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METODOLOGICZNE PODSTAWY
TEOLOGII DUCHOWOSCI

Na progu drugiego i trzeciego tysigclecia dostrzegamy nasilajace
si¢ zainteresowanie duchowos$cig, nierzadko utozsamiang ze stanami
»Wyzszej”, to znaczy ,,odmiennej $wiadomosci” (W. James), lub ze
»SZCzytujacymi stanami $wiadomos$ci” (A. Maslow). Roznorodnosé¢
przejawow tego ,,przebudzenia duchowego” moze czasem przypominac
— moéwiac jezykiem Tomasza Mertona — wrzask sepow krazacych
nad padling'. Okazuje sie bowiem, Ze im bardziej watpliwy i kontro-
wersyjny jest przedmiot tego zainteresowania, tym wigkszy czyni si¢
wokot niego hatas’. Rodzi to wiele nieporozumiefi odnosnie do ducho-
wosci w ogole, a nawet podejrzen co do jej merytorycznej zasadnosci
i celowosci. Dotyka to takze duchowos$ci chrzescijanskiej i teologiczne;j
refleksji nad nig. Wciaz jeszcze bowiem odzywaja poglady, wedtug
ktorych teologia duchowosci to zwykla ascetyka i rodzaj poboznej wie-
dzy, stanowigcej cze$¢ teologii moralnej’.

*Ks. dr Marek Chmielewski (ur. 1959) kaptan diecezji radomskiej. Doktorat
z teologii duchowosci na KUL w 1990 roku pt. Doswiadczenie mistyczne w Zyciu i nau-
ce Matki Marceliny Darowskiej (1827-1911). Od 1988 roku pracownik naukowy Insty-
tutu Teologii Duchowosci KUL. Sekretarz Sekcji Duchowosci Teologéw Polskich (od
1989). Opublikowat kilkadziesiat artykutéw z zakresu teologii duchowosci, zainicjowat
i redaguje seri¢ ,,Duchowo$¢ w Polsce” oraz Leksykon duchowosci katolickiej. Autor
ksiazek: Doswiadczenie mistyczne Marceliny Darowskiej (Niepokalanow 1992),
(wspotautor ks. W. Stomka) Polscy teologowie duchowosci (Lublin 1993), Metodolo-
giczne problemy posoborowej teologii duchowosci katolickiej (Lublin 1999) i 101 pytan
o zycie duchowe (Lublin 1999).

! Zen i ptaki zqdzy, Krakow 1995, s. 7.

2 Przyktadem tego sa rzekome objawienia w Medjugorje, ktorych rzeczowa analizg
przeprowadzono w poprzednim artykule.

3 Zob. A. G. Matanié, La spiritualita come scienza. Introduzione metodologica
allo studio della vita spirituale cristiana, Cinisello Balsamo 1990, s. 9.
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Za ten stan rzeczy ponosza odpowiedzialnos¢ takze sami teologo-
wie duchowosci, ktorzy wcigz za mato uwagi poswigcajag metodolo-
gicznej stronie uprawiane] przez siebie dziedziny. Podejmujac rézno-
rodng problematyke z zakresu duchowosci, autorzy czgsto nie precyzu-
ja pojec, jakimi si¢ postuguja, uwazajac je za og6lnie znane i zrozumia-
e dla wszystkich. Nietrudno zgadnaé, jakie mogg by¢ tego konsekwen-
cje w praktyce zycia chrzescijanskiego, tym bardziej, ze tendencji do
rozmywania poj¢¢ sprzyja postmodernistyczny sposob myslenia, pro-
gramowo lekcewazacy logike i jakakolwiek metodologie®.

W pemi zasadng wigc wydaje si¢ proba doprecyzowania podsta-
wowych poje¢ z zakresu teologii duchowosci, jaka zamierzamy podjaé
w niniejszym studium, oraz wskazanie na metodologiczne podstawy
teologii duchowosci, takie jak: przedmiot materialny i formalny teologii
duchowosci, jej zrodta i metoda’. Zdaniem ks. Stanistawa Kamifskie-
g0, jednego z najwybitniejszych metodologéw polskich, te wiasnie za-
gadnienia nalezg do podstawowych determinantow kazdej nauki®.

O tym, jak wazne, aczkolwiek trudne jest podejmowanie tych kwe-
stii, $wiadczy fakt, Ze na przetomie XIX i XX wieku, wiasnie w wyniku
toczacych si¢ wowcezas sporow metodologicznych, wyodrgbnita sie
i usamodzielnita teologia duchowosci jako dyscyplina naukowa poj-
mowana we wspotczesnym sensie. Umozliwito to wprowadzenie jej do
programu studiéw uniwersyteckich, najpierw na Papieskim Uniwersy-
tecie $§w. Tomasza w Rzymie ,,Angelicum” w 1917 roku, a nast¢gpnie w
dwa lata pdzniej na Papieskim Uniwersytecie Gregorianskim.

1. NAZWY I PRZEDMIOT TEOLOGII DUCHOWOSCI

Z metodologicznego punktu widzenia sprawg wcale nie marginalng
jest postugiwanie si¢ wlasciwg nazwa w odniesieniu do danej dyscypli-

* Zob. Z. S ar eto, Postmodernistyczny styl myslenia i zycia, [w:] Postmodernizm.
Wyzwanie dla chrzescijanstwa, red. Z. Sarelo, Poznan 1995, s. 9-27.

> Szerzej na ten temat zob. M. Chmiele w s k i, Metodologiczne problemy poso-
borowej teologii duchowosci katolickiej, Lublin 1999.

8 Zob. Pojecie nauki i klasyfikacja nauk, Lublin 19813, s. 167.
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ny naukowej. Nazwa powinna bowiem okre§la¢ samg jej istote i cel,
a takze adekwatnie wskazywac¢ na wlasciwy przedmiot badan.

A. Nazwy

W przesztosci bogatg problematyke chrzescijanskiego zycia du-
chowego okres§lano réoznymi nazwami. Dionisius Lasi¢ wylicza ich az
45 dzielac na 16 grup wedlug idei, jakie one wyrazaja’. Do najbardzie;j
upowszechnionych nazw teologicznej refleksji nad zyciem duchowym,
zwlaszcza w ostatnich dziesigcioleciach, nalezg: teologia ascetyczno-
mistyczna, teologia doskonato$ci, teologia zycia wewnetrznego, a ostat-
nio teologia duchowosci albo teologia zycia duchowego.

Do zachodniego stownika teologicznego pojecie ,teologia mistycz-
na” wprowadzit na poczatku VI wieku Pseudo-Dionizy Areopagita®.
Niemal powszechnie funkcjonowato ono az do potowy XVII wieku.
Przez teologi¢ mistyczng rozumiano zaréwno wiedz¢ o zyciu ducho-
wym, jak i praktyke tegoz zycia tgcznie z do§wiadczeniem mistycznym.
Przyktadem tego sg pisma $w. Teresy od Jezusa i $w. Jana od Krzyza.

Pierwszym, ktory cato$¢ problematyki zycia duchowego wylozyt
pod wspolng nazwa teologii ascetycznej i mistycznej, dokonal polski
franciszkanin Stefan Chryzostom Dobrosielski’, a w sto lat pdzniej po-
dzial na ascetyke i mistyke utrwalil oraz upowszechnit wloski jezuita
Giovanni Battista Scaramelli'’. Od tamtej pory przyjat sic zwyczaj nie-
zaleznego omawiania dwoch aspektow chrzescijanskiego zycia ducho-

7 Zob. Theologia christiana perfectidica, ,,Antonianum”, 42(1967), s. 192-194.

8 Zob. T. Stepien, Przedmowa, [w:] Pseudo-Dionizy Areopagita, Pisma teolo-
giczne, th. M. Dzielska, Krakéw 1997, s. 9-36; S. Lilla, , Dionigi”, [w:] La mistica.
Fenomenologia e riflessione teologica, red. E. Ancilli, Roma 1984, t. 1, s. 361-398.

® Zob. I. De Guibert, La plus ancienne ,Théologie ascétique”, RAM
18(1937), s. 404-408; W. S to mk a, Spor wokot wydania i tresci «Summarium Asceti-
cae et Mysticae Theologiae» Chryzostoma Dobrosielskiego OFM, [w:] ,,Archiwa, Bi-
blioteki i Muzea Koscielne”, 21(1970), s. 247-254; ten ze, Dobrosielski Stefan, EK
II1, k. 1395-1396.

19 Wida¢ to wyraznie w dwoch jego dzietach: Direttorio ascetico (Napoli 1752)
i Direttorio mistico (Venezia 1754); zob. J. Aumann, Teologia spirituale, Roma
1991, s. 11-12.
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wego: ascetyki 1 mistyki, a w zwigzku z tym pojawila si¢ nazwa ,,teolo-
gia ascetyczno-mistyczna”, ktorg dos¢ powszechnie stosowano jeszcze
przed Soborem Watykanskim II, uznajac ja na ogoét za specyficzna
cze$¢ teologii moralne;j''.

Mowienie o teologii ascetyczno-mistyczej sugeruje, ze ta dyscypli-
na teologiczna ma podwojny przedmiot: ascez¢ i mistyke, przez co zo-
staje wprowadzony sztuczny podziatl na faze zycia duchowego wtasci-
wego wszystkim ochrzczonym (ascetyka) i fazg zycia duchowego, do
ktorego w sposob nadzwyczajny zostali wybrani tylko niektorzy (mi-
styka). Kloci si¢ to zarowno z samym pojeciem zycia duchowego, jak
1 chrzescijanska koncepcja ascetyki oraz mistyki. Asceza i mistyka,
wbrew niektérym dawniejszym pogladom, sg nie tyle odr¢bnymi faza-
mi rozwoju duchowego, co raczej dwoma wspotzaleznymi wymiarami
jednego co do istoty zycia duchowego.

Warto doda¢, ze pojecia ascezy 1 mistyki nie sg pojgciami specy-
ficznie chrzescijanskimi. Praktyki ascetyczne i doswiadczenie mistycz-
ne, to istotne elementy kazdej religii. MOwigc zatem o ascezie i mistyce
nalezaloby zawsze dokonywac uscislenia, o jakiej ascezie i mistyce jest
mowa: chrzescijanskiej, buddyjskiej, naturalnej czy innej.

Nie wydaje si¢ takze, aby nazwa ,,teologia doskonato$ci”, prefero-
wana przez niektorych teologow (np. A. Royo Marin, B. Jiménez
Duque), precyzyjnie wskazywata na cel i przedmiot interesujacej nas
dyscypliny teologicznej. Doskonato$¢ (perfectio) oznacza bowiem stan
dokonania, doprowadzenia jakiej$ czynnosci do wlasciwego jej konca,
do celu. Jest wiec osiagnigciem petni mozliwosci w jakims zakresie by-
tu lub dziatania zar6wno w sensie podmiotowym (np. doskonaty arty-
sta), jak i w sensie przedmiotowym (np. doskonate dzieto)". Ilekroé
wiec uzywa si¢ stowa ,,doskonato$¢”, nalezatoby uscisla¢, o jaka do-
skonato$¢ chodzi. Doskonato§¢ w znaczeniu chrzescijanskim jest osia-
gnigciem petni nadprzyrodzonej mitosci, a wige jest tym samym co $wig-
tos¢ (por. Mt 5, 48; 19, 21; 1 Ef 4, 13; Flp 3, 12; 2 Tm 3, 17; 1 ] 4,

W' Zob. F. Giardini, La natura della Teologia Spirituale, RAM 34(1965),
s. 364.

1270b. A. Orlini, La spiritualita cattolica. Concetti e generalita, ,,Miscellanea
francescana”, 57(1957), f. 2, s. 156.
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18)".

Usankcjonowanie tej nazwy w odniesieniu do wspotczesnie rozu-
mianej teologii duchowos$ci moze rodzi¢ pokus¢ zawezania przedmiotu
badawczego tylko do finalnych momentow chrzescijanskiego zycia du-
chowego z pominigciem calej dynamiki duchowego rozwoju. Poza tym
sugeruje maksymalistyczne a zarazem idealistyczne nastawienie teolo-
gii duchowosci'.

Bardzo rozpowszechnionym do niedawna okre§leniem zycia du-
chowego bylo ,,zycie wewnetrzne”, dlatego systematyczng refleksje
teologiczng nad nim nazywano ,teologia zycia wewnetrznego”. Bardzo
czgsto operowaly nig podreczniki i publikacje teologicznoduchowe
okresu przedsoborowego'”. O zyciu wewnetrznym uczy wiele $w. Pa-
wet (por. Rz 7, 22; 2 Kor 4, 16; Ef 3, 16), jak rowniez klasyka chrzesci-
janskiej literatury duchowej. Dla przyktadu wystarczy wymieni¢ tu
Twierdze wewnetrzng §w. Teresy od Jezusa. Nie brak tez tego pojecia w
dokumentach Kosciota (por. KL 16; DK 14; DV 58-60. 62)'°.

Pomimo pewnego usankcjonowania tej nazwy, wickszos¢ wspot-
czesnych autoréw krytykuje ja jako zbyt szeroka, a tym samym nieade-
kwatng i noszacg na sobie $lady tendencji manichejskich. Zwraca si¢
uwage, ze z racji jednosci psychofizycznej cztowieka, niezwykle trudno
precyzyjnie wyodrebni¢ taka sfer¢ aktywnosci realizujacej si¢ w jego
centrum osobowym, a wigc ,,wewnatrz”, ktora zarazem nie uruchamia-
laby jakiej$ aktywnosci zewnetrznej, uchwytnej dla otoczenia (np. po-
stawy ciata, mimika, gesty itp.). Totez przyjmuje si¢, ze Zycie we-
wnetrzne to bogaty i réznorodny $wiat ludzkich mysli, pragnien, do-

3 Zob.Isidorio de san José, Hacia una definicion cientifica adecuada de
la Ciencia Espiritual, RevEsp 13(1954), s. 330-331.

4 Zob. E. Julia, Recenti studi di spiritualita, ,,Annales theologici”, 6(1992),
s. 114.

15 Zob. A. Guerra, Teologia espiritual una ciencia no identificada, RevEsp
39(1980), s. 336-338; G. Rodriguez-Melgarejo, ;Qué se entiende por teologia
espiritual sistematica?, ,,Teologia”, 22(1985), s. 78.

16 Zob. N. Baumert, Zycie w Duchu w Pismach Pawlowych, [w:] Duchowosé
chrzescijanska (kolekcja ,,Communio”, t. 10), red. L. Balter, Pallottinum 1995, s. 67-
82; D. De Pablo Maroto, La espiritualidad en el Concilio Vaticano II. Biblio-
grafia fundamental, RevEsp 34(1975), s. 229-246; 1. Colo sio, Il Concilio Vaticano II
e la vita spirituale, RAM 7(1962), s. 319-338.
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znan, instynktow i warto$ciowan moralnych'’. Wynika z tego, ze moze
istnie¢ bogate zycie wewnetrzne nie majace jednak wiele wspdlnego
z zyciem religijnym.

Przez zycie wewnetrzne mozna zatem rozumie¢ takze §wiadomosé
wlasnej egzystencji. Jezeli ta egzystencja znajduje odniesienie do jak-
kolwiek pojetej rzeczywistosci transcendentnej, wowczas mozna mo-
wi¢ o duchowosci. Jezeli z kolei ta rzeczywisto$¢ transcendentna po-
strzegana bedzie w kategoriach osobowych i1 w plaszczyznie wiary
chrze$cijanskiej, wowczas stanie si¢ zyciem duchowym'®. Innymi sto-
wy: kazdy cztowiek z uwagi na swa rozumng natur¢ posiada zycie we-
wnetrzne, uktadajace si¢ w jakas duchowosé, ktora w przypadku chrze-
Scijanina zawsze powinna mie¢ posta¢ zycia duchowego, czyli zycia w
Duchu Swietym. Duchowo$¢ zatem nalezy do Zycia wewnetrznego
1 stanowi jego integralng cze$¢. Natomiast szczegdlng postacig ducho-
wosci, jako religijnej funkcji rozumnej natury ludzkiej, jest zycie du-
chowe". Jezeli natomiast mowi si¢ o zyciu wewnetrznym w kontekscie
wiary chrze$cijanskiej, to znaczy, ze sfera psychoemocjonalna, woli-
tywna i poznawcza czlowieka ochrzczonego powinny by¢ przeniknigte
darami Ducha Swigtego. To dziatanie Ducha Swietego w cztowieku nie
niszczy jego zycia wewngtrznego, przeciwnie — oczyszcza je i udo-
skonala zgodnie z aksjomatem gratia non tollit naturam sed eam perfi-
cit (por. DV 58-59).

Wspdlczesnie mowi si¢ raczej o teologii duchowosci i teologii zy-
cia duchowego. Oznacza to, ze przedmiotem tej dyscypliny teologicz-
nej jest wlasnie duchowos$¢, utozsamiana czesto z zyciem duchowym.

7 Zob. W. Granat, Zycie wewnetrzne powolaniem kazdego chrzescijanina, AK
85(1975), s. 195; W. P luta, W trosce o Zycie wewnetrzne. Powigzanie z teologiq, Po-
znan-Warszawa 1980, passim; A. Z y n e 1, Duchowosé¢ chrzescijariska i jej podstawy w
Swietle teologii posoborowej, [w:] Chrzescijanska duchowos¢ (seria: ,,W nurcie zagad-
nien posoborowych”, t. 14), red. B. Bejze, Warszawa 1981, s. 14-15; S. Witek, Teolo-
gia zycia duchowego, Lublin 1986, s. 15.

'8 Zob. L. Bouy er, Wprowadzenie do zycia duchowego. Zarys teologii ascetycz-
nej i mistycznej, Warszawa 1982, s. 11-12.

¥ Por. G.del Pozo, Chrzescijarskie zycie w Duchu i wedtug Ducha, [w:] Duch
Odnowiciel (kolekcja ,,Communio”, t. 12), red. L. Balter, Pallottinum 1998, s. 218-232.
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Stowo ,,duchowos¢” (spiritualitas) pojawilo si¢ juz w epoce patry-
stycznej™. Wowczas rozumiane bylo najczesciej jako przeciwstawienie
cielesnosci 1 wskazywato na niematerialno$¢ duszy ludzkiej. W po6z-
niejszym okresie mialo sens jurydyczny i oznaczato administrowanie
materialnymi i duchowymi dobrami koscielnymi, czyli m.in. sprawo-
wanie liturgii, przedmioty kultu, jurysdykcje itp. W II polowie XVII
wieku, gtownie w wyniku polemik pomiedzy Bossuetem i Fenelonem
odnos$nie do kwietyzmu, termin ten nabrat wydzwigku pejoratywnego
i moze dlatego zostat niemal catkowicie zarzucony az do lat dziewigc-
dziesigtych XIX wieku. Oficjalnie natomiast do stownika teologiczno-
duchowego powrocit dzigki dzietom dwéch autoréw: Augusta Saudreau
Manuel de spiritualite (Paris 1920) i Pierre Pourrata La spiritualité
chétienne (Paris 1918-1928)*'. , Duchowo$¢” jako nazwe odnalezé
mozna we wspotczesnym oficjalnym nauczaniu KosSciota (por. np.: DE
6. 15; DZ 6; DM 29; KKK 2684; VC 6. 81. 103).

Ostatnio powszechnie stosowane przez pojecie ,,duchowos¢”, ro-
zumiane jest zwykle w dwojakim sensie: jako praktyka zycia duchowe-
go (sens subiektywny) i jako usystematyzowana refleksja nad tymze zy-
ciem duchowym (sens obiektywny). W tym drugim przypadku zamien-
nie bywa nazywana ,teologia duchowosci” lub — gtownie przez auto-
réow piszacych po francusku i wlosku — ,.teologig duchowg” (teologia
spirituale). Ta ostatnia forma podkresla moralne zobowigzanie uprawia-
jacych te dziedzine do praktykowania glebokiego zycia duchowego™.

»Duchowos¢” jest znaczeniowo bliska pojeciu ,,zycie duchowe”,
przez ktére m.in. ks. Walerian Stomka rozumie ,,styl zycia”, ,,zycie we-
dtug Ducha”, ,,postepowanie wedtug Ducha” albo ,,zesp6t postaw serc
pobudzonych przez Ducha”. Oznacza to, ze teologia duchowosci po-
dejmuje badania w celu identyfikacji wszystkiego, co jest wartoscig w

2 Sw. Hieronim, De scientia divinae legis, PL 30, 105-116; 9, 114d-115a.
2 Zob. A. Solignac, Spiritualité, DSAM t. 14, k. 1142-1149.

2 Zob. G. Switek, Spiritualitit, [w:] Worterbuch Christlicher Ethik, red. B.
Stoeckle, Freibur-Basel-Wien 1975, s. 227; A. Queralt, La ,, Espiritualidad” como
disciplina teologica, ,,Gregorianum”, 60(1979), s. 330-331; L. Rocha e Melo, Co
to jest duchowosc?, [w:] Duchowos¢ chrzescijanska, s. 25-32; O. F il e k, Wokdt termi-
nu ,, duchowosc¢”, RTK 13(1966), z. 3, s. 41-42; Guerr a, Teologia espiritual, s. 336-
343; Matani¢,dz. cyt.,s. 35 n.
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aspekcie jednoczacego przebostwienia i uszcze$liwiajacej komunii
z Bogiem i calym Bozym stworzeniem. Ten ,,styl zycia” najpetniej rea-
lizuje si¢ na tzw. drodze do§wiadczenia duchowego, w ktorym szcze-
golne znaczenie ma afektywno$¢, przez catg biblijng i chrzescijanska
tradycje okreslang mianem serca, stanowigcego centrum i szczyt ludz-
kiego bytu (apex animae)®.

W tym ujeciu duchowos¢ nie jest ograniczona tylko do postaw be-
dacych przejawem nadprzyrodzonej wiary, nadziei i mitosci, cho¢ trze-
ba podkresli¢, Zze stanowig one sam fundament chrzescijanskiej ducho-
wosci. Kazdy zespot lub ksztatt postaw wobec tego, co obiektywnie lub
subiektywnie uznawane jest za warto$¢, okresla duchowos$¢ danej oso-
by. Upowaznia to do mowienia takze o innych formach i przejawach
duchowosci oprocz duchowosci chrzeécijanskiej*.

Wprowadzenie nazwy ,,teologia zycia duchowego” wskazuje, ze jej
przedmiotem jest ,,zycie duchowe”. Pojecie to bardzo czegsto pojawia
si¢ zarowno w dokumentach koncowych Soboru Watykanskiego II, w
Katechizmie Kosciota Katolickiego, jak i w nauczaniu Jana Pawta 117

»leologia zycia duchowego — jak pisze ceniony karmelitanski au-
tor, Albino Marchetti — jest nauka, ktéra zajmuje si¢ nadprzyrodzonym
zyciem czlowieka. Bada zasady tegoz zycia, jego wymogi, praktyczng
realizacj¢ oraz stopniowy rozwdj. [...] Jest to dziedzina wiedzy teolo-
gicznej, ktora ma za przedmiot natur¢ doskonatosci nadprzyrodzone;j i
jej Tozwoj w cztowieku™’. Mozna zatem powiedzieé, ze teologia zycia
duchowego (duchowosci chrzescijanskiej), to nauka teologiczna, ktorej

2 Teologia duchowosci, [w:] M. Chmielewski, W. Stomka, Polscy teologowie du-
chowosci, Lublin 1993, s. 240-241.

X Tenze, Wolno$é i zniewolenie, Wallington 1988, s. 13-15; tenze, Zrédla po-
staw i zycia chrzescijanskiego, Lublin 1996, s. 9; ten z e, Teologia jako refleksja nad
doswiadczeniem chrzescijanskim. Studium w Swietle fenomenologicznej metody Husser-
la, STV 12(1979), nr 1, s. 59; por. Ch. Du qu o ¢, Teologia e spiritualita. (Cultura reli-
giosa, spirito critico, umilta della fede ed obbedienza ecclesiale), ,,Concilium” (Bre-
scia), 2(1966), s. 30-59.

2 Zob. M. Chmielewsk i, Zagadnienie duchowosci w ,, Katechizmie Kosciola
Katolickiego”, RT 42(1995), z. 5, s. 6-9.

% Zarys teologii zycia duchowego, Krakow 1996, t. 1, s. 13-14. Podobny poglad
zglasza S. Wit ek, Teologia zycia duchowego, Lublin 1996, s. 18.
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celem jest opis i badanie dziatania Ducha Swietego w chrzescijaninie, a
takze ustalanie praw i warunkow owocnej z Nim wspotpracy.
Zamykajac rozwazania dotyczace zagadnienia nazwy naszej dyscy-
pliny, warto zwro6ci¢ uwagg na pewng preferencje regionalng. Na przy-
ktad, w obszarze jezyka francuskiego od poczatku stulecia najczgsciej
stosuje si¢ nazwe ,,la spiritualité” lub ,la vie spirituelle”. Z kolei teolo-
dzy niemieccy dlugo unikali terminu ,.die Geistigkeit” (duchowos$¢),
postugujac si¢ raczej stowem ,,die Frommigkeit” (pobozno$¢). Dopiero
niedawno zaadoptowali latynizm w formie ,,die Spiritualitit”?’. Autorzy
hiszpanskojezyczni, obok ,,la vida espiritual” lub ,la espiritualidad”,
nadal uzywaja nazwy ,,la vida sobrenatural” oraz ,,la vida interior”.

B. Przedmiot materialny

Wspolczesnie panuje zgodnos$¢ co do tego, ze przedmiotem mate-
rialnym teologii duchowosci jest zycie wewnetrzne, szeroko rozumiana
duchowos¢, a przede wszystkim zycie duchowe. Krotki przeglad nie-
ktorych wypowiedzi Kosciota pozwoli uchwyci¢, czym jest przedmiot
materialny wspotczesnej teologii duchowosci.

Wisréd licznych wypowiedzi Jana Pawta 11 znajdujemy do$¢ precy-
zyjne okreslenie duchowosci chrzescijanskiej i zycia duchowego. Na
przyktad Redemptoris missio Ojciec §wigty stwierdza, ze ,,dzialalno$¢
misyjna wymaga specyficznej duchowosci” (RMs 87), ktora ,,[...] wy-
raza si¢ przede wszystkim w zyciu pelnym ulegloéci Duchowi Swiete-
mu” (RMs 87). Jej istotnym rysem jest takze ,,wewnetrzne zjednocze-
nie z Chrystusem” (RMs 88) i mito$¢ apostolska (por. RMs 89). ,,.Du-
chowos$¢ misyjna Kosciota prowadzi do $wigtosci” (RMs 90), totez
powinien nig by¢ przenikniety caty Kosciot. W Pastores dabo vobis Jan
Pawet I pisze, ze zycie duchowe jest ,,[...] Zyciem ozywianym i kiero-
wanym przez Ducha ku §wigtosci i ku doskonaleniu mitosci” (PDV 19).
Podobnie w posynodalnej adhortacji apostolskiej Vita comnsecrata, w
ktorej terminologia teologicznoduchowa jest nadzwyczaj obfita, Papiez
pisze, ze ,,[...] zycie duchowe, rozumiane jako zycie w Chrystusie, zy-
cie wedlug Ducha Swictego, jest droga wiodaca do coraz wigkszej

2 Zob.J. Weismay er, Thema «Spiritualitiity, ThPQ 123(1975), s. 279-284.
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wiernosci...”. Duchowos¢ zas, to ,.konkretny wzor relacji z Bogiem i ze
srodowiskiem”, uwypuklajgcy ten lub inny aspekt jedynej tajemnicy
Chrystusa” (VC 93).

Okreslenie duchowosci zbiezne z wypowiedzig papieska, znajdu-
jemy w Instrumentum laboris VIII Zwyczajnego Synodu Biskupow.
Wedhug tego dokumentu duchowo$¢ ,,0znacza pewien «styl zycia» albo
«zycie wedtug Ducha» (por. Rz 8, 9), «postepowanie wedtug Duchay
(por. Rz 8, 4) [...] zesp6t postaw serc pobudzonych przez Ducha, a mia-
nowicie przekonan, motywacji, decyzji” (nr 21)*.

Wsréd pogladow wspotczesnych teologow duchowosci prozno by-
toby szukaé jednolitej definicji duchowoéci i zycia duchowego®. Ten
stan rzeczy wydaje si¢ usprawiedliwia¢ Antoni J. Nowak OFM, ktoéry
zauwaza, ze duchowos¢ jako termin antropologiczny, wskazuje na jed-
ng ze specyficznych wiasciwosci natury ludzkiej odrozniajaca jg od
Swiata zwierzat. ,,Duchowos$¢ jest zatem pojeciem prostym, niedefinio-
walnym. Nie sposob takze sprowadza¢ duchowosci do jakiego§ wspol-
nego mianownika i nie mozna jej zdefiniowac per genus et differentiam
specificam”. Jest ona zjawiskiem ogolnoludzkim oraz istotnym elemen-
tem kultury. Nie nalezy jej zatem ujmowac¢ wytacznie w jednorodnych
kategoriach, np. psychologicznych czy socjologicznych. Tres¢ tego po-
jecia — zdaniem naszego autora — staje si¢ bardziej uchwytna dzigki
towarzyszacym mu zwykle przymiotnikom, mowimy bowiem o du-
chowosci chrzedcijanskiej, buddyjskiej, judaistycznej itd.*

Przez duchowos$¢ rozumie¢ wigc bedziemy powszechny fenomen
ludzkiej natury zorientowanej na Transcendencj¢, bedacy funkcja zycia
wewnetrznego jako catoksztaltu aktywnos$ci psychicznej oraz dyspozy-
cji poznawczo-wolitywno-afektywnych. Z kolei w zaleznos$ci od reli-
gijno-kulturowych koncepcji tej Transcendencji nalezy wyrézni¢ du-

28 Cyt. za: W. Sto mk a, Teologia duchowosci, s. 231.

2 Zob.Solignac,art. cyt, k. 1150; M. Beld a, Lo statuto epistemologico del-
la teologia spirituale nei manuali recenti (1978-1989), ,,Annales theologici”, 6(1992),
s. 454; A. Huerga, El método de la teologia espiritual, ,,Seminarium”, 14(1974), s.
236-238; G. Moioli, Il problema della teologia spirituale, ,La Scuola Cattolica”.
Supplemento, 94(1966), nr 1, s. 16*-18%;

3% Duchowosé osob konsekrowanych, [w:] Vita consecrata. Adhortacja. Tekst i ko-
mentarze, red. A. J. Nowak, Lublin 1998, s. 180.
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chowos¢ poszczegolnych religii, a nawet zasadnym byloby mowienie o
duchowosci areligijnej. Trudno bowiem w duchu Vaticanum II (por. KK
16; DRN 2) ludziom pozostajacym poza strukturami Kosciota odma-
wia¢ chociazby najmniejszych przejawoéw duchowosci, czyli zycia
,ponad biologiczno-psychicznego” i ,,ponadintelektualnego™'. Jezeli
natomiast przedmiotem odniesienia tak rozumianej duchowosci jest
Osobowy Bog objawiajacy si¢ w Jezusie Chrystusie moca Ducha Swie-
tego, wowczas nalezy mowi¢ o duchowosci koniecznie z przymiotni-
kiem ,,chrzescijanska”. Tylko pod tym warunkiem mogtaby by¢ utoz-
samiana z ,,zyciem duchowym?”, albo — doktadniej biorgc — rozumia-
na jako konkretny, indywidualny lub wspolnotowy przejaw (albo jego
brak) zycia duchowego, czyli zycia w Duchu Swietym®?,

Innymi stowy, mamy trzy zakresowo rdzne pojgcia: zycie wewngtrz-
ne, duchowosé¢ i zycie duchowe. Duchowo$¢ nalezy do zycia we-
wnetrznego 1 stanowi jego nieodtgczny element. Kiedy zas duchowosé
staje si¢ przejawem wiary w Jezusa Chrystusa, wowczas mowimy o zy-
ciu duchowym. W tym przypadku — jak sugeruje Charles A. Bernard
— pojecie ,,duchowos¢” wskazuje bardziej na aspekt podmiotowy, zas
,»zycie duchowe” — na aspekt przedmiotowy™. Z uwagi na ten poglad
inaczej nalezaloby roztozy¢ akcenty w teologii duchowosci i teologii
zycia duchowego. Gloéwnym przedmiotem zainteresowania teologii du-
chowosci bytby podmiot doswiadczenia duchowego, za$§ w teologii zy-
cia duchowego bardziej przedmiot tegoz doswiadczenia, czyli aplikacje
tresci wiary odnosnie do chrzesdcijanskiej doskonatosci i swigtosci.

C. Przedmiot formalny

Specjalizacja nauki oraz efektywno$¢ badawcza domaga si¢ zawe-
zenia zakresu jej przedmiotu materialnego, m.in. przez wskazanie tzw.

31 Zob. Ch. A. Bernard, ,,Spirituel” — |, spiritualité”, ,,Christus”, 16(1969),
s. 473; por. J. M. Garcia, Teologia espiritual. Elementos para una definicion de su
estatuto epistemologico, Roma 1995, s. 190-194.

32 Por. 0. Boulnois, Duchowosé czy Zycie chrzescijariskie w Duchu?, [w:] Du-
chowos¢ chrzescijanska, s. 60-66.

33 Discussione: 19 parte, [w:] Teologia spirituale. Temi e problemi, red. M. Gioia,
Roma 1991, s. 209.
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przedmiotu formalnego. Metodologia nauk, oprocz przedmiotu mate-
rialnego, rozrdznia zatem przedmiot formalny quod i quo. Pierwszy
z nich, to aspekt lub kat widzenia, z ktérego przedmiot materialny jest
poznawany i systematyzowany. On zasadniczo rozstrzyga o podziale
danej dziedziny nauki na poszczegdlne dyscypliny. Natomiast rzadziej
wyodrebniany przedmiot formalny guo, to sposob lub reguty postepo-
wania badawczego niezaleznie od wybranego aspektu, dlatego nazywa-
ny bywa przedmiotem formalnym metodologicznym™. W przypadku
teologii jest on wspolny dla wszystkich jej dyscyplin. Teolog bowiem
bada rzeczywisto$¢ realng lub intencjonalng pod wybranym katem, po-
shlugujac si¢ rozumem oswieconym wiarg (por. FR 13-15).

Wsroéd wypowiedzi wspolczesnych teologow duchowosci, podej-
mujgcych problematyke metodologiczna, rzadko spotyka si¢ takie roz-
réznienie na przedmiot materialny i formalny teologii duchowosci.
Tymczasem wydaje si¢, ze moze ono stanowi¢ klucz do rozwigzania
kwestii wlasciwego przedmiotu posoborowej teologii duchowosci, przez
to, ze za przedmiot materialny teologii duchowosci nalezaloby uznac
zycie duchowe, czyli duchowos¢ chrzescijanska, zas za przedmiot for-
malny — chrzescijanskie do§wiadczenie duchowe, brane zwlaszcza w
wymiarze afektywnym. Katolicka teologia duchowosci bada bowiem
zycie wewnetrzne i zycie w Duchu Swietym nie tylko od strony sta-
tycznej, a wigc w jego strukturze i warstwie tresciowej, ale przede
wszystkim od strony dynamicznej, czyli proces do§wiadczenia ducho-
wego, w ktérym szczegdlne znaczenie ma afektywnos¢.

Po okresie zdystansowania si¢ wobec problematyki chrzescijan-
skiego doswiadczenia duchowego, wywotanego potepieniem moderni-
zmu, odwazng probe jego rehabilitacji na dlugo przed Soborem Waty-
kanskim II podjat Jean Mouroux w dziele pt. L’expérience chrétienne.
Introduction a une théologie (Paris 1952), w ktorym do$wiadczenie
chrzescijaniskie potraktowane zostato jako centralny temat teologii®’.
Takze Ojcowie Soborowi wiele razy w koncowych dokumentach odwo-

3 7ob.Kaminski, dz cyt., s. 171.
33 Zob. S. Ubbiali, La teologia dell’esperienza cristiana nella riflessione di
Jean Mouroux, ,,La Scuola Cattolica”, 106(1978), s. 506-507; J. M. Garcia, dz. cyt.,

s. 162-167; por. G. Colomb o, La nozione di «esperienza» nel magistero antimoder-
nista, ,,Teologia”, 4(1979), s. 297-313.
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luja si¢ do doswiadczenia w ogole, a takze do do§wiadczenia w sensie
duchowym (por. KK 62; KO 8; KDK 13. 33. 62; DA 3; DK 14), co
otwiera droge do odwaznych poszukiwan nowych drog teologii.
Jednym z pierwszych teologow, ktory po Soborze Watykanskim 11
podejmowat kwestig roli chrzescijanskiego doswiadczenia duchowego
w refleksji teologicznej, jest ks. Walerian Stomka. Zauwaza on, ze ,,[...]
problem doswiadczenia religijnego nie jest ani wylacznie zwigzany z
chrzescijanstwem, ani tez obcy chrzescijanstwu. Jest on zwigzany z kaz-
dym cztowiekiem w tym sensie, w jakim mozna powiedzie¢, ze kazdy
czlowiek jest przez swa ludzka nature cztowiekiem religijnym”>¢. Nie
dziwi wiec, ze wspotczesni teologowie (m.in. Ch. A. Bernard, G. Gozze-
lino, G. Moioli, F. Ruiz Salvador, J. Weismayer) chrze$cijanskie do-
$wiadczenie uznajg za specyficzny przedmiot teologii duchowosci.

a) Doswiadczenie duchowe

Pomimo wcigz zywego zainteresowania dla doswiadczenia jako ta-
kiego, nie dopracowano si¢ jednoznacznego jego pojecia. Wydaje si¢ to
poniekad niemozliwe, gdyz wszystkie dziedziny zycia ludzkiego w
mniejszym lub wigkszym stopniu odwotujg si¢ do niego nadajac mu
wlasne znaczenie. Totez H.-G. Gadamer stwierdza, ze pojecie doswiad-
czenia nalezy zaliczy¢ do najbardziej niejasnych®’. Z tego powodu na-
lezy przyjac, ze w teologii duchowosci chodzi o do§wiadczenie brane w
sensie egzystencjalnym. Chodzi bowiem nie o do§wiadczenie w sensie
epistemologicznym, w ktorym przedmiot i tres¢ do§wiadczenia pozo-
stajg na zewnatrz podmiotu, lecz o taki rodzaj doswiadczenia, ktore
wpisuje si¢ niejako w sedno ludzkiej egzystencji. Jest to forma pre-
racjonalnej swiadomej relacji w osobistym przezyciu faktu lub idei nie
w sensie poznania dyskursywnego, towarzyszacego procesom zycio-
wym, ale poznania zdobywanego dzieki zyciu®.

3% Doswiadczenie chrzescijanskie i jego rola w poznaniu Boga. Studium w $wietle
fenomenologicznej metody Husserla, Lublin 1972, s. 3.

37 Wehrheit und Methode. Grunziige einer philosophischen Hermeneutik, Tiibingen
1960, s. 329.

3 Zob. A. L ¢ onard, Expérience spirituelle, DSAM t. 4, k. 2004-2005; S. K o -
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Wiele $wiatta na to, czym jest doswiadczenie w ogole, a takze do-
swiadczenie duchowe, rzuca tacinska etymologia tego pojecia. Stowo
experientia (ex- — z czegos; per- — poprzez cos, dla kogos lub czegos;
itere — powtarzac, podejmowac po raz wtory; iS¢, podrozowac) wska-
zuje na ,,poznanie smakujace”, dzigki ktoremu cztlowiek poznaje ,,smak”,
jaki wydobywa z rzeczywisto$ci, ktorg przemierza jako droge zycia.
Oznacza to, ze w kazdym doswiadczeniu zawiera si¢ moment kontem-
placji, totez nie moze ono istnie¢ niezaleznie od osoby, w abstrakcji™.

W jezyku polskim ,,doswiadczenie”, obok innych znaczen, rozu-
miane jest na 0got jako kategoria teoriopoznawcza i oznacza catoksztatt
postrzegania rzeczywistosci lub postrzezonych faktow. Od strony se-
mantycznej termin ten wyraznie nawigzuje do czynnosci ,,$wiadczenia”
lub ,,zaswiadczania”, czyli bycia dowodem czego$ lub wystepowania w
charakterze naocznego obserwatora. Miesci si¢ w tym takze odniesienie
do ,,$wiadomos$ci”’. W doswiadczeniu chodzi wigc o takie poznanie,
ktore gleboko wpisujac si¢ w swiadomos¢ poznajacego, czyni go zdol-
nym do wiarygodnego przekazu poznanych tresci.

Doswiadczenie aktualizuje si¢ wowczas, gdy osoba, jako §wiadomy
podmiot, ujmuje siebie w relacji do otaczajgcej ja rzeczywistosci real-
nej lub intencjonalnej. Jako akt osobowy, jest ono w istocie relacja, kto-
ra z metafizycznego punktu widzenia jest jakimkolwiek przyporzadko-
waniem czegokolwiek czemukolwiek, totez wyr6znia si¢ trzy niezbed-
ne sktadniki kazdej relacji: to co jest przyporzagdkowane — czyli pod-
miot relacji; to, czemu podmiot jest przyporzadkowany — czyli kres
albo przedmiot relacji; oraz to, ze wzgledu na co zaistniato przyporzad-
kowanie — czyli powdd (natura) relacji. Specyfika tej relacji jest to, ze
podmiot w jaki§ sposéb przyporzadkowuje si¢ przedmiotowi, czyli
podmiot przyjmuje funkcje doznawania, za§ przedmiot funkcj¢ oddzia-
lywania. Doswiadczenie w istocie polega wigc na aktualizacji przez
przedmiot moznosci tkwigcych w podmiocie, czyli na wydobywaniu

walczyk, Bog i czlowiek w doswiadczeniu religijnym we wspélczesnej literaturze
filozoficznej, [w:] Bog i czlowiek w doswiadczeniu religijnym, red. W. Stomka, Lublin
1986, s. 59 ns.

3 Zob. A. Guerra, Esperienza cristiana, DES, s. 934; J.-L. [11anes, La expe-
riencia cristiana como vida y como fundamento, ,,Scripta Theologica”, 18(1986), f. 2,
s. 609-613.
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z podmiotu nowej formy bytowania branej w sensie przypadiosciowym,
dzigki czemu osoba, jako $wiadomy podmiot doswiadczenia, spehnia
sie w swoim bycie i transcenduje®’. Wynika z tego, ze kazde do$wiad-
czenie ludzkie zachowuje charakter pasywno-receptywny.

O doswiadczeniu duchowym mozna mowi¢ wowczas, gdy zachodzi
$wiadomy i osobowy kontakt z jaka§ rzeczywisto$cig nadzmystowa,
a zwlaszcza nadprzyrodzona, za$ sama relacja zachodzaca pomigdzy
nimi ma charakter soteriologiczny*'. Natomiast gdy przedmiot postrze-
gany jest nie tylko jako Byt transcendentny, ale jako Bog w Trojcy
Oso6b, wowczas mamy do czynienia z chrzescijanskim do§wiadczeniem
duchowym w $cistym tego stowa znaczeniu. Jest ono aktem w pelni
osobowym, dlatego dominuje w nim tendencja ,,kocha¢”, gdyz chrze-
$cijanskie do$wiadczenie duchowe zawsze prowadzi do zawierzenia.
Nie jest bowiem wiedzg o czyms, ale spotkaniem z Kim$§ — z Chrystu-
sem we wspolnocie Kosciota. Tego typu do§wiadczenia nie mozna re-
dukowac jedynie do aktéw poznawczych. Chrzescijanskie doswiadcze-
nie duchowe jest zatem aktem lub suma aktéw, za pomocg ktorych
cztowiek ujmuje siebie w relacji do Boga objawiajacego si¢ w Chrystu-
sie mocg Ducha Swietego. Sktadaja sie nah komponenty: poznawczy,
wolitywno-afektywny, dzialaniowy oraz eklezjalno-wspolnotowy™.

b) Rola afektywnosci w zyciu duchowym

Wplyw filozofii greckiej, ujmujgcej cztowieka i jego sferg afektyw-
ng przez pryzmat rozumu i woli, ktére miaty panowa¢ nad uczuciami,

M. A. Krapiec, Metafizyka. Zarys teorii bytu, Lublin 1978, s. 273-274, 329-330.

*1 Ch. A. Bernard, Structures et passivité dans ['expérience religieuse, NRTh
110(1978), s. 644.

42 Zob. I. Mouroux, L'esperienza cristiana. Introduzione a una teologia, Bre-
scia 1956, s. 8; por. G. M o i0 11, Dimensione esperienziale della spiritualita, [w:] Spi-
ritualita. Fisionomia e compiti, red. B. Calati, B. Secondin, T. P. Zecca, Roma 1981,
s. 45-62; A. Guerra, Esperienza cristiana, s. 935-936; J.-P. Torrell, Dimensione
ecclesiale dell’esperienza cristiana, [w:] Problemi e prospettive di spiritualita, red. T.
Goffi, B. Secondin, Brescia 1983, s. 227-231; por. A. Favale, Dimensione ecclesiale
della spiritualita cristiana, [w:] La spiritualita come teologia, red. Ch. A. Bernard, Ci-
nisello Balsamo 1993, s. 131-155.



60 Ks. Marek CHMIELEWSKI

jako nierozumng sferg duszy, sprawil, ze w kulturze zachodniej nie do-
cenia si¢ roli uczuc i serca zardwno w procesie poznania, jak i dzialania
cztowieka. Tymczasem nie ulega watpliwosci, ze afektywno$¢ wywiera
istotny wpltyw na chrzescijanskie do$wiadczenie duchowe. Jednakze
stopien tego wplywu zalezy od struktury osobowosci.

Kwesti¢ afektywnego wymiaru doswiadczenia chrzescijanskiego w
aspekcie teologicznym podejmowat Jean Mouroux. Oprocz niego, z po-
zycji filozoficznej, a $cislej biorge fenomenologicznej, o afektywnosci
pisat Dietrich von Hildebrand® w licznych studiach dotyczacych gtow-
nie antropologii, etyki, aksjologii i estetyki. Ostatnio wiele uwagi tej
kwestii pos§wigcit Ch. A. Bernard w obszernej monografii pt. Théologie
affective (Paris 1984).

Mouroux i pdzniejsi autorzy piszg o dwoch rodzajach afektywnosci:
zmystowej 1 duchowej. Afektywnos¢ zmystowa jest reakcjg psychoorga-
niczng angazujgca dusze i cialo. W katolickiej tradycji ascetycznej po-
strzegano ja na ogot jako niebezpieczng dla zycia duchowego, ponie-
waz zwigzana ze sferg cielesng bardziej uczestniczy w skazeniu grze-
chem. Natomiast afektywno$¢ duchowa jest reakcja dazenia racjonal-
nego (appetitus rationale) na swoj przedmiot. Poznanie i afektywnos¢
przedstawiajg dwie fundamentalne reakcje bytu ludzkiego, ktére sg nie-
rozdzielne. Poznanie budzi afektywnos$¢, ta zas nadaje osobowe ciepto
poznaniu. Afektywnosc¢ jest wige reakcja na poznanie i aktualizuje si¢
dzigki poznaniu. Jawi si¢ ona ponadto jako punkt styczny miedzy $wia-
tem zewnetrznym a wewnetrznym cziowieka, w ktorym obydwa te
$wiaty otwierajg si¢ na inny, nadprzyrodzony $wiat*.

Caly biblijny i patrystyczny przekaz wiaze afektywne przejawy zy-
cia wewngtrznego cztowieka z sercem, rozumianym jako centrum oso-
bowe, to znaczy jako wiasciwy podmiot doswiadczenia duchowego.
Podobnie jak rozum jest Zrodlem i osrodkiem aktow poznawczych, tak
serce w znaczeniu biblijnym jest siedliskiem i uosobieniem uczu¢. W

# Zob. S. Z arzycki, Dietricha von Hildebranda filozoficzno-teologiczne pod-
stawy duchowosci serca, Lublin 1997.

“Mouroux, dz. cyt., s. 228-231, 242-248, 283; D. von Hildebrand, Serce.
Rozwazania o uczuciowosci ludzkiej i uczuciowosci Boga-Cztowieka, Poznan 1985,
s. 46-67.
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tym sensie serce ma wymiar przestrzenny i osobowy®. Ponadto w my-
sli chrzescijanskiej siegajacej poczatkami do pism Orygenesa wladzami
tego podmiotu duchowego, umozliwiajagcymi aktualizacj¢ do§wiadcze-
nia duchowego, s tzw. zmysly duchowe*®. Analogicznie do natural-
nych zdolno$ci percepcyjnych, nie ma tego w sercu, jako afektywnym
centrum osoby, czego wpierw nie byloby w zmystach duchowych,
przystosowanych dziataniem taski do postrzegania rzeczywistosci nad-
przyrodzonych. Bez zmystow duchowych wydaje si¢, ze chrzescijan-
skie doswiadczenie duchowe bytoby niemozliwe.

Od strony dynamiki rozwoju duchowego afektywnos¢ spetnia trzy
zasadnicze funkcje. Mianowicie przygotowuje i dysponuje do zycia du-
chowego, stanowi jego decydujacy moment i wienczy poryw mitosci
chrzescijanina w zjednoczeniu z Bogiem. Natomiast od strony struktu-
ralnej do$wiadczenia duchowego, uczucia majg istotne znaczenie za-
rowno w plaszczyznie poznawczej, jak i jednoczacej, ktére wzgledem
siebie pozostajg w $cistej wzajemnej zaleznos$ci. W plaszczyznie po-
znawczej tworzy si¢ reprezentacja w umysle wedtug form inteligibil-
nych, dzigki czemu cztowiek ma najprostszg intuicje istoty Boga, kto-
remu przypisuje calg seri¢ atrybutow wyniesionych z poznania zmy-
stowego lub z dedukcji pojec¢. Takie poznanie analogiczne (analogia re-
prezentatywna) jest jednak zawsze czgSciowe.

Podczas gdy poznanie odnosi si¢ do reprezentacji, mito$¢, jako
szczegblna funkcja afektywnosci, dazy do uchwycenia bezposredniego
egzystencjalnego kontaktu i niejako przenosi podmiot poza siebie,
uzdalnia go do autotranscendencji. Dzigki temu moze on jednoczy¢ si¢
z przedmiotem, partycypowa¢ w nim i upodabnia¢ si¢, a tym samym
poznawac¢ go w samej jego istocie, a nie tylko w pojgciowej reprezenta-
cji. Trafnie wyrazil to §w. Jan od Krzyza piszac, ze ,,mito§¢ upodabnia
kochajacego do kochanego. [...] milo$¢ nie tylko rowna, ale poddaje

“Ch.A.Bernard, Teologia affettiva, Cinisello Balsamo 1985, s. 186.

4 7Zob. Mouroux, dz cyt., 8. 266-273; K. Rahner, Le début d’une doctrine
des cing sens chez Origene, RAM 13(1932), s. 113-145; ten ze, La doctrine des sens
spirituels au Moyen-age, en particulier chez saint Bonaventure, RAM 14(1933), s. 263-
299; por. A. Blan co, Universalita specifica della teologia spirituale, ,,Annales theo-
logici”, 6(1992), s. 150-151.
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kochajgcego kochanemu™’. Oznacza to, ze dzieki dazeniu afektywne-
mu, ktére rodzi si¢ na mocy podobienistwa pomigdzy poznajacym a po-
znawanym, mozliwa jest szczegolna posta¢ sympatii i harmonii dosie-
gajacej samego dna duszy podmiotu do$§wiadczajacego. Dzicki temu
aktualizuje si¢ poznanie w porzadku egzystencjalnym, a nie tylko inte-
lektualistycznym, gdyz taki jest najglebszy sens afektywnosci®.

Kazde poznanie duchowe rozbudza i przyczynia si¢ do wzrostu mi-
losci, cho¢ jest ona obecna w calym procesie duchowym. Z kolei
wzrost mito$ci udoskonala poznanie. Chrzescijanskie do$wiadczenie
duchowe jest zatem zjednoczeniem owocujagcym poznaniem i zarazem
poznaniem owocujacym zjednoczeniem. Ta wzajemna korelacja jedno-
czacej mitosci 1 poznania jest miarg duchowego rozwoju chrzescijanina.
Chrzescijanskie doswiadczenie duchowe dzigki afektywnosci kwalifi-
kuje si¢ zatem jako przezycie komunii z Bogiem Przymierza.

Ujmowanie tego procesu zjednoczenia z punktu widzenia afektyw-
nosci jest specyfika teologii duchowosci, istotnie r6znigca ja od innych
dyscyplin teologicznych. Przez potozenie akcentu na afektywnos¢, teo-
logie duchowosci nazywa sie wspolczesénie takze teologia afektywna®.

2. ZRODEA TEOLOGII DUCHOWOSCI

Ogot autorow podejmujacych problematyke metodologiczng teolo-
gii duchowosci ogranicza si¢ do wymienienia zrdédet teologii duchowo-
Sci dzielage je zasadniczo na teologiczne i empiryczne. Jednakze takie
rozgraniczenie nie wyczerpuje problemu, ktory wbrew pozorom nie jest
ani tatwy, ani drugorzedny. Przeciwnie, to wilasnie zrodta, wyznaczone
przez przyjety z gory przedmiot badan, w duzej mierze determinujg za-
stosowanie okreslonej metody badawcze;j.

T Droga na Gére Karmel, 1, 4, 3; por. Piesi duchowa, 28, 10; Zywy plomier mifo-
Sci, 3, 2-3.

“Bernard, Teologia affettiva, s. 395-400, 403-404.

4 Zob. G Mucci, La teologia affettiva, ,,La Civilta Cattolica”, 137(1986), t. 2,
s. 355-361.
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A. Wspolne zrodta teologiczne

Teologia duchowosci stanowigc integralng cze$¢ teologii katolic-
kiej, czerpie z tych samych Zrédel, co pozostate nauki teologiczne,
przyznajac pierwsze miejsce dla Pisma $w. 1 Tradycji, a takze r6znych
form nauczania Ko$ciota oraz powszechnego nauczania teologicznego.

W Konstytucji dogmatycznej o Objawieniu Bozym czytamy, iz ,,tak
wielka tkwi w slowie Bozym moc i potgga, ze jest ono dla Kosciota
podporg i sitg zywotng, a dla synow KoS$ciota utwierdzeniem wiary, po-
karmem duszy oraz zrédlem czystym i stalym zycia duchowego” (KO
21)*. Nieco dalej w tym samym dokumencie znajduje si¢ przypomnie-
nie, ze ,,teologia $wigta opiera si¢, jako na trwalym fundamencie, na pi-
sanym slowie Bozym tgcznie z Tradycjg swigtg. [...] Niech przeto stu-
dium Pisma $§w. bedzie jakby duszg teologii swigtej” (KO 24). Ten po-
stulat Soboru w szczegdlny sposob odnosi si¢ teologii duchowosci’'.

Oproécz funkcji normatywno-formujacej w naukotwdrczym procesie
poznania praw zycia duchowego, Pismo §w. jako Zrodto dostarcza teo-
logii duchowosci niezwykle bogatego 1 wiarygodnego materialu fakto-
graficznego, ukazujacego konkret doswiadczenia duchowego, ktore ma
swoja ,,rozciaglos¢” czasoprzestrzenna, to znaczy aktualizuje si¢ w
okreslonych czasach i miejscach. Takie ,,rozciggliwe” doswiadczenie
Biblia nazywa przymierzem, czynigc je centralnym tematem przekazu
Starego i Nowego Testamentu™. Zawarta wiec w Biblii historia zba-
wienia dostarcza utrwalonych i sformalizowanych modeli przymierza, z
ktorego rodzg si¢ okreslone postawy jako odpowiedzi na do§wiadczenie
duchowe. Dostarcza takze sposoboéw adekwatnej interpretacji tegoz do-

% G. Holotik, Les sources de la spiritualité selon Vatican II, NRTh 109(1987),
s. 69-70.

1 Zob. L. Bono, La Sacra Scrittura come fonte di teologia spirituale, RAM
34(1965), s. 420; G. Hel e w a, Teologia spirituale e messaggio biblico, ,,Seminarium”,
26(1974),s. 61-77.

32 Zob.: A. Jank o wski, Biblijna teologia przymierza, Katowice 1985, s. 18 n.;
B. Maggioni, Esperienza spirituale nella Bibbia, NDS, s. 542; G. Helewa,
L’Esperienza di Dio nell’Antico Testamento, [w:] La Mistica, t. 1, s. 117-130; F. Fe -
storazii, Esperienza spirituale biblica: Antico Testamento, [w:] Problemi e prospet-
tive di spiritualita, red. T. Goffi, B. Secondin, Brescia 1983, s. 31-60; P. Gre c h, Espe-
rienza spirituale biblica: Nuovo Testamento, [w:] tamze, s. 61-82.
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$wiadczenia w $wietle wiary. W teologii duchowosci Stowo Boze petni
bowiem ztozong rol¢. Z jednej strony o$wieca rozum i ksztattuje po-
stawe wiary, rozumiang jako aktualizacje zbawczego przymierza Boga
z czlowiekiem w oparciu o personalng relacje do Chrystusa (fides qua
creditur), z drugiej za$ strony dostarcza materialu zawierajacego dane
teologiczne (fides quae creditur) i fenomenologiczne odno$nie do
chrzescijanskiego do$wiadczenia duchowego. Stuza one jako kryteria
weryfikacji 1 interpretacji tego doswiadczenia. W dwu ostatnich przy-
padkach cenng pomocg okazuje si¢ ,,meta-zrodto”, jakim jest teologia
biblijna i egzegeza®.

Spisana Tradycja Kosciota, jako drugi nurt przekazu Bozego Obja-
wienia, obok bogatej faktografii osobistego do$wiadczenia Ojcow, za-
wiera takze obiecktywne prawdy wiary i niejako wzorce interpretacyjne
dla doswiadczenia duchowego. Z tej racji literatura patrystyczna réw-
niez stanowi cenne zrodlo dla teologii duchowosci.

Jezuita Dominique Bertrand wskazuje na cztery zasadnicze walory
literatury patrystycznej z punktu widzenia duchowos$ci. Sg to: prawda
oparta na Objawieniu, teologiczna spdjnos¢, obfity material faktogra-
ficzny dotyczacy doswiadczenia duchowego oraz estetyka jezyka.
Pierwszy z nich wigze si¢ ze starozytng w Kosciele praktyka rozumo-
wania opartego na autorytetach. Oznacza to, ze obok siggania do Pisma
$w., Ojcowie sa bardzo czgsto cytowani w aktualnym nauczaniu Ko-
sciota na poparcie wiarygodnosci okreslonych tez i pogladéw. Przykta-
dem tego sg m.in. koncowe dokumenty Soboru Watykanskiego 11 i licz-
ne wypowiedzi ostatnich papiezy. Taki tez sposob potraktowania nauki
Ojcow Kosciota jest chetnie stosowany we wspotczesnej teologii du-
chowosci. Odwotywanie si¢ do patrystyki najczgsciej ma miejsce w in-
terpretowaniu i przepowiadaniu Stowa Bozego. Cytuja obficie Pismo
$w. w swoich pismach, Ojcowie Ko$ciota stajg si¢ wiarygodnymi
swiadkami tekstu biblijnego. Ich egzegeza, w odroznieniu od wspotcze-
snej egzegezy historyczno-krytycznej, jest egzegeza duchowa, to zna-
czy zatroskang o zywa synteze poznania prawdy i formowania postaw
moralno-duchowych. Na tym zasadza si¢ teologia patrystyczna, do kto-
rej — idac za wskazaniami Soboru Watykanskiego 11 (por. DE 15; DFK

33 Zob. G. Moioli, Spiritualita, fede, teologia, ,Teologia”, 9(1984), s. 117-129;
K.Rahner, H. Vorglimler, Maly stownik teologiczny, Warszawa 1987, s. 533-534.
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16) — chetnie nawigzujg wspolczesni teolodzy. Jest to teologia jedno-
czaca rozdzielone w pozniejszych wiekach dociekliwo$¢ poznawcza
1 doswiadczenie duchowe. Nie bez znaczenia dla recepcji tekstow pa-
trystycznych we wspotczesnej teologii i zyciu duchowym jest ich walor
estetyczny, $cisle zwigzany z rozbudzaniem sfery afektywnej. Teologia
Ojcow Kosciota ma ponadto charakter wybitnie praktyczno-
mistagogiczny, gdyz wszystko wychodzi od praktyki zycia duchowego
i do niej powraca; teoria i praktyka wzajemnie si¢ przeplataja. Teoria
zycia duchowego jest zobiektywizowanym do$wiadczeniem, a do-
swiadczenie duchowe zawsze poddawane jest refleksji teologiczne;.
Pod tym wzglgdem pisma patrystyczne sg modelowe dla wspotczesnej
teologii duchowoéci*.

Takze orzeczenia dogmatyczne Kos$ciota stanowig jedno z funda-
mentalnych zrédet dla teologii duchowosci, mimo iz odnos$nie do kwe-
stii duchowych bezposrednie wypowiedzi Magisterium Ecclesiae byty
dos¢ rzadkie™. Szczegdlne zrodlo doktrynalne dla wspoiczesnej teologii
duchowosci stanowig dokumenty Soboru Watykanskiego II, ktorych
nawet pobiezna analiza semantyczna potwierdza znaczacg rol¢ ducho-
wosci w odnowionej wizji zycia chrzescijanskiego. Takze Katechizm
Kosciola Katolickiego, bedacy swoista klamrg zamykajaca okres poso-
borowy, stanowi cenne zrodto dla teologii duchowosci, cho¢ — podob-
nie jak Sobdr — nie podejmuje zagadnien zycia duchowego w sposob
wyodrebniony. Wyjatek stanowi modlitwa, ktorej poswigcona zostata
cze$¢ czwarta Katechizmu, najczesciej komentowana przez teologdw’®.

Podobnie cate bogactwo zwyczajnego nauczania Kosciota w posta-
ci licznych encyklik, adhortacji, listow i innych wypowiedzi papie-
skich, obfitujace w tresci teologicznoduchowe, stanowia cenne zrédto

>* Contributo della patristica alla spiritualita, [w:] La spiritualitd come teologia,
red. Ch. A. Bernard, Cinisello Balsamo 1993, s. 89-104; zob. I. Gar gan o, Il maestro
spirituale e la mistagogia nella tradizione patristica greca, [w:] Spiritualita. Fisiono-
mia e compiti, s. 190-194.

33 Wszystkie dokumenty Kosciota na ten temat wydane do roku 1930 zebrat i opra-
cowal P. De Guibert w dziele pt. Documenta ecclesiastica christiana perfectionis
studium spectantia (Romae 1931). Sa to przede wszystkim teksty o charakterze dyscy-
plinarnym, a nie doktrynalnym.

% Zob. M. Chmielewski, Zagadnienie duchowosci w Katechizmie Kosciola
katolickiego, s. 11-25.
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dla wspolczesnej teologii duchowosci. Dotyczy to rowniez przynajm-
niej niektérych dokumentéw dykasterii watykanskich, ktére podejmu-
jac niekiedy wprost zasadnicze tematy zycia duchowego, inspiruja teo-
logi¢ duchowos$ci. Cennym zrédtem dla teologii duchowosci sg apro-
bowane powaga Kosciola oficjalne zatwierdzenia réznych instytutow
zycia konsekrowanego, bedace wskazaniem pewnej i skutecznej drogi
do doskonatosci chrzescijanskiej, opartej na doswiadczeniu duchowym
wielu 0s6b”’. Do tej grupy zrodet zaliczy¢ trzeba takze dekrety i zwia-
zane z nimi akty beatyfikacji lub kanonizacji, ktore z uwagi na krytycz-
ng analiz¢ zycia, postaw moralno-duchowych i pism o0s6b wyniesio-
nych na ottarze, stanowig cenne zrddto wskazujgce na konkretne prze-
jawy do$wiadczenia duchowego w sensie modelowym™.

Nie bez znaczenia dla naukowego uprawiania teologii duchowosci
ma cala tradycja teologiczna, tzn. dziela i pisma teologdw oraz stano-
wiska réznych szkot teologicznych. Wérdd nich na szczegolng uwage
zashuguja pisma Doktorow Kosciota i teologéw uznanych przez Ko-
$ciot za swigtych lub blogostawionych. Ciesza si¢ oni znamieniem au-
tentycznos$ci gloszonej nauki wiary. W licznych szczegotowych kwe-
stiach, istotnych dla praktyki chrzescijanskiej doskonatosci, Magiste-
rium Ecclesiae nie zajmuje okre§lonego stanowiska, natomiast zagad-
nienia te sg bardzo czgsto podejmowane przez wybitnych teologow.
Réwnie wielkg pomocg okaza si¢ wszelkie syntezy mysli teologicznej,
zwlaszcza z zakresu dogmatyki i teologii moralnej, od ktorych teologia
duchowosci jako samodzielna dyscyplina teologiczna nie moze si¢ dy-
stansowac.

B. Zrédta specyficzne

Z uwagi na doswiadczenie duchowe jako wilasciwy przedmiot teo-
logii duchowosci, koniecznym wydaje si¢ wprowadzenie bardziej pre-

7 G. Colombo, Le fonti della Teologia Spirituale. La storia della spiritualita, le
scuole di spiritualita, ,,Teologia”, 17(1992), s. 227-228.

% Wiele uwagi temu zagadnieniu poswigcit ks. Ireneusz Werbinski w swojej
rozprawie habilitacyjnej pt. Swigtos¢ w swietle dekretow beatyfikacyjnych i kanoniza-
cyjnych po Soborze Watykanskim 11, Warszawa 1993.
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cyzyjnego podziatu zroédet empirycznych ze wzgledéw hermeneutycz-
nych. Nie kazde bowiem zrédto w jednakowym stopniu zawiera i prze-
kazuje doswiadczenie duchowe. Ponadto do§wiadczenie duchowe samo
w sobie jest zawsze jednostkowe, oryginalne, niepowtarzalne i w pew-
nym sensie nieprzekazywalne w swej pierwotnej, przedorzeczeniowej
postaci. Im wigksza zatem bezposrednios¢ w dotarciu do jednostkowe-
go doswiadczenia duchowego, tym wicksza warto$¢ epistemologiczna
danego zrodla. Z uwagi na to, specyficzne dla teologii duchowosci zro-
dta empiryczne nalezatoby podzieli¢ na dwie zasadnicze kategorie: nie-
formalne, a tym samym bezposrednie, i formalne, a przez to posrednie.

a) Zrédla nieformalne bezposrednie

Z punktu widzenia epistemologicznego, najwicksza wartos¢ dla
teologii duchowosci przedstawiaja te zrodta, ktore zawieraja bezpo-
srednie informacje podmiotu o jego doswiadczeniu duchowym. Infor-
macje te nie maja okreslonych form o charakterze naukotworczym, dla-
tego mozna je okresli¢ jako nieformalne. Cho¢ z zasady do§wiadczenie
duchowe jest jednostkowe, to jednak aktualizuje si¢ czasem pod wpty-
wem lub w zwigzku z do§wiadczeniami innych podmiotow duchowych,
jak to ma miejsce we wszelkiego rodzaju zgromadzeniach lub zrzesze-
niach religijnych. Nalezy wi¢c rozrézni¢ zrodla bezposrednie indywi-
dualne i zbiorowe.

Zrédia bezposrednie indywidualne stanowi¢ beda gtownie pisma
duchowe o charakterze autobiograficznym, takie jak: zapiski, dzienniki,
pamietniki, listy, teksty modlitw, szkice rozwazan itp., dostarczajace
wyjatkowo bogatego jakosciowo i ilosciowo materiatu faktograficzne-
go. Bardzo czgsto zawiera¢ one beda tresci poetyckie 1 wyrazenia sym-
boliczne werbalne lub graficzne. Podmiot duchowy ujawnia w nich
osobiste doswiadczenie duchowe oraz w dostepny mu sposob je prze-
kazuje. Zrodta te najczeéciej zawieraja material faktograficzny, cho¢ nie
nalezy wyklucza¢ takze jakich$ elementow doktrynalnych, zwlaszcza
jezeli podmiot duchowy ma przygotowanie teologiczne. Przekaz do-
swiadczenia duchowego w tego typu zrodtach dokonuje si¢ przy pomo-
cy dostgpnych podmiotowi srodkow wyrazu, adekwatnych do jego oso-
bowosci, kultury 1 wyksztalcenia. Szczegdlnie jest to widoczne w opi-
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sach do$wiadczenia mistycznego™.

Charakterystyczng cecha bezposrednich zrodet indywidualnych jest
ich silne zabarwienie afektywne wyrazane jezykiem analogii. Pewna
paradoksalno$¢ jezyka, pelnego symboli i metafor, pozwala badaczowi
dociera¢ do doswiadczenia duchowego w jego postaci przedorzecze-
niowej, a wiec do formy najmniej zaposredniczonej przez werbalizacje¢
przezyé®. Oprocz tego, indywidualne Zrodta nieformalne bezposrednie
zawierajg gotowe przezyte i poniekad zweryfikowane (pozytywnie lub
negatywnie) wzorce postaw duchowych wobec przedmiotu dos$wiad-
czenia duchowego, ktoére moga postuzy¢ do wlasciwej interpretacji po-
dobnych stanéw duchowych. Pierwszorzgdne znaczenie w tym wzgle-
dzie zawsze bedg miaty $wiadectwa osobistych przezy¢ pozostawione
przez swietych.

Niekiedy indywidualne doswiadczenie duchowe indukuje podobne
przezycie u innych podmiotéw. Ich wspolng cechg moze by¢ przedmiot
doswiadczenia duchowego ujety w ogdlnych zarysach albo zblizony
sposob przezywania tresci tegoz doswiadczenia. Poniewaz staje si¢ ono
udziatem wielu 0séb 1 zachodzi potrzeba poglebiania go, wzmacniania i
oczyszczania, dlatego stopniowo dokonuje si¢ proces jego werbalizacji.
Wowczas mozna moéwi¢ o zbiorowym i bezposrednim zrédle informu-
jacym o doswiadczeniu duchowym. Zaréwno indukowanie chrzescijan-
skiego doswiadczenia duchowego, jak i jego werbalizacja dokonuje si¢
we wspolnocie Kosciota w liturgii, tzw. poboznosci ludowej 1 ostatnio
w zrzeszeniach chrzescijanskich. Z uwagi na eklezjalny charakter tych
zrodel majg one specjalne znaczenie dla teologii duchowosci.

b) Zrédla formalne posrednie

Ten typ zrddel, to dane, ktore na drodze opisu fenomenologicznego
lub postepowania indukcyjnego zostaty ujete w pewne weryfikowalne

% Zob. M. Baldini, Il linguaggio dei mistici, Brescia 1990, passim; I. Colo -
s 10, Suggerimenti metodologici per ricerche storiche nel campo della spiritualita, RAM
10(1965), s. 503.

% M. Gutiérrez, Experiencia y comunicacién de la experiencia, RevEsp
49(1990), s. 571-572.



Metodologiczne podstawy teologii duchowosci 69

formy, jak np.: twierdzenia, poglady, relacje, opisy itp. Poniewaz nie
daja bezposredniego wgladu w indywidualne doswiadczenie duchowe,
dlatego mozna je nazwaé zrodtami posrednimi. Ze wzgledu za$ na spo-
sob uogolnienia, nalezy je podzieli¢ na opisowo-komunikujace i anali-
tyczno-systematyczne.

Zrédta formalne opisowo-komunikujace, to zrodla, w ktérych zapo-
sredniczenie danych dokonane zostalo z zasady przez osoby trzecie w
formie opisu z zamiarem przekazania ich innym osobom odleglym w
czasie lub przestrzeni. Do tej kategorii zrddet nalezy zaliczy¢: histori¢
duchowosci, pozostajace z nig w Scistej zaleznosci hagiografi¢ i biogra-
fistyke, a takze teksty liturgiczne i zwigzane z nimi rytualy religijne.

Opisane 1 przekazane dane zrédtowe odnosnie do doswiadczenia
duchowego w procesie naukotwdrczym zostaja poddawane analizie, a
nastepnie odpowiednio systematyzowane. Mamy zatem zrddta formal-
ne analityczno-systematyczne, do ktorych zaliczy¢ trzeba w pierwszym
rzgdzie podreczniki 1 syntezy teologiczne, monografie oraz koncepcje
zycia duchowego wypracowane przez szkoty duchowosci. Takze litera-
tura pickna, niekoniecznie religijna, stanowi formalne zrédlo analitycz-
no-systematyczne, gdyz nie zawsze jest rejestracjg fenomenu doswiad-
czenia duchowego. Czesto przy$wieca jej cel dydaktyczny i w zwigzku
z tym wprowadzona fabularyzacja zaposrednicza w sposob analityczny
jednostkowe do$§wiadczenie duchowe.

Kazde z wymienionych zrédet specyficznych dla teologii duchowo-
$ci ma inng wartos¢ poznawcza, tak w sensie formalnym, jak i meryto-
rycznym. Rzadko tez sg one brane jako jedyne Zrodio w catym procesie
naukotworczym. Z uwagi na to, ze teologia duchowosci interesuje si¢
przezyciowo-afektywnym wymiarem relacji Boga do cztowieka ujmo-
wanego w jego integralnosci, dlatego specyficzne dla teologii ducho-
wosci zrodla empiryczne, jako wytwory aktywnosci czlowieka i prze-
jawy jego postaw duchowych, nalezaloby réwniez rozpatrywac inte-
gralnie. Zbytnie skoncentrowanie si¢ na jednym typie zrédet empirycz-
nych niesie ze sobg ryzyko redukcjonistycznego potraktowania wielo-
wymiarowego doswiadczenia duchowego.
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C. Zrodta pomocnicze

Z uwagi na to, ze doswiadczenie duchowe, zwlaszcza w jego war-
stwie afektywnej, ma charakter totalizujacy, to znaczy ogarniajacy
wszystkie wymiary bytu ludzkiego, konieczne jest dla uchwycenia pet-
niejszego jego obrazu siggni¢cie do pomocniczych zrédet teologii du-
chowosci, jakimi sg wyniki nauk humanistycznych. Najczesciej autorzy
wymieniaja sposrod nich: psychologie, pedagogike, socjologie i filolo-
gie. Takze inne nauki humanistyczne bez watpienia wchodza w zakres
zainteresowania teologii duchowosci, jednakze wydaje si¢, ze najbar-
dziej psychologia i socjologia zdolne sg opisa¢ kontekst ludzkiej egzy-
stencji w obecnym czasie. Wspoélczesny rozwdj nauk humanistycznych
sktania teologdw, w tym takze teologow duchowosci, do pelniejszego
otwarcia si¢ na nie i do obfitszego czerpania z osiggni¢¢ pozateologicz-
nej oraz pozafilozoficznej my$li ludzkie;j®'.

Szczegolnie pomocne dla badan teologicznoduchowych okazujg si¢
psychologia i pedagogika, ktorych Scisty zwigzek z duchowoscia po-
twierdzity liczne polemiki w pierwszych dziesigcioleciach dwudzieste-
go wieku. Psychologia bowiem, postugujac si¢ wiasciwymi sobie me-
todami badawczymi, dostarcza przestanek dla weryfikacji i teologicznej
interpretacji do§wiadczenia duchowego®. O roli psychologii w badaniu
i formacji zycia duchowego oraz w duszpasterstwie wielokrotnie wy-
powiadat si¢ Sobor Watykanski II i pdzniejsze dokumenty Kosciota,
poswiecone gtownie formacji zakonnej lub seminaryjnej (por. KDK 5.
52; DFK 2-3. 11. 20; DWCH 1; DA 32; PDV 66). Korzystajac z pomo-
cy psychologii, teologia duchowosci musi jednak strzec si¢ niebezpie-
czenstwa przewartosciowania metod psychologicznych w badaniach
nad doswiadczeniem duchowym.

Z punktu widzenia epistemologicznego cenny jest zwigzek teologii
duchowosci z socjologia, cho¢ dotychczas rzadko dostrzegany. Uwaza

61 Zob. G u e rr a, Teologia espiritual, s. 376-377.

62 Zob. M. Szentmartoni, Nuova psicologia e pratica spirituale, [w:] Spiritu-
alita come teologia, s. 224-231; R. Zavalloni, Autenticita spirituale e psicologia,
[w:] L’'uomo nella vita spirituale, [bez red.], Roma 1974, s. 181-185; M atani¢, dz.
cyt., s. 128-130.
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si¢ nawet, ze obie te dziedziny sg sobie do$¢ obojetne®. Tymczasem za-
istnienie, przebieg i ksztalt doswiadczenia duchowego, a tym bardziej
jego weryfikacja i wyprowadzenie praktycznych wnioskow, w duzym
stopniu zalezne jest od uwarunkowan spoteczno-kulturowych, beda-
cych bezposrednim przedmiotem badan ze strony socjologii. O uzy-
tecznosci socjologii dla teologii i duszpasterstwa przekonani byli Oj-
cowie Soboru Watykanskiego II (por. KDK 62).

Dla teologii duchowosci, skoncentrowanej przede wszystkim na
doswiadczeniu duchowym, niezwykle cennym zroédlem pomocniczym
okazujg si¢ nauki filologiczne, zwlaszcza semantyka i semiotyka, a tak-
ze teoria symbolu (symbolologia). Nauki te dotychczas byty nie dos¢ do-
ceniane, mimo iz okazujg si¢ niezb¢dnymi narzedziami w opisie i ba-
daniu do$wiadczenia mistycznego, przekazywanego za pomocg jezyka
analogii atrybucyjnej i transcendentalnej, a takze ztozonej symboliki.
Sigganie przez teologa duchowosci do wynikow studiow filologicznych
nad tekstami o tresci duchowej, jest warunkiem sine qua non w sytua-
cji, gdy wspodlczesna teologia coraz bardziej dazy do porzucenia cha-
rakteru nauki spekulatywno-argumentacyjnej, aby przeobrazi¢ si¢ w
nauke narracyjng i komunikatywna®.

Kazde z przedstawionych powyzej zrodet teologii duchowosci do-
maga si¢ zastosowania odpowiedniej hermeneutyki i szczegoétowych
metod badawczych, nickiedy wspolnych innym dziedzinom nauk teo-
logicznych i nieteologicznych.

Zaprezentowany tu poglad na kwestie zrodet teologii duchowosci
unaocznia schemat na nastgpnej stronie:

83 Zob. E. Rosanna, Il contributo della sociologia della religione alla formula-
zione di una definizione di spiritualita, ,Rivista di Scienze dell’Educazione”, 25(1987),
s. 389-396; H. G. Ge y er, Teologia e sociologia, Assisi 1973.

64 Zob. M. De Certeau, Culture e spiritualita, ,,Concilium”™ (Brescia), 2(1966),
s. 60-86; J. Janssens, Cultura e spiritualita, [w:] Spiritualita. Ispirazione. Ricerca.
Formazione, red. B. Secondin, J. Janassens, Roma 1984, s. 20-28; T. G o ffi, Spiritua-
lita e cultura, [w:] Spiritualita. Fisionomia e compiti, s. 63-77.
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ZRODLA TEOLOGII DUCHOWOSCI
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3. METODA W TEOLOGII DUCHOWOSCI

Sposréd wszystkich zagadnien metodologicznych, jakie sg podej-
mowane we wspotczesnej literaturze teologicznoduchowej, metodzie
poswieca si¢ najmniej miejsca. Najczgsciej sg to pojedyncze wzmianki
w zwigzku ze zglaszang koncepcja uprawiania teologii duchowosci. Nie
stanowig one jednak jakiego$ zwartego systemu, co upowaznia do za-
proponowania tutaj autorskiej integralnej metody personalistycznej.

Pojecie metody naukowej, jako zdgzania najkrétszg drogg do usys-
tematyzowanej prawdy o badanej rzeczywistosci, bywa rdznie rozu-
miane. Przez metod¢ naukowsg nalezy zatem rozumiec¢ ,,[...] badz sam
tok operacji przy stawianiu zagadnien, ich rozwigzywaniu oraz uzasad-
nianiu i systematyzowaniu odpowiedzi, badz takze zespot zatozen przy-
jetych jako ramy lub wytyczne badania [...], badZz wreszcie ogo6t czyn-
nosci i srodkow zastosowanych do sprawnego osiggnigcia rezultatow
badania”®.

Teologia jako nauka rdwniez postuguje si¢ wlasciwymi sobie meto-
dami, ktorych istota jest poznawanie rzeczywistosci w §wietle Obja-
wienia. Sg to najczgséciej pochodne metod klasycznych lub kombinacje
metod elementarnych, zar6wno zapozyczonych z innych rodzajéw na-
uk, jak tez osobliwych dla poznania teologicznego. Dobiera si¢ je
przewaznie sposrod sposobow filozofowania i uprawiania humanistyki.
Mowiac o metodzie w teologii, zwtaszcza w duchowosci, nalezy roz-
rozni¢ metode jako sposdb uprawiania nauki od metody jako $rodka
przekazu dydaktycznego, a takze od praktycznej metody zycia ducho-
wego®. Tutaj chodzi przede wszystkim o metode w sensie sposobu
uprawiania nauki.

S Kaminski, dz. cyt., s. 184; por. B. Lonergan, Metoda w teologii, War-
szawa 1976, s. 9-14; M aj k a, Metodologia nauk teologicznych, Wroctaw 1981, s. 43-45.

66 Zob. N. Strotmann, Metodo teologico. Reflexiones previas para un camino
interdisciplinario, ,,Revista Teologica Limense”, 21(1987), s. 259-301; R. Spiazzi, Il
metodo della Teologia Spirituale e i suoi rapporti con la Teologia Pastorale, RAM
34(1965), s. 463.
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A. Klasyczne metody w teologii duchowosci

Wobec réznorodnosci i ztozonosci metod poznania teologicznego
ks. Kaminski proponuje odrézniac te, ktore sprowadzaja teologi¢ do ra-
cjonalizacji Objawienia, od tych, ktore dokonuja rewelacjonizacji wie-
dzy przyrodzonej®’.

W pierwszym przypadku poznanie teologiczne polega na filozo-
ficznym opracowaniu jakiego$ aspektu zycia chrzescijanskiego, co wig-
ze si¢ z przyjeciem okreslonego systemu filozoficznego. Teologia zostaje
ufilozoficzniona i uznawana jest za wiedz¢ wartoSciowg wowczas, gdy
jej tezy otrzymujg forme filozoficzng albo gdy znajduja tresciowe po-
twierdzenie w filozofii. Ten typ poznania teologicznego — zdaniem cy-
towanego autora — jest typowy dla dawniejszych teologow, ktorzy po-
stugiwali si¢ metoda scholastyczna, opierajacg si¢ gtdwnie na rozumo-
waniu dedukcyjnym, stosowang jeszcze do niedawna. Metoda schola-
styczna polega na zastosowaniu trzech ,,krokow”: eklezjologicznego —
przedtozenie nauki Kosciota, zrodtowego — dostarczenie dowodu z
Objawienia, i spekulatywnego — zastosowanie sylogizmu myslowego®.

Natomiast poznanie teologiczne idace w kierunku rewelacjonizacji
wiedzy przyrodzonej charakteryzuje si¢ tym, ze poznawana rzeczywi-
stos¢ jest interpretowana w $wietle przyrodzonej wiedzy, ale na etapie
ostatecznych konkluzji odwotuje si¢ do Objawienia. Jest to wigc po-
znanie nadbudowane na wiedzy filozoficzno-naukowej. Dzieki wia-
snemu zrodhu wiedzy, jakim jest Objawienie, teologia staje si¢ nauka
autonomiczng, a wigc niesprowadzalng do zadnej filozofii lub nauki. W

87 Wspotczesna teologia katolicka. (Préba metodologicznej charakterystyki), ZN
KUL 21(1978), nr 1, s. 8-10; ten z e, Metodologiczne typy wspotczesnej teologii kato-
lickiej, [w:] W kierunku chrzescijanskiej kultury, red. B. Bejze, Warszawa 1978, s. 73-
85;S.C. Napiorkowski OFMConv. pisze o dwoch drogach poznania teologicz-
nego: odgornej i oddolnej. Metoda odgoérna prowadzi do teologii rozumianej jako hu-
manizacja Objawienia, ktorej grozi przeintelektualizowanie prawd objawionych. Jest to
wigc racjonalizacja Objawienia. Teologia oddolna natomiast wychodzi od sytuacji
cztowieka, probujac oswietli¢ ja prawda objawiona. W punkcie wyjscia stoi cztowiek.
Jest to zatem rewelacjonizacja wiedzy przyrodzonej. — Jak uprawiaé teologie, Wro-
ctaw 1991, s. 63-65; por. J. Herbut, Problemy teologii pojetej jako rewelacjonizacja
naturalnej wiedzy o zyciu chrzescijanskim, RF 35(1987), z. 1, s. 293-307.

8 Zob. Cz.S.Bartnik, Metodologia teologiczna, Lublin 1998, s. 119-146.
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tym duchu uprawiana jest wspotczesna teologia, w ktorej przesunigto
punkt ciezkosci z Objawienia Bozego na cate zycie chrzescijanskie
cztowieka, totez refleksja nad doswiadczeniem chrzescijanskim jest
metodg najpowszechniej stosowang we wspolczesnej teologii, ale zara-
zem najbardziej zréznicowanag.

Temu sposobowi uprawiania teologii odpowiada metoda pozytyw-
na, powstata w okresie renesansu w odpowiedzi na aprioryzm metody
scholastycznej. Opiera si¢ ona na rozumowaniu indukcyjnym, poprze-
dzonym analizg i synteza danych pozytywnych, to jest danych Obja-
wienia i Tradycji, nauczania Kosciota, liturgii, doswiadczenia ducho-
wego itp. Wyeliminowanie dedukcji skierowato wysitek intelektualny
na odkrywanie tego, co Bog wprost méwi do czlowieka przez stowa,
fakty, osoby, rzeczy i zjawiska. Metoda pozytywna miata wigc za zada-
nie krytyczne ustalenie znakow Objawienia zstepujacego, ich analizg
oraz interpretacje, co wigzalo si¢ z dowartosciowaniem roli jezyka, kul-
tury, uwarunkowan egzystencjalnych itp. Podstawowym zalozeniem her-
meneutycznym tej metody jest analogia mi¢dzy czlowiekiem a Bogiem,
miedzy tym co ludzkie (humanum) i tym, co Boskie (divinum). Zostata
ona dowarto$ciowana w doktrynie Soboru Watykanskiego II (por. KO
2-4; DFK 16) w zwiazku z konieczno$cia aggiornamento i odczytywa-
nia znakdéw czasu. W zgodzie z ta mysla podjeto interesujace i udane
préby zastosowania metod fenomenologicznych do teologii, a wraz z
tym zainteresowano si¢ doswiadczeniem chrzescijanskim i zaczeto wy-
pracowywaé hermeneutyke personalistyczng, dla ktorej nie sam prze-
kaz tresci, ale rozumiejgcy go interpretator jest przedmiotem uwagi®.

Przedstawione tu metody klasyczne rzadko wystepuja w formie
czystej. Najczesciej teologowie korzystajg z niektorych elementow tych
metod, tgczac je z metodami stosowanymi w naukach humanistycz-
nych. Do obydwu metod siggajg takze wspolczesni teologowie ducho-
wosci, jednakze powrot do zrédet biblijnych, liturgicznych i eklezjal-
nych, a zarazem zainteresowanie si¢ cztowiekiem jako podmiotem zy-

% Zob. V. Rodriguez, El metodo teolégico despues del Concilio Vaticano II,
»Salamanticensis”, 14(1967), s. 479-504; S. N a gy, Glowne tendencje we wspolczesnej
teologii, STV 7(1969), nr 2, s. 33-48; S. Kamins ki, Wspdlczesna teologia katolicka,
s. 12-13; L. Scheffczyk, Struktury myslowe wspolczesnej teologii, ZN KUL
21(1978),nr 1, s. 17-23.
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cia duchowego, typowe dla posoborowej teologii duchowos$ci, wymu-
sza W sposob oczywisty state poszukiwanie nowych metod jej uprawia-
nia, adekwatnych zarowno do stawianego sobie celu, jak 1 wyznaczo-
nego przedmiotu materialnego. Z pewnoscia klasyczne metody w teo-
logii, bazujace na dedukcyjnym, badz na indukcyjnym sposobie rozu-
mowania, sg juz dzi$§ niewystarczajace, podobnie jak metody fenome-
nologiczne brane same w sobie. Zachodzi wigc potrzeba wypracowania
metody integralnej, taczacej elementy fenomenologii i postgpowania
indukcyjno-dedukcyjnego™. Wydaje sie, ze takie oczekiwania jest w
stanie spetni¢ metoda przyjmujagca za podstawe personalizm, wyraznie
postulowany przez wspotczesnych teologdw.

Analiza pogladow wspotczesnych teologdow zaréwno na przedmiot,
jak 1 metode posoborowej teologii duchowosci pokazuja, ze w mniej-
szym lub wigkszym stopniu wspomniane elementy klasycznych metod
teologicznych, fenomenologii i personalizmu znajduja dos¢ szerokie
zastosowanie. Brakuje jednak uporzadkowania i zintegrowania tych
metod czgstkowych, co moze sprawia¢ wrazenie, ze teologia duchowo-
sci jest dyscypling teologiczng metodologicznie niezidentyfikowana,
a przy tym fragmentaryczng’'.

B. Integralna metoda personalistyczna

Metode kazdej nauki mozna rozwazaé od strony formalnej, episte-
mologicznej Iub tresciowej. W ujeciu formalnym zwraca si¢ uwage
przede wszystkim na strukture teorii, a wigc to, na jakich przestankach
metoda si¢ opiera, oraz jezyk i pojecia, jakimi metoda si¢ ona postugu-
je. Metode rozwazang w aspekcie epistemologicznym rozumie si¢ jako
dobér pewnego rodzaju aktéw poznawczych i czynnosci wiedzotwor-
czych, najbardziej wlasciwych dla danej dyscypliny. Wreszcie ujmujac

7 Zob.: Huerga, art. cyt., s. 238; Matani¢, dz. cyt., s. 91-95; Moéwimy tu o spe-
cyficznej dla teologii duchowosci metodzie integralnej, w odréznieniu od metody inte-
gralnej stosowanej ogolnie w teologii. — Por. Napiorkowski, dz. cyt., s. 66-76.

"' Zob. Belda, dz. cyt., s. 336-347; M. Farru gia, Il «Cammino» come modello
fondamentale per ['insegnamento della teologia spirituale, [w:] Teologia spirituale.
Temi e problemi, s. 73; Gu err a, Teologia espiritual, s. 413-414.
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metod¢ od strony tresciowej uwzglednia si¢ glowne etapy myslowe
prowadzace do osiagniecia wlasciwego dla danej nauki celu’.

a) W aspekcie formalnym

Wspotczesna teologia duchowosci bardziej anizeli doktryna zainte-
resowana jest realnym cztowiekiem, a wigc tym, kim on jest, co prze-
zywa 1 jakim si¢ staje w konkrecie swoich uwarunkowan $rodowisko-
wych. Z tej racji przyjecie systemu personalistycznego za fundament
metodologiczny teologii narzuca si¢ samo. Stuszny jest bowiem postu-
lat ks. Stomki, aby metode badania wyprowadza¢ z przedmiotu badan,
a nie narzucac¢ jej badanej rzeczywistosci w sposob aprioryczny. Jezeli
zatem przedmiotem jest do§wiadczenie duchowe, jako relacja osobowa,
to nalezy ja bada¢ przy pomocy takich metod, ktore respektowac beda
ontologiczng i egzystencjalng niepowtarzalno$¢ osoby”.

Temu postulatowi w pelni odpowiada przyjecie personalizmu jako
podstawy metodologicznej dla teologii duchowosci. Osig systemu per-
sonalistycznego jest bowiem osoba jako samos$wiadoma somatyczno-
pneumatyczna subsystencja podmiotowa, tak w wymiarze jednostko-
wym, jak i spotecznym.

Osoba aktualizuje si¢ w swoim bycie dzigki temu, Ze pozostaje w
ontycznej relacji ku innej osobie i ku Bogu. Totez we wszystkich swo-
ich kierunkach badan personalizm wychodzi od osoby branej w catej
ontologicznej i egzystencjalnej zlozonosci. Ponadto w tym systemie
myslowym osoba jest takze podstawowg zasada hermeneutyczng, to
znaczy ze rzeczywisto$¢ istnieje jako poznawalna przez osobe i tylko
przez pryzmat osoby nalezy ja interpretowac. Ona jest prazrodiem je-
zyka, rozumienia, pojmowania, interpretacji, a wigc podmiotem catego
procesu poznawczego. Komunikacja poznanych tresci dokonuje si¢

2 Zob. K aminski, Pojecie nauki i klasyfikacja nauk, s. 184; por. M. Rus e cki,
Wiarygodnosc chrzescijanstwa. Z teorii teologii fundamentalnej, Lublin 1994, s. 258.

" Wolno$é¢ i zniewolenie, s. 55; por. M. Soto Gonzalez, Sobre la antropolo-
gia hermeneutica como metodo, ,,Estudios”, 36(1980), s. 5-11.
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dzigki temu, ze osoba zdolna jest transcendowac $wiat tworzonych
przez siebie znakéw, chwytaé wielo$é i waznoéé sensoéw przekazu’™.

Z uwagi na powyzsze zalozenia, personalizm najlepiej spetnia wa-
runki systemu, na ktérym teologia moze si¢ oprze¢. Gwarantuje bo-
wiem silny zwigzek wiary z osobowym zyciem czlowieka, bez czego
teologia, jako nauka o szeroko rozumianej relacji Bog-cztowiek, stata-
by si¢ reistyczna, pozorna, mitologiczna, a wig¢c ostatecznie przestataby
istnie¢. Totez jest on dobrym narzedziem dla dokonywania teologiczne;
syntezy 1 integracji problemow. Wykorzystuje bowiem zalety obiekty-
wizmu 1 subiektywizmu, intelektualizmu i woluntaryzmu, statyzmu
1 dynamizmu. Personalizm zatem zdolny jest przezwycigza¢ dualizm
mysli 1 rzeczy, rozumu i mitosci, taski i $wiata doczesnego, natury i hi-
storii. Badajgc akt wiary, personalizm poddaje analizie $wiadomos$¢
wierzacego podmiotu (fides qua) i zarazem uwzglednia tres¢ tego aktu
(fides quae). Nie ogranicza si¢ jednak do tego, siegajac wprost do sa-
mego faktu udzielania si¢ Boga cztowiekowi, do samej rzeczywistosci
chrzes$cijanstwa — do osoby Jezusa Chrystusa’.

Te¢ personalistyczng orientacje metodologiczng przynajmniej impli-
cite przyjmuja wszyscy wspolczesni teologowie duchowosci, takze na
gruncie polskim. W sposob najbardziej wyrazny do personalizmu od-
wotuja sie ks. Walerian Stomka i Antoni J. Nowak OFM".

b) W aspekcie epistemologicznym

Charakterystyczng cechg personalizmu jest otwarcie na wszystko,
co inspiruje i prowadzi do peniejszego poznania i rozumienia osoby.
Dopuszcza on zatem wielo$¢ aspektow bytu i poznania, zawsze jednak
z zatroskaniem o zachowanie niezmiennego odniesienia osoby ludzkiej
do Pelni Bytu Osobowego. Dzicki takiemu nastawieniu znajduje wiele

" Cz. S.Bartnik, Personalizm, Lublin 1995, s. 157-177.

BTenze, Hermeneutyka personalistyczna, Lublin 1994, s. 111-113; ten z e, Me-
todologia teologiczna, s. 98, 165-166; t e n z e, Personalizm, s. 334-353.

% Zob. S. Urbanski, Teologia duchowosci Ksiedza Profesora Waleriana Stom-
ki, [w:] Najwazniejsza jest mifos¢, red. M. Chmielewski, Lublin 1999, s. 84-98; A. J.
N o wak, Chrystus — centrum osobowe, RT 45(1998), z. 5, s. 5-18.
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punktéw stycznych ze wszystkimi kierunkami teologicznymi (takze
niekatolickimi), humanistycznymi, a nawet ateistycznymi, pod warun-
kiem, ze kieruja si¢ one szczerym uznaniem dla najwyzszej wartosci
osoby”’. Z tej racji personalizm dopuszcza mozliwo$é zastosowania
metod wilasciwych fenomenologii, jako sposobu odkrywania nieuwa-
runkowanej prawdy o osobie. MOwi si¢ nawet o personalizmie fenome-
nologicznym, ktory m.in. reprezentuje Jan Pawet II.

Zainteresowanie podmiotowym wymiarem duchowos$ci domaga si¢
zastosowania odpowiednich czynno$ci wiedzotworczych, jakimi w tym
przypadku okazuja si¢ elementy fenomenologii. Nie chodzi oczywiscie
o przyjecie fenomenologii jako systemu réwnoprawnego z personali-
zmem, co groziloby sprowadzeniem teologii duchowosci, jako dyscy-
pliny teologicznej, do rodzaju fenomenologii zjawisk duchowych czy w
najlepszym razie — antropologii duchowej. Autorzy dostrzegaja po-
trzebe zastosowania klasycznej fenomenologii w jej aspekcie epistemo-
logicznym gltownie do opisu oraz identyfikacji do§wiadczenia ducho-
wego, a nie jako filozoficznego pogladu na rzeczywisto$¢.

Fenomenologia jako nauka poczatku zaczyna badania od tego, co
jest przed zajgciem stanowiska, to znaczy od tego, co jest dane naocz-
nie, co mozna widzie¢ oraz uchwyci¢ bezposrednio i przedrefleksyjnie.
Zgodnie z tym, kazde poznanie naukowe polega na oczywistosci, czyli
na takim do$wiadczeniu, w ktorym zachodzil bezposredni, w miarg
mozliwosci zréodlowy, tzn. naoczny kontakt z przedmiotem badania.
Przedmiot ma by¢ obecny niejako ,,we wlasnej osobie”, a nie przez re-
prezentacje, na przyktad pojeciowg czy wyobrazeniowg'®.

Fenomenologia stosuje wlasciwe sobie metody a takze sposob je-
zykowego przekazu wynikéw badan fenomenologicznych. Jest to w
pierwszym rzedzie metoda opisu i ogladu, charakteryzujaca si¢ wolno-
$cig od wszelkich zalozen”. Podstawg analiz bowiem nie sg pojecia, ale
dostrzezenie w fenomenie tego, co si¢ orzeka. Stad fenomenologia po-
stuguje sie¢ czysta intuicjg, czyli poznaniem bezposrednim. Nie moze

7 Zob. B ar tn ik, Metodologia teologiczna, s. 99.

8 7ob. J. Kroko s, Fenomenologia Edmunda Husserla, Aleksandra Pfindera,
Maxa Schelera, (bmrw), s. 26-38; W. Tatarkiewicz, Historia filozofii, Warszawa
19783, t. 3, 5. 214-224.

" Por. Cz. S. Bartnik, Opis teologiczny, STV 15(1977), nr 1, s. 42-47.
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wiegc stosowac zadnych wyjasnien w sensie teorii dedukcyjnych. Oglad
dotyczy tego, ,,co” jest dane i tego ,,jak”” owo co$ jest dane. Celem opi-
su w fenomenologii jest wigc nie tylko utrwalenie wynikéw badan, lecz
takie ich przekazanie drugim, by czytajacy mogl znalez¢ si¢ takze w
obliczu opisywanego przedmiotu. Ten element metody fenomenolo-
gicznej znajduje najszersze zastosowanie w badaniu doswiadczenia du-
chowego jako przedmiotu formalnego teologii duchowosci. Innym
sktadnikiem metody fenomenologicznej jest ideacja prowadzaca do
uchwycenia istoty badanego fenomenu, co dokonuje si¢ na podstawie
przyktadowego ,,ujrzenia” jednostkowego fenomenu, przy zastosowa-
niu operacji ,,uzmienniania” (podstawiania innych przyktadow) i przez
poréwnywanie wychwyconych elementéw istotowych®.

Przyktadem zastosowania metod wlasciwych fenomenologii do teo-
logii duchowosci, jest zglaszana przez ks. Stomke koncepcja duchowo-
Sci jako zespolu postaw, majacych do przedmiotu odniesienie: intelek-
tualno-poznawcze, emocjonalno-warto$ciujace i tzw. behawioralne. W
tej koncepcji wazne jest odwotanie si¢ do osiggnie¢ psychologii perso-
nalistycznej, zgodnie z ktorg przez postawe rozumie si¢ zajgcie stano-
wiska i konsekwentne dzialanie zgodnie z zajgtym stanowiskiem. W
mysl tej metody postawa chrze$cijanska jest postawa cztowieka, ktora
swa geneze znajduje w $wiecie kultury i warto$ci chrzescijanskich®'.

Zastosowanie elementow metody fenomenologicznej polegatoby w
praktyce na tym, ze najpierw badacz okresla, wobec kogo lub czego
podmiot doswiadczenia duchowego zajmuje stanowisko. Czyni to opi-
sujac odniesienie intelektualno-poznawcze podmiotu, a wigc to, co jest
przedmiotem jego poznania w doswiadczeniu, jak ten przedmiot jest

80 Zob. A. B. Stepien, Metody w filozofii, ZN KUL 24(1981), nr 1, s. 6-11; W.
Strozewski, O metodzie w fenomenologii, [w:] Jak filozofowaé. Studia z metodolo-
gii filozofii, red. J. Perzanowski, Warszawa 1989, s. 78-95; Kro k o's, dz. cyt., s. 38-49.

81 Teologia duchowosci posréd innych dyscyplin teologicznych, [w:] Veritatem fa-
cientes, red. J. Nagorny, J. Wrobel, Lublin 1997, s. 405-406; por. K. Wojtyta, U pod-
staw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum II, Krakéw 1972, s. 179; W.Pr¢zyna,
Funkcja postawy religijnej w osobowosci czlowieka, Lublin 1981, s. 15-48; Ciekawa
probe zastosowania metodycznych zatozen ks. Stomki podjat ks. Wejman w opra-
cowaniu duchowosci mitosierdzia: Milosierdzie jako istotny element duchowosci chrze-
Scijanskiej, Szczecin 1997, s. 50-231; ten z e, Zbawcza wartos¢ duchowosci mitosier-
dzia, Poznan 1999, s. 20-23.
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ujmowany itd. Z tym wiaze si¢ okreslenie hierarchii wartosci, ku kto-
rym zwraca si¢ podmiot w doswiadczeniu duchowym. Opis odniesienia
emocjonalno-warto$ciujgcego, jak wynika z samej jego natury, angazu-
je sfere afektywno-wolitywna, ustalajac dlaczego i w jaki sposob roz-
poznana warto$¢ zostata uznana jako czynnik motywujacy. Nieodtacz-
nym w postawie korelatem poznania, przezycia i uznania wartosci jest
dziatanie, jako potwierdzenie dokonanego wyboru. Badacz opisujac za-
tem tzw. odniesienie behawioralne podmiotu interesowaé si¢ bedzie
konkretnymi aktami i zachowaniami.

Opisane tu czynnosci badawcze polegajace na opisie, analizie i re-
dukcji transcendentalnej eliminujgcej malo wazne przejawy postawy,
nie koniecznie musza stanowi¢ ciggu nastepczych dziatan jedno po
drugim. Niekiedy zachodzi¢ bedzie potrzeba zastosowania ich na zasa-
dzie kota wzajemnych zaleznosci. Zgodnie z ta procedura, badajac czy-
jes doswiadczenie modlitewne, nalezatoby najpierw okreslic postaweg
modlacego si¢, biorgc za punkt wyjscia jego odniesienie intelektualne
(kim jest Ten, do ktorego si¢ modli?), emocjonalno-wartosciujace (dla-
czego si¢ modli, jakie to ma dla niego znaczenie egzystencjalne?)
1 behawioralne (w jaki sposob si¢ modli?). Tak uporzadkowane dane
zostajg nastepnie poddane interpretacji teologicznej, w Swietle ktorej
doswiadczenie modlitewne jawi¢ si¢ bedzie jako szczegodlny przejaw
zycia teologalnego: wiary, nadziei i mitoéci®’.

82 powazne zastrzezenia do mozliwosci zastosowania fenomenologii w teologii
duchowosci zglasza A. J. N o w a k. Przyjecie fenomenologii za punkt wyj$cia w rozu-
mowaniu nazywa on ,,chorg” filozofia, bedaca antyteza postulowanej przez Jana Pawla
I ,,zdrowej” filozofii, jako fundamentu wlasciwej formacji duchowej, zwlaszcza kan-
dydatow do kaplanstwa (por. PDV 52). Niebezpieczenstwo fenomenologii 0. Nowak
upatruje w tym, ze ,,sklania ona czlowieka, by wiasne doswiadczenia absolutyzowac,
czynigc z nich jedyne kryterium. Jest to po prostu pokusa narzucania obiektywnej rze-
czywistosci istniejacej poza «ja» psychicznym okreslonej siatki poje¢ zaczerpnigtych z
immanencji. Taki stan rzeczy moze uksztaltowa¢ przekonanie, ze $wiat zewngtrzny
moze by¢ taki i tylko taki, jak go moje psychiczne «ja» doswiadcza, i nie moze by¢ in-
nej rzeczywistoscei. [...] Teologii, a by¢ moze szczegolnie teologii duchowosci, zagraza
bardziej fenomenologia anizeli marksizm, w fenomenologii bowiem jest zakamuflowa-
ny neokantyzm”. — Postuszenstwo Kosciotowi swigtemu fundamentem formacji ka-
planskiej w swietle Jana Pawta Il posynodalnej adhortacji apostolskiej ,, Pastores dabo
vobis”, RT 42(1995), z. 5, s. 57.
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¢) W aspekcie tresciowym

Synteza stosowanych w posoborowej teologii duchowosci metod,
rozpatrywana od strony tresciowej, domaga si¢ ukazania faz mys$lenia
naukotworczego, towarzyszacego badaczowi, ktory przyjmujac za pod-
stawe zatozenia personalizmu chrzescijanskiego, podejmuje opis do-
swiadczenia duchowego przy uzyciu przynajmniej niektérych metod
wlasciwych dla fenomenologii. Sg to zasadniczo trzy fazy: weryfikacja
fenomenologicznie opisanego doswiadczenia duchowego, obiektywiza-
cja w $wietle danych Objawienia 1 nauczania Kosciota, a takze ustale-
nie praktycznych norm aktualizacji zycia duchowego.

Koniecznos¢ weryfikacji do$wiadczenia duchowego jest jedng z
najbardziej delikatnych i trudnych spraw we wspotczesnej duchowosci
— stwierdza Jos¢ Manuel Cordobés. Trudno$¢ ta wigze si¢ m.in. ze
zmiennymi okoliczno$ciami, w ktorych to do§wiadczenie si¢ aktualizu-
je, jak rowniez z brakiem wilasciwych metod tejze weryfikacji. Ponadto
doswiadczenie z racji swej subiektywnosci i nieprzekazywalnosci nieta-
two poddaje si¢ weryfikacji. Niemniej jednak — zdaniem tegoz autora
— zasadniczym kryterium weryfikujacym kazde chrzescijanskie do-
$wiadczenie duchowe jest osoba Jezusa Chrystusa®™.

Jean Mouroux wskazuje na cztery zasadnicze kryteria weryfikujace
autentyczno$¢ chrzescijanskiego do§wiadczenia duchowego. Na pierw-
szym miejscu wymienia zachowywanie jedno$ci wiary, bowiem do-
swiadczenie chrzescijanskie czerpie swdj sens z wiary. Jako drugie kry-
terium stawia przestrzeganie przykazan (por. 1 Kor 7, 19), sposrod kto-
rych najwazniejsze jest przykazanie mitosci Boga i blizniego. Kazde
zatem autentyczne do§wiadczenie duchowe powinno shuzy¢ doskonale-
niu nadprzyrodzonej mitosci. Kolejnym waznym kryterium weryfikuja-
cym autentycznos$¢ doswiadczenia duchowego jest krytyczna samooce-
na dotyczaca z jednej strony grzeszno$ci do§wiadczajgcego podmiotu, a
z drugiej — $wiadomosci otrzymywania daréw od Boga. Kazde bo-
wiem doswiadczenie chrzescijanskie zawiera w sobie zywa $wiado-
mos$¢ grzesznosci w wyniku konfrontacji z najswigtszym Bogiem.

8 Verificacion de la experiencia cristiana, RevEsp 36(1977), s. 83-91.
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Ostatnim z kryteriow jest wzniesienie duszy ku Bogu, ktore nalezy
uznaé za centrum chrzescijanskiego do$wiadczenia duchowego™.

Drugg fazg w postgpowaniu badawczym, wedlug proponowanej tu-
taj integralnej metody personalistycznej, jest obiektywizacja do§wiad-
czenia duchowego w $wietle danych Objawienia i Magisterium Eccle-
siae®. W naukowym uprawianiu teologii duchowos$ci w duchu persona-
listycznym ten moment ma donioste znaczenie. Nie tylko bowiem za-
pewnia teologiczny charakter tej dyscypliny, czyniac ja teologia prak-
tyczng i mistagogiczng, a wigc stuzaca doprowadzeniu cztowieka do
osobistego do$wiadczenia Boga w Jezusie Chrystusie, co jest naczel-
nym zadaniem teologii (por. FR 93), ale przede wszystkim odpiera za-
rzut subiektywizmu. Ewangelia jest zatem podstawowg norma
i kryterium oceny kazdej formy duchowosci, tak religijnej jak i natural-
nej — twierdzi kard. Balthasar®.

Obiektywizacja doswiadczenia duchowego polegaé begdzie najpierw
na wykazaniu, ze jest ono stale obecne w przekazie biblijnym i catym
nauczaniu Kosciota. Doswiadczenie duchowo-religijne w Biblii, cho¢
przedstawiane w $wietle r6znych tradycji, koncentruje si¢ zasadniczo
na relacji Boga z cztowiekiem ukonstytuowanej wokot idei przymierza.
W Nowym Testamencie do$wiadczenie to przybiera rysy wybitnie
chrystocentryczne. Podkresla si¢, ze doswiadczenie duchowe w Biblii,
stanowi fundament wszelkiej duchowosci. Jest przy tym teologiczne
i antropologiczne zarazem, totez stanowi punkt wyjscia dla relacji mig-
dzyludzkich, a jednocze$nie kryterium odczytywania wszelkich wyda-
rzen w ramach historii zbawienia. Cata duchowos$¢ Starego i Nowego
Testamentu zasadza si¢ zatem na do$wiadczeniu duchowym, jako do-
$wiadczeniu obecno$ci Boga posrod swego ludu®’.

¥ Mouroux,dz cyt., s. 335-341.

8 P Biihler, L'identitd cristiana: tra ['oggettivita e la soggetivita, ,,Concilium”,
24(1988), f. 2, s. 44-48.

% H. Urs von Balthasar, Il Vangelo come norma e critica di ogni spiritualita
nella Chiesa, ,,Concilium” (Brescia), 1(1965), nr 4, s. 86; por. W. Stomk a, Teologia
duchowosci, s. 236.

87 Zob. W. S t o m k a, Doswiadczenie chrzescijariskie i jego rola w poznaniu Boga,
s. 104-105. W tym samym czasie bardzo podobny poglad zglaszat Tomas Alvarez
OCD z ,,Teresianum” — Experiencia cristiana y Teologia Espiritual, ,,Seminarium”,
26(1974), s. 102-110; A. Moran gon, L’esperienza spirituale nella Bibbia, ,,Crede-
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W dalszym procesie obiektywizacji do$wiadczenia duchowego
chodzi¢ bedzie o osadzenie teologicznej interpretacji opisanego feno-
menologicznie do$wiadczenia duchowego na przestankach biblijno-
patrystycznych i eklezjalno-doktrynalnych. W tym celu wskazane be-
dzie postuzenie si¢ powszechnie stosowanymi w naukach teologicz-
nych czgstkowymi metodami myslenia naukowego, typu: dedukcja, in-
dukcja, analiza, synteza, wyjasnianie, pordwnanie itp.* Zdaniem ame-
rykanskich teologow, nie bez znaczenia jest takze weryfikacja i obiek-
tywizacja do§wiadczenia duchowego na podstawie analiz semantyczno-
poréownawczych jezyka do$wiadczenia z jezykiem Objawienia®.

Kolejng faza integralnej metody personalistycznej jest odkrywanie,
wyjasnianie i ustalanie praw zycia duchowego. Poczawszy od Jacquesa
Maritaina, ktory poszukujac odrgbnosci metodologicznej teologii du-
chowosci okreslit jg jako nauke praktycznie praktyczng, wigkszos¢ au-
torow przyznaje jej wlasnie taki charakter’. Dla jednych oznacza to
funkcj¢ dyrektywno-normatywng, dla innych bardziej funkcj¢ eksplika-
tywng. W proponowanej tutaj metodzie zdecydowanie opowiadamy si¢
za preferencja dla funkcji eksplikatywnej teologii duchowosci.

W podejmowanym procesie naukotworczym, widzianym od strony
tresciowej, teologia duchowosci stawia sobie za cel przede wszystkim
odkrywanie, wyjas$nianie i ustalanie praw rzadzacych zyciem ducho-
wym. Sg to trzy wzajemnie warunkujgce si¢ dziatania stuzgce bezpo-
srednio materialnemu pomnazaniu wiedzy.

Odkrywanie praw zycia duchowego respektuje podstawowa zasade
personalizmu, jakim jest ontologiczna i egzystencjalna indywidualnosé¢
osoby, jak roéwniez podstawowg przestanke teologiczng o niepowtarzal-
nos$ci dziatania Ducha Bozego (por. J 3, 8), na czym zasadza si¢ nie-
zmierzone bogactwo duchowe Kosciota.

reoggi”, 4(1984), nr 4, s. 17-26; S. Cipriani, Alcune linee di spiritualita biblica, [w:]
Teologia spirituale. Temi e problemi, s. 83-95.

8 Zob. W. Kwiatkowski, Metoda myslenia naukowego, STV 1(1963), nr 1,
s. 5-32.

% Zob. R. Schreiter, La specificazione dell’esperienza e il linguaggio della
rivelazione, ,,Concilium”, 14(1978), f. 3, s. 90-102.

% 11 compito dello spirituale nei confronti del progresso e della pace, ,Humanitas”,
21(1966), s. 577-579.
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Obok odkrywania praw zycia duchowego, kolejnym zadaniem wy-
znaczonym przez integralng metode personalistyczng jest ich wyjasnia-
nie, ktére obok opisu i rozumienia, nalezy do podstawowych struktur
nauki. Chodzi tu o wyjas$nianie nominalne i konceptualne, szeroko sto-
sowane w teologii katolickiej. Wigze si¢ ono ze specyfika jezyka teolo-
gicznego, istotnie réznigcego si¢ od jezyka potocznego czy innych nauk
humanistycznych. W przypadku teologii duchowosci dotyczy to gtow-
nie potrzeby wyjasnienia ztozonej symboliki jezyka mistycznego. Sto-
sowane bywa takze wyjasnianie definicyjne, odpowiadajgce na pytanie
,,CO to jest?”, genetyczne, wskazujace na przyczyny, funkcjonalne, od-
staniajace zasady dziatania w okre§lonych warunkach, a takze wyja-
$nianie strukturalne, ttumaczace miejsce i role elementu w catoéci’'.

Niezbgdnym dla uprawiania naszej dyscypliny jest ustalanie praw
zycia duchowego. Nie chodzi jednak o wyznaczenie regut postgpowa-
nia z jednoczesnym zobowigzaniem do ich respektowania, co nalezy
raczej do teologii moralnej i ewentualnie do dydaktyki zycia duchowe-
go. Mamy tu na mysli przede wszystkim operacje naukotworcze pole-
gajace na zastosowaniu pewnego stopnia uogdlnienia, wyabstrahowania
i syntezy, w celu wypracowania og6lnie akceptowalnej teorii.

Zaproponowana tutaj integralna metoda personalistyczna wydaje
si¢ spetnia¢ wszystkie wymogi, jakie stawia teologiczny charakter oma-
wianej dyscypliny oraz konieczno$¢ uwzglednienia podmiotowych
uwarunkowan chrzescijanskiego zycia duchowego i duchowosci w 0go6-
le, a takze wspotczesne kryteria naukowos$ci. Ponadto wydaje si¢ naj-
bardziej adekwatna do okreslonych przez przedmiot materialny
i formalny specyficznych dla teologii duchowosci zrodet. W ten sposob
teologia duchowosci otrzymuje metodologiczne podstawy i bardziej
zwartg wewngtrzng strukture, pozwalajaca sytuowac ja posrod innych
nauk, takze nieteologicznych.

o' Zob. Cz. S. Bartnik, Wyjasnianie w teologii, STV 16(1978), nr 2, s. 31-35;
ten ze, Rozumienie w teologii, tamze, 21(1983), nr 1, s. 153-168.



