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POSOBOROWE KONCEPCJE
TEOLOGII DUCHOWOSCI*

Wyczerpujace zaprezentowanie i ustosunkowanie sie do
funkcjonujacych w literaturze ostatnich dziesiecioleci posoboro-
wych koncepcji teologii duchowosci wymagaloby obszernego
studium. Z tej racji ograniczymy sie tylko do wypunktowania
najbardziej charakterystycznych pogladéw na interesujacy nas
temat, co moze postuzy¢ jako punkt wyjscia do dyskusji nad
wyborem takiego kierunku uprawiania teologii duchowosci,
ktéry od strony merytorycznej bedzie najbardziej odpowiedni
dla przygotowywanego polskiego stownika duchowosci.

Teologiczna refleksja nad procesem zycia duchowego prak-
tycznie zawsze byla przedmiotem uwagi teologéw. Problematy-
ka uSwiecenia cztowieka przenikala wszystkie kwestie teolo-
giczne. Co wiecej - wydaje sie, ze zainteresowanie zyciem du-
chowym, zwlaszcza w $redniowieczu, stanowilo czynnik inte-
grujacy cala 6wczesna refleksje teologiczna.

Wyrazne wyodrebnienie tej problematyki w formie samo-
dzielnej naukowej dyscypliny teologicznej nastgpito dopiero na
poczatku obecnego stulecia. Towarzyszyty temu liczne polemiki
o charakterze epistemologicznym, trwajace praktycznie do za-
koriczenia II wojny §wiatowej. Rozstrzygnety one definitywnie o
naukowym statusie teologii duchowosci, majacej wtasng nazwe,
przedmiot materialny i przedmiot formalny oraz metode. Ana-
chronizmem wydaje si¢ wiec poglad, iz teologia duchowoéci jest
czeécig teologii moralnej lub dogmatyki oraz ze rozwdj teologii
idzie w kierunku , wchtoniecia” teologii duchowosci przez teo-
logie moralna. Wszystko wskazuje raczej na tendencje reinte-
growania rozczlonkowanej i wyspecjalizowanej teologii w opar-
ciu wlasnie o teologie duchowosci.

* Druk w: ,Roczniki Teologiczne”, 43(1996), z. 5, s. 21-37.



1. Duchowo5$¢ jako przedmiot refleksji teologicznej

Na przedmiot naszej dziedziny wiedzy teologicznej wskazuje
sama jej nazwa. Nie jest to tylko kwestia nominalna, ale istotowa.
Pod tym wzgledem jednak istniala duza rozbieznos¢. Do nie-
dawna funkcjonowatly takie okreslenia jak: ,ascetyka” lub ,teo-
logia ascetyczna”, ,teologia ascetyczno-mistyczna”l, ,teologia
doskonalosci” i ,teologia zycia wewnetrznego”? itd. Kazda z
nich akcentowala inny aspekt uswiecajaco-zbawczej relacji czto-
wieka do Boga bedacej przedmiotem naszych zainteresowar.
Obecnie niemal wszyscy liczacy sie teologowie posoborowid
sklaniaj sie ku okre$leniu , teologia zycia duchowego”4 lub “teo-
logia duchowosci”s. Czesto jednym pojeciem ,, duchowos¢” okre-
Sla sie zaréwno praktyke, jak i teorie zycia duchowegos.

1 Zestawienie pojec¢ ,ascetyka” i ,mistyka” w jedna nazwe pojawilo sie po
raz pierwszy u S. Ch. Dobrosielskiego OFM w dziele pt. Summarium asceticae et
misticae theologiae... (Cracoviae 1665), a nastepnie u G. B. Scaramellego (Diretto-
rio ascetico - 1752 i Direttorio mistico - 1754). Odtad utrwalil sie zwyczaj osobne-
go omawiania dwoéch aspektéw chrzescijariskiego zycia duchowego. Dopiero J.
de Guibert podjat jedng z pierwszych préb ponownej unifikacji aspektu asce-
tycznego i mistycznego zycia duchowego. - Zob. ]. Aumann, Teologia spirituale,
dz. cyt, s. 11-12.

2 Zwolennikami tej nazwy byli gléwnie: R. Garrigou-Lagrange i Tissot -
zob. G. Rodriguez-Melgarejo, art. cyt., s. 78.

3 M. Belda, Lo statuto epistemologico della teologia spirituale nei manuali recenti
(1978-1989), ,,Annales theologici” 6(1992), s. 254-257.

4 Pojecie ,,zycie duchowe” upowszechnilo sie dzieki wydawanemu od 1919
r. czasopismu ,La Vie Spirituelle Ascetique et Mystique”, jak réwniez dzieki
dzietom takich autoréw jak: J. Schrijvers - I principi della vita spirituale, J. De Gu-
ibert - Theologia spiritualis ascetica et mystica (Roma 1937), A. Velensin - L’objet pro-
pre de la théologie spirituelle oraz J. Heerinckx - Introductio in theologiam spiritualem.

5 Zwolennikami tej nazwy sa m.in.: Ch. A. Bernard, F. Ruiz-Salvador, Y.
Congar, G. Moioli, R. Moretti, L. Bouyer, H. Urs von Balthasar, A. Queralt i w
wiekszosci autorzy francuscy - Zob. G. Rodriguez-Melgarejo, art. cyt., s. 78.

6 Inng propozycje terminologiczng zgtasza Francisco Juberias proponujac
dla teologii duchowosci nazwe: ,teosiologia”, ktéra dotychczas nie znalazla
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Czym wobec tego jest duchowos$é¢, jako przedmiot teologii
duchowosci?

W stownikach i encyklopediach funkcjonuje w zasadzie filo-
zoficzne rozumienie duchowosci, wedlug ktérego jest ona jako-
Scig konstytutywna bytéw i substancji duchowych. Totez méwi
sie¢ o duchowosci Boga, aniotéw, duszy ludzkiej, duchowosci
sztuki itd., przeciwstawiajac ja zarazem cielesnoéci i materialno-
Sci’. Przeniesienie tego okreslenia na grunt teologii grozi skraj-
nym spirytualizmem zycia duchowego, co bytoby w sprzeczno-
Sci zar6wno z dogmatem Wrcielenia, jak i nauka Vaticanum II, w
ktérej duchowos¢ inkarnacyjna stanowi jedna z zasadniczych
przestanek.

Starsi teologowie, na przyklad Giuseppe Corti, Gustav Thils i
H. Urs von Balthasar, duchowo$¢ na ogét utozsamiaja ze Swieto-
Sciag lub uwazaja, ze jest ona konkretna forma $wietosci, ktéra
wierni realizuja zaleznie od warunkéw, w jakich zyja. Ich zda-
niem miedzy Swietoscig a duchowoscia zachodzi taka réznica jak
pomiedzy istota rzeczy a forma, ktéra ona moze konkretnie
przybiera¢. W zwigzku z tym sklonni sg zaweza¢ duchowos¢ do
obszaru zycia chrzescijariskiego. Znamienne jest stwierdzenie
Alfonso Orliniego, ze jak ,nie ma zbawienia poza Kosciotem”,
tak tez nie ma poza Kosciolem duchowosci. ,Duchowos¢ jest ka-
tolicka, albo nie ma jej wcale”.

Taka tendencja przygotowala grunt pod eklezjologiczno-
pneumatologiczne rozumienie duchowosci na Soborze Waty-
kariskim II. Autorzy posoborowi podkreélaja, ze duchowos¢ jest
przezywaniem stosunku czlowieka do Boga, objawiajacego sie w
Kosciele i przez Kosciét. U podstaw tak rozumianej duchowosci
jest dodwiadczenie Ducha Swietego aktualizujace sie przez wia-
czenie we wspdlnote Kosciola. Zycie duchowe zatem to pelna,

swoich zwolennikéw. - La divinizacion del hombre. Tratado teologico de la perfeccion
cristiana, Madrid 1972, s. 15; Zob. G. Rodriguez-Melgarejo, art. cyt., s. 78.

7 Por. W. Granat, Personalizm chrzescijarski. Teologia osoby ludzkiej, Poznan
1985, s. 125 ns.



potencjalna i zaktualizowana w Koéciele skutecznos¢ zbawczego
dziatania Boga przez Chrystusa w Duchu Swietyms. Poniewaz
ostatnio zaréwno w teologii, jak i w praktyce Kosciola wiele sie
mowi o mistagogii, dlatego szereg spirytualistow sklonnych jest
Scisle wiazaé zycie duchowe z mistagogia rozumiana jako wdro-
zenie do zycia prawdziwe chrzeScijariskiego®.

W nawigzaniu do tego mozna wyodrebnic¢ trzy zakresy zna-
czeniowe pojecia ,duchowos¢”. Jest to z jednej strony osobiste
zycie duchowe jakiegos czlowieka, na ktore skladaja sie jego my-
§li, formy modlitewne, szczegdlne praktyki i taski, a z drugiej -
sposOb, w jaki opierajac sie na osobistym doswiadczeniu prowa-
dzi on innych do doskonalosci, czyli sa to zasady wpajane
uczniom i szczegdlowe cele, jakie im stawia. W oparciu o to jego
uczniowie formutuja duchowos$é jako doktryne i sztuke zycia
duchowego?.

W tak rozumianej duchowosci szereg autoréw podkreséla jej
charakter dynamiczno-rozwojowy, majacy swe Zrédlo takze w
dyspozycjach antropologiczno-psychicznych. Jest to zatem szer-
sze ujecie duchowosci, ktére mozna okresli¢ jako ,antropolo-

8 Zob. K. Gorski, Od religijnosci do mistyki. Zarys dziejow Zycia wewnegtrznego
w Polsce, cz. I, Lublin 1962, s. 5; ]. Weismayer, Leben in Fiille. Zur Geschichte und
Theologie christicher spiritualitit (Tyrolia Verlag, Innsbruck-Wien 1983; wyd. pol-
skie: Petnia zycia. Zarys historii i teologii chrzescijariskiej duchowosci, tl. ]J. Zycho-
wicz, Krakéw 1993.

9 Zob. M. A. Schreiber, Mistagogia. Comunicazione e vita spirituale, ,Epheme-
rides carmeliticae” 28(1977), s. 3-58; P. A. Arriaga, J. Rojas, Un intento de pedago-
gia espiritual. Ejercicios y discernimiento, ,Christus” 46(1981) nr 548, s. 37-40; L.
Boriello, Note sulla mistagogia o dell'introduzione all’esperienza di Dio, ,,Ephemeri-
des carmeliticae” 32(1981), s. 35-89; tenze, L’itinerario spirituale del cristiano: tra
mistagogia e mistica, ,Angelicum” 62(1985), s. 282-305; F. Ruiz-Salvador, Caminos
del Espiritu, Madrid 1991, s. 40 ns.

10 J. de Guibert, La spiritualité de la Campagnie de Jésus, Rome 1953, s. XVIII-
XIX; O. Filek, Wokét terminu ,,duchowosc”, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”
13(1966) z. 3, s. 41 ns.
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giczno-teologiczne”1l. Wyrazng nowoscia w pojmowaniu relacji
czlowieka do Boga jest przypomnienie, ze zycie duchowe nie ty-
le polega na szukaniu Boga ze strony czlowieka, lecz na odpo-
wiadaniu na Jego zbawczo-uswiecajaca inicjatywel2.

Ujmujac rzecz w kategoriach teologicznych nasuwa sie prze-
konanie, ze jedyna autentyczng duchowoscia w sensie $cistym,
jest duchowos¢ skoncentrowana na Chrystusie, a przez Niego na
Tréjcy. Jest ona partycypacjag w misterium Chrystusa aktualizo-
wanym przez wiare, nadzieje i mitos¢. Wobec tego duchowos¢
chrzes$cijariska nalezaloby rozumieé jako udzielanie si¢ zycia Bo-
zego, dzieki ktéremu czlowiek staje si¢ rzeczywistym uczestni-
kiem natury Bozej (por. 2 P 1,4) i dzieckiem Bozym (por. 1] 3,1)%3.

Bardziej uniwersalistyczng koncepcje duchowosci zgtaszaja
teologowie czerpiacy inspiracje z fenomenologii. W tym nurcie
nalezy sytuowac poglad na duchowos¢, jaki zglosit ks. prof. W.
Stomka podczas VIII Zwyczajnego Synodu Biskupéw w 1990 r.,
ktoérego byl ekspertem. Zaproponowat on rozumienie duchowo-
Sci oparte czeSciowo na mysli kard. K. Wojtyly. Ot6z duchowosé
- wedlug niego - to zespo6t postaw serc pobudzonych przez Du-
cha Swietego, a mianowicie przekonari, motywadji, decyzji, przy
czym przez postawy nalezy rozumie¢ stanowisko, ktére charak-
teryzuje czlowieka w odniesieniu do osoby lub wartosci, a zara-
zem gotowos¢ dzialania wedlug zajetego stanowiska, tak ze ma
ono do swego przedmiotu odniesienie intelektualne, emocjonal-
no-wartoéciujace i behawioralne!4. Koniecznym wydaje sie tu

11 Zob. Corso di spiritualita . Esperienza. Sistematica. Proiezioni, Brescia 1989,
s.15-18.

12 Zob. A. Rizzi, Dio in cerca dell, uomo. Rifare la spiritualita , Edizioni Paoline
19892

13 A. Zynel, Duchowo$¢ chrzescijariska i jej podstawy w Swietle teologii posobo-
rowej, w: Chrzescijariska duchowos¢ (seria: , W nurcie zagadnierr posoborowych”,
t. 14), red. B. Bejze, Warszawa 1981, s. 12.

14 W. Stomka, Duchowos¢ kaptatiska, ,,Ateneum kaptaniskie” 83(1991), t. 116,
s. 109; Por.: K. Wojtyla, U podstaw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum II, Kra-
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dopowiedzenie, ze aktualizacja tych postaw, a wiec trojakiego
odniesienia, dokonuje si¢ w ramach doSwiadczenia, ktére ze
wzgledu na nadprzyrodzony przedmiot, jak i soteriologiczny cel
okreélane jest jako doswiadczenie duchowo-religijne.

Takie fenomenologiczne podejscie do religijnej dyspozycji
czlowieka pozwala méwi¢ o duchowosci takze poza obszarem
instytucjonalnego oddziatywania Koéciota, a nawet o duchowo-
Sci niechrzeécijariskiej czy wrecz ateistyczne;.

Jak widaé, zglaszane przez ré6znych autoréw opisy lub robo-
cze definicje duchowosci przyjmuja na ogét za podstawe synteze
cech ludzkich i ewangelicznych. Réznig si¢ one jednak w pogla-
dzie na obraz tej syntezy. Dla jednych taka synteza jest osobo-
wos¢ dojrzata w wierze, uksztaltowana z jednej strony wedlug
specyfiki osobowosci, jej powotania czy charyzmatéw, a z dru-
giej strony wedlug wskazan doktryny chrzescijariskiej. Inni te
synteze rozumieja bardziej funkcjonalnie: jako praktyczna po-
stawe wobec zycia, podyktowana religijng lub etyczna ocena lub
jako reakcje §wiadomoéci religijnej na przedmioty odnoszace sie
wprost i bezposrednio do Boga, tak w wymiarze intelektualnym,
jak i praktycznym?5.

2. Doswiadczenie duchowe podstawa zycia duchowego

Analizujacy status epistemologiczny teologii duchowosci w
najnowszych podrecznikach i publikacjach Manuel Belda
stwierdza, ze zdecydowana wiekszo$¢ teologéw, zgadza sie co
do tego, ze doswiadczenie duchowe znajduje si¢ w centrum zy-
cia duchowegol¢. Niemniej jednak w okreélaniu natury samego

kow 1972, s. 179; W. Prezyna, Funkcja postawy religijnej w osobowosci cztowieka,
Lublin 1981, s.15-48; M. Rocheach, Beliefs, attitudes, and values, San Francisco
1968, passim.

15 A. Zynel, art. cyt., s. 22-23; Por. A.-M. Besnard, Kierunki rozwojowe wspdt-
czesnej duchowosci, "Concilium" 1-10(1965/ 66), s. 654.

16 M. Belda, art. cyt., s. 254-257.



doswiadczenia duchowego pojawiaja sie réznice. I tak F. Ruiz-
Salvador méwi o doswiadczeniu chrzeécijafiskim kwalifikowa-
nym jako podstawie duchowosci, przez ktére rozumie doswiad-
czenie duchowo-religijne $wietych, ktére nigdy nie uleglo zafal-
szowaniu w historii Kosciofa. Dla jego zasadnego opisu i bada-
nia teolog duchowosci z koniecznosci musi siega¢ do dogmatyki,
moralnej i psychologiil’. Ch. A. Bernard rozumie przez do$wiad-
czenie nie tyle wydarzenie jednostkowe, nawet o przelomowym
znaczeniu, co raczej egzystencjalny rozwoj zycia chrzescijariskie-
go. Z kolei G. Gozzelino chrzeécijariskie doswiadczenie duchowe
ujmuje jako osobowa apropriacje danych Objawienia.

,Jest do przewidzenia - pisze W. Stomka - ze teologowie, dla
ktérych doswiadczenie wigze sie zawsze z sentymentalizmem i
subiektywizmem, postawia zarzut sentymentalizmu i subiekty-
wizmu tak pojmowanej teologii i ze beda widzie¢ w takim jej
ujeciu prébe uniezaleznienia teologii od autorytetu stowa Boze-
go i autorytetu Kosciota oraz zepchniecia jej na tory relatywi-

zmu” 1, Oczywiscie zawsze w duchowosci grozi powrét do mo-
dernizmu. Niemniej nie mozna ignorowac roli doswiadczenia,
jaka przyznaje mu zaréwno Pismo $w., jak i Magisterium Eccle-
siae. Doswiadczenie chrzedcijaniskie, ktére o tyle jest autentycz-
ne, o ile jest udzialem w takim doswiadczeniu samego Kosciota,
a przez Kosciét w doswiadczeniu Apostotéw i Jezusa Chrystusa.

Z dos¢ zlozonym zagadnieniem natury do$wiadczenia du-
chowego, bedacego u podstaw duchowosci, wiaze sie kwestia
zrodet teologii duchowosci, pozwalajacych dotrze¢ do tego, co
jest osobista i bezposrednia relacja pomiedzy Bogiem a czlowie-
kiem o charakterze soteriologicznym. Szereg wspélczesnych pu-
blikacji, Scile nawigzujacych do mysli zawartej w nauczaniu so-
borowym i posoborowym, poswieconych jest identyfikacji i opi-
sowi tzw. ,miejsc” do$wiadczenia duchowego. Obok klasycz-
nych ,miejsc” takich jak: modlitwa, sakramenty, wspélnota Ko-

17 Zob. tamze, s. 432-435.



Sciota, wymienia si¢ m.in. ciato, pte¢, kulture, zycie spoteczno-
polityczne itd.18

Materiatem Zrédlowym dla badania do$wiadczenia ducho-
wego, aktualizujacego sie w tak réznorodnych ,miejscach”, sa,
obok klasycznych Zrédet teologicznych (Pismo $w., pisma Ojcéw
Kosciota, dziela wybitnych i §wietych teologow), wszelkie prze-
kazy o charakterze autobiograficznym, biograficznym, kronikar-
skim itp. Z uwagi na stale poszerzajacy sie arsenal Srodkéw
przekazu, bezposrednie dotarcie do przekazywanego doswiad-
czenia duchowo-religijnego wymagac¢ bedzie opracowania wia-
Sciwej hermeneutyki Zrédet teologii duchowosci.

Wspominani tu teologowie niestety ograniczaja sie jedynie
do wymienienia Zrédet teologii duchowosci, bez glebszych ana-
liz hermeneutycznych. Z reguly dziela je na dwie grupy: Zrédta
wspdlne, czyli te, z ktérych korzysta cala teologia, a wiec Pismo
$w. Tradycja, Magisterium Ecclesiae, liturgia itd., oraz Zrédla ty-
powe dla teologii duchowosci. Sa to: zasady i konkluzje teologii
dogmatycznej i moralnej stuzace do weryfikacji czy wiara po-
szczegolnych chrze$cijan przezywana jest w zgodnosci z norma
moralng (ortopraksja) i prawda dogmatyczng (ortodoksja), na-
stepnie historia duchowosci, pisma $wietych i mistykéw, auto-
biografie i biografie (hagiografia), osobiste doswiadczenie, r6zne
dziedziny nauk humanistycznych (gléwnie psychologia i peda-
gogika, antropologia itd. ).

Roéznice w pogladach na ten temat dotycza raczej nazewnic-
twa poszczegélnych Zrédet i kryterium podzialu. Na przykiad
hiszpaniscy autorzy podrecznika duchowosci pt. Espiritualidad
catolica, José Rivera i José-Maria Iraburu, Zrédla teologii ducho-
woéci dziela na nadprzyrodzone (Pismo $w. i liturgia, studia pa-

18 Zob. Corso di spiritualita, dz. cyt., s. 41-47.

19 J. Aumann, Teologia spirituale, Roma 1991, s. 28-35; Ch. A. Bernard, Teolo-
gia spirituale, Milano 19893, 5. 92-97; Corso di spiritualita ..., dz. cyt., s. 14; A. Da-
gnino, La vita cristiana, Milano 19887, 5. 34-51.
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trystyczne, Magisterium Ecclesiae, doSwiadczenie $wietych -
hagiografia) i naturalne, co do ktérych zalecaja wielka ostroz-
nos¢. Zaliczaja tu obok psychologii i pedagogiki inne nauki hu-
manistyczne.

Jedni teolodzy daja pierwszenstwo Zrédiom teologicznym
(A. Dagnino, J. Rivera i J.-M. Iraburu oraz J. Aumann), inni za$
przyznaja priorytet Zrédtom doswiadczalnym, jednakze nie w
sensie ontologicznym, co przede wszystkim metodologicznym
(Ch. A. Bernard, G. Gozzelino i autorzy Corso di spiritualita ).

3. Natura posoborowej teologii duchowosci

Wsréd wspoélezesnych koncepdji teologii duchowosci da sie
zauwazy¢ dwie przenikajace sie tendencje. Pierwsza polega na
akcentowaniu pragmatyczno-sapiencjalnego charakteru teologii
duchowosci, druga za$ - na eksponowaniu jej wymiaru intelek-
tualistyczno-naukowego. Nie trudno takze dostrzec daleko idaca
zbieznos¢ pogladéw poszczegdlnych autoréw na nature teologii
duchowosci. Stad kolejnos¢ ich prezentacji nie ma wiekszego
znaczenia.

Charles Andre Bernard SJ podkresla ztozony charakter teolo-
gii duchowosci. Wynika on m.in. z tego ze zycie duchowe jest
zawsze zyciem konkretnej osoby w okres§lonym srodowisku spo-
tecznym, kulturowym i historycznym, ktéra w sposéb wolny re-
aguje na rézne wplywy tak natury, jak i taski. Poza tym teologia
duchowodci jest nauka w sensie Scistym, ale zarazem dyscypling
teologiczng, to znaczy ta forma poznania, ktéra domaga sie oso-
bistego zaangazowania uprawiajacego ja. Tres¢ duchowosci, jako
przedmiotu tejze dyscypliny, jest uchwytna tylko na drodze
osobistego doswiadczenia?!. Bernard stwierdza zatem, ze teolo-

20 J. Rivera, J.-M. Iraburu, Sintesis de espiritualidad cotolica, Pamplona 19917,
s. 16.

21 Zob. Ch. A. Bernard, Introduzione alla teologia spirituale, Edizioni Piemme
1994, s. 11-13.



gia duchowodci jest dyscypling teologiczng, ktéra opierajac sie
na danych Objawienia, bada chrzescijariskie doswiadczenie du-
chowe, opisuje jego stopniowy rozwdj, poznaje jego strukture i
prawa?2. Wynika z tego, ze specyficzng cecha teologii duchowo-
Sci, odrdézniajacy ja od innych dziedzin teologii, jest skoncentro-
wanie sie na chrze$cijariskim do$wiadczeniu duchowym.

Taki sam poglad wyrazaja inni teologowie duchowosci
przyjmujacy za bezposredni punkt odniesienia konkret zycia
chrzescijariskiego. Na przyklad A.-M. Besnard twierdzi, ze du-
chowos$¢ nie jest niczym innym, jak ustrukturalizowaniem doj-
rzalej osobowosci we wierze, zgodnie ze swoja inteligencja, po-
wolaniem i charyzmatami oraz prawami powszechnej tajemnicy
chrzedcijarfistwa??. Zas$ José 1. Garcia méwi o polaczeniu tego, co
teologiczne z tym, co psychologiczne w ludzkiej §wiadomosci.
To potaczenie - jego zdaniem - decyduje o oryginalnosci i specy-
fice teologii duchowej?4.

Jordan Aumann, nawiazujac do mysli R. Garrigou-Lagrange,
uwaza teologie duchowgq za nauke praktyczna lub teologie apli-
kowana. Cho¢ przez to rézni sie ona od teologii spekulatywnej,
to jednak stanowi integralna czes¢ jednej teologii. Teologia du-
chowosci jest wiec ta czescia teologii, ktéra wychodzac od praw-
dy Objawienia i doswiadczenia religijnego pojedynczych oséb,
okre$la nature zycia nadprzyrodzonego, formuluje dyrektywy
dla jego wzrostu i rozwoju, wyjasnia procesy poprzez ktére du-
sza przechodzi od poczatku zycia duchowego az do pelni do-

22 Zob. tamze, s. 48; , La teologia spirituale ¢ una disciplina teologica che,
fondata sui principi della rivelazione, studia I'esperienza spirituale cristiana, ne
descrive lo sviluppo progresivo e ne fa conoscere le strutture e le leggi” - Ch. A.
Bernard, Teologia spirituale, dz. cyt., s. 70.

2 A.-M. Besnard, Tendencias dominantes de la espiritualidad contempordinea,
,,Concilium” 9(1965), s. 2647.

24 C. Garcia, Naturaleza de la Teologia espiritual segiin los autores del siglo XX.
Excerpta ex dissertatione ad Lauream in Facultatem S. Theologiae apud Collegium In-
ternationale O.C.D. de Urbe, Burgos 1971, s. 64.
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skonalosci?>. Autor uscislajac te definicje dodaje, iz przez do-
Swiadczenie religijne rozumie $wiadomo$¢ dziatania taski i Du-
cha Swietego w duszy. Badanie tej $wiadomoéci jest pierwszym
zadaniem teologii duchowosci. Natomiast zjawiska zewnetrzne i
nadzwyczajne maja dla tej dziedziny wiedzy teologicznej jedynie
znaczenie wtorne2,

Giovanni Moioli (1 1984) zglosit wlasna wizje teologii du-
chowosci jako teologii doswiadczenia duchowego?’. Podkresla
zarazem $cisly zwiazek, jaki w obrebie teologii duchowosci za-
chodzi pomiedzy teologia w ogodle a antropologia, rozumiana
przede wszystkim jako antropologia ,czlowieka duchowego”.
To powigzanie teologii z antropologia wyznacza trzy gléwne
kierunki zainteresowan teologii duchowosci: zagadnienie ,, zmy-
stéw duchowych”, ,rozréznianie duchéw” oraz zlozong tematy-
ke daréw Ducha Swietego. Dwa pierwsze zagadnienia praktycz-
nie znajduja sie na marginesie manualistycznej teologii ducho-
wosci, natomiast teoria daréw Ducha Swietego zajmuje w niej
bardzo duzo miejsca, zwlaszcza w zwigzku z tematyka kontem-
plagji i doswiadczenia mistycznego?s.

Duchowos$é¢ jako subiektywne doswiadczenie obiektywnej
rzeczywistosci chrze$cijariskiej - zdaniem naszego autora - jest
asymilacja, a zarazem personalizacja obiektywnej tresci wiary
chrzedcijariskiej dokonywang przez czlowieka duchowego, wy-
posazonego w ,zmysty duchowe” i podlegajacego dziataniu da-
réw Ducha Swietego”. Jest zatem rzecza stuszng wyrazaé fakt
zycia chrzescijariskiego w kategoriach doswiadczenia, poniewaz
tak wladnie czyni Biblia i tradycja chrzeScijariska. Z tej racji cata

25 J. Aumann, dz. cyt., s. 22.
26 Zob. M. Belda, art. cyt., s. 437-441.

27 Zob. m.in. G. Moioli, L'esperienza spirituale. Lezioni introdutive, Milano
1992.

28 G. Moioli, Guida allo studio teologico della spiritualitd cristiana. Materiali e
problemi per la sintesi (I), Pro manuscripto, Milano (brw), s. 13-17.

29 Tamze, s. 235-238.
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teologia, a nie tylko duchowos$¢, opiera sie gléwnie na danych
chrzedcijariskiego doswiadczenia duchowego i w zwigzku z tym
ma charakter sapiencjalny. Teologia, ktéra nie bytaby sapiencjal-
na, bylaby teologia opierajaca sie jedynie na wyabstrahowanych
danych, bez uwzglednienia relacji, jaka zachodzi pomiedzy da-
rem wiary (fides qua) i jej treSciq (fides quae)*.

Takze Amato Dagnino, ksawerianin, zgadza sie¢ co do tego,
ze teologia duchowosci powinna przede wszystkim nazywac sie
»~madroscig”, czyli wiedzg ,smakujacg” Boga, gdyz jej celem nie
jest spekulacja nad Stowem Bozym, ale poglebienie go dla sma-
kowania i smakowanie go dla poglebienia. Jest to zatem teologia
z calym bogactwem tresci biblijnych pozostajaca w stuzbie do-
skonalosci. Zdaniem autora, Vaticanum II definitywnie przypie-
czetowal takie wlasnie ukierunkowanie biblijne w teologii w
ogoledl.

Podobnie Roberto Moretti (1 1989) w Objawieniu widzi gwa-
rancje tej pewnosci poznania, jaka jest konieczna dla teologii, aby
mogla nazywac sie naukg, czyli poznaniem dyskursywnym, ana-
litycznym i organicznie ustrukturalizowanym. Stad - w jego
przekonaniu - teologia duchowosci oparta na Objawieniu jest w
pelnym tego slowa znaczeniu nauka teologiczna.

W obliczu wspolczesnego rozbicia teologii i rodzacych sie z
tego kontrowersji odnoénie do autonomii oraz tozsamosci po-
szczegolnych dziedzin, Moretti proponuje powréci¢ w teologii
do uchwycenia egzystencjalnego charakteru Objawienia. Taka
bowiem byla wielka teologia trynitarna i chrystologiczna Ojcow i
Doktorow Koéciota. W tym wzgledzie teologii duchowosci
przypada wazna rola, gdyz jest ona teologiczng refleksja nad in-
terioryzacja Objawienia. Tak pojeta teologia duchowosci niesie
ze soba ubogacenie teologii przez zastosowanie poznania sa-

30 G. Moioli, Mistica cristiana, NDS, s. 986-988.

31 A. Danigno, La vita cristiana, Edizioni Paoline 19887, s. 26-28; Zob. M.
Belda, art. cyt., s. 435-437.
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piencjalnego czyli opartego gtéwnie na analogii i afektywnosci
mistycznej. Chodzi tu oczywiScie o ubogacenie nie w sensie filo-
zoficznej precyzacji pojeé, co przede wszystkim przez uswiado-
mienie ograniczen naukowego poznania i absolutnej transcen-
dengji Boskiej rzeczywistosci. W ten sposéb moglaby ona wybit-
nie przyczynic sie do zunifikowania, a raczej zintegrowania roz-
czlonkowanej teologii32.

O integracyjnym charakterze teologii duchowosci pisze Guil-
lermo Rodriguez-Melgarejo. Twierdzi on bowiem, ze wspodlcze-
sna teologia duchowosci jest w pelnym tego stowa znaczeniu
poznaniem naukowym o wybitnym nastawieniu personalistycz-
no-praktycznym, gdyz studiuje ona zycie chrzeScijariskie, za-
réwno w jego wymiarze osobowym jak i wspélnotowym, samo
w sobie oraz w jego dynamice wynikajacej ze chrztu, tj. chrzesci-
janskiego powolania rozwijajacego sie historycznie®. Z owego
polaczenia intellectus i passio rodzi si¢ madros¢, ktora jest szczy-
tem poznania teologicznego. Dazenie wiec do jednosci teologii
»sapiencjalnej” jest specyfika teologii duchowosci i wymaga wy-
pracowania takiej metodologii, ktéra pozwolilaby egzegezie i
teologii pozytywnej stanowi¢ fundament dla madrosciowej sys-
tematyzacji teologicznej. Podobnie jak R. Moretti, proponuje
wiec powrdécié do metody egzegetycznej potrdjnego lub po-
czwornego sensu biblijnego, stosowanej gtéwnie w szkole alek-
sandryjskiej.

W Swietle powyzszego, egzystencja chrzeScijariska stanowi
przedmiot teologii duchowosci, i to zaréwno rozpatrywana w
aspekcie ,personalnej” dobrowolnej apriopriacji zbawczego mi-
sterium, jak i w aspekcie wspdélnotowo-eklezjalnym. Zwlaszcza
na ten drugi moment autor zwraca uwage, majac na wzgledzie
dostrzegalne w dotychczasowej teologii duchowosci przeakcen-

32 R. Moretti, Natura e compito della tologia spirituale, w: Spiritualita . Fisiono-
mia e compiti, red. B. Calati, B. Secondin i T. P. Zecca, LAS Roma 1981, s. 16-36.

33 Zob. G. Rodriguez-Melgarejo, art. cyt., s. 79.
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towywanie tego, co indywidualne i osobowe z jednoczesnym
pozostawianiem w cieniu tego, co spoleczne i wspdlnotowe. Teo-
logia duchowo$ci powinna zatem powrdci¢ do studiowania zy-
cia chrzescijariskiego Ludu Bozego, jako kolektywnego podmio-
tu historii zbawienia. W ten sposéb teologia duchowosci moze
skutecznie przyczynié sie do tego, aby egzystencja chrzescijariska
stala sie bardziej historycznym wecieleniem relacji Koéciét-swiat,
bez popadania w skrajnosci sekularyzmu badz sakralizmu. Takie
podejécie w pelni odpowiada soborowej mysli o duchowosci in-
karnacyjnej.

Po tej linii ida refleksje zawarte w dziele zbiorowym pt. Corso
di spiritualita 34, gdzie podkresla sie, ze teologia duchowosci jest
refleksja nad obecnoscia i dzialaniem misterium wiary w spo-
tecznosci wierzacych, jak i w pojedynczym wiernym. Jest to za-
tem , eklezjologiczna” koncepcja teologii duchowosci, jakze réz-
na od dawniejszej indywidualistycznej>.

O integracyjnej roli teologii duchowosci pisze takze Federico
Ruiz-Salvador OCD w swoim dziele Caminos del Espiritu. Wyja-
$nia tam, ze teologia duchowosci jest jednym z najwiekszych
sektoréw w nieuniknionym rozcztonkowaniu teologii, odpowie-
dzialnym za utrzymanie zywego zwigzku pomiedzy boskim Mi-
sterium a zyciem chrze$cijanina. Nie znaczy to, ze dazy ona do
bycia czym$ w rodzaju super-teologii, ktérej nie dotykaja ko-
nieczne podzialy na poszczegélne dyscypliny. Jest raczej ta cze-
Scig teologii, ktéra bada w sposéb systematyczny, na bazie Ob-
jawienie i zweryfikowanego do$wiadczenia, realizacje misterium
Chrystusa w zyciu chrzescijanina i Kosciota, ktére rozwija sie
pod wplywem Ducha Swietego i przy wspétpracy czlowieka da-
zacego do Swietosci’. Tak wiec gtéwnym zadaniem teologii du-
chowosci bylo i jest ocalenie trudnej jednosci treSci Objawienia w

34 Corso di spiritualita , dz. cyt., s. 13-14.
35 Zob. M. Belda, art. cyt., s. 452-454.
36 F. Ruiz-Salvador, dz. cyt., s. 324.
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indywidualnym i wspélnotowym jej przezywaniu (do$wiadcza-
niu). Z uwagi na to doswiadczenie chrzescijariskie wchodzi w
pole zainteresowania teologii duchowosci. Przez doswiadczenie
autor rozumie $wiadoma i totalng partycypacje osoby w komu-
nii zycia w ktérej Boég daje sie jako bezposredni i transcendent-
ny%7. Takie rozumienie doswiadczenia wyrazaloby sie w triadzie
pojec: poznanie-uczucie-dziatanie.

Funkcje integrujaco-syntetyzujaca z punktu widzenia epi-
stemologii teologicznej przypisuja teologii duchowosci takze au-
torzy obszaru jezyka niemieckiego, tacy jak: H. U. von Balthasar,
J. Sudbrack i J]. Weismayer. Przyznaja jej charakter wiedzy pano-
ramicznej, zdolnej doprowadzi¢ czlowieka do spotkania z Chry-
stusem?.

Wiele uwagi kwestiom metodologicznym teologii duchowo-
Sci poswieca Atanasio G. Matani¢. On, podobnie jak autorzy
podrecznika Corso di spiritualita , przez duchowo$¢ rozumie zycie
duchowe oraz wiedze o zyciu duchowym rozwazanym zaréwno
w jego wymiarze teologicznym jak i fenomenologicznym?.
Zwraca uwage na naukowy charakter tej dziedziny teologii, ma-
jacej swoje zasady i sposoby dotarcia w sposéb pewny do praw-
dy (cognitio certa per causam), a ponadto wskazuje na zycie du-
chowe, zwlaszcza chrzeécijariskie, jako jej przedmiot materialny.
Okresla tez, ze przedmiot formalny jest zarazem teologiczny,
(stad zZrodia teologiczne), jak i fenomenologiczny ze wzgledu na
uwarunkowania antropologiczno-kulturowe oraz spoleczno hi-
storyczne zycia duchowego. Ten wymiar fenomenologiczny zy-
cia duchowego bezposrednio wplywa na na rozczlonkowanie

37 Tamze, s. 37.
38 Zob. M. Belda, art. cyt., s. 443-444.

39 "La spiritualita ¢ la scienza della vita spirituale, considerata (questa vita)
sia nelle sue dimensioni teologiche sia in tutte le sue dimensioni fenomeniche" -
A. G. Matani¢, La spiritualita come scienza. Introduzione metodologica allo studio
della vita spirituale cristiana, Edizioni Paoline 1990, s. 42.
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jednej w istocie duchowosci na liczne duchowosci co do formy
(wielos¢ duchowosci).

Bardziej klarowne wyjasnienie natury teologii duchowosci
daje Giorgio Gozzelino przez wskazanie odrebnego przedmio-
tu formalnego «quod». Twierdzi zatem, zZe teologia duchowosci,
jako poznanie na mocy wiary chrzescijariskiego doswiadczenia
religijnego, jest wiedzg odnosénie do personalizacji wiary, a tym
samym rozwazaniem na temat mediacji pneumatologicznej,
dzieki ktérej podmiotowa historia Jezusa Iaczy sie z historig
podmiotowa konkretnego wierzacego.

Przedmiot materialny teologii w ogéle (zwlaszcza dogmatyki
i moralnej) oraz teologii duchowosci jest ten sam: jest nim zycie
w Chrystusie. Rozpatrywanie go w jego strukturze i historii daje
podstawe do wyodrebnienia réznego przedmiotu formalnego
«quod». Nalezy zatem podda¢ analizie dwie pary pojec: ,struk-
tura-historia” oraz , przedmiot-podmiot”.

Otoéz zycie chrzeécijanina w zjednoczeniu z Chrystusem win-
no by¢ ujmowane zaréwno z punktu widzenia jego struktury,
jak i dynamizmu historycznego, mocno osadzonego w struktu-
rze. Tu wylania sie réznica pomiedzy teologia dogmatyczng a
teologia moralng. Pierwsza okreéla sie jako krytyczne rozumie-
nie struktury zycia w Chrystusie, ukierunkowanej na przedsta-
wienie i poglebienie naukowe konkretu zycia chrzescijariskiego
w swoich wymiarach uniwersalnych. Teologia moralna za$ jawi
sie jako krytyczne poznanie wiary oparte na danych antropologii
teologicznej i dynamizmach, jakich dostarcza chrzescijariska
przedmiotowos¢, a ktére gwarantuja stopniowe poznanie chrze-
Scijanskiej i ludzkiej egzystencji w dialektyce historii oraz wolno-
Sci. W ten spos6b réznica pomiedzy struktura a historia daje
podstawy do rozréznienia pomiedzy dogmatyka a moralna.

Z kolei druga para pojec¢ , przedmiot-podmiot” sytuuje sie w
obrebie pierwszej pary i pozwala wyodrebni¢ teologie duchowo-

40 G. Gozzelino, Al cospetto di Dio. Elementi di teologia della vita spirituale, Elle
Di Ci, Leumann-Torino 1989, s. 9-18.
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Sci z calosci poznania teologicznego. Otoéz struktura i historia zy-
cia chrzescijanina w Chrystusie razem wziete rozstrzygaja o
przedmiotowosci chrzeécijariskiej. Ta natomiast nie moze istnie¢
inaczej, jak tylko w oparciu o podmiotowosé konkretnego indy-
widuum. Méwigc inaczej, chrzedcijariska przedmiotowos¢ znaj-
duje swe upodmiotowienie w pojedynczych aktualizacjach. Teo-
logia zatem musi zdawac sobie sprawe z ukierunkowania pod-
miotowego egzystencji chrzescijaniskiej, rozpatrywanej czy to w
jego strukturze, czy to w jej historycznym dynamiZmie. Ko-
niecznie trzeba rozpatrywac zycie chrzescijariskie nie tylko z
punktu widzenia treéci wiary (fides quae creditur), ale przede
wszystkim z punktu widzenia osobistego przylgniecie do Boga
(fides qua creditur), ktére oznacza zarazem przyjecie tresci wiary. I
to stanowi podstawe wyodrebnienia teologii duchowosci.

Jasne jest, ze podmiotowos¢ jest bezposrednio uchwytna
przez tego, kto ja aktywizuje, totez bezposrednie ujecie czego-
kolwiek nazywa si¢ dos§wiadczeniem. Z tej racji teologia ducho-
wosci nie jest niczym innym jak teologia do$wiadczenia chrzesci-
janskiego, albo teologia podmiotowosci wierzacego!. Innymi
stowy - przedmiotem formalnym «quod» specyfikujacym teolo-
gie duchowodci jest pojedyncza apropriacja tresci wiary chrzesci-
janskiej w formie tzw. doSwiadczenia duchowo-religijnego*2.

Reasumujac, mozna wskazac trzy punkty wspdlne dla oma-
wianych autoréw odnoénie do natury teologii duchowosci®.
Wszyscy na og6t przyjmuja nazwe ,teologia duchowosci”, ,du-
chowos¢” lub , teologia zycia duchowego”.

Druga wspolna cecha przedstawionych pogladéw jest zgod-
nosc¢ co do przedmiotu teologii duchowosci. Jest nim doswiad-
czenie duchowe. Zachodzace tu réznice dotycza raczej kwestii
drugorzednych. Niektérzy manualici ograniczaja sie do stwier-

41 Tamze, s. 15.
42 Zob. M. Belda, art. cyt., s. 449-451.
43 Tamze, s. 254-257.
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dzenia, ze przedmiotem specyficznym teologii duchowosci jest
zycie duchowe przezywane, czyli duchowos¢, w swoich wymia-
rach dynamicznych, tzn. pod katem stopniowego rozwoju. Inni
dodaja do tego wymiar doswiadczalny lub egzystencjalny zycia
duchowego, podkreslajac aspekt psychologiczny doswiadczenia
duchowego poszczegélnych osob. Jeszcze inni w okredlaniu do-
Swiadczenia duchowego stawiaja pewne ograniczenia, méwiac o
potrzebie chrzescijariskiego doswiadczenia kwalifikowanego.

Trzecia zgodno$¢ oméwionych pogladéw dotyczy teologicz-
no-naukowego charakteru tej dyscypliny. Przy czym, jak wspo-
mnieliSmy na wcze$niej, jedni méwia o jej charakterze integra-
cyjnym lub panoramicznym, inni za$ przyznaja jej bardziej walor
praktyczny, czyli widzg ja jako teologie ,zastosowana” do kie-
rowania duszami.

4. Niektore wlasne propozycje ujecia teologii duchowosci

Odnosnie do nazwy przedmiotu omawianej dziedziny, na-
suwa sie spostrzezenie, ze jej forma gramatyczna z koficowka ,,-
08¢” w jezyku polskim, podobnie jak: czystos¢, sprawiedliwosc,
ztos¢ itd., wskazuje na pewna jako$¢ wsobna, czyli na co$, co ist-
nieje samo w sobie, samoistnie, w odréznieniu od jakosci rela-
tywnych wyrazonych przymiotnikowo, na przyktad: ,czyste na-
czynie”, ,sprawiedliwy podziat”, ,zla robota”. Ma wiec to zna-
czenie obiektywizujace*$, co pozwala bardzo zindywidualizo-
wanga i wewnetrzng (a nawet intymng) sfere relacji cztowieka do
jakkolwiek pojetej Transcendencji, podda¢ systematycznej re-
fleksji. W nazwie ,, duchowos¢” desygnat przestaje by¢ jednost-
kowa wlasnoscig jednostkowego podmiotu, lecz wypadkowa
wladciwoéci  bardzo  zlozonej sfery relacji czlowiek-
Transcendencja, zidentyfikowanych u wielu podmiotéw. W ten

44 Ta sama regula gramatyczna obowigzuje w innych jezykach europej-
skich, np. we wloskim: -td ; w hiszpanskim: -dad; we francuskim: -t§; w nie-
mieckim: -£it.
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sam sposOb, na przyklad, desygnat pojecia wolnos¢ jest suma, a
raczej iloczynem doswiadczen wolnych jednostek. Méwiac o du-
chowodci jako przedmiocie refleksji teologicznej mamy na mysli
nie tyle pojedyncze doswiadczenia os6b, ujmowane z réznych
punktéw widzenia, co raczej sume, a nawet iloczyn religijnych
doswiadczen, zobiektywizowanych w $wietle danych Objawie-
nia.

W nawigzaniu do ,eklezjologicznych” lub ,mistagogicz-
nych” ujeé¢ teologii duchowosci omawianych autoréw, mozna
powiedzie¢, ze teologia duchowosci sytuuje sie na przecieciu te-
go co obiektywnie chrzeScijariskie, a co niejako ,indywidualizuje
sie” w zyciu pojedynczej osoby i w zyciu wspdlnoty. Takiemu
ujeciu zdaje sie odpowiada¢ widzenie teologii duchowosci jako
teologii wychowania chrze$cijariskiego, prezentowane w Polsce
przez o. ]J. Woronieckiego i S. Kunowskiego, a podtrzymywane
przez W. Stomke#>. Domaga sie¢ ono jednak stosowania zloZonej
metody badawczej. Z jednej strony bedzie to rozwazanie cen-
tralnych prawd wiary na drodze dedukcyjnego lub indukcyjne-
go sposobu myslenia naukowego, a z drugiej - zastosowanie
opisu i analizy wlasciwych fenomenologii. Wynika to z faktu, ze
teologia duchowosci ma za przedmiot egzystencje chrzescijariska
w jej dynamizmach powolania chrzcielnego rozwijajacego sie hi-
storycznie i wspolnotowo, a ponadto usiluje ona uchwyci¢ pra-
wa zycia duchowego, ktére cho¢ ma nadprzyrodzong przyczyne
sprawczg, to jednak przejawia sie na ogét w zwyczajnych za-
chowaniach czlowieka. Z tej racji teologia duchowosci ma cha-
rakter krytyczny i powotana jest do ,rozrézniania duchéw”, kté-
re inspirujq wierzgcegos.

45 J. Woroniecki, Metoda i program nauczania teologii moralnej, Lublin 1922, s.
52 ns.; S. Kunowski, Teologia a potrzeby pedagogiki katolickiej, , Ateneum Kaplan-
skie” 51(1959) t. 58, s. 240 ns; W. Stomka, Préba wujecia teologii ascetyczno-
mistycznej jako teologii wychowania, w: Studia i materialy, Rzym 1982, s. 122 ns.

46 G. Rodriguez-Melgarejo, art. cyt., s. 79-86.
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W zwigzku z tym, méwigc o Zrédlach usystematyzowanej re-
fleksji teologicznej nad do$wiadczeniem duchowym, nalezatoby
przyznac priorytet w sensie metodologicznym tzw. Zrédtom do-
Swiadczalnym, jako specyficznym dla tej dziedziny teologii.
Bardziej zasadny wydaje sie podzial Zrédel zawierajacych i
przekazujacych doswiadczenie duchowo-religijne na dwie gru-
py: Zrédla formalne czyli posrednie i Zrédla nieformalne czyli
bezposrednie.

Przez specyficzne dla teologii duchowosci Zrédla formalne
rozumiemy te dane, ktére na drodze opisu fenomenologicznego
lub postepowania indukcyjnego zostaly ujete w pewne weryfi-
kowalne formy (twierdzenia, poglady, relacje, opisy itp.) Ze
wzgledu na dokonany w ten sposéb pewien stopierr uogélnienia
nazywamy je takze ,Zrédlami posrednimi” w tym znaczeniu, ze
z przyczyn obiektywnych nie daja bezposredniego wgladu w
indywidualne do$wiadczenie duchowo-religijne. Z zasady sa to
dane o charakterze dogmatycznym oraz historycznym, a wiec:
historia zbawienia, historia duchowosci oraz hagiografia wraz z
biografistyka.

Drugi rodzaj specyficznych dla teologii duchowosci Zrédet
dotarcia do treéci doswiadczenia duchowo-religijnego okreslamy
jako Zrédla nieformalne, czyli nie majgce okreslonych form o
charakterze naukotwodrczym, a wiec takie, jakie pozostawit
podmiot doswiadczenia duchowo-religijnego: indywidualny al-
bo zbiorowy. W tym znaczeniu mozna je okresli¢ takze jako Zré-
dla bezposrednie indywidualne (autobiografie, dzienniki duszy,
listy, pamietniki itp.) oraz wspdélnotowe. Do tych ostatnich nale-
zaloby zaliczy¢ m.in. liturgie i paraliturgie Kosciota oraz wsp6l-
not wyznaniowych, tzw. poboznoé¢ ludowq, obrzedowos¢ i
normy zycia w zrzeszeniach zycia duchowego (ruchach, wspdl-
notach itp.). Z uwagi na specyficzng hermeneutyke (np. ankiety,
wywiady itp.) sieganie do tych Zrédel z jednej strony pociaga za
soba ryzyko redukcjonizmu, a z drugiej strony wymaga od teo-
loga niezwykle rozwinietych kompetengji.
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Podobnie jak inne nauki, tak i teologia duchowosci musi sie-
ga¢ do nauk pomocniczych, zaréwno teologicznych, jak i poza-
teologicznych. To stanowi tzw. Zrédla pomocnicze. Teologiczne
zrodla pomocnicze to przede wszystkim teologia moralna, do-
gmatyka i biblistyka, nastepnie teologia pastoralna, katechetyka
oraz historia Kosciola. Sposréd pomocniczych Zrédel nieteolo-
gicznych wazna przystuge wyswiadcza teologii duchowosci per-
sonalistyczna psychologia zycia wewnetrznego. Celowo mowi-
my tutaj o ,psychologii zycia wewnetrznego”, a nie o ,psycho-
logii duchowosci”, poniewaz zycie duchowe jako rzeczywistos¢
nadprzyrodzona wymyka sie wszelkim metodom badarn stoso-
wanym w psychologii, natomiast w zakresie jej kompetencji lezy
cala sfera reakcji psychiczno-fizjologicznych, afektywno-emocjo-
nalnych itp., ktére towarzysza doswiadczeniu duchowemu. In-
nymi stowy, psychologia zycia wewnetrznego okresla strukture
formalng do$wiadczenia duchowego.

Podobng funkcje w odniesieniu do wspélnotowego wymiaru
duchowosci spetnia wéréd nieteologicznych nauk pomocniczych
socjologia religii, religiologia, etnologia, antropologia itp.

Z kwestig Zrédet écisle wiaze sie zagadnienie odpowiedniej
dla nich metody badawczej. W omoéwionych wyzej pogladach
niestety niewiele miejsca zajmuje ta sprawa, tak istotna dla na-
ukowego statusu danej dziedziny. Sadzi¢ nalezy, ze wspodlczesni
teologowie duchowosci milczaco przyjmuja ogélnie stosowane w
teologii analityczno-syntetyczne metody badawcze, opierajace sie
gléwnie na dedukcyjnym sposobie myslenia naukotwoérczego.

Wnikliwa analiza przedstawionych pogladéw upowaznia
nas do zgloszenia wlasnej koncepcji metody naukowej w teologii
duchowosci. Ot6z podstawa wyodrebnienia samodzielnej dys-
cypliny naukowej jest okreslenie przedmiotu materialnego, a
przede wszystkim przedmiotu formalnego «quod», czyli aspektu
badawczego#’. Nie bez znaczenia jest takze okreslenie sposobu

47 Zob. S. Kaminski, Pojecie nauki i klasyfikacja nauk, Lublin 1961, s. 61, 105-
106.
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(»narzedzia”) docierania do prawdy, czyli przedmiotu formal-
nego «quo». W przypadku teologii jest nim rozum o$wiecony
wiarg, a raczej wiara poszukujgca uzasadnienia intelektualnego
(fides querens intellectum).

Duchowos¢ jako postawa lub zespét postaw cztowieka wo-
bec kluczowych wartoéci o znaczeniu egzystencjalno-soteriolo-
gicznym, ktére czlowiek ujmuje w doswiadczeniu duchowo-
religijnym, wyprzedza refleksje teologiczng w Scistym znacze-
niu. Totez - zgodnie z najnowszymi postulatami teologéw, ktére
juz w 1972 r. zglaszat ks. W. Stomka w swojej rozprawie habilita-
cyjnej - doswiadczenie duchowo-religijne jest przedmiotem ma-
terialnym teologii w ogole*s. Szczegélnie jednak interesuje sie
nim teologia zycia duchowego, z racji swojego przedmiotu for-
malnego «quod», jakim jest uswiecenie i uszczesliwienie czlo-
wieka w bosko-ludzkiej komunii os6b. Innymi stowy, podstawa
wyodrebnienia teologii duchowosci wéréd innych dyscyplin teo-
logicznych jest typowy dla niej zesp6t dzialart naukotworczych,
zwany metodg, polegajacy na opisie, badaniu i kwalifikacji do-
Swiadczenia duchowo-religijnego oraz ustalaniu prawidel jego
rozwoju z punktu widzenia osobowego i duchowo-religijnego
udoskonalenia czlowieka. Chodzi wiec o obiektywizacje w §wie-
tle danych Objawienia i Magisterium Kosciota zindywidualizo-
wanego chrzesScijariskiego doswiadczenia duchowo-religijnego.

Z uwagi na teologiczny charakter tej nauki, w zarysowanej
generalnej metodzie badawczej stosuje sie zwykle dedukcyjny
sposOb myslenia naukowego, gdzie przestanka wigeksza s dane
Objawienia i nauka Kosciola, za$ przestanka mniejsza - dane po-
chodzace z doswiadczenia duchowo-religijnego. Wydaje sie jed-
nak, ze usprawiedliwione jest takze stosowanie w ograniczonym
zakresie redukcyjnego sposobu myslenia, wychodzacego z da-
nych doswiadczenia duchowo-religijnego obiektywizowanych w
Swietle Objawienia.

48 W. Stomka, Doswiadczenie chrzescijariskie i jego rola w poznaniu Boga. Stu-
dium w Swietle fenomenologicznej metody Husserla, Lublin 1972, passim.
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Koriczac, trzeba stwierdzi¢, ze pewna niekompletnos¢ epi-
stemologiczna teologii duchowosci, jaka wylania sie z zaprezen-
towanych pogladéw, nie tyle §wiadczy o jej stabosci, co przede
wszystkim o stale aktualizujagcym sie rozwoju. Kazda petryfika-
cja epistemologicznych podstaw danej nauki prowadzi do jej za-
stoju, czego liczne przyklady mamy w historii mysli ludzkiej.
Natomiast im bardziej dynamiczne poszukiwanie wlasnej toz-
samosci, tym wieksza szansa rozwoju i owocnego wkladu w ca-
toksztatt ludzkiego poznania. Wydaje sie, ze pod tym wzgledem
teologia duchowosci, z racji bezposredniego zainteresowania
dzialaniem Ducha Swietego w pojedynczych osobach jak i w
Ludzie Bozym, moze i powinna wnosi¢ ozywcze tchnienie we
wspolczesna teologie katolicka.
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