwi zarazem: mezowie, badZcie odpowiedzialni,
czyli zastugujcie prawdziwie na zaufanie waszych zon i dzieci®®. Kobieta
réwniez powinna o tym pamigtaé. Kobiece doswiadczenie wyraza sie

64 Por. Jén Pavol 11, Kristus — pramers a vzor vztahov medzi manzelmi, 4 (AG 11.08.1982),

w: Teologie téla, s. 406.

Por. Jan Pavol 11, Ldska podmieriuje a vytvira mordlnu jednotu manzelov, 6 (AG
1.09.1982), w: Teologie téla, s. 420.

A Karoti-Ostrowska, Mezczyzna w rodzinie, w: Duchowosé mezczyzny, s. 190-191.
7 Por. Jan Pavol 11, Snubnd ldska a zmluva v prorockej tradicii, 1—7 (AG 22.09.1982),
w: Teologie téla, s. 431nn.

Por. J. Orzeszyna, Odpowiedzialne rodzicielstwo, w: Jan Pawet II: Encyklopedia na-
uczania moralnego, s. 370; por. Jan Pawet 11, Przeméwienie ,, Praca nad pracq w od-
nieseniu do praw i wymagar Zycia rodzinnego”, Szczecin, 11. 06. 1987.
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w stowach Anny Karon-Ostrowskiej: ,Kto$ nieustannie upokarzany
przez swa partnerke, komu wypomina sie stabosci i nieudolno$¢, z kim
prowadzi si¢ rodzaj podjazdowej walki o wptywy i wtadze w rodzinie,
moze sta¢ si¢ karykatura mezezyzny [...], kims§ nieobecnym w domu
i w zyciu swej rodziny, nicodpowiedzialnym wiecznym chlopcem albo
Don Juanem zafiksowanym na jednej z r6l, w ktorych kiedy$ udato mu
sie sprawdzié”®.

W jednej z ostatnich katechez poswigconych teologii ciata papiez taczy
pytanie o wzajemne podporzadkowanie z tematem czystosci. Méwi,
ze centrum duchowosci malzedskiej jest czysto$é, i to nie tylko jako
cnota moralna, ale jako cnota potaczona z darami Ducha Swictego,
gdyz dotyczy czci dla tego, co pochodzi od Boga (donum pietatis). Ten
wlasnie Bozy dar ma na wzgledzie autor Listu do Efezjan, gdy zachgca
matzonkéw, by sie wzajemnie sobie podporzadkowali w bojazni wobec
Chrystusa (por. Ef 5, 21)7°.

Autorytet ukazany w relacji z dzieémi. Sakramentalne
matzeristwo jest fundamentem autorytetu rodzicielskiego opartego na
Bozej pomocy. Staje si¢ ono tez stuzbg nie tylko w przekazywaniu zycia,
ale i wiary. Dzigki temu dzieci czujg si¢ bezpieczne. To, co Jan Pawet I
méwi o malzeristwie Maryi i J6zefa”!, mozna w pewnym sensie zastoso-
waé do kazdego matzeristwa chrzescijariskiego. W atmosferze darowane;j
sobie wzajemnie wolnosci réwniez dzieci fatwiej ucza si¢ darowacé siebie.
Szczegélng rolg w tym odgrywa autorytet ojca. Jozef Augustyn mowi:
~Mgzczyzna zaktadajacy rodzing winien by¢ swiadom koniecznosci zbu-
dowania autorytetu. Dziecko potrzebuje tego autorytetu i ma do niego
prawo’72.

Wedlug papieza $w. Jozef jest mezczyzna z takim autorytetem. On
Luczynil ze swego zycia stuzbg, ztozyt je w ofierze tajemnicy wcielenia

69
70

A. Karon-Ostrowska, Mezczyzna w rodzinie, w: Duchowos¢ mezczyzny, s. 191.

Por. Jan Pavol II, Cestnd reguldcia plodnosti je castou krestanskej spirituality manze-
lov a rodin, 2 (AG 14. 11. 1984), w: Teologie téla, s. 575.

7! Por. Jan Pawel 11, Redemptoris Custos, 7.

72 ]. Augustyn, Dziesigé praykazan dojrzalego ojcostwa, w: Duchowos¢ mezczyzny, s. 198.
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i zwiazanej z nig odkupieficzej misji; postuzyt si¢ wladza, przystugujaca
mu prawnie w $wigtej Rodzinie, aby zlozy¢ catkowity dar z siebie, ze
swego Zzycia, ze swej pracy”. Liturgia przedstawia to dobitniej: Bég ,,go
jako wiernego i roztropnego stuge postawit nad swoja Rodzing™”>.

Stowa o uzyciu autorytetu ojcowskiego mogg zaskakiwaé w czasach
szerzacej si¢ anarchii rodzinnej. Co to jednak znaczy postuzy¢ sig
wtadzalubtez by¢ gtowa rodziny? Jan Pawel II cytuje swojego
poprzednika, Leona XIII, gdy stwierdza: ,Stowo odwieczne z pokora
bylo $w. Jézefowi poddane i okazywato mu cze$¢, jaka dzieci rodzicom
okazywaé winny”74. Wiasciwie wykorzystany autorytet strzeze zatem
dzieci przed samowola.

Papiez wyraza to jeszcze dokladniej: ,J6zef jest tym, kedrego Bog
wybral, aby strzegl porzadku przy narodzeniu si¢ Pana, jego zadaniem
jest zatroszczy¢ si¢ o «uporzadkowane» wprowadzenie Syna w $wiat,
z zachowaniem Boskich nakazéw i praw ludzkich. Cate tak zwane zycie
«prywatne» czy «ukryte» Jezusa powierzone jest jego opiece””. W $wietle
poprzednich stéw ,by¢ glowq” rodziny albo tez ,,postuzy¢ si¢ wladzg”
znaczy przyjaé na siebie odpowiedzialno$é za to, by w rodzinie zylo si¢
»zgodnie z przykazaniami Bozymi i ludzkimi prawami””®.

Zadaniem dzieci jest wedtug Jana Pawla II utwierdza¢ umowe
matzeiska swoich rodzicéw, wzbogaca¢ i poglebia¢ $cista matieniska
spoteczno$¢ ojca i matki. Gdy tego nie ma, trzeba si¢ zapytaé, czy
egoizm — kedry jako skutek sktonnosci do zlego ukrywa si¢ w mitosci
i mezezyzny, i kobiety — nie jest silniejszy od samej mitosci. Wazne
jest, by matzonkowie dobrze to sobie uswiadomili i juz od poczatku
wspolnego zycia swoje serca i mysli zwrécili do Boga, ,,0d ktérego
pochodzi kazde ojcostwo”, aby ich ojcostwo i macierzyfistwo czerpato

73 Jan Pawet 11, Redemptoris Custos, 8.

74 Leon XIII, Quamquam pluries (15. august 1889), loc. cz., s. 178, w: Jan Pawet I1, Re-
demptoris Custos, 8.

75 Jan Pawet 11, Redemptoris Custos, 8.

76 Prawdziwa stuzba autorytetu ma swoje warunki. Zob. J. Augustyn, Dziesi¢¢ przy-
kazari dojrzatego ojcostwa, w: Duchowos¢ mezczyzny, s. 194—201.
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z tego zrédla site do nieustannej odnowy w mitosci””. Ojcostwo i ma-
cierzyristwo bowiem tworza co$ nowego, do czego mozna przystapic
tylko ,,na kolanach””8.

Jesli mezezyzna chee dobrze wypetnié zakres swego powotania, musi
przyja¢ innego Kréla, wigkszego od siebie i swoich mozliwosci. W obec-
nosci Kréla, Jezusa Chrystusa, i w uczezeniu Ojca na niebie me¢zczyzna
moze przezywaé warto$¢ tajemnicy prawdziwego ojcostwa. Tego uczyt
si¢ w dziecifistwie Karol Wojtyta, gdy widziat swojego ojca klgczacego
przed krzyzem. Postgp w zyciu matzediskim i w modlitwie ida w parze.
Papiez méwi o ,punkcie krytycznym i decydujacym” zaréwno w roz-
woju modlitwy, jak i przejéciu od malzenskiej mitosci do rodzenia
i rodzicielstwa”?.

1.4. Duchowos¢ pracy

Powotanie do pracy. Z podobiefstwa cztowicka do Boga bierze
si¢ autorytet czlowicka jako panujacego nad §wiatem. Papiez méwi, ze
chociaz cztowicek zostal stworzony wraz ze wiatem widzialnym, to jednak
Stworzyciel nakazat mu, aby opanowat ziemig i uczynit ja sobie poddang
(por. Rdz 1, 28). Jest zatem ponad $wiatem®. Swiadomo$¢ nadrzed-
no$ci czlowieka w stosunku do $wiata jest tak w nim zakodowana,
ze jest to widoczne od poczatku w jego zachowaniu i praktyce. Jest to
$cisle zwiazane z zagadnieniem pracy i zdolnoscig podporzadkowania
sobie ziemi®!. Drugie opowiadanie biblijne o stworzeniu cztowieka méwi
o pracy, ktéra cztowick wykonuje przy uprawie ziemi. Pierwszy zasadni-
czy sposdb, by opanowad ziemie, wedlug papieza znajduje si¢ w samym
cztowieku. Tylko on sam— zadna inna istota Zzywa — moze panowa¢ nad

77 Por. Jan Pawet 11, Gratissimam sane, 7.

Por. tamze, 7.

Por. tamze, 7.

Por. Jan Pavol 11, Prvé rogpravanie o stvorent, objektivna definicia cloveka, 3—4 (AG
12.09.1979), w: Teologie téla, s. 27—28.

Por. Jan Pavol 11, V samej definicii dloveka je alternativa medzi smrtou a nesmrtelno-
stou, 1 (AG 31.10.1979), w: Teologie téla, s. 48—49.
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ziemia i tylko on jest zdolny uprawiaé ja i przemienia¢ w zaleznosci od
swoich potrzeb8?.

Obowiazku pracy nie mozna traktowa¢ tylko jako kary za grzech.
Praca jest jedng z bardzo waznych czgéci planu Bozego. Czlowiek ma
kontynuowad Boze dzieto stworzenia i doprowadzi¢ je do doskonato-
$ci®3. Opréez tego, ze praca prowadzi do materialnego dostatku, jest
réwniez realizowaniem krélestwa Bozego. Mozna byloby ja nawet na-
zwaé ,kluczem do integralnej duchowosci”®4.

Biblijne stowa wskazuja poczatki pracy na czas jeszcze przed stworze-
niem kobiety i przed pierwszym upadkiem. Adam otrzymuje polecenie,
by rajski ogréd ,uprawiat i dogladal” (por. Rdz 2, 15). Chociaz praca
jest udziatem kazdego czlowicka, to jednak na podstawie biblijnego
or¢dzia mozna powiedzieé, ze dotyczy ona przede wszystkim mezczyzny.
Jan Pawet II przypomina: ,Pierwszy czlowick w swej transcedentnej
samotnosci objat w posiadanie stworzony dla siebie widzialny $wiat,
poznajac i nadajac imiona istotom zyjacym (animalia)”®.

Dzigki pracy czlowick rézni si¢ od pozostatych stworzen. Ich akeyw-
nosci ukierunkowanej na utrzymanie zycia nie mozna nazwaé praca.
Tylko cztowiek jest zdolny pracowaé i tylko cztowiek, pracujac, na-
pelnia swoja egzystencje na ziemi. Zdaniem papieza Bég postanowit
uczyni¢ nas partnerami w ciagle trwajacym misterium stworzenia®c.
W ten spos6b cztowiek pieczgtuje pracg swoim czlowieczeristwem,
pieczecia osoby dziatajacej w spoteczeristwie. Pieczgé ta odkrywa we-
whnetrzng warto$¢ cztowieka i w pewnym sensie stanowi jego naturg®’.

82 Por, Jan Pavol 11, Clovek od prvotnej samoty k vedomiu, ktoré ho robi osobou, 4 (AG
24.10.1979), w: Teologie téla, s. 47.

Por. M. Pable, Tajemnice meskiej duszy, Krakéw 2009, s. 33.

84 W. L. Droel, G. E Augustine Pierce, Confident and Competent — A Challenge for
the Lay Church, Chicago, IL, 1987, www.acsu.buffalo.edu/~zablocki/conficom.html
(8.04.2014).

Jén Pavol 11, Tzjomstvo Zeny sa zgjavuje v materstve, 7 (AG 12.04.1980), w: Teologie
téla, s. 10.

83

85

86

Por. M. Pable, Tajemnice meskiej duszy, s. 33—34.

87 Por. Jan Pawel 11, Laborem exercens, 1.
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Praca nalezy zatem do podstawowego wymiaru bytowania czlowieka
na ziemi®8.

Poprzez pracg cztowiek uczestniczy w Boskiej wladzy nad $wiatem
i ,odzwierciedla dzialanie samego Stwércy wszechs§wiata”®. Papiez
proponuje rozwazenie réwniez faktu, ze sam Syn Bozy poswigcit pracy
w warsztacie ciesielskim wigksza czg$¢ swojego zycia na ziemi. Ten fake
sam w sobie staje si¢ najbardziej przekonujacy ,ewangelia pracy”®°.

Chrzecijanin codzienng praca jako jednym z podstawowych ewange-
licznych $rodkéw czyni widzialnym Boze krélestwo na ziemi. Liczy sig
nie tylko praca zawodowa, ale réwniez troska o rodzing i spoteczeristwo.
Przy takim rozumieniu pracy $wiat staje si¢ miejscem wypetniania Bozej
woli. Praca zatem powinna staé si¢ okazja do taczenia sacrum z profanum.
W Kosciele nie ma juz miejsca na ,ucieczke od §wiata”. Jest natomiast
misja uobecniania krélestwa Bozego w $wiecie®!.

Etyczna warto$¢ pracy. Z teologicznego punktu widzenia
praca posiada dwa cele: doprowadzi¢ do doskonatosci $wiat stworzony
i zarazem udoskonali¢ samg osobg pracujaca. Obydwa cele powinny by¢
spdjne. Cel pierwszy polega na uswiadomieniu sobie wartosci rzeczy
i $wiata stworzonego dzicki Bozej dobroci. Cel drugi zmierza do prze-
zywania warto$ci osoby ludzkiej i realizowania odwiecznego wobec niej
planu®2.

Zrédto obowiazku pracy tkwi glebiej anizeli w systemach ekonomicz-
nych czy politycznych. Aby whasciwie rozumieé prace, nalezy wziaé pod
uwagg jej osobowy charakter. Dlatego to papiez stosuje metode per-
sonalistyczna.”® Podstawg okre$lania wartosci pracy ludzkiej nie jest
przede wszystkim rodzaj wykonywanej czynnosci, ale fake, ze ten, kto

88 Por. tamze, 4.

Tamze.

Por. tamze, 6.

°1 W. L. Droel, G. E A. Pierce, Confident and Competent — A Challenge for the Lay
Church, www.acsu.buffalo.edu/~zablocki/conficom.html (8.04.2014).

Tamze.

Por. Jerzy Gocko, Praca ludzka, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania moralne-
20, 5. 412—414.

89
90

92
93
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ja wykonuje, jest osoba, jest $wiadomym i wolnym, czyli stanowigcym
o sobie podmiotem”4.

Wolnos¢ daje cztowiekowi mozliwos¢ uczestniczenia w Boskiej wha-
dzy. Czlowiek dlatego ma czyni¢ sobie ziemi¢ poddang, ma nad nig
panowa¢, poniewaz jako obraz Boga jest osobg, czyli bytem pod-
miotowym uzdolnionym do planowego i celowego dziatania —zdolnym
do stanowienia o sobie i zmierzajacym do spelnienia siebie?>. Zatem
tylko jako wolna istota zdolna mitowa¢ przez prace moze sprawowac
wiadze nad $wiatem i tak budowa¢ cywilizacje mitosci. Z wymagania
wolnosci biorg si¢ takze moralne zobowiazania: ,,Praca jako sposéb,
ktorym cztowiek i ludzko$¢ «czyni sobie ziemig¢ poddanay: tylko wéwczas
odpowiada to podstawowemu pojeciu z Biblii, gdy réwnoczesnie w tym
calym procesie cztowiek ujawnia siebie jako tego, ktéry «panuje»”6.

Analiza pracy ludzkiej z perspektywy etycznej ujmuje ja w aspekcie
moralnej odpowiedzialnosci, wynikajacej ze $wiadomosci wartosci
pracy oraz godnosci ludzkiej nadajacej pracy sens etyczny oparty na
personalistycznym wymiarze. Plaszczyzny odpowiedzialnosci moral-
nej moga by¢ wielorakie. Z jednej strony praca jest dla czlowieka
obowiazkiem, ale réwniez droga doskonalenia si¢, przejawem jego
moralnej, indywidualnej odpowiedzialnosci jako podmiotu pracy.
Winna go cechowaé postawa sumiennosci, przejawiajaca sie nie tylko
w podjeciu pracy, lecz takze w odpowiednim jej wykonywaniu. Pod-
stawowym punktem odniesienia dla takiej odpowiedzialnosci bedzie
przede wszystkim wilasne sumienie. Z drugiej strony trzeba podkresli¢
moralng odpowiedzialno$¢ za cztowieka jako podmiot pracy. Zada-
nie to stoi przede wszystkim przed odpowiedzialnymi za struktury
zapewniajace pracg, a wigc przed panstwem, przedsi¢biorstwem czy
pracodawca. Praca, ktdra urasta do rangi absolutu i przyczynia sig
do zapomnienia o pozostalych wymiarach zycia osobowego i rela-
¢jach migdzyosobowych, staje si¢ czynnikiem bardziej niszczacym niz

94 Por. Jan Pawel 11, Laborem exercens, 6.
95 Por. tamze, 6.
% Tamze, 6.
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doskonalacym moralnie pracujacego. Takze sukces osiagnicty droga
niemoralng przekresla warto$¢ pracy®”.

Mezczyzni czedciej niz kobiety maja sktonnos¢ do dawania pierw-
szefistwa swojej pracy, a nie rodzinie. Semen, komentujqc nauczanie
Jana Pawta II, stwierdza, ze btgdem bytoby przeciwstawi¢ $wiat pracy
$wiatu matzeristwa i rodziny. Bfedem byloby réwniez stawiaé je na tym
samym poziomie. Istnieje tu pewna hierarchia. Zawarcie matzeristwa
jest odpowiedzia na wezwanie do ztozenia z siebie daru — daru odpo-
wiadajacego wzajemnemu darowi Chrystusa i Ko$ciota. Oznacza to,
ze chrze$cijariskie powotanie maltzonkéw ma si¢ realizowaé w pierwszej
kolejnosci w ramach matzeristwa i rodziny®8. Papiez przypomina, ze
»praca jest dla cztowieka, a nie czlowiek dla pracy”®®. Wykonywanie
pracy ma by¢ zatem podporzadkowane zyciu matzedskiemu i rodzin-
nemu. ,, W catoéci nalezy przypomnie¢ i stwierdzié, iz rodzina stanowi
jeden z najwazniejszych uktadéw odniesienia, wedle kedrych musi by¢
ksztattowany spoteczno-etyczny porzadek pracy ludzkiej”!%. Praca jest
podstawa formowania zycia chrzescijaiiskiego, a w pewnym sensie wa-
runkiem zalozenia rodziny. Jeden i drugi wymiar wartosci trzeba ze sobg
taczy¢ w sposéb wlasciwy. Jednak zasadzie, ze dla zyjacego w zwiazku
matzeriskim chrzescijanina powotaniem jest przede wszystkim jego ro-
dzina, nalezy podporzadkowa¢ calg reszte, nawet zobowiazania najbar-
dziej szlachetne i wznioste!®!. Z tej perspektywy chrzescijariscy matzon-
kowie, ktérzy pragng prawdziwie wypetnia¢ obowiazki zwigzane z ich
matzeiskim powotaniem, sa wezwani do przeciwstawienia si¢ kulturze
dazacej do podporzadkowania zycia rodzinnego zyciu zawodowemu. To
wymaga autentycznego duchowego rozeznania, ktdrego mozna dokona¢

jedynie we dwoje, we wspdlnej modlitwie! 2.

97 Por. J. Gocko, Praca ludzka, w: Jan Pawet 11, Encyklopedia nauczania moralnego,
S. 415.

98 Por. Y. Semen, Duchowos¢ matzeriska wedtug Jana Pawta 11, s. 23.

99 Por. Jan Pawet 11, Laborem exercens, 6.

100 Tamze, 10.

101 Por. Y. Semen, Duchowos¢ matzeriska wedtug Jana Pawla I1, s. 24-25.

102 Por, tamze, s. 25—26.
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Wedtug Jana Pawta IT ,praca jest dobrem czlowieka — dobrem jego
czlowieczeristwa — przez pracg bowiem cztowiek nie tylko przeksztatca
przyrode, dostosowujac ja do swoich potrzeb, ale takie urzeczywistnia sie-
bie jako czlowiek, a takze poniekad bardziej «staje si¢ cztowiekiem»”193,
Praca w ten sposéb daje okazje do prakeykowania cnét. Papiez zwraca
uwagg gléwnie na znaczenie cnoty pracowitosci. Dzigki niej cztowiek
staje si¢ dobry jako cztowiek!%4. Pracowito$¢ wyraza sie w zamitowaniu
do pracy, wytrwatosci w niej pomimo trudu i znoju. Praca ludzka, bedac
stuzba cztowiekowi, wktadem w rozwdj samego siebie i w dobro wspélne,
staje si¢ takze konkretng aplikacja przykazania mitosci blizniego, moze
ksztaltowaé wspélnotg ludzi solidarnych i by¢ jedng z podstawowych
plaszczyzn ewangelizacji we wspdlczesnym $wiecie!®.

Praca i pracowito$¢ warunkuja réwniez caly proces wychowaw-
czy, poniewaz kazdy ,staje si¢ cztowiekiem” migdzy innymi przez prace,
a owo stawanie si¢ czlowiekiem oznacza wlasnie istotny cel catego pro-
cesu wychowania. W zwiazku z tym rodzina jest pierwsza wewngtrzng
106

»szkotg pracy” dla kazdego czlowicka

2. Rozwdj duchowosci w kontekscie archetypu kréla
2.1. Znaczenie liturgii

Podczas analizy Listu do Efezjan Jan Pawet II cytuje: ,,A nie upijajcie
si¢ winem, w nim przeciez jest rozpusta, ale napetniajcie si¢ Duchem
i spotecznie odmawiajcie psalmy, hymny i piesni duchowe. W sercach
swoich $piewajcie Panu i wychwalajcie Go” (Ef s, 18-19). Wedtug niego

autor Listu do Efezjan chce przedstawié¢ tymi stowami atmosferg zycia

103 Jan Pawel 11, Laborem exercens, 9.

104 Por. tamze.

105 Por. J. Gocko, Praca ludzka, w: Jan Pawel II, Encyklopedia nauczania moralnego,
S. 415.

106 Por, Jan Pawel 11, Laborem exercens, 10.



2. Rozwdj duchowosci w kontekscie archetypu kréla 129

duchowego, ktéra winna ozywiaé kazda wspélnote chrzescijariska, a prze-
de wszystkim rodzing'®”. Mozna zauwazy¢, ze $w. Pawel ma na mydli
liturgi¢ nie tylko jako zewnetrzny obrzadek, ale réwniez jako gleboko
przezywana wewnetrzng rzeczywisto$¢ (,w swoich sercach $piewajcie
Panu”). Atmosfera duchowa w matzeristwie powinna zatem by¢ rados-
na. Skad wyplawa ta rado$¢? Zdaniem papieza Zrédlem tej radosci jest
milo$¢, ktéra przejawia si¢ radoscia, gdy ludzie zyja wedtug prawdy (por.
1 Kor 13, 6). W niej ukazuje si¢ rado$¢ duchowa z kazdej autentycznej
wartosci!%8.

Liturgia przecez, tak jak ciato, ma za zadanie uczyni¢ widzialnym
to, co niewidzialne, duchowe i Boze'®. Semen w zwiazku z tym méwi
o radosnej i pokornej liturgii cial. Za posrednictwem seksualnosci Bég
chciat wypowiedzie¢ tajemnice dotyczaca siebie samego sposobem naj-
glebszym, a przy tym najpokorniejszym. Kontemplacja Bozego zamia-
ru—zawartego w réznicy plciowej — zlaczona z jednoczesnym prakeyko-
waniem czystosci serca stanowi pierwszy krok do nadania malzeriskiemu
zjednoczeniu ciat wymiaru liturgii''°. Liturgia cial musi by¢ pokorna,
poniewaz laczy tajemnicg czlowicka i Boga — tajemnice ludzkiej matos-
ci i ubdstwa oraz wielkosci Boga. Niewypowiedzianej tajemnicy Boga
nie dotkng teologiczne spekulacje, cho¢by najbardziej wznioste. One
moga jedynie przyblizy¢ nas do niej. Jednak sama t¢ niewypowiedziana
tajemnice — tajemnicg odwiecznej mitosci Oséb Boskich — moze, a wrecz
powinna, wyrazi¢ wspélnota cial w calej swej cielesnej rzeczywistosci'!!.
Do cnoty pokory nalezy uznanie czego$ wigkszego. Pokora wymaga
podporzadkowania si¢. Ciato ludzkie winno by¢ pokorne, to zna-

197 Por. Jan Pavol 11, Kristovo tajomstvo v Cirkvi a povolanie byt nasledovnikmi Bo-
ha, 3 (AG 4.08.1982), w: Téologie téla, s. 402n.

108 Rado$¢, o ktdrej méwi papiez, to jest whasnie Augustynowe frui. Por. Jan Pavol 11,
Ldska je spojend s Cistoton, (o sa prejavuje ako zdrZanlivost, 1-5 (AG 10.10.1984), w: Te-
ologie téla, s. s61nn; por. Pawet VI, Humanae vitae, 12.

199 Por. Jén Pavol 11, Svétostou tela sa clovek citi byt subjektom sviitosti, 4 (AG 20.02.1980),
w: Teologie téla, s. 100—101.

110 Por. Y. Semen, Duchowosé matzeriska wedtug Jana Pawla I1, s. 39.

111 Por, tamze, s. 43n.
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czy podporzadkowane tej wielkosci, jaka jest mitosé. Czystos¢ do tego
wlasnie si¢ przyczynia. W braku czystosci ciato nie jest podporzadko-
wane mitosci prawdziwej, wrecz przeciwnie — stara sig jej narzuci¢ swoje
prawa i poddac ja sobie. Samo uzycie cielesne, oparte na intensywnym
wspdlprzezywaniu wartoéci sexus, przejmuje wowczas na siebie istotng
osobowg role mitoéci i w ten wlasnie sposdb ja unicestwia. Dlatego
potrzeba pokory ciata!!2.

Sity pozadliwosci daza do oddzielenia mowy ciata od prawdy, a przez
to daza do jej sfalszowania. Zadaniem mitosci jako fundamentalnej du-
chowej sity jest chroni¢ jedno$¢ wasciwej wspélnoty matzonkéw. Dlate-
go trzeba przyja¢ wymagania zwigzane z dazeniem do czystosci. Wyma-
gania te wyplywaja z faktu, ze milo§é jest wszczepiona wcztowieka
zagrozonego pozadliwoscia. Jesli elementem kluczowym duchowosci
matzeriskiej i rodzicielskiej jest mito$¢, to mitos¢ ta pozostaje organicznie
sprzymierzona z czystoscia, ktéra przejawia si¢ jako opanowanie, czyli
wstrzemigzliwo$¢. Miedzy innymi takze jako tak zwana wstrzemiezliwos¢
okresowa!13.

Papiez czgsto odwotuje si¢ w tej dziedzinie do encykliki Pawta VI
Humanae vitae. Encyklika ta ukazuje moralne zto dziatania antykon-
cepcyjnego, a réwnocze$nie nakresla catosciowy obraz praktykowania
odpowiedzialnego rodzicielstwa. Prawde te musi uwzgledni¢ zycie du-
chowe w malzeristwie i rodzinie. Jedna z cech takiej duchowosci jest or-
ganiczna jedno$¢ migdzy teologia ciata i pedagogika ciala. To ona tworzy
zasadnicze jadro duchowosci matzeriskiej. Warunkiem zycia duchowego
i rozwijania go jest przyjecie faski plynacej z sakramentu matzedstwa.
Wedtug Jana Pawla I Humanae vitae wskazuje na to, jak matzonkowie
maja prosi¢ w modlitwie o moc Ducha Swietego i wszelkie potrzebne
pomoce; jak majg czerpad taske i mitos¢ z niewysychajacego Zrodta
Eucharystii; jak majg z pokorg i wytrwaloscia przezwycigzaé swe sta-
bosci i grzechy poprzez sakrament pokuty. Sg to $rodki niezawodne,

112 Por. K. Wojtyta, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, s. 134n.
113 Por. Jan Pavol 11, Ldska je spojend s Eistotou, o sa prejavuje ako zdrZanlivost, 1—s5 (AG
10.10.1984), w: Teologie téla, s. s61nn; por. Pawet VI, Humanae vitae, 12.
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ale i nieodzowne w ksztaltowaniu chrzescijaiskiej duchowosci zycia
malzeniskiego i rodzicielskiego. Przez nie dociera do ludzkich serc i zara-
zem do ludzkich cial — w ich podmiotowej meskosci i kobiecosci — owa
zasadnicza i duchowo twércza moc mitosci. To whasnie ona umozliwia
budowanie calego zycia i wspdtzycia matzonkéw wedle ,, prawdy znaku”
matzenistwal !4, Jedli liturgia jest stuzeniem Bogu i oddawaniem Bogu
chwaly, to chrzescijaiscy matzonkowie — ilekro¢ w petni oddaja si¢ so-
bie, taczac si¢ w ,jedno ciato” — przez wzajemny, pokorny dar staja sie

liturgia w pelnym tego stowa znaczeniu!'>.

2.2. Podejécie psychologiczne i egzystencjalne

Zdaniem papieza Heglowski paradygmat pana i niewolnika — kedry
jest obecny w $wiadomosci wspétczesnego cztowieka — znieksztatca obraz
Boga. Z tego paradygmatu rodzi sie filozofia przemocy. Jesli istnieje jakas
sita, ktdra z t3 filozofig potrafl si¢ skutecznie rozprawié, to jest nig tylko
Chrystusowa Ewangelia, ktéra relacj¢ pan—niewolnik od podstaw
zamienita na uklad ojciec—syn!!e.

Grzech pierworodny zmierza do obalenia ojcostwa, podajac w watpli-
wo$¢ prawde o Bogu, ze jest Milo$cia, pozostawiajac tylko $wiadomos¢
pana i niewolnika. Dlatego wydaje sig, iz Pan jest zazdrosny o swoja
wladz¢ nad $wiatem i nad czlowiekiem; czlowick zas jest przez to samo
wezwany do walki z Bogiem, tak jak we wszystkich epokach dziejéw
cztowiek zniewolony bywat wzywany do wystapienia przeciw panu, ktéry
go zniewalat!!”.

Zdaniem papieza przez odrzucenie Boga jako Pana, a tym bardziej
objawionego Ojca, czlowiek stacza si¢ do ,przesadnego podkreslania
podmiotowosci osoby”. To prowadzi do zamknigcia si¢ cztowicka

114 Por. Jan Pavol 11, Zodpovedné rodicovstvo ako siicast celej manZelskej a rodinnej spi-
rituality, 2-5 (AG 3.10.1984), w: Teologie téla, s. 560; por. Pawel VI, Humanae vi-
tae, 25.

115 Por. Y. Semen, Duchowos¢ matzeniska wedtug Jana Pawla 11, s. 45.

116 Por. Jan Pawel 11, Przekroczyc prog nadziei, s. 200.

117 Por. tamze, s. 200n.
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w indywidualizmie i czyni osobg niezdolna do nawiazania prawdziwie
ludzkich relacji. Dlatego tez (zwlaszcza) dorastajaca mtodziez bardzo
czgsto stara si¢ wypelnié t¢ samotno$¢ réznego rodzaju zastgpczymi
formami przezy¢ — bardziej lub mniej jaskrawymi formami hedonizmu,
ucieczka od odpowiedzialnosci. To powoduje, ze w obliczu wezwania do
wyboru drogi zyciowej, uwzgledniajacej wymiar duchowy i religijny oraz
potrzebe solidarnosci, niektérzy mlodzi ludzie z koniecznosci stajg sig
obojetni i niemal sparalizowani'!'8. To z kolei przyczynia si¢ do mylnego
pojmowania seksualnosci i rodzicielstwa. Odpowiedzialne rodzicielstwo
bowiem zada opanowania popedéw i namigtnosci rozumem i wolg!!?.
Poniewaz cztowick osiagnat wspaniaty postep w racjonalnym opano-
waniu sit przyrody, stara si¢ réwniez zyska¢ wladze nad caty istota ludzka,
tj. nad cialem, psychika, nad spotecznym wymiarem zycia, a w koticu
i nad prawami, ktérymi rzadzi si¢ przekazywanie zycia. Panowanie nad
sobg odpowiada zasadniczej konstytucji osoby. Metoda samopanowania
jest zatem wedlug papieza metodg naturalng!?®. Wysitek zmierzajacy
do panowania nad soba, a zatem do podporzadkowania si¢ ciata prawu
mitosci, mozna nazwaé wychowywaniem w ,,pokorze ciata”!?!.
Dyscyplina, ktérej wymaga czysto$¢ malzeriska, nie tylko nie szkodzi
mitosci matzenskiej, ale stawia ja na wyzszym poziomie wartosci. Czysto-
$ci nie mozna rozumie¢ tylko jako wysitku ascetycznego, ale jako ,zycie
wedtug Ducha” (por. Gal 5, 25). W przypadku wstrzemigzliwosci okre-
sowej w matzedistwie chodzi o postawg moralng trwaly i pewns, cnotg,
z ktérej bierze si¢ caly sposéb zachowywania si¢; nie o jaka$ technike,
ale o etyke w $cistym tego stowa znaczeniu, o moralnos¢ zachowania
sig!?2. Uzywanie $rodkéw antykoncepcyjnych narusza konstytutywny

118 Por, Jan Pawet 11, Pastores dabo vobis, 7.

119 Por. Jan Pavol 11, Zodpovedné rodicovstvo vo svetle Humanae vitae, 1 (AG 1.08.1984),
w: Teologie téla, s. 543; por. Pawet VI, Humanae vitae, 10.

120 Por, Jan Pavol 11, Podstata ucenia Cirkvi o odovzdvani Zivota, 1 (AG 22.08.1984),
w: Teologie téla, s. 548, por. Pawet VI, Humanae vitae, 2, 21.

121 Por. K. Wojtyta, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, s. 134n.

122 Por. Jén Pavol 11, Reguldcia plodnosti ako plod manzelskej Cistoty, 1—4 (AG 29.08.1984),
w: Teologie téla, s. 553, por. Pawet VI, Humanae vitae, 16.
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wymiar osoby, pozbawia cztowieka wlasciwej mu podmiotowosci dzia-
tania, a czyni go przedmiotem manipulacji'?.

Wstrzemigzliwo$¢ papiez rozumie jako cz¢$¢ ogdlnej cnoty umiar-
kowania. Polega ona na zdolno$ci opanowania siebie. Poniewaz chodzi
tu o stalg dyspozycj¢ woli, zastuguje na miano cnoty. By zyska¢ taka
cnotg, osoba musi wychowywac si¢ w opanowaniu woli, uczué i emogji.
Wychowywanie zaczyna si¢ od najprostszych czynnoscei, dzigki keérym
tatwo bedzie przej$¢ od wewngtrznych rozstrzygnieé do zewngtrznych
czynno$ci. Warunkiem tego jest jednak jasne uswiadomienie sobie war-
tosci, a nastgpnie dojrzewanie do pewnego przekonania. Poniewaz prze-
konaniu temu towarzyszy odpowiednia dyspozycja woli, to prowadzi ono
do powstania odpowiedniej cnoty. Papiez dodaje, ze zrozumienie cnoty
wstrzemigzliwosci — ktdra przeciwstawia si¢ pozadliwosei ciata — jest
wprawdzie poprawne, ale nie pelne. Staje si¢ ona taka, a nie jest tylko abs-
trakcyjna (czyli odizolowana), gdy dziata w tacznosci z innymi cnotami,
czyli z roztropnoscia, sprawiedliwoscia, moralna sita, a przede wszystkim
z mitocig. Asceza wstrzemigzliwosci nie jest zatem zubozeniem uczud,
wrecz przeciwnie, ubogaca, duchowo czyniac je intensywniejszymi!24.

Wojtyta pisze, ze czysto$¢ nie jest tylko §lepym hamowaniem
zmystowosci i poruszen ciata, przy ktérym wartosci ciata i sexus zostaja
zepchniete do pod$wiadomosci i tam czekajg na sposobno$¢ do tego,
aby wybuchna¢. Czystos¢ nie jest samym wyrzeczeniem, nie jest tylko
»nie”. Czysto$¢ to przede wszystkim ,tak”, z kedrego dopiero wyply-
wa ,nie”. Whasciwie jest to szczegdlny wysitek wewngtrzny, duchowy,
bo afirmacja wartosci osoby moze by¢ tylko owocem ducha, ale wysi-
tek ten jest przede wszystkim pozytywny, twérczy od wewnatrz, a nie
przede wszystkim negatywny i destruktywny. Celem tego wysitku jest
trwata i dtugofalowa integracja: warto$¢ ciata i ptci musi by¢ osadzona

i ugruntowana w wartosci osoby'%>.

123 Por. Jan Pavol 11, Podstata ucenia Cirkvi o odovzdvani Zivota, 1 (AG 22.08.1984),
w: Teologie téla, s. 548, por. Pawel VI, Humanae vitae, 2, 21.

124 Por. Jan Pavol 11, Zdrzanlivost chrdni déstojnost manzelského styku, 1—3 (AG
24.10.1984), w: Teologie téla, s. s64nn.

125 Por. K. Wojtyla, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, s. 133.
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Jan Pawet IT w zwiazku z ptodnoscia i pokusa antykoncepcji proponuje
regule wyrozumiatos$ci, kedra zmierza do coraz jasniejszego
odczytywania zamystu Bozego odno$nie do ludzkiej mitosci'?6. Dla-
tego wazne jest ,,poglebienie etycznego wymiaru” przy proponowaniu
naturalnych metod regulacji poczgé!?’. Antykoncepcja, zwlaszcza weedy,
gdy staje si¢ typowym sposobem dziatania — zwlaszcza w przypadku
§rodkéw o potencjalnie aborcyjnym charakterze dziatania — pozostaje

swewnetrznie zta”128

i kl4ci si¢ z porzadkiem moralnym, jednak prawda
pozostaje, ze w ocenie 0séb stosujacych antykoncepcje nalezy kierowa¢
si¢ rozwaga, uwzgledniajac szczegdlne okolicznosci tagodzace! .

Czystoéci malzeriskiej nie nalezy pojmowa¢ jedynie w kategoriach
wstrzemiezliwosci, chocby tylko okresowej. Poszanowanie ciata drugiej
osoby, co whasnie oznacza czysto$¢, wymaga takze poszanowania jej praw,
a zatem — w miar¢ mozliwosci — gotowo$¢ do spetnienia aktu malzer-
skiego. Takie podejscie do kwestii czystosci nie jest bynajmniej nowe. Juz
w XIII wicku $w. Tomasz z Akwinu glosil, iz osoby pozostajace w zwiazku
matzeriskim, a powstrzymujace si¢ od stosunkéw plciowych postepuja
sprzecznie z porzadkiem natury (Summa theologiae, q. 142, a. 1)13°.

Jan Pawel II pisze o jeszcze jednej pokusie — o pokusie horyzontali-
zmu'3!. Horyzontalizm nalezy rozumieé jako sptaszczenie duchowosci.
Adam Rybicki zauwaza, iz pokusa horyzontalizmu moze dotyczy¢ mez-
czyzn nieprzebudzonych, ktdrzy zajmuja si¢ umacnianiem tego, co dobre
i doskonate w stworzeniu, i nie zadajg pytania o Stwércg tego $wiata.
W rzeczywistosci zastanej przez siebie bedq chcieli stworzy¢ raj, bo raj
nadprzyrodzony nie bedzie ich interesowal. Beda uwazali, ze w zyciu

126 Por. Jén Pavol 11, V encyklike Humanae vitae sit odpovede na otdzky dnesného clove-
ka, 6 (AG 25.07.1984), w: Teologie téla, s. 540.

127 Por. Jan Pavol 11, ,, Prirodzend metdda” je neoddelitelnd od etického rozmeru, s (AG
5.09.1984), w: Teologie téla, s. 557; por. Pawet VI, Humanae vitae, 16.

128 KKK 2370.

129 Por. Y. Semen, Duchowos¢ matzeriska wedtug Jana Pawta 11, s. 125.

130 Por, tamze, s. 126n.

131 Jest to okreslenie Jana Pawta II, pochodzace z posynodalnej adhortacji Ecclesia in
Europa, 34.
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liczy si¢ przede wszystkim praca lub zdobywanie pieni¢dzy. Temu ho-
ryzontalizmowi grozi predzej czy péiniej agresja i przemoc. Chodzi tu
jednak takie o mezczyzn, ktdrzy koncentrujac si¢ na zastanym $wiecie,
dostrzegaja jego cudowna harmonie i wierza, ze za tym stoi jakis ,,boski
architekt”, ktdry jednak po stworzeniu §wiata juz mu nie towarzyszy. Ten
sposob myslenia to deizm. W duchowosci chrzeécijariskiej takze mozna
zauwazy¢ redukcje wiary i rzeczywistoéci nadprzyrodzonej do poziomu
ziemskich potrzeb i doczesnego zycia®?2.

2.3. Propozycje duszpasterskie

Zdaniem papieza w gloszeniu bojazni Bozej znajdujemy antidotum na
Heglowski paradygmat pana i stugi'3. Pismo Swicte zawiera systema-
tyczne wezwanie do praktykowania bojazni Bozej. Chodzi o te bojazs,
ktéra jest darem Ducha Swietego. Wsréd siedmiu daréw Ducha Swigtego
ukazanych juz w stowach Izajasza (por. 11, 2) dar bojazni Bozej znajduje
si¢ na ostatnim miejscu, ale to nie znaczy, ze jest najmniej wazny, skoro
wlasnie bojazni Boza jest poczatkiem madrosci. A madro$é wsréd daréw
Ducha Swiqtego jest umieszczona jako pierwsza. Ojciec Swiety méwi, ze
dlatego cztowiekowi wszystkich czaséw — a cztowiekowi wspétczesnemu
w szczegblnosci — trzeba glosié bojazii Boza. Z Pisma Swictego wiadomo
tez, ze ta bojazn, ktora jest poczatkiem madrosci, nie ma nic wspdlne-
go z niewolniczym lekiem. Jest to bojazi synowska. Heglowski uktad
(pan — niewolnik) jest obcy Ewangelii. Jest to raczej uktad whasciwy dla
takiego $wiata, w ktérym Bég jest nieobecny. W $wiecie, w ktdrym Bég
jest prawdziwie obecny, w $wiecie Bozej madrosci, moze by¢ obecna tylko
bojaz1i synowska. A najpetniejszym wyrazem takiej bojazni jest sam Chry-
stus. On chce, aby$my sie bali wszystkiego, co jest obraza Boga!®4. Papiez
moéwi, ze kto juz posiada bojazi Bozg, ma jg nosi¢ i pielegnowad w swym
sercu. Jest ona zbawczg sita Ewangelii, tworcza, nigdy za$ destrukeywna.

132 Por. A. Rybicki, Lew i baranek, Lublin 2008, s. 38.
133 Por. Jan Pawel 11, Przekroczyc prog nadziei, s. 199.
134 Por. tamze, s. 199n.
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Ona rodzi ludzi, ktdrzy kieruja si¢ odpowiedzialnoscia — odpowiedzialng
mitoscia. Ona rodzi ludzi $wietych, czyli prawdziwych chrzescijan!®.

Rozwdj i formowanie duchowosci jest procesem obejmujacym cate
zycie, ale fundament tego znajduje si¢ w mtodosci. Dlatego papiez patrzy
na mlodziez z nadzieja!?°. Wedlug niego mtodos¢ to nie tylko pewien
okres zycia ludzkiego, odpowiadajacy okreslonej liczbie lat, ale to zarazem
czas dany kazdemu cztowiekowi i rtéwnoczesnie zadany mu przez Opatrz-
no$¢. Jego zdaniem w tym czasie mtody cztowiek szuka odpowiedzi na
podstawowe pytania jak miodzieniec z Ewangelii; szuka nie tylko sensu
zycia, ale takze konkretnego planu, wedtug kedrego swoje zycie ma zaczaé
budowa¢. Kazdy wychowawca, poczynajac od rodzicéw, a takze kazdy
duszpasterz musi dobrze poznad ten rys i musi go umied zidentyfikowad
w kazdym chlopcu czy dziewczynie. Musi réwniez umitowac to, co jest
istotne dla mtodosci'?”.

Zdaniem Ojca Swictego miodzi ludzie potrzebuja przewodnikéw.
Jezeli odwotujg si¢ do pewnych autorytetdw, to tylko o tyle, o ile te au-
torytety potwierdzaja si¢ rownoczesnie jako ludzie bliscy, jako ci, ktérzy
ida z mlodziezg po wszystkich szlakach, po ktérych ona postgpuje!?®.
Duszpasterstwo powolani rodzi si¢ z tajemnicy Koséciota i oddaje si¢
jego stuzbie. Kazde powotanie rodzi si¢ w konkretnym miejscu, w kon-
kretnym i ograniczonym kontekscie, lecz nie powraca samo do siebie,
nie dazy do osobistej doskonatosci, samorealizacji psychologicznej lub
duchowej powolanego, lecz rozkwita w Kosciele. Sama wspélnota kos-
cielna ma strukture gleboko powotaniows. Dlatego wspdlnota koscielna
winna wstuchiwa¢ si¢ w oczekiwania ludzi, czyta¢ znaki czaséw, ktére
stanowia kod i jezyk Ducha Swictego, wejé¢ w krytyczny i owocny dia-
log ze wspétczesnym $wiatem!3. Teologiczna podstawa duszpasterstwa

135 Por. tamze, s. 201

136 J, Augustyn zaznacza konkretne znaki tej nadziei. Zob. J. Augustyn, Ojcostwo, Kra-
kéw 1999, s. 53-54.

137 Por. Jan Pawel 11, Przekroczyc prog nadziei, s. 119.

138 Por. tamze, s. 119.

139 Por. Papieskie Dzieto Powotan Koscielnych, Nowe powotania dla nowej Eurapy, 18
(1.06.1998).
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powotani ,moze wyptywad jedynie z odczytania tajemnicy Kosciota jako

mysterium vocationis” 4.

Podsumowanie

Jan Pawet II wskazuje na to, jaki zwiazek zachodzi mi¢dzy idealnym
Krélem — Jezusem Chrystusem — a poddanymi. Zwiazek ten istnieje
na zasadzie podporzadkowania si¢ mitosci, co wyjasnia na duchowosci
montforiafiskiej. Chodzi o doskonata wigz z kenosis Chrystusa, wigz
przezywana z Maryja. ,Dobrowolna niewola” jest wzorowana na przy-
ktadzie samego Chrystusa — ktdry z mitosci do cztowieka , przyjat postaé
stugi” — i Matki Najswictszej, ktdra si¢ nazwala stuzebnica i niewolnicg
Pariska.

Krélewski archetyp jest $cisle ztaczony z pojeciem ojcostwa. W zwiaz-
ku z tym Jan Pawet II przedstawia kilka osob, ktére mogg nas inspirowad
w realizacji ojcostwa, przede wszystkim $w. Jézefa. Wedlug papieza ojco-
stwo fizyczne zakorzenione jest w radykalnym i podstawowym darowa-
niu si¢ Boga-Stworcy, dlatego Ojciec Swiety méwi o odpowiedzialnym
rodzicielstwie oraz jego $cistym i bezposrednim zwiazku z duchowoscia
matzenska. Dzieki temu duchowo$¢ malzedska ma wymiar widzial-
ny — cielesny.

Biologiczne ojcostwo musi by¢ dopetnione o wymiar duchowy. Oj-
costwo czy macierzyristwo ,w duchu” jest wlasnie dzielem wychowaw-
czym rodzicéw. Jednak w nauce Jana Pawta II najcz¢sciej jest mowa
o ojcostwie duchowym w zwiazku z postuga kaptariska i celibatem. Jego
zdaniem plodno$¢ tego duchowego ojcostwa jest uwarunkowana gle-
bokim zyciem duchowym, wiernoscig przetozonym, podporzadkowa-
niem si¢ dyscyplinie koscielnej, statg formacja kaptaniskg i mocna wigzig
z Chrystusem, a za Jego posrednictwem z Ojcem i pozostatymi bra¢mi

140 Wyrazenie zostalo zaczerpnigte z adhortacji apostolskiej Jana Pawta 11 Pastores da-
bo vobis, 34. W tym samym dokumencie sa doktadnie okreslone podstawowe mo-
tywy taczace wewnetrznie duszpasterstwo powotaniowe z Kosciotem.
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w kaplaristwie. Za nim plodno$¢ stuzby kaptariskiej wyplywa przede
wszystkim z gloszenia stowa Bozego, natomiast osoby pos$wigcone zyciu
konsekrowanemu ukazuja swoja duchowa ptodnos¢ przede wszystkim
w otwarto$ci na stowo Boze.

Wedtug papieza wszyscy chrzescijanie majg udzial we wiadzy Chrystu-
sa Kréla. Jan Pawet II rozumie autorytet jako stuzbg, a osobiscie zajmuje
si¢ rolg autorytetu w matzenistwie, analizujac ten temat w perspektywie
wzajemnego poddania si¢ sobie nawzajem matzonkéw. Fundamen-
tem wzajemnych relacji matzonka i matzonki jest ich spoteczna relacja
z Chrystusem. Maz nie jest ,,panem” zony, to Chrystus jest jedynym
Panem dla obojga. Zrédlem wzajemnego poddania matzonkéw jest
pietas, a jej wyrazem jest mitos¢. Mito§¢ sprawia, ze réwnoczesnie i maz
poddany jest zonie, a w ten sposéb poddany jest samemu Panu. Z dru-
giej strony nalezy pamigtaé, ze wzajemne poddanie nie jest rezygnacja
z obowiazkdéw. Papiez przedstawia sw. Jézefa jako wzdr mezcezyzny z ta-
kim autorytetem. On uczynil ze swego zycia stuzbe, postuzyl si¢ wtadza,
przystugujaca mu prawnie w Swictej Rodzinie, aby ztozy¢ catkowity dar
z siebie. Postuzy¢ si¢ wladza znaczy przyjaé na siebie odpowiedzialnos¢
za to, by w rodzinie zylo si¢ zgodnie z przykazaniami Bozymi i ludzkimi
prawami. Do takiego ojcostwa mozna przystapi¢ tylko ,na kolanach”.

W kontekscie archetypu kréla nalezy méwié tez o duchowosci pracy.
W papieskim ujeciu obowigzku pracy nie mozna traktowaé jako kary za
grzech, gdyz jest ona wazna czgécig planu Bozego. Pieczg¢ pracy odkry-
wa wewnetrzng warto$¢ cztowieka. Poprzez prace cztowiek uczestniczy
w Boskiej wladzy nad swiatem i odzwierciedla dziatanie samego Stwércy.
Papiez proponuje rozwazy¢ fakt, ze sam Syn Bozy poswiecit pracy wieksza
cze$¢ swojego zycia. W zwigzkuz tym méwio ewangelii pracy. Aby
wlasciwie rozumieé prace, trzeba bra¢ pod uwagg jej osobowy charakeer.
Dlatego to papiez stosuje metodg personalistyczng. Analiza pracy ludzkiej
z perspektywy etycznej ujmuje ja w aspekcie moralnej odpowiedzial-
nosci. Swiadomosé wartosci pracy oraz godnosci ludzkiej nadaje pracy
sens etyczny. Zdaniem papieza rodzina stanowi jeden z najwazniejszych
uktadéw odniesienia, wedle ktérych musi by¢ ksztaltowany spoteczno-
-etyczny porzadek pracy ludzkiej. Praca jest tez okazja do prakeykowania
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cnét. W zwigzku z tym papiez zwraca uwage gtéwnie na znaczenie cnoty
pracowitodci, kedra warunkuje caly proces wychowaweczy.

Krélewski wymiar duchowosci przejawia si¢ wedtug papieza w zyciu
malzeriskim poprzez radosna i pokorna liturgie cial, ktéra jest
mozliwa jedynie w podporzadkowaniu si¢ mitosci Chrystusa, dzigki
zyciu w prawdzie. Sily pozadliwosci daza do oddzielenia mowy ciata
od prawdy. Dlatego trzeba przyja¢ wymagania zwiazane z dazeniem do
czystosci. Jedna z cech duchowosci matzeniskiej jest jednos¢ organiczna
miedzy teologia ciata i pedagogika ciata, ktéra tworzy zasadnicze jadro
duchowosci malzeriskiej. Warunkiem zycia duchowego i rozwijania go
jest przyjecie taski plynacej z sakramentu matzendstwa. Malzonkowie
maja prosi¢ w modlitwie o moc Ducha Swietego, czerpaé laske i mitos¢
z niewysychajacego zrédla Eucharystii, z pokorg i wytrwalo$cig przezwy-
cigza¢ swe stabosci i grzechy poprzez sakrament pokuty.

Wysitek zmierzajacy do panowania nad soba mozna nazwa¢, zdaniem
Jana Pawta II, wychowywaniem w ,,pokorze ciata”, a zatem wychowy-
waniem do podporzadkowania si¢ ciata prawu mitosci. Czystosci nie
mozna rozumie¢ tylko jako wysitku ascetycznego, ale jako ,zycie wedlug
Ducha”. Chodzi o cnotg, nie o jaka$ technike, ale o etyke, o moralno$¢
zachowania sie. Cnota wstrzemiezliwosci zawsze dziata w facznosci z in-
nymi cnotami, a przede wszystkim z miloscig. Czysto$¢ jest w ujeciu
papieza szczegblnym wysitkiem wewngtrznym, duchowym — bo afirmacja
wartosci osoby moze by¢ tylko owocem ducha. Wysitek ten jest przede
wszystkim pozytywny, tworczy od wewnatrz. Celem tego wysitku jest
trwata i dlugofalowa integracja: warto$¢ ciata i ptci musi by¢ osadzona
i ugruntowana w wartosci osoby. Ojciec Swicty wskazuje w tym kon-
tekscie gtéwnie na znaczenie daru bojazni Bozej jako jednego z siedmiu
daréw Ducha Swietego.






Rozdziat IV

MEZCZYZNA JAKO KAPLAN
W NAUCE JANA PAWLA II

Rozdziat ten ukazuje mezczyzne w jego kaptariskiej roli. Jan Pawet II
w swoim nauczaniu o kapladstwie korzysta z biblijnego obrazu wielu
postaci, ale szczegélnie akcentuje kaptaristwo zrealizowane w Chrystu-
sie. Mezczyzna, uczestniczac w Jego kaplaristwe, staje si¢ posrednikiem
miedzy Bogiem a powierzonym sobie ludem, glosicielem prawdy, a jest
powotany do wprowadzania pokoju i uzdrawiania.

Wedlug rozumienia papieza oddzialywanie liturgiczne ma mie¢ cha-
rakter osobowy, to znaczy ma by¢ prawdziwym ukazaniem tego, co
dzieje si¢ w ludzkim sercu. Dlatego szczegdlnie zwracamy uwage na
to, co Jan Pawel II rozumie przez okreslenie ,mowa ciata” i co ono
wyraza. Jan Pawet II uswiadamia sobie réwniez niektére wspdlczesne
tendencje ograniczania powszechnego rozumienia postugi kaptariskie;j.
W duchowym zyciu ukazuje si¢ to jako sktonno$¢ do subjektywizumu
i indywidualizmu. W zwiazku z tym proponuje on $rodki pomocnicze
do rozwijania eklezjalnego wymiaru powotania kaptariskiego.

1. Archetyp kaptana

r.1. Chrystus Kaptan

Jézef Ratzinger w czasie petnienia obowiazkéw kardynalskich nauczat,
ze jesli kto§ chee zrozumie¢ kaptadistwo, musi zaczaé od chrystologii®.

U Por. W. Zyzak, Istota kaplaristwa w nauczaniu_Jana Pawta I1, w: Jan Pawet II. Postuga
myslenia (Studia nad Mysla Jana Pawta 11, 9), Krakéw 2011, s. 2575 por. tez J. Ratzin-
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Réwniez Jan Pawet II powiedzial: ,Jezus, zyjac na ziemi, sam stat si¢
doskonatym modelem kaptana”?. W zwiazku z tym trzeba i nam za-
czaé od rozwazan o kaptadstwie Jezusa Chrystusa i o réznych formach
uczestniczenia w nim.

Ojciec Swicty, gdy méwit o kaptafistwie, czesto korzystat z Listu do
Hebrajczykéw, zwlaszeza z rozdziatu pigtego. Rozdzial ten przedstawia
podstawowe cechy kaplaristwa. Chrystus jest Wiecznym i Najwyzszym
Kaptanem. Od wickéw zrodzony, stal si¢ cztowiekiem, by zrealizowaé na
drzewie krzyza swoje kaplariskie powotanie. Eucharystia uosabia t¢ ofiare
pod postaciami chleba i wina, by wypelni¢ to, co swa czynnoscia zapo-
wiedzial krdl i kaptan Melchizedek?. Cale zycie Chrystusa ma znaczenie
kaptariskie, ale szczegdlnie jest to widoczne w misterium paschalnym.
Wedtug Ojca Swigtego krzyz jest szczytem kaptasiskiej stuzby Chrystusa.
W wieczér poprzedzajacy meke, gdy antycypuje swej ofiarg pod posta-
ciami konsekrowanego chleba i wina, daje Kosciotowi Eucharystig jako
sakrament Nowego Testamentu®.

We wszystkich religiach kaptani sktadajg ofiarg za innych. Nie skladajg
w ofierze samych siebie. Ofiarowanie samego siebie nalezy do archetypu
wojownika, dlatego ten wymiar czynnosci kaptaiiskiej Chrystusa bedzie-
my rozwazaé pdzniej. Tu zajmujemy si¢ trzema tradycyjnymi sposobami
wystepowania archetypu kaptana. Sg nimi: kaptan jako posrednik pomie-
dzy Bogiem a cztowickiem, medrzec (lub prorok), a wreszcie uzdrowiciel.
Wedtug Jana Pawla II kazdy wymiar kaptariskiego powotania Chrystusa
trzeba zastosowaé w spos6b whasciwy réwniez i w naszym zyciu. Skoro
kaptan jest z ludzi wzigty i dla ludzi ustanowiony (por. Hbr s, 1), ukazuje

ger, Relacion sobre la naturaleza del sacerdocio (Resumen), w: La formacion de los sacer-
dotes en la situacion actual. Sinodo 9o. Materiales y documentos, Salamanca 1991, s. 128n.
Jan Pawet 11, Pastores dabo vobis, s.

Por. W. Zyzak, Istota kaplaristwa w nauczaniu Jana Pawta I1, s. 257; Por. Giovanni
Paolo 11, Lomelia durante la celebrazione dei vespri nell'aula Paolo VI, 1, 7 X1 1996,
w: IGP 11, XIX, 2 (1996), s. 649.

Por. W. Zyzak, Istota kaptaristwa w nauczaniu Jana Pawta 11, s. 257n.; por. Giovanni
Paolo 11, Le visite pastorali del Vescovo di Rom. Parocchia dei santi Elisabetta e Zac-
caria, 2, 26 X 1997, w: IGP 11, XX, 2 (1997), s. 677 n.
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swoja petnie w ludzkim wymiarze postugi kaptariskiej, pod warunkiem
jednak facznosci z Bogiem i Chrystusem?.

Jezus w stuzbie kaptana — ,posrednika pomi¢dzy Bogiem a czto-
wiekiem” — rozmnaza chleb (Mk 6, 30—44; 8, 1—9, oraz odnoéne teks-
ty), uczy modli¢ sie tych, ktérzy ida za Nim (bk 11, 1—4; Mt 6, 9-13),
péiniej przewodniczy w czasie wieczerzy, gdy ustanawia Eucharystig
(Ek 22, 14—20). Trzeba wspomnie¢ o modlitwie arcykaptanskiej Jezusa
(J 17, 1-26). Piotrowi méwi, ze modli si¢ za niego, by nie ostabta jego
wiara (Ek 22, 31-32). Oprécz tego widzimy Jezusa w wielu sytuacjach,
w ktérych ukazuje swa wladze nad przyroda. Zadanie posrednictwa sam
Jezus dobitnie wypowiada stowami: ,Ja jestem droga i prawda, i zyciem.
Nike nie przychodzi do Ojca inaczej jak tylko przeze Mnie” (] 14, 6).

Jezus czgsto wystepuje jako uzdrowiciel. Oprécz wypadkéw uzdra-
wiania fizycznego zauwazamy réwniez liczne uzdrowienia duchowe, to
znaczy takie, przy ktérych Jezus odpuszcza grzechy. W swej mesjariskiej
dziatalnosci wéréd Izraela Chrystus przyblizat si¢ nieustannie do ,$wia-
ta ludzkiego cierpienia’. Zajmowat si¢ przede wszystkim tymi, ktdrzy
cierpig i oczekujg pomocy. Uzdrawiat chorych, pocieszat strapionych,
karmit glodnych, przywracal stuch i wzrok, wyzwalat ludzi od tradu,
opetania i réznych kalectw, wskrzeszal umartych. Byt wrazliwy na kazde
ludzkie cierpienie, zaréwno cierpienie ciala, jak duszy. Réwnoczesnie za$
nauczal, a w centrum swego nauczania postawit osiem blogostawieristw,
ktore s skierowane do ludzi doznajacych réznorodnych cierpieri w zyciu
doczesnym®. Misja Jezusa i liczne dokonane przezen uzdrowienia poka-
zuja, jak ,bardzo Bég troszczy si¢ takze o cielesne zycie cztowieka”. Jako
»Lekarz ciala i ducha” Jezus zostat postany przez Ojca, aby glosit dobra
nowing ubogim i opatrywat rany serc ztamanych (por. £k 4, 18; Iz 61, 1).
Z kolei On sam, posytajac swoich uczniéw, powierza im misjg, w ktorej
gloszenie Ewangelii taczy si¢ z uzdrawianiem chorych (por. Mt 10, 7-8;

Por. Giovanni Paolo 11, La toccante testmonianza davanti a una folta assemblea sacer-
dotale a conclusione delle giornate di preghiera a di riflessione, 6 27 X 1995, w: IGP 11,
XVIII, 2 (1995), s. 970n.

¢ Por. Jan Pawel 11, Salvifici doloris, 16.
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por. Mk 6, 13; 16, 18)7. Cuda za$, uzdrowienia, a nawet wskrzeszenia
byly znakiem innego zbawienia, polegajacego na przebaczeniu grze-
chéw. Jezus uzdrawiat nie tylko, aby uzdrowig, ale dlatego, by cztowiek
byl uwolniony od przeszkdd w przezywaniu obecnosci Bozej i mogt
odpowiada¢ na Boza mitos¢s.

Jezusa czgsto przedstawiano jako ,,cztowieka madrego i proroka”. Sam
o sobie méwit, ze jest kim§ madrzejszym od stawnego Salomona (por.
Mt 12, 42; Lk 11, 31). Charakeerystyczne dla medrcow calego $wiata jest
opowiadanie wydarzen, zadawanie zagadek, méwienie w przypowies-
ciach, basniach i podobnych utworach literackich. Najczgsciej dokonuje
si¢ to w spos6b prosty, ale réwnoczesnie glgboki. Ewangelie sa petne
madrosciowych tekstow podanych przez Jezusa. Trzeba réwniez wspo-
mnie¢ o ,znakach”, jak je nazywa Jan Ewangelista (np. J 2, 11). Mowa
tu nie tylko o cudach czy ukazaniu nadprzyrodzonej sily. Kazdy z tych
znakdw jest réwnoczesnie gestem, kedry oznacza co$ glebszego. Mozna
tu méwi¢ o prorockim wymiarze Jego powotania. Oprécz cuddéw, takich
jak przemienienie wody w wino, rozmnozenie chleba (J 6, 1-15), uzdro-
wienie $lepego od urodzenia (J 9) i wskrzeszenie azarza (J 11, 1—44),
mozna wspomnie¢ oczyszczenie §wigtyni (J 2, 13—22) czy umywanie nég
podczas Ostatniej wieczerzy (J 13, 1-20).

Whasciwoscia medrcéw jest réwniez kierowanie innymi. Filologowie
odkryli pokrewieristwo starogreckiego stowa twophos z sanskryckim sto-
wem drobhas. Wedtug tego medrzec nie tylko jest cztowiekiem zdolnym
myfsle¢, ale takze moze by¢ duchowym mistrzem orientujacym si¢ w zyciu
praktycznym. Pismo Swiete podaje to pierwsze znaczenie, wedhug keérego
medrey jako duchowni mistrzowie prowadza innych do zrozumienia
zasad zycia, co w rezultacie prowadzi tez do wilasciwego zycia®. Jezusa
poznajemy nie tylko jako nauczyciela thuméw, ale réwniez jako mistrza
podczas spotkan z mniejszymi grupami czy pojedynczymi osobami. Swo-
ich uczniéw nie tylko powotuje, ale takze osobiscie uczy. Apostotowie staja

Por. Jan Pawel 11, Evangelium vitae, 47.
8 Por. R. L. Kinas, Healing, w: The New Dictionary of Catholic Spirituality, s. 467.
o Por. T. Spidlik, Pramene svetla, Trnava 2000, s. 201n.
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si¢ uczestnikami Jego zycia. Oprécz matego grona tych najblizszych, Jezus
rozmawia réwniez z Nikodemem (] 3,1-21) i Samarytanka (J 4, 1—42).

1.2. Kaptan jako posrednik migdzy Bogiem i ludZmi

Uczestniczenie w kaptadstwie Chrystusa. Papiez,
nawigzujac do spuscizny literackiej Norwida, powiedzial, ze cztowiek
jest kaptanem, chociaz jeszcze ,nie§wiadomym i niedojrzatym”, a jego
powotaniem jest budowanie mostéw (ponti-fex) taczacych ludzi miedzy
soba i z Bogiem!®. W innym miejscu Jan Pawet IT méwi: ,,Czlowiek jest
kaptanem catego stworzenia, przemawia w jego imieniu, ale przemawia
o tyle, o ile prowadzi go Duch”?.

Gdy jednak méwimy o powszechnym kaplaristwie cztowicka, mamy
na mysli udzial w kaptadstwie Chrystusa. Papiez w adhortacji Pastores
dabo vobis méwi: ,Nowy lud kaptariski, czyli Ko$cidl, nie tylko odnajduje
w Chrystusie swéj autentyczny obraz, lecz otrzymuje od Niego rzeczy-
wisty i ontologiczny udziat w Jego odwiecznym i jedynym kaptaristwie,
do ktérego powinien si¢ upodabnia¢ catym swoim zyciem”'2. Dotyczy to
tak mezezyzny, jak i kobiety. Kazdy historyczny cztowiek jako podmiot
i wspéttworca uczestniczy nie tylko w historii ludzkiej grzesznosci, ale
takze w historii zbawienia®3.

Me¢zczyzna, ktéry si¢ modli. Modlitwa jest wedtug Jana
Pawta II ,najprostszym sposobem uobecniania w $wiecie Boga i Jego
zbawczej mitosci”!4. Papiez uwaza modlitwe za podstawows czynno$é

10" Por. W. Zyzak, Istota kaplarstwa w nauczaniu Jana Pawta I1, s. 258; por. Giovanni
Paolo 11, Ai rappresentati dell Istituto del Patrimonio Nazionale Polacco, degli scien-
ziati e dei cultori del poeta polacco Cyprian Kamil Norwid, 6, 1 VII 2001, w: IGP 11,
XXI1V, 2 (2001), s. 7.

Jan Pawet 11, Przekroczy¢ prég nadziei, Lublin 2001, s. 34.

12 Jan Pawel 11, Pastores dabo vobis, 13.

Por. Jan Pavol 11, Spojitost medzi prvotnou nevinnostou a Kristovym vykiipenim, 2 (AG
26.09.1979), w: Teologie téla, Praha 2005, s. 37.

Jan Pawel 11, Przekroczyc prog nadziei, s. 40. Wiecej na temat modlitwy w ujeciu
Jana Pawla 11 zob. T. Zadykowicz, Modlitwa, w: Jan Pawet 11, Encyklopedia naucza-
nia moralnego, red. J. Nagérny, K. Jezyna, Radom 2005, s. 337-339.
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wiary i pierwszy znak czynnosci liturgicznych. Aby podkresli¢ wiernos¢
modlitwie, Jan Pawet II nie wahat si¢ uzy¢ przykladu ze srodowiska nie-
chrzedcijariskiego. Muzutamiiska wierno$¢ modlitwie dedykuje przede
wszystkim ,,tym, ktdrzy mato” albo ,,wcale si¢ nie modlg”?.

Ojciec Swiety stawia $w. Jézefa'® za wzér mezczyznom, ale réwniez
wszystkim osobom konsekrowanym. W apostolskim liScie Redemptoris
Custos pisze, ze rozwazanie o udziale $w. Jézefa w Bozej tajemnicy po-
maga wciaz na nowo odkrywaé wlasng tozsamos$¢ w planie Bozym!”.
Jan Pawet II tak wyjasnia milczenie J6zefa z Nazaretu: ,Milczenie to
réwnoczes$nie w sposob szczegdlny odstania wewnetrzny profil tej po-
staci. Ewangelie méwia wylacznie o tym, co Jézef «uczynib». Jednakze
w tych ostonigtych milczeniem «uczynkach» Jézefa pozwalajg odkry¢
klimat glebokiej kontemplacji™'8. W zwiazku z tym mozna zrozumied,
dlaczego wiele zakonéw — a zwlaszcza kontemplacyjny Karmel od czaséw
$w. Teresy od Jezusa — bierze $w. Jézefa za swego patrona’®. Katolickie
meskie ruchy i stowarzyszenia odznaczajg si¢ szczegdlnym nabozedistwem
do Maryi i $w. Jézefa. Wiele organizacji nosi imig $w. Jézefa?®.

Mitody Karol Wojtyta w jednym ze swoich listéw napisat: ,,Okazuje sig,
ze myfdli i glebi nie potrzeba wielu stéw. Moze nawet im jest glebsza, tym
mniej stéw”?!. Majac to na uwadze, mozemy milczenie $w. Jézefa rozu-
mie¢ jako pewna metafore jego duchowej glebi. Zdaniem papieza dusze

15 Por. Jan Pawel 11, Przekroczyc prog nadziei, s. 96.

Z ,nowszych” $wictych, ktorym Jan Pawet II poswigcat szczegdlng uwage, trzeba
wspomnie¢ takie postaci, jak: $w. Jan Bosko, bl. Pier Giorgio Frassati czy $w. Oj-
ciec Pio. Zob. J. Gelfer, Numen, Old Men, London 2009, s. 92.

Por. Jan Pawet 11, Redemptoris Custos, 1.

Tamze, 25.

16

17
18

Por. ]. W. Gogola, Sw. Jézef w duchowosci zycia konsekrowanego, w: Duchowosé sw. J6-
zefa z Nazaretu, red. M. Chmielewski, Lublin 2003, s. 99-112.

Por. J. Gelfer, Numen, Old Men, s. 92; w Stanach zjednoczonych np. The St. Jo-
seph Center, Men of St. Joseph, Rhode Island Men of St. Joseph, St. Joseph Cove-
nant Keepers.

21 K. Wojtyta, List do Ireny Szkockiej, w: ]. Kupczak, Zrédta mysli Karola Wojtylylja-
na Pawta 11, w: Jan Pawet I1. Postuga myslenia (Studia nad My$la Jana Pawta 11, 9),
Krakéw 2011, s. 23.
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szczegblnie wrazliwe na dziatanie Bozej taski stusznie widzg w Jézefie
$wietlany przyktad zycia wewngtrznego. Co wigcej, w Jozefie urzeczywist-
nia si¢ takze idealne przezwyci¢zenie pozornego napiecia migdzy zyciem
czynnym i kontemplacyjnym, mozliwe dla tego, kto posiadt doskonata
mito$¢??. Catkowita ofiara, jakg Jozef ztozyt ze swego istnienia, aby godnie
przyja¢ Mesjasza we wlasnym domu, znajduje wyttumaczenie tylko w nie-
zglebionym zyciu duchowym, ktére kierowalo jego postgpowaniem??.
Ta cechg papieskiego nauczania zajmujg si¢ rowniez autorzy nieka-
toliccy. Wedltug Josepha Gelfera dzigki czci do $w. Jézefa katolicyzm
ma sktonno$¢ do przyjecia pewnych aspektdw duchowosci, uwazanych
przez innych za kobiece, zwlaszcza w fakcie Weielenia, Eucharystii
i kontemplacji. W katolickim ujeciu modlitwe uwaza si¢ za troske
o zjednoczenie si¢ z Bogiem. W meskich stowarzyszeniach wychodza-
cych z protestantyzmu zauwaza sie wiekszy brak zdolnosci do przyjecia
»kobiecych” aspektéw zycia duchowego. Duzg role odgrywa Pismo
Swicte i nastawienie na postanie — misje. Modlitwe w protestantyzmie
traktuje si¢ raczej jako $rodek do osiagnigcia wyznaczonych celéw?4.
Modlitwie rézaricowej Jan Pawet II poswigcit caly dokument: Ro-
sarium Virginis Mariae. Méwi w nim, ze juz od miodosci w swoim
zyciu duchowym bardzo cenit sobie rézaniec i ze wiele razy zachecat
innych wierzacych do tej modlitwy. Co wigcej, méwil, ze jest to jego
najbardziej umitowana modlitwa?>. Nauczanie papieza odgrywa duzg
rol¢ w kartolickich wspdlnotach meskich, w keérych nabozeristwo do
Matki Bozej przejawia si¢ w tej formie modlitwy maryjnej?S.
Mgezczyzna, ktéry wychowuje do modlitwy Wedlug
przepiséw Starego Testamentu mezczyzna przewodniczyl rodzinnej
liturgii (por. Pwt. 6, 4-9). To, ze w Ewangelii méwi si¢ o Jézefie jako
»mezu sprawiedliwym”, nalezy rozumie¢ tak, ze byt on taki przede

22 Dor. Jan Pawel 11, Redemptoris Custos, 27.

Por. tamze, 26.

24 Por. J. Gelfer, Numen, Old Men, s. 94n.

25 Por. Jan Pawel 11, Rosarium Virginis Mariae, 2.

Znaczacy rolg odgrywa rézaniec np. w duchowosci cztonkéw wspélnoty Men of the
Upper Room czy Men of St. Joseph, por. ]. Gelfer, Numen, Old Men, s. 92.

23
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wszystkim w sensie zachowywania przepiséw Tory. Jan Pawet IT méwi:
»-Modlitwa rodzinna ma swoje cechy charakterystyczne. Jest modli-
twa wspélng meza i zony, rodzicédw i dzieci”?”. Do wiasciwych obo-
wigzkéw rodzicéw chrzescijariskich, wyptywajacych z powszechnego
kaptaristwa, nalezy: uczy¢ dzieci modli¢ sig, stopniowo prowadzi¢ je
do znajomosci tajemnicy Boga i wprowadzaé do osobistej rozmowy
z Bogiem?®. Zasadniczym i niezastapionym elementem wychowania
do modlitwy jest konkretny przyktad, zywe swiadectwo rodzicéw:
modlac si¢ wspoélnie z dzie¢mi, wypelniajac swoje krélewskie kaptari-
stwo, ojciec i matka zstgpuja w glab serc dzieci, pozostawiajac $lady,
ktérych nie zdotajg zatrze¢ pdzniejsze wydarzenia®®. Jan Pawet II przy-
pomina m¢zezyznom stowa swojego poprzednika: A wy, ojcowie, czy
umiecie modli¢ si¢ z waszymi dzie¢mi, z cala wspdélnota domowa,
przynajmniej od czasu do czasu? Wasz przyktad — prawego myslenia
i dziatania — poparty wspélna modlitwy jest lekcja zycia, stanowi ake
kultu szczegdlnie zastugujacy; wnosicie w ten sposéb pokdj w progi
domu”3°.

Papiez naucza, ze wazna czedcia modlitwy w Kosciele domowym
jest wprowadzenie dzieci w sposéb naturalny do modlitwy liturgicznej
whasciwej Kosciotowi. Potrzeba, aby kazdy cztonek rodziny uczestniczyt
w sobie wlasciwym czasie w Eucharystii w niedziele i $wigta, jak réw-
niez w innych sakramentach, zwlaszcza tych, ktére wprowadzaja dzieci
do zycia chrzeécijaniskiego. Do obowiazkdéw chrzescijaiskiej rodziny
nalezy przezywanie okreséw i §wiat liturgicznych réwniez i w domu,
w sposob whasciwy ich cztonkom. Ojciec Swiety wyraznie zaleca oprécz
modlitw rannych i wieczornych czytanie stowa Bozego i rozwazanie
go, przygotowanie do przyjecia sakramentéw, poboznos$¢ do Najsw.
Serca Pana Jezusa i po§wigcenie si¢ mu, rézne formy czci Najsw. Marii,

Jan Pawet 11, Familiaris consortio, 59.

Por. tamze, 6o.

Por. tamze.

Pawel VI, Przemdwenie na audiencji generalnej (11.08.1976): Insegnamenti di Pa-
olo VI, X1V (1976), s. 640; por. Jan Pawel 11, Familiaris consortio, 6o.
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modliwe przed i po jedzeniu, jak réwniez inne czynnosci ludowej
poboznosci. Goraco takze poleca modlitwe rézaficowa w rodzinie®!.

1.3. Kaptan jako prorok i madry maz

Ogtaszanie woli Bozej za pomocg znakdéw sym-
bolicznych. W tradycji Starego Testamentu prorocy tworzg grupe
najczedciej oddzielona od stanu kaplaiskiego, ale w przestrzeni poza-
biblijnej wymiary kaptariski i proroczy w wielu wypadkach si¢ miesza.
Gdy jednak stuzbg kaptariska rozumiemy jako przekazanie poselstwa
Bozego w postaci stéw, symbolicznych znakéw czy rytuatu, pomieszanie
to ukazuje si¢ jako bardzo naturalne.

Prorocy Starego Testamentu nieczgsto skladali ofiary, a to jest pod-
stawowa funkcja kaptana. Oglaszali Boza wol¢ stowem badZ tez sym-
bolicznymi czynami. Byli prawdziwymi medrcami wedtug kryteriéw
tak biblijnych, jak i pozabiblijnych. Duchowni mistrzowie czy medrcy,
ktérzy poznajg prawdg o zyciu, nieczgsto méwia ja wprost. Czlowick
bowiem jest sktonny odrzuci¢ tak podana prawdg. Pozyteczniej jest, gdy
do tej prawdy cztowiek dochodzi sam. Dlatego specjalisci od madrosci
zyciowej podaja ja w zagadkach i przypowiesciach lub wykonuja czyn-
nosci symboliczne. Prowokujg tym do pytadi i zmuszaja do szukania
prawdy. Stary Testament podaje wiele przyktadéw. Przedstawimy tu tylko
niektére. Prorok Natan opowiada Dawidowi przypowies¢ o biednym
wlascicielu owieczki (2 Sm 12, 1—4), prorok Izajasz $piewa piesii o win-
nicy (5, 1-7), Jeremiasz méwi przypowies¢ o pasie i dzbanach (13, 1-14),
Ezechiel odgrywa rolg wygnarica (12, 1—7), cale zycie proroka Ozeasza
jest jedna wielka przypowiescia.

Profetyzm ciata. Na podstawie dtugiej tradycji symbolizmu
prorokéw Starego Testamentu mozemy wedlug Jana Pawla II méwi¢
o specyficznym profetyzmie (czyli proroczym wymiarze) ludzkiego cia-
fa. Gdy méwimy o ,profetyzmie ciata’, mamy na mysli mowe ciala.
W tekstach proroczych ciato méwi swoim wilasnym jezykiem. Jest to

31 Por. Jan Pawel 11, Familiaris consortio, 61.
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jezyk osobistego darowania siebie, mowa wiernosci, to znaczy mitosci.
Niestety jest to rowniez jezyk niewiernosci matzenskiej, czyli cudzots-
stwa. Podstawowym zadaniem jezyka jako $rodka porozumienia jest
podanie prawdy albo nieprawdy, czyli falszu. Ciato zatem ,,méwi prawde”
dzigki ukazaniu wiernosci i mitosci matzenskiej2.

W zwiazku z mowsg ciala, ktéra jest méwieniem bez stéw, mozemy
powréci¢ do proroka Nowego Testamentu, $w. Jézefa. On jest proro-
kem wiernosci. Milczenie, ktére go otacza, dotyczy réwniez jego mowy
ciata. Cezary Gawry$ rozwija papieskie nauczanie o sensie milczenia
$w. Jozefa. Uwaza, ze to ,milczenie ciata” jest bardzo waznym elementem
w zyciu mezezyzny. Aby opanowa¢ jezyk mitosci, mtody mezczyzna musi
najpierw nauczy¢ si¢ milczeé, czyli zachowywaé seksualng wstrzemiezli-
wosé. Sw. Jézef w swoim malzeristwie przyjat catkowite milczenie ciala
(wstrzemiezliwo$¢ seksualng) jako jezyk mitosci. Gdy matzonkowie nie
potrafig czasami zamilknaé, np. w sytuacji dtugotrwatej choroby jedne-
go ze wspotmazonkéw lub ich przymusowej rozlaki, to nie potrafig tez
naprawde kocha¢®3.

Semen rozwija nauczanie Jana Pawla II o mowie ciala w kontekscie
chrzescijaniskiego matzeristwa, kedre ofiarowuje syna, aby si¢ stat kapta-
nem Kosciota. W sposéb nadzwyczajny wypelnia si¢ jego proroczy wy-
miar, zwlaszcza gdy z kaptadistwem zlaczony jest celibat. Chociaz rodzice
kaptana wyrzekajg si¢ radosci z przyjscia na $wiat jego dziecka wedlug
ciala, to jednak swojg ofiarnoscig uczestnicza w rodzeniu duchowych
dzieci Kosciota i w ich wzroscie przez postuge kaptaniska ich syna34.

Oprécz mowy ciala w odniesieniu do matzerstwa, mozna ten symbol
rozszerzy¢ na zycie konsekrowane i celibat kaptariski. Rezygnacja z mal-
zefistwa jako znak ofiarowania si¢ Bogu ma w dzisiejszym $wiecie zna-
czenie prorocze®®. Jest ono, bardziej niz malzedistwo, eschatologicznym

32 Por. Jan Pavol 11, Snubny vyznam ludského tela zodpovedd snubnému vyznamu

zmluvy, 4-8 (AG 12.01.1983), w: Teologie téla, s. 475nn.

Por. C. Gawrys$, Mezczyzna, Jezus z Nazaretu, w: Duchowosé mezezyzny, red. J. Au-
gustyn, Krakéw 2011, s. 46n.

Por. Y. Semen, Duchowos¢ matzeriska wedtug Jana Pawta II, Poznan 2011, s. 119n.
35 Por. Jan Pawel 11, Pastores dabo vobis, 29.
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$wiadectwem przysziego zycia w Bozym krélestwie®®. Jest to nadzwy-
czajne $wiadectwo dane nadziei odnosnie do zycia wiecznego i wskrze-
szenia ciata. Celibat jest §wiadectwem absolutnego pierwszenistwa Boga
i powszechnego braterstwa. Stuzy on pomoca w wiernosci najwyzszym
idealom?”. Papiez zaznacza, ze dojrzale i petne przezywanie radosci
celibatu jest mozliwe tylko dzigki stosownej ascezie i glebokiemu du-
chowemu zyciu. Fundamentem jest przede wszystkim Eucharystia
i czgsta spowiedz. Jan Pawel II przypomina réwniez o koniecznosci
wytrwatej i pokornej modlitwy, a przede wszystkim o waznym dla ka-
ptanéw zyjacych w odosobnieniu czgstym spotykaniu si¢ w braterskiej
spolecznosci. Wzrost duchowy jest zwiazany z integralnym procesem
trwalej formacji w dziedzinie ludzkiej, duchowej, intelektualnej i dusz-
pasterskiej38.

To, jak ktos si¢ ubiera, nalezy réwniez do mowy ciata. Papiez pisze,
ze wspolczesna kultura jest wrazliwa na jezyk znakdéw. Dlatego wlasnie
osoby konsckrowane maja si¢ stara¢ o swa widzialng obecno$¢ w co-
dziennym zyciu dzisiejszego $wiata. Znakiem ich poswigcenia jest ubidr,
ustalony przez przepisy danego zgromadzenia. W miar¢ moznosci oso-
by konsekrowane winny zatem nosi¢ str6j swych rodzin zakonnych®.
W kontekscie personalizmu Jana Pawta IT mozna uwazaé, iz chodzi tu
o $wiadoma przynaleznos¢ osoby do Kosciota i oddanie si¢ Chrystusowi
przez zewngtrzny znak, jakim jest ubranie. Zeby ten znak wyrazat osobe,
trzeba jednak, by osoba konsekrowana potwierdzila ten znak zewngtrzny
swoja postawa wewnetrzng. Przez zycie duchowe osoby konsekrowane
powotane sa do utozsamiania si¢ z radami ewangelicznymi oraz tradycja
swojego instytutu, ktéra jest wyrazona m.in. przez noszenie stroju za-
konnego, bedacego zewngtrznym znakiem przynaleznosci do konkretnej
wspdlnoty.

36 DPor. W. Zyzak, Kaplasistwo prezbiteréw: studium nauczania Jana Pawta II (Studia
nad Mysla Jana Pawta II, 7), Krakéw 2010, s. 283.

Por. tamze, s. 28s.

Por. tamze, s. 286n.; por. Jan Pawet 11, Pastores dabo vobis, 79.

Por. Jan Pawel 11, Vita consecrata, 25.
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Profetyzm w relacji do posiadania. Osoby konsekrowa-
ne przez §lub ubdstwa w sposdb sobie wlasciwy uczestnicza w proroczym
powotaniu Jezusa Chrystusa. Odnos$nie do ubéstwa poglad Jana Pawta II
jest pogtebieniem doktryny soborowej. Wedtug Marka Chmielewskiego
,ubdstwo postrzegane dotychezas prawie wylacznie jako nieposiadanie,
mialo gtéwnie znaczenie funkcjonalno-ascetyczno-moralne”®. Jan Pa-
wet II nadaje mu nowy wymiar chrystologiczny i zarazem soteryjny,
w ktérym trudno nie dostrzec podstaw personalistycznych. Bez ubé-
stwa bowiem nie mozna zrozumie¢ tajemnicy obdarowania czlowicka
Béstwem — keére dokonato si¢ whasnie w Jezusie Chrystusie. Postawa
ubdstwa wprowadza osob¢ konseckrowana w niezmierzone bogactwo
Chrystusa (por. 2 Kor 8, 9). Jest to nasladowanie Go jako najubozszego
w krzyzowej $mierci, a zarazem nieskoriczenie ubogacajacego petnia
nowego zyciatl.

Nieograniczony kontakt z dobrami ziemskimi nie jest wlasnoscia
tylko os6b poswigconych. Wedtug Gelfera protestanci wysitek odnowie-
nia duchowosci mezezyzny tacza czgsto z przekonaniem, ze prawdziwy
mezczyzna umie zarobi¢ pieniadze. Gelfer uwaza, ze katolicy oceniajg
stosunck do majatku o wiele bardziej krytycznie i trzezwo. Pieniadze
rozumiejg jako $rodek stuzby spotecznej. Takie przekonanie ma swoje
historyczne korzenie. Spoleczne nauczanie Jana Pawta II idzie jednak
jeszeze dalej. Solidarnos¢ polega nie tylko na pomocy finansowej, ale
nazjednoczeniu zbiednymi i uci$nionymi#?. Stusznie mozna tu
méwié o postawie prorockiej.

Stuzba stowu. Madro§¢ chrzescijariska mozna okresli¢ jako udziat
w mysleniu Jezusa®3. Czgsto przeciwstawia si¢ ona madrosci tego $wiata.
W ten sposob uczestniczymy w prorockim powotaniu Jezusa®4, a tym

M. Chmielewski, Duchowosé wedtug Jana Pawta 11, Lublin 2013, s. 247.

Por. tamze, s. 247; por. Jan Pawel 11, Redemptionis donum, 12.

4 Por. ]. Gelfer, Numen, Old Men, s. 93n.; por. B. Bawden, T. Sullivan, Signposts: How
10 Be a Catholic Man in the World Today, Tjamsville, MD, 1999, s. 112.

Por. Jan Pawel 11, Pastores dabo vobis, s3.

Por. tamze, 72.
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samym w prorockim autorytecie Chrystusa i Kosciota®®. Chrzescija-
nin oprdcz tego, ze ma by¢ znakiem (o czym wspomniano powyzej),
jest powotany do stuzby stowu. Odnoszac si¢ do tego, Vittorio Mes-
sori powiedziat o Janie Pawle II: ,,Oto znajduje si¢ przed cztowiekiem
ubranym na biato, zgodnie z dawnym zwyczajem, i noszacym na piersi
krzyz. Musz¢ stwierdzi¢, ze cztowiek, ktdrego nazywamy Papiezem (po
grecku: ojciec), niezaleznie od tego, jakie nosi imi¢, sam w sobie jest
jaka$ tajemnica i znakiem sprzeciwu lub wrecz prowokacja w $wietle
tego, czym dla wielu naszych wspdlczesnych sa kryteria racjonalnosci
czy zwyklego zdrowego rozsadku™4.

Stuzba stowu, mimo ze jest domeng mezezyzn w kapladstwie stu-
zebnym, jest tez stuzbg powierzona wiernym $wieckim. Oni to sg
osobiscie powotani do obrony ludzkiej godnosci i ochrony zycia.
Swieccy — ktérzy na podstawie swojego powotania lub zatrudnienia
muszg by¢ konfrontowani z tymi zadaniami — majg obowiazek sta¢
si¢ w swoim $rodowisku konkretnym i skutecznym gltosem Kosciota.
O tym mygli papiez, gdy wspomina sytuacje rozpatrywane juz przez
Sobér Watykariski II: wszystko, co godzi w samo zycie, jak wszelkie-
go rodzaju zabdjstwa, ludobéjstwa, aborcja, eutanazja i samobdjstwo;
wszystko, cokolwiek narusza cato$¢ osoby ludzkiej, jak okaleczenia,
tortury zadawane ciatu i duszy, przemoc psychiczna; wszystko, co ubliza
godnosci ludzkiej, jak nieludzkie warunki zycia, arbitralne aresztowania,
deportacje, niewolnictwo, prostytucja, handel kobietami i mltodzieza;
a takze nieludzkie warunki pracy, w ktérych trakeuje si¢ pracownikéw
jak zwykte narzedzia osiagania zysku (por. GS 27). Jan Pawet II dodaje
do tego nowe wyzwania bioetyczne?”. Poszanowanie osobistej godno-
§ci, za ktérym idzie obrona praw ludzkich, wymaga uznania prawa do
wolnosci sumienia i wolnosci religijnej*®. Oprécz tego Koscidt zacheca

45
46

Por. tamze, 26.

V. Messori, Papiez — wyzwanie i tajemnica, w: Jan Pawel 11, Przekroczyc’ prog na-
dziei, s. 25.

47 Por. Jan Pawel 11, Christifideles laici, 38.

48 Por. tamze, 39.
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$wieckich, by z odwagg i twdrczg inteligencjg byli obecni w uprzywile-
jowanych miejscach kultury. Szczegélnie dzisiaj uprzywilejowana droga
prowadzaca do tworzenia i przekazywania kultury sa $rodki spotecznego
przekazu®.

Megzczyini zyjacy w kapladstwie stuzebnym sa, oprécz tych zadag,
powotani réwniez do innych — specjalnych. Prezbiter jest powotany, by
uczyé, jako mistrz, zycia duchowego. Brak tego David C. James uwaza
za jedng z przyczyn kryzysu duchowosci dotykajacego wielu wspélczes-
nych mezezyzn. Jego zdaniem wielu mezczyzn Hhikt nie uczy, ze istnieje
co$ takiego, jak zycie duchowe”°. Duchowos¢ czgsto jest ograniczona
tylko do prakeyk religijnych. Mezezyzni przekonani, ze spetnili swoje
obowiazki, traca che¢é¢ dalszego rozwoju duchowego !

Prezbiter jako nauczyciel zycia duchowego ma przekazywaé madro$é,
ktéra jest darem Bozym i zawiera si¢ w stowie Bozym. Jan Pawel 11
moéwi, ze whasnie dlatego tak wazny dla kaptana jest stosunek do sto-
wa Bozego. Nie chodzi tu tylko o aspekt jezykowy czy egzegetyczny.
Aby przezywal t¢ prawdg, ze stowa jego stuzby s nie tylko jego sto-
wami, ale Tego, ktdry go postal, musi przystgpowaé do niego z sercem
rozumiejacym i przygotowanym modlitwa®2. W zwigzku z tym wielu
autoréw proponuje lepsze wykorzystanie Bozych przejawéw, ktérych
Pismo Swif;te jest petne. Chodzi tu gtéwnie o symbole i metafory®?,
w ktérych Bég jest przedstawiony jako mezczyzna®4. Najczesciej malo sie
ich uzywa, i tylko niektére z nich. Mezczyzni dzigki temu we whasciwym

4 Por. tamze, 44.

D. C. James, What Are They Saying About Masculine Spirituality?, New Jersey—New
York 1996, s. 49.
Por. tamze.

52 Por. Jan Pawel 11, Pastores dabo vobis, 26.
53

50

51

Na réinicg miedzy znaczeniem metafory i symboli w Pigmie Swictym wskazuje
przede wszystkim William Oddie w swojej ksiazce What Will Happen to God? Fe-
minism and Reconstruction of Christian Belief, San Francisco 1988; tez por. Jan Pa-
welt 11, Mulieris dignitatem, 8.

Oprécz wspomnianego wyzej Williama Oddie mozna wymieni¢ takich autoréw,
jak Patrick Arnold (Wildmen, Warriors and Kings: Masculine Spirituality and The Bi-
ble, New York 1992), Brian Wren (What Language Shall I Borrow? God-talk in Wor-
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sobie zyciu duchowym moga ,.czci¢ Boga objawionego w meskosci”. Dla
mezczyzny ma réwniez znaczenie ukazanie Boga na sposéb kobiecy, a to
w tym celu, by od kobiety mégt uczy¢ si¢ by¢ soba*>, jak to proponuje
réwniez Jan Pawet I1°°,

Jana Pawet II budowat nie tylko teologic systemows, ale zostawit
nam tez wielka spuscizng poetycka i dramatyczna, w kedrej méwi do
nas jezykiem symboli i zdarzen. Jest to wypowiadanie si¢ ,madrego
mezezyzny . Religia bowiem tradycyjnie byla wyjasniana, a duchowos¢
formowana stowami mitéw, ktére trzeba rozumie¢ jako osobisty sposéb
wyjasniania rzeczywisto$ci®’. Niekt6rzy autorzy uwazajg, ze zanik ,,duszy
poetyckiej” w religii jest czgsciowa przyczyna zaniku poczucia sacrum.
Teologia systemowa ma swe znaczenie, przemawia jednak do czlowicka
tylko w pewnym zakresie jego istnienia®8.

1.4. Kaptan jako uzdrowiciel

Czlowiek szuka uzdrowienia w trzech wymiarach swojego istnie-
nia: fizycznym, psychicznym i duchowym. Stuzba Kosciota dotyczy
wszystkich, chociaz w réznym stopniu. W pierwszym i drugim wy-
miarze najczesciej chodzi o wspétprace ze specjalistami w dziedzinie
medycyny, psychologii, opieki socjalnej i im pokrewnych (por. GS 36).
Nawet gdy choroby ciata sa przedmiotem troski medycznej, Kosciét
przy réznych okazjach modli si¢ o uzdrowienie chorych oséb. Spe-
¢gjalnie temu stuzy sakrament namaszczenia chorych. Drugi wymiar
cztowieka, zycie psychiczne, ma wiele wspélnego z naleznym osobie

ship: A Male Response to Feminist Theology, New York 1989), Richard Rohr i Joseph
Martos (7he Wildman's Journeys: Reflection on Male Spirituality, Cincinnati 1992).
>3 Por. D. C. James, What Are They Saying Abour Masculine Spirituality?, s. 47—52.
56 Por. Jan Pawet 11, Mulieris dignitatem, 18; Pastores dabo vobis, 22, 82.
Tym rézni si¢ od racjonalnych, linearnych i technicznych metod, ktére sa typowe
dlakomunikacji tak zwanej cywilizacji zachodniej, gdzie jest tylko mata przestrzei
dla symbolu (por. D. C. James, What Are They Saying About Masculine Spirituali-
?,5. 73).
Por. tamze, s. 73—77.
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ludzkiej poczuciem godnosci. Chodzi tu o przyjecie siebie samego jako
chorego, jak réwniez i o przyjecie chorej osoby przez innych. Trzeci
wymiar dotyczy dziedziny moralnej i duchowej. Tu cztowiek odnajduje
znaczenie dobra i zta, jak réwniez sens ostateczny swojego istnienia.
Chociaz i w tym wymiarze trzeba czgsto wspdlpracowad ze specjali-
stami z innych dziedzin ludzkiego poznania, jest to przede wszystkim
centrum stuzby duchowej>.

Wedtug papieza proces uzdrawiania polega przede wszystkim na
czynnosci Ducha Swietego. On ubogaca Kosciét w szczeg6lne dary
i zdolnosci, ktére nazywamy charyzmatami. Jednym z tych daréw jest
,faska uzdrawiania” (1 Kor 12, 9)%°. Chmielewski pisze: ,,Proces nawré-
cenia i pojednania moze si¢ dokona¢ jedynie na drodze uzdrawiania
relacji osobowych, najpierw z Chrystusem, nast¢pnie z samym soba
i bliznimi”®!. Cho¢ uzdrawianie dokonuje si¢ na ptaszczyznie emocjo-
nalnej, to jednak, jak méwi Jan Pawet II, czynno$¢ uzdrawiania musi
sigga¢ glebiej i na tyle bedzie skuteczna, na ile bedzie uzdrawiaé ,,owa
pierwotng rang, bedaca zZrédlem wszystkich innych, czyli grzech”®2. Pod
tym wzgledem wielkie znaczenie ma spowiedz $wigta jako sakrament
pojednania i pokuty.

Na plaszczyznie pojednania z Chrystusem nie chodzi tylko o przy-
znanie si¢ do grzechdw, ale przede wszystkim o ,,uznanie siebie grzesz-
nikiem”, zdolnym do popetnienia grzechu i sktonnym do grzechu.
Grzech bowiem i pojednanie sg $cisle zwigzane z osobga. Nie s3 to
czyny ,nieosobowe”®3. Jednoczesnie chodzi tu o nazwanie grzechu
po imieniu. ,Nauczanie o grzechu i o nawrdceniu nie moze bowiem
dokonywa¢ sie tylko przy pomocy poje¢ abstrakcyjnych”®4, méwi Jan
Pawet II. Jego zdaniem przekonanie o grzechu przygotowuje cztowieka

% Por. R. L. Kinas, Healing, s. 466n.

60 Dor. Jan Pawet 11, Christifideles laici, 24.

61 M. Chmielewski, Duchowosé wedtug Jana Pawla 11, s. 220.

Jan Pawel 11, Reconciliatio et paenitentia, 3.

63 Por. M. Chmielewski, Duchowos¢ wedtug Jana Pawla 11, s. 221, por. Jan Pawet 11,
Reconciliatio et paenitentia, 13.

64 Tamsze.



1. Archetyp kaptana 157

do przyjecia Jezusa Chrystusa jako swojego osobistego Zbawiciela.
Tajemnica nieprawosci moze by¢ pokonana dzigki tajemnicy poboz-
nosci (misterium pietatis), bowiem ta tajemnicg jest sam Chrystus.
Chrzescijanin wspierany jest obecno$cia w nim samego Chrystusa
i dzi¢ki temu grzech moze by¢ pokonany. Tajemnica nieskoriczonego
Mitosierdzia Bozego dla nas zdolna jest siggnaé az do ukrytych korzeni
naszej nieprawosci, aby skierowa¢ dusz¢ ku nawréceniu, aby ja odkupié
i sktoni¢ do pojednania®.

Wedtug Jana Pawta II sakrament pokuty ma cechg nie tylko sa-
downicza, ale takze leczaca. Jest to zwigzane z postawa Pana Jezusa,
ukazanego w Ewangelii jako lekarz. Jego zbawcze dzieto juz od po-
czatku chrze$cijadstwa nazywano medicina salutis — lekarstwo, ktére
przynosi zbawienie. Cytuje si¢ przy tym Augustyna, ktéry méwit
o duszpasterstwie w spowiedzi: ,,Pragne leczy¢, a nie oskarza¢”¢®. Pa-
piez pisze, ze trzeba dzigkowaé za lek, jakim jest spowiedZ, aby rana
grzechu nie zmienita si¢ w rozpacz. Jego zdaniem dzisiejszy cztowick
jest bardziej wrazliwy na uzdrawiajacy aspeke sakramentu, na ktéry
wskazuje réwniez nowy obrzed pokuty. Spowiednik w sakramencie
pokuty — traktowanym jako sad milosierdzia czy miejsce uzdrawia-
nia — powinien dobrze poznaé serce grzesznika, by mégt go rozsadzi¢
i rozgrzeszy¢, leczyc’ i uzdrowié. Warunkiem tego jest szczero$¢ i ot-
warto$¢ w wyznaniu grzechdw przez penitenta. Wyptywa to nie tylko
z pobudek ascetycznych (np. éwiczenia si¢ w pokorze i umartwieniu),
ale przede wszystkim z natury samego sakramentu®’. Papiez méwi
o obowigzku cztowieka, ktdry chee przyjaé sakrament pokuty: ,,Pierw-
szym warunkiem zbawienia jest poznanie swojej grzesznosci, réwniez
grzesznosci dziedzicznej, jest takze wyznanie jej przed Bogiem, ktdry
niczego innego nie oczekuje, jak tylko przyjaé to wyznanie i zbawié¢
cztowieka”®8.

Por. tamze, 19—20.

Por. tamze, 31; por. Sw. Augustyn, Sermo 82, 8: PL 38, s11.
Por. Jan Pawet 11, Reconciliatio et paenitentia, 31.

Jan Pawel 11, Przekroczyc prdg nadziei, s. 67.
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Uzdrowienie osobistej relacji z Panem Bogiem warunkuje uzdro-
wienie relacji z samym sobg i z bliznim. Gdy przez grzech cztowiek
odmawia podporzadkowania sie¢ Bogu, ,zburzeniu ulega réwniez jego
wewngtrzna réwnowaga, w jego wnetrzu wybuchajg sprzecznosci i kon-
flikty. Zraniony w ten sposdb cztowick niejako nieuchronnie narusza
tkanke taczaca go z innymi ludzmi i ze $wiatem stworzonym”®®. Czlo-
wiek zatem przez grzech rani najpierw siebie, pdzniej blizniego, a tak
dochodzi do podziatu wéréd braci”®.

Podziat ten okazuje si¢ na rézne sposoby i ma rézne skutki. Papiez
nawet méwi o ,grzechu spolecznym”, co jednak nie znaczy, ze jeste$my
wolni od odpowiedzialnosci osobistej za grzech, usprawiedliwiajac sig
przy tym strukturami, systemami czy innymi ludZmi. Grzech osobi-
sty kazdego w jaki$ sposéb wplywa na innych”!. Jednym ze skutkéw
spotecznych grzechu jest dzi$ tak zwana rana ojcowska —jakto
zjawisko nazywa wielu autoréw’2. Papiez tego terminu nie uzywa, ale
u$wiadamia sam problem, gdy méwi o nieobecnosci ojca w rodzinie lub
tez o jego ,przytlaczajacej obecnosei”, powodujacej powazne obcigzenia
psychologiczne i moralne u dzieci”®. Nieobecnos¢ ojca w rodzinie nie
jest tylko natury fizycznej. Niekiedy ojciec jest obecny w rodzinie, ale
nie ma wiasciwego sobie udzialu w wychowaniu i zyciu rodzinnym.
Chodzi tu réwniez o nieobecno$é¢ psychiczna i duchowa. Jézef Augustyn
zaznacza, w jaki sposdb opisuje ten fenomen Karol Wojtyta w swoich
dramatach’4.

Jan Pawel IT obserwuje, ze ewangelisci podkreslajg ,,znaczenie fizyczne-
go kontaktu z Jezusem w przypadkach uzdrowien” (por. np. Mk 1, 41)75.
Sam jednak swojego spojrzenia na ten temat nie wyjasnia. Mozna tylko

Jan Pawel 11, Reconciliatio et paenitentia, 15.

Por. tamze.

Por. tamze, 16.

72 W ang. father wound albo father hunger, zob. np. D. C. James, What Are They Say-
ing About Masculine Spirituality?, s. 18—21, 82-8s.

Jan Pawet 11, Familiaris consortio, 25.

Zob. wigcej J. Augustyn, Ojcostwo, Krakéw 1999, s. 83—84.

75 Jan Pawet 11, Redemptoris Custos, 27.
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interpretowaé jego stowa na podstawie do§wiadczenia w meskich sto-
warzyszeniach religijnych. James pisze, ze przyczyna powstawania ta-
kich spotecznosci jest to, by zlikwidowa¢ mury oddzielajace jednych
mezezyzn od drugich. Oprécz mozliwosci do§wiadczenia wzajemnej
przyjazni i uczenia si¢ jeden od drugiego te wspdlnoty stajg sic swicta
przestrzenia, gdzie dokonuje si¢ uzdrawianie meskosci’®. Takie spotkania
umozliwiajg me¢zezyznom, zeby dotkngli jeden drugiego bez przemocy
czy seksualnosci’’”. Wielu mezczyzn niestety nie doswiadezylo takiego
kontaktu fizycznego. Jak wykazuja badania ich motywacji, mezczyzni
bioracy udzial w tych spotkaniach na pierwszym miejscu pragna przy-
jazni z innymi mezezyznami’®.

Megzczyini spotykajg si¢ z uzdrawiajacym kontakeem fizycznym takze
podczas swojej ojcowskiej postugi. Mozemy méwi¢ o uzdrawiajacym
aspekcie postugi rodzicielskiej. Wielu mezezyzn twierdzi, ze czuli sig
najbardziej uzdrowieni z ,,rany ojcowskiej” podczas fizycznego kontaktu
ze swymi dzie¢mi, np. przy ich karmieniu. Rodzicielskie postugiwanie
zatem przynosi pozytek obydwu stronom, rodzicom i dzieciom?”®.

Megzczyzni obdarzeni stuzebnym kaptafistwem, powolani do leczenia
rany grzechu pierworodnego®?, sami musza przyjac postuge uzdrawiania
w sakramencie pojednania. Jan Pawel II przedstawia znaczenie tego sa-
kramentu w kontekscie uswiadomienia sobie ludzkiej stabosci kaptana
i koniecznosci uciekania si¢ do Bozej pomocy. Poniewaz sami prezbiterzy

76 Por. D. C. James, What Are They Saying About Masculine Spirituality?, s. 105.

77 Por. B. Kauth, A Circle of Men: The Original Manual for Men's Support Group, New
York 1992, s. 98.

Kolejna wazng motywacja jest pragnienie odzyskania wiary w siebie i odnowie-
nie w sobie meskosci, a dopiero na trzecim miejscu jest spotkanie z Bogiem. Por.
J. D. Castellini, W. M. Nelson, J. J. Barret, M. S. Nagy, G. L. Quatman, Male
Spirituality and the Mens Movement: A Factorial Examination of Motivations, ,Psy-
chology and Theology” 33 (2005) nr 1, s. 41—55; por. J. Gelfer, Numen, Old Men,
s. 9on.

7% Por. D. C. James, What Are They Saying Abour Masculine Spirituality?, s. 1105
por. A. K. Ladyzynski, Meskos¢ jako droga do ojcostwa, w: Duchowosé mezczyzny,
s. 150—154.

Por. Jan Pawel 11, Reconciliatio et paenitentia, 4.
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podlegaja ludzkim stabosciom, pozostajg dzigki temu w solidarnosci
z tymi ludZmi, ktdrzy zyja w ignorancji czy bledzie®!.

Potrzebg przebaczenia Jan Pawet IT ukazywat prezbiterom na przykta-
dzie apostotéw Piotra i Pawta. Wieczernik pokazat jako scene bitwy migdzy
mitoscia a tajemnicy nieprawosci, symbolizowang szczegdlnie przez zdradg
Judasza. Tam, w zapowiedzi, ze trzy razy zdradzi swojego Mistrza, nasta-
pita konfrontacja Piotra z whasna staboscia. Pawet Apostot ma podobne
doswiadczenie, gdy pisze: ,,Przechowujemy za$ ten skarb w naczyniach gli-
nianych, aby z Boga byla owa przeogromna moc, a nie z nas” (2 Kor 4, 7).
Dos$wiadczenie obu apostotéw winno sktania¢ prezbiteréw do powierzenia
si¢ mitosierdziu Boga w sakramencie pojednania®?. Prezbiterzy winni by¢
pierwszymi dajacymi przykiad oczyszczenia i skruchy. Prakeykowanie
cnoty pokuty prowadzi do godnego przezywania sakramentu pojednania,
a wytrwalo$¢ w codziennej metanoi wraz z regularna spowiedzia pomaga
w odnowie sakramentu pokuty posréd wiernych $wieckich®3.

Papiez dlatego ciagle przypominal prezbiterom potrzebg regularnej
spowiedzi. Spowiedz kaptana jest aktem wiary w wole Boga, by milosier-
dzie dosiggalo czlowieka przez postuge tych, ktérzy uczestnicza w Jego
kaptaristwie. Byt przekonany, ze kaptan moze osiagnaé swigtos¢ jedynie
przez state, pokorne i ufne przystgpowanie do sakramentu pokuty. Prez-
biterzy winni si¢ tez da¢ prowadzi¢ w kierownictwie duchowym?4. Sg
to sposoby wyleczenia ludzkich stabosci $wigtoscig Chrystusa®. W ten

81 Por. W. Zyzak, Kaplaristwo prezbiteréw, s. 300; por. IGP VII, 1 (1984) nr 6,
s. 12520, 1851n; IGP XIX, 2 (1996) nr 6, s. 653; IGP XXII, 2 (1999) nr 4, s. 1161.
Por. tamze, s. 300; por. IGP XXII, 1 (2000) nr 2, s. 423, nr 6, s. 425n; IGP
XXIV, 1 (2001) nr 7-10, s. §92—594.

85 Por. W. Zyzak, Kaplarstwo prezbiteréw, s. 301; por. IGP XIII, 1 (1990) nr 1-3,
s. 594n; IGP XIII, 2 (1990) nr 4, s. 387n; IGP XV, 2 (1992) nr 3, s. 429—431; IGP
XXIII, 1 (2000) nr 3, s. 214n; IGP XXIV, 2 (2001) nr 49, s. 842—84s.

Por. tamze, s. 301n; por. IGP 11, 2 (1980) nr 5, s. 1283; IGP VI, 2 (1983), 5. 1371n; IGP
VIL 1 (1984) nr 3, s. 541n, 2 (1984) nr 31, s. 1422n.; IGP IX, 2 (1986) nr 3, s. 1717n;
IGP XI, 2 (1988) nr 3, s. 1401; IGP XXIII, 1 (2000) nr 1, s. 340n; IGP XXIV, 1 (2001)
nr 11, s. 594n; IGP XXVI, 1 (2003) nr 4, s. 700.

Por. tamze, s. 302n; por. IGP I1I, 2 (1980) nr 2, 5. 646; IGP V, 1 (1982) nr 4, s. 262n;
IGP VIII, 1 (1985) nr 2, s. 1805n.
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spos6b Boza faska spotyka si¢ z ludzka wolnoscia. Laska ozywia i poma-
ga ludzkiej woli, gdyz uwalnia ja od niewoli grzechu (por. J 8, 34-36),
uzdrawia ja i rozwija w niej zdolno§¢ otworzenia si¢ na Bozy dar i przy-
jecia go®°.

Jan Pawet II doskonale sobie uswiadamiat znaczenie braterskiego spo-
teczeristwa. Méwit, ze prezbiter winien by¢ ,,cztowiekiem spotecznym”,
zdolnym do budowania relacji braterskich®”. Wskazuje, jak wazny jest
kontakt spoteczny w mtodym wieku, jeszcze przed wstapieniem do se-
minarium®, a takze w pézniejszej postudze duszpasterskiej®. Poglad
papieza na braterstwo kaptariskie tak komentuje Wojciech Zyzak: ,Jego
zdaniem to braterstwo nie jest tylko braterstwem dziatania, ale takze
braterstwem afektywnym, wyrazajacym si¢ we wzajemnej braterskiej
mitosci”°. Mitos¢ braterska ukazuje si¢ w rézny sposéb, np. w goscin-
nosci, interesowaniu si¢ drugim, we wspélnym przezywaniu probleméw,
wsp6lnej modlitwie i celebrowaniu, we wzajemnej pomocy materialnej
i duchowej®!.

Postuga uzdrawiania. Koéciél wedlug Jana Pawta II jest
powolany do dawania przyktadu pojednania i uzdrawiania przede
wszystkim w swoim zyciu wewngtrznym. Ma podejmowaé wysitek,
by uspokaja¢ ludzkie mysli, wprowadza¢ pokéj w réznych napieciach,
wprowadzaé zgode i uzdrawia¢ rany®2. Pierwszorzedna role w tym maja
odgrywad spoleczefistwa zycia konsekrowanego. Osoby konsckrowane
majg przedstawia¢ Chrystusa, ktdry uzdrawia®®. Chociaz ich zadanie

894

,uzdrawiania” ma o wiele szerszy zakres®*, to jednak przy czynnosciach

86 Por. Jan Pawel 11, Pastores dabo vobis, 36.

87 Por. tamze, 43, 74.

Por. tamze, 63.

Por. W. Zyzak, Kaplaristwo prezbiterdw, s. 286.

Tamze, s. 156; por. IGP XIII, 1 (1990), nr. 1-3, s. 5230.

Por. tamze, s. 159; por. IGP 1V, 1 (1981), s. 492n; IGP XI, 3/1988, nr. 1n., s. 711—713;
IGP XV, 1/1992, nr. 2, s. 1057-1069 .

Por. Jan Pawet 11, Reconciliatio et paenitentia, 9.

93 Por. Jan Pawet 11, Vita consecrata, 32.
94

88
89
920
91

92

,Kosciét patrzy z podziwem i wdzigcznoscia na liczne osoby konsekrowane, ktére
niosac pomoc chorym i cierpigcym, wnosza wazny wktad w jego misj¢. Kontynuu-
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ad extra nie mozna zaniedbywa¢ dziatania ad intra, czyli wobec poszcze-
gblnych czlonkéw spoteczenistwa.

Mezczyzni w kaptariskiej stuzbie maja uzdrawia¢ przede wszystkim
przez sakramenty. Najczedciej jest to sakrament pokuty. Jan Pawet IT przy
tej okazji podat najwazniejsze cechy spowiednika. Kaptan winien mie¢ za
wzr Jezusa Chrystusa, Mistrza prawdy, lekarza dusz, delikatnego przy-
jaciela, najsprawiedliwszego i szlachetnego sedziego. Dlatego prezbiterzy
winni by¢ odpowiedzialnymi lekarzami i ojcami, ktérzy ukazuja serce
Najswigtszego Ojca. Podobnie jak Jezus, maja by¢ nieztomni wobec grze-
chu a milosierni wobec ludzi. Papiez bardzo podkresla przede wszystkim
formacj¢ ludzka. Sposréd potrzebnych cech spowiednika migdzy innymi
wymienia: cierpliwo$¢, panowanie nad sobg, roztropno$¢, dyskrecje, do-
bro¢, zdolno$¢ rozrézniania, gotowos¢ do stuzby. Oprécz ludzkich cech
spowiednicy maja tez posiadaé: wiernos¢ Kosciotowi, gorliwos¢, wiare,
mitos¢, pokéj i mitosierdzie. Z daréw Ducha Swietego potrzebuja przede
wszystkim daru rady. Oprécz tego potrzebuja pewnej znajomosci réznych
dziedzin teologii, a takze pedagogiki i psychologii, metodologii dialogu,
a przede wszystkim do$wiadczenia zyciowego, ktére dotyczy stowa Bozego.
Jan Pawet IT méwi, ze chociaz sakrament dziata ex opere operato, to przyjecie
tego sakramentu zalezy jednak w duzym stopniu od osobistej $swigtosci

udzielajacego go, od jego madrosci, wrazliwosci i humanitarno$ci®.

ja one postuge mitosierdzia Chrystusa, ktéry przeszedt (...) dobrze czyniac i uzdra-
wiajac wszystkich (Dz 10, 38). Idac $ladami tego Boskiego Samarytanina — lekarza
dusz i ciat — i wzorujac si¢ na swoich zatozycielach i zatozycielkach, osoby konsekro-
wane, ktérym nakazuje to charyzmat ich Instytutu, niech trwaja w swoim $wiade-
ctwie mitosci wobec chorych, poswigcajac si¢ im z glebokim wspétczuciem i zaan-
gazowaniem. Niech otaczaja szczegdlng troska chorych najubozszych i najbardziej
opuszczonych — starcéw, niepetnosprawnych, odepchnictych przez spoteczeristwo,
umierajacych, ofiary narkomanii i nowych choréb zakaznych” (Jan Pawet 11, Viza
consecrata, 83).

95 Por. W. Zyzak, Kaplaristwo prezbiteréw, s. 232; por. IGP XVIIL 1 (1995) nr 2, s. 529;
IGP 1V, 2 (1981), nr 3, s. 739, nr 4, s. 823n; IGP VI, 1 (1983) nr 4, s. 381; IGP
VII, 2 (1984) nr 4n, s. 67—69, nr 29, s. 1410-1414; IGP XVI, 1 (1993) nr 1n, s. 761—
763, nr 6, s. 766; IGP XXII, 2 (1999) nr s, s. 349; IGP, XXIII, 1 (2000) nr 2, s. 5253
IGP XXVI, 1 (2003) nr 6, s. 319.
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Przed Soborem Watykariskim II zbyt maly nacisk ktadziono na uzdra-
wiajacy charakter sakramentu namaszczenia chorych. Reforma liturgicz-
na lepiej ukazuje dziatanie Ducha Swigtego w tym procesie. Akcentuje
si¢ uzdrowienie calej osoby®. W zwiazku z tym papiez podkresla, ze
(zwhaszcza przy udzielaniu sakramentu namaszczenia chorych) prezbiter,
nasladujac swojego Mistrza, winien okaza¢ stosowne wspétczucie i soli-
darno$¢ ludziom powierzonym jego trosce®”.

Inng forma stuzby Kosciota jest w tym zakresie tak zwane ,chary-
zmatyczne uzdrawianie”. Jak przy sakramencie namaszczenia chorych,
tak i tu chodzi o ukazanie faski Ducha Swigtego, chociaz obrzed prze-
biega wolniej. Postuga ta dokonuje si¢ zazwyczaj wéréd zgromadzenia,
jest poprzedzana czytaniem Pisma Swictego, kazaniem, modlitwami
i piesniami®®. W dokumencie opublikowanym podczas pontyfikatu Jana
Pawta IT Kosciét zaleca, aby odbywato si¢ to wedlug moznosci podczas
odprawiania mszy $wietej za chorych®®. Podobnie jak w czasie udzielania
sakramentu namaszczenia chorych, nie mozna oczekiwaé automatycznie
fizycznego uzdrowienia!®?.

Jan Pawel II méwi, ze tylko cztowiek uzdrowiony laskg Bozg jest
zdolny zy¢ zyciem zgodnym z Ewangelia'®'. W zwiazku z postuga uzdra-
wiania papiez czgsto podkresla rolg kierownictwa duchowego. Czgéciowo
pokrywa si¢ z nim porada duszpasterska. Wedtug Kinasa chodzi o pro-
ces, ktory najczesciej trwa diugo. Nie mozna osiagna¢ celu duchowego
kierownictwa, czyli poglebienia osobistej relacji z Bogiem, jesli istniejg
wazne przeszkody natury psychicznej lub emocjonalnej u osoby powie-

rzonej duszpasterzowi' 2.

6 Por. R. L. Kinas, Healing, s. 467n.

Por. Jan Pawet 11, Pastores dabo vobis, 72.

%8 Por. R. L. Kinas, Healing, s. 468.

99 Por. Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja na temat modlitwy w celu osiggniecia uzdro-
wienia od Boga, 5, 2000.

97

100 Szczegbly dotyczace modlitw o uzdrowienie zobacz w cytowanej wyzej Instrukeji.
101 Por. Jan Pawel 11, Veritatis splendor, 23.
102 Por. R. L. Kinas, Healing, s. 468.
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2. Rozwéj duchowosci w kontekscie archetypu kaptana
2.1. Znaczenie liturgii

Wedtug Jana Pawla II na tle proroczych tekstéw obrzed sakramentu
malzefistwa nalezy rozumieé jako znak. Ten znak wyrazaja stowa przysic-
gi matzeniskiej i mowa ciata. Narzeczeni w chwili, gdy wypowiadaja stowa
przysiegi malzenskiej, staja si¢ prorokami. Oglaszaja, ze ich mowa ciala
ma znaczenie i jest zasadg ich nowego zycia w Chrystusie. Zatem gdy
wzajemnie udzielajg sobie sakramentu malzeristwa, wykonujg czynnos¢
o charakterze proroczym. W ten sposéb potwierdzaja udziat w prorockim
powotaniu Ko$ciota. Prorok bowiem jest tym, kto za posrednictwem stéw
ludzkich wypowiada prawdg pochodzaca od Boga: kto oglasza t¢ prawde
za Boga, w Jego imieniu, i w tym sensie z Jego autorytetem'®3. Matzonko-
wie s3 odpowiedzialni za te prorocka postuge. Méwia nie tylko w swoim
imieniu. Swiadectwo ich wzajemnej wiernosci i mitosci w éwietle znaku
sakramentalnego przekracza granice malzeristwa. Ich $wiadectwo czerpie
swoje znaczenie i sil¢ sakramentalng ze Zrédta Stowa Bozego, poczynajac
od Ksiegi Rodzaju, przez prorokéw Starego Testamentu, az do Listu do
Efezjan. Liturgiczna przysiega malzeriska nie jest tylko bezposrednim
izmiennym znakiem, ale ma znaczenie trwale, nastawione na przysztos¢
(i ,przesztos¢ biblijng”) — ma trwaly skutek!4.

Jan Pawet II przypomina, ze historia biblijna zna takze fatszywych
prorokéw. Gdy cztowiek nie uwzglednia prawdy mowy ciata, moze si¢
staé fatszywym prorokiem, ktéry przekreca i znieksztatca prawde o czto-
wieku i Bogu. Na ten temat papiez méwi: ,Jesli cztowiek — mezezyzna
lub kobieta — w matzedistwie (a posrednio takze we wszystkich zakresach
wzajemnych obcowarl) nadaje swojemu postgpowaniu znaczenie zgodne
z podstawowg prawda mowy ciata, wowczas sam takze «jest w prawdzie®.
W przeciwnym razie dopuszcza si¢ nieprawdy: zaklamuje mowe ciata.

103 Por. Jan Pavol 11, Znamenie ,,profetizmu tela“ v slovdch manzelského sithlasu, 1—2 (AG
19.01.1983), w: Teologie téla, s. 478n.
104 Por, tamze, 4—6, s. 480n.
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(...) Poprzez matzeristwo jako sakrament Kosciota me¢zczyzna i kobieta
jednoznacznie sa wezwani do tego, azeby postugujac si¢ prawidtowo
mowg ciata, dawali godne «prorokéw prawdziwych» §wiadectwo ob-
lubiericzej i rodzicielskiej mitosci. Na tym polega whasciwe znaczenie
i wielko$¢ przysiegi malzenskiej w sakramencie Kosciota”%5. W tym
sensie intymne zycie malzedskie jest przedtuzeniem liturgii, jesli jest
ono ztaczone z duchowym zyciem matzonkéw.

W analizie modlitwy przeprowadzonej przez papieza mozna odkry¢
pewne cechy duchowosci modlitwy charakterystycznej dla matzonkdw:
»~Modlitwa Tobiasza i Sary ma przede wszystkim charakter uwielbie-
nia i dzigkezynienia, a potem dopiero stopniowo staje si¢ modlitwa
btagalng’1%¢. Zwracaja si¢ do Boga stowami Biblii, ale réwnoczeénie
i wlasnymi stowami wypowiadaja petni¢ swych serc. Modla si¢ w chwili,
kiedy maja si¢ sta¢ ,jjednym ciatem”. Dzi¢ki temu ta ,mowa ciata” sta-
je sic mowg liturgiczna. W parze z tym idzie takze potrzeba petnego
oczyszczenia tej mowy (por. Tb 8, 7). Ich mowa jest zobiektywizowana,
przeniknicta nie tyle emocjonalng sita przezycia (jak w przypadku Pies-
ni nad pie$niami), ile gle¢bia i powaga prawdy samego bytu. Prawdg t¢
oblubiericy wyznaja wspdlnie przed Bogiem przymierza. Papiez méwi,
ze Tobiasz i Sara przemawiajg jezykiem szafarzy sakramentu. Méwia
i czynia w perspektywie, ktéra otwiera si¢ przed nimi préba zycia i $mierci
juz w ciagu pierwszej nocy poslubnej. Oblubieficy z Piesni nad piesnia-
mi w goracych stowach wyznajg sobie wzajemnie swoja ludzka mitos¢.
Nowozency z Ksiggi Tobiasza proszq Boga o to, azeby mogli sprosta¢
mitosci. Jedno i drugie znajduje swoje miejsce w tym, co stanowi sakra-
mentalny znak matzedtwa. Liturgia wypowiada prawdg o tym, co si¢
dzieje w glebi ludzkiego serca, jak tez w wymiarze prawdy istnienia we

107

wspolnocie'””. Mowa liturgii jest personalistyczna. Mito$¢ nie tylko taczy

195 J4n Pavol 11, Sprdvne pouzivanie ,reci tela” je svedectvom hodnym pravich proro-
kov, 3-4 (AG 26.01.1983), w: Teologie téla, s. 483.

106 Jan Pavol 11, Modlitha knihy Tobids umiestiiuje ,,rec tela“ medzi podstatné témy teo-
logie tela, 2—s (AG 27.06.1984), w: Teologie téla, s. 522.

107 Por, tamze, s. §22—524.
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dwa podmioty, ale pozwala im przenika¢ siebie, duchowo przynalezac do
siebie nawzajem. Liturgia nie tylko glosi przymierze, ale réwnoczesnie,
dzieki tasce, w sakramencie je aktualizuje!©8.

Duchowos¢ chrzescijaiska juz od pierwszych wiekéw formuje si¢ pod
wplywem czci oddawanej $wigtym. Zyciorysy $wigtych pojmowano jako
nowy sposob imitatio Christi. Ich biografie przedstawiaja, a zarazem ucza
w prosty sposéb, jak mozna ozywi¢ zasady biblijne w réznych czasach
i réznych srodowiskach. Ukazuja réwnoczesnie, ze Bég jest obecny w hi-
storii Kosciota zawsze na ,,nowy sposéb”1%°. Od poczatku cze$¢ $wietych
taczyta si¢ z Eucharystia, aby przyblizy¢ prawde, ze Jezus jest Zrédlem
$wigtodei i ze to On daje $wigtym moc pomagania zyjacym chrzesci-
janom. Podczas odprawiania mszy $wictej juz w pierwszych wiekach
z okazji rocznicy czytalo si¢ krétkie sprawozdanie o zyciu i §mierci osoby
$wietej. Réwniez dzi$ nie zmalata $wiadomos¢ katolicka dotyczaca zna-
czenia czci $wigtych — o czym $wiadczy reforma kalendarza liturgicznego
dokonana po Soborze Watykaniskim II1'1°.

Rozwéj duchowosci mezezyzny moze zyskaé wiele inspiracji w przy-
ktadach swictych. Powstaje pewna duchowa facznos¢ i psychiczna wigz,
pomagajace przyswoi sobie ich postawe i cnoty. W zwiazku z tym juz
papiez Leon XIII zachgcat $wiat katolicki, by modli¢ si¢ do $wigtego
Jézefa, patrona catego Kosciota, proszac go o ochrone!!!. Jan Pawet II
postepuje w tym kierunku: ,,Jest moim goracym zyczeniem, aby niniej-
sze przypomnienie postaci §w. Jozefa odnowito w nas takze pamig tej
modlitwy, jaka przed stu laty méj Poprzednik polecit do niego zanosic.
Z pewnoscig bowiem modlitwa ta, a przede wszystkim sama posta¢ Jézefa
z Nazaretu nabiera dla Ko$ciota naszych czaséw szczeglnej aktualnosci

108 Por, Jan Pavol 11, Znamenie manzelstva ako sviatosti sa utvdra na zdklade ,,reci tela®,
Citanej v pravde ldsky, 2—6 (AG 4.07.1984), w: Teologie téla, s. s25nn.

199 Por. J. A. Wayne Hellmann, Spiritual Writing, Genres Of, w: The New Dictionary of
Catholic Spirituality, s. 922n.

119 Por. Sh. Madigan, Saints, Communion of Saints, w: The New Dictionary of Catholic
Spirituality, s. 846-850.

111 Por. Lev XIII, Quamguam pluries ( 15 august 1889): Leonis XIIT PM. Acta, IX (1890),
s. 175—182.
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w zwiazku z nowym Tysiacleciem chrzescijaristwa”!2. Koscidt to po-
twierdza, kazac umiesci¢ imig $w. J6zefa nie tylko w pierwszej modlitwie
eucharystycznej, ale réwniez w pozostatych modlitwach!!3. Jak mato
kogo, Koscidt czci $w. Jozefa dwa razy w ciagu roku liturgicznego.

2.2. Podejécie psychologiczne i egzystencjalne

Odnosnie do powotania do kapladstwa Jan Pawel IT méwi: ,Bogaty
mtodzieniec z Ewangelii, ktdry nie idzie za wezwaniem Jezusa, przypo-
mina nam o przeszkodach, jakie moga powstrzyma¢ lub sttumi¢ wol-
na odpowiedz cztowieka; nie tylko dobra materialne zamykaja czasem
serce czlowicka na wartosci duchowe i na trudne wymogi Krélestwa
Bozego, ale réwniez niektére uwarunkowania spoteczne i kulturowe
naszego czasu moga stanowic niemate zagrozenia i narzuci¢ skrzywione
lub falszywe wyobrazenie o rzeczywistym charakterze powolania, czyniac
trudnym, a czasem wrecz niemozliwym, przyjecie, a nawet samo jego
zrozumienie” 4, W zwiazku z tym widzi on btedne zrozumienie woli
Bozej, jakby chodzito o jakis fatalizm, ustalone wezesniej przeznaczenie,
keéremu cztowiek moze si¢ tylko podporzadkowad. , Jest oczywiste, ze
cztowiek majacy bledna wizj¢ Boga nie moze pozna¢ nawet prawdy
o sobie samym, tak ze nie jest w stanie przyja¢ ani przezy¢ powolania
w jego autentycznej wartosci: moze je tylko odczuwac jako narzucony,
nieznosny cigzar’ 115,

Za tym idzie tendencja rozumienia powotania jako czego$ prywat-
nego, $cisle indywidualnego, bez jakiegokolwick posrednictwa. W $ro-
dowisku kultury zachodniej w zyciu publicznym zyskuje przewage
kierunek sekularyzacyjny. Religi¢ przesuwa si¢ do sfery prywatnej,
a nawet do czysto osobistej intymnosci. Jesli wiara jest wedtug tego

112 Jan Pawel 11, Redemptoris Custos, 32.

113 Por. Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentdéw, Paternas vices, Wa-
tykan, 1.05.2013.

114 Jan Pawel 11, Pastores dabo vobis, 37.

115 Tamze, 37.
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rozumienia tylko sprawa indywidualna, to w takim wypadku cztowiek
nie potrzebuje Zadnego posrednika. Tradycyjne pojecie kaptana i pro-
roka staje si¢ zatem niepotrzebne. Papiez pisze: ,Napotykamy tu inne,
glebsze, a zarazem bardziej subtelne zagrozenie, ktére uniemozliwia
rozpoznanie i przyjecie z radoscig eklezjalnego wymiaru gleboko wpi-
sanego w kazde powotanie chrzescijaniskie, a zwlaszcza w powolanie
kaptariskie”!1¢. Wedtug niego kazde powotanie chrzescijaniskie wycho-
dzi z posredniczenia Kosciota, jest réwnocze$nie powotaniem stuzenia
,w Kosciele i ,,dla” Kosciota!!”. Poniewaz kryzys powotania ma swoje
korzenie w $rodowisku kulturalnym, w mysleniu i zyciu religijnym wie-
rzacych, wyplywa z tego ,,pilna potrzeba, aby duszpasterstwo powotan
w Kosciele postawilo sobie za najwazniejszy cel odbudowg ,mentalnosci
chrzedcijanskiej®, zrodzonej i podtrzymywanej przez wiarg”'18.

Gdy bierzemy pod uwagg powotanie kaptana do uzdrawiania, trze-
ba wspomnie¢ jeszcze o jednej tendengji, ktdra przedostaje si¢ droga
psychoanalizy do duchowosci chrzescijariskiej. Chodzi tu o tendencjg
do ograniczenia naszych ran (przede wszystkim emocjonalnych) do
przezy¢ z naszego dzieciistwa. Oczywiscie przezycia z dzieciristwa nie
sa bez znaczenia i niekiedy moga by¢ przyczyna prawdziwych zranien.
Jednak zbyt mocno podkre$lane, prowadza do obwiniania rodzicéw albo
innych ludzi z naszego otoczenia. Cho¢ Jan Pawel II méwi o potrzebie
poznania oprécz swoich bledéw réwniez tego, co dziedziczymy'!?, to
jednak w swojej nauce akcentuje przede wszystkim tradycyjng nauke
o grzechu pierworodnym. Méwi np. o ,konstytutywnym zatamaniu
w wewnetrznym zyciu osoby ludzkiej albo az o rozbiciu pierwotne;j
duchowej i somatycznej jednosci cztowieka™!2.

116 Tamze, 37.

117 Por. tamze, 35.

118 Tamyze, 37.

119 Por. Jan Pawel 11, Przekroczyd prég nadziei, s. 67; Jozef Augustyn zaznacza, jak ten
fenomem w sposdb artystyczny okresla Karol Wojtyta w Promieniowaniu ojcostwa,
zob. Jézef Augustyn, Ojcostwo, s. 71.

120 Por. Jan Pavol 11, Telo nepodrobené Duchu ohrozuje jednotu éloveka-osoby, 2—4 (AG
28.05.1980), w: Teologie téla, s. 142n.
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2.3. Propozycje duszpasterskie

Przy odkrywaniu powotania kaptariskiego papiez poleca $rodki,
ktére wprawdzie nie s3 nowe, ale za to potwierdzone tradycja. Przede
wszystkim chodzi o wychowanie do modlitwy indywidualnej, a takze
spolecznej, ktdra przybiera forme liturgiczng. Szczegdlng role w tym
121

wychowaniu do modlitwy odgrywa rodzina'?!. Obowigzek ten maja
réwniez i inne spolecznosci: ,Nasze chrzescijariskie wspSlnoty winny
zatem stawad si¢ prawdziwymi «szkotami» modlitwy, w ktérej spotkanie
z Jezusem nie polega jedynie na btaganiu Go o pomoc, ale wyraza sig
tez przez dzigkezynienie, uwielbienie, adoracjg, kontemplacjg, stuchanie,
zarliwo$é uczué az po prawdziwe «urzeczenie» serca. Ma to zatem by¢
modlitwa gleboka, ktéra jednak nie przeszkadza uczestniczyé w sprawach
doczesnych, jako ze otwierajac serce na mito$¢ Boza, otwiera je takze na
milo$¢ do braci i daje nam zdolno$¢ ksztattowania historii wedle zamystu
Bozego”1?2. Gl¢boka modlitwa jest potrzebna nie tylko niektérym wy-
branym, ale potrzebuje jej kazdy chrzescijanin. W przeciwnym wypad-
ku stanie si¢ on ,letnim chrzeécijaninem”, co wigcej, ,,chrzescijaninem
zagrozonym’. Dlatego potrzeba, aby wychowanie do modlitwy stato si¢
szczegblnym punktem kazdego planu duszpasterskiego. Trzeba bytoby
z nalezytym rozpoznaniem oceni¢ réwniez ludowe formy poboznosci
i wychowywa¢ ludzi do formy modlitwy liturgicznej'?. ,Kazde nabo-
zetistwo liturgiczne, a szczegdlnie sprawowanie Eucharystii, odstania
nam prawdziwe oblicze Boga”!?4. Dlatego, w ramach formacji duchowej
kazdego chrzescijanina (szczegélnie kaptana jako zwyczajnego szafarza
liturgii), zaleca réwniez wychowanie liturgiczne!?.

Z tym laczy sie tez whasciwy stosunek do Stowa Bozego okaza-
ny w sprawdzonym juz do$wiadczeniu rozmyslania. Papiez pisze:

121 Por. Jan Pawel 11, Familiaris consortio, 6o—G61.
122 Jan Pawel 11, Novo millennio ineunte, 33.

123 Por. tamze, 34.

124 Jan Pawel 11, Pastores dabo vobis, 38.

125 Por, tamze, 48.
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»Koniecznie zatem nalezy wychowywa¢, szczegdlnie dzieci i mlodziez,
do wytrwatej modlitwy i medytacji Stowa Bozego; milczac i stuchajac,
beda mogli uslysze¢ Boze wezwanie do kaptaristwa i wielkodusznie na
nie odpowiedzie¢ 126,

Papiez podkresla przede wszystkim indywidualny wymiar duszpaster-
stwa powolat. Méwi, ze cho¢ praca wychowawcza obejmuje wspdlno-
te chrzedcijariska jako calo$é, winna objaé réwniez pojedyncza osobe.
Kazdemu zatem trzeba pomdc, aby mégt przyja¢ dar, kedry wiasnie
jemu — jako jedynej i niepowtarzalnej osobie — zostal powierzony. Dla-
tego tez wyrazem troski o powotania kapladskie winna by¢ réwniez
zdecydowana i przekonujaca propozycja kierownictwa duchowego, ktére
zawsze przynosito liczne i cenne owoce w zyciu Kosciota. W konkretnych
przypadkach i przy spetnieniu $cisle okreslonych warunkéw moze ono
by¢ wspomagane (ale nie zastgpowane) przez pewne formy analizy czy
pomocy psychologicznej. Trzeba zacheca¢ chtopcéw i mtodziez, aby od-
kryli i cenili dar kierownictwa duchowego, aby go szukali i petni ufnosci
domagali si¢ go od swoich wychowawcédw w wierze. Kaplani zas, ze swej
strony, winni jako pierwsi poswigcaé czas i sity temu dzietu wychowania
i pomocy duchowej. Autentyczne duszpasterstwo powotan bedzie staraé
si¢ nieustannie wychowywac¢ chtopcéw i ludzi mlodych do ochotnego
podejmowania obowiazkéw, ukazywad im sens bezinteresownej stuz-
by, warto$¢ poswigcenia i bezwarunkowego oddania siebie. Szczegélnie
pozyteczne jest tu do§wiadczenie wolontariatu. Jesli to jest wolontariat
czerpiacy motywacje z Ewangelii, uczacy rozeznania potrzeb, przezywany
kazdego dnia z tym samym oddaniem i wiernoscia, otwarty na mozliwos¢
wybrania na zawsze zycia konsekrowanego i umacniany modlitwa, to
stanie si¢ tym mocniejszym fundamentem bezinteresownego zaangazo-
wania. Ci, ktdrzy poswigcaja swe sily takiej dziatalnosci, stang si¢ bardziej
wrazliwi na glos Boga, ktéry moze ich powota¢ do kaptaristwa'?”.

Drzisiejsze czasy proponujg wydarzenia, ktére sg bardzo podobne
do religijnych, i ktére w pewnym sensie stajg si¢ religia. Sa to przede

126 Tamze, 38.

127 Por. Jan Pawel 11, Pastores dabo vobis, 40.
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wszystkim miejsca rozrywki, zabaw zbiorowych, jak np. wielkie koncerty
muzyczne i festiwale. R. L. Moore widzi w nich pewne zastapienie religii
i opisuje niektére zjawiska, ktére w tych to zdarzeniach spetniaja kryteria
religii'?8. Oczywiscie ,,bostwa” tam proponowane réznia si¢ najczeséciej
od chrzedcijariskiego pojecia Boga. W zwiazku z tym trzeba wspomnie¢
zainicjowane przez Jana Pawta 1T Swiatowe Dni Mtodziezy, ktére wias-
ciwie staly si¢ juz tradycja'?®. Swoja atmosferg i formg przypominaja
co$ z akgji whasciwych pop-kulturze, maja jednak innego ducha i szerza
wartoci chrzescijafiskie. Duszpasterskie doswiadczenia wskazuja, ze wiele
powotar, badz to do zycia konsekrowanego, badz do kaptanskiego czy
tez do malzeristwa, zrodzito si¢ whasnie dzigki przezyciom w czasie tych
spotkarl. Oprécz glebszego przezywania katolicyzmu i wiary spotkania
te mialy oddzwick réwniez w praktykowaniu spowiedzi, katechezy czy
formacji duchowej!3°. Na krytyke takich masowych akcji odpowiadaja
wyzej podane wskazania papieskie. Takim inicjatywom ma towarzyszy¢
cierpliwe indywidualne duszpasterstwo.

Podsumowanie

Nauka Jana Pawta IT o kaptadiskim wymiarze duchowosci wychodzi
z chrystologii. Jezus jest doskonalym modelem kaptana. Powszechne
i stuzebne kaptaristwo cztowieka jest udzialem w Jego kaptadstwie.

Wedtug papieza najprostsza kaplariskq stuzba jest modlitwa. Zwra-
ca on uwagg przede wszystkim na kontemplacje, w zwiazku z czym
podkresla modlitwe $w. Jézefa, ktérego stawia za wzér modlacego si¢
mezczyzny. Szczegdlng uwage Jan Pawel IT poswigca réwniez modlitwie
rézaficowej. Do obowiazkéw ojca nalezy uczy¢ dzieci modlitwy. Za-
sadniczym i niezastapionym elementem wychowania do modlitwy jest
konkretny przyktad, zywe $wiadectwo rodzicéw. Wazng czgécia modlitwy

128 Wigcej zob. R. L. Moore, Archetype of Initiation, Philadelphia, PA, 2001, s. 94nn.
129 Por. Jan Balik, Jan Pavel II. v dialdgu s mladymi, Praha 2010, s. 73-80.
130 Por, tamze, s. 134—137.
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w Kosciele domowym jest wprowadzenie dzieci do modlitwy liturgicz-
nej, uczestniczenie w Eucharystii i innych sakramentach. Ojciec Swiety
wyraznie poleca czytanie i rozwazanie stowa Bozego, kult Naj$w. Serca
Pana Jezusa, rézne formy czci Naj$w. Marii, jak réwniez inne czynnosci
ludowej poboznosci.

Jan Pawel II rozwija nauke o profetyzmie ludzkiego ciata, kedre méwi
swoim wlasnym jezykiem. Jest to jezyk osobistego darowania siebie,
mowa wiernosci, mitosci. Oprécz mowy ciata w odniesieniu do mal-
zefistwa mozna ten symbol rozszerzy¢ na zycie konsekrowane i celibat
kaptariski, ktére majg prorockie znaczenie.

Zdaniem papiceza osoby konsekrowane uczestniczg w prorockim po-
wolaniu Jezusa Chrystusa réwniez przez $lub ubéstwa. Ojciec Swiety
postrzega $lub ubdstwa nie tylko jako nieposiadanie w znaczeniu funkcjo-
nalno-ascetyczno-moralnym, ale nadaje mu nowy wymiar chrystologicz-
ny, soteryjny i personalistyczny. Fakt ten jest widoczny i w spofecznym
nauczaniu Jana Pawta II, kedre dotyczy chrzescijan w réznych stanach
zyciowych. Solidarno$¢ polega nie tylko na pomocy finansowej, ale tez
na zjednoczeniu z biednymi i uci$nionymi.

Wedtug Jana Pawta IT stuzba stowa jest powierzona wszystkim chrzes-
cijanom. Wierni $wieccy osobiscie sa powotani do obrony godnosci
ludzkiej i ochrony zycia, majg obowiazek swoim $rodowisku sta¢ sie
glosem Kosciota. Prezbiterzy jako nauczyciele zycia duchowego maja
przekazywaé madroé¢ stowa Bozego, dlatego musza przystgpowaé do
niego z sercem rozumiejacym i przygotowanym modlitwa.

Papiez podkresla, ze kaptariska stuzba uzdrawiania, cho¢ dokonuje
si¢ ono na plaszczyznie emocjonalnej, musi siggaé pierwotnej rany, czyli
grzechu. Pod tym wzgledem akcentuje znaczenie sakramentu pojednania
i pokuty. Na plaszczyznie pojednania z Chrystusem nie chodzi tylko
o przyznanie si¢ do grzechdw, ale przede wszystkimo uznanie sie-
bie grzesznikiem,zdolnym do popetnienia grzechu i skfonnym do
grzechu. Poniewaz grzech i pojednanie sa Scisle zwiazane z osoba, nigdy
nie chodzi o czyn ,nieosobowy”. Papiez méwi, ze tajemnica nieskon-
czonego Milosierdzia Bozego zdolna jest siggnac az do ukrytych korzeni
naszej nieprawosci, aby skierowa¢ duszg¢ ku nawrdceniu, aby ja odkupi¢
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i sktoni¢ do pojednania. Wedtug niego sakrament pokuty ma cechg¢ nie
tylko sadownicza, ale takze leczaca. Uzdrowienie osobistej relacji z Pa-
nem Bogiem warunkuje uzdrowienie relacji z samym sobg i z bliznim.
Megzczyzni obdarzeni stuzebnym kaptarstwem, powotani do leczenia
rany grzechu pierworodnego, sami musza przyjaé postuge uzdrawiania
w sakramencie pojednania. Jan Pawet II byt przekonany, ze kaptan moze
osiagnaé $wigtos¢ jedynie przez stale, pokorne i ufne przystgpowanie do
sakramentu pokuty. Prezbiterzy winni si¢ tez da¢ prowadzi¢ w kierowni-
ctwie duchowym. Jan Pawel IT podat najwazniejsze cechy spowiednikow,
ktérzy winni by¢ odpowiedzialnymi lekarzami i ojcami, ukazujac serce
Najswigtszego Ojca. Podobnie jak Jezus, maja by¢ nieztomni wobec
grzechu, a milosierni wobec ludzi. Papiez podkresla formacje ludzka
i wymienia potrzebne cnoty, takie jak: cierpliwo$¢, panowanie nad soba,
roztropno$¢, dyskrecja, dobro¢, zdolno$¢ rozrézniania, gotowos¢ do
stuzby. Oprécz tych ludzkich cech prezbiterzy maja posiada¢ wiernos¢
Kosciotowi, gorliwos¢, wiarg, mitos$¢, pokdj i mitosierdzie. Z daréw Du-
cha Swietego potrzebuja przede wszystkim daru rady.

Kosciét wedtug Jana Pawla II jest powotany do dawania przyktadu
pojednania i uzdrawiania gtéwnie w swoim Zyciu wewngtrznym — ma po-
dejmowac wysitek, by uspokaja¢ ludzkie mysli, wprowadzaé pokéj w réi-
nych napieciach, wprowadza¢ zgode i uzdrawia¢ rany. Pierwszorzedna
rol¢ w tym maja odgrywaé wspdlnoty zycia konsekrowanego.

Duchowo$¢ kaptariska ma swoja cechg braterska. Jan Pawet II méwi,
ze prezbiter winien by¢ zdolny do budowania relacji braterskich. Jego
zdaniem to braterstwo jest nie tylko braterstwem dziatania, ale takze
braterstwem afektywnym, wyrazajacym si¢ we wzajemnej braterskiej
mitosci.

Ojciec Swiqty podkresla, jakie znaczenie dla rozwoju kaptariskiej cechy
duchowosci matzeniskiej ma liturgia i jej zrozumienie. Naucza, ze sakra-
ment malzeristwa trzeba rozumie¢ jako z nak. Narzeczeni, w chwili gdy
udzielaja sobie wzajemnie sakramentu matzeristwa, wykonujg czynnos¢
o charaketerze prorockim, ktéra przekracza granice matzedistwa. Poprzez
ten sakrament mezczyzna i kobieta sa wezwani do tego, azeby — postugu-
jac si¢ prawidlowo mowg ciata — dawali, godne ,,prorokéw prawdziwych”,
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$wiadectwo oblubiedczej i rodzicielskiej milosci. Analizujac modlitwe
matzonkdw, papiez wyjasnia, w jaki sposéb modlitwa ta staje sig liturgia.

Przy odkrywaniu powotania kaptaiskiego papiez akcentuje waznos¢
wychowania do modlitwy indywidualnej, a takze spotecznej, ke6ra przy-
biera formg liturgiczng. Szczegdlna rolg odgrywa w tym rodzina i rézne
chrzescijaniskie wspolnoty, ktére winny stawad si¢ prawdziwymi ,,szko-
tami” modlitwy. Z tym faczy si¢ tez wlasciwy stosunek do stowa Bozego
ukazany w do$wiadczeniu rozmy$lania.

Papiez podkresla indywidualny wymiar duszpasterstwa powotan. Wy-
razem troski o powotania kaptaniskie winna by¢ zdecydowana i przekonu-
jaca propozycja kierownictwa duchowego. Autentyczne duszpasterstwo
powolan bedzie stara¢ si¢ wychowywaé mtodych ludzi do podejmowania
obowiazkéw, ukazywaé im sens bezinteresownej stuzby, warto$é poswie-
cenia, bezwarunkowego oddania siebie.



Rozdziat U

MEZCZYZNA JAKO WOJOWNIK

W papieskim ujeciu nauczanie o wojennym elemencie duchowosci
mgzczyzny jest jakby dopetnieniem powotania do kaptarstwa — mozna
powiedzied, ze jest jego szczytem. Chodzi w nim bowiem o ofiarowanie
wlasnego zycia — catkowita ofiar¢ w meczedistwie — oraz ciagle ofiarowy-
wanie siebie w codziennej stuzbie. Papiez patrzy na ten wymiar ducho-
wosci w perspektywie chrystocentrycznej, rozwijajac podjety temat jako
uczestniczenie w walce wewnetrznej i zewngtrznej. W zwiazku z tym
Jan Pawet II wyjasnia znaczenie cierpienia w zyciu chrzescijanina oraz
proponuje whasciwe $rodki walki duchowej, analizujgc réwniez niekeére
elementy duchowosci wojownika w liturgii. Ojciec Swicty zaznacza, jakie
problemy z rozumieniem cierpienia przynosi kulturalna atmosfera w dzi-
siejszej zachodnej cywilizacji. Poleca tez srodki do wychowania cztowieka
pokoju, kedry wykorzystuje wlasne cierpienie jako brod duchows, ktéry
nie naduzywa sity, ale ja wykorzystuje do budowania cywilizacji mitosci.

1. Archetyp wojownika
L.1. Chrystus — wojownik

Wyobrazi¢ sobie Chystusa jako wojownika jest dla nas chyba najbar-
dziej trudne. W pespektywie historii Izraela i przepowiedni starotesta-
mentowych zrozumiemy i ten wymiar Chrystusowej osobowosci. Juz
samo imie Jezus odsyla nas do najwickszego przywddcy Izraela — Jo-
zuego. Whasnie Ksigga Jozuego méwi o zdobyciu Ziemi Obiecane;.
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Jezus oprécz tego w Ewangeliach nosi tytut ,syn Dawida”, to znaczy
potomek bardzo znaczacego wojownika. Nie mozna tutaj nie wspomnie¢
licznych psalméw, ktére tg ceche potwierdzaja, gdy sa czytane w kluczu
chrystologicznym.

W wypowiedzach Jezusa kilkakrotnie pojawia si¢ stowo ,miecz” jako
pewien obraz duchowej walki i duchowej sily. Jezus powiedzal, ze nie
przyszed! przynies¢ pokoju, lecz miecz (Mt 10, 34), jednak gdy w Ogro-
dzie Oliwnym Piotr dobyt miecza, Jezus kazat mu schowa¢ go do po-
chwy, poniewaz ,.ci, co za miecz chwytaja, od miecza ging” (Mt 26, 52).
Jezus przyniést na ziemig ,miecz”, czyli walke, jednak nie chce, zeby
byl on uzywany jako narzedzie przemocy i cierpienia, chociaz pozwolit
Piotrowi go mie¢!.

Jak juz zostato wspomniane w zwiazku z archetypem kaptana, chrzesci-
jaristwo jest pod tym wzgledem religia specyficzna. Chrystusowa — odku-
picielska — ofiar¢ na krzyzu pojmujemy, my, chrzescijanie, jako czynno$¢
kaptariska. W typologii klasycznej ofiarowanie wlasnego zycia dotyczy
zazwyczaj wojownika. Nawet w tradycji patrologicznej spotykamy sig
z takim pojmowaniem ofiary Pana Jezusa. Sw. Teodor Studyta przyréw-
nuje Jego ofiar¢ do sytuacji, kiedy to wojownik wstgpuje na rydwan, by
osiagnaé zwycigstwo: ,Chrystus wstapit na to drzewo jak na rydwan
krélewski, obalit diabta i jego moc $mierciono$ng i wyzwolit ludzkos¢
z okrutnej niewoli. Na tym drzewie Pan si¢ ukazat jako najznakomitszy
wojownik; Jego rece, nogi i bok zostaty zranione w boju, lecz przez nie
uleczyt rany grzechdw, zadanej naszej naturze przez przewrotnego weza 2.

Poniewaz dla papieza ,oblubieniec” jest archetypem centralnym, réw-
niez wojownik bedzie w jego pojmowaniu przede wszystkim oblubieri-
cem, ktéry walczy o swoja oblubienice i ofiaruje si¢ dla niej. Dlatego
méwi, iz prawdziwa milo$¢ przemienia si¢ w mito$¢ oblubienicza, i to
w ten sposob, ze Chrystus siebie samego oddaje za swoja oblubienicg
(Kosciot). Tym samym czynem odkupieficzym zwiazat si¢ raz na zawsze

! Por. A. Rybicki, Lew i baranek, Lublin 2008, s. 182-183.
2 Sw. Teodor Studyta, Oratio in adorationem crucis: PG 692—693, w: LG, t. II, War-
szawa 1984, s. 534.
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z Kosciotem jak oblubienec z oblubienica, jak matzonek z matzonka.
W ten sposéb tajemnica odkupienia ciata kryje w sobie niejako tajemnice
za$lubin Baranka (por. Ap 19, 7)3. Zatem ofiara ma sens wtedy, kiedy
ma znaczenie oblubiericze®.

Papiez wskazuje na to, ze mozna poréwnaé mitos¢ matzeriskq z mi-
tosciq odkupiericza. Na to wskazuje prorok Izajasz (Iz 54, ), a w pelni
rozwija List do Efezjan (1, 6-7; 5,25). Matzonek-Odkupiciel w ten sposéb
petni rolg starotestamentalnego ,,goela”. Byt to mezczyzna, krewny, ktéry
miat obowiazek pomsci¢ zabita osobe lub poméc poszkodowanemu
cztonkowi rodziny (por. Rt 4, 6), a przede wszystkim miat obowigzek
wykupi¢ krewnego z niewoli (Kpt 25, 48). W taki sposéb analogia tekstéw
prorockich Starego Testamentu zostaje w Liscie do Efezjan zachowana,
a réwnocze$nie bardzo wyraznie przetworzona’.

Zjednoczenie Chrystusa z Ko$ciotem pozwala zrozumied, jak oblu-
bieficze znaczenie jego misji jest uzupe}nione znaczeniem odkupieﬁczym,
i to nie tylko w malzeristwie czy ,bezzennosci”, ale takze w wiclorakim
ludzkim cierpieniu, co wigcej, w samych narodzinach i §mierci cztowie-
ka®. Papiei w zwiazku z tym méwi: ,Zbawienie nie tylko stawia czoto
zhu istniejacemu w $wiecie w kazdej jego postaci, ale proklamuje zwy-
ciestwo nad zlem: «Jam zwyciezyt $wiat» — méwi Chrystus” (J 16,33)”.

1.2. Walka wewnetrzna

Skojarzenie walki i duchowosci moze si¢ wspélczesnemu mezczyz-
nie wydawaé czym§ dziwnym i anachronicznym. Te taczno$¢ jednak

3 Por. Jan Pavol 11, Z Listu Efezanom vychddza hlbsie pochopenie Cirkvi a manzel-
stva, 6 (AG 18.08.1982), w: Téologie téla, Praha 2005, s. 411.

Por. Jan Pavol 11, Vztah medzi sviatostnou povahou Cirkvi a najstarfou sviatostou,
manzelstvom, 1 (AG 8.09.1982), w: Teologie téla, s. 422.

> Por. Jan Pavol 11, Snubnd ldska a zmluva v prorockej tradicii, 67 (AG 22.09.1982),
w: Teologie téla, s. 433n.

Por. Jdn Pavol 11, Manzelstvo ako sviatost osvetluje snubny a vykupitelsky vyznam
ldsky, 8 (AG 15.12.1982), w: Teologie téla, s. 469.

Jan Pawet 11, Przekroczyé prog nadziei, s. 38.
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znajdujemy juz w Nowym Testamencie, a zwlaszcza w listach $w. Pawla.
Sposréd pisarzy chrzescijaskich w starozytnosci ta dziedzing najwigcej
zajmowat si¢ Orygenes. Rozumiat on odkupienie jako Boze zwycigstwo
w walce ze zbuntowanymi aniotami. Zatem i zycie duchowe rozumiat
Orygenes jako walke, w ktérej trzeba wystgpowaé przeciwko demonom?.

Rodzacy si¢ monastycyzm wprowadzit bardzo silng ide¢ walki du-
chowej®. Mnisi szli na pustyni¢ przede wszystkim, aby walczy¢. By¢
moze jedna z przyczyn braku zainteresowania wspétczesnych mezezyzn
duchowoscig jest mato mozliwosci odkrycia sity wojownika. Dawniejsi
mistrzowie duchowi bardzo wyraZnie umieszczali walke w sercu jako
centrum zycia duchowego. To w sercu cztowieka toczy si¢ prawdziwa
bitwa, w ktérej wrogami sa: wplyw $wiata, pozadliwos¢ ciala i szatan!®.
Katechizm Ko$ciota katolickiego méwi o naszym sercu: ,, Tu wlasnie ma
miejsce walka: chodzi o wybér Pana, ktéremu mamy stuzy¢”!L.

Tak to rozumie i Karol Wojtyta. W ksiazce Mitos¢ i odpowiedzialnos¢
pisze: ,,Nie wolno zapomina¢, ze mito$¢ cztowicka musi zawiera¢ w so-
bie réwniez pewne elementy walki — walki o tego wiasnie czlowicka,
0 jego prawdziwe dobro”'2. Rozstrzygajaca walka rozgrywa si¢ wicc
w ludzkim sercu i wszystkie inne od niej zaleza'?. Na temat walki
duchowej wypowiada si¢ Jan Pawet II takze przy analizowaniu Listu do
Efezjan. Méwi, ze list koriczy si¢ wspaniatg zachetg do walki duchowej
(Ef 6, 10-20). Jego zdaniem owo wezwanie do walki duchowej zdaje si¢

8 Por. M. S. Driscoll, Warfare, Spiritual, w: The New Dictionary of Catholic Spiritu-

ality, ed. M. Downey, Collegeville, MN, 1993, s. 1017-1018.

Olbrzymi wplyw na takie rozumienie zycia duchowego miat przede wszystkim

$w. Antoni pustelnik dzigki zyciorysowi napisanemu przez jego ucznia, $w. Ata-

nazego. W Koéciele zachodnim rozumienie zycia duchowego jako walki rozsze-

rzyl swoimi spisami Ewagriusz z Pontu. Na facing przetozyt je Jan Kasjan. Pézniej

(wiek XVI) miat w tym zastugi gtéwnie Lorenzo Scupoli, autor ksiggi Walka du-

chowa (por. Michael S. Driscoll, Warfare, Spiritual, s. 1018).

10" Por. A. Rybicki, Lew i baranek, s. 181-182.

11 KKK 2729.

12 K. Wojtyla, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, Lublin 1986, s. 158.

13 Por. B. Spakowski, Mgzczyzna wrazliwy i pewny siebie, w: Duchowos¢ mezczyzny,
red. J. Augustyn, Krakéw 2011, s. 129-130.
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logicznie ugruntowane w wywodach catego listu i jest to jakby wyraziste
zamknigcie jego mysli przewodnich!4.

Walka z pozadliwoscia — przede wszystkim z pozadliwoscia ciata — zaj-
mowali$my si¢ przy archetypie oblubierica. Tutaj nalezy przypomnie¢
w troche innym kontekscie owo podstawowe napigcie, ktdre dotyczy nie
tylko ciata, ale catego cztowicka w jego cielesnosci. Napiecie to w rzeczy-
wisto$ci nalezy do dziedzictwa grzechu, jest jego konsekwencjg i réw-
noczednie jego potwierdzeniem. Jest czgécig codziennego do§wiadczenia
walki duchowej!>.

By mezczyzna jako wojownik mdgt prowadzi¢ walke z poteznymi
nieprzyjaciétmi, musi by¢ wystarczajaco mocny. Skad braé owg moc?
Ojciec Swiety méwi, ze te moc mozna zyskaé przez uduchowienie
ciata. Komentujac Pawta Apostola, dochodzi do stwierdzenia, ze Pawet
rozumie zmystowo$¢ jako sume czynnikéw, ktore ograniczaja ludzka
duchowo$¢. Nie ma jednak na mysli podstawowej funkcji zmystéw,
ktéra stuzy wyzwoleniu duchowosci, a wige zwyktej zdolnosci poznania
i woli. Dla ciata uduchowionego ma by¢ charakterystyczna doskonata
wrazliwo$¢ zmystéw, ich doskonate zharmonizowanie z dziatalnodcia
ducha ludzkiego w prawdzie i wolnosci. ,Ciato zmystowe”, ktére jest
ziemskim przeciwienstwem ,ciata duchowego”, wskazuje natomiast na
zmystowo$¢ jako na sile, kedra cztowieka czesto ostabia — wbhrew temu,
ze Zyje ,wewnatrz poznania dobra i zta”, zostaje przynaglony i niejako
popchnigty whasnie w strong zta'®.

Bogustaw Spakowski méwi, ze w walce o whasne serce mezezyzna — dla
swojego emocjonalnego i duchowego wzrostu — potrzebuje przewodnika,
ktéry reprezentuje jego ple¢. Mezczyzni gleboko zranieni zaproszeni sa do
pracy w glebi duszy. To paschalna droga rozwoju, ktéra wymaga otwarcia
ukrytego bélu, oczyszezenia ran psychicznych, dtugotrwatego procesu

14 Jan Pavol 11, Kristovo tajomstvo v Cirkvi a povolanie byt nasledovnikmi Boha, 5 (AG
4.08.1982), w: Teologie téla, s. 404.

15 Por. KKK 2516; zob. tez KKK 405, 407—409.

16 Por. Jan Pavol 11, Spiritualizdcia tela ako prameri jeho neporusitelnosti, 2—4 (AG
10.02.1982), w: Téologie téla, s. 331n.
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uzdrowienia i modyfikacji postaw; wyuczenia si¢ nowych zachowar.
Gleboko zranieni, ktérzy zwycigsko wychodza ze swoich zranien, stajg
si¢ gleboko uczuciowymi mezczyznami, zdolnymi do empatycznego
rozumienia innych, zwlaszcza cierpiacych?”.

Jan Machniak twierdzi, ze cztowick — jak go rozumie Karol Wojty-
fa — staje si¢ sobg dopiero w walce. Analizujac poezj¢ mtodego Karola,
tak charakteryzuje znaczenie jednej z form walki duchowej: ,Proces
poznawania jest wewngtrzng walka, w ktdrej cztowiek staje si¢ partnerem
Boga i znajduje odpowiedz na pytanie, kim naprawdg jest. Odkrywa,
ze jest dzielem Boga, stworzonym na Jego obraz i podobieristwo”!8.
Doswiadczenie to przedstawia sam autor, gdy w sposdb poetycki, w poe-
macie Mys] jest przestrzeniq dziwng, opisuje znana nocng walke patriarchy
Jakuba (Rdz 32). Jakub zatem wystepuje jako mezezyzna, kedry odkrywa
obraz Boga w swoim wlasnym zyciu wewngtrznym. Wedtug Machniaka
poeta w tym dziele wzywa wspotczesnego cztowieka, by mimo licznych
codziennych zaje¢ i uwiktania w $wiat spotykat si¢ z Bogiem w ciszy
wlasnej samotnosci'®. Nie mozna jednak idealizowaé. Poznania tego
nie mozna zrealizowa¢ bez cierpienia. ,,Jakub jest obrazem stawania si¢
cztowieka w walce. On prowadzit walke w nocy z Aniotem. Dopiero
nad ranem zrozumiat, ze walczac dotykal tajemnicy Boga i poznawat
swojego Stworce™ 2.

Mozna powiedzie¢, ze ucickamy od takiego walczacego spotka-
nia na dwa sposoby: albo ucieczkg do $wiata napetnionego goraczkows
czynnoscig — moze to by¢ réwniez czynno$¢ religijna, albo tez szu-
kaniem wygody pod ptaszczykiem dazenia do pokoju wewnetrznego,
a jest to tylko ucieczka przed wymaganiami zycia. W jednym i dru-
gim wypadku chodzi nam tylko o siebie. To powoduje, ze modlitwa
jest pozbawiona whasciwej glebi. Poemat Mys/ jest przestrzeniq dziwng

-

7 Por. B. Spakowski, Mgzczyzna wrazliwy i pewny siebie, w: Duchowos¢ mezczyzny,

red. J. Augustyn, s. 131-132.

J. Machniak, Bdg i czlowick w poegjach i dramatach Karola Wojtyly — Jana Pawla 11,
Krakéw 2007, s. 56.

Por. tamze, s. s5.

Tamze, s. 53.

3
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przedstawia mozliwo$¢ doswiadczenia zywego spotkania z Bogiem ,,na
dnie” duszy, przy pomocy walki ztaczonej z cierpieniem ludzkiego bytu.
Kaptani, katecheci, animatorzy, rodzice, a takze wszyscy, ktérym zostata
dana tfaska powotania do przekazywania wiary, powinni starad sig, by
prawa te poznali wszyscy ludzie. Temat ten przygotowuje nas réwniez
na poznanie fenomenu tak zwanej ,nocy ciemnej”, ktéra zajmiemy si¢
w ostatnim rozdziale.

Walka o wlasne serce wymaga od mezezyzny uswiadomienia sobie
i akceptacji swoich stabosci. Kazdy, kto podejmuje walke o zycie, predzej
czy pézniej odniesie w niej rany, dowie si¢ o swoich wlasnych ograni-
czeniach i stabych punktach. One z kolei uczg go pokory. Prawdziwy
mezcezyzna nie ukrywa tych ran przed sobg samym i nie wypiera sig
swoich stabosci. Prawdziwy wojownik z otwartymi ranami, ze $wiado-
moscig whasnych stabosci walczy dalej. Dzisiejsza kultura w telewizji
i w grach komputerowych przedstawia zwykle takich wojownikéw,
ktérzy nie maja stabosci, a jesli maja, to nieistotne. Jak méwi Adam
Rybicki: ,Mgzczyznie wojownikowi potrzebne jest medytowanie Wo-
jownika, ktéry walczy w Ogrodzie Oliwnym i w drodze na Golgotg,
zeby uratowaé «wielu» (Mt 26, 28), a potem trzy razy upada, odnoszac
powazne rany 2.

W zwiazku z tym warto podkresli¢ znaczenie sakramentu pokuty
i zdolnosci uznania wlasnej winy. Jan Pawel II zwraca uwagg na fake, ze
w ostatnich latach w wielu krajach notuje si¢ kryzys, jesli chodzi o przy-
stgpowanie wiernych do sakramentu pokuty. Dzieje si¢ tak z powodéw
zwiazanych z uwarunkowaniami duchowymi i spoteczno-kulturowy-
mi szerokich warstw ludzi. Dochodzi do ostabienia poczucia grzechu
w $wiadomosci tych wiernych, ktérzy pod wptywem panujacego klimatu
zadan catkowitej wolnosci i niezaleznosci dla cztowicka doswiadcza-
ja trudnosci w uznaniu, nawet przed Bogiem, rzeczywistosci i powagi
grzechu oraz wlasnej winy?2.

21 A. Rybicki, Lew i baranek, s. 176-177.
22 Dor. J. Orzeszyna, Pokuta — sakrament pokuty, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nau-
czania moralnego, red. J. Nagérny, K. Jezyna, Radom 2005, s. 404.
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1.3. Walka zewnetrzna

Walka duchowa nie jest jednak $cisle walka wewnetrzna, lecz takze
walka na zewnatrz. Jest to ciagla konfrontacja z wyzwaniami, jakie stawia
zycie?®. To spojrzenie na duchowo$¢ wyraza réwniez hebrajskie stowo
gibbor. W Starym Testamencie stowo gibbor (zwykle dumaczone jako
»wojownik”) bylo uzywane w bardzo pozytywnym znaczeniu. Nie bylo
ono stosowane w odniesieniu do me¢zczyzny, ktéry walczyl, grabit i nisz-
czyt, zeby pokaza¢ swoja mesko$¢ czy napetni¢ bogactwami swéj dom.
Termin gibbor opisywat cztowieka, ktéry oddawat swoja site i odwage
stuzbie Bogu i spotecznosci. Czul, ze jest powotany do obrony swej
rodziny i swego ludu przed najezdZcami. Nie uciekal przed trudnos-
ciami ani tez nie poddawat si¢ w obliczu niepowodzen. Nie opierat si¢
na swojej sile czy swoim sprycie, ale na mocy i przewodnictwie Boga,
ktéremu stuzyt?4.

Jednym z najwickszych tematéw, ktdre sztuka przedstawiata w historii,
byta heroiczna walka wojownika o wolno$¢. W dawnej mitologii chodzito
nawet o walke przeciw bdstwom, ktére byly symbolem koniecznosci,
predestynacji, fatalizmu. Jan Pawet I w swoich przeméwieniach réwniez
porusza ten temat. Kiedy analizuje nagos¢ cztowieka opisana w Ksigdze
Rodzaju, przypomina, ze poczatkowo wyrazata ona harmonie cztowieka
z samym soba, mezczyzny z kobieta, cztowicka z Bogiem i jego harmonie
z widzialnym $wiatem. Po grzechu jednak sytuacja si¢ zmienia. Pragnienie
ukrycia si¢ ze wzgledu na nago$¢ wyraza $wiadomos¢, ze cztowiek jest
bezbronny. Stajac twarza w twarz z procesami przyrodniczymi, kedre
dokonuja si¢ z nieublagang determinacja, odczuwa wiasna niepewnos¢.
Papiez méwi nawet o pewnego rodzaju ,,wstydzie kosmiczym”. Chodzi
o to, ze istota powolana do zycia po to, by byla Bozym obrazem i by
podporzadkowata sobie ziemig, i panowata nad nia, przezywa — na po-
czatku swojego doswiadczenia historycznego — utomno$¢ i ograniczenia
wlasnych zdolnosci. Wydaje sig, ze ulega zachwianiu akceptacja $wiata

23 Por. A. Rybicki, Lew i baranek, s. 182.
24 Por. M. Pable, Tajemnice meskiej duszy, Krakéw 2009, s. 52.
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materialnego w relacji do cztowieka. Po grzechu stowa Boga przepo-
wiadaja nieprzyjazii $wiata, wstret przyrody do czlowieka i jego roli;
przepowiadaja trud, ktéry cztowiek bedzie musiat podja¢ w zetknigciu
z ziemia, by nad nig panowad. Na koricu tego trudu jest $mier¢ (por.
Rdz 3, 17-19)?.

Jan Pawet II rozumie walke o wolnos¢ jako wysitek zmierzajacy do
zwyciestwa Ducha Swietego, czyli Ducha wolnosci w tym éwiecie: ,, Weiaz
na nowo Kosciét podejmuje zmaganie si¢ z duchem tego $wiata, co nie
jest niczym innym, jak zmaganiem si¢ o dusze tego $wiata. (...) Zma-
ganie si¢ o dusz¢ $wiata wspolczesnego jest najwigksze tam, gdzie duch
tego $wiata zdaje si¢ by¢ najmocniejszy”2°. Papiez optymistycznie dodaje,
ze przyczyng naszej radosci jest owa moc przezwycigzania zfa i przyjecia
Bozego synostwa. Rados¢ zwycigstwa nad zlem nie przestania realistycz-
nej $wiadomodci zta, ktére istnieje w $wiecie i w kazdym czlowieku.
Owszem, nawet te §wiadomosé wyostrza. Ewangelia uczy nazywad po
imieniu dobro i zto, jednakze uczy réwniez tego przeswiadczenia, ze zto
mozna i trzeba zwyci¢zaé dobrem (por. Rz 12, 21)%7.

Wedtug papieza kazdy chrzescijanin musi mie¢ szczegélnie wyostrzona
$wiadomos¢ tych zagrozen, keérym poddane jest zycie cztowieka w §wie-
cieijego doczesna przyszlos’c’, a takze jego przyszlos’c’ ostateczna, wieczna,
eschatologiczna?®. Katechizm zaznacza, ze czasy ostateczne, w jakich
iyjemy, sa czasami wylania Ducha Swictego i ze rozpoczeta sie decy-
dujaca walka migdzy ,cialem” a Duchem. Rozeznajac wedlug Ducha,
chrzeécijanie powinni dostrzegaé réznicg migdzy wzrostem krélestwa
Bozego a rozwojem kultury i spoteczenistwa, do jakiego si¢ przyczyniaja®.
Jednakze $wiadomos¢ zagrozen nie rodzi pesymizmu, ale mobilizuje do
zmagania si¢ o zwycigstwo dobra w kazdym wymiarze. To zmaganie
si¢ 0 zwycigstwo dobra w cztowieku i w $wiecie rodzi wlasnie potrzebe

25 Por. Jan Pavol 11, Radikdlna zmena vyznamu prvotnej nahoty, 4 (AG 14.05.1980),

w: Teologie téla, s. 139.

Jan Pawel 11, Przekroczyc prdg nadsziei, s. 112.
Por. tamze, s. 38n.

Por. tamze, s. 39n.

29 Por. KKK 2819—2820.
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modlitwy®?. Wymierimy przynajmniej kilka dziedzin zmagan zewngtrz-
nych, w ktérych mezczyzna miatby bra¢ udziat.

Podobnie jak w Starym Testamencie zadaniem ,,goela“ bylo broni¢ stab-
szych, tak dzi§ mezczyzna (tak samo kazda osoba wierzaca) musi popieraé
tych, ktérzy sami sq bezbronni. Znany jest nam wysitek Jana Pawla II,
by najstabsi mieli prawa, zwlaszcza gdy chodzi o zycie dzieci nienarodzo-
nych. Dotyczy to réwniez grup pozostajacych na marginesie spotecznosci
ludzkiej. Papiez skoncentrowat nauke na ten temat zwtaszcza w encyklice
Evangelium vitae. Jego zdaniem, gdy chodzi o $wigto$¢ zycia ludzkiego,
»obroficami i rzecznikami tego prawa powinni by¢ w sposdb szczegdlny
wierzacy w Chrystusa™!. Gdzie indziej dodaje: ,,Glos Kosciota jest zawsze
ewangelicznym krzykiem w obronie ubogich tego $wiata, tych, ktérzy
s zagrozeni, otoczeni pogarda i ktérych prawa ludzkie sa gwatcone” 2.

Kolejna dziedzing jest rodzina. Poniewaz u poczatkéw rodziny stoi
matzeristwo, nalezy przypomnie¢ jeden ze stabo pojmowanych aspektow
sakramentu matzeristwa (i sakramentéw w ogéle). Chodzi o oryginal-
ny kontekst stowa ,sakrament” (fac. sacramentum, gr. mysterion), ked-
re — opréez innego sensu — oznaczato przysiege wojskowa legionistéw
rzymskich. Jeszeze powrécimy do tego aspektu, na razie wystarczy w tym
kontekscie pojmowad zwiazek mezczyzny z matzonka, a w szerszym zna-
czeniu z cala rodzina. W dokumencie Redemptoris Custos jest zawarta
prawda, ze ten zakres duchowosci mezczyzny zaklada akeywny udziat
w obronie praw swojej rodziny, a jednocze$nie go przekracza®®. Powotujac
si¢ na List do Efezjan (5, 28—29), Jan Pawet II méwi, ze w polaczeniu przez
milo$¢ ciato , drugiego” staje si¢ cialem ,,wtasnym”. Dlatego cztowiek ma
si¢ troszezy¢ o cielesne dobro drugiego tak, jak o dobro dla swego ciata.
Wedtug papieza ten urywek wskazuje raczej na obronny charakter relacji
niz na czuto$¢ matzeriska34,

Por. Jan Pawet 11, Przekroczyé prég nadziei, s. 39n.

Jan Pawet 11, Evangelium vitae, 2.

Tamze, s.

33 Por. Jan Pawel 11, Redemptoris Custos, 1.

Por. Jan Pavol 11, Ldska podmieriuje a vytvdra mordlnu jednotu manzelov, 7-8 (AG
1.09.1982), w: Teologie téla, s. 421.
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Papiez zwraca uwagg réwniez na obowiazek, ktdry posiadaja w walce
osoby konsekrowane i zyjace w celibacie. Jezeli spojrzymy na dziedzi-
ctwo ludu Bozego Starego Testamentu, to wydaje si¢, ze we wspélnocie
Qumran celibat nie obowiazywat wszystkich, ale niektérzy cztonko-
wie zachowywali go az do $mierci. W ten sposéb realizowali w zyciu
przepis z Ksiegi Powtérzonego Prawa (por. Pwt 23, 10-14) o czysto$ci
rytualnej, ktérej nalezalo dochowywaé podczas $wigtej wojny. Wedlug
wspdlnoty z Qumran taka walka , pomiedzy synami $wiatla i synami
ciemnosci” trwata nieustannie. Celibat byt wigc wyrazem gotowosci do
walki?®>. Wychodzac z tego zatozenia, réwniez zycie konsekrowane i celi-
bat kaptanéw mozna pojmowa¢ jako przejaw takiej samej gotowosci do
walki i skierowania wszystkich sit i zdolnosci dla dobra krélestwa Bozego.

1.4. Chrzedcijariskie srodki walki duchowej

Chrzescijanie juz od pierwszych wiekédw rozumieli potrzebg korzy-
stania z whasciwych $rodkéw w walce duchowej (por. Ef 6, 10-18). Wraz
z rozwojem zycia zakonnego zaczgto podkresla¢ konieczno$¢ rozwijania
dyscypliny wewngtrznej i zewngtrznej, potrzebnej do zjednoczenia z Bo-
giem i mitosnej kontemplacji. Do walki z grzechem, ktdry przeszkadzat
W zjednoczeniu z Bogiem, Wykorzystano asceze, ktéra pomaga czlowie-
kowi i§¢ we whasciwym kierunku. Dyscyplina ta miata dwie plaszczyzny:
moralng i intelektualng. Na ptaszczyznie moralnej cztowick doskonali
swoja wolg i charakter, co prowadzi do oczyszczenia sig ze ztych skion-
nosci i do zdolnosci czynienia dobra. Intelektualna plaszczyzna zawiera
¢wiczenie sie w zdolnosci wykorzystania w kontemplacji rozumu i zmy-
stéw. Z ta praca $cidle zwigzana jest modlitwa w jej réznych formach?S.

Modlitwa. W Katechizmie Kosciota katolickiego czytamy: , Wielcy
ludzie modlitwy Starego Przymierza przed Chrystusem, jak réwniez
Matka Boza i $wigci wraz z Chrystusem pouczaja nas, ze modlitwa jest

35 Por. Jan Pavol 11, Povolanie k Cistote v pozemskom Zivote, 2 (AG 17.03.1982), w: Teo-
logie téla, s. 342n.
36 Por. M. S. Driscoll, Warfare, Spiritual, s. 1018.
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walkq™?”. Katechizm dopelnia, ze jest to walka przeciw nam samym
i przeciw podstgpom kusiciela. ,Duchowa walka” nowego zycia chrzes-
cijanina jest nieodtaczna od walki modlitwy?®.

W zwiazku z kaplariskim archetypem wspomniano modlitwe biblijne-
go Tobiasza. Teraz mozna na nig spojrze¢ pod innym katem, a wigc jako
na brori duchowa. Papiez méwi, ze mito$¢ Tobiasza musi od pierwszej
chwili stawia¢ czoto niebezpieczeristwu $mierci. Tobiasz (i wraz z nim
Sara) idzie bez wahania naprzeciw temu niebezpieczeistwu. W tej pré-
bie w koricu zwycieza zycie, co dokonuje si¢ za posrednictwem modli-
twy. Zwycigstwo zostalo jednak osiagnicte dzigki ostrzezeniu ojca pani
mtodej, ale przede wszystkim dzigki kierownictwu archaniota Rafata.
W jego stowach jest obietnica zwycigstwa (por. Tb 6, 18)3°. Mozna to
interpretowaé jako waznos$¢ modlitwy z wiara i nadzieja. Papiez dodaje:
»W tym ujawnia si¢ prawda i moc mitosci, ze jest zdolna stana¢ pomiedzy
sitami dobra i zta, jakie zmagaja si¢ w cztowieku i wokét cztowieka, ufna
w zwycigstwo dobra i gotowa uczynié wszystko dla tego, aby dobro od-
niosto zwycigstwo 4. Zdaniem papieza w Ksiedze Tobiasza trud ,,sytuacji
granicznej”, zwigzanej z préba zycia i $mierci, ,,kaze poniekad zamilkna¢
stowom mitosnego dialogu oblubieric6w”. Dochodzi natomiast do glosu
»inny wymiar” mitosci. I mowa ciata zdaje si¢ przemawia¢ stowami roz-
strzygniec i czyndw zrodzonych w tym wymiarze. Préba zycia i §mierci,
jako sprawdzian mitosci, nalezy réwniez do mowy ciata®!.

Komentujac papieskie nauczanie, Tadeusz Zadykowicz rozumie mod-
litwe ,jako Zrédto duchowe;j sity cztowieka”2. Jego zdaniem modlitwa
jest zrédlem energii i odwagi w obliczu trudnosci i przeszkdd; Zrédtem

37 KKK 2725.

38 Por. KKK 2725. Wiecej na temat walki w modlitwie zob. KKK 2726-274s.

39 Por. Jan Pavol 11, Podla knihy Tobids je v snubnej liske zakoreneny siirodenecky rdz, 6—7
(AG 13.06.1984), w: Teologie téla, s. 517.

Jén Pavol 11, Eros a étos v knihe Tobids vadjomne potvrdzuji pravdu manzelskej ldsky,
ktord spdja v ,dobrom i zlom*, 2—3 (AG 20.06.1984), w: Teologie téla, s. 520.

40

41 Por. tamze, s. 520.

T. Zadykowicz, Modlitwa, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania moralnego,
s. 338.

42
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wytrwatoéci i mocy podejmowania inicjatywy*3. Trescig modlitwy moga
by¢ réine problemy, jakimi zyje wspétczesny $wiat. W tym kontekscie
papiez uzywa okreslenia ,geografia modlitwy”44.

We wstepie do listu Redemptoris Custos czytamy, ze Jozef ,strzeze
i ostania mistyczne Ciato Odkupiciela, Ko$ciét™#. Juz papiez Leon XIII
wskazal, by caly katolicki $wiat modlit si¢ o opieke $w. J6zefa, patrona
catego Kosciota®®. Mozemy z tych stéw wnioskowa¢, ze kazdy mez-
czyzna jest powolany do tego, by byt nie tylko m¢zem Bozym,
ale réwniez mezem Ko$ciota. Jan Pawel II réwniez zacheca do
modlitwy o oredownictwo $w. Jézefa. Wedtug niego jest ono ustawicznie
potrzebne Kosciotowi dla obrony przeciw pojawiajacym si¢ zagrozeniom,
ale takze dla umocnienia go w podejmowaniu zadania ewangelizacji
$wiata i nowej ewangelizacji, obejmujacej kraje i narody, w ktérych
niegdys religia i zycie chrzescijariskie kwitly, a dzisiaj wystawione sa na
ciezka probe. Koscidl potrzebuje szczegélnej ,mocy z wysokosci” (por.
Lk 24, 49; Dz 1, 8), bedacej z pewnoscia darem Ducha Pariskiego, jak
réwniez owocem wstawiennictwa i przyktadu jego $wigtych?”.

W walce duchowej nie mozna oming¢ znaczenie kultu maryjnego.
O swoim do$wiadczeniu Jan Pawel IT méwi, ze nabozeristwo maryjne
ksztattowalo si¢ w dziejach jego osobistego zycia, poczynajac od ro-
dzinnego miasta, poprzez sanktuarium kalwaryjskie, az do Jasnej Géry.
Zdaniem papieza Jasna Goéra zostata wpisana w dzieje jego ojczyzny
w XVII wieku jako swoiste: ,,Nie I¢kajcie si¢!” wypowiedziane przez
Chrystusa ustami Jego Matki. Kiedy w 1978 roku przejmowat rzymskie
dziedzictwo postugi Piotrowej, mial w pamieci przede wszystkim to pol-
skie do$wiadczenie maryjne. Wchodzac w sprawy Kosciota powszechnego
wraz z wyborem na papieza, przynosit ze sobg przeswiadczenie, ze réw-
niez w tym uniwersalnym wymiarze zwycigstwo, jesli przyjdzie, bedzie

Por. tamze, s. 338.

Por. tamze, s. 339.

4 Jan Pawel 11, Redemptoris Custos, 1.

46 Por. Lev XIII, Quamgquam pluries ( 15. 8. 1889): Leonis XIII EM. Acta, IX (1890),
s. 175—182.

47" Jan Pawel 11, Redemptoris Custos, 29.

44
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odniesione przez Maryje. Ojciec Swiety byt przekonany, ze Chrystus
przez Nig zwyciezy, bo chce, by zwycigstwa Kosciota w $wiecie wspét-
czesnym i przysztym laczyly sie z Nig“®.

Jan Pawel IT miat jeszcze jedno wazne doswiadczenie ze zwycigstwem
Maryi i bylo to doswiadczenie, ktére miato gleboki zwigzek z zama-
chem na niego. Méwi: ,,I oto przyszed! 13 maja 1981 roku. Kiedy zostalem
ugodzony kulq zamachowca na Placu $w. Piotra, takze nie uswiadamia-
tem sobie, ze jest to whasnie 6w dziei, kiedy Maryja objawita si¢ trojgu
dzieciom w portugalskiej Fatimie i miata wypowiedzie¢ do nich stowa,
ktére z koricem stulecia zdajg si¢ przybliza¢ do swego wypetnienia. Czy
poprzez cale to wydarzenie jeszcze raz Chrystus nie wypowiedziat swo-
jego: «Nie lekajcie si¢! »? Czy nie wypowiedzial tych paschalnych stéw
i do Papieza, i do Kosciota, a posrednio do calej rodziny ludzkiej?”4.

A's ceza. Katechizm Ko$ciota katolickiego stwierdza: ,Nie ma $wig-
toéci bez wyrzeczenia i bez walki duchowej (por. 2 Tm 4). Postep du-
chowy zaktada ascezg i umartwienie”°. Asceza w jezyku greckim (aske-
sis) oznacza ¢wiczenie, praktykowanie. Stowo to chrzescijanie przejeli
z dziedziny sportu. Poréwnania chrzescijafiskiego zmagania do treningu
atletycznego uzywa juz Pawel Apostot (por. 1 Kor 9, 25)°!. W duchowym
znaczeniu chodzi o wysitek moralny zmierzajacy do pokonywania wad
i ksztattowania cnét w realizacji ideatu zycia na drodze do Boga. Zwy-
ci¢zanie zta moralnego w cztowieku okresla si¢ jako ascezg negatywna,
natomiast zdobywanie cnét — ascez¢ pozytywna. W Nowym Testamen-
cie oznacza ona radykalizm w Chrystusie, wyrzeczenie si¢ wszystkiego
dla krélestwa Bozego (por. Mk 8, 34—38). Wieki I-III wiazaly ascezg
z meczestwem’2.

Jan Pawel II ma $wiadomos¢, ze wspélczesny $wiat nie rozumie
ascezy, gdyz cztowiek czgsto poddawany jest naciskom ze strony tresci,

Por. Jan Pawet 11, Przekroczyé prog nadziei, s. 194n.

Tamze, s. 195.

50 KKK 2015.

1 Por. K. C. Russel, Asceticism, w: The New Dictionary of Catholic Spirituality, s. 63.
Por. P. Salamon, Asceza, w: Jan Pawel II: Encyklopedia nauczania moralnego, s. 70.
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kt6re — w sposdb natarczywy i bezposredni albo zakamuflowany — pro-
paguja kulture doczesnosci i hedonizmu. Dlatego zdaniem papieza na-
lezy odkry¢ na nowo praktyki ascetyczne, ktére pomagaja opanowaé
i korygowa¢ sktonnosci ludzkiej natury zranionej przez grzech. Asceza
jest ksztattowaniem si¢ mocy w stabosci (por. 2 Kor 12, 9), duchowym
hartowaniem si¢ cztowieka wéréd doswiadczent i uciskéw®?. Samody-
scyplina jest przejawem sity wojownika. Komunikaty ptynace z kultury
wspdlczesnej kieruja nas w przeciwna strone, ku migkkosci, stabosci,
pobtazaniu samemu sobie, jednakze tkwiacy w nas wojownik wie, co jest
lepsze. Rozumie, ze dyscyplina umystu i ciafa jest absolutnie konieczna
dla duchowego rozwoju®*.

W zwiazku z walka duchowa potrzebne jest podkreslanie znaczenia
cnot. Wedlug $w. Tomasza chodzi o site, przez ktéra jakas rzecz — dzig-
ki pelnej moznosci, jaka posiada — moze i$¢ za swoim dynamizmem
(STh I-11, q. 40 a. 1¢c). Okreslajac cnotg jako sprawnos¢, ma si¢ na
uwadze wewngtrzng zdolnos¢ do takiego zmobilizowania siebie samego,
ktére prowadzi do osiggni¢cia wartosci. Jan Pawet IT stwierdza, ze zdo-
bywanie cnét jest czym$ wymagajacym trudu — nie mogg by¢ osiagnigte
bez wysitku®>. Chociaz w kazdym wymiarze duchowosci potrzebne s
rézne cnoty, w zwiazku z duchowoscia wojownika zwracamy szczegdlna
uwage na mestwo i pokore.

Sposréd cnét kardynalnych®® zwrécimy szczegdlng uwage na me-
stwo (Yac. fortitudo). Zadaniem tej cnoty jest przezwycigzanie prze-
szkéd — w dazeniu do dobra i w zwalczaniu zta — polegajace na opano-
waniu zaréwno strachu, jak i nieroztropnego zuchwalstwa®”. Mestwo
wraz z Chrystusem zyskato swdj profil ewangeliczny, chrzeécijariski.
Chrzescijadistwo zawsze wysoko cenito mestwo, odnoszac si¢ ze szcze-
gdlnym szacunkiem do jego najwyzszych postaci: bohaterstwa, heroizmu

53
54

Por. P. Salamon, Asceza, s. 71.

Por. M. Pable, Tajemnice meskiej duszy, s. 55—56.

>3 Por. A. Derdziuk, Cnozy, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania moralnego, s. 117—
1195 por. Jan Pawel 11, Reconciliatio et paenitentia, 29.

56 Por. KKK 1805.

57 Por. KKK 1808.
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i meczenstwa za wiarg. W jezyku potocznym pojecie mestwa bywa utoz-
samiane z odwaga. Nalezy jednak pamigta¢, ze ich znaczenie jest rozne.
Istotny jest tu cel narazania si¢ badz poswigcenia whasnego zycia. W tym
sensie mestwo jest cnota, postawa moralng zawsze ukierunkowang na
dobry cel. Odwaga za$, gdy jest rozumnie pokierowana, moze stad sig
cnoty, ale moze tez, gdy zabraknie rozumnego umiaru, przerodzié¢ sig
w zuchwato$¢, czyli falszywe mestwo. Wadami przeciwnymi mestwu sa
tchérzostwo i zuchwalstwo’®.

Jan Pawet IT poswicca zagadnieniu cnoty mestwa wiele uwagi. Wia-
ze ja przede wszystkim z cnota nadziei, ktérej Zrédlem jest Chrystus.
Wedtug Pokrywki i Nagdrnego apel o mestwo wyrastajace z nadziei jest
jednym z gtéwnych elementéw przestania Jana Pawta IT od poczatku jego
pontyfikatu®®. Papiez rozumie cnot¢ mestwa jako podjecie wezwania
plynacego z faktu bycia cztowiekiem. Mestwo jest wezwaniem do zy-
cia zgodnego z odkrywana w sumieniu prawda oraz do obrony tejze
prawdy dla siebie i dla innych. Tak rozumiane mestwo oznacza niejedno-
krotnie bycie ,,znakiem sprzeciwu”, pojscie pod prad obiegowych opinii,
moéwienie ,nie” w sytuacji, gdy prawda o cztowieku zostaje zagrozona
badz zafalszowana. Cztowiek mezny odznacza si¢ wielkim umitowaniem
prawdy i dobra oraz zdolnoscia do poswieceri. Mestwo na plaszczyZnie
zycia moralnego Jan Pawel II okresla jako $wiadectwo, ktére przybiera
charakter meczenistwa®®.

Papiez dostrzega wiele przejawéw mestwa. Niektore przejawy facza
si¢ z pewnym rozglosem (np. mestwo zolnierza, kedry broni ojczyzny,
narazajac wlasne zycie i zdrowie, czy mestwo ludzi odznaczajacych sig tak
zwana odwaga cywilna, $pieszacych z pomoca w czasie kleski zywiotowej,
lub mestwo ludzi dokonujacych wielkich czynéw), inne sa mniej znane,
cho¢ tacza si¢ z jeszeze wigkszym wktadem cnoty (np. wierno$¢ sumieniu,
wlasnym przekonaniom; méwienie ,,nie” albo méwienie ,tak”, gdy to

8 Por. M. Pokrywka, J. Nagorny, Mgstwo, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania
moralnego, s. 314.

59 Por. tamze, s. 314.

0 Por. tamze, s. 315; por. Jan Pawel 11, Veritatis splendor, 89—94.
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kosztuje). Mestwo, podobnie jak kazda inna cnote, zdobywa si¢ przez
wytrwale ¢wiczenie swego charakteru, ascez¢ oraz modlitwe®!.

Jan Pawet II zwraca uwage, ze mestwo nie jest wytacznie cnota na-
turalng, nabyta przez ludzki wysilek formowania siebie, ale jest przede
wszystkim darem Ducha Swietego. Duch Swiety umacnia wolg cztowie-
ka, aby potrafit opiera¢ si¢ pokusom, zwyci¢zaé w walkach wngtrznych
i zewngtrznych, pokonywaé moce zta, a zwlaszcza Szatana. Dlatego pa-
piez zacheca do modlitwy o te cnote®?2.

Inng wazna cnota jest w duchowosci wojownika pokora (tac. hu-
militas). Osoba i nauczanie Jana Pawla II nadaje tej cnocie wyjatkowy
wymiar. Jest to cnota przypominajaca o przyziemnosci cztowieka, chro-
nigca przed pokusg wywyzszania si¢, szukaniem nienaleznych honoréw,
przecenianiem wiasnych zdolnosci. Jej przeciwiedistwem jest pycha.
W jezyku potocznym pokora czesto bywa niestusznie utozsamiana z po-
tulnym uleganiem innym oraz apatia wobec przeciwnosci zyciowych.
Tymczasem dobrze pojmowana cnota pokory wyrzeka si¢ fatszywych
kompromiséw, tchdérzostwa i matodusznosci. Pokora stanowi szczegél-
ny wyraz miloéci blizniego i realizuje si¢ w trosce o dobro innych®3.
Z pycha jako przeciwienistwem pokory sa zwigzane zuchwalstwo i nie-
posluszeristwo, przeciwstawienie si¢ Bogu jako rywalowi, przecenianie

swoich sif®4.

Ls. Znaczenie cierpienia

Pytanie o sens cierpienia jest stalym motywem wszystkich koncep-
Gji zycia, religii i filozofii. Szukanie zrozumienia zjawiska cierpienia je-
dynie na plaszczyZnie naturalnej okazuje si¢ jednak z wielu wzgledéw
niewystarczajgce. Chrzedcijariska wizja cierpienia wiaze je z grzechem.

61

Wiecej zob. M. Pokrywka, J. Nagdrny, Mgstwo, s. 316.

Por. tamze.

Por. A. Olczyk, Pokora, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania moralnego, s. 396—
398.

Por. P. Salamon, Pycha, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania moralnego, s. 448—
449.
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Prawdziwy sens odstania dopiero Chrystus przez swoja ofiar¢ na krzyzu
oraz przez zmartwychwstanie. Postawy ludzkie wobec cierpienia zaleza
ostatecznie od odczytania jego sensu®.

Dla wojownika charakterystyczne jest to, ze potrafi swoje cierpienie,
ewentualnie i zycie, ofiarowad za zwyciestwo — w duchowosci chrzesci-
jatiskiej zawsze za zwycigstwo dobra. Papiez méwi, ze dlatego modlitwa
za cierpiacych oraz z cierpigcymi jest cz¢scia wielkiej aklamacji, do ktdrej
jeste$my powotani razem z Chrystusem®. Jego zdaniem poprzez mod-
litwe Bég objawia sie przede wszystkim jako Milosierdzie, to znaczy jako
Mito$¢, ktdra wychodzi na spotkanie cztowieka cierpiacego. Jako Mitos¢,
keéra dzwiga, podnosi z upadku, zaprasza do ufnosci. Zwycigstwo dobra
w $wiecie jest organicznie zwiazane z ta prawda. Czlowiek, kedry si¢
modli, wyznaje t¢ prawdg i niejako uobecnia Boga, ktdry jest Mitoscia
milosierng posréd $wiata®”. Mezczyzna nasladujacy Chrystusa bedzie
w tym znaczeniu wojownikiem petnym mitosierdzia.

Poniewaz w rozumieniu Jana Pawta II chodzi o oblubiefica, ktéry
walczy, whasnie cechy oblubierica sg dla prawidtowego rozwoju archety-
pu wojownika bardzo wazne. To go chroni przed degradacjq znaczenia
cierpienia u siebie i innych. Zna warto$¢ bolesci. Jest tym, ktéry cier-
pi z cierpigcymi. Jan Pawel I méwi: ,,Cierpienie jest bowiem zawsze
wielka préba nie tylko sit fizycznych, ale tez i duchowych. Pawtowa
prawda o «dopetnianiu cierpieri Chrystusa» (por. Kol 1, 24) jest cz¢scia
Ewangelii. Zawiera si¢ w niej ta rado$¢ i nadzieja, ktéra dla Ewangelii
jest istotna, ale cztowiek nie przekroczy progu tej prawdy, jezeli go nie
pociagnie Duch Swiety”¢8.

Bierikowski — analizujac nauke Jana Pawta II — méwi, ze cierpienie
moze sie sta¢ specjalnym $rodkiem tacznosci z Bogiem i ludZzmi. Moze sig
sta¢ réwniez sposobem stuzby, srodkiem apostolskim ukierunkowanym

5 Por. M. Graczyk, Cierpienie, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania moralnego,

s. IIL.

Por. Jan Pawel 11, Przekroczyd prég nadsziei, s. 41.
Por. tamze, s. 42.

Tamze, s. 41.
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na dobro catego Kosciota®. Jan Pawel II méwi: ,, Wezwanie Pana od-
nosi si¢ do wszystkich i do kazdego: «takze i chorzy sa postani do pra-
cy w winnicy». Cigzar, ktéry przygniata ciato i odbiera pogode du-
cha, w zadnym wypadku nie zwalnia od tej pracy, ale jest wezwaniem
ich do czynnego przezywania ludzkiego i chrzescijariskiego powotania
i do udziatu we wzrastaniu Krélestwa Bozego w nowy, jeszcze cenniejszy
sposdb”70. Papiez zwraca uwagg na stowa $w. Pawta Apostota: , W moim
ciele dopetniam braki udr¢k Chrystusa dla dobra Jego Ciata, ktérym
jest Kosciél” (Kol 1, 24), ktére powinny sta¢ si¢ programem ich zycia.
Sa $wiatdem pozwalajacym dostrzec, ze sytuacja, w ktérej si¢ znalezli,
jest takze faska”!. Wedlug niego moralna wielko$¢ cztowicka ujawnia
si¢ wtedy, kiedy cztowiek jest zdolny uczyni¢ z cierpienia ake mitosci.
W cierpieniu zawiera si¢ jakby szczegblne wezwanie do cnoty. Chodzi
przede wszystkim o cnotg wytrwatosci w znoszeniu tego, co dolega i boli.
W miare uczestnictwa w mitosci Bozej cztowiek w cierpieniu odnajduje
do korica siebie”?.

Papiez podkresla, iz osoby cierpiace w wierze nie tylko sa pozyteczne
dla innych, ale dla zbawienia braci i sidstr nie mozna ich niczym zastapic.
Taka ich stuzba otwiera drogg tasce Bozej przemieniajacej ludzkie dusze
bardziej niz cokolwiek innego. Cierpienia ludzkie wlaczone w zbawcze
cierpienie Chrystusa w wielkiej ,kosmicznej” walce mocy dobra i zta,
o ktérej méwi List do Efezjan (por. Ef 6, 12), , przynosza specjalng pomoc
dobru” i przyczyniaja si¢ do jego zwycigstwa’3. W zwiazku z tym Bieni-
kowski zwraca uwage na misyjny aspekt papieskiego nauczania. Chodzi
o apostolski udziat cierpigcych w dzialaniu misyjnym Kosciota. Zwlasz-
cza w tej dziatalno$ci Koscidt potrzebuje pomocy w postaci modlitwy
tych, ktdrzy sa doswiadczani cierpieniem. Totez chorym papiez polecit

% M. Biettkowski, /ndywidualne i spoleczne aspekty cierpienia w nauczaniu Jana Pa-

wia II, Krakéw 2012, s. 77.
70 Jan Pawet 11, Christifideles laici, 53.
Por. tamze.
Por. M. Graczyk, Cierpienie, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania moralnego,
s. 111; por. Jan Pawel 11, Salvifici doloris, 23.
Por. tamze, 27.
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ofiarowaé swoje krzyze za jedno$¢ Kosciota, za nowe powotania zakonne

i kaptariskie, za task¢ nawrécenia grzesznikéw i za pokéj na $wiecie”4.

2. Rozwéj duchowosci w kontekscie archetypu wojownika
2.1. Wplyw liturgii

Jan Pawet II zaznacza, ze historia semantyczna terminu ,,sakrament”
rozpoczyna si¢ od greckiego terminu mystérion, ktéry (oprécz innego
znaczenia) oznacza krélewskie plany wojenne (Jdt 2, 2). W III wicku
zaczely sie pojawiaé najstarsze thumaczenia Pisma Swigtego, w ktérych
ten termin uzyty jest jako mystérion, jak réwniez sacramentum. Wias-
nie termin sacramentum oznaczal poczatkowo przysiege wojenna, ktora
sktadali legionisci rzymscy. Zatem mozna w nim zaakcentowaé aspekt
»inicjacji w nowe zycie, zaangazowanie bez reszty, wierna stuzbe nawet
wobec zagrozenia $miercig’. Tertulian odstania te ptaszczyzny w chrzes-
cijaiskim sakramencie chrztu, bierzmowania i Eucharystii’>. Mozemy
jednak znaleZ¢ je w kazdym sakramencie.

Wedtug papieza liturgiczny wymiar matzefistwa stara si¢ wlaczy¢ mowe
ciata do integralnej prawdy o cztowieku. Méwi, ze to wyraza modli-
twa nowozeticow w Ksiedze Tobiasza. Ich jednosé¢ jest podczas nocy
poslubnej wyrazona przede wszystkim poprzez modlitwe. Chodzi tu
o sytuacje, kiedy stawiaja czoto prébie zycia i $mierci, prébie dobra i zta.
Sa $wiadomi, ze zlo, ktére im grozi ze strony diabta, moze ich dosiggnad
jako cierpienie, $mier¢ czy zniszczenie zycia jednego z nich. Aby jednak
to zfo, ktére usituje zniszczy¢ cialo, zostalo odwrécone, nalezy zabroni¢
ztemu duchowi dostgpu do dusz, a wige wewngtrznie uwolni¢ si¢ od
jego wplywu. Podczas nocy poslubnej ich mowa ciata przybiera formg

74 Por. M. Bietikowski, Indywidualne i spoleczne aspekty cierpienia w nauczaniu Jana
Pawla 11, s. 8s.

75 Por. Jan Pavol 11, Vztah medzi sviatostnou povahou Cirkvi a najstarfou sviatostou,
manzelstvom, 1 (AG 8.09.1982), w: Teologie téla, s. 424.
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modlitwy jednym glosem. Modlitwa pozwala im obojgu przekroczy¢
LSytuacje graniczng, sytuacj¢ zagrozenia zlem, $miercia; otwieraja si¢
caly jednoscia dwojga w strong Boga zywego. Modlitwa Tobiasza i Sary
staje si¢ w ten sposdb najglebszym modelem liturgii, ktérej stowo jest
»sfowem mocy”. Jest to moc, ktéra uwalnia od zfa i kedra oczyszcza.
Poprzez to mocne stowo liturgii wypelnia si¢ sakramentalne znaczenie
matzeristwa’®.

Jan Pawel II méwi o roli uduchowienia ciata jako o punkcie wyjscia
do tego, by czlowiek mégt zwyciezy¢ przede wszystkim na polu walki
wlasnego serca. Dlatego wigc uzasadnione jest pytanie, jakie s drogi
prowadzace do takiego uduchowienia. Papiez zaleca, by cztowiek w walce
z whasna pozadliwoscia poddat grzesznos¢ swego cztowieczeistwa sitom
plynacym z tajemnicy odkupienia ciata’”. Sam jednak nie wyjasnia, co
to znaczy. Mozna uwaza¢, iz chodzi mu o sakrament pokuty i pojedna-
nia. Trzeba tez bra¢ pod uwage kontekst papieskich stéw, ktérym jest
nauka o teologii ciata w zwiazku z communio personarum. Tak samo jak
milo$¢ — i grzeszno$¢ cztowieka najbardziej uwidacznia si¢ w relacjach
migdzyosobowych. Dlatego sakramentalna pokuta i pojednanie mogg
si¢ dokonad w liturgiczny sposéb tylko wtedy, kiedy sg poprzedzone lub
w jaki$ sposdb towarzyszy im pokuta i pojednanie w relacjach wzajem-
nych. Semen w swoim komentarzu do tego elementu teologii papieza
podkresla, iz przebéstwicenie cztowieczeristwa w relacjach (zwlaszcza mat-
zeniskich) dokonuje si¢ przede wszystkim poprzez wzajemne przebaczenie
i przyjecie drugiego w jego ograniczeniu i niedoskonatosci’®.

W ksztattowaniu duchowosci — w aspekcie wojownika — znaczaca rolg
odgrywa sakrament bierzmowania. Katechizm Kosciota katolickiego
podkresla, ze ochrzezeni przez bierzmowanie $cislej wiaza sie z Koscio-
tem, otrzymuja szczegélng moc Ducha Swietego i w ten sposob jeszcze

76 Por. Jan Pavol 11, Eros a étos v knihe 10bids vzdjomne potvrdzujii pravdu manzelskej
ldsky, ktord spdja v ,dobrom i zlom*, 4~6 (AG 20.06.1984), w: Teologie téla, s. s20n.

77 Por. Jan Pavol 11, , Nadradenost” zdrzanlivosti neznamend znehodnotenie manzel-
stva, 4 (AG 7.04.1982), w: Teologie téla, s. 355n.

78 Por. Y. Semen, Duchowos¢ matzeriska wedtug Jana Pawta 11, Poznat 2011, s. 34nn.
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mocniej zobowiazani sa, jako prawdziwi $wiadkowie Chrystusa, do sze-
rzenia wiary sfowem i uczynkiem oraz do jej obrony”®. Laska udzielana
w sakramencie bierzmowania jest ponad wszystko darem mestwa. Ten
dar odpowiada potrzebie umocnienia do podjecia duchowej walki wia-
ry i mitosci w celu pokonania pokus i dawania w $wiecie $wiadectwa
stowem i zyciem chrzeécijaiiskim z odwagg, zapalem i wytrwatoscia.
Jezus wspomina o niebezpieczeristwie zaparcia si¢, wstydzenia si¢ wiary
(por. Lk 9, 26; Mk 8, 38). Ojciec Swiety zauwaza, ze ten wstyd przyjmuje
dzis czgsto forme falszywej tolerangji, ktéra polega na ukrywaniu whasnej
wiary i akceptacji kompromiséw niegodnych prawdziwych uczniéw
Chrystusa. Papiez uswiadamia, ze ryt poswigcenia krzyza $wigtego na-
wiazuje do namaszczenia, jakiego Duch Swiety udziela meczennikom.
Megczetistwo jest najwyzsza forma $wiadectwa®®.

Ojciec Swiety z predylekcja — potwierdzang takze jego postuga be-
atyfikacyjng i kanonizacyjng — podejmuje, przez caty okres swojego
pontyfikatu, refleksj¢ nad szczeg6lng wiczig wiary i $wiadectwa, zog-
niskowang w meczenistwie. Papiez wskazuje, ze meczeristwo pomaga
unikna¢ najgrozniejszego zatarcia granicy migdzy dobrem a ztem. Do-
$wiadczenie krzyza i $mierci Chrystusa jest zaktualizowane i ukonkret-
nione w do$wiadczeniu meczeristwa i w biografiach meczennikéw®!.
Jan Pawet IT podkresla, iz chrzescijaristwo jest religia soteriologiczna, co
znajduje takze swdj wyraz w kulcie. W centrum opus laudis (dzieta chwa-
ty) znajduje si¢ celebracja zmartwychwstania i zycia. Koéciét wschodni
skoncentrowat si¢ w swojej liturgii przede wszystkim na zmartwychwsta-
niu. Kosciét zachodni, zachowujac prymat zmartwychwstania, poszedt
bardziej w kierunku pasyjnym. Kult krzyza Chrystusowego, a w tym
sensie i kult meczennikdéw, wyznaczyt dzieje poboznosci chrzescijariskiej
i natchnat najwickszych swictych, jakich Kosciét wydat na przestrzeni

79 Por. KKK 1285.

80 Por. J. Orzeszyna, Bierzmowanie, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania moralne-
20, s. 83.

81 Dor. P. Bortkiewicz, Meczeristwo, w: Jan Pawet 11: Encyklopedia nauczania moralne-
20, 5. 312-314.
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stuleci. Zdaniem papieza nie ma chrzescijaiskiej $wigtosci bez pobozno-
§ci pasyjnej, tak jak nie ma jej takze bez prymatu tajemnicy paschalnej®2.

2.2. Aspekty psychologiczne i egzystecjalne

Dzisiejsza atmosfera naszej zachodniej cywilizacji wytwarza tenden-
¢je do zastgpowania ,$wigtoéci zycia” przez wynoszong na pierwsze
miejsce ,jako$¢ zycia”. W zwiazku z tym Jan Pawel II méwi, ze ta
»jako$¢ zycia” jest przedstawiana tylko w kategoriach ekonomicznych
mozliwosci, konsumpcji i przyjemnosci zwiazanych z ciatem. W takiej
atmosferze cierpienie jest odrzucane jako bezsensowne, jako zto, z ked-
rym trzeba walczy¢ za kazda ceng®3. Papiez obserwuje: , W przesztosci
mtlode pokolenia byly ksztattowane przez bolesne doswiadczenia wojny,
obozéw koncentracyjnych, ciaglego zagrozenia. Do$wiadczenia te wy-
zwalaly réwniez w mlodych ludziach — sadze, ze wszedzie na $wiecie,
cho¢ mam na mysli miodziez polskg — znamiona wielkiego heroi-
zmu. (...) Chcieli potwierdzi¢, ze dorastaja do wielkiego i trudnego
dziedzictwa, jakie otrzymali. Ja tez nalez¢ do tego pokolenia i mysle,
ze heroizm moich réwiesnikéw dopomégt mi w okresleniu swojego
wlasnego powotania”®4. Obraz, ktéry kresli, zmienit si¢ jednak, cho-
ciaz nie dotyczy to calego wspéiczesnego $wiata. Jest tego $wiadom.
Méwi, ze pod tym wzgledem pokolenie wspétczesne na pewno wzrasta
w innych uwarunkowaniach. Mtodzi ludzie zyja w wolnosci, ktéra
zostata im dana, i ulegli w znacznej mierze cywilizacji konsumpcji.
Jego zdaniem do$wiadczenia dzisiejszych wychowawcéw i duszpasterzy
potwierdzaja jednak znamienny dla mtodosci idealizm, ktdry obecnie,
by¢ moze czedciej niz dawniej, przybiera forme krytycyzmu, podczas
gdy przedtem owocowat bardziej prostym zaangazowaniem. Wedtug
papieza mtode pokolenie wyrasta dzisiaj raczej w klimacie jakiej$ nowej
epoki pozytywistycznej, podczas gdy np. w Polsce, w jego pokoleniu,

82 Por. Jan Pawel 11, Przekroczyc prig nadziei, s. 81.
83 Por. Jan Pawel 11, Evangelium vitae, 23.
84 Jan Pawel 11, Przekroczycé prég nadsziei, s. 117.
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dominowaly tradycje romantyczne®>. Mimo tak opisanej sytuacji i dzis
krzyz nie zniknat z ludzkiego zycia, cho¢ przynajmniej w naszej cz¢sci
$wiata nie spotyka si¢ czesto tak dramatycznych form cierpienia. Tym
bardziej jednak wychowawcy musza uwzglednia¢ w formacji chrzesci-
jatiskiej odpowiedni stosunek do cierpienia i ofiary, trudu i wszystkiego,
co mozna objaé pojeciem ascezy.

W zwiazku z archetypem wojownika pojawia si¢ traumatyczna sfe-
ra naszego zycia. S to porazki i niepowodzenia. W zwiazku z tym
Jan Pawet 1II jest przekonany o potrzebie akceptacji moralnego nie-
powodzenia — grzechu. Méwi: ,Nawrdcenie domaga si¢ przekonania
o grzechu, zawiera w sobie wewngtrzny sad sumienia — a sad ten,
bedac sprawdzianem dziatania Ducha Prawdy wewnatrz czlowieka,
réwnocze$nie staje si¢ nowym poczatkiem obdarowania cztowieka fa-
ska i mitoscia’®¢. Bez tego przekonania cztowiek w walce ze swoja
pozadliwoscia nie moze podda¢ grzesznosci swojego cztowieczeristwa
mocom, ktére wyplywaja z tajemnicy odkupienia ciata, jak to zaleca
Jan Pawet I1%7. Jednoczesnie nalezy powiedzieé, ze do dokonania tego
sadu nie wystarczy tylko jaka$ psychoanaliza. Nalezy by¢ otwartym
na duchows rzeczywisto$¢, ktéra nas przerasta, by¢ otwartym bez-
posrednio na Ducha Swictego i spenetrowaé nie tylko glebiny swego
serca, ale réwniez glebiny Boga, jak o tym méwi dokument Dominum
et Vivificantem: ,O tej niewystowionej prawdzie, jednakze, nie moze
«przekonaé $wiatar: czlowieka, sumienia ludzkiego — nike inny, tylko
On: Duch Prawdy. Jest to Duch, ktéry «przenika glebokosci Boze»
(por. 1 Kor 2, 10). Wobec tej tajemnicy, jaka jest grzech, «glebokoscei
Boze» musza zostaé przenikniete niejako do korca. Nie tylko ludzkie
sumienie, wewnetrzna tajemnica cztowieka — ale takie wewnetrzna
Tajemnica Boga — «glebokosci Boga»”88.

Por. tamze, s. 118.

Jan Pawet 11, Dominum et Vivificantem, 31.

Por. Jan Pavol 11, , Nadradenost” zdrzanlivosti neznamend znehodnotenie manzel-
stva, 4 (AG 7.04.1982), w: Teologie téla, s. 355n.

Jan Pawet 11, Dominum et Vivificantem, 32.
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Robert L. Moore méwi o tym z psychologicznego punkeu widze-
nia, a mianowicie, ze heroiczne ego w nas stara si¢ z kazdego kryzysu
wyj$¢ bez tego, by uswiadamia¢ sobie periodyczna potrzebe $mierci ego.
W rzeczywisto$ci udane przejscie — z jednej plaszczyzny zycia na dru-
ga — wymaga dekonstrukeji, demontazu ego, dopiero potem nastgpuje
rekonstrukcja w juz odnowionej strukeurze. Wedtug Moore’a problem
polega na dziedzictwie epoki o§wiecenia. Nasze zachodnie rozumowa-
nie jest w pewnym sensie ciagle pod wplywem mechanistycznego spo-
gladania na $wiat, w ktérym nie ma miejsca na dekonstrukcje ego, co
narzuca wrazenie ,zepsutej maszyny” czy ,nienormalnego” zachowania.
Zamiast umozliwi¢ dekonstrukeje ego, a wige stawi¢ czoto swoim po-
razkom w nagiej prawdzie, staramy si¢ w jaki$ sposéb wyeliminowa¢ je
ze swojego sumienia, zapomnie¢ o nich i to nawet za pomocg lekarstw.
Obecnie ludzie zazwyczaj odrzucajg to, ze sytuacje ekstremalne s3 nieod-
taczne od ludzkiego zycia i ze moga mie¢ dla nich pozytywne znaczenie.
Nowe zycie nie moze rozpoczaé si¢ wezesniej, zanim nie zakosiczy sig
stare i zanim nie zostanie w nalezyty sposob usunigte®.

Whrew licznym powaznym konfliktom pomiedzy doktryna chrzes-
cijariska i majacym przewage nurtem psychologéw jungowskich nalezy
powiedzie¢, ze gdy chodzi o potrzebe ekspozycji grzesznosci cztowieka
(w terminologii psychologicznej dziatania ,cienia” lub falszywego ,ja”)
oraz konfrontacji z ta rzeczywisto$cia, to pod tym wzgledem istnicje
pomiedzy nimi zgoda. Bez tego nie mozna wywalczy¢ zwycigstwa na polu
walki swojego serca. Liczni tak zwani ,liberalni” teologowie ignoruja
prawde o cztowieku i grzechu pierworodnym. Prowadzi to do ,angeli-
zacji” natury ludzkiej, do przekonania, ze cztowieka nalezy pozostawi¢,
by rdst, a on sam jako$ naturalnie dojrzeje, wzglednie ze wystarczy da¢
mu prawidfowe informacje, by sam podjat wlasciwg decyzje. To jest blad
optymizmu pedagogicznego, ktéry polega na przekonaniu, ze wykszrat-
cenie zatatwi wszystko.

Oprécz probleméw z ,angelizacjq” natury ludzkiej i z przeciwstaw-
nym jej postrzeganiem natury ludzkiej jako kompletnie zepsutej (natura

89 Por. R. L. Moore, Archetype of Initiation, Philadelphia, PA, 2001, s. 30n.
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humana totaliter corrupta), ktdre przejawia si¢ w zasadzie jako cyniczny
i réwnocze$nie bezsilny biologizm, istnieje jeszcze odmienne spostrze-
ganie rzeczywistoéci duchowej. Jezeli natura ludzka jest anielska lub
zupelnie zepsuta, to na poziomie $wiata duchowego podejscie to przeja-
wia si¢ ignorowaniem Zlego, ewentualnie zupetnym zaprzeczeniem jego
egzystencji. Apostot Pawet méwi jednak: ,,Obleczcie petng zbroje Boza,
byscie mogli si¢ osta¢ wobec podstgpnych zakuséw diabta. Nie toczy-
my bowiem walki przeciw krwi i ciatu, lecz przeciw Zwierzchnosciom,
przeciw Wtadzom, przeciw rzadcom §wiata tych ciemnosci, przeciw

pierwiastkom duchowym zta na wyzynach niebieskich” (Ef 6, 11-12).
2.3. Propozycje duszpasterskie

We wspétczesnej kulturze spotykamy si¢ z tendencjami przeciwstaw-
nymi. Z jednej strony zauwazamy kulture przemocy. Prowadzi ona do
lekcewazenia cierpienia i wykorzystywania mocy oraz do wzrostu agresyw-
nosci. Z drugiej strony istnieje dazenie do ,,oczyszczenia” mezezyzn z tej
niebezpiecznej tendencji przez pozbawianie go energii tak charakeery-
stycznej dla wojownika. W tym kierunku idzie wickszo$¢ nurtéw teologii
feministycznej, polaczonej z krytyka patriarchatu i kulturalnych oraz
tradycyjnych wzoréw. Te postawe przyjeto wielu autoréw zajmujacych
si¢ duchowoscia mezczyzny. Usitujg np. podawaé takie meskie wzory,
ktére wedtug nich nie majg tej charakterystycznej dla wojownika cechy®°.
Nauke Jana Pawta IT mozna umiesci¢ w §rodku. Ukazuje ona niebezpie-
czefistwa zwigzane z naduzyciem meskiej sily, a réwnocze$nie stara si¢
przedstawi¢ ,,mezczyzne pokoju”, ktdry jest zdolny walczy¢ i wewnetrz-
nie, i zewnetrznie o wartoéci podstawowe dla zycia®!. W jego nauczaniu
znajdujemy zatem zachgtg do formowania w sobie takiego mezczyzny.

Jerzy W. Gogola wskazuje na fake, ze do rozwoju osobistej ducho-
wosci mlodego Karola Wojtyly przyczynili si¢ szczeg6lnie wychowawcy

90 Zob. np. G. Brandt, Under construction, Waterloo 2009.
91 Zob. K. Korab, Przemoc, w: Jan Pawel II: Encyklopedia nauczania spotecznego,

S. 410—413.
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i wielcy mistycy. To pomoglo mu wznie$¢ si¢ wyzej w przezywaniu swo-
ich osobistych doswiadczen spotkania z Bogiem, anizeli gdyby tylko
opierat sie na swoich przezyciach®?. Sam papiez przypomina, ze trze-
ba dobrze pozna¢ swoje duchowe dziedzictwo??. Jakze waznym zada-
niem jest proponowaé mezczyznom juz od miodosci to, co stanowi
bogactwo chrzedcijariskiej tradycji w zakresie walki duchowej. Mamy
liczne, dzi$ juz klasyczne, podreczniki na ten temat®4. Oprécz tego,
dzielenie si¢ prawda o wlasnych walkach, przegranych i wygranych, ma
wielka sife przekonywania. Papiez méwi o podejsciu Jezusa Chrystusa
w procesie wychowywania swoich apostotéw: ,Nie przygotowywat ich do
tatwych sukceséw. Jasno méwit o przesladowaniach, kedre czekaja Jego
wyznawcoéw. Réwnoczesnie budowat pewnos¢ wiary. (...) Uprzedzat,
ze na drodze postannictwa, na ktérg ich kieruje, czekajg ich przeci-
wienistwa i przesladowania, poniewaz i Jego samego przesladowano™>.
Papiez dodaje, ze Ewangelia nie jest obietnicg fatwych sukceséw. Nie
obiecuje tez nikomu fatwego zycia. Stawia wymagania. Réwnoczesnie
jest wielka obietnicg wiecznego zycia dla cztowicka poddanego prawu
$mierci, obietnica zwycigstwa przez wiarg dla czlowicka zagrozonego
tyloma kleskami. Zawsze i wszedzie Ewangelia bedzie wyzwaniem dla
ludzkiej stabosci. Ale wlasnie w tym wyzwaniu lezy jej sita. Czlowiek
moze nawet podswiadomie oczekuje takiego wyzwania, bowiem jest
w nim potrzeba przerastania samego siebie”®.

Jezeli przezywanie mezezyzny nie jest przepojone faska Boza, prowadzi
go to do pasywnosci i braku wykorzystania energii meskiej albo tez do jej
naduzycia. Naduzycie energii moze si¢ przejawiaé w relacjach osobistych
lub tez na plaszezyznie zycia spotecznego. Jan Pawet II dlatego czgsto
moéwil o potrzebie wychowania ,ludzi pokoju” i uczestniczeniu w wysitku

92 Por. ]. W. Gogola, Zrddla mysli Jana Pawta II: sw. Jan od Krzyza, w: Sw. Jan od Krzy-
za w recepcji Karola Wojtyly — Jana Pawta 11 (Studia nad My$la Jana Pawta 11, 3),
Krakéw 2008, s. 351.

Por. Jan Pawet 11, Przekroczyc prog nadziei, s. 93.

Np. Walka duchowa Lorenza Scupoli.

Jan Pawel 11, Przekroczyé prog nadziei, s. 104.

Por. tamze, s. 104n.
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wprowadzania pokoju w relacjach miedzy ludZzmi. Wojna w jego rozu-
mieniu zaczyna si¢ w sercu cztowieka. ,Zabija bowiem czlowiek”, a nie
jego broni. Wedtug niego to osoby, ktére stoja za organizacjami czy insty-
tucjami, a nie sama wiadza, instytucje, organizacje czy miedzynarodowe
korporacje, sa odpowiedzialne za pokojowe uporzadkowanie $wiata.
Zatem zawsze chodzi o konkretnych ludzi. Z tego wynika koniecznos¢
formowania ludzkiego sumienia, wychowywania przede wszystkim sie-
bie samego, a réwnoczesnie prowadzenia mtodych generacji w duchu
tolerangji i wzajemnego poszanowania réznic kulturowych®”.

Ojciec Swiety bardzo ceni sobie rozwijanie cnét w zyciu duchowym
za pomocy modlitwy i ascezy. Odpowiedzialni za ksztattowanie cnée
u dzieci i mlodych sg przede wszystkim rodzice. Jan Pawel II przypomi-
na, jak wazne w zyciu osobistym i spolecznym sg wymagania moralne,
pozostajace w zgodzie z Ewangelia, a takze postawy chrzescijariskie wobec
zycia i $wiata — zaréwno heroiczne, jak i zwyczajne. W katechezie winno
si¢ jasno przedstawia¢ takie sprawy, jak dziatalnos¢ cztowicka w celu
integralnego wyzwolenia, poszukiwania spoteczeristwa bardziej solidar-
nego i braterskiego, jak walka o sprawiedliwo$¢ i budowanie pokoju?®.

W tajemnicy Chrystusa jako wojownika punktem zwrotnym jest
krzyz. Na nim bowiem zostal pokonany grzech razem z ksi¢ciem tego
$wiata. Whasnie w tajemnicy krzyza jest zawarte dziatanie Ducha Swie-
tego, ktory wprowadza nas do pelnej prawdy o Chrystusie i cztowie-
ku®. Jan Pawet II, uwzgledniajac réwniez maryjny wymiar duchowosci
chrzescijaniskiej, wypowiada si¢ w ten sposéb: ,,Podobnie jak $w. Jan od
Krzyza, $w. Ludwik Maria ktadzie nacisk przede wszystkim na czystos¢

wiary i na typowe dla niej, czgsto bolesne, ciemnosci”!°0.

97 Por. A. Modrzejewski, Uniwersalistyczna wizja stosunkdw migdzynarodowych v my-

sli spotecznej i filozoficznej Karola Wojtyly — Jana Pawta I1, w: Jan Pawel I1. Postuga
myslenia (Studia nad My¢la Jana Pawla I1, 9), Krakéw 2011, s. 181nn.

98 Por. A. Derdziuk, Croty, w: Jan Pawet II: Encyklopedia nauczania moralnego, s. 119—

120.

Por. Jan Pawel 11, Dominum et Vivificantem, 11.

100 Jan Pawel 11, List papieski do rodzin montforiariskich, 7; por. Jan Pawet 11, Redemp-
toris Mater, 18.
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Podsumowanie

Poniewaz dla papieza centralnym archetypem jest oblubieniec, wo-
jownik jest w jego pojmowaniu oblubieficem, ktéry walczy o swoja
oblubienicg i ofiaruje si¢ dla niej. Zjednoczenie Chrystusa z Kosciotem
pozwala zrozumie¢, jak oblubiericze znaczenie Jego misji zawiera w sobie
ceche misji wojenne;j.

Jan Pawet IT kontynuuje tradycyjna koncepcje zycia duchowego jako
walki, ktdra rozgrywa si¢ w ludzkim sercu. Ojciec Swic;ty méwi, ze
moc do tej walki mozna uzyska¢ przez uduchowienie ciata. Dla
ciata uduchowionego ma by¢ charakeerystyczna doskonata wrazliwos¢
zmystéw, ich zharmonizowanie z dziatalnoscia ducha ludzkiego w praw-
dzie i wolnosci. Tylko w walce duchowej cztowiek staje si¢ partnerem
Boga i znajduje odpowiedz na pytanie, kim naprawdg jest. Walka o wtas-
ne serce wymaga od mezczyzny uswiadomienia sobie i akceptacji swoich
stabosci.

Walka duchowa nie jest jednak tylko walkq wewngtrzna, lecz takze
walka na zewnatrz. Jest to ciagla konfrontacja z wyzwaniami, jakie stawia
zycie. Jan Pawet II rozumie ja jako wysitek zmierzajacy do zwycigstwa
Ducha Swigtego w sercu ludzkim i w éwiecie. Zmaganie si¢ o to zwycie-
stwo rodzi potrzeb¢ modlitwy. Zdaniem papieza wierzacy w Chrystusa
powinni by¢ w sposéb szczegélny obroricami i rzecznikami prawa, gdy
chodzi o $wigto$¢ zycia ludzkiego, gtos Kosciota powinien by¢ krzykiem
w obronie ubogich tego §wiata. Pojecie duchowosci mezezyzny zaktada
tez aktywny udzial w obronie praw rodziny.

Jan Pawet IT wskazuje na znaczenie kultu maryjnego i orgdownictwo
$w. Jézefa w walce duchowej oraz zaleca tradycyjne $rodki, azeby w niej
zwycigzy¢. Postep duchowy jego zdaniem zaktada ascezg i umartwienie.
Chodzi o wysilek moralny zmierzajacy do pokonywania wad i ksztal-
towania cnét w realizacji ideatu zycia na drodze do Boga. W zwiazku
z tym wérdd cnét kardynalnych papiez szczegdlng uwage zwraca na
mestwo. Ojciec Swic;ty rozumie t¢ cnotg jako podjecie zycia zgodnego
z odkrywana w sumieniu prawda oraz gotowos¢ do obrony tejze prawdy
dla siebie i innych. Mestwo na plaszczyznie zycia moralnego Jan Pawet I1
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okresla jako $wiadectwo, ktére przybiera charakeer meczedstwa. W jego
rozumieniu mestwo nie jest wylacznie cnotg naturalna, nabyta przez
ludzki wysitek formowania siebie, ale przede wszystkim darem Ducha
Swietego. Dlatego papiez zacheca do modlitwy o te cnote. Wedhug niego
inng wazna cnotg jest — w duchowosci wojownika — pokora. Dobrze
pojmowana cnota pokory wyrzeka si¢ fatszywych kompromiséw, tché-
rzostwa i matodusznosci, stanowi szczeg6lny wyraz milosci blizniego
i realizuje si¢ w trosce o dobro innych.

Poniewaz w papieskim ujeciu chodzi o oblubierica, ktéry walczy, ta
oblubieficza cecha jest dla wojownika bardzo wazna. Chroni go przed
degradacjq cierpienia. W rozumieniu Jana Pawla I cierpienie moze staé
si¢ specjalnym $rodkiem tacznosci z Bogiem i ludZmi, stuzba i $rodkiem
apostolskim, jedli cztowiek jest zdolny uczynié z cierpienia akt mitosci.
W ten sposéb w cierpieniu zawiera si¢ wezwanie do cnoty, gléwnie do
cnoty wytrwatosci.

Papiez wyjasnia, w jaki sposéb modlitwa matzonkdw, ktdra jest wedtug
niego liturgia, moze si¢ sta¢ bronig duchowa w walce przeciwko diabto-
wi. Ojciec Swiety podejmuje tez refleksje nad szczegblng wiezia wiary
i $wiadectwa, zogniskowanga w meczeristwie. Papiez wskazuje, ze meczen-
stwo pomaga unikna¢ najgrozniejszego zatarcia granicy migdzy dobrem
a zlem. Jego zdaniem nie ma chrzescijariskiej $wigtosci bez poboznosci
pasyjnej, tak jak nie ma jej takze bez prymatu tajemnicy paschalne;.

Nauka Jana Pawla II ukazuje niebezpieczeristwa zwigzane z naduzy-
ciem meskiej sily, a réwnoczesnie stara si¢ przedstawic¢ ,mezczyzng po-
koju”, ktéry jest zdolny walczy¢ i wewngtrznie, i zewngetrznie o wartosci
podstawowe dla zycia.



Rozdziat VI

ROLA CHRZTU I ,NOCY CIEMNE]J”
W UAKTYWNIENIU ARCHETYPOW

Dokonujac analizy nauczania papieskiego na temat duchowosci mez-
czyzny pod katym dynamicznym, wypada wyjasni¢ niektére aspekey
rozwoju zycia duchowego. Szczegélnie chodzi o to, jak Jan Pawel II
patrzy na rol¢ obrz¢déw wprowadzenia do zycia duchowego, czyli na
obrzedy inicjacji chrzescijariskiej.

Na koniec przedstawimy specyfike fenomenu nocy ciemnej, kté-
ry odgrywa w nauce Jana Pawta II o duchowosci wazna role. Prze-
de wszystkim zajmiemy si¢ tym, jakie procesy — w zwiazku z nocg
ciemna — przebiegaja w duchowym zyciu wspélczesnego mezczyzny
z uwzglednieniem réznych standw i sytuacji zyciowych. Mozna powie-
dzie¢, ze w tym punkcie dokonujemy interpretacji papieskiego nau-
czania przez probe zastosowania niektdrych elementéw jego myslenia
w nowych warunkach.

1. Rytualy inicjacyjne
LI Znaczenie rytuatdéw inicjacyjnych w rozwoju duchowym

Poniewaz méwimy o duchowosci Jana Pawta IT w kontekscie arche-
typdw, trzeba zajad si¢ réwniez rola inicjacji czy tez obrzgdéw inicjacyj-
nych. Wedtug psychologii Junga archetypy naleza do struktury zbiorowej
nie$wiadomosci. Niektdrzy autorzy uwazaja inicjacje za specyficzny
archetyp, poniewaz rytualy inicjacyjne maja swoje charakterystyczne
cechy. Chodzi tu raczej o proces pewnego przebudzenia w cztowieku
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pozostalych archetypéw — proces ich uaktywnienia'. Uaktywnienie ar-
chetypéw mozna zatem rozumie¢ jako zatozenia psychologiczne, bez
ktérych nie mozna méwi¢ o integralnym rozwoju osoby ludzkie;j.

Moore twierdzi, iz jako réd ludzki dojrzelismy do takiego punkeu, ze
albo zaproponujemy uswiadomione, kreatywne i odpowiedzialne zycio-
dajne rytualy, prowadzace do dojrzewania i uzdrawiania wszystkich ludzi,
albo bedziemy mieli do czynienia z odwrotna alternatywa nieSwiadomego
i destrukeyjnego udziatu w rytualach indywidualnej, spotecznej i glo-
balnej $mierci®. Rohr méwi, ze potrzebne jest ponowne objawienie
i odnowienie proceséw zrozumiatej i catosciowej inicjacji. Potrzebujemy
glebokiego i przeksztatcajacego do§wiadczenia umozliwiajacego dojrze-
wanie w meskosei i kobiecosci w dziedzinie psychologicznej, moralnej
i duchowej, aby procesy zyciowe nie przebiegaly tylko ,,po powierzchni
ludzkiej egzystencji”, ale aby zdecydowanie przyczynity si¢ do budowania
cywilizacji prawdy i mitoéci przez uwolnienie energii ciata, duszy i du-
cha. Takie wtasnie zadanie przede wszystkim spetniaty dotad w historii
ludzkosci liczne rytualy inicjacji®.

Nas jednak interesuja obrzedy inicjacji chrzescijariskiej. Jan Pawet II
méwi o problemach w tym zakresie: ,W praktyce katechetycznej jednak
taka droga nauczania, cho¢ najlepsza, musi liczy¢ si¢ z faktem, ze czgsto
pierwsza ewangelizacja nie miata miejsca. Pewna liczba dzieci, ochrzczo-
nych w okresie niemowlectwa, przystepuje do katechizacji parafialnej bez
zadnego wprowadzenia w wiarg, nie kierowana jeszcze zadnym wyraznym
i osobistym zwigzkiem z Jezusem Chrystusem, obdarzona jedynie zdol-
noscia do wierzenia, dana im przez chrzest i obecno$¢ Ducha Swietego™.
Papiez stwierdza, ze uprzedzenia srodowiska rodzinnego, niezbyt chrzes-
cijafiskiego, lub wychowanie w duchu tak zwanego pozytywizmu szybko
prowadza do powstania licznych oporéw. Méwi, ze dolaczy¢ tu trzeba

Por. R. Rohr, Adam’s Return, New York 2004, s. 36. Uaktywnienie archetypéw moz-
na rozumie¢ jako psychologiczne przebudzenie i dojrzewanie pewnych mozliwosci
cztowieka.

2 Por. R. L. Moore, The Archetype of Initiation, Chicago, IL, 2001, s. 15.

3 Por. R. Rohr, Adam’s Return, s. 1inn.

Jan Pawet 11, Catechesi tradendae, 19.
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takze dzieci nieochrzczone, ktérych rodzice péino godza si¢ na wy-
chowanie religijne. Stad zdarza sig, ze z wyzej podanych powodéw ich
katechumenat w duzej mierze odbywa si¢ w czasie normalnej katechi-
zagji. Réwniez liczni mtodzi i dorastajacy, chociaz zostali ochrzczeni,
uczgszezali systematycznie na katechizacje i przyjeli sakramenty, wahaja
si¢ jeszeze dtugo, czy oddad cate zycie Jezusowi Chrystusowi, o ile w ogéle
pod pozorem wolnosci nie staraja si¢ uniknaé wychowania religijnego.
Na koniec, i dorosli bynajmniej nie sa zabezpieczeni od pokusy zwat-
pienia lub odrzucenia wiary, zwlaszcza wskutek oddziatywania $rodo-
wiska ateistycznego. Oznacza to, ze katecheza czgsto winna troszezy¢ sig
nie tylko 0 umocnienie wiary i jej nauczanie, ale z pomocy taski takze
0 jej state rozbudzanie. Jest wazne, zeby ona otwierata serca, nawracata
i w ten sposdb sprawiata, aby ci, ktérzy dotad stoja u progu wiary, cat-
kowicie przylgneli do Jezusa Chrystusa®. Gdy chodzi o gloszenie Stowa
Bozego, ,ma to by¢ petne wprowadzenie w chrzescijaistwo, dotyczace
wszystkich elementéw zycia chrzescijaniskiego™®. Zdaniem Jana Pawta II
prawdziwa katecheza jest zawsze uporzadkowanym i systematycznym
wprowadzeniem w Objawienie, ktdre nie jest jednak ani oderwane od
zycia, ani jakby sztucznie mu przeciwstawiane’. Zwraca tez uwagg na
niebezpieczenistwo pastoralnego ,medrkowania”, jak réwniez na ryzyko
»pustego rytualizmu”, gdy przyjecie sakramentéw nie faczy si¢ z pozna-
niem ich sensu. Radzi zatem odnowienie katechumenatu i inne formy
przebudzenia wiary?®.

Wedtug Jana Pawta I za inicjacj¢ poczatkowa dzieci maja odpowiadaé
przede wszystkim rodzice. Winni ja prowadzi¢ juz we wezesnym dziecini-
stwie: ,,Nigdy nie jest do$¢ przypominania rodzicom o tym wczesnym
wprowadzeniu katechetycznym, albowiem w rodzinie chrzescijariskiej
ma si¢ dokona¢ wlaczenie wszystkich wladz dziecka w zywy kontake
z Bogiem. Jest to dzielo o znaczeniu zasadniczym, wymagajace wiclkiej

Por. tamze.
Tamze, 21.
Por. tamze, 22.
Por. tamze, 23.

© N o w



208 Rola chrztu i ,nocy ciemnej” w uaktywnieniu archetypéw

mitosci i glebokiego szacunku dla dziecka, ktére ma prawo do tego, by
mu prosto i prawdziwie przedstawiono wiarg chrzescijafiska™.

Wickszos¢ teologéw, psychologéw i religioznawcéw zwraca si¢ w stro-
ne istniejacych jeszcze w niektérych czesciach $wiata starych kuleur,
aby odnowic¢ sil¢ rytualéw. Cho¢ nie mozna odméwi¢ tym pomystom
pewnej inspirujacej sity, to jednak podejscie Jana Pawta II jest nieco inne.
Szuka on poczatku nie w zakonserwowanych obrzedach z przesziosci,
ale w prehistorii czlowieka, ktéra przekazuje wstgp z Ksiegi Rodzaju.
Szczegdlnie lata 1979-1980 byly czasem szukania poczatku, jak to
ukazat w swoich katechezach. Nie zwraca jednak uwagi na dang forme
obrzeddéw inicjacyjnych, jak to przewaznie robia inni badacze. Obrzedy
te s przeciez znane w biblijnym kontekscie. W rozwoju historycznym
przedstawia je Stary Testament jako obrzezanie, pézniej w chrzescijani-
stwie chrzest i inne obrzedy inicjacyjne. Papiez zwraca uwage przede
wszystkim na istote i znaczenie inicjacji. Chodzi o u$wiadomienie sobie,
w czym zostalo naruszone zrédlo przynoszace sit¢ poczatkowo niewin-
nemu zyciu cztowieka historycznego, i jak to znicksztalcenie si¢ obja-
wia. Papiez w zwiazku z tym méwi np. o ,konstytutywnym zatamaniu
w wewnetrznym zyciu osoby ludzkiej” albo ,,az o rozbiciu pierwotnej
duchowej i somatycznej jednosci cztowieka”'°. Réwnoczesnie wskazuje,
jak mozna odnowi¢ te sity zycia w ludzkiej naturze.

Przede wszystkim musimy zrewidowa¢ sposdb podejscia do stanu kry-
zysowego, w jakim si¢ znalazlo zycie jednostkowe czy spoteczne. Najezgs-
ciej rozumiemy je negatywnie, jako cos, czego trzeba uniknaé!!. A przeciez
wlasnie te zyciowe i spoteczne kryzysy pomagaja cztowickowi poznaé to
»konstytutywne zatamanie we wnetrzu wlasnej osoby”. Frankl na podsta-
wie wigkszej ilosci dostgpnych prac stwierdza, ze w czasie kryzysu gospo-
darczego i politycznego zmniejsza sig liczba samobdjstw. Ludzie bowiem
w czasie swojego zycia muszg si¢ koncentrowad na najpotrzebniejszych

°  Tamze, 36.

10" Por. Jén Pavol 11, Telo nepodrobené Duchu ohrozuje jednotu floveka-osoby, 2—4 (AG
28.05.1980), w: Teologie téla, Praha 2005, s. 142n.
11 Por. R. Rohr, Adam’s Return, s. 3s.
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sprawach. W pewnym sensie musza przej$¢ transformacje swojego mysle-
nia i dziatania. Dzigki temu sa w stanie przetrwaé!?. Mozna powiedzie, ze
w takich okolicznosciach ludzie musza sie rekonstytuowaé, innymi stowy
niejako dotkna¢ si¢ wspomnianego ,zatamania” w swoim wnetrzu i na
nowo uporzadkowaé swéj $wiat. W szerszym sensie sytuacje kryzysowe
s specyficznym Srodowiskiem procesu inicjacyjnego.

Proces inicjacji przechodzi kazdy czlowiek, jednak osobiscie dotyczy
ona mezczyzn. W niektérych kulturach mozna spotka¢ sie z rytuatem
inicjacji kobiet i dziewczag, jest on jednak znacznie rzadszym zjawiskiem.
Kobieta jest bowiem ze swoja struktura somatyczng automatycznie ukie-
runkowana na macierzyfistwo. Dlatego w okresie dojrzewania spotyka si¢
na poczatku cyklu menstruacji z do$wiadczeniem wihasnego krwotoku.
Pézniej jest proces ,inicjacji” kobiecosci, zwykle rozwijany przez do-
$wiadczenie porodu, ktory jest w pewnym sensie sytuacja egzystencjalna,
charakteryzowang jednak przywodzeniem na §wiat nowego zycia oraz
polaczona z zagrozeniem wiasna $miercia!?. U chlopcdw proces , stawania
si¢ me¢zezyzng nie jest tak dramatyczny, dlatego w rozwoju mezezyzny
rytualy inicjacji odgrywaly duzo wigksza rolg.

W poréwnaniu z innymi obrzgdami znanymi ze srodowiska pogari-
skiego obrzezanie i chrzest maja swoje znaki specjalne. Nie chodzi o kla-
syczng inicjacje chlopca, czyniaca z niego dojrzatego mezczyzne poprzez
rézne zadania, ktére ma wypetni¢. Chociaz oba obrzedy byly poczatkowo
dokonywane na me¢zczyznach (nie tylko mlodych), bardzo wezesnie
zaczat by¢ wykonywany na chlopcach krétko po urodzeniu. Znacze-
nie biblijnej inicjacji jest przede wszystkim duchowe. W pierwszym
rzedzie chodzi o obrzed wprowadzenia w relacj¢ z Bogiem.

1.2. Chrzest jako rytuat i proces

Chociaz chrzest dotyczy mezczyzn i kobiet, obrzezania dokonywano
w Izraelu jedynie na mezezyznach i chlopcach. Obrzezanie to oznacza

12 Por. V. E. Frankl, Psychoterapia pre laika, Bratislava 2009, s. 42n.
13 Por. R. Rohr, Adam’s Return, s. 7-8.
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usuniecie napletka cztonka plciowego mezczyzny. Byl to zwyczaj religijny
rozpowszechniony u licznych — jednak nie u wszystkich — narodéw daw-
nego Orientu. U narodéw poganiskich obrzezanie byto symbolem tego,
iz mlodzieniec nalezy do danego plemiona i moze wstapi¢ w zwigzek
matzeriski. W Izraelu obrzezanie pozostawato w $cistym zwiazku z Ab-
rahamem, ojcem narodu wybranego (por. Rdz 17, 9-14; Rz 4, 10-12),
i fizycznym symbolem przynaleznosci do tego narodu, symbolem przy-
mierza z Jahwe i gwarancja udziatu w obietnicach. Wedtug prawa kazdy
chtopiec w ésmym dniu po urodzeniu mial by¢ obrzezany. Ztaczone
to bylo ze zwyczajem nadania imienia. Obrzezanie dotyczyto réwniez
niewolnikdw w rodzinach Izraelitéw (por. Rdz 17, 12n), jak réwniez ob-
cokrajowcéw, kedrzy pragneli uczestniczy¢é w obrzedach Paschy (por.
Wj 12, 48). W Biblii cz¢sto jest mowa o nieobrzezanym w sensie ,,za-
twardzialy sercem” (por. Kpt 26, 41; Pwt 10, 165 Jr 4, 4; Rz 2, 28n),
réwnoczes$nie metafora ,,obrzezanie serca” wyraza wiernos¢ Jahwe (por.
Pwt 30, 65 Jr 9, 25; Rz 2, 29). Koscidt pierwotny nie wymagat obrzezania
zydowskiego od tych, ktérzy nawrdcili si¢ z pogaristwa (por. Dz 15, 1-20).
Apostot Pawet oglasza, iz wiara czyni obrzezanie niepotrzebnym, albo-
wiem tylko Chrystus przynosi czlowiekowi zbawienie (por. Rz 3, 30; 4, 9;
1 Kor 7, 19; Ga ', 2.6; 6, 15). Wedlug Apostola prawdziwe obrzezanie nie
jest cielesne, ale wewnetrzne, i dokonuje si¢ poprzez nawrécenie sie¢ do
Chrystusa (por. Flp 3, 3; Kol 2, 1r)'4.

Stowa Apostota wyznaczaja podstawowy zwiazek miedzy chrztem
i obrzezaniem. Wewngtrzne obrzezanie jest nawréceniem si¢ do Chry-
stusa. Podstawowym objawem tego nawrdcenia jest przyjecie chrzeu.
Obrzezanie jako rytuat dla chrzescijan wigc zanika, jednak jego duchowy
sens pozostaje. Jak wczesniej poprzez obrzezanie, tak teraz poprzez chrzest
cztowiek — jako jednostka — uzyskuje przynalezno$¢ do ludu Bozego,
uczestniczy w przymierzu z Bogiem oraz obietnicach, jakie z niego wy-
plywaja. Wydaje si¢ jednak, ze jaka$ réznica tutaj istnieje. Gdzie jest
krew? Gdzie bdl? Przy obrzezaniu mezczyzna lub chlopiec musiat przela¢
wiasng krew, przy chrzcie przelat ja za nas Chrystus. Réwniez On za nas

4 Por. ]. Heriban, Priruény lexikon biblickjch vied, Rim 1992, s. 749.
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znosit bolesci. O tym aspekcie chrztu Pawel Apostot méwi stowami:
»Czyz nie wiadomo wam, ze my wszyscy, ktérzy$my otrzymali chrzest
zanurzajacy w Chrystusa Jezusa, zostali§my zanurzeni w Jego $mier¢?”
(Rz 6, 3), albo: ,Jako razem z Nim pogrzebani w chrzcie, w ktdrym tez
razem zostaliscie wskrzeszeni” (Kol 2, 12). Wtasciwie caly wysitek obrzedu
inicjacji jako ofiarowanie si¢ Bogu dokonat za nas Chrystus. Chrzest
jako obrzed, jako rytuat inicjacji jest whasciwie bezbolesna liturgia . Ten
element chrztu Jan Pawet II czesto podkresla jako ,,pierwszefistwo taski”.

Oprécz tego papiez patrzy na chrzest i z drugiej strony. Pojmuje
powotanie wyplywajace z chrztu jako powotanie do nieustannego na-
wracania: ,,Potrzebne jest ciggle, nieustanne nawracanie, ktére wymaga
wewnetrznego oderwania si¢ od wszelkiego zla, i przylgniecia do dobra
w jego pelni, a ktére w praktyce dokonuje si¢ czgsto etapami, prowa-
dzacymi coraz dalej”’¢. Jego zdaniem w ten sposob rozwija si¢ proces
dynamiczny, przebiegajacy powoli przez stopniowe wlaczanie daréw
Bozych i wymagan Jego ostatecznej i najdoskonalszej mitosci w cate zycie
osobiste i spoteczne cztowieka. Dlatego tez konieczny jest pedagogiczny
proces wzrostu, w ktérym poszczeglni wierni, rodziny i ludy, a nawet
sama cywilizacja beda prowadzeni cierpliwie dalej, od tego, co juz prze-
jeli z Tajemnicy Chrystusa, do coraz bogatszego poznania i petniejszego
wlaczenia tej Tajemnicy w ich zycie!”.

Jak dziatania taski obrzezania w Starym Testamencie, tak réwniez
dziatania taski chrztu nie mozna ogranicza¢ wylacznie do obrzedu. Bar-
dziej stosowne jest pojmowanie chrztu jako procesu anizeli aktu jed-
nostkowego. Obrzed liturgiczy w tym kontekscie jest raczej poczatkiem
drogi do dojrzatosci, poczatkiem procesu transformacji, niz inicjacja

15> Do obrzedéw inicjacji mozna zaliczy¢ tez Eucharysti¢ i bierzmowanie. Jedynym
symbolem, ktéry chrzeécijanina trochg bolat, byt policzek liturgiczny, ktéry biskup
wykonat na kandydacie. Byt to gest podobny do pasowania za rycerza. Dzis jest to
bardziej pogtaskanie, jezeli biskup w ogéle dotknie policzka kandydata. Ten poli-
czek liturgiczny kiedys oznaczat gotowo$¢ bierzmowanego do cierpienia dla Chry-
stusa, gotowo$¢ do walki duchowe;.

16 Jan Pawel 11, Familiaris consortio, 9.

17 Por. tamze, 9.
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catkowita'®. Komentujac papieskie nauczanie Arkadiusz Olezyk pisze,
ze chrzest postuluje duchowos¢ ustawicznego umierania grzechu oraz
radykalne odnowienie ,starego czlowieka”. Jego zdaniem papiez wy-
dobywa catg duchowos$¢ sakramentu chrztu, gdy ideg ,,nowego zycia’
wyraza najpierw w postaci daru, a nastgpnie zadania'®. Apostot Pawet
méwi o wysitku, kedrego w zwiazku ze chrztem musi dokonaé osoba
ochrzczona. Jezeli pierwszy wspomniany element ktadzie nacisk na przy-
jeta faske i pierwszenstwo faski w zyciu duchowym, to drugi element
wskazuje na odpowiedz cztowieka. Oznacza przyjecie faski chrzeu i wska-
zuje, jak to przyjecie taski Bozej ma si¢ objawi¢ w zyciu chrzescijanina.
»Z Chrystusem jeste$my pogrzebani w Jego $mier¢, aby$my tak (...) mieli
nowe zycie” (Rz 6, 4). W listach Apostota zazwyczaj znajduja si¢ zachety
do zycia moralnego i walki z grzechem. W tym $wietle wigc przyjecie
chrztu nie jest tak bezbolesnym wydarzeniem, jakim moze si¢ wydawaé
liturgicznie. Duchowos¢ chrzescijafiska rozpoznaje proces radykalnego
odnowienia cztowieka jako via purgativa, szczegdlowo jednak proces
oczyszczenia duchowego opisuje $w. Jan od Krzyza, przede wszystkim
w zwiazku z tak zwana nocq ciemng. Duszpasterstwo zatem powinno
obejmowa¢ takie sposoby kierownictwa duchowego, ktére pomagaja
ludziom zrozumie¢ te procesy.

Biblijne postawy tych proceséw wyrazaja np. stowa Pana Jezusa: ,,Ja
jestem prawdziwym krzewem winnym, a Ojciec mdj jest tym, kedry go
uprawia. Kazdg latorosl, keéra we Mnie nie przynosi owocu, odcina,
a kazda, ktéra przynosi owoc, oczyszcza, aby przynosita owoc obfitszy”
(J 15, 1-2). Bég wystepuje rzeczywiscie jako ojciec, ktéry dokonuje ob-
rzezania swojego syna, jak to w ludzki sposéb wzgledem Jezusa zrobit
$w. Jozef —w ésmym dniu po Jego urodzeniu — i kontynuowat to wpro-
wadzanie Jezusa w tajemnice zycia w latach nastgpnych. Bég Ojciec
nawet po zakofczeniu obrz¢déw kontynuuje swoje dziatanie jako gtéwny
pedagog i dokonuje ,,obrzezania serca. Bég Stwérca dajacy zycie jest takze
Ojcem, ktéry «wychowuje», wydobywa z nicosci to, czym jeszcze nie

18 Por. R. Rohr, Adam’s Return, s. 22—24.
19 Por. A. Olezyk, Chrzest, w: Jan Pawet 1I: Encyklopedia nauczania moralnego, s. 106.
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jest, by uczyni¢ to bytem; wydobywa z serca cztowieka to, co On tam
umiescit, aby byt w pelni sam soba i tym, co On powotat do istnienia
na Swéj sposéb”?°. Nasza ziemska egzystencje mozna pojmowal jako
wprowadzenie w tajemnice zycia wiecznego. W tym sensie wigc nalezy
rozumied to jako proces inicjacji. Chociaz wydarzenie ,,obrzezania serca”
ma swoje kolejne specyficzne etapy, w pewnym sensie trwa przez cate
zycie. Z naszej strony konieczne jest podporzadkowanie si¢, gotowos¢
do poddania si¢ przemieniajacej tasce Bozej. ,Nauczyt si¢ postuszefistwa
przez to, co wycierpial” (Hbr 5, 8). Chodzi o zupelne zjednoczenie z Nim
w procesie umierania. W znaczeniu fizycznym chodzi o ostateczny akt
naszego istnienia na ziemi, trudniejsze jednak jest umrze¢ przed wlasng
$miercia. ,Jezelismy bowiem z Nim wspétumarli, wesp6t z Nim i zy¢
bedziemy” (2 Tm 2, 11)?!. W sensie liturgicznym jest to bardzo proste.
W rzeczywistosci jednak, gdy chodzi o nasze emocje, rozum i wolg,
sprawa jest o wiele trudniejsza. Dlatego zwykle potrzebny nam jest do-
$wiadczony przewodnik. Wedlug niekt6rych autoréw jego obecnos¢
gwarantuje, ze obrzed inicjacji nie wymbknie si¢ spod kontroli??.
Odpowiedzialno§¢ za formacj¢ kandydatéw do kaptadstwa — za to,
by osoby przechodzace okres transformacji swojego zycia miaty dostep
do takich wyswieconych stuzebnikdw, ktérzy sa nie tylko po ludzku, ale
réwniez duchowo wystarczajaco dojrzali i obdarzeni charyzmatem, by
prowadzi¢ innych w splatanych sytuacjach zyciowych — dotyczy szcze-
gdlnie biskupdw oraz ich najblizszych wspétpracownikéw. Tego aspektu
mogg dotyczy¢ nastgpujace stowa papieza: ,,Aby obfito$¢ daréw Du-
cha zostata przyjeta w radosci i by mogta zaowocowad ku chwale Boga
dla dobra catego Kosciota, kazdy powinien przede wszystkim pozna¢
i umie¢ rozrézni¢ wlasne charyzmaty oraz charyzmaty innych ludzi,

20 Por. Papieskie Dzieto Powotan Koscielnych, Nowe powotania dla nowej Europy, 16
(1.06.1998).

21 Wigcej na ten temat zob. np. R. Rohr, Adam’s Return, s. 101-104; tez zob. D. Cen-
wner, Christian Freedom and the Nights of St. John of the Cross, w: Spiritual Development
and Contemporary Psychology, red. ]. Sullivan, Wellesley, MA, 2012, s. 54—57.

22 Por. R. Moore, D. Gilette, King, Warrior, Magician, Lover: Rediscovering the Arche-
types of the Mature Masculine, New York 1990, s. 6.
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a takze rozwija¢ je z chrzescijariska pokora, z odwaznym samokrytycy-
zmem, majac na celu jedynie budowe calej wspélnoty, ktdrej winien
stuzy¢ kazdy specjalny charyzmat”?®. W innym miejscu Jan Pawet 11
moéwi: ,,Biskupi, biorac pod uwage obecng sytuacje, (...) niechaj wigc
troszczg si¢ o to, by w kazdej diecezji istnialy strukeury i ludzie zaan-
gazowani w duszpasterstwo, niezbedni do zapewnienia w sposéb jak
najbardziej godny i skuteczny realizacji nakazéw i dyscypliny liturgicznej,
katechetycznej i duszpasterskiej inicjacji chrzescijariskiej, dostosowanej
do wymagan naszych czaséw”?4. Chociaz chodzi tutaj przede wszyst-
kim o inicjacje w $cistym tego stowa znaczeniu, jako przygotowanie
do przyjecia chrzeu, Eucharystii i bierzmowania, mozna t¢ instrukeje
zastosowad réwniez w szerszym rozumieniu, poniewaz papiez méwi dalej
o projektach i drogach, ktére sa powrotem do prakeykowania inicjacji
chrzedcijariskiej. One to — w odnowionych formach — moga postuzy¢
réwniez tym ludziom, kedrzy juz klasyczna inicjacj¢ sakramentalna maja
dawno za soba, ale potrzebne jest im ponowne wkroczenie do $wiata
wiary i do§wiadczenia chrzescijariskiego®.

2. Noc ciemna w zyciu me¢zczyzny
2.I. Znaczenie nocy ciemnej

Karol Wojtyta intensywnie zajmowal si¢ fenomenem nocy ciemnej
przede wszystkim podczas studidw, to znaczy jako kleryk i mtody kaptan.
Prawdopodobnie sam ja w pewnym stopniu przezywal, ale to na razie
pozostaje w duzym stopniu tajemnica. Juz sam fake, ze nauka $w. Jana
od Krzyza tak bardzo go zainteresowata, o czyms $wiadczy. Chyba nie
bez znaczenia jest to, ze spotyka si¢ on z nauka tego karmelitariskiego
$wictego podczas II wojny $wiatowej i okupacji Polski, w czasie deptania

23 Jan Pawel 11, Pastores dabo vobis, 31.
24 Jan Pawel 11, Pastores gregis, 38.
25 Por. tamze, 38.
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godnosci cztowieka, ktérej prawdopodobnie sam Karol ,,nie pojmowal”.
Ciemno$¢ czaséw nie mogta by¢ oboj¢tna dla tak wrazliwego mtodego
mezczyzny. Fenomen ,nocy ciemnej” opisato kilku autoréw duchowych,
jednak najbardziej kompleksowo dokonat tego $w. Jan od Krzyza. Ogdlne
zaliczana jest ona do do$wiadczenia duchowego, ktére historia ducho-
wosci okresla jako via negativa®®. Karol Wojtyta w zwiazku z tym méwi:
»Termin «noc» jest niewatpliwie najczestszym wyrazeniem w dzietach
$w. Jana od Krzyza. On réwniez nadaje jego doktrynie ten charakter mro-
ku, kedry (przez przeciwstawienie do «stonecznego» charakteru $w. Au-
gustyna) od Pseudo-Dionizego Areopagity bierze whasciwy poczatek™’.

Przez wyrazenie ,noc ciemna” wreszcze mozna pojmowac szeroka skale
réznych objawéw duchowych i psychologicznych, majac na uwadze, ze
i $w. Jan od Krzyza uzywa tego terminu w réznych kontekstach i odcie-
niach znaczeniowych. Réwniez Wojtyla to zaznacza: ,Znaczenie jednak
tego terminu bynajmniej nie jest jedyne i nie zawsze pozostaje to samo
w dzietach Swiqtego Pisarza”?8. Ogodlnie mozna jednak powiedzied, iz
jest on zwiazany przede wszystkim z obszarem woli, kiedy cztowick nie
dostaje tego, czego pragnie*®. Dlatego jeden wymiar ,nocy ciemne;j”,
ten pierwotny, jest nieroztacznie zwigzany z wyrzeczeniem si¢ wasnych
pragnieni, drugi wymiar za$ przedstawia ,noc ciemng’ jako droge do
zjednoczenia duszy z Bogiem. Nie mozna bowiem rozumieé »nocy ciem-
nej” jako stanu. Tu chodzi o dynamiczny proces. Doktryng $w. Jana od
Krzyza mozna zrozumie¢ jedynie pod warunkiem uwzglednienia drogi
duszy nastawionej na zjednoczenie z Umitowanym3°. Z jednej strony
chodzi wigc o wyrzeczenie, pewne oddalenie si¢ od stworzen, z drugiej

26 Mozna si¢ réwniez spotka z terminem via negationis. Wigcej na ten temat zob. np.

E. Howells, Apophatic Spirituality, w: The New Westminster Dictionary of Christian
Spirituality, red. P. Sheldrake, Louisville, KY, 2013, s. 117-119.

K. Wojtyla, Zagadnienie wiary w dzietach sw. Jana od Krzyza, w: Sw. Jan od Krzyza
w recepcji Karola Wojtyly — Jana Pawfa 11 (Studia nad My$la Jana Pawta 11, 2), Kra-
kéw 2008, s. 105.

Tamze, s. 105.

Por. tamze, s. 106.

30 Por. D. Centner, Christian Freedom and the Nights of St. John of the Cross, s. 11.

27

28

29
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za$ o zblizenie si¢ do Boga, wyjscie Mu naprzeciw. Decydujaca role od-
grywa tutaj wiara, ktéra powinna by¢ radykalnie oczyszczona. Dusza tyle
posiada Boga, ile ma wiary3!.

Jeszcze w latach studiéw miody Karol wskazat w swojej pracy semi-
naryjnej, ze w odréznieniu od $w. Bernarda lub $w. Tomasza z Akwinu,
ktérzy sadza, iz dusza w stanie polaczenia z ciatem nie jest zdolna pojmo-
waé Boga inaczej, jak za pomoca pewnych obrazéw i poje¢ (a zatem za
posrednictwem wiladz ludzkich), przedstawiciele mistyki niemieckiej (te
lini¢ kontynuuje tez $w. Jan od Krzyza) biora za punkt wyjscia obraz Boga
ztozonego w szezycie (apex mentis), czy moze raczej w glebi, duszy cztowie-
ka. Tam nie ma dost¢pu zadna istota ludzka i czlowiek nie ma mozliwosci
tam zagladaé nawet za posrednictwem swoich zdolnosci, jakimi sg zmysty,
umyst i wola. Te musza by¢ w pewien sposéb znieczulone. Chodzi tu
o bezposrednie zjednoczenie z Bogiem, do ktdrego nie sa potrzebne zadne
obrazy, skoro sama dusza jest najwyzszym obrazem i podobiefistwem. Dla-
tego poznanie to jest ciemne. Jak jednak dochodzi do tego zjednoczenia,
przedstawiciele mistyki niemieckiej wyjasniajg tylko w malym stopniu®?.
W poréwnaniu z nimi §w. Jan od Krzyza o wiele jasniej dumaczy, jak
przebiega ten proces. W odréznieniu od nich méwi réwniez o srodkach
zjednoczenia duszy z Bogiem. Srodkami tymi jednak nie s3 tylko zdolnosci
ludzkie, ale tez dary nadprzyrodzone, tak zwane cnoty teologalne, i to, co
jest z nimi zwigzane. S3 to wigc wiara, nadzieja i mito§é®3.

Fenomen ,,nocy ciemnej” dotyczyt licznych mezczyzn i kobiet w historii
Kosciota, kanonizowanych, jak réwniez niekanonizowanych, i jest to do-
$wiadczenie takze wspStczesnych chrzedcijan. Niedawno swiat dowiedziat
si¢ o tym dramatycznym sposobie oczyszczenia duchowego w zyciu matki
Teresy z Kalkuty — i to dzigki jej korespondencgji prywatnej opublikowane;j

dopiero po jej $mierci®%. ,Noc ciemna” jest jednak do§wiadczeniem, ktdre

31 Por. K. Wojtyta, Zagadnienie wiary w dzielach sw. Jana od Krzyza, s. 108n.

32 Por. K. Wojtyla, Pojecie srodka zjednoczenia duszy z Bogiem w nauce sw. Jana od Krzy-
za, w: Sw. Jan od Krzyza w recepcji Karola Wojtyly — Jana Pawla 11, s. 23n.

33 Por. K. Wojtylta, Zagadnienie wiary w dzielach sw. Jana od Krzyza, s. sinn.

34 To byta najdtuisza noc ciemna, o ktdrej wiadomo. Wiecej zob.: Matka Tereza, Pojd,
bud' mym svétlem, red. B. Kolodiejchuk, Kostelni Vyd¥{ 2008.
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nie dotyczy tylko zakonnikéw lub zakonnic. W pewnym sensie proces ten
dokonuje si¢ w réznym nat¢zeniu w kazdym cztowieku, ktéry podjat de-
cyzje o zyciu dla Chrystusa i z Chrystusem. Istnieje duzo wariantéw ,,nocy
ciemnej” — u kazdego czfowieka ma ona charakter indywidualny. Dzieki
temu staje si¢ skomplikowanym fenomenem, keéry przede wszystkim we
whasnym zyciu jest trudno rozpoznawalny. Wyjatkowos¢ dziatania Bozego
i naszej osobowosci stwarza niepowtarzalny charakeer tego fenomenu
w kazdym pojedynczym przypadku. Istnieja jednak pewne symptomy
»nocy ciemnej”, ktére w pewien sposéb umozliwiaja nam odkrycie tego
stanu, chociaz zazwyczaj tatwiej o to u innych anizeli u siebie samego. Dla-
tego ma znaczenie samo teoretyczne opisanie tego procesu duchowego.

Sw. Jan od Krzyza uwazany jest w tej dziedzinie za najlepszego na-
uczyciela, poniewaz sam przezywal ,noc ciemng’ przez kilkadziesiat lat.
W odréznieniu od $w. Teresy z Avili, z ktéra taczyta go bliskos¢ duchowa
i przyjaza, i ktdra takze przezyta to doswiadczenie, $w. Jan systematycznie
je opisywal. Zasadniczo rozréznia on jakosciowo dwa etapy: ,ciemng noc
zmystéw” i ,,ciemng noc ducha”. Oprécz tego mozna w obu przypadkach
méwié takze o czynnej i biernej czgéei ,nocy ciemnej”. Forme czynng
opisal on przede wszystkim w ksiedze Droga na Gorg Karmel. Czeici
biernej poswigcone jest dzieto Noc ciemna.

»Noc czynna zmystéw” mozna okresli¢ jako asceze, to znaczy postawe
chrzescijanina, ktdrg charakteryzuje wlasny wysitek, by stawa¢ si¢ dosko-
natym. Jest to dazenie do umartwienia swych namietnosci i pozadliwosci,
ktére — wedtug tradycji pochodzacej od ojedw pustyni — przeszkadzajg
w zjednoczeniu z Bogiem doskonatym i transcendentnym. Symbolicznie
jest to dazenie wyrazone wysitkiem podobnym do wejscia na wysoka
gére. Chodzi o cierpliwe usuwanie grzesznych zwyczajow i staranie sig
o budowanie cnét ludzkich, jak réwniez chrzescijaiskich?>. Ten wymiar
zycia chrzedcijariskiego czgsto jest omawiany i wierzacym jest on dos¢
dobrze znany. Jednakze wraz z rozwojem spolecznosci konsumpcyj-
nej mozna w ostatnim czasie obserwowaé oddalanie si¢ od $rodkéw

35 Wiecej o nocy czynnej zmystéw zob. np. ]. Tebien, Taka milczqca wzajemnosé (Stu-
dia nad Mysla Jana Pawta 11, 10), Krakéw 2011, s. 100-103.
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ascetycznych, takich jak post, umartwienie i dyscyplina. Z drugiej jednak
strony w pewnych $rodowiskach mozna bada¢ ponowne odkrywanie
tych tradycyjnych form ascezy, i to przede wszystkim pod dziataniem
objawied maryjnych.

»Noc bierna zmystéw” przejawia si¢ przede wszystkim oschtoscia
w modlitwie. Dotychczasowa forma modlitwy, ustna lub wewnetrzna,
przestaje cztowieka uspokajaé. Czlowicek nie jest w stanie bez niepokoju
kontynuowa¢ rozpoczetej drogi. Pojawia si¢ rozczarowanie i potrzeba
wyciszenia. Osoba powinna sta¢ si¢ bardziej poddana Bozej interwen-
qji, anizeli szuka¢ wlasnych rozwiazan. ,, Ta specjalna aktywno$¢ Boga
oczyszczajacego nas — czytamy w artykule O humanizmie sw. Jana od
Krzyza — ma za cel przygotowad nas do doskonatego zjednoczenia z Nim
samym, do uwrazliwienia nas na odbieranie Jego obecnosci w nas, czyli
do mistycznego spotkania i do§wiadczenia obecnego w duszy cztowieka
usprawiedliwionego Ojca, Syna i Ducha Swiqtego”36. Réwnoczesénie
okres ten powinno charakteryzowa¢ przejscie do modlitwy mniej obra-
zowej, a whasciwie do modlitwy bez obrazéw, mimo ze nie znajdujemy
w niej juz takiego pocieszenia, jak w poprzednich formach modlitwy.
Jest to przygotowanie cztowieka na przyjecie daru kontemplacji®”. Karol
Wojtyla opisuje to w ten sposéb: , W ciagu nadprzyrodzonego dojrze-
wania wnetrza ludzkiego pekajg ciasne ramy rozumowan, gdy miejsce
dyskursywnego rozmyslania stopniowo zajmuje kontemplacja. Widzimy,
jak cate zycie uczuciowe czlowicka przetwarza sig, podporzadkowane
tej nowej nadprzyrodzonej milosci, jak coraz cz¢sciej nawiedza wolg
dos$wiadczalnie”38.

»Noc czynna ducha” jest procesem kolejnego wprowadzania duszy do
glebszego oczyszczenia, ktdrego celem jest zjednoczenie z Bogiem. Cho-
dzi o bolesne odrywanie si¢ cztowicka od wtadz umystowych, uwolnienie

36 W. Stomka, Teologiczna koncepcja zycia mistycznego w chrzescijarstwie, w: Mistyka
w Zyciu czlowieka, red. W. Stomka, Lublin 1980, s. 58.

37 Wiecej na temat kontemplacji zob. np. D. Centner, Christian Freedom and the
Nights of St. John of the Cross, s. 36-38.

38 K. Wojtyla, O humanizmie sw. Jana od Krzyza, s. 13; wigcej o nocy biernej zmystéw
zob. np. J. Tebied, Taka milczqca wzajemnosé, s. 103-105.
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sfery duchowej od roszczen rozumu i coraz glebsze wdzieranie si¢ Boga
do wngtrza duszy. Pamieé i wola poddaja si¢ oczyszczajacej mocy mitosci
i nadziei, a zyciem wewnetrznym czlowieka kieruja cnoty nadprzyrodzo-
ne®®. W oczyszezeniu dusza staje si¢ bardziej podobna do Boga, przyswaja
sobie inng postaé, ktora posiada Bég (przy czym oczywiscie zawsze po-
zostaje stworzeniem w pewnym sensie réznigcym si¢ od Boga). Chodzi
o usuwanie posiadanych niedoskonalodci i przyzwyczajen, ktére $w. Jan
poréwnuje do starej, zazartej plamy na suknie, jak réwniez aktualnych
niedoskonatosci, to znaczy grzechéw codziennych. Oczyszczenie pole-
ga na ograniczaniu i umniejszaniu siebie, wzrastaniu w pokorze, ktdra
umozliwia wzrastanie w mitosci. W ostatecznosci tylko ona przybliza
i przemienia dusze, by byta zdolna do zjednoczenia z Bogiem*.

»Noc bierna ducha” (jak rozumiemy ja w $cistym znaczeniu tego
stowa) nastgpuje zazwyczaj dopiero po licznych latach stuzenia Bogu
i blizniemu i szczerego wysitku dazenia do doskonatosci chrzescijai-
skiej. Charakterystyczna jest dla niej duza pasywno$¢ czlowieka, ktéra
jednak nalezy pojmowa¢ jako otwarcie i uleglo$¢ dziataniu Bozemu.
Pan zabiera duszy wszelkie pociechy, wszystkie dobre rzeczy stworzone,
by tak oczyszczona mogta pozosta¢ sama z Bogiem i by cztowiek oddat
sie wylacznie Jemu. Czlowiek uczy si¢ w ten sposéb bezwarunkowej
mitosci do Pana. ,Noc bierna ducha” moze by¢ uwiericzona duchowym
zjednoczeniem w rodzaju matzeristwa mistycznego. Sw. Jan od Krzyza
przyréwnuje ten okres do $witu porannego®!. Nalezy jednak zaznaczy¢,
ze nie zawsze dochodzi do tego zjednoczenia w taki sposéb, by cztowiek
przezywat je subiektywnie. Dowodzi tego np. do$wiadczenie Matki Te-
resy czy francuskiej mistyczki Marty Robin®2.

Czlowiek powinien uswiadomi¢ sobie swoja niezdolno$¢ egzystencjal-
ng, by mdgt catkowicie otworzy¢ si¢ na dziatanie faski Bozej. Mozna po-
wiedzie¢, iz rozne formy ,,nocy ciemnej” whasciwie uczg cztowieka pozby¢

Por. ]. Tebien, Taka milczqca wzajemnosé, s. 105.

Wiecej o nocy czynnej ducha zob. np. J. Tebien, Taka milczqca wzajemnosé, s. 105-113.
Por. S. Mojek, Doswiadczenie Boga wedtug sw. Jana od Krzyza, Lublin 1986, s. 7n.
Zob. R. Peyret, Skryty Zivot Marty Robinovej, Bratislava 2009, s. 33—40.
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si¢ bezsensownego dazenia do tego, by mie¢ zycie pod kontrola, rzadzi¢
nim i by¢ w centrum wiasnego $wiata i w centrum $wiata swoich bliznich.
Jedna sprawa jest jednak wszystko to pojmowa¢ teologicznie, dazy¢ do
tego, by w centrum naszego bycia stanal Bég, a druga — ze nie jeste$my
do tego zdolni, nawet przy najlepszym staraniu i woli. By§my byli zdol-
ni do uznania wlasnej niezdolnosci, niemocy i nieudolnosci naszych
czyndw, swojego uporu w forsowaniu wlasnych pragnien, patologicznej
grzesznosci i zakorzenionej pychy, Pan musi wystawi¢ nas na prébe sile
naszych zdolnosci do grzechu. Jest to podobne do sytuacji, w ktdrej
pod naszymi nogami otwiera si¢ putapka. Wojtyta w zwiazku z tym oma-
wia podobny termin, wzigty od $w. Jana od Krzyia: ,przepas¢ wiary”43.
Tylko w wylacznym uzaleznieniu od Boga mozna nauczy¢ si¢ absolutnie
Mu ufaé, powierzy¢ si¢ Jego mocy i troskliwej mitosci, aby w ten sposéb
ztamac¢ korzenie pierwotnego buntu i nieufnosci wobec Boga, siegajace
rajskiego ogrodu. Przenikniecie Boga do najglebszych i najtajniejszych, ale
réwniez do najmniej $wiadomych zakamarkéw ludzkiego serca powinno
cztowicka doprowadzi¢ do zupetnej pasywnosci i doskonatego otwarcia
na taske Boza, calkowitego oddania Jego woli. Chodzi o podstawowa
postawe ubdstwa i gotowosci do przyjecia prezentu Bozej mitosci. Dro-
ga do tej wewnetrznej postawy jest jednak dtuga i trudna. Dziatanie Boga
w tej sytuacji $w. Jan od Krzyza definiuje jako ,kontemplacje wlang”.
W tej kontemplacji Bég poucza duszg sposobem ukrytym i zaprawia ja
w doskonatej milosci, podczas gdy ona nic nie czyni i nie rozumie, jakim
sposobem owa kontemplacja jest wlewana. Przez oczyszczenie i o§wie-
cenie duszy Bég przygotowuje j3 do mitosnego zjednoczenia ze soba*4.

Z punktu widzenia psychologii ,,noc ciemna” wydaje si¢ psychoanaliza
wlasnego serca. Prosto jest kocha¢ siebie jako mniej lub bardziej $wietego
cztowieka, ktéremu od czasu do czasu zdarza si¢ potknaé, ale kocha¢
siebie jako cztowieka, ktéry jest Swiadom swojej grzesznosci (mozna

4 Por. K. Wojtyla, Zagadnienie wiary w dzictach sw. Jana od Krzyza, s. 119.

44 Por. W. Stomka, Teologiczna koncepcja zycia mistycznego w chrzescijaristwie, w: Mi-
styka w Zyciu czlowieka, red. W. Stomka, Lublin 1980, s. 59; wigcej o nocy biernej
ducha zob. np. J. Tebiess, Taka milczgea wzajemnosé, s. 113-121.
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powiedzie¢ perwersji) i do glebi ja przezywa, to juz nie jest na sity czto-
wieka. Mozna tylko w bezsilnosci otworzy¢ si¢ na uzdrawiajaca mitos¢
Boga. Ona wreszcie stwarza mozliwos¢ przyjecia samego siebie. Tego, ze
kazdy cztowiek — wierzacy lub niewierzacy — przechodzi w swoim zyciu
pewne ciemne chwile lub okresy, nie mozna podwazaé. Jest to fakt zna-
ny z do$wiadczenia empirycznego. Byloby jednak przesada definiowad
kazda depresje, niepowodzenie, krzywde lub zawdd jako ,noc ciemny’,
chociaz przez takie sytuacje Pan tez moze nas oczyszczaé. W tym sensie
mozna méwi¢ o ,nocy ciemnej” tylko w szerszym znaczeniu, a wiec jako
o wspomnianej juz via purgativa. W tym sensie prawdopodobnie uzywa
tego terminu réwniez papiez w dokumencie Novo millennio ineunte.
Zauwaza: ,Jest to droga wspomagana nieustannie przez taske, ktéra
jednak wymaga zdecydowanego wysitku duchowego i wiedzie nieraz
przez bolesne do$wiadczenie oczyszczenia («noc ciemna»)”4.

2.2. Noc zmystéw

Poniewaz zyjemy w réznych stanach zyciowych i przechodzimy rézne
sytuacje, tak samo ,noc ciemna” w réznych sytuacjach bedzie specyficzna.
Jezeli wiec chodzi o tak zwana ,,czynna noc ciemnag’, to jej poczatek jest
zwigzany z momentem nawrécenia albo ze zmiang stanu zyciowego. Kie-
dy np. me¢zczyzna wstgpuje do seminarium duchownego lub nowicjatu,
przyjmuje rézne formy ascezy i ograniczenia zwiazane z wybranym spo-
sobem zycia. Podobnie mozna méwi¢ o wstapieniu w zwiazek matzenski,
kiedy to dostosowywanie si¢ do drugiej osoby przynosi walke z wlasng
wygoda, przyzwyczajeniami lub sposobami zachowania. ,Noc bierna”
zmystéw jest przede wszystkim dziataniem Boga. U ludzi kontemplacja
(przede wszystkim w réznych instytutach zycia konsekrowanego) moze
przejawiac si¢ oschloscia w modlitwie oraz jakims$ sposobem przeslado-
wania doznawanego od braci (siéstr) ze wspélnoty. Te pozornie mate,
ale ciagle usterki moga wrazliwemu cztowiekowi przysparzaé wiele we-
wnetrznego cierpienia.

45 Jan Pawel 11, Novo millennio ineunte, 33.
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Poniewaz dla mezezyzn praca jest bardzo czgsto wazng cz¢scig ich
zycia, nierzadko fenomen ,nocy ciemne;j” bedzie dotyczyt whasnie jej.
Niepowodzenia w pracy (jezeli cztowiek traktuje ja jako powotanie
i chce wykonywad ja na chwale Boza) moga by¢ czgstym efektem ubocz-
nym ,nocy ciemnej’. Rzeczywisto$¢ swojej pracy czlowick przezywa
,wérod wielu napigé, konflikedw i kryzyséw”#6, jak o tym méwi Jan
Pawet I1. Jan Machniak w zwiazku z poematem Kamieniofom?” tak to
komentuje: ,,Czasem jednak cigzka praca przeradza si¢ w gniew, kiedy
staje si¢ okazjg do oszukiwania i wyzysku czlowieka przez cztowieka.
Mito$¢ i gniew sa nierozerwalne™#8. Papiez dodaje: ,, Trzeba przeto, aze-
by owa chrzescijariska duchowos¢ pracy byla powszechnym udziatem
wszystkich. Trzeba, aby zwlaszcza w dzisiejszej epoce duchowos¢ pracy
wykazywata t¢ dojrzato$é, jakiej domagajq si¢ napiccia i niepokoje mysli
i serc”#.

Czasami sg cztowiekowi odebrane wszystkie zdolnosci i $rodki, na
ktére liczy w swojej pracy, by w taki sposéb nauczyt si¢ zy¢ tylko z taski
Bozej. Droga do bezgranicznej ufnosci jest zazwyczaj diuga i ciernista.
W ten sposdb réwniez moga wypelnié si¢ stowa skierowne do Adama:
»Przekleta niech bedzie ziemia z twego powodu: w trudzie bedziesz zdo-
bywal od niej pozywienie dla siebie po wszystkie dni twego zycia. Ciern
i oset bedzie ci ona rodzita, a przeciez pokarmem twym sa plody roli.
W pocie wigc oblicza twego bedziesz musiat zdobywaé pozywienie, poki
nie wrdcisz do ziemi, z kt6rej zostate$ wzicty; bo prochem jestes i w proch
si¢ obrécisz!” (Rdz 3, 17-19). Stowa te powinny by¢ interpretowane jed-
nak w $wietle tajemnicy wielkanocnej Jezusa Chrystusa, jak przypomina
papiez: ,,Pot i trud, jaki w obecnych warunkach ludzkosci zwiazany jest
nieodzownie z praca, daja chrzescijaninowi i kazdemu cztowiekowi, ke6ry
jest wezwany do nagladowania Chrystusa, mozliwo$¢ uczestniczenia

46 Jan Pawel 11, Laborem exercens, 1.

47 Powstat w 1956 roku i zostal opublikowany pod pseudonimem Andrzej Jawien.

48 . Machniak, Bdg i cztowick w poezjach i dramatach Karola Wojtyly — Jana Pawta II,
Krakéw 2007, s. 63.

49 Jan Pawel 11, Laborem exercens, 25.
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z mito$cia w dziele, kedre Chrystus przyszedt wypetnié¢ (por. ] 17, 4). To
dzieto zbawienia dokonalo si¢ przez cierpienie i §mier¢ krzyzowa™°. Jego
zdaniem chrzescijanin, znoszac trud pracy, odnajduje czastke Chrystu-
sowego Krzyza i jezeli przyjmuje ja w tym samym duchu odkupienia,
w kedrym Chrystus przyjat za nas swéj Krzyz, cztowick wspétpracuje
z Synem Bozym w odkupieniu ludzkosci. W tej samej pracy, dzigki
$wiattu, jakie przenika nas z Chrystusowego Zmartwychwstania, znaj-
dujemy zawsze przeblysk nowego zycia, nowego dobra — jakby
zapowiedz nowego nieba i nowej ziemi (por. 2 P 3, 13; Ap 21, 1), ktére
wlasnie poprzez trud pracy staje si¢ udziatem czlowicka i $wiata. Po-
twierdza to z jednej strony nicodzownos¢ krzyza w duchowosci ludzkiej
pracy, z drugiej strony jednakze odstania si¢ w tym krzyzu-trudzie nowe
dobro, ktére w tej pracy bierze poczatek®?.

Gdy Semen poddaje analizie duchowo$¢ matzeriska w nauczaniu Jana
Pawta I, zaznacza, jak ,noc zmystéw” moze przejawiaé si¢ w malzen-
stwie. Jezeli matzeristwo jest autentyczng droga do $wigtosci®?, nie mozna
oczekiwaé, ze bedzie ono chronione przed oczyszczajacymi probami, jakie
spotykaja na przyktad zakonnikéw i zakonnice. ,Noc zmystéw” w mat-
zeristwie rzadko pojawia si¢ na poczatku. Zawyczaj pojawia si¢ dopiero
po paru latach wspétzycia. Wiedy ma miejsce ostabienie emociji, kedre
juz bynajmniej nie s tak intensywne jak na poczatku zwiagzku. Nawet
z punktu widzenia psychologii chodzi tutaj o zupetnie normalny proces.
Najnowsze badania w tej dziedzinie pokazuja, ze okres zakochania trwa
zazwyczaj nie dtuzej niz 36 miesigcy. Nie mozna wige calego zycia przezy¢
na fali zakochania. Czasami matzonkowie maja pokus¢ utozsamiania
zakochania z mitoscia. Jezeli nie czuja, ze kochaja, wydaje im sie, ze nie
kochaja. Lub kiedy nie czuja, ze sg kochani, maja wrazenie, ze nie sg ko-
chani. Jest prawda, ze czasami ma miejsce upadek do jakiej$ obojetnosci
w zwiazku wskutek lenistwa w mitosci, a nie w efekcie do$wiadczenia
duchowego i dlatego nalezy ze swojej strony robi¢ wszystko, co mozliwe

>0 Tamze, 27.
51 Por. Jan Pawet 11, Laborem exercens, 27.
52 Por. Jan Pawet 11, Familiaris consortio, 11.



224 Rola chrztu i ,nocy ciemnej” w uaktywnieniu archetypéw

w celu ozywienia relacji. Lenistwo w mitosci mozna charakteryzowaé jako
objaw zamkniecia si¢ w swoim $wiecie, pewien objaw egoizmu, ktéry
moze przybrad rézne formy, objawia si¢ jednak zawsze jako zaniedbanie
drugiej osoby?3.

Jak jednak postgpowaé, kiedy wbrew wysitkowi obojgtnos¢ ciagle
trwa? Moze to by¢ oznaka tego, iz rzeczywiscie nadszed! czas ,,oczysz-
czenia mito$c”i. Jest to moment dojrzatosci i prawdy. Czas proby. W ta-
kiej sytuacji matzonkowie staja twarza w twarz z wyzwaniem, ktére ma
ich nauczy¢, ze kocha¢ znaczy o wiele wigcej niz by¢ zakochanym. Juz
w ksiazce Mitosé i odpowiedzialnos¢ Jan Pawet II méwi o mitosci, kedra
zyczy sobie dobra dla drugiej osoby. Jest to wigc milo$¢, ktdra odry-
wa si¢ od wszelkiej interesownosci, kedrej pierwiastki jeszeze wydatnie
tkwia w milosci pozadania, ktdra nie skupia si¢ wylacznie na wlasnym
szczedciu4,

Stan zakochania moze w tym $wietle wydawac¢ si¢ pewng formga ego-
izmu, kiedy pragniemy drugiego cztowicka tylko dla wlasnego szczgscia
i szukamy w nim wlasnego pocieszenia emocjonalnego. Zakochanie
jest bowiem naturalnym, jednak jeszcze niedojrzatym stopniem mito-
§ci, jest tylko poczatkowym etapem jej rozwoju. Kiedy wigc zaczynamy
kocha¢ rzeczywiscie prawdziwie? Gdy nasze objawy milosci nabieraja
wymiaru altruizmu, gdy zaczynamy rzeczywiscie pragna¢ dobra drugiej
osoby i w zwigzku z tym jeste$my zdolni do ofiary. Jest to sytuacja,
w ktérej potrafimy przekroczy¢ strefe wlasnych emocji, postgpowaé bez
wzgledu na to, co czujemy lub jak si¢ czujemy. To zdolno$¢ postgpowa-
nia wedlug tego, co jest stuszne i czego potrzebuje od nas druga osoba.
W tej chwili milo$¢ staje si¢ zupetnie ludzka, albowiem ogarnia nasza
wole i my pragniemy dobra dla samego dobra, a nie dlatego, ze to jest
korzystne réwniez dla nas. O ile obie osoby w matzeristwie przyjmuja
ten wymiar miloéci, o tyle powstaje migdzy nimi wzajemna przyjazd,
atmosfera zyczliwosci. Mozna ja nazwaé glebokq przyjaznia matzen-
ska. Chodzi o pragnienie dobra drugiego bardziej niz dobra wlasnego.

>3 Por. Y. Semen, Duchowos¢ malzerska wedtug Jana Pawla 11, Poznan 2011, s. 69nn.
>4 Por. K. Wojtyta, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, Lublin 1986, s. 68n.
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Oczywiscie, tego stopnia mitosci nie mozna przeciwstawiaé zakochaniu
i lekcewazy¢ znaczenia emocji. Jedno wspiera drugie. Mito§¢ pragnaca
dobra dla drugiego czlowieka integruje uczucia i jest pewna gwarancja
ich trwatosci, jednak w innej postaci niz na poczatku zwigzku. A wigc,
gdy matzonkowie dojda do tego stopnia zyczliwej miltosci, nie staje sig
ona jeszcze pelnia i dojrzatoscig mitosci matzeniskiej. Staje si¢ nig dopiero
wtedy, gdy mozna ja nazwaé darowaniem siebie™.

Czlowick nie moze odnalez¢ si¢ w petni inaczej, jak tylko poprzez
bezinteresowny dar z siebie samego (por. GS 24). Do tego punktu na-
uki posoborowej czgsto odwoluje si¢ Jan Pawel II. Wedlug niego na
tym polega prawdziwa glebia mitosci oblubieficzej. Bezinteresowny dar
z siebie samego. O wiele wigcej przeciez znaczy darowanie siebie samego,
anizeli pragnienie dobra drugiego, nie méwiac o zakochaniu, kiedy to
pragniemy drugiej osoby tylko dla siebie. Takie oddanie siebie samego
jest mozliwe tylko w porzadku mitosci i znaczeniu moralnym. Wtasnie
w takich sytuacjach wedlug papieza wypetnia si¢ w mitosci oblubiericzej
paradoks ewangeliczny: , Kto chee znalez¢ swe zycie, straci je, a ko straci
swe zycie z mego powodu, znajdzie je” (Mt 10,39)°¢. ,Noc zmystéw”,
ktéra w tym kontekécie mozna nazwaé réwniez nocqg uczué, powinna
sta¢ si¢ dla matzonkéw wezwaniem, by swoja mitos¢ poglebili i czynili
bardziej intensywna. Jest to wezwanie do przejscia od mitosci uczu-
ciowej domilosci ofiarujacej. W takich sytuacjach nalezy ciagle
przypominaé, ze tajemnica glgbokiej mitosci polega na nieodzownym
oddaniu siebie drugiemu jako zupelny dar. David Centner ostrzega,
ze odosobnienie i alienacja, ktére sg skutkiem grzechu, mozna w $wietle
nauki $w. Jana od Krzyza pokonac jedynie w ten sposéb, ze przyjmiemy
cierpienie jako sktadnik drogi duchowej do wlasnej osobowej integracji®’.
Tylko jako integralna osoba cztowick jest zdolny do bezinteresownego
darowania siebie innej osobie, zdolny do przezwycigzania alienacji i zdol-
ny do communio personarum.

>3 Por. Y. Semen, Duchowos¢ malzertska wedtug Jana Pawta 11, s. 69n.
36 Por. K. Wojtyta, Milos¢ i odpowiedzialnosé, s. 77n.
57 Por. D. Centner, Christian Freedom and the Nights of St. John of the Cross, s. 21-31.
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2.3. Noc ducha

»Noc ducha” jest najtrudniejsza cz¢scia duchowego procesu oczysz-
czenia. Wojtyla ttumaczy, dlaczego doswiadczenie ,nocy ciemnej” w mi-
stycznej nauce $w. Jana od Krzyza na temat drogi zjednoczenia duszy
z Bogiem jest koniecznoscia. Pomigdzy stworzeniem i naturg Boga
istnieje istotne niepodobiedstwo. Bég nie moze by¢ przyréwnywany
do zadnego stworzenia. Caly proces dokonuje si¢ w bardzo bolesnym
dos$wiadczeniu psychologicznej nicosci (§w. Jan od Krzyza nazywa ja
nada). Te przepas¢ réznicy moze pokona¢ jedynie mitos¢. Mito$¢ sama
w sobie jest przemieniajacg moca. Tylko ona potrafi przemieni¢ obraz
kochajacego na identyczny lub podobny do obrazu osoby, kedra jest ko-
chana. To bolesne do§wiadczenie konieczne jest do tego, bysmy Boga
nie zamieniali sobie na nic innego®.

W historii zbawienia proces pokonania zasadniczego niepodobien-
stwa pomi¢dzy Bogiem i cztowickiem jest pokazany poprzez Weielenie,
co Pawel Apostol wyraza stowami: ,On, istniejac w postaci Bozej,
nie skorzystat ze sposobnosci, aby na réwni by¢ z Bogiem, lecz ogo-
focit samego siebie, przyjawszy postaé stugi, stawszy si¢ podobnym
do ludzi. A w zewngtrznym przejawie, uznany za cztowieka, unizyt
samego siebie” (Flp 2, 6-8). Kroczenie w odwrotnym kierunku te-
ologia okresla jako przebdstwienie. W teologii sw. Pawta ta prawda
jest wyrazona nastgpujgco: , Wiemy tez, ze Bég z tymi, kedrzy Go
mituja, wspétdziata we wszystkim dla ich dobra, z tymi, kedrzy sg po-
wotani wedtug [Jego] zamiaru. Albowiem tych, ktérych od wiekéw
poznal, tych tez przeznaczyl na to, by si¢ stali na wzér obrazu Jego
Syna, aby On byt pierworodnym migdzy wielu bra¢mi” (Rz 8,28-29).
Jezeli pozostaniemy przy juz wspomnianym ,mroku wiary”, druga
Osoba Boska, mozna by powiedzie, zastonita si¢ ciatem. Poprzez
ciato jednak réwniez si¢ do nas zblizyta. Syn Bozy pokonat zasadni-
cze niepodobiedstwo pomiedzy Bogiem i czlowickiem przez swoje

8 Por. K. Wojtylta, Zagadnienie wiary w dzietach sw. Jana od Krzyza, s. 116nn.
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wecielenie. ,Przyjat ciato z Maryi Dziewicy i stal si¢ cztowiekiem”, jak
to wyznajemy w Credo. Smiertelne ludzkie ciato Syna Bozego byto
dla Jego wspotczesnych ,mrokiem wiary”. Trudne dla nich byto przy-
jecie Jego bdstwa. Ciato Chrystusa rowniez dzi$ jest wyzwaniem dla
naszej wiary. Teraz jednak w tym sensie, jak pojmuje — poprzez klucz
mistyczny — cialo Chrystusa $w. Pawel Apostot, ktéry w ten sposéb
nazywa Kosciél. Za posrednictwem Kosciota Chrystus zbliza si¢ do
cztowieka, paradoksalnie element ludzki w Kosciele jednak nadal po-
zostaje ,mrokiem wiary” réwniez dla nas. Karol Wojtyta w zwiazku
z Ko$ciotem uzywa stowa ,,przepas¢”. Machniak, komentujac poemat
Wojtyty Kosciot (fragmenty)®®, pisze: ,Przepas¢ jest przestrzenia, jaka
otacza czlowicka w kosmosie (...). Istnieje ona réwniez we wnetrzu
cztowieka jako tajemnicze miejsce, gdzie spotyka Boga (...). Przepas¢
jest rzeczywistoscig Kosciota’®®. Nalezy pamieta¢, jak autor traktuje
to stowo, gdy méwi o ,,przepasci wiary”¢!.

Grzechy przedstawicieli Koéciota, poczynajac od czotowych, a kos-
czac na ostatnich, przyciemniajg $wiatto Chrystusa. W pewnych sytu-
acjach moga one by¢ tym, co wywoluje ,noc ciemna’. Mamy tutaj na
mysli przede wszystkim ofiary réznych krzywd, wykorzystania seksual-
nego czy innych ran, ktére wycierpialy od cztonkéw Kosciota. Swiad-
cza o tym réwniez do$wiadczenia zyciowe licznych $wietych. Sw. Jan
od Krzyza doswiadczyl najwickszego przesladowania z rak wlasnych
wspotbraci, $w. Ojciec Pio nie mdgl przez pewien okres publicznie
odprawia¢ mszy $wigtej i spowiadaé. Nie chodzi tutaj jednak tylko
o pewne niewykorzystanie zdolnosci i niezaspokojenie pragnienia, by
by¢ potrzebnym, jak w wypadku nocy zmystéw. Cztowiek musi przejs¢
przez rézne etapy, kiedy wydaje mu sie, ze jest ofiarg jakiej$ pomytki
lub oszustwa duchowego, ktéremu uwierzyt. David Centner méwi, ze
jednak na kazdym etapie ,nocy ducha” i w tak zwanej ,nocy biernej

% Opublikowany w ,,Znaku” w 1963 roku.
60 J. Machniak, Bdg i cztowiek w poezjach i dramatach Karola Wojtyly — Jana Pawla I1,

s. 77.
61 Zob. K. Wojtyla, Zagadnienie wiary w dzietach sw. Jana od Krzyza, s. 119.
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ducha” cztowiek pozostaje istota wolna. Wolno$¢ przejawia si¢ ule-
gloscia wobec dziatan Boga, co nie oznacza nic innego, jak nieustanne
dokonywanie wyboréw dla Boga, wybieranie zycia z Chrystusem®2.
Matzenstwo, ktéremu Jan Pawel II poswieca wyjatkows uwage,
w pewnych przypadkach tez przechodzi proces oczyszczenia, rady-
kalng i bolesna probe, ktéra wedtug terminologii $w. Jana od Krzyza
mozna definiowaé jako ,noc ducha”. Jak zaznacza Semen, chodzi o sy-
tuacje, w ktérej matzonkowie nie tyle ,nie czuja’, ze kochaja, co ,nie
wiedza”, ze kochaja. Przestaja rozumie¢ powody, dla ktérych zawarli
matzedistwo, i dlaczego wstapili w zwiazek malzedski wlasnie z taka
osoba. Sa nawet przekonani, ze wybdr partnera zyciowego byl wielkim
btedem. Przychodza im na my$l watpliwosci w sprawie waznosci ich
matzedstwa®®. Dochodzi tutaj do sytuacji, w ktérej ,noc ciemna” nie
dotyczy tylko zmystéw i uczué, ale przede wszystkim intelektu i intengji.
W matzeristwie jest to najtrudniejsza forma préby na drodze dojrzewa-
nia mitosci. Mitos¢ moze wtedy przetrwad tylko dzigki determinacji
woli, by nicodzowna decyzja trwaé w przysigdze wiernosci. W sytuacji,
kiedy intelekt przestaje rozumie¢ lub nie chee rozumie¢, oprécz taski
Bozej pozostaje wylacznie sita woli i decyzja — ,chcie¢ kochaé”. Jest to
wyjatkowo trudna préba mitosci, mozna ja nazwaé préba zycia i $mierci,
walka duchowa, w ktérej jedyna bronia pozostaje gorliwa modlitwa®?.
Pot¢zng moc modlitwy w tego typu walce podkresla réwniez Jan Pa-
wet I1, kiedy powotuje si¢ na lub Tobiasza i Sary. Paradoksalnie, wtasnie
noc poslubna jest tutaj symbolem ,nocy ciemnej” w doswiadczeniu ich
zwiazku. Niezaleznie od tego, jaki charakter majg préby w malzenstwie,
nalezy pamieta¢ o zwiazku malzeistwa z tajemnica paschalna, a wiec
o tym, ze nie chodzi tylko o osobiste decyzje matzonkéw, ale ze kaz-
de matzeristwo ma wymiar ogélnokoscielny. Ojciec Swiety wyraza to

2 Por. D. Centner, Christian Freedom and the Nights of St. John of the Cross, s. 33-36.

63 Oczywiscie trzeba tu odrézni¢ te okolicznosci, kedre dajg pewno$¢ niewaznosci
malzeristwa, od tych, w ktérych role odgrywa tylko subiektywne przekonanie o je-
go niewaznosci. Jesli istnieja obiektywne dowody niewaznosci matzeristwa (co po-
twierdzi sad koscielny), nie trzeba robi¢ z siebie meczennika.

4 Por. Y. Semen, Duchowos¢ matzeriska wedtug Jana Pawta 11, s. 75n.
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sfowami: ,,Matzonkowie s3 zatem staltym przypomnieniem dla Kosciota
tego, co dokonato si¢ na Krzyzu”®.

Trzeba, by matzonkowie wrécili do znaczenia stéw przysiegi mal-
zefiskiej, w ktorej jedna i druga strona przysigga bezwarunkowa mi-
to$¢, wiernosé i uczciwosé. Przysigga ta zawiera wszystko, o czym ,,nie
wiem”. Nalezy powréci¢ do mocy tej przysiegi, jej bezwarunkowosci,
do owego ,nie wiem”, a jednak ,przysiggam”. Owo wspomniane ,,nie
wiem” odzywa si¢ mocno wiasnie podczas ,nocy ducha”®®. Semen
méwi, ze decyzja dochowania wiernosci temu §lubowi nie powinna by¢
kierowana w ten sposdb, ze zdecydowatem tak z powodu dzieci, z po-
wodu tego, co o tym mysla inni, réwniez nie z powodu rodzinnych lub
spotecznych okolicznosci. To wszystko moze mie¢ znaczenie, jednak
najwazniejsza intencjg tej decyzji musi by¢ bezwarunkowo$¢ i nieod-
zowno$¢ daru z samego siebie. Taka postawa jest wielkim oczyszcza-
niem mitosci i weryfikacja prawdy. Jest to moment, w ktérym kusiciel
tatwo moze doprowadzi¢ matzonkéw do tego, by przerwali wzajemne
darowanie siebie. Jest to réwnocze$nie moment, w ktérym nalezy od-
nowi¢ swoje matzeriskie ,tak”. Wtasnie w takiej sytuacji matzonkowie
moga upodobni¢ si¢ do Jezusa Chrystusa w momencie szczytu Jego
»nocy ciemnej”, kiedy to na krzyzu wypowiada stowa: ,Boze mdj,
Boze mdj, czemu$ Mnie opuscit?” (Mt 27, 46). Préba taka zawsze
prowadzi do doskonalosci zycia chrzescijanskiego. Zawsze kiedy wiara
trwa w do§wiadczeniu nocy ducha, staje si¢ bardziej czysta. Poniewaz
matzonkowie dochowuja wiernosci matzeriskiej w sytuacjach, kiedy
wydaje si¢ nie mie¢ to zadnego sensu, ich przysigga malzeriska na-
biera swojego petnego wymiaru, to znaczy wymiaru catosciowego,
bezinteresownego darowania siebie. Przejicie przez takie doswiadcze-
nie mozliwe jest tylko dzigki tasce Bozej, ktdrg matzonkowie przyj-
mujg w sakramencie matzedstwa — kt6rg podtrzymuja i umacniajg
przez przyjmowanie innych sakramentéw i oczywiscie dzigki wy-
trwalej modlitwie, ktdrej rola byta juz wspomniana. Bezwarunkowa

5 TJan Pawet 11, Familiaris consortio, 13.
66 Por. Y. Semen, Duchowos¢ matzeriska wedtug Jana Pawta 11, s. 76.
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i bezinteresowna mito$¢ jest najlepszym obrazem tej mitosci, ktérg
nas mituje Pan Bég®”.

Omawianie objawdw ,nocy ducha”, istniejacych w niektérych sy-
tuacjach zyciowych, oczywiscie nie jest kompleksowym omdéwieniem
owego fenomenu — zycie na pewno przynosi i inne sytuacje®®. Chodzi
tutaj bardziej o zarys danego problemu. Przy pomocy Ducha Swietego
roztropny kierownik duchowy potrafi analogicznie aplikowaé wiedze,
ktéra do nas dotarla dzigki $w. Janowi od Krzyza i kt6ra czg$ciowo opisat
Karol Wojtyta — Jan Pawet II.

Podsumowanie

Zajmujac si¢ rola obrzedéw inicjacyjnych w rozwoju duchowym
i uaktywnieniu archetypéw, Jan Pawel II zwraca uwage na problemy
w tym zakresie. Méwi, ze w praktyce katechetycznej pierwsza ewange-
lizacja czgsto nie miata miejsca. Dlatego katecheza winna troszezy¢ sig
nie tylko o umocnienie wiary i jej nauczanie, ale z pomocy taski takze
o jej stale rozbudzanie. W zwigzku z tym papiez zwraca uwagg przede
wszystkim na istote i znaczenie inicjacji. Jan Pawet II wyjasnia, w czym
zostalo naruszone zrédio przynoszace site poczatkowo niewinnemu
zyciu czlowieka historycznego. Méwi o ,konstytutywnym zalamaniu
w wewngtrznym zyciu osoby ludzkiej” albo ,,az o rozbiciu pierwotne;j
duchowej i somatycznej jednosci cztowieka”. Réwnoczesnie wskazuje,
jak mozna odnowi¢ te sity zycia w ludzkiej naturze.

W tym kontekscie papiez podkresla dwa elementy chrztu. Z jednej
strony chodzi o pierwszedstwo taski, z drugiej o powotanie do nie-
ustannego nawracania, ktore wymaga wewngtrznego oderwania si¢ od
wszelkiego zla i przylgnigcia do dobra w jego pelni, a keére w prakeyce

7 Por. tamze, s. 76.

8 Yves Semen méwi o nocy ducha np. w stanie wdowieistwa. Zob. Y. Semen, Ducho-
wos¢é matzeriska wedtug Jana Pawla 11, s. 78-82. Na temat przezycia strat i ich rezo-
nansu w duchowoéci zob. A. Rybicki, Lew i baranek, Lublin 2008, s. 91-161.
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dokonuje si¢ cz¢sto etapami, prowadzacymi coraz dalej. Jego zdaniem
w ten sposob rozwija si¢ proces dynamiczny. Dlatego konieczny jest
pedagogiczny proces wzrostu, w ktérym poszczegélni wierni, rodziny
i ludy, a nawet cywilizacja, beda prowadzeni cierpliwie dalej. Papiez
wydobywa catg duchowos¢ sakramentu chrztu, gdy ideg ,,nowego zycia”
wyraza najpierw w postaci daru, a nastgpnie zadania. Duszpasterstwo
powinno obejmowa¢ takie sposoby kierownictwa duchowego, ktére po-
magaja ludziom zrozumieé procesy zycia duchowego. Papiez méwi, ze
dla dobra calego Kosciota kazdy powinien pozna¢ i umie¢ rozréznié
wlasne charyzmaty oraz charyzmaty innych ludzi, a takze rozwija¢ je
z chrzedcijariska pokora i z odwaznym samokrytycyzmem. Ojciec Swiety
akcentuje, ze to zadanie dotyczy przede wszystkim biskupdw, ktdrzy sg
odpowiedzialni za to, by w kazdej diecezji istnialy struktury i ludzie
zaangazowani w duszpasterskg inicjacjg chrzescijariska, dostosowana do
wymagan naszych czaséw.

Analiza nauczania Karola Wojtyly — Jana Pawla II o ,,nocy ciemnej”
wskazuje na to, ze w formie czynnej chodzi o pewng aktualizacje dy-
namicznego procesu, ktdry ma poczatek w tajemnicy chrzeu. Wysitek
podobny do wejscia na wysoka gére jest obrazem cierpliwego usuwa-
nia grzesznych zwyczajéw i staranie si¢ o budowanie cnét ludzkich,
jak réwniez chrzescijafiskich. Jan Pawet II jest $wiadomy tego, ze wraz
z rozwojem spolecznosci konsumpceyjnej mozna bada¢ oddalanie si¢ od
$rodkéw ascetycznych, takich jak post, umartwienie i dyscyplina, dla-
tego czg¢sto proponuje te tradycyjne $rodki zycia duchowego. W ,nocy
czynnej ducha” oczyszczenie polega na bolesnym odrywaniu si¢ czto-
wieka od wladz umystowych, uwolnieniu sfery duchowej od roszczesi
rozumu, ograniczaniu i umniejszaniu siebie, wzrastaniu w pokorze, ktdra
umozliwia wzrastanie w mitosci. Zyciem wewngtrznym czlowieka coraz
bardziej kieruja cnoty nadprzyrodzone.

Analizujac bierng czg$¢ ,,nocy ciemnej”, Karol Wojtyta — Jan Pawet 11
omawia termin wzigty od $w. Jana od Krzyza: ,przepasé¢ wiary”. Tylko
w wylacznym uzaleznieniu od Boga mozna si¢ nauczy¢ absolutnie Mu
ufaé — powierzy¢ si¢ Jego mocy i troskliwej mitosci — i w ten sposéb
ztama¢ korzenie pierwotnego buntu i nieufonosci wobec Boga. Nauka
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naszego autora rozwija w tym aspekcie inny dynamiczny proces wyply-
wajacy z chrzeu, czyli otwarto$¢ na Boza inicjatywe, podkresla pierwszen-
stwo faski. Chodzi o podstawowa postawe ubéstwa i gotowosci przyjecia
prezentu Bozej mifosci.

Nowatorstwo nauczania Jana Pawta II polega gtéwnie na tym, ze
wymienia niektdre aspekty zycia duchowego, ktére mozna zaliczy¢ do
fenomendw ,nocy ciemnej”, a z ktdrymi spotyka si¢ wspétezesny mez-
czyzna. Chodzi przede wszystkim o sytuacje dotyczace duchowosci pracy,
ktére cztowiek przezywa ,wéréd wielu napig¢, konfliktow i kryzyséw”.
Jan Pawel IT méwi, ze trzeba, aby — zwlaszcza w dzisiejszej epoce — d u-
chowo$¢ pracy wykazywala t¢ dojrzatos$¢, jakiej domagaja sig
napiccia i niepokoje myfdli i serc. Jego zdaniem chrze$cijanin, znoszac
trud pracy, odnajduje czastke Chrystusowego Krzyza, jednakze odstania
si¢ w tym krzyzu-trudzie nowe dobro, ktdre z tej pracy bierze poczatek.

W perspektywie nocy ciemnej mozna na nowo spojrze¢ na niekedre
elementy papieskiego nauczania o duchowosci malzeriskiej. Poniewaz
matzeristwo jest autentyczng drogg do $wigtosci, nie bedzie ono chro-
nione przed oczyszczajacymi prébami. ,Noc zmystéw”, kedra w tym
kontekscie mozna nazwaé réwniez ,,noca uczué”, powinna dla matzon-
kéw stad si¢ wezwaniem do tego, by swoja mitos¢ poglebili i uczynili
bardziej intensywna. Jest to wezwanie, by przejs¢ od mitosci uczucio-
wej domitosci ofiarujgcej. Malzeistwo w pewnych przypadkach
przechodzi proces oczyszczenia, ktéry — wedtug terminologii §w. Jana
od Krzyza — mozna definiowa¢ jako ,noc ducha”. Chodzi o sytuacje,
w ktérej malzonkowie nie tyle, ze nie czuja, ze kochaja, ile nie
wiedza, ze kochaja. W sytuacji, kiedy intelekt przestaje rozumie¢ — lub
nie chee rozumieé — pozostaje oprocz faski Bozej wylacznie sita woli i de-
cyzji — ,chcie¢ kochad”. Jest to wyjatkowo trudna préba milosci, walka
duchowa, w ktérej jedyng bronig pozostaje gorliwa modlitwa. Ojciec
Swiety méwi, ze matzonkowie sa stalym przypomnieniem dla Kosciota
tego, co dokonato si¢ na Krzyzu. Przejscie przez takie doswiadczenie
mozliwe jest tylko dzieki asce Bozej, ktéra mationkowie przyjmuja
w sakramentach, i dzigki wytrwatej modlitwie.



ZAKONCZENIE

Badanie duchowosci me¢zczyzny w nauczaniu Jana Pawta II pozwolito
odkry¢ nowe spojrzenie na powotanie mezczyzny i jego zycie duchowe.

Dzi¢ki dokonanej w pierwszym rozdziale analizie mogli§my okresli¢,
czym jest duchowos¢ chrzedcijafiska, oraz ukazad jej wymiary, kladac
akcent na to, jak jest ona rozumiana we wspétczesnym kontekscie kultu-
rowym, a przede wszystkim w papieskim nauczaniu. Méwiac w skrécie,
Jan Pawel II prezentuje takg wizj¢ zycia duchowego, u ktérego postaw
z jednej strony jest chrzedcijariski personalizm, a z drugiej — chrystocen-
tryzm. Papiez w ramach tej wizji podkresla jedno$¢ ciata i duszy, harmonig
pomiedzy modlitwa i dziataniem, pierwszeristwo taski, interpersonal-
no$¢ oraz dynamiczng cechg zycia duchowego. Wykazali$my, jakie byty
zrédta duchowej formacji Jana Pawta II, w szczeg6lno$ci wplyw $w. Jana
od Krzyza, $w. Ludwika M. Grignona de Montforta, czes¢ dla $w. J6-
zefa. Poniewaz w niniejszej pracy mamy do czynienia ze specyficzng
duchowoscia, kryterium, kedre bralismy pod uwage przy duchowosci
mezczyzny, mozna bytoby nazwaé antropologicznym lub tez psycholo-
gicznym. Pokazali$my warunki historyczne i kulturowe wplywajace na
ksztaltowanie duchowosci mezczyzny. Na koniec pierwszego rozdziatu
zdefiniowane zostalo pojecie archetypu i jego rola we wspétczesnej kul-
turze oraz w duchowosci mezczyzny. Mozna powiedzied, ze termin ten
jest jednym z mostéw miedzy duchowoscia i psychologia. Szczegdlng
uwagg zwrécono na archetypy wojownika, oblubienica, kréla i kaptana.
Te cztery wiodace prawzory sg jakby réznorodnymi dziedzinami meskiej
duszy, ktére pozwalaja pokaza¢ podstawowe cechy duchowosci mezezy-
zny. Wszystkie wymienione archetypy s3 réwniez biblijne.
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W drugim rozdziale zostaly przedstawione wyniki badan nauczania
Jana Pawla IT na temat duchowosci me¢zczyzny w aspekcie oblubierica.
Papiez traktuje archetyp oblubierica jako archetyp centralny. W jego ana-
lizach ptciowos¢ ludzka nie jest rzeczywistoscig jedynie biologiczna, lecz
daleko bardziej duchows. Ciato ludzkie traktowano jako obraz, w ktérym
mozna zobaczy¢ ludzkie i Boskie wngtrze. Grzech znieksztatca nie tylko
relacje miedzy cztowiekem i Bogiem, ale znieksztalca tez zrozumienie
meskosci i kobiecosci. Nauka Jana Pawta II o grzechu wiaze si¢ jednak
$cisle z nauka o zbawieniu, a wigc jednoczesnie z naukg o tasce i uspra-
wiedliwieniu, o potrzebie nawrécenia i pokuty, w szczegélny zas sposéb
z nauka o Bozym mitosierdziu. Wedtug Jana Pawta I mezcezyzna, zanim
stanie sie oblubiedicem, musi sta¢ sie umitowang ,,oblubienica”’. Powo-
fanie do roli oblubienicy jest wtasnie powotaniem mezezyzny i kobiety
do przyjecia daru mitosci Chrystusa Odkupiciela. W relacji do innych
ludzi i do $wiata mezczyzna sam staje si¢ oblubiedicem. W zwiazku z tym
Jan Pawet II wskazuje na ,,oblubieficze” znaczenie ciata, ktére nie moze
by¢ ograniczone tylko do plaszczyzny libido. W tym kontekscie papiez
najwiccej uwagi poswicca duchowosci malzeriskiej. Czlowick staje sig
odzwierciedleniem Boga nie tyle w akcie samotnosci, ile w akcie komu-
nii. Communio personarum mezczyzny i kobiety jest odzwierciedleniem
niezglebionej, istotowej Boskiej Komunii Oséb. Przeszkoda do communio
personarum jest alienacja. W $wietle nauki $w. Jana od Krzyza papiez
traktuje pozadliwos¢ ciata nie tylko jako skutek napiecia pomigdzy du-
chowym i fizycznym wymiarem czlowicka, ale jako cos, co sprzeciwia
si¢ osobie i jej naturze. Gdyby pozadliwos¢ dotyczyta tylko cielesnosci,
radykalne oczyszczenie ducha, ktérego wymaga $w. Jan od Krzyza, nie by-
toby koniecznoscia. Walka z pozadliwoscig zatem broni cztowieka przed
alienacja, czyli oddaleniem si¢ od sebie samego, od Boga i od innych lu-
dzi. Przeszkodg do jednosci matzeriskiej jest tez duchowy indywidualizm.
Kazdy z matzonkéw ponosi odpowiedzialno$é za zbawienie i $wigtos¢
swego wsp6tmatzonka. Wedtug Ojca Swigtego szczegolnie celibat i zycie
konsekrowane wskazuja na istnienie wolnosci daru w ciele ludzkim.
W zwiazku z tym zwraca on uwagg na eklezjalny i wspdlnotowy wymiar
zycia konsekrowanego, czyli na uczestniczenie w postannictwie Kosciota
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jako oblubienicy Oblubierica Bozego. Przeszkoda w realizowaniu tego
powolania jest gtéwnie ,rozbicie serca”. Przed tym niebezpieczeristwem
chroni osobe konsekrowana konsekwentne zachowanie w zyciu $lu-
bu czystosci. Czystos¢ dla Krdlestwa Bozego jest wedtug Jana Pawta I1
pierwsza i najbardziej podstawowa radq ewangeliczng. Papiez réwniez
kaptanom przypomina, ze ich zycie winno mie¢ ,oblubiericza ceche”.
W trosce o cato$¢ serca zachgca on do tradycyjnych $rodkéw zycia ducho-
wego. Inng cecha duchowosci w zwiazku z archetypem oblubierica jest
zdolno$¢ do odkrywania pigkna jako Bozego daru. Dzigki przezywaniu
pickna cztowicek staje si¢ zdolny do kontemplacji i wdzigcznosci. Pigkno
jest kluczem tajemnicy i wezwaniem transcendencji. Szukanie Bozego
pickna dokonuje sig tez przez odkrywanie zdeformowanego Bozego obra-
zu na twarzach braci i siéstr. W zwiazku z tym Jan Pawel IT w pigknie
widzi obecnos$¢ imperatywu moralnego.

W trzecim rozdziale dokonali$my analizy nauki papieza dotyczacej
nicktérych podstawowych zadaii mezczyzny: fizycznego i duchowego
ojcostwa, stuzby autorytetu oraz pracy. Jan Pawet II wskazuje, iz ducho-
wo$¢ w aspekeie krolewskim jest oparta na zwiazku migdzy idealnym
krélem — Jezusem Chrystusem —a poddanymi. Chodzi o podporzadko-
wanie si¢ z mitoéci, o doskonata wiez z kenosis Chrystusa, wiez przezywa-
na z Maryja, co wyjasnia na przykladzie duchowosci montfortiariskie;j.
Papiez przedstawia stuzbe ojcostwa, ktdra zakorzeniona jest w radykal-
nym i podstawowym darowaniu Boga-Stwércy, dlatego Ojciec Swiety
méwi o odpowiedzialnym rodzicielstwie i jego $cistym i bezposrednim
zwiazku z cala duchowoscig matzeriska. Biologiczne ojcostwo musi by¢
dopetnione o wymiar duchowy, czyli o dzieto wychowania dzieci przez
rodzicéw. W nauce Jana Pawta II jednak najczesciej jest mowa o ojco-
stwie duchowym w zwiazku z postugg kaptariska i celibatem. Plodnos¢
tego duchowego ojcostwa jest uwarunkowana glebokim zyciem ducho-
wym. Plodnos¢ stuzby kaptaniskiej wyptywa przede wszystkim z glosze-
nia stowa Bozego, natomiast osoby pos$wigcone zyciu konsekrowanemu
ukazuja swoja duchowa ptodno$¢ gléwnie w otwartosci na to stowo.
Jan Pawet II rozumie autorytet jako udziat we wtadzy Chrystusa Kréla,
czyli jako stuzbe. Szczegélnie zajmuje si¢ rolg autorytetu w matzeristwie.
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Zrédtem wzajemnego poddania si¢ sobie matzonkéw jest pietas, a jej
wyrazem jest mito§¢. Postuzyé si¢ wladza znaczy przyjaé na siebie
odpowiedzialno$¢ za to, by w rodzinie zyto si¢ zgodnie z przykazaniami
Bozymi i ludzkimi prawami. W papieskim ujeciu obowiazku pracy nie
mozna traktowad jako kary za grzech, praca jest bowiem wazng cz¢scig
planu Bozego. Poprzez pracg cztowick uczestniczy w Boskiej wladzy nad
$wiatem i odzwierciedla dzialanie samego Stwércy. Papiez proponuje
rozwazy¢ fake, ze sam Syn Bozy poswiccil pracy wicksza czgéé swojego
zycia. W zwiazku z tym méwi on o ,,ewangelii pracy”. Swiadomos¢ war-
toéci pracy oraz godnosci ludzkiej nadaje pracy sens etyczny. Praca jest
tez okazjg do praktykowania cnét. Jan Pawel II zwraca uwagg gléwnie
na znaczenie cnoty pracowitosci. Krélewski wymiar duchowosci przeja-
wia si¢ wedtug papieza w zyciu matzenskim poprzez radosna i pokorna
Hliturgie ciat”, ktéra jest mozliwa jedynie przy podporzadkowaniu si¢
mitosci Chrystusa, dzigki zyciu w prawdzie. Poniewaz sity pozadliwosci
daza do oddzielenia mowy ciata od prawdy, trzeba przyja¢ wymagania
zwiazane z dazeniem do czystosci. Tej cnoty nie mozna rozumie¢ tylko
jako wysitku ascetycznego, ale jako ,zycie wedlug Ducha”. Celem tego
wysitku jest trwala i dtugofalowa integracja: warto$¢ ,ciata i plei” musi
by¢ osadzona i ugruntowana w wartoéci osoby.

W czwartym rozdziale pokazali$my mezczyzne w jego roli kaptariskiej.
Papieskie nauczanie o kaptadstwie korzysta z obrazéw biblijnych, ak-
centujac szczegolnie kaptastwo zrealizowane w Chrystusie. Me¢zezyzna,
uczestniczac w Jego kaplaristwie, staje si¢ posrednikiem mi¢dzy Bogiem
a powierzonym mu ludem, glosicielem prawdy, powotanym do wpro-
wadzania pojednania i uzdrawiania. Wedtug papieza najprostsza stuzba
kaplariska jest modlitwa. Podkresla on modlitwe $w. Jézefa, ktdrego
stawia za wzdr modlacego si¢ mezczyzny. Szczegdlng uwagg Jan Pawet 11
zwraca na modlitwe w Kosciele domowym i na wprowadzenie dzieci
do modlitwy, gléwnie do modlitwy liturgicznej. Poniewaz liturgia ma
mie¢ charakter osobowy, czyli ma by¢ prawdziwym znakiem tego, co
dzieje si¢ w ludzkim sercu, zwrécilismy szczeg6lng uwage na to, co Jan
Pawet II rozumie przez termin ,mowa ciata’. Jest to nauka o profety-
zmie ludzkiego ciata. Ojciec Swiqty naucza, ze sakrament malzedstwa
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nalezy rozumied jako znak, przez keéry mezezyzna i kobieta sa wezwani,
azeby postugujac si¢ prawidtowo mowa ciata, dawali godne , prorokéw
prawdziwych” $wiadectwo oblubieficzej i rodzicielskiej mitosci. Profe-
tyzm dotyczy réwniez 0séb konsekrowanych. W tym kontekscie chodzi
gléwnie o uczestnictwo w proroczym powolaniu Jezusa Chrystusa przez
$lub ubéstwa. Ojciec Swiety postrzega slub ubéstwa nie tylko jako nie-
posiadanie, ale nadaje mu nowy wymiar. Solidarnos¢ nie polega tylko
na pomocy finansowej, ale na zjednoczeniu z biednymi i uci$nionymi.
Wedtug Jana Pawta II stuzba stowa jest powierzona wszystkim chrzesci-
janom. Gléwnie $wieccy wierni majg obowiazek sta¢ si¢ w swoim $ro-
dowisku glosem Kosciota. Prezbiterzy jako nauczyciele zycia duchowego
majg przekazywaé madroéé stowa Bozego, dlatego muszq przystgpowad
do niego z sercem rozumiejacym i przygotowanym modlitwa. Papiez
podkresla, ze kaptaniska stuzba uzdrawiania, cho¢ dokonuje si¢ ono na
plaszczyznie emocjonalnej, musi siega¢ do pierwotnej rany, czyli do
grzechu. Pod tym wzgledem akcentuje znaczenie sakramentu pojednania
i pokuty. Wedtug niego sakrament pokuty ma cechg nie tylko sadow-
nicza, ale takze leczaca. Mezczyzni obdarzeni stuzebnym kaptafisewem
sami musza przyjaé postuge uzdrawiania w sakramencie pojednania.
Kosciét jest powotany do dawania przyktadu pojednania i uzdrawiania
gléwnie w swoim zyciu wewngtrznym. Pierwszorzedna role w tym maja
odgrywad wspélnoty zycia konsekrowanego.

W papieskim ujgciu nauczanie o walecznym elemencie duchowosci
mezczyzny jest jakby dopetnieniem powotania do kaptaristwa. W piatym
rozdziale méwili§my, ze chodzi tu o ofiarowanie wlasnego zycia — catko-
wita ofiar¢ w meczeristwie oraz ciagle ofiarowywanie siebie w codziennej
stuzbie. Jan Pawet II kontynuuje tradycyjna koncepcje zycia duchowego
jako walki, ktéra rozgrywa si¢ w ludzkim sercu. Nie jest to jednak walka
$cisle wewngtrzna, lecz takze walka na zewnatrz. Jan Pawet II rozumie jg
jako wysitek zmierzajacy do zwycigstwa Ducha Swictego w sercu ludz-
kim i w $wiecie. Dlatego wierzacy w Chrystusa powinni by¢ w sposéb
szczeg6lny obroricami i rzecznikami prawa, gdy chodzi o $wigto$¢ zycia
ludzkiego oraz o obrong ubogich tego $wiata. Zakres duchowosci mez-
czyzny zaklada tez aktywny udziat w obronie praw rodziny. Zmaganie si¢
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o zwycigstwo Ducha Swietego rodzi potrzebe modlitwy. Papiez wyjasnia,
ze modlitwa moze sta¢ si¢ bronig duchowa w walce przeciwko diabtu,
zaleca takze inne tradycyjne $rodki, azeby w niej zwyciezy¢. Postep du-
chowy zakfada ascez¢ i umartwienie. Papiez spomiedzy cnét kardynal-
nych szczeg6lng uwagg zwraca na mestwo. W jego rozumieniu mestwo
nie jest wylacznie cnota naturalna, ale gléwnie darem Ducha Swietego.
Inng wazng cnota jest w duchowosci wojownika pokora. Dobrze pojmo-
wana cnota pokory wyrzeka si¢ falszywych kompromiséw, tchérzostwa
i matodusznosci, stanowi szczeg6lny wyraz mitosci blizniego i realizuje
si¢ w trosce o dobro innych. Ojciec Swiety podejmuje tez refleksje nad
szczegblng wiezig wiary i $wiadectwa, zogniskowang w meczenistwie,
i wskazuje, ze meczeristwo pomaga uniknaé najgrozniejszego zatarcia
granicy miedzy dobrem a ztem. W zwiazku z tym Jan Pawet II wyjas-
nia znaczenie cierpienia w zyciu chrzescijanina. W jego ujeciu cierpienie
moze sta¢ sie specjalnym $rodkiem acznosci z Bogiem i ludZmi, stuzba
i srodkiem apostolskim, jesli cztowick jest zdolny uczynié z cierpienia
akt milosci. W ten sposéb w cierpieniu zawiera si¢ wezwanie do cnoty,
gléwnie do cnoty wytrwalosci. Papiez poleca srodki do wychowania czto-
wieka pokoju, ktéry wykorzystuje wlasne cierpienie jako bron duchowa;
ktéry nie naduzywa sily, ale ja wykorzystuje do budowania cywilizacji
mitosci. Jego zdaniem nie ma chrzedcijariskiej $wigtosci bez poboznosci
pasyjnej, tak jak nie ma jej takze bez prymatu tajemnicy paschalne;.
Dokonujac analizy nauczania papieskiego na temat duchowosci mez-
czyzny pod katym dynamicznym, w rozdziale széstym wyjasnilismy
niektdre aspekty rozwoju zycia duchowego. W zwiazku z obrz¢dami
inicjacji chrzescijariskiej Jan Pawel I zwraca uwage gléwnie na isto-
te inicjacji i wyjasnia, w czym zostato naruszone zrédlo duchowej sily
poczatkowo niewinnego cztowicka. Méwi o ,konstytutywnym zatamaniu
w wewngtrznym zyciu osoby ludzkiej” albo ,,az o rozbiciu pierwotnej
duchowej i somatycznej jednosci cztowieka”. Réwnoczesnie wskazuje,
jak mozna odnowic¢ te sity zycia w ludzkiej naturze. Papiez podkresla dwa
elementy chrztu — pierwszeristwo taski oraz powotanie do nieustannego
nawracania. To w praktyce dokonuje si¢ etapami, czyli chodzi o pro-
ces dynamiczny. Dlatego konieczny jest pedagogiczny proces wzrostu.
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Duszpasterstwo powinno obejmowa¢ takie sposoby kierownictwa du-
chowego, ktére pomagaja ludziom zrozumieé te procesy. Ojciec Swiety
akcentuje, ze to zadanie dotyczy przede wszystkim biskupéw, ktérzy
sa odpowiedzialni za to, by w kazdej diecezji istnialy strukeury i ludzie
zaangazowani w duszpasterska inicjacje chrzeécijariska, dostosowana
do wymagan naszych czaséw. W drugiej czgéci tego rozdziatu przed-
stawiliémy specyfike fenomenu ,nocy ciemnej”, ktéry odgrywa w na-
uce Jana Pawla IT o duchowosci szczegélna rolg. Mozna powiedzied, ze
w tym punkcie dokonaliSmy interpretacji papieskiego nauczania przez
probe zastosowania niektérych elementéw jego myslenia w nowych
warunkach. Analiza nauczania Karola Wojtyly — Jana Pawla I o ,,nocy
ciemnej” wskazuje na to, ze w czynnej formie chodzi o pewna aktua-
lizacje dynamicznego procesu, ktdry ma poczatek w tajemnicy chrzeu.
Poniewaz wraz z rozwojem spofecznosci konsumpcyjnej mozna bada¢
oddalanie si¢ od $rodkéw ascetycznych, takich jak post, umartwienie
i dyscyplina, Jan Pawet II czgsto proponuje te tradycyjne $rodki zycia
duchowego. Analizujac bierng cz¢é¢ ,nocy ciemnej” Karol Wojtyta — Jan
Pawet IT omawia termin wziety od §w. Jana od Krzyza: ,,przepasé wiary”.
Nauka naszego autora rozwija w tym aspekcie inny dynamiczny pro-
ces wyplywajacy z chrztu, czyli otwarto$¢ na Boza inicjatywe. Chodzi
o podstawowa postawe ubdstwa i gotowos¢ przyjecia prezentu Bozej
milosci. Nowatorstwo nauczania Jana Pawta II polega gléwnie na tym,
ze wymienia on niektére aspekty zycia duchowego, ktére mozna zaliczy¢
do fenomendw ,nocy ciemnej”, a z ktérymi spotyka si¢ wspétczesny
mezezyzna. Chodzi gtéwnie o sytuacje dotyczace duchowosci pracy, ktére
cztowiek przezywa ,wéréd wielu napieé, konfliktéw i kryzyséw”. Trzeba,
by duchowo$¢ pracy wykazywata te dojrzatos¢, jakiej domagaja si takie
sytuacje. W perspektywie ,nocy ciemnej” mozna na nowo spojrzeé na
nicktdre elementy papieskiego nauczania o duchowosci matzeriskie;j.
»=Noc zmystéw”, ktdra w tym kontekscie mozna nazwaé réwniez ,,noca
uczu¢”, powinna dla malzonkéw stad si¢ wezwaniem, by przeszli od
mitosci ,,uczuciowej” do mitosci ,,ofiarujacej”. Malzedistwo w pewnych
przypadkach przechodzi proces oczyszczenia, ktéry wedtug termino-
logii $w. Jana od Krzyza mozna definiowac jako ,noc ducha’. Chodzi
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o sytuacj¢, w ktérej matzonkowie nie tyle ,nie czuja’, ze kochaja, ile
»nie wiedza’, ze kochaja. W takim wypadku pozostaje — oprécz taski
Bozej — wylacznie sita woli i decyzji: ,,chcie¢ kocha¢”. Przejécie takiego
do$wiadczenia mozliwe jest tylko dzigki tasce Bozej, ktdra matzonkowie
przyjmuja w sakramentach, i dzigki wytrwalej modlitwie.

Na koniec nalezy zaznaczy¢, ze Jan Pawet II nie porusza wszystkich
tematéw dotyczacych duchowosci mezezyzny (z kedrymi mozemy sig
spotkaé w dzietach innych badaczy) albo nie rozwiazuje ich w szczegé-
tach. W jego doktrynie znajdujemy rozwazania dotyczace najpowazniej-
szych tematéw. Dlatego jego nauczanie ma potencjat, aby sta¢ si¢ funda-
mentem, na ktdrym zostang oparte inne badania duchowosci mezezyzny.
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ABSTRAKT

W pracy podjety zostaje temat, dotad nieopracowany, duchowosci
mezczyzny w ujeciu Jana Pawla II. W rozdziale I zajgto si¢ ustaleniem
znaczenia uzywanych poje¢ oraz duchowg formacja Karola Wojtyly
w celu dotarcia do Zrédet jego mydli na interesujacy nas temat. W ko-
lejnych rozdziatach studiowane sg szczegétowo nastepujace archetypy
mezezyzny: kréla, kaplana, meczennika i oblubierica. Poszczegélne ar-
chetypy mezczyzny stanowig jednoczesnie typowe rysy jego duchowosci.
Ostateczna jej forma bylaby syntezq omawianych archetypéw.

Slowa kluczowe
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