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OD AUTORA 

 
W oredziu na Swiatowy Dzien Pokoju 1985 roku Jan Paweś II 

zwracaja c sie do mśodych, stawia im dwa podstawowe pytania: ć Jakie 
jest wasze pojecie czśowieka?ę  i ć Kim jest wasz Bog?ę  (nr 4-5). Zapra-
sza ich w ten sposob do postawienia sobie dalszych, nieuniknionych  
i podstawowych pytan o dobro, prawde i piekno, o sens zycia, a takze o 
to co bedzie, gdy ono sie skonczy? Trud poszukiwania odpowiedzi na 
te pala ce problemy wcia z na nowo podejmuja  nie tylko mśodzi ludzie, 
ale wszyscy ludzie dobrej woli, ktorzy odkrywaja , ze jest inny, gśebszy 
wymiar naszej egzystencji. 

Papieskie pytania o czśowieka i Boga, to w istocie pytania o du-
chowosc , a wiec o to co jest wyśa cznym atrybutem czśowieka wsrod 
istot ziemskich. Szukanie odpowiedzi na jedno pytanie implikuje na-
stepne. I tak pytania o duchowosc  moga  sie mnozyc  w nieskonczonosc . 
By jednak samemu sobie udzielic  w miare satysfakcjonuja cej odpowie-
dzi, czasem potrzeba pomocy, przewodnika, ktory nie tylko ze usyste-
matyzuje owe pytania, nada im wśasciwa  hierarchie i porza dek, ale tak-
ze wskaze kierunki poszukiwan wśasciwych rozwia zan. 

W czasach, w ktorych Ż  jak pisze Jan Paweś II Ż  obserwuje sie 
ć powszechna  potrzebe duchowoscię  (NMI 33), takim przewodnikiem 
po drogach katolickiej duchowosci moze okazac  sie niniejsze opraco-
wanie. Vademecum, jako rodzaj kompendium wiedzy, zgodnie z śacin-
ska  etymologia  tego sśowa, jest zaproszeniem do wspolnej wedrowki  
i poznawania otaczaja cej nas rzeczywistosci. Nie rosci wiec sobie pre-
tensji do wyczerpania caśej wiedzy w danej dziedzinie, a raczej prezen-
tuje jej ogolne zarysy, pozostawiaja c czytelnikowi radosny trud docie-
kania prawdy. 

Niniejsze Vademecum duchowos ci katolickiej adresowane jest w 
pierwszym rzedzie do studentow teologii, duchownych i swieckich, 
choc  moze okazac  sie pozyteczne takze dla liderow zrzeszen modlitew-
no-apostolskich i tych wszystkich, ktorych w duchu wiary pocia ga ta-
jemnica Boga i czśowieka. Jego prototypem jest wydana w 1999 roku 
ksia zka pt. 101 pytan o zycie duchowe, przygotowana na prosbe moich 
studentow. Obecnie ukśad i forma tychze pytan, jak rowniez odpowie-
dzi ulegśy istotnym zmianom i poszerzeniu, niemniej znaczne fragmen-
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ty tamtego wydania posśuzyśy za punkt wyjscia do niniejszego opraco-
wania. Nalezaśo bowiem uzupeśnic  zarys historii duchowosci i wyeks-
ponowac  polska  duchowosc , wcia z nie dosc  znana . Ponadto wyśoniśy 
sie nowe zagadnienia, ktorych nie mozna pomina c  w akademickim stu-
dium teologii duchowosci. Caśosc  materii, ujeta w 101 pytan i odpo-
wiedzi, podzielona jest tym razem na 26 rozdziaśow. Na koncu czytel-
nik znajdzie wybor literatury, dzieki ktorej moze pogśebic  poruszane 
tematy, zas indeks rzeczowy uśatwi mu znalezienie interesuja cej go 
kwestii. W tresci mozna spotkac  pewne drobne powtorzenia, zwśaszcza 
dotycza ce nazwisk, dat czy faktow. Sa  one jednak zamierzone zgodnie 
ze stara  maksyma , iz repetitio mater studiorum est, a przy tym wyste-
puja  w roznych kontekstach.  

Mozna wiec miec  nadzieje, ze symboliczna liczba 101 pytan i od-
powiedzi, niekiedy dosc  obszernych i wyczerpuja cych temat, zacheci 
czytelnika do stawiania sobie, kapśanom, teologom i roznym ludziom 
dalszych dociekliwych pytan, jak zyc  po chrzescijansku i jak osia gac  
swietosc  w trzecim tysia cleciu, to znaczy jak uzgadniac  swoja  wole  
z Wola  Boza . Podczas pisania tej ksia zki, latem 2004 roku, w prze-
rwach od pracy udawaśem sie rowerem za miasto. Moja  ulubiona  trasa  
byśa droga tuz obok torow kolejowych. Zawsze, ilekroc  tamtedy prze-
jezdzaśem, widok zbiegaja cych sie na horyzoncie torow i polnej drogi 
nasuwaś mi skojarzenie z ludzkim zyciem, w ktorym my chrzescijanie 
usiśujemy realizowac  wśasna  sciezke zycia Ż  wyboista  i porosnieta  
chwastami zśa, paralelnie do prostej i pewnej drogi Bozej. Szukaja c 
uzgodnienia naszej uśomnej wolnosci z niezmienna  wola  Boza , mamy 
nadzieje, ze gdzies u kresu zycia te dwie drogi, jak na dedykowanej 
czytelnikom fotografii z okśadki, wreszcie sie ze soba  spotkaja . Na tym 
przeciez polega swietosc , do ktorej droga  dojscia jest pielegnowanie 
duchowosci.  

Niech zatem to Vademecum duchowosci katolickiej, ujete w 101 py-
tan o zycie duchowe, pomoze pewnie isc  do Celu, ktorym jest Chrystus 
Ż  Droga, Prawda i Zycie (por. J 14, 6). 

 
Lublin, Matki Bozej Czestochowskiej 2004 roku. 

Autor 
 



 

 
I. DUCHOWOS C  I ZYCIE DUCHOWE 

 
1. Co nalezy rozumiec przez duchowosc w ogo le? 

Papiez Jan Paweś II w adhortacji apostolskiej Novo millennio ineun-
te (6 I 2001) zauwaza, ze ć mimo rozlegśych procesow laicyzacji obser-
wujemy dzis w swiecie powszechna  potrzebe duchowoscię  (NMI 33), 
czego przejawem jest m.in. wzrost zainteresowania dla wszystkiego, co 
wykracza poza materialna  i zmysśowo uchwytna  rzeczywistosc . W 
zwia zku z tym sśowo ć duchowosc ę , dotychczas zarezerwowane wy-
śa cznie dla sfery religijnej, staśo sie niezwykle modne. Nie jest to jed-
nak pojecie nowe, znane byśo bowiem juz w starozytnosci. Najprawdo-
podobniej po raz pierwszy w literaturze chrzescijanskiej pojawiśo sie 
ono w latach dwudziestych V wieku w pismach przypisywanych sw. 
Hieronimowi («  420). W jednym z rzekomych jego listow znajduje sie 
zacheta adresowana do dopiero co ochrzczonego dorosśego, aby ć wy-
trwale postepowaś w duchowoscię , czyli w tym, co jest duchowe. 

ć Duchowosc ę , jak kazde pojecie, podlegaśo i stale podlega ewolucji 
znaczeniowej. Pocza tkowo, az do XI wieku przez duchowosc  rozumia-
no uwznioslenie umysśu i woli w poszukiwaniu wiezi z Bogiem, dlate-
go czesto duchowosci (spiritualitas) przeciwstawiano cielesnosc  (car-
nalitas), a nawet zwierzecosc  (animalitas), jako skutek grzechu pierwo-
rodnego, tkwia cy w naturze ludzkiej. PoŚniej, w okresie tzw. scholasty-
ki (XII-XIII wiek), o duchowosci czesciej mowili filozofowie, rozumie-
ja c przez nia  niematerialnosc  duszy ludzkiej. Natomiast od XIV wieku 
sśowem ć duchowosc ę  nazywano dobra koscielne, czyli tzw. beneficja, 
przedmioty kultu, a takze praktyke udzielania odpustow. W XVI wieku 
sśowo to praktycznie zanikśo w literaturze ascetycznej, by na krotko po-
jawic  sie pod koniec XVII wieku, gśownie w pismach zwolennikow 
kwietyzmu. Potepienie tego nurtu przez Koscioś jako bśednej doktryny 
spowodowaśo wyeliminowanie z uzycia terminu ć duchowosc ę  na po-
nad dwiescie lat.  

Na nowo pojecie to weszśo do literatury teologicznej na prześomie 
XIX i XX wieku i jest obecne takze w dokumentach Soboru Watykan-
skiego II (por. UR 6. 15; PC 6; AA 4. 29; AG 29), w Katechizmie Ko-
s cioąa Katolickiego (por. KKK 2684. 2693. 2705) i bardzo czesto w na-
uczaniu Jana Pawśa II. 
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Wspośczesnie pojecie ć duchowosc ę  bywa naduzywane, dlatego 
trudno jest podac  jednoznaczny, powszechnie akceptowany jego sens. 
Na przykśad w srodowisku amerykanskim duchowoscia  nazywa sie 
psychiczny stan well-being, czyli dobre samopoczucie, a takze rodzaj 
psychoterapii, ktorej celem jest zapewnienie maksimum komfortu psy-
cho-emocjonalnego. Wobec tego praktyki modlitewne, a nawet sakra-
mentalne, traktuje sie bardziej jako element terapii, anizeli przejaw wia-
ry, totez nierzadko formy poboznosci chrzescijanskiej sprowadzane sa  
do doznania estetycznego lub etycznego. Ponadto tysia ce roznego ro-
dzaju poradni psychoterapeutycznych najchetniej posśuguje sie etykieta  
duchowosci, jako szczegolnie atrakcyjna . Tak rozumiana duchowosc  
staśa sie przedmiotem komercji i traktowana jest jak towar konsump-
cyjny, a tymczasem w znaczeniu ogolnym, jest to wśasciwa tylko czśo-
wiekowi, jako istocie rozumnej i wolnej, zdolnosc  do przekraczania 
siebie i wychodzenia ku Transcendencji. Niektorzy ze wspośczesnych 
autorow (np. A. J. Nowak OFM) nie bez racji twierdza , ze duchowosc  
nalezy pojmowac  jako termin antropologiczny, prekoncepcyjny, niede-
finiowalny i nieredukowalny, wskazuje on bowiem na jedna  ze specy-
ficznych wśasciwosci natury ludzkiej odrozniaja ca  ja  od swiata zwie-
rza t. Duchowosc  zatem, odwośuja c sie do immanencji ludzkiego bytu, 
wyraza sie w takich wartosciach ogolnoludzkich, jak: praca, mysl, 
symbole, mowa, sztuka, zabawa, kultura, nauka itp. Najbardziej jednak 
wyraza sie ona przez szeroko rozumiane akty religijno-kultyczne. 

W literaturze teologicznej czasami termin ć duchowosc ę  stosuje sie 
zamiennie z pojeciem ć zycie wewnetrzneę  lub ć zycie duchoweę . Jed-
nakze te trzy okreslenia wskazuja  w istocie na rozne rzeczywistosci. 
Nie podejmuja c sie dociekania scisśosci znaczen, przyjmijmy, ze przez 
zycie wewne trzne rozumiec  bedziemy caśa  aktywnosc  psycho-emocjo-
nalna , poznawcza  i wolitywna  czśowieka, ktora choc  zawsze nieroz-
dzielnie wia ze sie z jego aktywnoscia  zewnetrzna , to jednak stanowi 
jego centrum osobowe. Kazdy zatem czśowiek, poniewaz jest istota  ro-
zumna  i wolna , ma zycie wewnetrzne, ktore intuicyjnie odrozniamy od 
aktywnosci zewnetrznej, jako wtornej w stosunku do wewnetrznego 
swiata osoby. Gdy zycie wewnetrzne znajduje odniesienie do rzeczywi-
stosci pozazmysśowej, angazuja c w sposob szczegolny osobowy wy-
miar czśowieka, wowczas mozna mowic  o duchowosci. Najczesciej to 
odniesienie ma charakter religijny i wtedy mowimy o duchowos ci reli-
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gijnej. Oznacza to, ze moze istniec  takze duchowosc  niereligijna, maja -
ca za przedmiot inne wartosci anizeli Absolut. Zwykle w celu doprecy-
zowania duchowosc  religijna  okresla sie przymiotnikowo, na przykśad: 
duchowosc  dalekowschodnia, muzuśmanska, chrzescijanska itd. Pod-
stawa  wyodrebnienia tej ostatniej jest odniesienie caśego zycia we-
wnetrznego do Osoby Chrystusa. 

Innymi sśowy: duchowosc  w ogole wchodzi w zakres zycia we-
wnetrznego, zas szczegolna  postacia  duchowosci religijnej jest ducho-
wosc  chrzescijanska, znacza ca tyle samo, co zycie duchowe. Jesli cho-
dzi o nazwy, to ostatnio w teologii czesciej uzywa sie jednak pojecia 
ć duchowosc ę  zarowno na oznaczenie praktyki zycia duchowego, jak  
i teorii o zyciu duchowym, czyli teologii duchowosci. 

Warto dodac , ze w doprecyzowaniu pojec  zwia zanych z interesuja -
ca  nas dziedzina  teologii niemaśa  zasśuge maja  polscy autorzy siedem-
nastowieczni. Chodzi tu m.in. o dominikanina Mikośaja z Moscisk 
(«  1632), ktory po polsku opublikowaś takie dzieśa, jak: Elementarzyk 
cwiczenia duchownego (Krakow 1626) i Akademia poboznos ci (Kra-
kow 1628), a zwśaszcza o franciszkanina Stefana Chryzostoma Dobro-
sielskiego («  1676), ktorego dzieśo pt. Summarium asceticae et mysti-
cae theologiae (Krakow 1655), napisane po śacinie, znane byśo i cenio-
ne przez wielu autorow europejskich. Obydwaj teologowie jako pierwsi 
uzyli pojecia ć teologia ascetycznaę , odrozniaja c je od ć teologii mi-
styczneję . 

 
2. Czym w istocie jest zycie duchowe? 

Zycie duchowe, to angazuja ca caśa  osobowosc  wspośpraca chrze-
scijanina z uswiecaja cym dziaśaniem Ducha Swietego, czyli Ż  jak 
uczy Jan Paweś II Ż  ć zycie w Chrystusie, zycie wedśug Ducha Swiete-
goę  (VC 93); ć zycie ozywiane i kierowane przez Ducha ku swietosci  
i ku doskonaleniu miśoscię  (PDV 19; por. Ga 5, 25).  

Mowia c inaczej: jest to pozytywna odpowiedŚ, jaka  chrzescijanin, 
trwaja cy we wspolnocie Kosciośa swietego, caśym swoim zyciem daje 
Bogu w Trojcy Jedynemu pod wpśywem doswiadczenia duchowego, 
ktorego bezposrednim sprawca  jest Duch Swiety. OdpowiedŚ ta, to nie 
jednostkowy akt kultu lub moralnosci, nierzadko speśniany pod wpśy-
wem chwilowych i zmiennych doznan religijnych, ale zespoś postaw 
zyciowych, czyli zajecie stanowiska wobec poznanych oraz przezywa-
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nych tresci wiary chrzescijanskiej i wzglednie staśe dziaśanie zgodne  
z tym stanowiskiem (ks. W. Sśomka). Postawa zas zakśada rozumowe 
poznanie prawd objawionych (odniesienie intelektualno-poznawcze), 
wolitywno-emocjonalny do nich stosunek (odniesienie emocjonalno-
wartosciuja ce) oraz konkretne dziaśanie i postepowanie (tzw. odniesie-
nie behawioralne) zgodne z poznana  i emocjonalnie przezywana  praw-
da . Zyciem duchowym nie jest wiec ani samo wyksztaścenie teologicz-
ne, ani same uczucia pobozne, chociazby bardzo zarliwe i liczne, wyra-
zaja ce sie na przykśad w caśowaniu Krzyza, wizerunku Chrystusa lub 
Matki Bozej, w pochylaniu gśowy podczas modlitwy, gśosnych wes-
tchnieniach, śzach, rozrzewnieniu itp., ani same akty poboznosci lub 
miśosierdzia, jak na przykśad modlitwa, pojscie na pielgrzymke, surowe 
posty, dawanie jaśmuzny itd. Jest to przede wszystkim wierne naslado-
wanie Chrystusa w Jego kapśanskim, prorockim i krolewskim posśan-
nictwie. Jest ono mozliwe dzieki śasce uswiecaja cej, nadprzyrodzonym 
cnotom wiary, nadziei i miśosci oraz darom Ducha Swietego, czyli te-
mu wszystkiemu, co skśada sie na tzw. organizm duchowy. 

Istota  zycia duchowego jest zatem wieŚ miśosci z Chrystusem, kto-
ry pierwszy nas umiśowaś (por. 1 J 4, 19) i w imie tej miśosci poniosś 
smierc  na krzyzu (por. 1 J 4, 10), dlatego Pismo swiete i mistrzowie du-
chowi (np. sw. Teresa z Avila) najczesciej zycie duchowe porownuja  do 
tej wiezi, jaka zachodzi pomiedzy maśzonkami. Maśzenstwo, choc  sta-
nowi akt prawny, jest nade wszystko relacja  (wspolnota ) osob wzajem-
nie sie kochaja cych. Tak samo zycie duchowe, to kieruja ca sie specy-
ficznymi prawami przyjaŚn konkretnego czśowieka z Chrystusem dzie-
ki dziaśaniu Ducha Swietego w Kosciele. Na przyjaŚn te, podobnie jak 
w maśzenstwie, skśada sie wzajemne dogśebne poznanie, uczuciowo-
wolitywne zaangazowanie oraz konkretne akty i dziaśania potwierdza-
ja ce to poznanie i ć zakochanieę . Kazdego, kto zajmuje sie duchowoscia  
czy to w praktyce, czy w teorii (teologia duchowosci), interesowac  
wiec bedzie to, jak rozpoznawac  dziaśanie Ducha Swietego i najpeśniej 
na nie odpowiadac , aby osobowa wieŚ z Chrystusem we wspolnocie 
Kosciośa stale rozwijaśa sie, az do osia gniecia doskonaśosci. 

Wspomnielismy wyzej, ze niektorzy ze wspośczesnych autorow, 
maja c na mysli zycie duchowe, posśuguja  sie dawniejsza  nazwa  ć zycie 
wewnetrzneę . Znajduje to jednak uzasadnienie zarowno w Pismie swie-
tym, zwśaszcza w listach sw. Pawśa (por. Rz 7, 22; 2 Kor 4, 16; Ef 3, 
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16), jak i w klasycznej literaturze duchowej, na przykśad w dziele sw. 
Teresy od Jezusa pt. Twierdza wewne trzna.  

 
3. Na czym polega chrzescijanska doskonaęosc i swietosc? 

Sobor Watykanski II z moca  przypomniaś, ze ć wszyscy w Kosciele, 
niezaleznie od tego, czy naleza  do hierarchii, czy sa  przedmiotem jej 
funkcji pasterskiej, powośani sa  do swietosci, zgodnie ze sśowami Apo-
stośa: » Albowiem wola  Boza  jest uswiecenie waszeíę  (LG 39), zazna-
czaja c jednoczesnie, ze chodzi tu o obowia zek moralny (por. LG 42), 
wyraŚnie okreslony w Pismie swietym (por. Kpś 19, 1-2; Mt 5, 48; 19, 
17-21; Flp 3, 14-15; Kol 3, 14). Wobec tego zasadne jest pytanie o isto-
te chrzescijanskiej doskonaśosci i swietosci.  

Wedśug Arystotelesa («  322 przed Chr.) doskonaśe jest to, co jest 
wykonczone w swoim rodzaju, tzn. do czego nie potrzeba juz nic do-
dawac . Nawia zuja c do tego sw. Tomasz z Akwinu («  1274) podkresla, 
ze ć im jakis byt wiecej zbliza sie do swego celu, tym jest doskonal-
szyę 1. Przez doskonaąos c w ogole rozumiemy zatem osia gniecie peśni 
mozliwosci w jakiejs dziedzinie. W tym sensie mowimy, na przykśad,  
o doskonaśym fachowcu, gdy swoje obowia zki speśnia zawsze najlepiej 
jak tylko potrafi (doskonaśosc  podmiotowa), o doskonaśym dziele arty-
stycznym, nie maja cym sobie rownego (doskonaśosc  przedmiotowa) 
lub o doskonaśym wykonaniu jakiejs czynnosci (doskonaśosc  
funkcjonalna).  

Analogicznie do tego o doskonaśosci chrzescijanina mozna mowic  
wowczas, gdy najpeśniej jak tylko to mozliwe, pozostaje on wierny na-
uce Chrystusa, zbliza sie do Niego, jednoczy sie z Nim i Go nasladuje. 
Nie kazdy jednak otrzymaś te same mozliwosci kroczenia za Chrystu-
sem. Sa  one rozne, zaleznie od wieku, formacji kulturalno-religijnej, 
stanu zycia, zawodu lub powośania, a nawet stanu zdrowia. Na czym 
innym wiec polegac  bedzie doskonaśosc  chrzescijanskich maśzonkow, 
ksiedza czy zakonnicy. Mimo to, kazdy ochrzczony ma obowia zek wy-
czerpac  dane mu w tym wzgledzie mozliwosci. Podobnie jak napeśnio-
ne po brzegi rozne naczynia (szklanka, kubek, wiadro i cysterna), choc  
reprezentuja  rozna  objetosc , to jednak wszystkie maja  wspolna  ceche 
Ż  napeśnienie. 

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
1 STh I-II, q. 106, a. 4. 
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Z kolei swie tos c odnosi sie w pierwszym rzedzie do Boga i oznacza 
wśasciwosc  przysśuguja ca  tylko Jemu (por. Iz 6, 3). Jest to swietosc  on-
tyczna (bytowa). Wszystko co jest nazywane swietym, jest takim tylko 
przez śa cznosc  z Bogiem i ze wzgledu na Niego. Podobnie jak w do-
skonaśosci, rozroznia sie zatem swietosc  podmiotowa Ż  gdy mamy na 
mysli osobe zjednoczona  z Bogiem, maja ca  w sobie cos boskiego; 
swietosc  przedmiotowa Ż  dotycza ca  rzeczy, miejsc oraz czasow wyśa -
czonych z uzytku ogolnego i poswieconych wyśa cznie Bogu; a takze 
swietosc  funkcjonalna Ż  okreslaja ca  jakosc  dziaśan bezposrednio zwia -
zanych z kultem Boga. Przypomnijmy jednak, ze w przeciwienstwie do 
pojecia doskonaśosci, ktora moze byc  wśasciwoscia  czysto naturalna , 
swietosc  jest wśasciwoscia  wyśa cznie etyczno-religijna . 

Mimo to, w odniesieniu do zycia chrzescijanskiego bardzo czesto 
utozsamia sie doskonaśosc  ze swietoscia . Warto jednak zauwazyc  pew-
na  roznice, wskazywana  zwśaszcza przez starszych teologow duchowo-
sci (R. Garrigou-Lagrange, A. Royo Marın, G. Thils, J. de Guibert). 
Wedśug nich swietosc , jako wyśa czna wśasciwosc  Boga, oznacza cel 
da zenia chrzescijanina, a zarazem stan doskonaśosci juz osia gnietej, na-
tomiast doskonaśosc  to sposo b dziaśania naznaczony zarliwoscia  w da -
zeniu do tego celu. 

 
4. Czy duchowosc to przejaw wspo ęczesnej mody, czy tez wyraz 

chrzescijanskiej dojrzaęosci? 
Jednoznaczna odpowiedŚ zawiera sie w przytoczonych wyzej sśo-

wach Soboru Watykanskiego II o powszechnym powośaniu do swieto-
sci. Te mysl szeroko podja ś Jan Paweś II we wspomnianym liscie 
apostolskim Novo millennio ineunte, stwierdzaja c m.in., ze ć dzisiaj 
trzeba na nowo z przekonaniem zalecac  wszystkim da zenie do tej 
» wysokiej miaryí zwyczajnego zycia chrzes cijanskiego. Caśe zycie 
koscielnej wspolnoty i chrzescijanskich rodzin winno zmierzac  w tym 
kierunkuę  (NMI 31). 

Stawiamy jednak to pytanie, gdyz wielu ochrzczonych twierdzi 
(nierzadko publicznie), iz wystarczy byc  ć dobrym chrzescijaninemę , 
tzn. takim, ktory w swoim przekonaniu nie popeśnia ciezkich grzechow, 
ale tez nie stara sie o doskonaśosc , lecz zadowala sie ć zmowieniemę  
codziennego ć paciorkaę , ć wysśuchaniemę  niedzielnej mszy sw. i dorocz-
na  spowiedzia  z prawie ć zadnych grzechowę . ć Zasśuga ę  takiego ć do-
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brego chrzescijaninaę  jest to, ze ć przywileję  zycia duchowego, da zenia 
do doskonaśosci i swietosci ć wielkodusznieę  odstepuje ksiezom, oso-
bom konsekrowanym, a zwśaszcza zakonnikom i zakonnicom. 

W opisanej tu postawie zycie duchowe jest zaledwie szcza tkowe, 
gdyz zaledwie sladowe sa  w niej przejawy pierwszenstwa, jakie w zy-
ciu kazdego chrzescijanina naleza  sie Chrystusowi. Sama bowiem na-
zwa ć chrzescijaninę  jednoznacznie wskazuje na Jego ucznia (por. Dz 
11, 26). Tylko z pozoru inna  kategorie chrzescijan stanowia  tzw. ć jesz-
cze wierza cy, lecz juz niepraktykuja cyę , ktorzy wśasciwie niczym sie 
nie roznia  od ć jeszcze praktykuja cych, lecz juz niewierza cychę . 

Takie stawianie sprawy jest raza cym zakśamaniem prawdy o Bogu  
i o czśowieku, a wiec wśasciwie jest brakiem wiary, jako fundamentu 
zycia duchowego. Bog wiary chrzescijanskiej nie jest bowiem ideologia  
stworzona  przez ludzi na ich doraŚny uzytek. Jest zywa , choc  niewi-
dzialna  Osoba , ktora  poznawac , uznawac  i czynic  wszystko dla Niej, 
znaczy miśowac  caśym sercem, caśym umysśem i caśa  dusza  (por. Pwt 
6, 5; Mt 22, 37). Czśowiek zas, zgodnie ze swa  natura , nie potrafi mi-
śowac  abstrakcyjnie czy deklaratywnie. Jesli miśuje prawdziwie, czyni 
to zawsze konkretnie, co wyraza caśa  swoja  psychofizyczna  struktura  
osobowa . 

Dobry chrzescijanin zatem to czśowiek dojrzaśy w wierze, czyli ta-
ki, dla kogo zycie duchowe nie jest moda , ale najgśebsza  i najwazniej-
sza  potrzeba  speśnienia sie w swoim powośaniu do bycia czśowiekiem 
ć na obraz Bozyę  i chrzescijaninem, tzn. dzieckiem Bozym, swiado-
mym, ze takze on zostaś odkupiony krwia  Chrystusa (por. Ef 1, 7). 

 
5. Czy wszyscy chrzescijanie maja taka sama duchowosc?  

W cytowanym liscie apostolskim Novo millennio ineunte Ojciec 
swiety zauwaza, ze ć istnieja  rozne indywidualne drogi do swietosci, 
wymagaja ce prawdziwej pedagogiki swie tosci, ktora zdolna jest dosto-
sowac  sie do rytmu poszczegolnych osob. Winna ona śa czyc  caśe bo-
gactwo propozycji dostepnych dla wszystkich z tradycyjnymi formami 
pomocy indywidualnej i grupowej oraz z nowszymi formami udostep-
nianymi przez stowarzyszenia i ruchy uznane przez Kosciośę  (NMI 31). 
Jezeli wiec przez duchowosc  chrzescijanska  rozumiemy indywidualny 
sposob da zenia do swietosci, to jest rzecza  oczywista , ze jest tyle du-
chowosci, ilu chrzescijan. Kazdego bowiem Duch Swiety prowadzi  
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w sposob niepowtarzalny, gdyz taka jest natura miśosci, ktorej jest On 
niestworzonym … rodśem (por. DeV 10).  

Odpowiadaja c wiec na postawione pytanie, nalezaśoby powiedziec , 
iz wszyscy chrzescijanie, a zwśaszcza katolicy, maja  te sama  ducho-
wosc , ale nie taka  sama . Chrzescijanska duchowosc  co do istoty jest 
wspolna wszystkim wierza cym, gdyz ć jeden jest Pan, jedna wiara, je-
den chrzestę  (Ef 4, 5). Jedna jest tez Ewangelia, choc  w czterech roz-
nych redakcjach odpowiednio do potrzeb adresatow. Wreszcie jeden 
jest swiety, powszechny i apostolski Koscioś (Credo), ktory stanowimy 
i w ktorym dostepujemy zbawienia. Upraszczaja c nieco problem, moz-
na powiedziec , ze jednorodnosc  duchowosci chrzescijanskiej uzasad-
niaja  przesśanki teologiczne, natomiast przesśanki antropologiczne  
(w szerokim znaczeniu) sa  u podstaw roznorodnosci jej form, na co 
wskazuja  niezbedne przymiotniki i dookreslenia. 

Niektorzy wspośczesni teologowie (np. A. G. Matanic ) podejmuja  
probe pewnej systematyzacji licznych form i przejawow duchowosci 
chrzescijanskiej. Ze wzgledu na kryterium etniczno-geograficzne wy-
roznia sie, na przykśad: duchowosc  chrzescijanskiego Wschodu lub Za-
chodu, duchowosc  francuska , wśoska , niemiecka , a takze polska . Biora c 
pod uwage kryterium doktrynalne, mowi sie przykśadowo o: duchowo-
sci eucharystycznej, pasyjnej czy maryjnej, w zaleznosci od tego, na 
jaka  prawde wiary kśadzie sie w nich akcent. Stosuja c kryterium asce-
tyczno-praktyczne, dokonujemy klasyfikacji form duchowosci ze 
wzgledu na okreslone praktyki ascetyczne, zwia zane z poszczegolnymi 
cnotami chrzescijanskimi lub zespośem cnot. Mozna zatem wyroznic , 
na przykśad: duchowosc  miśosierdzia, duchowosc  wspolnotowa , pokut-
na , kontemplacyjna , apostolska  itd. Nie mniej wazne jest kryterium an-
tropologiczno-psychologiczne, przy pomocy ktorego ze wzgledu na 
pśec , wiek, temperament, stan zycia, zawod itp. wyroznia sie przykśa-
dowo: duchowosc  kobiety lub mezczyzny, duchowosc  dzieci, dorosśych 
lub starcow, duchowosc  intelektualistyczna  albo afektywna , duchowosc  
poszczegolnych zawodow (lekarzy, nauczycieli) lub stanow zycia w 
Kosciele (duchowosc  kapśanska, osob konsekrowanych i laikatu). Ko-
lejne kryterium historyczno-chronologiczne pozwala wyodrebnic , na 
przykśad: duchowosc  czasow apostolskich, duchowosci sredniowiecza 
czy wspośczesna . I wreszcie kryterium zakonodawco w i szko ą duchowo-
s ci upowaznia do mowienia o: duchowosci bazylianskiej, augustian-
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skiej, benedyktynskiej, dominikanskiej, franciszkanskiej, karmelitan-
skiej, ignacjanskiej i innych. 

Podsumowuja c, bogactwo form duchowosci mozna porownac  do 
swiatśa sśonca, ktore choc  pochodzi z jednego Środśa, to jednak w za-
leznosci od tego, kiedy, jak (w jakich warunkach, pod jakim ka tem) i na 
jaki pada przedmiot, mieni sie mnostwem odcieni i barw. Kolor jest 
specyficzna  wśasciwoscia  oswietlanego przedmiotu, aktualizowana  
przez padaja ce nan swiatśo. Istnieje on dzieki swiatśu, a jednoczesnie 
swiatśo ulega modyfikacji w swej barwie w zaleznosci od tego, jaki z 
przedmiotu wydobywa kolor. Podobnie jest z zyciem duchowym, ktore 
jest takim dziaśaniem Ducha Swietego na mocy Misterium paschalnego 
Chrystusa i taka  wspośpraca  ze strony chrzescijanina, ze efektem tego 
jest dojrzaśosc  osobowa na miare Chrystusa, a wiec swietosc . 
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6. Jak wygladaęo zycie duchowe chrzescijan w okresie starozytnym? 

Wyczerpuja ca odpowiedŚ na tak postawione pytanie jest trudna za-
rowno ze wzgledu na znaczna  odlegśosc  czasowa , jak i bardzo szczupśe 
Środśa odnosnie do zycia duchowego pierwszych chrzescijan. Wazne, 
choc  ska pe informacje na ten temat znajdujemy w Dziejach Apostol-
skich (2, 42-47), listach sw. Pawśa, jak rowniez w starozytnym tekscie 
pt. Didache, czyli Nauka Dwunastu Apostoąo w (napisanym w latach  
70-100). Historycy duchowosci wysnuwaja  pewne wnioski z egzegezy 
Ewangelii. Wielka  wartosc  dla badania duchowosci pierwszych wiekow 
chrzescijanstwa maja  pisma Ojcow Apostolskich (List Barnaby, Pasterz 
Hermasa, List do Kos cioąa w Koryncie sw. Klemensa Rzymskiego 
(«  96), listy sw. Ignacego Antiochenskiego («  ok. 110), listy sw. Poli-
karpa («  156), a takze komentarze do modlitwy Ojcze nasz Tertuliana 
(«  ok. 220), Orygenesa («  254), sw. Cypriana («  258) i wielu innych au-
torow wczesnochrzescijanskich. 

W swietle powyzszych Środeś duchowosc  pierwszych chrzescijan 
koncentrowaśa sie przede wszystkim wokoś Chrystusa zmartwychwsta-
śego. Chrystocentryzm pierwotnej duchowosci wynikaś z tego, ze sśowa 
i czyny Jezusa z wielka  moca  przekazywali naoczni swiadkowie. Prze-
konanie o rychśym Jego powrocie na ziemie (por. J 14, 18; Ap 3, 11;  
22, 7. 12. 20) sprawiśo, ze element eschatologiczny byś wyja tkowo zy-
wy. Osobe Chrystusa traktowano wiec jako najwyzszy model zycia 
chrzescijanskiego i swietosci. Nasilaja ce sie wtedy przesladowania 
spowodowaśy, ze meczenstwo traktowano jako wyja tkowa  okazje do 
nasladowania Mistrza w Jego odkupienczej smierci. W zwia zku z tym 
rozwijaś sie kult me czenniko w. Po ustaniu przesladowan, za przedśuze-
nie meczenstwa i zarazem wierne nasladowanie Chrystusa uznano zycie 
dziewicze, co staśo sie domena  licznych mezczyzn i kobiet udaja cych 
sie na miejsca odosobnione w celu prowadzenia walki duchowej, co da-
śo pocza tek zyciu monastycznemu. Kolejna  cecha  duchowosci pierwot-
nej jest wiec asceza, ktora  podejmowano jako wyraz przygotowania do 
zycia w niebie. Godnym odnotowania jest takze to, ze duchowosc  
chrzescijanska pierwszych wiekow miaśa charakter liturgiczny i wspo l-
notowo-spoąeczny (por. Dz 2, 42. 45). W Kosciele pierwotnym liturgia, 
z zasady sprawowana w domach wyznawcow Chrystusa (sta d pojecie 
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ecclesiola Ż  Koscioś domowy), koncentrowaśa sie wokoś Eucharystii, 
chrztu dorosśych i bierzmowania (sakramenty inicjacji chrzescijan-
skiej). Liturgie eucharystyczna  (tzw. ć śamanie Chlebaę  Ż  Dz 2, 42), 
zawsze ubogacaśa modlitwa i wyjasnianie Pisma swietego (homilia bi-
blijna). Czesto nawia zywano do liturgicznych zwyczajow Starego Te-
stamentu, czego przejawem byśo m.in. zbieranie sie na modlitwe 
uwielbienia trzy razy w cia gu dnia (rano, w pośudnie i po pośudniu), 
podczas ktorej zwykle modlono sie odpowiednio dobranymi psalmami  
i innymi tekstami biblijnymi (por. Dz 3, 1). Wspolnotowo-spośeczny 
wymiar pierwotnej duchowosci chrzescijanskiej wyrazaś sie w tym, ze 
w duchu braterskiej miśosci (agapŻ) dzielono sie dobrami materialnymi 
bez wzgledu na jakiekolwiek roznice spośeczne (por. Dz 2, 45; 4, 32-36). 

Istotne zmiany w duchowosci pierwotnego Kosciośa pojawiśy sie 
po ustaniu przesladowan w zwia zku z edyktem mediolanskim w 313 
roku. Upowszechnianie sie chrzescijanstwa, a co za tym idzie liczebny 
wzrost wyznawcow Chrystusa i ich spośeczne zroznicowanie, znacznie 
osśabiśy poczucie wspolnotowosci oraz rodzinny charakter wiary. Za-
rowno wpśyw judaizmu jak i kultury antycznej przyczyniśy sie do po-
wstawania herezji i schizm, co miaśo wpśyw na zycie duchowe. Jednym 
z przejawow bśednej duchowosci o dalekosieznych skutkach byśa here-
zja manicheizmu, odzywaja ca w roznych formach w wiekach nastep-
nych az do wspośczesnosci.  

Jedna  wazniejszych cech duchowosci chrzescijanskiej okresu staro-
zytnego jest rozwoj monastycyzmu, ktory pojawiś sie najpierw na Wscho-
dzie w pośowie IV wieku, a nieco poŚniej na Zachodzie. Zdaniem nie-
ktorych badaczy styl zycia monastycznego byś reakcja  na rozluŚnienie 
obyczajow wobec rozszerzania sie chrzescijanstwa. Mnisi i eremici sta-
rali sie zachowac  nienaruszony ideaś zycia chrzescijanskiego z czasow 
apostolskich. Monastycyzm wschodni rozwijaś sie w dwoch formach. 
Pierwsza  forme Ż  zycie samotne eremitow (eremityzm lub anachore-
tyzm) zapocza tkowaś sw. Antoni Egipski («  356), natomiast sw. Pa-
chomiusz («  346) daś pocza tek cenobityzmowi, czyli wspolnotowemu 
zyciu mnichow. Do wielkich patriarchow zycia monastycznego na 
Wschodzie zaliczyc  trzeba takze sw. Bazylego («  379) i sw. Pawśa  
z Teb («  341), ktorego jasnogorscy paulini uwazaja  za swego patriar-
che. Znaczny wkśad w teologie zycia duchowego i monastycznego za-
wdzieczamy m.in. Ewagriuszowi z Pontu («  399), Pseudo-Dionizemu 
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Areopagicie («  ok. 500), sw. Janowi Klimakowi («  649), sw. Maksy-
mowi Wyznawcy («  662) i sw. Janowi Chryzostomowi («  749).  

Pierwszym zaśozycielem wspolnot monastycznych na Zachodzie, 
jak podaja  Środśa, byś Euzebiusz z Vercelli («  371). Pocza tki zycia mo-
nastycznego na Starym Kontynencie zawdzieczamy takze sw. Marci-
nowi z Tours («  397) i sw. Janowi Kasjanowi («  435). Wielkimi propa-
gatorami tej formy duchowosci byli m.in. sw. Hieronim («  419), sw. 
Augustyn («  430), ktory opracowaś wśasna  reguśe zakonna , a zwśaszcza 
sw. Benedykt («  547). Jego reguśa wywarśa najwiekszy wpśyw na 
duchowosc  monastyczna  Kosciośa Zachodniego. 

 
7. Jakie sa charakterystyczne cechy duchowosci sredniowiecza? 

Duchowosc  sredniowiecza, podobnie jak duchowosc  starozytna , 
trudno opisac  w telegraficznym skrocie, obejmuje ona bowiem co naj-
mniej osiem wiekow niezwykle burzliwej historii.  

Duchowosc  wczesnego sredniowiecza ksztaśtowaśa sie gśownie pod 
wpśywem wielkich pisarzy ascetycznych starozytnosci koscielnej, ta-
kich jak: sw. Bazyli Wielki («  379), sw. Augustyn czy sw. Grzegorz 
Wielki («  604). Burzliwe procesy migracyjne tamtych czasow i sciera-
nie sie wpśywow roznych kultur na kontynencie europejskim sprawiśy, 
ze dokonywaś sie powolny proces intelektualnego spśycenia, totez 
wczesne sredniowiecze niewiele wniosśo nowego do doktryny Ojcow 
Kosciośa i do duchowosci, ktora pozostawaśa pod silnym wpśywem 
szkośy benedyktynskiej. Znaczne ozywienie w dziedzinie duchowosci  
i zycia chrzescijanskiego w ogole nasta piśo w poŚnym sredniowieczu 
wraz z powstawaniem uniwersytetow (pierwszy w Bolonii w 1088 ro-
ku) oraz preznych osrodkow akademickich zwia zanych z poszczegol-
nymi zakonami lub szkośami duchowosci, ktore sie wtedy wyodrebniśy. 

Duchowosc  poŚnego sredniowiecza cechuje zainteresowanie Pi-
smem swietym. Na przykśad w paryskiej szkole sw. Wiktora, ktora  re-
prezentuja  Hugo od sw. Wiktora («  1141) i Ryszard od sw. Wiktora 
(«  1173), uprawiano teologie na bazie znanej w IV i V wieku w Antio-
chii oraz Aleksandrii metodzie potrojnego lub poczwornego sensu bi-
blijnego.  

W tym czasie kilkakrotnie Europa mobilizowaśa sie do obrony 
miejsc swietych, zwia zanych z zyciem i dziaśalnoscia  Chrystusa, przed 
inwazja  zywiośu muzuśmanskiego. W organizacje tzw. krucjat angazo-
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wali sie nie tylko papieze, ale takze wielcy swieci, jak na przykśad sw. 
Bernard z Clairvaux («  1153). W czasie wypraw krzyzowych powsta-
waśy zakony rycerskie dla obrony swietych miejsc i wspierania krucjat. 
Do najbardziej znanych naleza : bozogrobcy (1099), ktorzy w Polsce 
mieli swoj najwazniejszy klasztor w Miechowie kośo Krakowa; templa-
riusze (1119); joannici (1130); krzyzacy (1190) Ż  ich gśowna  siedziba  
w Polsce byś Malbork; oraz trynitarze (1193), ktorych celem byśo wy-
kupywanie jencow wzietych do niewoli przez niewiernych. Do Polski 
trynitarze zostali sprowadzeni w 1685 roku przez Jana III Sobieskiego  
i osadzeni we Lwowie. Szybko rozwineli swoja  dziaśalnosc , zakśadaja c 
liczne klasztory we wschodniej Polsce (byśo ok. 600 zakonnikow). Po 
kasacie w czasie zaborow, zakon zaistniaś na nowo. Od 1985 roku try-
nitarze maja  swoj klasztor w Budziskach kośo Pośanca (na terenie mojej 
rodzinnej parafii Zofiowka, diec. sandomierska) i dom formacyjny  
w Krakowie.  

Zarowno upowszechniaja ca sie lektura Biblii, jak i nastawienie na 
krucjaty przyczyniśy sie do kultu Czśowieczenstwa Chrystusa, jednej z 
najbardziej charakterystycznych cech duchowosci sredniowiecza. Roz-
wijali ja  m.in. sw. Franciszek z Asyzu («  1226), sw. Brygida Szwedzka 
(«  1373), zwia zana z Gdanskiem, a takze wielu mistykow i mistyczek 
tego okresu. Biblijny temat cierpia cego Chrystusa, tak bliski wstrza sa-
nej wojnami, kataklizmami i zarazami Europie, znalazś odbicie w sztu-
ce, ktora Jego meke ukazywaśa w sposob bardzo realistyczny. Chrysto-
centryzm poboznosci sredniowiecza wyrazaś sie takze w nabozenstwie 
do Najswietszego Sakramentu. Byśa to ponieka d reakcja na herezje Be-
rengariusza z Tours, ktory kwestionowaś realna  obecnosc  Chrystusa 
pod postacia  chleba i wina. Wprowadzono zatem zwyczaj unoszenia 
Hostii tuz po przeistoczeniu dla adoracji przez wiernych, a takze proce-
sje z Najswietszym Sakramentem. Bś. Wincenty Kadśubek («  1223), bi-
skup Krakowa, jako pierwszy w swiecie wprowadziś obowia zek zapa-
lania wiecznej lampki przed tabernakulum. Prawdziwa  eksplozje po-
boznosci eucharystycznej wyzwoliśo ustanowienie przez Urbana IV 
swieta Bozego Ciaśa bulla  Transiturus (11 VIII 1264). Bezposrednia  
tego przyczyna  byś cud, jaki na oczach wiernych dokonaś sie w mia-
steczku Bolsena (okośo 100 km na pośnoc od Rzymu, blisko Orvieto). 
Latem 1263 roku podczas podniesienia z Hostii zacześy skapywac  kro-
ple Przenajswietszej Krwi. Teksty mszy o Najswietszej Eucharystii na 
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te okazje uśozyś sw. Tomasz z Akwinu. Sa  one uzywane do dzis (m.in. 
hymn Sąaw je zyku, Zblizam sie  w pokorze). Mimo wielkiej poboznosci 
ludu, przystepowanie do komunii sw. byśo bardzo rzadkie, dlatego So-
bor Lateranski IV (1215) zobowia zaś wiernych, aby przynajmniej raz  
w roku z okazji Wielkanocy przystepowali do spowiedzi i komunii sw.  

W tym czasie zywa byśa tez czesc  dla imienia Jezusa. Zwyczaj wza-
jemnego pozdrawiania sie tym Imieniem (ć Niech bedzie pochwalony 
Jezus Chrystus’ę ) upowszechniś wśoski zakon jezuatow, zaśozony 
przez bś. Jana Colombiniego ze Sieny («  1367).  

W cieniu kultu czśowieczenstwa Chrystusa rozwijaśa sie poboznosc  
maryjna, ktorej najbardziej znanym propagatorem w tym czasie byś sw. 
Bernard z Clairvaux. Powstaśy wtedy znane modlitwy maryjne, jak: Sa-
lve Regina, Ave maris stella, Alma Redemptoris Mater i inne. Z tego 
okresu pochodzi rozaniec, a takze franciszkanski zwyczaj odmawiania 
modlitwy Anioś Panski podczas wieczornego bicia dzwonu.  

Wraz ze czcia  dla Swietej Bozej Rodzicielki rozwijaś sie kult anio-
śow oraz swietych, ktorych relikwie otaczano wielkim szacunkiem. 
Wiele miast zabiegaśo o patronat znacza cych swietych, dlatego spro-
wadzenie ich relikwii byśo wielkim wydarzeniem. Tak byśo na przykśad 
ze sprowadzeniem relikwii sw. Floriana do Krakowa w 1184 roku.  

Istotnym elementem duchowosci konca sredniowiecza byśo odra-
dzanie sie zycia monastycznego (benedyktyni, cystersi, kameduli, kar-
tuzi i inni), a takze powstawanie nowych zakonow, zwśaszcza francisz-
kanow i dominikanow. 

Na duchowosc  tamtego czasu niebagatelny wpśyw wywierali takze 
swieccy, ktorzy poszukuja c odpowiedniej dla siebie duchowosci, stwo-
rzyli odrebny nurt zwany devotio moderna. Za jego prekursorow uwaza 
sie bś. Jana Ruysbroecka («  1381) i Gerarda Grooteàa («  1380), zas do 
grona najbardziej znanych autorow zaliczany jest m.in. Tomasz  ̀Kem-
pis («  1471), ktoremu przypisuje sie popularne i cenione dzieśko O na-
s ladowaniu Chrystusa, a takze Jan Gerson («  1429), wielki kanclerz 
uniwersytetu paryskiego, pisza cy interesuja ca  poezje religijno-mistycz-
na . Nurt devotio moderna, ktorego waznym osrodkiem staś sie uniwer-
sytet w Pradze, oddziaśuja cy na srodowisko krakowskie, odznaczaś sie 
stanowczym sprzeciwem wobec formalizmu w poboznosci oraz intelek-
tualizmu w duchowosci i mistyce, jaki pojawiś sie pod wpśywem upra-
wianej na uniwersytetach scholastyki. Jego cecha  charakterystyczna  
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staśo sie wiec dowartosciowanie sfery afektywnej w przezyciu ducho-
wym i wysiśku woli w miejsce rozumu. Akcentowano potrzebe upra-
wiania poboznosci indywidualnej, opartej na cnocie miśosci do Chry-
stusa i bliŚnich, co sprzyjaśo rozwijaniu ducha kontemplacji. Cenna  
pomoca  w tym wzgledzie byśo upowszechnianie metodycznie okreslo-
nej modlitwy myslnej, z jednoczesnym ograniczaniem surowej ascezy. 
Dostrzezenie wpśywu duchowosci na zycie spośeczne sprawiśo, ze nurt 
ten nie tylko cieszyś sie wielkim zainteresowaniem, zwśaszcza ze strony 
laikatu, ale istotnie przyczyniś sie do wyśonienia nowej epoki w kultu-
rze europejskiej, jaka  byś renesansowy humanizm.  

  
8. Co nowego pojawia sie w duchowosci chrzescijanskiej doby no-

wozytnej? 
Pocza tek epoki nowozytnej wyznacza wynalezienie druku przez Ja-

na Gutenberga w 1440 roku i odkrycie Ameryki przez Krzysztofa Ko-
lumba w 1492 roku. Pomimo burzliwych przemian w Kosciele, epoka 
ta odznaczaśa sie szczegolnym rozkwitem duchowosci chrzescijanskiej, 
w czym niemaśa  role odegraśy Francja i Wśochy.  

Na ksztaśt duchowosci nowozytnej wpśyna ś humanizm Ż  zapo-
cza tkowany na prześomie XIV i XV wieku renesansowy pra d umysśo-
wy i kulturalny. Jego nazwa wynika ze szczegolnego zainteresowania 
sie czśowiekiem i jego wszechstronnym rozwojem. Wpśyw ten przeja-
wiaś sie w optymistycznym podejsciu do czśowieka i w podkreslaniu 
jego godnosci jako obrazu Boga (imago Dei), nie zniweczonego przez 
grzech. Ponadto humanizm chrzes cijanski cechowaśo umiśowanie stwo-
rzenia, uznanie dla humoru i rozrywki, propagowanie zdrowej ascezy i 
doskonaśosci wśasciwej roznym stanom zycia, jak rowniez wysśawianie 
czystej miśosci. Skutkiem tego byś jednak przesadny sentymentalizm, 
wykorzystuja cy m.in. symbolike serca. Taka  postac  humanizmu chrze-
scijanskiego reprezentowaś m.in. sw. Franciszek Salezy («  1622), Dok-
tor Kosciośa. U biskupa Genewy nie tylko nie ma deprecjacji tego co 
ludzkie (wedśug powiedzenia Seneki: Nihil humani a me alienum puto), 
lecz przeciwnie Ż  dostrzegalna jest radosc  i zachwyt czśowiekiem oraz 
stworzeniem (psychologia radosci). Widac  to w dziele Filotea, czyli 
droga do zycia poboznego, napisanym dla ksiezniczki Ludwiki de 
Charmoisy. Swiety czesto odwośuje sie tam do procesow, jakie zacho-
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dza  w naturze, i przez analogie ukazuje prawidśa zycia duchowego, su-
geruja c, ze podziw dla piekna i dobra otwiera na Boga i wiecznosc .  

W takim duchu chrzescijanskiego humanizmu w XVI i XVII wieku 
odradzaśy sie dawne zakony i powstawaśy nowe, tworza c wśasne szkośy 
duchowosci. Wspomniec  nalezy zaśozenie zakonu jezuitow przez sw. 
Ignacego Loyole («  1556), reforme zakonu karmelitanskiego, dokonana  
przez sw. Terese z Avila («  1582) i sw. Jana od Krzyza («  1591), po-
wstanie kilku preznych zgromadzen zakonnych o nastawieniu apostol-
sko-charytatywnym, takich jak: pijarzy (sw. Jozef Kalasanty «  1648), 
misjonarze i szarytki (sw. Wincenty  ̀Paulo «  1660) czy redemptorysci 
(sw. Alfons Maria Liguori «  1787).  

Obok humanizmu, na ksztaśt duchowosci nowozytnej wielki wpśyw 
wywarś Sobor Trydencki (1545-1563), ktory dokonaś odnowy zycia 
Kosciośa wobec wyzwan, jakie stawiaś protestantyzm. Sobor uscisliś 
zatem gśowne prawdy wiary dotycza ce usprawiedliwienia i uswiecania 
oraz roli śaski i wolnosci w zyciu chrzescijanskim. Zrewidowaś takze 
teologie sakramentow i zreformowaś liturgie. Waznym osia gnieciem w 
tym zakresie byśo wydanie katechizmu, mszaśu i innych ksia g liturgicz-
nych. Pośozono duzy nacisk na intelektualna  i duchowa  formacje ka-
pśanow. W tym celu zacześy powstawac  seminaria duchowne i rozwija-
śy sie studia teologiczne. Szybko zaowocowaśo to wysoka  jakoscia  zy-
cia i pracy apostolskiej duchowienstwa, ktora w zwia zku z kolonizacja  
nowoodkrytych la dow nabraśa charakteru misyjnego. Do wprowadzania 
reform Soboru Trydenckiego w wybitnym stopniu przyczynili sie m.in. 
papiez sw. Pius V («  1572), sw. Karol Boromeusz («  1584), sw. Filip 
Neri («  1595), a takze preznie rozwijaja cy sie zakon jezuitow. 

Duchowosc  potrydencka, mocno osadzona w dogmatyce, zoriento-
wana byśa na Chrystusa Odkupiciela i czśowieka ujmowanego integral-
nie. Miaśa przy tym wymiar liturgiczno-sakramentalny i ewangeliza-
cyjno-charytatywny. Przestaśa byc  domena  zakonnikow i osob duchow-
nych, lecz w rownym stopniu wspośtworzyli ja  ludzie swieccy roznych 
stanow i zawodow. W takim klimacie duchowym, ogarniaja cym niemal 
wszystkie kraje Europy, a takze docieraja cym za sprawa  misjonarzy do 
nowego swiata, rozwijaśo sie zainteresowanie dla mistyki, zarowno od 
strony przezyciowej jak i teoretycznej. W zwia zku z tym zasadnym jest 
mowic  o ć zśotym okresieę  mistyki hiszpanskiej, francuskiej, niemiec-
kiej, wśoskiej, a takze polskiej.  
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Duchowosc  nowozytna zrodziśa niezliczona  rzesze bśogosśawio-
nych i swietych, wsrod ktorych po raz pierwszy liczna  grupe stanowia  
swieccy, na przykśad: sw. Mikośaj z Flue («  1487), ojciec licznej rodzi-
ny, a potem pustelnik; sw. Tomasz Morus («  1535), kanclerz Anglii, oj-
ciec rodziny; sw. Roza z Limy («  1617), dziewica; bś. Maria od Wcie-
lenia Guyard («  1672), wdowa. 

Jak w kazdej epoce, tak i w czasach nowozytnych w duchowosci 
pojawiśy sie bśedne nurty. Chodzi tu gśownie o jansenizm i kwietyzm, 
dwa w pewnym sensie przeciwstawne sobie ruchy intelektualno-reli-
gijne. Jansenizm, zapocza tkowany przez Korneliusza Jansena («  1638), 
biskupa Yprés we Francji, a rozwijany m.in. przez Bśazeja Pascala 
(«  1662), gśosiś, ze po grzechu pierworodnym natura ludzka zostaśa 
skazona i opanowana przez namietnosci wioda ce do grzechu. Wobec 
tego czśowiek nie jest w stanie zasśugiwac  na usprawiedliwienie i nie 
jest tez godny zjednoczenia z Bogiem. Stawiano zatem bardzo rygory-
styczne wymagania ascetyczne i liczne ograniczenia w dziedzinie przy-
stepowania do sakramentow, zwśaszcza komunii sw. Za podstawowa  
praktyke zycia chrzescijanskiego uznawano peśnienie aktow pokuty. 
Surowa i ponieka d antyhumanistyczna moralnosc  sprzyjaśa rozwojowi 
kazuistyki w dziedzinie moralnosci i ascezy. Jansenizm, jako bardzo 
pesymistyczny nurt duchowosci, zostaś potepiony przez papieza Kle-
mensa XI w bulli Unigenitus (1713) i w liscie apostolskim Pastoralis 
officii (1718). Mimo tego, pewne jego skutki odczuwalne sa  do dzis.  

Z kolei kwietyzm gśosiś, ze czśowiek Ż  z natury swej doskonaśy  
i dobry Ż  da za c do zjednoczenia z Bogiem, nie powinien podejmowac  
zadnych dziaśan ascetycznych i pracy nad soba , lecz biernie poddac  sie 
dziaśaniu śaski. W ten sposob, nie przeszkadzaja c dziaśaniu Bozemu, 
osia ga stan caśkowitego spokoju ducha i doskonaśosc  w stopniu mi-
stycznym, polegaja ca  na zanurzeniu sie w czystej miśosci Boga i zupeś-
nym zanegowaniu wśasnej podmiotowosci. Propagatorem tego rodzaju 
pogla dow byś m.in. hiszpanski kapśan Michaś Molinos («  1696), ktory 
uwazaś, ze mistyka jako nadzwyczajne dziaśanie Boze, jest przywilejem 
nielicznych. Rowniez wielki kaznodzieja Paryza Franciszek de Soli-
gnac Fönelon («  1715) i srodowisko intelektualistow francuskich sku-
pione wokoś wyksztaśconej i wpśywowej wdowy Madame de Guyon 
(«  1717), propagowaśo te doktryne. Kwietyzmowi gwaśtownie sprzeci-
wiaś sie Jakub Bossuet («  1704), biskup Meaux.  
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O ile jansenizm przeakcentowywaś role ascezy w zyciu duchowym, 
to kwietyzm zanadto interesowaś sie mistyka . Potepienie tego nurtu 
przez papieza Innocentego XII w 1699 roku spowodowaśo zatem po-
wolny regres teologii mistyki, a posrednio takze teologii duchowosci, 
trwaja cy az do konca XIX wieku.  

Z kolei w wieku XIX scieraśy sie rozne pra dy myslowe i spośeczne, 
co sprawiśo, ze duchowosc  tej epoki z jednej strony nabraśa charakteru 
indywidualistycznego, co K. Gorski nazywa ć duchowoscia  kapliczko-
wa ę , sentymentalna  i naznaczona  jansenistycznym rygoryzmem asce-
tycznym, a z drugiej strony Ż  na zasadzie przeciwwagi Ż  byśa to du-
chowosc  o wyraŚnym obliczu apostolsko-spośecznym. Wśasnie aposto-
lat i wychodzenie naprzeciw potrzebom spośecznym legśy u podstaw 
nowych zgromadzen zakonnych, wsrod ktorych wymienmy tytuśem 
przykśadu: pallotynow, zaśozonych w Rzymie przez sw. Wincentego 
Pallottiego («  1850) i salezjanow, ktorych zaśozycielem w Turynie jest 
sw. Jan Bosco («  1888). Fakt, ze duchowosc  chrzescijanska XIX wieku, 
ulegaja c wpśywom romantycznym dowartosciowaśa kobiety, sprawiś, 
ze nowopowstaja ce zgromadzenia zakonne sa  w wiekszosci zenskie. 
Natomiast sśynne mariofanie (Paryz Ż  1830; La Salette Ż  1846; Lo-
urdes Ż  1858; Knock Ż  1879) i ogśoszenie dogmatu o niepokalanym 
poczeciu Matki Bozej, sprawiśy, ze wiekszosc  powstaja cych w XIX 
wieku zgromadzen zakonnych w swej nazwie nosi tytuś maryjny. Nie-
mal wszystkie zajmuja  sie praca  charytatywna  i wychowawcza  (np. 
elzbietanki, katarzynki, siostry Notre Dame, salezjanki, szarytki, urszu-
lanki i wiele innych zgromadzen, takze polskich, w tym niehabitowych, 
zaśozonych przez bś. Honorata KoŚminskiego).  

 
9. Czym odznacza sie chrzescijanska duchowosc europejska wspo ę-

czesnie? 
Wspośczesne oblicze duchowosci europejskiej ksztaśtowaśo sie juz 

w XIX stuleciu, nie bez silnych wpśywow owczesnych pra dow intelek-
tualno-kulturowo-spośecznych, sposrod ktorych nalezy wspomniec  ra-
cjonalizm, uprawiany gśownie przez epigonow rewolucji francuskiej 
(1789-1799), i marksizm w Niemczech. 

Reakcja  na wspomniane wpśywy antychrzescijanskie byśy silne 
tendencje odrodzeniowe, ktorym sprzyjaś romantyzm, czerpia cy obficie 
z kultury i religijnosci sredniowiecza. Angazowaśy one wszystkie stany 
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zycia w Kosciele. Dostrzegalny staś sie nowy dynamizm w zyciu ka-
pśanskim i duszpasterstwie. Przyczyniśy sie do tego wybitne postaci tej 
miary, co sw. Klemens Maria Hofbauer («  1820), redemptorysta, dziaśa-
ja cy w Austrii po wypedzeniu z Warszawy, gdzie rozwina ś dziaśalnosc  
apostolska  na szeroka  skale, Antoni Rosmini («  1855) we Wśoszech, 
sw. Jan Vianney («  1859) we Francji oraz konwertyta kard. John Henry 
Newman («  1890) w Anglii. Towarzyszyśo temu zywe zainteresowanie 
zyciem mistycznym, zwśaszcza w obszarze jezyka niemieckiego, tak w 
praktyce (Katarzyna Emmerich «  1824), jak i w teorii (Jan Jozef GŁ rres 
«  1848). Kilkadziesia t lat poŚniej znalazśo to odbicie takze w Polsce.  

Na obraz zycia duchowego w XIX wieku skśadaja  sie wzajemnie 
powia zane silne ruchy odnowy liturgicznej, biblijnej i patrystycznej. 
Pionierem wspośczesnej odnowy liturgicznej jest francuski benedyktyn 
Prosper Guöranger («  1875) z opactwa w Solesmes. Jego wysiśki zosta-
śy poparte i zrealizowane przez papieza sw. Piusa X («  1914), ktorego 
celem byśo ć odnowic  wszystko w Chrystusieę . Z kolei w Niemczech, 
najpierw w osrodkach protestanckich, a potem takze katolickich, za-
znaczyśo sie ozywienie zainteresowania Biblia  w duchu krytycznego, 
historyczno-filologicznego podejscia egzegetycznego, a takze wysiśek 
pastoralny maja cy na celu ubiblijnienie przepowiadania (homiletyka  
i katecheza). Doprowadziśo to do wydania przez Piusa XII («  1958) en-
cykliki Divino afflante Spiritu (1943). Odkrycie duchowego waloru Pi-
sma swietego ozywiśo znana  ze starozytnosci praktyke lectio divina. 
Logicznym nastepstwem zainteresowania sie Pismem swietym i liturgia  
byś zwrot ku patrystyce. Mimo iz dominikanie francuscy zgśaszali 
sprzeciw, boja c sie, ze ucierpi na tym autorytet sw. Tomasza z Akwinu 
w dobie odradzaja cej sie wtedy scholastyki po Soborze Watykanskim I 
(1869-1870), podejmowano liczne studia nad pismami Ojcow Kosciośa 
i zaczeto wydawac  ich dzieśa (śacinska i grecka patrologia Migneàa),  
a takze obficie cytowac  w kaznodziejstwie.  

Godne podkreslenia jest zaangazowanie swieckich w dziaśalnosc  
apostolsko-misyjna  Kosciośa w drugiej pośowie XIX wieku. Swiecka  
apostośka  wspierania misji, gśownie poprzez modlitwe rozancowa , byśa 
Paulina Jaricot («  1862). W tym samym czasie rowniez we Francji dzia-
śalnosc  charytatywna  rozwijaś profesor Sorbony Fryderyk Ozanam 
(«  1853). Natomiast we Wśoszech swieccy, bronia cy wartosci chrzesci-
janskich w zyciu spośecznym, dali pocza tek Akcji Katolickiej.  
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Wspomniana wyzej odnowa liturgiczno-biblijno-patrystyczna wpśy-
neśa na odrodzenie sie systematycznej teologii duchowosci. Na prześo-
mie XIX i XX stulecia obserwuje sie bowiem rozkwit literatury na te-
maty duchowe, zwśaszcza mistyczne, w ktorych podejmowano takie 
kwestie, jak: jednosc  i cia gśosc  zycia duchowego, roznica pomiedzy 
ascetyka  a mistyka , zwia zek miedzy doskonaśoscia  a stanami mistycz-
nymi, powszechne powośanie do mistyki, natura mistyki, rodzaje i stop-
nie kontemplacji itp. Dyskusja na powyzsze tematy wynikśa najpierw 
we Francji (August Saudreau i August Poulain), a potem w Hiszpanii 
(Josö Gonzales Arintero i Jeronimo Seisdedos). Angazowaśo sie w nia  
wielu wybitnych teologow, sta d zostaśa nazwana ć ruchem mistycz-
nymę . Kilkanascie lat poŚniej zamkneli ja : Jozef De Guibert («  1942)  
i Reginald Garrigou-Lagrange («  1964). Przyczyniśa sie ona nie tylko 
do wykrystalizowania metodologicznych podstaw teologii duchowosci, 
ale takze do powośania w Rzymie pierwszych w swiecie uniwersytec-
kich katedr teologii ascetyczno-mistycznej (tak wowczas nazywano 
teologie duchowosci): w 1917 roku na Papieskim Uniwersytecie sw. 
Tomasza ć Angelicumę  (dominikanie) i w 1919 roku na Papieskim 
Uniwersytecie ć Gregorianumę  (jezuici). To sprawiśo, ze teologia du-
chowosci staśa sie autonomiczna  dyscyplina  teologiczna .  

W tym czasie odradzaja ca  sie teologia  i duchowoscia  wstrza sna ś 
modernizm, czyli pogla d, wedśug ktorego u podstaw wiary i zycia chrze-
scijanskiego jest nie tyle obiektywne Objawienie dane przez Boga, co 
przede wszystkim indywidualne doswiadczenie duchowe, zas gśoszone 
przez Koscioś dogmaty sa  teologiczna  ekspresja  skumulowanych prze-
zyc  religijnych uczniow Jezusa z Nazaretu. Gśownymi propagatorami 
modernizmu byli: francuski mysliciel Alfred Loisy («  1940) i angielski 
eks-jezuita George Tyrrel («  1909). Kierunek ten, jako skrajnie subiek-
tywny, Koscioś potepiś encyklika  Pascendi sw. Piusa X (1907), poprze-
dzona  dekretem Lamentabili (1907).  

Omowione tu zjawiska, na ktore naśozyśy sie dramatyczne do-
swiadczenia obydwu wojen swiatowych, przygotowaśy Koscioś do 
gruntownej reformy, jaka wcia z dokonuje sie w wyniku Soboru Waty-
kanskiego II (1962-1965). Odnowa soborowa w dziedzinie duchowosci 
zaznacza sie przede wszystkim podkresleniem centralnej roli misterium 
zbawczego Jezusa Chrystusa, powszechnosci powośania do swietosci w 
Kosciele (por. LG 39), zakorzenieniem w Pismie swietym, Tradycji  
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i liturgii, otwarciem na swiat wspośczesny (aggiornamento i ć znaki cza-
suę ) oraz zwroceniem uwagi na podmiotowosc  czśowieka (tzw. ć zwrot 
antropologicznyę ). Wobec tego duchowosc  posoborowa  mozna okreslic  
jako chrystologiczno-inkarnacyjna , biblijno-liturgiczna  i eklezjalno-
personalistyczna . W tym wszystkim dostrzega sie nieodzowna  role Du-
cha Swietego. 

Wszystko to daśo potezny impuls do wspośodpowiedzialnosci laika-
tu za zycie Kosciośa i rozwoj spośeczny gśownie przez niezliczona  ilosc  
zrzeszen i organizacji, a takze grup modlitewnych, w ktorych zaznacza 
sie udziaś ludzi mśodych (por. ChL 29). Przykśadem tego sa  ciesza ce sie 
coraz wieksza  popularnoscia  zapocza tkowane w 1984 roku przez Jana 
Pawśa II Swiatowe Dni Mśodziezy i noworoczne spotkania mśodziezy 
europejskiej, organizowane przez wspolnote ekumeniczna  z Taizé. 
Sśusznie wiec za Janem Pawśem II mozna powiedziec , ze ć mimo rozle-
gśych procesow laicyzacji obserwujemy dzis w swiecie powszechna  po-
trzebe duchowosci, ktora w znacznej mierze ujawnia sie wśasnie jako 
nowy gśod modlitwyę  (NMI 33). 

Nalezy jednak zauwazyc , ze ta ć powszechna potrzeba duchowoscię  
z jednej strony i Ż  z drugiej strony Ż  trawia ca wspośczesne spośe-
czenstwo europejskie ć choroba horyzontalizmuę , redukuja ca wszystko 
do wymiaru doczesnego (EiE 7-9. 34), sprawiaja , iz wielu ludzi, 
zwśaszcza mśodziez, śatwo ulega roznym trendom, wsrod ktorych za 
najbardziej niebezpieczny Koscioś uznaje New Age, okreslaja cy siebie 
jako ć nowa  duchowosc ę . W dokumencie Papieskiej Rady do spraw 
Kultury i Papieskiej Rady do spraw Dialogu Miedzyreligijnego pt. Je-
zus Chrystus dawca wody zywej. Refleksja chrzescijanska na temat New 
Age (3 II 2003) czytamy m.in.: ć Nawet przyjmuja c, ze religijnosc  New 
Age w jakis sposob odpowiada na uprawnione da zenia natury ludzkiej, 
trzeba uznac , ze zamierza to uczynic , przeciwstawiaja c sie zawsze ob-
jawieniu chrzescijanskiemuę  (1. 4).  

 



 

 
III. DUCHOWOS C  POLSKA 

 
10. Jakim wpęywom podlegaęa duchowosc chrzescijanska w sre-

dniowiecznej Polsce? 
Wykopaliska w Wislicy na Ponidziu (baptysterium, sśynna ć pśyta 

orantowę  i fundamenty kolegiaty z IX wieku) potwierdzaja , ze juz oko-
śo sto lat przed chrztem Polski (966), chrzescijanstwo mocno zakorze-
niaśo sie na naszych ziemiach.  

Pierwszym jednak pisanym pomnikiem duchowosci w Polsce jest 
pochodza ca z XIII wieku piesn Bogurodzica, ktora zdaniem K. Gor-
skiego nosi na sobie cechy wpśywow benedyktynskich. Jest ona wyra-
zem chrystocentryzmu, a zarazem wczesnego kultu maryjnego. Takze 
pochodza cy z XI wieku Modlitewnik Gertrudy (zwany Kodeksem Ger-
trudy), corki Mieszka II i siostry Kazimierza Odnowiciela, nosi na so-
bie slady duchowosci benedyktynskiej. Nie powinno to dziwic , gdyz 
wśasnie benedyktyni jako pierwsi prowadzili dziaśalnosc  misyjna . Byli 
to m.in.: sw. Wojciech («  997), pierwsi polscy meczennicy z Miedzy-
rzecza: Benedykt, Jan, Izaak, Mateusz i Krystyn («  1003) oraz sw. Bru-
no z Kwerfurtu («  1009). Benedyktyni mieli na ziemiach polskich sze-
reg klasztorow, z ktorych najbardziej znany jest w Tyncu kośo Krakowa 
i na Swietym Krzyzu.  

W pocza tkach XI wieku przybyli do Polski cystersi i na terenach 
juz zagospodarowanych zaśozyli swe klasztory, gśownie w Maśopolsce. 
Pierwszy z nich powstaś w Jedrzejowie, doka d wsta piś bś. Wincenty 
Kadśubek («  1223) opusciwszy stolice biskupia  w Krakowie, a nastep-
nie w Sulejowie, Wa chocku, Koprzywnicy, Oliwie kośo Gdanska itd.  

W XII wieku dziaśalnosc  duszpasterska  na naszych ziemiach rozpo-
czeli franciszkanie i dominikanie, ktorzy pierwsze swoje klasztory za-
kśadali w duzych miastach, zwśaszcza w Krakowie. Niebawem tez wy-
dali polskich swietych. Do rodziny franciszkanskiej naleza  m.in.: bś. 
Salomea («  1268) i sw. Kinga («  1292) i bś. Wśadysśaw z Gielniowa 
(«  1505), patron Warszawy. Natomiast pierwsi polscy swieci domini-
kanscy, to: sw. Jacek («  1257) i bś. Czesśaw («  1242). Dominikanie po-
nadto swoja  duchowoscia  kontemplacyjna  wywarli wpśyw na zycie sw. 
Jadwigi Wawelskiej («  1399). 

Niedśugo potem na ziemie polskie przybyli kartuzi, zakśadaja c oko-
śo 1380 roku pierwszy klasztor w Lechnicy nad Dunajcem (obecnie sśo-
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sśowacki Czerwony Klasztor) i dziesiec  lat poŚniej niedaleko Gdanska, 
gdzie powstaśa osada Kartuzy. 

Warto odnotowac  interesuja cy przypadek w historii polskiej du-
chowosci, jaka  jest bś. Dorota z Ma towow («  1394), ktora po smieci 
meza kazaśa sie zamurowac  w celi przylegaja cej do kolegiaty w Kwi-
dzyniu. Jest zatem pierwsza  polska  rekluza . Kontaktuja c sie ze swiatem 
przez maśe okienko, dyktowaśa swemu spowiednikowi Janowi z Kwi-
dzyna swoje przezycia mistyczne. 

Pod koniec sredniowiecza w Polsce zaznaczyś sie wpśyw nurtu 
devotio moderna gśownie z osrodka w Pradze. Widac  to w pismach rek-
tora Akademii Krakowskiej Mateusza z Krakowa («  1410) i Jakuba  
z Paradyza («  1464), najpierw cystersa, a potem kartuza. Ten ostatni 
wiele uwagi poswieciś teologii mistycznej. 

Dodajmy, ze jednym z wybitniejszych polskich autorow schyśku 
sredniowiecza jest Stanisśaw ze Skarbimierza («  1431), ktory pozosta-
wiś po sobie pokaŚny zbior kazan.  

 
11. Czym charakteryzuje sie tzw. ”zęoty okresź polskiej duchowosci? 

W Polsce, podobnie jak w caśej Europie, rozkwit zycia duchowego 
przypada na czasy po Soborze Trydenckim, ktorego rozporza dzenia 
gorliwie wcielaś w zycie kard. Stanisśaw Hozjusz («  1579). Za jego 
sprawa  przezwyciezanie protestantyzmu szśo gśownie po linii doktry-
nalnej, dlatego w Polsce nie doszśo do wojen religijnych, ktore pusto-
szyśy kraje zachodnie. Wpśyw Soboru Trydenckiego i mysli renesan-
sowej w duchowosci polskiej zaznacza sie przede wszystkim w nowych 
nurtach duchowych: chrystologicznym, maryjnym, mistyczno-kontem-
placyjnym, ascetycznym i biblijnym. 

Nurt chrystologiczny, dostrzegalny w tresci owczesnych modlitew-
nikow, koncentruje uwage na osobie Syna Bozego oraz na Jego mece  
i ranach. W pewnym sensie jest to nawia zanie do europejskiej ducho-
wosci sredniowiecza, niemniej jednak podejmowany jest on w kontek-
scie apologetyczno-eklezjalnym w zwia zku z koniecznoscia  obrony 
wiary w Bostwo i Czśowieczenstwo Chrystusa, kwestionowane przez 
arian. Pojawiaja  sie takze elementy nauki o Wcieleniu. Reprezentanta-
mi tego nurtu sa : Biernat z Lublina («  1529), ktorego polskie tśumacze-
nie śacinskich modlitw Mikośaja Saliceta nosi tytuś Raj duszny (1513)  
i uwazane jest za pierwsza  polska  ksia zke, Baltazar Opec  («  1531), au-
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tor dzieśa pt. Zywot Pana Jezu Krysta z 1522 roku, Jakub Wujek 
(«  1597), ktory wydaś dzieśo pt. O Bo stwie Syna Bozego i Ducha Swie -
tego, Stanisśaw Sokośowski («  1593), autor dzieśa o kulcie i adoracji 
Chrystusa w Najswietszym Sakramencie oraz rozwazan o sw. Jozefie  
i Wcieleniu. Szczegolne miejsce w polskiej duchowosci tego okresu 
zajmuje jezuita Kasper Druzbicki («  1662). W swoich pismach o cha-
rakterze mistycznym, osadzonych w Pismie swietym, koncentrowaś 
uwage na Czśowieczenstwie Chrystusa, propaguja c kult Najswietszego 
Serca Jezusa. Jego dzieśko Meta cordium Cor jesu et Sanctissima Trini-
tas, zwieraja ce rozmyslania i litanie do Serca Jezusa, uwazane jest za 
pierwszy w swiecie podrecznik czcicieli Serca Jezusa.  

Jesli chodzi o nurt maryjny, pozostaja cy w scisśym zwia zku z do-
gmatem wcielenia Syna Bozego, duze zasśugi nalezy przypisac  takze o. 
Druzbickiemu. On bowiem w sposob naukowy opracowaś teologiczne 
podstawy maryjnego niewolnictwa w dzieśku pt. Servitium Deiparae. 
Te idee rozwijali zainspirowani przez niego dwaj polscy jezuici: Stani-
sśaw Fenicki («  1652) w Lublinie w 1632 roku wydaś dzieśko pt. Ma-
riae mancipium, zas Jan Chometowski («  1641) dokonaś jego tśuma-
czenia i nieco zmieniś, wydaja c takze w Lublinie w tym samym roku 
dzieśko pt. Pe tko Panny Maryjej albo sposo b oddawania sie  Jej za nie-
wolnika. Warto nadmienic , ze sw. Ludwik Maria Grignion de Montfort 
(«  1716), wielki propagator niewolnictwa maryjnego, w sśynnym Trak-
tacie o prawdziwym nabozenstwie do Najswie tszej Maryi Panny z pro-
stota  przyznaje, ze wzorowaś sie m.in. na dziele Fenickiego. Oprocz 
wielu pism rozwijaja cych poboznosc  maryjna , nalezy odnotowac  mo-
dlitewnik Marcina Laterny («  1598) pt. Harfa duchowna, w ktorym 
kontempluje on Boze Macierzynstwo Maryi, Jej niepokalane poczecie, 
a takze Jej bolesci i radosci. 

Wspominany Kasper Druzbicki, prowincjaś polskich jezuitow, jest 
gśownym reprezentantem nurtu mistyczno-kontemplacyjnego w ducho-
wosci polskiej XVII wieku. Daś temu wyraz w licznych pismach, z cha-
rakteru ktorych moze wynikac , ze sa  zapisem jego osobistych doswiad-
czen mistycznych. Poza nim problematyka  kontemplacji i mistyki 
zajmowali sie inni teologowie jezuiccy, m.in. Mikośaj – eczycki 
(«  1653) i Tomasz Mśodzianowski («  1686). Studiami nad mistyka  (tzw. 
mistyka studyjna) zajmowaś sie dominikanin Mikośaj z Moscisk 
(«  1632) w dzieśach: Elementarzyk cwiczenia duchowego i Akademia 
poboznos ci, jak rowniez franciszkanin Stefan Chryzostom Dobrosielski 
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jak rowniez franciszkanin Stefan Chryzostom Dobrosielski («  1676), 
autor znanego w owczesnej Europie traktatu pt. Summarium asceticae 
et mysticae theologiae. Tenze autor takze reprezentuje nurt ascetyczny 
w duchowosci polskiej ć zśotego okresuę  obok Mikośaja – eczyckiego i 
Tomasza Mśodzianowskiego oraz Franciszka Przyśeckiego («  1785), 
autora Teologii duchownej i ascetycznej. Inny teolog, karmelita Hiero-
nim od sw. Jacka Ż  Andrzej Cyrus («  1647) w jednym ze swoich dzieś 
pt. Manipulus fasciculorum spiritualium ukazaś ascetyczna  teologie 
XVII wieku w Polsce jako tradycyjna , a jednoczesnie otwarta  na nowe 
pra dy w celu sprostania aktualnym potrzebom duchowym czśowieka. 

Inspirowana Soborem Trydenckim duchowosc  polska XVI i XVII 
wieku obficie czerpaśa z Pisma swietego, zarowno w traktatach teolo-
gicznych z zakresu duchowosci, jak i w kaznodziejstwie, dlatego moz-
na mowic  o nurcie biblijnym. Wspomniani autorzy tekst biblijny trak-
towali jako podstawowe Środśo teologii i duchowosci. Sposrod najwy-
bitniejszych biblistow i kaznodziejow najbardziej znani sa  jezuici: Ja-
kub Wujek i Piotr Skarga («  1612). 

Obraz ć zśotego okresuę  polskiej duchowosci byśby niepeśny, gdy-
bysmy pomineli dynamiczny wtedy przezyciowy aspekt duchowosci. 
Tworzyli go przedstawiciele powstaja cych wowczas w krajach zachod-
nich nowych zakonow, ktore otwieraja c swe klasztory w Polsce, uboga-
caśy rodzima  duchowosc  wśasna  specyfika . Szczegośowe przedstawie-
nie tego bogactwa i wzajemnych zaleznosci wcia z jest przedmiotem 
badan historykow duchowosci i przekracza ramy niniejszej syntezy. 
Niemniej jednak wypada wspomniec  najwybitniejsze postaci tego okre-
su w Polsce. Wsrod nich na czośowe miejsce wysuwaja  sie karmelici. 
Wybitny teolog karmelitanski Andrzej od Jezusa Ż  Brzechwa («  1640), 
kaznodzieja i zaśozyciel klasztoru w Lublinie, prześozyś wszystkie dzie-
śa sw. Jana od Krzyza na jezyk śacinski, udostepniaja c je w ten sposob 
caśemu Kosciośowi. Karmelitanka przemyska Teresa od Jezusa Ż  Anna 
Maria Marchocka («  1652) pozostawiśa pierwsza  w Polsce zakonna  au-
tobiografie mistyczna , w ktorej opisuje ponad 30 swoich ekstaz i in-
nych przezyc . 

Najbardziej oryginalnym przejawem polskiej duchowosci okresu 
nowozytnego sa  marianie. Jest to pierwszy polski zakon, z wśasna  ory-
ginalna  duchowoscia , ktora  mozna okreslic  jako marianska  szkośe du-
chowosci, propaguja ca  kult niepokalanego poczecia Matki Bozej i mo-
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dlitewnego wspierania dusz czysccowych. Jego zaśozycielem jest Stani-
sśaw Papczynski («  1701), zas odnowicielem zakonu Ż  bś. Jerzy Matu-
lewicz («  1927), biskup wilenski.  

 
12. Co wnio sę do polskiej duchowosci wiek XIX i czasy najnowsze? 

Jak wiemy z ogolnej historii Polski, wiek XIX byś najtrudniejszym 
pod wzgledem polityczno-spośecznym okresem w naszych dziejach z 
racji zaborow. Niezbadanym zrza dzeniem Bozej Opatrznosci staś sie on 
jednak niezwykle pśodnym duchowo. Wtedy duchowosc  polska, bogata 
od pocza tku w tresci maryjne, nabraśa charakteru narodowo-patriotycz-
nego. Wiara i przywia zanie do Kosciośa katolickiego w obliczu niezli-
czonych restrykcji i przesladowan ze strony zaborcow okazaśy sie siśa  
pozwalaja ca  przetrwac  i utrzymac  tozsamosc  narodowa . Wielka  role 
odegraś kult Matki Bozej, zwśaszcza zwia zany z sanktuarium jasnogor-
skim, ktorego obrona przed najazdem szwedzkim w 1655 roku uwaza-
na jest za cudowna , jak i zśozone w zwia zku z tym sluby krola Jana Ka-
zimierza w katedrze lwowskiej 1 IV 1656 roku, staja c sie tym samym 
niewyczerpanym Środśem duchowych inspiracji w okresie niewoli na-
rodowej. Takze romantyzm i gśeboko wierza cy polscy wieszczowie na-
rodowi: Adam Mickiewicz («  1855), Juliusz Sśowacki («  1849), Cyprian 
Kamil Norwid («  1883) i Zygmunt Krasinski («  1859), wzmacniali 
przeswiadczenie, ze jest to trudna lekcja wiary za cene wielkiego try-
umfu, jaki czeka Polske. 

Okres ten, mimo ze nie sprzyjaś rozwojowi mysli teologicznej, to 
jednak odznaczaś sie pogśebieniem zycia duchowego w narodzie. W 
duchowosci polskiej nadal byśy obecne te nurty, ktore wyraŚnie zazna-
czyśy sie w XVI i XVII wieku. Waznym tego przejawem byśo powsta-
wanie nowych zgromadzen zakonnych, przewaznie zenskich, wbrew 
przesladowaniom wymierzonym w Koscioś katolicki, zwśaszcza w za-
borze rosyjskim. Specyfika  tych zgromadzen byśo to, ze wyrastaśy  
z polskiej poboznosci maryjnej (niemal wszystkie powstaśe w tym cza-
sie maja  w swej nazwie tytuś maryjny) i odpowiadaśy na aktualna  sytu-
acje Kosciośa oraz narodu, jaka  byśa koniecznosc  odrodzenia moralno-
duchowego i kulturalnego spośeczenstwa, gśownie przez objecie wy-
chowaniem oraz szkolnictwem dzieci i mśodziezy. Te misje podjeśy 
m.in. niepokalanki, przeniesione z Rzymu przez wspośzaśozycielke 
zgromadzenia bś. Marceline Darowska  («  1911) do Jazśowca na Podolu 
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w 1863 roku, kiedy jeszcze trwaśo powstanie styczniowe, oraz siostry 
sśuzebniczki Ż  dynamiczne zgromadzenie zakonne zaangazowane w 
wychowanie dzieci wiejskich (ochronki), zaśozone w Wielkopolsce 
przez swieckiego szlachcica bś. Edmunda Bojanowskiego («  1871), co 
na owe czasy byśo sprawa  niezwykśa . Nieco poŚniej takze w Wielko-
polsce sw. Urszula Ledochowska («  1939) zaśozyśa Zgromadzenie Ur-
szulanek Serca Jezusa Konaja cego rowniez dla wychowywania dziew-
cza t. Podobna  misje edukacyjno-wychowawcza  podjeśy siostry Rodzi-
ny Maryi, ktorych zaśozycielem jest bś. abp Zygmunt Szczesny Felinski 
(«  1895), wieloletni zesśaniec; i siostry nazaretanki, zaśozone przez bś. 
Franciszke Siedliska  («  1902). Natomiast dziaśalnosci charytatywno-
opiekunczej poswieciśy sie felicjanki, zaśozone przez bś. Marie Angele 
Zofie Truszkowska  («  1899), i pasterzanki, ktorych zaśozycielka  jest bś. 
Maria Karśowska («  1935). W Krakowie sw. Albert Chmielowski 
(«  1916) zaśozyś braci albertynow i siostry albertynki do posśugi naj-
ubozszym. W tym samym czasie sw. Rafaś Kalinowski («  1907), po 
powrocie z zesśania na Syberie, juz jako karmelita, dokonaś dzieśa od-
rodzenia meskiej gaśezi zakonu na ziemiach polskich. Dśuga jest lista 
polskich zgromadzen zakonnych, ktore niezwykle przyczyniśy sie do 
odrodzenia zycia duchowego i polskosci przez dziaśalnosc  oswiatowo-
wychowawcza  i charytatywno-opiekuncza , a poŚniej takze publikacyj-
na  (siostry loretanki zaśozone przez ks. Ignacego Kśopotowskiego 
«  1931).  

Na szczegolna  uwage zasśuguje jednak dzieśo kapucyna, bś. Hono-
rata KoŚminskiego («  1916), nie maja ce precedensu w Kosciele po-
wszechnym. Gśownie przez posśuge w konfesjonale, zorganizowaś on 
ponad 20 niehabitowych zgromadzen zenskich i meskich, z ktorych do 
dzis przetrwaśo 14. Najbardziej liczebnym sa  siostry sśuzki z Mariowki, 
zaśozone pod wpśywem objawien Matki Bozej w Gietrzwaśdzie na 
Warmii w 1877. Nalezy podkreslic , ze idea ukrycia w swiecie konse-
kracji zakonnej podyktowana byśa nie tyle wzgledami spośeczno-
politycznymi panuja cymi w owczesnym zaborze rosyjskim, co przede 
wszystkim teologicznymi. Chodziśo bowiem o doskonaśe nasladowanie 
ukrytego zycia Jezusa, Maryi i Jozefa w Nazarecie. Stanowiśo to istotne 
novum w teologii zycia zakonnego. 

W dwudziestoleciu miedzywojennym, wraz z odzyskaniem niepod-
legśosci, obserwujemy kolejna  fale ozywienia duchowosci polskiej, 
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skoncentrowanej wokoś Eucharystii. Organizowano liczne kongresy 
eucharystyczne (diecezjalne, regionalne i jeden ogolnokrajowy w Po-
znaniu Ż  26-29 VI 1930). Drugim rysem polskiej duchowosci tego 
okresu jest zaangazowanie laikatu w ramach nowopowstaja cej Akcji 
Katolickiej, Sodalicji Marianskiej i innych organizacji o charakterze re-
ligijno-patriotycznym (np. harcerstwo), ktore po II wojnie swiatowej 
zniosśa komunistyczna wśadza. Wsrod inteligencji zainteresowanie dla 
duchowosci szerzyśo srodowisko skupione m.in. wokoś ks. Wśadysśawa 
Korniśowicza («  1946), wspośorganizatora harcerstwa polskiego (z A. 
Maśkowskim) i wydawcy kwartalnika ć Verbumę , oraz Matki Rozy 
Czackiej («  1961), zaśozycielki osrodka dla niewidomych w Laskach 
kośo Warszawy, jak rowniez nowoutworzony Katolicki Uniwersytet 
Lubelski (1918), ktorego znamienita  osobowoscia  byś jeden z jego ow-
czesnych rektorow (1922-1924), dominikanin Jacek Woroniecki 
(«  1949), promotor odrodzenia tomizmu w Polsce, autor nadal cenionej 
Katolickiej etyki wychowawczej (Lublin 1948).  

Ozywienie intelektualne, zwia zane z osrodkami uniwersyteckimi 
(Warszawa, Krakow, Poznan, Lwow, Wilno i Lublin), sprzyjaśo pogśe-
bionej refleksji teologicznej, zwśaszcza nad duchowoscia  kapśanska . 
Temu celowi sśuzyśy liczne publikacje, serie wydawnicze (np. licza ca 
44 tomy ć Biblioteka Zycia Wewnetrznegoę ) i periodyki, z ktorych 
wiekszosc  ukazuje sie nadal (np. ć Ateneum Kapśanskieę , Wśocśawek 
1907-; ć Homo Deię , Tuchow 1934-; ć Biblioteka Kaznodziejskaę , Po-
znan 1909- i wiele innych). 

W tym czasie zaznacza sie dziaśalnosc  sw. Maksymiliana Kolbego 
(«  1941), ktory potrafiś wykorzystac  najnowsze zdobycze techniki dla 
pracy ewangelizacyjnej, zaśozyciela Niepokalanowa, wydawcy ć Ryce-
rza Niepokalaneję  o milionowym nakśadzie. Wielu kapśanow i zakon-
nikow w duchu pasterskiej miśosci aktywnie wśa czaśo sie w moralno-
duchowa  formacje spośeczenstwa. W zwia zku z tym stopniowo zmie-
niaś sie model duszpasterstwa. 

Ponieka d zyciowym sprawdzianem autentycznosci polskiej ducho-
wosci byśa II wojna swiatowa, ktora pomimo smierci milionow Pola-
kow, ogromu zniszczen materialnych i innych nieoszacowanych szkod 
moralnych, przyniosśa bśogosśawione owoce meczenstwa. Dśuga  liste 
meczennikow, heroicznie bronia cych wiary i wartosci duchowych 
otwieraja  sw. Maksymilian Kolbe i sw. Edyta Stein («  1942), spaleni w 
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krematorium oswiecimskim. Do nich Jan Paweś II podczas VII piel-
grzymki do Ojczyzny 13 VI 1999 roku w Warszawie dopisaś grono 108 
meczennikow II wojny swiatowej, wsrod ktorych sa  biskupi (Julian 
Nowowiejski z Pśocka i Wśadysśaw Goral z Lublina), kapśani, klerycy, 
zakonnice, a takze wielu swieckich. 

Zbadanie i opisanie polskiej duchowosci drugiej pośowy XX wieku 
jest niezwykle trudnym zadaniem, czekaja cym na rzetelnych badaczy. 
W pobieznym jednak ujeciu zaznacza sie kilka istotnych rysow. Otoz 
nie osśabś wowczas nurt religijno-patriotyczno-maryjny, a wrecz nasiliś 
sie w obliczu panuja cego rezimu komunistycznego. Prymas Tysia clecia 
Stefan Wyszynski («  1981), uwieziony przez owczesne wśadze za pod-
trzymywanie ducha narodu, duchowosci polskiej tamtego okresu nadaś 
dynamiczny kierunek maryjno-eklezjalny, najbardziej ujawniaja cy sie 
w wielotysiecznych zgromadzeniach wiernych zwśaszcza na Jasnej Go-
rze z racji roznych uroczystosci. W swoich przemowieniach kard. Wy-
szynski stawaś w obronie narodu, upominaja c sie o respektowanie pod-
stawowych praw kazdego czśowieka. Wiernym natomiast przypominaś 
o ich godnosci chrzescijanskiej (jego charakterystyczny zwrot: ć Umi-
śowane dzieci Boze!ę ) i niezśomnej ufnosci w opieke Matki Bozej. 

Obrady Soboru Watykanskiego II, w ktorych bardzo tworczo 
uczestniczyś krakowski arcybiskup Karol Wojtyśa, takze nie pozostaśy 
bez wpśywu na polska  duchowosc , choc  nie wywośaśy tak gwaśtownych 
zmian, jak staśo sie to w katolickich krajach Zachodu (Holandia, Fran-
cja i Niemcy). Geniusz polskich biskupow objawiś sie w tym, ze umie-
jetnie śa czono odnowe liturgiczna  z duchem tradycyjnej i masowej po-
boznosci. Nieoceniony wkśad we wprowadzanie ducha Vaticanum II w 
zycie polskiego Kosciośa, zwśaszcza mśodziezy, ma ks. Franciszek 
Blachnicki («  1987) i zaśozony przez niego Ruch Swiatśo-Zycie. 

Wybor kard. Karola Wojtyśy na Stolice Piotrowa  (16 X 1978) wy-
zwoliś nowy potezny impuls zycia duchowego w Kosciele i spośeczen-
stwie polskim. Charakterystyczne jest to, ze od pocza tku pontyfikatu 
Jana Pawśa II jego nauczanie jest po Pismie swietym bodaj najczest-
szym Środśem przepowiadania i refleksji teologicznej. Natomiast osoba 
Papieza-Polaka jest staśym przedmiotem modlitwy wstawienniczej, tak 
zbiorowej jak i osobistej.  

Przemowienie Jana Pawśa II na Placu Zwyciestwa w Warszawie 
podczas I pielgrzymki do Ojczyzny (2 VI 1979), a zwśaszcza koncowe 
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jego sśowa: ć Niech zsta pi Duch Twoj i odnowi oblicze ziemi, tej zie-
mi!ę , nazywane ć bierzmowaniem naroduę , powszechnie kojarzone jest 
z dzieśem obalenia komunizmu w Polsce i w Europie, dokonanym 
przez spośeczny ruch ć Solidarnosc ę , ktory pocza tkowo miaś gśebokie 
inspiracje ewangeliczno-duchowe. Fali protestow i strajkow, wskutek 
ktorych tysia ce ludzi byśo na rozne sposoby represjonowanych, nie-
ustannie towarzyszyśa duszpasterska opieka ze strony Kosciośa, zwśasz-
cza w okresie stanu wojennego. Bardzo czesto organizowano tzw. 
ć msze za ojczyzneę , beda ce okazja  nie tylko do manifestacji uczuc  pa-
triotycznych, ale takze duchowej formacji. Za taka  dziaśalnosc  Koscioś 
zapśaciś wysoka  cene w postaci skrytobojczych morderstw wielu kapśa-
now, m.in. ks. Jerzego Popieśuszki («  1984).  

Niezaleznie od gwaśtownie zmieniaja cej sie sytuacji spośecznej w 
ostatnim dwudziestoleciu minionego stulecia, wobec ktorej Koscioś, 
wierny swemu posśannictwu nie mogś pozostac  obojetnym, na pozio-
mie parafialnym i katechetycznym realizowane byśo dzieśo duchowej 
formacji, w ktorej niemaśa  role odgrywaśy tradycyjne zrzeszenia, takie 
jak: szeroko pojeta sśuzba liturgiczna, Kośka Zywego Rozanca, brac-
twa, trzecie zakony itp. Jesli chodzi o duszpasterstwo parafialne, to wcia z 
koncentruje sie ono wokoś niedzielnej Eucharystii, a takze sprawowania 
innych sakramentow, ze szczegolnym akcentem pośozonym na sakra-
ment pokuty. Ponadto pielegnowana jest czesc  dla Matki Bozej (nabo-
zenstwa majowe i paŚdziernikowe, pierwsze soboty miesia ca, w niekto-
rych parafiach srodowe nowenny do Matki Bozej Nieustaja cej Pomocy, 
a ostatnio nabozenstwa tzw. ć rozanca fatimskiegoę  w kazdy 13. dzien 
miesia ca od maja do paŚdziernika), kult Najswietszego Serca Pana Je-
zusa (praktyka dziewieciu pierwszych pia tkow miesia ca, nabozenstwa 
czerwcowe, akty oddania Sercu Jezusa). Do katalogu praktyk modli-
tewnych wielu parafii, zgromadzen zakonnych i roznych grup na staśe 
dopisano zwyczaj odmawiania o godzinie pietnastej Koronki do Boze-
go Miśosierdzia, nierzadko poprzedzone odpowiednim cytatem z Dzien-
niczka sw. Faustyny Kowalskiej («  1938). Lokalnie rozwijany jest kult 
kogos ze swietych, zwśaszcza patrona kosciośa lub parafii, rzadko jed-
nak towarzyszy temu folklorystyczna oprawa.  

Warto zauwazyc , ze podobnie jak w Europie, takze i w Polsce po 
Soborze Watykanskim II obserwuje sie prawdziwa  eksplozje zrzeszen 
chrzescijanskich. Polskim fenomenem, niespotykanym na taka  skale 
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gdzie indziej, jest masowy udziaś w pielgrzymkach na Jasna  Gore i do 
innych sanktuariow maryjnych (Piekary Sla skie, Kalwaria Zebrzydow-
ska, Lichen, Kaśkow-Godow, Rokitno, Gietrzwaśd i wiele innych). W 
ostatnich latach niezwykle rozwina ś sie ruch pielgrzymkowy do Rzy-
mu, Ziemi Swietej, maryjnych sanktuariow Europy (gśownie Fatima, 
Lourdes, Loreto), a takze do Medjugorje. Ta masowosc  gśebokich prze-
zyc  religijnych, w ktorych przewazaja ca  czesc  stanowi mśodziez, 
szczegolnie byśa dostrzegalna podczas osmiu pielgrzymek Jana Pawśa 
II do Polski (2-10 VI 1979; 16-23 VI 1983; 8-14 VI 1987; 1-9 VI  
i 13-16 VIII 1991; 22 V 1995; 31 V á 10 VI 1997; 5-17 VI 1999; 16-19 
VIII 2002). 

Podczas ostatniej pielgrzymki do Ojczyzny, Jan Paweś II poswieca-
ja c w krakowskich – agiewnikach nowowybudowana  bazylike przy 
grobie sw. Faustyny Kowalskiej, zakonnicy ze Zgromadzenia Siostr 
Matki Bozej Miśosierdzia, ustanowiś Swiatowe Centrum Miśosierdzia 
Bozego. Jednoczesnie caśemu Kosciośowi w Polsce powierzyś odpo-
wiedzialnosc  za szerzenie kultu Miśosierdzia Bozego w swiecie, co w 
polska  duchowosc  wpisuje sie jako nowy i charakterystyczny element. 
Odnosnie do tego warto przytoczyc  wybrane mysli papieskiej homilii, 
wygśoszonej z 17 VIII 2002: ć [’] dzis w tym sanktuarium, chce doko-
nac  uroczystego aktu zawierzenia swiata Bozemu miśosierdziu. Czynie 
to z gora cym pragnieniem, aby oredzie o miśosiernej miśosci Boga, kto-
re tu zostaśo ogśoszone przez posrednictwo sw. Faustyny, dotarśo do 
wszystkich mieszkancow ziemi i napeśniaśo ich serca nadzieja . Niech to 
przesśanie rozchodzi sie z tego miejsca na caśa  nasza  umiśowana  Oj-
czyzne i na caśy swiat. Niech sie speśnia zobowia zuja ca obietnica Pana 
Jezusa, ze sta d ma wyjsc  » iskra, ktora przygotuje swiat na ostateczne 
Jego przyjscieíę  (por. Dzienniczek, 1732). Trzeba te iskre Bozej śaski 
rozniecac . Trzeba przekazywac  swiatu ogien miśosierdzia. W miśosier-
dziu Boga swiat znajdzie pokoj, a czśowiek szczescie! To zadanie po-
wierzam wam, drodzy bracia i siostry, Kosciośowi w Krakowie i w Pol-
sce oraz wszystkim czcicielom Bozego miśosierdzia, ktorzy tu przyby-
wac  beda  z Polski i z caśego swiata. Ba dŚcie swiadkami miśosierdzia!ę . 

Podsumowuja c ten zarys polskiej duchowosci wspośczesnej nalezy 
przypomniec , ze skśada sie na nia  wielkie bogactwo roznych elemen-
tow poboznosci ludowej, zwia zanej na ogoś z obchodem gśownych uro-
czystosci roku liturgicznego (Boze Narodzenie, Wielkanoc, Zesśanie 
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Ducha Swietego, Wszystkich Swietych i Dzien Zaduszny), a takze 
swietami maryjnymi. Trudno wszystkie tu omawiac , niemniej jednak 
godne zauwazenia jest to, ze polska poboznosc  ludowa, wyrosśa w kli-
macie konkretnych uwarunkowan historycznych i kulturowych, nadaje 
naszej duchowosci charakter narodowo-patriotyczny, a przy tym gśebo-
ko personalistyczny, ekumeniczny i pro-ekologiczny (poswiecenie pol, 
zioś, wiankow, zwierza t itd.).  

 
13. Czy i w jakim sensie mozna wspo ęczesnie mowic o polskiej teo-

logii duchowosci? 
Charakteryzuja c wspośczesna  duchowosc  polska , pominiecie jej 

teologiczno-doktrynalnego zaplecza i skupienie sie tylko na faktografii, 
jak to uczynilismy powyzej, byśoby znacznym zubozeniem. O ile bo-
wiem nowe zjawiska i nurty w duchowosci sa  cenna  inspiracja  dla po-
dejmowania systematycznej refleksji teologicznej, to rzetelna teologia 
zabezpiecza duchowosc  przezyciowa  przed rozmywaniem sie i popada-
niem w religijny sentymentalizm, czy Ż  co gorsza Ż  w synkretyzm.  

Poczyniona tu uwaga posrednio odpowiada na postawione pytanie 
o polska  teologie duchowosci. Skoro bowiem Ż  jak wykazalismy Ż  
polska duchowosc  ostatnich dziesiecioleci jest tak niezwykle bogata, to 
wraz z tym rozwija sie takze teologiczna nad nia  refleksja. By mozna 
mowic  o jakiejkolwiek dyscyplinie naukowej, w tym takze teologicz-
nej, trzeba wykazac , ze posiada ona odrebna  metodologie, okreslaja ca  
jej cel, przedmiot badan oraz Środśa (formalny aspekt nauki), a takze 
wskazac  na konkretnych ludzi, ktorzy ja  tworza , publikacje i odpo-
wiednie struktury organizacyjne (materialny aspekt nauki). Mowia c o 
polskiej teologii duchowosci zatrzymamy sie na tym ostatnim aspekcie. 

Niespeśna czterdziesci lat od powstania w Rzymie uniwersyteckich 
katedr teologii ascetyczno-mistycznej, pierwsza  taka  katedre otwarto w 
1957 roku w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim na wniosek ks. An-
toniego Sśomkowskiego («  1982), rektora tejze uczelni w latach 1945-
1951, ktory przez kilka nastepnych lat prowadziś wykśady z tej dziedzi-
ny. Na bazie powstaśej katedry staraniem ks. Waleriana Sśomki rozwi-
neśa sie w nastepnych dziesiecioleciach Sekcja Teologii Duchowosci, 
ktora  w 1999 roku przeksztaścono w Instytut Teologii Duchowosci. Do 
roku akademickiego 2004/2005 skśadaś sie on z czterech katedr, w kto-
rych zatrudnionych byśo dziesiecioro peśnoetatowych wykśadowcow. 
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W latach 1984-2004 w Instytucie studiowaśo okośo 200 osob (swiec-
kich i duchownych) uzyskuja c licencjat koscielny. Przeprowadzono 
okośo 65 rozpraw doktorskich i obroniono ponad 600 prac magister-
skich oraz licencjackich. Od 2003 roku Instytut prowadzi Podyplomo-
we Studium Duchowosci Katolickiej. Dziaśalnosc  Instytutu otwarta jest 
na wszystkich zainteresowanych problematyka  zycia duchowego.  
W zwia zku z tym od 1976 roku organizowane sa  coroczne Tygodnie 
Duchowosci, przeksztaścone w 2001 roku w Dni Duchowosci. Materia-
śy z tych sympozjow publikowane sa  w serii ć Homo meditansę  (25 to-
mow do 2004 roku). Wydawane sa  takze ć Roczniki Teologiczneę  (ze-
szyt nr 5) i seria ć Homo oransę  (5 tomow do 2004), w caśosci poswie-
cone modlitwie. Dodajmy, ze pracownicy Instytutu angazuja  sie takze 
w dziaśalnosc  popularyzatorska  (m.in. audycje radiowe i telewizyjne)  
i duszpasterska  (rekolekcje, kierownictwo duchowe). 

Druga , doniosśa  zasśuga  wspomnianego ks. Sśomkowskiego dla 
rozwoju teologii duchowosci w Polsce byśo powośanie Prymasowskie-
go Studium Zycia Wewnetrznego w Warszawie w 1962 roku (od 1991 
zmieniono nazwe na: Prymasowski Instytut Zycia Wewnetrznego), kto-
ry do dzis ksztaści kapśanow i osoby zakonne, przygotowuja c ich do 
posśugi ojcow duchownych oraz mistrzow nowicjatow. 

Kolejna , chronologicznie biora c, struktura  organizacyjna  duchowo-
sci w Polsce jest Sekcja Duchowosci Teologow Polskich, ktora z inicja-
tywy ks. W. Sśomki zostaśa powośana do istnienia podczas V Kongresu 
Teologow Polskich w KUL (14-16 IX 1983). Jest ona towarzystwem 
naukowym, do ktorego w roku 2004 formalnie nalezaśo ponad 350 teo-
logow (biskupow, kapśanow diecezjalnych i zakonnych, siostr zakon-
nych oraz swieckich), ktorzy ukonczyli specjalistyczne studia w zakresie 
teologii duchowosci w kraju lub zagranica  i uzyskali co najmniej sto-
pien licencjata (w swietle prawa koscielnego). Od kilkunastu lat Sekcja 
regularnie spotyka sie kazdego roku w celu wytyczania ba dŚ koordy-
nowania celow badawczych i dydaktycznych. W ponad dwudziestolet-
niej historii Sekcji wydano kilkanascie ksia zek (prac zbiorowych). Spo-
srod nich, oprocz dziesieciu tomow (do 2004) serii ć Duchowosc  w Pol-
sceę , na uwage zasśuguje podrecznik duchowosci dla seminarzystow w 
opracowaniu zbiorowym pt. Teologia duchowos ci katolickiej (Lublin 
1993), a przede wszystkim pierwszy w Polsce Leksykon duchowosci 
katolickiej (red. M. Chmielewski, Lublin-Krakow 2002). Ponadto  
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w ramach prac Sekcji do roku 2004 zorganizowano pietnascie ogolno-
polskich sesji naukowych, niekiedy z udziaśem gosci zagranicznych. 

W roku akademickim 1982/1983 w owczesnej Akademii Teologii 
Katolickiej (obecnie Uniwersytet Kardynaśa Stefana Wyszynskiego) ks. 
Stanisśaw Urbanski utworzyś samodzielna  placowke dydaktyczno-
naukowa , w ktorej studenci zajmuja c sie problematyka  zycia duchowe-
go, przygotowuja  prace magisterskie, licencjackie i doktoraty. Sekcja 
Teologii Duchowosci UKSW w Warszawie ma znacza ce zasśugi dla 
teologii w Polsce, zarowno dzieki ksztaśceniu nowych kadr naukowych, 
jak dzieki licznym publikacjom, sposrod ktorych nalezy zauwazyc  serie 
ć Mistyka polskaę . 

W ostatnich latach na kazdym z wydziaśow teologii w Polsce utwo-
rzono katedry teologii duchowosci. W ramach dziaśalnosci roznych za-
konow powstaśy centra lub osrodki duchowosci, ktore nastawione sa  na 
formacje duchowa , co nie znaczy, ze zaniedbuja  uprawianie teologii. W 
wyniku pracy badawczej i popularnonaukowej polskich teologow du-
chowosci kazdego roku na pośkach ksiegarskich pojawia sie kilkadzie-
sia t nowych tytuśow, nie mowia c o setkach artykuśow w roznego rodza-
ju czasopismach. Tak oto systematyczna teologia duchowosci, wycho-
dza c naprzeciw religijno-duchowym potrzebom katolikow w Polsce, 
ksztaśtuje polska  duchowosc .  

 



 

 
IV. SZKOÓ Y DUCHOWOS CI 

 
14. Co to jest ”szkoęa duchowosciź? 

Bogactwo form chrzescijanskiej duchowosci znajduje swe odzwier-
ciedlenie takze w roznorodnosci szkoś duchowosci. Choc  termin ć szko-
śa duchowoscię  pojawiś sie w literaturze teologicznej w 2. pośowie XIX 
wieku w zwia zku z badaniami prowadzonymi nad zyciem monastycz-
nym, to do dzis nie wypracowano jednoznacznej definicji tego pojecia.  

Nie wdaja c sie w metodologiczne zawiśosci, nalezy przyja c , ze  
o tym, aby dane zjawisko w Kosciele mozna byśo uznac  za szkośe du-
chowosci potrzeba przede wszystkim znacznego dystansu w czasie 
(przynajmniej dwoch pokolen), po to, aby zweryfikowac  czy i na ile 
jest ona zalezna od wczesniejszych szkoś, w czym przejawia sie jej 
oryginalnos c, a takze czy znajduje swoich kontynuatorow (aktualnos c). 
U pocza tku danej szkośy duchowosci jest zawsze jakas konkretna, cha-
ryzmatyczna osoba lub grupa osob, ktora w nowym swietle odczytuje 
niezmienne oredzie ewangeliczne i w nowy sposob przekśada je na 
praktyke zycia chrzescijanskiego. To jednak nie wystarczy dla zaistnie-
nia szkośy duchowosci. Konieczne jest poszerzaja ce sie grono kontynu-
atorow, ktorzy postepuja c wedśug wypracowanych wskazan osia gaja  
chrzescijanska  doskonaśosc , uznana  i potwierdzona  przez Nauczyciel-
ski Urza d Kosciośa, najczesciej w formie beatyfikacji czy kanonizacji 
przedstawicieli danej szkośy, niekoniecznie jej inicjatorow.  

Aby wiec mowic  o szkole duchowosci, nalezy wyroznic  element 
podmiotowy, ktory stanowi konkretna osoba fundatora i znaczne grono 
jego nasladowcow, oraz element przedmiotowy, czyli oryginalna , usys-
tematyzowana  doktryne i praktyczne jej zastosowanie. Nierzadko w 
tym celu powstaja  okreslone instytucje lub dzieśa integralnie zwia zane 
z dana  szkośa , beda ce jej wyroznikiem. Na przykśad cwiczenia duchowe 
sw. Ignacego z Loyoli sa  specyficznym dzieśem ignacjanskiej szkośy 
duchowosci, a oratoria Ż  szkośy oratorianskiej.  

W swietle powyzszych uscislen byśoby przejawem zarozumiaśosci, 
gdyby jakis wspośczesny ruch czy wspolnota uwazaśy sie za szkośe du-
chowosci, a ich zaśozyciele czy liderzy za oryginalnych tworcow nowej 
drogi zycia duchowego. Historia duchowosci pokazuje, ze istotnie sze-
reg szkoś duchowosci miaśo swe pocza tki w niewielkich ruchach czy 
wspolnotach, a przede wszystkim w zakonach, jednak do ich wykrysta-
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lizowania sie i okrzepniecia czasem potrzeba byśo caśych dziesiecioleci, 
peśnych bolesnych zmagan i poszukiwan, ale zawsze w duchu caśkowi-
tego posśuszenstwa Kosciośowi. Nieporozumieniem jest takze nazywa-
nie szkośa  duchowosci wypracowanej przez jakiegos wybitnego teologa 
oryginalnej metody badawczej, beda cej u podstaw szkośy teologicznej. 
Istotnym celem szkośy duchowosci jest bowiem przede wszystkim 
prowadzenie ludzi do swietosci, nie zas badania naukowe. Prawda  jest 
jednak, ze wszystkie uznane przez Koscioś szkośy duchowosci (jest ich 
kilkanascie), bardzo ceniśy sobie nauke i wychowaśy wielu wybitnych 
teologow, a nawet Doktorow Kosciośa.  

Zamykaja c ten temat nalezy dodac , ze wszystkie chrzescijanskie 
szkośy duchowosci zbiezne sa  pod wzgledem tego, co istotne z punktu 
widzenia zbawienia, natomiast roznia  sie w rzeczach drugorzednych. 
Nie ma wiec absolutnie zadnych podstaw, aby jedne szkośy stawiac  
wyzej nad drugie. W kazdej z nich objawia sie zamysś Bozej Opatrzno-
sci, stale i na rozne sposoby wychodza cej naprzeciw poszukuja cego 
czśowieka. Poszczegolne szkośy duchowosci mozna porownac  do pra -
dow morskich, ktore w istocie nie sa  niczym innym jak morska  woda , 
roznia  sie jednak kierunkiem i predkoscia  wśasnego ruchu. Zwykle na 
obrzezach konkretnego nurtu trudno dostrzec ow ruch i kierunek, po-
niewaz woda miesza sie z innymi, ponadto duzo wody pozostaje poza 
wszelkimi pra dami. Statki przecinaja  te nurty da za c do swych portow. 
Jesli jednak potrafia  wykorzystac  istnieja ce pra dy morskie, ich zeglo-
wanie staje sie szybsze, pewniejsze i śatwiejsze. Podobnie jest z chrze-
scijanskim powośaniem do swietosci. Moze ono aktualizowac  sie poza 
jakimikolwiek szkośami duchowosci, jednakze wśa czenie sie w okre-
slony i historycznie sprawdzony nurt zycia duchowego, jakim jest szko-
śa duchowosci, bez wa tpienia pomaga w osia gnieciu tego celu. 

 
15. W jakim sensie okreslenie ”szkoęa sęuzby Panskiejź wyczerpuje 

charakterystyke benedyktynskiej szkoęy duchowosci? 
Benedyktynska szkośa duchowosci, naleza ca do najstarszych i naj-

bardziej znacza cych w kulturze europejskiej, ma swe pocza tki w du-
chowosci sw. Benedykta z Nursji («  547), ktory w 1964 roku zostaś 
ogśoszony Patronem Europy przez papieza Pawśa VI. Przerwaś studia w 
Rzymie i wiedziony pragnieniem zycia pustelniczego mieszkaś przez 
trzy lata w grocie w Subiaco. Z coraz liczniej przybywaja cych do niego 
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mśodych mezczyzn, pragna cych nasladowac  jego styl surowego i roz-
modlonego zycia, zaśozyś tam wspolnote eremitow. Niebawem jednak 
przeniosś sie do starozytnej, opuszczonej fortecy na Monte Cassino, 
gdzie zbudowaś klasztor dla licznej rzeszy swoich uczniow i napisaś dla 
nich reguśe. Niebawem przybyśa do niego siostra-bliŚniaczka sw. Scho-
lastyka («  ok. 542). U podnoza gory zaśozyśa zenski klasztor. Na zy-
czenie sw. Benedykta, po smierci obydwoje zostali pochowani obok 
siebie w klasztorze na Monte Cassino. 

Odnosnie do tej szkośy mowi sie, ze sw. Benedykt nie wymysliś 
zadnej nowej duchowosci, a jedynie byś wybitnym przedstawicielem 
duchowosci Kosciośa pierwszych wiekow. Zas wspolnote, ktora po-
wstaśa dzieki Regule, tylko umownie mozna nazwac  zakonem. Po-
szczegolne bowiem opactwa sa  autonomiczne, tworza c tzw. kongrega-
cje, jednak prezes kongregacji nie jest prześozonym opata. Specyfika  
organizacji opactw benedyktynskich jest takze to, ze mnich wsta piwszy 
do danego klasztoru pozostaje w nim do konca zycia (tzw. zasada stabi-
litas loci). 

U podstaw duchowosci benedyktynskiej jest duch synowskiego 
przybrania, co wyrazaja  pierwsze sśowa Reguąy sw. Benedykta: ć Posśu-
chaj, synu, pouczen mistrza i nastaw ucho serca twojegoę . Oznacza to, 
ze jak Syn ogla da oblicze Ojca twarza  w twarz, w miśosci, tak i mnich 
chce rozwijac  swoje zycie w obecnosci Boga Stworcy, ktorego wielbi w 
kazdym stworzeniu, i ktoremu absolutnie ufa i jest bezwzglednie po-
sąuszny. Wyrazem takiej postawy synostwa Bozego jest modlitwa, ro-
zumiana jako sąuzba Boza. W zwia zku z tym w duchowosci benedyk-
tynskiej pierwszenstwo dawane jest modlitwie liturgicznej, ktora nie 
uwzglednia osobistych upodoban mnicha, lecz za da, aby wyzbywszy 
sie szukania siebie, przystosowaś swe uczucia do oficjalnej modlitwy 
Kosciośa i w posśuszenstwie przepisom liturgicznym znajdowaś praw-
dziwe piekno oraz radosc . Synowskie sśuchanie ma miejsce szczegolnie 
podczas czytania duchowego, w ktorym bezwzgledne pierwszenstwo 
ma sśowo Boze, dlatego benedyktynska szkośa duchowosci pielegnuje 
starozytna  praktyke lectio divina. Zasila ona trescia  modlitwe we-
wnetrzna , co do ktorej sw. Benedykt nie przepisuje zadnych metod, aby 
nie stawiac  przeszkod dziaśaniu Ducha Swietego. Do owocnej modli-
twy i w ogole zycia, pojetego jako sśuzba Boza, konieczne jest milcze-
nie. Z tej racji w klasztorach benedyktynskich poza chwilami rekreacji, 
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przestrzega sie milczenia, rowniez podczas posiśkow. Nieodzowna jest 
asceza i duch pokuty, u podstaw ktorych jest cnota umiaru: surowosc  
bowiem nie jest celem sama w sobie, ale przyjmuje sie ja  w tej mierze, 
jakiej wymaga miśosc . Praktykuje sie takze zewnetrzne czyny pokutne, 
jako srodek i wyraz nawrocenia do Boga oraz postepu w miśosci. W ta-
kim duchu umiarkowanej ascezy podejmowana jest praca jako pokorna 
sśuzba Bogu i czśowiekowi.  

Celebrowanie liturgii, a zwśaszcza Eucharystii, uwazanej za cen-
tralny punkt dnia, jest najwyzszym przejawem sśuzby Bozej. Z tej racji 
wiele troski wkśada sie zarowno w piekno samej celebracji, jak i szat 
oraz paramentow liturgicznych. Liturgia ma byc  rowniez doswiadcze-
niem braterskiej wspo lnoty, dodatkowo wzmocnionej reguśa  staśosci 
miejsca. Wprawdzie sw. Benedykt nie poleciś mnichom pracy apostol-
skiej, to jednak sam sposob ich bycia, zwśaszcza w kontakcie z przy-
bywaja cymi do klasztoru goscmi, ma byc  narzedziem apostolstwa. 
Znamienna  wiec cecha  duchowosci benedyktynskiej jest gos cinnos c.  

Zycie wszystkich chrzescijan, ale w sposob szczegolnie wyrazisty 
zycie mnicha ma byc  znakiem eschatologicznym. Wszystko wiec, mo-
dlitwa i liturgia, asceza i praca oraz zycie wspolne w jednym klaszto-
rze, ma byc  przygotowaniem sie do zycia w niebie. Przypomina o tym 
typowy dla benedyktynow zwyczaj budowania swoich klasztorow na 
gorze. Eschatologicznemu celowi podporza dkowany jest caśy rytm zy-
cia codziennego w klasztorze benedyktynskim. W rozkśadzie dnia 
przewidziany jest wiec czas na modlitwe i na prace, czytanie duchowe  
i czytanie dla osobistego rozwoju, a takze na radowanie sie we wspol-
nocie braci i odpoczynek. To roztropne pogodzenie kontemplacyjnego 
wpatrywania sie w oblicze Ojca z aktywnoscia  zewnetrzna  znalazśo 
wyraz w znanym zawośaniu ora et labora (modl sie i pracuj), ktorego 
jednak nie znajdziemy w Regule sw. Benedykta. 

Benedyktynska szkośa duchowosci wydaśa licznych swietych i wy-
bitnych ludzi, m.in. papiez sw. Grzegorz I Wielki («  604); Garcıa Jime-
nez de Cisneros («  1510), opat w Montserrat, ktory jako pierwszy opra-
cowaś metody modlitwy myslnej, wykorzystane potem przez sw. Igna-
cego Loyole; Prosper Guöranger («  1875), wielki odnowiciel liturgii  
w XIX wieku; bś. Columban Marmion («  1923), jeden z najbardziej po-
czytnych wspośczesnych autorow, mocno eksponuja cy chrystocentryzm 
w duchowosci katolickiej; i Jean Leclercq («  1993). Benedyktynem jest 
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rowniez wspośczesnie bardzo znany ze swoich ksia zek śa cza cych du-
chowosc  i psychologie niemiecki autor Anselm Grun (ur. 1945). Wsrod 
kobiet benedyktynska  szkośe duchowosci reprezentuja  m.in.: sw. Hil-
degarda z Bingen («  1179), niemiecka mistyczka, wyksztaścona w dzie-
dzinie biologii i medycyny; sw. Mechtylda z Hackerborn («  1299), jed-
na z pierwszych propagatorek kultu Serca Jezusa; sw. Brygida Szwedz-
ka («  1373); a sposrod polskich benedyktynek Ż  Magdalena Morteska 
(«  1631) z opactwa w Cheśmnie. 

W podsumowaniu nalezy wspomniec , ze w poŚnym sredniowieczu, 
ze szkośy benedyktynskiej wyśoniśy sie inne formy monastycyzmu, 
tworza c wśasne szkośy, jednak z zachowaniem Reguśy sw. Benedykta. 
Chodzi tu zwśaszcza o cystersow, kameduśow i kartuzow.  

Zaśozycielem cysterso w jest sw. Robert z Molesme («  1110), tworca 
klasztoru w Citeaux w 1098 roku. Tam w 1112 roku wsta piś sw. Ber-
nard z Clairvaux («  1153) z trzydziestoma towarzyszami. Ten wielki 
czciciel Matki Bozej pozostawiś wspaniaśe dzieśa z zakresu duchowosci 
i mistyki, m.in.: De diligendo Deo, De gradibus humilitatis et super-
biae, w ktorym podaje 12 stopni pokonywania pychy; De gratia et libe-
ro arbitro i wiele innych. Z uwagi na swoje wielkie wpśywy w owcze-
snej Europie nazywany jest ć niekoronowanym wśadca  Europyę . Dzieki 
niemu zakon rozwijaś sie tak dynamicznie, ze gdy umieraś istniaśy 343 
klasztory cysterskie w caśej Europie. Niebawem tez powstaśa zenska 
gaśa Ś tego zakonu. W pośowie XVII wieku z cystersow, pod wpśywem 
reformy maja cej na celu powrot do pierwotnej surowosci, powstaś za-
kon trapistow od pierwszego klasztoru w La Trappe.  

Duchowosc  cysterska  mozna zawrzec  w trzech elementach: surowe, 
to znaczy radykalne przestrzeganie Reguąy sw. Benedykta, skrajne ubo -
stwo i eremicki styl zycia. Znalazśo to swe odzwierciedlenie w typowej 
dla cystersow surowej architekturze, liturgii i sposobie zorganizowania 
klasztoru, ktore Ż  w odroznieniu od benedyktynow Ż  zakśadane sa  na 
nizinach, zwykle w poblizu rzeki. Cystersi w sredniowieczu w ramach 
swojej pracy apostolskiej zajmowali sie gśownie rolnictwem, budowali 
mśyny i mosty, czasami wiec nazywa sie ich ć Bozymi bobramię . Bśe-
dem jednak byśoby sa dzic , ze nie uprawiali tzw. wysokiej kultury. Wy-
starczy wspomniec  tylko kilku z dśugiej listy znamienitych ich przed-
stawicieli. Sa  to m.in. wybitni teologowie: Izaak ze Stella («  1167), 
Adam z Perseigne («  1221) czy Gilbert z Hoyland («  1172). Wspoścze-
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snie najbardziej znany jest trapista z amerykanskiego opactwa Gethse-
mani Ż  Tomasz Merton («  1968), autor wielu poczytnych dzieś, jak na 
przykśad: Siedmiopie trowa Go ra, Znak Jonasza, Posiew kontemplacji, 
Nikt nie jest samotna wyspa, Zen i ptaki zadzy i innych dzieś, a takze 
Andre Louf, autor takich ksia zek tśumaczonych na jezyk polski, jak: 
Panie, naucz nas modlic sie , Towarzyszenie duchowe i Cysterska droga. 

Duchowosc , oparta  na Regule sw. Benedykta, jednak w duchu ra-
dykalnego pierwotnego eremityzmu, pielegnuja  kameduli, ktorych 
pierwszy klasztor we wśoskim Camaldoli (sta d nazwa) zaśozyś sw. Ro-
muald w 1010 roku. W Polsce od pocza tku XVII wielu maja  dwa klasz-
tory: w Krakowie i w Bieniszewie. Podobny styl surowego zycia ere-
mickiego prowadza  kartuzi (nazwa pochodzi od pierwszego klasztoru 
w masywie gor Grand Chartreuse), ktorych zaśozycielem w 1084 roku 
jest sw. Brunon z Kolonii. 

 
16. Czy radykalne ubo stwo i mięosc do przyrody to wyęaczne atry-

buty franciszkanskiej szkoęy duchowosci? 
Bez przesady mozna powiedziec , ze sw. Franciszek z Asyzu 

(«  1226) jest jednym z najpopularniejszych swietych wszechczasow, 
sta d jego biografia jest doskonale znana. Nie ma wiec potrzeby przyta-
czac  na nowo dobrze znanych faktow z jego zycia, choc  wielu z nich 
nadano legendarny charakter. Warto natomiast przypomniec  jego naj-
wazniejsze pisma. Sa  to: Napomnienia, Reguąy, Testament, Testament 
Sienenski, Sposo b zycia przekazany sw. Klarze, Ostatnia wola napisana 
dla sw. Klary, Zache ta dla Ubogich Pan w klasztorze sw. Damiana,  
a takze listy i modlitwy, wsrod nich zas najbardziej znana Pies n sąo-
neczna, albo pochwaąa stworzen. 

Fundamentalna  idea  dla sw. Franciszka byśa prawda, ze Bog jest 
dobrocia , miśoscia  i najwyzszym dobrem, rodza cym prawdziwy pokoj 
serca. Oddaja  to sśowa Patriarchy, ktore staśy sie popularnym francisz-
kanskim zawośaniem: ć Pokoj i dobroę , albo inne: ć Bog moj i wszystko 
mojeę . Drugim fundamentem jego duchowosci jest najwierniejsze na-
sladowanie Chrystusa, Wcielonej Miśosci Odwiecznego Boga, ktora 
uobecniwszy sie przez Maryje w Betlejem, stale uobecnia sie w Eucha-
rystii, sprawowanej przez Koscioś swiety. Zasadnicze wiec zreby du-
chowosci Franciszkowej, a tym samym franciszkanskiej, to: miąos c do 
Boga, chrystocentryzm, ewangelicznos c, Eucharystia, maryjnos c i ekle-
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zjalnos c. Z nich wynikaja  inne charakterystyczne cechy, takie jak: czy-
stos c, ubo stwo i posąuszenstwo, miąos c braterska i szacunek dla stwo-
rzenia, a takze rados c, wyrazaja ca sie gśownie w modlitwie pochwalnej 
i dziekczynnej. Wazna  cecha  jest tez ewangeliczna prostota i pokora 
(minoritas), dlatego za przykśadem Swietego Patriarchy franciszkanie 
nazywaja  siebie ć bracmi mniejszymię . 

Z duchowosci sw. Franciszka i jego nasladowcow wyrosśa szkośa o 
doniosśym znaczeniu dla zycia duchowego Kosciośa, obejmuja ca trzy 
gaśezi: dwie zakonne Ż  meska  (I Zakon) i zenska  (II Zakon) oraz 
swieckich, takze zyja cych w maśzenstwie (III Zakon, czyli tzw. tercja-
rze). Byśoby jednak uproszczeniem sa dzic , ze radykalne ubostwo i mi-
śosc  do przyrody, tak bardzo podkreslane przez rozne ruchy ekologicz-
ne, sa  gśownym i jedynym rysem duchowosci franciszkanskiej. Fran-
ciszkanska szkośa duchowosci powstaśa w czasie, gdy tworzyś sie nowy 
śad gospodarczy i polityczny, dlatego nasladowcy Biedaczyny z Asyzu 
da zyli do odrodzenia caśego czśowieka i swiata przez radykalne stoso-
wanie Ewangelii do zycia, a tym samym wierne nasladowanie Pana.  

Niekiedy podkreslane ubostwo franciszkanskie (Madonna Povert`) 
w istocie traktowane jest jako sposob nasladowania Chrystusa (sequela 
Christi), a nie jako cel sam w sobie. Nie jest tez prawda , ze sw. Franci-
szek poleciś swoim braciom zebranie jako wyśa czny sposob utrzyma-
nia. To miaśa byc  ostatecznosc , natomiast Środśem utrzymania jest 
uczciwa praca. Nazywanie franciszkanow zakonem zebrza cym jest 
upokarzaja ce. Na tle owczesnych zwyczajow, kiedy Środśem utrzyma-
nia klasztoru byś maja tek, jaki wnosili wstepuja cy zakonnicy (niekiedy 
dosc  pokaŚny w przypadku kandydatow z zamoznych rodow), utrzy-
mywanie sie pracy i z dobrowolnego za nia  wynagrodzenia byśo nowa  
jakoscia  w zyciu zakonnym. Warto podkreslic , ze duchowosc  sw. Fran-
ciszka, entuzjastycznie rozwijana przez dynamicznie rozrastaja ce sie 
grono jego nasladowcow, jako gśeboko humanistyczna w duchu chrze-
scijanskim, nie tylko wyprzedziśa epoke wśoskiego renesansu, ale w ja-
kims sensie staśa sie jego siśa  napedowa , czego przykśadem jest uwaza-
ny za najwiekszego wśoskiego poete franciszkanski tercjarz Dante Ali-
ghieri («  1321), m.in. autor Boskiej komedii. Franciszkanski humanizm 
byś podatnym gruntem do rozwoju zycia mistycznego, a ponadto wno-
siś nowego ducha do filozofii i teologii, uprawianej nie w sposob inte-
lektualistyczny, lecz personalistyczny, odwośuja cy sie do woli ozywio-
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nej miśoscia , a przy tym w duchu zywej wiary. Sta d franciszkanska 
scholastyka (sw. Bonawentura) rozni sie od scholastyki dominikanskiej 
(sw. Tomasz z Akwinu). 

Niebagatelny, choc  dyskretny wkśad w duchowosc  franciszkanska  
ma wierna nasladowczyni Biedaczyny z Asyzu Ż  sw. Klara Offreduc-
cio («  1253), ktora siebie nazywaśa ć roslinka  (plantula) bśogosśawione-
go Franciszkaę . Byśa ć zywa  reguśa ę , wykśadnia  mysli Franciszka przez 
przykśad swojego zycia, nauki i pisma. Wierna uczennica i zarazem do-
radczyni Swietego, zorganizowaśa wspolnote Ubogich Pan z San Da-
miano (poŚniejsze klaryski), dla kontemplacyjnego wspierania apostol-
stwa franciszkanow. Sama napisaśa dla swoich siostr reguśe, zatwier-
dzona  przez Stolice Apostolska  w przeddzien jej smierci. Byś to nowy 
typ zycia klasztornego, śa cza cego klauzure i modlitwe chorowa  z rady-
kalnym ubostwem. Sw. Klara pozostawiśa po sobie pisma: Reguąe , Te-
stament, Bąogosąawienstwo oraz listy, m.in. do sw. Agnieszki z Pragi. 

Franciszkanska  szkośe duchowosci rozwijali wybitni swieci teolo-
gowie, sposrod ktorych wymienmy najbardziej znanych. Sa  to: sw. An-
toni z Padwy («  1231), portugalskiego pochodzenia wybitny kaznodzie-
ja i teolog, Doktor Kosciośa; Aleksander z Hales («  1245), angielski fi-
lozof i teolog, jeden z tworcow tzw. scholastycznej metody wykśadu, 
ktorym posśugiwaś sie m.in. dominikanin sw. Tomasz z Akwinu; i sw. 
Bonawentura («  1274), najwiekszy mysliciel franciszkanski i teolog zy-
cia duchowego. Z ogromnego dorobku pisarskiego warto w tym miej-
scu wymienic  najwazniejsze jego dzieśa duchowe: Itinerarium mentis 
in Deum (Droga umysśu do Boga) i De triplici via (O potrojnej drodze) 
Ż  obydwa poswiecone doswiadczeniu mistycznemu, zas inne dzieśa z 
duchowosci to: Soliloquium, Lignum vitae (Drzewo zycia) i Breviloqu-
ium. Do tej szkośy nalezy rowniez Jan Duns Szkot («  1308), ktory zna-
lazś wśasciwa  formuśe dla wyrazenia prawdy o niepokalanym poczeciu 
Matki Bozej.  

Liczni przedstawiciele mistyki franciszkanskiej, co ciekawe, naj-
czesciej obdarowywani sa  zjawiskami nadzwyczajnymi, zwśaszcza 
stygmatami, jakby w slad za sw. Franciszkiem. On, ktory byś stygmaty-
zowany 17 IX 1221 roku na gorze La Verna, uznawany jest za pierwszy 
udokumentowany przypadek stygmatow w historii chrzescijanstwa. 
Ponadto mistyke franciszkanska  reprezentuja : bś. Aniela z Foligno 
(«  1309), sw. Bernardyn ze Sieny («  1444), sw. Jan Kapistran («  1456), 
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ceniony bardzo przez sw. Terese z Avila sw. Piotr z Alkantary («  1562)  
i wielu innych, a wsrod nich wielu biskupow i papiez sw. Pius X. 

Implikacja  wiernego nasladowania Chrystusa ze strony sw. Fran-
ciszka i jego uczniow byś kult Boskiego Czśowieczenstwa, co zaowo-
cowaśo zapocza tkowana  przez Swietego wspaniaśa  tradycja  unaocznia-
nia misterium Wcielenia i Meki Zbawiciela. Z duchowosci franciszkan-
skiej wyrastaja  wiec zarowno bozonarodzeniowa szopka i caśa folklo-
rystyczna oprawa swia t, jak i rozpamietywanie cierpien Chrystusa, czy 
to w formie nabozenstwa Drogi Krzyzowej czy popularnych w XVII 
wieku takze w Polsce kalwarii (np. Kalwaria Zebrzydowska, Kalwaria 
Pacśawska i Kalwaria Wejherowska).  

 
17. Jakie sa charakterystyczne cechy dominikanskiej szkoęy du-

chowosci? 
Zarowno nazwa, jak i najbardziej charakterystyczne rysy domini-

kanskiej szkośy duchowosci wywodza  sie od hiszpanskiego kapśana z 
zakonu Kanonikow Regularnych Lateranskich sw. Dominika Guzmana 
(«  1221), ktory jednak nie pozostawiś po sobie zadnych pism. Na jego 
sylwetke duchowa , śa cza ca  w sobie tesknote za samotnoscia  i kontem-
placja , dociekliwosc  poznawcza  i śatwosc  nawia zywania kontaktu z 
ludŚmi, duzy wpśyw wywarśo srodowisko rodzinne oraz studia, przygo-
towuja ce go do przyjecia swiecen kapśanskich. Jego ulubiona  lektura  
byśo Pismo swiete i Rozmowy Ojco w sw. Jana Kasjana («  435). Sw. 
Dominik peśniś wiele odpowiedzialnych funkcji, byś m.in. kaznodzieja  
podczas misji zwalczania herezji albigensow i waldensow w pośudnio-
wej Francji i pośnocnej Hiszpanii. Dla skuteczniejszej pracy apostol-
sko-ewangelizacyjnej w duchu dialogu, skupiś wokoś siebie grupe ka-
pśanow, ktora  papiez Honoriusz III zatwierdziś w 1216 roku jako Zakon 
Kaznodziejski, kieruja cy sie reguśa  sw. Augustyna. Wysoki poziom mo-
ralno-intelektualny, a takze gorliwy apostolat przyczyniśy sie do dyna-
micznego rozwoju Zakonu, darzonego przez kolejnych papiezy liczny-
mi przywilejami, m.in. prawem egzempcji, czyli wyjecia spod jurys-
dykcji miejscowego biskupa, wobec czego zakon podlega bezposrednio 
Stolicy Apostolskiej. Dominikanom powierzano odpowiedzialne zada-
nia strzezenia czystosci wiary, gśownie przez peśnienie urzedu inkwizy-
tora (Jan Torquemada «  1468). W pocza tki zakonu wpisali sie takze Po-
lacy: sw. Jacek Odrowa z («  1257) i bś. Czesśaw («  1242), nic wiec 
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dziwnego, ze dominikanie dosc  wczesnie zaśozyli pierwsze swoje 
klasztory na naszych ziemiach: w Krakowie okośo 1222 roku i w San-
domierzu w 1226 roku. 

Organizuja c wspolnote braci, sw. Dominik nie da zyś do utworzenia 
nowej drogi swietosci, lecz dokonaś syntezy najlepszych elementow 
duchowosci roznych dotychczasowych szkoś duchowosci i monastycz-
nej tradycji siegaja cej sw. Augustyna («  430). Caśa  duchowosc  domini-
kanska  mozna zatem strescic  w dewizie: Contemplare et contemplata 
aliis tradere (kontemplowac  Boga i owoce tej kontemplacji przekazy-
wac  innym), wieksza  bowiem wartosc  ma zycie kontemplacyjno-
czynne niz sama kontemplacja. Przedmiotem kontemplacji dominikanie 
czynia  wiec przede wszystkim Pismo swiete, jako podstawowe Środśo 
Objawienia, a takze inne przejawy Bozego dziaśania w stworzeniu i w 
swiecie. Praktykuja  lectio divina, jak rowniez prywatna  modlitwe mysl-
na . … rodśem kontemplacji jest takze pieknie, z namaszczeniem spra-
wowana liturgia, rozumiana jako nieustanne przebywanie z Bogiem we 
wspolnocie. Z tej racji do obowia zkowych modlitw zakonnikow, czyli 
tzw. officium divinum, wprowadzono codzienna  msze sw. konwentualna  
(gromadza ca  caśa  wspolnote), co na tle owczesnych zwyczajow byśo 
czyms naprawde oryginalnym i nowym. W duchowosci dominikanskiej 
wazne miejsce zajmuje wiec poboznos c eucharystyczna (adoracje i pro-
cesje eucharystyczne), ubogacona szczegolnym kultem Matki Bozej, 
Opiekunki Zakonu. Choc  jest faktem, ze dominikanie szerzyli kult ma-
ryjny, a zwśaszcza zwyczaj odmawiania rozanca, to jednak za legende 
trzeba uznac  powszechne przekonanie, ze to sw. Dominikowi Maryja 
wreczyśa rozaniec, czynia c go jego apostośem. Razem z kultem Maryi 
dominikanie szerza  kult swietych, a takze modlitwy za zmarśych. 

Waznym wymiarem duchowosci dominikanskiej jest zycie wspol-
ne, oparte na ewangelicznych radach posśuszenstwa, czystosci i ubo-
stwa. Zarowno zycie wspolne, jak i przestrzeganie rad ewangelicznych 
sw. Dominik uwazaś za jedna  z wazniejszych form apostolstwa, gśow-
nie przez przepowiadanie, ktore oprocz modlitwy i pokuty (por. Mk  
9, 29), wymaga rzetelnej wiedzy, nie tylko teologicznej, ale takze zna-
jomosci filozofii, prawa koscielnego i innych nauk, zwśaszcza humani-
stycznych. Z tej racji dominikanie przywia zuja  do studium wielka  wa-
ge. Wynika z tego, ze posśuge kaznodziejska , szeroko rozumiana , do-
minikanie traktuja  jako szczegolny swoj charyzmat. 
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Pielegnuja c swa  duchowosc , skoncentrowana  na dzieleniu sie owo-
cami kontemplacji, dominikanie wydatnie przyczynili sie do pogśebie-
nia samoswiadomosci teologicznej Kosciośa i ubogacenia kultury euro-
pejskiej, a to za sprawa  wybitnych teologow i swietych, wsrod ktorych 
jest troje Doktorow Kosciośa: sw. Albert Wielki («  1280), sw. Tomasz  
z Akwinu («  1274), zwany Doctor Angelicus, i sw. Katarzyna Beninca-
sa ze Sieny («  1380). Sw. Tomasz przez 7 lat byś profesorem paryskiej 
Sorbony. Wykśadaś takze w Neapolu w zorganizowanym przez siebie 
studium zakonnym. Byś cenionym konsultorem papiezy, dlatego zostaś 
wysśany przez Grzegorza X na Sobor Powszechny w Lyonie. Jednakze 
tam nie dotarś, gdyz zmarś w drodze. Oprocz jego wybitnych dzieś filo-
zoficznych (m.in. Summa contra gentiles) i teologicznych (m.in. Sum-
ma theologica), warto wspomniec  dzieśa o charakterze duchowym, jak: 
cztery komentarze do pism Pseudo-Dionizego Areopagity i komentarz 
do Ojcze nasz oraz do Credo. Z kolei sw. Katarzyna ze Sieny, jako ter-
cjarka dominikanska, nie tylko ze skutecznie przyczyniśa sie do jedno-
sci i duchowego odrodzenia Kosciośa tamtych czasow, ale pozostawiśa 
dzieśo mistyczne pt. Dialog o Bozej Opatrznos ci czyli Ksie ga Boskiej 
nauki, 389 listow i 26 modlitw. 

Inni wybitni przedstawiciele tej szkośy duchowosci, to: Mistrz Ec-
khart («  1328), autor dzieś mistycznych; bś. Jan Tauler («  1361), ktory 
spisanymi przez sśuchaczy kazaniami wywarś wpśyw na wszystkich 
niemal poŚniejszych mistykow, zwśaszcza sw. Jana od Krzyza; bś. Hen-
ryk Suzo z Konstancji («  1366), zarliwy kaznodzieja w zenskich klasz-
torach dominikanskich, zaprzyjaŚniony z Mistrzem Eckhartem i bś. Ja-
nem Taulerem, autor autobiografii mistycznej i Ksie gi Madros ci 
Przedwiecznej; Hieronim Savonarola («  1498); Ludwik z Granady 
(«  1588) i inni. Ze wspośczesnych nalezy wymienic : JuĆna Gonzalesa 
Arintero («  1928), profesora rzymskiego ć Angelicumę , ktory staś sie 
odnowicielem studiow mistyki w Hiszpanii i tworca  pisma ć La vida 
sobrenaturalę  (1921), a takze Reginalda Garrigou-Lagrangeàa («  1964), 
ktory na tej samej uczelni w Rzymie na zlecenie papieza Benedykta XV 
w 1917 roku zorganizowaś pierwsza  w swiecie katedre teologii asce-
tycznej i mistycznej na ć Angelicumę . Jego wykśadow m.in. sśuchaś ks. 
Karol Wojtyśa podczas swoich studiow w latach 1946-1948. 

Dominikanska szkośa duchowosci ma takze znakomitych polskich 
przedstawicieli. Jednym z nich jest Mikośaj z Moscisk («  1632), autor 
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dzieś duchowych: Infirmaria chrzes cijanska, Elementarzyk cwiczenia 
duchownego i Akademia poboznos ci, ktore wywarśy duzy wpśyw na 
mistyke dominikanskiej tercjarki Cecylii Dziaśynskiej («  1899), autorke 
Kartek z zycia modlitwy. Drugim zas jest Jacek Woroniecki («  1949), 
uznawany za jednego z najwybitniejszych polskich moralistow, ktory 
wiele miejsca poswiecaś problematyce zycia duchowego. W latach 
1922-1924 byś rektorem KUL, a takze profesorem uniwersytetu we 
Fryburgu i ć Angelicumę  w Rzymie. Sposrod jego dzieś ascetycznych 
godne odnotowania sa : Kro lewskie kapąanstwo. Studium o powoąaniu  
i wychowaniu kapąana katolickiego i Peąnia modlitwy. Kieruja c sie du-
chowoscia  sw. Dominika, bś. Kolumba Roza Biaśecka («  1887) zaśozyśa 
w Wielowsi w 1861 roku Zgromadzenie Siostr sw. Dominika, ktorego 
charyzmatem jest gśoszenie Ewangelii najubozszym, co w czasie zabo-
row, miaśo ogromne znaczenie dla odrodzenia ducha narodu.  

 
18. Co wniosęa do kultury europejskiej karmelitanska szkoęa du-

chowosci? 
Wydaje sie, ze w dziedzinie duchowosci szkośa karmelitanska jest 

lepiej znana od innych, gśownie za sprawa  pism wybitnych przedstawi-
cieli Karmelu: sw. Teresy od Jezusa («  1582), sw. Jana od Krzyza 
(«  1591) i sw. Teresy od Dziecia tka Jezus («  1897). Wszyscy oni zostali 
ogśoszeni Doktorami Kosciośa. Wiele bowiem zasad dotycza cych roz-
woju duchowego, ascezy, modlitwy i doswiadczenia mistycznego, teo-
logia zycia duchowego czerpie wśasnie z bogatego dziedzictwa tej ro-
dziny zakonnej. Jak powiedziaś Tomasz Merton, ć nie ma obecnie czśon-
ka Kosciośa, ktory by nie zawdzieczaś czegos Karmelowię 1. 

Pocza tki zakonu zwia zane sa  z gora  Karmel w Izraelu, gdzie w po-
śowie V wieku w jej grotach osiedlili sie pierwsi mnisi. W czasach bi-
blijnych gora ta byśa miejscem kultow poganskich. Z nia  wia ze sie 
dziaśalnosc  proroka Eliasza (por. 1 Krl 18, 20-46). Pierwsi karmelici 
wykuli w skale grote poswiecona  czci Matki Bozej. W czasie wypraw 
krzyzowych wspolnota szybko sie rozrastaśa i w XIII wieku zatwier-
dzono reguśe, sankcjonuja ca  dotychczasowy, eremicki i surowy sposob 
zycia mnichow. Niepowodzenia wypraw krzyzowych i rozszerzanie sie 
zywiośu islamskiego sprawiśy, ze karmelici w 1238 roku przeniesli sie 

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
1 T. Merton, Ascesa alla verit`, Milano 1962, s. 12. 
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do Europy i osiedli w roznych krajach, najwiecej jednak klasztorow 
powstaśo w Anglii, Francji i Hiszpanii. Przystosowanie reguśy do no-
wych warunkow osśabiśo zarazem ducha zakonu. Zachodziśa wiec po-
trzeba gruntownej reformy, ktora  skutecznie przeprowadziśa w duchu 
Soboru Trydenckiego sw. Teresa od Jezusa, wspierana m.in. przez sw. 
Jana od Krzyza. Punktem wyjscia byś powrot do pierwotnego ducha 
Zakonu, totez w swoim klasztorze sw. Jozefa w Avila sw. Teresa wpro-
wadziśa scisśa  klauzure, rozmyslanie jako cwiczenie duchowe prakty-
kowane w ustalonych godzinach i rekreacje jako akt wspolnotowy. Po-
jawiśy sie rowniez nowe elementy, jak chociazby absolutne ubostwo 
wspolne, surowosc  w budowaniu domow oraz ich umeblowaniu. Re-
formatorka ograniczyśa maksymalna  liczbe zakonnic w jednym klaszto-
rze do 21, co sprzyjaśo poczuciu siostrzanej wiezi oraz rownosci w 
prawach i obowia zkach. Charakterystyczna dla tego klasztoru byśa sa-
motnosc  indywidualna sprzyjaja ca skupieniu i modlitwie, ktorej po-
swiecano kilka godzin dziennie. 

W tym duchu przebiegaśa reforma innych klasztorow zenskich. 
Klasztory meskie, nie bez pewnych oporow, takze przyjeśy ten styl zy-
cia. Reforme terezjanska  ostatecznie usankcjonowaś papiez Sykstus V 
w 1587 roku. Czterysta lat po reformie terezjanskiej, w 1962 roku Za-
kon skśadaś sie z 25 prowincji na caśym swiecie i liczyś okośo 4 tys. za-
konnikow oraz 55 placowek misyjnych.  

Wewnetrzna modlitwa osobista i wspolnotowa jest najbardziej cha-
rakterystycznym rysem duchowosci karmelitanskiej, obecnym od po-
cza tku. Wzorem kontemplacji i gorliwosci o chwaśe Boza  jest prorok 
Eliasz (por. 1 Krl 19, 9-14), Najswietsza Maryja Panna, a takze sw. Jo-
zef. Z tej racji sw. Teresa od Jezusa, dziela c sie osobistym doswiadcze-
niem duchowym m.in. w dziaśach: Zycie, Droga doskonaąos ci i Spra-
wozdania duchowe, duzy nacisk kśadśa na doswiadczenie Bozej obec-
nosci w sobie i na zewna trz. W dziele Twierdza wewne trzna pisze, ze 
Bog jako swiatśo mieszka w najgśebszej istocie czśowieka jak w twier-
dzy, pragna c przenikna c  go Soba , wszystkie jego wśadze, zas brama  
prowadza ca  do tej wewnetrznej twierdzy czśowieka jest modlitwa2, kto-
ra prowadzi do kontemplacji. Drobiazgowo przedstawiśa wiec proces 
rozwoju modlitwy (siedem etapow). Tak wiec zywa śa cznosc  z Bogiem 

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
2 Zob. 1, 7, 3; por. sw. Jan od Krzyza, Pies n duchowa, 1, 2-3. 
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przez kontemplacje jest zasadniczym celem Karmelu, co doskonale wy-
razaja  sśowa swietej Reformatorki: SĆlo Dios basta (Bog sam wystar-
cza). Natomiast praktyczne zastosowanie tej prawdy w zyciu znalazśa 
sw. Teresa z Lisieux, wypracowuja c ć maśa  droge dzieciectwa ducho-
wegoę , polegaja ca  na ufnosci Ż  na tym, aby z prostota  dziecka pozwo-
lic  sie Bogu prowadzic . 

To ukierunkowanie zycia na kontemplacje i zjednoczenie z Bogiem 
domaga sie odpowiedniej ascezy, ktorej sw. Jan od Krzyza poswieca 
wiele uwagi, porownuja c ja  w dziele pt. Noc ciemna wśasnie do ć nocy 
ciemneję , w ktorej wszystko znika z braku swiatśa. Ten konieczny pro-
ces wydoskonalania miśosci i modlitwy nazywa oczyszczeniem obej-
muja cym zmysśy a takze ducha i dzieli je na czynne oraz bierne. Polega 
ono na wyzuciu sie ze wszystkiego (nada Ż  hiszp. nic) i caśkowitym 
zawierzeniu siebie Bogu przez wydoskonalanie cnot teologalnych. W 
dziele pt. Droga na go re  Karmel caśy proces duchowego rozwoju po-
rownuje do wstepowania na gore, zas peśnie zjednoczenia z Bogiem 
opisuje przez analogie do miśosci oblubienczej (dzieśa: Pies n duchowa  
i Zywy pąomien miąosci). Ponadto warunkiem kontemplacji jest duch 
posśuszenstwa, czystosc  serca i prawosc  sumienia, nieustanne rozwaza-
nie sśowa Bozego i praktyka czytania duchowego, klimat milczenia, 
samotnosci i ewangelicznej czujnosci.  

Wydawac  sie moze, ze duchowosc  karmelitanska jest zbyt trudna, 
za bardzo wymagaja ca wyrzeczenia. Wazne jest jednak, aby nieodzow-
nosc  poswiecenia nie przesśaniaśa celu, jakim jest zjednoczenie z Bo-
giem w miśosci. Chodzi bowiem o to, aby oddac  wszystko za miśosc , 
najwieksze Dobro, i z tej perspektywy patrzec  na zycie i swiat.  

Zjednoczenie z Bogiem przez kontemplacje ma moc budowania 
najgśebszych relacji miedzyludzkich, sta d duch braterskiej, nadprzyro-
dzonej wspolnoty jest kolejna  cecha  duchowosci karmelitanskiej. Sśuza  
temu rady ewangeliczne: czystosci, ubostwa i posśuszenstwa, jak row-
niez caśa organizacja zycia klasztoru na co dzien. 

 Wbrew temu co sie zwykle sa dzi patrza c z zewna trz na zycie klau-
zurowych karmelitanek bosych, ktorych klasztorow w Polsce ostatnio 
wcia z przybywa, Karmel nie istnieje przede wszystkim dla samego Bo-
ga. Jako ze chwaśa  Boga jest radosny i szczesliwy czśowiek, dlatego 
Karmel istnieje takze dla swiata i ludzi. Waznym wymiarem duchowo-
sci karmelitanskiej jest apostolstwo przez modlitwe wstawiennicza  za 
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innych i zastepcza  pokute za grzesznikow. Karmelitanki bose sa  du-
chowym zapleczem nie tylko dla braci karmelitow w ich posśudze, ale 
ogarniaja  wszystkie potrzeby Kosciośa swietego, szczegolnie wspiera-
ja c kapśanow. Ten karmelitanski charyzmat doskonale odczytaśa sw. Te-
resa od Dziecia tka Jezus, modla c sie i podejmuja c rozne wyrzeczenia 
oraz pokuty na intencje powierzonych jej dwoch misjonarzy (ks. Mau-
rycego Belliéra i o. Adolfa Roullanda). Pius XI w roku 1927 ogśosiś ja  
Patronka  Misji.  

Godna  odnotowania jest typowa dla Karmelu praktyka noszenia 
szkaplerza sw., ktory oprocz rozanca, stanowi jedna  z najbardziej popu-
larnych form poboznosci maryjnej. Pierwotnie szkaplerz byś wierzchnia  
szata  uzywana  podczas pracy. Skśadaś sie z dwoch zszytych prostoka t-
nych kawaśkow materiaśu z otworem na gśowe siegaja cych do kolan 
lub stop. Staś sie elementem habitu nie tylko karmelitow, ale takze cy-
stersow, trynitarzy i pasjonistow. Z czasem jednak nabraś znaczenia 
symbolicznego, dlatego zostaś zredukowany do dwoch pośa czonych ta-
siemkami niewielkich kawaśkow materiaśu noszonych pod ubraniem na 
piersiach i plecach. Dla swieckich tercjarzy jest znakiem przynalezno-
sci do danej rodziny zakonnej, a przede wszystkim symbolem niesienia 
codziennego krzyza Pana Jezusa, a takze znakiem szczegolnej opieki 
Matki Bozej (tarcza przeciw pokusom). Wedśug tradycji, w najtrudniej-
szym dla zakonu czasie sw. Szymon Stock («  1265), przeor mnichow 
na gorze Karmel, otrzymaś szkaplerz z ra k Matki Bozej podczas modli-
tewnego czuwania w nocy 15/16 VII 1251 roku. Otrzymaś tez zapew-
nienie o szczegolnej opiece Maryi wobec kazdego, kto bedzie z wiara  
nosiś szkaplerz. 

Dla peśniejszej charakterystyki karmelitanskiej szkośy duchowosci 
nalezy wspomniec  o najwybitniejszych jej przedstawicielach, ktorych 
lista jest wyja tkowo dśuga. Sa  to m.in.: sw. Maria Magdalena de Pazzi 
(«  1607), bś. Elzbieta Catez od Trojcy Przenajswietszej («  1906), sw. 
Teresa od Jezusa z Los Andes («  1920), sw. Teresa Benedykta od Krzy-
za Ż  Edyta Stein («  1942), Gabriel od sw. Marii Magdaleny («  1953)  
i Ermanno Ancilli («  1984). Warto takze odnotowac  polskich wybitnych 
karmelitow. Przykśadowo sa  to: Hieronim od sw. Jacka Ż  Andrzej Cy-
rus («  1647), Teresa Anna Maria Marchocka («  1652), Rafaś od sw. Jo-
zefa Ż  Jozef Kalinowski «  1907) oraz Anzelm od sw. Andrzeja Corsini 
Ż  Maciej Jozef Ga dek («  1969), ktory w 1925 roku powośaś do istnie-
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nia Miedzynarodowe Kolegium Karmelitanskie ć Teresianumę  w Rzy-
mie. Jego rektorem byś przez 20 lat. Obecnie jest to jeden z wioda cych 
osrodkow duchowosci na swiecie.  

 
19. Czym wyroznia sie wsro d dotychczasowych szko ę ignacjanska 

szkoęa duchowosci? 
Jak sama nazwa wskazuje, u podstaw duchowosci tej szkośy jest 

doswiadczenie duchowe Baskijczyka sw. Ignacego z Loyoli («  1556), 
ktory podczas obrony twierdzy w Pampelunie w 1521 roku straciś pra-
wa  noge. Dśuga  rekonwalescencje wypeśniaś lektura  ksia zek religij-
nych, co bezposrednio przyczyniśo sie do jego nawrocenia. Odzyskaw-
szy zdrowie udaś sie do sanktuarium maryjnego na Montserrat i tam 
zśozyś swoja  bron. Pozbyś sie tez kosztownej zbroi rycerskiej. Potem 
przez rok mieszkaś w grocie w poblizu klasztoru dominikanow w Man-
resie, doznaja c silnych napasci szatanskich. Po podrozy do Ziemi Swie-
tej w 1523 roku, podja ś studia w Barcelonie, Alkala, Salamance i w Pa-
ryzu. Wtedy, czerpia c z wśasnego doswiadczenia duchowego, zacza ś 
dawac  pierwsze cwiczenia duchowne, ktore nastepnie opracowywaś  
i udoskonalaś. Dnia 15 VIII 1534 roku w kaplicy na zboczu wzgorza 
Montmartre w Paryzu, gdzie obecnie stoi okazaśa bazylika Najswiet-
szego Serca Jezusowego, sw. Ignacy wraz z czterema przyjaciośmi zśo-
zyś sluby zakonne. Zamieszkaś w Rzymie, oddaja c sie do dyspozycji 
papieza. Tam opracowaś konstytucje, ktore uzyskawszy zatwierdzenie 
Kosciośa w 1540 roku, zapocza tkowaśy dynamiczny rozwoj nowej 
wspolnoty zakonnej, przycia gaja cej licznych kandydatow. Wsrod nich 
byś takze sw. Stanisśaw Kostka («  1568). Jezuici niebawem otwarli wie-
le domow w roznych krajach Europy i zaśozyli placowki misyjne w 
m.in. Indiach (sw. Franciszek Ksawery). Brali tez czynny udziaś w pra-
cach Soboru Trydenckiego. 

Zarowno osobiste doswiadczenia duchowe sw. Ignacego, jak i jego 
pisma (Autobiografia, C wiczenia duchowe, Dziennik duchowy, Konsty-
tucje zakonne i okośo 7 tys. listow), wycisneśy trwaśy slad na duchowo-
sci jego duchowych synow. Zainicjowany przez niego styl zycia du-
chowego odznacza sie dynamizmem w poszukiwaniu woli Bozej dla 
wiekszej Jego chwaśy (ad maiorem Dei gloriam), kontemplacja  tajem-
nic z zycia Jezusa Chrystusa, zasada  maksymalizmu, wyrazaja ca  sie w 
cia gśym postepie duchowym i realizacja  tego co lepsze (magis ac me-
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lius), uznaniem prymatu miśosci nad innymi pobudkami dziaśania oraz 
tego, co wewnetrzne nad tym, co zewnetrzne i jakosci nad wieloscia .  

Szczegolna  cecha  duchowosci ignacjanskiej jest chrystocentryzm. 
W centrum wszystkiego jest wiec Chrystus jako Bog i Czśowiek. Wyra-
zem wiary w te prawde jest zalecana przez sw. Ignacego modlitwa 
Anima Christi (Duszo Chrystusowa). W szkole ignacjanskiej podkresla 
sie, ze Syn Bozy jest Oblubiencem swego Kosciośa, dlatego kochac  
Chrystusa oznacza kochac  Jego Koscioś, a sśuchac  Kosciośa, to tym 
samym sśuchac  Jezusa. Tśumaczy to postawe pierwszych jezuitow, od-
znaczaja cych sie wielka  miśoscia  do Kosciośa, absolutnym posśuszen-
stwem papiezowi i gotowoscia  do obrony Stolicy Swietej w duchu sre-
dniowiecznego rycerstwa. Chrystocentryzm duchowosci ignacjanskiej 
znajduje swoj wyraz takze w zapale apostolskim, aby wszystkich pozy-
skac  dla Chrystusa. Siśa  napedowa  apostolatu jest ustawiczne wpatry-
wanie sie w Niego przez modlitwe i kontemplacje. Gorliwy jezuita ma 
byc  zatem kontemplatywny w dziaśaniu (contemplativus in actione).  
Z uwagi na specyfike swego apostolatu jezuici odeszli od powszechne-
go zwyczaju wspolnego, chorowego sprawowania officium divinum, 
wprowadzili natomiast indywidualne odmawianie przepisanych pra-
wem koscielnym modlitw. W ich slady poszśo duchowienstwo diece-
zjalne, przejmuja c ten sposob modlitwy liturgicznej.  

Peśniejszy obraz duchowosci ignacjanskiej mozna odnaleŚc  w spe-
cyficznej dla tej szkośy praktyce czterotygodniowych cwiczen ducho-
wych, zatwierdzonych przez Pawśa III w 1548 roku. Maja  one charakter 
praktyczny, ich celem jest bowiem ć odniesienie zwyciestwa nad soba   
i uporza dkowanie swego zyciaę  (CD 21), a tym samym wśa czenie sie  
w zbawcza  misje Kosciośa peśniona  dla wiekszej chwaśy Bozej i wiek-
szego dobra wspolnego ludzkosci. Cwiczenia te, podzielone na cztery 
etapy (cztery tygodnie), odpowiadaja  klasycznemu podziaśowi rozwoju 
duchowego na trzy drogi: oczyszczaja ca , oswiecaja ca  i jednocza ca . 
Skśadaja  sie z roznych czynnosci duchowych, takich jak: medytacje, 
rachunek sumienia, kierownictwo duchowe i osobista modlitwa, a takze 
oderwanie sie od spraw codziennych i caśkowite milczenie, jako nie-
zbedne warunki owocnego przezycia tych cwiczen.  

Pierwszy tydzien cwiczen polega na poznaniu przed Bogiem wśa-
snej nedzy, grzesznosci i zerwaniu z grzechem ciezkim, a zarazem do-
swiadczeniu Miśosierdzia Bozego. W drugim tygodniu rekolektant ma 
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dokonac  istotnego dla jego zycia wyboru drogi i sposobu kroczenia za 
Chrystusem. Trwaja c przy podjetej decyzji, kontempluje na etapie trze-
ciego tygodnia zycie Zbawiciela od Ostatniej Wieczerzy do smierci na 
krzyzu, aby lepiej poznac  zbawcza  wartosc  cierpienia dla swiata i Ż  w 
czwartym tygodniu Ż  doswiadczyc  uszczesliwiaja cego zanurzenia w 
Misterium paschalnym. 

Oryginalnosc  cwiczen ignacjanskich przejawia sie najbardziej w 
sposobie ich przezywania, a scislej mowia c, w roznego rodzaju meto-
dach, ktore zostaśy w nich sprecyzowane. Mocny akcent pośozono na 
poznanie siebie i swojego wnetrza oraz dostosowanie odpowiednio do 
swoich mozliwosci rodzaju i jakosci cwiczen. Stosowana tu zasada tan-
tum quantum, jest wyrazem szacunku dla podmiotowosci czśowieka, 
jako Bozego wspośpracownika w dziele wśasnego uswiecenia. Pomoca  
w tym wzgledzie jest asystencja kierownika duchowego. Mozna wiec 
powiedziec , ze metoda cwiczen duchowych zawarta w podreczniku, ja-
ki przygotowaś sw. Ignacy z Loyoli przebywaja c w Manresie w latach 
1522-1523, jest gśeboko personalistyczna i dotyczy samej istoty zycia 
duchowego, jako doswiadczenia obecnosci Boga w zyciu. Z tego 
wzgledu pomimo upśywaja cych wiekow wcia z cieszy sie wielka  popu-
larnoscia  i sśuzy za wzorzec do wszelkiego rodzaju cwiczen rekolek-
cyjnych, nie tylko w centrach duchowosci ignacjanskiej, ktore sa  takze 
w Polsce. O duzym zainteresowaniu duchowoscia  ignacjanska  i tym 
sposobem formacji duchowej swiadczy bogata literatura polskojezycz-
na dotycza ca cwiczen duchowych.  

Wypada na koniec przypomniec  najwazniejszych i najbardziej zna-
nych przedstawicieli ignacjanskiej szkośy duchowosci. Jest wsrod nich 
wielu swietych i wybitnych teologow zajmuja cych sie takze mistyka , 
na przykśad: Alfons Rodriguez («  1616), autor poczytnego dzieśa O do-
skonaąos ci chrzes cijanskiej; Jakub Alvarez de Paz («  1620), ktory w 
dziele De inquisitione pacis jako pierwszy uzyś okreslenia ć modlitwa 
afektywnaę ; Jan Surin («  1665), znany egzorcysta urszulanek z Louda-
in; Giovanni Battista Scaramelli («  1752), ktory dwoma dzieśami: 
Direttorio ascetico i Direttorio mistico przyczyniś sie do utrwalenia po-
dziaśu teologii na ascetyczna  i mistyczna ; August Fran o̧is Poulain 
(«  1919), opisuja cy w ksia zce „aski modlitwy rozne zjawiska nadzwy-
czajne; Joseph de Guibert («  1942), inicjator w 1938 roku niezwykle 
cennego, wielotomowego sśownika duchowosci pt. Dictionnaire de spi-
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ritualitŻ ascŻtique et mystique; czy wreszcie Charles Andrö Bernard 
(«  2001), ceniony autorytet w dziedzinie duchowosci, od 1962 roku 
profesor i dyrektor Instytutu Duchowosci na ć Gregorianumę .  

W gronie wybitnych jezuitow nie brak Polakow. Wystarczy przy-
pomniec  takie nazwiska, jak: Jakub Wujek («  1597), Marcin Laterna 
(«  1598), Piotr Skarga («  1612), Mikośaj – eczycki («  1653), a zwśasz-
cza Kasper Druzbicki («  1662), a takze Jozef Andrasz («  1963), spo-
wiednik sw. Faustyny Kowalskiej i niezmordowany wydawca najcen-
niejszych dzieś ascetyczno-mistycznych w ramach ć Biblioteki Zycia 
Wewnetrznegoę . 

 
20. Jakie sa inne szkoęy duchowosci? 

Nie wdaja c sie w spory, ile jest szkoś duchowosci, zechciejmy do-
konac  bardzo pobieznego przegla du w kolejnosci chronologicznej kil-
ku, najbardziej znanych: oratorianskiej, wincentynskiej, alfonsjanskiej  
i pallotynskiej.  

a) Oratorianskia szkoąa duchowos ci, zainicjowana przez sw. Filipa 
Neri («  1595), rozwineśa sie w śonie francuskiej duchowosci, ktora  za-
pocza tkowaś kard. Pierre de Börulle («  1629). Nazwa pochodzi od pu-
blicznej kaplicy (oratorium), w ktorej sw. Filip gromadziś mieszkancow 
Rzymu na modlitwe, katecheze i radosne przebywanie we wspolnocie, 
aby kazdy czśowiek mogś doswiadczyc  miśosci Boga przez Chrystusa w 
Duchu Swietym. Na wzor oratorium sw. Filipa w roku 1611 kard. de 
Börulle zaśozyś w Paryzu zgromadzenie oratorianow, ktore szybko roz-
przestrzeniśo sie we Francji, przyczyniaja c sie do odnowy duchowej 
kleru. Idea  przewodnia  tej szkośy byśo zakorzenienie sie w Chrystusa, 
przyswojenie sobie Jego duchowych stanow, a w rezultacie oddanie sie 
na sśuzbe Jemu i Maryi. Temu celowi sśuzyśa wypracowana w semina-
rium sw. Sulpicjusza w Paryzu metoda modlitwy myslnej, oparta na 
trzech zasadniczych aktach: ć Jezus przed oczamię , ć Jezus w sercuę   
i ć Jezus w rekachę .  

Charakterystyczna  cecha  duchowosci oratorianskiej jest sponta-
nicznosc  w relacji do Boga i bliŚniego, ć radosc  w Panuę  (por. Flp 4, 4), 
a zwśaszcza dowartosciowanie roli laikatu w Kosciele. … rodśem chrze-
scijanskiej radosci jest rozwazanie sśowa Bozego i osobista modlitwa, 
poboznosc  eucharystyczna oraz maryjna, a takze posśuga wobec naj-
bardziej potrzebuja cych, w tym pielgrzymow. Proponowana asceza 
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humanistyczna uwzglednia wszechstronny rozwoj czśowieka, dlatego 
oratoria sw. Filipa szybko stawaśy sie centrami nie tylko zycia ducho-
wego, ale takze intelektualnego i kulturalnego, przyczyniaja c sie do za-
kśadania bibliotek oraz drukarni, i wpśywaja c na reforme muzyki ko-
scielnej. W tych srodowiskach zrodziśy sie nowe formy muzyczne na-
wia zuja ce do tresci biblijnych zwane oratoriami (np. F. H§ndel, Orato-
rium ”Mesjaszź ze sśynnym ć Allelujaę ). 

Warto dodac , ze w XIX wieku metode oratorium w pracy wycho-
wawczej z mśodzieza  tworczo wykorzystaś sw. Jan Bosco («  1888), za-
kśadaja c oratorium salezjanskie. 

b) Wincentynska szkoąa duchowos ci. Zasadami oratorianskiej szkośy 
duchowosci kierowaś sie sw. Wincenty  ̀Paulo («  1660) w praktycznej 
formacji zaśozonych przez siebie zgromadzen zakonnych misjonarzy  
i siostr miśosierdzia, potocznie zwanych szarytkami. W odpowiedzi na 
wyzwania epoki, jakimi byśy przede wszystkim nedza spośeczna i niski 
poziom intelektualno-moralny duchowienstwa diecezjalnego w owcze-
snej Francji. Wypracowaś jednak wśasny styl zycia duchowego. 

Duchowosc  wincentynska charakteryzuje sie wiec gśownie tym, ze 
w centrum uwagi stawia peśna  miśosci sśuzbe Chrystusowi dostrzega-
nemu w potrzebuja cych braciach i siostrach (por. Mt 25, 34-40). Dlate-
go hasśem siostr szarytek sa  sśowa sw. Pawśa: ć Miśosc  Chrystusa przy-
nagla nasę  (2 Kor 5, 14). Oprocz trzech slubow czystosci, ubostwa i po-
sśuszenstwa, ponawianych kazdego roku w swieto Zwiastowania, skśa-
daja  one slub sśuzenia ubogim. Wzorem takiej postawy jest Maryja 
Niepokalana, do kultu ktorej przyczyniśy sie objawienia, jakie otrzyma-
śa sw. Katarzyna Labourö («  1876) w domu zgromadzenia w Paryzu na 
rue du Bac w nocy 18/19 VII 1830 roku. Na wyraŚne zyczenie Maryi, 
upowszechniono ć cudowny medalikę  z napisem: ć O Maryjo bez grze-
chu poczeta, modl sie za nami, ktorzy sie do Ciebie uciekamyę . 

Apostolsko-eklezjalny wymiar duchowosci wincentynskiej bardziej 
odsśania sie w dziaśalnosci ksiezy misjonarzy, ktorych charyzmatem 
jest gśoszenie Ewangelii ubogim, szczegolnie przez prowadzenie reko-
lekcji i misji ludowych, a takze wspieranie duchownych i swieckich w 
zdobywaniu wśasciwej im formacji. Z tej racji jeszcze do niedawna w 
Polsce w wielu diecezjalnych seminariach duchownych funkcje wy-
chowawcze peśnili ksieza misjonarze. Ich zasśuga  jest opracowanie  
i upowszechnienie w Polsce nabozenstwa Gorzkich zali.  
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c) Alfonsjanska szkoąa duchowos ci. Takze sw. Alfons Maria Liguori 
(«  1787), Doktor Kosciośa, odczytuja c potrzeby swojej epoki, zaśozyś w 
Neapolu Zgromadzenie Najswietszego Odkupiciela, powierzaja c mu 
prace apostolska  wsrod ludzi najbardziej zaniedbanych religijnie, 
gśownie poprzez misje ludowe. W tym celu opracowaś specjalny pro-
gram misji parafialnych, na ktory skśadaja  sie, oprocz roznych nabo-
zenstw, dwa typy kazan: ad instruendum Ż  sa  to kazania katechizmo-
we, odwośuja ce sie do przesśanek racjonalnych, i ad commovendum Ż  
maja ce przez obrazowosc  przykśadow i odwośywanie sie do uczuc  po-
ruszyc  wole ku nawroceniu i przemianie zycia. Ten sposob ewangeliza-
cji, takze przy uzyciu nowoczesnych srodkow komunikowania, re-
demptorysci realizuja  nadal, czego znamienitym przykśadem jest dzia-
śaja ca od 8 XII 1991 roku torunska rozgśosnia Radia Maryja, ktorej ca-
śodobowe programy nadawane w systemie satelitarnym docieraja  do 
Polakow na caśym swiecie; i Telewizja Trwam, emituja ca swoje kilku-
godzinne programy od pośowy maja 1993 roku.  

Duchowosc  alfonsjanska, albo Ż  jak niektorzy mowia  Ż  redemp-
torystowska, jest wybitnie chrystocentryczna, ze szczegolnym podkre-
slaniem dzieśa Odkupienia, jakiego Jezus Chrystus dokonaś przez swoja  
meke, smierc  i zmartwychwstanie. Sw. Alfons, stanowczo przeciwsta-
wiaja c sie jansenizmowi, akcentowaś, ze nieskonczona miśosc  Chrystu-
sa, czczona szczegolnie w znaku Najswietszego Serca Jezusa, wysśuzy-
śa wszystkim ludziom obfite śaski Odkupienia, sta d hasśo alfonsjanskiej 
szkośy duchowosci: Copiosa apud eum redemptio. 

Godne zauwazenia jest to, ze duchowosc  alfonsjanska jest takze 
udziaśem szerokiego grona laikatu, śa cznie z wielotysieczna  rzesza  Ro-
dziny Radia Maryja, formowanego do pracy apostolskiej wedśug spe-
cjalnego wielostopniowego programu. 

d) Pallotynska szkoąa duchowos ci. Podobnie rzecz ma sie w pallo-
tynskiej szkole duchowosci, ktora swoj pocza tek i nazwe bierze od 
wielkiego apostośa Rzymu sw. Wincentego Pallottiego («  1850). Przy-
naleza  do niej ksieza i bracia pallotyni oraz siostry pallotynki, a takze 
wspolnoty swieckich zainspirowane tym charyzmatem.  

Duchowosc  szkośy cechuje uwrazliwienie na doswiadczenie Boga 
jako Miśosci Miśosiernej, ktora jest racja  posśania na swiat Syna Boze-
go (por. J 3, 16), aby przez Jego dzieśo odkupienia odnowic  w czśowie-
ku znieksztaścony obraz Bozy i tym samym przywrocic  mu utracona  
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godnosc  dziecka Bozego. Z tym wia ze sie potrzeba nasladowania Jezu-
sa Chrystusa, Apostośa Ojca Przedwiecznego, aby zaniesc  do wszyst-
kich ludzi prawde o Bogu bogatym w Miśosierdzie. To apostolstwo za-
adresowane jest do wszystkich bez wyja tku, a wiec katolickie, w pier-
wotnym sensie tego sśowa. Sta d zaśozone przez sw. Wincentego Pallot-
tiego dzieśo nosiśo nazwe ć Zjednoczenia Apostolstwa Katolickiegoę . 
… rodśem apostolskiego zapaśu jest doswiadczenie ulegśosci Duchowi 
Swietemu, sta d potrzeba cia gśego powracania do Wieczernika, gdzie 
rodziś sie Koscioś i byśa Maryja Ż  Matka Kosciośa a zarazem Krolowa 
Apostośow. Trwaja c w jednosci wiary i miśosci na podobienstwo 
wspolnoty jerozolimskiej, wspolnota pallotynska pragnie byc  w Ko-
sciele zaczynem jednosci i wnosic  swoj wkśad w zjednoczenie caśej 
ludzkosci wokoś jednego Pasterza Ż  Jezusa Chrystusa (por. J 10, 16). 

Pallotyni dziaśalnosc  apostolska  w Polsce podjeli w 1907 roku, za-
kśadaja c pierwszy dom w Kopcu kośo Wadowic. Obecnie prowadza  
duszpasterstwo parafialne, prace naukowo-badawcza , a zwśaszcza apo-
stolstwo sśowa przez liczne publikacje. Wydawnictwo ć Pallottinumę  
posiada wyśa cznosc  na drukowanie roznego rodzaju ksia g liturgicznych 
(mszaśy, lekcjonarze i brewiarze). W tym miejscu nalezy wyrazic  uzna-
nie dla ogromnej pracy naukowej i pisarskiej w dziedzinie duchowosci 
pallotynowi Ż  ks. Eugeniuszowi Weronowi (ur. 1913), ktory byś m.in. 
wspośzaśozycielem i wieloletnim dyrektorem Prymasowskiego Studium 
Zycia Wewnetrznego (1873-1993), a takze przewodnicza cym Sekcji 
Duchowosci Teologow Polskich (1983-1989). 

Caśa  apostolska  duchowosc  pallotynow mozna uja c  w charaktery-
styczne dla tej szkośy hasśa: wszystko na nieskonczona  chwaśe Boza  
(Ad infinitam Dei gloriam), dla zbawienia dusz (Ad salvandas animas)  
i dla zniszczenia grzechu (Ad destruendum peccatum), gdyz ć miśosc  
Chrystusa przynagla nasę  (2 Kor 5, 14) Ż  Caritas Christi urget nos! 

 



 

 
V. NADPRZYRODZONE WYPOSAZENIE 

CHRZES CIJANINA 
 

21. Co jest �ro dęem i przyczyna sprawcza naszego uswiecenia? 
Bog w Trojcy Osob, jako stworca (sprawca) ludzkiego bytu, jest 

Środśem i bezposrednia  przyczyna  sprawcza  uswiecenia czśowieka, 
gdyz atrybut swietosci przysśuguje wprost tylko Bogu. Odwieczna Mi-
śosc  powośuja c czśowieka do istnienia, nie chciaśa pozostawic  go tylko 
z naturalnymi darami. Bog Stworca postanowiś wyposazyc  czśowieka w 
dary nadprzyrodzone, dzieki ktorym mogśby on uczestniczyc  w Boskiej 
naturze. W ten sposob zycie Boze miaśo byc  udziaśem wszystkich ludzi. 
Niesmiertelnosc , w sensie zycia wiecznego, miaśa byc  jednym z atrybu-
tow ludzkiej natury. Jednakze ten, ktory z natury swej jest ć kśamca   
i zabojca ę  (por. J 8, 44), doprowadziś czśowieka do grzechu, przez ktory 
utraciś on dziedzictwo wieczne. Grzech pierworodny pozbawiś ludzka  
nature nadprzyrodzonego wyposazenia. Przez niego weszśa tez na swiat 
smierc  (por. Rz 5, 12).  

Bog, ktory jest Miśoscia , nie pozostawiś jednak czśowieka na pa-
stwe natury, lecz zesśaś Syna swego, aby nas zbawiś (por. Ef 1, 4-6). 
Oznacza to, ze przyczyna  sprawcza  naszego uswiecenia, jako zasadni-
czego celu zycia duchowego, jest sam Jezus Chrystus. On wraz z Oj-
cem posyśa Ducha Swietego, aby w sercach wierza cych aktualizowaś 
obiektywne dzieśo zbawcze Syna Bozego. 

Mowia c inaczej, to, co Bog Ojciec w odwiecznych planach swojej 
Opatrznosci przewidziaś dla ludzkosci, co Syn Bozy wysśuzyś przez 
swa  Meke, Smierc  i Zmartwychwstanie, to Duch Swiety aplikuje w 
serca poszczegolnych wiernych. Trafnie wyraziś to Jan Paweś II w sśo-
wach: ć Posśannictwo Syna » wyczerpujeí sie niejako w Odkupieniu. 
Posśannictwo Ducha Swietego » czerpieí z Odkupienia: » z mojego 
weŚmie i wam objawií. Odkupienie zostaje w caśosci dokonane przez 
Syna jako Pomazanca, ktory przyszedś i dziaśaś w mocy Ducha Swiete-
go, skśadaja c na koncu najwyzsza  ofiare z siebie na drzewie Krzyza. 
Rownoczesnie zas Odkupienie to jest stale dokonywane w sercach  
i sumieniach ludzkich Ż  dokonywane w dziejach swiata Ż  przez Du-
cha Swietego, ktory jest » innym Pocieszycielemíę  (DeV 24). 

To uswiecaja co-zbawcze dziaśanie Chrystusa w mocy Ducha Swie-
tego dokonuje sie w Kosciele swietym przez sakramentalne znaki. 
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Oznacza to, ze chrzescijanskie zycie duchowe ma wybitnie chrystocen-
tryczno-pneumatologiczny, eklezjalny i sakramentalny charakter.  

 
22. Jaka jest struktura tzw. organizmu duchowego, czyli węasciwe-

go podmiotu zycia duchowego? 
Udzielenie odpowiedzi na to pytanie wymaga wstepnego wyjasnie-

nia. Otoz w rozumnej naturze ludzkiej nie ma nic, co domagaśoby sie w 
sposob konieczny zycia nadprzyrodzonego, ktore wśasciwe jest tylko 
Bogu. Podniesienie czśowieka do poziomu zycia nadprzyrodzonego jest 
darem Boga, nieskonczenie przekraczaja cym wymogi natury.  

Zycie duchowe, jako funkcja zycia nadprzyrodzonego, jest ć daneę  
czśowiekowi i zarazem ć zadaneę . Udzielenie daru zycia podnosza cego 
czśowieka nad- (poziom) -przyrodzony, nie niszczy tego, w co zostaś 
wyposazony z natury w chwili powośania go do istnienia. Przeciwnie 
Ż  zycie nadprzyrodzone zasadza sie (zapodmiotowuje) na naturalnych 
jego mozliwosciach. Sta d w klasycznej literaturze teologiczno-ducho-
wej mowiśo sie o tzw. organizmie duchowym, analogicznie do organi-
zmu biologicznego. Czasem w jezyku potocznym, ow podmiot zycia 
duchowego niesśusznie utozsamiano z dusza , mowia c, na przykśad, o 
ć grzesznej duszyę , o tym ze ć ona sie uswieca i zbawiaę  itd. Tymczasem 
to caśy czśowiek, jako jednosc  psychofizyczno-duchowa i swoisty mi-
krokosmos, grzeszy, nawraca sie, doskonali, uswieca i zbawia. Czśo-
wiek bowiem jest duchem ucielesnionym, a nie tylko ma dusze ć uwie-
ziona ę  w ciele. Przez to samo jest ciaśem uduchowionym, a nie tylko 
ma ciaśo uduchowione. Daje temu wyraz Jan Paweś II pisza c w adhor-
tacji apostolskiej Familiaris consortio, ze ć czśowiek jako duch uciele-
sniony, czyli dusza, ktora sie wyraza poprzez ciaśo, i ciaśo formowane 
przez niesmiertelnego ducha, powośany jest do miśosci w tej wśasnie 
swojej zjednoczonej caśosci. Miśosc  obejmuje rowniez ciaśo ludzkie,  
a ciaśo uczestniczy w miśosci duchoweję  (FC 11). Choc  Ojciec swiety 
ma tu na mysli miśosc  maśzenska , to w caśej rozcia gśosci odnosi sie to 
takze do miśosci nadprzyrodzonej, beda cej istotnym dynamizmem zy-
cia duchowego. Ta mysl o jednosci wymiaru duchowego i cielesnego  
w czśowieku czesto przewija sie w nauczaniu Papieza (por. VS 48). Na-
lezy zatem podkreslic , ze to caśy czśowiek jest podmiotem zycia du-
chowego, jednakze z punktu widzenia funkcjonalnego w duchu daw-
niejszej teologii mowi sie o organizmie duchowym. 
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Skśadaja  sie nan trzy zasadnicze elementy, analogiczne do organi-
zmu biologicznego: 

Ż  formalna zasada zycia, czyli to, co nadaje ksztaśt, forme. Zycie 
przyrodzone czśowieka ma forme zycia rozumnego. Analogicznie do 
tego forma  zycia nadprzyrodzonego jest ąaska uswie cajaca, ktora sta-
nowi fundament duchowosci. Podobnie, jak nie mozna byśoby mowic   
o czśowieku w peśnym tego sśowa znaczeniu, gdyby nie byś dyspono-
wany do rozumnosci, tak samo nie ma duchowosci bez dyspozycji do 
przyjecia śaski uswiecaja cej. 

Ż  wąadze organizmu. Czśowiek jako organizm (jednosc  psychofi-
zyczno-duchowa), aby mogś rozwijac  swoja  rozumnosc , doskonalic  sie 
i tworczo uczestniczyc  w spośeczenstwie, potrzebuje odpowiednich 
wśadz poznawczych i wolitywnych. Analogicznie do tego organizm du-
chowy, aby mogś wspośdziaśac  z śaska  uswiecaja ca , wyposazony zostaś 
w cnoty nadprzyrodzone Ż  sposrod ktorych najwazniejsze sa  cnoty 
teologalne (wiara, nadzieja i miśosc ) Ż  i w dary Ducha Swie tego. 

Ż  dziaąania organizmu. O istnieniu wśadz w organizmie przekonu-
jemy sie z ich dziaśan. Co mozna, na przykśad, sa dzic  o rozumnosci 
czśowieka, jezeli nie przejawia zadnych aktow myslenia? Tak samo ma 
sie rzecz z wśadzami duchowymi czśowieka: domagaja  sie one speśnia-
nia aktow, ktore w swojej tresci i ukierunkowaniu przekraczaja  natural-
ny (przyrodzony) poziom zycia czśowieka. Tym, co pomaga chrzescija-
ninowi speśniac  akty cnot i darow Ducha Swietego, sa  tzw. ąaski uczyn-
kowe, czyli nadprzyrodzone oddziaśywanie Boga oswiecaja ce umysś  
i poruszaja ce wole (por. 1 Kor 12, 3; 2 Kor 3, 5; Ef 2, 8; Flp 2, 13). Ma 
ono na celu zaproszenie czśowieka do wspośpracy w dziele swego 
uswiecenia i zbawienia, Nie jest wiec przymusem, lecz darem niczym 
nie zasśuzonym, pochodza cym z wolnej decyzji Boga (por. 2 Tm 1, 9). 
Zwykle śaski uczynkowe maja  forme roznych natchnien czy bodŚcow 
wewnetrznych w danych okolicznosciach. Przejawem takiej śaski 
uczynkowej moze byc , na przykśad, pragnienie sakramentalnego pojed-
nania z Bogiem pod wpśywem kazania.  

 
23. Dlaczego mowimy, ze ęaska uswiecajaca jest fundamentem zycia 

duchowego? 
O naturze śaski uswiecaja cej mowi sama jej nazwa: jest to dar 

udzielony bez zadnej zasśugi, a wiec z śaski, ktory ze swej istoty doko-
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nuje uswiecenia i pozwala uczestniczyc  juz w tym zyciu, choc  w spo-
sob ukryty i zmysśowo nieodczuwalny w swietosci Boga, tzn. w Jego 
zyciu wewna trztrynitarnym. Dar śaski uswiecaja cej prarodzice otrzyma-
li w chwili stworzenia, ale wskutek grzechu pierworodnego utracili go. 
Jednak Chrystus swa  meka , smiercia  i zmartwychwstaniem odzyskaś go 
dla caśej ludzkosci (por. Rz 5, 1. 12. 18-19). Przywrocenie tego daru 
konkretnemu wiernemu, za sw. Pawśem zwykśo sie nazywac  usprawie-
dliwieniem (por. Rz 3, 24), pod warunkiem, ze przyja wszy chrzest uwie-
rzy w Jezusa Chrystusa (por. Rz 3, 22), przyjmie Jego sśowo (por. Rz 
10, 17) i podejmie trud przemiany serca, czyli metanoie  (por. Mt 4, 17).  

Mowia c jednak o śasce, jako niezwykśym darze Boga, ulegamy nie-
kiedy skśonnosci do urzeczowienia go. W naszym potocznym jezyku re-
ligijnym funkcjonuja  bowiem takie wyrazenia, jak: ć utracic  śaske uswie-
caja ca ę , tak jakby sie traciśo pienia dze; ć odzyskac  ja ę , jakby odzyskiwaśo 
sie honor itd. A przeciez śaska uswiecaja ca nie jest ć czymsę , ale przede 
wszystkim ć Kimsę  Ż  Bogiem samym, ktory darmo udziela sie czśowie-
kowi. Jest to samoudzielanie sie Boga, a wiec relacja scisle osobowa. 
Trwac  w śasce uswiecaja cej oznacza zatem swiadomie i dobrowolnie 
przebywac  w ć sferzeę  uswiecaja cej obecnosci i oddziaśywania Boga. 
Utracic  zas śaske oznacza zamkna c  sie na Boga, odwrocic  sie od Niego, 
i zignorowac  Go. Jest ona jak powietrze, ktore zewsza d nas otacza, bez 
wzgledu na to czy chcemy i czy jestesmy tego swiadomi. Mozna jednak 
nie chciec  oddychac , a wowczas skutek śatwo przewidziec . Podobnie 
jest z śaska . Bog jako Nieskonczona i Nieogarniona Miśosc  oraz Miśo-
sierdzie stale sie daje czśowiekowi, ktory moze jednak nie chciec  ć od-
dychac ę  Bogiem, skutkiem czego bedzie niechybna smierc  duchowa. 
Popeśnianie pewnej kategorii grzechow jest przyczyna  i zarazem skut-
kiem zamkniecia sie na ć Boga-Ktory-sie-dajeę . Powoduje to duchowe 
obumieranie i sta d ich nazwa Ż  grzechy smiertelne (por. RP 17). 

A zatem bez otwarcia sie na uswiecaja ce i zbawcze ć samoudziela-
nie Bogaę  nie moze dokonywac  sie proces duchowego wzrostu, czyli 
swiadomego da zenia do Niego. Byśaby to sprzecznosc  sama w sobie. 
Jak bowiem moze rosna c  i rozwijac  sie cos, co juz umarśo? 

 
24. Jaka role w zyciu duchowym odgrywaja cnoty nadprzyrodzone? 

Aby czśowiek, ktory z natury nie jest wyposazony w zycie nadprzy-
rodzone, byś w stanie je w sobie rozpoznac , a wiec otworzyc  sie na 
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ć samoudzielaja cego sie Bogaę , potrzebuje specjalnych, wzglednie sta-
śych usprawnien naturalnych wśadz. Sa  nimi cnoty nadprzyrodzone, 
ktore sw. Tomasz z Akwinu nazywa ć sprawnoscia  dobrego dziaśaniaę , 
ć dyspozycja  czśowieka do tego, co najlepszeę  albo ć dobra  jakoscia  
umysśu, ktora zapewnia prawy sposob zycia i nie sśuzy nikomu do zśe-
go uzytku, a sprawia ja  w nas Bog bez nasę 1. Mimo iz sa  to usprawnie-
nia darmo dane wraz z śaska  uswiecaja ca , (dlatego nazywaja  sie nad-
przyrodzonymi lub wlanymi), to jednak w swoich funkcjach dostoso-
wuja  sie do naturalnych sprawnosci moralnych czśowieka, czyli sa  pro-
porcjonalne do cnot nabytych, wypracowanych wśasnym wysiśkiem 
moralnym. Jezeli chrzescijanin podejmuje wysiśek duchowego dosko-
nalenia, to natychmiast przychodza  mu z pomoca  odpowiednie cnoty. 

Przejawia sie w tym geniusz Bozej Miśosci. Bog, ktory stworzyś 
nas bez zadnego naszego udziaśu, mogśby sam, rowniez bez naszego 
udziaśu, w jednej chwili podniesc  nas do stanu doskonaśosci, ale jednak 
tego nie czyni. Skoro bowiem powośuja c czśowieka do istnienia udzieliś 
mu daru wolnosci, nie cofa go, lecz oczekuje dobrowolnej wspośpracy. 
Miśosc  to przede wszystkim wspolnota dwoch wolnych osob, gdyz Ż  
jak gśosi francuskie przysśowie Ż  ć miśosc  jest dzieckiem wolnoscię . 

Usprawnienia te dysponuja  chrzescijanina do scisśej wspośpracy  
z Duchem Swietym, co wyraza sie w trzech zasadniczych postawach, 
okreslanych jako cnoty teologalne: wiary, nadziei i miśosci (1 Kor  
13, 13). Stanowia  one Środśo i najwazniejszy przejaw zycia duchowego, 
totez dla duchowego wzrostu konieczna jest nie tylko troska o ich roz-
wijanie i pielegnowanie, ale czesta modlitwa o pomnozenie wiary (por. 
– k 17, 5), umocnienie w nadziei (por. Ef 1, 18; Kol 1, 23; 2 Tes 2, 16)  
i doskonalenie w miśosci (por. Flp 1, 9; 1 J 4, 17). 

 
25. Co sprawiaja w zyciu duchowym dary Ducha S wietego? 

Tradycyjnie mowi sie o siedmiu darach Ducha Swietego, przez kto-
re sw. Tomasz z Akwinu rozumie sprawnosci doskonala ce czśowieka do 
ulegśosci wobec natchnien Ducha Swietego2. Jednakze Jan Paweś II w 
encyklice o Duchu Swietym Dominum et Vivificantem zwraca uwage, 
ze sama Trzecia Osoba Trojcy Przenajswietszej jest darem dla czśowie-

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
1 STh I-II, q. 55, a. 2-4. 
2 STh I-II, q. 68, a. 1-3. 
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ka. Dzieki temu ć [’] przez Ducha Swietego Bog bytuje » na sposob 
daruí. Duch Swiety jest osobowym wyrazem tego obdarowywania, te-
go bycia Miśoscia . Jest Osoba -Miśoscia . Jest Osoba -Daremę  (DeV 10). 
Skutkiem tego obdarowania jest przebostwienie czśowieka moca  nad-
przyrodzonej miśosci i uczynienie go rzeczywista  swia tynia  Przenaj-
swietszej Trojcy (por. 1 Kor 3, 16-17; 6, 19). 

Bierzmowanie, tak scisle zwia zane z nauka  o darach Ducha Swie-
tego, jest zatem sakramentalnym ć wylaniemę  i ć zesśaniemę  Ducha, do-
peśniaja cym chrzest swiety. Dzieki temu wśadze psychiczno-duchowe 
ochrzczonego zostaja  wyposazone we wszystkie usprawnienia, nie-
zbedne do tego, aby poddaja c sie natchnieniom Bozym, wiernie nasla-
dowac  Chrystusa. W zwia zku z tym praktykowany w niektorych sro-
dowiskach tzw. ć chrzest w Duchu Swietymę  nie jest niczym innym, jak 
tylko szczegolnie intensywnym bśaganiem modlitewnym o objawienie 
sie w danym czśowieku skutkow dziaśania Bozego. Nie moze byc  on 
natomiast uwazany za akt o znaczeniu sakramentalnym.  

Wobec tego zycie duchowe Ż  ć zycie czśowieka wewnetrznegoę  
jest nie do pomyslenia bez ć odsrodkowegoę , uswiecaja cego dziaśania 
Pocieszyciela. By lepiej to zrozumiec , przytoczmy znacza ce sśowa Pa-
pieza z cytowanej encykliki o Duchu Swietym: ć Pod wpśywem Ducha 
Swietego dojrzewa i umacnia sie ow czśowiek wewnetrzny, czyli » du-
chowyí [’]. Rownoczesnie zas sam czśowiek staje sie » mieszkaniem 
Ducha Swietegoí, zywa  swia tynia  Boga. [’] Takie wewnetrzne obco-
wanie z Bogiem w Duchu Swietym sprawia, ze czśowiek w nowy spo-
sob pojmuje rowniez siebie samego, swoje czśowieczenstwo. Doznaje 
peśnego urzeczywistnienia sie ow obraz i podobienstwo Boze, jakim 
czśowiek jest od pocza tku [’]. Na tej drodze Ż  na drodze takiego doj-
rzewania wewnetrznego, ktore jest zarazem peśnym odkryciem sensu 
czśowieczenstwa Ż  Bog przybliza sie do czśowieka, wnika coraz gśe-
biej w caśy swiat ludzkię  (DeV 58-59). 

Dary Ducha Swietego, to Ż  podobne do cnot Ż  dziaśanie Ducha 
Swietego, usprawniaja ce wśadze ludzkie. Od cnot, ktore jako dar nad-
przyrodzony usprawniaja  wśadze na sposob ludzki, dary Ducha roznia  
sie tym, ze daja  mozliwosc  dziaśania na sposob Boski, a wiec dziaśania 
moralnie i duchowo doskonaśego, przekraczaja cego naturalne mozliwo-
sci podmiotu. Tak jak w swiecie przyrody skutek jest zawsze propor-
cjonalny do swej przyczyny, tak samo w zyciu duchowym: by wzniesc  
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sie na poziom zycia Bozego, zjednoczyc  sie z Chrystusem i upodobnic  
sie do Niego (chrystoformizacja), konieczna jest odpowiednia do tego 
pomoc w formie usprawnienia, ktorej czśowiek nie znajduje w sobie, 
lecz w dziaśaniu Ducha Pocieszyciela. To takze tśumaczy, dlaczego nie-
ktorzy, wybrani przez Pana, dostepuja  szczegolnego z Nim zjednocze-
nia, zwanego zjednoczeniem mistycznym. Inaczej mowia c, dzieciectwo 
Boze, objawiaja ce sie w peśni na poziomie zycia mistycznego, to naj-
doskonalsza z mozliwych ulegśosc  wobec Ducha Swietego (por. Rz  
8, 14). 

Tak ć skonstruowanyę  organizm duchowy stanowi wiec zyciowe 
centrum czśowieka ochrzczonego, w ktorym sam Bog dziaśa, aby czśo-
wieka pocia gna c  do najscislejszej przyjaŚni z soba  (por. J 15, 14). 

 



 

 
VI. DOS WIADCZENIE DUCHOWE 

 
26. Czym jest zycie duchowe od strony przezywajacego je częowieka? 

Odpowiedzia  na to pytanie zajmuje sie teologia duchowosci, ktora 
jest ustrukturalizowana  naukowa  dyscyplina  teologiczna , maja ca  wśa-
sny przedmiot badan, specyficzne Środśa poznawcze i odpowiednie do 
tego metody. Poniewaz w centrum swojej uwagi teologia duchowosci 
stawia doswiadczenie duchowe, dlatego wspośczesnie jest nazywana 
teologia  doswiadczenia duchowego. 

Dla chrzescijanina zyja cego w stanie śaski uswiecaja cej, obdarowa-
nego cnotami wlanymi i darami Ducha Swietego, zycie duchowe jest 
jednym wielkim doswiadczeniem duchowym. Nie chodzi tu o doswiad-
czenie w sensie przenosnym, jak wtedy gdy mowi sie, na przykśad,  
o doswiadczeniu zyciowym, ani tez nie chodzi o doswiadczenie w for-
mie eksperymentu laboratoryjnego. Doswiadczenie duchowe, ktore 
mamy na mysli, jest szczegolna  postacia  doswiadczenia ludzkiego, gśe-
boko wpisuja cego sie w caśa  egzystencje. Jest ono najbardziej porow-
nywalne do doswiadczenia miśosci, ktora zyciu nadaje najgśebszy sens. 

Sśowo ć doswiadczenieę  nalezy do tych pojec , ktore w ostatnich 
dziesiecioleciach ć zrobiśy kariereę  i dlatego staśo sie niejednoznaczne. 
Kazda dziedzina ludzkiego poznania i aktywnosci odwośuje sie do do-
swiadczenia, choc  rozumie je po swojemu, totez wydaje sie, ze najbar-
dziej obiektywnej definicji doswiadczenia nalezy szukac  w filozofii by-
tu (metafizyce). Otoz w swietle metafizyki, doswiadczenie jest po pro-
stu wejsciem w relacje. Doswiadczenie zatem moze byc  rozumiane 
ba dŚ jako pojedyncza i nawet krotkotrwaśa relacja, albo suma rozno-
rodnych relacji. Relacja zas to jakiekolwiek przyporza dkowanie czego-
kolwiek czemukolwiek. Mamy zatem podmiot relacji, przedmiot relacji 
i charakter (cel) zachodza cej relacji1. Odnosza c to do doswiadczenia w 
ogole, wyrozniamy: a) podmiot doswiadczenia, czyli tego, kto do-
swiadcza (doznaje); b) przedmiot doswiadczenia, czyli tego lub to, co 
jest doswiadczane (oddziaśuje na podmiot); c) oraz specyfike doswiad-
czenia. 

Podmiotem doswiadczenia jest zawsze czśowiek jako byt swiadomy 
i wolny, zas przedmiotem doswiadczenia moze byc  caśa rzeczywistosc  

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
1 Zob. M. A. Kra piec, Metafizyka. Zarys teorii bytu, Lublin 1978, s. 329-330. 
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realna, jak rowniez intencjonalna (wśasne mysli, wyobrazenia itp.). Po-
dobnie cele wielorakich relacji, w jakie czśowiek wchodzi, moga  byc  
bardzo rozne. Jezeli, na przykśad, motywem odniesienia czśowieka do 
otaczaja cego go swiata jest odkrywanie piekna, to mowimy o doswiad-
czeniu estetycznym; jezeli motywem relacji bedzie poznawanie praw-
dy, to bedziemy mieli doswiadczenie intelektualne itd. Gdy natomiast 
czśowiek odnosi sie do przedmiotu swego doswiadczenia z religijna  
czcia  i nadzieja  zbawienia, wowczas mowimy o doswiadczeniu religij-
no-duchowym, ktorego szczegolna  postacia  jest chrzescijanskie do-
swiadczenie duchowe jako osobowa relacja ochrzczonego do Osob 
Przenajswietszej Trojcy. 

 
27. Jaka rola w doswiadczeniu egzystencjalnym przypada częowie-

kowi, kto ry jest jego podmiotem? 
Wbrew dosc  powszechnemu przekonaniu o aktywnosci poznawczej 

czśowieka, jest on z natury bardziej receptywny niz aktywny. Widac  to 
w kazdym doswiadczeniu. Zycie czśowieka przebiega w oparciu o dwa 
zasadnicze dynamizmy jego natury: dynamizm doznawania i dynamizm 
dziaśania. Aby mogś cokolwiek zdziaśac  w jakiejs dziedzinie zycia, mu-
si najpierw duzo doznawac , doswiadczac , uczyc  sie itd.  

Doswiadczenie polega wiec nie tyle na aktywnosci podmiotu, co 
przede wszystkim na jego receptywnosci, czyli otwarciu na bodŚce  
i przyjmowaniu ich. Oznacza to, ze podmiot poddaje sie wpśywowi 
przedmiotu. Ks. Walerian Sśomka nazywa to ć oddaniem sie w szkośeę . 
Oznacza to, ze przedmiot aktualizuje tkwia ce w podmiocie mozliwosci, 
dzieki czemu podmiot rozwija sie i dojrzewa. Przesada  jednak byśoby 
przekonanie, ze podmiot zachowuje sie zupeśnie biernie, jak prozne na-
czynie gotowe do napeśnienia go czymkolwiek przez kogokolwiek  
i kiedykolwiek. Jest swiadomy i wolny, totez jego zaangazowanie w 
doswiadczenie polega na wyjsciu mu naprzeciw i przyzwoleniu na to, 
aby przedmiot nan oddziaśywaś. Aktywnosc  podmiotu w doswiadcze-
niu, to gotowosc  i otwartosc . 

Posśuzmy sie przykśadem. Estetyczne doswiadczenie zachodza cego 
sśonca polega na tym, ze obserwator w kontakcie z obiektywnym piek-
nem natury doznaje okreslonych wrazen, ktore nie mogśyby zaistniec , 
gdyby nie miaś on przynajmniej ogolnej wrazliwosci estetycznej. Ina-
czej natomiast dzieje sie w przypadku czśowieka sśuchaja cego wspoś-
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czesnej muzyki, ktory nie zostaś przygotowany do jej odbioru. Zamiast 
uszlachetniaja cego i ubogacaja cego poznawczo przezycia, pozostaje on 
wobec niej zamkniety i obojetny albo sśyszy ja  (lecz nie sśucha) jako 
przykra  dla ucha kakofonie. 

 
28. Czym jest w istocie chrzescijanskie doswiadczenie duchowe? 

Jezeli przedmiotem swiadomej i chcianej relacji, w ktora  czśowiek 
wchodzi, jest Absolut ujmowany w aspekcie soteriologicznym (cel re-
lacji), a wiec jako Ten, ktory moze zbawic , to wowczas mamy do czy-
nienia z doswiadczeniem duchowo-religijnym. Chrzescijanskie do-
swiadczenie duchowo-religijne tym rozni sie od innych, ze jego Przed-
miot nie jest jakims anonimowym Bytem Absolutnym, ale osobowym 
Bogiem, ktory najpeśniej objawiś sie w Jezusie Chrystusie. Chrzescija-
nin zatem w doswiadczeniu duchowym zawsze znajduje sie wobec Je-
zusa Chrystusa i Jego zbawczego samoudzielania sie (śaski uswiecaja -
cej). Co wiecej, chrzescijanskie doswiadczenie duchowe jest tego typu 
relacja  osob, ktora  okresla sie mianem miśosci. Bog bowiem jest Miśo-
scia  (por. 1 J 4, 8). 

Od razu trzeba podkreslic , ze wbrew temu, co zwykśo sie mowic   
o szukaniu przyjaŚni z Jezusem, da zeniu do Boga, trosce o swietosc  
itd., tym, ktory w spotkaniu z czśowiekiem (w doswiadczeniu ducho-
wym) bierze inicjatywe, jest Bog dziaśaja cy przez Jezusa Chrystusa w 
Duchu Swietym. Tak wiec nie czśowiek znajduje Jezusa, lecz Jezus 
znajduje czśowieka, o ile ten nie zamyka sie na Niego. Czśowiek bo-
wiem, nawet jesli jest ochrzczony, sam z siebie, z wśasnej natury, nie 
jest zdolny do spotkania z Jezusem, ani nawet do rozpoznania Go jako 
swego Pana i Zbawcy. W umiejetnosc  rozpoznania Jezusa i umiśowania 
Go wyposaza chrzescijanina Duch Swiety, dziaśaja cy jako Uswieciciel 
poprzez cnoty wlane i dary (organizm duchowy). 

Tak ć przygotowanyę  chrzescijanin w pojedynczych doswiadcze-
niach duchowych, jakimi moga  byc , na przykśad, akty modlitwy, 
przyjmowanie sakramentow, zwśaszcza Eucharystii, akty umartwienia, 
dobre uczynki itd., poddaje sie w sposob swiadomy i dobrowolny dzia-
śaniu Jezusa; ć oddaje sie w Jego szkośeę , a wiec staje sie prawdziwie 
Jego uczniem. Kiedy wiec mowimy o chrzescijanskim doswiadczeniu 
duchowym, to wcale nie chodzi o jakies nadzwyczajne zjawiska, ale o 
swiadome przezywanie miśuja cej obecnosci Boga w zyciu codziennym 
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i otwarcie sie na Jego natchnienia, jak to trafnie wyraziś sw. Paweś: ć Bo 
w Nim zyjemy, poruszamy sie i jestesmyę  (Dz 17, 28).  

 
29. Jakie sa kryteria rozeznawania duchowego? 

W pytaniu tym chodzi o to, jaka  mozna miec  pewnosc , ze to, co 
chrzescijanin przezywa we wierze i czego doswiadcza, jest dzieśem 
Boga, a nie, na przykśad, zśego ducha czy chorej wyobraŚni? 

Odpowiadaja c najprosciej, nalezaśoby powtorzyc  sśowa Jezusa: ć Po 
owocach ich poznacieę  (Mt 7, 20). Caśy dynamizm doswiadczenia w 
ogole, polega Ż  jak powiedzielismy Ż  na aktualizacji przez przedmiot 
moznosci tkwia cej w podmiocie. Jednakze Ż  zgodnie z prawami meta-
fizyki Ż  skutek zawsze jest proporcjonalny do przyczyny. W doswiad-
czeniu duchowym Bog jest tym, ktory wyzwala tkwia ce w czśowieku 
mozliwosci, w jakie uprzednio go wyposazyś. Bog jest w swej naturze 
Doskonaśoscia , nie moze wiec byc  przyczyna  niedoskonaśosci. Wszyst-
ko co stworzyś i stwarza jest dobre (por. Rdz 1, 12). Autentyczne do-
swiadczenie duchowe sprawdza sie w tym, ze czśowiek staje sie lepszy, 
doskonalszy niemal pod kazdym wzgledem. Proces tego doskonalenia 
dokonuje sie jednak powoli i stopniowo, dlatego ze brak jest peśnego 
otwarcia sie czśowieka na Boga. Im wieksza gotowosc  na doznawanie 
Bozego oddziaśywania, tym bardziej dostrzegalne staja  sie uswiecaja ce 
i uczśowieczaja ce skutki tego dziaśania. 

Natomiast wszelkie pseudo-doswiadczenia duchowe, jakie maja  
miejsce w sektach albo moga  byc  efektem okreslonych medytacyjnych 
technik dalekowschodnich (yoga, zen, karate, medytacja transcenden-
talna itp.), zamiast stopniowego dojrzewania duchowego i osobowego 
jednostki, powodowac  beda  postepuja cy infantylizm, fanatyzm, a nie-
rzadko moga  doprowadzic  do autodestrukcji psychicznej i duchowo-
moralnej. Ewidentnym tego przykśadem jest fakt, ze nigdy w rezultacie 
autentycznego doswiadczenia duchowego chrzescijanin nie odebraś so-
bie zycia. Natomiast dosc  czeste, ale na ogoś nie ujawniane przypadki 
indywidualnych czy zbiorowych samobojstw w sektach, sa  bezposred-
nim rezultatem takich pseudo-doswiadczen duchowych. W nich nie tyl-
ko przedmiot doswiadczenia nie jest Bogiem, jakim objawia Go Chry-
stus, ale i cel tegoz doswiadczenia utraciś charakter zbawczy, nie mo-
wia c juz o tym, ze gśownym sprawca  takiego doswiadczenia jest sam 
podmiot (czśowiek), a nie Duch Swiety. Nie mozna rowniez wykluczyc  
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ukrytego dziaśania zśego ducha w doprowadzaniu do faśszywych prze-
zyc  religijno-duchowych. 

W tej sytuacji sekciarskie ć doswiadczenie duchoweę  jest po prostu 
doswiadczaniem wśasnej pustki, odbieraja cym wszelka  nadzieje, za-
miast doznaniem uszczesliwiaja cej miśosci, ktora zawsze jest owocem 
prawdziwego chrzescijanskiego doswiadczenia duchowego. Innymi 
sśowy: historia nie zna przypadku, aby dobry chrzescijanin zaśowaś, ze 
prowadziś gśebokie zycie duchowe (sw. Tomasz More). 

Koscioś zawsze byś zatroskany o autentycznosc  przezyc  ducho-
wych, dlatego na przestrzeni dwudziestu wiekow wypracowano liczne 
kryteria sśuza ce do rozeznawania ć duchowę , sposrod ktorych najbar-
dziej znane sa  reguśy sw. Ignacego z Loyoli. W swoich C wiczeniach 
duchowych, zatwierdzonych przez Pawśa III brevem Pastoralis officii 
cura (31 VII 1548), podaś dwie serie takich reguś: pierwsza przewi-
dziana jest dla pocza tkuja cych, co tylko nawroconych, a druga Ż  dla 
utwierdzonych w zyciu duchowym2. 

Jak wspomnielismy, na ksztaśt doswiadczenia duchowego jako rela-
cji z Bogiem w Chrystusie, znacza cy wpśyw moze wywierac  nieupo-
rza dkowana natura ludzka, naznaczona wskutek grzechu pierworodne-
go egoizmem i pycha , a takze zśy duch. Wobec tego nalezy wskazac , 
jakie sa  przejawy inspiracji pochodza cych z aktywnosci samego pod-
miotu, szatana i Ducha Swietego. Mowimy zatem o oznakach dziaśania 
tzw. ducha ludzkiego (przyrodzonego), ducha zśego i Ducha Bozego.  

Najbardziej charakterystyczna  oznaka ducha przyrodzonego jest na-
turalizm i egoizm, czyli kierowanie sie skśonnosciami natury i szukanie 
we wszystkim siebie. Czśowiek ulegaja c tym inspiracjom chciaśby 
szybko i śatwo osia gna c  szczyty doskonaśosci, a w doswiadczeniu du-
chowym i poboznosci zawsze znajdowac  przyjemnosc , dlatego śatwo 
wpada w ć śakomstwo duchoweę . Odnosnie do tego sw. Paweś uczy: 
ć Czśowiek zmysśowy nie pojmuje tego, co jest z Bozego Ducha. Gśup-
stwem mu sie to wydaje i nie moze tego poznac , bo tylko duchem moz-
na to rozsa dzic ę  (1 Kor 2, 14). W obliczu nieuchronnych trudnosci  
i prob w zyciu duchowym oraz koniecznych umartwien (czynne i bier-
ne oczyszczenia zmysśow), czśowiek narzeka i śatwo sie zniecheca, a 
nawet porzuca zycie duchowe, zas pod pozorem apostolskiego aktywi-

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
2 Zob. sw. Ignacy Loyola, C wiczenia duchowe, nr 313-336.  
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zmu szuka zaspokojenia checi dziaśania, znaczenia i popularnosci. 
Wiecej tam miśosci wśasnej anizeli miśosci bliŚniego. Gdy zgrzeszy, 
zamiast pokuty i zwrocenia sie do Miśosierdzia Bozego w sakramencie 
pojednania i pokuty, gniewa sie na siebie, ze nie speśniś wśasnych ocze-
kiwan, moze nawet gardzi soba  i poddaje sie autoagresji. Dzieje sie tak 
dlatego, ze w jego zyciu duchowym duzo jest polegania na sobie i swo-
ich umiejetnosciach, maśo zas odniesienia wszystkiego do Boga,  
a tymczasem Jezus przypomina: ć Beze Mnie nic nie mozecie uczynic ę   
(J 15, 5).  

Zgodnie z natura  szatana jako kśamcy i zabojcy (por. J 8, 44), ozna-
ka ducha diabelskiego jest faśsz, jaki wkrada sie w motywy rza dza ce 
zyciem duchowym. Jego kśamstwo zwykle przybiera subtelna  postac . 
Staje sie przez to bardziej skuteczne, a tym samym niebezpieczne. To-
tez zśy duch, udaja cy aniośa swiatśosci, nie zawsze od razu odcia ga od 
tego, co duchowe. Bedzie skśaniaś wrecz do spektakularnej poboznosci, 
do tego co nadzwyczajne i cudowne, a nawet dziwaczne. Wobec tego 
ć pobozneę  zachowanie czśowieka poddaja cego sie takim wpśywom 
bywa na ogoś nieadekwatne do danej sytuacji, a czasami nawet niesto-
sowne. Zśy duch nie zna umiaru, popycha wiec do przesadnego umar-
twienia zewnetrznego, az do naruszenia zdrowia, nie pozwala jednak na 
umartwienie wewnetrzne (dyscyplina mysli, uczuc , rezygnacja ze swe-
go sa du, woli itp.) oraz ducha pokuty. Poniewaz brak jest w tym 
wszystkim posśuszenstwa i pokory, czśowiek ulegaja cy wpśywowi zśe-
go ducha powoduje wokoś siebie wiele zamieszania, buntuje sie i in-
nych pobudza do buntu, staja c sie Środśem powaznych konfliktow. Za-
miast niesc  pokoj, rodzi rozterke i nienawisc . Nie znosi przy tym jakie-
gokolwiek sprzeciwu.  

Jak trafnie zauwaza R. Garrigou-Lagrange, zśy duch dusze ksztaśtu-
je na swoj obraz, a nie na obraz Bozy. Skoro bowiem sam wzniosś sie 
przez pyche, a upadś przez rozpacz, dlatego zaraz po tym jak wyniesie 
czśowieka do doskonaśosci, ktora w istocie jest tylko pozorna i chwilo-
wa, wznieca w nim skrupuśy, wtra ca w rozpacz albo popycha do wiel-
kiej swobody i pewnosci siebie w rzeczach niebezpiecznych lub po-
waznych, przez co stawia czśowieka na krawedzi moralnego upadku 
lub nerwowego zaśamania. W razie gdy czśowiek popeśni grzech ciezki, 
duch diabelski, ktory wczesniej przesśaniaś niebezpieczenstwo zśa, teraz 
je wyolbrzymia, probuja c doprowadzic  do rozpaczy. Dostrzegalne jest 
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zatem przechodzenie w krotkim czasie z jednej skrajnosci w druga : od 
haśasliwego entuzjazmu religijnego po nienawisc  do wszystkiego co 
Boze, od surowej ascezy po nieujarzmione wyuzdanie, od pobśazliwo-
sci pozoruja cej wielkodusznosc  po zgorzkniaśa  gorliwosc  strofuja ca  
wszystkich zamiast poprawiac  siebie (por. – k 6, 41-42). Widzimy wiec, 
ze dziaśanie szatanskie w doswiadczeniu duchowym jest w istocie pa-
rodia  duchowosci i ma na celu osmieszenie spraw Bozych. 

Zupeśnie przeciwne do poprzednich sa  oznaki dziaąania Ducha Bo-
zego. Przede wszystkim napeśnia On pokora  i kazda  nawet najdrobniej-
sza  sprawe w duchu posśuszenstwa poddaje pod osa d Kosciośa, repre-
zentowanego przez spowiednikow czy kierownikow duchowych. 
Chrzescijanin kieruja cy sie Duchem Bozym raczej z trudem ujawnia 
najgśebsze przezycia duchowe, a przy tym nie wynosi sie nad innych z 
powodu otrzymanych darow, ale tez ich nie odmawia, lecz jest za nie 
wdzieczny. Warto zaznaczyc , ze Duch Bozy nie wznieca pragnien nad-
zwyczajnych śask i raczej rzadko ich udziela, a jesli udziela, to zawsze 
dla okreslonego zadania w Kosciele, a nie dla sensacji. Z tej racji czśo-
wiek wyczulony na inspiracje Ducha Bozego swa  wiare karmi tym, co 
w sśowie Bozym najprostsze i najgśebsze, unika natomiast nowinkar-
stwa, a tym bardziej plotek, i powstrzymuje sie od pochopnych sa dow. 
Bardziej wymaga od siebie niz od innych. Miśosc  rozpala gorliwoscia   
o Boza  chwaśe. Nie szuka swego, lecz w pierwszym rzedzie jest zatro-
skany o dobro innych, zwśaszcza biednych i beda cych w potrzebie, do-
strzegaja c w nich samego Chrystusa (por. Mt 25, 40). Skśania sie bar-
dziej do umartwienia wewnetrznego niz zewnetrznego, lecz kierowane-
go roztropnoscia  i posśuszenstwem. 

 



 

 
VII. ROZWO J DUCHOWY 

 
30. Kiedy rozpoczyna sie zycie duchowe i w jaki sposob mozna opi-

sac jego rozwo j? 
Bog jako Miśosc  (por. 1 J 4, 8) jest … rodśem wszelkiego zycia, totez 

inicjatywa powośania czśowieka do zycia duchowego, do przyjaŚni  
z Chrystusem, a tym samym do uczestnictwa w zyciu Boskich Osob, 
nalezy wyśa cznie do Boga Stworcy i Odkupiciela, ktory pobudza serca 
wierza cych subtelnym lecz skutecznym tchnieniem Ducha Swietego Ż  
Pocieszyciela. To powośanie aktualizuje sie w okreslonym srodowisku, 
czyli we wspolnocie wierza cych, jaka  jest Koscioś Ż  Mistyczne Ciaśo 
Chrystusa. Wszczepienie w Chrystusa i w Koscioś, gwarantuja ce zycio-
dajne uczestniczenie w zyciu Trojcy Przenajswietszej, dokonuje sie w 
chwili chrztu swietego. Obiektywnie wiec biora c zycie duchowe zaczy-
na sie w chwili chrztu (por. OF 22). Od tego momentu Duch Swiety 
ć dziaśaę  w czśowieku i zaprasza go do wspośpracy.  

Potrzeba jednak pewnego stopnia dojrzaśosci i czasu, aby czśowiek 
zdaś sobie sprawe z owego uswiecaja cego dziaśania. Sam moment 
pierwszego doswiadczenia obecnosci Trojcy Swietej w sobie, w swojej 
duszy, czyli ć odkrycieę  Ż  dzieki wierze Ż  w sobie Ojca i Syna posy-
śaja cych Ducha Swietego, zwykśo okreslac  sie mianem nawro cenia. 
Przy czym nie chodzi tu tylko o zerwanie z grzechem, jest to bowiem 
tylko jeden z aspektow nawrocenia, ale o zaproszenie do swego serca 
Boskich Osob (por. Ap 3, 20), a zarazem o uznanie siebie przybytkiem 
Przenajswietszej Trojcy (por. 1 Kor 3, 16-17). Chodzi wiec o przyjecie 
Chrystusa za swego Pana i Zbawce (por. J 20, 28; Flp 3, 8), wszystko 
miśuja cego, najwierniejszego Przyjaciela (por. J 15, 14-15). Doswiad-
czenie Trojcy Swietej zamieszkuja cej w chrzescijaninie od chwili 
chrztu domaga sie zerwania z grzechem. Zatem nawrocenie, jako su-
biektywny pocza tek zycia duchowego, ma dwa wymiary. Z jednej stro-
ny jest to odwrocenie sie od zśa (nawrocenie ć odę  Ż  wymiar negatyw-
ny), a z drugiej strony zwrocenie sie do Boga w Chrystusie, ktory jest 
ć droga , prawda  i zyciemę  (J 14, 6), czyli nawrocenie ć doę  (wymiar po-
zytywny). 

Zycie duchowe mozna wiec porownac  do zdolnosci mowienia. We 
chrzcie jest dany jakby narza d mowy, ktorego posiadanie nie wystarczy, 
aby sie dostatecznie porozumiec  ze Stworca  i stworzeniami. Nie wy-
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starczy tez wydawanie za jego pomoca  jakichkolwiek dŚwiekow. Ma to 
byc  piekna mowa w ojczystym jezyku, czyli ć jezykuę  Boga Ojca. Zda-
rza sie niestety, ze Ż  czy to z przyczyn obiektywnych czy czesciej  
z wśasnej winy Ż  zapocza tkowane we chrzcie zycie duchowe nie jest 
rozwijane i pielegnowane. Ochrzczony, choc  ć sśyszyę  zaproszenie do 
wspośpracy z Duchem Swietym w dziele formowania w sobie czśowie-
ka duchowego, nie chce go przyja c  albo Ż  przeciwnie Ż  odpowiada 
na nie faśszywym gśosem lub obcym jezykiem, jakiego nauczyś sie na 
przykśad w sekcie lub srodowisku, ktore moze nawet powośuje sie na 
Chrystusa, ale gśosi nie Jego Ewangelii. 

Prawem zycia jest rozwoj. Jezeli nie ma rozwoju, nie ma tez i zycia. 
Zycie, w jakiejkolwiek postaci, jezeli nie rozwija sie, bardzo szybko 
zamiera. To samo dotyczy zycia duchowego, choc  wydaje sie, ze w tym 
przypadku lepiej byśoby mowic  o dynamizmie, anizeli o rozwoju w 
sensie scisśym. Mowienie o rozwoju, jako o nieustannym zblizaniu sie 
do ideaśu Chrystusa, jest pewnego rodzaju zyczeniem Ż  ideaśem 
wskazywanym przez Koscioś swiety. Tymczasem wskutek ludzkiej 
uśomnosci po grzechu pierworodnym, zycie duchowe nie zawsze do-
znaje jakosciowego wzrostu. Czesto maja  miejsce liczne i powazne 
upadki i zbśa dzenia. Bog jednak wspiera swoja  śaska  kazdy wysiśek 
czśowieka, aby sie dŚwigna ś. I choc  nie jest to Ż  jak widac  Ż  rozwoj 
liniowy, wedśug ktorego kazdy dzien, kazda chwila, czyniśaby czśowie-
ka coraz doskonalszym, to jednak jest to nieustanny dynamizm, jako 
rezultat Bozej inicjatywy zbawczej i wspośpracy czśowieka. W rzeczy-
wistosci przybiera on bardziej postac  sinusoidy, gdzie po upadkach na-
stepuja  wzloty, a potem znow przychodza  przynajmniej chwilowe 
upadki. Zatem jesli mowic  o rozwoju zycia duchowego, to raczej na za-
sadzie falowania. 

Trudno jest mierzyc  cos, co jest zywe, co trwa w ustawicznym ru-
chu i podlega nieustannym zmianom ilosciowym i jakosciowym. Jaka-
kolwiek proba ich uchwycenia pocia ga za soba  ryzyko zbytniego i nie-
adekwatnego schematyzmu. 

Jesli chodzi o zycie duchowe, to z uwagi na cel, jakim jest zjedno-
czenie z Chrystusem, jak i z uwagi na sposob dojscia do tego zjedno-
czenia, najbardziej miarodajnym kryterium oceny dynamizmu rozwo-
jowego jest miśosc . Sw. Jan od Krzyza, maja c na mysli szczyty zycia 
duchowego, pisze: ć Podobienstwo, jakie sprawia miśosc  przez prze-
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obrazenie miśuja cych sie jest tak wielkie, iz mozna powiedziec , ze je-
den jest drugim i obydwaj sa  jednymę 1. 

Miara  rozwoju duchowego jest wiec miśosc  do Boga, do bliŚniego  
i do siebie samego. Wyrazac  sie ona bedzie na tysia czne sposoby w 
modlitwie, w zyciu sakramentalnym, w uczynkach, pragnieniach, my-
slach, uczuciach itd. Wspaniaśa  wykśadnie tego, czym i jaka powinna 
byc  miśosc , zawarś sw. Paweś w sśynnym Hymnie o miśosci (1 Kor 13). 
Wszystkie inne kryteria oceny dynamizmu zycia duchowego sa  po-
chodnymi miśosci, dlatego o tyle maja  znaczenie i wartosc , ze pomaga-
ja  uchwycic  roznorodne przejawy miśosci ku Bogu, ludziom i ku sobie 
samemu, jakimi powinien odznaczac  sie podmiot duchowy. 

 
31. Czym uwarunkowany jest rozwo j zycia duchowego? 

Zycie duchowe i jego rozwoj uzalezniony jest od wielu czynnikow. 
Dla jasnosci mozemy je podzielic  na tzw. uwarunkowania obiektywne, 
a wiec pozostaja ce poza sfera  aktywnosci podmiotu, i subiektywne, be-
da ce wynikiem jego dziaśania. 

Z kolei uwarunkowania obiektywne dziela  sie na nadprzyrodzone  
i naturalne. O uwarunkowaniach nadprzyrodzonych mowimy oczywi-
scie tylko w sensie analogicznym, Bog bowiem zawsze i bezwarunko-
wo pragnie obdarzyc  czśowieka peśnia  udziaśu w swoim zyciu. Wśasnie 
ta hojnosc  Bozego miśosierdzia speśnia owe ć warunki nadprzyrodzoneę  
do zaistnienia i rozwoju zycia duchowego. 

Uwage nalezaśoby skupic  bardziej na obiektywnych uwarunkowa-
niach naturalnych psychofizycznych, do ktorych zaliczyc  trzeba m.in. 
takie podstawowe fakty antropologiczne, jak: pśec , wyposazenie gene-
tyczne, wiek, temperament, kondycja psychofizyczna, oraz na spoąecz-
no-kulturowych, takich jak: kultura i wpśyw srodowiska, pochodzenie 
geograficzne, wychowanie, wyksztaścenie itp.  

O zasadnosci tego podziaśu uwarunkowan przekonuje dostrzegalna 
bez trudu roznica w przezywaniu i ekspresji tresci wiary przez mezczy-
zne i kobiete, osobe utalentowana  i opoŚniona  w rozwoju, mśoda  i po-
sunieta  w latach, zdrowa  i schorowana  itd. Takze odmiennosc  kultury  
i wychowawczy wpśyw srodowiska stanowia  wazny czynnik wpśywa-
ja cy na ksztaśt zycia duchowego. Mozemy sie o tym przekonac  podro-

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
1 Pies n duchowa, 12, 7. 
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zuja c do roznych sanktuariow maryjnych w Europie (Mariazell, Lour-
des, Santiago de Compostella, Fatima, Loreto). 

Jesli chodzi o uwarunkowania subiektywne, to na pierwszym miej-
scu wymienia sie koniecznosc  wkroczenia na droge nawro cenia, czyli 
radykalnego opowiedzenia sie za Chrystusem i zerwania z przywia za-
niem do grzechu, a takze wytrwaśego pokonywania roznych niedosko-
naśosci za pomoca  odpowiedniej ascezy. Nieuleganie grzechowi, 
zwśaszcza smiertelnemu, to bowiem pierwszy i podstawowy warunek 
duchowego postepu. Koniecznym tego dopeśnieniem jest pragnienie do-
skonaąosci, ktore musi odznaczac  sie tym, ze jest nadprzyrodzone, czyli 
wynika z motywu wiary a nie na przykśad z ludzkich wzgledow; domi-
nujace, a wiec silniejsze od innych pragnien (por. Mt 6, 33; 13, 44-46); 
staąe, to znaczy wymagaja ce wytrwaśosci, gdyz tylko w ten sposob 
osia ga sie prawdziwe wartosci; wzrastajace Ż  bez zatrzymywania sie 
na osia gnietym poziomie (por. – k 9, 62); oraz praktyczne, czyli oparte 
na realiach, rzeczywistych mozliwosciach podmiotu i dostosowane do 
jego drogi powośania. 

Do uwarunkowan subiektywnych zaliczyc  trzeba takze konieczny 
dla duchowego postepu systematyczny wysiąek ascetyczny, gśownie w 
postaci tzw. walki duchowej. 

 
32. Na ile zasadne jest mowienie o fazach rozwoju zycia duchowego? 

Pomimo wszystkich wczesniejszych zastrzezen, schematyczne po-
dejscie do zycia duchowego, a wiec wyznaczenie jakichs etapow czy 
faz, miaśo w historii i ma nadal duze znaczenie praktyczne. Z drugiej 
jednak strony jest odzwierciedleniem pewnej tendencji racjonalistycz-
nej w teologii duchowosci, czyli pokusy zaszufladkowania i zadekre-
towania dziaśania Ducha Swietego, ć ktory wieje kedy chceę  (J 3, 8). 
Duchowosc  kazdego czśowieka, jak linie papilarne, jest niepowtarzalna, 
mimo iz ma ona wspolne Środśo w samoudzielaja cym sie Bogu, ktory 
dziaśa moca  Ducha Swietego, wspolny cel (upodobnienie do Chrystusa), 
wspolne srodowisko (Koscioś Jezusa Chrystusa) i na ogoś te same srodki 
doskonaśosci. Zarowno omowione powyzej dyspozycje kazdego czśo-
wieka z osobna, jak i uwarunkowania wywieraja  istotny wpśyw na ow 
proces duchowego dojrzewania i sa  przyczyna  jego indywidualizacji. 

Zycie duchowe mozna by porownac  do rzeki. Kazda rzeka bierze 
pocza tek ze Środśa; w kazdej jest ta sama woda (przynajmniej pod 
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wzgledem wśasciwosci fizycznych); kazda z rzek da zy do morza, cza-
sem zlewaja c sie z inna . Tylko pozornie sa  podobne, kazda z nich bo-
wiem zwykle w gornym biegu pśynie bardziej wartko, przy ujsciu wol-
niej; nad kazda  z nich rosna  drzewa i w kazdej rzece, o ile nie jest za-
truta Ż  pśywaja  ryby. Gdy jednak przyjrzymy sie im blizej, bez trudu 
dostrzezemy ich niepowtarzalnosc , wynikaja ca  chociazby z tego, ze 
nigdy dwie rzeki nie pśyna  tym samym korytem. 

Na caśej swej dśugosci rzeka jest ta sama i ta sama woda w niej 
pśynie. Trudno jednak dokśadnie okreslic , w ktorym miejscu konczy sie 
gorny jej bieg, a zaczyna odcinek srodkowy. Jakze czesto sa  to sprawy 
dosc  umowne. Bardzo podobnie ma sie rzecz z rozwojem zycia ducho-
wego. Przyjmuje sie istnienie pewnych etapow jego rozwoju, ktore nie 
maja  i nie moga  miec  tej matematycznej dokśadnosci, do jakiej jeste-
smy przyzwyczajeni zyja c w cywilizacji bezdusznej techniki. 

Mowienie o etapach rozwoju zycia duchowego ma wiec znaczenie 
praktyczne, ale nie odzwierciedla w peśni faktycznego stanu czśowieka, 
ktory do konca zycia bedzie borykac  sie z wśasna  sśaboscia . Jednakze 
dlatego, ze sie boryka wspośpracuja c z śaska  Boza , dlatego zycie du-
chowe w nim ma szanse rozwoju. 

Z uwagi na to, ze czśowiek jest jednoscia  psychofizyczna , jego zy-
cie duchowe uzewnetrznia sie w ciele. Nie oznacza to jednak, ze w 
miare jak nasilac  sie bedzie wieŚ z Bogiem, tym wyraŚniejsze beda  ze-
wnetrzne oznaki duchowosci. Pod pewnymi wzgledami sytuacja bedzie 
akurat odwrotna, gdyz proces rozwoju duchowego polega na progre-
sywnej interioryzacji, to znaczy idzie niejako od zewna trz do wewna trz. 
Jego dynamika przebiega bowiem w ten sposob, ze najpierw dziaśaniu 
śaski poddawane sa  zmysśy zewnetrzne, nastepnie zas dokonuje sie 
oczyszczenie zmysśow wewnetrznych. Potem przychodzi kolej na upo-
rza dkowanie uczuc , ktorych sublimacja przejawia sie zwśaszcza w mo-
dlitwie afektywnej. W dalszej kolejnosci dokonuje sie tzw. bierne 
oczyszczenie zmysśow i ducha, ktore dotyczy niezwykle subtelnych 
procesow duchowych. Wreszcie przychodzi doswiadczenie mistyczne 
obecnosci Boga w ć dnie duszyę  i najintymniejsze z Nim zjednoczenie. 

 
33. Na jakie fazy zwykęo sie dzielic zycie duchowe? 

Wszystko zalezy od tego, za pomoca  jakiego kryterium bedziemy 
starali sie ocenic  i badac  stopien miśosci do Boga, do bliŚniego i do sie-
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bie samego. Katolicka teologia duchowosci na przestrzeni wiekow dla 
potrzeb formacyjnych wypracowaśa przynajmniej kilka takich kryte-
riow, a co za tym idzie Ż  kilka schematow rozwoju duchowego. 

I tak Klemens Aleksandryjski («  215) ze wzgledu na stopien dojrza-
śosci w wierze rozrozniś trzy stopnie odpowiadaja ce fazom dojrzewania 
ludzkiego: dzieci, me zowie i gnostycy. Ci ostatni, czyli wierni zyja cy 
bez grzechu ciezkiego, poniewaz wydoskonalili sie w miśosci do Boga, 
moca  tej miśosci znaja  Boze Tajemnice Ż  gnoze. 

Sw. Grzegorz z Nyssy («  394) i sw. Jan Kasjan («  435) dziela  zycie 
duchowe na trzy etapy ze wzgledu na motywacje w da zeniu do dosko-
naśosci. Najpierw Ż  wedśug nich Ż  jest sąuzebna bojaên przed kara  
i stanowi to wstep na droge swiatśosci po zerwaniu z grzechem, ktory 
jest ciemnoscia . Potem pojawia sie typowa dla najemniko w nadzieja 
nagrody, ktora stopniowo wprowadza na droge swiadomego oczysz-
czania sie. Wreszcie czśowiek dojrzewaja c duchowo dochodzi do trze-
ciego etapu, jakim jest synowska miąos c samego Boga. 

Sw. Benedykt z Nursji («  543) pokazuja c w swojej Regule (VII,  
5-66), jak mnich ma sie duchowo rozwijac , zrywa z podziaśem na trzy 
fazy i wprowadza skale dwunastu stopni pokory, beda cych odzwiercie-
dleniem duchowego rozwoju. Pierwszym stopniem pokory jest bojaŚn 
Boza i rozpamietywanie kary za grzech, drugim Ż  wyrzeczenie sie 
wśasnej woli, trzecim Ż  absolutne posśuszenstwo prześozonemu. Dalej 
jest cierpliwosc  w przeciwnosciach, a nastepnie Ż  wyznawanie prześo-
zonemu (opatowi) wszystkich grzechow, a nawet niedobrych mysli. 
Szosty stopien pokory wedśug sw. Benedykta wyraza sie w poprzesta-
waniu na tym, co najmniejsze i najskromniejsze. Wyzej stoi unizenie 
nie tylko w sśowach, ale i w sercu. Po nim nastepuje skrupulatne prze-
strzeganie reguśy zakonu. Dziewia ty stopien pokory mnich osia ga wte-
dy, gdy ć zachowuja c milczenie nie odzywa sie nie pytanyę . Kolejny 
stopien pokory polega na unikaniu smiechu. Po osia gnieciu tego stop-
nia oczekuje sie od mnicha śagodnosci, powscia gliwosci i powagi w 
mowieniu. Ostatni stopien wymaga, aby mnich okazywaś pokore w ca-
śym swoim zachowaniu, m.in. przez pochylenie gśowy i patrzenie ku 
ziemi w poczuciu niegodnosci.  

Sposrod wielu innych schematow, najbardziej znane i stosowane w 
tradycyjnej teologii duchowosci sa : wedśug sw. Tomasza z Akwinu, sw. 
Teresy od Jezusa i sw. Jana od Krzyza. 
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Sw. Tomasz z Akwinu («  1274), najwybitniejszy teolog wszechcza-
sow, opieraja c sie na tradycji Ojcow Kosciośa, gśownie na Pseudo-
Dionizym Areopagicie («  ok. 500), dzieli zycie duchowe na trzy okresy, 
zaleznie od skutkow trzech stopni miśosci nadprzyrodzonej. Wymienia 
zatem etap oczyszczenia poczatkujacych, oswiecenia poste pujacych  
i zjednoczenia doskonaąych. Podobnie na temat rozwoju duchowego 
wypowiada sie polski teolog dwudziestolecia miedzywojennego ks. 
Aleksander Zychlinski («  1945). 

Natomiast sw. Teresa Wielka («  1582) w Autobiografii (11, 7) poda-
je schemat czterech faz zycia duchowego, porownanego do podlewania 
ogrodu. Etap ciagnie cia wody ze studni, odznaczaja cy sie wielkim tru-
dem i bardzo skromnymi rezultatami, to etap modlitwy pocza tkuja cych, 
polegaja cej gśownie na rozmyslaniu o zyciu Jezusa, co zwykle wymaga 
duzej dyscypliny i jest trudne. Drugi etap, porownany do uruchomienia 
wodociagu lub obracania kośa z czerpakami (tzw. noria), oznacza mo-
dlitwe odpocznienia, w ktorej wysiśek rozumu jest nadal wielki, ale sa  
zarazem wieksze skutki w zakresie dziaśania woli, coraz bardziej zga-
dzaja cej sie z wola  Boza . Etap sprowadzania wody ze strumienia przy 
pomocy systemu kanaśow Ż  to modlitwa kontemplacyjna, ale jeszcze 
bez staśego zjednoczenia z Bogiem. Wreszcie ostatni etap Ż  to nawad-
nianie ogrodu przez spadajacy z nieba deszcz Ż  oznacza bezposrednie 
dziaśanie Boze na ogrod duszy, wskutek czego bez zadnego wysiśku 
gleba jest uzyŚniona oraz nawodniona i moze wydac  najwspanialsze 
kwiaty cnot. W tym porownaniu wyraza sie takze biernosc  podmiotu 
duchowego wobec Bozego dziaśania w duszy. Bo jak nie mozna po-
wstrzymac  padaja cego deszczu, choc  mozna sie przed nim schronic , tak 
samo nie mozna powstrzymac  przemieniaja cego dziaśania Bozego mi-
śosierdzia, choc  mozna sie na nie zamkna c , ale wowczas nie ma mowy 
o zyciu duchowym. 

W poŚniejszym dziele pt. Twierdza wewne trzna Mistyczka Karme-
lu, uczy o siedmiu komnatach jakby zbudowanych jedna wewna trz 
drugiej, jak koncentryczne kośa. Stopniowe zdobywanie ich oznacza 
coraz doskonalsze zagśebianie sie w siebie, aby tam na dnie duszy Ż  w 
ostatniej komnacie, spotkac  sie z Chrystusem Oblubiencem i pozostac  z 
Nim na zawsze w zwia zku tak scisśym i peśnym, jak tego przykśad 
mamy w szczesliwym sakramentalnym maśzenstwie. Z tej racji sw. Te-
resa, nawia zuja c do symboliki biblijnej, wprowadziśa do jezyka du-
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chowosci i mistyki pojecie maązenstwa duchowego oraz zas lubin mi-
stycznych na oznaczenie najwyzszych stadiow zycia duchowego. 

Z kolei dla sw. Jana od Krzyza («  1591) miara  duchowego postepu 
w miśosci jest stopien oczyszczenia, czyli uporza dkowania reakcji zmy-
sśow i uczuc . Ten proces oczyszczenia dokonuje sie w wyniku scisśej 
wspośpracy czśowieka z śaska  Boza . Mamy wiec najpierw czynne 
oczyszczenie zmysąo w, w ktorym istotny jest ascetyczny wysiśek czśo-
wieka. Dopeśnia go bierne oczyszczenie zmysąo w, ktorego przyczyna  
sprawcza  sa  dary Ducha Swietego. Przyjmuje sie, ze po nich nastepuje 
czynne oczyszczenie ducha, czyli samego centrum osobowego, dopeś-
nione potem biernym oczyszczeniem ducha. 

Takze wspośczesnie proponuje sie rozne schematy rozwoju ducho-
wego. Wśoski teolog Stefano De Fiores rozwoj duchowy ujmuje w 
trzech fazach: inicjacja chrzescijanska, dojrzewanie duchowe i dojrza-
śosc  mistyczna. Bardziej rozbudowany schemat proponuje hiszpanski 
autor Federico Ruiz Salvador, ktory wyroznia piec  faz: inicjacja chrze-
scijanska, personalizacja zycia teologalnego (wiara , nadzieja  i miśo-
scia ), kryzys tozsamosci i oczyszczenie, dojrzaśosc  duchowa (ascetycz-
na i mistyczna) i wreszcie Ż  smierc  oraz wejscie do chwaśy. 

Bardzo interesuja ce sa  propozycje polskich teologow, wsrod kto-
rych warto wspomniec  dominikanina Mikośaja z Moscisk («  1632)  
i Sśuge Bozego ks. Franciszka Blachnickiego («  1987), zaśozyciela 
znanego nie tylko w Polsce Ruchu Swiatśo-Zycie, wybitnego duszpa-
sterza i teologa pastoraliste.  

Pierwszy z nich w Elementarzyku cwiczenia duchownego (Czesto-
chowa 1722) wylicza pietnascie stopni doskonaśosci osob zakonnych: 
pragnienie doskonaśosci; ć pilna strazę  w peśnieniu slubow czystosci, 
ubostwa i posśuszenstwa; oderwanie serca od swiata i unikanie towa-
rzystwa ludzi swieckich; poznanie samego siebie; unikanie grzechow 
smiertelnych i podejmowanie pokuty za nie; unikanie grzechow po-
wszednich; wykorzenienie naśogow i zśych skśonnosci; umartwienie 
namietnosci; umartwienie zmysśow zewnetrznych i wewnetrznych; 
umartwienie ciaśa; wyrzeczenie sie wśasnej woli; umartwienie wśasne-
go rozsa dku; pogarda dla siebie; nieubieganie sie o godnosci i za-
szczytne urzedy; oraz troska o nabycie wszystkich cnot. 

Natomiast ks. Blachnicki bazuja c na doswiadczeniu wśasnej prze-
miany wewnetrznej w czasie czteromiesiecznego osadzenia w wiezie-
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niu w Katowicach w 1961 roku za dziaśalnosc  trzeŚwosciowa , uznana  
przez wśadze komunistyczna  za politycznie niebezpieczna , wypracowaś 
model duchowego rozwoju, u podstaw ktorego jest tzw. ć drugie nawro-
cenieę . W swoich zapiskach wieziennych pisze, ze ć nawrocenie to po-
lega na przejsciu z pśaszczyzny subiektywnej na pśaszczyzne obiek-
tywna  w zyciu wewnetrznymę 2. Jego wyznacznikiem jest: nawro cenie 
wiary, nawro cenie ufnos ci i nawro cenie miąos ci. Odnosnie do tego po 
dwudziestu pieciu latach, podczas pobytu w Carlsbergu w Niemczech, 
odtwarzaja c tresc  swojego rozmyslania (24 II 1986), pisze: ć Pierwsze 
nawrocenie polega na poznaniu nadprzyrodzonej rzeczywistosci (Jezu-
sa, Bozego planu zbawienia) w sposob egzystencjalny i personalny i 
zasadnicze zwrocenie Ż  poddanie jej swojego zycia [’]. Drugie na-
wrocenie Ż  to zasadnicza rezygnacja z pragnienia zbawienia siebie i 
oczyszczenia wśasnym wysiśkiem [’] Ż  zrozumienie, ze tylko Bog 
zbawia Ż  ufnosc  zbawcza Ż  wiara w odpuszczenie grzechow Ż  nowe 
nastawienie do swoich niedoskonaśosci [’]. Samo nawrocenie miśosci 
dokona sie wtedy, gdy poznam jak jestem miśowanyę 3. 

 

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
2 Rekolekcje wie zienne, Kroscienko 2001, s. 76. 
3 Trzy nawro cenia, Katowice 1997, s. 73-75. 



 

 
VIII. OCZYSZCZENIE POCZA TKUJA CYCH 

 
34. Co stanowi istote pierwszego ć  podstawowego etapu w rozwoju 

duchowym? 
Pierwszym i podstawowym zadaniem, jakie staje przed chrzescija-

ninem wstepuja cym na droge zycia duchowego, jest oczyszczenie. Caśa 
tradycja teologiczno-duchowa, pocza wszy od Pseudo-Dionizego Are-
opagity przez sw. Tomasza, sw. Bonawenture oraz wielkich Mistykow 
Hiszpanskich, m.in. sw. Teresy od Jezusa i sw. Jana od Krzyza, nawia -
zuja c do ewangelicznego wymogu nawrocenia (por. Mk 1, 15), w 
oczyszczeniu widzi konieczny warunek nie tylko doskonalenia, ale sa-
mego wejscia na droge zycia poddanego dziaśaniu Ducha Swietego. 

Polega ono na zerwaniu z grzechem (nawrocenie) przez uporza d-
kowanie, a raczej zintegrowanie, jezeli nie wszystkich, to przynajmniej 
najbardziej wioda cych dynamizmow i popedow natury, ktore na ogoś sa  
Środśem roznych poza dliwosci, konfliktow miedzyosobowych i obraza-
nia Boga. Pierwotna  harmonie stworzenia, ktora  zostali obdarowani 
prarodzice jako stworzeni na ć obraz i podobienstwo Bogaę  (Rdz 1, 27), 
zakśociś grzech pierworodny. Odta d czśowiek doswiadcza z jednej stro-
ny samotnosci i tesknoty za Bogiem Stworca , a z drugiej Ż  poza dliwo-
sci w zmysśach i nieodśa cznego wstydu, ktory jest swoista  obrona  przed 
poza dliwoscia . Doswiadcza takze zachwiania wiezi z innymi osobami i 
przepasci dziela cej go od swiata przyrody (por. Rdz 3, 10-19). 

Nie ma innej drogi do odzyskania imago Dei, a tym samym utraco-
nej wiezi z Bogiem, z drugim czśowiekiem i z soba  samym, jak wierne 
nasladowanie Jezusa Chrystusa, ktory jest ć droga , prawda  i zyciemę   
(J 14, 6), a takze ć obrazem Boga niewidzialnegoę  (Kol 1, 15). Z tej ra-
cji oczyszczenie duchowe, ktore ma swe uzasadnienie antropologiczne  
i teologiczne, szczegolnie w pierwszej fazie zycia duchowego polegac  
bedzie na nabieraniu dystansu do wszystkiego, co moze zakśocac  har-
monie wewnetrzna  i oddzielac  czśowieka od Boga Ż  Stworcy i Zbawi-
ciela. Ta  przeszkoda  do pokonania sa  niekontrolowane reakcje zmy-
sśow zewnetrznych, aktywnosc  tzw. zmysśow wewnetrznych (zwśasz-
cza pamieci i wyobraŚni) oraz emocji, a nade wszystko pycha. 

Pycha, jako atrybut szatanskiego nieposśuszenstwa Bogu, jest naj-
wieksza  przeszkoda  w duchowym rozwoju. Choc  czśowiek zraniony 
grzechem pierworodnym nigdy caśkowicie nie pozbedzie sie pychy, to 
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jednak zminimalizowanie jej wpśywu na motywacje i wartosciowanie 
jest podstawowym zadaniem na pocza tku drogi duchowego postepu. 

 
35. Na czym polega tzw. czynne oczyszczenie zmysęow? 

Zmysśy czśowieka dzieli sie na zewnetrzne (wzrok, sśuch, dotyk, 
smak i powonienie) i wewnetrzne (wyobraŚnia i pamiec ). Przedmiotem 
poznania zmysśowego jest otaczaja cy swiat, a wiec przedmioty jed-
nostkowe, konkretne i materialne oraz ich istnienie. Kazdy ze zmysśow 
poznaje wśasciwa  sobie ceche konkretnego przedmiotu. Sa  takze cechy 
w przedmiocie, ktore sa  poznawane przez kilka zmysśow jednoczesnie.  

Poniewaz czśowiek nie moze w peśni sprawnie kontaktowac  sie  
z otoczeniem, jak tylko przy zastosowaniu wszystkich pieciu zmysśow, 
dlatego radykalne ograniczenie dopśywu bodŚcow powodowaśoby nie 
tylko ich zanik, ale rowniez powazne okaleczenie natury ludzkiej, co 
byśoby absolutnie sprzeczne ze stworczym planem Bozym. Bog bo-
wiem chce udoskonalenia czśowieka, a nie jego okaleczenia. Oczysz-
czenie zmysśow zewnetrznych na drodze konsekwentnej ascezy huma-
nistycznej nie polega wiec na zamykaniu oczu, aby nie ogla dac  swiata. 
Wowczas nie tylko nie widzielibysmy brzydoty grzechu wzniecaja cej 
poza dliwosc  cielesna , ale takze niemozliwe byśoby dostrzezenie piekna 
Bozych stworzen. To samo dotyczy innych zmysśow. Na przykśad, by-
śoby czyms absurdalnym zaprzestanie jedzenia po to tylko, aby nie ulec 
śakomstwu. W oczyszczeniu duchowym zmysśow zewnetrznych nie 
chodzi wiec o ich ć usmiercenieę , ale o takie posśugiwanie sie nimi, aby 
sśuzyśy osia ganiu peśni czśowieczenstwa. Nie tyle chodzi o to ć coę  sie  
z koniecznosci ogla da, sśyszy, czuje i smakuje, ale raczej o to ć jakę .  
Innymi sśowy, potrzeba systematycznej (codziennej) i bacznej kontroli 
tego wszystkiego, co nasze zmysśy rejestruja , po to, aby nauczyc  sie 
ć ma dregoę , to znaczy selektywnego patrzenia, sśyszenia, dotykania, 
wa chania i smakowania, zgodnie z genialna  reguśa  sw. Pawśa Apostośa: 
ć Wszystko mi wolno, ale nie wszystko przynosi korzysc . Wszystko mi 
wolno, ale ja niczemu nie oddam sie w niewoleę  (1 Kor 6, 12). Kryte-
rium tego ć zmysśowegoę  ujmowania otaczaja cej nas rzeczywistosci ma 
byc  nie chwilowa przyjemnosc , pozostawiaja ca zwykle poczucie niena-
sycenia i rozczarowania, lecz chwaśa Boza wedśug tego, co tenze sw. 
Paweś pisze: ć Przeto czy jecie, czy pijecie, czy cokolwiek innego czy-
nicie, wszystko na chwaśe Boza  czyncieę  (1 Kor 10, 31). 
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Ujecia poznawcze zmysśow zewnetrznych nazywaja  sie wrazeniami 
i to one sa  przedmiotem poznawania ze strony zmysśow wewnetrznych, 
ktore bardziej niz zmysśy zewnetrzne śa cza  sie z rozumem i wola , sa  
bowiem wśa czone w proces myslenia i decydowania i dlatego sa  bar-
dziej dynamiczne. Dotyczy to szczegolnie wyobraŚni, ktora w aktyw-
nosci i tworczosci czśowieka odgrywa niezwykle wazna  role. Z racji na 
swa  ć ruchliwosc ę  przysparza wiele problemow natury moralnej.  

Poniewaz w pamieci sa  przechowywane, a w wyobraŚni ć obrabia-
neę  wrazenia dostarczone przez zmysśy zewnetrzne, dlatego nalezy sto-
sowac  podane wyzej reguśy. Oczyszczenie pamieci i wyobraŚni wcale 
nie polega na ć nie-pamietaniuę  i ć nie-wyobrazaniuę . Czśowiek o nor-
malnie funkcjonuja cej psychice nie moze caśkowicie zatrzymac  tych 
procesow. Im bardziej probowaśby je zatrzymac , tym bardziej schodzi-
śyby one do podswiadomosci, wymykaja c sie bezposredniej kontroli. 
Ich zadziaśanie z ć opoŚnionym zapśonemę  moze spowodowac  nieobli-
czalne szkody psychiczne i moralne. Rzecz wiec nie w tym ć czyę  wol-
no zapamietywac  lub wyobrazac  sobie, ale w tym, ć coę  i ć dlaczegoę  
wolno. Tu znow wyśania sie potrzeba systematycznej kontroli tego, co 
nasza pamiec  zatrzymuje i co wytwarza wyobraŚnia. Czesto bowiem 
bywa tak, ze z zupeśnie szlachetnych tresci, jakie zapisaśy sie w pamie-
ci, wyobraŚnia poruszona wrodzona  poza dliwoscia  potrafi wytworzyc  
karygodne wrazenia, ku ktorym stopniowo zacznie skśaniac  sie wola i 
rozum. W ten oto sposob czśowiek sam siebie wystawia na pokuse (por. 
Jk 1, 14) i wtedy moralny upadek jest bliski.  

Odnosi sie to rowniez do sfery emocji, angazuja cych zazwyczaj 
sfere fizjologiczna , i do uczuc . To wszystko, co psychologia humani-
styczna mowi o da zeniu do dojrzaśosci osobowej, w peśni pokrywa sie 
procesem oczyszczenia duchowego pocza tkuja cych. ć Samokontrola Ż  
pisze ks. Z. Chlewinski Ż  moze wyrazac  sie w zdolnosci do panowania 
nad impulsami, ktore powstaja  na skutek pobudzen mechanizmow po-
pedowo-emocjonalnych albo pobudzenia emocjonalnego wywośanego 
przez czynniki stresowe, na przykśad strach. Dla form infantylnych cha-
rakterystyczne sa  reakcje gwaśtowne, wybuchowe, niedostosowane do 
siśy bodŚca i warunkow, w ktorych jednostka sie znalazśaę 1. 

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
1 Dojrzaąos c. Osobowos c. Sumienie. Religijnos c, Poznan 1991, s. 24. 
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Poniewaz istota  chrzescijanskiej dojrzaśosci jest mozliwie najwier-
niejsze upodobnienie do Chrystusa (chrystoformizacja), dlatego proces 
czynnego oczyszczenia ma doprowadzic  do stanu, w ktorym juz nie 
zmysśy i pochodza ce z nich pobudzenia popedowo-emocjonalne beda  
determinowac  zachowania i postawy chrzescijanina, lecz nauka i przy-
kśad Pana. Doskonaśym tego przykśadem jest postawa meczennikow, 
ktorzy z pomoca  śaski Bozej potrafili pokonac  nawet instynkt samoza-
chowawczy, nie mowia c o strachu czy reakcjach na bol. Ich moca  jest 
bowiem doswiadczenie scisśego zjednoczenia z Chrystusem w chwili 
rozstrzygaja cej proby (por. Ps 23, 4). 

Szczegolnie polecanym przez mistrzow duchowych srodkiem ć wy-
chowywaniaę  swoich uczuc  i reakcji zmysśowych na tym etapie, jest 
rozwazanie cierpien i zbawczej Meki Chrystusa, nedzy i przemijalnosci 
swiata oraz skutkow buntu upadśych aniośow, nieposśuszenstwa praro-
dzicow i wśasnych grzechow. Takie rozmyslanie poleca m.in. sw. Igna-
cy na pocza tek czterotygodniowych C wiczen duchowych (nr 45-54). 
Duzo miejsca tej praktyce poswiecaś tez jeden z wybitniejszych pol-
skich teologow siedemnastowiecznych, jezuita Mikośaj – eczycki 
(«  1653). 

 
36. Jak wyzbyc sie podstawowej przeszkody zycia duchowego, jaka 

jest pycha? 
By ukazac  czym jest pycha, ktorej nalezy sie stale wyzbywac , war-

to najpierw uswiadomic  sobie, czym jest przeciwna jej cnota pokory. 
Najprosciej rzecz biora c, pokora to trwanie w prawdzie. Totez pycha 
jest postawa , ktora charakteryzuje sie przesadnym zainteresowaniem  
i wartosciowaniem swojej osoby i pozycji. W ten sposob sprzeciwia sie 
ona obiektywnemu porza dkowi i jest wyrazem faśszu w rozeznawaniu 
siebie i swego miejsca w rzeczywistosci. Zwykle czśowiek pyszny nie 
neguje wprost wartosci i nie stawia siebie ponad nimi. Raczej odnosi 
sie z gniewem i pogarda  dla powszechnie uznawanych wartosci i reguś 
zycia. Czyni tak dlatego, aby podkreslic  swoja  autonomie. We wspoś-
zyciu miedzyludzkim da zy on do osia gniecia wśasnego znaczenia przez 
lekcewazenie, a nawet pogarde dla tego, co w drugim czśowieku po-
winno zasśugiwac  na uznanie. Natomiast w pśaszczyŚnie religijnej py-
szaśek buntuje sie przeciwko naturalnemu podporza dkowaniu sie Bogu, 
jako swemu Stworcy i Panu. Innymi sśowy Ż  pycha to posrednie lub 
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nawet bezposrednie odrzucenie Boga. Z tej racji kazdy grzech jest prze-
jawem pychy i buntu przeciwko Bozemu porza dkowi. 

Istnieje takze pycha duchowa, niekiedy w bardzo subtelnej postaci. 
Polega ona z jednej strony na przekonaniu, ze o wśasnych siśach jeste-
smy w stanie osia gna c  doskonaśosc  na miare Chrystusa (semipelagia-
nizm), a z drugiej strony Ż  na niecierpliwosci w duchowym postepie. 
W razie grzechu czśowiek owśadniety pycha  duchowa , zamiast ufnie 
zwrocic  sie do Bozego Miśosierdzia w sakramencie pokuty, wznieca 
gniew przeciwko sobie samemu z powodu zdrady wśasnych ambicji 
bycia lepszym od innych pod wzgledem ducha i spowolnienia tempa 
wzrostu w ć doskonaśoscię . Duchowa pycha najczesciej jednak ujawnia 
sie w zazdrosci o to, ze inni posta pili dalej. Zewnetrznym tego przeja-
wem jest pomniejszanie wszelkich osia gniec  innych osob zamiast rado-
sci i wdziecznosci, a takze podejrzliwosc  i posa dzanie, maja ce na celu 
pomniejszanie innych we wśasnych oczach wedśug zasady: ć Nikt nie 
ma prawa byc  ode mnie lepszym i doskonalszymę .  

Mowia c o mozliwosci wyzbycia sie pychy, trzeba zaznaczyc , ze jest 
to pierwsza z wad gśownych, w ktora  kazdy czśowiek wskutek grzechu 
pierworodnego jest uwikśany w mniejszym lub wiekszym stopniu przez 
caśe swiadome zycie Ż  az do smierci. Nigdy w sposob absolutny nie 
bedziemy w stanie wyzbyc  sie pychy. Chodzi jednak o to, aby nie byśa 
ona gśownym motorem naszych dziaśan i zachowan. 

Od czego wiec zacza c? Najkrotsza  droga  do pokory jest wdziecz-
nosc . Wyzbywanie sie pychy, czyli jej osśabianie i pomniejszanie, nale-
zaśoby zacza c  od czestych i konkretnych aktow wdziecznosci najpierw 
wobec Boga, a potem takze wobec ludzi. Podziekowanie jest wyrazem 
uznania dla obiektywnej prawdy, ze otrzymane lub posiadane dobro 
pochodzi nie z okaleczonego przez grzech pierworodny czśowieka, lecz 
od Boga i ze ono wcale sie czśowiekowi nie nalezy. Skoro je ma, to tyl-
ko dzieki Miśosiernej szczodrobliwosci swego Stworcy. Dziekuja c, 
czśowiek stopniowo odkrywa prawde o … rodle wszelkiego dobra. Od-
krywa takze prawde, ze jedynie swietym jest Bog Ż  ć … rodśo wszelkiej 
swietoscię , jak sśyszymy na pocza tku II Modlitwy Eucharystycznej. 

 



 

 
IX. OS WIECENIE POSTEPUJA CYCH 

 
37. Co stanowi istote tzw. oswiecenia postepujacych?  

Mowia c o oswieceniu u osob, ktore sa  juz dosc  zaawansowane w 
zyciu duchowym, mamy na mysli przede wszystkim bardzo osobiste, 
przezyciowe odkrycie Chrystusa Ż  Prawdy Wcielonej i Nieskonczonej 
Miśosci, a nie jakies spektakularne zjawisko lub ujrzenie tajemniczego 
swiatśa, ktore oslepiaśoby i zarazem przerazaśo. Jest to wiec takie po-
znanie siebie i swojego wnetrza pod wpśywem Ducha Swietego, ze 
wywiera ono istotny wpśyw na caśosc  dalszego zycia. Mowia c inaczej, 
jest to widzenie siebie tak, jak widzi sam Jezus Chrystus Ż  Pan i 
Zbawca. Oznacza to zarazem gśeboka  swiadomosc  godnosci dziecka 
Bozego (por. KKK 736). 

To oswiecenie chrzescijanina, jako odkrycie caśej mozliwej na tym 
poziomie prawdy o nim samym, nie jest olsnieniem w sensie jednora-
zowego krotkotrwaśego aktu, lecz dokonuje sie stopniowo w rezultacie 
postepuja cego procesu biernego oczyszczania rozumu, woli, uczuc , 
wyobraŚni i pamieci, przez ktory rozumiemy przekraczaja ce ascetyczne 
mozliwosci czśowieka dziaśanie Boze. Chrzescijanin jest swiadom, ze 
stopniowo odbierane sa  mu rozne wrazenia, ktore dotychczas byśy dla 
niego niemal jedynym sposobem ujmowania rzeczywistosci doczesnej. 
To bolesne dla zmysśow odbieranie im naturalnych bodŚcow jest ko-
nieczne, aby czśowiek otworzyś sie na rzeczywistosc  nadprzyrodzona . 
W rezultacie takiej interwencji śaski Bozej w czśowieku ochrzczonym 
dochodza  do gśosu tzw. zmysąy duchowe, o ktorych pisali m.in. Oryge-
nes («  253), sw. Bazyli («  349) i sw. Grzegorz z Nyssy («  395), Ewa-
griusz z Pontu («  ok. 399), sw. Augustyn («  430), sw. Grzegorz Wielki 
(«  604), sw. Bernard z Clairvaux («  1153), sw. Albert Wielki («  1280), 
sw. Bonawentura («  1274) i wielu innych, a wspośczesnie m.in. Jean 
Mouroux, Hans Urs von Balthasar i Karl Rahner. Podstawa  nauki o 
zmysśach duchowych sa  liczne przesśanki biblijne (por. Ps 19, 9; 34, 9; 
Mt 13, 9; 2 Kor 12, 25; Ef 1, 18; J 6, 32-34; 2 Kor 12, 15; 1 J 1, 1). 

Identyfikuja c sie z Chrystusem przez systematyczne rozmyslanie  
i medytacje oraz na mocy wyraŚnie odczuwalnych darow Ducha Swie-
tego, chrzescijanin odkrywa, ze Bog jest Miśoscia  i ze on sam jest mi-
śowany przez Boga. Nie jest to zwykśe stwierdzenie faktu, podobne do 
tego, kiedy po przebudzeniu rankiem stwierdzamy, ze zrobiśo sie jasno. 
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To jest raczej tak, jakby czśowiek, ktory przed laty utraciś wzrok, nagle 
budza c sie stwierdziś, ze znow widzi i wśasnymi oczami, a nie tylko na 
bazie nabytego wczesniej doswiadczenia, moze stwierdzic , ze swieci 
sśonce. Cos podobnego dzieje sie z kims, kto dzieki śasce Bozej doko-
naś postepu w nasladowaniu Chrystusa. Stopniowo zauwaza, iz prawda 
wyrazona przez sw. Jana Apostośa ć Bog jest Miśoscia ę  (J 4, 8) i to, ze ta 
Miśosc  najpeśniej objawiśa sie w Chrystusie, staje sie dla niego tak 
oczywista, jak otaczaja cy go swiat. Dla kogos takiego Osoba Jezusa 
Chrystusa przestaje byc  juz tylko przedmiotem wiedzy Ż  zaczyna byc  
niepodwazalnym uszczesliwiaja cym przezyciem spotkania z Nim we 
wszystkich zdarzeniach codziennosci i spotykanych osobach, w wyniku 
ktorego staje sie On osia  i sensem caśego zycia. 

Oswieceniu duchowemu towarzysza  zwykle dotkliwe cierpienia 
duchowe polegaja ce z jednej strony na bolu duszy z powodu coraz wy-
raŚniej dostrzeganej wśasnej grzesznosci, ograniczen i niewdziecznosci 
wobec wszechogarniaja cej Miśosci Boga. Przypomina to sytuacje, gdy 
do schludnego mieszkania wpadnie promien sśonca. Wowczas widac  
nawet najdrobniejsze pyśki, dotychczas niezauwazalne z braku dosta-
tecznego swiatśa. Z drugiej strony przyczyna  cierpienia duchowego jest 
jakosciowa zmiana sposobu wierzenia, przechodza cego w bezposrednie 
doswiadczenie duchowe, z czym wia ze sie poczucie utraty wiary, 
oschśosci na modlitwie przy jednoczesnym ogromnym pragnieniu prze-
bywania z Bogiem itp. Wskutek dziaśania darow Ducha Swietego poje-
cia wiary niejako ć blakna ę , gdyz niemozliwe jest, aby czśowiek byś w 
stanie swoim rozumem ogarna c  Majestat Boga. W ich miejsce chrzesci-
janin zaczyna dostrzegac  Boga ć jakby przez zasśoneę . Wskutek braku 
odpowiedniego jeszcze przystosowania wśadz poznawczych, zamiast 
jasnych pojec , odczuwa ciemnosc  w rozumie, a jednoczesnie trawia cy 
ogien miśosci w sercu. 

Chrzescijanin na tym etapie zycia duchowego doswiadcza ociezaśo-
sci ludzkiej natury wobec porywaja cych natchnien śaski. Taka  sytuacje 
sw. Teresa z Avila porownuje do cierpienia czśowieka niemego, ktory 
znaja c wartosc  i uzytecznosc  mowy niestety nie moze sie nia  posśugi-
wac  i dlatego bardzo cierpi.  

Jednym sśowem, oswiecenie postepuja cych, wskazuja ce na znaczny 
postep w zyciu duchowym, polega na uczynieniu Jezusa Chrystusa 
swoim Panem i Zbawicielem, czyli Kims absolutnie ć numer Jedenę  w 
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zyciu, Komu wszystko, co skśada sie na to zycie, jest bezwzglednie 
podporza dkowane bez najmniejszego wahania czy zalu. W zwia zku  
z tym sposob myslenia, wartosciowania, motywacje dziaśan, towarzy-
sza ce temu uczucia, wyobrazenia i wspomnienia Ż  wszystko 
koncentrowac  sie bedzie wokoś Osoby Jezusa Chrystusa Pana i 
Zbawcy. 
         Trzeba zaznaczyc , ze na tym etapie duchowego rozwoju dostrze-
galny jest znaczny wzrost cnot teologalnych oraz cnot moralnych,  
a zwśaszcza cnot kardynalnych (roztropnosci, sprawiedliwosci, mestwa 
i umiarkowania). 

 
38. Czym rozni sie drugi etap rozwoju duchowego od oswiecenia 

znanego z dalekowschodnich praktyk medytacyjnych? 
Zasadnicza roznica miedzy oswieceniem chrzescijanskim a oswie-

ceniem (zwanym takze ć przebudzeniemę , na przykśad w ksia zkach An-
tony de Mello) znanym z dalekowschodnich praktyk medytacyjnych, 
polega na odkryciu Chrystusa jako centrum ludzkiej egzystencji, co 
wyraza sie w doksologii, jaka  czesto sśyszymy we mszy sw. na koniec 
Modlitwy Eucharystycznej: ć Przez Chrystusa, z Chrystusem i w Chry-
stusie’ę . Oznacza to, ze chrzescijanin nie traca c ani na chwile poczu-
cia realnosci swiata, w ktorym zyje, odkrywa peśnie zycia w przyjaŚni z 
Chrystusem.  

Natomiast dalekowschodnie praktyki medytacyjne, scisle zwia zane 
z okreslona  religia  i filozofia  tamtego kregu kulturowego, wychodza  z 
zupeśnie innych zaśozen antropologicznych i teologicznych. Religie da-
lekowschodnie uznaja  na ogoś, ze otaczaja cy nas swiat i sam czśowiek 
jest iluzja . Materia i ciaśo, to zasśuguja ca na pogarde marnosc , ktora 
zniewala ludzkiego ducha. Jezeli niektore z tych religii przyjmuja  ist-
nienie bostwa, to nie jest ono zainteresowane losem czśowieka, nie po-
chyla sie jak Chrystus nad ludzka  dola . Przeciwnie, jest zazdrosne o 
swoja  transcendencje (ć swietosc ę ), dlatego czśowiek musi stale z wiel-
kim wysiśkiem zabiegac  o jego przychylnosc . Co wiecej, na przykśad 
buddyzm nie mowi wprost o bostwie. Budda (560-480 przed Chr.), ini-
cjator tego nurtu religijnego, jest tym, ktory pierwszy dosta piś oswiece-
nia (przebudzenia) dzieki wśasnemu wysiśkowi, a nie miśosiernej po-
mocy bostwa. W ten sposob wyzwoliś sie z zaleznosci i ograniczen ma-
terii i ciaśa. Wyznawcy buddyzmu to nasladowcy Buddy w tym samo-
zbawieniu. 
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Tymczasem istota  chrzescijanskiego oswiecenia jest odkrycie Chry-
stusa, ktory jako Jedyny w historii dokonaś odkupienia i stale dokonuje 
zbawienia czśowieka (por. RH 7). Nie wymaga to oderwania od swiata, 
w ktorym czśowiek zyje i ktory ma stale doskonalic , czynia c sobie zie-
mie poddana  (por. Rdz 1, 28). Natomiast istota oswiecenia (przebudze-
nia) dalekowschodniego polega na pogra zaniu sie w nicosci Ż  czyli w 
nirwanie, poza ktora  nie ma juz nic. Szczytem tego przebudzenia jest 
absolutna proznia psychiczna i emocjonalna (o ile w ogole jest mozli-
wa). W religiach dalekowschodnich to jedyny sposob wyzwolenia sie  
z alienacji materii oraz ciaśa i wzniesienia sie na wyzszy poziom byto-
wania, gwarantuja cy ć korzystniejszeę  warunki nastepnego wcielenia 
(reinkarnacji). 

W chrzescijanskim oswieceniu doswiadcza sie Miśosci jako relacji 
osobowej, ktora dynamizuje i ć uczśowieczaę . Natomiast praktykowanie 
medytacji wedśug technik dalekowschodnich prowadzi zwykle do do-
swiadczenia pustki, jako stanu nie tylko apersonalnego (bezosobowe-
go), ale rowniez depersonalizuja cego (odczśowieczaja cego). Wynika  
z tego, ze jezeli wierza cy, ulegaja c modzie porzuca modlitwe i medyta-
cje chrzescijanska  na rzecz roznego rodzaju technik dalekowschodnich, 
w efekcie traci ogromne bogactwo ducha, a nic nie zyskuje. Przed ta-
kim niebezpieczenstwem przestrzega Koscioś swiety m.in. w liscie 
Kongregacji Nauki Wiary do biskupow Kosciośa katolickiego Orationis 
formas o niektorych aspektach medytacji chrzescijanskiej. 

 
39. Jaka postac przybiera modlitwa na etapie oswiecenia postepu-

jacych? 
Na tym etapie modlitwa jest jednym z najbardziej charakterystycz-

nych wydarzen, przybiera bowiem bogate formy przezyciowe, staja c 
sie dosśownie ć zywiośemę  modla cego sie chrzescijanina. Dotychczas w 
modlitwe angazowaśy sie gśownie rozum i wola, odwośuja ce sie zwykle 
do roznorakich wrazen natury zmysśowej. Teraz, wskutek czynnego  
i biernego oczyszczenia zmysśow, udziaś w niej biora  takze pozostaśe 
wśadze czśowieka, dzieki czemu modlitwa bardziej sie uwewnetrznia  
i ogarnia caśa  jego osobowosc , angazuja c w szerszym zakresie sfere 
uczuciowa , sta d jej nazwa Ż  modlitwa afektywna. Wbrew temu, co 
zdaje sie sugerowac  nazwa, modlitwa uczuc  nie polega na gora cych 
westchnieniach i pśytkich wzruszenia az do śez, ale przepeśniona jest 
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radoscia , zachwytem i uwielbieniem, a przy tym wyraza najgśebsze 
pragnienie zjednoczenia z Bogiem. Jest to zatem prawdziwie modlitwa 
serca. Ponadto odznacza sie ona wieksza  spontanicznoscia , a zatem nie 
ma juz tu ascetycznego wysiśku ć zmuszania sieę  do modlitwy, lecz 
chrzescijanin rozpalony pragnieniem wyznawania Bogu swej miśosci, 
w odpowiedzi na oswiecaja ca  go prawde, ze jest miśowany, nie zna 
ograniczen czasoprzestrzennych dla swej modlitwy. We wszystkim do-
strzegaja c obecnosc  Boga Ż  przedmiot swej miśosci i pragnien, modli 
sie zatem nieustannie w swoich myslach i uczuciach (por. 1 Tes 5, 17). 
Coraz czesciej rezygnuje wiec z tradycyjnych tekstow modlitewnych  
i metod rozmyslan na rzecz swobodnej, przyjacielskiej rozmowy Ż  
ć wylania duszy przed Panemę  (por. 1 Sm 1, 15), ktorej bardziej niz do-
tychczas towarzyszy klimat milczenia i miśowania. Sśusznie wiec sw. 
Teresa od Jezusa nazywa ja  modlitwa odpocznienia, gdyz przyjmuje 
ona charakter bierny. Chodzi o to, ze modla cy sie silniej odczuwa, iz 
podjeta  przez niego inicjatywe modlitwy przejmuje Duch Swiety, ktory 
ć przychodzi z pomoca  naszej sśabosci. Gdy bowiem nie umiemy sie 
modlic  tak, jak trzeba, [’] przyczynia sie za nami w bśaganiach, kto-
rych nie mozna wyrazic  sśowamię  (Rz 8, 26).  

Modlitwa na etapie oswiecenia postepuja cych nie powoduje wiec 
zadnego znuzenia, lecz przeciwnie Ż  staje sie Środśem niewyczerpanej 
mocy w sśuzbie bliŚniemu i dziaśalnosci apostolskiej w stopniu na-
prawde heroicznym. Pozorne przeciwstawienie kontemplacji i dziaśania 
(ora et labora) zostaje pokonane i chrzescijanin Ż  w mysl nauki sw. 
Ignacego z Loyoli Ż  staje sie kontemplatywny w dziaśaniu (contem-
plativus in actione). 

W miare jak zaciesnia sie wieŚ miśosci z Bogiem i pogśebia do-
swiadczenie Chrystusa, ta mnogosc  aktow miśosci w modlitwie afek-
tywnej upraszcza sie i staje sie niejako jednym spojrzeniem peśnym mi-
śosci i uwielbienia. Jest to modlitwa prostoty. Dla kogos, kto dzieki 
wiernej wspośpracy z śaska  doszedś do takiego poziomu modlitwy, wy-
starczy nawet przelotne spojrzenie na krzyz, przypadkowo usśyszane 
imie Boze, pobozne zdanie, by wywośac  akt strzelisty, w ktorym wyra-
zac  sie bedzie wszystko, na co dusza moze sie zdobyc  pod wpśywem 
dziaśania darow Ducha Swietego i cnot teologalnych (wiary, nadziei  
i miśosci). Z tego powodu w karmelitanskiej szkole duchowosci ten 
stopien modlitwy nazywa sie kontemplacja nabyta. W swej intensyw-
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nosci i skutkach uswiecaja cych jest niemal tym samym co kontempla-
cja wlana, pojawiaja ca sie na poziomie zjednoczenia doskonaśych. 
Roznica polega jedynie na tym, ze w przypadku kontemplacji nabytej 
modla cy sie wie, ze to on Boga pragnie i jest swiadom podejmowanego 
wysiśku, aby niejako dosiegna c  Go swoja  miśoscia  (kierunek oddolny), 
podczas gdy w kontemplacji wlanej jej autorem jest Duch Swiety dzia-
śaja cy przez swoje dary (kierunek odgorny). Obdarzony nia  chrzescija-
nin zachowuje sie receptywnie (biernosc ), to znaczy w duchu dzieciec-
twa Bozego pozwala sie prowadzic  Duchowi Swietemu (por. Rz 8, 14). 

 



 

 
X. ZJEDNOCZENIE DOSKONAÓ YCH 

 
40. Na czym polega zjednoczenie doskonaęych? 

Z nauki wiary wiemy, ze peśne nierozerwalne zjednoczenie z Bo-
giem stanie sie udziaśem gorliwych chrzescijan dopiero po smierci w 
tzw. wizji uszczesliwiaja cej (visio beatifica). Niemniej jednak juz za 
zycia jest dostepny przynajmniej jakis stopien tego zespolenia ze 
Stworca  i Odkupicielem, choc  czasem w sposob cza stkowy i zwykle 
zakryty. Dla przykśadu: komunia sw. eucharystyczna jest w pewnym 
sensie zapocza tkowaniem i przedsmakiem (antycypacj a ) tego, czym 
jest Niebo, bowiem ten sam Pan Jezus przebywa w Niebie i jest obecny 
w postaci Chleba, ktory przyjmujemy. 

O stopniu tego zjednoczenia z Chrystusem w ziemskim zyciu decy-
duje miara doskonaśosci, nie moze byc  bowiem peśnego zjednoczenia  
z Bogiem Ż  Absolutna  Doskonaśoscia  bez udoskonalenia ludzkiego 
bytu. W przypadku wiary chrzescijanskiej ta  miara  doskonaśosci jest 
najwierniejsze nasladowanie Chrystusa (chrystoformizacja), mozliwe 
oczywiscie przede wszystkim dzieki wytrwaśej wspośpracy z uswieca-
ja cym dziaśaniem Ducha Swietego, wspieranej cnotami teologalnymi  
i śaskami aktualnymi. 

Zjednoczenie doskonaśych, ktore najlepiej okreslic  mianem komu-
nii z Bogiem, polega wiec na mozliwie najwyzszym w zyciu docze-
snym upodobnieniu do Chrystusa dzieki śasce mistycznej, ktorej Bog 
udziela komu i jak chce. W tym miejscu mamy na mysli szczegolna  po-
stac  owego zjednoczenia, mianowicie Ż  zjednoczenie mistyczne, ktore 
jest absolutnym darem Boga. Nie mozna go wiec sobie wysśuzyc  nawet 
najsurowsza  asceza .  

Jest to najbogatszy etap zycia duchowego, ale Ż  niestety Ż  naj-
mniej znany, bo niewielu tam dochodzi (por. Mt 22, 14), totez budzi on 
wiele kontrowersji i nieporozumien. Czesto pod pojecia mistyki i zjed-
noczenia mistycznego umieszcza sie sensacyjne wyobrazenia o nad-
zwyczajnych zjawiskach i stanach, ktore niewiele maja  wspolnego  
z prawdziwa  chrzescijanska  mistyka , przez ktora  Ż  najprosciej biora c 
Ż  nalezy rozumiec  doswiadczenie zamieszkiwania Boga w Trojcy 
Osob w chrzescijaninie, to znaczy Ż  mowia c jezykiem mistykow Ż  w 
ć dnie duszyę , albo Ż  jak chca  inni Ż  ć w szczycie duszyę  (apex ani-
mae). Rzetelna  wiedze na ten temat czerpiemy z opisow przezyc  du-
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chowych mistykow i swietych, czesto wyniesionych przez Koscioś do 
chwaśy ośtarzy. Na tej podstawie mozna wyroznic  w zjednoczeniu mi-
stycznym pewne fazy oraz zwia zane z nimi typowe bardzo intensywne 
przezycia duchowe, ktorych nie wolno mylic  ze zjawiskami nadzwy-
czajnymi. 

Najpierw oczywiscie musi dokonac  sie nawrocenie i wyzbycie sie 
przywia zania do grzechu, co powinno dokonac  sie na etapie oczyszcze-
nia pocza tkuja cych, oraz swiadome unikanie roznych niedoskonaśosci 
tkwia cych w zmysśach, w czym z pomoca  przychodzi Duch Swiety w 
procesie biernego oczyszczenia zmysśow na etapie oswiecenia postepu-
ja cych. Czasem, po dśugich latach zmagania sie z soba , kiedy tych 
przeszkod do bliskosci z Bogiem zostaje czśowiekowi niewiele, moze 
On udzielic  śaski doznawania w dnie duszy Swej obecnosci. Nie jest to 
juz tylko przekonanie o obecnosci Boga w czśowieku uzyskane dzieki 
wierze, ale bezposrednie doswiadczenie tego faktu, ktore teologia du-
chowosci okresla mianem doswiadczenia mistycznego. 

Roznica pomiedzy poznaniem Boga przez wiare a doswiadczeniem 
mistycznym podobna jest do roznicy, jaka zachodzi pomiedzy znajo-
moscia  smaku jakiegos egzotycznego owocu tylko na podstawie szcze-
gośowego opisu kogos, kto go spozyś, a skosztowaniem tego owocu. 
Cos podobnego zachodzi w doswiadczeniu mistycznym. Mistyk, ktory 
przez caśe lata gorliwie sie modliś, czytaś i rozwazaś Pismo swiete, me-
dytowaś nad zyciem Jezusa, poznawaś prawdy Boze itd., z chwila  
wprowadzenia go w mistyczne zjednoczenie z Bogiem potwierdza 
prawdziwosc  tego, co dotychczas poznaś przez wiare, ale zarazem czuje 
sie zaskoczony i oczarowany dysproporcja  pomiedzy tym, co poznaś 
przez wiare, a rzeczywistym pieknem i ogromem Majestatu Bozego. 

To odkrycie doskonaśej Miśosci, Piekna i Dobra, jakim jest Bog, we 
wśadzach psychiczno-duchowych czśowieka wywośuje z jednej strony 
zachwyt i niezmierna  tesknote za Bogiem, opisywana  przez mistykow 
jako ć porywę  lub ć lot duszyę , a z drugiej Ż  poczucie wielkiej niegod-
nosci i ludzkiej ograniczonosci. Zachwyt, biora cy sie z bezposredniego 
doswiadczenia przymiotow Boskich, w dalszym rozwoju zycia mi-
stycznego moze powodowac  stany ekstatyczne, polegaja ce na zawie-
szeniu dziaśania zmysśow i radykalnym spowolnieniu procesow fizjo-
logicznych (zwolnienie pracy serca, obnizenie ciepśoty ciaśa, niska 
wrazliwosc  na wszelkie bodŚce itd.). Czśowiek w nieugaszonej teskno-



X. Zjednoczenie doskonaąych 109
 
cie za Bogiem Ż  przedmiotem swojej heroicznej miśosci, jakby wy-
chodzi z siebie i zapomina o otaczaj a cym go swiecie. 

Te wzniosśe stany wewnetrzne, ktore sa  jedynie skutkiem zjedno-
czenia mistycznego i moga  (ale nie musza ) towarzyszyc  temu etapowi 
rozwoju duchowego, niestety najczesciej niesśusznie brane sa  za istote 
mistyki. Nalezy bowiem pamietac , ze stany ekstatyczne moga  byc  wy-
wośane stosowaniem odpowiednich technik hipnotycznych, wprowa-
dzeniem w trans, na przykśad, przez niektore rodzaje muzyki, a takze 
przez srodki psychotropowe (m.in. narkotyki). Stany te moze takze po-
wodowac  szatan dla proby osmieszenia Boskiego dziaśania w czśowie-
ku, kiedy potem ujawnia sie faśszywosc  tych przezyc .  

Mistyczne zjednoczenie z Bogiem, ktore bywa przyczyna  wspo-
mnianych stanow ekstatycznych, staje sie na tyle intensywne, ze sw. 
Teresa z Avila porownuje je do zareczyn pomiedzy zakochanymi. Po-
dobnie jak zareczyny sa  wia za ca  obietnica  dozgonnego zjednoczenia 
sie mezczyzny i kobiety w formie maśzenstwa, tak samo zare czyny mi-
styczne Ż  sa  obietnica  Boga, jaka  daje ochrzczonemu, ze niebawem 
dosta pi on nieutracalnego i staśego daru wpatrywania sie w Majestat 
Boga, aczkolwiek jeszcze ć jakby przez zasśoneę , a wiec niejasno (por.  
1 Kor 13, 12). 

Swiadomosc  takiego obdarowania budzi w czśowieku wielkie po-
czucie niegodnosci, a nawet grzesznosci. Ponadto swiatśo Ducha Swie-
tego do tego stopnia udoskonala rozum, wole i wśadze psychiczno-
duchowe czśowieka, ze niezwykle ostro widzi on wszelkie swoje sśabo-
sci i ontologiczna  (bytowa ) przepasc  dziela ca  stworzenie od Stworcy. 
Bo kimze jest czśowiek wobec Majestatu Boga (por. Rz 9, 20)? Z tego 
powodu mistycy, ktorzy juz dawno wyzbyli sie przywia zania do jakie-
gokolwiek grzechu, w swoich zapiskach duchowych oskarzaja  sie o 
rozne przewinienia, ktore w ich subiektywnym odczuciu sa  najciez-
szymi na swiecie. To staje sie Środśem specyficznych cierpien ducho-
wych, maja cych takze swoje reperkusje somatyczne. Do nich niekiedy 
dośa czaja  sie intensywne dziaśania szatanskie, ktore na tym etapie zjed-
noczenia czśowieka z Bogiem dotykaja  nie tyle jego duszy, co raczej 
jego dzieś. W tym przypadku szatan atakuje jakby od zewna trz, gdyz 
boi sie zblizyc  do czśowieka uswieconego zjednoczeniem z Bogiem. 
Wszystko to w literaturze mistycznej okresla sie za sw. Janem od Krzy-
za mianem biernego oczyszczenia ducha albo ciemna noca wiary.  
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Z uwagi na intensywnosc  cierpien, ktorych motywem jest miśosc  i te-
sknota za Bogiem, stan ten jest porownywany do cierpien czyscco-
wych. 

Najwyzszym stopniem mistycznego zjednoczenia czśowieka z Bo-
giem jest stan okreslany przez sw. Terese od Jezusa jako maązenstwo 
duchowe (zaslubiny mistyczne). Charakteryzuje sie on m.in. doskona-
śym poddaniem swej woli rozporza dzeniom Bozej Opatrznosci, wyso-
kim stopniem integracji osobowej oraz nadzwyczajna  aktywnoscia  apo-
stolska  i jej skutecznoscia . Natomiast sw. Jan od Krzyza ten etap mi-
stycznej komunii z Bogiem nazywa zjednoczeniem przeobrazaja cym, 
albo przebostwieniem, oczywiscie w sensie moralno-duchowym, a nie 
ontologicznym. Dla jasnosci stosuje tu porownanie duszy do zelaza 
wśozonego w ogien. Dopoki zelazo tkwi w ogniu, posiada wszystkie 
wśasciwosci ognia (temperature, kolor), nie przestaje jednak byc  zela-
zem. Wyjete z ognia, szybko traci te wśasciwosci. Oznacza to, ze stan 
mistycznej komunii z Bogiem jest stanem przejsciowym i moze zostac  
utracony. Czśowiek bowiem nawet w tak wysokich stanach duchowych 
nie przestaje byc  wolny, choc  jego wolnosc  zdeterminowana jest potega  
niestworzonej Miśosci. 

 
41. Czym charakteryzuje sie doswiadczenie mistyczne? 

O naturze chrzescijanskiego doswiadczenia mistycznego wiele 
mowi etymologia sśowa ć mistykaę , ktore uwazane jest za jedno z naj-
bardziej niejasnych we wspośczesnym jezyku. Chetnie bowiem uzywa 
sie go na okreslenie wszystkiego, co niejasne, tajemnicze, prelogiczne 
lub irracjonalne, a przy tym mocno zabarwione uczuciowo i zwia zane z 
niezwykśymi zjawiskami psychosomatycznymi. ć Mistykaę  pochodzi od 
greckiego pojecia mysticos (rzeczy tajemne, sekretne), ktore jako 
przymiotnik nawia zuje do starozytnych obrzedow religijnych, zwanych 
myst r̂ion. Ich wspolnym Środśosśowem jest my—, co oznacza zamyka-
nie oczu, aby nie widziec  czegos co jest tajemne, zasśanianie ust, aby 
nie wyjawic  tajemnicy, lub zatykanie uszu w poczuciu niegodnosci wo-
bec ogśaszanej tajemnicy. 

Do zachodniego sśownika teologicznego pojecie to w postaci ć teo-
logia mistycznaę  wprowadziś pod koniec V wieku Pseudo-Dionizy 
Areopagita. Od tej pory autorzy wczesnochrzescijanscy nadaja  mu po-
trojne znaczenie: biblijne Ż  chodzi o mistyczna  tresc  Pisma swietego, 
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mimo iz w Biblii termin ten nigdzie nie wystepuje, sakramentalne Ż  
sakrament bowiem to znak (mysterion) niewidzialnej rzeczywistosci 
Bozej (por. Ef 5, 32) i duchowe Ż  niewidzialne dla oczu dziaśanie Bo-
ga w czśowieku. W tym ostatnim zakresie znaczeniowym sśowo ć mi-
stykaę  upowszechniśo sie w poŚniejszej teologii i wspośczesnie oznacza 
stan najwyzszego zjednoczenia z Absolutem, jakiego czśowiek do-
swiadcza nie tyle poza soba  w nadzwyczajnych zjawiskach, lecz w so-
bie. W taki lub podobny sposob rozumiana Mistyka jest wśasciwoscia  
kazdej religii. Kazda religia ma swoje misteria i mistyke. 

U podstaw stanu mistycznego jest doswiadczenie mistyczne, brane 
najczesciej jako niezwykle intensywne i wewnetrzne wydarzenie 
ć punktoweę , stanowia ce integralna  czesc  szeroko rozumianego do-
swiadczenia religijno-duchowego. Brane samo w sobie, doswiadczenie 
mistyczne odznacza sie bezpos rednios cia, to znaczy ujecie Absolutu 
dokonuje sie w swiadomosci podmiotu bez pomocy pojec  czy obrazow, 
ktore potem czśowiek tworzy, chca c samemu blizej poznac  przedmiot 
tego przezycia, albo przekazac  je innym. Taki sposob poznania sw. To-
masz nazywa prosta  intuicja  prawdy pod wpśywem miśosci (simplex in-
tuitus veritatis ex caritate consecutus)1. W zwia zku z tym doswiadcze-
nie mistyczne jest niewyrazalne. Nie da sie go jednoznacznie zdefinio-
wac  i wyczerpuja co opisac . Z tego powodu mistycy chetnie siegaja  po 
jezyk apofatyki (opisuja cy czym ono nie jest), symbole, metafory i po-
rownania, najlepiej wybrzmiewaja ce w poezji lub sztuce malarskiej. 
Inna  charakterystyczna  cecha  doswiadczenia mistycznego jest pasyw-
nosc  podmiotu, nazywana takze biernoscia. Podmiot mistyczny jest do-
skonale swiadom, ze to co dzieje sie w nim i z nim, nie jest efektem je-
go wysiśku, ale znacznie go przekracza. Czuje sie zawśadniety tajemni-
cza  siśa , swiatśem i miśoscia , jakby przychodza cymi z gory. Pozostaje 
wobec nich otwarty i receptywny, to znaczy pozwala, aby przedmiot 
doswiadczenia mistycznego oddziaśywaś na niego. Z tym wia ze sie ko-
lejna cecha, mianowicie nagąos c i spontanicznosc  doswiadczenia mi-
stycznego, ktore z zasady pojawia sie nagle, w sposob nie zaplanowany 
i trudny do przewidzenia. Pojawia sie ono niekoniecznie w zwia zku z 
okolicznosciami takimi, jak: pozytywne nastawienie mistyka na zaist-
nienie tego doswiadczenia, swiety czas lub miejsce, obrzedy religijne 

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
1 STh II-II, q. 180, a. 3, 6. 



112 Ks. Marek Chmielewski, Vademecum duchowos ci katolickiej
 
itp. Doswiadczenie mistyczne z natury swej jest kro tkotrwaąe, gdyz Ż  
jak uczy sw. Tomasz z Akwinu Ż  zadne dziaśanie nie trwa dśugo w 
swym kulminacyjnym punkcie (nulla actio potest diu durare in suo 
summo)2. Czym innym jednak jest rezonans psychiczny i uczuciowy 
wywośany tym bardzo intensywnym przezyciem, ktory moze trwac  sto-
sunkowo dśugo, takze w formie kontemplacji. Z tego rodzi sie w misty-
ku niezśomna, moralna pewnos c co do faktu zaistnienia doswiadczenia 
mistycznego i jego tresci. W tym zdaje sie kryc  wyjasnienie, dlaczego 
mistycy i ludzie swieci gotowi sa  oddac  zycie za wiare (por. Dz 7,  
55-58).  

Doswiadczenie mistyczne z wielka  siśa  oddziaśuje zarowno na sfere 
poznawcza  jak i afektywna . W zwia zku z czym w chrzescijanskiej lite-
raturze mistycznej znajdujemy liczne opisy doznan wewnetrznych, 
wskazuja ce zarazem na rozne stopnie ich intensywnosci. Nie wolno 
jednak mylic  ich ze zjawiskami paramistycznymi, czy w ogole nad-
zwyczajnymi. W odroznieniu od tych ostatnich, afektywne przezycia 
mistyczne przynaleza  do stanu mistycznego i maja  bezposredni uswie-
caja cy wpśyw na podmiot. Sa  to wiec tzw. śaski gratum facientes. 

Wydaje sie, ze pierwsze doswiadczenia bezposredniego dziaśania 
Boga w duszy mistycy przezywaja  jako tzw. dotyki mistyczne. Te z ko-
lei zwykle wywoduja  porywy mistyczne, czyli rodzaj niezwykle silnych 
i niespodziewanych impulsow miśosci do Boga, wyzwalaja cych teskno-
te za Nim. Gdy sa  intensywne i wystepuja  czesto, wowczas odbierane 
sa  jako lot duszy, przechodza ce w szaą miąos ci. Potem przezycia mi-
styczne odbierane sa  jako spojrzenia Boze, wchodzenie w przepas ci Bo-
ze, zalanie ąaska, zalewanie Duchem Swie tym i zanurzanie w otchąan 
Przenajswie tszej Tro jcy (tak opisuje je m.in. bś. Marcelina Darowska3). 
Doznania te z uwagi na swa  intensywnosc  moga  powodowac  zawiesze-
nie zmysśow zewnetrznych, a wiec ekstaze . Kulminacja  przezyc  mi-
stycznych wydaja  sie byc  rany miąos ci, ktorych szczegolna  postacia  jest 
opisana przez sw. Terese od Jezusa transwerberacja, czyli przeszycie 
serca zśota  wśocznia  przez serafina podczas zareczyn mistycznych4.  

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
2 STh II-II, q. 180, a. 8, 2. 
3 Zob. M. Chmielewski, Doswiadczenie mistyczne Marceliny Darowskiej, Niepo-

kalanow 1992, s. 105-125. 
4 Zob. Autobiografia, 29, 13. 
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Nawet pojedyncze tego typu przezycia, choc  rzadko manifestuja  sie 
na zewna trz, pozostawiaja  trwaśy i mocny slad na caśe zycie w postaci 
gruntownej i trwaśej przemiany moralno-duchowej mistyka. Najblizsze 
otoczenie w jego sposobie bycia dostrzegac  bedzie promieniuja ca  mi-
śosc  do Boga, radosc , pokoj i inne owoce dziaśania Ducha Swietego 
(por. Ga 5, 22), dzieki ktorym osobowosc  mistyka odznaczac  sie bedzie 
wysokim stopniem integracji i dojrzaśosci. Dostrzegalne bedzie takze 
umiśowanie modlitwy, skupienia i samotnosci, duch umartwienia i po-
kuty wynagradzaja cej, pokora i posśuszenstwo oraz niezmordowane 
poswiecenie w sprawach dotycza cych zbawienia. Poza tym na zewna trz 
jego zachowanie niczym specjalnym sie nie wyroznia. Totez przekona-
nie, ze mistyk jest pewnego rodzaju ć nad-czśowiekiemę , jakby nie z te-
go swiata, nie ma nic wspolnego z prawdziwa  mistyka  chrzescijanska . 

Warto dodac , ze chrzescijanin, ktory mistycznie doswiadcza rze-
czywistosci nadprzyrodzonej, zachowuje zdrowy dystans wobec tego, 
czym zyje swiat, a zarazem zywi gśeboka  tesknote za smiercia , ktora 
odgradza go od peśnego, caśkowitego zjednoczenia z Chrystusem-
Oblubiencem duszy. Zycie na ziemi, do ktorego jestesmy tak bardzo 
przywia zani, dla mistyka staje sie wygnaniem, czyms nie do zniesienia, 
cierpieniem stokroc  gorszym, niz jakiekolwiek bole fizyczne. Takie 
wśasnie cierpienie z powodu pozostawania przy zyciu, a zarazem tesk-
note za Bogiem wyrazaja  strofy sw. Jana od Krzyza: 

 
Ja juz nie zyje w sobie,  
Bez Boga zyc  nie moge! 
Bez niego i bez siebie? 
Jaka z odnajde droge? 
Miast zycia Ż  tysia c smierci! 
Ż  W gśebie zycia sie wdzieram,  
Umieram, bo nie umieram! [’] 

Pozbawiony tu Ciebie,  
Jakiez zycie miec  moge? 
Jeno smierc  ustawiczna! 
Czuje o siebie trwoge,  
Serce w bolu sie krwawi,  
Wiec ku Tobie spozieram! 
umieram, bo nie umieram! 

 
42. Czy kazdy ochrzczony moze stac sie mistykiem? 

Niemal wszyscy licza cy sie wspośczesnie teologowie duchowosci 
sa  zgodni co do tego, ze dar zycia mistycznego jest suwerennym aktem 
Bozej Miśosci i szczodrobliwosci, ktorego nikt w zaden sposob nie mo-
ze sobie wprost wysśuzyc , ani osia gna c  na drodze odpowiednich prak-
tyk ascetycznych i medytacyjnych. List Kongregacji Nauki Wiary  
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o niektorych aspektach medytacji chrzescijanskiej jednoznacznie 
stwierdza, ze ć prawdziwa mistyka chrzescijanska nie ma nic wspolnego 
z technika : zawsze jest darem Bozym, ktorego otrzymuja cy go czuje sie 
niegodnyę  (OF 23).  

Poniewaz zycie mistyczne, to nadprzyrodzony dar, wiec Bog moze 
go udzielic  tym wszystkim, ktorzy poddaja c sie dziaśaniu Ducha Swie-
tego, osia gneli wysoki stopien doskonaśosci na drodze duchowego roz-
woju. Nie jest to jednak dar konieczny do zbawienia, dlatego zycie mi-
styczne kandydata do chwaśy ośtarzy, nie stanowi sedna dociekan  
w procesie beatyfikacyjnym, lecz heroiczne praktykowanie cnot. Jest 
jednak faktem, ze u wszystkich swietych bez trudu mozna znaleŚc  prze-
jawy autentycznej mistyki. Niektorzy teologowie wprost twierdza , ze 
Bog nikomu, kto jest odpowiednio dysponowany, nie odmawia tej śa-
ski. Przy czym przez odpowiednia  dyspozycje nalezy rozumiec  Ż   
z jednej strony Ż  caśe nadprzyrodzone wyposazenie czśowieka, udzie-
lone mu juz w chwili chrztu swietego i bierzmowania, czyli tzw. orga-
nizm duchowy, a z drugiej strony Ż  wielkoduszna  wspośprace z śaska  
Boza . Kazdy wiec ochrzczony moze byc  mistykiem, ale nie musi, na-
tomiast ma obowia zek da zyc  do swietosci (por. LG 39; NMI 30-31). 
Dla dobrego chrzescijanina stokroc  wazniejsze jest zjednoczenie  
z Chrystusem juz tu na ziemi, a potem w niebie, anizeli sposob tego 
zjednoczenia Ż  ascetyczny lub mistyczny.  

Nie nalezy jednak tych dwoch sposobow czy raczej drog zjedno-
czenia z Bogiem sobie przeciwstawiac . Sa  one bowiem wzgledem sie-
bie komplementarne. Im bardziej chrzescijanin rozwija sie duchowo na 
drodze szeroko pojetej ascezy, tym bardziej otwiera sie na dar zycia mi-
stycznego. Bog zas udzielaja c tego daru niejako ć automatycznieę  do-
peśnia heroiczny ludzki wysiśek da zenia do swietosci. Gotowosc  i spon-
tanicznosc  Pana Boga w niczym nie zmienia faktu, ze zycia mistyczne-
go nie mozna sobie zaplanowac , ani byc  pewnym osia gniecia go. Byśo-
by przejawem pychy i zuchwaśosci pragna c  śaski mistycznej, a to prze-
kreslaśoby w ogole zycie duchowe. A zatem ć nie jest mistykiem ten, kto 
chce nim byc , ale ten, kto ma swiadomosc  śaski w nim dziaśaja ceję   
(J. Leclerq). 

Nawet pobiezne przesledzenie historii duchowosci przekonuje, ze 
Pan Bog jest niezwykle hojny w udzielaniu śask mistycznych. W kaz-
dym kraju i epoce, takze wspośczesnie w Polsce, nie brak mezczyzn  
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i kobiet, kapśanow, zakonnikow a takze swieckich, ktorych zapiski du-
chowe jednoznacznie wskazuja  na mistyczne szczyty zycia duchowego. 
Z uwagi na charakter ich pism liczne grono polskich mistykow, daw-
niejszych i wspośczesnych, ks. S. Urbanski dzieli na trzy grupy: mistyka 
studyjna Ż  dla przykśadu wymienmy tylko najbardziej znanych: Stefan 
Chryzostom Dobrosielski («  1676); Piotr Semenenko («  1886); abp 
Zygmunt Szczesny Felinski («  1895); sw. bp Jozef Sebastian Pelczar 
(«  1924); oraz abp Jozef Teofil Teodorowicz («  1938). Pisma tychze au-
torow sa  w scisśym tego sśowa znaczeniu traktatami teologicznymi po-
swieconymi mistyce. Do reprezentantow mistyki studyjno-przezyciowej 
naleza , przykśadowo: Kasper Druzbicki («  1622); Magdalena Morteska 
(«  1631); Stanisśaw Papczynski («  1701); Cecylia Dziaśynska («  1899); 
i sw. Rafaś Kalinowski («  1907). Specyfika  ich pism jest pośa czenie 
precyzji traktatow teologicznych z tresciami autobiograficznymi. Trze-
cia  grupe mistyki przezyciowej reprezentuja  niemal wyśa cznie kobiety, 
na przykśad: Wanda Malczewska («  1896); bś. Marcelina Darowska 
(«  1911); bś. Aniela Salawa («  1922); Rozalia Celakowna («  1944); oraz 
sw. Faustyna Kowalska («  1938).  

Rzecz znamienna, ze w najtrudniejszym dla naszego kraju okresie 
zaborow, zyśo najwiecej mistykow, sposrod ktorych wielu zostaśo wy-
niesionych do chwaśy ośtarzy przez Jana Pawśa II. 

 



 

 
XI. ZJAWISKA PARAMISTYCZNE 

 
43. Co to sa zjawiska paramistyczne i jakie maja znaczenie dla zy-

cia duchowego? 
W dawniejszej teologii ascetyczno-mistycznej zanadto Ż  jak sie 

wydaje Ż  podkreslano wewnetrzny charakter zycia duchowego, czego 
pozostaśoscia  jest panuja cy do dzisiaj zwyczaj mowienia o duszy jako 
niemal wyśa cznym podmiocie wchodza cym w relacje z Bogiem. Tym-
czasem Pismo swiete ujmuje czśowieka jako caśosc , wielokrotnie 
wzmiankuja c o tym, ze w doswiadczeniu duchowym uczestniczy ciaśo 
czśowieka i zywo na nie reaguje (por. np.: Job 19, 27; Ps 26, 2; 84, 3; Iz 
15, 4; Jer 11, 20; 20, 12; 1 Tes 5, 23; Ap 2, 23). Jest wiec rzecza  natu-
ralna , ze najgśebsze przezycia duchowe moga  manifestowac  sie na ze-
wna trz w ciele. Nie mozna jednak zapominac , ze ekspresja zarowno 
zwykśych stanow emocjonalnych, jak chociazby radosci czy smutku, 
jak i stanow duchowych podlega daleko ida cej modyfikacji. To, ze ktos 
jest radosny wcale nie musi objawiac  sie w jego ustawicznym smiechu. 
Podobnie gśeboki smutek mozna ukrywac  pod haśasliwym smiechem, 
zas śzy sa  oznaka  zarowno szczescia jak i bolu rozpaczy. Wśasnie z tego 
wzgledu do wszelkich zewnetrznych manifestacji stanow duchowych 
trzeba podchodzic  z wielka  ostroznoscia  i roztropnoscia .  

Poniewaz zewnetrzne przejawy przezyc  mistycznych nie naleza  do 
istoty stanu mistycznego, dlatego okreslane sa  mianem zjawisk nadzwy-
czajnych lub paramistycznych. Moga  one towarzyszyc  doswiadczeniu 
mistycznemu, ale nie sa  koniecznym jego skśadnikiem, a ponadto nie 
zawsze ich przyczyna  sprawcza  jest dziaśanie Boze, totez moga  wyste-
powac  poza stanem zjednoczenia mistycznego, a czasem takze bez wy-
raŚnego zwia zku z zyciem duchowym. Z tego powodu teologia ducho-
wosci zajmuje sie nimi tylko ubocznie, tym bardziej, ze wiekszosc  tych 
zjawisk nadzwyczajnych moze byc  wywośana dziaśaniem szatanskim 
lub nie jest do konca zbadana  naturalna  siśa  ludzkiej psychiki. Wiado-
mo zas, ze zśy duch jako ć ojciec kśamstwaę  (por. J 8, 44) i podaja cy sie 
za aniośa swiatśosci (por. 2 Kor 11, 14), poniewaz nie moze udaremnic  
dzieśa zbawienia, podszywa sie pod uswiecaja ce dziaśanie Boga, aby w 
ten sposob oszukac  da za cych do swietosci i sprowadzic  ich na manow-
ce proznosci i pychy.  

Dodajmy, ze zjawiska nadzwyczajne, o ile sa  autentyczne, to zna-
czy maja  przyczyne sprawcza  w uswiecaja cym dziaśaniu Ducha Swie-
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tego, wystepuja  na ogoś u osob dosc  zaawansowanych w zyciu ducho-
wym, ale sa  raczej stosunkowo rzadkie. Czesciej natomiast pojawiaja  
sie u ludzi pozoruja cych intensywne zycie duchowe. Ponadto w odroz-
nieniu od zjawisk mistycznych w scisśym znaczeniu, czyli ć śask udo-
skonalaja cychę  podmiot mistyczny (gratum facientes), zjawiska para-
mistyczne sśuza  nie tyle bezposredniemu uswieceniu mistyka, co dobru 
innych ludzi, dlatego naleza  do kategorii ć śask charyzmatycznychę  
(gratis datae).  

W zaleznosci od tego, jaka  sfere ludzkiej osobowosci angazowac  
beda  zjawiska paramistyczne, wywośane zarowno dziaśaniem Bozym, 
szatanskim czy ludzkim, dzieli sie je na zjawiska porzadku poznawcze-
go i somatycznego, przy czym te ostatnie sa  najliczniejsze i bardziej 
spektakularne, totez wzbudzaja  najwiecej zainteresowania, takze ze 
strony mediow. 

 
44. Jakie sa zjawiska paramistyczne porzadku poznawczego? 

Nadzwyczajne zjawiska porza dku poznawczego bezposrednio do-
tycza  intelektu. Nalezy je podzielic  na zjawiska o charakterze podmio-
towym, w ktorych poznawane tresci czśowiek niejako odbiera sam w 
sobie, choc  moga  byc  przeznaczone dla innych, oraz o charakterze 
przedmiotowym, w ktorych czśowiek obdarzony takim charyzmatem 
rozpoznaje tresci u innych osob. 

Paramistyczne zjawiska porza dku poznawczego o charakterze pod-
miotowym to na ogoś widzenia i wizje nadprzyrodzone wraz ze sśowa-
mi wewnetrznymi. To wszystko skśada sie na objawienia, ktore moga  
miec  charakter prywatny albo publiczny. Objawienia to akty ujawniania 
zakrytych tresci czy to dla indywidualnego pozytku podmiotu (obja-
wienia prywatne) czy tez dla pozytku powszechnego (objawienia pu-
bliczne). Z kolei widzenie jest percepcja  przedmiotu za pomoca  ciele-
snego zmysśu wzroku, natomiast wizja to nadprzyrodzona percepcja 
przedmiotu niedostrzegalnego dla czśowieka w sposob naturalny,  
a wiec cos w rodzaju intuicyjnego uchwycenia samej idei.  

Tego typu poznanie przychodzi niespodziewanie, w jednej chwili  
i bez zadnego wczesniejszego wysiśku intelektualnego. W przeciwien-
stwie do pojec  i poznania naturalnego, ktore z trudem zdobywane zwy-
kle stopniowo zanika, nadprzyrodzone poznanie trwa niezmiennie bar-
dzo dśugo. Ponadto powoduje jednoznaczne skutki duchowe, na przy-
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kśad: umiśowanie prawdy, radosc , wewnetrzny pokoj, pragnienie rzeczy 
niebieskich i niechec  do tego, co nie wia ze sie z Bogiem. 

Inna  forma  nadzwyczajnych zjawisk porza dku poznawczego sa  
sąowa wewne trzne, ktore moga  byc  odbierane za pomoca  fizycznego 
zmysśu sśuchu (sśowa wewnetrzne sśyszalne) i sa  zwykle zwia zane  
z widzeniami cielesnymi (por. Rdz 3, 9; 21, 14-19; 1 Sm 3, 35; – k 1, 
11-20, 26-38). Moga  byc  odbierane takze w wyobraŚni (sśowa we-
wnetrzne wyobrazeniowe), najczesciej podczas snu (por. np. Mt 1, 20; 
2, 13. 19). Natomiast trzecia  grupe sśow wewnetrznych stanowia  tzw. 
sśowa intelektualne, czyli komunikacja mysli bez posrednictwa zmy-
sśow zewnetrznych i wewnetrznych, tak jak komunikuja  sie pomiedzy 
soba  aniośowie. Jest to rodzaj nadprzyrodzonej intuicji, ktorej dziaśanie 
nalezy wia zac  raczej z tzw. zmysśami duchowymi. 

Szereg autorow podejmuja c mysl sw. Jana od Krzyza1 sśowa we-
wnetrzne dzieli na trzy rodzaje: a) sukcesywne Ż  sa  to pewne wyraze-
nia i zdania, jakie czśowiek duchowy beda c w skupieniu i rozmodleniu 
tworzy i formuśuje wśasnym rozumowaniem pod tchnieniem Ducha 
Swietego. To jakby nastepuja ce po sobie podpowiedzi odnosnie do do-
skonaśosci, jakie czśowiek odkrywa wśasnym wysiśkiem; b) formalne 
Ż  w stosunku do sśow sukcesywnych, roznica polega na tym, ze sśowa 
formalne maja  charakter bierny i przybieraja  postac  (forme) poznanych 
dotychczas prawd lub sformuśowan religijno-modlitewnych, na przy-
kśad zwroty i wyrazenia biblijne, liturgiczne itp.; c) substancjalne Ż  
pojawiaja  sie podobnie jak sśowa formalne, ale roznia  sie od nich tym, 
ze wywośuja  w duszy natychmiastowy uswiecaja cy skutek, jaki wyra-
zaja  (por. – k 1, 30), dlatego nie moga  byc  faśszowane przez szatana. 

Do najbardziej znanych zjawisk porza dku poznawczego o charakte-
rze przedmiotowym zalicza sie: glosolalie, podobna  do niej ksenoglo-
sje, kardiognoze i hierognoze, a takze prekognicje. 

Glosolalia, niesśusznie nazywana ć mowieniem jezykamię , polega 
na wydawaniu pojedynczych dŚwiekow, zwykle niezrozumiaśych tak 
dla mowia cego je, jak i dla otoczenia. W glosolalii niezrozumiaśosc  
sśow nie ma wiekszego znaczenia, chodzi bowiem o caśkowicie sponta-
niczny i wymykaja cy sie kontroli rozumu oraz woli entuzjazm uwiel-
biania Boga pod natchnieniem Ducha Swietego. Glosolalia wia ze sie 

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
1 Zob. Droga na Go re  Karmel, II, 28, 2. 
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zatem zawsze z klimatem modlitwy i uwielbienia, totez Ż  jezeli po-
chodzi od Ducha Swietego jako swoisty dar charyzmatyczny Ż  powin-
na pozostawic  takie same skutki moralno-duchowe, jak czyni to dosko-
naśa modlitwa. Jezeli wiec u posśuguja cego sie glosolalia  nie stwierdza 
sie istotnej przemiany duchowej, mamy wowczas wszelkie podstawy 
sa dzic , iz jest to albo zwykśe oszustwo, wynikaja ce z potrzeby zwroce-
nia na siebie uwagi albo ingerencja w psychike siś nieczystych. Nie 
moze zatem budzic  zaufania taka grupa modlitewna, ktora ć wyczekujeę  
glosolalii. 

Podobnym zjawiskiem jest ksenoglosja, czyli udzielany przez Du-
cha Swietego dar czynnego lub biernego posśugiwania sie nieznanym 
sobie jezykiem. WyraŚnie zaswiadcza o nim Pismo swiete. Fakt kseno-
glosji, a nie glosolalii Ż  jak bśednie sie uwaza Ż  miaś miejsce podczas 
zesśania Ducha Swietego (por. Dz 2, 4. 11; 10, 46). Takze sw. Paweś 
wielokrotnie pisze o darze jezykow i ich tśumaczeniu dla dobra spo-
śecznosci wierza cych (por. np. 1 Kor 12, 10. 30). O ile wiec glosolalia 
jest darem dla pojedynczej osoby, co nie wyklucza, iz moze go dosta pic  
wiele osob rownoczesnie, zwśaszcza jezeli razem trwaja  na intensywnej 
modlitwie uwielbienia, to ksenoglosja, o ile jest autentyczna, scisle 
wia ze sie z posśuga  prorocka  dla pozytku wspolnoty wierza cych. 

Dar mowienia w nieznanym sobie jezyku oraz dar rozumienia go w 
celu tśumaczenia i przekazania wspolnocie tresci nadprzyrodzonych, 
moze byc  faśszowany przez zainteresowane osoby z powodu pychy, al-
bo pod wpśywem zbiorowej psychozy. Nie mozna tez wykluczac  inge-
rencji szatana, co zdaje sie potwierdzac  fakt, iz ksenoglosja wystepuje u 
opetanych podczas sprawowania nad nimi egzorcyzmu. 

Z kolei kardiognoza jest to udzielana przez Boga wybranym przez 
Niego osobom nadnaturalna, a wiec pozawerbalna, zdolnosc  poznawa-
nia cudzych stanow wewnetrznych (sumienia, mysli, motywacji itp.),  
a wiec rowniez skutkow dziaśania na czśowieka roznych duchow, w 
tym takze demonow. Zdolnosc  ta moze dotyczyc  scisle okreslonych 
osob, na przykśad krewnych, a nawet swojego spowiednika. Tak byśo w 
przypadku polskiej mistyczki bś. Marceliny Darowskiej, ktora znaśa 
stan sumienia swego kierownika duchowego o. Kajsiewicza. Udzielony 
danej osobie dar kardiognozy moze obejmowac  takze wszystkich,  
z ktorymi sie komunikuje, jak w przypadku sw. Jana Vianneya («  1859) 
lub sw. o. Pio («  1968). 
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Zdolnosc  ta jest absolutnie pochodzenia Boskiego i ani czśowiek, 
ani tym bardziej szatan, nie moze jej spowodowac . Charakteryzuje sie 
bowiem tym, ze swiadomosc  ta powstaje dopiero w momencie kontaktu 
z dana  osoba  i nie ma zadnego zwia zku z wczesniej nabyta  wiedza   
o danej osobie, a wiec z przypuszczeniami wysnuwanymi z oznak ze-
wnetrznych osoby beda cej przedmiotem swiadomosci, jak na przykśad: 
zachowanie, stroj, sposob mowienia i chodzenia itp. Obdarzona tym da-
rem osoba nie moze posśugiwac  sie nim wedśug wśasnej woli. Wiedza 
zdobyta dzieki kardiognozie nigdy nie dotyczy rzeczy banalnych i nie-
istotnych, ale ma za przedmiot przede wszystkim duchowe dobro. Po-
nadto swiadomosc  ta powstaje w odpowiednich, to znaczy godziwych 
okolicznosciach, jak na przykśad spowiedŚ, rozmowa duchowa, wspol-
na modlitwa itp. 

Bardzo podobne jest zjawisko hierognozy. Polega ono na zdolnosci 
spontanicznego rozpoznawania osob, miejsc i przedmiotow swietych 
lub poswieconych (np. odroznienie poswieconego rozanca od niepo-
swieconego; wyczuwanie bez zadnej uprzedniej wiedzy, ze, przykśa-
dowo, dany plac zabaw dla dzieci, to dawny cmentarz itp.). Najczesciej 
aktualizuje sie podczas ekstazy, niemniej znane sa  liczne przypadki 
pozaekstatyczne. Przekracza ono naturalne mozliwosci czśowieka i ze 
wzgledu na to, iz dotyczy swietosci, jego bezposrednia  przyczyna  moze 
byc  tylko Bog. 

Gśebokiemu zyciu duchowemu, osia gaja cemu nierzadko poziom 
mistyczny, moga  towarzyszyc  inne nadnaturalne zjawiska poznawcze w 
postaci tzw. prekognicji, czyli uprzedniej wiedzy wlanej powszechnej 
lub przynajmniej czesciowej oraz w postaci wlanych umiejetnosci. Jest 
to wiedza, ktorej czśowiek nie zdobywa na drodze formacji intelektual-
nej i czesto dotyczy ona spraw, ktore dopiero maja  sie wydarzyc . Jezeli 
wykluczyc  dziaśanie szatanskie, to jedynym wytśumaczeniem tego fe-
nomenu jest ć promieniowanieę  darow Ducha Swietego takze na sfere 
intelektualno-poznawcza  podmiotu w zakresie wiedzy naturalnej, dzie-
ki ktoremu mistyk ma udziaś w nieograniczonej wszechwiedzy Boga. 

 
45. Kto re ze zjawisk nadzwyczajnych porzadku somatycznego wy-

stepuja najczesciej? 
Sposrod paramistycznych zjawisk porza dku somatycznego najbar-

dziej znanym sa  stygmaty. Niektorzy twierdza , ze sw. Paweś byś pierw-
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szym stygmatykiem (por. Ga 6, 17). Mimo iz jest to hipoteza sśabo uza-
sadniona, to jednak od sw. Pawśa pochodzi pojecie ć stygmatę  (z jezyka 
gr. znamie , pie tno), ktore weszśo do terminologii teologiczno-mistycz-
nej. Pierwszym udokumentowanym przypadkiem stygmatyzacji byś sw. 
Franciszek z Asyzu, ktory 17 IX 1224 roku na gorze La Verna otrzymaś 
fizyczne rany w tradycyjnych miejscach ran Chrystusa. 

W sredniowieczu odnotowano 5466 przypadkow stygmatow u roz-
nych osob, sposrod ktorych pod koniec XIX stulecia francuski lekarz-
neurolog A. Imbert-Gourbeyre doliczyś sie 321 autentycznych stygma-
tyzacji. W tej liczbie zdecydowana  wiekszosc  stanowiśy kobiety (tylko 
41 mezczyzn). Najwiecej stygmatykow zwia zanych jest z dominikan-
ska  i franciszkanska  szkośa  duchowosci. Wsrod obdarzonych ta  śaska  
najmniej liczni sa  swieccy, ktory reprezentuje m.in. Teresa Neumann 
(«  1962). Najbardziej znanym stygmatykiem naszych czasow jest kapu-
cyn Francesco Forgione, czyli sw. o. Pio. Warto takze wspomniec  nie-
miecka  augustianke Katarzyne Emmerich («  1824), znana  ze wstrza sa-
ja cych wizji meki Chrystusa, ktore staśy sie m.in. inspiracja  do filmu 
Mela Gibsona pt. Pasja, a sposrod uznanych wspośczesnie stygmaty-
kow Ż  Marte Robin («  1981), zaśozycielke ruchu Ogniska Swiatśa  
i Miśosci, a takze s. Wande Boniszewska  («  2003) ze Zgromadzenia 
Siostr od Aniośow.  

Poniewaz rany stygmatyczne sa  znakiem szczegolnego upodobnie-
nia do Chrystusa ukrzyzowanego, dlatego najczesciej wystepuja  na re-
kach, stopach, boku w okolicach serca i na gśowie. Maja  ksztaśt okra gśy 
lub owalny. Bywaja  pśytkie lub gśebokie, a niekiedy przebijaja ce na 
wylot rece i stopy. Rozne sa  ich wymiary, zwykle jednak na zewnetrz-
nej stronie dśoni lub stop sa  nieco wieksze, anizeli po stronie we-
wnetrznej. Dosc  intensywne krwawienie z zasady wystepuje w zwia zku 
z rozwazaniem Meki Panskiej lub przezywaniem Wielkiego Postu. 
Wowczas z ran wydobywa sie krew tetnicza. Czasem z rany na boku 
wypśywa krew z osoczem. 

Charakterystyczna  cecha  stygmatow, odrozniaja ca  je od falsyfikacji 
na tle neurotycznym, jest to, ze nie goja  sie, mimo to zachowuja  swie-
zosc . Co wiecej, czesto wydziela sie z nich przyjemny zapach zamiast 
oznak infekcji. Stygmatyk odczuwa autentycznie fizyczny bol, ade-
kwatny do stopnia zranienia. Wśasnie ten bol jest zasadniczym moty-
wem stygmatyzacji, chodzi bowiem o ć dopeśnianie w swoim ciele bra-
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kow udrek Chrystusa dla dobra Jego Ciaśa, jakim jest Kosciośę  (por. 
Kol 1, 24). 

Znane sa  przypadki krwawego potu i krwawych śez, czyli hematod-
rozy, nierzadko zwia zane z wystepowaniem stygmatow. Miaśa ona 
miejsce m.in. w czasie modlitwy Jezusa w Ogrojcu (por. – k 22, 44). 
Zjawisko to scisle wia ze sie z rozwazaniem meki Panskiej i wyraza 
gśebokie wspośczucie dla cierpia cego Odkupiciela, totez nie daje sie 
wytśumaczyc  zadnymi hipotezami medyczno-naturalnymi, takimi jak 
hemofilia czy dermografizm. Nie mozna jednak wykluczyc  udziaśu sza-
tana w wywośaniu takiego fenomenu, zwśaszcza jezeli nie zachodzi sci-
sśy zwia zek z tajemnica  meki i smierci Chrystusa. 

Do omawianej tu grupy zjawisk naleza  dśugotrwaśe powstrzymy-
wanie sie od pokarmow i napojow (inedia), a takze snu (wigilancja) 
przy jednoczesnym zachowaniu peśnej sprawnosci witalnej organizmu 
(por. 1 Krl 19, 8; – k 4, 2). Inedia w zasadniczy sposob rozni sie od cze-
stych ostatnio przypadkow anoreksji, ktora jest wynikiem proznosci  
i pychy (smukśa sylwetka), a przy tym jawnym naruszeniem V Przyka-
zania i na ogoś prowadzi do nieodwracalnego uszkodzenia organizmu. 
Tymczasem w przypadku inedii lub wigilancji dśugotrwaśe wstrzymy-
wanie sie od zaspokajania tych podstawowych potrzeb dokonuje sie 
wskutek specjalnej śaski i jego motywem jest wynagradzaja ca pokuta 
pośa czona z dśugotrwaśymi modlitwami, a takze niezwykśe dzieśa apo-
stolskie. Warto dodac , ze wigilancja zdarzaśa sie na ogoś tylko kontem-
platykom i ekstatykom. Ekstaza mistyczna w wybitnym stopniu regene-
ruje bowiem witalne siśy mistyka. 

Nieco innego typu zjawiskami sa : lewitacja, agibilnosc , bilokacja 
(lub multilokacja) oraz kompenetracja.  

Lewitacja polega na spontanicznym uniesieniu nad powierzchnie 
(zwykle od kilku do kilkunastu centymetrow) i utrzymywaniu w powie-
trzu ciaśa ludzkiego bez zadnego oparcia, ani zadnej naturalnej przy-
czyny. Z reguśy lewitacja ma miejsce podczas ekstazy mistycznej. Naj-
bardziej zaskakuja cym przypadkiem pod tym wzgledem jest wśoski 
franciszkanin sw. Jozef z Kupertynu («  1663), patron maśo zdolnych 
uczniow i studentow! W Polsce znanym przypadkiem lewitacji byś bś. 
Wśadysśaw z Gielniowa («  1505), patron Warszawy. 

Agibilnos c, to niezwykle szybkie przemieszczanie sie ciaśa bez 
zadnych innych naturalnych czy technicznych srodkow. Zjawisko to 
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zostaśo opisane w Pismie swietym (por. Dn 14, 33-39; Dz 8, 39-40). 
Wsrod swietych znamienny jest przypadek sw. Antoniego z Padwy 
(«  1231), ktory w cia gu jednej nocy dotarś z Padwy do Lizbony i wrociś 
nastepnej nocy, nie maja c oczywiscie do dyspozycji wspośczesnych 
srodkow lokomocji. 

Do tej samej grupy fenomenow paramistycznych nalezy jednocze-
sna obecnosc  podmiotu mistycznego w dwoch (bilokacja) lub wiecej 
miejscach (multilokacja). Rownie zaskakuja cym zjawiskiem z punktu 
widzenia praw natury jest kompenetracja, czyli przechodzenie ciaśa mi-
styka przez inne ciaśo staśe, albo przebywanie dokśadnie w jednym 
miejscu dwoch ciaś ze wzajemnym przenikaniem sie. Niepodwazalnym 
jest przypadek Jezusa, ktory po zmartwychwstaniu przyszedś do 
uczniow przez zamkniete drzwi (por. J 19, 20-26). 

Opisane tu zjawiska, choc  sa  niewytśumaczalne wedśug praw natu-
ry, to jednak nie przekraczaja  mozliwosci aniośow i demonow. Nalezy 
je traktowac  jako zapocza tkowanie stanu ciaś chwalebnych, czyli ta-
kich, jakie beda  po zmartwychwstaniu. 

Obok zjawisk, ktore mistyk odbiera jako dokonywanie sie czegos 
niezwykśego z jego ciaśem, sa  takie fenomeny, ktore nie tyle ć sie dzie-
ja ę  z ciaśem mistyka, co raczej sa  postrzegane przez otoczenie i robia  
na nim wrazenie. Jest to w pierwszym rzedzie zjawisko swiecenia ciaśa 
lub jego swietlistosci, zwane luminescencja. Jego przypadki wzmian-
kowane sa  w Pismie swietym (por. Wj 34, 29-35; Mt 17, 2). Innym 
zjawiskiem tego typu jest osmogeneza, ktora polega na wydzielaniu sie 
przyjemnego i zwykle śagodnego zapachu. Spotyka sie go tam, gdzie z 
naturalnego punktu widzenia byc  go nie powinno lub tez powinien po-
jawic  sie odrazaja cy fetor, jak na przykśad przy otwieraniu grobu. W 
wielu przypadkach przy ekshumacji ciaś kandydatow na ośtarze nie tyl-
ko nie stwierdzono radykalnego rozkśadu ciaśa, ale zamiast fetoru roz-
nosiś sie miśy zapach, czesto przypominaja cy zapach roz lub fiośkow. 
Niezwykśosc  tego zjawiska polega na tym, ze ow zapach nie jest su-
biektywnym odczuciem jednej osoby, ale wielu osob, w roznym czasie 
i miejscu. Mozna powiedziec , ze zapach jest swoistym duchowym zna-
kiem rozpoznawczym danej osoby (por. 2 Kor 2, 14-16). Miśy zapach, 
jaki wydzielac  moze ciaśo mistyka, jest konsekwencja  stanu przebo-
stwienia.  
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46. Jak częowiek wierzacy powinien odnosic sie do zjawisk nadzwy-

czajnych?  
Wspośczesnie wcale nierzadko spotyka sie faśszywych mistykow, 

ktorzy nie tylko ze sa  pewni, iz dostepuja  doswiadczenia Boga w swej 
duszy, ale nawet okreslaja  kiedy i jak sie to stanie. Podaja  do publicznej 
wiadomosci dokśadna  date ć objawienia sieę  Boga, albo czesciej Matki 
Bozej, i zachecaja  innych, aby byli swiadkami tego niezwykśego wyda-
rzenia, ktoremu na zewna trz nadaja  czasem bardzo dziwaczne formy. 
Jedna  z nich jest, na przykśad, pseudo-ekstaza, podczas ktorej rzekomo 
nie oni mowia  lecz Pan Jezus lub Matka Boza przemawiaja  ich gśosem, 
uzyczaja c sobie ich narza dow mowy. Tymczasem autentyczni mistycy 
swoje spotkanie z Bogiem traktuja  jako najbardziej osobiste obdarowa-
nie, dlatego z reguśy nikomu poza spowiednikiem nie zwierzaja  sie ze 
swoich niezwykśych doznan mistycznych. Boja c sie m.in. niezrozumie-
nia, niezdrowej ciekawosci, a takze pokusy pychy z powodu swego 
wybranstwa, bardzo niechetnie ujawniaja  oni sekrety duszy. Czesto po-
trzeba odwośania sie nawet do slubu posśuszenstwa, aby skśonic  ich do 
opisywania swoich stanow duchowych. Oni zas w kazdej chwili skśon-
ni sa  zniszczyc  poczynione notatki i odcia c  sie od tego, co mogśoby zo-
stac  uznane przez wśadze koscielna  za faśsz. 

Zgodnie z reguśami, jakie Koscioś stosuje od wiekow, nalezy przede 
wszystkim precyzyjnie ustalic  wszystkie okolicznosci zjawiska nad-
zwyczajnego (miejsce, czas, kontekst, stan fizyczny i psychiczny pod-
miotu zjawiska, a zwśaszcza jego stan moralny). Chodzi bowiem  
o ustalenie, czy podmiot mistyczny ktory dokonuje rzeczy nadzwyczaj-
nych lub w ktorym one sie dzieja , jest osoba  wiarygodna  albo oszu-
stem, wykorzystuja cym ludzka  naiwnosc  i wrodzona  ciekawosc . O ile 
powyzsze wstepne ustalenia wypadśy pozytywnie, nalezy w dalszej ko-
lejnosci najpierw tśumaczyc  zjawisko przez wszelkie mozliwe przyczy-
ny naturalne. Dopiero jezeli one okaza  sie niewystarczaja ce dla wyja-
snienia zjawiska, mozna przejsc  do interpretacji teologicznej.  

Dla oceny zjawisk nadzwyczajnych, a zwśaszcza prywatnych obja-
wien maryjnych, w teologii stosuje sie kryteria teologiczno-psycholo-
giczne. Najpierw jest to reguąa wiary, pozwalaja ca ustalic  sposob po-
dejscia mistyka lub wizjonera do nadzwyczajnych zjawisk i objawien. 
Jezeli zjawisko to jest pochodzenia boskiego, zawsze jego tresc  (prze-
sśanie) zgodne jest z Objawieniem i nauka  Kosciośa, a ponadto przy-
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czynia sie do poznania nadprzyrodzonej prawdy. Tam wiec, gdzie przy-
czyna  sprawcza  danego zjawiska nadzwyczajnego jest Boza interwen-
cja, sprawy drugorzedne i bśahe nie beda  przesśaniac  spraw istotnych. 
Drugim kryterium jest reguąa posąuszenstwa, zgodnie z ktora  podmiot 
mistyczny bez zastrzezen poddaje sie pod osa d Kosciośa, ktory w da-
nym przypadku reprezentuje biskup miejsca i delegowana przez niego 
komisja do zbadania sprawy. Samo unikanie oceny, a tym bardziej 
oskarzanie przedstawicieli Kosciośa o brak wiary w boskie pochodzenie 
danego zjawiska, daje podstawe do dyskwalifikacji jego autentyczno-
sci. Kolejnym kryterium jest tzw. reguąa godnos ci, przy pomocy ktorej 
ustala sie, czy dane zjawisko i jego tresc , a takze sposob zachowania sie 
tego, kto jest jego podmiotem, odpowiadaja  powadze i godnosci Boze-
go dziaśania. Najbardziej przejrzystym kryterium, jak sie wydaje, jest 
reguąa rozpoznawania po skutkach, podana przez samego Jezusa (por. 
– k 6, 44). Zjawisko nadzwyczajne, pochodza ce od Boga zawsze rodzi 
owoce swietosci, zarowno w podmiocie mistycznym, jak i w tych, kto-
rzy w nim uczestnicza , a ponadto pobudza do podejmowania dzieś cha-
rytatywno-apostolskich, nawet za cene wyrzeczen i cierpien. Natomiast 
tam, gdzie efektem zjawiska nadzwyczajnego jest sensacja, tania popu-
larnosc , a zwśaszcza jakiekolwiek korzysci materialne, tam z pewnoscia  
nie dziaśa Duch Bozy. Waznym dopeśnieniem tego kryterium jest regu-
ąa trwaąos ci. Chodzi mianowicie o to, ze Boze dziaśanie, nawet jesli ma 
charakter niezwykśy, pozostawia po sobie trwaśe skutki. Nie wystarczy 
zatem stwierdzic , ze dokonaś sie cud uzdrowienia. Trzeba upewnic  sie, 
ze jest to uzdrowienie caśkowite i trwaśe, a nie tylko przejsciowy efekt.  

Ogolnie biora c, w badaniu i opisie zjawisk paramistycznych nie 
mozna jednak popadac  w skrajnosci, z jednej strony bezkrytycznie je 
aprobuja c, albo Ż  z drugiej strony Ż  wykazuja c nieprzejednany scep-
tycyzm. Trzeba natomiast zachowac  roztropnosc  i ducha rozumnej wia-
ry (fides quaerens intellectum). Wobec bezsprzecznie autentycznych 
zjawisk paramistycznych pochodzenia nadprzyrodzonego nalezy przy-
ja c  postawe prostoty, wdziecznosci i podziwu dla stworczej Wszech-
mocy Boga. 



 

 
XII. KRYZYS DUCHOWY 

 
47. Czym jest kryzys w rozwoju duchowym? 

Jak w wielu dziedzinach zycia ludzkiego, tak i w rozwoju zycia du-
chowego pojawiaja  sie trudnosci. Niekiedy Ż  czy to wskutek wśasnego 
zaniedbania, czy z dopustu Bozego jako rodzaj proby wiary (por. 2 Kor 
12, 9) Ż  wystepuja  gśebokie kryzysy.  

W powszechnym odczuciu kryzys jest czyms negatywnym, peśnym 
pesymizmu, dramatem i bolesnym ć zakretemę  w zyciu, od ktorego 
trzeba uciekac . Tymczasem grecki Środśosśow pojecia ć kryzysę  wska-
zuje na daleko szerszy zakres znaczeniowy. ć Kryzysę  w jezyku grec-
kim oznacza bowiem siśe rozrozniaja ca , oddzielenie, wybor, spor, osa d, 
konfrontacje, poszukiwanie rozwia zania lub wyjasnienie itp. Moze 
wiec to byc  doswiadczenie pozytywne, otwieraja ce przed czśowiekiem 
nowe mozliwosci rozwojowe. Faktem jest, ze kryzys moze byc  takze 
Śle rozwia zany i wowczas pocia ga za soba  rozne negatywne skutki. 
Psychologowie twierdza , ze nie ma czśowieka, ktory nie przechodziśby 
w zyciu jakiegos kryzysu. Kazdy jednak przezywa go na swoj sposob, 
w zaleznosci od osobowosci i wrazliwosci na sytuacje krytyczne oraz 
szeregu okolicznosci, ktore ba dŚ to śagodza  kryzys, ba dŚ go poteguja . 

Takze w zyciu duchowym nieodśa cznym elementem, a ponieka d 
warunkiem rozwoju, jest kryzys duchowy, przez ktory rozumiec  nalezy 
przejsciowy stan napiecia pomiedzy dotychczasowa  postawa  wobec 
Boga, czśowieka (takze siebie samego) i swiata, a perspektywa  przyje-
cia nowej postawy w wyniku zmiany jednego z podstawowych odnie-
sien: intelektualno-poznawczego, emocjonalno-wartosciuja cego i zacho-
waniowo-dziaśaniowego (tzw. behawioralnego). Innymi sśowy, o kry-
zysie duchowym mowimy wtedy, gdy czśowiek pod wpśywem zśozo-
nych czynnikow czuje sie zmuszony do zmiany swojego dotychczaso-
wego widzenia Boga i swiata, zmiany w hierarchii wartosci lub w dzie-
dzinie konkretnych praktyk i zachowan. Zmiana ta ma charakter pozy-
tywny albo negatywny. Na przykśad, nagśa smierc  bliskiej osoby moze 
spowodowac  kryzys emocjonalny, a niekiedy takze duchowy. Moze on 
zaowocowac  buntem przeciwko Bogu albo scislejszym trwaniem przy 
Nim jako Dawcy zycia wiecznego. 

Jakie wobec tego symptomy zwykle towarzysza  przechodzeniu 
przez kryzys duchowy? Przede wszystkim nalezy zauwazyc , ze jaki-
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kolwiek kryzys, a zwśaszcza duchowo-religijny, zalezy zawsze od tego, 
kto go przezywa i od tego, co przezywa. Niemniej jednak najczesciej 
dostrzega sie pewna  sztucznosc  i niepewnosc  w sposobie bycia danej 
osoby, spowodowana  tymczasowoscia  pogla dow, prowizorycznoscia  
hierarchii wartosci oraz zaburzeniem staśych zachowan. To zachwianie 
struktur osobowych jest wynikiem dziaśania czynnika kryzysowego, 
takiego jak, na przykśad: choroba terminalna (nowotwor), podeszśy 
wiek, niepowodzenie, powazny grzeszny upadek itp. 

Czesto moga  temu towarzyszyc  skrajne stany emocjonalne: od eu-
forii do przygnebienia i smutku; od poczucia swietosci i bycia uspra-
wiedliwionym do przekonania o wielkiej winie; od przesadnej gorliwo-
sci do zupeśnej obojetnosci w sferze podstawowych praktyk religijnych 
(codzienna modlitwa, niedzielna msza sw., okresowa spowiedŚ, udziaś 
w katechezie lub grupie formacyjnej itp.). Nierzadko w parze z tym 
idzie pewien rodzaj zamkniecia sie w sobie, zagubienia, a jednoczesnie 
drazliwosc  na podejmowanie jakichkolwiek tematow religijnych. 

Czśowiek z takiego stanu rozchwiania, zawieszenia i niepewnosci 
moze przejsc  na wyzszy poziom zycia duchowego albo Ż  wskutek za-
winionej inercji Ż  stoczyc  sie w doś, niekiedy az po perwersje w sferze 
moralnosci. Wszystko zalezy od umiejetnosci tworczego przechodzenia 
kryzysu. 

 
48. Jak two rczo przezywac nawiedzajace chrzescijanina kryzysy 

duchowe? 
Nie ma jednej ć zśotej receptyę  na tworcze rozwia zanie kazdego 

kryzysu. Wydaje sie jednak, ze wpierw nalezaśoby dobrze zdiagnozo-
wac  swoj stan wewnetrzny, ustalaja c rodzaj kryzysu i jego bezposred-
nie lub prawdopodobne przyczyny. Tymczasowosc  pogla dow w stanie 
kryzysu sprawia, ze nalezy da zyc  do obiektywnego usytuowania pro-
blemu w realiach zycia. Nietrudno tez zauwazyc , ze dziaśania przeciw-
ne do przejawow i przyczyn kryzysu zwykle sa  najskuteczniejszymi 
srodkami pokonywania jego destrukcyjnych skutkow, pozwalaja cymi 
wyjsc  z caśej tej sytuacji przynajmniej bez wiekszych uszczerbkow, to 
jest odzyskac  rownowage. Idealnym rozwia zaniem kryzysu byśoby jed-
nak reintegracja na wyzszym poziomie aksjologicznym (w sferze war-
tosci) przez wyprowadzenie praktycznych wnioskow z popeśnionych 
bśedow. Zachecaja  do tego sśowa z Apokalipsy: ć Mam przeciw tobie to, 
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ze odsta piśes od twej pierwotnej miśosci. Pamietaj wiec, ska d spadśes  
i nawroc  sie i pierwsze czyny podejmiję  (2, 4-5). 

Zgodnie z teza , ze śaska bazuje na naturze, wskazywane przez teo-
logie duchowosci i wspomagaja ca  ja  psychologie personalistyczna  spo-
soby pokonywania i wychodzenia z kryzysu mozna dla jasnosci podzie-
lic  na naleza ce do pśaszczyzny naturalnej i do pśaszczyzny nadprzyro-
dzonej.  

Jesli chodzi pąaszczyzne  naturalna, to w pierwszej kolejnosci pole-
cany jest wypoczynek, potrzeba bowiem najpierw przywrocic  rowno-
wage psychofizyczna . Przemeczenie, niedosypianie, napiecia powodo-
wane przez rozne sytuacje konfliktowe itp. naruszaja  te rownowage. 
Nie na wiele przydadza  sie wszelkiego rodzaju leki i terapie, jesli nie 
zastosuje sie najbardziej naturalnego srodka przewidzianego w Bozym 
porza dku stworzenia, jakim jest zwyczajny odpoczynek (por. Rdz 2,  
2-3; Wj 23, 12; 31, 15).  

Rownie waznym srodkiem pomocy wyjscia z kryzysu jest opty-
mizm. Prowizorycznosc  skali wartosci, jaka  charakteryzuje sie stan kry-
zysu, rodzi pokuse jednostronnego i to na ogoś bardzo negatywnego 
oceniania siebie, a takze otaczaja cej rzeczywistosci. Tymczasem w do-
znawanym kryzysie trzeba upatrywac  raczej szansy rozwoju, ktora jed-
nak przychodzi za cene pewnych ofiar. Nigdy tez nie nalezy kryzysu 
duchowego (czy jakiegokolwiek innego) traktowac  jako ć konca swia-
taę , pamietaja c, ze ponad ludzka  ograniczonoscia  i grzechem jest Miśo-
sierdzie i śaska Boga.  

Czśowiek jest caśoscia , nie mozna wiec przejsciowej sytuacji kryzy-
su uwazac  w danej chwili za najwazniejsze wydarzenie, zdolne prze-
sśonic  caśe dotychczasowe zycia; jakiegos odcinka zycia, a takim jest 
kryzys, nie wolno stawiac  na rowni z caśym jego bogactwem, ale zaw-
sze osadzac  go w caśosci zycia. Chodzi wiec o zasade  caąos ciowosci. 
Na przykśad, utrata zdrowia fizycznego nie odbiera czśowiekowi moz-
liwosci tworczego funkcjonowania w swoim srodowisku. Niekiedy na-
branie takiego ć zdrowego dystansuę  do zaistniaśej sytuacji moze zapo-
cza tkowac  proces ć samoczynnegoę  rozwia zania sie kryzysu. 

Jak pokazuje doswiadczenie, w tworczym przezywaniu kryzysu 
bardzo pomaga skonfrontowanie aktualnych swoich przezyc  z dotych-
czasowymi doswiadczeniami. Warto wiec przypomniec  sobie, co do-
tychczas najbardziej pomagaśo odzyskac  stan rownowagi w przecho-
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dzonych kryzysach, a co jeszcze bardziej komplikowaśo sytuacje. Jest 
to wiec konfrontacja doswiadczen. Wskazana byśaby pomoc kierowni-
ka duchowego, cierpliwego przyjaciela lub psychologa, ktoremu mozna 
spokojnie opowiedziec  (wyrzucic  z siebie) stan wewnetrzny. W opo-
wiadaniu komus, kto chce nas zrozumiec , dokonuje sie proces werbali-
zacji stanow emocjonalnych, nierzadko zablokowanych, a wiec jakby 
przeniesienie ich ze sfery pozaracjonalnej (bo taka  sa  emocje i uczucia) 
w sfere racjonalna . Wskutek tego czasem problem jakby ć sam sie roz-
wia zujeę . Sekret tego procesu polega wśasnie na racjonalizacji, zdy-
stansowaniu sie do swoich przezyc  i ich wzajemnym skonfrontowaniu. 

W konfrontacji wśasnych przezyc  warto skorzystac  z analogicznego 
doswiadczenia innych. Zaobserwowanie, jak inni przezywaja  podobne 
kryzysy, jak sie w nich zachowuja , moze okazac  sie bardzo pouczaja ce. 
Czyjes odwazne i uczciwe poszukiwanie rozwia zan zachecac  bedzie do 
tworczego przezywania wśasnej sytuacji kryzysowej. Przeciwnie, do-
strzeganie czyjegos narcyzmu (przesadnego zajmowania sie soba  i zaj-
mowania innych wśasna  osoba ) moze dopomoc do postawienia sie w 
roli obserwatora samego siebie, wskutek czego zaistnieje mozliwosc  
wyzbycia sie podobnych zachowan narcystycznych. Ta konfrontacja  
z cudzym doswiadczeniem znajduje szerokie zastosowanie m.in. w 
grupach terapeutycznych.  

Dla tworczego rozwia zania kryzysu wazne jest zgodzenie sie na 
nieodśa czne od niego cierpienie i koniecznosc  ponoszenia roznego ro-
dzaju ofiar oraz wyrzeczen (asceza), jako szansy na nowy sposob zycia, 
wolnego od dotychczasowych obcia zen. Trafne jest spostrzezenie, ze 
ć asceza jest duchowa  ekologia  czśowieka, jest stwarzaniem swiata du-
chowo czystego’ę 1. Doswiadczany kryzys jest takim oczyszczeniem. 
Nalezy wiec odrzucic  to, co okazuje sie psychicznym i/lub emocjonal-
nym balastem i zgodzic  sie na koniecznosc  cierpienia oraz ofiary. Po-
trzeba zatem ascezy, dzieki ktorej znajdzie potwierdzenie biblijna ma -
drosc , ze ć moc w sśabosci sie doskonalię  (2 Kor 12, 9).  

Dla chrzescijanina jest sprawa  bezdyskusyjna , ze tworcze rozwia -
zywanie kryzysu, nie tylko duchowego, powinno dokonywac  sie takze 
w pąaszczyênie nadprzyrodzonej. Pierwszym wiec krokiem na tej dro-
dze jest zjednoczenie z Bogiem. Kryzys bowiem ma w sobie cos z odej-

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
1 A. Jacyniak, Z. Pśuzek, Swiat ludzkich kryzyso w, Krakow 1996, s. 150. 
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scia na pustynie, ktora w sensie biblijnym wprawdzie jest miejscem 
niebezpiecznym, gdzie czyha zśo i Szatan (por. Mk 1, 12-13), ale zara-
zem jest miejscem doswiadczenia szczegolnej Bozej interwencji (por. 
Wj 11-20) i Jego bliskosci (por. 1 Krl 19, 1-14). Nalezy zatem wbrew 
ogarniaja cej nieraz apatii, za wszelka  cene szukac  zjednoczenia z Bo-
giem zwśaszcza przez pokute i Eucharystie. Gorsza  od duchowego kry-
zysu jest pokusa ć samozbawieniaę  wbrew przestrodze Chrystusa: ć Be-
ze Mnie nic nie mozecie uczynic ę  (J 15, 5). Nawet jezeli wydaje sie, ze 
spowiedŚ w danej chwili niczego nie rozwia ze, to jednak ukryte dziaśa-
nie śaski sakramentalnej w swoim czasie wyda bśogosśawiony owoc 
duchowego wzrostu.  

Doznawany kryzys powinien byc  przedmiotem modlitwy. Doswiad-
czenie wielu chrzescijan pokazuje, ze najlepszym ć balsamemę  na kry-
zys duchowy jest medytacja i modlitwa, zwśaszcza adoracyjna, a takze 
modlitwa wstawiennicza innych osob. Wynika to z faktu, ze tego rodza-
ju kryzys na ogoś rodzi sie ze stopniowego zaniedbywania wśasnie mo-
dlitwy. By jednak zdobyc  sie na wysiśek modlitwy w kryzysie potrzeba 
ufnosci. Biblijne sśowa: ć Dobry jest Bog dla ufnych, dla duszy, ktora 
Go szuka. Dobrze jest czekac  w milczeniu ratunku od Panaę  (Lm 3,  
25-26), moga  stac  sie mottem na czas tworczego przezywania kryzysu. 
Beda  one wzmacniac  swiadomosc , ze w takim stanie ducha, nawet je-
zeli powstaś wskutek zaniedbania lub ciezkiego grzechu, zawsze dziaśa 
Bog i On prowadzi do umocnienia wiary, nadziei oraz miśosci. Przeko-
nanie, maja ce Środśo w wierze, ze ć gdzie wzmogś sie grzech, tam jesz-
cze obficiej rozlaśa sie śaskaę  (Rz 5, 20), sprawia, ze kryzys duchowy 
przyczynia sie do rozwoju zycia Bozego w czśowieku. 

Negatywne nastawienie czśowieka w stanie kryzysu trzeba poko-
nywac  postawa wdzie cznos ci wobec Boga i ludzi. Pozwala ona odbu-
dowac  szacunek dla siebie, a wiec zobaczyc  siebie jak Bog widzi czśo-
wieka, dostrzegaja c w nim ć Swoj obraz i podobienstwoę . To uczy po-
kory i nie pozwala deprecjonowac  siebie ani popadac  w jeszcze gorsza  
pokuse ć duchowej pychyę . Ponadto typowe dla kryzysu skupianie sie 
na sobie trzeba prześamywac  podejmowaniem sśuzby na rzecz innych w 
duchu nadprzyrodzonej miśosci. Pozwala to zdystansowac  sie do swo-
ich problemow, a zarazem odkryc  na nowo swoje charyzmaty. 

Zagadnienie kryzysu duchowego, ktory jest przedmiotem zaintere-
sowania gśownie od strony psychologii, w duchowosci nie jest sprawa  
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nowa . W literaturze ascetyczno-mistycznej, zwśaszcza w pismach sw. 
Teresy Wielkiej i sw. Jana od Krzyza, klasyczny kryzys duchowy zostaś 
opisany jako czynne i bierne noce zmysśow oraz ducha, ktorych istota  
jest stopniowe oczyszczenie wszystkich wewnetrznych dynamizmow 
czśowieka, tak aby nic nie sprzeciwiaśo sie dziaśaniu Ducha Swietego w 
czśowieku. 

Przezywane kryzysy odsśaniaja  rozne tendencje dominuja ce w 
czśowieku na danym etapie zycia lub w danej sytuacji. Dzieki temu 
chrzescijanin peśniej poznaje prawde o sobie i o skutkach skazenia 
grzechem pierworodnym. Doswiadcza zarazem mocy Bozego dziaśa-
nia. Poznana prawda o sobie i wprowadzona w zycie to pokora Ż  sam 
fundament duchowosci. Mozna wiec powiedziec , ze kryzys duchowy w 
jakims sensie odzwierciedla Misterium paschalne. Pozorna kleska 
Chrystusa w chwili smierci na krzyzu byśa ć koniecznaę , aby peśniej ob-
jawiśo sie zwyciestwo poranka Zmartwychwstania. W tym sensie twor-
cze przezywanie kryzysu duchowego, choc  ma znamie Krzyza, powin-
no byc  zawsze Zmartwychwstaniem do Nowego Zycia. 

 



 

 
XIII. SAKRAMENTALNO-LITURGICZNY 

WYMIAR ZYCIA DUCHOWEGO 
 

49. Jaka role w chrzescijanskim zyciu duchowym odgrywaja sa-
kramenty swiete i liturgia? 
Katechizm Kos cioąa Katolickiego przypomina, ze ć sakramenty sa  

skutecznymi znakami śaski, ustanowionymi przez Chrystusa i powie-
rzonymi Kosciośowię  (KKK 1131). Tradycyjnie wylicza sie siedem sa-
kramentow swietych, ktore dzielimy na trzy grupy: sakramenty inicjacji 
chrzescijanskiej (chrzest, bierzmowanie i Eucharystia), uzdrowienia 
(pokuta i namaszczenie chorych) oraz sakramenty beda ce w sśuzbie 
wspolnoty wierza cych (kapśanstwo i maśzenstwo). 

Sakramenty sa  to wiec zmysśowo postrzegalne znaki, aktualizuja ce 
nadprzyrodzona  rzeczywistosc , ktora  oznaczaja . Takim znakiem, ktory 
uczyniś dostrzegalnym i poznawalnym rzeczywistosc  Ojca i Jego mi-
śosc  wzgledem ludzi Ż  Krolestwo Boze, jest przede wszystkim Chry-
stus. W Nim Bostwo przyoblekśo sie w Ciaśo (por. J 1, 14), dzieki cze-
mu staś sie posrednikiem i Środśem zycia. On jest zatem pierwszym  
i najwiekszym Sakramentem. Ska dina d wiemy, ze duchowosc  chrzesci-
janska polega na uczestniczeniu w misterium Chrystusa, tzn. na wpisa-
niu swego zycia w Jego zycie. Wobec tego sakramenty sa  narzedziami 
boskiej mocy Chrystusa albo Ż  mowia c inaczej Ż  ć kanaśamię , przez 
ktore ć spśywaę  na nas Jego śaska, tzn. On sam udziela swego zycia. Za-
tem ich celem jest ć uswiecenie czśowiekaę  (KKK 1123). Ponadto w sa-
kramentalnych znakach chrzescijanin doswiadcza dziaśania Ducha 
Swietego, ktory jest gśownym animatorem naszego zycia duchowego, 
rozumianego jako upodabnianie sie do Chrystusa (chrystoformizacja). 

Sobor Watykanski II wyliczaja c kilka celow, jakim sśuza  sakramen-
ty, na pierwszym miejscu stawia uswiecenie czśowieka, a ponadto bu-
dowanie wspolnoty Kosciośa, oddawanie czci Bogu, pouczenie w dzie-
dzinie wiary dla jej umocnienia i peśniejszego wyrazania oraz sprawia-
nie wzrostu czynnej miśosci i zycia chrzescijanskiego (por. SC 59). Sa-
kramenty, a zwśaszcza Eucharystia, sa  dla zycia duchowego tym, czym 
dla rosliny woda, swiatśo, powietrze, gleba itp. Wszystkie te warunki sa  
jej konieczne dla zycia i rozwoju, choc  nie w jednakowym stopniu i na-
tezeniu. Tak samo kazdemu wierza cemu niezbedne sa  sakramenty jako 
Środśa zycia duchowego, odpowiednio do sytuacji i stanu zycia. 
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Wokoś sakramentow, a zwśaszcza Eucharystii, koncentruje sie caśe 
zycie liturgiczne Kosciośa swietego (por. KKK 1113). Przez liturgie, 
ktora etymologicznie oznacza sśuzbe peśniona  przez lud lub na rzecz 
ludu, Chrystus ć kontynuuje w swoim Kosciele, z Kosciośem i przez 
Koscioś dzieśo naszego Odkupieniaę  (KKK 1069). Jest to nie tylko 
czynnosc  Chrystusa, ale takze Kosciośa, ktora urzeczywistnia i ukazuje 
go ć jako widzialny znak komunii Boga i ludzi przez Chrystusaę  (KKK 
1071). W ten sposob liturgia wśa cza ochrzczonych zarowno w zycie 
Chrystusa Odkupiciela, jak i w Jego Mistyczne Ciaśo Ż  wspolnote Ko-
sciośa, ktora jest wśasciwym i jedynym srodowiskiem zycia duchowego 
w scisśym znaczeniu. Ponadto liturgia jako stale aktualizuja ce sie wyda-
rzenie zbawcze, stanowi uprzywilejowane ć miejsceę  doswiadczenia 
duchowego, to jest osobistego i we wspolnocie wierza cych spotkania  
z Chrystusem. Z uwagi na wspolnotowy charakter liturgii, nastepuje w 
jakims sensie wymiana i wzajemne przenikanie jednostkowych do-
swiadczen duchowych, co wyrazaja  odpowiednie postawy i gesty. 
Przez to liturgia staje sie szkośa  wtajemniczenia w zycie duchowe, czyli 
mistagogia . Sśusznie wiec przypomniaś Sobor Watykanski II, ze ć litur-
gia jest szczytem, do ktorego zmierza dziaśalnosc  Kosciośa, i jednocze-
snie Środśem, z ktorego wypśywa caśa jego mocę  (SC 10).  

 
50. Co to znaczy, ze liturgia, zwęaszcza Eucharystia, jest �ro dęem i 

szczytem zycia chrzescijanskiego? 
Jezeli Ż  jak powiedzielismy wyzej Ż  istota  zycia duchowego jest 

zjednoczenie z Chrystusem i nasladowanie Go, to oczywista  jest rzecza , 
ze najpeśniejsze spotkanie z Nim dokonuje sie w Eucharystii. Pod po-
stacia  chleba i wina, ktore moca  sśow konsekracji staja  sie Ciaśem  
i Krwia  Chrystusa, jest On obecny nie tylko w swoim zbawczym dzia-
śaniu i w jego skutkach, ale osobiscie (por. EdE 11). Celebracja eucha-
rystyczna nie jest zwykśym odtworzeniem i przypomnieniem odlegśych 
zdarzen, ale urzeczywistnieniem caśego Misterium paschalnego, a nade 
wszystko faktycznym uobecnieniem samego Jezusa Chrystusa (por. 
EdE 3). W tym sensie jest ć wielka  tajemnica  wiaryę . Wśasnie ze wzgle-
du na Chrystusa, obecnego pod swietymi postaciami ć prawdziwie, rze-
czywiscie i substancjalnieę  (por. DC 9), Eucharystia jest nazywana Naj-
swietszym Sakramentem, choc  ze wzgledu na swoja  Przyczyne spraw-
cza  i uswiecaja cy cel wszystkie sakramenty sa  swiete. O szczegolnej 
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roli Eucharystii dla zycia duchowego i uswiecenia swiadczy m.in. to, ze 
pozostaśe sakramenty moga  byc  i sa  faktycznie sprawowane podczas 
eucharystycznej Ofiary. 

Jan Paweś II pisze, ze ć Eucharystia, pojeta jako zbawcza obecnosc  
Jezusa we wspolnocie wiernych i jako jej pokarm duchowy, jest czyms 
najcenniejszym, co Koscioś posiada na drogach historiię  (EdE 9). W 
niej wiec zawiera sie caśe dobro duchowe Kosciośa, bez ktorego chrze-
scijanska wspolnota nie mogśaby zaistniec  jako srodowisko wiary i zy-
cia nadprzyrodzonego (por. KKK 1324). Zyc  wiec Eucharystia  oznacza 
faktycznie jednoczyc  sie z Chrystusem, antycypuja c te komunie, ktora 
jako zjednoczenie przeobrazaja ce jest kresem zycia duchowego i po-
cza tkiem zycia wiecznego (por. DC 7). ć Kto sie karmi Chrystusem w 
Eucharystii, nie potrzebuje wyczekiwac  zaswiatow, zeby otrzymac  zy-
cie wieczne: » posiada je juz na ziemií, jako przedsmak przyszśej peśni, 
ktora obejmie czśowieka do konca. W Eucharystii otrzymujemy takze 
gwarancje zmartwychwstania ciaś, ktore nasta pi na koncu swiataę  Ż  
uczy Jan Paweś II (EdE 18). Co wiecej, jak uczy Ojciec swiety, kazdy 
kto przyjmuje Chrystusa w komunii sw. jest tym samym przyjmowany 
przez Chrystusa i wprowadzony w najscislejsza  wieŚ przyjaŚni (por.  
J 6, 57; 15, 14; EdE 22). Zatem ć Eucharystia wzmacnia nasze wcielenie 
w Chrystusa, ustanowione w chrzcie swietym przez dar Ducha Swiete-
goę  (EdE 23).  

Na podkreslenie zasśuguje ponadto fakt, ze Eucharystia, ktora zro-
dziśa sie z odkupienczej miśosci Chrystusa podczas Ostatniej Wieczerzy 
Ż  uczty miśosci, jest Środśem i szkośa  tej zasadniczej postawy chrze-
scijanskiej, stanowia cej samo sedno zycia duchowego. Z tego wzgledu 
jest ona eklezjotworcza (por. EdE 21) i zyciu duchowemu nadaje wy-
miar eklezjalny. 

O tym, jak wazna  i niezasta piona  role w zyciu duchowym odgrywa 
Eucharystia jako zasadnicze Środśo śaski, swiadczy to, ze Koscioś nie-
zmiernie duza  wage przywia zuje do kultu Eucharystii, zarowno jako 
celebracji mszy sw., jak i sakramentu trwaśego. Daś temu wyraz Jan 
Paweś II, ktory programuja c zycie Kosciośa w trzecim tysia cleciu, pod-
kresliś doniosśosc  udziaśu w niedzielnej Eucharystii, ktorej nalezyte 
przezywanie stanowi ć niezbedny element prawdziwie swiadomego  
i spojnego zycia chrzescijanskiegoę  (NMI 36). Natomiast w encyklice  
o Eucharystii w zyciu Kosciośa usilnie zacheca do nawiedzania i adora-
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cji Najswietszego Sakramentu oraz odkrycia na nowo wartosci tzw. 
komunii sw. duchowej (por. EdE 10. 25. 34).  

 
51. Jakie skutki duchowe sprawiaja pozostaęe sakramenty inicjacji 

chrzescijanskiej (chrzest i bierzmowanie)? 
W odpowiedzi na to pytanie warto przytoczyc  wazne stwierdzenie 

Katechizmu Kos cioąa Katolickiego odnosnie do sakramentow chrztu  
i bierzmowania: ć Na nich opiera sie wspolne powośanie wszystkich 
uczniow Chrystusa do swietosci i do misji ewangelizacyjnej swiata. 
Udzielaja  one śask koniecznych do zycia wedśug Ducha podczas ziem-
skiej pielgrzymki prowadza cej do Ojczyznyę  (KKK 1533).  

O ile w porza dku istotowym Ż  jak wykazalismy powyzej Ż  
pierwszym i najwazniejszym sakramentem jest Eucharystia, to w po-
rza dku chronologicznym pierwszym jest chrzest swie ty. Jego skutkiem 
jest konsekracja, czyli wybranie i caśkowite oddanie czśowieka Bogu, 
aby odzyskawszy w tym sakramencie utracony przez grzech pierwo-
rodny ć obraz Bozyę , stopniowo stawaś sie ć podobnyę  do niewidzialne-
go Boga, ktorego obrazem jest Jezus Chrystus (por. Kol 1, 15). Ten 
ć obraz Bozyę  w czśowieku ochrzczonym sprawia zamieszkuja ca w jego 
duszy w chwili chrztu Przenajswietsza Trojca. Sśusznie zatem mowi sw. 
Paweś do ochrzczonych: ć Czyz nie wiecie, zescie swia tynia  Boga i ze 
Duch Bozy mieszka w was? [’]. Swia tynia Boga jest swieta, a wy nia  
jestescieę  (1 Kor 3, 16). Od tej chwili rozpoczyna sie Ż  obiektywnie 
rzecz biora c Ż  zycie duchowe, zycie z Chrystusa w Duchu Swietym, 
ktore jako dar jest tym samym zadaniem Ż  zaproszeniem do wspośpra-
cy z uswiecaja cym dziaśaniem Ducha Swietego.  

Jak wazny jest chrzest dla caśego zycia chrzescijanskiego, przypo-
mniaś Jan Paweś II, nawiedzaja c dnia 7 VI 1979 roku koscioś parafialny 
w rodzinnych Wadowicach. Po chwili modlitwy przy chrzcielnicy, po-
wiedziaś: ć Kiedy patrze wstecz, widze, jak droga mojego zycia poprzez 
srodowisko tutejsze, poprzez parafie, poprzez moja  rodzine, prowadzi 
mnie do jednego miejsca, do chrzcielnicy w wadowickim kosciele para-
fialnym. Przy tej chrzcielnicy zostaśem przyjety w – aski Bozego syno-
stwa i wiary Odkupiciela mojego, do wspolnoty Jego Kosciośa w dniu 
20 VI 1920 rokuę . Bez tego aktu, beda cego swiadectwem gśebokiej 
wiary rodzicow, Karola i Emilii z Kaczorowskich, nie byśoby ksiedza 
Wojtyśy, biskupa i kardynaśa, a wreszcie papieza Jana Pawśa II. 
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Powszechnie stosowana obecnie praktyka chrztu niemowla t odwo-
śuje sie do zastepczej wiary rodzicow. Poniewaz wiec sakrament ten zo-
staś przyjety w nieswiadomosci, domaga sie uswiadomienia poprzez 
odpowiedzialne i konsekwentne opowiedzenie sie za Chrystusem. 
Pierwsze, sakramentalne nawro cenie musi byc  dopeśnione drugim Ż  
moralno-ascetycznym nawro ceniem, aby w rezultacie rozwoju zycia 
duchowego mogśo zaktualizowac  sie trzecie nawro cenie ä  mistyczne. 
Szczegolna  okazja  do interioryzacji zobowia zan wynikaja cych z tego 
sakramentu jest coroczna Wigilia Paschalna, podczas ktorej wszyscy 
wierni odnawiaja  publicznie przymierze chrzcielne. Temu samemu ce-
lowi sśuzy nie tylko pieczośowicie przechowywana biaśa szata i inne 
pamia tki z uroczystosci sprzed lat, ale takze kazdorazowe przezegnanie 
sie woda  swiecona  przy wejsciu do swia tyni oraz Ż  niestety coraz rza-
dziej praktykowane Ż  niedzielne pokropienie przed msza  sw. Chodzi o 
to, ze zywa swiadomosc  godnosci dziecka Bozego ma moc chronienia 
przed grzechem i zacheca do poszukiwania Boga Ojca.  

Koniecznym dopeśnieniem sakramentu chrztu jest bierzmowanie 
(por. KKK 1285). Jest to jednak wcia z niedoceniany sakrament chrze-
scijanskiej dojrzaśosci, ktory sprawia, ze ć chrzescijanie, to znaczy ci, 
ktorzy zostali namaszczeni, uczestnicza  gśebiej w posśaniu Jezusa 
Chrystusa i w peśni Ducha Swietego, ktora  On posiada, aby caśe ich zy-
cie wydawaśo » miśa  Bogu wonnosc  Chrystusaíę  (KKK 1294).  

Podobnie jak w zyciu rodzinnym, tak samo w zyciu Kosciośa Ż  
wspolnoty duchowej, istnieje pewien okres niemowlectwa i dziecin-
stwa, w czasie ktorego ochrzczony uczy sie wiary, korzystaja c z pomo-
cy i opieki innych. Kiedy jednak osia gnie pewien stopien dojrzaśosci w 
wyznawaniu wiary i potrafi juz samodzielnie ukśadac  swoje zycie 
zgodnie z nauka  Chrystusa, wowczas Koscioś udziela mu sakramentu 
bierzmowania, dzieki ktoremu staje sie on bardziej wrazliwy na na-
tchnienia Ducha Swietego, mieszkaja cego w nim od chrztu swietego. 
Mozna zatem powiedziec , ze od tej chwili jego zycie duchowe nabywa 
caśej potencjalnosci rozwojowej az do osia gniecia peśni w zjednoczeniu 
mistycznym, jakiego Bog moze mu udzielic . Oznacza to, ze bierzmo-
wany, naznaczony ć znamieniemę  Ducha Swietego zostaje zobowia zany 
do wspośpracy z Jego tchnieniem i szczegolnej wzgledem Niego ule-
gśosci, co stanowi istote zycia duchowego. Ponadto zostaje uzdolniony 
do odwaznego dawania swiadectwa wiary i podejmowania odpowie-
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dzialnosci za wspolnote Kosciośa i sśuzby wobec niego przez zaangazo-
wanie apostolskie.  

Jest zatem usilna  troska  Kosciośa, aby sakramentu bierzmowania 
udzielac  tym osobom, ktore Ż  niezaleznie od wieku Ż  uznane zostana  
przez lokalna  wspolnote Kosciośa za zdolne do podjecia wspośpracy  
z dziaśaniem Ducha Swietego. W przeciwnym razie bedzie to magiczne 
traktowanie swietego znaku, czasem moze nawet granicza ce ze swieto-
kradztwem.  

Warto dodac  na marginesie, ze celebrowanego w niektorych wspol-
notach modlitewnych tzw. ć chrztu w Duchu Swietymę  nie nalezy utoz-
samiac  z bierzmowaniem. Ta praktyka, o charakterze wyśa cznie modli-
tewnym, nie zastepuje tego sakramentu ani mu tez niczego istotnego 
nie dodaje. 

 
52. W jakim stopniu rozwo j duchowy zalezy od sakramentow 

uzdrowienia (pojednania i pokuty oraz namaszczenia chorych)? 
Biora c pod uwage realizm zycia chrzescijanskiego, stale narazone-

go na dziaśanie zśa i wśasna  sśabosc , trzeba sakrament pojednania i po-
kuty uznac  za niezwykle wazny z punktu widzenia zycia duchowego. 
W nim bowiem dokonuje sie metanoia, czyli wewnetrzna przemiana 
serca pośa czona z pokuta , a wiec nawro cenie jako konieczny warunek 
duchowego postepu (por. RP 4). Tam, gdzie nie ma nawrocenia, tam nie 
ma duchowosci, grzech bowiem jest ć wrogiem numer jedenę  wszelkie-
go zycia duchowego. 

Pierwsze i podstawowe nawrocenie ewangeliczne dokonaśo sie w 
chrzcie. By jednak byśo ono autentyczne i owocne wymaga ustawicz-
nego nawracania sie. Trafnie oddaja  to sśowa z zakonczenia wiersza  
J. Lieberta pt. Jeêdziec:  

Jedno wiem, i innych objawien 
Nie potrzeba oczom i uszom Ż  
Uczyniwszy na wieki wybor, 
W kazdej chwili wybierac  musze. 

Mowia c o potrzebie cia gśego nawracania sie, nie chodzi tu tylko o 
powrot do respektowania prawa, sśuza cego osia gnieciu doskonaśosci, 
jak jest w religiach poganskich. Chrzescijanskie nawrocenie, dokonuja -
ce sie przede wszystkim w sakramencie pokuty, odwośuje sie nie do 
sprawiedliwosci Boga, ktora by nas potepiaśa z powodu naszych grze-
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chow, lecz do Jego nieskonczonego Miśosierdzia. Jak widac  z przypo-
wiesci o synu marnotrawnym (– k 15, 11-24), ć pojednanie jest darem 
Boga i Jego inicjatywa ę  (RP 7). W tym znaku sakramentalnym do-
swiadczamy wiec, ze ć miśosc  jest wieksza niz grzechę  (por. Rz 5, 20; 
RP 13). Pojednanie i pokuta maja  zatem wymiar pozytywny Ż  sa  za-
czerpnieciem na nowo ze swietosci samego Boga. Niemniej jednak nie 
bez znaczenia jest walor wychowawczy i samowychowawczy. W tym 
sensie pokuta polega nie tyle na zewnetrznych aktach samokarcenia, 
choc  i to jest potrzebne (umartwienie), co przede wszystkim na prze-
mianie sposobu myslenia, wartosciowania, postepowania itd.  

Nie mozna zapominac , ze choc  Koscioś utrzymaś w mocy praktyke 
indywidualnego wyznawania grzechow w konfesjonale (spowiedŚ)  
i obwarowaś ja  obowia zkiem dochowania tajemnicy1, to niezmiennie 
samo sprawowanie oraz korzystanie z tego sakramentu ma znaczenie 
eklezjalne i spośeczne. Jezeli bowiem grzech, jako ć odrzucenie ojcow-
skiej miśosci Boga i Jego daru miśosci zawsze lezy u podstaw podzia-
śow w śonie ludzkoscię  (RP 10), to w odrodzeniu serc poprzez nawro-
cenie i pokute nalezy widziec  ć podstawowa  przesśanke i pewny funda-
ment kazdej trwaśej odnowy spośecznej i pokoju miedzy narodamię   
(RP 25). W tym kontekscie nalezy odczytac  sśowa Jana Pawśa II skie-
rowane do mśodziezy w liscie apostolskim Parati semper: ć Poziom 
sumienia, poziom wartosci moralnych Ż  to najwazniejszy wymiar do-
czesnosci i historii. Historia bowiem pisana jest nie tylko wydarzenia-
mi, ktore rysuja  sie niejako » od zewna trzí Ż  jest ona przede wszyst-
kim pisana » od wewna trzí; jest historia  ludzkich sumien, moralnych 
zwyciestw lub kleskę  (nr 6).  

Aby wiec sakrament pojednania i pokuty byś owocny dla zycia du-
chowego, nie wystarczy samo wyznanie grzechow. Prawdziwa meta-
noia polega bowiem na tym, aby uznac  ć siebie grzesznikiem, zdolnym 
do popeśnienia grzechu i skśonnym do grzechuę  (RP 13). Temu celowi 
Ż  jak sie wydaje Ż  moze sśuzyc  proponowany przez kard. Carlo Mar-
tiniego sposob spowiedzi i poprzedzaja cego ja  rachunku sumienia. Naj-
pierw powinno byc  confessio laudis, to znaczy oddanie chwaśy Bogu 
przez podziekowanie za wszystkie ostatnio doznane śaski. Po nim na-

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
1 Zob. Jan Paweś II, List apostolski w formie ć motu proprioę  Misericordia Dei  

o niektorych aspektach sprawowania sakramentu pokuty (7 IV 2002), nr 1a i 9a. 
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stepuje confessio vitae, czyli wyznanie caśej prawdy o swojej grzeszno-
sci. Poniewaz ta konfrontacja wśasnej niewdziecznosci z uswiadomio-
nym wczesniej ogromem Bozej dobroci i miśosci, choc  rodzi prawdzi-
wy zal za grzechy, to jednak moze byc  druzgoca ca. Konieczny jest wiec 
trzeci akt w postaci confessio fidei, to jest wyznania wiary, ze tylko  
z pomoca  śaski Bozej mozliwe jest odbudowanie dobra w czśowieku2. 

Chrystus, zawsze zyja cy w swoim Kosciele, troszczy sie o caśego 
czśowieka, a wiec i o jego strone fizyczna , ktora takze ponosi skutki 
grzechu. Leczy On ducha w sakramencie pojednania i pokuty, zas ciaśo 
i psychike w sakramencie namaszczenia chorych. Wiadoma  jest rzecza , 
ze stan zdrowia psychicznego i fizycznego ma ogromny wpśyw na zy-
cie duchowe, tak w sensie pozytywnym, jak i negatywnym. Doznawane 
cierpienie czy choroba ć moze prowadzic  do niepokoju, do zamkniecia 
sie w sobie, czasem nawet do rozpaczy i buntu przeciw Bogu, ale moze 
takze byc  droga  do wiekszej dojrzaśoscię  (KKK 1501). Totez celem sa-
kramentu namaszczenia chorych jest przede wszystkim uzdrowienie 
zranien duchowych spowodowanych cierpieniem fizycznym lub psy-
chicznym, ktore blokuja  rozwoj duchowy. Ponadto ma on na celu 
uswiecenie ludzkiego cierpienia, czyli zaproszenie chorego, aby Ż  kie-
ruja c sie wiara , nadzieja  i miśoscia  Ż  wpisaś swoje cierpienie w zbaw-
cza  Meke Chrystusa (por. KKK 1520-1523).  

Takie podejscie do wśasnego cierpienia czyni czśowieka szczegol-
nie podobnym do Pana, a na tym wśasnie polega zycie duchowe. Jak 
pisze Jan Paweś II w liscie apostolskim Salvifici doloris, ć cierpienie jest 
rowniez wezwaniem do ujawnienia moralnej wielkosci czśowieka, jego 
duchowej dojrzaśoscię  (SD 22). Dzieki sakramentalnej śasce namasz-
czenia chrzescijanin moze w swoim cierpieniu odkryc  nowe powośanie 
do dopeśniania Chrystusowego dzieśa odkupienia (por. Kol 1, 24). 

Skoro ć sakrament pokuty leczy powracaja cego do komunii kosciel-
neję  (KKK 1469), a śaska sakramentu namaszczenia ć jest darem Ducha 
Swietego, ktory odnawia ufnosc  i wiare w Boga oraz umacnia przeciw 
pokusom zśego duchaę  (KKK 1520), to w tym kontekscie wypada 
wspomniec  o potrzebie uzdrowienia wewne trznego. Samo pojecie jest 
stosunkowo nowe, bo pojawiśo sie w srodowisku Katolickiej Odnowy 
Charyzmatycznej w latach siedemdziesia tych XX wieku. Jest ono nie 

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
2 C. M. Martini, Wyznania Pawąa. Medytacje, Krakow 1987, s. 57. 
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tyle nagśym, cudownym, caśkowitym uwolnieniem od bolesnych 
wspomnien i od ich skutkow, lecz raczej śaska  spojrzenia na doswiad-
czenie psychicznych zranien z Bozej perspektywy. Daje to mozliwosc  
panowania nad odruchami chorej emocjonalnosci i szanse kierowania 
sie w zyciu rozumem, bez tśumienia uczuc , ba dŚ ulegania zśym uczu-
ciom (agresji czy autoagresji, nienawisci, zalu itd.). Jest to zarazem do-
swiadczenie uzdrawiaja cej miśosci Boga, uswiadomienie sobie, ze jest 
sie kochanym i zdolnym do kochania oraz przebaczania innym. Tak ro-
zumiane uzdrowienie wewnetrzne obejmuje trzy etapy. Najpierw chrze-
scijanin poznaje prawde o samym sobie, nastepnie przebaczenie, ktore 
otrzymuje od Boga przekazuje innym osobom, a na koniec śaska 
uzdrowienia pamieci daje mu siśe do wyrazania wdziecznosci Bogu za 
wszystkie wydarzenia dotychczasowego zycia. 

Uzdrowienie wewnetrzne nalezy odroznic  od wyleczenia czy 
uzdrowienia fizycznego. W pierwszym przypadku mamy bowiem do 
czynienia z uwolnieniem od ciezaru cierpienia, podczas gdy same dole-
gliwosci fizyczne lub psychiczne, ktore te cierpienia spowodowaśy, 
moga  trwac  nadal. Wskutek uzdrowienia wewnetrznego nie beda  one 
juz Środśem niepokoju, ani izolacji od Boga i ludzi, co wczesniej mogśo 
powaznie osśabiac  zycie duchowe.  

Na koniec nalezy podkreslic , ze to Chrystus Lekarz jest gśownym 
sprawca  uzdrowienia, czy to na mocy sakramentow pojednania i pokuty 
oraz namaszczenia chorych, czy tez w wyniku charyzmatycznej modli-
twy o uzdrowienie wewnetrzne. On, ktory ć wie, co w czśowieku sie 
kryjeę  (J 2, 25), skutecznie uwalnia od grzechu i wszystkich jego kon-
sekwencji, ktore nierzadko maja  swe reperkusje w sferze somatycznej  
i psychicznej. 



 

 
XIV. KOS CIO Ó  S WIETY 

MATKA  ZYCIA DUCHOWEGO  
 

53. Czy mozliwe jest zycie duchowe poza Koscioęem swietym? 
OdpowiedŚ na to pytanie jest z pozoru prosta i wydaje sie, ze po-

winna brzmiec : ć takę . Istotnie, Duch Swiety, ktory jest gśownym auto-
rem zycia duchowego w nas, dziaśa gdzie chce i jak chce (por. J 3, 8). 
Moze zatem uswiecac  takze poza widzialnymi strukturami Kosciośa, a 
wiec oddziaśywac  na tych, ktorzy nie sa  ochrzczeni. Mimo tego nie 
przestaja  byc  aktualne sśynne sśowa sw. Cypriana («  258): ć Extra Ecc-
lesiam nulla salusę  (poza Kosciośem nie ma zbawienia), na ktorych 
opiera sie wielowiekowe nauczanie Kosciośa o jego misji uswiecaja co-
zbawczej w swiecie. Przypomnijmy zatem, ze przyczyna  sprawcza  na-
szego uswiecenia jest Duch Swiety, przyczyna  wzorcza  Ż  Jezus Chry-
stus, zas przyczyna  formalna  Ż  Koscioś Jezusa Chrystusa. Zeby jednak 
skutek mogś zaistniec , trzeba rownoczesnosci tych przyczyn. Oznacza 
to, ze wprawdzie Duch Swiety dziaśa na mocy Misterium paschalnego 
Chrystusa poza widzialna  struktura  Kosciośa, jednak prawdziwy skutek 
w postaci swietosci mozliwy jest tylko w Kosciele i przez niego. Odno-
snie do tego H. Urs von Balthasar stwierdza, ze jak ć poza Kosciośem 
nie ma zbawieniaę , tak tez ć poza Kosciośem nie ma swietoscię , gdyz 
moze byc  ona zrealizowana tylko w Kosciele, ktory z istoty swej jest 
swiety. Jezeli zatem obserwujemy w swiecie poganskim jakis fakt do-
skonaśosci moralnej porownywalny z wymogami Ewangelii, to jest to 
bez wa tpienia owoc modlitwy wstawienniczej Kosciośa, a zwśaszcza 
ofiary mszy sw., w ktorej modlimy sie za caśy swiat i wszystkich ludzi. 

Takie stanowisko prezentuja  ojcowie Soboru Watykanskiego II, 
ucza c, ze wszyscy, ktorzy szukaja  Boga szczerym sercem, na rozne 
sposoby sa  zwia zani z Kosciośem katolickim. Katolicy w peśni do niego 
przynaleza  (plene incorporati), czśonkowie innych wyznan chrzescijan-
skich sa  z nim zśa czeni (coniuncti), zas wyznawcy wielkich religii mo-
noteistycznych oraz ci, ktorzy nie sśyszeli o Chrystusie, ale kieruja c sie 
gśosem sumienia zyja  prawda  i miśoscia , sa  przyporza dkowani Koscio-
śowi katolickiemu (ordinati). Koscioś zas ze swej strony modli sie za 
nich wszystkich, zwśaszcza podczas sprawowanej Eucharystii (por. LG 
14-16). W swietle tego, autentyczna duchowosc  chrzescijanska, chociaz 
formalnie i wprost nie zawsze bedzie zwia zana z Kosciośem katolic-
kim, jednak istotowo i genetycznie jest duchowoscia  eklezjalna . 
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Wypada zatem postawic  dodatkowe pytanie o to, w jaki sposob 
wspolnota Kosciośa oddziaśuje na zycie duchowe poszczegolnego 
wiernego? Otoz Koscioś swiety, jako Mistyczne Ciaśo Jezusa Chrystu-
sa, podejmuje trzy zasadnicze zadania (posśannictwa) swego Mistrza: 
prorockie, kapśanskie i krolewskie. Oznacza to, ze jako wspolnota ludu 
Bozego przede wszystkim naucza prawdy Bozej budza c zywa  wiare, 
nastepnie uswieca przez sprawowanie sakramentow i kieruje zyciem 
swoich czśonkow tak, aby zachowywane byśo najwazniejsze przykaza-
nie miśosci. Te trzy rzeczy: poznanie prawdy Objawionej i odpowiada-
nie na nia  w duchu wiary modlitwa , wieŚ z Bogiem na mocy sakramen-
tow swietych oraz praktyczna miśosc  bliŚniego, znajduja  sie u samych 
podstaw zycia duchowego. W trosce o zycie duchowe Koscioś swiety 
uczy nie tylko samej modlitwy. Taki pogla d upraszczaśby sprawe. Jezeli 
istota  zycia duchowego jest miśosc , to nie mozna miśowac  czegos, cze-
go sie nie zna. Musi zatem dokonywac  sie poznanie tresci wiary i jej 
praktykowanie. Zewnetrznym zas przejawem wiezi miśosci z Bogiem 
jest zycie sakramentalne, tak jak zewnetrznym wyrazem miśosci bliŚ-
niego jest wzajemny szacunek, postawa sśuzby itp. Odnosnie do tego 
Jan Paweś w Novo millennio ineunte wiele uwagi poswieca trosce o to, 
aby ć czynic  Koscioś domem i szkośa  komuniię , to znaczy, aby ć krzewic  
duchowosc  komuniię  przede wszystkim jako fundamentalnej zasady 
wychowawczej, maja cej swe Środśo we wspolnocie Przenajswietszej 
Trojcy (por. NMI 43; por. NMI 44-45). Koscioś uczy wiec praktycznej 
miśosci Boga i bliŚniego. Ponadto ogromna  role w rozwoju zycia du-
chowego speśniaja  przykśady wybitnych osob, ktore wspolnota Koscio-
śa pieczośowicie przechowuje i podaje nowym pokoleniom. Temu wśa-
snie celowi sśuza  m.in. beatyfikacje oraz kanonizacje i kult swietych. 

Innymi sśowy, Koscioś swiety jest podstawowym srodowiskiem zy-
cia duchowego, zas zycie duchowe ma zawsze wymiar eklezjalny. Pod 
tym wzgledem trafne wydaje sie starozytne porownanie go do matki (w 
jezyku greckim ekklesia Ż  koscioś jest rodzaju zenskiego), ktora po-
czyna zycie w sobie moca  Ducha Swietego, rodzi, pielegnuje i wycho-
wuje. Niedoscignionym wzorem tak pojetej macierzynskiej troski Ko-
sciośa jest Maryja, co wyraza starozytna formuśa zywo obecna w Ruchu 
Swiatśo-Zycie: Ecclesia Mater ä  Mater Ecclesiae, co w swobodnym 
tśumaczeniu znaczyśoby, ze Koscioś staje sie matka  o ile nasladuje 
Matke Kosciośa Ż  Maryje. 
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54. Jakie znaczenie dla duchowosci katolika ma parafia, do kto rej 

on nalezy? 
Macierzynskiej troski Kosciośa o zycie duchowe ochrzczony do-

swiadcza przede wszystkim w parafii, ktora od wiekow jest podstawo-
wa  struktura  duszpasterska . Jak podaje Kodeks Prawa Kanonicznego, 
jest ona ć okreslona  wspolnota  wiernych, utworzona  na sposob staśy w 
Kosciele partykularnym, nad ktora  pasterska  piecze, pod wśadza  bisku-
pa diecezjalnego, powierza sie proboszczowi jako jej wśasnemu paste-
rzowię  (kan. 515 ° 1). Oprocz tej prawniczej definicji godne uwagi jest 
okreslenie parafii, jaka  podaje Jan Paweś II w posynodalnej adhortacji 
apostolskiej Christifideles laici. Stwierdzaja c tam bowiem, ze ć parafia 
jest niejako ostatecznym umiejscowieniem Kosciośa, a ponieka d sa-
mym Kosciośem zamieszkuja cym posrod swych synow i corekę , zache-
ca wszystkich, aby poprzez wiare odkrywali ć prawdziwe oblicze para-
fii, czyli sama  » tajemniceí Kosciośa, ktory wśasnie w niej istnieje  
i dziaśaę  (ChL 26). 

W dalszej swej wypowiedzi Papiez zwraca uwage, ze choc  czasem 
parafia ć bywa uboga w ludzi i srodki, niekiedy rozproszona na rozle-
gśych obszarach, albo zagubiona w ludnych, peśnych chaosu dzielni-
cach wielkich metropoliię , to ć nigdy nie jest po prostu struktura , teryto-
rium, budynkiem, ale raczej » rodzina  Boza  jako braci ozywionych du-
chem jednoscií, » domem rodzinnym, braterskim i goscinnymí, 
» wspolnota  wiernychíę . I co najwazniejsze, ć parafia jest zbudowana na 
gruncie rzeczywistosci teologicznej, bowiem jest ona wspolnota  eucha-
rystyczna , czyli wspolnota  zdolna  do sprawowania Eucharystii, beda cej 
zywym Środśem jej wzrostu i sakramentalnym wezśem doskonaśej ko-
munii z caśym Kosciośem. Ta zdolnosc  wynika z tego, ze parafia jest 
wspolnota  wiary oraz wspolnota  organiczna ę  (ChL 26). 

Centrum zycia parafii jest zatem Eucharystia, zwśaszcza niedzielna. 
O takiej wizji parafii uczy Kongregacja do spraw Duchowienstwa. W 
jednym z jej dokumentow poswieconych posśudze kapśanskiej czytamy, 
ze ć odrodzenie zycia chrzescijanskiego w kazdym Kosciele partykular-
nym i w kazdej wspolnocie parafialnej w duzej mierze zalezy od odkry-
cia wielkiego daru Eucharystii, od ducha wiary i adoracjię  (KGS III, 1). 
Mozna wiec zaryzykowac  smiaśa  teze, ze o przynaleznosci danego ka-
tolika do konkretnej parafii rozstrzyga nie tyle zamieszkiwanie na 
przypisanym jej terytorium, ale czynny udziaś w zyciu liturgicznym. 
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Tym samym miara  dojrzaśosci duchowej parafianina jest jego poczucie 
wiezi z ta  najblizsza  mu wspolnota  wiary, jaka co niedziele gromadzi 
sie wokoś ośtarza w jego parafialnym kosciele, nawet jesli z przyczyn 
obiektywnych w niedzielnej Eucharystii uczestniczy w innym kosciele.  

W parafii bowiem dokonuje sie zapocza tkowanie zycia duchowego 
przez chrzest swiety. Tu ma miejsce wychowywanie do wiary przez ka-
techeze, zwśaszcza w ramach przygotowania do Pierwszej Spowiedzi  
i Komunii swietej. Ta edukacja do zycia duchowego dokonuje sie takze 
przez coniedzielne kaznodziejstwo, nauki dawane w ramach spowiedzi 
lub kierownictwa duchowego, pouczenia w kancelarii parafialnej i na 
wiele innych sposobow. Parafia jest zwyczajnym miejscem i wśasci-
wym srodowiskiem sprawowania wszystkich sakramentow. Zdarza sie 
bowiem, ze i swiecen kapśanskich biskup udziela absolwentowi semi-
narium duchownego w jego rodzinnym kosciele. Nie mozna zapomi-
nac , ze oprocz przepowiadania i sprawowania sakramentow swietych 
nieodśa cznym elementem duszpasterstwa parafialnego jest posśuga 
czynnej miśosci bliŚniego, czyli dziaśalnosc  charytatywna, w ktora  po-
winni wśa czac  sie wszyscy bez wyja tku parafianie.  

To, jak odnajdujemy sie we wspolnocie parafialnej, na ile czujemy 
sie z nia  zintegrowani i zaangazowani w jej zycie duchowo-religijne, 
rozstrzygac  bedzie o naszej dojrzaśosci w wierze, a wiec o tym czy i na 
ile w roznych zmieniaja cych sie okolicznosciach zycia potrafimy za-
chowac  swoja  katolicka  tozsamosc . 

Skoro mowimy o wpśywie parafii na zycie duchowe jej czśonkow, 
to warto takze zastanowic  sie nad odwroceniem tej relacji i zapytac , ja-
kie wartosci duchowe do zycia wspolnoty parafialnej wnosi konkretny 
parafianin?  

Otoz kazda wspolnota zyje i rozwija sie dzieki tzw. wymianie dobr 
duchowych, intelektualnych, a takze materialnych. Jesli chodzi o dobra 
duchowe, to sa  nimi: nadprzyrodzone zasśugi, zywa wiara, śaski, chary-
zmaty, modlitwy, pokuty, dobry przykśad, zacheta itp. Kazdy z czśon-
kow danej wspolnoty moze i powinien wnosic  jakis wkśad, to znaczy 
dzielic  sie z innymi tym, w co Pan Bog go wyposazyś. Wśasciwie nie 
ma takiego ochrzczonego, ktory nie byśby obdarowany charyzmatem, 
czyli jakims dobrem lub sprawnoscia  na uzytek innych. Duch Swiety na 
mocy sakramentu bierzmowania kazdego wyposaza wedśug odpowied-
niej miary. Pozostaje jednak problem rozeznania swego charyzmatu  
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i rozwiniecia go, co jest mozliwe wowczas, gdy wspolnota stworzy od-
powiednie po temu warunki, m.in. oczekuja c od swoich czśonkow,  
a nawet dopominaja c sie, aby sśuzyli otrzymanym darem (charyzma-
tem). W ten paradoksalny sposob branie staje sie w jakims sensie da-
waniem, czyli stwarzaniem mozliwosci do rozwoju. Kazdy wiec, kto 
zyje gśebokim zyciem duchowym, nie tylko nie odczuwa ciezaru sśuze-
nia wspolnocie parafialnej swoja  osoba  i tym co umie lub posiada, ale 
doznaje wewnetrznego przymusu ć posiadania siebie w dawaniu siebieę  
(por. GS 24). 

 
55. W jakim sensie sekty stanowia zagrozenie dla zycia duchowego 

w ogo le? 
Wpierw wyjasnijmy, czym jest sekta, ostatnio czesciej nazywana 

ć nowym ruchem religijnymę  lub zrzeszeniem alternatywnym. Otoz 
sśowo ć sektaę  pochodzi od śacinskiego seco, secare (cia c , odcinac ), al-
bo od czasownika sequi (isc , poda zac  za kims lub za czyms). W sensie 
rzeczowym oznacza wspolnote lub grupe ludzi, ktora wyodrebniśa sie  
z jakiejs religii, ruchu spośecznego czy swiatopogla dowego. Pejoratyw-
nego znaczenia pojecie to nabiera w zaleznosci od tego, w jaki sposob  
i od jakich wartosci sie odcina, a takze dlaczego to czyni, nie kazdy 
bowiem odśam od razu staje sie sekta . Wedśug watykanskiego raportu 
pt. Sekty albo nowe ruchy religijne. Wyzwanie duszpasterskie (1986) 
kryterium pozwalaja cym odroznic  sekty pochodzenia chrzescijanskiego 
od Kosciośow i wspolnot chrzescijanskich jest to, ze sekty oprocz  
Pisma swietego, nierzadko potraktowanego wybiorczo, posiadaja  inne 
ksiegi uznawane przez nia  za objawione. Odrzucaja  niektore gśowne 
prawdy wiary, jak na przykśad dogmat Trojcy Swietej, wcielenie Chry-
stusa, niepokalane poczecie Maryi itp. Ograniczaja  mozliwosc  osia -
gniecia zbawienia jedynie do wa skiego grona swoich czśonkow. Ponad-
to nie posiadaja  cia gśosci w dziejach chrzescijanstwa i unikaja  dialogu 
ekumenicznego. Charakterystyczne jest rowniez to, ze na zśozone pro-
blemy egzystencjalne daja  proste odpowiedzi w sposob kategoryczny, 
w czym wyraza sie ich redukcjonizm i fundamentalizm swiatopogla -
dowy.  

Juz ta pobiezna charakterystyka zjawiska sekt dostatecznie pokazu-
je, ze sa  one niebezpieczne dla chrzescijanskiej duchowosci, zarowno 
ze wzgledu na gśoszona  doktryne jak i karygodne manipulacje, jakim 
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poddawani sa  ich czśonkowie. W zaleznosci od tego, do jakich Środeś 
doktrynalnych sekty nawia zuja  (nierzadko je kontestuja c) w swoich na-
ukach, wyroznia sie ich kilka rodzajow:  

Ż  o podśozu judeochrzes cijanskim, ktore opieraja  sie gśownie na 
Biblii. Do nich zalicza sie przede wszystkim Swiadkow Jehowy, ktorzy 
u swych pocza tkow byli spośka  handlowa  zaśozona  przez Charlesa Taze 
Russella («  1916); Adwentystow Dnia Siodmego, zaśozonych przez Wi-
liama Millera («  1849); Rodzine Miśosci, albo ruch Dzieci Bozych, kto-
rej zaśozycielem jest David Berg Ż  sekte propaguja ca  rytualna  prosty-
tucje; Maryjne Dzieśo Pokuty, ktorego gśownym propagatorem jest Wil-
liam Kamm, Niemiec mieszkaja cy na staśe w Australii, a znany w Pol-
sce w latach osiemdziesia tych XX wieku jako ć Maśy Kamykę ; i wiele 
innych;  

Ż  o inspiracjach dalekowschodnich, wsrod ktorych najbardziej 
znane jest Towarzystwo Swiadomosci Krishny (Bhakti Yoga), powstaśe 
w Nowym Jorku w 1966 z inicjatywy hindusa Swami Prabhupada 
(«  1977); Instytut Wiedzy Transcendentalnej Hindusa Maharishi Ma-
hesh Yogi, a takze rozne szkośy jogi lub zen itp.;  

Ż  synkretystyczne, reprezentowane m.in. przez Mormonow, kto-
rych zaśozycielem jest Joseph Smith («  1844); Koscioś Zjednoczenia 
Chrzescijanstwa Swiatowego, zaśozony w 1960 roku przez koreanczy-
ka San Myung Moona; a takze ruch ć Powszechne Zycieę , zaśozony w 
1976 roku w Niemczech przez Gabriele Wittek; 

Ż  terapeutyczne, do ktorych zalicza sie Koscioś Wszechwiedzy, za-
śozony przez Lafayette Ronalda Hubbarda («  1986), czyli scjentologie, 
o poteznych wpśywach finansowych na gospodarke swiatowa ; Ruch 
Wiedzy Chrzescijanskiej, zaśozony przez Mary Baker-Eddy («  1910)  
i inne; 

Ż  ezoteryjno-okultystyczne. Najbardziej znane wsrod nich, to: Po-
wszechne Towarzystwo Antropozoficzne Richarda Steinera («  1925); 
Towarzystwo Teozoficzne Heleny Bśawatskiej («  1891); a takze maso-
neria, rotarianie, rozokrzyzowcy oraz ruchy wyznaja ce swiatopogla d 
zblizony do New Age. 

Osobne, niebezpieczne dla duchowosci chrzescijanskiej zjawisko 
stanowia  sekty satanistyczne, ktorych czśonkowie Ż  wbrew temu co sie 
sa dzi Ż  nie neguja  istnienia Boga, lecz uznaja  Go za sśabszego rywala 
wszechpoteznego szatana, przyjmuja c tym samym zdecydowanie anty-
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chrzescijanskie stanowisko. Gśosza  zasade nieskrepowanej niczym 
wolnosci w zaspokajaniu swoich potrzeb, zwśaszcza seksualnych. Fa-
scynacje satanizmem spotyka sie juz w starozytnosci i w innych reli-
giach, jednakze tworca  wspośczesnego satanizmu jest angielski okulty-
sta Aleister Edward Aleksander Crowley («  1947), dopuszczaja cy sie 
rytualnych morderstw, i wegierski okultysta Anton Sandor La Vey (ur. 
1930), ktory w 1962 roku opublikowaś Biblie  Szatana. Twierdzi w niej, 
ze chrzescijanstwo oparte jest na hipokryzji, zas kult szatana niesie po-
znanie prawdy i prawdziwa  wolnosc , o czym rzekomo ma zaswiadczac  
Biblia (por. Rdz 3, 5). Warto nadmienic , ze satanizm w Polsce zacza ś 
sie szerzyc  w pośowie lat osiemdziesia tych minionego stulecia przy co 
najmniej milcza cej aprobacie owczesnej wśadzy komunistycznej.  

Sekty religijne, zwśaszcza satanistyczne, we wspośczesnej Europie 
stanowia  powazny problem spośeczny, czemu daś wyraz na forum Par-
lamentu Europejskiego Richard Cottrell dnia 2 IV 1984 (tzw. Raport 
Cottrella), przestrzegaja c przed ich destrukcyjnym wpśywem zwśaszcza 
na mśodziez. Chodzi tu przede wszystkim o roznego rodzaju techniki 
werbunkowe i metody psychicznego zniewalania, ktore psychologia 
kwalifikuje jednoznacznie jako tzw. ć pranie mozguę . 

Bez wa tpienia sekty stanowia  powazne zagrozenie dla duchowosci 
chrzescijanskiej przede wszystkim dlatego, ze zakśamuja  prawde o Bo-
gu, czśowieku i swiecie. Bog sekt, jakkolwiek pojety, jest projekcja  
ludzkich wyobrazen i oczekiwan, dlatego traktowany jest instrumental-
nie. Redukcjonizm w sferze poznawania Boga w efekcie prowadzi do 
wypaczonej wizji czśowieka i swiata. Wstepuja cy do sekty wskutek 
manipulacji nabiera przekonania, ze samozbawienie osia gnie dzieki 
slepemu posśuszenstwu przywodcom sekty lub dzieki samej sekcie. W 
parze z tym idzie praktykowanie jakiegos baśwochwalczego kultu. 

Wspomniany Raport Stolicy Apostolskiej zwraca jednak uwage, ze 
zjawisko sekt, beda ce forma  reakcji wspośczesnego czśowieka na wie-
lorakie formy kryzysu oraz alienacji, stanowi dla Kosciośa katolickiego 
wyzwanie i moze sie stac  cennym bodŚcem do duchowej odnowy.  

 



 

 
XV. MARYJNY WYMIAR DUCHOWOS CI 

 
56. Mowimy o duchowosci maryjnej czy raczej o maryjnym wy-

miarze duchowosci chrzescijanskiej? 
Wymowny jest tytuś osmego rozdziaśu soborowej konstytucji do-

gmatycznej o Kosciele Lumen gentium: ć Bśogosśawiona Maryja Dzie-
wica Boza Rodzicielka w tajemnicy Chrystusa i Kosciośaę  (LG 52-69). 
Zostaśa tam zawarta synteza mariologii, ujmowanej w perspektywie 
eklezjologicznie. Szczegolnie sw. – ukasz i sw. Jan w swoich Ewange-
liach pokazuja , jak nieustannie Maryja jest obecna w odkupienczej mi-
sji Jezusa Chrystusa: od momentu Jego wcielenia (– k 1, 31-32), po-
przez narodzenie w Betlejem (– k 2, 4-19), ofiarowanie w swia tyni je-
rozolimskiej (– k 2, 22-35), znalezienie (– k 2, 41-50), prosbe o pierw-
szy cud w Kanie Galilejskiej (J 2, 1-12) i dyskretne towarzyszenie Mu 
podczas Jego publicznej dziaśalnosci (– k 8, 19-20), az po krzyz (J 19, 
25-27). Ukazuja  oni takze Maryje obecna  w tajemnicy Kosciośa, 
zwśaszcza w wieczerniku w chwili zesśania Ducha Swietego (Dz 2, 1, 
12-14) i w eschatologicznej wizji zwycieskiej Niewiasty (Ap 12, 1-17). 
Ona, ktora daśa ciaśo Synowi Bozemu, rodzi takze Jego Mistyczne Cia-
śo Ż  Koscioś swiety.  

Jezeli wiec Maryja jest tak nierozerwalnie zśa czona ze swoim Sy-
nem, jako Matka Mesjasza, a przez to istotnie obecna w misterium Od-
kupienia, to oczywistym jest, ze caśa duchowosc  chrzescijanska nie 
moze nie byc  dogśebnie przeniknieta tresciami maryjnymi bez powaz-
nego uszczerbku dla drogi uswiecenia. Odnosnie do tego sw. Ludwik 
Maria Grignion de Montfort («  1716) z caśa  dosadnoscia  stwierdza: 
ć Tak jak w porza dku naturalnym trzeba, aby kazde dziecko miaśo ojca  
i matke, tak w porza dku śaski trzeba, by prawdziwe dziecko Kosciośa 
miaśo Boga za Ojca i Maryje za Matke. Jesli wiec ktos sie chlubi, ze ma 
Boga za Ojca, a nie ma prawdziwie dzieciecej miśosci ku Maryi, jest 
kśamca  i ma za ojca zśego duchaę 1.  

Wobec tego zasadne jest pytanie o to, czy mamy specyficzna  du-
chowosc  maryjna  czy raczej nalezy mowic  o maryjnym wymiarze du-
chowosci chrzescijanskiej? Takie rozroznienie staśo sie przedmiotem 
zainteresowania teologow zaraz po Soborze Watykanskim II. Najpraw-

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
1 Sw. Ludwik Maria Grignion de Montfort, Tajemnica Maryi, nr 11, Poznan 1982.  
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dopodobniej Hans Urs von Balthasar byś pierwszym, ktory w kontek-
scie tocza cych sie wtedy dyskusji wokoś prawomocnosci duchowosci 
maryjnej jednoznacznie opowiedziaś za jej eklezjalnym charakterem, 
ktory uprzedza wszelkie zroznicowania duchowosci chrzescijanskiej. Z 
uwagi na wzorcza  role postaw Maryi, duchowosc  maryjna  nazwaś on 
ć duchowoscia  duchowoscię , uznaja c ja  tym samym za podstawowa  
forme egzystencji czśowieka wierza cego. Soborowe osadzenie mariolo-
gii w eklezjologii, skśania do zauwazania obecnosci Maryi w caśej du-
chowej drodze Kosciośa jako wspolnoty, a takze poszczegolnych wier-
nych. Ona jest bowiem ć wielkim znakiemę  (por. Ap 12, 1), czyli wzo-
rem i Matka  dla Kosciośa, ktory ksztaśtuje swoja  duchowosc  na Jej 
wzor. Duchowosc  eklezjalna jest zatem z natury swej duchowoscia  ma-
ryjna , natomiast przykśad osobistego zycia duchowego Maryi (ducho-
wosc  Maryi) jest dla Kosciośa niedoscignionym wzorem duchowosci. 
Oznacza to, ze duchowosc  maryjna, jako odwzorowanie duchowych 
postaw Maryi wpisuje sie w sama  strukture duchowosci chrzescijan-
skiej do tego stopnia, ze nie mozna byc  prawdziwie chrzescijaninem, 
nie beda c maryjnym. Niektorzy ze wspośczesnych teologow opowiada-
ja  sie jednak za utrzymaniem odrebnego statusu duchowosci maryjnej 
ze wzgledu na jej specyfike, gdyz Ż  jak twierdza  Ż  duchowosc  ma-
ryjna lepiej uwypukla i podkresla zawierzenie Maryi, jakie zawiera sie 
w duchowosci chrzescijanskiej. W duchowosci maryjnej akcent jest 
bowiem kśadziony na skuteczna  obecnosc  Maryi w procesie upodab-
niania sie wiernych do Chrystusa.  

Sam Ojciec swiety Jan Paweś II nie podejmuje wprost tego proble-
mu, niemniej jednak przemawiaja c na Papieskim Wydziale Teologicz-
nym ć Marianumę  w Rzymie (10 XII 1988), powiedziaś: ć Na polu du-
chowosci, ktora budzi dzisiaj szerokie zainteresowanie, mariologowie 
powinni ukazac  koniecznosc  harmonijnego wśa czenia » wymiaru ma-
ryjnegoí w jedyna  duchowosc  chrzescijanska , poniewaz zakorzenia sie 
ona w roli Chrystusaę . Opowiedziaś sie wiec za potraktowaniem mario-
logii jako klucza hermeneutycznego dla teorii i praktyki zycia ducho-
wego. W realizacji bowiem powszechnego powośania do swietosci od-
wośywanie sie do oredownictwa Maryi, a zwśaszcza odwzorowywanie 
Jej postaw, zawsze orientuje na Chrystusa, ktory jest ć Obrazem Boga 
niewidzialnegoę  (Kol 1, 15). W tym tez sensie Papiez czesto mowi  
o ć szkole Maryię  (por. RVM 1. 8. 14). 
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Wprawdzie roznica miedzy duchowoscia  maryjna  a maryjnym wy-
miarem duchowosci chrzescijanskiej jest problem natury metodolo-
gicznej, to jednak nie pozostaje bez znaczenia dla caśej poboznosci ma-
ryjnej. Jego doniosśosc  dostrzegśa Papieska Miedzynarodowa Akade-
mia Maryjna, ktora w dokumencie pt. Matka Pana. Pamie c ä  obecnos c 
ä  nadzieja. Niekto re aktualne zagadnienia dotyczace postaci i misji 
Najswie tszej Dziewicy Maryi (Watykan 2000)2, stwierdza m.in., ze ć oba 
wyrazenia sa  prawidśowe: pierwsze, » duchowosc  maryjnaí, uzywana 
wielokrotnie przez Jana Pawśa II, jest prostsza i bezposrednio wskazuje 
na specyficzny aspekt maryjny, ktory ma byc  uwypuklony; drugie wy-
razenie, » maryjny wymiar duchowoscií, jest bardziej zśozone, podkre-
sla jednosc  duchowosci chrzescijanskiej, podatne jest jednak na dalsze 
uszczegośowienia oparte na doswiadczeniu historycznym oraz ukazuje, 
ze duchowosc  chrzescijanska, ktora bierze pocza tek od Chrystusa i do 
Niego stale sie odnosi, ma w sobie wymiar maryjny, ktory nie jest jed-
nak czysto opcjonalnyę  (nr 53).  

 
57. Co wnosza dogmaty maryjne do duchowosci chrzescijanskiej? 

Podstawa  do mowienia o maryjnym wymiarze duchowosci chrze-
scijanskiej sa  dogmaty bezposrednio dotycza ce Maryi. Chodzi tu o 
sprecyzowany na Soborze Efeskim (431) dogmat o Bozym Macierzyn-
stwie Maryi, ogśoszony przez bś. Piusa IX dogmat o niepokalanym po-
czeciu Najswietszej Maryi Panny w bulli Ineffabilis Deus (8 XII 1854) i 
zdefiniowany przez Piusa XII konstytucja  apostolska  Munificentissimus 
Deus (1 XI 1950) dogmat o wniebowzieciu Bogarodzicy Dziewicy Ma-
ryi z dusza  i ciaśem do chwaśy nieba. Wszystkie trzy dogmaty sa  wza-
jemnie ze soba  powia zane i zawieraja  istotne tresci oddaja ce tajemnice 
i duchowosc  Maryi, totez nie wydaje sie, aby w najblizszym czasie Ko-
scioś miaś potrzebe uroczyscie definiowac  nowe prawdy maryjne, jak 
tego pragna  niektorzy (np. o Maryi Wspośodkupicielce lub Wszechpo-
sredniczce śask). 

a) Boze Macierzynstwo. Podstawa  chrzescijanskiej mariologii i czci 
dla Maryi jest wybranie Jej w niezmierzonych zamysśach Bozej 
Opatrznosci na Matke Syna Bozego. Prawda ta zostaśa jasno wyrazona 
w Pismie swietym (por. Mt 1, 20-21. 23. 25; 2, 21; – k 1, 31. 43; 2, 6-7; 

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
2 Integralny tekst w ć Salvatoris Materę  5(2003), nr 3, s. 311-398. 
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Ga 4, 4) i wielokrotnie podejmowana w koscielnym nauczaniu. Rozwi-
ja ja  takze Jan Paweś II w encyklice Redemptoris Mater. 

Teologiczno-duchowa  implikacja  dogmatu Bozego Macierzynstwa 
jest to, ze Maryja raz historycznie staja c sie Matka  Jezusa Chrystusa, 
nie przestaje Nia  byc  dla Jego Mistycznego Ciaśa Ż  Kosciośa, a wiec 
takze dla kazdego wiernego z osobna. Macierzynstwo Maryi, pozosta-
ja ce w ć zbawczym zasiegu ojcostwa Boga samegoę  (RM 22), przejawia 
sie w trosce Maryi o ludzi, o wszystkie ich potrzeby, czego daśa dowod 
w Kanie Galilejskiej (por. J 2, 1-12). ć Owo wychodzenie naprzeciw po-
trzebom czśowieka oznacza rownoczesnie wprowadzenie ich w zasieg 
mesjanskiej misji i zbawczej mocy Chrystusaę (RM 22). Maryja, jako 
Boza Rodzicielka (Bogurodzica) i zarazem Matka Kosciośa Ż  nasza 
Matka, staje pomiedzy swym Synem a ludŚmi w sytuacji ich brakow, 
niedostatkow i cierpien. Jej posrednictwo ma wiec charakter wstawien-
niczy. Jednoczesnie Ż  jak podkresla Jan Paweś II Ż  ć Matka Chrystusa 
staje sie wobec ludzi rzecznikiem woli Syna, ukazuja c te wymagania, 
jakie winny byc  speśnione, aby mogśa objawic  sie moc Mesjaszaę  (RM 
22). Boza Rodzicielka (Theotokos) zatem nie tylko ć rodzię  w nas zycie 
duchowe, ale je zabezpiecza i wychowuje. 

Z punktu widzenia zycia duchowego, dogmat ten przypomina po-
nadto, ze Maryja byśa ć przestrzenia ę  wcielenia Syna Bozego. W Niej 
dosśownie speśniaja  sie sśowa: ć A Sśowo Ciaśem sie staśoę  (J 1, 14). 
Ona staśa sie miejscem, gdzie ć niebo dotkneśo ziemi, Transcendencja 
immanencji, Nieskonczonosc  skonczonosci, Bog czśowiekaę  (S. C. Na-
piorkowski). To uswiadamia, jak wielkim i swietym w oczach Bozych 
jest czśowiek i jego ludzka natura. W fakcie Wcielenia, ktory z woli 
Bozej dokonaś sie w Maryi i przez Nia , caśa chrzescijanska duchowosc  
nabiera charakteru inkarnacyjnego, to znaczy, ze jest ukierunkowana na 
obecnosc  Boga objawiaja ca  sie w stworzeniu, a szczegolnie w czśowie-
ku. Sw. Bonawentura, Doktor Kosciośa, w swoim dziele Itinerarium 
mentis in Deum kaze szukac  Boga nie w zaswiatach, ale w tym co naj-
blizsze czśowiekowi: w swojej duszy, w drugim czśowieku, w przyro-
dzie’  

Co wiecej, Boze Macierzynstwo Maryi uczy, ze Bog oczekuje 
tworczej wspośpracy ze swoja  Wola . Maryja, zanim pocześo sie w Niej 
Odwieczne Sśowo, swoim fiat wyraziśa gotowosc  do bycia matka . 
Zbawienie ludzkosci i kazdego indywidualnego czśowieka nie dokonuje 
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sie wiec samoczynnie, zaocznie, ale domaga sie swiadomego i konse-
kwentnego wspośudziaśu. Nasze fiat, pocia gaja ce za soba  niekiedy wie-
le wyrzeczen i ofiar, zawsze ma wymiar spośeczny, choc  czasem nie do 
konca uswiadomiony. Tak jak od fiat Maryi w jakims sensie zalezaśy 
losy caśej ludzkosci, tak moze okazac  sie, ze od naszego przyzwolenia 
na Boza  inicjatywe zalezec  bedzie narodzenie sie Boga w naszym sercu 
i wielu innych ludzi. 

b) Niepokalane Pocze cie. Zdaniem Jana Pawśa II dogmat o niepo-
kalanym poczeciu Najswietszej Maryi Panny ć stanowi wspaniaśa  dok-
trynalna  synteze wiary chrzescijanskieję  (Anioś Panski, 8 XII 1988),  
a zarazem dotyka samej istoty zycia duchowego. Wskazuje on bowiem 
na szczegolne ć zaangazowanieę  caśej Trojcy Przenajswietszej w dzieśo 
zachowania Maryi od skutkow grzechu pierworodnego. Jest to dar,  
w ktorym objawia sie wszechmoc i miśosierdzie Przenajswietszej Troj-
cy. W caśej rozcia gśosci odnosi sie to do duchowosci chrzescijanskiej, 
ktora w istocie jest duchowoscia  trynitarna . Oznacza to, ze zycie du-
chowe jest caśkowicie darmowym dzieśem caśej Przenajswietszej Troj-
cy w czśowieku. Zapocza tkowuje je chrzest w imie Ojca i Syna i Ducha 
Swietego. W tym momencie czśowiek zostaje wprowadzony w komu-
nie i zycie Boskich Osob, czego Maryja niepokalanie poczeta jest naj-
wspanialszym przykśadem. Dlatego poprawnie uksztaśtowana poboz-
nosc  wzgledem Niepokalanej bedzie znajdowac  swoj wyraz m.in. nie  
w modlitwie ć doę  Maryi, ale w modlitwie do Boga w Trojcy Osob ć ra-
zemę  z Maryja  (por. RVM 1. 14).  

Dogmatyczna prawda o Niepokalanym Poczeciu pokazuje, ze skoro 
Bog z suwerennej inicjatywy zbawczej postanowiś dla przewidzianych 
zasśug Jezusa Chrystusa uchronic  Maryje od skutkow grzechu praro-
dzicow i napeśniś ja  śaska , to takze dzieśo duchowego udoskonalenia 
chrzescijanina jest nie tyle sprawa  ascetycznej determinacji podmiotu, 
co przede wszystkim śaska . Odnosnie do tego sw. Paweś pisze, ze ć Bog 
jest w nas sprawca  i chcenia i dziaśaniaę  (Flp 2, 13). Szczegolna rola  
w tym dziele przypada zas Duchowi Swietemu, gśownemu sprawcy 
uswiecenia czśowieka, sta d zycie duchowe jest w istocie zyciem w Du-
chu Swietym. Jakby troche wbrew temu wspośczesna literatura poboz-
na, zdominowana przez wielopostaciowa  psychologie, zdaje sie suge-
rowac , ze dla osia gniecia chrzescijanskiej doskonaśosci wystarczy zak-
tualizowac  pozytywne energie tkwia ce w ludzkiej naturze, do czego 
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skutecznym narzedziem maja  byc  odpowiednie techniki psycho-
relaksacyjne. 

Jan Paweś II zauwaza, ze ć niepokalane poczecie nie jest zatem tyl-
ko indywidualnym przymiotem Maryi, ale ma doniosśe znaczenie dla 
caśego Kosciośa i skśania nas wszystkich do gśebokiej zadumy nad 
stworcza  i odkupiencza  wola  Boga oraz nad dramatem ludzkich dzie-
jow, ktore moga  osia gna c  swa  peśnie tylko w swietle Objawieniaę  
(Anioś Panski, 8 XII 1991). W tych sśowach zawarty jest postulat pod 
adresem duchowosci, aby nigdy nie redukowac  zycia duchowego, ktore 
jest darem śaski, do wymiaru indywidualnego czy tym bardziej prywat-
nego. Duchowosc  chrzescijanska ma bowiem charakter komunijny Ż  
eklezjalny i zarazem charyzmatyczny. Wzorem sśuzebnej postawy wo-
bec braci jest Maryja, ktora bezposrednio po zwiastowaniu, nieroze-
rwalnie śa cza cym sie z Jej przywilejem niepokalanego poczecia, udaje 
sie w gory do sw. Elzbiety (por. – k 1, 39-40). W momencie spotkania z 
Matka  Jana Chrzciciela, Niepokalana wyspiewuje hymn uwielbienia 
Boga Magnificat, ktory jest pewnego rodzaju oredziem ewangelizacyj-
nym. Ten przykśad Maryi, obdarowanej w momencie poczecia peśnia  
śaski, wskazuje, ze sprawdzianem dojrzaśego zycia duchowego jest re-
alna sśuzba bliŚniemu i ewangelizacja. Ujmuj a c problem z punktu wi-
dzenia mistyki, mozna powiedziec , ze czśowiek doskonale zjednoczony 
z Chrystusem, miśuja cy Go jako Gśowe Kosciośa, nie moze nie miśo-
wac  Jego Mistycznego Ciaśa ze wszystkimi czśonkami, zwśaszcza jesli 
sa  chore czy uwazane za niegodne troski (por. 1 Kor 12, 23-24). 

Mowia c o inspiracjach dogmatu Niepokalanego Poczecia dla du-
chowosci, ujmowanych w aspekcie eklezjalnym, nie mozna pomina c  
cennego wzoru Maryi dla osob konsekrowanych, zwśaszcza kobiet. Jest 
Ona ć wzniosśym przykśadem doskonaśej konsekracji, wyrazaja cej sie 
peśna  przynaleznoscia  do Boga i caśkowitym oddaniem sie Jemu. Wy-
brana przez Pana, ktory postanowiś dokonac  w Niej tajemnicy Wciele-
nia, przypomina osobom konsekrowanym o pierwszenstwie Bozej ini-
cjatywy. Zarazem Maryja, ktora wyraziśa przyzwolenie na Boze Sśowo 
Wcielone w Jej śonie, jawi sie jako wzor przyjecia śaski przez czśowie-
kaę  (VC 28). 

Omawiany dogmat wnosi do teologii duchowosci wazne tresci pro-
tologiczne, czyli dotycza ce stworzenia czśowieka. W tajemnicy Niepo-
kalanego Poczecia nalezy bowiem dostrzegac  ustanowiona  przez Boga 
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reguśe antropologiczna , ktora jest jakby ć oknem na misterium czśowie-
kaę . Prawda o czśowieku stworzonym na ć obraz Bozyę , to znaczy w 
zamysle Boskiej Opatrznosci stworzonym na obraz przewidzianego 
Wcielonego Syna Bozego, swoja  kulminacje znajduje wśasnie w Nie-
pokalanym Poczeciu. Dogmat ten ukazuje czśowiekowi naszej epoki 
ideaś czśowieczenstwa zamierzony w planie Boga.  

Peśnia śaski udzielona Maryi w chwili Jej poczecia wskazuje zatem 
na optymistyczna  wizje czśowieka, ktory zaczyna istniec  nie w mro-
kach grzesznego buntu wobec swego Stworcy, ale w blasku usynowie-
nia w Synu, totez na mocy Chrystusowego odkupienia jest od pocza tku 
powośany do wspolnoty z Bogiem. Oznacza to, ze choc  Maryja stanowi 
wyja tek, to jednak w Niej odsśania sie pierwotny zamysś Stworcy, aby 
kazdy czśowiek miaś peśny udziaś w zyciu Bozym.  

Misterium niepokalanego poczecia zasadnie kojarzy sie z pocza t-
kiem stworzenia swiata, kiedy Duch unosza cy sie nad bezmiarem wod, 
wprowadza śad i piekno. W tajemnicy poczecia Maryi narodziny  
z czśowieka zbiegaja  sie z odrodzeniem z Ducha, a ludzkosc  powraca 
do pocza tkow stworzenia. Jest wiec Ona w pewnym sensie modelem 
odkupienia czśowieka dokonanego przez Chrystusa. Wynika z tego, ze 
protologiczna  tresc  dogmatu o Niepokalanym Poczeciu nalezaśoby od-
czytywac  w kluczu paschalnym. Niepokalane piekno Maryi odsśania 
piekno czśowieka po zmartwychwstaniu, ktore uprzedzaja co staje sie 
jego udziaśem na drodze zycia duchowego. W tym sensie Maryja Nie-
pokalana dla wszystkich krocza cych droga  zycia duchowego staje sie 
ć Przyczyna  radoscię . 

c) Wniebowzie cie. Zasadnicza  tresc  tego dogmatu dobrze oddaja  
sśowa prefacji mszalnej na uroczystosc  Wniebowziecia: ć Ona pierwsza 
osia gneśa zbawienie i staśa sie wizerunkiem Kosciośa w chwale, a dla 
pielgrzymuja cego ludu Środśem pociechy i znakiem nadziei. Nie chcia-
śes bowiem, aby skazenia w grobie doznaśa Dziewica, ktora wydaśa na 
swiat Twojego Syna, Dawce wszelkiego zyciaę . Wzor Maryi wniebo-
wzietej, jako zwycieskiej apokaliptycznej Niewiasty (por. Ap 12, 5. 13-
17), przekonuje zatem, ze celem zycia duchowego jest zbawienie  
i udziaś w radosci zbawionych w niebie. Oznacza to zarazem, ze zycie 
duchowe nie jest sprawa  indywidualna , czy tym bardziej prywatna . Je-
go peśnia mozliwa jest we wspolnocie zbawionych, a tu na ziemi Ż  we 
wspolnocie wierza cych, w Kosciele swietym. Maryja jest wiec mode-
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lem Kosciośa zrealizowanego, w ktory wpatruje sie on w swoim ziem-
skim pielgrzymowaniu i borykaniu sie z grzechem. Ona, wyniesiona do 
chwaśy nieba, jest znakiem i obrazem tego, czym Koscioś Ż  jako 
wspolnota wierza cych i podejmuja cych trud zycia duchowego Ż  be-
dzie po dokonaniu dziejow zbawienia. Zarazem jako Matka Kosciośa 
wspiera te wspolnote w swoich duchowych da zeniach. W tym sensie 
jest ć dla pielgrzymuja cego ludu Środśem pociechy i znakiem nadzieię , 
gdyz pokazuje realna  wartosc  mozliwa  do osia gniecia. 

Coroczna uroczystosc  Wniebowziecia Matki Bozej powinna byc  
przezywana jako swieto czśowieka, gdyz dogmat ten uczy, ze Bog nie 
pomniejsza czśowieka, ale go wynosi. Powiedzenie Bogu ć takę  za przy-
kśadem Maryi, wiernosc  Jego ewangelicznym nakazom i mysl o niebie, 
nie odbiera radosci zycia, ale nia  obdarowuje. Wniebowziecie potwier-
dza zatem, ze duchowosc  chrzescijanska jest wybitnie humanistyczna  
i promuja ca wszystko, co prawdziwe i piekne w naturze czśowieka. 

Godne podkreslenia jest takze to, ze dogmat o wniebowzieciu za-
bezpiecza duchowosc  chrzescijanska  przed groŚnymi w przeszśosci  
i odzywaja cymi we wspośczesnych sektach tendencjami redukuja cymi 
czśowieka ba dŚ do wymiaru wyśa cznie duchowego (angelizm), ba dŚ do 
wymiaru cielesnego (manicheizm). O ile pierwsza tendencja postrzega 
czśowieka jakby odcielesnionego, w zyciu ktorego ograniczenia ciele-
sne (np. poza dliwosci) nie maja  zadnego znaczenia, bo liczy sie tylko 
aktywnosc  ć duszyę , to druga tendencja do tego stopnia skupia uwage 
na ciele jako siedlisku wszelkiego zśa, ze wśasciwie interesowac  sie 
prawdziwie duchowym wymiarem czśowieka. Prawda o Maryi wnie-
bowzietej z dusza  i ciaśem przypomina, ze autentyczna duchowosc  
chrzescijanska postrzega czśowieka jako ć uduchowiona  cielesnosc ę   
i ć ucielesniona  duchowosc ę . Oznacza to, ze czśowiek nie posiada ciaśa  
i nie posiada duszy, ale jest caśoscia  zśozona  z ciaśa i duszy, niepowta-
rzalna  indywidualnoscia , w ktorej ciaśo i dusza wzajemnie sie przenika-
ja , tak iz jakakolwiek proba ich rozdzielenia zawsze konczy sie usmier-
ceniem czśowieka, czy to fizycznym, psychicznym czy duchowym.  

 
58. Jakimi zasadami nalezy sie kierowac w pielegnowaniu ducho-

wosci i poboznosci maryjnej? 
Szukaja c odpowiedzi na to pytanie, dokonajmy wpierw krotkiego 

przegla du historycznego. Otoz duchowosc  maryjna w swoich zasadni-
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czych elementach pojawiśa sie juz w doktrynie i zyciu pierwotnego Ko-
sciośa. Zwśaszcza w pismach Ojcow Kosciośa oparta jest ona na parale-
lizmie Ewa-Maryja, ktory wyraŚnie wskazuje na eschatologiczna  per-
spektywe wiary chrzescijanskiej. Samo jednak pojecie ć duchowosc  ma-
ryjnaę  i refleksja teologiczna nad nia  pojawia sie dopiero w XVII wieku 
wraz z wyodrebnieniem sie z caśoksztaśtu teologii poszczegolnych jej 
dyscyplin, a wsrod nich takze teologii duchowosci, nazywanej wtedy 
teologia  ascetyczno-mistyczna . W poszczegolnych epokach, zaleznie 
od pojawiaja cych sie tendencji i szkoś duchowosci, duchowosc  maryjna 
przybieraśa rozne formy. Na przykśad w XVII wieku, gśownie za spra-
wa  sw. Ludwika Marii Grignion de Montfort, byśa to duchowosc  caś-
kowitego ć oddania sie Maryię , albo Ż  jak nazywano ja  w Polsce Ż  
ć niewolnictwa maryjnegoę  (S. Fenicki i J. Chometowski). Do tej formy 
duchowosci maryjnej wyraŚnie nawia zuje sw. Maksymilian Kolbe,  
a ostatnio Jan Paweś II, czego wyrazem jest jego maryjne zawośanie bi-
skupie ć Totus Tuusę . Warto jednak zaznaczyc , ze Ojciec swiety zasad-
niczo mowi o ć zawierzeniuę  Maryi (por. RM 45-46). 

Pod koniec XIX wieku w mariologii zaznaczyś sie nurt maksymali-
styczny, ktory w praktyce duszpasterskiej polegaś na tym, ze o Maryi 
mowiśo sie zawsze przy uzyciu przymiotnikow w stopniu najwyzszym, 
gdyz Ona, wyniesiona ponad chory aniośow, przewyzszaśa wszystkie 
dary, cnoty i przywileje udzielone swietym. Takie przedstawianie Matki 
Chrystusa czyniśo praktycznie niemozliwym nasladowanie Jej, ukazy-
wana byśa bowiem jako Krolowa Niebios przyozdobiona korona  
wszystkich mozliwych cnot i przywilejow. Nalezna Jej czesc  reduko-
waśa sie zatem do podziwiania i wychwalania, co sprawiaśo, ze ducho-
wosc  i poboznosc  maryjna staśa sie sentymentalna, a przez to maśo zo-
bowia zuja ca do nasladowania postaw Maryi. Takiego stylu mariologii  
i duchowosci maryjnej nie mozna jednak caśkowicie deprecjonowac , 
gdyz przyczyniś sie on do wielu cennych inicjatyw, jak chociazby ogśo-
szenie dogmatu o Wniebowzieciu Najswietszej Maryi Panny (1 XI 
1950).  

Posoborowa mariologia, okreslana jako: trynitarna, chrystologiczna 
i eklezjalna, nadaśa zupeśnie nowy ksztaśt duchowosci maryjnej. Jak 
uczy Jan Paweś II, odpowiada jej poboznosc  maryjna (por. RM 48), ja-
ko praktyczno-przezyciowy jej aspekt. Soborowe wskazania odnosnie 
do duchowosci i poboznosci maryjnej znalazśy uszczegośowienie w ad-
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hortacji apostolskiej Pawśa VI Marialis cultus. Czytamy tam, iz histo-
ryczne doswiadczenie Kosciośa pokazuje, ze najwiecej duchowych 
szkod w sercach wiernych przyniosśy bśedy dotycza ce duchowosci  
i poboznosci maryjnej. Wedśug Pawśa VI najczestszym bśedem w tym 
wzgledzie jest ć zwodnicza śatwowiernosc , zwracaja ca uwage raczej na 
zewnetrzne praktyki niz na powazna  gorliwosc  religijna : czcze i prze-
mijaja ce wzruszenie uczuciowe, zupeśnie obce duchowi Ewangeliię  
(MC 38). By ustrzec wiernych przed zafaśszowaniem duchowosci i po-
boznosci maryjnej, jakze istotnej dla osia gania doskonaśosci, Paweś VI 
w swej adhortacji podaje szereg zasad, ktorymi nalezy sie kierowac .  

Zatem duchowosc  i poboznosc  maryjna  trzeba zawsze odnosic  do 
Trojcy Przenajswietszej (zasada trynitarna), to znaczy, ze czesc  dla 
Maryi ma odsśaniac  prawde o Bogu swietym i dziela cym sie swoim 
wiecznym szczesciem ze stworzeniami. Tylko Bog jest ostatecznym ce-
lem kazdego kultu chrzescijanskiego.  

Zasada chrystologiczna obok trynitarnej stanowi podstawowe kry-
terium rozstrzygaja ce, czy i o ile dany kult i poboznosc  sa  w duchu 
chrzescijanskim. Jak uczy Paweś VI, ć w Maryi Pannie wszystko odnosi 
sie do Chrystusa i od Niego zalezyę  (MC 25). Doskonaśa  ilustracja  tej 
zasady jest jakze droga nam jasnogorska Ikona, zaliczana do tzw. hode-
getrii. Maryja wskazuje bowiem na Chrystusa, jako ostateczny cel 
przybywaja cych do Niej pielgrzymow. Uwazne jednak wpatrzenie sie 
w postac  Dzieciecia na lewej rece swej Matki, pozwala nam dostrzec 
nie tylko gest bśogosśawienstwa, ale rownie dyskretne wskazanie na 
Maryje. Maryja wskazuje na Jezusa i swoim przykśadem oraz wsta-
wiennictwem prowadzi do Niego, jedynego naszego Zbawiciela i Pana. 
Totez w dawniejszej mariologii sśusznie mowiśo sie: per Mariam ad Je-
sum (przez Maryje do Jezusa). Jan Paweś II, przemawiaja c na zakon-
czenie XX Kongresu Maryjnego i Mariologicznego w Rzymie (24 IX 
2000), przypomniaś o koniecznym dopeśnieniu tego sformuśowania: per 
Jesum ad Mariam (przez Jezusa do Maryi). Z pozoru wydawac  by sie 
to mogśo postawieniem Maryi nad Jezusem. O ile w pierwszym wyra-
zeniu chodzi o porza dek wzorczy i przyczynowy, to w drugim jednak 
chodzi o porza dek hermeneutyczny. Oznacza to, ze nie zrozumiemy nic 
z tajemnicy i piekna Maryi, jesli nie bedziemy na Nia  patrzec  przez 
pryzmat Jezusa. Tak wiec te dwa wyrazenia w peśni oddaja  sens po-
wyzszej zasady chrystologicznej.  
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Czcza c Maryje nalezy pamietac  o istotnej roli Ducha Swietego, kto-
rego Ona jest Oblubienica  (zasada pneumatologiczna). To, Kim i jaka 
jest Maryja, nie jest wyśa cznie Jej zasśuga , ale to skutek uswiecaja cego 
dziaśania Ducha Swietego. To On sprawiś, ze w chwili swego poczecia 
staśa sie ć peśna śaskię , jak nazwaś Ja  Archanioś w chwili zwiastowania 
(– k 1, 28).  

ć Ponadto jest konieczne Ż  pisze Paweś VI Ż  by praktyki poboz-
nosci, ktorymi chrzescijanie poswiadczaja  swa  czesc  i poszanowanie 
dla Matki Pana, jasno i wyraŚnie ukazywaśy miejsce, jakie zajmuje Ona 
w Koscieleę  (MC 28). Na tym polega zasada eklezjologiczna, w swietle 
ktorej nie wolno mowic  o Maryi tak, jakby byśa ponad spośecznoscia  
wierza cych. Ona Ż  jak przypomniaś Jan Paweś II Ż  ć z pokolenia na 
pokolenie jest obecna posrod Kosciośa pielgrzymuja cego przez wiare 
jako wzor nadziei, ktora zawiesc  nie mozeę  (RM 42).  

Duchowosc  maryjna powinna byc  oparta przede wszystkim na tym, 
czego uczy o Niej Pismo swiete (zasada skrypturystyczna), nie zas na 
tresciach legendarnych (apokryfach) czy folklorystycznych. Przy czym 
nie chodzi tylko o dobieranie odpowiednich tekstow do modlitw i roz-
wazan podczas nabozenstw maryjnych, ale o to, aby ć kult Najswietszej 
Dziewicy zostaś przenikniety i wypeśniony najwazniejszymi tresciami 
oredzia chrzescijanskiegoę  (MC 30).  

Poboznosc  maryjna  nalezy uzgadniac  z liturgia  i liturgii, zwśaszcza 
eucharystycznej, ja  podporza dkowac  (zasada liturgiczna). Niedopusz-
czalne jest zatem mieszanie nabozenstw z obrzedami mszy sw., na 
przykśad spiewanie Godzinek lub odmawianie rozanca podczas mszy 
sw. Natomiast cenna  sugestie podsuwa Jan Paweś II w encyklice o Eu-
charystii. Nazywaja c Maryje ć Niewiasta  Eucharystiię , zacheca do kon-
templowania i nasladowania wewnetrznej postawy Maryi, ć odczytuja c 
ponownie Magnificat w perspektywie eucharystyczneję , bowiem ć jesli 
Magnificat wyraza duchowosc  Maryi, nic bardziej niz ta duchowosc  nie 
pomoze nam przezywac  tajemnicy eucharystyczneję  (EdE 58). 

Poniewaz Matce Bozej czesc  oddaja  wszystkie Kosciośy chrzesci-
janskie, chociaz w rozny sposob, dlatego trzeba unikac  niewśasciwych 
form kultu maryjnego, ktore mogśyby zrazac  do katolicyzmu braci 
odśa czonych (zasada ekumeniczna). Zatem biblijne i liturgiczne zako-
rzenienie duchowosci maryjnej stwarza wśasciwa  pśaszczyzne dialogu i 
wzajemnego ubogacenia. 
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W kulcie Matki Najswietszej nalezy uwzgledniac  osia gniecia nauki 
o czśowieku (zasada antropologiczna). Chodzi o ukazywanie Maryi ja-
ko czśowieka, kobiety, wzoru mozliwego do nasladowania przez 
wszystkich. Koniecznie wiec trzeba odejsc  od typowego dla poboznosci 
XIX wieku maksymalizmu w patrzeniu na Maryje, ktory moze wspoś-
czesnie zniechecac .  

Od Maryi, Pierwszej Chrzescijanki trzeba uczyc  sie chrzescijan-
skiej poboznosci (zasada nas ladowania). W Jej duchowosci uderza za-
sśuchanie w sśowo Boze, czynienie go pokarmem swego zycia i two-
rzywem modlitwy, a przede wszystkim caśkowite oddanie sie Chrystu-
sowi i Jego dzieśu oraz otwarcie sie na Bozego Ducha (fiat).  

Nie wszystkie dotychczas stosowane w Kosciele formy kultu ma-
ryjnego speśniaja  powyzsze zasady soborowej mariologii i duchowosci 
maryjnej w jednakowym stopniu, nie wszystkie wiec sa  jednakowo 
godne zalecenia i praktykowania (zasada hierarchii nabozenstw maryj-
nych). Wiele z nich nalezy zrewidowac  pod ka tem zgodnosci z nauka  
soborowa . Paweś VI szczegolnie zaleca modlitwe Anioś Panski i roza-
niec (por. MC 41-54). 

W duchu powyzszych zasad swoja  refleksje mariologiczna  prezen-
tuje Jan Paweś II w encyklice Redemptoris Mater, wydanej w zwia zku 
z ogśoszeniem Roku Maryjnego. Wiele miejsca Papiez poswieca trosce 
o poprawna  duchowosc  maryjna  i dopeśniaja ca  ja  poboznosc  maryjna . 
Kryterium tej poprawnosci jest osadzenie jednej i drugiej w caśej Tra-
dycji chrzescijanskiej, przy czym chodzi nie tylko o najstarsza , biblijna  
i patrystyczna  Tradycje, ale o dowartosciowanie historycznego doswiad-
czenia Kosciośa, na ktore skśada sie takze poboznosc  ludowa, wyrasta-
ja ca w konkretnych uwarunkowaniach kulturowych. Oznacza to, ze Jan 
Paweś II sugeruje zachowanie roztropnej rownowagi w korzystaniu ze 
Środeś doktrynalnych i przezyciowych dla pogśebiania duchowosci ma-
ryjnej oraz kultywowania maryjnej poboznosci (por. RM 48).  

 
59. Kto re z form poboznosci maryjnej najbardziej odpowiadaja po-

soborowej duchowosci? 
Wypada najpierw zauwazyc , ze roznorodnosc  form maryjnej po-

boznosci dostatecznie potwierdza omawiana  wyzej teze o tym, ze ma-
ryjny wymiar przenika caśa  chrzescijanska  duchowosc . Sposrod niezli-
czonych praktyk poboznych, w ktorych wierni kontempluja c przykśad 
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Maryi oddaja  czesc  Bogu Trojjedynemu, wymienmy tylko nieliczne,  
a zwśaszcza te, ktore speśniaja  przedstawione powyzej normy.  

Na pierwszym miejscu nalezaśoby postawic  rozaniec, powszechnie 
uwazany za szczegolna  forme kultu maryjnego. Jednakze, jak podkresla 
Jan Paweś II w liscie Rosarium Virginis Mariae, ć choc  ma charakter 
maryjny, jest on modlitwa  o sercu chrystologicznymę  (RVM 1), a przy 
tym ć wyraŚnie kontemplacyjna ę  (RVM 12), dlatego omowiony zostanie 
w innym miejscu3. Natomiast tu omowimy: Anioś Panski, Godzinki  
o Niepokalanym Poczeciu Najswietszej Maryi Panny, Litanie loretan-
ska , i Akatyst ku czci Bogurodzicy. Te trzy ostatnie formy poboznosci 
maryjnej maja  wspolne zakorzenienie w metaforyce biblijnej; za pomo-
ca  roznych symboli i obrazow biblijnych wysśawiaja  cnoty Maryi,  
a zwśaszcza przywilej Jej niepokalanego poczecia. Wsrod form poboz-
nosci maryjnej na uwage zasśuguje zśozenie aktu zawierzenia oraz piel-
grzymki do sanktuariow maryjnych.  

 a) Anioą Panski. Ta modlitwa zśozona z cytatow biblijnych doty-
cza cych wcielenia Syna Bozego, swymi korzeniami siega XII-XIII 
wieku, kiedy upowszechniaśa sie praktyka odmawiania trzech Zdrowas 
Mario, polecana przez sw. Antoniego z Padwy («  1231) i sw. Mechtylde 
z Helfty («  1298). Odmawianie trzech Zdrowas Mario wieczorem po 
komplecie, pośa czone z rozwazaniem tajemnicy Wcielenia, polecaś tak-
ze sw. Bonawentura («  1274) podczas kapituśy Braci Mniejszych w 
1269 roku. Poleciś takze, by dzwoniono w dzwony dla przypomnienia o 
tej modlitwie. Od pocza tku wiec modlitwa ta powia zana jest z wieczor-
nym biciem w dzwony, co w sredniowiecznych miastach byśo takze sy-
gnaśem do zamykania bram w murach obronnych i gaszenia ognia dla 
zapewnienia bezpieczenstwa mieszkancom podczas nocnego wypo-
czynku. Na pocza tku XIV wieku najpierw w Anglii, a potem od 1330 
roku w Padwie upowszechnia sie zwyczaj dzwonienia rano i odmawia-
nia trzech Zdrowas Mario z rozwazaniem biblijnych sśow o wcieleniu 
Syna Bozego. Papiez Kalikst III w roku 1456 wprowadziś zwyczaj od-
mawiania modlitwy Anioś Panski w pośudnie dla uproszenia przez po-
srednictwo Maryi obrony przed najazdem tureckim. Podtrzymuja c ten 
zwyczaj, krol Francji Ludwik XI w 1472 roku nakazaś w caśym krole-
stwie podczas modlitwy pośudniowej bic  w dzwony w intencji pokoju. 

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
3 Zob. odpowiedŚ na pytanie nr 66. 
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Trzy lata poŚniej papiez Sykstus IV praktyke modlitwy Anioś Panski w 
pośudnie powia zaś ze specjalnym odpustem i w ten sposob pod koniec 
XV wieku modlitwa ta staśa sie znana w caśej Europie. Dla podkresle-
nia radosnego charakteru okresu wielkanocnego, Benedykt XIV w roku 
1742 poleciś zamiast Anioś Panski odmawiac  antyfone Regina Coeli 
(Krolowo nieba wesel sie’) w okresie od Wielkanocy do Zesśania Du-
cha Swietego. W Polsce, od momentu wyboru kard. Wojtyśy na Stolice 
Piotrowa , na jego wyraŚne zyczenie, Anioś Panski jest szczegolna  mo-
dlitwa  w intencji Papieza. 

b) Godzinki. Najprawdopodobniej najstarsze godzinki o Najswiet-
szej Maryi Panie pt. Sicut lilium uśozyś Leonard de Nogarolis, francisz-
kanin z Werony, a w 1576 roku zatwierdziś je Sykstus IV. Spiewane w 
obecnej formie od sśow: ć Zacznijcie wargi nasze chwalic  Panne Swie-
ta ę , przypisywane sa  jezuicie Alfonsowi Rodriguezowi («  1617). Ich 
śacinski tekst opublikowano w 1616 roku w Rzymie. Do Polski Go-
dzinki dotarśy za sprawa  jezuitow i Ż  jak sie przypuszcza Ż  zostaśy 
prześozone na jezyk ojczysty okośo 1620 roku. Od XVII wieku, mimo 
swej archaicznej formy jezykowej, Godzinki chetnie sa  spiewane w 
sanktuariach maryjnych i kosciośach parafialnych, zwykle przed pierw-
sza  poranna  msza  sw. Ich ukśad zdaje sie sugerowac  funkcje analo-
giczna  do brewiarza (Liturgia godzin), maja cego na celu uswiecenie 
czasu, sta d dawniej nazywano je officium parvum. Uwazna analiza tre-
sciowa Godzinek, pozwala dostrzec pod barwna  powśoka  biblijnej me-
taforyki, odnoszonej do Matki Bozej, wyraŚny chrystocentryzm. 

c) Litania loretanska. Bez przesady mozna powiedziec , ze jest syn-
teza  mariologii, dlatego, odmawiana najpierw we wśoskim sanktuarium 
maryjnym w Loreto, szybko staśa sie jedna  z najbardziej popularnych 
modlitw maryjnych. Skśada sie ona z trzech czesci. Pierwsza ma cha-
rakter wybitnie dogmatyczny i ujmuje istnienie Maryi poza czasem i 
przestrzenia , niejako w Niej samej. Skupia wiec uwage na Jej szczegol-
nym przysposobieniu do roli Matki Odkupiciela i Jej stosunku do ludzi. 
Druga czesc  litanii ma charakter historiozbawczy. Pragnie wyrazic  Jej 
zadanie w dziejach ludzkosci. Ukazuje, jak w Niej speśniśy sie pierwo-
wzory Starego Testamentu, przez ktore Bog Ja  zapowiadaś, oraz jak 
Ona uczestniczyśa i uczestniczy nadal w dziele zbawienia ludzkosci. 
Trzecia czesc  ma natomiast charakter eschatologiczny, ukazuje bowiem 
Maryje poza ziemska  rzeczywistoscia  Ż  w niebie. Okresla Jej miejsce 
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w chwale, Jej stosunek do Swietych i do caśego stworzenia. Gśownym 
tematem tych trzech czesci jest Maryja jako Matka, Dziewica i Krolo-
wa. Boze Macierzynstwo i Jej Niepokalane Dziewictwo sa  przedmio-
tem medytacji w pierwszej czesci, zas idea krolowania Maryi rozwinie-
ta zostaśa w czesci trzeciej. Jak inne litanie, rowniez ta konczy sie po-
trojnym wezwaniem Jezusa Chrystusa ć Baranka Bozegoę . To zakon-
czenie nawia zuje do pocza tku litanii, w ktorym wzywa sie miśosierdzia 
Chrystusa, przez co stanowi ono klamre, jakby tśo dla kontemplowanej 
w litanii tajemnicy Maryi. Chrystus Zmartwychwstaśy jest ć Alfa   
i Omega , Pocza tkiem i Koncemę , Maryja zas jest Ta , ktora prowadzi 
nas do Jezusa. 

d) Akatyst ku czci Bogurodzicy. W ostatnich latach w duchowosci 
katolickiej coraz bardziej upowszechnia sie zwyczaj spiewania Akaty-
stu ku czci Bogurodzicy, ulubionego nabozenstwa w Kosciele wschod-
nim. Uwaza sie, ze jest to najstarszy w literaturze chrzescijanskiej 
hymn ku czci Matki Bozej, klejnot patrystycznej poezji maryjnej. Jego 
autorem jest prawdopodobnie sw. Roman Piesniarz («  ok. 560), diakon. 
Hymn ten od czasu obrony Konstantynopola przed muzuśmanami w 
626 roku, przypisywanej wstawiennictwu Bogurodzicy, staś sie niemal 
oficjalnym hymnem dziekczynnym Kosciośa bizantyjskiego i najwaz-
niejszym oficjum maryjnym. Na Zachod dotarś przez Wśochy (Wene-
cje) okośo VIII wieku. Przetśumaczony na śacine zacza ś wpśywac  na 
poboznosc  maryjna  sredniowiecza. Byś m.in. inspiracja  do tworza cych 
sie litanii maryjnych.  

Akatyst skśada sie z 24 strof (12 ikosow i 12 kontakionow) uśozo-
nych w formie akrostychu (kazda strofa zaczyna sie od kolejnej litery 
alfabetu greckiego). Strofe otwiera ikos, ukazuja cy jakies wydarzenie, 
wokoś ktorego koncentruje sie dana mysl. Podtrzymywana jest ona w 
medytacji opartej na biblijnych obrazach odnoszonych do Maryi, 
wkomponowanych w rodzaj pozdrowien rozpoczynaja cych sie od we-
zwania ć Witaję . Po nim nastepuje chrystologiczny kontiakon nadaja cy 
wśasciwa  perspektywe teologiczna  rozwazanym wydarzeniom i przy-
miotom Maryi. Takze tutaj obficie wykorzystywane sa  obrazy i symbo-
le biblijne. Druga czesc  strofy konczy sie spiewem Alleluja. 

Przechodzenie od tego co uchwytne jest dla zmysśow zewnetrz-
nych, do tego co dostrzegalne jest w duchu wiary, a wiec od tego co da 
sie opowiedziec , do tego w co mozna jedynie uwierzyc , jest doskonaśa  
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szkośa  medytacji. Z tego wzgledu Akatystu nie mozna traktowac  jak 
zwykśego utworu literackiego, mimo iz odznacza sie doskonaśa  struktu-
ra  stylu i rytmu. Zawarta w nim gśeboka teologia koncentruje sie wokoś 
obecnosci Maryi w tajemnicy Sśowa Wcielonego i Kosciośa. Bardzo 
wyraŚnie ukazana zostaśa takze prawda o Trojcy Przenajswietszej. Sta-
nowi wiec on kwintesencje mariologii i jest zarazem szkośa  zycia du-
chowego oraz mistycznej kontemplacji. Przekaz gśebokich tresci do-
gmatycznych dokonuje sie tu bowiem nie tyle na drodze racjonalnego 
myslenia, co przede wszystkim przez poetycka  forme sśowa, obraz bi-
blijny i spiew bez akompaniamentu.  

e) Akt zawierzenia. W dawniejszej mariologii, reprezentowanej 
m.in. przez sw. Ludwika Marie Grignion de Montfort, szczytem poboz-
nosci maryjnej byśa praktyka ć niewolnictwa maryjnegoę , niezwykle 
popularna w XVII wieku, ktora Ż  jak pisze ten wielki czciciel Maryi 
Ż  ć polega na oddaniu sie caśkowitym jako niewolnik miśosci Maryi,  
a przez Nia  Ż  Jezusowi. A zatem na czynieniu wszystkiego z Maryja , 
w Maryi i dla Maryię 4. Z uwagi na negatywne konotacje pojecia ć nie-
wolnictwoę , wspośczesnie mowi sie o akcie oddania, albo Ż  jak czyni 
to Jan Paweś II Ż  o akcie zawierzenia. Taka  postawe zawierzenia Pa-
piez ksztaśtowaś w sobie na podstawie mariologii sw. Ludwika, zas od-
biciem osobistego doswiadczenia Ojca swietego w tym wzgledzie sa  
znamienne sśowa z encykliki Redemptoris Mater: ć Maryjny wymiar 
zycia ucznia Chrystusowego wypowiada sie w sposob szczegolny po-
przez [’] synowskie zawierzenie wzgledem Bogurodzicy [’]. Zawie-
rzaja c sie po synowsku Maryi, chrzescijanin Ż  podobnie jak apostoś 
Jan Ż  » przyjmujeí matke Chrystusa i wprowadza Ja  w to wszystko, co 
stanowi jego wśasne zycie wewnetrzneę  (RM 45). 

Jednym z najstarszych aktow oddania sie Matce Bozej jest antyfona 
ć Pod Twoja  obrone’ę , odmawiana zarowno indywidualnie jak i zbio-
rowo. Wśasnie zbiorowe akty zawierzenia miaśy w Kosciele szczegolne 
znaczenie. W naszej historii dobrze znany jest akt zawierzenia krola Ja-
na Kazimierza. Do tej tradycji nawia zali biskupi polscy w narodowym 
akcie oddania Polakow na Jasnej Gorze 8 IX 1946 roku z udziaśem po-
nad milionowej rzeszy pielgrzymow. Te praktyke szczegolnie ceniś 
Prymas Tysia clecia, ktory w czasie swego uwiezienia w Stoczku War-

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
4 Tajemnica Maryi, nr 28. 
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minskim w Uroczystosc  Niepokalanego Poczecia 1953 roku dokonaś 
osobistego aktu oddania Matce Bozej. Jego sladami kroczy Jan Paweś 
II, ktory wielokrotnie akt zawierzenia skśadaś nie tylko na Jasnej Gorze, 
ale w wielu sanktuariach swiata, a ostatnio w Kalwarii Zebrzydowskiej 
podczas pielgrzymki do Polski w 2002. Mozna wrecz mowic  o specy-
ficznej duchowosci osobistego oddania (zawierzenia sie) Matce Bozej, 
dokonywanego czesto podczas pielgrzymek do sanktuariow maryjnych.  

Pierwszy akt osobistego oddania sie Maryi jest faktycznie pocza t-
kiem nowej drogi duchowej, dlatego powinien byc  poprzedzony odpo-
wiednim przygotowaniem (modlitwa, sakrament pokuty, komunia sw.)  
i zśozony w sposob uroczysty, w odpowiedni do tego dzien, najlepiej 
jakies maryjne swieto. Moze to byc  takze rocznica wśasnego chrztu, co 
peśniej podkresli wymowe przymierza, jakie w istocie dokonuje sie po-
przez zśozenie takiego aktu. Najbardziej stosownym momentem do zśo-
zenia aktu oddania jest msza sw., podczas ktorej wierny, oddaja cy sie 
Bogu przez rece Matki Bozej, wśa cza swoja  ofiare w jedyna  Ofiare Je-
zusa Chrystusa.  

Poniewaz akt oddania lub zawierzenia Matce Bozej ma charakter 
przymierza, dlatego powinien miec  forme aktu prawnego. Zaleca sie 
wiec, aby wśasnorecznie napisac  formuśe aktu oddania, podac  miejsce  
i date oraz podpisac . Tresc  takiego aktu, najlepiej uśozona przez siebie, 
powinna zawierac  inwokacje , czyli uroczyste wezwanie imienia Maryi, 
ktorej sie zawierzamy, nastepnie przedstawienie sie (autoprezentacja), 
dla podkreslenia swojej odpowiedzialnosci za podjete zobowia zanie. Po 
nim jest miejsce na okreslenie przedmiotu oddania i motywu. Zwykle 
zawierzamy Maryi siebie i wszystko, co skśada sie na nasze zycie. 
Wazne jest okreslenie w jakich okolicznosciach, dlaczego i po co odda-
jemy siebie i swoje zycie Bogu przez rece Maryi. Akt zawierzenia 
zwykle konczy wezwanie pomocy Maryi, aniośow i swietych, aby wy-
trwac  w podjetym zobowia zaniu.  

Jednorazowy i uroczysty akt osobistego oddania sie Matce Bozej 
domaga sie czestego i wielokrotnego powtarzania w roznych okolicz-
nosciach zycia, zwśaszcza prześomowych. Czeste przypominanie sobie 
powzietego zobowia zania do zycia na wzor Matki Bozej stopniowo be-
dzie wpśywac  na postepowanie. O ile bowiem rozwoj w porza dku natu-
ralnym zmierza ku coraz wiekszej niezaleznosci i samodzielnosci, o ty-
le miara  duchowego rozwoju jest coraz wieksze podporza dkowanie sie 
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prawu Bozemu. Rozwoj duchowy na drodze oddania sie Matce Bozej 
domagac  sie bedzie dzieciecej postawy ufnosci. W praktyce oznaczac  
to moze przynajmniej intencjonalne (w myslach) dzielenie sie swoim 
zyciem z Maryja , czyli powierzanie Jej swoich codziennych radosci  
i sukcesow, trosk i niepowodzen. 

f) Pielgrzymki. Siegaja cy starozytnosci poganskiej zwyczaj piel-
grzymowania, organicznie zwia zany jest z sanktuarium, czyli miejscem 
swietym, ktorym zazwyczaj jest swia tynia. W ostatnich dziesieciole-
ciach ruch pielgrzymkowy do sanktuariow maryjnych w Polsce i w Eu-
ropie bardzo sie nasiliś. Pierwsze pielgrzymki maryjne znane juz byśy w 
V wieku, kiedy udawano sie do w Efezu dla nawiedzenia bazyliki Mat-
ki Bozej, w ktorej odbyś sie III Sobor Powszechny, ogśaszaja cy dogmat 
Bozego Macierzynstwa. Ruch pielgrzymkowy do Ziemi Swietej, do 
grobow apostolskich w Rzymie i do powstaja cych sanktuariow maryj-
nych w Europie stopniowo sie rozwijaś. Jego zaśamanie nasta piśo w XV 
i XVI wieku, gśownie wskutek Reformacji. Odrodzenie przyszśo po 
Soborze Trydenckim. Kolejny kryzys ruchu pielgrzymkowego wyst a piś 
pod koniec XVIII wieku pod wpśywem rewolucji francuskiej.  

Pocza tki pielgrzymek chrzescijanskich na ziemiach polskich datuje 
sie na koniec X wieku. Za pierwsza  pielgrzymke uwaza sie przybycie 
okośo 1000 roku cesarza Ottona III do grobu sw. Wojciecha w GnieŚ-
nie. Od XI wieku celem pielgrzymek staśy sie relikwie Krzyza swietego 
w klasztorze benedyktynow na Swietym Krzyzu, a w XII wieku uda-
wano sie do Krakowa dla uczczenia relikwii sw. Floriana, a nieco poŚ-
niej sw. Stanisśawa biskupa i meczennika. Najwiekszy jednak ruch 
pielgrzymkowy zwia zany jest od pocza tku z Jasna  Gora , doka d w roku 
1382 Wśadysśaw Opolczyk sprowadziś Obraz Bogurodzicy. Powstaja ce 
nowe osrodki kultu maryjnego w wiekach poŚniejszych (Gidle, Gostyn, 
Lezajsk, Tuchow i inne) nie osśabiśy centralnej roli Jasnej Gory. Naj-
starsza , nieprzerwana  tradycja  cieszy sie Warszawska Piesza Piel-
grzymka, ktora  zapocza tkowaś w 1711 roku paulin Innocenty Pokorski. 
Staśa sie ona pierwowzorem dla licznych diecezjalnych i srodowisko-
wych pieszych pielgrzymek udaja cych sie na Jasna  Gore, najczesciej w 
zwia zku z obchodami uroczystosci Wniebowziecia.  

Praktyka pielgrzymowania ma gśeboka  wymowe teologiczno-
ascetyczna  i jest gśeboko osadzona w Biblii. Jest bowiem wyrazem 
swiadomosci, ze czśowiek jako homo viator nie ma staśego miejsca na 
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ziemi, lecz jego ojczyzna jest w niebie (por. 2 Kor 5, 1; Flp 3, 20). Na-
wia zuja c do wyjscia narodu wybranego z niewoli egipskiej, pielgrzym-
ka uwazana jest za szczegolny akt pokuty i nawrocenia. Porzucenie 
wygodnego i bezpiecznego domu rodzinnego, by byc  w drodze, skaza-
nym na niewygody i cierpienie, jest zarazem przejawem ufnosci w Bo-
za  Opatrznosc . Dodatkowo pielgrzymki do sanktuariow maryjnych  
w swej teologiczno-duchowej wymowie nawia zuja  do faktu, ze bezpo-
srednio po zwiastowaniu, jako Matka Syna Bozego, udaśa sie do sw. 
Elzbiety w gory (por. – k 1, 39), niosa c jej pierwsze oredzie Dobrej 
Nowiny.  

 



 

 
XVI. APOSTOLSKO-MISYJNY WYMIAR  

ZYCIA DUCHOWEGO 
 

60. Co to znaczy, ze chrzescijanska duchowosc ma wymiar apostol-
sko-misyjny i w czym sie on przejawia? 
Chrzescijanskie zycie duchowe polega w istocie na da zeniu do naj-

scislejszego zjednoczenia z Chrystusem dzieki wspośpracy z Duchem 
Swietym. Z ustanowienia Bozego dokonuje sie to jedynie w Kosciele 
swietym i przez Koscioś, ktory jest Mistycznym Ciaśem Chrystusa. 
Niemozliwe jest zatem miśowanie Chrystusa Gśowy, a zarazem lekce-
wazenie Jego Ciaśa i poszczegolnych czśonkow. Odnosnie do tego Jan 
Paweś II dostrzega niebezpieczna  wspośczesna  tendencje oddzielania 
Chrystusa i Kosciośa. Wyraza sie ona w ambiwalentnej postawie: 
ć Chrystus Ż  tak, Koscioś Ż  nieę , albo przeciwnie, akceptuje sie Ko-
scioś jako wyśa cznie instytucje charytatywno-kulturalna , z jednocze-
snym przemilczaniem Chrystusa i Jego tajemnicy odkupienia (por. RMs 
17). Tymczasem dojrzaśa duchowosc  chrzescijanska polega na twor-
czym wśa czeniu sie w zycie wspolnoty Kosciośa, ktory ć rzeczywiscie  
i konkretnie jest na sśuzbie Krolestwa Bozegoę  (RMs 20). Totez Ż  jak 
przypomina Sobor Watykanski II Ż  Koscioś z natury swojej jest misyj-
ny (por. AG 2), to znaczy zatroskany o rozszerzanie zbawczej nauki 
Chrystusa, co jest zarazem wypeśnianiem woli Ojca, jak rowniez wy-
raŚnym nakazem Chrystusa (por. Mt 28, 18-20). 

W odwiecznym zamysle zbawienia ludzkosci Bog Ojciec posyśa 
swego Syna jako prawdziwego posrednika miedzy Bogiem a ludŚmi. 
Dla dopeśnienia dzieśa zbawienia i odkupienia Ojciec i Syn posyśaja  
Ducha Swietego. Duch Swiety z kolei stale ozywia Koscioś, ktory po-
syśa swoich czśonkow, aby pocia gali innych do Chrystusa. Zatem mi-
syjnosc  jest gśeboko wpisana w autentyczne zycie duchowe i ma pod-
stawe  trynitarna, chrystologiczna, pneumatologiczna i eklezjalna. Du-
chowosc  chrzescijanska, ktora troszczyśaby sie wyśa cznie o osobiste 
uswiecenie i zbawienie, a nie byśa ozywiona troska  o uswiecenie i zba-
wienie innych, byśaby egoistyczna i zaprzeczaśaby nauce Chrystusa. 

Podstawowym wyrazem misyjnego wymiaru duchowosci chrzesci-
janskiej jest wielorakie zaangazowanie apostolskie, ktorego specy-
ficzna  forma  sa  misje w scisśym znaczeniu (ad gentes), czyli pierwsze 
gśoszenie Chrystusa niechrzescijanom. Innym wyrazem jest ewangeli-



168 Ks. Marek Chmielewski, Vademecum duchowos ci katolickiej
 
zacja, a scislej Ż  ć nowa ewangelizacjaę . Tego wyrazenia po raz pierw-
szy uzyś Jan Paweś II w Nowej Hucie (9 V 1979), natomiast wezwanie 
do nowej ewangelizacji w sensie powszechnym wyraziś w przemowie-
niu do Rady Konferencji Episkopatow Ameryki – acinskiej (CELAM), 
zapowiadaja c jubileusz piecsetlecia odkrycia Ameryki. Okresliś wtedy 
cechy nowej ewangelizacji, ktora powinna byc  ć nowa w swojej gorli-
wosci, nowa w swoich metodach, nowa w swych wyrazeniachę . Odno-
wa porza dku doczesnego przez nowa  ewangelizacje jest darem i zada-
niem (por. 1 Kor 9, 16). Punktem wyjscia dla nowej ewangelizacji jest 
przekonanie, ze w Chrystusie odnaleŚc  mozna ć niezgśebione bogac-
twoę  (Ef 3, 8), ktorego nie zdośa nigdy wyczerpac  zadna kultura i do 
ktorego kazdy czśowiek moze zawsze siegna c , by sie wzbogacic . Nowa 
ewangelizacja to ć gśoszenie Ewangelii zawsze nowej i zawsze niosa cej 
nowosc ę  (VS 106). Nie polega ona jednak na gśoszeniu ć nowej Ewan-
geliię , ktorej Środśem byśby sam czśowiek, ludzkie rozumienie potrzeb 
czśowieka czy tez wspośczesna kultura. Nie polega takze na usuwaniu 
tego wszystkiego, co wydaje sie trudne i nie do pogodzenia ze wspoś-
czesna  mentalnoscia . To nie kultura jest bowiem miara  Ewangelii, ale 
Jezus Chrystus jest miara  kultury i ludzkich dzieś. Nie mozna zatem 
mowic  o nowej ewangelizacji bez odniesienia do ewangelizacji po pro-
stu, ktora jest ć pokazywaniem Chrystusa Pana, tym ktorzy Go nie zna-
ja ę  (EN 17; por. RMs 44). W encyklice Veritatis splendor Jan Paweś II 
przypomina, ze w nowej ewangelizacji nie chodzi tylko o jaka s teorie, 
lecz o zycie, bowiem ć ewangelizacja, a tym samym » nowa ewangeliza-
cjaí jest rowniez przepowiadaniem i propozycja  okreslonej moralno-
scię  (VS 107). Wobec tego najskuteczniejsza  forma  ewangelizacji jest 
dawanie swiadectwa autentycznego zycia duchowego zgodnie ze staro-
zytnym adagium: Verba docent, exempla trahunt (sśowa ucza , lecz po-
cia gaja  przykśady). 

W czym ma wyrazac  sie duchowosc  misyjna? Niezwykle trafna  od-
powiedŚ znajdujemy w encyklice Jana Pawśa II Redemptoris missio, 
ktorej ostatni rozdziaś w caśosci poswieca on duchowosci misyjnej. 
Czytamy tam: ć Duchowosc  ta wyraza sie przede wszystkim w zyciu 
peśnym ulegśosci Duchowi Swietemu: winnismy pozwolic , by On nas 
ksztaśtowaś wewnetrznie i w ten sposob bardziej upodabniac  sie do 
Chrystusa. Nie mozemy dawac  swiadectwa Chrystusowi, nie odzwier-
ciedlaja c Jego obrazu, ozywionego w nas przez śaske i dziaśanie Ducha. 
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[’] Istotnym rysem duchowosci misyjnej jest wewnetrzne zjednocze-
nie z Chrystusemę  (RMs 87-88). Nieco dalej Papiez dodaje, ze ć du-
chowosc  misyjna  cechuje rowniez miśosc  apostolska Chrystusaę , dlate-
go ć [’] misjonarz jest czśowiekiem miśosci: aby mogś gśosic  kazdemu 
bratu, ze jest kochany przez Boga i on sam moze kochac ę  (RMs 89). 

Tym szczegolnym rysem umiśowania Chrystusa w Jego Mistycz-
nym Ciele powinni sie odznaczac  nie tylko ci, ktorzy sa  posśani na mi-
sje do dalekich krajow, ale wszyscy chrzescijanie. Oprocz materialnego 
wspierania misji (chociazby przez zbieranie znaczkow pocztowych, 
drobne ofiary pieniezne itp.), moze to byc  skśadanie w intencji misji 
duchowych ofiar, gśownie modlitwy i cierpienia, jak to czyniśa sw. Te-
resa od Dziecia tka Jezus («  1897), Patronka Misji, czy swiecka apo-
stośka Paulina Jaricot («  1862), zaśozycielka Dzieśa Rozkrzewiania 
Wiary i Zywego Rozanca.  

Wsrod wielu zroznicowanych form wspierania dziaśalnosci misyj-
nej Kosciośa, nalezy wspomniec  o oficjalnym organie Stolicy Apostol-
skiej dla propagowania misyjnego dzieśa Kosciośa i wspośpracy misyj-
nej, jakim sa  Papieskie Dzieśa Misyjne, zatwierdzone przez Jana Pawśa 
II w 1980 roku, ktore maja  swoje struktury organizacyjne w poszcze-
golnych krajach. W skśad Papieskich Dzieś Misyjnych wchodza  m.in.: 
Dzieśo Rozkrzewiania Wiary i Dzieśo Misyjne Dzieci, zaśozone przez 
Pauline Jaricot; Dzieśo Swietego Piotra Apostośa, ktorej zaśozycielka  
jest rowniez swiecka osoba Ż  Joanna Bigard («  1934); a takze Unia 
Misyjna Kapśanow. Ich wspolnym celem jest rozbudzenie w Ludzie 
Bozym poczucia odpowiedzialnosci za powszechna  misje Kosciośa, sa  
one bowiem ć srodkiem do wpajania katolikom od dziecinstwa ducha 
prawdziwie powszechnego i misyjnego, jak i do pobudzania do sku-
tecznego zbierania dobrowolnych ofiar na rzecz wszystkich misji, za-
leznie od ich potrzebę  (RMs 84).  

Nalezy jeszcze wspomniec  o Fidei donum, czyli o pracy kapśanow 
okresowo posśanych na misje przez ich macierzyste diecezje w ramach 
umow z biskupami krajow misyjnych. Dzieśo to zainicjowaś Pius XII 
encyklika  Fidei donum (21 IV 1957). Kapśani wyjezdzaja cy na misje sa  
darem wiary Kosciośow lokalnych dla Kosciośa na terenach misyjnych 
lub w miejscach, gdzie brak kapśanow jest wcia z dotkliwy. 

Za wzor duchowosci misyjnej moga  nam posśuzyc  polscy swieci  
i bśogosśawieni, jak na przykśad: niedawno beatyfikowany o. Jan Bey-
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zym («  1912), bś. Maria Teresa («  1922) Ledochowska i jej siostra sw. 
Julia Urszula («  1939) czy sw. Maksymilian Kolbe («  1941).  

 
61. Na czym polega wolontariat katolicki? 

Pojecie to w jezyku polskim jest zupeśnie nowe. Brakuje takze fa-
chowych opracowan tego zagadnienia w naszej literaturze. Niemniej 
jednak rzeczywistosc  okreslana tym pojeciem jest nieprzerwanie obec-
na od pocza tku chrzescijanstwa. Takze w Polsce, niemal w kazdej para-
fii, sa  wolontariusze, czyli wierni, ktorzy z motywu miśosci Boga  
i bliŚniego ofiaruja  swoj czas, siśy, umiejetnosci, a takze dobra mate-
rialne dla roznych celow apostolskich i czynia  to caśkowicie bezintere-
sownie. W ten sposob wyrazaja  oni swoje poczucie odpowiedzialnosci 
za misyjne dzieśo Kosciośa.  

Wolontariat katolicki jest to wiec ochotnicza (wolontariusz Ż  
ochotnik) aktywnosc  swieckich katolikow na rozmaitych pśaszczyznach 
zycia spośecznego, a zwśaszcza koscielnego, inspirowana ewangelicz-
nym utozsamieniem sie Chrystusa z najbardziej potrzebuja cymi (por. 
Mt 25, 30-46). Ma ona charakter doraŚnego i raczej niesformalizowa-
nego zaangazowania, jednakze ostatnio coraz bardziej profesjonalnego. 
Typowym jego przedmiotem jest m.in. ewangelizacja i katechizacja 
srodowiskowa, dystrybucja literatury katolickiej, opieka nad chorymi, 
starymi oraz uposledzonymi, przygotowanie i aktywne uczestnictwo w 
liturgii parafialnej itp. Co wazne, do katolickiego wolontariatu wśa czaja  
sie raczej ludzie mśodzi, zwykle wczesniej uformowani duchowo w ja-
kims zrzeszeniu. Pragna  w ten sposob umocnic  swoja  duchowosc  przez 
niezbedne dla rownowagi zycia duchowego apostolstwo.  

Koscioś zawsze odnosiś sie z wielkim uznaniem i wdziecznoscia  do 
bezinteresownego zaangazowania swieckich w jego zadania apostol-
skie. Potwierdza to Jan Paweś II, ktory w adhortacji Christifideles laici, 
pisza c o potrzebie solidarnej miśosci braterskiej, stwierdza, ze ć w tym 
kontekscie, zwśaszcza w spośeczenstwach zorganizowanych, powstaja   
i rozpowszechniaja  sie wcia z nowe formy wolontariatu, przyjmuja cego 
postac  wielorakich posśug i dzieś. Wolontariat przezywany w jego 
prawdzie, jako bezinteresowne sśuzenie ludziom, zwśaszcza najbardziej 
potrzebuja cym i zapomnianym przez struktury opieki spośecznej, nale-
zy okreslic  jako wazny wyraz apostolstwa, w ktorym swieccy mez-
czyŚni i kobiety peśnia  role pierwszoplanowa ę  (ChL 41). W innym 
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miejscu wspomina o ć wolontaryzmie inspirowanym Ewangelia ę  (PDV 
9. 40). Nalezy bowiem rozroznic  wolontaryzm swiecki (humanistycz-
ny) oraz chrzescijanski (ewangeliczny). Roznica dotyczy nie tylko Śro-
deś inspiracji, na co wskazuje odpowiedni przymiotnik, ale takze spo-
sobow i pśaszczyzn dziaśalnosci.  

 
62. W jakim sensie Akcja Katolicka daje mozliwosc węaczenia sie w 

apostolskie zadania Koscioęa swietego? 
Jednym ze sposobow wśa czenia sie swieckich w apostolsko-

misyjna  dziaśalnosc  Kosciośa, usilnie zalecanym przez Jana Pawśa II 
dla Kosciośa w Polsce, jest reaktywowana Akcja Katolicka, beda ca zor-
ganizowana  forma  udziaśu swieckich w apostolskich zadaniach Koscio-
śa swietego.  

Powstaśa we Wśoszech w II pośowie XIX wieku jako oddolny ruch 
swieckich, pragna cych przeciwdziaśac  postepuja cym zjawiskom laicy-
zacji zycia publicznego. Papiez sw. Pius X w 1903 roku po raz pierw-
szy uzyś tej nazwy i w mysl swego zawośania ć instaurare omnia in 
Christoę  (odnowic  wszystko w Chrystusie) wyśozyś zasady teologiczne 
i organizacyjne Akcji Katolickiej. Jego nastepca, Pius XI encyklika  Ubi 
arcano z 1922 roku formalnie powośaś w Kosciele Akcje Katolicka  dla 
odnowienia zycia katolickiego w rodzinie i spośeczenstwie przez chry-
stianizacje wszystkich dziedzin zycia. 

Zaledwie cztery lata od tego faktu, podjeto dziaśania zmierzaja ce do 
zorganizowania w Polsce Akcji Katolickiej na bazie preznie dziaśaja -
cych roznych stowarzyszen i ruchow. Oficjalne jej powośanie nasta piśo 
w 1930 roku. Struktury organizacyjne tej nowej formy apostolatu 
swieckich odpowiadaśy strukturze Kosciośa w naszej OjczyŚnie. Byś 
wiec Naczelny Instytut Akcji Katolickiej i odpowiednio Diecezjalne 
oraz Parafialne Instytuty Akcji Katolickiej, koordynuj a ce wszystkie 
dziaśania podejmowane w czterech gśownych pionach: meskim, zen-
skim, mśodziezy meskiej i mśodziezy zenskiej. Dziaśalnosc  apostolska 
miaśa bardzo szeroki zakres, ktory trudno tu nawet w zarysie przedsta-
wic . Dla przykśadu warto wspomniec , ze Akcja Katolicka w przedwo-
jennej Polsce prowadziśa przede wszystkim szeroka  akcje ewangeliza-
cyjna , ponadto dziaśalnosc  kulturalno-oswiatowa , sportowa  itp. Jej 
prezne dziaśanie przerwaś wybuch II wojny swiatowej, zas powojenny 
rezim komunistyczny nie zezwoliś na jej kontynuacje. 
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Przemawiaja c do polskich biskupow przybyśych do Rzymu w 
styczniu 1993 roku z wizyta  ad limina, Jan Paweś II zacheciś do reak-
tywowania Akcji Katolickiej w Polsce, ktora obecnie rozwija sie, szu-
kaja c dla siebie najbardziej wśasciwego sposobu wśa czenia sie w zycie 
Kosciośa i spośeczenstwa. Jest w niej zatem miejsce dla kazdego katoli-
ka, ktory odnajduja c gśebie zjednoczenia z Bogiem, pragnie ku Niemu 
pocia gac  caśy swiat. 

Nie jest to oczywiscie jedyny sposob apostolskiego zaangazowania 
swieckich. Na przykśad, z radoscia  trzeba odnotowac  fakt niezwykle 
dynamicznego rozwoju w Polsce pocza wszy od 1989 roku Legionu 
Maryi Ż  ruchu zaśozonego przez Franka Duffa («  1980). Ten swiecki 
apostoś, zainspirowany pismami sw. Ludwika Marii Grignion de Mont-
fort, dnia 7 IX 1921 w Dublinie utworzyś pierwsza  wspolnote Legionu 
Maryi. Po kilku latach dziaśalnosci, kolejne Legiony powstawaśy w 
wielu krajach Europy i sa  obecne w Indiach i Ameryce, a nawet w Azji, 
Australii i Afryce. W oficjalnym podreczniku formacji Legionu Maryi 
czytamy, iz jego celem jest uswiecenie czśonkow przez modlitwe  
i czynna  wspośprace w dziele Maryi oraz Kosciośa pod przewodnic-
twem kapśanskim. Temu celowi sśuzy organizacja wzorowana na staro-
zytnych legionach rzymskich i sposob odbywania cotygodniowych ze-
bran. Pola pracy Legionu sa  rozlegśe, nie wyśa czaja c najtrudniejszych 
zadan w Kosciele i lokalnej spośecznosci. Wiele uwagi przywia zuja  
jednak do pracy samoksztaśceniowej w zakresie wiedzy religijnej.  

 



 

 
XVII. SZTUKA MODLITWY 

 
63. W jakim sensie modlitwa jest �ro dęem i przejawem rozwoju du-

chowego chrzescijanina? 
Wedśug sw. Franciszka Salezego («  1622), Doktora Kosciośa, sa  

trzy zasadnicze srodki duchowego postepu, porownanego do wstepo-
wania do nieba po drabinie patriarchy Jakuba (por. Rdz 28, 12): modli-
twa, sakramenty i praktyka cnot (asceza)1. Pogla d ten podziela wielu 
mistrzow duchowych. Wspośczesnie zwraca sie ponadto uwage, ze w 
ramach praktyki cnot niezmiernie wazne dla rozwoju duchowego 
chrzescijanina jest jego odpowiedzialne zaangazowanie w swiecki 
swiat, jednak bez zaniedbywania osobistego zjednoczenia z Bogiem na 
modlitwie. 

Modlitwa jest bardzo waznym srodkiem i zarazem przejawem zycia 
duchowego. Nie jest natomiast celem samym w sobie, jak zdaja  sie to 
podkreslac  niektore dawniejsze zalecenia ascetyczne. Celem chrzesci-
janskiego zycia duchowego jest przede wszystkim zjednoczenie z 
Chrystusem poprzez wierne nasladowanie Go w peśnieniu woli Ojca, a 
przez to oddanie chwaśy Trojcy Przenajswietszej. Ustawiczne przypo-
minanie o potrzebie wytrwaśej modlitwy moze sprawiac  wrazenie, ze 
jedynym zadaniem wierza cego jest modlic  sie. Jest to jednak akcento-
wanie waznosci srodka, a nie celu. 

Skutkiem czestego bśedu, polegaja cego na pomieszaniu srodka i ce-
lu, jest m.in.: mechaniczne, a wiec bezduszne odmawianie ć pacierzyę  
rano i wieczorem, zamiast modlitwy ogarniaj a cej zycie codzienne; znu-
zenie monotonia  i rzekomym ć prostactwemę  rozanca, zamiast medyta-
cji nad tajemnicami naszego Odkupienia tam zawartymi; ć chodzenieę  z 
obowia zku do kosciośa, zamiast radosnego doswiadczania obecnosci 
Chrystusa w sprawowanej pamia tce Jego meki, smierci i zmartwych-
wstania; spowiadanie sie z precyzyjnie ć policzonychę  grzechow, za-

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
1 ć Spojrzyj na drabine Jakubowa  (Rdz 28, 12), ona bowiem jest prawdziwym obra-

zem poboznosci. Obydwa boki drabiny, podtrzymuja ce szczeble, po ktorych sie wste-
puje, wyobrazaja  modlitwe, wypraszaja ca  nam miśosc  Boza , i sakramenty, wylewaja ce 
te miśosc . Szczeble to nic innego, tylko rozne stopnie miśosci, po ktorych postepujemy 
z cnoty w cnote, to znizaja c sie do dziaśania na korzysc  bliŚniego, to wznosza c sie kon-
templacja  do zjednoczenia z Bogiem przez miśosc ę . Ż  Filotea, czyli droga do zycia 
poboznego, Olsztyn 1983, s. 29. 
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miast przyznanie sie do utraty zywego i bezposredniego kontaktu z Bo-
giem-Miśoscia  itd. 

Modlitwa jest srodkiem w drodze duchowej, totez wazniejsze jest 
dotarcie do celu, anizeli obrany srodek, co wymaga jednak wytrwaśego 
kroczenia. Skoro tym Celem jest Jezus, to modlitwa wprowadza Go w 
zycie chrzescijanina, aby On, przemieniaja c od wewna trz, stopniowo 
wprowadzaś go w Swoje zycie, ktorego peśnia  jest niebo. Z tego wzgle-
du modlitwa jest takze Środśem zycia duchowego i jego miara . W niej 
przejawia sie jakosc  wiary chrzescijanina, zgodnie ze stara  zasada , jaka  
podaś Prosper z Akwitanii (V wiek): lex orandi ä  lex credendi (jak sie 
modlisz, tak wierzysz Ż  por. KKK 1124). 

 
64. Czym w istocie jest modlitwa i jakie sa jej rodzaje? 

Modlitwa, podobnie jak miśosc , jest rzeczywistoscia  trudna  do pre-
cyzyjnego okreslenia, dlatego na jej temat powstaśa i wcia z powstaje 
nieogarniona literatura. Nalezy ona do podstawowych przejawow ludz-
kiej natury, odrozniaja cych ja  zasadniczo od innych stworzen, co zosta-
śo wyrazone w powiedzeniu, iz w jakims sensie ć czśowiek jest zwierze-
ciem, ktore sie modlię  (A. Hardy). Ta zdolnosc  odkrywania Transcen-
dencji i nawia zywania z nia  osobowego kontaktu, stanowi jeden z naj-
wazniejszych wymiarow kultury, do tworzenia ktorej zdolny jest jedy-
nie homo sapiens. Tak wiec skoro homo sapiens, zatem takze homo 
orans. W tym zestawieniu okreslen nie trudno dostrzec inna  prawidśo-
wosc  antropologiczna : dlatego homo orans, ze uprzednio homo sapiens. 
W jakims sensie prawdziwe jest tez odwrocenie pojec : dlatego homo 
sapiens, ze homo orans. O waznosci postawy modlitewnej dla osobo-
wego rozwoju czśowieka i jego tozsamosci swiadczy bowiem fakt, ze 
temat ten stale jest przedmiotem refleksji nie tylko teologow. Takze 
wspośczesnie wielu chrzescijan zda sie wośac : ć Panie, naucz nas sie 
modlic ę  (– k 11, 1). Potwierdza to Jan Paweś II, ktory w liscie Novo mil-
lennio ineunte pisze o nowym gśodzie modlitwy (NMI 33). 

Czym zatem jest modlitwa, ten wie najlepiej, kto sie modli. Tak 
samo najgśebszy sens miśosci zdolni sa  uchwycic  ludzie, ktorzy kocha-
ja . Nieprzypadkowo zestawiamy z soba  te dwie rzeczywistosci. Jak 
wynika z nauki Pisma swietego i caśej Tradycji chrzescijanskiej, istota  
modlitwy chrzescijanskiej jest duchowe doswiadczenie miśosci Boga 
ku czśowiekowi i angazuja ca caśa  osobowosc  czśowieka odpowiedŚ na 
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ten dar miśosci. Potwierdzaja  to rozne okreslenia modlitwy, jakie znaj-
dujemy m.in. w pismach mistrzow zycia duchowego. Dla sw. Grzego-
rza z Nyssy modlitwa jest rozmowa  z Bogiem. Sw. Augustyn uczy, ze 
jest to miśosne skierowanie umysśu do Boga, zas sw. Tomasz z Akwinu 
dodaje, ze jego celem jest uwielbienie i proszenie Go o rzeczy dotycza -
ce wiecznego zbawienia. Najblizsza  naszym odczuciom definicje mo-
dlitwy znajdujemy u sw. Teresy od Jezusa, ktora pisze: ć Modlitwa jest 
przyjaznym obcowaniem i wiele razy powtarzana  poufna  rozmowa   
z Tym, o ktorym wiemy, ze nas kochaę 2. Opisuja c z rozbrajaja ca  pro-
stota  swoj sposob modlitwy, sw. Teresa od Dziecia tka Jezus wyjasnia: 
ć Dla mnie modlitwa to poryw serca, to proste spojrzenie ku Niebu, to 
okrzyk wdziecznosci i miśosci, tak w doswiadczeniu, jak i w radosci, 
sśowem: to cos wielkiego, nadprzyrodzonego, co powieksza ma  dusze  
i jednoczy mnie z Jezusemę 3. 

Wśasciwie kazdy swiety, a takze kazdy, kto autentycznie sie modli, 
znajduje wśasne okreslenie modlitwy. Z tego powodu jest rzecza  wprost 
niemozliwa  dac  jedna  wyczerpuja ca  definicje. Nie trzeba sie dziwic , ze 
Katechizm Koscioąa Katolickiego poswiecaja c modlitwie caśa  czesc  
czwarta , nie podaje ć techniczneję  definicji modlitwy, lecz dokonuje jej 
opisu w oparciu o teksty biblijne i pogla dy roznych swietych. Na po-
cza tku podkresla jednak, ze modlitwa jest darem Bozym, przymierzem 
i komunia  Ż  zjednoczeniem (por. KKK 2559-2565). 

Syntetyzuja c wielosc  opinii na temat modlitwy mozna powiedziec , 
ze jest to najscislejsza wieŚ osobowa zachodza ca pomiedzy czśowie-
kiem i Bogiem, ktorej niedoscignionym przykśadem jest Jezus Chrystus 
jako Bog-Czśowiek. Z uwagi na to, chrzescijanska modlitwa nie moze 
sie inaczej aktualizowac , jak tylko ć przez Chrystusa, z Chrystusem i w 
Chrystusieę . Skoro modlitwa jest relacja  Bog-czśowiek, to jest ona nie-
zgśebiona  i niewyczerpana  tajemnica  spotkania, dostepna  nie tyle dla 
rozumu, co dla serca ozywionego cnotami wiary, nadziei i miśosci. 

Jesli chodzi o rodzaje modlitwy, to mozna rozwazac  je od strony ce-
lu, dla ktorego jest ona podejmowana, od strony podmiotu, ktory sie 
modli, i ze wzgledu na sposob modlenia sie.  

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
2 Ksie ga fundacji, 5, 2. 
3 Re kopis C, 25 rŠ-vŠ.  
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Maja c na wzgledzie cel modlitwy, wyrozniamy modlitwe  uwielbie-
nia, ktora w istocie jest zachwytem, kontemplacja  nad doskonaśoscia  
Boga w Jego naturze lub w Jego dzieśach; modlitwe  dzie kczynienia, 
zwia zana  scisle ze swiadomoscia  obdarowania; modlitwe  przebąagania, 
wyrazaja ca  unizenie przed Bogiem z powodu grzesznosci; i wreszcie 
modlitwe  prosby, uswiadamiaja ca  modla cemu sie jego absolutna  zalez-
nosc  od Boga w istnieniu i dziaśaniu.  

Z uwagi na podmiot, mozna mowic  o modlitwie indywidualnej lub 
zbiorowej. Z tym wia ze sie rozroznienie modlitwy na prywatna i litur-
giczna. Przez te ostatnia  rozumiec  nalezy modlitwe w imieniu caśego 
Kosciośa swietego i w jednosci z nim. Szczegolnym przykśadem takiej 
modlitwy jest Liturgia godzin, potocznie nazywana brewiarzem, do 
odmawiania ktorej w okreslonych porach dnia zobowia zani sa  duchow-
ni i osoby konsekrowane. Ostatnio coraz chetniej siegaja  po nia  takze 
ludzie swieccy.  

Wsrod sposobow modlenia sie, wyroznia sie modlitwe  ustna lub 
mys lna. Niezaleznie od tego rozroznia sie modlitwe werbalna , dyskur-
sywna  i medytacyjna . Modlitwa werbalna, czyli sśowna, wypowiadana 
jest zarowno gśosno (ustami), jak i w myslach. Z kolei modlitwa dys-
kursywna, czyli tzw. rozwazanie lub rozmyslanie, sprawowana jest na 
ogoś w myslach, rzadziej ustnie, chyba, ze dla wspolnego cwiczenia w 
jakiejs wspolnocie. Modlitwe dyskursywna , czyli rozmyslanie, zwykle 
utozsamia sie z medytacja , co nie jest w peśni zasadne.  

 
65. Jaki rodzaj modlitwy najbardziej sprzyja duchowemu rozwo-

jowi? 
Kazdy rodzaj modlitwy, nawet najprostszy, moze posśuzyc  do osia -

gniecia szczytow zycia duchowego, pod warunkiem, ze bedzie ona an-
gazowac  caśego czśowieka: jego intelekt, sfere uczuc  i ciaśo. Duch 
Swiety kazdego prowadzi inna  droga  modlitwy, ktora odpowiada indy-
widualnym cechom osobowym. Zawsze jednak w swej istocie modli-
twa ma byc  ć poufnym przyjacielskim obcowaniem z Bogiemę  Ż  mo-
wia c sśowami sw. Teresy od Jezusa4. W modlitwie zatem aktualizuje sie 
to zjednoczenie z Bogiem, ktore pod wpśywem śaski bedzie sie dosko-
nalic , aby w zyciu wiecznym osia gna c  swa  peśnie. 

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
4 Zycie, 7, 1. 
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Kazdy chrzescijanin na drodze doswiadczenia powinien rozeznac , 
jaka  droga  modlitwy chce go prowadzic  Duch Swiety, ć gdy bowiem nie 
umiemy sie modlic  tak, jak trzeba, sam Duch przyczynia sie za nami w 
bśaganiach, ktorych nie mozna wyrazic  sśowamię  (Rz 8, 26). Jednemu 
zatem bardziej odpowiada modlitwa ustna, na przykśad recytowanie w 
skupieniu pacierza, rozanca lub jakiejs litanii. Drugi woli modlic  sie 
swoimi sśowami Ż  spontanicznie, jakby ć dziela c z Panemę  caśe swe 
zycie. Jest to tzw. modlitwa zycia, najczesciej wyrazaja ca sie w formie 
krotkich, peśnych uczuciowego zaangazowania, jednozdaniowych ć ak-
tow strzelistychę , wznoszonych do Boga w roznych okolicznosciach. 
Ktos inny śatwiej nawia zuje wieŚ z Bogiem trwaja c w ciszy i we-
wnetrznym milczeniu przed Najswietszym Sakramentem, a jeszcze in-
ny w tekstach Psalmow (Liturgia godzin) odnajduje Boga i siebie. Ten 
sam czśowiek, pomimo swoich okreslonych preferencji co do modlitwy, 
roznie bedzie sie modliś w roznych okresach zycia, w zaleznosci od sy-
tuacji, kondycji psychofizycznej itp. 

Jak dla bliskich sobie osob, wazniejsze od tego, co i jak sie mowi, 
jest to, ile serca, zaangazowania oraz wysiśku wkśada sie w nawia zanie 
kontaktu, tak samo w modlitwie Ż  liczy sie przede wszystkim przy-
lgniecie do Boga ć caśym sercem, caśa  swoja  dusza  i caśym swoim umy-
sśemę  (Mt 22, 37). 

 
66. Na ile zasadne jest twierdzenie, ze rozaniec jest szkoęa chrzesci-

janskiej modlitwy? 
Zastanawiaja ce jest to, ze wielu swietych, po dśugich poszukiwa-

niach form modlitwy i medytacji, dopiero w rozancu odnajdywaśo naj-
prostszy sposob zjednoczenia z Bogiem. Potwierdza to Paweś VI w ad-
hortacji Marialis cultus pisza c, ze rozaniec ć nadaje sie do pielegnowa-
nia modlitwy kontemplacyjnej, ktora rownoczesnie jest modlitwa  po-
chwalna  i bśagalna ę  (MC 42). Natomiast Jan Paweś II idzie dalej, 
twierdza c, ze rozaniec, jako ć modlitwa umiśowana przez licznych swie-
tychę , ć przynosza ca owoce swietoscię  i ć dobrze osadzona w duchowo-
sci chrzescijanstwaę , jest prawdziwa  szkośa  chrzescijanskiego zycia 
duchowego Ż  ć szkośa  Maryię . Tym samym jest najdoskonalsza  szkośa  
modlitwy, gdyz ć prowadzi ja  Ta, ktora uzyskuje dla nas w obfitosci da-
ry Ducha Swietego, a zarazem daje nam przykśad owej » pielgrzymki 
wiaryí, w ktorej jest niezrownana  Mistrzynia ę  (RVM 14). 
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Rozaniec zrodziś sie z wczesnosredniowiecznej praktyki odliczania 
modlitw na sznurze z paciorkami, znanej od tysia cleci we wszystkich 
niemal kregach kulturowo-religijnych. W Irlandii w XII wieku, mni-
chom, ktorzy nie umieli czytac  i pisac , dlatego nie mogli odmawiac  of-
ficium divinum, nakazano powtarzac  Ojcze nasz i 150 Ave Maria od-
powiednio do liczby psalmow odmawianych w obowia zkowych modli-
twach mnichow. Sta d pierwotnie rozaniec nazywano Psalterium Beatae 
Mariae Virginis. 

Podziaśu rozanca na tajemnice i dziesia tki dokonaś najprawdopo-
dobniej Henryk Egher de Calkar («  1408), kartuz z Kolonii. Inni Kartu-
zi z Trewiru: Adolf z Essen («  1439) i jego uczen Dominik z Prus  
(«  1461), eks-student Akademii Krakowskiej, pochodza cy z podgdan-
skiej wsi rybackiej, propagowali rozaniec pośa czony z rozwazaniem 
zycia Jezusa w postaci tzw. klauzul, czyli dopowiedzen, dośa czanych do 
kazdego Ave Maria, scisle nawia zuja cych do tresci biblijnych (np. 
ć Zdrowas Mario, [’] bśogosśawiony owoc zywota Twojego, Jezus, 
ktoregos porodziśa w Betlejemę ). 

Rozaniec w takiej formie zarliwie propagowaś dominikanin Alan de 
la Roche («  1475). Od niego pochodzi legenda, wedśug ktorej sama 
Matka Boza podaśa rozaniec sw. Dominikowi Guzmanowi («  1221) i 
nauczyśa go odmawiac . Doszśo tu prawdopodobnie do pomieszania 
osob. Byc  moze zaśozyciel dominikanow praktykowaś odmawianie stu 
piecdziesieciu Ave Maria, ale to nie on daś pocza tek rozancowi. Nie 
zmienia to faktu, ze dominikanie maja  ogromne zasśugi w popularyza-
cji rozanca, gśownie przez propagowanie bractw rozancowych.  

Modlitwa rozancowa staśa sie powszechna  praktyka  w Kosciele po 
Soborze Trydenckim. Wowczas na co dzien zwykle odmawiano piec  
dziesia tkow. Papiez Pius V w 1569 roku zatwierdziś do publicznego 
odmawiania rozaniec skśadaja cy sie z pietnastu tajemnic, podzielonych 
na radosne, bolesne i chwalebne, zas Grzegorz XIII w 1573 roku pierw-
sza  niedziele paŚdziernika ustanowiś swietem Matki Bozej Rozanco-
wej. Wtedy tez do Pozdrowienia Anielskiego wśa czono sśowa ć Swieta 
Maryjo’ę . W takiej postaci rozaniec odmawiany byś przez ponad czte-
rysta lat i staś sie jedna  z najpopularniejszych modlitw Kosciośa kato-
lickiego, co potwierdzaja  liczne dokumenty papieskie. Na przykśad, 
Pius IX («  1878) wzywaś do modlitwy rozancowej w intencji Soboru 
Watykanskiego I (1870), zas Leon XIII («  1903) napisaś dwanascie  
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encyklik i dwa listy apostolskie podejmuja ce tematyke rozanca, dlatego 
nazywany jest ć Papiezem rozancaę . Kolejni papieze: Benedykt XV 
(«  1922), Pius XI («  1939) i Pius XII («  1958) w obliczu nieszczesc  
spowodowanych I i II wojna  swiatowa  usilnie zachecali do odmawiania 
rozanca. Nie inaczej czyniś Jan XXIII («  1963) i Paweś VI («  1978), 
ktory wiele uwagi poswieciś tej modlitwie w adhortacji Marialis cultus. 
Na pocza tku swego pontyfikatu Jan Paweś II publicznie wyznaś, ze ro-
zaniec jest jego ukochana  modlitwa  (por. RVM 2)5. W historii Kosciośa 
z pewnoscia  zapisze sie tym, ze w trosce o ukazanie chrystologicznego 
wymiaru tej modlitwy, listem apostolskim Rosarium Virginis Mariae 
dokonaś gruntownej jej modyfikacji, dodaja c do tradycyjnego schematu 
pietnastu tajemnic (radosnych, bolesnych i chwalebnych), piec  tajemnic 
swiatśa (chrzest Jezusa w Jordanie, objawienie Siebie na weselu w Ka-
nie, gśoszenie krolestwa Bozego i wezwanie do nawrocenia, przemie-
nienie na gorze Tabor i ustanowienie Eucharystii). W swietle nauczania 
Jana Pawśa II, rozaniec, jako prawdziwa ć maryjna szkośaę  chrzescijan-
skiej duchowosci, jest szkośa  modlitwy i medytacji, zycia sakramental-
nego, ascezy i apostolstwa.  

a) Szkoąa modlitwy. Z uwagi na swoja  specyficzna  strukture, roza-
niec uczy modlitwy tak w zakresie jej form jak i stopni. Nalezy przy-
pomniec , ze skśada sie on z trzech zasadniczych elementow: procesu 
psychicznego, polegaja cego na rytmicznym powtarzaniu modlitw, roz-

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
5 Przemawiaja c na Anioś Panski 29 X 1978, powiedziaś: ć Jest to modlitwa, ktora  

bardzo ukochaśem. Przedziwna modlitwa! Przedziwna w swojej prostocie i gśebi zara-
zem. Powtarzamy w niej wielokrotnie te sśowa, ktore Maryja usśyszaśa z ust Archaniośa 
i z ust swej krewnej, Elzbiety. Do tych sśow dośa cza sie caśy Koscioś. Mozna powie-
dziec , ze rozaniec staje sie jakby modlitewnym komentarzem do ostatniego rozdziaśu 
Konstytucji Vaticanum II Lumen gentium, mowia cego o przedziwnej obecnosci Boga-
rodzicy w tajemnicy Chrystusa i Kosciośa. Oto bowiem na kanwie sśow Pozdrowienia 
Anielskiego (Ave Maria) przesuwaja  sie przed oczyma naszej duszy gśowne momenty  
z zycia Jezusa Chrystusa. Ukśadaja  sie one w caśoksztaśt tajemnic radosnych, bolesnych 
i chwalebnych. Jakbysmy obcowali z Panem Jezusem poprzez Ż  mozna by powiedziec  
Ż  serce Jego Matki. Rownoczesnie zas w te same dziesia tki rozanca serce nasze moze 
wprowadzic  wszystkie sprawy, ktore skśadaja  sie na zycie czśowieka, rodziny, narodu, 
Kosciośa, ludzkosci. Sprawy osobiste, sprawy naszych bliŚnich, zwśaszcza tych, ktorzy 
nam sa  najblizsi, tych, o ktorych najbardziej sie troszczymy. W ten sposob ta prosta 
modlitwa rozancowa pulsuje niejako zyciem ludzkimę . Ż  Anioą Panski z papiezem  
Janem Pawąem II, Krakow 1983, s. 13-14. 
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myslania i medytacji nad gśownymi tajemnicami zbawienia, ujetymi w 
cztery grupy, oraz z formuś modlitewnych. Zasadniczo postrzegany jest 
jako tzw. modlitwa ustna, totez recytowany gśosno doskonale nadaje sie 
do wspolnego odmawiania. Uczy przez to, ze ć modlitwa jest zywym 
zwia zkiem dzieci Bozych z ich nieskonczenie dobrym Ojcem, z Jego 
Synem Jezusem Chrystusem i z Duchem Swietymę  (KKK 2565). Tym 
samym wychowuje do autentycznych postaw eklezjalnych i apostol-
skich, jakimi powinna odznaczac  sie kazda autentyczna modlitwa. Po-
nadto gśosne odmawianie rozanca uczy, ze modlitwa powinna angazo-
wac  caśego czśowieka, rowniez jego wymiar cielesny (por. KKK 2702).  

Jak uczy Katechizm Kos cioąa Katolickiego, ć modlitwa staje sie 
wewnetrzna w takiej mierze, w jakiej uswiadamiamy sobie Tego, » do 
ktorego mowimyí. Wtedy modlitwa ustna staje sie pierwszym stop-
niem modlitwy kontemplacyjneję  (KKK 2704). Temu uswiadomieniu 
sobie przedmiotu odniesienia w modlitwie ma sśuzyc  drugi z wymie-
nionych wyzej elementow skśadowych rozanca, tzn. rozmyslanie i me-
dytacja nad tajemnicami zbawienia. W miare dojrzewania modlitwy ro-
zancowej, recytacji formuś modlitewnych powinna coraz czesciej towa-
rzyszyc  medytacja nad tajemnicami zbawienia. Rozni sie ona od roz-
myslania tym, ze w miejsce dyskursywno-poznawczego dynamizmu 
dziaśania stopniowo pojawia sie aktualizacja dynamizmu doznawania. 
Oznacza to coraz wieksze wyciszenie i nastawienie sie na sśuchanie 
oraz przyzwolenie, aby Duch Swiety dziaśaś w duszy moca  cnot i da-
row udzielonych na chrzcie swietym. Poprawnie odmawiany rozaniec 
uczy wiec sztuki medytacji chrzescijanskiej, a nawet kontemplacji (por. 
KKK 2708; RVM 13).  

Zastosowanie tych a nie innych formuś w rozancu (Ojcze nasz, 
Zdrowas Mario i Chwaśa Ojcu), nie jest sprawa  przypadku. Wyznaczaja  
one bowiem scisśe ramy dogmatyczne tej modlitwie, a tym samym 
ucza , ze kazda modlitwa chrzescijanina musi respektowac  porza dek 
dogmatyczny. Mimo iz najczesciej w rozancu powtarza sie Zdrowas 
Mario, to jednak dogmatyczna  os tej modlitwy wytyczaja  Ojcze nasz  
i Chwaśa Ojcu. Stanowia  one klamre spinaja ca  medytacyjno-kontem-
placyjny proces rozwijaja cy sie w poszczegolnych tajemnicach w ryt-
mie odmawianego Pozdrowienia Anielskiego. Recytuja c te formuśe 
modlitewna  jestesmy przez macierzynstwo Maryi wprowadzeni w mi-
sterium Bozego Ojcostwa, ktore najpeśniej w Niej sie objawiśo. Trzeba 
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tez zauwazyc , ze Zdrowas Mario, podobnie jak caśy rozaniec, ma wy-
bitnie chrystocentryczna  wymowe (por. RVM 1). Rozaniec jest wiec 
ć rozmowa ę  z Maryja  o Jezusie. Dopeśnieniem formuś modlitewnych 
jest doksologia Chwaśa Ojcu, czyli uwielbienie Boga w Trojcy Osob, 
ktore jest jakby skutkiem medytacji nad tajemnica  naszego odkupienia  
i usynowienia w Synu Maryi. 

W ten sposob odmawiaja cy rozaniec, nie tylko wchodzi w teologal-
no-przezyciowa  gśebie modlitwy, ale uczy sie, ze doswiadczenie tej 
ć przepascię  modlitwy chrzescijanskiej (por. Ps 42, 8; 69, 16) mozliwe 
jest tylko wowczas, gdy zachowany zostanie jej dogmatyczny porza dek 
wyznaczony prawdami wiary. 

b) Szkoąa zycia sakramentalnego. Jan Paweś II w Rosarium Virginis 
Mariae pisze, ze ć modlitwa ta nie tylko nie przeciwstawia sie liturgii, 
ale jest dla niej oparciem, gdyz dobrze do niej wprowadza i stanowi jej 
echo, pozwalaja c przezywac  ja  w peśni wewnetrznego uczestnictwa  
i zbierac  jej owoce w zyciu codziennymę  (RVM 4). Jakby na potwier-
dzenie tych sśow wsrod nowych tajemnic swiatśa Papiez wylicza tajem-
nice ustanowienia Eucharystii (RVM 21), a w ostatnim rozdziale ency-
kliki o Eucharystii, w ktorym odwośuje sie do listu o rozancu, pisze, ze 
od Maryi Ż  ć Niewiasty Eucharystiię  mamy uczyc  sie wśasciwego 
przezywania tego sakramentu.  

c) Szkoąa ascezy. Z uwagi na strukture formalna  rozanca nalezaśoby 
mowic , ze jest on szkośa  ascezy umysśu i woli w odniesieniu do war-
stwy tresciowej, jaka  stanowia  formuśy modlitewne; szkośa  ascezy 
zmysśow, gdy chodzi o warstwe przezyciowa  zwia zana  z rozwazaniem; 
a takze szkośa  ascezy ciaśa odnosnie do warstwy praktycznej, czyli do 
samego sposobu rytmicznego powtarzania biblijnych formuś modlitew-
nych. Odmawianie rozanca, czyli kontemplowanie z Maryja  Oblicza 
Jezusa (por. RVM 3), stawia pewne ograniczenia dla umysśu i woli. Nie 
dostarcza bowiem nowych tresci, ale zmusza do poszukiwania gśebi w 
tresciach juz dobrze znanych. Od strony poznawczej modlitwa rozan-
cowa rza dzi sie wiec zasada : non multa sed multum, ktora wyzej stawia 
jakosc  poznania prawd wiary nad ich ilosc . Ponadto rozaniec zmusza 
do pokornego pochylenia sie nad nie zawsze ć śatwymię  i ć przyjemny-
mię  prawdami wiary, do ktorych z pewnoscia  nalezy Meka i Smierc  
Chrystusa. Podobne ograniczenia rozaniec stawia zmysśom, zwśaszcza 
pamieci i wyobraŚni. Paweś VI, a za nim Jan Paweś II, podkresla, ze 
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ć rozaniec z natury swej domaga sie odmawiania w rytmie spokojnej 
modlitwy i jakby z zatopiona  w myslach powolnoscia , by przez to mo-
dla cy sie śatwiej oddaś sie kontemplacji tajemnic zycia Chrystusa, roz-
wazanych jakby sercem Tej, ktora ze wszystkich byśa najblizsza Panu,  
i by otwarte zostaśy niezgśebione tych tajemnic bogactwaę  (MC 47; 
RVM 12). Nie chodzi wiec o to, aby zrozumiec , ale osobiscie przezyc   
i gśeboko doswiadczyc  wszystkimi zmysśami misterium Chrystusa w 
roznych momentach Jego ziemskiej dziaśalnosci, tak jak przezywaśa to 
Maryja. Ona bowiem zyśa z oczami zwroconymi na Chrystusa, a takze 
Ż  jak dwukrotnie podkresla – ukasz Ewangelista Ż  ć zachowywaśa 
wszystkie te sprawy i rozwazaśa je w swoim sercuę  (– k 2, 19; 2, 51). 
ć Te wspomnienia stanowiśy niejako » rozaniecí, ktory Ona sama nie-
ustannie odmawiaśa w dniach swego ziemskiego zyciaę  (RVM 11). Po-
niewaz Ż  jak zauwaza Jan Paweś II Ż  ć rozaniec, wśasnie wychodza c z 
doswiadczenia Maryi, jest modlitwa  wyraŚnie kontemplacyjna ę  (RVM 
12), nie mozna go praktykowac  bez czynnego zaangazowania swoich 
zmysśow, zwśaszcza pamieci i wyobraŚni. Wszystko po to, aby z Mary-
ja  i jak Maryja ć utkwic  wzrok w Chrystusowym Obliczuę  (RVM 9). 
Nikt bowiem lepiej od Niej nie moze wprowadzic  nas w gśeboka  zna-
jomosc  misterium Chrystusa (RVM 14). Rozaniec wymaga takze asce-
zy ciaśa. Rytmiczne powtarzanie formuś modlitewnych z jednej strony 
pomaga w medytacyjnym skupieniu, gdyz dziaśa synchronizuja co na 
rytm oddechu i pracy serca, z drugiej jednak strony skupienie przy mo-
notonii sśow wymaga pewnego wysiśku opanowania znuzenia. Jest to 
takze ć modlitwa ra kę , do odliczania poszczegolnych formuś sśuzy bo-
wiem odpowiednio skonstruowany sznur paciorkow, ktore nalezy prze-
suwac  w palcach. Czesto takze rozaniec odmawiany jest w postawie 
klecza cej, ktora wymaga znacznego wysiśku. Ucia zliwosc  takiej posta-
wy ciaśa podczas rozanca moze byc  traktowana jest jako dodatkowy 
element pokutny, wzmacniaja cy jej owocnosc .  

d) Szkoąa apostolstwa. Kazda forma autentycznej modlitwy, ktora 
nie koncentruje sie na samych doznaniach afektywnych, lecz na miste-
riach zbawczych, ma wydŚwiek apostolski. Taka  ze swej istoty jest mo-
dlitwa rozancowa. Jest ona szkośa  apostolskiego zaangazowania w Ko-
sciele i w swiecie, co potwierdzaja  niezliczone przykśady swietych  
i wybitnych postaci, ktorzy wpisali sie w historie swiata jako wielcy 
apostośowie w szerokim tego sśowa znaczeniu. Okazuje sie, ze sekret 
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ich niezmordowanej pracy dla Kosciośa i spośecznosci, w ktorej zyli, 
najczesciej kryje sie w modlitwie i to wśasnie modlitwie rozancowej. 
Przykśadem jest sam Jan Paweś II, ktory w swoim kapśanskim, bisku-
pim i Piotrowym posśugiwaniu nie rozstaje sie z rozancem, o czym 
wspomina na pocza tku swego Listu (por. RVM 2). Wsrod wielu aposto-
śow rozanca Ż  a raczej apostośow z rozancem w reku Ż  Papiez w za-
konczeniu listu Rosarium Virginis Mariae wymienia bś. Bartśomieja 
Longo («  1926). 

 
67. Czy doznawane trudnosci w modlitwie swiadcza o regresie zycia 

duchowego? 
To zalezy, jakie trudnosci mamy na mysli. Sa  bowiem trudnosci 

zawinione i niezawinione. Zawinione trudnosci w modlitwie, ktore 
zawsze hamuja  rozwoj duchowy, to Ż  oprocz lenistwa duchowego (za-
niechanie modlitwy) Ż  m.in. tzw. rozproszenia, zwśaszcza dobrowolne. 
Polegaja  one na lekcewazeniu modlitwy na skutek swiadomego prze-
rywania lub porzucania jej dla jakichs bśahych spraw. Nastepstwem ta-
kiej modlitwy bedzie jej stopniowe wyjaśawianie i sformalizowanie. 
Wowczas modlic  sie beda  wargi, ale nie serce, co surowo potepiś Pan 
Jezus (por. Mt 15, 8). 

Czesto tez pojawiaja  sie rozproszenia niedobrowolne, wywośane 
niespodziewanymi i niezaleznymi od nas zakśoceniami z zewna trz (np. 
dzwonek do drzwi lub telefon), albo pochodza ce z ruchliwosci pamieci 
i wyobraŚni. Bywa niekiedy tak, ze podczas modlitwy, przesuwaja  sie 
w pamieci najroznorodniejsze obrazy i skojarzenia. Jest to w pewnym 
sensie rzecz normalna i nie byli od niej wolni nawet najwieksi mistycy. 
Wśasnie wtedy, gdy zamykamy sie na dostep bodŚcow z zewna trz, 
szczegolnie ć sśyszalneę  staja  sie bodŚce wewnetrzne, (zwśaszcza gdy 
nie dokonaśo sie jeszcze czynne i bierne oczyszczenie pamieci i wy-
obraŚni), ktore niekiedy moze wzniecac  takze demon, chca c nas od-
wiesc  od spotkania z Bogiem. Odsuwanie tych wszystkich skojarzen, 
obrazow, niechcianych mysli itp., czyli caśe to szamotanie wewnetrzne, 
moze rzeczywiscie odcia gna c  nas skutecznie od modlitwy. Wobec tego 
lepiej sie nimi po prostu nie zajmowac , zignorowac  je albo uczynic  te-
matem aktualnie odprawianej modlitwy. Na przykśad, podczas wie-
czornej modlitwy nieustannie powraca w pamieci i wyobraŚni jakas 
brutalna scena z ogla danego przed chwila  filmu. Zamiast bezskutecznie 
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ja  odsuwac , lepiej byśoby pomodlic  sie do Aniośa Stroza za siebie i za 
tych, ktorzy w rzeczywistosci moga  znaleŚc  sie w takiej sytuacji, aby 
uchroniś nas od podobnego nieszczescia. 

Niedobrowolnych rozproszen w modlitwie czesciej doswiadczaja  
ludzie, ktorych psychika nie jest dosc  podatna na koncentracje (m.in. 
niektore osoby starsze, chore) oraz ci, ktorzy nie staraja  sie zapanowac  
nad swoja  ciekawoscia . Trzeba takze wiedziec , ze w miare pogśebiania 
sie modlitwy tym zacieklej demony beda  w niej przeszkadzaśy. Spokoj-
ne powracanie do kontaktu z Bogiem oraz prosba o śaske dobrej modli-
twy, jest najlepszym lekarstwem. Wszak, jak uczy sśowo Boze, ć moc w 
sśabosci sie doskonalię  (2 Kor 12, 9). 

Obok tych przeszkod w modlitwie, zwia zanych z nasza  kondycja  
ludzka , na pewnym etapie rozwoju duchowego pojawiaja  sie oschąos ci, 
czyli nadprzyrodzone trudnosci zsyśane od Boga dla udoskonalenia na-
szej intymnej z Nim wiezi. Prawie kazdy gorliwie modla cy sie czśo-
wiek ulega pewnej naturalnej tendencji do szukania ć sśodyczyę , czyli 
roznego rodzaju uczuc  i odczuc , jakie pochodza  ze swiadomosci kon-
taktu z Bogiem oraz z poczucia dobrze realizowanego powośania. Po-
zytywnym tego skutkiem jest zapaś do modlitwy. Modla cy sie ma po-
czucie, ze to jest ć dobra modlitwaę . W rzeczywistosci, ze wzgledu na 
towarzysza ce jej miśe uczucia, modlitwa staje sie jak reklamowany 
ć tic-tacę  Ż  daje tylko smak bez wartosci odzywczych. Skśonnosc  taka 
moze niekiedy doprowadzic  do instrumentalizacji modlitwy, polegaja -
cej na traktowaniu jej jako swoistej psychoterapii, w rezultacie czego 
czśowiek bardziej przywia zuje sie do swoich doznan, anizeli do Chry-
stusa; modli sie nie dla chwaśy Bozej, ale dla wśasnego dobrego samo-
poczucia. 

Duch Swiety, ktory jest Mistrzem wewnetrznym, sprowadzaja c 
czśowieka z tej bśednej i zwykle nieuswiadomionej drogi, stopniowo, a 
czasem nagle odbiera mu wszystkie te modlitewne ć smakośykię , aby 
dac  tresciwe duchowe ć pozywienieę . Dla czśowieka wiernie oddaja ce-
go sie modlitwie ta zmiana bywa bardzo przykra. Modlitwa przestaje 
dawac  miśe odczucia i staje sie trudna. Pryska dotychczasowy entu-
zjazm.  

Na tym wśasnie polegaja  tzw. oschąos ci, ktore wbrew pozorom 
prowadza  do wydoskonalenia modlitwy. Trzeba niemaśo wysiśku woli, 
aby przynajmniej wyrecytowac  jaka s formuśe modlitewna . Dotychczas 
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z śatwoscia  przychodziśo spedzanie dśugiego czasu na modlitwie serca 
(wśasnymi sśowami) i medytacji. Ta zmiana wprowadza stan zawaha-
nia, niepewnosci, a nawet zwa tpienia w sens i autentycznosc  obranej 
drogi. Powstaje wtedy przekonanie, ze Śle sie modlimy. W ten sposob 
dokonuje sie oczyszczenie modlitwy, zwane przez sw. Jana od Krzyza 
bierna noca zmysąo w. Dopiero wtedy mozna powiedziec , ze modlitwa 
jest dobra, kiedy kosztuje ona wiele trudu; kiedy jest niejako konaniem 
z Jezusem w Ogrodzie Oliwnym (por. Mt 26, 37-38) i rozdzieraja cym 
krzykiem osamotnienia na Golgocie (por. Mt 27, 46). Kto jednak prze-
trwa ten stan, zawierzaja c siebie Bogu i szukaja c pomocy u kierownika 
duchowego, ktory jest narzedziem Ducha Swietego, ten niebawem od-
kryje w sobie ć ewolucyjny skokę  w zyciu duchowym Ż  moze bowiem 
dosta pic  śaski kontemplacji wlanej. 

Moze byc  tak, ze jedyna  modlitwa , na jaka  bedzie nas stac  w 
oschśosciach, bedzie westchnienie sśowami z obrazu Jezusa Miśosier-
nego: ć Jezu, ufam Tobie!ę   

 



 

 
XVIII. MEDYTUJE  ć  WIEC JESTEM 

 
68. Jakie istnieja zaleznosci miedzy rozmyslaniem, medytacja i 

kontemplacja? 
To pytanie jest o tyle zasadne, ze dosc  powszechnie te pojecia trak-

tuje sie zamiennie (por. KKK 2705-2719). Wprawdzie wskazuja  one na 
rzeczywistosci z soba  mocno powia zane, ale mimo wszystko znacznie 
sie roznia ce zarowno co do istoty jak i formy. Nie mozna wiec ich ze 
soba  utozsamiac .  

Rozmys lanie, zwane rozwazaniem, jak sama nazwa wskazuje, jest 
intelektualna  obrobka  (zazwyczaj w myslach) jakiejs prawdy, zwykle 
przy zastosowaniu czynnosci analitycznych. Katechizm Kos cioąa Kato-
lickiego zaznacza, ze ć rozmyslanie polega przede wszystkim na poszu-
kiwaniuę  (KKK 2705), przejawia zatem dyskursywno-poznawcza  ak-
tywnosc  modla cego sie podmiotu. W tym procesie poznawczym inte-
lekt odgrywa zatem pierwszorzedna  role, choc  oczywiscie nigdy nie bez 
jakiegos zaangazowania wolitywno-afektywnego. Jest to wysiśek po-
dejmowany dla zrozumienia i przyswojenia sobie rozwazanej prawdy, 
czyli aktualizacja w sobie dynamizmu dziaśania. W efekcie rozmyslanie 
ma dostarczyc  mnie, jako modla cemu sie, niezbednych informacji od-
nosnie do tego, Kim jest ten, do Kogo sie modle, co i jak uczyniś dla 
zbawienia swiata, ludzkosci i dla mnie osobiscie. Zgodnie z natura  
czśowieka, jest to niezbedny warunek osobowego przylgniecia do Zba-
wiciela, czyli komunii miśosci, osia gaja cej swa  peśnie w kontemplacji, 
do ktorej prowadzi medytacja. Trafnie oddaje to starozytne śacinskie 
adagium: Ignoti nulla cupido (Nie mozna pokochac  czegos, czego sie 
nie zna). 

Z kolei medytacja w scisśym znaczeniu jest aktualizacja  dynami-
zmu doznawania. Wbrew temu, co sie wydaje, czśowiek jest bardziej 
receptywny anizeli aktywny, co w konsekwencji oznacza, ze dla nor-
malnego funkcjonowania i rozwoju musi najpierw aktualizowac  dyna-
mizm doznawania, aby dzieki temu mogś tworczo dziaśac . Medytacja 
zatem opiera sie przede wszystkim na doznawaniu, w ktorym nie ak-
tywnosc  intelektu jest na pierwszym miejscu, lecz zaangazowanie afek-
tywno-wolitywne pozostaja ce w najscislejszym zwia zku z osobowym 
centrum czśowieka, ktore powszechnie nazywa sie sercem. Odnosnie 
do tego wymowne sa  sśowa z Wyznan sw. Augustyna: ć Powrocmy do 
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serca, a odnajdziemy Goę  (IV, 12, 19). Nie chodzi tu wiec o zwykśe, 
chwilowe poruszenie emocjonalne, lecz o osobowe przylgniecie do po-
znanej uprzednio prawdy i wpisanie jej do dotychczasowego systemu 
wartosci.  

Inaczej mowia c, w medytacji to nie medytuja cy oddziaśuje na 
przedmiot, lecz przedmiot oddziaśuja c na medytuja cego, aktualizuje 
tkwia ce w nim potencjalnosci, dzieki czemu medytuja cy rozwija sie w 
swoim osobowym bycie. Trafnie to wyraza parafraza kartezjanskiego 
ć mysle wiec jestemę  zawarta w tytule ksia zki ks. Waleriana Sśomki pt. 
Medytuje  wie c jestem (– odŚ 1992).  

Kontemplacja natomiast jest szczegolnie intensywna  postacia  me-
dytacji, w ktorej nie tylko podmiot, ale i przedmiot jest bytem osobo-
wym. Scisle biora c, nie mozna kontemplowac  czegos, co nie jest osoba , 
chociazby byśa to rzecz najpiekniejsza na swiecie. – acinski Środśosśow 
tego pojecia wskazuje na wzajemne upodobanie (cum-placere), a wiec 
najgśebsza  osobowa  wieŚ oparta  na miśosci. Niektorzy termin ć kontem-
placjaę  wyprowadzaja  z śacinskich sśow cum i templum, co miaśoby 
oznaczac  wspolne przebywanie w swia tyni albo tworzenie swia tyni czy 
jakiejs przestrzeni sakralnej. W kazdym z tych przypadkow relacja oso-
bowa stanowi o istocie kontemplacji. Jezeli zatem przedmiotem medy-
tacji jest, na przykśad, osoba Jezusa Chrystusa, wowczas zasadne be-
dzie mowienie o kontemplacji, przy czym pojeciem tym czesciej okre-
sla sie stany mistycznego doswiadczenia bycia umiśowanym przez 
(medytowanego) Chrystusa. Moze ono byc  udziaśem kazdego, kto wy-
trwale i gorliwie praktykuje modlitwe rozancowa . Odnosnie do tego 
Jan Paweś II stwierdza, ze ć rozaniec, wśasnie wychodza c z doswiad-
czenia Maryi, jest modlitwa  wyraŚnie kontemplacyjna . Pozbawiony te-
go wymiaru, okazaśby sie wyzuty ze swej naturyę  (RVM 12). 

Jezeli zatem pojecia: rozmyslanie, medytacja i kontemplacja odno-
sza  sie do zycia chrzescijanskiego, to nie bedzie bśedem stwierdzenie, 
ze oznaczaja  one zarazem trzy stopnie modlitwy myslnej (por. KKK 
2699. 2704). 

 
69. Co stanowi istote chrzescijanskiej medytacji i jakie ma ona zna-

czenie dla zycia duchowego? 
Z tego, co zostaśo powiedziane wyzej jasno wynika, ze przedmio-

tem medytacji moga  byc  rozne rzeczy, niekoniecznie osoba, jak row-
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niez to, ze praktyka medytacji nie nalezy wyśa cznie do obszaru religij-
nego, a tym bardziej chrzescijanskiego, o czym natarczywie przypomi-
naja  reklamy kursow medytacji dalekowschodnich czy innych, ktore 
rzekomo przynosza  natychmiastowe i niesśychane rezultaty. Czśowiek 
jako istota rozumna (homo sapiens), z natury zdolny jest do medytacji 
(homo meditans). Nawet bardzo maśe dziecko potrafi ć wyśa czyc ę  sie  
z tego, co sie wokoś niego dzieje, i zapatrzone albo zasśuchane ć wchśa-
niac ę  oddziaśuja ce nan piekno. Kto wie, moze dzieci czesciej i chetniej 
medytuja , anizeli ć zdroworozsa dkowię  dorosli? Czyz swiat bajek po-
budzaja cych wyobraŚnie, nie jest pierwsza  szkośa  medytacji? 

Medytacje ponieka d musi uprawiac  kazdy artysta, jezeli chce two-
rzyc  prawdziwa  sztuke, i kazdy rzetelny naukowiec Ż  w ogole kazdy, 
kto chce tworczo uczestniczyc  w zyciu i tworzyc  kulture, a nie tylko 
byc  jej konsumentem. 

Medytacja moze wiec miec  za przedmiot osobe lub inna  wartosc . 
Co wiecej, dalekowschodnie techniki medytacji proponuj a  odrzucenie 
jakiegokolwiek przedmiotu, uwazaja c, ze ideaśem jest zdolnosc  do me-
dytacji bezprzedmiotowej, co zarazem oznacza, ze jest to medytacja 
bezosobowa (apersonalna). Jezeli oczywistym warunkiem rozwoju 
czśowieka jako osoby jest kontakt z druga  osoba , to taka bezprzedmio-
towa i apersonalna medytacja jest jednoczesnie praktyka  depersonalizu-
ja ca  (cofaja ca  czśowieka w jego rozwoju osobowym). Na tym wśasnie 
polega zasadnicza roznica miedzy medytacja  dalekowschodnia  a medy-
tacja  chrzescijanska . Ta ostatnia jest zawsze medytacja  przedmiotowa   
i z zasady ma za przedmiot osobe Jezusa Chrystusa oraz Jego dzieśo 
zbawcze utrwalone i przekazane w Objawieniu (Pismo swiete i Trady-
cja). Przypomina o tym watykanski list o niektorych aspektach medyta-
cji chrzescijanskiej, w ktorym czytamy, iz ć medytacja chrzescijanska 
prowadzi modla cego sie do tego, by w zbawczych dzieśach Boga doko-
nanych w Chrystusie, Sśowie Wcielonym, i w darze Jego Ducha, poja c  
objawiaja ca  sie w nich zawsze Ż  przez wymiar ludzki i ziemski Ż  
gśebie Bogaę  (OF 11; por. OF 6). 

Skoro, jak powiedzielismy, medytacja polega na afektywno-woli-
tywnym (a wiec sercem) przylgnieciu do odkrywanej prawdy, to ten ro-
dzaj doswiadczenia duchowego ma szczegolne znaczenie dla zaistnie-
nia i zaciesnienia osobowej relacji z Chrystusem, a przez to samo coraz 
peśniejszej z Nim identyfikacji (chrystoformizacja), az do speśnienia sie 
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sśow sw. Pawśa: ć Teraz zas juz nie ja zyje, lecz zyje we mnie Chrystusę  
(Ga 2, 20). Jest to zatem modlitwa medytacyjna, ktora moze przybierac  
znamiona kontemplacji. 

Na koniec trzeba podkreslic , ze niemozliwy jest postep w zyciu du-
chowym, ktorego nadrzednym celem jest zjednoczenie z Chrystusem, 
bez uprawiania chrzescijanskiej medytacji. Modne wspośczesnie siega-
nie do technik dalekowschodnich nie tylko jej nie zasta pi, lecz Ż  prze-
ciwnie Ż  niesie powazne ryzyko duchowego wyjaśowienia. 

  
70. Jakie sa metody chrzescijanskiej medytacji?  

Na pocza tek trzeba wyjasnic , ze metoda w chrzescijanskiej medyta-
cji ma zawsze znaczenie wtorne, instrumentalne, ktorego nie wolno 
przeceniac , gdyz Ż  jak czytamy w cytowanym wyzej liscie dykasterii 
watykanskiej Ż  ć miśosci Boga, beda cej jedynym przedmiotem chrze-
scijanskiej kontemplacji, nie mozna osia gna c  za pomoca  jakiejkolwiek 
metody czy techniki: raczej musimy zawsze miec  wzrok utkwiony w 
Jezusa Chrystusa, w ktorym miśosc  Boga do nas osia gneśa taki wymiar, 
ze na krzyzu przezyś On poczucie oddalenia od Ojca (por. Mk 15, 34). 
Musimy wiec pozostawic  Bogu decyzje co do sposobu, w jaki chce 
uczynic  nas uczestnikami swojej miśoscię  (OF 31). 

Doswiadczenie duchowe w medytacji mozna zatem porownac  do 
czynnosci szycia, w wyniku czego dwa kawaśki materiaśu zostana  sci-
sle z soba  pośa czone. Do tego potrzeba jest igśa i nitka. Po zszyciu nitka 
pozostaje, natomiast igśa jest juz niepotrzebna. Pozostawienie jej mo-
gśoby spowodowac  przykre nastepstwa. Tak samo jest z metoda  modli-
twy w ogole, a zwśaszcza metoda  modlitwy medytacyjnej, gdyz waz-
niejsze jest doswiadczenie spotkania z Panem (analogia nitki), anizeli 
sposob dojscia do tego spotkania (analogia igśy). Uporczywe trzymanie 
sie metod byśoby ponieka d ć gaszeniem Duchaę  (por. 1 Tes 5, 19). Nie-
mniej jednak dla pocza tkuja cych w praktyce medytacji chrzescijanskiej 
lub doswiadczaja cych oschśosci, posśugiwanie sie wypracowanymi 
przez mistrzow duchowych metodami modlitwy i medytacji jest szcze-
golnie przydatne. Nie oznacza to, ze nalezy kurczowo trzymac  sie jed-
nej metody. Wydaje sie nawet, ze wskazanym byśoby poszukiwanie na 
bazie ć klasycznychę  metod medytacji, wśasnego sposobu odkrywania  
i spotykania Pana, ktory pozwala sie znaleŚc  tym, ktorzy Go szukaja  
(por. Iz 55, 6). 
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Zanim ukazemy w zarysie najwazniejsze metody chrzescijanskiej 
medytacji, nalezy przypomniec , ze podstawowym warunkiem, jakby 
pra-metoda  jest wolnosc  od grzechu smiertelnego. Odnosnie do tego 
Koscioś swiety uczy, iz ć poszukiwanie Boga na modlitwie musi byc  
poprzedzone i isc  w parze z asceza  oraz oczyszczeniem z wśasnych 
grzechow i bśedow, wedśug bowiem sśow Jezusa tylko ludzie » czystego 
serca Boga ogla dac  beda í (Mt 5, 8)ę  (OF 18). 

Ponadto ć doswiadczenie uczy, ze pozycja i postawa ciaśa nie pozo-
staja  bez wpśywu na skupienie i stan duchaę  (OF 26), a poniewaz w 
modlitwie caśy czśowiek ma nawia zywac  kontakt z Bogiem, jego ciaśo 
powinno przyja c  taka  postawe, ktora najbardziej bedzie sprzyjaśa sku-
pieniu, ale zarazem odpowiadaśa powadze tej sytuacji, jaka  jest prze-
bywanie z Bogiem sam na sam w ć izdebceę  swego serca (por. Mt 6, 6).  

Najprostsza  metoda  medytacji jest odkrywanie Boga obecnego w 
codziennosci. Na tym polega zalecane juz przez starozytnych autorow 
tzw. chodzenie w obecnosci Bozej (ambulatio coram Deo), co znajduje 
wyraz w czestych i licznych, a zarazem krotkich spontanicznych modli-
twach, czyli aktach strzelistych, beda cych jakby zachwytem nad od-
krywanymi sladami Boga w stworzeniu, zdarzeniach, we wśasnej du-
szy. W ten sposob najpeśniej wyrazaja  sie cnoty teologalne wiary, na-
dziei i miśosci. 

Podobna  metoda  jest rozpowszechniona w duchowosci Kosciośow 
Wschodnich modlitwa Jezusowa, polegaja ca na ustawicznym powta-
rzaniu w rytm oddechu sśow: ć Panie Jezu Chryste (na wdechu), zmiśuj 
sie nade mna ę  (na wydechu). Ta technika ma na celu, oprocz funkcji 
harmonizuja cej wszystkie wśadze psychiczno-duchowe, wprowadzenie 
Chrystusa w caśy obszar swiadomosci, co w niczym nie przeszkadza w 
aktywnosci zewnetrznej (wypeśnianie swoich zadan i prac). Wydaje sie, 
ze nawia zuje ona do zwyczajow pierwszych chrzescijan (por. 1 Kor  
1, 2). Wzywanie imienia Jezusa, w ktorym jest zbawienie (por. Jl 3, 5)  
i odpuszczenie grzechow (por. 1 J 2, 12) ma mocna  podstawe biblijna  
(por. OF 27). 

Jesli chodzi o tzw. klasyczne metody medytacji chrzes cijanskiej, 
wypracowane w roznych szkośach duchowosci, to trzeba przyznac , ze 
wiekszosc  z nich dotyczy raczej rozmyslania. Duze zasśugi na tym polu 
maja  m.in. hiszpanscy autorzy tej miary, co Garcıa Jimönez de Cisneros 
(«  1510) i dominikanin Ludwik z Granady («  1588), a takze polscy teo-



XVIII. Medytuje  ä  wie c jestem 191
 
logowie: jezuita Marcin Laterna («  1598), autor dzieśa pt. Harfa du-
chowna, i franciszkanin Adam Daniel Brykner («  1706).  

Sposrod licznych metod znanych w Kosciele, dla przykśadu warto 
pokrotce przedstawic  trzy: ignacjanska , karmelitanska  i sulpicjanska . 
Wspolnym ich elementem jest odpowiednie przygotowanie dalsze, 
blizsze i bezposrednie, a takze zakonczenie medytacji podziekowaniem 
za śaski oraz wybranie z medytowanej tresci jakiejs mysli (tzw. ć wia -
zanki duchoweję ), do ktorej nalezy czesto powracac  podczas dnia  
i dzieki temu aktualizowac  powziete postanowienia. 

Metoda ignacjanska stanowi istotny element cwiczen duchowych 
sw. Ignacego Loyoli («  1556) i polega na tzw. przyśozeniu zmysśow. 
Bardzo wazne w tej metodzie, szczegolnie polecanej pocza tkuja cym, 
jest odpowiednie przygotowanie tzw. ć punktowę  w dniu poprzedzaja -
cym odprawienie medytacji. Jezeli medytacja bedzie odprawiana rano, 
to przygotowanie dalsze powinno miec  miejsce poprzedniego dnia wie-
czorem. W ramach przygotowania blizszego nalezy przypomniec  sobie 
ć punktyę , czyli gśowne tresci, ktora maja  byc  medytowane. Dokonuje 
sie to m.in. przez tzw. kompozycje  miejsca, czyli wyobrazenie sobie 
miejsca, w ktorym medytowana tresc  jest niejako osadzona oraz odczu-
cie realizmu sytuacji w kazdym ze zmysśow z osobna (np. odczucie w 
zmysle dotyku bolu, jaki znosiś Jezus, gdy przybijano mu dśonie do 
krzyza). W tym miejscu wazne jest takze zdanie sobie sprawy, czego 
(jakich owocow) oczekuje po tej medytacji. 

Po tym przygotowaniu nastepuje wśasciwa medytacja w oparciu o 
ć punktyę . Polega ona na: a) cwiczeniu pamie ci przez przywośywanie w 
niej wszystkich zapamietanych kiedykolwiek tresci zwia zanych z tema-
tem; b) cwiczeniu intelektu przez intelektualny ogla d medytowanej tre-
sci; c) cwiczeniu woli przez wzbudzanie poboznych pragnien i konkret-
nych postanowien, weryfikowanych potem w tzw. rachunku szczego ąo-
wym, odprawianym zwykle w pośowie dnia. 

Nieco prostsza  jest metoda karmelitanska, nawia zuja ca do stwier-
dzenia sw. Teresy z od Jezusa, ze modlitwa jest poufaśym i przyjaciel-
skim obcowaniem z Bogiem. Polega ona gśownie na pracy wyobraŚni, 
zasilonej uprzednim krotkim czytaniem duchowym. W wyobraŚni nale-
zy sobie przedstawic  medytowana  tresc , zwśaszcza jezeli dotyczy ona 
konkretnych wydarzen zbawczych lub epizodow z zycia Jezusa, Maryi 
czy swietych. To wyobraŚniowe ć unaocznienieę  ma zapocza tkowac  
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dialog miśosci z Bogiem polegaja cy na wzbudzaniu aktow miśosci, od-
dania siebie, wdziecznosci, adoracji itp. 

Metoda sulpicjanska zostaśa wypracowana w XVII wieku w cen-
trum francuskiej szkośy duchowosci, jakim byśo seminarium sw. Sulpi-
cjusza w Paryzu. Medytacja przebiega wedśug trzech charakterystycz-
nych punktow: a) wspo ądziaąanie Ż  polega na uswiadomieniu sobie, 
jakie byśy w medytowanej scenie ewangelicznej uczucia, sśowa i gesty 
Chrystusa, aby odpowiedziec  na nie adoracja , podziwem, uwielbie-
niem, dziekczynieniem, miśoscia  i podobnymi uczuciami, ktore zamy-
kaja  sie w formule ć Jezus przed oczamię ; b) zjednoczenie Ż  jego istota  
jest identyfikacja z Panem. Wysiśek wewnetrznego przylgniecia do Ser-
ca Jezusa ma uswiadomic , jak daleko jestesmy od Boskiego Wzoru. 
Maja  temu towarzyszyc  uczucia skruchy za wzgledu na przeszśosc , za-
wstydzenia ze wzgledu na grzeszna  teraŚniejszosc  oraz pragnienie prze-
miany ze wzgledu na przyszśosc . Ma to oczyscic  motywacje i upodob-
nic  ja  do Chrystusowej, co wyraza formuśa ć Jezus w sercuę ;  
c) adoracja Ż  wedśug zaśozen ma ona bardziej wyrazac  sie w czynie 
apostolskim, anizeli w poboznym zapatrzeniu, dlatego te faze medytacji 
okresla sie formuśa  ć Jezus w rekachę . Przez podjecie szczegośowych 
postanowien, medytuja cy usiśuje dac  odpowiedŚ, co uczyniśby Chrystus 
w tej konkretnej sytuacji, w jakiej on sie znajduje. 

Sa  to przykśadowo podane metody medytacji chrzescijanskiej. Me-
tod tych jest bardzo wiele, gdyz kazda epoka i kazda szkośa duchowo-
sci wypracowaśa wśasne. Roznia  sie miedzy soba  raczej nieistotnymi 
elementami, charakterystycznymi dla danego srodowiska zycia ducho-
wego.  

  
71. Na czym polega tzw. lectio divina i jakie sa metody medytacji 

biblijnej? 
Czytanie Pisma swietego, jako cwiczenie sśuza ce przede wszystkim 

poznaniu tresci wiary, ktora wymaga zrozumienia (fides quaerens 
intellectum), jest praktyka  znana  juz w Starym Testamencie (por. Neh 8,  
1-8; – k 4, 16-22; Dz 8, 27-31. 34-35). Wiele tez razy na kartach Biblii 
pojawiaja  sie usilne zachety do karmienia sie sśowem Bozym (por. Joz 
1, 8; Mt 7, 24; – k 11, 28; Kol 3, 16; Jk 1, 21. 25).  

W ostatnich dziesiecioleciach Koscioś zwrociś szczegolna  uwage na 
znaczenie modlitewnej lektury sśowa Bozego dla zycia duchowego. Na 
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przykśad Benedykt XV w encyklice Spiritus Paraclitus (1920) pisze, ze 
na kartach Biblii ć przede wszystkim trzeba szukac  pokarmu, ktorym 
karmi sie zycie duchowe i rosnie w doskonaśoscię . Podobnie Pius XII 
w encyklice Divino afflante Spiritu (1942) przypomina, ze ć wierni i ka-
pśani maja  obowia zek posśugiwac  sie Pismem swietym i wynikami ba-
dan biblijnych Ojcow i teologow Kosciośa. [...] Kapśani, ktorym powie-
rzona jest troska o zbawienie wiernych, niechaj najprzod sami przestu-
diuja  starannie Ksiegi swiete, przyswajaja c je sobie w rozwazaniu i na 
modlitwie. Potem zas niech gorliwie rozdzielaja  bogactwa sśow Bozych 
na kazaniach, homiliach i wykśadach, wspieraja c nauke katolicka  przez 
przytaczanie Pisma swietegoę . Jeszcze wyraŚniej akcentuje to soboro-
wa Konstytucja dogmatyczna o objawieniu Bozym Dei Verbum, w kto-
rej czytamy, iz ć tak wielka tkwi w sśowie Bozym moc i potega, ze jest 
ono dla Kosciośa podpora  i siśa  zywotna , a dla synow Kosciośa utwier-
dzeniem wiary, pokarmem duszy oraz Środśem czystym i staśym zycia 
duchowegoę  (DV 21). 

Modlitewna lektura sśowa Bozego, czy to w zgromadzeniu litur-
gicznym czy prywatnie, od pocza tku byśa obecna w praktyce Kosciośa 
swietego. Juz w starozytnosci chrzescijanskiej wypracowano metode 
indywidualnej lektury sśowa Bozego, znana  jako lectio divina. Nazwy 
tej po raz pierwszy uzyś Orygenes («  254). Nie jest to zwykśe czytanie 
poboznych tekstow, jak to ma miejsce w czytaniu duchowym, ale spe-
cjalny sposob medytacji nad tresciami Objawienia. Skśadaja  sie nan 
cztery zasadnicze fazy. Najpierw jest lectio, czyli peśne swietej powagi 
zapoznawanie sie z trescia  wybranego tekstu Pisma swietego. Nie cho-
dzi o to, aby duzo przeczytac  Ż  wprost przeciwnie, nalezy czytac  bar-
dzo wnikliwe, z ć przezyciemę . Drugi etap stanowi meditatio, to znaczy 
ponowne, a nawet wielokrotne czytanie z zaangazowaniem pamieci  
i wyobraŚni w celu jakby ć unaocznieniaę  danej tresci. Chodzi gśownie 
o wydobycie wszystkich, czasem nawet ukrytych w swietym tekscie 
tresci i sensow tak, aby martwa litera staśa sie zywym sśowem (por. Hbr 
4, 12). To wymaga dśugich niekiedy chwil ciszy. Po odkryciu tego, cze-
go Bog w swoim sśowie naucza nas tu i teraz, nastepuje chwila odpo-
wiedzi ze strony czytaja cego, czyli faza oratio. Moze ona miec  postac  
wewnetrznego dialogu modlitewnego z Bogiem, Chrystusem lub Matka  
Boza , albo pojedynczych aktow strzelistych, czesto beda cych parafraza  
czytanych wersetow Biblii. Dopeśnieniem modlitewnej odpowiedzi na 
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otrzymane sśowo Boze jest czwarta faza Ż  contemplatio, czyli zatrzy-
manie sie w peśnym uwielbienia podziwie dla Bozej Ma drosci, obja-
wiaja cej sie w Pismie swietym. 

W nawia zaniu do lectio divina powstaśy rozne metody wspolnoto-
wego czytania Pisma swietego, stosowane chetnie przez zrzeszenia 
chrzescijanskie. Metody te mozna podzielic  na studyjne, sśuza ce gśeb-
szemu poznaniu tresci sśowa Bozego i modlitewno-przezyciowe. Do 
pierwszej grupy nalezy bardzo prosta metoda V s̈teras. Nazwa pocho-
dzi od szwedzkiego miasta, gdzie wypracowano ja  we wspolnocie pro-
testanckiej. Polega ona na stawianiu w tekscie odpowiednich znakow w 
zaleznosci od tego, czy konkretne zdanie lub sśowo budzi wa tpliwosci, 
ktore trzeba przedyskutowac  i wyjasnic  w grupie (pytajnik), albo jest 
odkryciem jakiejs nowej tresci do zastosowania w swoim zyciu (wy-
krzyknik) lub skśania do podzielenia sie z innymi w celu zachety 
(strzaśka).  

Popularna  metoda  studyjna  jest tez m.in. krag biblijny, ktory jest 
forma  dyskusji w atmosferze skupienia i modlitwy nad fragmentem  
Pisma swietego, ktory zostaś wybrany lub jest przewidziany w liturgii 
na dany dzien. Podobna  w formie jest metoda kro tkich formuą wiary. 
Kazdy z uczestnikow indywidualnie lub w dwu- trzyosobowych zespo-
śach odczytuje zadany fragment Pisma swietego, stawiaja c sobie pyta-
nie: ć W co wierze?ę  Wypisuje z tekstu najwazniejsze sśowa i zdania, 
ktore po rozwazeniu parafrazuje i ukśada na pismie w swoiste wyznanie 
wiary. 

Do grupy metod modlitewno-przezyciowych w pierwszym rzedzie 
trzeba zaliczyc  ewangeliczna rewizje  zycia, ktora  wypracowaś miedzy-
wojenny francuski ruch mśodziezy robotniczej. Metoda opiera sie na 
schemacie: voir-jugir-agir (widziec -osa dzic -dziaśac ). Najpierw wiec 
chodzi o postawienie problemu i jego egzemplifikacje na podstawie do-
swiadczenia zyciowego uczestnikow spotkania. Nastepnie poczynione 
spostrzezenia konfrontuje sie z nauka  Pisma swietego, w czym pomoc-
ne moze byc  metodyczne pytanie: ć Co Chrystus uczyniśby w tej sytu-
acji, na moim miejscu itd.ę . Z tego nalezy wyprowadzic  konkretne 
wnioski dla pracy nad soba  i dziaśalnosci apostolskiej. Inna  metoda  te-
go rodzaju jest tzw. droga do wspo lnoty, stosowana zasadniczo w doj-
rzaśych i zzytych wspolnotach, ktore pragna  pogśebic  wiezi, dziela c sie 
swoim duchowym przezyciem, wywośanym bardzo osobista  lektura  
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sśowa Bozego, i towarzysza cymi mu uczuciami. Umacnianiu wiezi 
wspolnotowych sśuzy takze metoda zwana dzieleniem sie  Ewangelia. 
Polega ona na tym, ze po modlitwie wstepnej kazdy z uczestnikow spo-
tkania odczytuje wybrany tekst, a nastepnie po dśuzszej chwili rozwa-
zania w milczeniu, wypowiada swoje refleksje w formie dialogu z Bo-
giem lub modlitwy, inspirowanej danym tekstem. Pozostali uczestnicy 
w swoich wypowiedziach nie podejmuja  dyskusji.  

Powszechnie stosowana  indywidualna  metoda  modlitewnej lektury 
Pisma swietego jest tzw. sąowo zycia. Chodzi w niej o wydobycie z tek-
stu biblijnego jakiejs bardzo krotkiej mysli, ktora czesto powtarzana  
i przypominana w cia gu dnia, stanowic  bedzie gśowny temat modlitwy 
oraz aktow strzelistych, oraz punkt odniesienia we wszystkich sytu-
acjach, a zwśaszcza kryterium samooceny podczas wieczornego ra-
chunku sumienia. Najlepiej, jesli sśowo zycia wybieramy z czytan bi-
blijnych przewidzianych w liturgii danego dnia. 

 



 

 
XIX. ASCEZA I WALKA DUCHOWA 

 
72. Co to jest ”zdrowa ascezaź i jakie ma znaczenie dla zycia du-

chowego? 
Pierwotne, greckie sśowo askŻo, oznaczaśo praktykowania jakiejs 

umiejetnosci, uprawiania sztuki, treningu itp. Herodot («  425 przed 
Chr.) posśuguje sie tym pojeciem maja c na mysli przygotowywanie wy-
twornego stroju albo przyodziewanie czegos lub kogos. Ostatecznie po-
jeciu ć ascezaę  nadano sens fizyczny, ktory oznaczaś cwiczenia sprawno-
sci fizycznej; potem sens etyczno-moralny, przez ktory rozumiano sys-
tematyczny wysiśek wkśadany w rozwoj inteligencji i hartowanie woli; 
a wreszcie sens religijny wskazuja cy na powinnosc  oddawania czci bo-
stwom. Wspośczesnie pojecie ć ascezaę  funkcjonuje niemal wyśa cznie w 
sensie moralnym i religijnym. Nazywanie asceza , na przykśad, treningu 
sportowego lub wielogodzinnych cwiczen na instrumencie muzycznym 
z pewnoscia  budziśoby zdziwienie.  

Asceza religijna jest to zatem systematyczny, dśugotrwaśy trud po-
dejmowany dla osia gniecia jakiejs sprawnosci moralnej i duchowej, 
koniecznej dla zjednoczenia z Bogiem. Jednorazowe umartwienie, 
zwśaszcza pod wpśywem silnych przezyc  religijnych, nie jest asceza . 
Zakśada ona bowiem planowe samoograniczenie namietnosci, wyrze-
czenie sie przyjemnosci, rezygnacje z wygod z motywow nadprzyro-
dzonych itd. Jest to wiec staśa forma religijnego samowychowania, w 
ktorym nie chodzi o slepe tśumienie czy wyniszczanie naturalnych dys-
pozycji w czśowieku, ale o ich sublimowanie oraz integrowanie zgod-
nie z wymogami swego powośania i zasadami zycia duchowego. Inna 
wiec bedzie asceza kapśana, osoby konsekrowanej, a inna czśowieka 
swieckiego. Forma ascezy zmieniac  sie bedzie w zaleznosci od oko-
licznosci zycia i powośania.  

ć Zdrowaę  asceza chrzescijanska polega wśasnie na uszanowaniu w 
czśowieku naturalnego, choc  czasem dla niego kśopotliwego, wyposa-
zenia danego przez Stworce. W tym sensie jest to asceza humanistycz-
na. Ponadto jest ona podejmowana nie dla jakichs egoistycznych ide-
aśow, ale z miśosci do Boga, drugiego czśowieka i samego siebie. To 
wspośpraca z śaska  Boza  w celu pokonania potrojnej poza dliwosci 
(oczu, ciaśa i pychy Ż  1 J 2, 16), aby w ten sposob odzyskac  w sobie 
peśnie ć obrazu i podobienstwa Bozegoę  na wzor Jezusa Chrystusa (por. 
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Rdz 1, 26; Mt 5, 48), ktory jest ć obrazem Boga niewidzialnegoę  (Kol  
1, 15). Wynika z tego, ze jest ona koniecznym warunkiem duchowego 
postepu na wszystkich etapach. Asceza i mistyka, to dwa wzajemnie sie 
dopeśniaja ce wymiary zycia duchowego.  

 
73. Jakie sa rodzaje ascezy chrzescijanskiej i czym charakteryzuje 

sie ona wspo ęczesnie? 
Najpierw dokonajmy rozroznienia ascezy w zyciu chrzescijanskim 

na dwa zasadnicze jej rodzaje, wzajemnie sie dopeśniaja ce. Pierwszy  
z nich to tzw. asceza negatywna, zwana takze defensywna (obronna ), 
bardziej skierowana do wewna trz. Skoncentrowana na podmiocie du-
chowym, kśadzie akcent na opanowywanie skśonnosci do zśa, co wyra-
za ignacjanska zasada agere contra (dziaśac  przeciw namietnosciom  
i skśonnosciom do zśego). Drugi rodzaj, to asceza pozytywna, zwana 
takze asceza ofensywna, wychodzi bowiem naprzeciw trudnosciom  
i pokusom, rozwijaja c przede wszystkim dziaśanie na rzecz bliŚnich,  
a wiec wyrazaja ca sie w postawie sśuzby. 

Pierwszy rodzaj ascezy typowy byś dla dawniejszych czasow i du-
chowosci pozostaja cej pod wpśywem pesymistycznego i rygorystycz-
nego nurtu w duchowosci XVII i XVIII wieku, zwanego jansenizmem. 
Sta d chyba biora  sie bezzasadne i pejoratywne skojarzenia z tzw. asceza  
sredniowiecza. Natomiast wspośczesnie w duchowosci bardziej akcen-
tuje sie asceze pozytywna . Nie na wiele bowiem zda sie troska o wśasna  
wolnosc  ć odę  wszelkich cielesnych poruszen, skoro zabraknie wolnosci 
ć doę  troski o dobro duchowe i fizyczne bliŚnich. To opowiedzenie sie 
za asceza  pozytywna  zesrodkowuje ja  nie tyle na tajemnicy Krzyza, co 
raczej na tajemnicy Zmartwychwstania. Asceza zatem jest nie tyle 
ć cwiczeniemę , co przede wszystkim okazywaniem miśosci. 

Duze znaczenie praktyczne ma inne rozroznienie na asceze czynna   
i bierna . Asceza czynna polega na wśasnowolnym podejmowaniu okre-
slonych praktyk samoograniczania dla wypracowania jakiejs cnoty 
osobistej lub cnoty spośecznej (sśuzba bliŚnim). Przykśadem tego be-
dzie ograniczenie pozywienia w pia tek, aby w ten sposob zaoszczedzo-
ne pienia dze przeznaczyc  dla potrzebuja cych. Moze to jednak niesc   
z soba  pokuse proznosci i zadowolenia z siebie (por. – k 18, 10-11), dla-
tego koniecznym jej dopeśnieniem powinna byc  asceza bierna, polega-
ja ca na peśnym dzieciecej ufnosci w Boza  Opatrznosc  przyjmowaniu 
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roznych ograniczen wynikaja cych z warunkow zycia i czynienia z nich 
duchowych ofiar, skśadanych w roznych intencjach osobistych czy 
wspolnoty wierza cych. Szczegolna  okazje do praktykowania takiej 
ascezy daje cierpienie i choroba. Wydaje sie, ze dla wspośczesnego 
chrzescijanina, przyzwyczajonego do aktywnego dziaśania i ć brania lo-
su w swoje receę  asceza bierna jest troche obca. Tymczasem to wśasnie 
ona najskuteczniej wyrabia pokore i miśosc  Ż  korone cnot chrzescijan-
skich (por. 1 Kor 13, 13). 

Wspośczesna asceza humanistyczna przede wszystkim naznaczona 
jest optymistycznym podejsciem do swiata, co wyraza sie w wysiśku 
doskonalenia go przez prace, sprawiedliwy podziaś dobr, czynna  miśosc  
bliŚniego, wierne speśnianie obowia zkow stanu i zawodu itp. (por. LG 
36, 41). W odroznieniu od tradycyjnej ascezy skrajnie indywiduali-
stycznej, wspośczesnie ma ona ukierunkowanie spośeczne, co trafnie 
wyraziś o. Pierre Teilhard de Chardin («  1955): ć Dzisiejszemu chrzesci-
janinowi nie wystarcza juz zaprowadzenie w swym ciele pokoju i ciszy 
tak, aby dusza mogśa swobodnie oddac  sie sprawom Bozym. Jesli chce 
byc  doskonaśy, to uwaza, iz powinien wydobyc  z tego ciaśa caśa  zawar-
ta  w nim moc duchowa . [’] Nie umartwienie przede wszystkim, ale 
doskonalenie wysiśku ludzkiego dzieki umartwieniu. Swiety chrzesci-
janski [’] to nie czśowiek, ktoremu najlepiej uda sie uciec od materii 
lub najskuteczniej ja  poskromic , ale ten, kto usiśuja c ja  wzniesc  ponad 
nia  sama  i wprzegaja c do Chrystusowego speśnienia caśosc  jej siś: zśota, 
miśosci i wolnosci, urzeczywistni w naszych czasach ideaś dobrego sśu-
gi ewolucjię 1. 

Nie mozna jednak przemilczac  pewnych zagrozen pojawiaja cych 
sie obecnie w tym waznym wymiarze chrzescijanskiej duchowosci. 
Wazniejsze z nich, to Ż  z jednej strony Ż  zaniedbywanie modlitwy na 
rzecz aktywnosci apostolskiej, podczas gdy modlitwa bez ascezy staje 
sie nieautentyczna, a asceza bez modlitwy sztuczna, a z drugiej strony 
Ż  dostrzega sie przesadne akcentowanie elementu ludzkiego w asce-
zie, co sie ujawnia m.in. w przecenianiu technik relaksacyjnych. Zapo-
mina sie, ze ostatecznie chrzescijanska doskonaśosc  jest dzieśem śaski 
Bozej (por. J 15, 5).  

 
Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
1 Dzieąa, t. 2, Warszawa 1985, s. 167-168. 
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74. Co nalezy rozumiec pod pojeciem ”walka duchowaź i jakie sa 

jej zasadnicze pęaszczyzny? 
To klasyczne okreslenie, wprowadzone przez sw. Pawśa (2 Kor 10, 

3-6; Ef 6, 10-18) śa czy w sobie cechy wszystkich wymienionych wyzej 
rodzajow ascezy. Jest ona koniecznym warunkiem dla zapocza tkowania 
i efektywnego rozwoju zycia duchowego. Analogicznie do dziaśan bata-
listycznych, walka duchowa charakteryzuje sie tym, ze toczy sie na 
wielu (gśownych czterech) frontach jednoczesnie. Jest to wiec walka 
zarowno defensywna jak i ofensywna z grzechem oraz niedoskonaśo-
sciami, z szatanem, z ciaśem i ze swiatem. W zwia zku z tym wymaga 
peśnego zaangazowania wszystkich siś czśowieka i odpowiedniej strate-
gii. Wpierw jednak musi byc  dokonane dobre rozpoznanie taktyki nie-
przyjaciela i miejsc jego przebywania. Jednym z warunkow zwyciestwa 
w walce jest bardzo powazne potraktowanie przeciwnika, tym powaz-
niejsze, im bardziej ograniczone sa  siśy chrzescijanina, wszak walka to-
czy sie gśownie z potega  osobowego zśa. 

Pierwszym frontem walki duchowej jest przezwycie zanie grzechu 
(smiertelnego i powszedniego), a takze niedoskonaśosci. To wymaga 
czujnosci sumienia, czestego korzystania z sakramentu pojednania  
i pokuty, pielegnowania ducha pokuty (m.in. przez dobrowolne umar-
twienia), a przede wszystkim unikania wszelkich okazji do grzechu,  
a nawet pozorow zśa (por. 1 Tes 5, 22). Mistrzowie zycia duchowego, 
na przykśad sw. Ignacy Loyola w C wiczeniach duchowych (nr 50-52) 
jako skuteczny srodek w tej walce polecaja  rozmyslanie nad skutkami 
grzechu aniośow i pierwszych rodzicow, aby odpowiednio do tego zdac  
sobie sprawe z konsekwencji, jakie rodzi nieposśuszenstwo Bogu. Po-
dobnie uczy dominikanski autor, Ludwik z Granady («  1588): ć Rozwa-
zaja c wielosc  twoich grzechow weŚ pod uwage, co sie przez nie traci, 
azebys w ten sposob uprzytomniś sobie, ile razy traciśes i jak wiele stra-
ciśes, aby to pobudziśo cie do zalu i pokuty. [’] Kto chciaśby nalezycie 
zaśowac  za grzechy, niech uwaznie i pokornie pomysli, co sie traci 
przez grzech smiertelny, a wtedy zrozumie, jak wazna jest pobudka 
skśaniaja ca do skruchyę 2.  

Drugim frontem walki duchowej jest pokonywanie wrodzonych po-
zadliwos ci ciaąa, prowadza cych do wewnetrznego chaosu i osśabienia 

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
2 Abys  nie zapomniaą, ze jestes  chrzes cijaninem, Poznan 1987, s. 37. 
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ducha. Walka ta polega na praktykowaniu ć zdrowej ascezyę , skupionej 
gśownie na hamowaniu dwoch silnych wrodzonych tendencji ciaśa: 
nienasyconego pragnienia (za dzy) przyjemnosci i leku przed cierpie-
niem. Nieopanowana pierwsza tendencja moze w ogole udaremnic  
zbawienie wieczne, zas druga Ż  powaznie osśabic  zycie duchowe, 
gdyz kazda postac  cierpienia (fizycznego czy moralnego), najbardziej 
upodabnia do Chrystusa, o ile oczywiscie cierpienie jest przyjete z wia-
ra  i wśa czone w Jego zbawczy Krzyz (por. Mt 16, 24; Flp 3, 10; Kol 1, 
24). Skutecznym srodkiem w tej walce, polecanym przez wszystkich 
mistrzow zycia duchowego, jest rozwazanie (medytacja) Meki Chrystu-
sa i wspościerpien Maryi. Zdaniem niektorych pisarzy ascetycznych, 
zdolnosc  do owocnego przyjecia cierpienia jest miara  duchowego roz-
woju. 

Kolejnym frontem walki duchowej jest walka ze swiatem. Chodzi 
tu oczywiscie o zgubny wpśyw swiata rozumianego jako antychrzesci-
janskie srodowisko tworzone przez ludzi zyja cych z dala od Boga i tak, 
jakby On nie istniaś. Charakteryzuje sie ono etyka  jawnie sprzeciwiaja -
ca  sie Bozym przykazaniom i nauce Ewangelii, wykpiwaniem i prze-
sladowaniem zycia duchowego i moralnosci, propagowaniem hedoni-
zmu i rozpusty itd. Trafna  diagnoze takiej sytuacji we wspośczesnej Eu-
ropie daje Jan Paweś II, pisza c w adhortacji Ecclesia in Europa o cho-
robie horyzontalizmu, ktory trawi spośeczenstwo europejskie (por. EiE 
34) i odbiera mu nadzieje. Jednym z przejawow tej choroby jest ć da ze-
nie do narzucenia antropologii bez Boga i bez Chrystusa. Taki typ my-
slenia doprowadziś do tego, ze uwaza sie czśowieka za » absolutne cen-
trum rzeczywistosci, kaza c mu w ten sposob wbrew naturze rzeczy za-
ja c  miejsce Boga, zapominaja c o tym, ze to nie czśowiek czyni Boga, 
ale Bog czyni czśowieka. Zapomnienie o Bogu doprowadziśo do porzu-
cenia czśowiekaí i dlatego » nie nalezy sie dziwic , jesli w tym kontek-
scie otworzyśa sie rozlegśa przestrzen dla swobodnego rozwoju nihili-
zmu na polu filozofii, relatywizmu na polu teorii poznania i moralnosci, 
pragmatyzmu i nawet cynicznego hedonizmu w strukturze zycia co-
dziennegoí. Europejska kultura sprawia wrazenie ć milcza cej apostazjię  
czśowieka sytego, ktory zyje tak, jakby Bog nie istniaś (por. EiE 9). 

Chrzescijanin ma obowia zek nie tylko unikac  okazji do kontaktu  
z takim stylem zycia w swiecie, ale wprost mu sie sprzeciwiac , odwaz-
nie wyznaja c wiare w codziennym zyciu (por. 1 J 5, 4) i dokonuja c wśa-
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sciwych decyzji, ktore nie beda  ura gac  godnosci dziecka Bozego (por. 1 
Kor 6, 12; 10, 23). Nie bez znaczenia jest takze stanowcza rezerwa 
chrzescijanina wobec opinii bezboznego swiata, zwśaszcza gdy sprawu-
je on funkcje publiczne (por. Dz 5, 29; Ga 1, 10).  

Szczegolnie wiele wysiśku wymaga walka z szatanem. Trzeba bo-
wiem pamietac , ze najczestszym sposobem jego atakow sa  pokusy, czy-
li propozycje kśamliwych wartosci, prowadza cych w efekcie do du-
chowej smierci, gdyz szatan jest ć kśamca ę  i ć zabojca ę  (por. J 8, 44). 
Pokusy najczesciej pojawiaja  sie w pamieci, wyobraŚni i w sferze 
uczuciowej, dlatego strategia  w tej walce jest szczegolna czujnosc  w 
tym zakresie. Ojcowie pustyni radza  wyjawianie spowiednikowi nie 
tylko grzechow, ale nawet pokus, ktorym zdośalismy sie oprzec .  

Odnosnie do walki z szatanska  pokusa  cenne wskazania daje sw. 
Ignacy Loyola, pisza c, ze wśasciwoscia  kusiciela jest ć [’] tracic  siśy  
i odwage i uciekac  ze swymi pokusami, jezeli osoba cwicza ca sie w 
rzeczach duchowych stawia odwaznie czośo pokusom nieprzyjaciela  
i dziaśa wrecz odwrotnie. A znow jesli osoba cwicza ca sie zacznie sie 
lekac  i tracic  odwage pod naporem pokus, wtedy nie ma na caśej ziemi 
bestii bardziej dzikiej niz nieprzyjaciel natury ludzkiej w da zeniu do 
speśnienia swego przekletego zamiaru z niezmierna  przewrotnoscia . 
[’] Nieprzyjaciel natury ludzkiej, kiedy poddaje duszy sprawiedliwej 
swoje podstepy i namowy, chce i pragnie, zeby zostaśy przyjete i za-
chowane w tajemnicy; a kiedy sie je odkrywa przed dobrym spowied-
nikiem albo inna  osoba  duchowna , ktora zna jego podstepy i zśosci, 
bardzo mu sie to nie podoba; wnioskuje bowiem, ze nie bedzie mogś 
doprowadzic  do skutku swego juz zaczetego a przewrotnego zamiaru, 
bo odkryte zostaśy jego wyraŚne podstepy. [’] Nieprzyjaciel natury 
ludzkiej kra zy i bada ze wszech stron wszystkie nasze cnoty teologicz-
ne, kardynalne i moralne, a w miejscu, gdzie znajdzie nasza  najwieksza  
sśabosc  i brak zaopatrzenia ku zbawieniu wiecznemu, tam wśasnie nas 
atakuje i stara sie nas zdobyc ę 3. 

Czasami w przypadku osob, ktore znacznie posta piśy w rozwoju 
duchowym, szatan nie moga c zaszkodzic  ich duszy zjednoczonej z Bo-
giem, na rozne sposoby bedzie usiśowaś je dre czyc, atakuja c zmysśy  
i ciaśo. Polegac  to moze na wywośywaniu skrajnie przeciwnych doznan 

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
3 C wiczenia duchowe, nr 325-327. 
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w zmysśach i ciele, od niezwykle przyjemnych i neca cych, po odrazaja -
ce i wstretne. Mszcza c sie za da zenie czśowieka do swietosci, szatan 
czesto tez zadaje mu psychiczne cierpienie i fizyczny bol, probuja c  
w ten sposob zniechecic , a nawet zastraszyc . Moze takze stwarzac  nie-
bezpieczne sytuacje, bezposrednio zagrazaja ce zyciu, albo starac  sie 
niszczyc  dobre dzieśa czśowieka poboznego. Skuteczna  pomoca  w tej 
walce Ż  jak pokazuje wielowiekowa praktyka Kosciośa Ż  jest nosze-
nie i posśugiwanie sie poswieconymi przedmiotami (medalik, krzyzyk, 
rozaniec) oraz stosowanie sakramentaliow (pokropienie lub przezegna-
nie sie woda  swiecona , bśogosśawienie mieszkania, miejsc swego prze-
bywania, przedmiotow codziennego uzytku itd.).  

Szczegolnej walki z szatanem wymagac  bedzie sytuacja ope tania, 
tak czesto wspominanego w Pismie swietym (por. Mt 4, 24; 8, 16. 28; 
9, 32; 12, 22). Polega ono na caśkowitym lub czesciowym zawśadnieciu 
przez szatana ciaśem czśowieka, zwykle z zachowaniem jednak jego 
wolnosci. Opetany ma swiadomosc , ze dziaśa w nim jakas obca, de-
strukcyjna siśa, ujawniaja ca sie jako inna osobowosc  lub wiele prze-
wrotnych i sprzecznych osobowosci, nad ktorymi sam nie potrafi w za-
den sposob zapanowac , zwśaszcza w chwilach szczegolnie intensywnej 
manifestacji zśego ducha (np. w bezposredniej bliskosci Najswietszego 
Sakramentu, poswieconych przedmiotow, miejsc lub osob, jak chociaz-
by w spotkaniu z kapśanem). Oznacza to, ze niekiedy przez dśuzszy 
czas opetany na zewna trz moze w niczym nie przejawiac  swego od-
miennego stanu duchowego. Tym wieksze zdziwienie i przerazenie be-
dzie budzic  sytuacja, w ktorej ć porza dnyę  i szanowany czśowiek nagle 
z ć niewiadomychę  powodow popeśnia ciezka  zbrodnie lub inne kary-
godne wykroczenie.  

Rozroznia sie opetanie zawinione i niezawinione. Zawinione moze 
byc  wowczas, gdy czśowiek przez chorobliwa  ciekawosc  pośa czona  z 
gśupota  angazuje sie w sekte satanistyczna  lub poddaje sie wpśywowi 
ludzi zdeprawowanych, uczestniczy w wywośywaniu duchow, upra-
wianiu czarow lub innych praktyk magicznych, a takze gdy z upodoba-
niem posśuguje sie przedmiotami obcych kultow niewiadomego pocho-
dzenia (np. roznych tajemniczych figurek przywiezionych z krajow Da-
lekiego Wschodu). Najczestsza  jednak droga  do zawinionego opetania 
jest dśugotrwaśe popeśnianie grzechow smiertelnych, zwśaszcza prze-
ciwko zyciu i czystosci (morderstwo, aborcja, rozwia zśosc ), swieto-
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kradztwa i bluŚnierstwa. Chodzi tu o sytuacje, w ktorych chrzescijanin 
popeśniaja c tego rodzaju czyny, jednoczesnie nie podejmuje wysiśku 
nawrocenia przez sakrament pokuty, modlitwe i asceze. Czynia c kary-
godne zśo, w ten sposob zaprasza zśego ducha do siebie, otwiera mu 
swoje wnetrze, czesto oddaja c takze wolnosc  swojej woli. 

Rzadkoscia  natomiast jest opetanie niezawinione, ktore Pan Bog 
dopuszcza na czśowieka, daja c mu jednoczesnie odpowiednia  siśe do tej 
walki duchowej. Jej celem jest upokorzenie zśego ducha przez odnie-
sione zwyciestwo, pouczenie i przestroga dla innych, a w rezultacie od-
danie chwaśy Bogu przez cnote wiary, poddanej probie (por. 1 Kor  
3, 13; 2 Kor 12, 9).  

W sytuacji opetania nie wystarczy duchowy wysiśek opetanego, 
lecz konieczna jest interwencja Kosciośa w postaci egzorcyzmu. W 
kazdej sytuacji owocnym srodkiem walki z podstepami szatana jest Ż  
zgodnie z zaleceniem Pana Jezusa Ż  przede wszystkim modlitwa i post 
(por. Mt 17, 21). 

 
75. Na czym polega posęuga kapęana egzorcysty? 

Na pocza tek wyjasnijmy, czym jest egzorcyzm? Odnowiony Rytuaą 
rzymski egzorcyzmo w (1 X 1998) we Wprowadzeniu teologicznym i pa-
storalnym podaje, iz wsrod pomocy, jakimi Koscioś dysponuje w walce 
z mocami ciemnosci, ć wyroznia sie egzorcyzm uroczysty, zwany wiel-
kim lub wiekszym, beda cy obrzedem liturgicznymę . Ma on na celu 
ć wypedzenie zśych duchow lub uwolnienie od ich demonicznego 
wpśywu, moca  duchowej wśadzy, jaka  Jezus powierzyś Kosciośowi, jest 
bśaganiem lub za daniem naleza cym do dziedziny sakramentaliow, a za-
tem swietym znakiem oznaczaja cym skutki przede wszystkim ducho-
we, osia gane przez modlitwe Kosciośaę  (nr 11). Nieco dalej jedno-
znacznie zostaśo okreslone, ze ć posśuge sprawowania egzorcyzmu nad 
opetanymi moca  specjalnego i wyraŚnego zezwolenia powierza miej-
scowy ordynariuszę  i ze takiego zezwolenia mozna udzielic  wyśa cznie 
kapśanowi. Powinien sie on odznaczac : poboznoscia , wiedza , roztrop-
noscia , nieskazitelnoscia  zycia oraz powinien byc  odpowiednio do tego 
przygotowany (nr 13). 

Choc  Pan Jezus wszystkim wierza cym udzieliś wśadzy panowania 
nad zśymi duchami, przede wszystkim jednak Apostośom (por. Mt 10, 
1; Mk 6, 7; 16, 17; – k 9, 1; 11, 19; ), to jednak obecnie, ilekroc  mowi 
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sie o posśudze egzorcysty w Kosciele katolickim, to zawsze chodzi  
o kapśana egzorcyste. 

Na czym wiec polega posśuga kapśana egzorcysty? Zanim przysta pi 
do wyrzucania zśego ducha z czśowieka opetanego, musi nabrac  moral-
nej pewnosci, ze osoba, nad ktora  ma sprawowac  ezgorcyzm, jest na-
prawde opetana przez diabśa. Powinien tez uzyskac  jej aprobate dla ta-
kiej pomocy w walce duchowej. Nierzadko bowiem zdarza sie, ze oso-
by o rozchwianej osobowosci albo lekaja ce sie o swoje zbawienie, pro-
filaktycznie prosza  o egzorcyzm nad soba . Wspomniany Rytuaą rzymski 
egzorcyzmo w we Wprowadzeniu podaje szereg objawow wskazuja cych 
na dziaśanie w czśowieku siśy nieczystej, kwalifikuja ce sie do egzorcy-
zmu. Jest to m.in.: biegśe posśugiwanie sie nieznanym sobie jezykiem, 
wyjawianie spraw ukrytych lub dalekich, wykazywanie siśy fizycznej 
nieproporcjonalnej do wieku lub przekraczaja cej naturalnej mozliwosci, 
a takze gwaśtowna nienawisc  do Boga, do Najswietszego Imienia Jezu-
sa, Najswietszej Maryi Panny i swietych, do Kosciośa, do sśowa Boze-
go, przedmiotow sakralnych i obrazow, obrzedow, a zwśaszcza sakra-
mentow. Nalezy takze brac  pod uwage zwia zek tych objawow z wiara   
i walka  duchowa  osoby opetanej (nr 16). Decyzje o sprawowaniu eg-
zorcyzmu kapśan ma podejmowac  roztropnie, zasiegaja c Ż  jesli po-
trzeba Ż  opinii specjalistow w dziedzinie duchowej, a takze lekarzy  
i psychiatrow, otwartych na sprawy zycia duchowego. Wiadomo bo-
wiem, ze symptomy opetania i niektorych chorob psychicznych sa  bar-
dzo podobne, ale rozna jest ich przyczyna i skutki. 

Sama celebracja egzorcyzmu, zwykle powtarzana wielokrotnie  
w dśuzszym okresie czasu, wyraza wiare Kosciośa w uzdrawiaja ca  moc 
Jezusa Chrystusa i daleka jest od jakichkolwiek czynnosci magicznych. 
Na egzorcyzm skśada sie bowiem szereg modlitw bśagalnych i dobrze 
znanych gestow liturgicznych, jak: pokropienie woda  swiecona , wśoze-
nie ra k na gśowe opetanego, ukazywanie wizerunku Ukrzyzowanego, 
czynienie znaku krzyza itp. Z uwagi na dobro opetanego i innych osob, 
egzorcyzm nie moze byc  przedmiotem widowiska, nie mozna go fil-
mowac , czy w jakikolwiek sposob nagrywac . Sprawowany jest z zasa-
dy w kaplicy lub innym odpowiednim miejscu, gdzie jest wizerunek 
Ukrzyzowanego i obraz Matki Bozej. W obrzedzie moze brac  udziaś 
maśa grupa wybranych osob, ktore wspierac  beda  egzorcyste swoja  gor-
liwa  modlitwa , nie moga  jednak wypowiadac  zadnych formuś egzorcy-
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zmu. Egzorcyzm konczy sie modlitwa  dziekczynna  i bśogosśawien-
stwem. 

Posśuga kapśana egzorcysty nie wyczerpuje sie jednak na egzorcy-
zmowaniu opetanych. Waznym jego zadaniem jest towarzyszenie du-
chowe osobom zniewolonym i dreczonym przez zśego ducha, jak row-
niez uwolnionym z opetania. Poniewaz zśosliwe dziaśanie szatana cza-
sem wia ze sie z konkretnym miejscem lub przedmiotami, uwalnianie 
ich od jego wpśywu takze bedzie nalezec  do zadan egzorcysty. Donio-
sśym wymiarem posśugi kapśana egzorcysty jest rowniez jego dziaśal-
nosc  duszpasterska, polegaja ca na formacji wiernych, uswiadamianiu 
ich co do sposobow i skutkow szatanskiego dziaśania oraz skutecznego 
im przeciwdziaśania. Okazuje sie bowiem, ze w naszych czasach pro-
blematyka walki duchowej, zwśaszcza z szatanem, wymaga pilnej 
demitologizacji. 

 



 

 
XX. KIEROWNICTWO DUCHOWE 

 
76. Na czym polega kierownictwo duchowe? 

Kierownictwo duchowe, nazywane ojcostwem duchowym, a nie-
kiedy takze przewodnictwem duchowym lub towarzyszeniem ducho-
wym, jest to indywidualne prowadzenie chrzescijanina po drogach Bo-
zych, uczenie go sśuchania natchnien Ducha Swietego i odpowiadania 
na nie, a ponadto specjalna pomoc w praktykowaniu cnot odpowiednio 
do stanu zycia i aktualnej sytuacji. W sensie scisśym nie chodzi tu wiec 
o sporadyczne i skierowane do ogośu wiernych rady oraz pouczenia, 
jakich udziela na przykśad kaznodzieja czy katecheta, lecz o staśa  i 
systematyczna , a przy tym indywidualna  posśuge. 

Nie polega ona jednak na wyreczaniu kierowanego w osobistym 
wysiśku duchowego rozwoju i podejmowaniu decyzji. Przeciwnie, po-
sśuga ta zakśada zaangazowanie osoby kierowanej we wspośprace z śa-
ska  Boza . Podobnie jak w wedrowce po gorach, przewodnik nie niesie 
turysty, ale zmusza go do kroczenia dziela c z nim trudy wspinaczki, 
pokazuje mu droge, ostrzega przed niebezpieczenstwami, zwraca uwa-
ge na odsśaniaja ce sie piekno i sekrety gor, jak rowniez w chwilach wy-
czerpania dodaje otuchy, tak samo jest w zyciu duchowym, porowna-
nym przez sw. Jana od Krzyza do wchodzenia na Gore Karmel: kie-
rownik i kierowany razem odkrywaja  dziaśanie Ducha w ich duszach, 
kontempluja  je i uwielbiaja  Boga.  

Chodzi tu wiec nie tyle o wymiane pogla dow oparta  na ć zdrowym 
rozsa dkuę , ani tym bardziej o modna  dzis psychoterapie, ale o relacje 
trojbiegunowa : Duch Swiety Ż  kierownik duchowy Ż  osoba kierowa-
na. Dziaśanie śaski Bozej dokonuje sie bowiem przez tzw. przyczyny 
wtorne. W tym przypadku jest nia  ojciec duchowny, peśnia cy funkcje 
jakby lustra, w ktorym kierowany moze lepiej siebie poznac , dostrzega-
ja c w sobie ć obraz i podobienstwoę  Boze. 

Dla prawidśowego rozumienia kierownictwa duchowego nie bez 
znaczenia jest fakt, ze jest ono posśuga  speśniana  w imieniu wspolnoty 
Kosciośa i dla budowania tejze wspolnoty, nie jest zas prywatnym hob-
by jakiegos nadgorliwego duszpasterza. Ponadto towarzyszenie ducho-
we istotowo rozni sie od tego, co dokonuje sie w spowiedzi, choc  cze-
sto jest z nia  zwia zane. O ile przedmiotem sakramentu pojednania i po-
kuty jest odpuszczenie grzechow oraz przywrocenie grzesznika do jed-
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nosci z Bogiem, Kosciośem i samym soba , to przedmiotem kierownic-
twa duchowego jest przede wszystkim pomoc w wiernym odpowiada-
niu na śaske Boza  w celu rozwijania i utwierdzania dobra. Ojcostwo 
duchowe zakśada wiec w sposob konieczny stan śaski uswiecaja cej, od-
zyskiwany i pomnazany w sakramencie pokuty, ktory nalezy do pod-
stawowych obowia zkow chrzescijanina. 

To, czym jest i jakie powinno byc  kierownictwo duchowe, doskona-
le obrazuje popaschalna scena uczniow ida cych do Emaus (por. – k 24, 
13-35). Na podstawie analizy opisu tego zdarzenia, mozna wyroznic  
trzy istotne elementy kierownictwa duchowego:  

a) Wypowiedzenie siebie. Jezus dośa czaja c sie do uczniow ida cych 
do Emaus nie rozpoczyna dialogu od pouczania ich, ale najpierw zada-
ja c pytanie zaprasza ich do wypowiedzenia sie. Pierwsza  bowiem rze-
cza  w posśudze kierownictwa duchowego jest stworzenie mozliwosci 
do zwerbalizowania wszystkiego, czym osoba prosza ca o pomoc zyje: 
lekow, rozczarowan, poczucia winy, pragnien i nadziei. To dostarcza 
koniecznych informacji kierownikowi;  

b) Sąuchanie. Po wypowiedzeniu sie uczniow, gśos zabiera Jezus, 
ktory odwośuje sie przede wszystkim do sśowa Bozego. A zatem sśu-
chanie drugiego w kierownictwie duchowym wia ze sie scisle ze sśu-
chaniem i poznawaniem sśowa Bozego tak ze strony kierownika, jak  
i kierowanego. W swietle Ewangelii mozliwa jest obiektywizacja kon-
kretnego, nie rzadko bolesnego doswiadczenia zyciowego;  

c) Spotkanie. Dialog uczniow z Nieznajomym zaowocowaś spotka-
niem, zawia zaniem wspolnoty. Totez w kierownictwie duchowym nie 
bez znaczenia jest osobowa, peśna zyczliwosci i zaufania relacja kie-
rownika i kierowanego. Uczniowie czuli sie dobrze w towarzystwie 
Nieznajomego, skoro przymuszali Go do pozostania z nimi. Gdy zasie-
dli do stośu, wowczas ć rozpoznali Go przy śamaniu chlebaę . Tak wiec 
spotkanie na pśaszczyŚnie ludzkiej, w kierownictwie duchowym ma 
prowadzic  do doswiadczenia spotkania z Panem, szczegolnie w Eucha-
rystii, co jest gśownym celem tej posśugi. 

Warto zauwazyc , ze po spotkaniu z ć najlepszym Kierownikiemę  
uczniowie wracaja  do Jerozolimy, miejsca Jezusowej smierci i rodza ce-
go sie Kosciośa, ska d chcieli uciec, nie moga c pogodzic  sie z kleska   
i boja c sie represji. Owocem dokonanego przez Jezusa ć kierownictwa 
duchowegoę  wzgledem nich, jest przyjecie na nowo krzyza i powrot do 
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grona Jedenastu, a wiec na śono rodza cego sie Kosciośa. Wynika z tego, 
ze ostatecznym celem kierownictwa duchowego jest nie tylko dopro-
wadzenie do osobistego spotkania z Panem, ale zgodzenie sie na swoje 
powośanie (por. – k 9, 23) i tworcze wśa czenie sie we wspolnote Ko-
sciośa przez apostolstwo. 

 
77. Jak w przeszęosci ksztaętowaęa sie praktyka kierownictwa du-

chowego? 
Praktyka kierownictwa duchowego ma bogata  tradycje. Niezaleznie 

od tego, jak byśa i jest nazywana, wystepuje we wszystkich religiach 
oraz kulturach, w ktorych spotykamy roznego rodzaju mistrzow czy 
przewodnikow duchowych. Jest ono bowiem Ż  jak sie wydaje Ż  od-
powiedzia  na naturalna  ludzka  potrzebe bycia kierowanym.  

Juz w starozytnosci poganskiej znajdujemy slady tego rodzaju po-
mocy, o czym swiadcza  grupy uczniow skupionych wokoś wybitnej 
osobowosci, uczestnicza cych na co dzien w jej zyciu, dziaśalnosci i na-
uczaniu. Na przykśad: Sokrates, Plutarch, Epiktet, Seneka, Plotyn i inni 
wielcy mysliciele starozytnosci dla swoich sśuchaczy byli nie tylko na-
uczycielami, ale prawdziwymi przewodnikami w zyciowej ma drosci.  

Chociaz w Pismie swietym kierownictwo duchowe nie zostaśo na-
zwane expressis verbis, to jednak ma ono mocny fundament biblijny. 
Przede wszystkim godna uwagi jest idea ojcostwa Boga, ktory jak sy-
nem opiekuje sie Narodem Wybranym, wyprowadzaja c go z niewoli 
egipskiej, wychowuje przez karcenie, okazuja c zarazem tkliwa  miśosc  
(por. Iz 62, 5; Ez 34, 11-13). Dla poszczegolnych osob, na przykśad dla 
Mojzesza, Tobiasza, Jonasza czy innych prorokow, jak i dla caśego 
Izraela, Bog jest przewodnikiem ma drosci zsyśaja cym swego Ducha do 
ludzkich serc (por. Mdr 7, 15; 9, 17), aby je napeśnic  znajomoscia  Bo-
zego prawa (por. Jer 31, 33) i odrodzic  je do zycia (por. Ez 36, 26-28).  

Indywidualne rysy Dobrego Pasterza, ktory jest wzorem kierownika 
duchowego, eksponuje Ewangelia sw. Jana (10, 1-21). Jezus swoja  po-
stawa , zwśaszcza wobec sw. Piotra, potwierdza, ze jest ć nauczycielem  
i mistrzemę  (por. J 13, 13), stosuje bowiem metode typowej szkośy ra-
binackiej, ktorej celem byśo kierownictwo duchowe. Wskazuje na to 
miedzy innymi sposob, w jaki On zwraca sie do uczniow, czesto nazy-
waja c ich dziecmi (por. Mt 11, 25-30; 23, 8-11; J 13, 33). Chrystus bez-
posrednio kieruje zyciem pojedynczych osob odwośuja c sie do ich do-
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brej woli (np. Nikodem Ż  J 3, 1-13; Samarytanka Ż  J 4, 7-26; siostry 
– azarza Ż  – k 10, 38-42; bogaty mśodzieniec Ż  – k 18, 18).  

Obok tego szczegolnego przykśadu Chrystusa sprawuja cego kie-
rownictwo duchowe znajdujemy w Biblii inne prototypy postawy mi-
strza i ucznia. Sa  nimi, na przykśad: Mojzesz i Jozue (por. Wj 33, 11; 
Pwt 31, 7-8; 34, 9), Heli i Samuel (por. 1 Sm 3, 1-19), Eliasz i Elizeusz 
(por. 1 Krl 19, 21; 2 Krl 2, 9-15), Ananiasz i nawrocony Szaweś (por. 
Dz 9, 6. 10-16); Paweś i Tymoteusz (por. 1 Tm 1, 2), Korneliusz i sw. 
Piotr (por. Dz 10, 17-33 ns.) oraz diakon Filip i urzednik etiopski (por. 
Dz 8, 27-39). 

Nie dziwi zatem, ze ten rodzaj duchowej pomocy szybko upo-
wszechniś sie w Kosciele pierwotnym, najpierw na Wschodzie, a nieco 
poŚniej na Zachodzie, przy czym Koscioś wschodni przyja ś pewne 
wzorce antyczne w tym zakresie, chetnie posśuguja c sie okresleniami: 
mistrz, uczen, ojciec, i nie rezerwuja c tej posśugi wyśa cznie kapśanom. 
Upowszechnienie sie ojcostwa duchowego wia zaśo sie bezposrednio  
z rozwojem eremityzmu i cenobityzmu, u anachoretow (pustelnikow) 
szukano bowiem duchowej pomocy. Sśynnymi mistrzami duchowymi 
dla innych anachoretow byli, m.in.: sw. Paweś z Teb («  341), sw. Pa-
chomiusz («  347) czy sw. Antoni Pustelnik («  356). Z uwagi na wybit-
nie ascetyczny wowczas styl zycia i swietosc , kierownikami duchowy-
mi w pierwszych wiekach chrzescijanstwa byśy osoby zakonne, jak na 
przykśad: sw. Bazyli Wielki («  379), sw. Makary z Egiptu («  ok. 390) 
czy sw. Jan Klimak («  650). 

Pierwsze wyraŚne wzmianki o kierownictwie duchowym w Koscie-
le na Zachodzie pojawiaja  sie w pismach sw. Ambrozego («  397). Zna-
nym kierownikiem duchowym, zwśaszcza kobiet, byś sw. Hieronim 
(«  420). Do rozwoju tej praktyki przyczyniśy sie w duzym stopniu pi-
sma sw. Jana Kasjana («  ok. 435), a zwśaszcza Reguśa sw. Benedykta  
z Nursji («  547), w ktorej akcentuje on role opata jako ojca duchowego.  

W okresie sredniowiecza w Kosciele zachodnim nadal rozwijaśa sie 
ta praktyka, szczegolnie w srodowiskach zakonnych (sw. Bernard z 
Clairvaux «  1153), przy czym nie zawsze byśa ona scisle zwia zana  
z posśuga  sakramentalna  (sw. Franciszek z Asyzu «  1226).  

Natomiast w czasach nowozytnych, reakcja  na odrzucenie przez 
protestantyzm sakramentu pokuty i kierownictwa duchowego, byśo wy-
raŚne ozywienie tej posśugi, gśownie za sprawa  takich mistrzow, jak sw. 
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Ignacy Loyola («  1556), sw. Teresa od Jezusa («  1582) czy sw. Jan od 
Krzyza («  1591). W XVII wieku sw. Franciszek Salezy («  1622) w 
dziele Filotea podkresla znaczenie kierownictwa duchowego dla osob 
swieckich. Rozwijaja ca sie w tym czasie francuska szkośa duchowosci 
bardzo doceniaśa posśuge kierownictwa, totez wielu swietych i zakono-
dawcow tego okresu nalezy zaliczyc  do grona wybitnych ojcow du-
chowych (np. sw. Wincenty  ̀ Paulo «  1660 i sw. Jan Eudes «  1680). 
Jednakze potepienie kwietyzmu i jansenizmu znacznie osśabiśo prakty-
ke kierownictwa duchowego w XVIII wieku. WyraŚne odrodzenie na-
sta piśo dopiero sto lat poŚniej. W wieku XIX pojawiaja  sie wielcy mi-
strzowie duchowi, jak na przykśad: sw. Jan Vianney («  1859), sw. Win-
centy Pallotti («  1850) czy sw. Jan Bosco («  1888). Takze w Polsce w 
tym czasie swoja  dziaśalnosc  zakonotworcza  poprzez konfesjonaś i kie-
rownictwo duchowe rozwijaś bś. Honorat KoŚminski («  1916), a obok 
niego rowniez sw. Rafaś Kalinowski («  1907). Do grona wybitnych kie-
rownikow duchowych zaliczyc  trzeba zaśozycieli dziewietnastowiecz-
nych zakonow zenskich w Polsce, na przykśad: bś. Edmunda Bojanow-
skiego («  1871) czy bś. Marceline Darowska  («  1911), ktora pozostawi-
śa po sobie ponad 11,5 tys. listow poswieconych sprawom sumienia. 

Warto zauwazyc , ze ani w Pismie swietym, ani w pismach wybitych 
kierownikow duchowych minionych epok, a tym bardziej w nauczaniu 
Kosciośa, ten rodzaj posśugi duchowej nie jest traktowany jako bez-
wzgledny obowia zek, lecz jako usilnie polecany srodek na drodze do-
skonaśosci. W takim duchu wypowiadali sie m.in. Leon XIII w liscie 
apostolskim Testem benevolentiae (22 I 1899), Pius XII w encyklice 
Menti nostrae (23 IX 1950), Paweś VI w adhortacji Evangelii nuntiandi 
czy Jan Paweś II w adhortacji Reconciliatio et paenitentia i innych do-
kumentach. 

 
78. Kto moze byc kierownikiem duchowym? 

Najczesciej kierownikiem duchowym jest kapśan, ale posśuge prze-
wodnictwa duchowego moze speśniac  kazdy ochrzczony, nawet jezeli 
nie jest kapśanem lub osoba  konsekrowana . Sw. Terese od Jezusa, wiel-
ka  mistyczke hiszpanska  i Doktor Kosciośa, na drogi zycia duchowego 
w jakims sensie pokierowaś jej stryj1. Podobnie byśo w zyciu mśodego 

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
1 Zob. Zycie, 3, 4-5. 
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Karola Wojtyśy. Czśowiek swiecki, Jan Tyranowski, krawiec, zainspi-
rowaś go duchowoscia  karmelitanska  i mistyka . Funkcje przewodnika 
duchowego speśniaja  szczegolnie ci, ktorzy odpowiedzialni sa  za wy-
chowanie w wierze. Czesto sa  to rodzice (np. Ludwik Martin, ojciec sw. 
Teresy od Dziecia tka Jezus), formatorzy w nowicjatach lub seminariach 
duchownych, a takze liderzy grup i wspolnot modlitewnych. 

Kazdego wiec Bog moze wybrac  jako kierownika duchowego dla 
danej osoby. Powinien on jednak speśniac  nastepuja ce warunki: 

a) Musi posiadac  osobiste doswiadczenie zaawansowanego zycia 
duchowego i sam da zyc  do swietosci. Nieodzowna jest przy tym doj-
rzaśosc  osobowa, nacechowana pokora  i roztropnoscia . Nabycie do-
swiadczenia w tak delikatnej materii, to takze kwestia czasu. Zatem oj-
cem duchowym nie powinna byc  osoba mśoda lub swiezo nawrocona, 
jak to czesto zdarza sie w roznych wspolnotach i ruchach. 

b) Niezmiernie wazna  rzecza  w peśnieniu posśugi kierownika du-
chowego jest odpowiednia wiedza w zakresie teologii zycia duchowego 
i moralnosci, a takze pedagogiki i psychologii. Oczywiscie nie chodzi 
tu o legitymowanie sie cenzusami naukowymi, ale o gruntowna  znajo-
mosc  nauki Kosciośa w kwestii uswiecenia. Przewodnik duchowy po-
winien zatem sledzic  bieza ce wypowiedzi Stolicy Apostolskiej, jak 
rowniez czerpac  z ma drosci Ojcow Kosciośa i swietych, ktorzy na ogoś 
byli mistrzami duchowymi. Odnosnie do tego sw. Teresa z Avila pisze: 
ć Jakkolwiek do kierownictwa dusz nauka nie jest nieodzownie po-
trzebna, zawsze jednak byśam i bede tego zdania, ze kazdy chrzescija-
nin powinien sie starac  o to, by w duchowych potrzebach swoich zna-
lazś sobie przewodnika o ile moznosci gruntownie oswieconego, a im 
gśebsza  ten przewodnik bedzie miaś nauke, tym bedzie lepszyę 2. 

c) Kierownik duchowy musi umiec  nawia zywac  konstruktywny 
dialog z drugim czśowiekiem. Do tego zas potrzebna jest m.in. cierpli-
wosc , umiejetnosc  sśuchania i wysśuchania, rownowaga emocjonalna 
oraz zwia zane z tym poczucie odpowiedzialnosci za innych, czyli doj-
rzaśosc . Wazna  cecha  peśnia cego te posśuge jest dyskrecja, rowno-
znaczna z dochowaniem tajemnicy spowiedzi.  

Ojciec duchowy powinien byc  swiadom, ze jest narzedziem Ducha 
Swietego, ktory jest gśownym sprawca  uswiecenia. Nie wolno mu za-

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
2 Zycie, 13, 17. 
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tem manipulowac  tym, kto szuka jego pomocy, to znaczy eksperymen-
towac  na nim, wykorzystywac  go do swoich egoistycznych celow, jak 
chociazby osobista satysfakcja bycia ć cenionymę  kierownikiem itp. 

Roztropny ojciec duchowy wie, ze ponosi wielka  odpowiedzialnosc  
za duchowe dobro swoich penitentow, i ze to wymaga od niego znacz-
nego wysiśku, dlatego bedzie raczej powscia gliwy w przyjmowaniu 
zbyt wielu osob pod swoja  duchowa  opieke. Co wiecej, ma obowia zek 
modlic  sie, a nawet pokutowac , w intencji powierzaja cych sie mu osob.  

 
79. Kim jest osoba kierowana? 

Kazdy, kto odczuwa nadprzyrodzone pragnienie, aby Jezus byś Pa-
nem jego zycia, moze i powinien szukac  towarzyszenia duchowego, 
aby nie pobśa dzic  w tej wspinaczce wioda cej stroma  sciezka  i koniecz-
nosci wchodzenia przez ciasna  brame (por. Mt 7, 13-14). Szczegolnie 
do tego nalezaśoby zachecac  osoby mśode, staja ce w obliczu rozeznania 
swego zyciowego powośania. Kierownictwo duchowe moze okazac  sie 
wielka  pomoca  takze dla osob przezywaja cych kryzys duchowy. 

Osobe kierowana , aby owocnie korzystaśa z pomocy duchowej, 
winno cechowac : 

a) Staąe pragnienie rozwoju duchowego, wynikaja ce z wiary, a nie  
z chwilowego kaprysu czy wzruszenia. Zdobywanie cnot jest bowiem 
trudnym i dśugim procesem, dlatego osoba kierowana musi liczyc  sie  
z tym, ze potrzeba bedzie czasu, aby dostrzegalne byśy rezultaty wspoś-
pracy z kierownikiem. Niekiedy potrzeba na to wielu lat. 

b) Otwartos c i szczeros c. Nie odkrywanie caśego swego wnetrza 
przed kierownikiem ze wzgledu na wstyd, unikanie odpowiedzi na kśo-
potliwe pytania, albo odpowiedzi cza stkowe itp., udaremniaja  te posśu-
ge. Kierownik nie moze bowiem stosowac  gotowych schematow roz-
wia zan, lecz musi rozeznawac  dziaśanie Boze w konkretnym czśowie-
ku. Bedzie to mozliwe na tyle, na ile osoba kierowana pozwoli mu 
wnikna c  w swe wnetrze, to znaczy odsśoni swoje mysli, uczucia, pra-
gnienia, motywacje itd., nawet jezeli rodziśoby to zawstydzenie i bol. 
Czesto te stany wewnetrzne sa  nieuswiadomione, totez ojciec duchowy 
przez zadawanie odpowiednich pytan bedzie sie staraś pomoc zaintere-
sowanemu lepiej poznac  samego siebie. 

c) Posąuszenstwo wobec kierownika duchowego. Ma ono wynikac  
ze swiadomosci, ze przez ojca duchowego dziaśa sam Bog. Nie moze to 



XX. Kierownictwo duchowe 213
 
byc  jednak ć slepeę , nierozumne posśuszenstwo, zwalniaja ce od wszel-
kiej odpowiedzialnosci i prowadza ce do regresu duchowego. 

W tym miejscu warto wspomniec , ze w przeszśosci nierzadko prak-
tykowano skśadanie slubu posśuszenstwa wobec swojego ojca ducho-
wego. Taka praktyka, maja ca sśuzyc  jedynie udoskonaleniu cnoty poko-
ry, jest dopuszczalna tylko pod pewnymi warunkami, a mianowicie, ze 
dotyczyc  bedzie scisle okreslonych spraw, a nie wszystkiego, co skśada 
sie na zycie codzienne, i ze zobowia zanie takie bedzie zśozone na okre-
slony z gory czas (miesia c czy kilka miesiecy).  

d) Wąas ciwe ustosunkowanie do swego ojca duchowego naznaczone 
nadprzyrodzonym szacunkiem i serdecznoscia , ale dalekie od ludzkich 
przywia zan. Powinno sie to wyrazac  m.in. w czestej modlitwie za kie-
rownika o natchnienie Ducha Swietego, zwśaszcza przed spotkaniem  
z nim. Z tych tez racji nie nalezy obarczac  ojca duchowego sprawami 
banalnymi, zabieraja c mu czas, o ile nie wia za  sie one z zyciem du-
chowym. Nie mozna go tez traktowac  jako kogos, kto byśby w stanie 
zasta pic  emocjonalny brak naturalnego ojca.  

 
80. Jak korzystac z pomocy kierownictwa duchowego? 

Na kierownictwo duchowe nalezy patrzec  jako na dar od Boga, tym 
bardziej, ze nie jest wcale rzecza  śatwa  znaleŚc  odpowiedniego dla sie-
bie przewodnika duchowego. Sw. Teresa od Jezusa poleca najpierw 
dśugo i wytrwale modlic  sie o wskazanie wśasciwego czśowieka, a po-
tem cierpliwie go szukac .  

Najczesciej punktem wyjscia dla nawia zania kierownictwa ducho-
wego ze strony osoby o to prosza cej jest szczera, niezobowia zuja ca 
rozmowa o zyciu duchowym. Jesli zas chodzi o wybor kierownika-
kapśana, zwykle zaczyna sie to od korzystania z regularnej i w miare 
czestej (przynajmniej raz na miesia c) spowiedzi u niego (tzw. staśy 
spowiednik). Po blizszym wzajemnym poznaniu sie na pśaszczyŚnie 
duchowej, wypada, aby penitent formalnie poprosiś o kierownictwo du-
chowe, przez co upowazni danego kapśana do wnikania w gśebsze sfery 
swojego zycia duchowego. 

Spotkania z kierownikiem moga  odbywac  sie przy okazji spowie-
dzi. Jest to jednak czesto kśopotliwe ze wzgledu na penitentow niecier-
pliwie czekaja cych w kolejce, chśod kosciośa i niewygode kleczenia 
przez czas konieczny dla omowienia danej kwestii itp. Pewnym roz-
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wia zaniem jest ć umowienie sieę  (nawet telefoniczne) ze spowiednikiem 
(kierownikiem) na spowiedŚ (rozmowe) poza czasem lub miejscem 
spowiadania innych. Optymalna  sytuacja  jest spotkanie z kierownikiem 
duchowym poza konfesjonaśem, w odpowiednim miejscu i okoliczno-
sciach, zapewniaja cych swobodna  wymiane mysli i wspolna  modlitwe, 
ktora  spotkanie powinno sie rozpoczynac  i konczyc . O czestotliwosci  
i czasie trwania tego rodzaju spotkan powinna decydowac  rzeczywista 
potrzeba duchowa. Wydaje sie jednak, ze dla ich owocnosci powinny 
odbywac  sie srednio co miesia c i chyba nie dśuzej jak przez godzine. 

Warto jeszcze dodac , ze moze zaistniec  potrzeba zrezygnowania  
z pomocy danego kierownika duchowego. Jest bowiem rzecza  dosc  
charakterystyczna , ze niemal zawsze w prawidśowo dokonuja cym sie 
rozwoju duchowym pojawia sie kryzys. Jednym z jego przejawow mo-
ze byc  m.in. pokusa zrezygnowania z kierownictwa w ogole, jako rze-
komo nie przynosza cego owocow. Nie jest to jednak wskazane, gdyz 
podejmowanie takich krokow groziśoby cofnieciem sie na drodze du-
chowego postepu. Bywa jednak i tak, ze dany kierownik speśniś zada-
nie, jakie wyznaczyśa mu Boza Opatrznosc , i teraz potrzeba innego 
ć narzedziaę , aby rozwoj dokonywaś sie dalej. Czasem wskutek wadli-
wego wyboru przewodnika duchowego, opartego bardziej na ludzkich 
wzgledach (np. prestiz kierownika, jego wyksztaścenie, pozycja spo-
śeczna itp.), kierowany oraz kierownik dostrzegaja  liczne trudnosci we 
wzajemnych kontaktach (np. brak otwartosci). Nietrudno w tej sytuacji 
o uczuciowe przywia zanie albo Ż  przeciwnie Ż  o irracjonalna  nie-
chec . Przerwanie tego zwia zku moze okazac  sie jedynym sśusznym 
rozwia zaniem. 

Poniewaz chodzi tu o dobro duszy, kierownik i osoba kierowana,  
o ile sa  ludŚmi dojrzaśymi i odpowiedzialnymi, powinni szczerze po-
wiedziec  sobie o tym, co zakśoca dzielenie sie doswiadczeniem dziaśa-
nia Bozego w ich duszach, a nastepnie rozeznac  na modlitwie sytuacje  
i powzia c  stanowcza  decyzje. Nigdy jednak nie nalezy dziaśac  pochop-
nie. Odchodza c, osoba kierowana nie ma zadnych innych zobowia zan 
wobec dotychczasowego kierownika duchowego poza modlitewna  
wdziecznoscia  i troska  o jego dobre imie. Ojciec duchowy zas powi-
nien, oprocz ć zaocznegoę  modlitewnego towarzyszenia dotychczaso-
wemu podopiecznemu, dochowac  sekretu odnosnie do tego, co byśo 
przedmiotem jego posśugi. 
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Mozliwe jest takze skorzystanie na nowo z posśugi tego samego 
kierownika po jakims okresie duchowego wzrostu osoby kierowanej 
lub po zmianie okolicznosci zycia. Niezbadane sa  bowiem drogi i spo-
soby, jakimi Duch Bozy prowadzi czśowieka, zwśaszcza jezeli posśugu-
je sie drugim czśowiekiem. 

Jesli chodzi o forme omawianej tu posśugi duchowej, to zwyczajnie 
jest nia  rozmowa podczas spotkania w okreslonym czasie i miejscu, 
przebiegaja ca w klimacie wzajemnego zaufania i szacunku, a wiec taka, 
w ktorej jest miejsce na dialog, konfrontacje i korekte pogla dow, a tak-
ze chwile ciszy do namysśu i modlitwy. Uzupeśnieniem rozmowy du-
chowej poza czasem spotkania moze byc  przedkśadanie kierownikowi 
duchowemu wśasnych zapiskow duchowych do ich analizy. 

O ile bezposrednia rozmowa ojca duchowego z osoba  kierowana  
daje mu mozliwosc  odbierania od swego rozmowcy takze pewnych 
waznych komunikatow pozawerbalnych, w postaci, na przykśad, jego 
gestykulacji czy mimiki, to korespondencja duchowa, praktykowana w 
sytuacjach szczegolnych, pozwala mu na spokojne zastanowienie sie  
i przemyslenie w duchu modlitwy poruszanych kwestii. Ponadto ojciec 
duchowy moze porownywac  opisy stanow duchowych, co jest znacznie 
utrudnione w przypadku rozmowy, gdy sśowa staja  sie ulotne. Przy 
praktykowaniu kierownictwa duchowego za pomoca  korespondencji 
(takze elektronicznej) nalezy zachowac  szczegolna  ostroznosc , aby 
wzajemnie przekazywane sobie tresci nie byśy dostepne osobom trze-
cim. Jakkolwiek zachowane notatki duchowe czy tez korespondencja 
duchowa jest bezcennym Środśem do badania swietosci kandydatow na 
ośtarze i czasami bardzo buduja ca  lektura  dla potomnych, to jednak nie 
zaleca sie jej przechowywania, a tym bardziej udostepniania komukol-
wiek za zycia kierownika duchowego lub osoby kierowanej. Zakśadanie 
z gory, ze kiedys pisma te przyniosa  komus szczegolny pozytek du-
chowy, nalezy ocenic  raczej jako brak pokory i skromnosci, a nawet ja-
ko pewien przejaw duchowego ekshibicjonizmu.  

 



 

 
XXI. C WICZENIA POBOZNOS CI 

 
81. Co to sa cwiczenia pobozne i jakie sa ich rodzaje? 

Wyjasnijmy od razu, ze pojecia ć cwiczenia pobozneę  lub ć cwicze-
nia poboznoscię  nie nalezy utozsamiac  z cwiczeniami duchowymi sw. 
Ignacego Loyoli. Tu chodzi o szerszy zakres, a mianowicie caśosc  prak-
tyk sśuza cych udoskonaleniu chrzescijanina, wypracowanych w cia gu 
dwudziestowiecznej historii Kosciośa, w ktorych mieszcza  sie wspo-
mniane cwiczenia ignacjanskie. 

Cwiczenia pobozne, to zespoś roznorodnych praktyk, beda cych wy-
razem konkretnej duchowosci. Inaczej mowia c, jest to praktyczny wy-
miar duchowosci. Jak osobowosc  czśowieka odsśania sie w jego sposo-
bie bycia, mowienia, poruszania sie, w gestach, w mimice itp., tak w 
praktykach poboznosci wyrazac  sie bedzie zycie duchowe chrzescijani-
na. Nalezy jednak zauwazyc , ze praktyki pobozne sa  nie tylko przeja-
wem okreslonej duchowosci, ale takze sposobem i srodkiem jej ksztaś-
towania. Z tej racji mowi sie o cwiczeniach, jako czynnosciach, ktorych 
systematyczne powtarzanie wyrabia okreslone sprawnosci. W ten spo-
sob, na przykśad, praktyka pobozna, jaka  jest odmawianie litanii do 
Najswietszego Serca Jezusa, stopniowo ozywiac  bedzie nadprzyrodzo-
na  miśosc . 

Sśowo ć poboznosc ę  w jezyku polskim jest dosc  wymowne, wskazu-
je bowiem na postepowanie ć po Bozemuę , tak jak Bog. W takim sa-
mym znaczeniu o poboznosci pisali Ojcowie Kosciośa. Na przykśad sw. 
Cyprian («  258), nawia zuja c do doktryny sw. Pawśa (por. 1 Tm 3, 16), 
mowi o Chrystusie, ze jest On wzorem wszelkiej poboznosci (exem-
plum et exercitium pietatis)1. Jest to nawia zanie do biblijnego ujecia 
poboznosci, wedśug ktorego Ż  upraszczaja c nieco Ż  mozna powie-
dziec , ze to nie tyle czśowiek jest ć poboznyę  wzgledem Boga, co raczej 
Bog jest ć poboznyę  wzgledem czśowieka, okazuja c mu swoje Miśosier-
dzie i ustawiczna  troske. Do cwiczenia sie w tak rozumianej pobozno-
sci usilnie zacheca sw. Paweś mśodego Tymoteusza, biskupa Efezu, w 
sśowach: ć Sam zas cwicz sie w poboznosci. Bo cwiczenie cielesne nie 
na wiele sie przyda; poboznosc  zas przydatna jest do wszystkiegoę   
(1 Tm 4, 7-8). W praktykach poboznych potwierdza sie autentycznosc  

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
1 CSEL 3, 1, 1868, s. 29. 
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wiary, zgodnie z tym, co pisze sw. Jakub Apostoś: ć Wiara, jesli nie by-
śaby pośa czona z uczynkami, martwa jest sama w sobieę  (Jk 2, 17). 

Starozytnosc  poganska, posśuguja c sie sśowem ć poboznosc ę  (pie-
tas), wyrazaśa nie tylko wśasciwe postawy wobec bostw, ale takze wo-
bec czśonkow rodziny, zwśaszcza zmarśych, jak rowniez wśadzy pu-
blicznej. Ponieka d nawia zuje do tego sw. Tomasz z Akwinu, kiedy od-
roznia poboznosc , jako przejaw cnoty religijnosci maja cej za przedmiot 
chwaśe Boza , od pietyzmu, ktory ć polega na starannym wypeśnianiu 
obowia zkow wobec osob zwia zanych wiezami krwi oraz tych, ktore 
dobrze sśuza  ojczyŚnieę 2. Jezeli natomiast przyjmiemy, ze poboznosc  
oznacza postawe nacechowana  szczegolna  troska  o oddawanie czci Bo-
gu i postepowanie zgodnie z przykazaniami Bozymi, to taka postawa 
najpeśniej wyrazac  sie bedzie w zewnetrznych dziaśaniach, aktach, ge-
stach itp., ktore sa  zarazem odzwierciedleniem kultury. Totez Jan Paweś 
II stwierdza, ze poboznosc  ć jest wyrazem wiary, ktora skupia w sobie 
elementy kultury okreslonego srodowiska i uzewnetrznia oraz w sposob 
zywy i skuteczny pobudza wrazliwosc  uczestnikowę 3.  

W dwutysia cletniej historii duchowosci chrzescijanskiej, obok sta-
wianej zawsze w centrum Eucharystii, rozwineśy sie roznorodne prak-
tyki poboznosci, beda ce wyrazem duchowych potrzeb ludu wiernego. 
Mozna je podzielic  na praktyki o charakterze podmiotowym i o charak-
terze przedmiotowym.  

W praktykach poboznosci o charakterze podmiotowym akcent pada 
na to, w jaki sposob oddziaśuja  one na sfere poznawczo-wolitywna   
i afektywna  chrzescijanina. Z uwagi na to ks. Stanisśaw Witek («  1987) 
praktyki poboznosci chrzescijanskiej dzieli na oswiecaja ce intelekt  
i oswiecaja ce wole, a takze ksztaśtuja ce uczucia4. Choc  takie rozroznie-
nie jest troche sztuczne, gdyz czśowiek stanowi jednosc  psychofizycz-
na , to jednak autorowi chodzi o to, ze pewne praktyki bardziej angazuja  
sfere intelektualno-poznawcza , inne zas sfere wolitywno-uczuciowa . 
Do praktyk poboznosci chrzescijanskiej bardziej angazuja cej intelekt 
ks. Witek zalicza: lekture i rozwazanie Pisma swietego, czytanie du-

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
2 STh II-II, q. 101, a. 1. 
3 Jan Paweś II, Przesąanie do Sesji Plenarnej Kongregacji do spraw Kultu Bozego  

i Dyscypliny Sakramento w (21 IX 2001), nr 4, ć Anamnesisę  8(2002) nr 2, s. 9. 
4 Zob. S. Witek, Teologia zycia duchowego, Lublin 1986, s. 301-329.  
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chowe, rozmyslanie oraz rozmowe duchowa . Z kolei wsrod praktyk 
poboznosci, ktore bardziej oddziaśuja  na sfere wolitywno-uczuciowa  
nasz autor wymienia: rewizje zycia, rekolekcje, dobre nastawienie i tro-
ske o tzw. ć swieta  obojetnosc ę , znana  w duchowosci Kosciośa wschod-
niego jako apatheia.  

Wyodrebnienie praktyk poboznosci o charakterze przedmiotowym 
dokonane zostaśo ze wzgledu na przedmiot, ktorego one dotycza , czyli 
z uwagi na ich dogmatyczna  tresc . Wiadomo bowiem, ze prezentowane 
tresci nigdy nie pozostaja  obojetne z punktu widzenia ksztaśtowania po-
staw ludzkich. Oddziaśuja  one zarowno na sfere poznawcza , jak i woli-
tywno-uczuciowa . Do tej kategorii praktyk poboznych nalezaśoby zali-
czyc : praktyki zwia zane z poboznoscia  chrystocentryczna , pneumaha-
gijna , maryjna  i hagiotyczna , to znaczy zwia zana  z osobami aniośow  
i swietych. Z oczywistych wzgledow najbogatsza  grupe stanowia  prak-
tyki poboznosci chrystocentrycznej, ktore z kolei dzieli sie na: praktyki 
poboznosci eucharystycznej, pasyjnej i wynagradzaja cej (ekspiacyjnej). 
Odnosnie do poboznosci pneumahagijnej, czyli odnosza cej sie do Du-
cha Swietego, zakres praktyk jest znacznie ubozszy. Zupeśnie inaczej 
jest jesli chodzi o poboznosc  maryjna . W tym obszarze oprocz oficjal-
nych, uznanych lub aprobowanych przez Koscioś praktyk poboznych, 
powstaśo wiele form poboznosci ludowej. Rownie bogata pod wzgle-
dem praktyk jest poboznosc  hagiotyczna. Do tej grupy wypada zaliczyc  
takze kult zmarśych. 

 
82. Na co szczego lnie nalezy zwro cic uwage w praktykowaniu roz-

nych form poboznosci? 
Jezeli bowiem, jak stwierdzilismy wyzej, poboznosc  jest praktycz-

nym przejawem duchowosci (por. RM 48), a zasadniczym rysem du-
chowosci chrzescijanskiej jest chrystocentryzm, to odpowiedŚ jest pro-
sta: w podejmowaniu roznych cwiczen poboznosci nalezy szczegolna  
uwage zwrocic  na centralne miejsce Jezusa Chrystusa w historii zba-
wienia i osobistej historii kazdego wierza cego. Dla scisśosci wyjasnij-
my, ze w teologii mowi sie przede wszystkim o chrystocentryzmie w 
znaczeniu przedmiotowym. Oznacza to, ze caśa ekonomia zbawienia ze-
srodkowuje sie na Osobie Chrystusa, co liturgia wyraza uroczysta  dok-
sologia : ć Przez Chrystusa, z Chrystusem i w Chrystusie...ę . Oprocz te-
go mowi sie chrystocentryzmie w znaczeniu podmiotowym. Dla teologii 
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duchowosci jest to po prostu chrystoformizacja, czyli odwzorowywanie 
w sobie wszystkich postaw Jezusa Chrystusa, zgodnie ze sśowami Apo-
stośa: ć Teraz juz zyje nie ja, ale zyje we mnie Chrystusę  (Ga 2, 20). Jest 
takze chrystocentryzm w znaczeniu formalnym, przez ktory nalezy ro-
zumiec  skupienie wszystkich teologicznych zagadnien dotycza cych 
Boga i czśowieka wokoś tajemnicy Jezusa Chrystusa.  

Odnosza c to do praktyk poboznosci chrzescijanskiej, nalezy doma-
gac  sie, aby ich elementy folklorystyczno-kulturowe czy sentymentalne 
nie przesśaniaśy centralnej roli Chrystusa jako jedynego Zbawiciela 
swiata, a takze by sprzyjaśy nasladowaniu Go w zyciu codziennym. 
Uwrazliwia na to Dyrektorium o poboznos ci ludowej i liturgii stwier-
dzaja c, ze Środśem poboznosci ludowej jest ć staśa i czynna obecnosc  
Ducha Swietego w spośecznosci koscielnej, a jej punktem odniesienia 
Ż  tajemnica Chrystusa Zbawiciela. Jej celem jest uwielbienie Boga  
i zbawienie ludzi, a uwarunkowanie historyczne stanowi owo » szcze-
sliwe spotkanie sie dzieśa ewangelizacji z kultura  poszczegolnych na-
rodowíę  (DP 60). 

W tym kontekscie Kongregacja do spraw Kultu Bozego i Dyscypli-
ny Sakramentow sygnalizuje pewne niebezpieczenstwa, jakie moga  za-
grazac  tak poboznosci ludowej jako takiej, jak i konkretnym praktykom 
poboznym. Na pierwszym miejscu wylicza zatem niewystarczaja ca  
znajomosc  podstawowych zasad wiary chrzescijanskiej, a szczegolnie 
zbawczego znaczenia zmartwychwstania Chrystusa i roli Ducha Swie-
tego, znaczenia przynaleznosci do Kosciośa oraz braku proporcji mie-
dzy kultem swietych a tajemnica  Chrystusa. Ponadto niebezpieczen-
stwem w poboznosci ludowej jest sśabe osadzenie praktyk poboznych 
w Pismie swietym, oddzielanie przezyc  religijnych od apostolsko-
spośecznego zaangazowania, a takze przecenianie niektorych znakow  
i gestow, az po przyznawanie im magicznej mocy (por. DP 65). 

Aby przeciwdziaśac  tym niebezpieczenstwom, zagrazaja cym po-
boznosci ludowej, nalezy ja  ć ewangelizowac ę , to znaczy wprowadzac  
w scislejszy kontakt ze sśowem Bozym (por. DP 66). 

 
83. Jakie formy poboznosci wystepuja powszechnie w Kosciele? 

Niezaleznie od zroznicowanych lokalnych uwarunkowan kulturo-
wych, do powszechnych form poboznosci ludowej w Kosciele katolic-
kim mozna zaliczyc : nabozenstwa zwia zane z Eucharystia , Meka  Pan-
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ska , kultem Serca Jezusa, a ostatnio Miśosierdzia Bozego, kult Matki 
Bozej, ponadto rozne formy kultu swietych, oraz powszechnie bardzo 
zywa  czesc  dla zmarśych. Omowimy tu w skrocie tylko niektore z nich.  

a) Poboznos c eucharystyczna. Na przestrzeni wiekow wokoś Eu-
charystii, ktora jest ć pierwszym i niezasta pionym Środśem, z ktorego 
wierni czerpia  ducha prawdziwie chrzescijanskiegoę  (SC 10. 14), po-
wstaśo wiele praktyk poboznych, wsrod ktorych warto wspomniec   
o adoracjach i nawiedzeniach, procesjach teoforycznych, nabozen-
stwach czterdziestogodzinnych i tzw. komunii sw. duchowej.  

– acinskie sśowo ć adoracjaę  w znaczeniu ogolnym, to istotny ele-
ment religii, na ktory skśada sie zbior sśow, gestow lub innych znakow 
uznawanych w danej kulturze za przejawy czci i szacunku, wypśywaja -
ce z uznania czyjejs wyzszosci i caśkowitej od niego zaleznosci. Adora-
cja zatem, jako najwyzszy przejaw czci i uwielbienia, wsrod chrzesci-
jan zawsze miaśa za przedmiot Jezusa Chrystusa w Najswietszym  
Sakramencie. W Kosciele pierwotnym adoracja wyrazaśa sie w godnym 
i peśnym uczestnictwie w uczcie eucharystycznej oraz czcia , jaka  ota-
czano swiete Postacie zanoszone chorym i wieŚniom. Oprocz pobozne-
go skśadania ra k podczas przyjmowania komunii sw., takze praktyka 
postu eucharystycznego, ktora pojawiśa sie w II wieku, byśa wyrazem 
uszanowania dla Eucharystii. Od IX wieku adoracje przesuwano z mo-
mentu spozywania komunii sw. na moment przeistoczenia. Wtedy 
utrwaliś sie zwyczaj unoszenia Hostii dla adoracji, zas w XI wieku za-
czeto przyjmowac  komunie sw. na klecza co. Juz od XIV wieku, takze 
w Polsce, powstawaśy bractwa adoracyjne, nic wiec dziwnego, ze  
w okresie baroku eksponowano w ośtarzach tabernakula w formie tro-
nu, na ktorych umieszczano Hostie w monstrancji dla adoracji. W po-
śowie XIX wieku za sprawa  karmelity Hermana Cohena («  1871), na-
wroconego Zyda, upowszechniś sie zwyczaj nocnych adoracji Naj-
swietszego Sakramentu, czemu sprzyjaś zapocza tkowany przez opata  
z Solesmes Ż  Prospera Guörangera («  1875) ruch liturgiczny. 

Jaka s forma  adoracji jest praktyka nawiedzenia Najswietszego Sa-
kramentu czy przyklekanie przed tabernakulum, jak rowniez procesje 
teoforyczne, ktore znane byśy juz w XII wieku, a staśy sie powszechne  
i okazaśe po ustanowieniu swieta Bozego Ciaśa (1264).  

O tym, jak cenna z punktu widzenia zycia duchowego jest adoracja 
eucharystyczna, pisze Jan Paweś II w encyklice o Eucharystii, cytuja c 
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sw. Alfonsa Marie Liguoriego, ktory pisaś: ć Wsrod roznych praktyk 
poboznych adoracja Jezusa sakramentalnego jest pierwsza po sakra-
mentach, najbardziej miśa Bogu i najbardziej pozyteczna dla nasę  (EdE 
25). Podkresla, ze ć w wielu miejscach adoracja Najswietszego Sakra-
mentu znajduje swoja  wśasciwa  role w zyciu codziennym i staje sie 
niewyczerpanym Środśem swietoscię , ubolewaja c jednoczesnie, ze ć ist-
nieja  miejsca, w ktorych zauwaza sie prawie caśkowity zanik praktyki 
adoracji eucharystyczneję  (EdE 10). 

Wspomniane formy poboznosci eucharystycznej zawieraja  sie w 
praktyce nabozenstwa czterdziestogodzinnego, ktore polega na nieprze-
rwanej adoracji Najswietszego Sakramentu przez 40 godzin, albo przez 
trzy dni z nocnymi przerwami. Zostaśo ono zapocza tkowane w XIII 
wieku w Dalmacji. W Rzymie wprowadziś je sw. Filip Neri («  1595),  
a 1623 roku Urban VIII rozszerzyś je na caśy Koscioś zachodni. Wcze-
sniej za sprawa  franciszkanow zaczeto odprawiac  je nieprzerwanie w 
kolejnych wyznaczonych kosciośach, co szybko przerodziśo sie w ado-
racje wieczysta . W Polsce zwyczaj ten przyja ś sie pod koniec XVIII 
wieku i jest stosowany do dzis.  

Szczegolnie godna  podkreslenia jest znana od wiekow praktyka 
komunii swie tej duchowej, polegaja cej na pamieciowo-wyobrazenio-
wym zaktualizowaniu sobie doswiadczenia bliskosci Chrystusa eucha-
rystycznego za pomoca  aktow strzelistych, wyrazaja cych pragnienie 
zjednoczenia z Nim, jak i aktow uwielbienia oraz dziekczynienia. Usil-
nie zaleca ja  Papiez, przywośuja c sśowa sw. Teresy od Jezusa: ć Kiedy 
nie przystepujecie do komunii i nie uczestniczycie we mszy sw., naj-
bardziej korzystna  rzecza  jest praktyka komunii duchowej [’]. Dzieki 
niej obficie jestescie naznaczeni miśoscia  naszego Panaę  (EdE 34). Wy-
pada dodac , ze o owocnosci komunii sw. duchowej mozna jednak mo-
wic  jedynie wtedy, gdy komunia sw. eucharystyczna przyjmowana jest 
dostatecznie czesto.  

b) Poboznos c pasyjna. Roznorodne formy poboznosci pasyjnej w 
duchowosci chrzescijanskiej, zwia zane z Meka  Chrystusa, maja  bogata  
tradycje, siegaja ca  pierwszych wiekow. Ich rozwoj nasta piś w okresie 
wypraw krzyzowych, pozostawiaja c swoiste znamie dolorystyczne na 
duchowosci zachodniej. Najbardziej znana  forma  poboznosci pasyjnej 
w Kosciele zachodnim jest Droga krzyzowa, a w Polsce takze Gorzkie 
zale. 
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Droga krzyzowa to nabozenstwo upamietniaja ce przejscie Jezusa 
Chrystusa ulicami Jerozolimy z pretorium Piśata, gdzie wydano na Nie-
go wyrok, na Golgote, gdzie zostaś ukrzyzowany. Polega ono na rozwa-
zaniu Meki Chrystusa w pośa czeniu z przejsciem symbolicznej trasy 
wyznaczonej przez stacje, ktorymi sa  zazwyczaj krzyze lub kaplice ilu-
struja ce zwia zane z nimi wydarzenie. Sposrod aktualnie obchodzonych 
14 stacji tylko 9 ma swe oparcie w biblijnym opisie Meki Panskiej  
(I, II, V, VIII, X, XI, XIII, XIV), pozostaśe sa  wywnioskowane z tek-
stow biblijnych i ze Środeś pozabiblijnych. W Niemczech i Niderlan-
dach az do XVIII wieku odprawiano Droge Krzyzowa  liczbie od 7 do 
32 stacji. Od pocza tku XVII wieku za sprawa  franciszkanow najpierw 
w Hiszpanii, a potem w caśej Europie upowszechniśa sie czternastosta-
cyjna Droga krzyzowa, z ktora  papieze (m.in. Innocenty XI i Benedykt 
XIII) zwia zali liczne odpusty. W Polsce szczegolna  forma  Drogi Krzy-
zowej byśy drozki kalwaryjskie (Kalwaria Zebrzydowska, Pacśawska  
i inne). 

Doniosśe znaczenie odprawiania drogi krzyzowej dla zycia ducho-
wego pśynie sta d, ze jest to rozwazanie ostatniego i najbolesniejszego 
etapu zycia Chrystusa. To zas typiczne i figuralne przypomnienie dra-
matu zbawienia poza ramami liturgii jest peśnym wymowy i gśebokiego 
przezycia zagśebianiem sie w sens i bogactwo Chrystusowej ofiary mi-
śosci. Swiadomie wiec przezywana Droga krzyzowa moze odegrac  
wazna  role w budzeniu i ugruntowaniu autentycznych postaw chrzesci-
janskich, moze sie ona bowiem śatwo przeksztaścic  w osobista  lub zbio-
rowa  rewizje zycia. Temu celowi powinny sśuzyc  zwśaszcza tresci po-
szczegolnych rozwazan przy kolejnych stacjach, ktore nie powinny 
ograniczac  sie tylko do wywośywania chwilowych wzruszen. 

Nabozenstwo Gorzkich zali zrodziśo sie z ducha ludowej pobozno-
sci okresu baroku. Jego powstanie wia ze sie z historia  bractwa sw. Ro-
cha przy kosciele sw. Krzyza w Warszawie, w ktorym po raz pierwszy 
odprawiono jego pierwowzor, ktory byś przerobka  śacinskiej pasji Fa-
sciculus myrrhae z 1697 roku. Bractwo zleciśo ks. Wawrzyncowi Stani-
sśawowi Benikowi («  1720), misjonarzowi sw. Wincentego  ̀ Paulo, 
opracowanie nabozenstwa pasyjnego, ktore byśoby konkurencyjne do 
podobnego odprawianego przez Bractwo Rozancowe u warszawskich 
dominikanow. Pierwszy tekst zachowaś sie pod tytuśem Snopek mirry 
 z Ogroda Gethsemanskiego�  z 1707 roku. Stolica Apostolska z tym 
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nabozenstwem zwia zaśa odpusty, dzieki temu zacześo sie szybko upo-
wszechniac , takze dlatego, ze ksieza misjonarze w owym czasie ksztaś-
cili duchowienstwo diecezjalne i prowadzili liczne rekolekcje oraz mi-
sje ludowe. Podczas swego pobytu w Polsce w 1918 roku nuncjusz pa-
pieski Achilles Ratti, poŚniejszy Pius XI, zachwycaś sie forma  tego na-
bozenstwa. Od pocza tku Gorzkie zale odprawiano we wszystkie nie-
dziele Wielkiego Postu, a takze w Wielki Pia tek przy Grobie Panskim, 
śa cza c je zwykle z wystawieniem Najswietszego Sakramentu. 

Strukturalnie Gorzkie zale przypominaja  brewiarzowa  Godzine czy-
tan, natomiast w swych zaśozeniach sa  medytacja  nad przebiegiem me-
ki Panskiej, odwośuja ca  sie do tresci biblijnych. Ze wzgledu na forme 
muzyczna  zawieraja  silny śadunek emocjonalny, ktory odgrywa istotne 
znaczenie dla formowania postaw duchowych. 

c) Poboznos c wynagradzajaca. Wynagrodzenie, obok ducha pokuty 
i nawrocenia, stanowia  jeden z istotnych wymiarow duchowej postawy 
chrzescijanina. Ostatnio niektorzy teologowie podnosza  zarzut odno-
snie do poboznosci wynagradzaja cej, jak rowniez kwestionuja  ekspia-
cyjny charakter krzyza, twierdza c, ze nie do pogodzenia jest idea Boga 
wymagaja cego zadoscuczynienia z idea  Boga faktycznie objawiona  w 
Nowym Testamencie, ktory jest Ojcem bezwarunkowo przebaczaja cym 
w Jezusie Chrystusie. Wobec tego nalezy koniecznie wyjasnic , iz prak-
tyki poboznosci ekspiacyjnej maja  na celu pobudzic  duchowa  wrazli-
wosc  grzesznika, aby podja ś wysiśek wspośpracy z śaska  w dziele owe-
go ć przeksztaśceniaę  grzechu w oczyszczaja ce cierpienie miśosci. Do-
konuje sie to poprzez rozpamietywanie, jak wielka jest miśosc  Boga ku 
ludziom, a zarazem jak wielka jest wobec niej niewdziecznosc . Ekspia-
cja ma wiec byc  odpowiedzia  czśowieka pochodza ca  z miśosci na 
udzielone mu przebaczenie, takze motywowane miśoscia . Trafnie wyra-
za to polskie okreslenie ć zadoscuczynienieę  Ż  chodzi bowiem o uczy-
nienie czegos wiecej, anizeli proste anulowanie ć dśugu śaskię . 

Najbardziej rozpowszechniona  forma  ksztaśtowania postaw zadosc -
uczynnych jest kult Najswie tszego Serca Jezusowego, ktory opiera sie 
na biblijnej prawdzie, ze Bog jest Miśoscia  (1 J 4, 8. 16). Wśasciwe po-
cza tki kultu Serca Jezusa siegaja  XII-XIII wieku i zwia zane sa  z wybit-
nymi teologami: sw. Anzelmem z Canterbury («  1109), sw. Bernardem 
z Clairvaux («  1153) i sw. Bonawentura  («  1274), jak rowniez z nie-
mieckimi mistyczkami: sw. Mechtylda  z Hackerborn («  1299) i sw. 
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Gertruda  Wielka  («  1302). Rozwijaśy go zwśaszcza klasztory benedyk-
tynskie, cysterskie, franciszkanskie i dominikanskie. W Polsce juz w XI 
wieku spotyka sie slady kultu Serca Jezusowego w Modlitewniku Ger-
trudy Mieszko wny. Czcicielkami Serca Jezusa byśy: bś. Juta z Cheśmzy 
(«  1260) i bś. Dorota z Ma towow («  1394). Szczegolny wkśad teolo-
giczny w rozwoj kultu Serca Jezusa w skali owczesnej Europy wniosś 
jezuita Kasper Druzbicki («  1662). Momentem prześomowym byśy ob-
jawienia sw. Marii Maśgorzacie Alacoque («  1690) z Paray-le-Monial, 
dotycza ce czci i wynagradzania Najswietszemu Sercu Jezusa5. Oficjal-
ne uznanie tego kultu przez Koscioś w formie objawionej francuskiej 
mistyczce znalazśo sie dopiero w encyklice Piusa XII Haurietis aquas 
(15 V 1956) i w poŚniejszych dokumentach Kosciośa. 

Rozpowszechniona  forma  tego kultu jest uroczystos c Serca Jezusa, 
obchodzona w pia tek po oktawie Bozego Ciaśa, ustanowiona przez In-
nocentego VI w 1355 roku, a rozcia gniete na caśy Koscioś w 1856 roku. 
W zwia zku z tym powstawaśy liczne bractwa rozwijaja ce ten kult. 
Formularz mszy sw. z tej uroczystosci bywa uzywany w pierwsze piatki 
miesiaca. Obok formularzy mszalnych, jeszcze przed objawieniami sw. 
Marii Maśgorzaty powstawaśy liczne oficja brewiarzowe. Jedno z nich 
uśozyś wielki czciciel Serca Jezusa sw. Jan Eudes («  1680). Natomiast 
najbardziej popularna  forma  tego kultu w XIX wieku byśa praktyka po-
swiecania siebie, domu i caśych miejscowosci lub terenu Sercu Jezusa. 
Wielkim apostośem poswiecenia, zwśaszcza rodzin, byś jezuita Henryk 

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
5 W czwartym i najwiekszym objawieniu, ktore miaśo miejsce w okresie Bozego 

Ciaśa 1675 roku, Pan Jezus powiedziaś do niej: ć Oto Serce, ktore tak bardzo umiśowaśo 
ludzi, ze niczego nie szczedziśo az do wyczerpania i wykonczenia sie, by im dac  dowo-
dy swej miśosci. A w zamian od wiekszosci ludzi doznaje tylko niewdziecznosc  przez 
ich nieuszanowania i swietokradztwa, przez ich oziebśosci i pogarde, z jaka  sie odnosza  
do Mnie w tym sakramencie miśosci. Ale o wiele wieksza  bolesc  sprawia mi to, ze na-
wet serca Mnie poswiecone, tak ze Mna  postepuja . Dlatego za dam od ciebie, zeby 
pierwszy pia tek po oktawie Bozego Ciaśa byś poswiecony na szczegolna  uroczystosc  ku 
uczczeniu mojego Serca, przez to, ze w tym dniu wierni przystepowac  beda  do Komu-
nii sw., ze beda  skśadac  uroczyste wynagrodzenia przez publiczne wyznawanie win, 
azeby naprawic  zniewagi, jakich to Serce doznaśo podczas wystawienia na ośtarzach. 
Obiecuje ci rowniez, ze moje Serce rozszerzy sie, by roztaczac  obficie wpśywy swej 
Boskiej miśosci na tych, ktorzy mu oddawac  beda  te czesc  i ktorzy starac  sie beda , by 
mu byśa oddawanaę . Ż  Pamie tnik duchowy sw. Maągorzaty Marii Alacoque, Krakow 
1947, s. 93. 
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Ramiére («  1884). W wyniku jego dziaśalnosci Leon XIII dokonaś aktu 
poswiecenia caśej ludzkosci Najswietszemu Sercu Jezusa 11 VI 1899 
roku. Encyklika  Quas primas (11 XII 1925) Pius XI ustanowiś uroczy-
stosc  Chrystusa Krola, ktore staśo sie swietem publicznego poswiecenia 
sie Boskiemu Sercu, poŚniej natomiast wydaś encyklike Miserentissi-
mus Redemptor (8 V 1928) o powszechnym obowia zku wynagradzania 
Najswietszemu Sercu Jezusa. Po odzyskaniu niepodlegśosci Episkopat 
Polski dokonaś poswiecenia caśego Narodu Bozemu Sercu na Jasnej 
Gorze 27 VII 1920 roku. 

W nawia zaniu do tych dokumentow i wydarzen tuz przed wybu-
chem II wojny swiatowej Rozalia Celakowna («  1944), swiecka apo-
stośka z Krakowa, szerzyśa idee uroczystego poswiecenia Polski Sercu 
Jezusa oraz intronizacje Chrystusa Krola w narodzie, jako gwarancje 
ocalenia od dziejowych nieszczesc . Odnosnie do tego miaśa liczne 
przezycia mistyczne, daja ce podstawe do ustanowienia przez kard. 
Adama Stefana Sapiehe w 1946 roku ć Dzieśa Osobistego Poswiecenia 
sie Najswietszemu Sercu Jezusaę , ktore stale sie rozwija. 

Dosc  powszechna  forma  kultu Serca Jezusa jest Apostolstwo Modli-
twy, zaśozone przez jezuite Franciszka Gautreleta («  1886), beda ce ru-
chem modlitewno-wynagradzaja cym o wybitnej duchowosci euchary-
stycznej. Niemniej powszechna  forma  tego kultu jest Litania do Serca 
Jezusowego, uśozona z 33 wezwan na pamia tke lat pobytu Jezusa na 
ziemi6. Nalezy jednak przypomniec , ze pierwsze litanie do Serca Jezusa 
ukśadaś polski jezuita Kasper Druzbicki. 

Godzina swie ta to jedna z praktyk duchowych ku czci Serca Jezusa, 
scisle zwia zana z objawieniami sw. Marii Maśgorzaty Alacoque, w kto-

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
6 Na jej temat mowiś Jan Paweś II podczas modlitwy Anioś Panski 27 VI 1982 ro-

ku: ć Jest to wspaniaśa modlitwa, w caśosci skupiona na tajemnicy wewnetrznej Chry-
stusa: Boga-Czśowieka. Litania do Serca Jezusa czerpie obficie ze Środeś biblijnych,  
a rownoczesnie odzwierciedla najgśebsze doswiadczenia ludzkich serc. Jest to rowno-
czesnie modlitwa uwielbienia i autentycznego dialogu. Mowimy w niej o Sercu Ż   
a rownoczesnie pozwalamy sercom rozmawiac  z tym jedynym Sercem, ktore jest » Śro-
dśem zycia i swietoscií oraz » poza daniem wzgorz wiekuistychí. Z Sercem, ktore jest 
» cierpliwe i wielkiego miśosierdziaí oraz » hojne dla wszystkich, ktorzy Je wzywaja í. 
Modlitwa ta odmawiana i rozwazana, staje sie prawdziwa  szkośa  czśowieka wewnetrz-
nego: szkośa  chrzescijaninaę . Ż  Anioą Panski z papiezem Janem Pawąem II, Citt  ̀del 
Vaticano 1986, t. 2, s. 95-96. 
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rych Pan Jezus prosiś ja , by kazdej nocy z czwartku na pia tek jedna  go-
dzine przed pośnoca  rozwazaśa Jego Meke w Ogrojcu w celu wyjedna-
nia miśosierdzia dla grzesznikow oraz ć zśagodzenia goryczyę , ktorej 
doznaś z powodu opuszczenia przez Apostośow. Ta pocza tkowo pry-
watna praktyka zostaśa wkrotce rozszerzona w Kosciele i nazwana Go-
dzina  swieta . Powstaśo nawet Arcybractwo Godziny Swietej. Odprawia 
sie ja  publicznie (w kosciele lub kaplicy) albo prywatnie (w jakimkol-
wiek miejscu). Skśada sie na nia  rozwazanie, spiewy, akty wiary, uwiel-
bienia i przebśagania. W Polsce odprawia sie ja  zwykle w I czwartki 
miesia ca. 

Inna  co do istoty forma  wynagradzania jest kult Bozego Miąosier-
dzia, niekiedy bezpodstawnie utozsamiany, a przynajmniej zestawiany 
z kultem Serca Jezusa. Zrodziś sie on z objawien sw. Faustyny Kowal-
skiej («  1938), zakonnicy ze Zgromadzenia Siostr Matki Bozej Miśo-
sierdzia. Po dśugotrwaśym zakazie jego upowszechniania, cofnietym 
przez Jana Pawśa II w 1978 roku, impulsem do jego rozwoju byśa naj-
pierw encyklika Dives in misericordia, a nastepnie beatyfikacja s. Fau-
styny (18 IV 1993) i kanonizacja (30 IV 2000). O nabozenstwie do Bo-
zego Miśosierdzia mowia  az 82 objawienia sw. Faustyny Kowalskiej, 
zawarte w napisanym przez nia  Dzienniczku.  

O ile w nabozenstwie do Serca Jezusa przedmiotem istotnym i wśa-
sciwym jest Boska Osoba Wcielonego Syna Bozego, to wśasciwym 
przedmiotem nabozenstwa do Miśosierdzia Bozego jest Boskie Miśo-
sierdzie w Trojcy Swietej. Nabozenstwo do Miśosierdzia Bozego jest 
wiec zakresowo szersze. Ponadto kult Serca Jezusa za da przede 
wszystkim aktow wynagrodzenia za obraze z powodu grzechow, nato-
miast kult Miśosierdzia Bozego domaga sie aktow niezachwianej ufno-
sci wobec Boga.  

Zasadniczo wyroznia sie cztery podstawowe formy kultu Bozego 
Miśosierdzia: czes c dla obrazu Jezusa Miąosiernego, namalowanego 
wedśug wskazan, jakie sw. Faustyna otrzymaśa w mistycznej wizji w 
Pśocku 22 II 1931 roku, a tresciowo nawia zuja cy do ewangelicznej sce-
ny popaschalnej z Wieczernika (por. J 20, 19); swie to Bozego Miąosier-
dzia, przypadaja ce w druga  niedziele po Wielkanocy, z ktorym zwia za-
na jest obietnica odpuszczania wszystkich win i kar oraz innych śask; 
Koronka do Bozego Miąosierdzia, podyktowana przez Pana Jezusa, od-
mawiana zwykle w godzinie smierci Jezusa na krzyzu; a takze modli-
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tewne skupienie nad tajemnica  Meki Chrystusa w Godzinie Miąosier-
dzia, czyli o trzeciej po pośudniu kazdego dnia.  

Kult Miśosierdzia Bozego w takiej formie, jako odpowiedŚ na 
wspośczesne zagrozenia ludzkosci i jej zagubienie, poleciś Jan Paweś II, 
ustanawiaja c sanktuarium przy grobie sw. Faustyny Swiatowym Cen-
trum Miśosierdzia.  

d) Kult swie tych odgrywa w duchowosci chrzescijanskiej bardzo 
wazna  role. Sa  oni bowiem nie tylko wzorami postepu duchowego, ale 
dzieki swoim pismom bezposrednimi jego swiadkami. Duchowosc  
chrzescijanska staśaby sie nieautentyczna i bardzo zubozona, gdyby 
zrezygnowaśa z kultu swietych, podkreslaja cego swietosc  Jezusa Chry-
stusa, ktorego oni nasladowali w swoim zyciu. Kult ten wyrasta z ko-
rzeni biblijnych (m.in. z nauki sw. Pawśa o Mistycznym Ciele), mimo iz 
w pewnych formach zewnetrznych przypomina poganskie praktyki kul-
tu przodkow. Do jego rozwoju przyczyniś sie okres przesladowan, ro-
dza cych licznych meczennikow, ktorych czczono ze wzgledu na Chry-
stusa. PoŚniej czcia  otaczano takze dziewice, ascetow, nastepnie bisku-
pow i pustelnikow.  

Najstarsza  i najpopularniejsza  forma  kultu swietych jest przecho-
wywanie i caąowanie relikwii, siegaja ce pierwszych wiekow chrzesci-
janstwa. Opiera sie na naturalnej potrzebie fizycznego kontaktu z osoba  
swietego. W sredniowieczu powszechna byśa praktyka zabierania ze 
soba  relikwii w podroz. Z tego okresu pochodza  spotykane w dawnych 
kosciośach tzw. portatyle z relikwiami swietych. Zgodnie ze starozytna  
praktyka  do niedawna obowia zkowe byśo umieszczanie w mensie ośta-
rzowej, w miejscu sprawowania Eucharystii, relikwii meczennikow. 
Przenoszenie relikwii, a takze ich rozdzielanie (demembracja), byśy 
okazja  do wielkich uroczystosci, ktore wspominano w kalendarzach 
czesto zamiast rzeczywistej daty smierci meczennika lub swietego.  

Powszechna  niemal praktyka  w sredniowieczu byśo nadawanie 
imion swie tych (patronat) kosciośom, opactwom, klasztorom, szpitalom, 
przytuśkom i innym instytucjom religijnym lub charytatywnym. Wtedy 
tez pojawiaś sie zwyczaj nawiedzania i pielgrzymowania do grobo w 
oraz miejsc zwiazanych z zyciem swie tych, czego przykśadem jest grob 
sw. Jakuba Apostośa w hiszpanskim Santiago de Compostella. W pośo-
wie XII wieku pojawia sie praktyka ogśaszania przez Koscioś swietosci 
danej osoby, ktora formalnie zostaśa wprowadzona jako beatyfikacja 
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lub kanonizacja dopiero w 1632 roku za Urbana VIII. Akty te uznawa-
ne sa  za najwyzsza  forme czci swietych. W ten sposob bowiem Koscioś 
uroczyscie ogśasza heroicznosc  ich cnot, daja c ich wiernym jako wzor 
do nasladowania i oredownikow w da zeniu do swietosci.  

Oprocz roznej rangi liturgicznego obchodu wspomnienia swietego 
(uroczystosci, swieta, wspomnienia obowia zkowe lub wspomnienia 
dowolne) praktykuje sie modlitwy okresowe (tridua, nowenny lub 
oktawy). W ich skśad nierzadko wchodzi Litania do Wszystkich Swie -
tych, ktora jest najstarsza  modlitwa  litanijna  powstaśa  na bazie wcze-
snochrzescijanskiego kultu swietych i staśa sie wzorem dla innych lita-
nii (takze loretanskiej).  

Zagadnienie kultu swietych jasno ujmuje Sobor Watykanski II, 
stwierdzaja c, iz ć polega on nie tyle na wielorakosci aktow zewnetrz-
nych, ile raczej na nasileniu naszej czynnej miśosci, poprzez ktora  szu-
kamy, dla wiekszego dobra naszego oraz dobra Kosciośa, » zarowno 
przykśadu w zyciu Swietych, jak i uczestnictwa w ich wspolnocie oraz 
pomocy w ich wstawiennictwieíę  (LG 51). 

Na osobna  uwage zasśuguje kult sw. Jo zefa Oblubienca Najswie t-
szej Maryi Panny zarowno ze wzgledu na jego role w historii zbawie-
nia, wyja tkowa  wzorczosc  w zakresie ksztaśtowania postaw ducho-
wych, jak i specyficznie polskie akcenty w jego kulcie. Zasadnicze rysy 
duchowosci sw. Jozefa, odnajdujemy w adhortacji Jana Pawśa II Re-
demptoris Custos. Ojciec Swiety zwraca uwage na nastepuja ce cechy 
Swietego, godne nasladowania: kontemplatywny wymiar zycia ducho-
wego wyrazaja cy sie w milczeniu (por. RC 17. 25), Jego szczegolne 
odniesienie do Jezusa i Maryi przybieraja ce wszelkie rysy miśosci ob-
lubienczej (por. RC 19), wyrazaja ce sie w sśuzebnej postawie (por. RC 
8) i umiśowaniu pracy (por. RC 22). 

Dla rozwoju kultu sw. Jozefa w Polsce przyczynili sie jezuici i kar-
melici. Natomiast sanktuarium sw. Jozefa w Kaliszu coraz bardziej na-
biera znaczenia miedzynarodowego, gśownie przez dziaśaja ce przy nim 
Studium Jozefologiczne. 

Do najbardziej znanych form czci sw. Jozefa nalezy zaliczyc : Lita-
nie  do sw. Jo zefa, ktora powstaśa w XVI wieku, zapocza tkowany w 
1810 roku liturgiczne wspomnienie Swietego wyznaczone na dzien 19 
III, nabozenstwa srodowe, praktykowane w Polsce juz w XVII wieku,  
a takze inne modlitwy w ramach septenny (7 dni) lub nowenny (9 dni). 
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d) Czes c dla zmarąych. W mysl nauczania Soboru Watykanskiego II 
czesc  dla zmarśych winna byc  osadzona w perspektywie zwia zku Ko-
sciośa pielgrzymuja cego z Kosciośem niebieskim (LG 50). Istotne jest 
tu poprawne rozumienie dogmatycznej prawdy o czysccu, ktory w isto-
cie jest procesem i stanem przemiany, dzieki ktoremu czśowiek staje sie 
zdolny do jednosci z Bogiem przez Chrystusa, a przez to z caśa  wspol-
nota  swietych. W czysccu sa  ci, ktorzy za zycia, a nawet w ostatnim je-
go momencie, potwierdzili swoj chrzcielny wybor Chrystusa, ale w 
spotkaniu z Nim ich miśosc  okazaśa sie zbyt sśaba. Teraz pragna  te mi-
śosc  oczyscic  i umocnic . Ich cierpienie spowodowane oczyszczeniem, 
jest cierpieniem tesknoty za zjednoczeniem z Chrystusem. Prorok Iza-
jasz, zapowiadaja c nadejscie czasow mesjanskich zdaje sie wskazywac , 
ze tym ogniem oczyszczaja cym jest sam Mesjasz Ż  Chrystus (por.  
Iz 66, 15-16), ktory wedśug sw. Pawśa (por. 1 Kor 3, 12-15; Flp 3, 20-
21) przybedzie, abysmy w Jego Swiatśosci sami siebie osa dzili. 

Smierc  nie niweczy osadzenia czśowieka w Kosciele. Ponad granica  
swiata trwaja  miedzyludzkie odniesienia i wzajemna wymiana dobra 
oraz cierpienie jednych za drugich. Jednakze, czy w tak bardzo osobi-
stym wydarzeniu, jakim jest spotkanie z Chrystusem po smierci i roz-
poznanie brakow swojej miśosci do Niego, po to aby ja  wydoskonalic , 
moze uczestniczyc  w jakikolwiek sposob ktos drugi, zwśaszcza jezeli 
oddziela go granica smierci? Problem lezy w tym, ze caśe nabozenstwo 
za zmarśych traktuje sie w kategoriach ć miec ę , jako dśug do spśacenia, 
ktory ktos bierze na siebie i w ten sposob ć wykupujeę  dśuznika. Tym-
czasem to, czy i na ile dusze w czysccu dojrzewaja  do peśni miśosci 
Chrystusa, zalezy od Wspolnoty Kosciośa Ż  od jej miśosci, jaka  przez 
rozne formy czci otacza zmarśych. Proces tego dojrzewania do nieba w 
czysccu nie mierzy sie czasem, bo w wiecznosci czas nie istnieje, ani 
iloscia  modlitw, lecz ich jakoscia , czyli tym, na ile sa  wyrazem miśosci 
czśonkow Kosciośa pielgrzymuja cego ku Bogu ć bogatemu w Miśosier-
dzieę  i ku zmarśym. Miśosc  nie stawia zadnych ograniczen czasowych, 
totez rozne formy pamieci o zmarśych nie daja  sie zamkna c  w jakims 
przedziale czasowym. 

Do najbardziej znanych katolickich form wspomagania dusz czysc -
cowych nalezy: ofiara mszy sw., o ktorej wspomina juz Tertulian 
(«  ok. 220). Jest ona najcenniejsza  dla nich pomoca . Obok mszy sw. 
pogrzebowej lub odprawianej w tydzien, miesia c czy rok po smierci, 
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czesto wierni zamawiaja  tzw. msze sw. gregorianskie, odprawiane nie-
przerwanie przez trzydziesci dni za konkretnego zmarśego. Szczegolnie 
w dniach 1-8 XI zyskiwac  mozna odpusty zupeąne za zmarąych. Czci-
godna  praktyka  poboznosci wzgledem zmarśych sa  tzw. wypominki, 
czyli publiczne wyczytywanie imion zmarśych podczas modlitwy 
wspolnotowej sprawowanej w ich intencji. Wskazana jest takze pry-
watna modlitwa za zmarąych, szczegolnie przy okazji nawiedzenia 
cmentarza czy to w zwia zku z liturgia  (w Dzien Zmartwychwstania, we 
Wniebowsta pienie Panskie, we Wniebowziecie, z okazji rekolekcji lub 
misji parafialnych), czy tez uroczystosciami rodzinnymi (w rocznice 
smierci danej osoby, z okazji chrztu swietego, Pierwszej Komunii sw., 
bierzmowania, zawarcia maśzenstwa czy jubileuszu). Co do formy mo-
dlitwy nie ma szczegośowych ustalen. Przyjeśo sie jednak stosowanie 
raczej tekstow zwia zanych ba dŚ to z obrzedami pogrzebu (ć Wieczny 
odpoczynek’ę ), ba dŚ z kultem swietych (np. Litania do Wszystkich 
Swietych). Rzadziej praktykowana forma  wstawiennictwa za zmarśych 
sa  ofiarowane za nich akty umartwienia i pokuty. 

 
84. Dlaczego w zyciu duchowym tak wazne jest owocne przezywa-

nie rekolekcji? 
Rekolekcje, naleza ce do kategorii cwiczen poboznych o wymiarze 

podmiotowym, oddziaśuja  zarowno na sfere poznawcza  jak i wolityw-
no-przezyciowa  chrzescijanina, dlatego maja  duze znaczenie dla du-
chowej formacji na kazdym etapie rozwoju.  

Prototypem rekolekcji we wspośczesnym rozumieniu sa  cwiczenia 
duchowe, jakie uprawiali patriarchowie i prorocy Starego Testamentu w 
jaskiniach lub na Gorze Karmel, polegaja ce na czasowym oddaleniu sie 
od ludzi i przebywaniu w samotnosci w celu wzmocnienia siśy ducho-
wej (por. Wj 3, 1-22; 19, 3-13; 1 Krl 17, 3-10; 19, 1-14). Podobnie czy-
niś sw. Jan Chrzciciel oraz Chrystus (por. – k 4, 1-13), ktory wielokrot-
nie przerywaś swoja  prace apostolska  i usuwaś sie od ludzi, aby prze-
bywac  z Ojcem, do czego tez zachecaś uczniow (por. Mk 6, 31). Wste-
puja c do nieba zaleciś im wspolne modlitwy, jako warunek zesśania na 
nich Ducha Swietego (– k 24, 49). Przykśad Chrystusa i Apostośow in-
spirowaś chrzescijan pierwszych wiekow do udawania sie na pustynie 
dla prowadzenia walki duchowej, z czego zrodziśo sie zycie mona-
styczne.  
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Rekolekcje, jako zespoś cwiczen poboznych, przeprowadzanych re-
gularnie dla okreslonych grup wiernych wedśug pewnego systemu 
przez odpowiednio przygotowanych kapśanow, pocza tkami swymi sie-
gaja  C wiczen duchownych sw. Ignacego Loyoli («  1556). Rekolekcje, 
to takze wyspecjalizowana dziaśalnosc  kaznodziejska. W tym znaczeniu 
rekolekcje prowadzili w starozytnosci niemal wszyscy wielcy pisarze 
chrzescijanscy i biskupi. Sa  wsrod nich: sw. Atanazy («  373), ktory 
podczas siedemnastoletniego wygnania ze stolicy biskupiej w Aleksan-
drii caśkowicie poswieciś sie przepowiadaniu, sw. Marcin z Tours 
(«  397), przemierzaja cy caśa  Galie w celach kaznodziejskich, sw. Am-
brozy («  397), ktory jako biskup Mediolanu swoim przepowiadaniem 
nakśoniś do pokuty cesarza Teodozjusza Wielkiego i pocia gna ś sw. Au-
gustyna, a takze sw. Jan Chryzostom (Zśotousty) («  407), przez 12 lat 
oddaja cy sie wedrownej pracy misyjnej.  

W V wieku w przepowiadaniu rekolekcyjno-misyjnym pojawiśa sie 
zmiana polegaja ca na tym, ze to juz nie kaznodzieja wychodziś do sśu-
chaczy, lecz oni przychodzili do niego. Inicjatorem apostolstwa tego 
typu byś sw. Szymon Sśupnik Starszy («  459), ktory w Telanissus z wy-
sokosci sśupa (dla lepszej sśyszalnosci) przez 30 lat gśosiś kazania po-
kutne. Jego sposob ewangelizacji miaś potem wielu nasladowcow.  
Z chwila  powstania zakonu franciszkanow i dominikanow dziaśalnosc  
kaznodziejsko-rekolekcyjna nabraśa nowej siśy. W Polsce zasśyneli ka-
znodziejstwem pokutnym franciszkanie: bś. Szymon z Lipnicy («  1482) 
i bś. Wśadysśaw z Gielniowa («  1505). Do franciszkanow i dominika-
now w XIV wieku dośa czyli teatyni i barnabici, zaśozeni specjalnie dla 
pracy rekolekcyjnej. W to dzieśo od XVI wieku w slad za jezuitami 
wśa czaśy sie stare zakony (benedyktyni i cystersi) oraz nowopowstaja ce 
meskie zgromadzenia zakonne, jak misjonarze sw. Wincentego  ̀Paulo 
czy redemptorysci, ktorzy do dzis specjalizuja  sie zwśaszcza w przepo-
wiadaniu misji ludowych, takze w Polsce, a wsrod nich szczegolnie za-
sśuzony jest o. Bernard – ubienski («  1933). 

Od XVI wieku w Polsce ozywiona  dziaśalnosc  rekolekcyjna  pro-
wadzili jezuici, obejmuja c nia  takze pojedynczych swieckich. W 1905 
roku w Czechowicach-Dziedzicach zaśozyli pierwszy dom rekolekcyj-
ny we wspośczesnym rozumieniu. Nastepny powstaś w 1909 roku we 
Lwowie. W tym czasie pierwszym propagatorem rekolekcji dla mśo-
dziezy byś ks. Bronisśaw Markiewicz («  1912), zaśozyciel michalitow.  
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Teologiczny sens rekolekcji zawiera sie w biblijnym pojeciu przy-
mierza. Maja  byc  one w istocie aktem odnowienia i pogśebienia przy-
mierza chrzcielnego lub zawartego w wyniku konsekracji przez profe-
sje rad ewangelicznych czy swiecen kapśanskich.  

W opisie przymierza zawartego pod Synajem (por. Wj 19-24) moz-
na wyroznic  elementy istotne dla teologii i praktyki rekolekcji, a mia-
nowicie: najpierw jest teofania, czyli objawienie sie Boga, ktory w ten 
sposob osobiscie jest obecny przy zawieraniu przymierza. Jak podczas 
czterdziestodniowego odosobnienia Mojzesz przebywaś z Bogiem 
ć twarza  w Twarzę , tak i podczas rekolekcji musi dokonac  sie bardzo 
osobiste doswiadczenie bliskosci Boga. Po tym nastepuje uzgodnienie 
warunkow przymierza ze strony ludu, po przypomnieniu mu dotych-
czasowej historii zbawienia. Podobnie w rekolekcjach nie powinno 
nigdy zabrakna c  przypomnienia indywidualnej historii zbawienia dane-
go rekolektanta, jako podstawy do adekwatnej oceny przeszśosci i wy-
snucia wnioskow w przyszśosc . Koniecznym dopeśnieniem powyzszego 
aktu jest formalne potwierdzenie przymierza. Na objawione warunki 
przymierza synaickiego Izrael odpowiada: ć Wszystkie polecenia, ktore 
Jahwe nam daś, wykonamy!ę  (Wj 24, 3. 7). Ma wiec miejsce ceremonia 
formalnie potwierdzaja ca zawarcie przymierza. Podobny formalny akt 
zawarcia lub potwierdzenia przymierza rekolektanta z Bogiem powi-
nien dokonac  sie podczas rekolekcji. W biblijnych opisach zawierania 
przymierza zawsze obecni sa  swiadkowie dla zagwarantowania jego 
trwaśosci. Tak samo rekolekcje, nawet jesli odprawiane sa  indywidual-
nie, nigdy nie sa  sprawa  prywatna  rekolektanta. Pozostaja  one w sci-
sśym zwia zku z Kosciośem, totez wydaje sie, ze powinny one miec  kon-
tekst eklezjalny przynajmniej w koncowym akcie formalnego zawarcia 
lub potwierdzenia rekolekcyjnego przymierza, co zazwyczaj ma miej-
sce podczas mszy sw. Ostatnim aktem przymierza jest wysśuchanie li-
tanii bśogosśawienstw za wiernosc  przymierzu oraz litanii przeklenstw 
na wypadek sprzeniewierzenia sie. Z punktu widzenia praktyki reko-
lekcyjnej wydaje sie zatem konieczne nie pomijanie w rekolekcjach za-
gadnienia kary, jako sankcji zerwania przymierza lub niewiernosci. 

Ustaliśa sie praktyka, usankcjonowana prawem koscielnym (por. 
KPK kan. 770), ze rekolekcje odprawiane sa  we wspolnocie parafialnej 
systematycznie (np. raz lub dwa razy w roku), albo w jakiejs grupie, 
zwykle w waznych okresach liturgicznych (Adwent, Wielki Post), albo 
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z racji doniosśych wydarzen (jubileusz, peregrynacja, wybor drogi zy-
cia) i trwaja  co najmniej trzy dni. Skśada sie na nie przede wszystkim 
przepowiadanie sśowa Bozego w formie kazan, konferencji, homilii, 
celebracja mszy sw. i tradycyjnych nabozenstw, a niekiedy inne spe-
cjalnie przygotowane celebracje. Szczegolne, niemal kulminacyjne 
znacznie nadaje sie sakramentowi pojednania i pokuty. Z uwagi na ma-
sowy charakter rekolekcji parafialnych, rzadko praktykuje sie inne cwi-
czenia, jak na przykśad: wspolnotowe czytanie Pisma swietego czy 
grupy dyskusyjne, co bywa stosowane w rekolekcjach dla grup, nie-
rzadko specjalistycznych (grupy apostolskie, stanowe, wiekowe, zawo-
dowe itd.). Czasem probuje sie ubogacac  rekolekcyjne przezycie poka-
zem misterium (przedstawienia) lub filmu religijnego, albo koncertem 
muzyki religijnej. W zaden jednak sposob nie moga  one przesśonic  mo-
cy gśoszonego sśowa. ć Zywe bowiem jest sśowo Boze i skuteczne’ę  
(Hbr 4, 12), totez ć wiara rodzi sie z tego, co sie sśyszy, tym zas, co sie 
sśyszy, jest sśowo Chrystusaę  (Rz 10, 17). Istota  przezycia rekolekcyj-
nego jest zatem odpowiedŚ na gśoszone sśowo Boze w klimacie modli-
twy i skupienia. 

Dotyczy to praktyki indywidualnych rekolekcji, ktore w ostatnim 
czasie ciesza  sie coraz wiekszym powodzeniem. Odprawia sie je  
w przeznaczonych do tego domach rekolekcyjnych, klasztorach, sank-
tuariach czy innych miejscach, zapewniaja cych nie tylko cisze i od-
osobnienie, niezbedne do modlitwy, ale takze wypoczynek w pieknym 
otoczeniu. Nie ma przeciwwskazan, aby rekolekcje odprawiac  we wśa-
snym domu, wowczas jednak bardzo trudno zapewnic  sobie odpowied-
ni klimat dla duchowego przezycia. W przypadku rekolekcji indywidu-
alnych, w miejsce zywego przepowiadania, stosuje sie osobista  lekture 
Pisma swietego i odpowiednio dobranej literatury ascetycznej, a takze 
sśuchanie nagran homilii i konferencji.  

Jezeli tego rodzaju cwiczenia pobozne trwaja  krocej niz trzy dni,  
a niekiedy tylko kilka godzin, wowczas nazywa sie je dniem skupienia. 
Od rekolekcji rozni je takze zakres tresci. O ile bowiem w przepowia-
daniu rekolekcyjnym wypada obja c  caśosc  zycia rekolektanta i wezwac  
go nawrocenia, to trescia  dni skupienia z uwagi na ograniczony czas sa  
na ogoś jakies aspekty zycia duchowego, wymagaja ce pogśebienia lub 
skorygowania. Praktyka dni skupienia upowszechniśa sie wraz z rozwo-
jem rekolekcji w XVI i XVII wieku. Pocza tkowo byśa to forma ascezy 
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zakonnej, potem formacji kapśanskiej, a od pocza tku XX wieku coraz 
czesciej dni skupienia praktykuja  swieccy. 

Prawo koscielne wymaga, aby co dziesiec  lat, w poszczegolnych 
parafiach organizowac  tzw. misje ludowe, ktore zasadniczo roznia  sie 
od rekolekcji tym, ze trwaja  co najmniej tydzien, a czasem dśuzej,  
w zwia zku z czym prowadzi je nie jeden, a co najmniej dwoch rekolek-
cjonistow (misjonarzy), ktorzy maja  specjalne uprawnienia w zakresie 
spraw sumienia. Z uwagi na dśuzszy czas i bardziej zobowia zuja cy cha-
rakter misji, szerszej niz rekolekcje uwzgledniaja  one rozne aspekty zy-
cia chrzescijanskiego, akcentuja c gśownie zśo grzechu i jego skutki: sa d 
Bozy i kare po smierci. Nie moze wiec zabrakna c  tematow o czysccu, 
piekle i niebie. Poza tym, o ile rekolekcje sa  dla szukaja cych duchowe-
go rozwoju, to misje bardziej skierowane sa  do tych, ktorzy oddalili sie 
od wiary i Kosciośa. Sta d nierzadko praktykuje sie indywidualne zapro-
szenia do udziaśu w misjach.  

Do dzis praktykuje sie zwyczaj ustawiania przed kosciośem para-
fialnym, albo w innym odpowiednim do tego miejscu upamietniaja cego 
to wazne wydarzenie tzw. krzyza misyjnego. Tu i owdzie pozostaś 
piekny zwyczaj, polegaja cy na tym, ze wierni, zanim wejda  do kosciośa 
na msze sw., zatrzymuja  sie przed krzyzem misyjnym na chwile osobi-
stej modlitwy, jakby dla przypomnienia sobie powzietych podczas misji 
zobowia zan duchowych. 

Nowa  forma  misji ludowych sa  zaproponowane przez ks. Francisz-
ka Blachnickiego («  1987) tzw. rekolekcje ewangelizacyjne, podejmo-
wane w ramach Ruchu Swiatśo-Zycie realizuja cego wielki plan ewan-
gelizacji Polski pod hasśem ć Ad Christum Redemptoremę , jako odpo-
wiedzi Ruchu na apel Jana Pawśa II wyrazony podczas pierwszej piel-
grzymki do Ojczyzny w 1979 roku. Nowoscia  tej metody jest szeroki 
udziaś laikatu, rozśozenie przygotowania w czasie, a nade wszystko 
idea pre-ewangelizacji samego zespośu ewangelizacyjnego. Ponadto re-
kolekcje ewangelizacyjne tym roznia  sie od form tradycyjnych, ze ich 
przygotowanie, przeprowadzenie i praca porekolekcyjna (tzw. post-
ewangelizacja) bazowac  maja  na strukturach Ruchu Swiatśo-Zycie i je-
go ideowych zaśozeniach.  
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85. Co stanowi istote posęannictwa kapęanskiego w Kosciele kato-

lickim? 
Na pytanie ć kim jest kapśan?ę  znajdujemy zwiezśa , ale za to jedna  z 

najbardziej trafnych odpowiedzi w Liscie do Hebrajczykow: ć Kazdy 
bowiem arcykapśan z ludzi brany, dla ludzi bywa ustanawiany w spra-
wach odnosza cych sie do Boga, aby skśadaś dary i ofiary za grzechy. 
Moze on wspośczuc  z tymi, ktorzy nie wiedza  i bśa dza , poniewaz sam 
podlega sśabosciom [’]. I nikt sam sobie nie bierze tej godnosci, lecz 
tylko ten, kto jest powośany przez Bogaę  (5, 1-2. 4). 

W kazdej religii istnieje urza d kapśanski, maja cy niekiedy kilka 
stopni. Oczywista  jest rzecza , ze w zaleznosci od religii, a nawet wy-
znania, funkcja kapśana bywa roznie okreslana. Z zasady peśnia  go 
mezczyŚni. Warto zaznaczyc , ze w judaizmie kobieta nie mogśa peśnic  
zadnych publicznych funkcji kultycznych, mogśa byc  jedynie biernym 
ich uczestnikiem. Podnoszone wspośczesnie natarczywe za dania, by 
Koscioś katolicki dopusciś kobiety do kapśanstwa sakramentalnego nie 
maja  zadnego uzasadnienia biblijnego i teologicznego. Bezzasadne sa  
tez socjologiczne proby uzasadniania tego postulatu twierdzeniem, ze 
zniesienie celibatu i kapśanstwo kobiet rozwia zaśoby problem braku 
powośan. Doswiadczenie dziejowe Kosciośa i wspośczesne obserwacje 
(chociazby masowe odejscia anglikanow od swego Kosciośa w reakcji 
na wyswiecenie kilku kobiet przez ich biskupa pod koniec lat dzie-
wiecdziesia tych XX wieku), wskazuja  na cos wrecz przeciwnego. Wy-
raŚna odmowa swiecen kapśanskich kobiet, zawarta m.in. w deklaracji 
Kongregacji Nauki Wiary Inter insigniores (15 X 1976), i podtrzymana 
przez Jana Pawśa II m.in. w liscie apostolskim Mulieris dignitatem (por. 
MD 26), nie sa  bynajmniej Ż  jak sie twierdzi Ż  przejawem dyskrymi-
nacji kobiet. Wśasnie w Mulieris dignitatem Ojciec swiety po raz 
pierwszy w historii Kosciośa angazuje autorytet Stolicy Apostolskiej, 
aby zdecydowanie i jasno ukazac  niezasta pione walory oraz role kobie-
ty w historii zbawienia, w Kosciele i swiecie. Za danie zatem sakramen-
talnego kapśanstwa dla kobiet, najczesciej podnoszone w srodowiskach 
dalekich od ducha Ewangelii, sa  jawnym sprzeniewierzeniem sie woli 
Chrystusa, ktory nawet swej Matki nie uczyniś rowna  Apostośom. 
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Do istoty urzedu kapśanskiego w ogole nalezy posredniczenie po-
miedzy Bogiem a ludŚmi, gśownie przez skśadanie ofiary i modlitwe. W 
Kosciele Chrystusowym kapśan skśada Ofiare eucharystyczna  Jezusa 
Chrystusa i jest posrednikiem, speśniaja c przede wszystkim funkcje 
uswiecaja ca  przez sprawowanie sakramentow swietych. Innymi sśowy, 
kapśan jest reprezentantem Boga. Zgodnie z nauka  Objawienia, kapśan 
w Kosciele katolickim jest nie tylko ć ambasadoremę  Jezusa Chrystusa, 
ale ponieka d ć drugim Chrystusemę  (alter Christus). To wśasnie w spo-
sob zasadniczy wyroznia kapśana katolickiego sposrod kapśanow in-
nych religii. ć Tozsamosc  kapśana Ż  wyjasnia Kongregacja do spraw 
Duchowienstwa Ż  wynika wiec ze szczegolnego uczestnictwa w Ka-
pśanstwie Chrystusa, dzieki ktoremu wyswiecony staje sie, w Kosciele  
i dla Kosciośa, rzeczywistym, zywym i przejrzystym obrazem Chrystu-
sa Kapśana » sakramentalnym uobecnieniem Jezusa Chrystusa Gśowy  
i Pasterzaíę  (Dyr 2). Zycie i posśuga kapśana sa  zatem kontynuacja  zy-
cia i dziaśalnosci Chrystusa.  

Utozsamienie kapśana z Chrystusem Najwyzszym Kapśanem doko-
nuje sie na mocy trojstopniowego sakramentu swiecen (diakonat, pre-
zbiterat i episkopat Ż  por. KKK 1536), udzielanego wyśa cznie mez-
czyznom ochrzczonym i odpowiednio do tego przygotowanym przez 
kilkuletnia  formacje seminaryjna  (por. KKK 1577). Sakrament ten, po-
dobnie jak chrzest i bierzmowanie, pozostawia niezatarty charakter du-
chowy, dlatego Ż  jezeli zostaś waznie przyjety Ż  nie moze byc  cofnie-
ty, ani tez powtarzany. Wynikaja  z tego daleko ida ce konsekwencje. Na 
przykśad, gdyby ksia dz katolicki, sprzeniewierzywszy sie swemu po-
wośaniu, zostaś zwolniony przez Stolice Apostolska  z peśnienia funkcji 
kapśanskich, to i tak nigdy nie przestanie byc  kapśanem. Gdyby wow-
czas, wbrew zakazowi, odprawiś msze sw., to byśaby ona wazna, choc  
sam czyn byśby gśeboko niegodziwy jako niesśychane swietokradztwo. 

– aska Ducha Swietego i niezatarty charakter udzielone przez swie-
cenia, ć stawiaja  kapśana w osobowej relacji z Trojca  Swieta , ktora sta-
nowi Środśo zycia i dziaśania kapśanskiegoę  (Dyr 5). Kapśanstwo kato-
lickie ma wiec poczworny wymiar: trynitarny Ż  kapśan zostaje wśa -
czony w zycie wewna trztrynitarne, jest ozywiany Miśoscia  niestworzo-
na  Wspolnoty Boskich Osob i stale doswiadcza tej Miśosci, czerpia c  
z niej siśy do miśowania tych, do ktorych zostaś posśany. Miśosc  paster-
ska, jako szczegolny rys duchowosci kapśanskiej, ma zatem trynitarne 
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Środśo; chrystologiczny Ż  kapśan ontologicznie upodabnia sie do 
Chrystusa, dlatego z mocy sakramentu swiecen zawsze dziaśa ć w oso-
bie Chrystusa-Gśowy i Pasterzaę  (in persona Christi Capitis et Pastoris 
Ż  por. PDV 15); pneumatologiczny Ż  podczas swiecen kapśan zostaje 
namaszczony moca  Ducha Swietego i dlatego ć pozostaje zawsze w 
komunii z Duchem Swietym w celebracji liturgii, przede wszystkim 
Eucharystii i innych sakramentowę  (Dyr 10), a takze w przepowiadaniu 
sśowa Bozego, wie bowiem, ć ze nie utraci nigdy obecnosci i skutecznej 
mocy Ducha Swietegoę  (Dyr 8); eklezjalny Ż  sakrament swiecen, 
udzielany z mandatu Kosciośa przez posśuge biskupa, i celebrowany we 
wspolnocie Kosciośa, zarazem stawia kapśana wobec Kosciośa. Kapśan-
stwo nie jest wyśa cznie dla jego osobistego uswiecenia czy tym bar-
dziej spośecznego prestizu, ale dla posśugi braciom w wierze. Kapśan 
jest posśany przez Ojca i Syna w Duchu Swietym (por. Dyr 14), a wiec 
z istoty jego kapśanstwo jest misyjne, totez nie moze on nie sśuzyc  w 
duchu miśosci, jesli chce dochowac  swej tozsamosci. Wśasnie z uwagi 
na eklezjalny wymiar kapśanstwa, zasadniczo obrzed swiecen dokonuje 
sie w katedrze, choc  ze wzgledow duszpasterskich bywa celebrowany 
w rodzinnej parafii swieconego lub w innym miejscu.  

Z faktu, iz urza d i godnosc  kapśana nadaje Chrystus przez rece bi-
skupa podczas swiecen, a nie wspolnota wiernych, jak to jest w prote-
stantyzmie lub w innych religiach, wypśywaja  daleko ida ce skutki. 
Chodzi mianowicie o to, ze w swoim posśugiwaniu kapśan musi pozo-
stac  wierny nauce Chrystusa, a nie uzalezniac  sie od powierzonej sobie 
wspolnoty. ć Nie mozna w sposob automatyczny przenosic  do Kosciośa 
mentalnosci i praktyk o charakterze spośeczno-politycznym istnieja -
cych w niektorych wspośczesnych pra dach kulturowychę  (Dyr 17). Ko-
scioś zostaś ustanowiony przez Chrystusa jako struktura hierarchiczna,  
a nie demokratyczna. To od Chrystusa pochodzi wśadza w Kosciele, a 
nie z demokratycznych wyborow. Dlatego kapśan nie moze wobec po-
wierzonej sobie wspolnoty wiernych zachowywac  sie koniunkturalnie  
i nie wolno mu jej schlebiac  dla pozyskania i utrzymania swej pozycji. 
Nie znaczy to jednak, ze nie powinien respektowac  zasad zycia spo-
śecznego i szanowac  ludzi, wsrod ktorych peśni posśannictwo w imie 
Chrystusa. Tym bardziej, ze od Soboru Watykanskiego II nauczanie 
Kosciośa bardzo mocno podkresla, ze kapśanstwo to nie tyle urza d, co 
przede wszystkim posśuga (sśuzba) w dziele zbawienia. 
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Cokolwiek by jednak nie powiedziec  o kapśanstwie, to zawsze 
sśuszne beda  sśowa Jana Pawśa II, iz jest ono ć Darem i Tajemnica ę , jak 
to wyraziś w tytule swej autobiografii w piecdziesia ta  rocznice swiecen 
kapśanskich. 

 
86. W czym przejawia sie mięosc pasterska ć  istotny rys duchowo-

sci kapęanskiej? 
Sakrament kapśanstwa, zaliczany do grupy tzw. sakramentow w 

sśuzbie komunii, jest nastawiony na zbawienie innych ludzi (por. KKK 
1534). Odnosnie do tego odnotowac  trzeba stwierdzenie Jana Pawśa II, 
iz ć kapśan musi byc  swiadomy, ze jego bycie w Kosciele lokalnym sta-
nowi, ze swej natury, element pozwalaja cy zyc  duchowoscia  chrzesci-
janska ę  (PDV 31). Ma on wiec byc  promotorem zycia duchowego nie 
tyle ze wzgledu na siebie, co przede wszystkim ze wzgledu na wier-
nych. Dlatego Ż  jak uczy Kongregacja do spraw Duchowienstwa Ż  
ć troska o zycie duchowe powinna byc  odczuwana jako radosny obo-
wia zek ze strony samego kapśana, ale takze jako prawo wiernych, kto-
rzy szukaja  w nim, swiadomie czy nieswiadomie, czśowieka Bozegoę  
(Dyr 39). Wśasnie w trosce o zycie duchowe najpeśniej wyraza sie mi-
śosc  pasterska, wzorowana na postawie Chrystusa Dobrego Pasterza 
(por. J 10, 1-18). 

Zgodnie ze stara  metafizyczna  zasada : agere sequitur esse, z toz-
samosci kapśana wynika caśe jego dziaśanie. Jezeli wiec przez sakra-
ment swiecen kapśan ontologicznie upodabnia sie do Chrystusa, to tak-
ze uczestniczy i realizuje Jego posśannictwo kapśanskie, profetyczne  
i krolewskie.  

Miśosc  pasterska kapśana w zakresie funkcji uswie cania (kapśan-
skiej) wyrazac  sie bedzie przede wszystkim w poprawnym i zaangazo-
wanym celebrowaniu Eucharystii, jest ona bowiem zasadnicza  racja  
sakramentu kapśanstwa, na co wskazuje podstawowy fakt, iz Chrystus 
Pan podczas ostatniej wieczerzy ustanawiaja c Eucharystie, jednocze-
snie sśowami: ć To czyncie ma Moja  pamia tkeę  ustanowiś kapśanstwo 
(por. – k 22, 19; 1 Kor 11, 24-25). Poniewaz liturgia, zwśaszcza eucha-
rystyczna, stanowi Środśo i szczyt zycia chrzescijanskiego (por. SC 10. 
14), dlatego Koscioś wkśada wiele troski w poprawna  jej celebracje, 
ktora sama ze siebie buduje Koscioś (por. EdE 1) i wychowuje wier-
nych. Kapśan, ktory niedbale sprawowaśby Najswietsza  Ofiare, dawaśby 
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oznaki nie tylko braku poboznosci, ale i prawdziwej miśosci pasterskiej, 
bo Ż  jak uczy Kongregacja do spraw Duchowienstwa w jednym z do-
kumentow Ż  ć odrodzenie zycia chrzescijanskiego w kazdym Kosciele 
partykularnym i w kazdej wspolnocie parafialnej w duzej mierze zalezy 
od odkrycia wielkiego daru Eucharystii, od ducha wiary i adoracjię  
(KGS III, 1). Podobnie jest ze sprawowaniem i osobistym przezywa-
niem innych sakramentow, zwśaszcza pojednania i pokuty (por. RP 31), 
z ktorym wia ze sie posśuga kierownictwa duchowego. ć Ponowne od-
krycie i rozpowszechnienie tej praktyki, takze poza czasem sprawowa-
nia Pokuty jest wielkim dobrodziejstwem dla Kosciośa naszych cza-
sowę  (KGS III, 3). Przejawem miśosci pasterskiej kapśana jest jego 
osobista modlitwa i duch ofiary w zyciu codziennym. On nie moze mo-
dlic  sie tylko za siebie, lecz kazda jego modlitwa, a szczegolnie Litur-
gia godzin, powinna byc  zapeśniona sprawami ludzi, ktorym przewodzi. 

W zakresie funkcji prorockiej kapśan swoja  miśosc  pasterska  okazu-
je poprzez wielkodusznie podejmowany trud katechezy i kaznodziej-
stwa. Godna przytoczenia jest wypowiedŚ Kongregacji do spraw Du-
chowienstwa: ć Trzeba rozwijac  prawdziwa  » oswiecona  miśoscí po-
przez staśa  i cierpliwie przekazywana  katecheze, osnuta  wokoś podsta-
wowych prawd katolickiej wiary i moralnosci, ktore ksztaśtuja  zycie 
duchowe. Chrzescijanskie nauczanie nalezy do szczytowych form du-
chowego miśosierdziaę  (KGS II, 2). Wiele okazji do nauczania i upo-
minana ć w pore i nie w poreę  (por. 2 Tm 4, 2) daje kapśanowi codzien-
na praca w kancelarii parafialnej, podczas wizyty duszpasterskiej i in-
nych okazjonalnych spotkan. Rowniez swiadectwo jego zycia, zwśasz-
cza gdy jest ubogacone praktykowaniem ewangelicznych rad: ubostwa, 
czystosci i posśuszenstwa, jest wyrazem nadprzyrodzonej miśosci do 
tych, ktorych Chrystus odkupiś swoja  Krwia . W tym wzgledzie szcze-
golna  siśe wymowy ma kapśanski celibat, ktory w istocie jest ć darem  
z siebie w Chrystusie i z Chrystusem dla Jego Kosciośa i wyraza posśu-
ge kapśana dla Kosciośa w Chrystusie i z Chrystusemę  (PDV 29). Nie 
mozna wiec celibatu postrzegac  jedynie jako formy dyscypliny we-
wnetrznej Kosciośa, czy tym bardziej jako krzywdza cego ograniczenia 
ludzkiej wolnosci, lecz przeciwnie Ż  jako wolny wybor dla wiekszej 
miśosci (por. Mt 19, 29). Wolnosc  ć odę  przywia zan do wśasnej rodziny 
daje ksiedzu wolnosc  ć doę  bycia bardziej oddanym potrzebom Koscio-
śa, a wiec wspolnocie wiernych.  
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Najbardziej widocznym przejawem miśosci pasterskiej kapśana jest 
peśniona przez niego posąuga kierowania i administrowania wspolnota  
oraz naleza cymi do niej dobrami materialnymi (funkcja kro lewska). W 
centrum tej posśugi jest szeroko rozumiana dziaąalnos c charytatywna,  
a takze wychowawcza. Rowniez troska o bezpieczenstwo i estetyke 
swia tyni, jej wyposazenie, archiwum parafialne itp., czyz nie jest wyra-
zem miśosci do ludzi, ktorzy tworza  dana  wspolnote parafialna ? 

Nie mozna zapominac , ze miśosc  pasterska kapśana zobowia zuje go 
do synowskiej wie zi ze swoim biskupem, ktoremu w chwili swoich 
swiecen skśadaś slub czci i posśuszenstwa. Tym samym kazdy kapśan 
zobowia zany jest do zachowania jednosci z innymi kapśanami, czyli  
z tzw. prezbiterium diecezjalnym. 

Jezeli kapśan, nawet nie zatrudniony bezposrednio w pracy duszpa-
sterstwie, pielegnuje miśosc  pasterska , moze byc  pewny, ze zawsze do-
swiadczy miśosci odwzajemnionej: od Chrystusa i od ludzi. Sśusznie 
wiec ks. Ludwik Bielerzewski daś tytuś swoim wspomnieniom: ć Ksia dz 
nie zostaje nigdy samę . 
 
87. Jak przebiega formacja do kapęanstwa? 

Odpowiadaja c na to pytanie, warto przypomniec  sśowa Chrystusa, 
skierowane do Apostośow i wszystkich, ktorych on kiedykolwiek we-
zwie do swej sśuzby: ć Nie wyscie Mnie wybrali, ale Ja was wybraśem  
i przeznaczyśem was na to, abyscie szli i owoc przynosili, i by owoc 
wasz trwaśę  (J 15, 16). Wynika z tego, ze kapśanstwo jest śaska  nikomu 
nie nalezna  i ze dosta pic  moze jej tylko ten, kto ma powośanie kapśan-
skie. Koscioś, ktoremu Chrystus udzieliś wśadzy rozstrzygania ludzkich 
spraw ze skutkiem nadprzyrodzonym i wiecznym (por. Mt 16, 19; 18, 
18; J 20, 23), i ktory cieszy sie nieustanna  asystencja  Ducha Swietego, 
dokonuje weryfikacji czy i na ile powośanie kapśanskie danego kandy-
data jest autentyczne. Przede wszystkim jednak stwarza odpowiednie 
warunki do budzenia powośan kapśanskich i ich rozwoju. Temu celowi 
sśuza  specjalne instytucje, ustanowione po Soborze Trydenckim (1545-
1563), zwane seminariami duchownym. Z uwagi na specyfike poszcze-
golnych Kosciośow lokalnych, na ogoś kazda diecezja tworzy wśasne 
seminarium, w ktorym kandydaci do kapśanstwa, zwani alumnami, od-
bywaja  szescioletnie studia filozoficzno-teologiczne i przechodza  in-
tensywna  wielowymiarowa  formacje.  



XXII. Duchowos c kapąanska 241
 

Jest to przede wszystkim formacja ludzka, bez ktorej przygotowanie 
do kapśanstwa byśoby pozbawione fundamentu, wszakze ć śaska bazuje 
na naturzeę . Przyszśy kapśan ma wiec rozwijac  w sobie wszystkie walo-
ry czśowieczenstwa, niezbedne dla tworczego funkcjonowania w spośe-
czenstwie i kreowania kultury. Chodzi m.in. o uksztaśtowanie prawego 
sumienia, umiśowanie prawdy, szacunek dla drugiego czśowieka, po-
czucie sprawiedliwosci, wiernosc  danemu sśowu, konsekwentne poste-
powanie, zrownowazony sa d i godne zachowanie, kultura osobista  
a takze higiena itp. (por. PDV 43). Niezmiernie wazna  sprawa  jest osia -
ganie dojrzaśosci uczuciowej, bez ktorej dochowanie celibatu, istotnego 
elementu duchowosci kapśanskiej, bedzie powaznie utrudnione. 

Wraz z formacja  ludzka  dokonywac  sie musi formacja duchowa, 
ktorej sednem jest zjednoczenie z Bogiem w Jezusie Chrystusie moca  
Ducha Swietego. Okres seminaryjny ma wiec byc  czasem szczegolnie 
intensywnego zycia duchowego, o czym przypominaja  niezliczone do-
kumenty Kosciośa odnosnie do kapśanstwa. Ma to byc  ustawiczne po-
szukiwanie Chrystusa, przede wszystkim w rozwazanym sśowie Bozym 
i modlitwie, w sakramentach swietych, wsrod ktorych Eucharystia zaj-
muje szczegolnie doniosśe miejsce, a takze w posśudze miśosci wobec 
najbardziej potrzebuja cych. Jak zaznacza Jan Paweś II, ć sa  to trzy wiel-
kie wartosci i nakazy, ktore ostatecznie okreslaja  program formacji du-
chowej kandydata do kapśanstwaę  (PDV 46). 

Nie mniej istotnym w formacji do kapśanstwa jest jej wymiar inte-
lektualny. Istotnym skśadnikiem formacji intelektualnej przyszśego ka-
pśana jest studium filozofii, ktora ma prowadzic  do gśebszego rozumie-
nia czśowieka i swiata. Jest ono podstawa  do studiow teologicznych, 
ktore musza  odbywac  sie w duchu wiary. Teolog bowiem Ż  jak za-
uwaza Ojciec swiety Ż  ć to przede wszystkim wierza cy, czśowiek wia-
ry. Ale wierza cy, ktory zastanawia sie nad wśasna  wiara  (fides querens 
intellectum), by osia gna c  gśebsze rozumienie samej wiaryę  (PDV 53). 
Szczegośowy program studiow seminaryjnych, uwzgledniaja cy inne 
pśaszczyzny formacji do kapśanstwa, okresla specjalne Ratio institutio-
nis sacerdotalis (najnowsze dla Polski zatwierdziśa Stolica Apostolska 
26 VIII 1999 roku). 

Poniewaz kapśanstwo z istoty jest misyjne, dlatego niezbedna jest 
takze formacja duszpasterska, ktorej celem jest ć rozwoj pewnego spo-
sobu bycia, w śa cznosci z uczuciami i postawami Chrystusa, Dobrego 



242 Ks. Marek Chmielewski, Vademecum duchowos ci katolickiej
 
Pasterzaę  (PDV 57). Inaczej mowia c, formacja duszpasterska szczegol-
nie ma na wzgledzie wyrabianie miśosci pasterskiej, jak rowniez naby-
wanie sztuki sśuzenia. W tym celu juz od pocza tku formacji seminaryj-
nej, alumni angazuja  sie z pomoca  w rozne formy duszpasterstwa para-
fialnego czy specjalistycznego, odbywaja  praktyki w szkośach (kate-
cheza), szpitalach, wiezieniach, takze podczas pielgrzymek i rekolekcji. 

Omowione tu wymiary formacji seminaryjnej wzajemnie sie prze-
nikaja , nie nalezy wiec traktowac  ich jako kolejne etapy przygotowania 
do kapśanstwa, ale jako wymiary (pśaszczyzny), na ktorych do przygo-
towanie sie dokonuje. Natomiast formalne etapy dojrzewania do ka-
pśanstwa, zwia zane z poszczegolnymi latami studiow (od trzeciego ro-
ku), to tzw. posśugi, na ogoś poprzedzone uroczystym przywdzianiem 
stroju duchownego (sutanny), czyli obąo czynami. Po Vaticanum II 
alumnom udzielana jest najpierw posąuga lektoratu, zobowia zuja ca do 
zgśebiania i wprowadzania w zycie sśowa Bozego, a nastepnie posąuga 
akolitatu, stawiaja ca w centrum zycia duchowego liturgie i Eucharystie. 
Kolejnym etapem jest tzw. kandydatura do diakonatu.  

Zwykle na szostym, ostatnim roku studiow udzielane sa  swiecenia 
diakonatu, poprzez ktore alumn formalnie zostaje wśa czony do stanu 
duchownego. W przeszśosci o wśa czeniu do stanu duchownego, na dśu-
go przed swieceniami, decydowaśo udzielenie tzw. tonsury, ktorej ze-
wnetrznym znakiem byśo golenie czubka gśowy. Przez swiecenia dia-
konatu kandydat do kapśanstwa zobowia zuje sie do zachowania celiba-
tu, odmawiania Liturgii godzin, a takze na staśe zwia zuje sie z dana  
diecezja  lub Ż  w przypadku zakonnikow Ż  z dana  rodzina  zakonna . 
Katechizm Kos cioąa Katolickiego przypomina jednak, ze diakonat jest 
ć nie dla kapśanstwa, lecz dla posśugię , totez ć do diakonow nalezy mie-
dzy innymi asystowanie biskupowi i prezbiterom przy celebracji Bo-
skich misteriow, szczegolnie Eucharystii, jej udzielanie, asystowanie 
przy zawieraniu maśzenstwa i bśogosśawienie go, gśoszenie Ewangelii  
i przepowiadanie, prowadzenie pogrzebu i poswiecanie sie roznym po-
sśugom miśoscię  (KKK 1570).  

Na marginesie nalezy wspomniec , ze po Soborze Watykanskim II 
dla ubogacenia posśannictwa Kosciośa w swiecie, przywrocono diako-
nat staąy, ktory moze byc  udzielany jedynie zonatym mezczyznom. 
Podlegaja c biskupowi, posśuguja  oni w zyciu liturgicznym i duszpaster-
skim, a takze angazuja  sie w prace spośeczne i charytatywne. 



 

 
XXIII. DUCHOWOS C  ZYCIA KONSEKROWANEGO 

 
88. Co jest podstawa zycia duchowego oso b konsekrowanych? 

Zycie konsekrowane korzeniami siega starozytnosci chrzescijan-
skiej. Zrodziśo sie ona z zywego pragnienia nasladowania Chrystusa 
dziewiczego, ubogiego i posśusznego Ojcu. Inicjatorami tej formy re-
alizacji powośania do swietosci byli: sw. Pachomiusz («  346), sw. An-
toni Pustelnik («  356), sw. Bazyli («  379), sw. Augustyn («  430), nieco 
poŚniej sw. Cezary z Arles («  543) oraz sw. Benedykt z Nursji («  574). 

Jak podkresla Jan Paweś II w pierwszych sśowach adhortacji Vita 
consecrata, ć zycie konsekrowane, gśeboko zakorzenione w przykśadzie 
zycia i w nauczaniu Chrystusa Pana, jest darem Boga Ojca udzielonym 
Jego Kosciośowi za sprawa  Ducha Swietegoę  (VC 1). Zycie konsekro-
wane jako dar Ojca, ć znajduje sie w samym sercu Kosciośa jako ele-
ment o decyduja cym znaczeniu dla jego misji, poniewaz wyraza naj-
gśebsza  istote powośania chrzescijanskiegoę  (VC 3). W tych papieskich 
sśowach zawiera sie najistotniejsza tresc  tego stylu zycia chrzescijan-
skiego, ktory jest przejawem zbawczego dziaśania Trojcy Przenajswiet-
szej. I choc  historycznie biora c struktury pierwszych wspolnot mona-
stycznych organizowali ludzie, to jednak byli oni narzedziami, ktorymi 
posśuzyśa sie Opatrznosc  Boza dla realizacji swego zbawczego planu. 
Po upśywie wiekow wcia z tak jest, ze to Bog Ojciec dla swojej chwaśy  
i dobra Kosciośa swietego z wśasnej inicjatywy zaprasza ochrzczonych, 
mezczyzn i kobiety roznych ras i jezykow, do nasladowania Chrystusa 
(sequela Christi), udzielaja c im daru miśosci w Duchu Swietym.  

Odpowiadaja c teraz na postawione pytanie nalezy stwierdzic , ze 
podstawa  zycia konsekrowanego jest wśasnie konsekracja, przez ktora  
w sensie ogolnym nalezy rozumiec  caśkowite i wyśa czne oddanie sie 
czśowieka Bogu na caśa  wiecznosc . Pierwsza i najbardziej zasadnicza 
konsekracja dokonaśa sie we chrzcie swietym. Natomiast w przypadku 
zycia konsekrowanego jej dopeśnieniem i rozwinieciem jest konsekra-
cja przez profesje  rad ewangelicznych: czystosci, ubostwa i posśuszen-
stwa, czyli publiczne, wobec wspolnoty Kosciośa, wyznanie (oswiad-
czenie) gotowosci do nasladowania Chrystusa z pomoca  śaski Bozej w 
zakresie tych trzech zasadniczych wartosci, ktore charakteryzuja  Chry-
stusa. Sa  one zarazem radykalnym sprzeciwem wobec przemijaja cych 
wartosci tego swiata, sprowadzaja cych sie do poza dliwosci ciaśa, poza -
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dliwosci oczu i pychy (por. 1 J 2, 16). W ten sposob osoby konsekro-
wane sa  profetycznym znakiem dla swiata, ze istnieje nadprzyrodzony 
wymiar, rzeczywistosc  nieba, do ktorej czśowiek jako Boze stworzenie 
jest powośany. 

Dla podkreslenia, ze profesja rad ewangelicznych jest nowa  konse-
kracja  Ż  ć drugim chrztemę , dawniej powszechnie stosowano zmiane 
imienia juz w chwili przejscia do nowicjatu. Nierzadko tez do imienia 
dodawano tzw. predykat, wskazuja cy na jaka s tajemnice zbawcza , 
przymiot Chrystusa lub Matki Bozej, albo na wzor swietego, co miaśo 
w jakis sposob wytyczac  kierunek drogi duchowej lub apostolatu. Na 
przykśad wielka reformatorka Karmelu sw. Teresa z Avila nosiśa predy-
kat ć od Jezusaę , a jej duchowa corka z Francji, sw. Teresa Martin Ż  
ć od Dziecia tka Jezus i Najswietszego Obliczaę . Z uwagi na to, ze Sobor 
Watykanski II przypomniaś jednak, iz u podstaw wszelkiej konsekracji 
lezy chrzest swiety, obecnie wiele zakonow i zgromadzen zakonnych 
zachowuje imiona chrzcielne. Siostry zakonne natomiast przez miśosc  
do Matki Bozej do swego imienia chrzcielnego dodaja  imie Maria. 

Jest rzecza  bardzo charakterystyczna , ze na przestrzeni wielowie-
kowej historii Kosciośa osoby konsekrowane swoja  oblubiencza  miśosc  
do Chrystusa okazywaśy nie tylko przez kontemplacje i pokute, ale tak-
ze przez rozne formy apostolstwa, jako praktycznego przejawu miśosci 
do Kosciośa Ż  Jego Mistycznego Ciaśa. To sprawia, ze wartosc  zycia 
konsekrowanego ujmowana jest niemal wyśa cznie przez pryzmat pro-
wadzonych dzieś apostolskich, co jest krzywdza cym uproszczeniem, 
swiadcza cym nawet o braku ducha wiary i zmysśu Kosciośa (por. Mt 
19, 10-12). Trudno przecenic  rozlegśa  dziaśalnosc  charytatywna , oswia-
towo-wychowawcza , spośeczna , kulturalna , a takze naukowa , jaka   
z powodzeniem podejmuja  sie wspolnoty osob konsekrowanych. Sśusz-
nie wiec wraz z Ojcem swietym wypadaśoby zapytac  sśowami sw. 
Teresy od Dziecia tka Jezus: ć Jaki byśby los swiata, gdyby nie byśo za-
konnikowę 1. Niemniej jednak nie wolno zapominac , ze ze wzgledu na 
swa  konsekracje o wartosci osob konsekrowanych rozstrzyga nie to, co 
robia , ale to, ze sa  Ż  ć sa  w sercu Kosciośaę  (por. VC 3). Akcentuja c te 

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
1 Jan Paweś II, Ore dzie z okazji obchodo w I Dnia Zycia Konsekrowanego, w: Ofia-

rowanie Panskie z Papiezem Janem Pawąem II, red. K. Wojtowicz, Krakow 1998,  
s. 125.  
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prawde, Jan Paweś II zdaje sie przywośywac  genialna  ć definicjeę  zycia 
konsekrowanego, wyrazona  przez sw. Teresa  z Lisieux na kilka miesie-
cy przed smiercia : ć Moim powośaniem jest Miśosc ! [’] W Sercu Ko-
sciośa, mojej Matki, bede Miśoscia ę 2.  

 
89. Na czym polega realizacja rad ewangelicznych: czystosci, ubo -

stwa i posęuszenstwa? 
Podjecie drogi zycia konsekrowanego dokonuje sie przez profesje  

rad ewangelicznych, zwana  potocznie skśadaniem slubow lub innej 
formy publicznego zobowia zania sie do: czystosci, ubostwa i posśu-
szenstwa. Te trzy sluby streszczaja  zawarte w Ewangelii rady i zachety 
Chrystusa do zycia doskonaśego. Sa  one przeciwstawieniem trzech 
gśownych poza dliwosci, jakich doznaje czśowiek po grzechu pierwo-
rodnym (por. 1 J 2, 16). Poza dliwosci oczu przeciwstawia sie ubo stwo, 
poza dliwosci ciaśa Ż  czystos c, a pysze Ż  s lub posąuszenstwa. Ponadto 
czystosc  jako rada Ż  uczy Jan Paweś II Ż  ć [’] w sposob szczegolny 
zaadresowana jest do miśosci serca ludzkiego. Uwydatnia ona bardziej 
rys oblubienczy tej miśosci, podczas gdy ubostwo, a zwśaszcza posśu-
szenstwo, zdaja  sie uwydatniac  przede wszystkim rys odkupienczy mi-
śosci zawartej w zakonnej konsekracjię  (RD 11). Dodajmy, ze specyfika  
duchowosci zakonnej jest realizowanie slubow nie prywatnie, ale we 
wspolnocie. Sta d tak istotne znaczenie ma wymiar wspolnotowy du-
chowosci zakonnej, beda cy odzwierciedleniem Kosciośa swietego, kto-
ry z istoty swej jest wspolnota .  

a) Czystos c. Wsrod wielu srodkow osia gania doskonaśosci, jakie 
pozostawiś swemu Kosciośowi Jezus Chrystus, ć wyroznia sie osobliwie 
cenny dar śaski Bozej, udzielany przez Ojca niektorym ludziom, aby w 
dziewictwie czy w celibacie śatwiej, niepodzielnym sercem poswiecali 
sie samemu tylko Bogu. Ta doskonaśa powscia gliwosc , zachowywana 
ze wzgledu na Krolestwo Boze, zawsze cieszyśa sie szczegolnym sza-
cunkiem Kosciośa jako znak i bodziec miśosci, i jako szczegolne Środśo 
duchowej pśodnosci w swiecieę  Ż  uczy Sobor Watykanski II (LG 42). 

W adhortacji Vita consecrata Jan Paweś II zwraca uwage na to, ze 
czystosc  ć jako wyraz oddania sie Bogu niepodzielnym sercem, jest od-
blaskiem nieskonczonej miśosci śa cza cej trzy Boskie Osoby w tajemni-

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
2 Re kopis B, 3vŠ.  
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czej gśebi zycia trynitarnegoę  (VC 21) i pozwala zarazem uczestniczyc  
w tym Boskim zyciu poprzez kontemplacje. Wyrazaja  to sśowa wypo-
wiedziane przez Jezusa na Gorze Bśogosśawienstw: ć Bśogosśawieni 
czystego serca, albowiem oni Boga ogla dac  beda ę  (Mt 5, 8). Totez 
ć czystosc  podjeta  » dla Krolestwa niebieskiegoí (por. Mt 19, 12), ktora  
slubuja  osoby zakonne, nalezy cenic  jako niezwykśy dar śaskię  (PC 12), 
dlatego ze w szczegolny sposob czyni osobe wolna  i dyspozycyjna  do 
dawania siebie w miśosci na wzor Chrystusa, ktory ć do konca nas umi-
śowaśę  (J 13, 1). Jest to wiec wolnosc  nie tylko ć odę  uczuciowych, na-
turalnych przywia zan, ale przede wszystkim jest to wolnosc  ć doę  bycia 
absolutnie dyspozycyjnym dla Boga. To zas skśania do podjecia wielu 
wyrzeczen nie tylko odnosnie do rzeczy zakazanych lub grzesznych. 
We wśasciwym rozumieniu czystosci akcent pada bardziej na postawe 
daru, wolnosci ć doę , anizeli wolnosci ć odę  jakichkolwiek poruszen 
zmysśowych. Pielegnowanie takiej postawy ć posiadania siebie w da-
waniu siebieę  (por. GS 24), zamiast bezdusznego respektowania zaka-
zow, jest bez wa tpienia trudniejsze i wymaga dojrzaśej osobowosci, zin-
tegrowanej wokoś miśosci. Czystosc  bowiem nie jest pogarda  dla war-
tosci maśzenstwa i zycia rodzinnego, przyjaŚni i uczuc , ani tez dla 
ludzkiej seksualnosci, lecz wyborem ć wiekszej Miśoscię  Ż  ć jest chary-
zmatycznym wyborem Chrystusa jako wyśa cznego Oblubiencaę  (RD 
11) i ć wyraza tesknote serca nie znajduja ca  ukojenia w zadnej miśosci 
stworzoneję  (VC 36). 

b) Ubo stwo. W adhortacji Vita consecrata czytamy: ć Ubostwo gśo-
si, ze Bog jest jedynym prawdziwym bogactwem czśowiekaę  (VC 21), 
dlatego slub ewangelicznego ubostwa na wzor Chrystusa, ktory ć beda c 
bogaty [’] staś sie ubogimę  (2 Kor 8, 9), wyzwala czśowieka ć odę  
skśonnosci konsumistycznych, a przez to czyni go bardziej wolnym 
ć doę  speśniania siebie w dawaniu siebie, tego kim sie jest i co sie po-
siada. Ta gotowosc  bycia darem na miare Chrystusa i nasladowania Go, 
zawarta w praktykowaniu rady ubostwa, ma swoja  podstawe w nauce 
Chrystusa (por. Mt 19, 21). Nie chodzi wiec o ubostwo w sensie niepo-
siadania dobr materialnych, a raczej o ubostwo w duchu (por. Mt 5, 3), 
chronia ce czśowieka przed nieuporza dkowanym i egoistycznym przy-
wia zaniem. Slubu ubostwa nie mozna zatem utozsamiac  z nedza , ktora 
jest czyms upokarzaja cym i zniewalaja cym czśowieka, gdy tymczasem 
chodzi o wewnetrzna  wolnosc  wobec dobr materialnych. Ewangeliczne 
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ubostwo skśania sie ku zasadzie: ć Nie ten bogaty, kto duzo ma, lecz kto 
duzo dajeę . By jednak dawac , trzeba posiadac , ale w taki sposob, aby 
znajdowac  radosc  w dzieleniu sie. Wymiar ć byc ę  ma zatem pierwszen-
stwo przed ć miec ę . Jezeli zatem ć miec ę , to po to, by bardziej ć byc ę . 

Praktykowanie tego slubu polega m.in. na dobrowolnym material-
nym uzaleznieniu sie od wspolnoty i decyzji prześozonych, a zarazem 
na staśym przeswiadczeniu, ze ć ubodzy duchem maja  skarb w niebieę  
(PC 13; por. Mt 5, 3). Z tej racji Koscioś sugeruje zakonnikom odrzuce-
nie nadmiernej troski o dobra doczesne, docenianie pracy i utrzymywa-
nie sie z niej, zrzeczenie sie rodzinnego maja tku, gotowosc  dzielenia 
sie posiadanymi dobrami, a takze unikanie nawet pozorow zbytku. 

c) Posąuszenstwo. Istota slubowanego posśuszenstwa polega na tym, 
ze osoby konsekrowane ć poswiecaja  Bogu caśkowicie swoja  wole, jak-
by skśadaja c ofiare z siebie, a przez to jednocza  sie trwalej i bezpiecz-
niej ze zbawcza  wola  Bogaę  (PC 14). Jest ono zarazem odwzorowa-
niem zasadniczej postawy Chrystusa Odkupiciela, ktory juz jako dwu-
nastoletni chśopiec, odnajduja cym Go w swia tyni Maryi i Jozefowi 
okresliś ja  w sśowach: ć [’] powinienem byc  w tym, co nalezy do Me-
go Ojcaę  (– k 2, 49). W poŚniejszej dziaśalnosci publicznej Jezus kon-
sekwentnie potwierdzaś te postawe, az po Ogrojec i Golgote, dlatego 
starozytny hymn, przytoczony przez sw. Pawśa, gśosi: ć w zewnetrznym 
przejawie, uznany za czśowieka, unizyś samego siebie, stawszy sie po-
sśusznym az do smierci Ż  i to smierci krzyzoweję  (Flp 2, 8). 

Slubowane posśuszenstwo wyraza sie przede wszystkim w ulegśosci 
wzgledem prześozonych, w woli ktorych moca  wiary odnajduje przejaw 
woli Bozej, a ponadto w wykorzystywaniu siś rozumu i woli, jak tez da-
row natury i śaski do wykonywania polecen i speśniania powierzonych 
sobie zadan w przekonaniu, ze przyczyniaja  sie do rozbudowy Ciaśa 
Chrystusowego wedśug planu Bozego. 

Nie ma zatem mowy o ć slepymę , mechanicznym posśuszenstwie, 
ktore byśoby caśkowitym zaprzeczeniem ducha Ewangelii. Chodzi na-
tomiast o tworcza  wspośprace dla dobra wśasnej wspolnoty, Kosciośa  
i ludzkiej spośecznosci pod kierunkiem wśasciwego prześozonego. 
Kazda bowiem autentyczna wspolnota potrzebuje dla swego zycia i 
rozwoju prześozonych i jakichs form sprawowania wśadzy. Wbrew 
uproszczonym pogla dom na temat wolnosci i godnosci czśowieka, So-
bor Watykanski II wyjasnia, ze ć takie posśuszenstwo zakonne nie tylko 
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nie umniejsza godnosci osoby ludzkiej, ale owszem, doprowadza ja  do 
peśnej dojrzaśosci, pomnazaja c wolnosc  dzieci Bozychę  (PC 14). Na-
wia zuja c do tego Jan Paweś II uczy: ć Posśuszenstwo praktykowane na 
wzor Chrystusa, ktorego pokarmem byśo wypeśnianie woli Ojca, obja-
wia wyzwalaja ce piekno ulegśosci synowskiej, a nie niewolniczej, 
wzbogaconej poczuciem odpowiedzialnosci i przeniknietej wzajemnym 
zaufaniem: to zaufanie jest doczesnym odblaskiem harmonii miśosci, 
wśasciwej trzem Boskim Osobomę  (VC 21). 

 
90. Jak przebiega formacja duchowa do zycia konsekrowanego? 

Wielokrotnie podkreslalismy, ze zycie duchowe w ogole, w tym 
takze nadprzyrodzone powośanie do zycia konsekrowanego, jest niko-
mu nienaleznym darem śaski Bozej. Dla pielegnowania i rozwoju śaski 
powośania konieczna jest odpowiednia formacja, ktorej celem jest naj-
pierw odkrycie, a nastepnie przyswojenie sobie i pogśebienie tego, co 
stanowi tozsamosc  osoby konsekrowanej. ć Od tego zalezy, czy osoba 
poswiecona Bogu stanie sie dla swiata wiele znacza cym swiadkiem, 
skutecznym i wiernymę  (por. PI 6). 

W tym zadaniu przygotowania do zycia konsekrowanego uczestni-
czy wiele podmiotow. Pierwszym formatorem jest Duch Swiety, ktore-
go dyskretna, lecz decyduja ca obecnosc  domaga sie postawy pokory i 
ulegśosci zarowno ze strony wspolnoty, jak i osoby powośanej (por. PI 
19). Formacyjny wpśyw dana wspolnota wywiera przez wybrana  do te-
go i odpowiednio przygotowana  osobe (mistrza, mistrzyni), ktora jest 
bezposrednio odpowiedzialna  za przebieg formacji. W pracy formacyj-
nej uczestnicza  takze prześozeni i wychowawcy (por. PI 30-32). Oczy-
wiscie przygotowanie do zycia konsekrowanego bez osobistego zaan-
gazowania osoby powośanej byśoby maśo skuteczna  manipulacja .  

Dśugi proces wychowania do wiernego i radosnego kroczenia za 
Chrystusem, przebiega jednoczesnie na kilku pśaszczyznach: ludzkiej, 
chrzescijanskiej i zakonnej (instytutowej), chodzi bowiem o integralny 
rozwoj czśowieka, dlatego skśadaja  sie nan czynniki duchowe, apostol-
skie, doktrynalne i praktyczne (por. PI 1).  

Caśy podstawowy proces formacji do zycia konsekrowanego odby-
wa sie co najmniej w trzech etapach: postulat, nowicjat i juniorat. Jako 
ze dojrzaśy czśowiek stale sie rozwija, az do smierci, koniecznym do-
peśnieniem formacji podstawowej jest formacja staąa (permanentna). 
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Jej istote mozna opisac  za pomoca  porownania do ruchu spiralnego. Po-
lega on na tym, ze w rytmie roku liturgicznego lub innego przyjetego 
programu, powraca sie do tych samych tresci, jednak za kazdym razem 
inaczej, z innej pozycji Ż  gśebiej. 

a) Postulat (prenowicjat). Zwykle poprzedza go kilkumiesieczna 
aspirantura, podczas ktorej osoba powośana dokonuje wyboru przy-
szśej wspolnoty i nawia zuje z nia  blizszy kontakt, pozwalaja c sie blizej 
poznac . W ustalonym terminie osoba kandyduja ca do zycia konsekro-
wanego opuszcza wśasne srodowisko i zamieszkuje w domu formacyj-
nym wspolnoty. Wowczas zaczyna sie postulat, nazywany takze pre-
nowicjatem z uwagi na to, ze proces formacyjny scisle wia ze sie z na-
stepuja cym po nim nowicjatem. Celem postulatu jest wspieranie proce-
su dojrzewania kandydata we wszystkich aspektach, a zwśaszcza stwo-
rzenie optymalnych warunkow do rozpoznania swego powośania. 

b) Nowicjat. Jest to pierwszy, wśasciwy i bezwzglednie konieczny 
okres formacji do zycia konsekrowanego, przewidziany prawem ko-
scielnym (KPK kan. 641-653). Trwa do dwoch lat, z czego dwanascie 
miesiecy kandydat musi nieprzerwanie spedzic  w specjalnie ustano-
wionym do celow formacji domu pod opieka  wyznaczonych formato-
row. Jest to tzw. scisśy nowicjat, w czasie ktorego raczej ogranicza sie 
kontakt z dotychczasowym srodowiskiem, aby stworzyc  mozliwosc  
peśniejszego rozpoznania powośania i swego miejsca w nowej wspol-
nocie, wdrozenia sie w praktykowanie modlitwy i ascezy, zycia litur-
gicznego, a takze dyscypliny. Prawo koscielne przyjmowanym do no-
wicjatu osobom ochrzczonym i zyja cym wiara , stawia okreslone wy-
magania: ukonczenie co najmniej siedemnastu lat, stan wolny, brak ze-
wnetrznego przymusu do podjecia takiej decyzji, odpowiedni stan 
zdrowia fizycznego i psychicznego, wystarczaja ce przymioty dojrzaśo-
sci, a takze jasno wyrazona intencja wsta pienia do nowicjatu, jaka  po-
winno byc  pragnienie caśkowitego oddania sie Bogu (por. KPK kan. 
642-645). Z uroczystym aktem przyjecia do nowicjatu zwykle zwia zane 
sa  obśoczyny, przy czym w zenskich instytutach zycia konsekrowanego 
habit nowicjuszki rozni sie od zwykśego habitu, jego cecha  charaktery-
styczna  jest biaśy welon. 

W czasie nowicjatu osoba powośana uczestniczy w zyciu danej 
wspolnoty, zwśaszcza w liturgii i pracach domowych, studiuj a c jedno-
czesnie historie, duchowosc  i obyczaje w niej panuja ce. Nierzadko tak-
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ze przygotowuje sie bezposrednio do podjecia okreslonych zadan apo-
stolskich po zśozeniu slubow (przygotowanie intelektualne, zawodowe 
itp.). Szczegolny jednak akcent pośozony jest na rozwoj zycia ducho-
wego, w czym wspieraja  ja  formatorzy (mistrz lub mistrzyni i ich za-
stepcy, kierownik duchowy oraz prześozeni).  

c) Juniorat. Jezeli kandydat do zycia konsekrowanego speśnia sta-
wiane mu wymagania formacyjne, wowczas nowicjat konczy sie zśoze-
niem pierwszej profesji na jeden rok, przez co automatycznie rozpo-
czyna sie wśasciwy okres zycia konsekrowanego, zwany junioratem. 
Charakterystyczne dla tego okresu, trwaja cego zwykle okośo pieciu lat 
(w wyja tkowych sytuacjach nie powinien trwac  dśuzej niz dziewiec  lat) 
jest to, ze profesja ponawiana jest zasadniczo co rok. Nie jest to by-
najmniej przejaw nieufnosci wobec mśodej osoby konsekrowanej. Lecz 
przeciwnie, jest to wyraz ma drosci i roztropnosci Kosciośa, a przy tym 
szacunku dla ludzkiej wolnosci. Juniorat bowiem przez peśne zaanga-
zowanie w zycie konsekrowane i zadania apostolskie wśasnej wspolno-
ty daje mozliwosc  ostatecznego powziecia decyzji co do powośania. W 
sytuacji przeciwnej, po upśywie roku od zśozonej profesji, wynikaja ce z 
niej zobowia zania wygasaja  i osoba konsekrowana moze bez przeszkod 
wybrac  inna  wspolnote albo zaśozyc  rodzine. Nie ma zatem powodow, 
aby potepiac  decyzje odejscia z zakonu czy instytutu przed zśozeniem 
slubow wieczystych, ktore sa  ostatecznym i nieodwośalnym wyraze-
niem caśkowitego oddania siebie Chrystusowi i Kosciośowi w danej 
wspolnocie zycia konsekrowanego. 

Warto dodac , ze w wiernym kroczeniu sladami Chrystusa (por. Mt 
16, 24) sśusznie upatrywano ideaśu chrzescijanskiej doskonaśosci, sta d 
tez w sredniowieczu stan zycia zakonnego uznano za stan doskonaśosci. 
Czasem wia zaśo sie z tym bśedne przekonanie, ze sama przynaleznosc  
do jakiejs rodziny zakonnej gwarantuje osia gniecie swietosci. Z tego 
przekonania zrodziśy sie tzw. trzecie zakony (tercjarze), to znaczy sto-
warzyszenia ludzi swieckich, na ogoś zyja cych w maśzenstwie, ktorzy 
dla wśasnego uswiecenia starali sie zyc  na styl zakonny, jednakze w 
warunkach zupeśnie odmiennych. Podobnie do zakonnikow skśadali 
sluby, a czasem nawet nosili specjalny stroj i nazywali siebie bracmi 
lub siostrami. Obecnie w duchowosci tercjarzy podkresla sie nie tyle 
zewnetrzne formy, co przede wszystkim potrzebe realizowania istot-
nych elementow duchowosci danego zakonu, do ktorego sa  przypisani. 
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91. Jakie sa zasadnicze formy zycia konsekrowanego? 

Pocza wszy od IX Zwyczajnego Zgromadzenia Ogolnego Synodu 
Biskupow (2-29 X 1994), ktorego owocem jest adhortacja Jana Pawśa 
II Vita consecrata, w teologii i jezyku koscielnym, pojawiśo sie nowe 
pojecie ć zycie konsekrowaneę , ktore ma charakter zbiorczy i wskazuje 
na wszystkie konkretne historyczne i wspośczesne sposoby realizacji 
rad ewangelicznych w Kosciele. Dotychczas bowiem funkcjonowaśo 
niemal wyśa cznie pojecie ć zycie zakonneę , ktore okresla jedna  forme 
zycia konsekrowanego, najbardziej liczna . Jakie zatem sa  formy zycia 
konsekrowanego? Z uwagi na ogromna  ich roznorodnosc , stosuje sie 
wiele kryteriow. Najbardziej zasadniczy podziaś proponuje Jan Paweś II 
we wspomnianej adhortacji. Wylicza tam bowiem: dziewice i wdowy 
konsekrowane, pustelnikow, instytuty kontemplacyjne, apostolskie zgro-
madzenia zakonne, instytuty swieckie, stowarzyszenia zycia apostol-
skiego oraz wiele nowych, nierzadko oryginalnych form nasladowania 
Chrystusa dziewiczego, ubogiego i posśusznego (por. VC 7-12). 

a) Dziewice i wdowy konsekrowane. Jest to najstarsza forma zycia 
konsekrowanego, o ktorej wspominaja  Dzieje Apostolskie (9, 41; 21, 
9), jak rowniez Listy sw. Pawśa (1 Kor 7, 8. 34; 1 Tm 5, 3. 5). Od 
pierwszych wiekow w Kosciele byśy bowiem mśode, niezamezne ko-
biety, ktore skśadaśy na rece swojego biskupa profesje rad ewangelicz-
nych i poddaja c sie pod bezposrednia  jego wśadze, podejmowaśy sśuzbe 
we wspolnocie wierza cych, niekiedy w bardzo waznych i odpowie-
dzialnych dziedzinach. Zachowywaśy przy tym swiecki charakter zycia 
i raczej nie tworzyśy zorganizowanych wspolnot, te bowiem sa  wśasci-
woscia  powstaśych poŚniej zakonow. Ten sam sposob organizacji doty-
czyś wdow konsekrowanych, ktore po wychowaniu dzieci, wolne od 
obowia zkow rodzinnych, mogśy sśuzyc  innym, i czyniśy to w duchu na-
sladowania Chrystusa, ciesza c sie bśogosśawienstwem i opieka  Koscio-
śa. Wspośczesnie, takze w Polsce, ta forma konsekracji wyraŚnie odzy-
wa. Zarowno dziewice konsekrowane, jak i wdowy konsekrowane, nie 
zrywaja c ze swoim miejscem zamieszkania, zawodem czy peśniona  
funkcja  spośeczna , podejmuja  sśuzbe w Kosciele, przy czym ich fakt 
konsekracji Ż  w przeciwienstwie do instytutow swieckich Ż  nie jest 
objety tajemnica . 

b) Pustelnicy. Pierwotnie, w czasach sw. Antoniego z Egiptu 
(«  356) czy sw. Pawśa z Teb («  341), pustelnikami (z gr. anachoretami) 
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byli z zasady mezczyŚni z uwagi na liczne niebezpieczenstwa wynika-
ja ce z takiego stylu zycia. Z czasem jednak zycie pustelnicze podjeśy 
takze kobiety. Najprawdopodobniej pustelnica  byśa sw. Maria Egip-
cjanka («  ok. V w.). Zgodnie z pierwotnym duchem pustelnicy zacho-
wywali czystosc  i ubostwo, natomiast nie podlegali prześozonemu, 
gdyz mieszkali indywidualnie. W poŚniejszych wiekach tworzyli jed-
nak pewne skupiska, czyli tzw. cenobia, daja c pocza tek monastycy-
zmowi. Obecnie pustelnicy podlegaja  biskupowi diecezji, na terenie 
ktorej zamieszkuja  samotnie w swoich bardzo ubogich (czasem prymi-
tywnych) pustelniach, usytuowanych zasadniczo z dala od ludzkich 
skupisk, prowadza c zycie modlitewno-pokutne ze wzgledu na chwaśe 
Boza  i zbawienie ludzi (por. KPK kan. 603). Tradycje pustelnicze kon-
tynuuja  najstarsze zakony (np. augustianie czy benedyktyni), ktorych 
czśonkow we wśasciwym znaczeniu nazywa sie mnichami.  

c) Zakony kontemplacyjne. Z tradycji pustelniczej na przestrzeni 
wiekow powstaśy wspolnoty meskie i zenskie caśkowicie oddaja ce sie 
modlitwie kontemplacyjnej i pokucie. Dokumenty Kosciośa, ktory bar-
dzo ceni wartosc  zycia kontemplacyjnego, podkreslaja , ze jego specyfi-
ka  jest publiczne zobowia zanie sie do takiej karnosci zakonnej, ze caśe 
zycie i wszystkie praktyki pobozne sa  podporza dkowane kontempla-
cyjnemu trwaniu z Chrystusem na wzor Maryi, ktora ć wszystkie te 
sprawy rozwazaśa i zachowywaśa w swoim sercuę  (– k 2, 19) i sw. Joze-
fa. Jedna  z form tej karnosci jest klauzura, czyli zamkniecie sie i od-
grodzenie od swiata zewnetrznego murem oraz zelazna  krata , ktora  
mozna opuscic  na krotki czas tylko w szczegolnych sytuacjach (np. ko-
niecznosc  leczenia szpitalnego) za zgoda  wśadzy koscielnej (papieza 
lub biskupa). Jest to tzw. klauzura papieska. 

d) Zgromadzenia zakonne. Sa  to najbardziej znane instytuty zycia 
konsekrowanego, oddaja ce sie pracy apostolskiej, a wiec śa cza ce zycie 
modlitewno-pokutne z jakims zaangazowaniem na rzecz Kosciośa czy 
lokalnej spośecznosci. Nalezy podkreslic , ze zarowno praktyka rad 
ewangelicznych, modlitwy i pokuty, a takze podejmowane dzieśa apo-
stolskie realizowane sa  w sposob wspolnotowy. Specyficzna  wiec cecha  
tzw. zgromadzen zakonnych jest wspolnotowosc  zycia i apostolstwa.  
Z wyja tkiem zgromadzen niehabitowych, zewnetrzna  oznaka  przyna-
leznosci do danej wspolnoty zakonnej jest habit, traktowany jako stroj 
obowia zkowy i caśodzienny. 
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e) Instytuty swieckie. Jest to forma zycia konsekrowanego ustano-
wiona w Kosciele przez Piusa XII konstytucja  apostolska  Provida Ma-
ter Ecclesia (2 II 1947), choc  wśasciwy jej styl zycia praktykowany byś 
juz w starozytnosci chrzescijanskiej. Mozna wskazac  na trzy gśowne 
wyznaczniki duchowosci instytutow swieckich: swieckosc , konsekracja 
i apostolstwo. Podstawa  jest zatem swiecki sposo b zycia, co oznacza, ze 
czśonkowie instytutow swieckich zyja  na poziomie swego srodowiska, 
to znaczy nosza  swiecki stroj, zajmuja  sie zwyczajna  praca  zawodowa   
i mieszkaja  we wśasnych domach, jednym sśowem Ż  niczym szcze-
golnym sie nie wyrozniaja  do tego stopnia, ze niewtajemniczeni nie sa  
w stanie rozpoznac , ze sa  to osoby konsekrowane.  

Przez konsekracje  na mocy rad ewangelicznych ten swiecki styl zy-
cia, czśonkowie instytutow czynia  sposobem nasladowania ukrytego 
zycia Jezusa w Nazarecie. Ich swieckosc  sprawia, ze przy zachowaniu 
istoty rad ewangelicznych: czystosci, ubostwa i posśuszenstwa, sposob 
ich realizacji znacznie sie rozni od slubow zakonnych, zwśaszcza w 
dziedzinie ubostwa i posśuszenstwa. Na przykśad osoba swiecka konse-
krowana rozporza dza swoim maja tkiem i zarobkami, ale czyni to 
oszczednie, dziela c sie hojnie z potrzebuja cymi. Wyraza w ten sposob 
swoja  wolnosc  wobec dobr materialnych. Jesli zas chodzi o posśuszen-
stwo, to nalezy je okazywac  poprzez respektowanie przepisow prawa, 
zasad zycia spośecznego, a takze prześozonym w pracy. W odroznieniu 
od osob zakonnych, swieccy konsekrowani zasadniczo nie prowadza  
zycia wspolnego ani wspolnotowych dzieś apostolskich czy domow zy-
cia wspolnego, a tym samym nie maja  prześozonych wspolnot, poza 
prześozonym generalnym. Mimo iz zyja  osobno, czasem w duzym roz-
proszeniu, to jednak pielegnuja  wiezy braterskie przez wzajemna  mo-
dlitwe, kontakt korespondencyjny, a przede wszystkim przez comie-
sieczne spotkania w formie dni skupienia, podczas ktorych kazdy  
z czśonkow ze swoim ć osobistymę  prześozonym (nazywanym czasem 
ć odpowiedzialnymę  lub ć prowadza cymę ) dokonuje rewizji zycia.  

Synteza konsekracji i swieckosci ma na celu nie tylko osobiste 
uswiecenie, w sśuzbie ktorego podejmowane sa  okreslone praktyki mo-
dlitewno-ascetyczne (kazdego dnia: msza sw. i komunia sw., Liturgia 
godzin, rozmyslanie, czytanie Pisma swietego, rozaniec, adoracja, akty 
umartwienia itp.; obowia zuje ponadto regularna spowiedŚ u staśego 
spowiednika, comiesieczne dni skupienia, doroczne kilkudniowe reko-
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lekcje itp.). Oddanie siebie Chrystusowi i Kosciośowi przez profesje ma 
na celu apostolstwo, peśnione w swiecie i ć od strony swiataę , na sposob 
ewangelicznego zaczynu (por. Mt 13, 33), ć soli ziemię  i ć swiatśa swia-
taę  (por. Mt 5, 13-14). Skutecznym srodkiem apostolstwa, adresowane-
go przede wszystkim do swojego miejsca pracy, rodziny i najblizszego 
srodowiska, ma byc  swiadectwo zycia w swiecie. Z tego wzgledu 
swieccy konsekrowani raczej nie ujawniaja  faktu swej konsekracji bez 
wyraŚnej potrzeby. Nierzadko nawet najblizsza rodzina nie jest wta-
jemniczona. Jest to wazny element duchowej ofiary z miśosci do Chry-
stusa, Kosciośa i swiata.  

Dodajmy, ze obserwuje sie ustawiczny rozwoj instytutow swiec-
kich. Obecnie w swiecie jest ponad 38 tys. osob swieckich konsekro-
wanych Ż  w zdecydowanej wiekszosci kobiet, skupionych w okośo 
180 instytutach. Ich wspośprace koordynuje Swiatowa Konferencja In-
stytutow Swieckich (CMIS) dziaśaja ca u boku Kongregacji Instytutow 
Zycia Konsekrowanego i Stowarzyszen Zycia Apostolskiego. W Polsce 
mamy okośo 1200 czśonkow instytutow swieckich, naleza cych do 34 
wspolnot zrzeszonych w Krajowej Konferencji Instytutow Swieckich 
(KKIS). O zywotnej obecnosci swieckich konsekrowanych w Kosciele 
i spośeczenstwie polskim swiadczy fakt, ze Swiatowa Konferencja In-
stytutow Swieckich zdecydowaśa, iz w dniach 17-21 VII 2004 roku w 
Czestochowie odbyś sie VIII Swiatowy Kongres Instytutow Swieckich. 

f) Stowarzyszenia zycia apostolskiego. Ta forma zycia konsekrowa-
nego w Kosciele tym rozni sie od zakonow, ze ich czśonkowie nie ko-
niecznie zobowia zani sa  do skśadania slubow, chociaz praktykuja  rady 
czystosci, ubostwa i posśuszenstwa na podstawie uregulowan prawnych 
wśasnych konstytucji. Prowadza  zatem zycie wspolne nie tyle dla wza-
jemnej pomocy w dochowywaniu powyzszych slubow, jak to jest na 
ogoś w zakonach, lecz dla pracy apostolskiej. I wśasnie zyciem wspol-
nym zasadniczo roznia  sie od instytutow swieckich. Wolnosc  stowarzy-
szen zycia apostolskiego od pewnych przepisow wia za cych instytuty 
zakonne umozliwia im dostosowywanie sie do zmieniaja cych sie wa-
runkow dziaśalnosci apostolskiej. 

Ta wielka roznorodnosc  form zycia konsekrowanego oznacza zara-
zem roznorodnosc  stylow zycia duchowego i jest wielkim bogactwem 
Kosciośa, udzielanym przez Ducha Swietego. Jednakze dla efektyw-
niejszej wspośpracy organem koordynuja cym w skali ogolnokoscielnej 
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jest Kongregacja Instytutow Zycia Konsekrowanego i Stowarzyszen 
Zycia Apostolskiego, zas w skali Kosciośa w Polsce Ż  Konferencja 
Wyzszych Prześozonych Zakonow Meskich i Konferencja Wyzszych 
Prześozonych Zakonow Zenskich, scisle wspośpracuja cych z Konferen-
cja  Episkopatu Polski. Dla uzupeśnienia dodajmy, ze pod koniec lat 
dziewiecdziesia tych w naszym kraju dziaśaśo okośo 55 meskich zako-
now i zgromadzen zakonnych meskich, skupiaja cych ponad 13 tys. 
osob, oraz 94 zakony i zgromadzenia zenskie, licza ce okośo 24 tys. 
siostr.  

 



 

 
XXIV. DUCHOWOS C  LAIKATU 

 
92. Co lezy u podstaw duchowosci ludzi swieckich? 

Kim sa  ludzie swieccy w Kosciele? Otoz do Soboru Watykanskiego 
II przyjeśo sie mowic  bez gśebszego uzasadnienia teologicznego o tzw. 
stanach doskonaśosci, do ktorych nalezeli zakonnicy i biskupi. W skraj-
nych przypadkach rozumiano to tak, ze sama przynaleznosc  do stanu 
doskonaśosci niejako gwarantuje swietosc  i zbawienie. Wynikaśoby  
z tego, ze mimo powszechnosci Chrystusowego Odkupienia, nie wszy-
scy w Kosciele sa  rowni w swoim powośaniu do swietosci i ze ogromna 
rzesza wiernych nie beda cych zakonnikami ani tym bardziej biskupami, 
nie stanowia  wśasciwego Kosciośa. W tym stawianiu ludzi swieckich 
jakby na obrzezu Kosciośa, mimo iz stanowia  oni ogromna  wiekszosc , 
ma swa  przyczyne rezerwa, z jaka  wierni swieccy nadal odnosza  sie do 
Kosciośa, stosuja c do niego czesciej zaimek ć wyę , anizeli ć myę .  

Sśusznie zatem Ojcowie soborowi zdecydowanie odeszli od mo-
wienia o stanach doskonaśosci, natomiast wprowadzono pojecie stanow 
zycia w Kosciele: duchownego, konsekrowanego i swieckiego. Doku-
menty soborowe jednak nie do konca prześamaśy dawny streotyp, mimo 
ze w konstytucji dogmatycznej o Kosciele Lumen gentium katolikom 
swieckim poswiecono caśy rozdziaś czwarty. Nadal bowiem mowi sie 
tam o laikacie, gdy tymczasem w powszechnym odczuciu sśowo ć laikę  
ma wydŚwiek negatywny, gdyz oznacza czśowieka niekompetentnego, 
nie znaja cego sie na rzeczy, dyletanta, ktorym trzeba pokierowac .  

Dokument soborowy stwierdza zatem, ze ć pod nazwa  swieckich ro-
zumie wszystkich wiernych chrzescijan nie beda cych czśonkami stanu 
kapśanskiego i stanu zakonnego prawnie ustanowionego w Kosciele, 
mianowicie wiernych chrzescijan, ktorzy jako wcieleni przez chrzest w 
Chrystusa, ustanowieni jako Lud Bozy i uczynieni na swoj sposob 
uczestnikami kapśanskiego, prorockiego i krolewskiego urzedu Chry-
stusowego, ze swej strony sprawuja  wśasciwe caśemu ludowi chrzesci-
janskiemu posśannictwo w Kosciele i w swiecie. Wśasciwoscia  specy-
ficzna  laikow jest ich charakter swieckię  (LG 31). W tej, jakze waznej 
wypowiedzi nie trudno dostrzec pewne wahanie. Z jednej strony swiec-
ki stan zycia w Kosciele definiuje sie przez zaprzeczenie w stosunku do 
stanu zakonnego i kapśanskiego (kim swiecki nie jest), z drugiej jednak 
strony podkresla sie, ze podstawa  ich tozsamosci jest chrzest swiety, 
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wszczepiaja cy ich w Chrystusa i Koscioś, w ktorym maja  wśasne po-
sśannictwo. Wazne jest tu pokreslenie, iz tym, co najbardziej wyroznia 
swieckiego w Kosciele jest jego swieckosc , w sensie zwia zania go ze 
swiatem, bycia w swiecie i dla swiata.  

Do ostatecznego Ż  jak sie wydaje Ż  prześamania dawnych stereo-
typow, przyczyniś sie Jan Paweś II swoim nauczaniem na ten temat, 
zwśaszcza w posynodalnej adhortacji Christifideles laici, w ktorej daje 
niezwykle gśeboki wykśad teologii i duchowosci wiernych swieckich. 
Speśnia w ten sposob postulat Ojcow Synodu Biskupow z 1987 roku, 
aby wypracowac  scisśa  definicje powośania i misji swieckich. Wycho-
dza c od biblijnego obrazu winnego krzewu, z ktorego winorosle czerpia  
ozywcze soki, Papiez stwierdza, ze ć tylko w tajemnicy Kosciośa, jako 
tajemnicy komunii, objawia sie » tozsamoscí swieckich, ich autentycz-
na godnosc ę  (ChL 8). Dlatego wzywa wszystkich swieckich, aby coraz 
wyraŚniej uswiadamiali sobie, iz ć nie tylko, ze naleza  do Kosciośa, ale 
ze sami sa  Kosciośemę  (ChL 9). Przez chrzest swiety zostali wszcze-
pieni w Chrystusa, a tym samym w Jego Mistyczne Ciaśo Ż  Koscioś 
swiety, co jeszcze wyraŚniej potwierdza przyjety sakrament bierzmo-
wania. Sa  wiec rzeczywiscie zywymi latoroslami Chrystusa. Totez kaz-
dy swiecki przez chrzest swiety dostepuje godnosci dziecka Bozego  
i na mocy tej godnosci ć jest wspośodpowiedzialny, wraz z kapśanami, 
zakonnikami i zakonnicami, za misje Kosciośaę  (ChL 15). Z tego 
wzgledu, jak nieco dalej pisze Ojciec swiety, Koscioś posiada auten-
tyczny wymiar swiecki, scisle zwia zany z jego natura  i misja .  

Innymi sśowy, Koscioś nie byśby soba  bez wiernych swieckich. To 
nie jest Koscioś duchownych i zakonnikow. Gdyby w Kosciele zabrakśo 
swieckich, wowczas duchowni i osoby konsekrowane utraciśyby wśa-
sna  tozsamosc . Zamiast wiec w duchu dawnych stereotypow sztucznie 
przeciwstawiac  sobie poszczegolne stany w Kosciele, nalezy koniecz-
nie podkreslac  ich komplementarnosc . Pod tym wzgledem Koscioś 
swiety mozna porownac  o trojnoznego stolika, ktory tylko wowczas 
jest uzytecznym meblem, gdy stoi rowno na wszystkich nogach. W 
przeciwnym razie moze sśuzyc  jedynie za szacowny zabytek. 

Podstawa  duchowosci ludzi swieckich jest wiec nade wszystko 
chrzest swie ty, zakorzeniaja cy ich w Chrystusie i Kosciele, jak rowniez 
swieckos c, jako dane im przez Stworce zadanie ć czynienia sobie ziemi 
poddana ę  (por. Rdz 1, 28). 
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93. W jaki sposo b swieccy chrzescijanie moga i powinni osiagac 

swietosc? 
Zatrzymajmy sie na chwile nad doktryna  Soboru Watykanskiego II. 

W konstytucji dogmatycznej o Kosciele, po ukazaniu istoty Kosciośa za 
pomoca  licznych obrazow biblijnych i podkresleniu, ze jest ludem Bo-
zym o ustroju hierarchicznym, w ktorym swe niezasta pione miejsce 
zajmuja  swieccy, w rozdziale pia tym przypomina o powszechnym po-
wośaniu do swietosci. Sśowa tego dokumentu, iz ć wszyscy w Kosciele, 
niezaleznie od tego, czy naleza  do hierarchii, czy sa  przedmiotem jej 
funkcji pasterskiej, powośani sa  do swietoscię  (LG 39), w caśej rozcia -
gśosci odnosza  sie takze do ludzi swieckich. Oni nie tylko, ze moga  sie 
uswiecac , ale maja  co do tego niezbywalny obowia zek! Odnosnie do 
tego juz kilka wiekow temu Doktor Kosciośa sw. Franciszek Salezy 
(«  1622), biskup Genewy, w dziele Filotea pisaś: ć Poboznosc  nie psuje 
niczego, gdy jest prawdziwa, lecz owszem Ż  doskonali wszystko. Kie-
dy zas staje w sprzecznosci z czyims uprawnionym powośaniem, jest 
niewa tpliwie faśszywa. [’] Jest to bśa d przeciwny wierze, wprost here-
zja, chciec  rugowac  zycie pobozne z obozu zośnierskiego, z warsztatu 
rekodzielniczego, z dworu ksia za t, z pozycia maśzenskiegoę 1. 

Pozostaje zatem do omowienia kwestia drog i sposobow uswiecania 
sie wiernych swieckich, ktore roznia  sie od wypracowanych przez wie-
ki modeli swietosci kapśanskiej czy zakonnej. Odnosnie do tego cyto-
wany dokument soborowy daje jednoznaczna  wykśadnie: ć Zadaniem 
ludzi swieckich, z tytuśu wśasciwego im powośania jest szukac  Krole-
stwa Bozego zajmuja c sie sprawami swieckimi i kieruja c nimi po mysli 
Bozej. Zyja  oni w swiecie, to znaczy posrod wszystkich razem i po-
szczegolnych spraw i obowia zkow swiata i w zwyczajnych warunkach 
zycia rodzinnego i spośecznego, z ktorych niejako utkana jest ich egzy-
stencja. Tam ich Bog powośuje, aby wykonuja c wśasciwe sobie zadania, 
kierowani duchem ewangelicznym przyczyniali sie do uswiecenia swia-
ta na ksztaśt zaczynu, od wewna trz niejako, i w ten sposob przykśadem 
zwśaszcza swego zycia, promieniuja c wiara , nadzieja  i miśoscia , uka-
zywali innym Chrystusaę  (LG 31). W tym wśasnie wyraza sie ć czynie-
nie sobie ziemi poddana ę , a wiec przeobrazanie swiata w taki sposob, 
by sśuzyś czśowiekowi.  

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
1 Filotea, czyli droga do zycia poboznego, Olsztyn 1985, s. 30.  
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Swieckosc  zatem, pomimo negatywnych skojarzen z przeszśosci, 
wyrazanych w hasśach ucieczki od swiata (fuga mundi), lub pogardy 
dla niego jako siedliska zśa (contemptus mundi), w swietle posoboro-
wego nauczania Kosciośa i wspośczesnej teologii jest miejscem, w kto-
rym Bog wzywa do wspośpracy ze Soba , ć polem i narzedziem ludzi 
swieckich w realizacji ich chrzescijanskiego powośaniaę  (ChL 15),  
a tym samym przestrzenia  teologalna .  

Wspośczesna religiologia rozroznia w kulturze dwie pśaszczyzny: 
sacrum i profanum. Sacrum wskazuje na sfere religijna , natomiast pro-
fanum oznacza te sfere rzeczywistosci, ktora wprost i bezposrednio nie 
odnosi sie do Boga, co nie znaczy, ze mu sie sprzeciwia. Trzeba zatem 
uznac  sśuszna  autonomie rzeczy stworzonych (profanum), nie wolno 
jednak zapominac , ze sa  one zalezne w swoim istnieniu od Stworcy, 
ć stworzenie bowiem bez Stworzyciela zanikaę  (GS 36). Przez autono-
mie spraw ziemskich nalezy rozumiec  to, ze rzeczy stworzone i spo-
śecznosci ludzkie ciesza  sie wśasnymi prawami i wartosciami, ktore 
czśowiek ma stopniowo poznawac , przyjmowac  i porza dkowac . Wyni-
ka z tego, ze zajmowanie sie rzeczami swieckimi wcale nie stoi w 
sprzecznosci z uznaniem Boga jako Pana wszechrzeczy. Przeciwnie, 
jest odkrywaniem Boskiego porza dku w swiecie i peśnieniem woli 
Stworcy. Tak rozumiana  swieckosc  trzeba jednak odroznic  od sekulary-
zmu, przez ktory papiez Paweś VI rozumie ć taka  koncepcje swiata, we-
dśug ktorej caśkowicie tśumaczy sie on sam, bez potrzeby uciekania sie 
do Boga, ktory staje sie zbyteczny, a nawet przeszkadza. Tego wiec ro-
dzaju » sekularyzmí, usiśuje podkreslic  potege poznawcza  czśowieka, 
doprowadza do pomijania Boga, a takze do Jego zaprzeczeniaę  (EN 
55). Wizja swiata, ktorej centrum stanowi czśowiek, a nie Bog, to nowy 
ateistyczny ć pseudo-humanizmę , ktory skśada sie na ć chorobe horyzon-
talizmuę , trawia ca  wspośczesne spośeczenstwo europejskie, jak pisze 
Jan Paweś II w adhortacji o Kosciele w Europie (por. EiE 7-9. 34). 

W tym kontekscie, zycie duchowe swieckich chrzescijan, jako spo-
sob ich uswiecania sie, polega na wprowadzaniu Chrystusa we wszyst-
kie sfery zycia ludzkiego. Wierny swiecki, jezeli zyje w zjednoczeniu z 
Chrystusem przez modlitwe i sakramenty swiete, wszedzie tam, gdzie 
jest i pracuje, staje sie ć znakiem zanurzonymę  Jego obecnosci i śaski, to 
znaczy ć znakiem milcza cymę , ale przez to niekiedy bardziej wiarygod-
nym swiadkiem i apostośem w swoim srodowisku. Na tym polega m.in. 
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duchowosc  wśa czenia w swiat, zwana takze duchowoscia  wcielenia lub 
duchowoscia  inkarnacyjna . 

 
94. Jak nalezy rozumiec wezwanie Jana Pawęa II do budowania 

cywilizacji mięosci? 
Jan Paweś II, zatroskany o zywa  obecnosc  wiernych swieckich w 

Kosciele, wzywa ich do budowania cywilizacji miśosci. Po raz pierw-
szy tego oryginalnego okreslenia uzyś papiez Paweś VI («  1978) w 
przemowieniu na zakonczenie Roku Swietego 1975. Jego nastepca na-
daś mu teologiczna  gśebie, czesto przywośuja c je w swoich przemowie-
niach i dokumentach. Na przykśad, przemawiaja c podczas jednej ze 
srodowych audiencji (1 II 1984), powiedziaś: ć Obowia zek budowania 
cywilizacji prawdy i miśosci w swiecie wspośczesnym, to jest zadanie i 
obowia zek Kosciośa [’], jest to rowniez zadanie i powośanie kazdego 
chrzescijanina, wynikaja ce z wiary w Chrystusa i z przynaleznosci do 
Jego Kosciośa. Chrzescijanin na wzor Chrystusa winien ozywiac  rze-
czywistosc  swiata wspośczesnego duchem Ewangelii i ukazywac  na co 
dzien, przykśadem swego zaangazowania, ze mozliwe jest lepsze 
wspośzycie miedzy ludŚmi w sprawiedliwosci, prawdzie, poszanowaniu 
godnosci osoby ludzkieję . Natomiast w encyklice o Bozym Miśosier-
dziu Dives in misericordia, zwanej magna charta cywilizacji miśosci, 
Jan Paweś II poucza, ze jest ona ć celem, do ktorego winny zmierzac  
wszystkie wysiśki w dziedzinie spośecznej i kulturalnej, a takze ekono-
micznej i politycznej’ę  (nr 14).  

Z licznych wypowiedzi papieskich na temat wynika jasno, ze cywi-
lizacja miśosci, polega na stawianiu osoby przed rzecza , etyki przed 
technika , miśosierdzia przed sprawiedliwoscia , a takze na uznawaniu 
pierwszenstwa tego, by bardziej ć byc ę , anizeli wiecej ć miec ę . Taka  hie-
rarchie wartosci we wspośczesny swiat moga  i powinni wnosic  przede 
wszystkim wierni swieccy poprzez peśnienie potrojnego posśannictwa 
Chrystusa, w ktorego zostali wszczepieni przez chrzest swiety.  

a) Kapąanskie posąannictwo swieckich. O tym, ze lud Bozy Nowego 
Przymierza dostepuje kapśanskiej godnosci zaswiadcza Pismo swiete 
(por. Wj 19, 6; 1 P 2, 4). Jest to uczestnictwo w godnosci Chrystusa 
Najwyzszego Kapśana, ktory przez swe Wcielenie staś sie prawdziwym 
Bogiem i prawdziwym Czśowiekiem, a przez to Posrednikiem, w kto-
rym ć mamy przystep do Ojcaę  (Ef 2, 18). Uczestnictwo wiernych 
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swieckich w Chrystusowym kapśanstwie ma jednak charakter kapśan-
stwa powszechnego, ktore istotnie rozni sie od kapśanstwa urzedowego, 
czyli hierarchicznego (por. LG 10). Mimo to maja  oni obowia zek 
uswiecac  siebie i powierzony im swiat, prowadza c go do Chrystusa. 
Odnosnie do tego Sobor Watykanski II uczy, ze swieccy ć w przedziwny 
sposob sa  powośywani i przygotowani do tego, aby rodziśy sie w nich 
coraz obfitsze owoce Ducha. Wszystkie bowiem ich uczynki, modlitwy 
i apostolskie przedsiewziecia, zycie maśzenskie i rodzinne, codzienna 
praca, wypoczynek ciaśa i ducha, jesli odbywaja  sie w Duchu, a nawet 
utrapienia zywota, jesli sa  cierpliwie znoszone, staja  sie duchowymi 
ofiarami miśymi Bogu przez Jezusa Chrystusa. Ofiary te sa  skśadane z 
poboznoscia  Ojcu w eucharystycznym obrzedzie wraz z ofiara  Ciaśa  
i Krwi. W ten sposob ludzie swieccy, jako poboznie dziaśaja cy wsze-
dzie czciciele Boga, sami swiat Jemu poswiecaja ę  (LG 34). 

Z powyzszych sśow wynika, ze jedna  z gśownych dziedzin ich 
uswiecenia, a zarazem budowania cywilizacji miśosci jest praca zawo-
dowa i zycie codzienne. Sobor mowi o roznych uczynkach, ktore maja  
odbywac  sie w Duchu. Chodzi tu zapewne o to szczegolne namaszcze-
nie, jakie daje swiadomosc  uswiecaja cego dziaśania Ducha Swietego w 
Kosciele i w kazdym czśowieku. Kazda wykonywana praca przez 
wzbudzenie intencji, by sśuzyśa chwale Boga i pozytkowi bliŚnich, zy-
skuje takie uswiecaja ce czśowieka znamie zasśugi i śaski. W praktyce 
moze polegac  to na odpowiednio uksztaśtowanej modlitwie porannej, 
obejmuja cej tzw. intencja  uprzednia  czekaja ce w danym dniu obowia z-
ki zawodowe i rodzinne. Nalezaśoby takze podczas pracy czesto zwra-
cac  sie mysla  ku Bogu przez tzw. akty strzeliste. W ten sposob praca 
zyskuje gśebsza , czasem nadprzyrodzona  motywacje. Na tym śa czeniu 
pracy i modlitwy (ora et labora) polega wśasnie ć praca nad praca ę ,  
o czym mowiś Ojciec swiety w Gdansku w 1987 roku. Pracuja c, w ten 
sposob chrzescijanin peśni kapśanska  funkcje posredniczenia, przerzuca 
niejako most na druga  strone. Podczas pracy rekami dotyka tej strony 
Ż  ziemskiej, modla c sie zas Ż  dotyka brzegu Nieskonczonosci. To co 
swieckie, rekami wierza cego pracownika zostaje konsekrowane, po-
dobnie jak chleb i wino na ośtarzu w rekach kapśana. Uswiecenie przez 
prace i uswiecanie pracy, to naczelne prerogatywy zaśozonej przez 
hiszpanskiego ksiedza, sw. Josemarıa EscrivĆ de Balaguera («  1975) 
Praśatury Personalnej ć Opus Deię . 
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Druga , wazna  dziedzina  kapśanskiego posśannictwa laikatu jest po-
noszenie ofiar zwia zanych z zyciem codziennym, rodzinnym, spośecz-
nym, zawodowym itp. Na szczegolna  uwage zasśuguje cierpienie, tak 
fizyczne jak i moralne. Jezeli jest ono przyjete z wiara  i cierpliwie zno-
szone, staje sie cza stka  ofiary krzyzowej Chrystusa, w ktorej Jego ka-
pśanstwo wyraziśo sie najpeśniej. Ojciec swiety zwracaja c sie do cho-
rych podczas jednej z audiencji srodowych (15 IX 1979) powiedziaś: 
ć Wy zas ze swej strony tak postepujcie, aby wasze śoze bolesci staśo sie 
ośtarzem, na ktorym ofiarujecie siebie w caśkowitym oddaniu sie Bogu 
na Jego wieksza  chwaśe i dla zbawienia swiataę . Natomiast w liscie 
apostolskim Salvifici doloris cierpienie wprost nazywa powośaniem, 
ktore w ludzkim ciele dopeśnia braki udrek Chrystusa dla dobra Jego 
Ciaśa, ktorym jest Koscioś (por. SD 25-26). Odczytanie na nowo  
i przemyslenie tego listu uwaza Papiez za konieczny warunek, aby  
ć w niezmierzonym swiecie ludzkiego bolu mogśa zakwitna c  i owoco-
wac  cywilizacja miśoscię  (ChL 54).  

Kapśanskie posśannictwo swieckich w sśuzbie uswiecenia i budo-
wania cywilizacji miśosci aktualizuje sie najbardziej w zyciu sakramen-
talnym, zwśaszcza przez udziaą w Eucharystii, jako szczegolnej ofierze 
i funkcji kapśanskiej. W niej bowiem spotyka sie i dopeśnia kapśanstwo 
urzedowe i powszechne (por. LG 10), na co wskazuja  sśowa obrzedu 
ofiarowania chleba i wina, fragmenty Modlitwy eucharystycznej, nie-
ktore kolekty mszalne i wiele innych momentow mszy sw. ć W kazda  
msze sw., ofiare Chrystusa, ofiare naszego Odkupiciela, wchodzi owoc 
» ludzkiej pracyí, wszelkiej ludzkiej pracy: chleb jest tego » syntetycz-
nymí wyrazem Ż  i wino rowniez. Codzienna ludzka praca wpisuje sie 
w Eucharystie’ę  Ż  mowiś Jan Paweś II w Gdansku w 1987 roku. Dla-
tego tak niezmiernie wazne jest, ć aby obecni podczas tego misterium 
wiary chrzescijanie nie byli jak obcy i milcza cy widzowie, lecz aby 
przez obrzedy i modlitwy te tajemnice dobrze rozumieli, w swietej 
czynnosci uczestniczyli swiadomie, poboznie i czynnie’ę  (SC 48).  

Wierni peśnia  krolewskie kapśanstwo takze przez przyjmowanie in-
nych sakramentow. Jednak szczegolnym wyrazem kapśanstwa ludzi 
swieckich jest sakrament maązenstwa, ktorego szafarzami sa  sami maś-
zonkowie. Uzdalnia on ich do peśnienia uswiecaja cych zadan w maś-
zenstwie, dzieki czemu rodzina staje sie ć domowym Kosciośemę .  
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b) Profetyczne posąannictwo swieckich. Wszystkie atrybuty praw-
dziwych prorokow starotestamentalnych (Eliasza, Ezechiela, Izajasza, 
Jeremiasza i innych) w peśni odnosza  sie do Chrystusa (por. Mt 13, 57). 
On jest Najwyzszym i Jedynym Prorokiem przez samo to, kim jest. Do-
tychczasowi prorocy wypeśniali swoje posśannictwo przez to, co mowi-
li lub czynili. Czśowieczenstwo Jezusa jest znakiem Bostwa. On obja-
wia Ojca przez to, ze jest Bogiem-Czśowiekiem, totez caśe Jego na-
uczanie ma wybitne rysy prorockie. Ostatecznie z powodu swojej nauki 
i tego Kim byś, podzieliś tragiczny los starotestamentalnych prorokow, 
az po smierc  krzyzowa . 

Profetyczne posśannictwo Chrystusa po Jego Wniebowsta pieniu, w 
mysl nakazu ć IdŚcie i nauczajcie’ę  (Mt 28, 19), przeja ś Koscioś swie-
ty (por. AA 2; ChL 33). Podobnie jak Chrystus, Koscioś sam w sobie 
jest profetycznym zwiastunem zbawienia. Jest samym proroctwem, po-
niewaz w nim i przez niego nieustannie Bog objawia sie swiatu. Przez 
to, ze ć Koscioś jest w Chrystusie niejako sakramentem, czyli znakiem  
i narzedziem wewnetrznego zjednoczenia z Bogiem i jednosci caśego 
rodzaju ludzkiegoę  (LG 1), stanowi wydarzenie profetyczne. Wynika  
z tego, ze podmiotem profetycznego posśannictwa w dziele ewangeli-
zacji jest wspolnota Kosciośa, a wiec zarowno hierarchiczni jej 
reprezentanci, jak i wszyscy ochrzczeni czśonkowie tejze wspolnoty, w 
tym swieccy2, dla ktorych swiat doczesny staje sie swoistym terenem 
misyjnym. 

Profetyczne posśannictwo domaga sie przede wszystkim znajomo-
s ci Ewangelii, wobec ktorej trzeba przyja c  postawe wybitnie aktywna . 
Nie mozna jej traktowac  tylko jako doktryny aksjologicznej lub jako 
historycznego zapisu. Dla chrzescijanina-proroka musi sie ona stac  do-
swiadczeniem aktualnej rzeczywistosci (por. Hbr 4, 12). Ignorancja bi-
blijna w niektorych sytuacjach (np. w konfrontacji z jehowitami), moze 
okazac  sie zdrada  ducha Kosciośa, ktory jest ć wspolnota  ewangelizo-
wana  i ewangelizuja ca ę  (ChL 36), a nawet samego Chrystusa. Soboro-
wa konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym stwierdza bowiem, 

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
2 ć Czśowiek jest kochany przez Boga! Oto proste, a jakze przejmuja ce oredzie, 

ktore Koscioś jest winien czśowiekowi. Dlatego kazdy chrzescijanin moze i musi sśo-
wem oraz zyciem gśosic : Bog cie kocha. Chrystus przyszedś do ciebie. Chrystus dla 
ciebie jest Droga  i Prawda , i Zyciem (J 14, 6)ę . Ż  ChL 34. 
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ze ć nieznajomosc  Pisma swietego jest nieznajomoscia  Chrystusaę . Dla-
tego w dalszych sśowach zacheca swieckich: ć Niech wiec chetnie przy-
stepuja  do swietego tekstu czy to poprzez swieta  liturgie przepeśniona  
Bozymi sśowami, czy przez pobozna lekture , czy przez branie udziaśu 
w specjalnych wykśadach i przez inne srodki, ktore za aprobata  i pod 
opieka  pasterzy Kosciośa wszedzie w naszych czasach chwalebnie sie 
rozpowszechniaja . Niech jednak pamietaja  o tym, ze modlitwa towa-
rzyszyc  powinna czytaniu Pisma swietegoę  (DV 25). 

Obowia zkiem swieckich w dziele wśasnego uswiecenia i budowa-
nia cywilizacji miśosci jest takze gąoszenie Ewangelii, ktore moze miec  
charakter autorytatywny i publiczny, gdy swiecki chrzescijanin posia-
daja c misje kanoniczna  oficjalnie wystepuje w imieniu caśej wspolnoty 
jako misjonarz, katecheta lub wykśadowca. Czesciej jednak przepowia-
danie Ewangelii dokonuje sie w bezposrednich, prywatnych, nierzadko 
towarzyskich spotkaniach, zwśaszcza wtedy, zachodzi koniecznosc  bra-
terskiego upomnienia (por. Mt 18, 15-17). Skutecznie zapobiega ono 
spośecznej pladze wszelkiej zśej mowy, wskutek ktorej psuja  sie dobre 
obyczaje (por. 1 Kor 15, 33). Ewangeliczne napomnienie, jako wyraz 
prorockiego posśannictwa, moze miec  ksztaśt opinii publicznej i spo-
śecznej krytyki. 

Swiadectwo zycia prawdziwie chrzescijanskiego, zdaniem papieza 
Pawśa VI, jest priorytetowym srodkiem ewangelizowania w Kosciele. 
ć Czśowiek naszych czasow chetniej bowiem sśucha swiadkow, anizeli 
nauczycieli, a jesli sśucha nauczycieli, to dlatego, ze sa  swiadkamię  
(EN 41). Chodzi wiec o autentyzm zycia chrzescijanskiego na co dzien, 
o zgodnosc  sśow i czynow. W mysl starego przysśowia Verba docent, 
exempla trahunt (Sśowa ucza , przykśady pocia gaja ), ma to wielkie zna-
czenie wychowawcze. ć Szczegolnym obowia zkiem, zarowno mezczyzn 
jak i kobiet Ż  czytamy w dokumentach soborowych Ż  jest swiadec-
two o Chrystusie, ktore winni dawac  zyciem i sśowem w rodzinie,  
w swojej grupie spośecznej i srodowisku pracyę  (AG 21). 

c) Kro lewskie posąannictwo swieckich. O krolewskiej godnosci 
Chrystusa przypomniaś bś. Pius IX w encyklice Quas primas (11 XII 
1925) ustanawiaja c uroczystosc  Chrystusa Krola. Intencja  Kosciośa by-
śo zwrocenie uwagi zlaicyzowanego swiata na prawde, ze Jezus Chry-
stus jest przede wszystkim ć Krolem Krolow i Panem Panowę  (Ap 19, 
16). Jego krolewska godnosc  najpeśniej objawiśa sie w Mece, Smierci  
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i Zmartwychwstaniu. Ewangelisci pokazali, ze meka Chrystusa byśa pa-
radoksalnym objawieniem Jego krolowania. Zapytany przez Piśata, czy 
jest krolem zydowskim, nie zaprzeczyś, ale wyjasniś, ze ć Jego krole-
stwo nie jest z tego swiataę  (J 18, 36). 

Krolestwo Boze jest centralnym tematem Nowego Testamentu. Sw. 
Paweś pisze: ć Krolestwo Boze, to nie sprawa tego, co sie je i pije, ale to 
sprawiedliwosc , pokoj i radosc  w Duchu Swietymę  (Rz 14, 17). Jest to 
zatem rzeczywistosc  duchowa, ponieka d juz obecna, na co wskazuja  
sśowa samego Pana: ć Krolestwo Boze posrod was jestę  (– k 17, 21), a 
zarazem rzeczywistosc  wcia z nadchodza ca. W codziennej modlitwie 
Ojcze nasz prosimy bowiem: ć PrzyjdŚ Krolestwo Twojeę  (Mt 6, 10). 
Jest ono ukryte, ale rozwijaja ce sie. Okresla teraŚniejszosc , lecz zorien-
towane jest na przyszśosc . Mozna powiedziec , ze Krolestwo Boze jest 
chrzescijaninowi dane i zadane. Wprowadzane jest na swiat przez gśo-
szenie Ewangelii. Dostep do niego maja  pokorni i maluczcy (Mt 11, 25) 
oraz ci, ktorzy zachowali postawe dzieciectwa (Mt 18, 1-4). Jest ono 
cennym darem Bozym, skarbem ukrytym w roli (Mt 13, 44). Trzeba go 
szukac , by zdobyc  (Mt 6, 33), znosic  przesladowania, a nawet wyrzec 
sie wszystkiego, zwśaszcza gdy wymaga tego miśosc  bliŚniego (Mt 25, 
31-46). Pierwszym i podstawowym warunkiem osia gniecia krolestwa 
Chrystusa jest nawrocenie (Mt 18, 3; Mk 1, 15). Mimo iz chrzescijanin 
przez chrzest swiety staje sie uczestnikiem tego Krolestwa, to jednak 
pozostaje nadal poddany wśadzy ziemskich krolow, nawet gdyby byli 
poganami, dlatego winien ich szanowac  (1 P 2, 13. 17). 

Kazdy chrzescijanin, przez chrzest wszczepiony w Chrystusa, uczest-
niczy w Jego krolewskiej godnosci i ma wraz z Nim rza dzic  swiatem 
wedśug prawa miśosci. Godne podkreslenia w tym miejscu sa  sśowa 
ostatniego Soboru: ć Tej wśadzy udzieliś uczniom, aby i oni posiedli stan 
krolewskiej wolnosci i przez zaparcie sie siebie oraz przez swiete zycie 
pokonywali w sobie panowanie grzechuę  (LG 36). Pierwszym wiec te-
renem krolewskiego posśannictwa laikatu jest sumienie i troska o wol-
nosc  od grzechu. Pamietaja c na sśowa Chrystusa o belce we wśasnym 
oku (Mt 7, 1-6), trzeba powiedziec , ze o tyle mozna sśusznie reformo-
wac  swiat i kierowac  nim, na ile samemu jest sie zreformowanym 
Ewangelia . ć W odrodzeniu serc poprzez nawrocenie i pokute Ż  uczy 
Jan Paweś II Ż  tkwi podstawowa przesśanka i pewny fundament kazdej 
trwaśej odnowy spośecznej i pokoju miedzy narodamię  (RP 25).  
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Wobec jaskrawego wspośczesnie zjawiska ć grzechu spośecznegoę  
(por. RP 16), za ktory kazdy obywatel jest w jakis sposob odpowie-
dzialny, zadaniem swieckich chrzescijan jest ć wspolnymi siśami tak 
uzdrawiac  istnieja ce na swiecie urza dzenia i warunki, jesli one gdzies 
skśaniaja  do grzechu, aby to wszystko stosowaśo sie do norm sprawie-
dliwosci i raczej sprzyjaśo praktykowaniu cnoty, niz mu przeszkadzaśoę  
(LG 36). W zwia zku z tym pojawia sie kolejny aspekt krolewskiego po-
sśannictwa: sąuzba miąos ci i miąosierdzie. ć Caśy Koscioś jest bezposred-
nio powośany do peśnienia sśuzby miśoscię  Ż  pisze Papiez (ChL 41). 
Przez to przybliza krolestwo Boze i buduje cywilizacje miśosci. Spo-
srod wielu form sśuzby miśosci i miśosierdzia, nalezy zwrocic  uwage na 
tworzenie kultury i polityke. ć Tworzenie i przekazywanie kultury sta-
nowi jedno z najpowazniejszych zadan ludzkiego wspośzycia i spośecz-
nego rozwoju. [’] Dlatego Koscioś zacheca swieckich, by z odwaga   
i tworcza  inteligencja  byli obecni w uprzywilejowanych miejscach kul-
turyę  (ChL 44). Sa  nimi szkośy, uniwersytety, osrodki badan nauko-
wych i technicznych, srodowiska artystyczne itp. Wszedzie tam kro-
lewskim posśannictwem swieckich jest przepajanie Ewangelia  miśosci  
i miśosierdzia kultury czśowieka. Poziom zycia kulturalnego spośe-
czenstw ma takze wymiar polityczny. Swieccy nie moga  wiec rezy-
gnowac  z udziaśu w zyciu politycznym, gdyz jest to sśuzba dobru 
wspolnemu, a tym samym uprzywilejowany obszar budowania cywili-
zacji miśosci. W zwia zku z tym warto przypomniec  sśowa Jana Pawśa 
II, ze ć stylem oraz narzedziem polityki, ktora chce da zyc  do prawdzi-
wego rozwoju czśowieka, jest solidarnosc . Ta zas wymaga czynnego  
i odpowiedzialnego uczestnictwa w zyciu politycznym wszystkich i 
kazdego obywatela oraz rozmaitych grupę  (ChL 42).  

Tak rozumiane posśannictwo swieckich chrzescijan w sśuzbie bu-
dowania cywilizacji miśosci dotyczy wszystkich, bez wzgledu na wiek i 
pśec . ć Nie istnieje zadna dyskryminacja na pśaszczyŚnie odniesienia do 
Chrystusaę  Ż  uczy Papiez (ChL 50). Chociaz kobieta beda c peśno-
prawnym czśonkiem Kosciośa, nie moze otrzymac  swiecen kapśanskich, 
to jednak ć na mocy chrztu i bierzmowania Ż  tak jak mezczyzna Ż  
otrzymuje udziaś w potrojnym urzedzie Jezusa Chrystusa, Kapśana, 
Proroka i Krola, a zatem zostaje upowazniona i wśa czona do uczestnic-
twa w podstawowym apostolacie Kosciośa: w ewangelizacjię  Ż  wyja-
snia Jan Paweś II (ChL 51). 



 

 
XXV. DUCHOWOS C  ZYCIA  

MAÓ ZEN SKO-RODZINNEGO 
 

95. Co jest podstawa duchowosci maęzensko-rodzinnej? 
Zwyczajnym powośaniem swieckich chrzescijan jest maśzenstwo, w 

konsekwencji tego Ż  zycie rodzinne. Mozna wiec mowic  o specyficz-
nej duchowosci maśzensko-rodzinnej, u podstaw ktorej jest sie sakra-
ment maśzenstwa. Jan Paweś II w adhortacji apostolskiej o zadaniach 
rodziny chrzescijanskiej w swiecie wspośczesnym Familiaris consortio 
uczy, ze ć wśasciwym Środśem i pierwotnym srodkiem uswiecenia maś-
zenstwa i rodziny chrzescijanskiej jest sakrament maśzenstwa, ktory 
podejmuje i rozwija śaske uswiecaja ca  chrztuę  (FC 56). 

Jezeli przez duchowosc  chrzescijanska  rozumiemy wspośprace z 
Duchem Swietym w dziele naszego uswiecenia i zbawienia, to w maś-
zenstwie, w odroznieniu od innych stylow zycia w Kosciele, dokonuje 
sie ona w scisśym odniesieniu do drugiej osoby zaslubionej w sposob 
sakramentalny. W pierwszej swej encyklice Redemptor hominis Papiez 
pisze, ze ć czśowiek jest droga  Kosciośaę  (RH 14). Wydaje sie, ze ta 
prawda staje sie szczegolnie czytelna w odniesieniu do maśzenstwa  
i rodziny, ktora  juz Ojcowie Kosciośa nazywali ć domowym Kosciośemę  
(ecclesiola). W maśzenstwie droga do Boga Ż  droga osobistego uswie-
cenia, wpisuje sie w zycie wspośmaśzonka, dzieci i najblizszej rodziny. 
Ta wspośodpowiedzialnosc  za zycie duchowe w maśzenstwie i rodzinie 
idzie tak daleko, ze mozna wprost powiedziec , iz nikt z maśzonkow nie 
uswieca sie i zbawia sam, a takze nie potepia sie sam, zawsze bowiem 
pocia ga za soba  wspośmaśzonka i dzieci: ku swietosci albo ku potepie-
niu. Z tego wzgledu w maśzenstwie i rodzinie podstawowe Środśa  
i przejawy zycia duchowego (modlitwa, sakramenty i asceza) zawsze 
musza  miec  wymiar wspolnotowy, nigdy nie moga  byc  sprawa  ć pry-
watna ę . Jest wiec w peśni zasadne mowienie o specyficznej duchowosci 
maśzensko-rodzinnej, tym bardziej, ze upowaznia do tego dalszy cia g 
cytowanej wypowiedzi Papieza: ć Powszechne powośanie do swietosci 
jest skierowane rowniez do maśzonkow i rodzicow chrzescijanskich: 
okreslone w sprawowanym sakramencie zostaje prześozone na konkret-
ny jezyk rzeczywistosci zycia maśzenskiego i rodzinnego. Sta d rodzi sie 
śaska i wymog autentycznej i gśebokiej duchowosci maśzenskiej i ro-
dzinnej, ktora bedzie czerpaśa natchnienie z motywow stworzenia, 
przymierza Krzyza i zmartwychwstaniaę  (FC 56). 
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Sakramentalne znaki, ustanowione przez samego Chrystusa, speś-
niaja  piec  istotnych funkcji: przypominaja  to, czego Jezus dokonaś 
przed dwoma tysia cami lat; daja  pewnosc , ze tu i teraz dostepujemy śa-
ski Bozej, a wiec ze Bog nam siebie daje; uobecniaja  samego Chrystu-
sa, a zatem sakramenty swiete to cos nieskonczenie wiekszego anizeli 
tylko wspominanie; to nie tylko pamia tki po Chrystusie, ale On sam Ż  
zywy i prawdziwy, dlatego sakramenty sprawiaj a  to co oznaczaja ; w 
sakramentalnych znakach dziaśa On sam; sakramentalne znaki zapo-
wiadaja  to, co bedzie miec  miejsce w zyciu przyszśym, w wiecznosci. 
Wszystko to odnosi sie takze do sakramentu maśzenstwa. By sakramen-
talny znak mogś zaistniec , potrzeba jest materia i forma, uzyta w Ko-
sciele zgodnie z wola  i poleceniem Jezusa Chrystusa wyśa cznie w ce-
lach uswiecaja co-zbawczych. W omawianym tu przypadku materia  sa-
kramentu sa  sami maśzonkowie (mezczyzna i kobieta) jako integralne 
osoby ludzkie, z dusza  i ciaśem. Natomiast forma  tego sakramentalnego 
znaku jest jednoznacznie i publicznie wyrazona wola wzajemnego 
zwia zania sie caśkowicie, nierozerwalnie i bezwarunkowo. Z tego 
punktu widzenia maśzenstwo jest pod pewnym wzgledem podobne do 
Eucharystii. O ile bowiem konsekrowane postaci chleba i wina po za-
konczeniu celebracji nie przestaja  byc  Ciaśem i Krwia  Panska , tak samo 
zawierane maśzenstwo na zawsze pozostaje sakramentem. Oznacza to, 
ze integralna miąos c maązonko w, ktora ma byc : ludzka, czyli zmysśowa 
i duchowa; peąna, jako przyjaŚn osob; wierna i wyąaczna; a takze pąod-
na, a wiec w oczywisty sposob angazuja ca ich cielesnosc , jest widzial-
nym i doswiadczalnym znakiem Boga Miśosci (por. 1 J 4, 8. 16), a tak-
ze tej miśosci, jaka  ma Chrystus do swego Kosciośa (por. Ef 5, 21-26). 
Istotnie, jest to ć wielka tajemnica naszej wiaryę !  

Ujmuja c rzecz negatywnie, nalezaśoby powiedziec , ze cokolwiek w 
zyciu maśzonkow jest przeciwne tej miśosci (np. zdrada) lub ja  osśabia 
(np. egoistyczne poza danie), ma znamiona swietokradztwa dokonywa-
nego na tym sakramencie, czy to przez nich samych (np. w intymnym 
pozyciu), czy przez osoby trzecie. Natomiast patrza c na tajemnice sa-
kramentu maśzenstwa od strony pozytywnej, za protestanckim teolo-
giem Walterem Trobischem, mozna byśoby go porownac  do geome-
trycznego trojka ta, w ktorym punkt na gornym wierzchośku symbolizu-
je Chrystusa, a punkty na pozostaśych wierzchośkach Ż  obojga maś-
zonkow. Jezeli te dwa punkty zblizac  sie beda  po bokach trojka ta ku 
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wierzchośkowi, to tym samym Ż  zgodnie z prawami geometrii Ż  beda  
coraz blizej siebie. Podobnie jest w maśzenstwie: kazde nawrocenie  
i kazdy krok na drodze do zjednoczenia z Chrystusem, kazde wypowie-
dziane Jemu ć takę , jest potwierdzeniem wspośmaśzonkowi sakramen-
talnego ć slubujeę  i zaciesnianiem maśzenskiej komunii, a przez to bu-
dowaniem Kosciośa swietego. 

Duchowosc  maśzenska jest wiec w swej istocie gśeboko chrystolo-
giczna, personalistyczna i eklezjalna. 

 
96. Jakie sa zasadnicze srodki sęuzace osiaganiu swietosci przez 

chrzescijanskich maęzonkow i rodzicow? 
Wypada zauwazyc , ze rowniez do maśzenstwa odnosi sie znana me-

tafizyczna reguśa: agere sequitur esse Ż  z sakramentalnej tozsamosci 
chrzescijanskich maśzonkow wynika caśa ich duchowosc , a wiec takze 
wszystkie srodki i cwiczenia pobozne, ktore ja  wyrazaja . Wiadomo, ze 
modlitwa, sakramenty swiete i asceza pośa czona z apostolatem, to za-
sadnicze srodki i przejawy zycia duchowego w ogole. Maja  wiec one 
zastosowanie w aktualizowaniu duchowosci maśzensko-rodzinnej, jed-
nak pod pewnymi warunkami. Otoz maśzonkowie i rodzice uswiecaja  
sie nie tyle przez sam fakt gorliwego modlenia sie, regularnego uczesz-
czania na msze sw., przystepowania do sakramentu pojednania i pokuty 
oraz komunii sw., czy przez to, ze w duchu ascezy zachowuja  czystosc  
obyczajow. Wszystkie te akty powinny miec  bowiem ukierunkowanie 
na wspośmaśzonka i najblizsza  rodzine, oczywiscie bez jakiegokolwiek 
wykluczania potrzeb innych ludzi i caśego Kosciośa. Byśoby przejawem 
niedojrzaśej miśosci, a zarazem jakims niezrozumieniem spośecznego 
wymiaru sakramentu maśzenstwa, gdyby ma z i/lub zona bardziej byli 
zatroskani o ć caśyę  swiat, anizeli o siebie nawzajem i wśasne uswiece-
nie. Katechizm Kos cioąa Katolickiego stwierdza bowiem, ze sakrament 
maśzenstwa stanowi jeden z ć sakramentow w sśuzbie komuniię , ktore 
ć sa  nastawione na zbawienie innych ludzi. Przez sśuzbe innym przy-
czyniaja  sie takze do zbawienia osobistegoę  (KKK 1534). Tak jak ka-
pśan uswieca sie nie inaczej, jak przez ć miśosc  pasterska ę , tak i maś-
zonkowie osia gaja  chrzescijanska  doskonaśosc  jedynie na drodze miśo-
sci maśzenskiej. To jest specyfika  duchowosci maśzenskiej i w tej per-
spektywie nalezy patrzec  na udziaś maśzonkow w potrojnym posśannic-
twie Chrystusa: kapśanskim, prorockim i krolewskim. 
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Kapąanskie posąannictwo maązonko w polega na trosce o uswiecenie 
siebie nawzajem, a tym samym caśej rodziny. Najpeśniejszy wyraz po-
sśannictwo to znajduje w samym celebrowaniu sakramentu maśzenstwa, 
ktorego nie kapśan udziela, jak zwykśo sie mowic , lecz nowozency so-
bie nawzajem. On zas, jako przedstawiciel Kosciośa potwierdza i bśo-
gosśawi zawarty sakrament, co zreszta  wyraŚnie stwierdza tuz po sśo-
wach przysiegi maśzenskiej. Koscioś usilnie zaleca, aby maśzenstwo 
byśo zawierane podczas sprawowania Eucharystii (por. FC 57), gdyz w 
niej najpeśniej przejawia sie kapśanskie posśannictwo maśzonkow. 
Wspolne uczestniczenie w liturgii mszy sw., zawsze dopeśnione przyje-
ciem komunii sw., pozwala doswiadczyc  Chrystusa, ktory ich jednoczy 
sakramentalnym wezśem. W ten sposob maśzonkowie stale powracaja  
do … rodśa swej miśosci. Podobnie dzieje sie w przezywaniu sakramentu 
pokuty. ć Istotnym i staśym elementem zadania uswiecenia rodziny 
chrzescijanskiej Ż  uczy Jan Paweś II Ż  jest przyjecie ewangelicznego 
wezwania do nawrocenia, skierowane do wszystkich chrzescijan, kto-
rzy nie zawsze pozostaja  wierni » nowoscií chrztu, ktory ich uczyniś 
» swietymiíę  (FC 58). 

Innym, godnym podkreslenia, przejawem kapśanskiego posśannic-
twa maśzonkow jest wspolna modlitwa, w ktora  powinny byc  wprowa-
dzane dzieci w procesie wychowania. ć Na mocy swej godnosci i misji 
kapśanskiej wśasciwej wszystkim ochrzczonym, rodzice chrzescijanscy 
maja  szczegolne zadanie wychowania dzieci do modlitwy, wprowadze-
nia ich w stopniowe odkrywanie Bozego misterium i nauczania osobi-
stej z Nim rozmowyę  Ż  uczy Ojciec swiety (FC 60), a w liscie do ro-
dzin Gratissimam sane z okazji Roku Rodziny dodaje, ze ć modlitwa 
sśuzy ugruntowaniu duchowej spoistosci rodziny, przyczyniaja c sie do 
tego, ze rodzina staje sie silna Bogiemę  (LR 4). Takze codzienne skśa-
danie darow duchowych, zwśaszcza roznych postaci cierpienia zwia za-
nego z zyciem maśzensko-rodzinnym, jest peśnieniem kapśanstwa po-
wszechnego chrzescijanskich maśzonkow. 

Odnosnie do prorockiej funkcji chrzescijanskiego maązenstwa Jan 
Paweś II pisze, ze komunia miśosci pomiedzy Bogiem i ludŚmi, stano-
wia ca zasadnicza  tresc  Objawienia, znajduje swoj wymowny wyraz w 
przymierzu oblubienczym zawartym pomiedzy mezczyzna  a kobieta  
(por. FC 12). Z tego wzgledu ć maśzonkowie sa  staśym przypomnieniem 
dla Kosciośa tego, co dokonaśo sie na Krzyzu; wzajemnie dla siebie  
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i dla dzieci sa  swiadkami zbawienia, ktorego uczestnikami stali sie po-
przez sakrament. Maśzenstwo, podobnie jak kazdy sakrament, jest pa-
mia tka , uobecnieniem i proroctwem tego zbawczego dzieśaę  (FC 13). 
Dlatego juz sama swiadomosc  bycia chrzescijanskim maśzenstwem  
i pielegnowanie tej godnosci w zyciu codziennym, to peśnienie profe-
tycznej misji zleconej przez Chrystusa. Z tej racji ć dawanie swiadectwa 
o bezcennej wartosci nierozerwalnosci i wiernosci maśzenskiej jest jed-
nym z najcenniejszych i najpilniejszych zadan maśzonkow chrzescijan-
skich naszych czasowę  (FC 20). 

Z profetyzmem maśzenstw i rodzin scisle wia ze sie zgśebianie 
Ewangelii i wcielanie jej w zycie codzienne. Dobitnie podkresla to Pa-
piez, pisza c, iz ć zaleznie od tego, w jakim stopniu rodzina chrzescijan-
ska przyjmie Ewangelie i dojrzeje w wierze, staje sie ona wspolnota  
ewangelizuja ca . [’] przyszśosc  ewangelizacji w duzej mierze zalezy 
od Kosciośa domowegoę  (FC 52). 

Istota uczestnictwa chrzescijanskich maśzonkow i rodzicow w kro -
lewskiej godnos ci Chrystusa polega na gorliwym praktykowaniu po-
stawy sśuzby, zgodnie z tym, czego uczy Papiez: ć Tak jak Chrystus 
sprawuje swoja  wśadze krolewska  oddaja c sie na sśuzbe ludzi, tak 
chrzescijanin znajduje autentyczny sens wśasnego udziaśu w krolew-
skosci swego Pana, uczestnicza c w Jego duchu i w postawie sśuzby 
czśowiekowię  (FC 63). Ta postawa wzajemnej sśuzby maśzonkow, 
ozywiana miśoscia , ma byc  ukierunkowana do wewna trz rodziny i na 
zewna trz. Krolewskosc  maśzonkow, polegaja ca Ż  ogolnie rzecz biora c 
Ż  na pokonywaniu zśa moca  sśuzebnej miśosci, wewna trz zycia maś-
zensko-rodzinnego przejawiac  sie bedzie w ć codziennym trudzie two-
rzenia autentycznej wspolnoty osobę  (por. FC 64). W praktyce jest to 
wzajemna troska o dobro, rozne formy wsparcia w sytuacjach kryzy-
sowych, wyreczanie w obowia zkach domowych, umiejetnosc  przeba-
czania i akceptowania drugiego czśowieka itd. W ten sposob maśzen-
stwo i rodzina ma stawac  sie ć szkośa  bogatszego czśowieczenstwaę  
(por. FC 21). 

Natomiast peśnienie krolewskiego posśannictwa Chrystusa na ze-
wna trz maśzenstwa i rodziny polega na zaangazowaniu sie maśzonkow 
w zycie Kosciośa lokalnego (parafia, diecezja) i spośeczenstwa w duchu 
Ewangelii. ć Maśzenstwo i rodzina chrzescijanska buduja  Koscioś. [’] 
Tak wiec Koscioś znajduje w rodzinie, zrodzonej z sakramentu, swoja  
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kolebke i miejsce, w ktorym wchodzi w pokolenia ludzkie, a one Ż  w 
Kosciośę  (FC 15). Takze zaangazowanie w zycie spośeczne jest wpisane 
gśeboko w sama  nature maśzenstwa i rodziny, co wyraŚnie stwierdza 
Jan Paweś II, pisza c: ć Poniewaz Stworca wszechrzeczy ustanowiś zwia -
zek maśzenski pocza tkiem i podstawa  spośecznosci ludzkiej, rodzina 
staśa sie pierwsza  i zywotna  komorka  spośeczenstwaę  (FC 42). W in-
nym miejscu dodaje, ze ć rodzina jest centrum i sercem cywilizacji mi-
śoscię  (LR 13). Chodzi wiec o to, aby chrzescijanscy maśzonkowie oraz 
ich rodzina, zyja c gśebokim zjednoczeniem z Bogiem-Miśoscia , starali 
sie w otaczaja cej ich rzeczywistosci wprowadzac  zasady wynikaja ce z 
przykazania miśosci i szacunku dla czśowieka. 

 
97. Czy maęzonkowie w zwiazkach niesakramentalnych zyja zyciem 

duchowym? 
W swietle dotychczasowych rozwazan na temat podstaw i specyfiki 

duchowosci maśzensko-rodzinnej, wydaje sie, ze odpowiedŚ powinna 
byc  negatywna. Jezeli bowiem brak sakramentalnego fundamentu, ja-
kim jest Chrystus, to niemozliwa jest tym samym budowa trwaśego  
i solidnego gmachu zycia duchowego (por. – k 6, 48-49; 1 Kor 3, 11; Ef 
2, 20). Takie jednak rozstrzygniecie byśoby daleko ida cym uproszcze-
niem i mogśoby byc  Środśem wielu cierpien.  

Nalezy najpierw wyjasnic , co nalezy rozumiec  przez niesakramen-
talne zwia zki maśzenskie, a takze wskazac  jakie sa  przyczyny ich po-
wstawania?  

Wiele uwagi tej kwestii poswieca Jan Paweś II w adhortacji Fami-
liaris consortio. Swiadczy to, ze Koscioś bardzo powaznie traktuje ten 
problem i daleki jest od uproszczonych sa dow, a tym bardziej pochop-
nego potepiania. Papiez wylicza tam rozne formy zwia zkow niesakra-
mentalnych: maśzenstwa na probe, rzeczywiste wolne zwia zki, katolicy 
zśa czeni tylko slubem cywilnym oraz rozwiedzeni, ktorzy zawarli nowy 
zwia zek juz bez slubu koscielnego (FC 80-84). Najliczniejsza  grupe 
stanowia  maśzenstwa zawarte cywilnie po rozwodzie. Samo okreslenie 
par zyja cych bez slubu koscielnego jako ć niesakramentalneę , choc  ma 
wydŚwiek negatywny, w terminologii teologicznej nie ma na celu wy-
kazania, ze sa  oni gorsi, mniej wazni czy niepotrzebni w Kosciele. 
Chodzi tylko o roznice w genezie zwia zku maśzenskiego, natomiast 
ocena z punktu widzenia moralnego moze byc  dokonana dopiero po 
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wnikliwym zbadaniu przyczyn zaistnienia zwia zku, ktory nie jest opar-
ty na sakramentalnym fundamencie. 

Dokśadne ustalenie przyczyn coraz wiekszej liczby zawieranych 
niesakramentalnych maśzenstw nastrecza pewne trudnosci metodolo-
giczne wynikaja ce gśownie z tego, ze czesciej i to dopiero od niedawna 
bada sie motywy rozpadu poprzednich zwia zkow, anizeli racje, dla kto-
rych zawierane sa  nowe zwia zki. Najczestszym, jak sie wydaje, powo-
dem zawarcia nowego zwia zku, nawet za cene zerwania sakramentalnej 
jednosci z Kosciośem, jest nadzieja odnalezienia tego, czego zabrakśo w 
pierwszym zwia zku Ż  prawdziwej miśosci. Jezeli jednak potezna  rzeke 
odetniemy od jej niepozornych i czesto ukrytych Środeś oraz dopśy-
wow, to po jakims czasie po prostu wyschnie. Podobnie takie maśzen-
stwo, odciete de facto od sakramentalnego Środśa Miśosci, moze stac  
sie pewnego rodzaju duchowa  i psycho-emocjonalna  puśapka . 

Koscioś rozumieja c to cierpienie, ale daleki od przedwczesnego 
usprawiedliwiania, stara sie na rozne sposoby przyjsc  z pomoca , m.in. 
przez odpowiednie formy duszpasterstwa (np. indywidualne rozmowy, 
dni skupienia, rekolekcje itp.). 

Niezaleznie od tego usilnie zacheca maśzonkow zyja cych w tego 
rodzaju zwia zkach, aby nie zaniechali dostepnych im srodkow zbawie-
nia w gśebokim przekonaniu wiary, ze miśosc  i miśosierdzie Wszech-
moga cego Boga ć wieksza jest niz grzechę  (por. Rz 5, 20). Duch Bozy, 
ktory ć tchnie, kedy chceę  (por. J 3, 8), przenika serca ludzkie (por. Rz 
8, 27) i tych, ktorzy bśa dza  ć przekonuje o grzechuę  (por. J 16, 8). Takze 
maśzonkom pozostaja cym w niesakramentalnym zwia zku daje jaka s 
ć szanseę  zblizania sie do Boga, ktora  Ż  jak sie wydaje Ż  dobrze cha-
rakteryzuja  sśowa Psalmisty: ć Z gśebokosci wośam do Ciebie, Panie. 
Panie, wysśuchaj gśosu mego. Nakśon swoich uszu ku gśosnemu moje-
mu bśaganiu. Jesli zachowasz pamiec  o grzechach, Panie, ktoz sie osto-
i?ę  (Ps 130, 1-3).  

Gśownymi Środśami zycia duchowego sa  sakramenty swiete, modli-
twa i asceza. Jednakze z racji zerwania wiezi z Bogiem przez grzech, 
maśzonkowie niesakramentalni, dopoki trwa ich zwia zek, nie moga  
waznie korzystac  z sakramentu pokuty i przyjmowac  Eucharystii, gdyz 
sakrament pokuty ze swej natury domaga sie usuniecia przyczyny grze-
chu, zas zjednoczenie eucharystyczne (komunia) z Chrystusem nie mo-
ze zaistniec , jezeli trwa stan grzesznego wobec Niego nieposśuszen-
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stwa. Nie zwalnia to ich jednak od udziaśu w sprawowaniu niedzielnej 
liturgii eucharystycznej, w czasie ktorej powinni ofiarowac  na ośtarzu 
swoje zycie, trudy codziennosci itp., a nade wszystko cierpienie pśyna -
ce z oddalenia od Chrystusa. Jest to cierpienie czesto ukrywane, ale 
bardzo dotkliwe. Maśzonkowie niesakramentalni, choc  wskutek swoje-
go grzechu nie sa  w jednosci z Kosciośem jako wspolnota  wierza cych, 
jednak przez udziaś w liturgicznym Zgromadzeniu Kosciośa maja  pra-
wo czerpac  z jego owocow duchowych i zasśug, poniewaz sa  ochrzcze-
ni. Dzieki temu moga  mimo wszystko ocalac  i pomnazac  w sobie do-
bro, ktore w nich jest.  

Nie sa  tez zwolnieni z praktykowania ducha pokuty, ktory polega 
na pokornym uznaniu swojego grzechu, jak rowniez uznaniu siebie 
winnymi zaistniaśej sytuacji (por. RP 13). W ten sposob wyznaja  wiare  
i oddaja  chwaśe Bogu. Jest to postawa syna marnotrawnego, ktoremu 
Miśosierny Ojciec wychodzi naprzeciw, on zas wośa: ć Ojcze, zgrzeszy-
śemę  (por. – k 15, 21). Jest to takze stawanie w prawdzie, ktora wyzwa-
la (por. J 8, 32) i dysponuje do pojednania sie z Bogiem.  

Maśzonkowie niesakramentalni, mimo swego zbśa dzenia, nie prze-
stali wiec byc  chrzescijanami, totez nie sa  zwolnieni z modlitwy. Prze-
ciwnie, ona jest ich szczegolnym ć narzedziemę  wyproszenia dla siebie 
zmiśowania Bozego, zwśaszcza jezeli modla  sie razem. Ufna modlitwa 
dopomoze im unikac  dokśadania do zaistniaśego stanu grzechu nowych 
grzechow aktualnych. Nie mozna zapominac , ze wspolna modlitwa 
maśzonkow niesakramentalnych jest cennym swiadectwem wiary wo-
bec ich dzieci i najblizszej rodziny. Modla c sie, uznaja  tym samym 
zwierzchnictwo Boga, i w ten sposob oddaja  Mu chwaśe. Dla samych 
maśzonkow i dla ich najblizszych staje sie jasne, ze choc  czśowiek bśa -
dzi i popeśnia grzech, to jednak Prawo Boze jest niezmienne. A wiec to 
nie czśowiek ustala, co jest dobre, a co zśe, lecz Bog, ktoremu winni-
smy posśuszenstwo. Zapewne szczera i ufna modlitwa zanoszona przez 
oddalonych sakramentalnie od Boga maśzonkow jest dla nich przyczy-
na  duchowego cierpienia. Tylko ktos, dla kogo modlitwa jest ć odklepa-
niemę  ksia zeczkowej lub pacierzowej formuśki, nie odczuwa bolu tesk-
noty i zawstydzenia, gdy modli sie w stanie grzechowego upadku. Ta-
kie cierpienie duchowe jest sama  istota  ekspiacji (wynagrodzenia), kto-
ra polega niejako na zamianie cierpienia grzechu na cierpienie miśosci i 
jest zadatkiem Bozego miśosierdzia. 
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Maśzonkowie niesakramentalni, jak wszyscy chrzescijanie, maja  
obowia zek praktykowac  asceze, czyli unikac  wszystkiego, co pomniej-
sza ich osobowa  i chrzescijanska  godnosc . Ponadto powinni troszczyc  
sie o rozwoj wszelkich cnot moralnych. Wielka  pomoca  w tej dziedzi-
nie bedzie codzienny rachunek sumienia pośa czony z aktem skruchy. 

Szczegolnym przedmiotem ich troski powinna byc  jednak pokora, 
czyli trwanie w prawdzie. Niekiedy bowiem sśyszy sie, zwśaszcza z ust 
maśzonkow niesakramentalnych, ze choc  nie maja  oni slubu koscielne-
go, to i tak lepiej zyja  od tych, ktorzy uwazaja  sie za dobrych katoli-
kow. Taka postawa swiadczy o duchowej pysze i braku zrozumienia, ze 
kryterium doskonaśosci chrzescijanskiej nie jest Ż  na szczescie Ż  
drugi czśowiek, ale Chrystus, ktory jest bez grzechu (por. J 8, 46).  

 
98. Jaka role w zyciu spoęecznym i eklezjalnym maja do speęnienia 

osoby starsze? 
Wspośczesnie jestesmy swiadkami obyczajowego paradoksu: im 

bardziej spośeczenstwo europejskie starzeje sie, tym chetniej sprzyja 
wszystkiemu co mśode, piekne i peśne werwy zycia. Oprocz tego coraz 
czesciej postuluje sie eutanazje, nie ukrywaja c przy tym, ze jednym z 
motywow jej stosowania sa  wzgledy ekonomiczne. Moze w tym 
wszystkim jest rodzaj ucieczki od bolesnej prawdy o przemijalnosci 
czśowieka i nieuchronnosci smierci?  

Na przekor temu Pismo swiete w dśugowiecznosci upatruje Boze 
bśogosśawienstwo (por. Ps 90, 10), a do starosci odnosi sie z wielkim 
szacunkiem (por. Mdr 4, 8-9), gdyz wśasnie ludzie bardzo podeszli  
w latach sa  bezposrednio wśa czeni w kluczowe wydarzenia zbawcze 
(np. Abraham, Mojzesz, Eliasz, Zachariasz i Elzbieta, Symeon i Anna). 
W slad za tym Koscioś bardzo ceni zarowno intelektualne jak i moralne 
przymioty ludzi starych. Z uwagi na to Jan Paweś II w liscie do uczest-
nikow II Swiatowego Zgromadzenia poswieconego problemom starze-
nia sie ludnosci (Madryt, 8-12 IV 2002) pisze, iz ć przede wszystkim 
trzeba patrzec  na ludzi starszych w swietle ich godnosci ludzkiej, ktora 
nie zanika w miare upśywu lat i pogarszania sie stanu psychicznego  
i fizycznegoę . Wazne jest takze, aby sami ludzie starsi nie czuli sie bez-
uzytecznym ciezarem i z tego powodu nierzadko pragneli rychśej 
smierci, a tak Ż  niestety Ż  coraz czesciej dzieje sie pod wpśywem 
wspośczesnej hedonistycznej kultury i agresywnych systemow ekono-
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miczno-gospodarczych opartych na liberalizmie, ktore w najmniejszym 
stopniu nie oszczedzaja  emerytow i rencistow. Konieczne jest zatem, 
aby ludzie ć trzeciego wiekuę  pielegnowali w sobie gśebokie przeswiad-
czenie o wśasnej godnosci i o tym, ze nadal sa  spośecznie uzyteczni, 
choc  ich siśy fizyczne i psychiczne sa  coraz bardziej ograniczone,  
a spośeczenstwo probuje spychac  ich na margines.  

Ojciec swiety w cytowanym liscie postuluje wiec, aby wśa czac  lu-
dzi starszych w aktywne zycie spośeczne, wykorzystuja c zasoby ich do-
swiadczenia, wiedzy i ma drosci, jakimi moga  sie podzielic . Starsi moga  
nie tylko dawac  swiadectwo o istnieniu wartosci humanistycznych  
i kulturowych, moralnych i spośecznych, ktorych nie da sie mierzyc  
kryteriami ekonomicznymi czy funkcjonalnymi Ż  pisze Jan Paweś II 
Ż  ale ć moga  takze skutecznie wspomagac  srodowiska pracy i warstwy 
kierowniczeę .  

Tym bardziej nalezy dostrzec niezwykle cenny wkśad ludzi starych 
w zycie duchowe Kosciośa i wśasnych rodzin. Moga , a nawet powinni 
ofiarowac  bezcenny dar swego cierpienia zwia zanego z roznymi ogra-
niczeniami trzeciego wieku. Cierpienie nie tylko ć ma sśuzyc  nawroce-
niu, czyli odbudowaniu dobra w podmiocie, ktory w wezwaniu do po-
kuty moze rozpoznac  Miśosierdzie Bozeę , jak czytamy w papieskim li-
scie Salvifici doloris (nr 12), ale takze ć jest wezwaniem do ujawnienia 
moralnej wielkosci czśowieka, jego duchowej dojrzaśoscię  (SD 22). Za-
tem czśowiek starszy swoje wielorakie cierpienie moze potraktowac  nie 
tylko jako wynagrodzenie (ekspiacje) za wśasne grzechy, ale uczynic  je 
charyzmatem Ż  darem dla innych, aktem wstawienniczym, szczegol-
nie za czśonkow najblizszej rodziny.  

Swiadomosc  bliskiego kresu zycia sprawia, ze osoby w trzecim 
wieku maja  specyficzne poczucie czasu i wartosci doczesnego swiata, 
czego echo odnajdujemy w sśowach Koheleta: ć Marnosc  nad marno-
sciami, wszystko marnosc ę  (Koh 1, 2; 12, 8). Na ogoś nie ono jest do-
stepne ludziom mśodym i dynamicznym, gdyz ma cos z przedsmaku 
wiecznosci. Dzielenie sie tym doswiadczeniem o charakterze eschato-
logicznym jest z pewnoscia  cennym wkśadem w zycie duchowe rodziny 
i najblizszego srodowiska, uswiadamia bowiem, ze ć lata nasze przemi-
jaja  jak trawaę  (Ps 37, 2) i ze ć nie mamy tutaj trwaśego miasta, ale szu-
kamy tego, ktore ma przyjsc ę  (Hbr 13, 14). Dlatego wśasnie Papieska 
Rada do spraw Swieckich w dokumencie pt. Godnos c i posąannictwo 
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ludzi starszych w Kos ciele i w swiecie, wsrod ć charyzmatowę  wśasci-
wych dla sedziwego wieku Ż  obok bezinteresownosci, pamieci, do-
swiadczenia i wspośzaleznosci Ż  wymienia ć bardziej caśosciowa  wizje 
zyciaę 1.  

W perspektywe tej ć bardziej caśosciowej wizji zyciaę  wpisuje sie 
doswiadczenie modlitwy, na ogoś tym intensywniejsze, im wieksza 
swiadomosc  kruchosci zycia i zblizaja cego sie z liczba  lat jego kresu. 
Oczywista  zatem staje sie gśeboka potrzeba u osoby starszej, aby coraz 
wiecej czasu poswiecac  na adoracje Najswietszego Sakramentu i medy-
tacje, ktorej szczegolnie ulubiona  forma  bywa rozaniec. W niej wśasnie 
nierzadko dopiero pod koniec zycia ludzie odkrywaja  prawdziwa  gśebie 
kontemplacji. Choc  w modlitewno-medytacyjnej ciszy, niekiedy dodat-
kowo wzmocnionej poczuciem samotnosci w rodzinie, (gdy jedni ode-
szli do wiecznosci, a drudzy stale odchodza  do swoich spraw), z duza  
siśa  odzywaja  wspomnienia i tesknoty, to jednak wśasnie one bywaja  
jedna  z wazniejszych inspiracji do modlitwy. Osoby starsze duzo wiec 
sie modla , ogarniaja c nadprzyrodzona  miśoscia  wszystkich ludzi,  
a szczegolnie najblizszych: zywych i zmarśych. To jest oznaka hojnosci 
serca, ktora Ż  paradoksalnie Ż  przekśada sie na hojnosc  ra k. Ewange-
liczna uboga wdowa, ktora do swia tynnej skarbony wrzuciśa dwa pie-
nia zki Ż  caśe swoje utrzymanie, podczas gdy bogaci wrzucali to, co im 
zbywaśo (por. Mk 12, 41-43), jest doskonaśa  ilustracja  takiej postawy 
duchowej, pochwalanej przez Chrystusa. 

W ten sposob ludzie starsi odnajduja  swoje niezasta pione miejsce w 
spośeczenstwie i eklezjalnej wspolnocie, w ktorej niepostrzezenie tkaja  
niewidzialne nici nadprzyrodzonych wiezi, prawdziwie buduja c Mi-
styczne Ciaśo Chrystusa. Dopiero kiedys w wiecznosci, gdy spadnie za-
sśona z naszych oczu (por. 2 Kor 3, 15), zobaczymy, jakim skarbem sa  
ludzie starzy Ż  dla Kosciośa, spośeczenstwa, dla rodziny i dla nas.  

Ż Ż Ż Ż Ż Ż Ż  
1 Zycie konsekrowane w trzecim wieku, red. K. Wojtowicz, Krakow 2002, s. 49-50. 



 

 
XXVI. DUCHOWOS C  ZRZESZEN  

CHRZES CIJAN SKICH 
 

99. Co to sa zrzeszenia chrzescijanskie, czym sie charakteryzuja i 
jakie sa ich rodzaje?  
Jak wynika z Dziejow Apostolskich i Listow sw. Pawśa, od pocza t-

ku Kosciośa istniaśy jakies formy wspolnego przezywania wiary i dzie-
lenia sie doswiadczeniem duchowym. Chodzi mianowicie o gminy 
chrzescijanskie istnieja ce przede wszystkim w miastach, m.in. w Antio-
chii, Efezie, Filippii, krainie Galackiej, Hierapolis, Jerozolimie, Ken-
chrach, Kolossach, Koryncie, na Krecie, w Laodycei, Rzymie i Tessa-
lonikach. Do nich sw. Paweś kieruje konkretne listy pasterskie, albo 
przynajmniej pozdrowienia. Sa  to zasadniczo maśe wspolnoty zbieraja -
ce sie po domach, na co wskazuja  przekazy Dziejow Apostolskich, jak  
i sw. Pawśa, a takze pisma Ojcow Kosciośa. Obok nich wystepuja  nurty 
judaizuja ce, hellenizuja ce i gnostyckie, ktorych reprezentantami sa  nie-
kiedy uczniowie skupieni wokoś jakiegos gśosiciela. Czesto tworza  oni 
grupy ć ascetyczneę  lub ć charyzmatyczneę , o ktorych takze wspomina 
sw. Paweś. PoŚniej, wokoś charyzmatycznych postaci, takich jak sw. 
Pachomiusz czy sw. Antoni Pustelnik, powstawaśy pierwsze wspolnoty, 
z ktorych zrodziś sie potezny nurt zycia monastycznego w Kosciele.  

Jednakze tendencja do zrzeszania sie w celach religijnych nie jest 
specyfika  pierwotnego chrzescijanstwa, lecz wystepuje w kazdej religii. 
Nie wdaja c sie w gśebsza  analize tego zjawiska, ani tez nie podejmuja c 
sie przesledzenia historii zjawiska zrzeszen chrzescijanskich, zatrzy-
majmy sie nad ogolna  charakterystyka  wspośczesnych form zrzesze-
niowych. Nie trudno bowiem dostrzec, ze znacznie roznia  sie miedzy 
soba  geneza , procesem rozwoju, metodami dziaśania, gśoszonymi tre-
sciami oraz stylem wzajemnych odniesien czśonkow i sympatykow. 
Mozna jednakze zaobserwowac  pewne cechy wspolne.  

Najbardziej rzucaja ca  sie w oczy cecha  wspośczesnych zrzeszen jest 
przynaleznos c swieckich, ich zdominowanie liczbowe przez laikat, 
zwśaszcza mśody. Trzeba w tym widziec  przejaw ć powszechnej potrze-
by duchowoscię  (por. NMI 33). We wszystkich formach zrzeszen, na-
wet jesli nie sa  wspolnotami sensu stricto, wyraŚnie dostrzegalny jest 
ich wymiar wspo lnotowy, czyli tendencja nie tylko do zbiorowych dzia-
śan i podejmowania wspośodpowiedzialnosci za realizacje powzietych 
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celow, ale takze potrzeba gśebszych wiezi osobowych, jako szansa wy-
zwalania czśowieka z wszelkiego typu determinizmow. Kreowaniu ta-
kich wiezi osobowych sśuza  roznego rodzaju spotkania, ktore przy tej 
okazji staja  sie instrumentem pozyskiwania nowych czśonkow, bowiem 
zycie wspolnotowe przedstawia wielka  siśe przycia gaja ca  i pobudzaja ca  
do dziaśania.  

Wspośczesne zrzeszenia, odwośuja ce sie zwykle do wzorow z pier-
wotnego chrzescijanstwa, preferuja  dzielenie sie  osobistym doswiad-
czeniem wiary, co ma duza  siśe ewangelizacyjnego oddziaśywania. Za-
nim bowiem nasta pi odwośanie sie do doktryny chrzescijanskiej, naj-
pierw w formie swiadectwa ukazuje sie osobista  droge duchowa . Dzie-
ki temu wspośczesne zrzeszenia w Kosciele z jednej strony ujawniaja  
pewnego rodzaju reakcje na intelektualizm i doktrynalnosc  przekazu 
ewangelicznego przy pomocy dosc  konwencjonalnego jezyka przepo-
wiadania (homiletycznego, katechetycznego), a z drugiej strony sku-
tecznie przeciwstawiaja  sie sekularyzacji i desakralizacji we wspoścze-
snym spośeczenstwie, potwierdzaja c wśasnym doswiadczeniem, ze 
wymiar religijny jest konstytutywnym komponentem ludzkiej osoby.  
Z tym wia ze sie odkrywanie spoąecznego wymiaru wiary chrzescijan-
skiej. Wszystkie bowiem zrzeszenia w jakims stopniu podejmuja  dzieśa 
apostolskie, zgodne z natura  ich charyzmatu i uwarunkowaniami ze-
wnetrznymi. Zaangazowanie w sprawy spośeczne zmusza czśonkow 
zrzeszen do przemyslenia na nowo swojego stosunku do spraw mate-
rialnych i duchowych, a w konsekwencji do zycia wiara  dziaśaja ca  
przez miśosc . Jest to zatem duchowos c inkarnacyjna.  

– atwa  do zauwazenia cecha  wspośczesnych zrzeszen jest ich dyna-
mizm rozprzestrzeniania sie . W stosunkowo krotkim czasie swoim od-
dziaśywaniem obejmuja  wiele srodowisk zarowno w sensie socjolo-
gicznym, jak i geograficznym, przekraczaja c bariery jezykowe, a nawet 
religijne (np. Focolari). Dzieje sie tak gśownie ze wzgledu na ich 
otwarcie ekumeniczne, wynikaja ce z potrzeby dzielenia sie doswiad-
czeniem duchowym (ekumenizm praktyczny), ktore na ogoś dokonuje 
sie poza pśaszczyzna  doktrynalna . Oznacza to, ze z osobistym przezy-
ciem nie dyskutuje sie, lecz je przyjmuje albo odrzuca. Ponadto typowe 
dla wielu zrzeszen dziaąanie na rzecz promocji ludzkiej niesie ze soba  
ziarno pojednania i otwiera drogi do wzajemnego poznawania sie oraz 
rozumienia. Wobec tego roznice konfesyjne staja  sie drugorzedne.  
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Zrzeszenia cechuje bogactwo charyzmatyczne. W wiekszosci przy-
padkow powstaśy one dzieki inicjatywie jednostek obdarzonych szcze-
golnymi darami, co potwierdza Jan Paweś II, pisza c, iz ć takze w na-
szych czasach ogla damy rozkwit roznych charyzmatow wsrod swiec-
kich mezczyzn i kobiet. I choc  otrzymuja  je poszczegolne osoby, moga  
uczestniczyc  w nich takze inni i w ten sposob zachowuje sie ich cia -
gśosc  w czasie jako cenne i zywe dziedzictwo, tworza ce pomiedzy 
ludŚmi szczegolne pokrewienstwo duchoweę  (ChL 24). Rozwoj zrze-
szen odrodziś wiec w Kosciele swiadomosc  charyzmatow (por. LG 12), 
ktore sa  dane jako impuls i dar dla budowania braterskiej wspolnoty 
Ciaśa Mistycznego Chrystusa. Pozostaje to jednak w organicznym 
zwia zku z gśownym Środśem zycia Kosciośa, jakim jest sa  sakramenty i 
Pismo swiete. Znamienne jest to, ze zrzeszenia wspośczesne czerpia  in-
spiracje z liturgii i Biblii. Oznacza to, ze staśo sie niemal reguśa  indy-
widualne lub wspolnotowe konfrontowanie swego zycia z nauka  sśowa 
Bozego i doswiadczanie sakramentalnej jednosci z Chrystusem.  

Na koniec tej charakterystyki nalezy zauwazyc , ze wiekszosc  
wspośczesnych zrzeszen katolickich, nie rezygnuja c z wśasnych tradycji 
duchowo-religijnych, pielegnuje na ogoś dobrze pojeta  poboznos c ma-
ryjna. Maryja Ż  Nowa Ewa, ć pierwsza Charyzmatyczkaę  napeśniona 
Duchem Swietym, jest dla nich ideaśem zintegrowanego czśowieka, 
caśkowicie oddanego Bogu i ludziom. Jest zatem traktowana jako ide-
alny model odniesienia wertykalnego i horyzontalnego w duchowosci. 

Roznorodnosc  form zrzeszania w Kosciele posoborowym z trudem 
poddaje sie jakimkolwiek klasyfikacjom. Niemniej jednak za najbar-
dziej miarodajny nalezy uznac  podziaś, jaki zaproponowaś Jan Paweś II 
w adhortacji Christifideles laici (nr 29). Wylicza tam cztery zasadnicze 
rodzaje wspośczesnych zrzeszen w Kosciele: stowarzyszenia Ż  maja ce 
zwykle osobowosc  prawna  koscielna  a nawet swiecka , kieruja  sie wśa-
snym statutem zatwierdzonym przez odpowiednia  wśadze (np. Akcja 
Katolicka, Katolickie Stowarzyszenie Mśodziezy, Legion Maryi, Soda-
licja Marianska); grupy Ż  to z reguśy nieliczne zbiorowosci 
nastawione raczej na realizacje celow zewnetrznych, powstaja ce 
doraŚnie, totez po osia gnieciu celu przestaja  istniec , albo zmieniaja  
swoj charakter, daja c pocza tek nowym grupom (np. grupy modlitewne, 
charytatywne, ewangelizacyjne); wspo lnoty Ż  to takze nieliczne 
zbiorowosci, ktore jednak w odroznieniu od grup bardziej troszcza  sie o 
realizacje celow wewnetrznych, czyli da za  do zaspokojenia duchowo-
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wewnetrznych, czyli da za  do zaspokojenia duchowo-emocjonalnych 
potrzeb osob stanowia cych je. Z tej racji maja  raczej charakter trwaśy  
i najbardziej ze wszystkich elitarny (np. Droga neokatechumenalna, 
Ogniska Swiatśa i Miśosci); ruchy Ż  stanowia  rodzaj federacji licznych 
i bardzo zroznicowanych zbiorowosci, ktore śa czy nie tyle sformalizo-
wana struktura organizacyjna, co raczej wspolna idea duchowego do-
bra, realizowana jednak w sposob odmienny, zaleznie od aktualnych 
uwarunkowan srodowiskowych. Elementem jednocza cym i zapewnia-
ja cym tozsamosc  jest na ogoś osoba i pierwotny charyzmat zaśozyciela 
ruchu, czasem takze symbole, hasśa itp. 

 
100. Jakie znaczenie dla rozwoju zycia duchowego katolika ma 

przynaleznosc do zrzeszen katolickich? 
Wszelkiego typu zrzeszenia o charakterze prawdziwie katolickim 

maja  ogromne znaczenie dla rozwoju zycia duchowego katolika, tak w 
sensie antropologiczno-psychologicznym, jak i teologicznym. Dostrze-
ga to Ojciec swiety, stwierdzaja c iz ć w czasach najnowszych zjawisko 
zrzeszania sie katolikow swieckich ozywiśo sie i przybraśo charakter 
szczegolnie zroznicowany. [’] Mozemy wrecz mowic  o nowej epoce 
zrzeszen katolikow swieckichę  (ChL 29). 

Do normalnego rozwoju osobowego czśowiek potrzebuje drugiej 
osoby, z ktora  moze dzielic  sie swoim doswiadczeniem, takze ducho-
wo-religijnym. Potrzebuje akceptacji i oparcia w zbiorowosci. Wspoś-
czesnie, gdy wskutek roznych okolicznosci maleje znaczenie rodziny 
jako wspolnoty, zaangazowanie w zrzeszenie jest tym bardziej cenne, 
bo zabezpiecza rownowage psycho-emocjonalna . W sposob szczegolny 
odnosi sie to do wrazliwego mśodego czśowieka. Nie mozna wiec nie 
docenic  w zrzeszeniach tego, ze ze wzgledu na swoj elitarny charakter, 
bardziej sprzyjaja  doswiadczeniu zycia wspolnego, dzieki czemu ucza  
otwartosci na innych, odpowiedzialnosci, samodzielnosci oraz inicja-
tywy apostolskiej. Z uwagi na bezposredniosc  wzajemnych wiezi, bez 
wa tpienia doswiadczenie duchowe we wspolnocie staje sie bogatsze. 
Istnieje bowiem mozliwosc  wzajemnej komunikacji wiary, a wiec dzie-
lenia sie przezyciami, u podstaw ktorych jest doswiadczenie duchowe. 
Dzieki temu zrzeszenia sa  doskonaśymi szkośami modlitwy, pracy nad 
soba  (ascezy), rewizji zycia, konsekwentnego zycia sakramentalnego, 
wzajemnej sśuzby itp. 
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Wazniejsza jest jednak teologiczna przesśanka zaangazowania sie w 
zrzeszenie. Otoz bez wzgledu na to, jak rozumiec  sie bedzie ducho-
wosc , nie mozna byc  katolikiem poza wspolnota  Kosciośa swietego. 
Wszelkie maśe grupy, wspolnoty, ruchy, stowarzyszenia itp. staja  sie 
miejscem bezposredniego doswiadczenia Kosciośa jako Mistycznego 
Ciaśa Chrystusa, w ktorym dziaśa Duch Swiety (por. ChL 29). Z uwagi 
na zapewnienie Pana Jezusa, ze jest On osobiscie obecny zawsze tam, 
gdzie przynajmniej dwoch lub trzech spotyka sie w Jego imie (por. Mt 
18, 20), chrzescijanskie doswiadczenie duchowe tym bardziej staje sie 
wiarygodne i owocne w zrzeszeniach o charakterze eklezjalnym. 

Nie oznacza to jednak, ze wszyscy katolicy musza  byc  zaangazo-
wani w jakies zrzeszenia. Konieczne jest tutaj odroznienie celu od 
srodka don prowadza cego. Celem chrzescijanskiego zycia duchowego 
jest doskonaśe nasladowanie Chrystusa, a przez to osia gniecie zbawie-
nia. Temu celowi sśuzy ustanowiony przez Zbawiciela Koscioś swiety,  
a jedna  z drog prowadza cych do tego celu sa  roznorodne zrzeszenia, 
ktore Ż  o ile maja  sśuzyc  powyzszemu celowi Ż  musza  byc  w Koscie-
le swietym, a nie obok niego. Ustanowiony przez Chrystusa Koscioś 
trwac  bedzie do konca czasu, a ć moce piekielne go nie zniszcza ę  (por. 
Mt 16, 18), natomiast zrzeszenia maja  o wiele krotszy ć zywotę . Duch 
Swiety wzbudza je w Kosciele jako pomocne srodki do osia gniecia 
zbawienia przez podkreslenie doraŚnych celow lub jakichs aspektow 
celu ostatecznego. O ile wiec nie mozna sie zbawic  poza Kosciośem lub 
bez jego posrednictwa, o tyle forma wśa czenia sie w jego zycie jest spra-
wa  drugorzedna  i maśo istotna  z punktu widzenia celu ostatecznego. 

 
101. Czy przynaleznosc do zrzeszenia chrzescijanskiego moze byc 

niebezpieczna dla zycia duchowego? 
Owszem! Kazde bowiem zrzeszenie moze ulec dewiacji i przero-

dzic  sie w sekte. O tym czy i kiedy dane zrzeszenie przeradza sie sekte, 
decyduja  nie tyle jego deklaracje i statuty, co przede wszystkim przyje-
ta strategia dziaśania zrzeszenia, a takze styl zycia jego czśonkow, 
zwśaszcza lidera. Jan Paweś II w adhortacji Christifideles laici podaje 
piec  zasadniczych kryteriow, na podstawie ktorych z caśa  odpowie-
dzialnoscia  mozna stwierdzic , czy dane zrzeszenie jest autentycznie 
chrzescijanskim i zachowuje swa  tozsamosc  w Kosciele, czy stoczyśo 
sie juz na bezdroza sekty (por. ChL 30). 
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Pierwszym kryterium oceny eklezjalnosci danego zrzeszenia jest 
zatroskanie o realizacje  powoąania do swie tosci. Jest to bowiem pierw-
sze i podstawowe powośanie chrzescijanina w Kosciele (por. LG 39), 
wynikaja ce z samej natury wszczepienia przez chrzest w Chrystusa  
i Jego Koscioś swiety. Gdyby wiec okazaśo sie, ze w danym zrzeszeniu 
sa  inne priorytety, anizeli pomoc w osia ganiu peśni chrzescijanskiego 
zycia i doskonalenie nadprzyrodzonej miśosci, wowczas staśoby sie ja-
snym, ze sytuuje sie ono poza Kosciośem.  

Z tym scisle wia ze sie drugie kryterium, jakim jest odpowiedzial-
nos c w wyznawaniu wiary katolickiej, ć wyrazaja ce sie w tym, ze przy-
jecie i przepowiadanie prawdy o Chrystusie, Kosciele i czśowieku od-
bywa sie zgodnie z autentyczna  interpretacja  Nauczycielskiego Urzedu 
Kosciośaę  (ChL 30). Wobec tego lekcewaza ce przemilczanie i pomija-
nie jakiejs prawdy wiary, a tym bardziej otwarte jej zaprzeczanie ozna-
cza utrate ortodoksji.  

Trzecim kryterium jest swiadectwo trwaąej i autentycznej komunii, 
znajduja ce wyraz w synowskim odniesieniu do papieza i miejscowego 
biskupa. Oznacza to, ze wszelkie oznaki nieposśuszenstwa, nieuznawa-
nia autorytetu czy chocby lekcewazenia nauczania i wskazan nastep-
cow Apostośow, sytuuje dane zrzeszenie w gronie sekt, chociazby sta-
wiaśo sobie najwznioslejsze cele i gśosiśo nauke zgodna  z prawdami 
wiary.  

Kolejnym kryterium jest zgodnos c z apostolskim celem Kos cioąa,  
a zarazem udziaś w jego realizacji. Zaprzeczaja  temu wszelkie partyku-
larne cele, jakie moze stawiac  sobie zrzeszenie, a takze obojetnosc ,  
a niekiedy ukryta lub jawna kontestacja wobec dziaśan ewangelizacyj-
nych Kosciośa. To kryterium najbardziej sprawdza sie w tym, na ile da-
ne zrzeszenie potrafi tworczo wśa czac  sie w zycie parafii jako naj-
mniejszej cza stki Kosciośa (por. ChL 26). Bywa czasem tak, ze dana 
wspolnota bardziej zatroskana jest o ewangelizacje odlegśych ludow, 
anizeli o zmarginalizowanych czśonkow swojej parafii. ć Kto w drobnej 
rzeczy jest wierny, ten i w wielkiej bedzie wiernyę  (– k 12, 26).  

Ostatnim kryterium eklezjalnej autentycznosci zrzeszen jest ć zaan-
gazowana obecnos c w ludzkiej spoąecznosci, beda ca zawsze sśuzba  na 
rzecz peśnej godnosci czśowiekaę  (ChL 30). Oznacza to, ze do swieto-
sci i zbawienia nie mozna isc  pomijaja c rzeczywistosc  ziemska , ktora  
Stworca czśowiekowi daś i jednoczesnie zadaś, aby czyniś ja  sobie pod-
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dana  (por. Rdz 1, 28). Autentyczne chrzescijanstwo dalekie jest od an-
gelicznych czy manichejskich postaw lekcewazenia lub pogardy dla 
wszystkiego, co wia ze sie z egzystencja  czśowieka. Jak przypomniaś 
Jan Paweś II w pierwszej swej encyklice: ć Czśowiek jest droga  Koscio-
śa. [’] Jest pierwsza  i podstawowa  droga  Kosciośa, droga  wyznaczona  
przez samego Chrystusa, droga , ktora nieodmiennie prowadzi przez Ta-
jemnice Wcielenia i Odkupieniaę  (RH 14). Dlatego Koscioś jako Matka 
troszczy sie o caśego czśowieka, nie moze wiec nie uczestniczyc  w pro-
cesach spośecznych, gospodarczych i politycznych, poddaja c je ocenie 
w swietle Ewangelii. 

Nieprzestrzeganie omowionych wyzej kryteriow daśoby sie spro-
wadzic  do braku pokory. Jednym z przejawow pychy zrzeszenia, ktora 
stopniowo bedzie je przeobrazac  w sekte, jest przekonanie, ze wśasnie 
ono ma najlepszy i jedyny sposob na zbawienie, totez w jego mniema-
niu Koscioś swiety jako caśosc  powinien jak najszybciej sie do tego do-
stosowac . Udziaś w takim zrzeszeniu byśby wowczas tym bardziej nie-
bezpieczny, ze na podstawie dotychczasowej dziaśalnosci uchodzi za 
katolickie, a tymczasem staśo sie juz sekta . Jest to drapiezny wilk  
w owczej skorze (por. Mt 7, 15). 

Roztropny katolik, chca c sie zaangazowac  w jakies zrzeszenie w 
poszukiwaniu srodkow pogśebienia zycia duchowego, powinien naj-
pierw zasiegna c  rady u swego kierownika duchowego, a nie poddawac  
sie reklamom czy nachalnym agitatorom, zwśaszcza podczas roznego 
rodzaju wielkich zgromadzen religijnych (pielgrzymki, odpusty). W 
tym wzgledzie wskazana jest raczej powscia gliwa ostroznosc , anizeli 
naiwny entuzjazm. Stawka  przeciez jest wśasne zbawienie i dojrzaśa 
duchowosc  chrzescijanska. 

 



 

 
ZAKON CZENIE 

 
W cia gu prawie trzech lat publicznej dziaśalnosci Jezusa z Nazare-

tu, otaczaja cy Go Apostośowie i liczne grono uczniow nieraz mieli oka-
zje stawiac  wiele pytan. Najczesciej w imieniu Dwunastu czyniś to 
Piotr. Na wszystkie pytania Jezus odpowiadaś wprost lub w przypowie-
sciach, zaspokajaja c ich autentyczny gśod prawdy lub zwykśa  ludzka  
ciekawosc . 

Pytania, ktore sam zadawaś Ż  a czyniś to rzadko Ż  nie nalezaśy do 
najprostszych. Najpierw zapytaś Piotra: ć Za kogo ludzie uwazaja  Syna 
Czśowieczego?ę , a zaraz potem zadaś pytanie pozostaśym uczniom: ć A 
wy, za kogo mnie uwazacie?ę  (Mt 16, 13. 15). Na koniec trzykrotnie 
zwracaja c sie znow do Piotra, Jezus zapytaś go: ć Czy miśujesz mnie?ę  
(por. J 21, 15-18). 

Poniewaz Pan znaś gśebiny ludzkich serc (por. J 2, 25), nie potrze-
bowaś odpowiedzi. Pytania te jednak Jezus postawiś Piotrowi, Aposto-
śom i innym ludziom, dlatego ze oni sami zapewne nigdy by sobie ich 
nie postawili, a dotycza  przeciez tego, co najwazniejsze w zyciu i w ich 
odniesieniu do Mistrza. Zakśopotanie Piotra, zwśaszcza, gdy trzykrotnie 
usśyszaś to samo pytanie o miśosc , swiadczy, ze choc  daś odpowiedŚ 
werbalna , to jednak odpowiedŚ zycia jeszcze w nim nie dojrzaśa. 

Podobne zakśopotanie moze przezywac  kazdy chrzescijanin, czuja c 
sie wcia z nieprzygotowanym do dania ostatecznej odpowiedzi, roz-
strzygaja cej o sensie zycia i o wiecznosci. Moze wśasnie dlatego tak 
wiele stawiamy pytan o zycie duchowe innym, a czasem takze sobie. 
Jest w tym zapewne szukanie prawdy, ale moze rowniez ciekawosc  lub 
potrzeba zwrocenia na siebie czyjejs uwagi. Kto wie, moze pytaja c tak 
czesto i gśosno boimy sie usśyszec  to najwazniejsze pytanie, ktore  
i nam Jezus postawi wczesniej czy poŚniej: ć Czy miśujesz mnie?ę   

Nawet sto jeden pytan o zycie duchowe nie bedzie w stanie zagśu-
szyc  tego jednego o miśosc  do Jezusa Chrystusa Ż  o sama  istote chrze-
scijanskiej duchowosci. 

Odpowiedzia  na nie niech juz nie beda  tylko ulotne sśowa. 
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