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MARIAN STEPULAK

Rozwoj czy kryzys duchowosci katolickiej
w konteksScie nauczania Jana Pawia Il

Rozwdj duchowy mozna rozumie¢ na sposéb czysto psychologiczny, przy-
pisujac mu wylgcznie status najwyzszego poziomu organizacji osobowosci a
nawet najdoskonalszy sposéb funkcjonowania osoby ludzkiej. W mojej propozy-
cji jednak zostat przyjety inny, specyficzny sposéb rozumienia rozwoju ducho-
wego. Odnosi sie on bowiem do refleksji w duchu teologii duchowosci katolic-
kiej. W takim podejsciu na szczeg6lna uwage zastuguje problem genezy rozwoju
duchowego, a takze zwrdcenie uwagi na gtéwne cele zycia duchowego. Wydaje
sie, iz oryginalnym przedsiewzieciem jest przedstawienie dialogicznego rozu-
mienia rozwoju duchowego wedtug nastepujacego porzadku: pojecie dialogu
duchowego i dialog a rozw6j osobowy.

Zasadniczy element mojej prezentacji zawarty jest jednak w ostatniej czesci
odnoszacej sie do rozwoju duchowosci katolickiej w nauczaniu Jana Pawia Il.
Duchowo$¢ katolicka zostata poddana analizie w trzech nastepujacych aspektach:
duchowo$¢ laikatu, duchowo$¢ kaptanska oraz duchowos$é zycia konsekrowane-

go

I. Ogéblna problematyka rozwoju duchowego

Rozwdj duchowy zamyka catos¢ problematyki wieloaspektowego rozumie-
nia rozwoju. Po przedstawieni wczesniejszych aspektdw rozwoju mozna dopiero
dokona¢ w sposéb adekwatny naukowej refleksji wiasnie nad rozwojem ducho-
wym. W ponizszej tabeli podane sg wedtug hierarchii waznosci poszczeg6lne
sfery rozwojowe, od sfery rozwoju biotycznego, az po rozwdj duchowy. Mozna
w tym kontekscie powiedzieé, iz rozwdj duchowy jest na szczycie hierarchii
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rozwoju osobowego, ale rébwnocze$nie mozna wyraznie wskazac¢ na fakt, ze roz-
woj duchowy, to zupetnie innajako$¢. Rozwoj duchowy bowiem otwarty jest na
Transcendencje, na inny wymiar i obszar relacji interpersonalnych. To wszystko
powoduje, iz od strony metodologicznej mozna dokona¢ rozdziatu rozwoju du-
chowego od pozostatych sfer rozwojowych cztowieka. W sensie merytorycznym
jednak nalezy mie¢ przekonanie, iz rozwdj duchowy nie jest czyms$ abstrakcyj-
nym, zaktada bowiem fakt istnienia konkretnej osoby ludzkiej ujetej w sposob
holistycznyl, to znaczy ze wszystkimi sferami jego rozwoju. Nie przeszkodzi to
jednak na przeprowadzenie analizy rozwoju duchowego w innym paradygmacie
naukowym, charakterystycznym dla teologii duchowosci. Stad tez rozwo6j du-
chowy nalezy rozumieé jako ustawiczne spotkanie zycia nadprzyrodzonego,
danego cztowiekowi z Boskiej inicjatywy, i zycia naturalnego osoby ludzkiej.
Inicjatywa Boga spotyka sie z inicjatywa ludzka. Mozna by powiedzieé, ze roz-
woj duchowy jest darem i zadaniem. Ma przy tym charakter integralny (holi-
styczny). W tym wiec rozumieniu jest wiasciwie jedynym procesem, jaki mozna
zaobserwowaé w cztowieku. Wszystkie bowiem sfery cztowieka przedstawione
w tabeli sg tylko czescig sktadowg wspdtpracy chrzescijanina z Bozg taska.

Sfera rozwojowa Dziedziny i obszary rozwojowe

Rozwdj biotyczny Zmiany jakoSciowe i ilosciowe organizmu ludzkiego
w obszarze r6znicowania sie komorek, tkanek, po-
wstawania samoistnych uktadéw, narzadow, az do
stanu coraz wiekszej samodzielno$ci ontogenetycznej.

Rozw6j poznawczy Stadia i fazy rozwojowe, mowy, uwagi, pamieci,
wyobrazni, percepcji, myslenia i inteligencji.

Rozwo6j motywacyjno-emocjonalny  Geneza i specyfika potrzeb, zrédta i ksztattowanie sie
zycia emocjonalnego osoby.

Rozwoj spoteczny Zrédia i gtéwne mechanizmy rozwoju spotecznego.
Ksztattowanie sie norm i hierarchii wartosci spotecz-
nych.

Rozwdj estetyczny Potrzeby i zainteresowania plastyczne, teatralne,
filmowe, literackie i muzyczne. Gtdwne czynniki
rozwoju.

Rozw6j moralny Fazy i stadia rozwoju moralnego. Czynniki warunku-
jace rozwdj moralny.

Rozwoj religijny Prawidtowosci, normy rozwoju religijnosci i kryzysy
religijnodci. Fazy rozwoju zycia religijnego cztowie-
ka.

ROZWOJ DUCHOWY Diugotrwate i dynamiczne procesy otwierania sie na
zbawcze samoudzielanie sie Boga. Uwarunkowania
rozwoju duchowego oraz kryzysy wiary. Etapy i drogi
rozwoju duchowego.

1 Tworca idei holizmu byt Jan Smuts (1926 r.), ktéry zaproponowat stowo ,,holizm” od
greckiego zrédtostowu ,,holos”, oznaczajacego ,,kompletny”, ,,caty”, ,,catkowity”; Por. M. Ste -
pulak: Podejscie systemowe we wspditczesnejpsychologiipolskiej. Lublin 1995 s. 13.
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Wzrost i rozwdj duchowy nie redukuje sie ani do wysitku doskonalenia on-
tologicznego, jako wzrost w tasce uswiecajacej. Nie ogranicza sie takze do po-
stepu ascetycznego, rozwazanego zwykle jako udoskonalenie cndt. Rozwoj du-
chowy implikuje jedno i drugie, ale w istocie polega na personalnej relacji do
Chrystusa we wspdlnocie Kosciota i jest skutkiem Jego zbawczej przyczynowo-
§ci, najpetniej objawiajacej sie w sakramentach2. Rozwdj duchowy, ogarnia roz-
ne elementy ludzkiej osobowos$ci. Zmierza on w kierunku integracji (ale nie
ujednolicenia). Podkres$la sie, ze w procesie holistycznego rozwoju duchowego
mozna wyréznié cztery podstawowe wymiary zycia osoby ludzkiej:

e wymiarteologiczny;

* wymiar moralny;

» wymiar eklezjalny;

» wymiar psychologiczny.

Wymiary te sg wspodtzalezne, ale pozostajg rownoczesnie autonomiczne.
Oznacza to, ze wzrost i rozwdj w plaszczyznie teologicznej nie musi oznaczaé
automatycznie wzrostu i rozwoju w ptaszczyznie psychologicznej. | odwrotnie. Z
drugiej za$ strony rozwoj psychiczny znaczaco determinuje rozwdj postaw teo-
tropicznych.

M. Chmielewski wyraza przekonanie, iz wzrost i rozw6j duchowy aktualizu-
je sie angazujac te same struktury i procesy psychiczne osoby. Stad studium du-
chowosci, zwilaszcza w zakresie rozwoju duchowego, coraz czesciej i glebiegj
siega do psychologii w trosce o to, by nie straci¢ z oczu rzeczywistego cztowie-
ka, trzeba bowiem zdawac¢ sobie sprawe, ze duchowosci, szczeg6lnie zajmujacej
sie intensyfikacjg personalnej relacji do Chrystusa zawsze grozi pokusa tworze-
nia antropologii odciele$nionej, idealistycznej. Cztowiek duchowy, nie jest czto-
wiekiegn odcztowieczonym. Jest cztowiekiem z tego $wiata, ale nie dla tego
Swiata .

Warto wspomnieé, iz w teologii duchowosci przyjmuje sie takze pojecie
,»postepu duchowego”. Jest to jednak synonim rozwoju duchowego pojmowany
jako przejscie od istniejacego do doskonalszego stanu cztowieka, bedace formg
postepu w doskonatosci na drogach zycia duchowego. Obejmuje on proces roz-
woju w zakresie intelektualnym, wolitywnym, emocjonalnym i kulturowym w
dziedzinie przyrodzonej, a u cztowieka religijnego réwniez w dziedzinie nad-
przyrodzonej4.

2Z. Alszeghy: Relaciones entre crecimiento psicoldgicoy crecimiento e spiritual. Preci-
siones desde la teologia.“Vida Religiosa”. R. 1977 nr 42 s. 338.

3M.Chmielewski: Vademecum duchowosci katolickiej. Lublin 2004 s. 85-90.

4). Stanis tawski: Duchowypostep. W: Encyklopedia katolicka. T. 4. Lublin1985 s. 334.
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I1. Geneza rozwoju duchowego

Efekty wspotpracy z taskg Bozg w procesie rozwoju duchowego determino-
wane sg przez ograniczenia skazonej przez grzech pierworodny natury ludzkiej.
Majg one charakter obiektywny i subiektywny.

1L Uwarunkowania obiektywne rozwoju duchowego, sa niezalezne od
cztowieka. Dzielg sie napsychofizyczne, takie jak: pte¢, wyposazenie ge-
netyczne, wiek, osobowos$¢, zdrowie psychosomatyczne oraz spoteczno-
kulturowe, takie jak: kultura, wptyw S$rodowiskowy (rodzina, grupy ro-
wiesnicze itp.), pochodzenie geograficzne, wychowanie, a takze wy-
ksztatcenie. Biorgc pod uwage jednos$¢ psychofizyczng podmiotu ducho-
wego nie mozna pomijac, ani nie docenia¢ czynnikow obiektywnych, ja-
ko to czynita $redniowieczna ascetyka w formulefuga mundib5.

2. Uwarunkowania subiektywne rozwoju duchowego, za ktdre osoba
ponosi petng odpowiedzialnos¢, to: A) Nawrdcenie - pierwszy szczebel
w procesie rozwoju duchowego. Trudno bowiem bez wyraznych owo-
cdw nawrocenia mowi¢ o wejsciu na droge rozwoju duchowego ,,Wydaj-
cie wiec owoce godne nawrdcenia; i nie prébujcie sobie méwié: Abra-
hama mamy za ojca, bo powiadam wam, ze z tych kamieni moze Bog
wzbudzié¢ dzieci Abrahamowi” (Lk 3,8). B) Pragnienie doskonatosci,
ktére musi odznacza¢ sie tym, ze jest nadprzyrodzone, czyli wynika z
motywacji wiary a nie z ludzkich wzgledéw; dominujace, tzn. jest sil-
niejsze od innych pragnien. ,Starajcie sie naprzod o krélestwo i o Jego
sprawiedliwos¢, a to wszystko bedzie wam dodane” (Mt 6,33; por Mt
13,44-46); state, czyli wymagajace wytrwatosci, bo tylko w ten sposob
osigga sie prawdziwe wartosci; wzrastajgce - bez zatrzymywania sie¢ na
osiggnietym poziomie. ,Jezus mu odpowiedziat: Ktokolwiek przyktada
reke do pluga, a wstecz sie oglada, nie nadaje sie do krolestwa Bozego”
(Lk 9,62); praktyczne, czyli oparte na realiach, rzeczywistych mozliwo-
$ciach podmiotu i dostosowane do jego drogi powotania. C) Zycie sa-
kramentalno-modlitewne - w porzadku istotowym pierwszym i najwaz-
niejszym sakramentem jest Eucharystia, lecz w porzadku genetycznym
pierwszy jest chrzest Swiety. W nim wiasnie dokonuje sie inicjacja zycia
duchowego, do ktdrego dochodzg pozostate sakramenty. Modlitwa jest
takze warunkiem sine qua non rozwoju duchowego. D) Asceza ipodjecie
walki duchowej, aby usung¢ przeszkody dla owocnej wspotpracy z taska
Boza. E) Apostolskie zaangazowanie w Kosciele, to nieodtgczny wymiar
zycia duchowego, weryfikujacy jego autentyczno$¢. W miare jak chrze-

5 M. Chmielewski: Rozwdéj duchowy [..]. W: Leksykon duchowosci katolickiej. Red. M.
Chmielewski. Lublin-Krakéw 2002 s. 764.
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$cijanin jednoczy sie z Chrystusem w mitosci, w takim stopniu stuzy jego
Mistycznemu Ciatus.

I11. Cele zycia duchowego

Istotnych zagadnieniem zwigzanym z rozwojem duchowym jest niewatpli-
wie cel zycia duchowego. Mozna zatem mowié¢ o trzech réznych celach. Pierw-
szy z nich mozna by nazwac celem dalszym i absolutnym, a jest nim chwata Bo-
za. Dwa pozostate cele blizsze i wzgledne to zbawienie i uSwiecenie?.

Dla wigkszej przejrzystosci mozna wyr6zni¢ chwate Boza:

« wewnetrzng, ktéra polega na zyciu wewnatrztrynitarnym Oséb Bozych.
Bdg Ojciec przez intelektualne zrodzenie Syna poczyna z Siebie Stowo,
bedace odbiciem Jego Samego, Jego zycia, piekna i wszystkich nieskon-
czonych doskonatosci. We wzajemnej kontemplacji pomiedzy Ojcem i
Syna utrwala sie droga pochodzenia mito$¢ osobowa - Duch Swiety. Ta-
ki rodzaj mitosci zwigzany z poznaniem i ,,wzajemnym zachwytem” sta-
nowi tres¢ chwaly wewnetrznej, wiecznej i doskonalej, ktorej zadne z in-
teligentnych stworzenie nie jest w stanie nigdy osiagnac;

* zewnetrzng, chodzi tutaj o to, iz Bog doskonaty sam w sobie nie potrze-
buje stworzen dla swego uszcze$liwienia. Motywem stworzenia jest do-
skonata Boza Mitos$¢, Dobro Najwyzsze. Naturg mitosci jest jej udziela-
nie sie, dobro za$ dazy do rozprzestrzeniania sie (bonum diffusivum est).
Wszystkie stworzenia zatem istniejg w Bogu i dla Boga. Niemozliwym
bytoby to, aby Bdg stworzyt swiat dla celu réznego od siebie samego, to
znaczy celu zewnetrznego, ktéremu bytby podporzadkowany. Wskazy-
wato by to, ze istnieje jakie$ dobro poza Nim jeszcze nie osiggniete, co
zaprzeczatoby naturze Boga. Z punktu widzenia stworzen zewnetrzna
chwata Boza jest rozumiana jako dazenie do najwyzszej doskonatosci,
gdzie Bog jest uwielbiony. Nie oznacza to transcendentnego egoizmu
Boga. Uznanie absolutnej zalezno$ci od Boga i Jego doskonatosci ma
egzystencjalne, a nie tylko intelektualne, znaczenie dla stworzen8.

6Tamze, s. 764-765.

7J. Aumann: Teologia spirituale. Roma 1991 s. 41.

8W Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w $wiecie wspétczesnym Gaudium et spes (n. 36)
czytamy m.in.: Stworzenie bowiem bez Stworzyciela zanika. Zresztg wszyscy wierzacy, jakgkolwiek
wyznawaliby religie, zawsze w mowie stworzen styszeli gtos i objawienie Stworcy. Co wiecej, samo
stworzenie zapada w mrokiprzez zapomnienie o0 Bogu.
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Cztowiek dazy zatem do catkowitego podporzadkowania sie Stworcy, az
odzyskawszy przez Chrystusa, z Chrystusem i w Chrystusie utracone w raju sy-
nostwo Boze, stanie sie najdoskonalszym odbiciem harmonii Os6b Boskich®.

Drugi cel zycia duchowego, blizszy i wzgledny to zbawienie jako zycie w
chwale. Cel ten ma charakter bardziej bezposredni, dlatego tez chrzescijanie sg
go bardziej $wiadomi, zwiaszcza w odniesieniu do zbawienia duszy. W zwigzku
z tym mato wiekszy wptyw na codzienne zycie, niz my$l o chwale Bozej. Silna i
wyrazna mysl o chwale Boze pojawia sie bowiem dopiero na zaawansowanym
etapie w osigganiu doskonatosci. Wida¢ to zwlaszcza wtedy, kiedy rozwaza trud-
nosci w petnym podporzgdkowaniu sie woli Bozej, jako owocu glebokiego i
bolesnego oczyszczenia sie z egoizmu. Zbawienie jednak jest $cisle zwigzane z
celem absolutnym: chwala Boza, poniewaz ostateczne i doskonate szczescie
cztowieka w niebie bedzie rezultatem petni zycia taski otrzymanej przez Chry-
stusa w Duchu Swietym. Tak wiaénie pojete zycie jest uczestnictwem w zyciu
Tréjcy Przenajswietszej (chwata wewnetrzna Boga) i zrodtem usprawiedliwienia
cztowieka oraz jego nadprzyrodzonej doskonatosci (chwata zewnetrzna Boga).

Kwestia osiagniecia szczes$liwosci wiecznej nie moze by¢ pojeta w zyciu
ziemskim. Osiggniecie jej zalezy od catkowitej doskonatosci danej jednostki
ludzkiej i od poznania dobra w chwalel0. Doskonatos$¢ ta weryfikuje sie dopiero
po $mierci.

W Katechizmie Kosciota Katolickiego (nr 313) czytamy o Swiadectwie
Swietych, ktorzy mdéwig o mitosci Boga skierowanej na zbawienie cztowieka.

Swieta Katarzyna ze Sieny méwi wiec do ,,tych”, ktérzy gorsza sie i buntuja
przeciw temu, co im sie zdarza: Wszystko pochodzi z mitosci, wszystko jest skie-
rowane ku zbawieniu cztowieka, Bog czyni wszystko tylko w tym celull

Swiety Tomasz More przed swoim meczerstwem pociesza corke: Nic nie
moze si¢ zdarzyé, jesli nie chciatby tego Bog. A wszystko, czego On chce, chociaz
mogtoby wydawac sie nam najgorsze, jest dla nas najlepsze12

Warto dodac, iz w teologii mowi sie o wizji uszczes$liwiajacej polegajacej na
aktywnosci poznawania i mitowania Absolutnego Dobra i Absolutnego Piekna.
Bedzie to partycypacja w chwale wewnetrznej Boga.

9J. Baumann, dz. cyt, s. 41-44; A. R. Martin: Teologia dellaperfezione. Milano 1987
s. 41-46.

0Sw. Tomasz z Akwinu, STH, I-II, g. 111, a;; q.114, a. 2-3.

nSw. Katarzyna ze Sieny: Dialoghi, IV s. 138.

2Sw. Tomasz More: ListdoAlice Alington Margaret Roper; por. Liturgia godzin, 1ll, z
22 czerwca.
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Trzecim celem zycia duchowego do ktérego zmierza rozwdj duchowy jest
uswiecenie i doskonato$é. Kosciot bowiem nieustannie uczy, iz wszyscy chrze-
Scijanie jakiegokolwiek stanu i zawodu sg powotani do petni zycia chrzescijan-
skiego i do doskonatej mitoscil3

Uswiecenie rozumiane jako doskonatos¢ zycia duchowego wynika z samej natu-
ry zycia. Kazda bowiem istota zywa dazy do swego rozwoju i doskonatosci. Mia-
ra uSwiecenia jest stopien uczestniczenia w Swietosci i doskonato$ci Boga mocg
faski uswiecajacej. Uswiecenie dla chrzescijanina oznacza upodobnienie si¢ do
Chrystusa (chrystomorfoza lub chrystyfikacja). Mozna przy tym rozrézni¢ dwa
rodzaje Swietosci:

» Swieto$¢ wzgledna - charakterystyczna dla stanu zycia ziemskiego, a za-
tem utracalna. Cztowiek, ktdry jest w stanie taski uswiecajacej, jest Swiety.
Stad tez Sw. Pawet pisze do chrzeScijan jako Swietychl4

» Swieto$¢ absolutna - wiasciwa dla stanu zycia w niebie, a zatem nieutra-
calna, bo zjednoczeniu $wietych z Bogiem w Chrystusie juz nic nie zagra-
zals

Reasumujac nalezy powiedzie¢, ze dla chrzescijanina uswiecenie, a nawet
doskonata szczesliwosé w niebie, nie stanowig ostatecznego celu rozwoju jego
zycia duchowego. Zbawienie i uswiecenie bowiem sg wzniostymi, ale posredni-
mi celami. Dzieki nim moze by¢ oddawana najdoskonalsza chwata Tréjcy Prze-
najswietszej. W tym kontekscie $w. Jan od Krzyza pisat: Sama tylko chwata Boza
i cze$¢ mieszkajg na tej gorzel6

IV. Dialogiczne rozumienie rozwoju duchowego

Dla lepszego zrozumienia rozwoju duchowego konieczne jest dokonanie ana-
lizy pojecia dialogu duchowego, a nastepnie rozpatrzenie dialogu w odniesieniu
do osobowego rozwoju.

1. Pojecie dialogu duchowego

B. L. Sherwin w jednej ze swoich prac opisat wydarzenie, ktére moze by¢
réwnoczesnie doskonatym wprowadzeniem do tej czesci wystgpienia:

Pewien wielki rabin modlit sie z takim zapatem, ze zapomniat o wtasnym sy-
nu, ktérego przyprowadzit do synagogi. Chiopiec poczut sie osamotniony, pocig-

1B Sobor Watykanski Il: Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, 40.

M Zoh. Rz 15, 25-26.31; 16, 15-16; 1Kor 16, 1; 2 Kor 1, 1; 13, 12; Ef 1, 1; 4, 12; 6, 18; Flp
1, 1;4,21-22; Kol 1,2; 1Tm 5, 10.

5J. Baum ann, dz. cyt.,, s. 50-52.

BSw. Jan od Krzyz a Dzieta. Krakow 1986 s. 117.
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gnat ojca za ptaszcz i zawotat: - Tato, tato! - Ojciec, wyrwany z rozmodlenia,
zobaczyt smutek syna i sam sie rozptakat. Dlaczego placzesz, tato? - zapytat
chtopiec. - Dlatego - odpowiedziat rabin - ze gdybym ja tak wotat Boga ,,Ojcze,
Ojcze ”, jak ty mnie wotate$, Bog ustyszatby moje wotanie i objgtby mnie tak, jak
ja ciebie teraz trzymam1l

Ojciec dopiero wtedy maogt zrozumieé czym jest dialog. Prawdziwy dialog
bowiem wyraza si¢ w poszukiwaniu peinej prawdy, bez ukrywania i upiekszania
czegokolwiek, tylko dialog zwigzany z catkowitg otwartoscig i checig zrozumie-
nia partnera dialogu tak, jak sam siebie rozumie, moze by¢ dialogiem twoérczym,
stuzacym duchowemu rozwojowil8 To intuicyjne, sapiencjalne rozumienie dia-
logu jest bliskie rozumieniu naukowemu. Dialog bowiem (grec. didlogos) mozna
rozumiec jako:

e rozmowe dwu 0s6b;

e rozmowe dwu lub wiecej 0s6b w utworze literackim; utwor literacki w
formie rozmowy;

» rodzaj widowiska teatralnego w Sredniowiecznej Polsceld,

Istnieje tez francuski zwrot dialogue des sourds, co oznaczatoby w dostow-
nym tlumaczeniu rozmowe gluchych, dyskusje, ktorej uczestnicy nie zwracajg
uwagi na argumenty drugiej strony, (co mozna by zauwazy¢ w niektorych deba-
tach politykéw)20,

We wspoiczesnej teologii dialog oznacza pewien typ rozméw miedzy 0so-
bami o réznych przekonaniach, prowadzong w celu osiggniecia porozumienia
albo przynajmniej zblizenia pogladéw. W dialogu chodzi takze o wspotdziatanie
w zakresie poszukiwania prawdy, stwarzanie podstaw wspotpracy dla obrony
wartosci ogolnoludzkich. W takim rozumieniu dialogu zaktada sie u partneréw
przekonanie o zasadniczo niepetnym uczestnictwie w prawdzie - takim, ktére
moze sie doskonali¢ w wyniku poznania pogladéw innych partneréw dialogu2L
Znamienne w dialogu jest to, iz zaktada on uznanie godnosci oraz wolnosci kaz-
dego cztowieka i jego prawa do wyrazania poglagdéw (nawet obiektywnie bied-
nych). Zaktada sie przy tym istniejgce na poczatku réznice w ujmowaniu zagad-
nien, potgczongjednak z wolg zmniejszenia tych réznic. W takiej postawie kryje
sie przekonanie o jakiejs fundamentalnej jednosci ludzkiego dazenia do prawdy

7B. L. Sherwin: Wiara, duchowo$¢ i etyka spoteczna Zydéw. We wspotpracy z Bogiem.
Krakéw 2005 s. 42.

BTamze, H. Muszyhn ski: Stowo wstepne, s. 8.

BJ. Tokarski: Fleksjapolska. Warszawa 1973 s. 151.

DW. Kopalinski: Stownik wyrazow obcych i zwrotdw obcojezycznych z almanachem.
Warszawa 2000 s. 123.

2l Tamze, s. 309.
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umozliwiajgce rozumiejgce stuchanie i asymilacje prawdy poznanej przez in-
nych. Takiego rodzaju jedno$¢ poznania pozwala partnerom dialogu przekraczac
granice wihasnych przekonan, nawet tak gleboko zakorzenionych i spotecznie
uwarunkowanych, jak przekonania $wiatopogladowe czy religijne22

W Katechizmie Kosciota Katolickiego2 dialog rozumiany jest przede
wszystkim jako rozmowa. Cztowiek bowiem tak zostat stworzony, ze ma nature
»otwartg” na Boga (capax Dei). Poprzez dialog, rozumiany jako rozmowa po-
twierdza swoje naturalne pragnienie Boga. BAg nie przestaje przyciggac cztowie-
ka do siebie i tylko w Bogu cztowiek znajdzie prawde i szczedcie, ktérych nie-
ustannie szuka24

Osobliwg racje godnosci ludzkiej stanowi powotanie cztowieka do uczestni-
czenia w zyciu Boga. Cztowiek juz od swego poczatku zapraszany jest do roz-
mowy z Bogiem: istnieje bowiem tylko dlatego, ze Bdg stworzyt go z mitosci i
wcigz z mitosci zachowuje, a zyje w petni prawdy, gdy dobrowolnie uznaje owg
mito$¢ i powierza sie swemu Stworcy2.

Katechizm wspomina o znaczeniu dialogu w 11 punktach26. Pojecie to uzy-
wane jest w réznych kontekstach, najczesciej odnoszacych sie do kwestii ekume-
nicznych. Termin dialog w odniesieniu do rozwoju duchowego najpetniej wyraza
sie w sakramentalnej celebraciji.

Celebracja sakramentalna jest spotkaniem dzieci Bozych z Ojcem w Chrystu-
sie i Duchu Swietym; spotkanie to wyraza sie jako dialog przez czynnosci i sto-
wa. Z pewnoscig same czynnosci symboliczne majg juz jaka$ wymowe. Stowo
Boze oraz odpowiedZ wiary powinny jednak towarzyszy¢ im i ozywiac je, by
ziarno Krolestwa wydato owoc na dobrej ziemi. Czynnosci liturgiczne oznaczajg
to, co wyraza stowo Boze: bezinteresowng inicjatywe Boga, a zarazem odpo-
wiedz wiary Jego ludu2r.

Dialog wiasciwie rozumiany wyraza wspdlnotowy charakter powotania
ludzkiego. Osoba ludzka potrzebuje zycia spotecznego. Nie jest ono dla nigj
czyms$ dodanym, lecz jest wymaganiem jej natury. Przez wymiane z innymi,
wzajemng stuzbe i dialog z braémi cztowiek rozwija swoje mozliwosci; w ten

2 Tamze, s. 309-310.

BKKK, 27.

24 Tamze, 27.

5 Sobor Watykanski Il: Konstytucja duszpasterska o Kosciele w Swiecie wspotczesnym
Gaudium et spes, 19.

% Zob. KKK, 27, 39, 821, 856, 1126, 1153, 1636, 1879, 2063, 2575, 2653.

ZTKKK, 1153.
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sposéb odpowiada na swoje powotanie28 Wyrazem dialogu cztowieka z Bogiem
jest modlitwa. Chodzi zwlaszcza o modlitwe wyrastajacg ze Zrédet biblijnych.
Kosciot usilnie i szczegdblnie zacheca wszystkich wiernych... by przez czeste czy-
tanie Pisma Swietego nabywali wzniostego poznania Jezusa Chrystusa.. Czyta-
niu Pisma Swietego powinna towarzyszy¢ modlitwa, by nawigzywata sie rozmo-
wa miedzy Bogiem a cztowiekiem, gdyz do Niego zwracamy sie, gdy sie modlimy,
to Jego stuchamy, gdy czytamy Boskie wypowiedzi2o.

Istota Boga przekracza naszg wiedze i doswiadczenie. Pewien $redniowiecz-
ny filozof zydowski twierdzit, ze gdybySmy zrozumieli Boga, wtedy bylibySmy
Bogiem. Naszym zadaniem nie jest zrozumienie Boga, lecz stanie sie Swiadkiem
Jego obecnos$ci w Swiecie. Nasz stosunek do Boga jest okreslony przez przymie-
rze z Nim. Jak kazde przymierze, jak kazda umowa, przymierze z Bogiem to
wspdtdziatanie). Mozna w tym kontekscie powiedzie¢, ze dialog to podstawowy
sposéb nawigzywania kontaktu z Bogiem.

2. Dialog a rozwo6j osobowy

Dialog jest bez watpienia jednym z podstawowych wyznacznikdw rozwoju
osobowego. Jednakze przy probie holistycznego ujecia dialogu w kontekscie
rozwojowym nalezatoby uwzgledni¢ zmienng wieku osoby. Znanym jest jednak
fakt, ze dialog pojawia sie w rozwoju osoby w procesie socjalizacji3L Socjaliza-
cje mozna by okresli¢ jako proces oddziatywania grupy ludzi na jednostke. W
szerszym znaczeniu tego terminu wszelkie oddziatywanie grupy na jednostke
nalezy okres$li¢ mianem socjalizacji. W ujeciu wezszym za$ mamy do czynienia z
socjalizacjg w sytuacji oddziatywania na jednostke grupy reprezentujacej okre-
$long kulture, religie czy wyznanie, powodujacej wystgpienie spotecznie pozada-
nych zmian w zachowaniu sie tej osoby3 Warto zwr6cié przy tym uwage na
zakres pojecia socjalizacji w przedstawiony w ponizszej tabeli.

Kryteria okreslenia zakresu Szerszy zakres pojecia socja- ~ Wezszy zakres pojecia
pojecia socjalizacji lizacji socjalizacji

Rodzaj grup oddziatujacych na Grupy tworzace zaréwno Grupy tworzace kulture
jednostke kulture, jak i podkulture
Zmiany zachodzace w jednostce Wszelkie zmiany dokonujace Zmiany w zakresie czyn-
pod wptywem oddziatywania sie w jednostce nosci spotecznych pozy-
grupy teczne dla grupy
Okres zycia, w ktorym zachodzi Socjalizacja zachodzi w roz- Socjalizacja dokonuje juz
socjalizacja nych okresach zycia sie w okresie dziecifnstwa

BGaudium et spes, 25.

DKKK, 2653.

PA. J. Heschel: Man is notalone. Philadelphia 1951 s. 242-244.

3L D. Wood: How children think and learn. The social context of cognitive development.
Malden 1998 s. 23-31.

2Z. Sko rny: Proces socjalizacji dzieci i mtodziezy. Warszawa 1987 s. 10-12.

78



Nie mozna jednak w holistycznym pojmowaniu rozwoju osobowego pomi-
jac¢ socjalizacji religijnej. Socjalizacja religijna wigze sie z nabywaniem zespotu
trwatych cech, majacych wptyw na postepowanie religijne. Jest ona procesem
wychowawczym, rozumianym jako dialogiczny proces, ktérego celem jest wy-
ksztatcenie w jednostce postaw szacunku wobec tego, co transcendentne33. Socja-
lizowac religijnie to przede wszystkim przysposabia¢ poprzez dialog, do interna-
lizacji przez osobe okreslonych wartosci i norm religijno-moralnych, uznawa-
nych w danej spotecznosci konfesyjnej jako obowigzujace i sankcjonowane, a
takze jest to proces uczenia sie i przygotowywania do petnienia przysztych rol
religijnych34. Socjalizacja religijna dokonuje sie takze poprzez przekazywanie z
pokolenia na pokolenie kulturowego dziedzictwa religijnego, tj. modeli zacho-
wan religijnych, zwigzanych z wiedzg religijna, wierzeniami religijnymi, prakty-
kami religijnymi, zwyczajami i obyczajami, oraz na przystosowaniu do tych mo-
deli zachowan religijnych3. W innym rozumieniu socjalizacja religijna jest poj-
mowana jako uczenie sie konformizmu wobec zastanego systemu aksjologiczno-
normatywnego, w tym réwniez religijnego. Takie rozumienie socjalizacji religij-
nej dotyczy zwilaszcza miodego pokolenia, ktdre ulega wymogom i oczekiwa-
niom kregébw wychowawczych, pozostajac réwnoczesnie pod wptywem innych
grup odniesienia3.

Wspotczesni badacze zjawiska socjalizacji religijnej w Polsce wskazujg na
jej kryzys i wyodrebniajg czynniki odpowiedzialne za taka sytuacje:

 transformacja spoteczno-kulturowa wspotczesnych spoteczenstw, prze-
jawiajgca sie w przechodzeniu od spoteczenstwa typu tradycyjnego do
pluralistycznego;

» spadek, w poréwnaniu z rodzicami, dynamiki religijnosci u dzieci, beda-
cy skutkiem odchodzenia od tradycyjnego modelu religijnosci do modelu
religijnosci z wyboru (przeprowadzane badania socjologiczne pokazujg
zalezno$¢ miedzy religijnoscig rodzicow a ich dzieci);

» rozluznienie wiezi mtodego pokolenia z parafig wskutek przeniesienia
katechezy z sal przyparafialnych do szkdt,

» tendencja do samostanowienia w dziedzinie wiary, norm moralnych i za-
angazowania kultycznego;

» przerzucanie odpowiedzialnosci za edukacje religijng na Kosciot i kate-
cheze szkolng;

BPor. W. Piwowarski: Socjologia religii. Lublin 1996.

% SH. Zareba: Socjalizacja religijna. W: M. Libiszowska-Z 6ttkowska, J.
Marian ski: Leksykon socjologii religii, dz. cyt., s. 370.

HPor. W. Piwowarski, dz. cyt.

$S.H. Zar eba, dz. cyt., s. 370.
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« wplyw kultury masowej, propagujacej postawy liberalne, relatywistycz-
ne, indywidualistyczne i subiektywistyczne;

» spadek sity oddziatywania instytucji dotychczas odpowiedzialnych za
socjalizacje religijng (rodzina, Kosciot, szkolna katecheza )37.

Wspdiczesny dialog chrzescijanina z Bogiem rozgrywa sie na ptaszczyznie
doczesnego zaangazowania, ktore ptynie z przekonania o wartosci spraw docze-
snych. Ludzkie zycie i zdrowie somatyczne i psychiczne, wszechstronny rozwgj
cztowieka, wszystko od najbardziej codziennych, znikomych spraw do niezwy-
ktych, brzemiennych w skutki ludzkich osiggnie¢, posiada autentyczna wartosc,
ktorej lekcewazenie oznaczatoby lekcewazenie Boga - Stworcy i Zbawiciela
Swiata i cztowieka38 Stad tez wiara w zmartwychwstanie i zycie wieczne nie
tylko nie stoi na przeszkodzie w podejmowaniu dialogu i twérczemu zaangazo-
waniu w budowaniu lepszego $wiata, ale wymaga takiego zaangazowania. Nie-
chze sie wiec nie przeciwstawia sobie btednie czynnosci zawodowych i spotecz-
nych z jednej strony, a zycia religijnego z drugiej strony [...]. Chrzescijanin za-
niedbujacy swoje obowigzki wobec blizniego, co wiecej, wobec samego Boga,
naraza na niebezpieczenstwo swoje wieczne zbawienie39.

Cz. S. Bartnik uwaza, ze dla zbawienia konieczny jest osobowy dialog. Nie
ma bowiem zbawienia bez oséb. Mozna nawet postawié¢ bardzo Smialg teze, ze
gdyby Bdg byt w jednej osobie, to nie bytoby miejsca dla zbawienia ludzi, bo nie
bytoby prapierwotnego wzorca zbawienia jako komunii osoby z osobg; gdyby
nie byto Tréjcy Swietej, nie bytoby zbawienia oséb ludzkich40.

Wydaje sie, ze najwiekszym przymiotem Trdjcy Swietej jest moznosé two-
rzenia przez nig os6b. Tworzenie to za$ jest niejako potrdjne: stwarzajace osobe
w naturze, zbawiajace osobe w historii i spetniajgce osobe na tonie Trojcy. Sato
jakby trzy stwarzania oséb. We wszystkich tych aktach, jakby sukcesywnie
otwierajg sie cztowiekowi osobny Boskie jako osoby, jakby stajg mu sie osoba-
mi4l.

Zbawienie jest procesem osobowym, wbrew temu czego uczyta dawna teo-
logia, ktdra traktowata zbawienie nieco reistycznie, jako sytuacje, stan nasycenia
dobrami, obawiajac sie¢ przy tym akcentowania roli osoby jako rzekomo
prowadzacego do subiektywizacji zbawienia.

3 Tamze, s. 373.

BA. Zuberbier: Wierze. Katowice 1979 s. 314-315.

PGaudium et spes, 43.

DCz. S. Bartnik: Medytacja personalistyczna o zbawieniu. W: Teologiczne rozumienie
zbawienia. Red. Cz. S. Bartnik. Lublin 1979 s. 185.

Ml Tamze, s. 185.
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Tymczasem podmiotowos$¢ zbawienia, jego ,,0s0bowo0$¢” nie utozsamia sie
z nierzeczywistos$cig czy pozornoscig. Zbawienie w osobie jest bardziej ,,realne”
niz w rzeczach. Stad i pewne formy oraz prawa zbawienia sg regulowane przez
akty osobowe na inny sposéb niz dziatanie zewnetrzne. Tutaj nabiera szczeg6lnej
wagi afirmacja lub negacja Chrystusa, czyn moralny lub grzeszny, przyjecie nie-
Smiertelnosci lub jej odrzucenie. Przede wszystkim decyduje personalne wigcze-
nie sie cztowieka w zbawienie ofiarowywane przez Boga. W ten sposob zbawie-
nie jest zwigzaniem w cato$¢ rzeczywistosci zewnetrznej i wewnetrznej, przed-
miotowej i podmiotowej, osobowej i nieosobowej. To samo odnosi sie i do zba-
wienia jako idgcego od Boga, jako dziatania Bozego oraz jako respondujgcego ze
strony cztowieka; jedno i drugie tworzy nierozerwalng cato$¢42

V. Rozwdj duchowosci katolickiej w nauczaniu Jana Pawita 11

Jan Pawet Il w liscie apostolskim Novo millennio ineunte43 napisat, iz
wspotczesnie obserwuje sie powszechng potrzebe duchowosci, ktéra w znacznej
mierze ujawnia sie wtasnie jako nowy gtéd modlitwy. Takze inne religie, obecne
juz na szerokg skale réwniez na terenach od dawna schrystianizowanych, propo-
nujg wiasne sposoby zaspokojenia tej potrzeby i czynig to czasem w sposob bar-
dzo przekonujacy. My jednak, skoro zostata nam dana taska wiary w Chrystusa,
ktéry objawia Ojca ijest Zbawicielem Swiata, mamy obowigzek ukazywaé, na
jaka gtebie moze nas doprowadzi¢ wiez z Nim. Wyrazne zainteresowanie ducho-
woscig a moze raczej powrdt do zagadnien zwigzanych z duchowoscia, po latach
ciezkich doswiadczen poczatku XX wieku sprawit, iz Sobor Watykanski Il pod-
jat problematyke duchowosci. Odnowa soborowa w dziedzinie duchowosci za-
znacza sie przede wszystkim podkre$leniem centralnej roli misterium zbawczego
Jezusa Chrystusa, powszechnos$ci powotania do $wietosci w Kosciele44, zakorze-
nieniem w Pi$mie Swietym, Tradycji i liturgii, otwarciem na $wiat wsp6iczesny
(aggiornamento i ,,znaki czasu”) oraz zwrdceniem uwagi na podmiotowos$¢
cztowieka (tzw. ,,zwrot antropologiczny”). Wobec tego duchowos$¢ posoborowg
mozna by okresli¢ jako chrystologiczno-inkarnacyjna, biblijno-liturgiczng i ekle-
zjalno-personalistyczng. W tym wszystkim dostrzega sie nieodzowna role Ducha
Swietego4bs.

1. Duchowos¢ laikatu

Jan Pawet Il ogromng role w odpowiedzialnosci za duchowy wymiar Koscio-
ta przypisuje ludziom Swieckich. W tym tez kontekscie naucza: Zrzeszanie sie

L Tamze, s. 186.

BJan Pawet I1l: Listapostolski Novo millennio ineunte, 33.

4 Sobdr Watykanski Il: Konstytucja dogmatyczna o KosSciele Lumen gentium, 39.
HM. Chmielewski: Vademecum duchowosci katolickiej. Lublin 2004 s. 36-37.
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Swieckich w celu realizowania zadan duchowych i apostolskich posiada wiele
motywdw ijest odpowiedzig na wiele zapotrzebowan. Wyraza sie w tym bowiem
spoteczna natura cztowieka oraz realizuje potrzeba poszerzenia zakresu i sku-
tecznosci jego dziatan. W rzeczywistosci wptyw ,,kulturowy”, bedac Zrodtem i
bodzZzcem, ale takze owocem i znakiem wszelkich innych przemian w Srodowisku i
spoteczenstwie, moze zaistnie¢ tylko dzieki dziataniu nie tyle jednostek, co ,,pod-
miotu spotecznego”, to jest jakiej$ grupy, wspdlnoty, zrzeszenia badZ ruchu.
Znajduje to szczegdlne potwierdzenie w obrebie spoteczenstwa pluralistycznego i
rozcztonkowanego - zjakim stykamy sie obecnie na calym Swiecie - oraz w sytu-
acjach szczegdlnie ztozonych i trudnych. Z drugiej strony, rozmaite formy zrze-
szonej dziatalnosci $wieckich, wasnie w Swiecie zsekularyzowanym, stanowig
wyjatkowo cenng pomoc dla wielu ludzi w prowadzeniu chrzes$cijariskiego zycia
zgodnego z wymaganiami Ewangelii oraz w zaangazowaniu misyjnym i apostol-
skim46. Istotne jest przy tym to, iz Ojciec Swiety przetamuje dawne stereotypy na
temat miejsca i odpowiedzialnosci Swieckich za Kosciét. W posynodalnej adhor-
tacji apostolskiej Christifideles laici, wychodzac od biblijnego obrazu winnego
krzewu, z ktérego winorosle czerpig ozywcze soki, papiez stwierdza, ze tylko w
tajemnicy Kosciota, jako tajemnicy komunii, objawia sie tozsamos¢ Swieckich,
ich autentyczna godno$c¢47. Dlatego tez wzywa wszystkich $wieckich, aby coraz
wyrazniej uswiadamiali sobie, iz nie tylko, ze nalezg do KoSciota, ale ze sami sa
Kosciotem 48. Przez chrzest Swiety zostali wszczepieni w Chrystusa, a tym sa-
mym w Jego Mistyczne Cialo - KosScidt swiety, co jeszcze wyrazniej potwierdza
przyjety sakrament bierzmowania. Sg wiec rzeczywiscie zywymi latoroslami
Chrystusa. Totez kazdy Swiecki przez chrzest Swiety dostepuje godnosci dziecka
Bozego i na mocy tej godnosci jest wspotodpowiedzialny, wraz z kaptanami,
zakonnikami i zakonnicami, za misje Kosciota49. Z tego wiasnie powodu, Kosciot
posiada autentyczny wymiar Swiecki, $cisle zwigzany z jego naturg i misjg.

Mozna zatem powiedzie¢, ze Kosciot nie tworzytby petnej catosci bez wier-
nych Swieckich. To nie jest Kosciot tylko duchownych i zakonnikéw. Gdyby w
Kosciele zabrakto $wieckich, woéwczas duchowni i osoby konsekrowane utraci-
tyby wiasng tozsamos$¢. Zamiast wiec w duchu dawnych stereotypéw sztucznie
przeciwstawiaé sobie poszczegdlne stany w Kosciele, nalezy koniecznie podkre-
§lac ich komplementarno$é. Pod tym wzgledem Kos$ciot Swiety mozna poréwnaé
do trojnoznego stolika, ktdry tylko wéweczas jest uzytecznym meblem, gdy stoi
rowno na wszystkich nogach. W przeciwnym razie moze stuzy¢ jedynie za sza-
cowny zabytek50.

%Jan Pawet Il: Adhortacja apostolska Christifideles laici, 29.
47 Tamze, 8.

48Tamze, 9.

49 Tamze, 15.

PM. Chmielewski, dz. cyt., s 257.
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Podstawga duchowosci ludzi $wieckich jest wiec chrzest Swiety, zakorzeniaja-
cy ich w Chrystusie i Kosciele, jak rowniez Swiecko$¢, jako dane im przez
Stwoérce zadanie czynienia sobie ziemi poddang5l Zwyczajnym powotaniem
Swieckich katolikdw jest matzenstwo, w konsekwencji tego zycie rodzinne. Stad
tez mozna mowié o specyficznej duchowosci matzensko-rodzinnej, u podstaw
ktorej jest sakrament matzenstwa. Jan Pawet Il w adhortacji apostolskiej o zada-
niach rodziny chrzescijanskiej w $Swiecie wspotczesnym Familiaris consortio
uczy, ze whasciwym zrédiem i pierwotnym $rodkiem uswiecenia matzenstwa i
rodziny chrzeScijanskiej jest sakrament matzenstwa, ktory podejmuje i rozwija
taske uswiecajaca chrztu52 Jezeli przez duchowos$é katolicka rozumiemy wspoét-
prace z Duchem Swietym w dziele naszego uswiecenia i zbawienia, to w matzen-
stwie, w odrdznieniu od innych stylow zycia w Kosciele, dokonuje sie ona w
Scistym odniesieniu do drugiej osoby zaslubionej w spos6b sakramentalny. W
pierwszej swej encyklice Redemptor hominis Papiez pisze, ze: cztowiekjest dro-
ga Kosciota53 Wydaje sie, ze ta prawda nabiera sensu szczegdlnie w odniesieniu
do malzenstwa i rodziny, ktorgjuz Ojcowie Kosciota nazywali domowym Ko-
Sciotem (ecclesiola).

W maizenstwie droga do Boga - droga osobistego uswiecenia, wpisuje sie w
zycie wspotmatzonka, dzieci i najblizszej rodziny. Ta wspétodpowiedzialno$¢ za
zycie duchowe w matzenstwie i rodzinie idzie tak daleko, ze mozna wprost po-
wiedzie¢, iz nikt z matzonkoéw nie uswieca sie i zbawia sam, a takze nie potepia
sie sam, zawsze bowiem pocigga za sobg wspotmatzonka i dzieci: ku Swietosci
albo ku potepieniu4.

Jan Pawet Il wyraznie podkresla specyfike duchowosci matzensko-rodzinnej,
piszac: Powszechne p owotanie do $wietosci jest skierowane réwniez do matzon-
kOw i rodzicdw chrzescijanskich: okreslone w sprawowanym sakramencie zostaje
przetozone na konkretny jezyk rzeczywisto$ci zycia matzenskiego i rodzinnego.
Stad tez rodzi sie taska i wymdg autentycznej i gtebokiej duchowosci matzenskiej
i rodzinnej, ktora bedzie czerpata natchnienie z motywow stworzenia, przymierza
Krzyza i zmartwychwstaniash.

Papiez w innym miejscu podkresla, iz rodzinajest centrum i sercem cywili-
zacji mitoscis6. Chodzi o to, aby chrzescijanscy matzonkowie oraz ich rodzina,
zyjac gtebokim zjednoczeniem z Bogiem-MitoScia, starali sie w otaczajacej ich
rzeczywistosci wprowadzac¢ zasady wynikajgce z przykazania mitosci i szacunku

8 Por. Rdz 1, 28.

®Jan Pawet |II: Adhortacja apostolska Familiaris consortio, 56.

BJan Pawet II: Encyklika Redemptor hominis, 14.

%M. Chmielewski, dz. cyt., s. 267.

HJan Pawet II: Adhortacja apostolska Familiaris consortio, 56.

%Jan Pawet |II: Listdo Rodzin Gratissimam sane z okazji Roku Rodziny (2.02.1994).
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dla cztowieka. Warto dodaé, iz Ojciec Swiety wyraznie dostrzegat niezwykle
cenny wkiad ludzi starszych i cierpigcych w zycie duchowe Kosciota i wiasnych
rodzin. Moga oni, a nawet powinni ofiarowa¢ bezcenny dar swego cierpienia
zZwigzanego z ograniczeniami trzeciego wieku. Cierpienie nie tylko ma stuzy¢
nawroceniu, czyli odbudowaniu dobra w podmiocie, ktory w wezwaniu do poku-
ty moze rozpozna¢ Mitosierdzie Boze5i, ale takze jest wezwaniem do ujawnienia
moralnej wielkosci cztowieka, jego duchowej dojrzatoscis8 Zatem cztowiek star-
szy, samotny i cierpigcy moze swoje wielorakie cierpienie potraktowaé nie tylko
jako wynagrodzenie (ekspiacje) za whasne grzechy, ale uczyni¢ je charyzmatem -
darem dla innych, aktem wstawienniczym, szczegOlnie za cztonkdéw najblizszej
rodziny.

Swiadomos$é nadchodzacego kresu zycia sprawia, ze osoby starsze maja spe-
cyficzne poczucie czasu i wartosci doczesnego Swiata. Na og6t nie jest ono znane
ludziom miodym i dynamicznym, gdyz ma co$ z przedsmaku wiecznosci. Dzie-
lenie sie tym doSwiadczeniem o charakterze eschatologicznym jest z pewnoscig
cennym wkiadem w zycie duchowe rodziny i najblizszego $rodowiska, uswiada-
mia bowiem, Ze lata nasze przemijajg i nie mamy tutaj trwatego miasta, ale szu-
kamy tego, ktore ma przyj$¢é®.

2. Duchowosc¢ kaptanska

Istotnym rysem duchowosci kaptanskiej jest mitos¢ pasterska. W tym kon-
tekécie Jan Pawet Il twierdzit, iz kaptan musi by¢ $wiadomy, ze jego bycie w
Kosciele lokalnym stanowi, ze swej natury, element pozwalajacy zy¢ duchowo-
§cig chrzescijanska6d. Ma on by¢ promotorem zycia duchowego nie tylko ze
wzgledu na siebie, co przede wszystkim ze wzgledu na wiernych. Dlatego troska
0 zycie duchowe powinna by¢ odczuwana jako radosny obowigzek ze strony
samego kaptana, ale takze jako prawo wiernych, ktérzy szukajg w nim, Swiado-
mie czy nieSwiadomie, cztowieka Bozego6l Witasnie w trosce o zycie duchowe
najpetniej wyraza sie mitos¢ pasterska kaptanéw, wzorowana na postawie Chry-
stusa Dobrego Pasterza 62

Mitos¢ pasterska kaptana w zakresie funkcji uswiecania (kaptanskiej) wyra-
zac¢ sie bedzie przede wszystkim w poprawnym i zaangazowanym celebrowaniu
Eucharystii, jest ona bowiem zasadniczg racjg sakramentu kaptanstwa.

57Jan Pawet |II: Listapostolski Salivifici doloris, 12.

58 Tamze, 22.

P Por. Ps 37, 2; Hbr 13, 14.

@Jan Pawet Il: Adhortacja apostolska Pastores dabo vobis o formacji kaptanéw we

wspotczesnym Swiecie, 31.
6L Kongregacja do spraw Duchowienstwa: Dyrektorium o postudze i zyciu kaptanow, 39.
&Por. J 10, 1-18.
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W zakresie funkcji prorockiej kaptan swojg mito$¢ pasterska okazuje po-
przez wielkodusznie podejmowany trud katechezy i kaznodziejstwa. Warto w
tym miejscu przytoczy¢ wypowiedZz Kongregacji do spraw Duchowienstwa:
Trzeba rozwijac prawdziwag ,,08wiecong mitos¢’poprzez stalg i cierpliwie prze-
kazywang katecheze, osnutg wokdt podstawowych prawd katolickiej wiary i mo-
ralnosci, ktore ksztattujg zycie duchowe. ChrzeScijanskie nauczanie nalezy do
szczytowychform duchowego mitosierdzia63.

Najbardziej widocznym przejawem mitosci pasterskiej kaptana jest petniona
przez niego postuga kierowania i administrowania wspélnotg oraz nalezacymi do
niej dobrami materialnymi (funkcja krolewska). W centrum tej postugi jest szero-
ko rozumiana dziatalno$¢ charytatywna, a takze wychowawcza. Réwniez troska
0 bezpieczenstwo i estetyke Swigtyni, jej wyposazenie, archiwum parafialne itp.,
czyz nie jest wyrazem mitosci do ludzi, ktérzy tworzg dang wspolnote parafial-
ng? Nie mozna zapomina¢, ze mitos¢ pasterska kaptana zobowigzuje go do sy-
nowskiej wiezi ze swoim biskupem, ktéremu w chwilach swoich $wiecen skladat
$lub czci i postuszenstwa. Tym samym kazdy kaptan zobowigzany jest do za-
chowania jednos$ci z innymi kaptanami, czyli z tzw. prezbiterium diecezjalnym.
Warto podkres$li¢ to, ze kaptan nawet nie zatrudniony bezposrednio w pracy
duszpasterskiej, pielegnuje mito$¢ pasterska, moze by¢ pewny, ze zawsze do-
Swiadczy mitosci odwzajemnionej: od Chrystusa i od ludzi6d. Swoistg synteze
nauki a temat duchowosci kaptanskiej zarysowat Jan Pawet Il w homilii wygto-
szonej 9 pazdziernika 1984 roku do kaptandw bioracych udziat w miedzynaro-
dowych rekolekcjach: Powotanie kaptanskie jest zasadniczo wezwaniem do $wie-
tosci w tejformie, ktéra wyptywa z sakramentu kaptanstwa. Swieto$é jest zazyto-
$cig z Bogiem, jest nasladowaniem Chrystusa ubogiego, czystego i pokornego,
jest bezgranicznym umitowaniem ludzi i oddaniem sie ich prawdziwemu dobru;
jest mitoScig Kosciota, ktoryjest Swiety i pragnie, bysmy i my byli Swieci, bo taka
jest misja, jaka powierzyt mu Chrystus. Kazdy z was musi by¢ Swiety, by poma-
gac takze braciom w realizowaniu ich powotania do $wietosci.

W. Stomka uwaza, iz najbardziej istotne dla kaptanow w pojmowaniu ka-
ptanstwa i jego duchowosci, jest zrozumienie, ze Jedynym kaptanem Nowego
Przymierza jest sam Jezus Chrystus, a kaptani mocg sakramentu $wiecen, staja
sie uczestnikami kaptanstwa poprzez otrzymang zdolnos¢ bycia i petnienia Chry-
stusowego postannictwa in persona Christi Capitis et Pastoris Ecclesiae - w
Osobie Chrystusa Gtowy i Pasterza6b.

Kongregacja do spraw Duchowienstwa: Kaptan gtosiciel stowa, szafarz sakramentéw i
przewodnik wspolnoty w drodze do trzeciego tysiaclecia chrzescijanstwa, I, 2.

M. Chmielewski, dz. cyt., s. 240.

BW. Stomka: Duchowos$¢ kaptanska. Lublin 1996 s. 296.
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3. Duchowos$c¢ zycia konsekrowanego

Podjecie drogi zycia konsekrowanego dokonuje sie przez profesje rad
ewangelicznych, zwang potocznie sktadaniem $lubéw lub innej formy publiczne-
go zobowiazania sie do: czystosci, ubostwa i postuszenstwa. Te trzy $luby stresz-
czajg zawarte w Ewangelii rady i zachety Chrystusa do zycia doskonatego. Sg
one przeciwieAstwem trzech gtéwnych pozadliwosci, a mianowicie pozadliwosci
oczu, ciata i pysze. W tym konteks$cie Jan Pawet Il pisze, ze czystos¢ w sposéb
szczego6lny zaadresowana jest do mitosci serca ludzkiego. Uwydatnia ona bar-
dziej rys oblubiericzy tej mitosci, podczas gdy ubostwo, a zwiaszcza postuszen-
stwo, zdaja sie uwydatnia¢ przede wszystkim rys odkupiefnczy mitosci zawartej
w zakonnej konsekracji 66.Specyfikg duchowosci zakonnej jest realizowanie $lu-
bow nie prywatnie, ale we wspoélnocie. Stad tak istotne znaczenie ma wymiar
wspélnotowy duchowosci zakonnej, bedgcy odzwierciedleniem Kosciota Swiete-
go, ktdry z istoty swej jest wspdlnota.

W adhortacji Vita consecrata Jan Pawet Il zwraca uwage na to, ze czystosc¢
jako wyraz oddania sie Bogu niepodzielnym sercem, jest odblaskiem nieskonczo-
nej mitosci tgczacej trzy Boskie osoby w tajemniczej glebi zycia trynitarnego6l i
pozwala zarazem uczestniczy¢ w tym Boskim zyciu przez kontemplacje. W tym
samym dokumencie Ojciec Swiety dodaje: Ubdstwo gtosi, ze BAg jest jedynym
prawdziwym bogactwem cztowieka68 dlatego $lub ewangelicznego ubdstwa na
wzér Chrystusa wyzwala cztowieka od sktonnosci konsumistycznych, a przez to
czyni go bardziej wolnym do spetniania siebie w dawaniu siebie, tego kim sie
jest i co sie posiada.

Istotg Slubu postuszenstwa jest to, iz osoby konsekrowane poswiecajg Bogu
catkowicie swoja wole, jakby sktadajac ofiare z siebie, a przez to jednoczg sie
trwalej i bezpieczniej ze zbawczg wolg Boga69. Nawigzujac do tego Jan Pawet Il
uczy: Postuszenstwo praktykowane na wzor Chrystusa, ktérego pokarmem byto
wypetnianie woli Ojca, objawia wyzwalajgce piekno ulegtosci synowskiej, a nie
niewolniczej, wzbogacanejpoczuciem odpowiedzialnosSci i przeniknietej wzajem-
nym zaufaniem: to zaufanie jest doczesnym odblaskiem harmonii mitosci, wia-
Sciwej trzem Boskim Osobom10.

6Jan Pawet Il: Adhortacja apostolska Redemptionis donum o konsekracji zakonnej w
Swietle Odkupienia (25.03.1984).
67Jan Pawet Il: Adhortacja apostolska Vita consecrata,21.

68 Vita consecrata, 21.

8 Sobor Watykanski Il: Dekret o przystosowanej odnowie zycia zakonnego Perfectae carita-
tis (28.10.1965), 14.

7 Vita consecrata, 21.
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W tym kontekscie warto podkresli¢, iz Duch Swiety powotanych na droge
wspomnianych wyzej rad ewangelicznych nie odrywa od historii. W dziejach
Kosciota ksztattowaty sie rdzne formy zycia konsekrowanego, i nadal pojawiaja
sie nowe 71 Adhortacja Jana Pawla Il Vita consecrata, poza najstarszymi forma-
mi (dziewice, wdowy, pustelnicy), rozrdznia: instytuty zakonne oddane catkowi-
cie kontemplacji; instytuty oddane dzietom apostolskim, instytuty Swieckie i
stowarzyszenia zycia apostolskiego. Wszystkie te formy zycia obecnie egzystuja
duchem wskazan soborowych, do ktorych nalezy zaliczy¢: prymat Ewangelii,
partycypacje w zyciu Kosciota, powr6t do ducha zatozyciela72

Oto sens powotania dozycia konsekrowanego: jest ono wylgczng inicjatywa
Boga (por. J 15, 16), ktory oczekuje od tych, ktérych wybrat, odpowiedzi w po-
staci catkowitego i wytacznego oddania sie Jemu. Doswiadczenie tej bezintere-
sownej mitosci Boga jest tak giebokie i silne, ze cztowiek czuje sie zobowigzany
odpowiedzie¢ na nie bezwarunkowym poswieceniem Mu wiasnego zycia, ztoze-
niem w ofierze wszystkiego - terazniejszosci i przysztosci w Jego rece73.

Uzasadniajgc przestanie i cel adhortacji Vita consecrata, Jan Pawet Il pisze:
Lata odnowy byty dla zycia konsekrowanego, podobnie jak dla innych form zycia
w Kosciele, okresem delikatnym i nietatwym. Byt to okres peten nadziei, bogaty w
proby ipropozycje nowatorskie, majgce ozywic praktyke rad ewangelicznych. Ale
w okresie tym wystepowaty takze napiecia i trudnosci, tak ze nawet bardzo wiel-
koduszne inicjatywy nie zawsze przynosity pozytywne rezultaty.

Trudnosci nie powinnyjednak zniecheca¢. Nalezy raczej zdoby¢ sie ha nowy
wysitek, poniewaz Kosciot potrzebuje duchowego i apostolskiego wkiadu, jaki
moze wnie$¢ odnowione ipetne Swiezych energii zycie konsekrowane. W niniej-
szej Adhortacji posynodalnej pragne zwroci¢ sie do wspolnot zakonnych i do
0s6b konsekrowanych w tym samym duchu, jaki przenikat list skierowany przez
Sobér Jerozolimski do chrzeScijan w Antiochii; zywie przy tym nadzieje, ze i ona
zostanie dzi$ przyjeta w taki sam sposéb [...] Wiecej: mam rowniez nadzieje, ze
uda mi sie przysporzy¢ radosci catemu Ludowi Bozemu, ktéry poznawszy lepigj
zycie konsekrowane bedzie mogt bardziej Swiadomie dziekowa¢ Wszechmogace-
mu za ten wielki dar14,

Na zakonczenie warto dodac, iz Jan Pawet Il zobowigzuje osoby konsekro-
wane do podejmowania dialogu mitosci ze Swiatem, zwiaszcza tam, gdzie toczg
sie konflikty etniczne i szerzy sie przemoc. Taki dialog i taka komunia bowiem

7LT. Paszkowska: Misterium konsekracji oséb w perspektywie duchowosci Soboru Wa-
tykanskiego Il. Lublin 2005 s. 204.

T2Tamze, s. 204.

73 Vita consecrata, 17.

74 Vita consecrata, 13.
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jest zdolna potaczy¢ w harmonijng catos¢ wszelkie odmiennosci7s. W tym wia-
$nie konteksScie sama ludzko$¢ wspdtczesna ze swoimi oczekiwaniami i ztudze-
niami staje sie czeScig konstytutywng teologii zycia konsekrowanego, o ile tylko
chce by¢ ona autentyczna i wiarygodna76. Takie rozumienie duchowosci zycia
konsekrowanego powoduje podwyzszenie Swiadomosci nie tylko u os6b konse-
krowanych, ale takze u os6b Swieckich.

**k*k

Jan Pawel Il w czasie swojego pontyfikatu wielokrotnie okazywat zaintere-
sowanie i pasterskg troske zagadnieniom zwigzanych z duchowoscig katolicka.
Warto przy tym podkresli¢, iz rozw6j duchowy jest na szczycie hierarchii rozwo-
ju osobowego. Ojciec Swiety w swoim nauczaniu zachecat wiernych do podijecia
trudu glebokiej formacji duchowej, widziat jednoczesnie zagrozenia i kryzysy
duchowosci we wspotczesnym Kosciele. Efekty wspdtpracy z taskg Bozg sg uwa-
runkowane przyczynami obiektywnymi i subiektywnymi. Te ostatnie zaleza od
takich dziatan, za ktére osoba ponosi odpowiedzialnos¢. Chodzi zatem o nawro-
cenie, pragnienie doskonatos$ci, zycie sakramentalno-modlitewne, asceze i podje-
cie walki duchowej oraz zaangazowanie apostolskie. Gtownym celem rozwoju
duchowego jest oddawanie chwaty Bogu, a przy tym osiggniecie zbawienia i
uswiecenia. Wazkim zagadnieniem jest podjecie kwestii dialogicznego rozumie-
nia rozwoju duchowego. Wigze sie to jednak z problemem rozwoju osobowego.
Jan Pawet Il rozwdj duchowy rozumiat wiasnie w perspektywie personalistycz-
nej. Rozwoj ten przedstawiat w trzech gtdwnych ptaszczyznach: duchowos$é la-
ikatu, duchowos¢ kaptanska oraz duchowos$¢ oséb konsekrowanych.

Przy tej okazji chciatbym wspomnie¢ o przeprowadzonych przeze mnie w
drugiej potowie 2004 roku badaniach miodziezy maturalnej odnoszacych sie do
zagadnienia Kosciota w Polsce w warunkach Unii Europejskiej. Badana mio-
dziez w adekwatny sposéb zrozumiata pojecie duchowosci, o czym S$wiadcza
udzielone odpowiedzi, w ktérych zawarte jest rozumienie duchowosci jako pod-
stawowego elementu ksztattowania nie tyle osobowosci co formacji cztowieka
jako osoby. Duchowo$¢ tak rozumiana ksztaltuje zycie publiczne, polityczne,
naukowe, kulturowe i z tego powodu nie moze by¢ ukrywane w $wiecie prywat-
nym, osobistym czy tylko w zakrystii lub murach Swigtyn. Oredzie zbawienia
niesione przez Chrystusa otwiera szanse budowania na ziemi Krolestwa Bozego.
Dokonywac sie to moze w mitosci, w tworzeniu cywilizacji mitosci oraz réznych
formach rodzimej i europejskiej duchowaosci.

B Tamze, 51.
BT.Paszkowska, dz. cyt., s. 384.
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