Ks. Marek Chmielewski

METODOLOGICZNE ASPEKTY
DUCHOWOSCI MARYJNEJ*

Wspolczesnie jestesmy swiadkami dos¢ zywego zaintereso-
wania duchowoscia, nie rzadko utozsamiang ze stanami ,wyz-
szej”, to znaczy ,odmiennej swiadomosci” (W. James), lub ze
,szczytujacymi stanami swiadomosci” (A. Maslow). Réznorod-
nos¢ przejawow tego , przebudzenia duchowego” moze czasem
przypomina¢ — moéwiac jezykiem Tomasza Mertona — wrzask
sepow krazacych nad padling'. Okazuje si¢ bowiem, Ze im bar-
dziej watpliwy i kontrowersyjny jest przedmiot tegoz zaintere-
sowania, tym wigkszy czyni sie wokol niego hatas. Rodzi to wie-
le nieporozumieni odnosnie do duchowosci w ogole, a nawet po-
dejrzen co do jej merytorycznej zasadnosci i celowosci. Po cze$ci
dotyka to takze duchowosci chrze$cijaniskiej i teologicznej reflek-
sji nad nia. Wciaz jeszcze bowiem odzywaja poglady, wedlug
ktorych teologia duchowosci to zwykla ascetyka i rodzaj poboz-
nej wiedzy stanowiacej czes¢ teologii moralnej?.

Za ten stan rzeczy ponosza odpowiedzialno$¢ takze sami teo-
logowie duchowosci, ktérzy wciaz za mato uwagi poswiecaja
metodologicznej stronie uprawianej przez siebie dziedziny. Po-
dobnie — jak zauwaza ks. Lucjan Balter — autorzy zajmujacy sie
duchowoscia maryjna czy tez poboznoscia maryjna nie precyzuja

* Opublikowano w: ,Salvatoris Mater”, 1(1999), nr 2, s. 320-336.
1 Zen i ptaki zqdzy, Krakéw 1995, s. 7.

2 Zob. A. G. Matani¢, La spiritualita come scienza. Introduzione metodologica al-
lo studio della vita spirituale cristiana, Cinisello Balsamo 1990, s. 9.



poje¢, jakimi sie postuguja, uwazajac je za ogdlnie znane i zro-
zumiale dla wszystkich®. Nie trudno zgadna¢, jakie moga byc¢ te-
go konsekwencje w praktyce Zycia chrze$cijaniskiego, tym bar-
dziej, ze tendencji do rozmywania poje¢ sprzyja postmoderni-
styczny sposdb myslenia, programowo lekcewazacy logike i ja-
kakolwiek metodologie*.

W pelni zasadna wigc wydaje si¢ proba doprecyzowania
podstawowych poje¢ z zakresu teologii duchowosci, jaka zamie-
rzamy podja¢ w niniejszym studium z punktu widzenia mario-
logii. By¢ moze w osobnym opracowaniu trzeba bedzie si¢ zajac
szerszym omdwieniem pod tym katem wlasciwego przedmiotu
materialnego i formalnego teologii duchowosci, specyficznymi
dla tej dyscypliny Zrédtami oraz metoda.

1. ZYCIE WEWNETRZNE A ZYCIE DUCHOWE

W dawniejszej literaturze teologicznej dos¢ powszechnie sto-
sowano pojecie ,zycie wewnetrzne”. Takze obecnie, zwlaszcza
starsi autorzy, uzywaja go zamiennie z terminami ,, duchowosc¢” i
,zycie duchowe”. Warto jednak zwrdci¢ uwage, ze kazdy z tych
terminow wskazuje na odrebny desygnat.

Wiele tresci na temat zycia wewnetrznego zawarte jest w Pi-
smie sw., zwlaszcza w listach Pawtowych, w dzietach wybitnych
teologdw oraz w oficjalnym nauczaniu Koéciota. Sw. Pawet kilka
razy uzywa okreslenia , zycie wewnetrzne” piszac o rozdarciu
czlowieka, ktory chce wypelnia¢ Prawo Boze, a zarazem ulega
skfonnosciom natury (por. Rz 7, 22; 2 Kor 4, 16). W liscie do Efe-

3 L. Balter, Duchowos¢ i poboinos¢ maryjna w Swietle koScielnej tradycji,
,,Ateneum Kaptanskie” 110(1988), s. 395-396.

4 Zob. Z Sareto, Postmodernistyczny styl myslenia i zycia, w: Postmodernizm.
Wyzwanie dla chrzescijaristwa, red. Z. Sareto, Poznan 1995, s. 9-27.
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zjan modli si¢ ,0 wzmocnienie sily wewnetrznego czlowieka”
dla swoich adresatow (3, 16). W élad za Apostotem doktorowie
Kosciota i wielcy swieci chetnie postugiwali si¢ okresleniem ,,zy-
cie wewnetrzne”, czego przykladem jest m.in. dzielo sw. Teresy
od Jezusa pt. Twierdza wewnetrzna. Pojecia , zycie wewnetrzne”
uzywa m.in. Sobdr Watykanski II, ale go nie definiuje®. Nato-
miast Jan Pawel IT w encyklice o Duchu Swietym utozsamia zy-
cie wewnetrzne z zyciem duchowym, stwierdzajac ze ,pod
wptywem Ducha Swigtego dojrzewa i umacnia si¢ 6w cztowiek
wewnetrzny, czyli «duchowy»” (DV 58). Dodaje przy tym, ze
,Kosciol — jak nikt inny — jest Swiadom tego, co w cztowieku
wewnetrzne, a zarazem najbardziej glebokie i istotne, bo ducho-
we i niezniszczalne” (tamze).

Mimo usankcjonowania nazwy ,zycie wewnetrzne”, wiek-
sz0$¢ wspolczesnych autoréw poddaje krytyce stosowanie jej na
okreslenie zycia duchowego, jako zbyt szeroka, a przy tym no-
szaca na sobie slady tendencji manichejskich. Zwracaja oni uwa-
ge, ze ze wzgledu na jedno$¢ psychofizyczna czlowieka niezwy-
kle trudno jest precyzyjnie wyodrebnic taka sfere jego aktywno-
Sci realizujacej si¢ w centrum osobowym, a wiec ,,wewnatrz”,
ktora zarazem nie uruchamiataby jakiejs aktywnosci zewnetrz-
nej, uchwytnej dla otoczenia (np. postawy ciala, mimika, gesty
itp.). Totez przyjmuje sie, ze zycie wewnetrzne to bogaty i rézno-
rodny swiat ludzkich mysli, pragnien, doznan, instynktow i war-
tosciowan moralnych®.

5 Na przyktad w Dekrecie Presbyterorum ordinis zacheca kaptanow, aby ze-
spalali w jedno swoje zycie wewnetrzne z dziatalnosciag zewnetrzng. — Zob. D.
de Pablo Maroto, La espiritualidad en el Concilio Vaticano II. Bibliografia fundamen-
tal, ,Revista de Espiritualidad” 34(1975), s. 329; I. Colosio, 1l Concilio Vaticano II e
la vita spirituale, ,Rivista di Ascetica e Mistica” 7(1962), s. 319.

6 Zob. W. Granat, Zycie wewnetrzne powolaniem kazdego chrzeicijanina,
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Wynika z tego, Ze moze istnie¢ zycie religijne, ktére nie be-
dzie zawiera¢ zadnego zycia duchowego ani nie bedzie angazo-
wacd zycia wewnetrznego jako catoksztattu tworczych mozliwo-
Sci cztowieka. Takie zycie religijne ograniczac sie bedzie do ele-
mentarnego kultu i rytualizmu. Przeciwnie, moze istnie¢ bogate
zycie wewnetrzne nie majace jednak nic wspdlnego z Zyciem re-
ligijnym. Sq bowiem ludzie, takZze niewierzacy, a nawet zdekla-
rowani materialisci, ktérzy wykazuja ogromne bogactwo wy-
obrazni, mysli i uczud, nie pozostajacych w jakimkolwiek zwiaz-
ku z Zyciem religijnym, a tym bardziej Zyciem duchowym, o ile
przez to ostatnie rozumie¢ bedziemy co najmniej otwarcie si¢ na
rzeczywisto$¢ inng niz swiat uchwytny zmystowo.

Przez Zzycie wewnetrzne mozna zatem rozumiec takze Swia-
domos¢ wlasnej egzystencji. Jezeli ta egzystencja znajduje odnie-
sienie do jakkolwiek pojetej rzeczywistosci transcendentnej,
wowczas mozna mowic¢ o duchowosci. Jezeli z kolei ta rzeczywi-
sto$¢ transcendentna postrzegana bedzie w kategoriach osobo-
wych i w plaszczyznie wiary chrze$cijaiskiej, wowczas stanie si¢
zyciem duchowym’.

Innymi stowy: kazdy czlowiek z uwagi na swa rozumna na-
ture posiada zycie wewnetrzne, ukladajace si¢ w jakas ducho-
wos¢, ktéra w przypadku chrzescijanina zawsze powinna miec
postaé zycia duchowego, czyli zycia w Duchu Swietym. Ducho-
wos$¢ zatem nalezy do Zycia wewnetrznego i stanowi jego inte-

,Ateneum Kaptanskie” 85(1975), s. 195; W. Pluta, W trosce o Zycie wewnetrzne.
Powigzanie z teologiq, Poznat-Warszawa 1980, passim; A. Zynel, Duchowosé
chrzedcijaniska i jej podstawy w Swietle teologii posoborowej, w: Chrzescijariska ducho-
wos¢ (seria: ,,W nurcie zagadnien posoborowych”, t. 14), red. B. Bejze, Warsza-
wa 1981, s. 14-15; S. Witek, Teologia zycia duchowego, Lublin 1986, s. 15.

7 Zob. L. Bouyer, Wprowadzenie do zycia duchowego. Zarys teologii ascetycznej i
mistycznej, Warszawa 1982, s. 11-12.
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gralna czes¢. Natomiast szczegolna postacia duchowosci, jako re-
ligijnej funkcji rozumnej natury ludzkiej, jest Zzycie duchowe,
czyli — jak uczy Jan Pawet II — , zycie z wiary” (RM 48), albo
,zycie w Chrystusie, zycie wedtug Ducha Swietego” (VC 93)3

Jezeli zatem $w. Pawel, Sw. Teresa od Jezusa i tylu innych au-
torow uznawanych powszechnie za autorytety w dziedzinie du-
chowosci méwi o zyciu wewnetrznym, to znaczy, ze sfera psy-
choemocjonalna, wolitywna i poznawcza cztowieka ochrzczone-
go powinny by¢ przenikniete darami Ducha Swietego. To dzia-
tanie Ducha Swietego w cztowieku nie niszczy jego zycia we-
wnetrznego, przeciwnie — oczyszcza je i udoskonala zgodnie z
aksjomatem gratia non tollit naturam sed eam perficit. Potwierdza
to Jan Pawet II piszac: , Dzigki udzielaniu si¢ Boga, duch ludzki,
ktory «zna to, co ludzkie», spotyka sie z «Duchem, ktory przeni-
ka glebokosci Bozey. [...] Takie wewnetrzne obcowanie z Bogiem
w Duchu Swietym sprawia, ze cztowiek w nowy sposéb pojmuje
rowniez siebie samego, swoje cztowieczenstwo. Doznaje pelnego
urzeczywistnienia 6w obraz i podobienstwo Boze, jakim czlo-
wiek jest od poczatku” (DV 58-59).

Jak wynika z powyzszego, utozsamienie zycia wewnetrznego
z zyciem duchowym byloby pochopnym sakralizowaniem tego,
co dopiero w dlugim i ztozonym procesie oczyszczenia, oswie-
cenia i zjednoczenia powinno by¢ przeobrazone tchnieniem Du-
cha na wzér Chrystusa, aby mozna bylo powiedzie¢ za sw.
Pawlem: ,Teraz zas juz nie ja zyje, lecz zyje w mnie Chrystus”
(Ga 2, 20). Wowczas dopiero chrzescijanin stajac si¢ prawdziwie
homo novus, w pelni zyje zyciem duchowym. Jest ono zatem dzie-

8 Por. G. del Pozo, Chrzescijarskie zycie w Duchu i wedtug Ducha, w: Duch
Odnowiciel (kolekgja ,,Communio”, t. 12), red. L. Balter, Pallottinum 1998, s. 218-
232.



fem taski, totez nikt, nawet wyposazony w niezwykle bogate zy-
cie wewnetrzne, nie jest w stanie wznies¢ si¢ na poziom Ducha’.
Zycie w Duchu Swietym jako 0$ chrzescijaniskiej duchowosci
ma swoj fundament i poczatek we chrzcie $w., kiedy czlowiek
staje sie Swiatynia Ducha Swietego i zostaje wszczepiony w Mi-
styczne Ciato Chrystusa — w Kosciot Swiety. Oznacza to, ze nie
jest mozliwe Zycie duchowe — w $cistym znaczeniu tego stowa
— poza widzialna wspolnota Kosciola katolickiego. Dlatego
franciszkanski teolog Alfonso Orlini, nie waha sie stwierdzic:
,Albo zycie duchowe jest katolickie, albo nie ma go wcale”1°.

2. ZYCIE DUCHOWE MARYI

W swietle powyzszych uscislen terminologicznych niewiele
mozna powiedzie¢ o zyciu wewnetrznym Maryi, a wiec o Jej
uczuciach, pragnieniach, sposobie myslenia itp. Nie to bowiem
mieli na celu $w. Lukasz i sw. Jan Apostot wnikliwie ukazujac
obecnos$¢ Maryi w zyciu Jezusa Chrystusa i wspdlnoty apostol-
skiej. Z niezaspokojonej przez nich potrzeby blizszego poznania
zycia wewnetrznego tej niezwyklej Kobiety ze strony chrzesci-
jan, zrodzily sie apokryfy i cata tzw. poboznos¢ ludowa, ktora
karmi si¢ dociekaniem, jakie zwiazki psycho-emocjonalne za-
chodzity pomiedzy Matka Boza a Jej Boskim Synem, dziewiczym
Oblubiencem Jézefem, sw. Elzbieta i calag gromada rzeczywistych
oraz fikcyjnych postaci biblijnych. W tej potrzebie odtworzenia
stanow wewnetrznych Maryi trzeba miedzy innymi widzie¢
zrodlo powstawania na przestrzeni wiekow przeroznych obrze-

? J. Weismayer, Petnia zycia. Zarys historii i teologii chrze$cijaniskiej duchowosci,
Krakow 1993, s. 16.

10°A. Orlini: La spiritualita. Concetti e generalita, ,Miscellanea Francescana”
57(1957), f. 2, s. 157.



dow i misteriow maryjnych, niekiedy o wysokim walorze kate-
chetyczno-teologicznym, jak réwniez folklorystyczno-kulturo-
wym!!,

Dos¢ zwiezly w formie literackiej przekaz biblijny odstania
natomiast niezwykle bogate zycie duchowe Matki Bozej, czyli
pelnie jej zycia w Duchu Swietym. W tej ptaszczyznie bowiem
ukazuje si¢ cala prawda o Maryi i Jej roli w ekonomii zbawienia,
jak rowniez prawda o Bogu Ojcu objawiajacym sie¢ w Chrystusie
mocg Ducha Swietego. Stusznie zatem w trosce o odnowe
wspotczesnej mariologii i duchowosci maryjnej Sobor Watykan-
ski II, a w slad za nim Pawet VI i Jan Pawet II postuluja, aby pel-
niej uwzgledniac¢ zwiazek Maryi z Trzecia Osoba Boska zaréwno
w plaszczyznie dociekan teologicznych, jak i praktyki pobozno-
$ci maryjnej (por. MC 27).

Soborowa konstytucja dogmatyczna o Kosciele nawiazujac
do patrystyki i liturgii, Maryje nazywa ,przybytkiem (sacrarium)
Ducha Swietego” (KK 53), chcac podkresli¢, Ze jest On przyczyna
sprawcza i wzorcza zycia i postaw Matki Pana, poniewaz stale w
Niej zamieszkuje. Oznacza to, ze miedzy Duchem Swietym a
Maryja zachodza najbardziej intymne wiegzi, ktorych szczyto-
wym momentem jest Wcielenie. Wskazuje to na gteboki wymiar
trynitarny zycia duchowego Maryi'2.

Podobnie Pawet VI postulujac, aby ,[...] praktyki poboznosci
wzgledem Maryi Panny wyraZznie wykazywaty charakter tryni-
tarny i chrystologiczny” (MC 25), przypomina, ze ,[...] uswieca-
jace dziatanie Ducha Swietego w Dziewicy Nazaretanskiej jest
szczytowym momentem jego poczynan w historii zbawienia”

11 Zob. J. J. Kope¢, Elementy maryjne w polskiej poboznosci ludowej, ,,Ateneum
Kaptanskie” 111(1988), s. 29-43.

12 Zob. S. Gre$, Sanktuarium Ducha Swietego, ,Communio” 3(1983) nr 5,
s. 76-84.



(MC 26). Wielokrotnie podkreslali to takze Ojcowie Kosciota,
przypisujac Duchowi Swigtemu ,[...] wiare, nadzieje i mitos¢,
ktore ozywiaty serce Najswietszej Dziewicy” (tamze).

Rowniez Jan Pawet II podkresla istotng role Ducha Swietego w
zyciu Maryi rozwazajac stowa Archaniota: ,taski petna”. Pozdro-
wienie oprdcz tego, Ze odnosi si¢ do wybrania Maryi na Matke
Syna Bozego, wskazuje na cale Jej ,nadprzyrodzone obdarowa-
nie”, jakie dokonato sie za sprawa Ducha Swietego (por. RM 9).
Przejawem tego jest heroiczne postuszenstwo wiary Maryi, po-
réwnywanej do wiary Abrahama. Odnosnie do tego Ojciec Swiety
pisze: ,[...] jak potezne jest dziatanie taski w Jej duszy, jak przeni-
kliwy wptyw Ducha Swietego, Jego $wiatta i mocy” (RM 18).

W ostatnich latach inspirowane nauczaniem Soboru i poso-
borowych papiezy studia mariologiczne, takze polskie, poszty w
kierunku badan nad zwiazkiem Trzeciej Osoby Boskiej z Maryja,
nie wahajac sie nazywac Ja ,Nosicielka Ducha S'wietego —
Pneumatoforg”’®. Takie wlasnie zainteresowanie teologéw oraz
ludu Bozego bardziej Zyciem duchowym Maryi, anizeli Jej zy-
ciem wewnetrznym daje mocne fundamenty zaréwno dla mario-
logii, jak i duchowos$ci maryjnej, znajdujacej swdj wyraz w tzw.
poboznosci maryijne;j.

13 Zob. np.: ]. M. Salgado, Pneumatologie et Mariologie. Bilan actuel et orienta-
tions possibles, ,Divinitas” 15(1971), s. 421-428; J. M. Alonso, Mariologia y Pneu-
matologia. En torno al libro de H. Miihlen, ,Ephemerides Mariologicae” 21(1971),
s. 115-121; 22(1972), s. 395-405; Nosicielka Ducha. Pneumatofora, red. ]. Wojtkow-
ski, S. C. Napiorkowski, Lublin 1998; S. de Fiores, Na drogach Ducha z Maryjg,
Warszawa 1998; S. Fudala, Duch Swiety i Maryja wzorem oblubiericzej mitosci mie-
dzy Bogiem a ludzmi, ,Karmel” 18(1998) nr 2, s. 36-41; L. Kasperek, Maryja Dzie-
wica — matkq i wzorem prowadzonych przez Ducha, tamze, nr 4, s. 19-25; A. ]J. No-
wak, Maryja — Faski Petna, otwarta na Ducha Swigtego, wzorem o0séb konsekrowa-
nych, ,,Zycie Konsekrowane” 6(1998) nr 1, s. 35-39; S. Harezga, Z Maryjq odkry-
wamy Ducha Swietego, tamze, nr 4, s. 17-22.
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3. POJECIE DUCHOWOSCI

Otwarcie sie na jakkolwiek pojeta Transcendencje nalezy do
elementarnych wlasciwosci ludzkiej natury. Duchowos$¢ zatem
jako takie wiasnie otwarcie na Transcendencje jest zjawiskiem
ogolnoludzkim, niejako wpisanym w rozumnos$¢ cztowieka. Z tej
racji Antoni J. Nowak OFM stowo ,, duchowos$¢” zalicza do pojec
pierwotnych, a wiec niedefiniowalnych, podobnie jak pierwot-
nym i niedefiniowalnym pojeciem jest ,,osoba”. Zatem jak osoba
wyraza sie przez swoja osobowos¢, tak religijna funkcja rozum-
nej natury ludzkiej wyraza si¢ w duchowosci. Duchowos¢ w
znaczeniu uniwersalnym jest wiec ta wlasciwoscia natury ludz-
kiej, dzigki ktorej zdolna jest ona doswiadcza¢ Transcendencji, a
przez to réwniez autotranscendowac.

Samo stowo ,,duchowos¢” pojawito sie juz w pierwszej po-
fowie V wieku w listach pseudohieronimianskich. W jednym z
nich autor, najprawdopodobniej Pelagiusz, zacheca do ducho-
wego rozwoju nowoochrzczonego imieniem Thesiphont w sto-
wach: Age, ut in spiritualitate proficias’®. Pézniej stowo to przecho-
dzito ewolucje znaczeniowa od sensu scisle religijnego w okresie
od V do XI wieku, przez sens filozoficzny w potowie XII wieku,
az po sens jurydyczny, ktory catkowicie zaniknat pod koniec XVI
wieku. W sensie religijnym ,, duchowo$¢” oznaczata zycie w Du-
chu Swietym i czesto byta przeciwstawiana , cielesnosci” (carnali-
tas). Jako termin filozoficzny , duchowo$¢” oznaczata sposob by-
cia lub poznania, przeciwstawiajacy si¢ tendencjom cielesno-

14 Zob. A. J. Nowak, Duchowos¢ osob konsekrowanych, w: ,Vita consecrata”.
Adhortacja. Tekst i komentarze, red. A. J. Nowak, Lublin 1998, s. 179-181; tenze,
Religijnos¢ bez Boga, [w:] Najwazniejsza jest mitos¢, red. M. Chmielewski, Lublin
1999, s. 327-336.

15 Sw. Hieronim, De scientia divinae legis, PL 30, 105-116; 9, 114d-115a.



zmystowym i wskazywata raczej na niematerialno$¢ duszy
ludzkiej. Jurydyczne natomiast rozumienie ,,duchowosci” ozna-
czato administrowanie dobrami ko$cielnymi, materialnymi i du-
chowymi, a wiec sprawowanie kultu, jurysdykcje, przedmioty
kultu itp.

W okresie scholastyki stowo ,, duchowos¢”, cho¢ bylo w nie-
mal powszechnym uzyciu, sporadycznie pojawiato si¢ w pi-
smach sw. Tomasza z Akwinu'® i $w. Bonawentury”.

Oficjalnie do stownika teologiczno-duchowego termin ten
wszed! na przetomie XIX i XX wieku w wyniku licznych sporéw
epistemologicznych dotyczacych natury zycia duchowego.
Upowszechnit sie dzigki popularnosci dziet Augusta Saudreau
pt. Manuel de spiritualité (Paris 1920) i Pierre Pourrata pt. La spir-
itualité chrétienne (Paris 1918-1928) oraz wielotomowego Diction-
naire de spiritualité ascetique et mystique (Paris 1937-)'8.

Samo stowo ,, duchowos¢” wystepuje 4 razy w dokumentach
Soboru Watykanskiego II (DE 6, 15; DZ 6; DM 29), zas Katechizm
Kosciota Katolickiego uzywa go 5 razy w 3 punktach poswieco-
nych modlitwie (KKK 2684, 2693, 2705)".

Jako rzeczywisto$¢ uniwersalna, duchowos¢ zawsze powinna
by¢ dookreslona przymiotnikowo, czym innym bowiem jest du-
chowos¢ chrzescijariska w ogole, a zupelnie czym innym, na
przykltad, duchowos¢ dalekowschodnia. Wobec tego duchowos¢
chrzescijanska, a $cislej — katolicka, to zycie duchowe, przez

16 Zob. SThI-1I, q. 73, a. 5,11, q. 34, a. 1, ad 1; q. 65, a. 2, ad 1.

7In Sent., 1,d. 37,1, a.2, q. 1; ad 4.

18 Zob. A. Solignac, Spiritualité, w: Dictionnaire de spiritualité ascétique et my-
stique, t. 14, red. A. Derville, P. Lamarche, A. Solignac, Paris 1990, k. 1142-1146;
O. Filek, Wokd¢t terminu ,duchowosé”, RTK 13(1966) z. 3, s. 41-42.

19 Zob. M. Chmielewski, Zagadnienie duchowosci w , Katechizmie Kosciota Ka-
tolickiego”, ,Roczniki Teologiczne” 42(1995) z. 5, s. 6-9.
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ktore rozumiec nalezy otwarcie sie chrzescijanina na uswiecajace
dziatanie Ducha Swigtego w mocy Misterium Paschalnego Jezu-
sa Chrystusa i takq wspotprace z taska, ze jej rezultatem jest doj-
rzato$¢ we wierze i zarazem dojrzatos¢ osobowosci ochrzczone-
go®. Zasadniczymi ptaszczyznami badz wymiarami tej uswieca-
jacej i personalizujacej wspdtpracy podmiotu duchowego z taska
Boza, sa: zycie sakramentalne, zycie modlitwy, praktyka cnot
chrzescijanskich czyli asceza oraz apostolstwo?!.

Zycie duchowe jest zatem sposobem egzystencji catkowicie
przeniknietej wiarg, ktéra jest otwarta na Ducha Swigtego, i w
ktérej wyraza sie zycie Ducha Swietego. U podstaw zycia du-
chowego jest zawsze do$wiadczenie Ducha Swigtego dziatajace-
go we wspdlnocie Kosciota. To doswiadczenie stanowi zasadni-
czy przedmiot zainteresowania ze strony wspolczesnej teologii
duchowosci. Chodzi mianowicie nie o doswiadczenie w sensie
laboratoryjnego eksperymentu albo jednostkowego wrazenia
wywotlanego przez jaki$ bodziec w zmystach. Podstawa ducho-
wosci jest natomiast doswiadczenie rozumiane jako uswiado-
miony akt, przez ktéry podmiot duchowy wchodzi w relacje do
Boga, swiata i samego siebie. Poniewaz kazda relacja z metafi-
zycznego punktu widzenia jest jakimkolwiek przyporzadkowa-
niem czegokolwiek czemukolwiek?, dlatego tak rozumiane do-

20 Por. ]. Ratzinger, Der Heilige Geist als communio. Zum Verhiltnis von Pneu-
matologie und Spiritualitit bei Augustinus, w: Erfahrung und Theologie des Heiligen
Geistes, red. C. Heitmann, H. Miihlen, Hamburg-Miinchen 1974, s. 223; B. Fra-
ling, Uberlegungen zum Begriff der Spiritualitit, ,Zeitschrift fiir katcholische The-
ologie” 92(1970), s. 189.

21 Sw. Franciszek Salezy na poczatku dzieta Filotea zycie modlitwy, sakra-
menty i ascezg, jako sktadowe chrzescijaniskiej poboznosci, poréwnuje do dra-
biny patriarchy Jakuba z Rdz 28, 12. — Filotea czyli droga do zycia poboznego,
Olsztyn 1985, s. 29.

22 Zob. M. A. Krapiec, Metafizyka. Zarys teorii bytu, Lublin 1978, s. 329.
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Swiadczenie duchowe polega bardziej na aktualizacji dynami-
zmu doznawania, anizeli na aktualizacji dynamizmu dziatania.
Mamy wiec tu do czynienia z aktualizacja tkwiacych w podmio-
cie potencjalnosci ku autotranscendencji. W te potencjalnosci
wyposazaja ochrzczonego udzielone mu dary Ducha Swietego i
cnoty wlane, wraz z cnotami teologalnymi.

W autentycznym doswiadczeniu religijno-duchowym, po-
dobnie jak w kazdym innym, podmiot przyjmuje okreslone po-
stawy, majace do przedmiotu tegoz doswiadczenia trojakie od-
niesienie: intelektualno-poznawcze, emocjonalno-wartosciujace
oraz behawioralne. Oznacza to, ze podmiot w rezultacie do-
swiadczenia duchowego, powinien mie¢ przynajmniej prekon-
cepcyjne poznanie doswiadczanego przedmiotu, a wiec jaki$ ro-
dzaj intuicji, a nawet pojeciowe uchwycenie doswiadczanej rze-
czywistosci. To dokonuje sie w sferze rozumu. Nastepnie na mo-
cy tego poznania powinno dokonac si¢ uznanie przedmiotu do-
Swiadczenia i ptynacych zen tresci jako centralnej wartosci. To z
kolei jest aktem woli. Wreszcie poznanie i uznanie przedmiotu
doswiadczenia powinno znalez¢ potwierdzenie w konkretnym
dziataniu lub zachowaniu, czyli w tzw. odniesieniu behawioral-
nym?.

Zgodnie z taka fenomenologiczno-psychologiczna perspek-
tywa doswiadczenia duchowo-religijnego ks. Walerian Stomka,
nawiazujac do Instrumentum laboris (nr 21) VIII Zwyczajnego Sy-
nodu Biskupow z 1990 roku, ktorego byl ekspertem, zglasza
wlasna koncepcje duchowosci. Jest to — wedlug niego — , ze-
spot postaw serca pobudzonego przez Ducha, a mianowicie

2 Por. W. Prezyna, Funkcja postawy religijnej w osobowosci cztowieka, Lublin
1981, s. 15-48; M. Rocheach, Beliefs, attitudes, and values, San Francisco 1968, pas-
sim; K. Wojtyta, U podstaw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum I1I, Krakow
1972, 5. 179.
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przekonan, motywagji, decyzji...” wobec nadnaturalnie objawia-
jacego sie Boga, spotykanego, przyjetego i doswiadczanego
przez wiare, nadzieje i miloé¢ oraz dary Ducha Swigtego?.

Warto zwroci¢ uwage na dwa szczegélne momenty tej defini-
qji. Pierwszy wiaze si¢ z wyeksponowaniem ,,serca” jako bezpo-
Sredniego i wlasciwego podmiotu zajmowanych postaw. Jest ono
afektywnym centrum osobowym, ktdry mistycy okreslaja jako
,szczyt duszy” (apex animae), ,,dusze duszy” albo ,dno duszy”.
W tym afektywnym centrum osobowym dokonuje si¢ identyfi-
kacja $wiata wartosci i pozostawanie z nimi w komunii mitosci.
,Kresem tej komunii mitosci jest mistyczne doznawanie obecno-
$ci i dziatania Ducha Swigtego, ktéremu ostatecznie zawdziecza
sie przebostwienie i uszczesliwiajaca komunie z Bogiem oraz ca-
tym stworzeniem”?. Zatem wtasciwym i bezposrednim podmio-
tem doswiadczenia duchowego jest ,serce”?. Wynika z tego, ze
wymiar emocjonalno-wartosciujacy, wprost odwotujacy sie do
woli, w zajmowanych postawach duchowych ma znaczenie prio-
rytetowe. Z tej racji wspofczesna teologie duchowosci postrzega
sie raczej jako teologie afektywna (teologia affettiva)?.

Stawianie w centrum duchowosci doswiadczenia duchowe-
go, odwotujacego sie do afektywnosci, moze prowokowac oskar-
zenia o relatywizowanie teologii w duchu modernizmu i post-

24 W. Stomka, Teologia duchowosci, w: M. Chmielewski, W. Stomka, Polscy
teologowie duchowosci (seria ,,Duchowos$¢ w Polsce”, t. 1), Lublin 1993, s. 231-236;
tenze, Teologia duchowosci posréd innych dyscyplin teologicznych, w: Veritatem fa-
cientes, red. J. Nagorny, J. Wrébel, Lublin 1997, s. 405-406.

25 Tamze, s. 240-241.

26 D. von Hildebrand, Serce. Rozwazania o uczuciowosci ludzkiej i uczuciowosci
Boga-Cztowieka, Poznan 1985; zob. S. T. Zarzycki, Dietricha von Hildebranda filozo-
ficzno-teologiczne podstawy duchowosci serca, Lublin 1997.

27 Ch. A. Bernard, Teologia affettiva, Cinisello Balsamo 1985.
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modernizmu, a takze zarzut sprowadzania duchowosci do ptyt-
kiego sentymentalizmu, co zreszta zdarzalo sie¢ w historii du-
chowosci, zwtaszcza w odniesieniu do kultu Matki Bozej. Nalezy
jednak zauwazy¢, ze doswiadczenie chrzescijanskie o tyle jest
autentyczne, o ile jest udziatem w takim doswiadczeniu ducho-
wym samego Kosciota, a przez Kosciot w doswiadczeniu Apo-
stotow i Jezusa Chrystusa. Pismo sw. i orzeczenia Magisterium
Kosciota, jako ostateczna i natchniona werbalizacja chrzescijan-
skiego doswiadczenia duchowego, pozostaja nadal konieczna i
obiektywizujaca, cho¢ nie jedyna podstawa uprawianej w ten
sposob teologii duchowosci?®.

4. DOSWIADCZENIE DUCHOWE MARYI

Uwzgledniajac powyzsze usci$lenia, nalezaloby dokonac roz-
roznienia miedzy duchowoscia Maryi, a duchowoscia maryjna.
W centrum jednej i drugiej jest nieredukowalne doswiadczenie
duchowe, czyli rozpoznanie, uznanie i spontaniczna odpowiedz
na uswiecajace dziatanie Ducha Swietego. Z tej racji teolog zaj-
mujacy sie duchowoscia Maryi, jezeli chce pozosta¢ wierny pro-
ponowanej metodologii, powinien podejmowac proby opisu
oraz interpretacji w swietle Objawienia i nauki Kosciota tego ja-
kosciowo najdoskonalszego doswiadczenia obecnosci i dziatania
Ducha Swietego, ktére wpisato sie istotowo w osobowos¢ i nie-
zwyklte powotanie Matki Bozej. W ujeciu systematycznym nale-
zaloby zatem badac Jej odniesienie intelektualno-poznawcze,
emocjonalno-wartosciujace oraz behawioralne do tego, co dziato
sie w Jej sercu. Wielka pomoca stuzy¢ moze egzegeza i teologia
biblijna, pozwalajaca petniej odkrywac bogactwo tresci w lako-

28 W. Stomka, Teologia duchowosci, art. cyt., s. 236.
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nicznym przekazie ewangelicznym.

Wydaje sig, ze podobna metoda postuguje sie Jan Pawet II
miedzy innymi we wspomnianej encyklice maryjne;j.

By zilustrowa¢ mozliwos¢ takiego ujecia doswiadczenia dzia-
tania Bozego moca Ducha Swietego w Maryi, warto rozwazy¢
pokrétce sceny Zwiastowania i Nawiedzenia (por. £k 1, 26-56).
Otéz dialog Maryi z Archaniotem potwierdza gleboka Jej Swia-
domos¢ aktualizujacego si¢ Misterium Wcielenia. Maryja wie i
rozumie, co si¢ w Niej i przez Nia dokonuje. Jej wiara jest zatem
wiarg ,rozumiejacg”, gdyz jest wzmocniona szczegdlnymi da-
rami Ducha Swietego. Wypowiedziane fiat wskazuje na to, ze
rozpoznanie woli Bozej wpisuje si¢ najglebiej w cala motywacje
Dziewicy z Nazaretu. Zas pelen ekstatycznego uniesienia hymn
Magnificat, pozwala odgadna¢, jak wielkie bogactwo uczuc towa-
rzyszylo tej fundamentalnej odpowiedzi na uswiecajace dziata-
nie Ducha Swietego. Natomiast wymownym przyktadem beha-
wioralnego odniesienia ze strony Maryi do doswiadczenia dzia-
tajacego w Niej Ducha Swietego jest Jej gotowosé stuzenia $w.
ElZbiecie.

Koniczac wnikliwa analize tych dwdch wydarzen, Ojciec
Swiety zestawia stowa Archaniota ,laski petna” i stowa $w. Elz-
biety , btogostawiona, ktoras uwierzyta”. W nich bowiem odsta-
nia si¢ zasadnicza tre$¢ mariologiczna i najglebszy przejaw po-
stawy duchowej wyplywajacej z owego doswiadczenia napel-
nienia Duchem Swietym. , Penia taski, przy zwiastowaniu aniel-
skim oznacza dar Boga samego — pisze Jan Pawel Il — wiara
Maryi, ktora glosi Elzbieta przy nawiedzeniu, wskazuje na to, jak
Dziewica nazaretariska odpowiedziata na ten dar” (RM 12).

Na rozpoznana wole Boga wzgledem siebie i zarazem uzna-
na za najwyzszy imperatyw moralny, Maryja odpowiedziata
,postuszenstwem wiary”. ,Odpowiedziala wiec calym swoim
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ludzkim, niewiescim «ja». Zawieralo si¢ w tej odpowiedzi wiary
doskonate wspodldziatanie «z taska Boza uprzedzajaca i wspo-
magajaca» oraz doskonata wrazliwoé¢ na dziatanie Ducha Swie-
tego, ktory «darami swymi wiare stale udoskonala»” (RM 13).

W tym stwierdzeniu Papiez wyprzedza tresci, ktdre pelniej
wyrazil rok pdzniej w liscie apostolskim Mulieris dignitatem (z 15
VIII 1988), piszac o ,geniuszu kobiety”. Jego istota jest wrodzona
kobiecie zdolnos¢ do mitowania i bycia milowana (por. MD 29-
30), a w zwiazku z tym , wrazliwos$¢ na czlowieka w kazdej sy-
tuacji: dlatego, ze jest cztowiekiem!” (MD 30), jak roOwniez szcze-
golna wrazliwos¢ na to, co Boskie — na natchnienia Ducha. Z tej
racji — zauwaza Papiez — ,,Chrystus rozmawia z kobietami o
sprawach Bozych, znajdujac u nich dla tych spraw zrozumienie:
autentyczny rezonans umystu i serca, odpowiedz wiary” (MD
15). Oznacza to, ze kobieta w sposdb szczegdlny jest dyspono-
wana do postawy medytacyjnej wzgledem tajemnic Objawienia.
Jest to wazny element duchowosci kobiety wprost wyptywajacy
z wrodzonego jej , geniuszu kobiety”?.

Maryja odpowiadajac fiat na objawiona Jej wole Ojca Przed-
wiecznego, odstonita cate bogactwo swojego , geniuszu kobiety”,
ktory wpisuje sie w samo centrum Jej duchowosci i stanowi za-
razem wzor do nasladowania nie tylko przez chrzescijanskie ko-
biety®. Z kolei nasladowanie Maryi, to najbardziej wiarygodny
aspekt poboznosci maryjnej.

2 Zob. M. Chmielewski, Medytacyjny wymiar «geniuszu kobiety». Refleksja
nad Listem Apostolskim «Mulieris dignitatem», , Ateneum Kaplanskie” 122(1994),
s. 283-293.

30 Zob. tenze, , Geniusz kobiety” Maryi jako wzor chrzedcijaniskiego zycia ducho-
wego, w: Oblicza doskonatosci chrzescijaniskiej (seria: ,,Duchowo$¢é w Polsce”, t. 3),
red. M. Chmielewski, Lublin 1996, s. 161-174.
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5. DUCHOWOSC I POBOZNOSC MARYJNA

W omawianej encyklice Redemptoris Mater Jan Pawet II precy-
zyjnie rozréznia miedzy , duchowoscia maryjng”, a odpowiada-
jaca jej ,poboznoscia maryjna”, przy czym duchowos$¢ jest nie
tylko ,,sama nauka wiary, ale takze zyciem z wiary” (RM 48). A
skoro wiara, jak uczy sw. Jakub Apostot (por. Jkb 42, 14-18), musi
wyrazac si¢ w konkretnych czynach, wigec zewnetrznym przeja-
wem ,,zycia z wiary” jest pobozno$¢. Zawiera si¢ w niej owo be-
hawioralne odniesienie do przedmiotu doswiadczenia ducho-
wego, o ktorym byla mowa wczesnie;j.

,Poboznos¢” nalezy do najczesciej uzywanych stow w jezyku
teologiczno-koscielnym. Pochodzi ono od tacinskiego pietas, kto-
re pierwotnie oznaczalo postawe cztonkow rodziny wzgledem
ojca, a przez to wzgledem autorytetu cywilnego, na przykiad
imperatora. Wskazywato wiec horyzontalny kierunek relacji in-
terpersonalnych. PoZniej szacunek dla glowy rodziny lub spote-
czenstwa przeniesiono na zmartych przodkow, co sprawilo, ze
pietas zaczeto oznaczac takze odpowiedni kult zmartych i bostw
domowych. Nabralo wigc wymiaru wertykalnego, przy czym
zawsze byt to kierunek oddolny, idacy od cztowieka do Bostwa?!.
Ten podwdjny wymiar poboznosci podkresla takze sw. Tomasz,
wiazac ja z cnota religijnosci. Nastawieniem woli czlowieka, by
oddac siebie samego z motywu mitosci na stuzbe Bogu jako osta-
tecznemu celowi, Akwinata nazywa poboznoscia we wtasciwym
tego stowa znaczeniu, zas troske o najblizszych, innych czton-
kéw spotecznosci i ojczyzne, nazywa pietyzmem?32.

31 Zob. E. Ruffini, Esercizi di pieta, w: Nuovo Dizionario di Spiritualita, red. S.
De Fiores, T. Goffi, Cinisello Balsamo 19854, s. 509-511.

2 SThII-I, q. 82, a. 1-2; II-1I, g. 101, a. 1.
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Podkreslenie wertykalno-horyzontalnego wymiaru pobozno-
Sci o tyle zastluguje na uwagg, ze jedno z najczestszych wypaczen
poboznosci, a zwlaszcza poboznosci maryjnej polega na odcina-
niu si¢ od zaangazowania w sprawy doczesne. Jest to postawa
niekiedy okreslana jako tzw. sakralizm®, a w mowie potocznej —
bigoteria.

Drugim, realnym zagrozeniem dla poboznosci chrzescijan-
skiej jest jej oderwanie od podbudowy intelektualnej, koniecznej
dla integralnosci wiary zgodnie z aksjomatem fides querens intel-
lectum, jak réwniez niewlasciwe zaangazowanie sfery emocjo-
nalno-motywacyjnej. Ten problem wydaje sig, ze dotyczy szcze-
golnie poboznosci maryjnej, czemu wyraz dal m.in. Pawet VI w
adhortacji apostolskiej Marialis cultus, piszac o niewtasciwych
sposobach wyrazania kultu. Sa nimi m.in.: ,[...] zwodnicza 1a-
twowierno$¢, zwracajaca uwage raczej na zewnetrzne praktyki
niz na powazna gorliwos¢ religijna: czcze i przemijajace wzru-
szenie uczuciowe, zupetie obce duchowi Ewangelii...” (MC 38).

Jak zatem powinna by¢ ksztaltowana autentyczna ducho-
wos$¢ maryjna i odpowiadajaca jej poboznosc¢?

Wspomniana adhortacja Pawta VI odnosnie do tego podaje w
drugiej czesci dziewie¢ podstawowych zasad odnowy kultu ma-
ryjnego. Cho¢ mowa jest w nich o kulcie, a nie o duchowosdi, to
jednak z ich tresci wynika, ze chodzi o catoksztatt postaw religij-
no-duchowych wzgledem Boga aktualizowanych na wzor Mary-
i. Z tej racji Papiez Maryje, bedaca wzorem dla catego Kosciota,
nazywa nauczycielka poboznosci (por. MC 21).

3 Sakralizm w radykalnej postaci za jedynie uswiecajace uznaje tylko te
czynnosci, ktore bezposrednio dotycza kultu Bozego. Wszystko inne co najwy-
zej ma charakter obojetny wzgledem poboznos$ci. — J. G. Piwinski, Rola ¢wiczern
poboznych w rozwoju osobistego zycia religijnego, ,Przeglad Powszechny” 69(1952),
t. 234, s. 3-26.
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Kazdy wiec, kto zajmowac si¢ bedzie duchowos$cia maryjna,
zarowno od strony normatywnej, jak i fenomenologiczno-
opisowej, oraz kazdy chrzescijanin pielegnujacy w sobie synow-
ska postawe wzgledem Matki Pana, powinien uwzglednic te za-
sady w tych trzech odniesieniach wzgledem doswiadczenia du-
chowego, ktorego przedmiotem jest osoba Maryi i dzielo Ducha
Swietego w Niej. Zasady te wskazujq wyraznie na przestanki in-
telektualne wiary katolickiej, wlasciwie motywuja postawe wia-
ry i podpowiadaja konkretne dziatania w celu nasladowania Ma-
ryi w Jej relacji do Oséb Boskiej Tréjcy, do Kosciota Swietego i ca-
tego Bozego stworzenia.

Dla ksztaltowania swiadomos$ci wiary pryncypialne znacze-
nie maja pierwsze cztery zasady, ktore w adhortacji Marialis cul-
tus okreslone zostaty jako podstawowe zasady odnowy kultu
maryjnego. Sa to: zasada trynitarna, chrystologiczna, pneumato-
logiczna i eklezjalna. Zabezpieczaja one oddawanie czci , Ojcu
przez Syna w Duchu” (por. MC 25). , Ponadto jest konieczne, by
praktyki poboznosci, ktérymi chrzescijanie poswiadczaja swoja
czes¢ i poszanowanie dla Matki Pana, jasno i wyraznie wskazy-
waty miejsce, jakie zajmuje Ona w Kosciele” (MC 28). Starozytna
zasada mariologii eklezjologicznej brzmi: Ecclesia mater — Mater
Ecclesize. Mozna ja rozumie¢ w ten sposob, ze Koscidl staje sie
macierzynski na tyle, na ile wpatruje si¢ i nasladuje Matke Ko-
sciota. Istnieje bowiem z woli Chrystusa gteboki zwigzek Maryi z
Jego Mistycznym Ciatem (por. RM 5), totez Maryja jest ,, pierwo-
wzorem Kosciola w porzadku wiary, mitosci i doskonatego zjed-
noczenia z Chrystusem” (KK 64). Tylko w takiej trynitarno-ekle-
zjologicznej perspektywie w pelni zrozumiata jest rola Maryi w
dziele zbawienia.

Postulowane przez Pawta VI dowarto$ciowanie Pisma sw. w
duchowosci i poboznosci maryjnej takze nie jest bez znaczenia
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dla owego odniesienia intelektualno-poznawczego wzgledem
doswiadczenia synowskiej relacji ochrzczonego do Maryi. , Kult
Najswietszej Panny zadna miara nie moze oddalac sie od tego
ogolnego ukierunkowania zycia chrzescijafiskiego”, jakie wyty-
cza Pismo sw. (MC 30).

Jesli zas chodzi o motywacyjny i praktyczny (behawioralny)
aspekt duchowosci i poboznosci maryjnej, to — zgodnie z przy-
jeta przez nas koncepcja duchowosci chrzescijariskiej — nalezy
zwrdci¢ uwage na tzw. wskazania szczegdlowe, zawierajace sie
gléwnie w zasadach: liturgicznej i ekumenicznej, a takze zasa-
dzie antropologicznej i nasladownictwa.

Dokument wyraznie przestrzega przed mieszaniem liturgii
eucharystycznej z praktykami typowymi dla poboznosci maryj-
nej, co zaciera role Eucharystii, jako ,,szczytowego momentu spo-
tkania wspolnoty chrzescijaniskiej” (por. MC 31). Rownie wazna
jest przestroga, aby w praktykach poboznos$ci maryjnej starannie
unikano wszystkiego, co mogloby innych braci chrzescijan
wprowadza¢ w btad odnosnie do prawdziwej nauki Kosciota
Katolickiego (por. MC 32), tym bardziej, Ze istnieja ,niemate roz-
bieznosci pomiedzy sposobem myslenia licznych braci z innych
Koscioléw i wspdlnot koscielnych, a nauka katolicka «o roli Ma-
ryi w dziele zbawienia»” (MC 33).

Waznym z punktu widzenia odniesienia motywacyjnego jest
postulat Pawta VI, aby w oddawaniu czci Najswietszej Dziewicy
zwrdcic szczegdlna uwage na osiagniecia wspotczesnej antropo-
logii (por. MC 34). Obraz Maryi bowiem, wytworzony przez pe-
wien typ literatury poboznej, jest nie do przyjecia przez wspot-
czesnego czltowieka, co zniecheca go do oddawania kultu Maryi i
nasladowania Jej. Wiasnie nasladowanie Maryi jako wzoru cat-
kowitego przylgniecia do woli Bozej (por. MC 35) jest szczegolna
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troska Kosciota i miarg autentycznosci postaw duchowych
wzgledem Maryi, zwlaszcza ze strony kobiet (por. MC 36-37).

W podsumowaniu refleksji bedacych zaledwie préba uscisla-
nia terminologii dotyczacej duchowosci w ogdle, a duchowosci
maryjnej w sposob szczegdlny, nasuwa sie¢ pytanie: czy podej-
mowane zabiegi metodologiczne nie odbiora duchowosci maryj-
nej, dynamicznie odradzajacej si¢ po Soborze Watykanskim II,
specyficznego jej piekna i spontanicznosci wyrazu?

Odpowiedz wydaje si¢ narzuca¢ sama. Wbrew hotdujacym
nadmiernej spontanicznosci zwolennikom postmodernizmu,
trzeba stwierdzi¢, Ze jak o pieknie i funkcjonalnosci kazdego zy-
wego organizmu w duzym stopniu rozstrzyga jego kregostup,
tak o tozsamosci kazdego dzieta cztowieka decyduje jego we-
wnetrzna struktura. To samo dotyczy szeroko pojetej duchowo-
Sci, a wigc takze duchowosci maryjnej i odpowiadajacej jej po-
boznosci. Im mocniejszy fundament, tym wigeksza mozliwos¢ ar-
chitektonicznej fantazji; im solidniejsza podbudowa metodolo-
giczna duchowosci maryjnej, tym wigksza wrazliwos¢ na Tajem-
nice Maryi i dziatajacego w Niej oraz przez Nia Ducha Swigtego.
Przejrzysta metodologia mariologii i duchowo$ci maryjnej za-
gwarantuje prawowiernos¢ poboznosci maryjnej, ktora dzieki
temu — jak pisze $w. Ludwik Grignon de Montfort — stanie sie
pewna droga do Boga w Jezusie Chrystusie3.

3 Tajemnica Maryi, nr 23, Poznan 1982, s. 25.
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