Ks. Marek Chmielewski

ROZANIEC
— MARYJNA SZKOEA ASCEZY I MISTYKI

Trudno nie zgodzi¢ sie z Janem Pawlem II, ze obserwowana
wspolczeénie ,,powszechna potrzeba duchowosci” pomimo rozle-
glych procesow laicyzacji, jest wymownym ,znakiem czasu” (por.
NMI 33). W tym konteksScie bez trudu dostrzegamy inny ,znak
czasu”. Jest nim rezonans, z jakim wsrod katolikow, zwlaszcza w
Polsce, spotkat sie List apostolski Ojca Swietego Rosarium Virgi-
nis Mariae, ktérym Papiez zainaugurowal Rok Roézanca. W ra-
mach jego obchodow rézne $§rodowiska nie tylko podjely z entu-
zjazmem wysilek modlitwy rozancowej, ale takze zorganizowaly
wiele cennych sympozjow i sesji naukowych po$wieconych re-
fleksji nad rézancem, co zaowocowato niezwykle obfitg literaturg
teologiczng i dewocyjna. O ile literatura teologiczna dotyczaca ro-
zanca stara sie poglebi¢ wiedze na temat tej formy modlitwy,
osadzajac ja w szerokim kontekscie doktrynalno-teologicznym, to
literatura poboznoSciowa wychodzi naprzeciw wielkiemu zapo-
trzebowaniu na rozwazania nowoutworzonych tajemnic Swiatla*.

Wérod podejmowanych ostatnio tematéw odnosnie do rézan-
ca, autorzy najczeSciej swa uwage skupiajg na kontemplacyjnym
wymiarze modlitwy rézancowej, tak mocno wyeksponowanym
przez Ojca $wietego we wspomnianym Liécie. By nie popas¢ w
jednostronno$¢ i niebezpieczny spirytualizm, trzeba koniecznie
zauwazy¢, ze rozaniec jest roOwniez doskonaly szkola ascezy, w
ktorej chrzescijanin nadladujgc postawe Maryi uczy sie kontem-
placji Oblicza Chrystusa (por. RVM 1).

3
Wydrukowano w: Homo orans. Modlitwa rézancowa, t. 4, red. J. Misiu-
rek. J. M. Poplawski, K. Burski, Lublin 2003, s. 191-212.

1 Taki podwdjny charakter: naukowy i popularyzatorski miatlo Ogélnopol-
skie Sympozjum Mariologiczno-Maryjne zorganizowane na Jasnej Gorze w
dniach 16-17 I 2003 r., ktérego owocem jest interesujacy zbior artykuléw na-
ukowych i rozwazan pod wspélnym tytutem Swiatto tajemnic rézaricowych w
nauczaniu Jana Pawta II (red. Z. Jabtonski, Czestochowa 2003).



1. Asceza w zyciu chrzes$cijanskim

Nieodlgcznym elementem zycia chrzeécijanskiego jest asceza.
Prawie wszyscy mistrzowie zycia duchowego daja temu wyraz w
swoich dzielach. Na przyklad, $w. Franciszek Salezy (t 1622),
Doktor Kosciota, w stynnym dziele adresowanym do $wieckich pt.
Filotea, zycie pobozne poréwnuje do drabiny, o ktorej $nil pa-
triarcha Jakub (por. Rdz 28, 12). ,Dwa boki drabiny — pisze nasz
Swiety — trzymajace szczeble, przedstawiaja nam z jednej strony
modlitwe, ktora siega po milo$¢ Boza, z drugiej — sakramenty,
ktore te milo§¢ daja. Szczeble to stopnie mitoSci, po ktorych
idziemy z cnoty w cnote, badz krokiem zstepujacym, to jest przez
dobre uczynki na korzysé blizniego, badz krokiem wstepujacym,
to jest przez bogomyslnos¢, ktora jednoczy nas w milosci z Bo-
giem™2,

Ten postep w cnotach mozliwy jest nie inaczej, jak tylko przez
wysitek ascetyczny, co potwierdza Katechizm Ko$ciola Katolic-
kiego, gdzie czytamy, ze ,,postep duchowy zaklada asceze i umar-
twienie, ktore prowadza stopniowo do zycia w pokoju i radoSci
blogostawienstw” (KKK 2015).

A. Pojecie i istota ascezy

Slowo ,,asceza” oraz pochodne od niego ,ascetyka”, ,ascetyzm”
itp., funkcjonuje niemal wylacznie w obszarze jezyka religijnego.
Jezeli pojawia sie poza nim, to prawie zawsze ma wydzwiek nega-
tywny. Tymczasem w starozytnoSci greckiej Zrodlostow wspolcze-
snego pojecia ,asceza” — askein mial pierwotnie sens czysto fi-
zyczny i oznaczal ,obrabia¢”, ,uprawiac”, ,C¢wiczy¢” itp. Totez
terminem tym okres$lano uprawianie sztuki (Herodot), oddawa-
nie sie czemukolwiek z pasja (Ksenofont), metodyczny wysilek,
jaki stosuje wobec ucznia nauczyciel gimnastyki (Platon — Repu-
blika), a takze ¢wiczenia atletow i zolierzy w celu osiggania fi-
zycznej sprawnosci (Tukidydes), a nawet zwyczajng prace na roli.

2 Sw. Franciszek Salezy, Filotea, czyli droga do zycia poboznego, tt. A. Je-
lowicki, Warszawa 2001, s. 20-21.
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Nieco pdzniej, w dobie rozkwitu filozofii, pojecie to postuzylo
do scharakteryzowania wysilku intelektu w zdobywaniu madro-
Sci. O ile bowiem ¢wiczenie fizyczne jest niezbedne dla sprawno-
Sci ciala, tak samo dla rozwoju ducha konieczne jest ¢wiczenie fi-
lozoficzne. Takie rozumienie ascezy rozwinelo sie gtownie wérod
sofistow i w Srodowisku skupionym wokoét Sokratesa. Eklektycy, a
zwlaszcza Filon, asceze rozumieli na sposéb religijny, jako syste-
matyczny wysilek na rzecz moralnego oczyszczenia duszy oraz in-
telektualnego ubogacenia, przygotowujgcego ja bezposrednio do
kontemplacji Boga. Takie rozumienie ascezy rozwineli pitagore;j-
czycys.

Slownictwo Filona i pitagorejczykow przejeli Ojcowie KoScio-
la ze wszystkimi obcigzeniami filozofii neoplatonskiej, dlatego juz
u Klemensa Aleksandryjskiego asceza utozsamiana jest z zyciem
doskonalego chrzescijanina. Podobnie Orygenes nawigzujac do
pitagorejczykow mianem asketai nazywal tych, ktorzy zobowigza-
li sie do zycia w doskonatej wstrzemiezliwoéci. W tym duchu ko-
deks cesarza Justyniana I przez asceteria (asketeria) rozumial
srodowiska oso6b zakonnych i klasztory. Odtad asceza, jako suro-
wy tryb zycia, kojarzona byla niemal wylgcznie z zyciem mona-
stycznym?.

Takie starozytne, a poniekad jednostronne rozumienie ascezy
przetrwalo do dzi$, wzbudzajac w hedonistyczno-konsumistycz-
nej mentalnoSci wspolczesnego czlowieka radykalny sprzeciw.
Tymczasem zwykla obserwacja zycia potwierdza, ze usystematy-
zowany wysilek samoograniczania sie jest niezbednym warun-
kiem rozwoju wszelkich potencjalnosci czlowieka. Doskonale o
tym wiedza artySci, ludzie sztuki i sportu, ktorzy tylko na drodze
narzuconego sobie rygoru systematycznych i dlugotrwalych éwi-
czen, zwanego takze treningiem, dochodza do szczytéw doskona-
oéci. Nie inaczej jest w dziedzinie moralnoSci i zycia duchowego.

Asceza we wlaSciwym, religijnym znaczeniu jest to wiec sys-
tematyczny i dlugotrwaly wysitek duchowy oraz fizyczny, wsparty

3 Zob. H. Wojtowicz, Asceza w hellenizmie, w: Asceza odcziowieczenie czy
ucztowieczenie (,Homo meditans”, 3), red. W. Stomka, Lublin 1995, s. 59-68.

4 Zob. M. Olphe-Galliard, Ascése, ascétisme, w: Dictionnire de spiritualité
ascetique et mystique, t. 1, red. M. Viller, Paris 1937, k. 936-941.



laska Boza, obejmujacy wszystkie obszary zycia chrze$cijanina, w
celu osiagniecia doskonalo$ci moralnej, zjednoczenia z Bogiem i
zbawienia, przez opanowywanie namietnoSci, samozaparcie,
ograniczanie potrzeb zyciowych, wyrzekanie sie przyjemnosci, re-
zygnacje z wygod itp. W sensie szerszym jest to jakakolwiek for-
ma wspoOlpracy czlowieka z Bogiem w dziele swego uswiecenia, a
wiec osobiste zobowigzanie, $wiadome i dobrowolne, wynikajace
z miloScis. Mozna powiedzieé, ze jest to stala forma religijnego
samowychowania z uwzglednieniem wszystkich pozytywnych i
negatywnych dyspozycji podmiotu®. Z tego wynika, ze asceza jako
czynnik integrujacy osobowos$¢ cztowieka, ma na wskro§ wartosé
humanistyczng i ,,uczlowieczajaca”.

Majac na wzgledzie formalny aspekt ascezy, czyli pewna fak-
tyczng sprawno$c, jak i jej aspekt treSciowy, to znaczy motywy,
dla ktorych jest ona podejmowana, nalezy rozroznic¢ asceze nega-
tywna i asceze pozytywna, jak rowniez asceze czynng i bierna. Za-
réwno w jednym jak i w drugim przypadku zachodzi $cista kom-
plementarno$é. Zycie ascetyczne pordéwna¢ mozna bowiem do
wahadla, ktorego rytm warunkuje funkcjonowanie zegara, albo
do lotu ptaka, ktory wzbijajac sie musi uzywaé obydwu skrzydel.
Ot6z w ascezie negatywnej uwaga skoncentrowana jest na poko-
nywaniu wad i unikaniu wszelkich okazji do grzechu, aby stwo-
rzy¢ odpowiednia przestrzen dla cnoty. Natomiast w ascezie po-
zytywnej akcent przesuwa sie w kierunku dobra i miloSci, ktéra
jest ,wiezig doskonalo$ci” (por. Kol 3, 14). W zaleznoéci od na-
stawienia podmiotu i stopnia jego zaangazowania, w obydwu
przypadkach moze zachodzi¢ zardwno asceza czynna jak i bierna.
O ascezie czynnej méwimy wowczas, gdy podmiot z wlasnej ini-

5 Zob. R. Niparko, Asceza, w: Encyklopedia katolicka, t. 1, red. F. Grygle-
wicz, R. Lukaszyk, Z. Sutowski, Lublin 1985, k. 988-992; E. Ancilli, Ascesi, w:
Dizionario enciclopedico di spiritualitad, red. E. Ancilli, Roma 1990, s. 211-212.

6 Zob. A. Zynel, Asceza, w: Katolicyzm A — Z, red. Z. Pawlak, Poznan 1982,
s. 18-20; Kard. K. Wojtyla pisze, iz ,,asceza nie oznacza bynajmniej czego$ nad-
zwyczajnego, ale jest ona, przynajmniej w duzej swej czeSci, normalnym ko-
niecznym wspdlezynnikiem zycia moralnego czlowieka. Oznacza po prostu tylko
rzetelne i bezkompromisowe zaangazowanie sie cztowieka w prace nad soba, w
dzieto moralnego doskonalenia sie i dojrzewania”. — Aby Chrystus sie nami po-
stugiwat, Krakéw 1979, s. 163.
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cjatywy, planowo podejmuje wysilek majacy na celu pokonywa-
nie wad (asceza negatywna) badz wypracowywanie cno6t (asceza
pozytywna). Natomiast, gdy podmiot przyjmuje wszelkie ograni-
czenia, jakie niesie mu codzienno$c, i traktuje je jako Srodek mo-
ralno-religijnego udoskonalenia, wowczas jest to tzw. asceza
bierna, ktéra — jak sie wydaje — w wiekszym stopniu sprzyja wy-
robieniu fundamentalnej cnoty pokory i postuszenstwa wiary?.

Odno$nie do wspolczesnoéci niektorzy z autorow dostrzegaja
nie tyle kryzys praktykowania ascezy, co raczej jej daleko idaca
transformacje, ktoérej ocena nie zawsze bywa jednoznaczna.
Przede wszystkim nalezy zauwazy¢, ze obecnie nastgpila zmiana
sposobu uprawiania ascezy z negatywnego na pozytywny. Za-
miast pokonywania nieopanowanych pozadan i przywigzan, ak-
centuje sie konieczno$¢ realizacji powolania chrzescijanskiego. W
zwigzku z tym praktyki ascetyczne zeSrodkowuja sie bardziej na
tajemnicy Zmartwychwstania anizeli Krzyza. Asceza jest zatem
nie tyle ,,éwiczeniem” i umartwieniem, co przede wszystkim oka-
zywaniem miloSci i milosierdzia. W zwigzku z tym asceza ukie-
runkowana jest nie na ucieczke od $wiata (fuga mundi), co raczej
na zaangazowanie czlowieka w budowanie ,cywilizacji milo$ci”.
Podkresla sie wiec nie tyle potrzebe osobistej przemiany chrzesci-
janina, ile jego stuzbe i apostolstwo. Oznacza to, ze wspolczesna
asceza przestala by¢ defensywna, a stala sie asceza ofensywna,
skierowang na zewnatrz, do Swiata. Nabrala zatem charakteru
spolecznegos.

Dokonujgc tutaj niezbednych uéciSlenn terminologicznych i
systematyzacji, podkresli¢ nalezy fakt, ze asceza, w jakiejkolwiek
postaci, o ile zachowuje humanistyczny i chrzeScijanski charak-
ter, stanowi zawsze istotny wymiar procesu zjednoczenia chrze-
Scijanina z Bogiem.

7 Zob. K. WiSniewska-Roszkowska, Asceza, moralno$é, zdrowie, Warszawa
1980, s. 20-23.

8 Zob. S. Urbanski, Asceza dawniej i dzis$, w: Asceza odcztowieczenie czy
uczlowieczenie, dz. cyt., s. 147-149.



B. Asceza a mistyka

Teologiczna interpretacja chrzeScijanskiej ascezy mozliwa jest
jedynie w perspektywie Misterium Paschalnego. Wszczepienie
przez chrzest $w. w Chrystusa i Jego Ko$ciol wymaga od kazdego
ochrzczonego podjecia nieustannego wysitku przechodzenia ze
Smierci grzechu do zycia taski (por. Rz 6, 13). Kresem tego wysil-
ku jest odwzorowanie w sobie postaw Chrystusa i upodobnienie
do Niego, czyli chrystoformizacja%, a ostatecznie peklia zjedno-
czenia z Nim przez miloéé pod wplywem Ducha Swietego, ktory
dziala w sercach wierzacych (por. 2 Kor 1, 22). Ascetyczny wysi-
tek chrzeScijanina, podejmowany we wspolnocie Ko$ciola przy
pomocy laski Bozej, stuzy wiec z jednej strony systematycznemu i
efektywnemu usuwaniu skutkéw grzechu pierworodnego, z dru-
giej za§ — odbudowywaniu w sobie utraconego ,obrazu i podo-
bienstwa” wedlug wzoru Chrystusa, wcielonego Syna Bozego.

Powszechnie znany aksjomat teologiczny: gratia non tollit
naturam sed eam perficit, wskazuje, ze naturalny wysilek asce-
tyczny podmiotu, motywowany przestankami nadprzyrodzonymi,
jest tylko punktem wyjScia w procesie duchowego rozwoju chrze-
Scijanina. Byloby bledem manicheizmu sadzi¢, ze asceza, zwlasz-
cza w radykalnej postaci, jest jedynym skutecznym $rodkiem do
zjednoczenia z Bogiem. Innymi slowy: dla osiagniecia $wieto$ci
nie wystarczy samo tylko praktykowanie cnét, nawet w stopniu
heroicznym. Jezeli bowiem $wieto$¢ jest wylgcznym atrybutem
Boga w Trojcy Osob, to zgodnie z zasadg proporcjonalnoéci skut-
ku do przyczyny, niezbedne jest uSwigcajace dziatanie darow Du-
cha Swigtego na drodze duchowego rozwoju. Takie za$ dziatanie
Ducha Swietego i wspolpraca z Nim o charakterze receptywnym
jest charakterystyczng cecha do$wiadczenia mistycznego, ktore
na og6l przejawia sie w kontemplacji*>. Wynika z tego, ze asceza

9 Zob. T. Paszowska, Chrystoformizacja, w: Leksykon duchowosci katolic-
kiej, red. M. Chmielewski, Lublin-Krakow 2002, s. 123-124.

10 Por. J.-H. Walgrave, Teologia della grazia ed esperienza mistica della
tradizione della Chiesa, w: La mistica, red. J.M. Van Cangh, Bologna 1991,
S. 214-225.
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znajduje swe dopelienie w mistyce™.

Powyzsza konstatacja moze jednak prowadzi¢ do falszywych
wnioskow, zwlaszcza w kontekécie zywego wspolcze$nie zaintere-
sowania mistyka dalekowschodnia. Konieczne jest zatem podkre-
Slenie, ze chrze$cijanska asceza, a wiec w istocie aktywno$¢ sa-
mego podmiotu, nie jest bezposrednia przyczyna sprawcza do-
Swiadczenia mistycznego, jak to jest — najogoélniej bioragc — w
mistyce dalekowschodniej2. Oparta na zupekie innych przestan-
kach antropologicznych i teologicznych mistyka buddyjska czy
hinduska uwaza, ze ascetyczny wysilek medytacyjny w sposéb
niemal konieczny prowadzi do mistycznego oswiecenia's. Pod
tym wzgledem mistyka chrzeécijanska radykalnie sie rézni. To
Bbg w sposdb absolutnie suwerenny daje Siebie w do§wiadczeniu
mistycznym komu chce, kiedy i jak chce. Czlowiek nie moze wiec
»~wymusi¢” udzielania sie Boga. Poprzez ascetyczny wysilek moze
jedynie odpowiednio dysponowac siebie do tego obdarowania, o
ile B6g zechce mu sie udzielic. Wielu teologow, odwotujacych sie
do doswiadczenia mistycznego najwybitniejszych mistykow
chrzedcijanskich, uwaza, ze Bog jednak nikomu, kto jest odpo-
wiednio dysponowany, nie odmawia taski mistycznego zjedno-
czenia, ktore wcigz uwaza sie za nadzwyczajng droge uswiece-
nia'4,

Odnoénie do zwigzku ascezy z mistyka, w przesztoSci opinie
wsrod teologdéw byly bardzo rozbiezne. Po tym jak w XVII wieku
zaczeto w osobnych traktatach zajmowaé sie ascetyka i mistyka,
do czego przyczynil sie m.in. polski franciszkanin Stefan Chryzo-
stom Dobrosielski's, przyszedl czas w XVIII wieku na przeciw-

11 Zob. J. Rivera, J.-M. Iraburu, Sintesis de espipritualidad catélica, Pam-
plona 1991, s. 309.

12 Zwraca na to uwage List Kongregacji Nauki Wiary Orationis formas z 15
X 1989.

13 Zob. S. Zarzycki, Buddyzm, w; Leksykon duchowosci katolickiej, dz. cyt.,
s. 103-105; tenze, Hinduizm, w: tamze, s. 315-317.

14 Zob. G. Moioli, I mistici e la teologia spirituale, w: Vita cristiana ed
esperienza cristiana, red. F. Ruiz, Roma 1982, s. 137-157.

15 Zob. W. Stomka, Spér wokét wydania i tresci ,Summarium asceticae et
mysticae theologiae” Chryzostoma Dobrosielskiego OFM, ,Archiwa, Biblioteki
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stawienie ascezy mistyce. Dokonalo sie to m.in. pod wplywem
wzajemnie sie $cierajacych pradéw: kwietyzmu, ktory ponad
wszystko stawial do$wiadczenie mistyczne, jakoby w praktyce
zwalniajace czlowieka z wszelkiego wysitku ascetycznego, i janse-
nizmu, ktory naznaczony pesymizmem antropologicznym, w ry-
gorystycznej ascezie upatrywal jedyny Srodek na unikniecie
wiecznego potepienia’®.

Na przelomie XIX i XX wieku, kiedy odzylo zainteresowanie
teologow do$wiadczeniem mistycznym, przeciwstawienie to stalo
sie przedmiotem wnikliwych dyskusji metodologicznych. Dla
jednych roznica miedzy asceza a mistyka byta r6znica stopnia, zas
dla drugich — roéznicg natury i sposobu do$wiadczenia. Wedlug
pierwszego ujecia doswiadczenie mistyczne, jako szczegoélnie in-
tensywna forma chrzeécijanskiego do$wiadczenia duchowego,
jest juz w pewien zaczatkowy sposéb obecne u tych wszystkich,
ktorzy przez chrzest $w. posiedli zycie nadprzyrodzone. Poniewaz
podlegaja licznym staboSciom i przeszkodom, dlatego rzadko i
niedostrzegalnie to zycie mistyczne sie ujawnia. Jezeli jednak na
drodze ascetycznych oczyszczen zostang usuniete przeszkody, zy-
cie mistyczne ujawni sie w calej pelni. Wedlug tej opinii zycie
ascetyczne i zycie mistyczne sg zatem chronologicznie nastepuja-
cymi po sobie etapami rozwoju duchowego, miedzy ktérymi za-
chodzi jedynie roéznica stopnia intensywnosci. Trzeba tu jednak
zauwazy¢, ze poglad ten prowadzi nieuchronnie do neoplaton-
skiego przeakcentowania ascezy, ktora w $wietle tej teorii miata-
by moc wprowadzenia czlowieka w obszar ,boski™?7.

W drugim ujeciu podkresla sie réznice istotowa miedzy do-
Swiadczeniem religijnym opartym na praktykowaniu ascezy, stad

i Muzea Koécielne” 21(1970), s. 247-254; J. Misiurek, Historia i teologia pol-
skiej duchowosci katolickiej, t. 1 (w. X-XVII), Lublin 1994, s. 353-364.

16 Zob. J. Aumann, Zarys historii duchowosci, tt. J. Machniak, Kielce 1993,
s. 267-282.

17 Do takiego pogladu zblizaja sie m.in.: R. Garrigou-Lagrange (Perfection
chrétienne et contemplation selon S. Thomas d’Aquin et S. Jean de la Croix,
Sain-Maximin 1923, t. 1, s. 411) i S. Louismet (Mistyczne poznanie Boga, Po-
znan 1933, s. 41-51) — zob. M. Gogacz, Doswiadczenie religijne a doswiadcze-
nie mistyczne, ,,Zycie i My$l” 27(1977) nr 12, s. 45-47.
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zwanym tez do$wiadczeniem przez wiare, a doSwiadczeniem mi-
stycznym, ktore — jesli pojawia sie w zyciu chrze$cijanina — jest
absolutnie nowa i nadzwyczajna rzeczywisto$cia, catkowicie
przekraczajaca zdolno$é percepcyjng podmiotu’s.

W ostatnich dekadach XX wieku wylonilo sie koncyliacyjne
ujecie poruszanego problemu. Ot6z miedzy asceza a mistyka,
rozpatrywanymi na plaszczyznie teologicznej, zachodzi r6znica
stopnia. Chrzescijanin bowiem od chwili chrztu, jak wspomnieli-
Smy wyzej, zostaje wszczepiony w Misterium Paschalne Chrystu-
sa i wyposazony w kompletny organizm duchowy, dzieki ktoremu
dostepuje zjednoczenia z Bogiem, najpierw na drodze ascezy wa-
runkujgcej coraz owocniejsze zycie sakramentalne i modlitewne,
a w rezultacie tego na drodze mistycznej, oczywiscie dzieki dar-
mowej i uprzedzajacej inicjatywie Boga. Natomiast w plaszczyz-
nie psychologlcznej zachodzi nieredukowalna r6znica co do istoty
i formy przezywama

Asceza i mistyka nie r6znia sie zatem przedmiotem doswiad-
czenia, ktorym jest Trojca PrzenajSwietsza, objawiajgca sie w
Chrystusie, ale sposobem do$wiadczania. Dostrzegalna réznica
miedzy zyciem ascetycznym i mistycznym jest psychologiczng re-
perkusjg zmiany sposobu doswiadczania rzeczywisto$ci nadprzy-
rodzonych w postaci kontemplacji wlanej. Mistyka chrzeScijafiska
bowiem nie jest niczym innym jak zyciem laski, zrodzonym z wia-
ry uformowanej przez mito$§¢. DoSwiadczenie mistyczne wyraza
zatem szczytowy moment udzialu chrze$cijanina w Misterium
Paschalnym Chrystusa, w ktore zostal on wszczeplony przez
chrzest i partycypuje przez wiare wyrazajaca sie w zyciu sakra-
mentalnym, modlitwie i praktykowaniu cnét=e.

18 Zob. W. Stomka, Teologiczna koncepcja zycia mistycznego w chrzesci-
Jjanstwie, w: Mistyka w zyciu cztowieka, red. W. Stomka, Lublin 1980, s. 63-65.

19 Zob. A. R. Marin, Teologia della perfezione cristiana, Cinisello Balsamo
1987 (wyd. 7), s. 310-315; L. Borriello, Esperienza mistica, w: Dizionario di mi-
stica, red. L. Borriello, E. Caruana, M. R. del Genio, N. Suffi, Citta del Vaticano
1998, s. 463-476.

20 Zob. G. O’Collins, Cristo, nostra Pasqua e nostro Futuro, w: Problemi e
prospettive di spiritualita, red. T. Toffi, B. Secondin, Brescia 1983, s. 197-226.



To, co przez dziesigtki lat stanowilo przedmiot badan dla po-
kolen teologow, znajduje praktyczne rozstrzygniecie w modlitwie
rozancowej, ktorej poprawne i wierne praktykowanie wymaga
znacznego wysilku ascetycznego, lecz owocuje kontemplacja od-
zwierciedlajaca najwyzsze szczyty zjednoczenia mistycznego. Ro-
zaniec jest bowiem doskonala szkolg ascezy i mistyki, dokonujaca
sie z Maryja i na Jej wzor.

2. Asceza modlitwy rézancowej

Dokumenty Kosciola i liczne opracowania teologiczne odno-
$nie do modlitwy rzadko i raczej marginalnie podejmuja zagad-
nienie ascetycznego wymiaru modlitwy jako takiej, a tym bardziej
ascezy modlitwy r6zancowej2:. RoOwniez w omawianym tu LiScie
apostolskim Jana Pawla II o rézancu ani razu nie pojawia sie
stowo ,asceza”. Z kolei List Kongregacji do spraw Nauki Wiary
Orationis formas o niektorych aspektach medytacji chrzescijan-
skiej (z 15 X 1989) wprost nie moéwi ani stlowem o rézancu, mimo
iz jednym z gléwnych jego tematow jest rola ciala w modlitwie i w
zwigzku z tym konieczno$¢ ascezy. Czytamy tam m.in., ze ,,poszu-
kiwanie Boga na modlitwie musi by¢ poprzedzone i iS¢ w parze z
ascezg oraz oczyszczeniem z wlasnych grzechow i bledow, wedlug
bowiem slow Jezusa tylko ludzie «czystego serca Boga ogladac
beda»” (Mt 5, 8; OF 18).

Mimo iz w dokumentach Ko$ciola o modlitwie i w traktatach
teologicznych, jak wspomnieliémy, wlasciwie nie mowi sie o asce-

21 Za przyklad postuzyé moze wydane w 1988 roku we wloskim wydawnic-
twie Citta Nuova Editrice, zwigzanym z ruchem Focolari, dwutomowe dzielo
zbiorowe pt. La preghiera. Bibbia, teologia, esperienze storiche, pod redakcja
zmarlego kilka lat temu wybitnego karmelitanskiego teologa duchowosci o. Er-
manno Ancilli, profesora , Teresianum”. Bez przesady mozna powiedzie¢, ze jest
to prawdziwe kompendium wiedzy o modlitwie. Zastanawia jednak to, ze kilka
obszernych artykuléw poéwiecono zagadnieniu wplywu technik dalekowschod-
nich na modlitwe chrze$cijaniska gléwnie w zwiazku z cialem, natomiast nie ma
ani jednego opracowania na temat ro6zanca. Jedyna wzmianka na ten temat po-
jawia sie jedynie w konteksScie zycia modlitewnego kard. H. Newmanna (Ph.
Boyce, Pregare con Newmann, s. 393-395). Daremnym wiec trudem byloby
szukanie tam wiedzy na temat ascetycznego wymiaru modlitwy rézancowe;j.
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zie modlitwy, to jednak jest rzecza oczywista, ze ze wzgledu na
psychofizyczng i cielesno-duchowa jednosé czlowieka pomijanie
w praktyce wymiaru ascetycznego modlitwy ogranicza¢ bedzie
rowniez jej wymiar kontemplacyjny. A zatem asceza nie tylko ze
nie sprzeciwia sie kontemplacji i mistyce, ale przeciwnie — za-
bezpiecza ja i w jakims$ sensie warunkuje. W przypadku modlitwy
rozancowej asceza stanowi jakby pierwszy etap ,,szkolty Maryi”, w
ktorej wierzacy pozwala sie ,wprowadzi¢ w kontemplacje piekna
oblicza Chrystusa i w doS§wiadczanie glebi Jego milosci” (RVM 1).

Charakterystycznga cecha modlitwy rbézancowej jest bowiem
jej struktura formalna. Rézaniec, nazywany gdzie indziej koronka
Najswietszej Maryi Panny, sklada sie z réznych elementéw od-
powiednio uporzadkowanych i powigzanych ze sobg w orga-
niczng calo$c (por. MC 49). Od strony treéciowej sg to: Modlitwa
Panska, Pozdrowienie Anielskie i doksologia ,Chwata Ojcu...”.
Jesli chodzi o warstwe przezyciowa, to istotg modlitwy roézanco-
wej jest rozwazanie, a raczej medytowanie poszczegblnych ta-
jemnic zbawienia, ubogaconych ostatnio przez Jana Pawtla II ta-
jemnicami $wiatla. Tym, co jest najbardziej specyficzne dla ro-
zanca, to jego warstwa praktyczna, czyli rytmiczne powtarzanie
wspomnianych biblijnych formul modlitewnych22.

Dla owocnego odmawiania modlitwy rézancowej w kazdym z
tych jej wymiarow konieczna jest asceza.

A. Asceza umystu i woli

Odmawianie rézanca, czyli — jak méwi Jan Pawet IT — nic in-
nego jak kontemplowanie z Maryja oblicza Jezusa (por. RVM 3),
stawia pewne ograniczenia dla umyshu i woli. Wiaze sie to glow-
nie ze wspomniang struktura treSciowa rozanca, to znaczy z jasno
okre$lonymi prawdami wiary, ktore modlacy sie poznaje rozu-
mem i przyjmuje aktem woli.

Wlasciwoscig intelektu jest pewnego rodzaju ,,ruchliwo$¢” po-
znawcza, czego najprostszym przejawem jest m.in. tzw. pogon za

22 Zob. D. Burton Bryan, Medytacyjna modlitwa Zachodu. Nowe spojrze-
nie na rézaniec, Krakdw 1998, s. 53-90.
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sensacj3. Za aktami poznawczymi podazaja akty woli. Czlowiek
ma wrodzone pragnienie poznawania otaczajacego go Swiata, dla-
tego wciaz szuka nowych tresci i modyfikuje swoje decyzje. W r6-
zancu ta intelektualno-wolitywna zywiolowo$¢ czlowieka nie jest
calkowicie sparalizowana, lecz ograniczona i ukierunkowana. By¢
moze z tego wlasnie powodu niestusznie uwaza sie, ze prawdziwi
intelektualiSci z zasady nie siegaja po rozaniec. Tymczasem, jak
wynika z bardzo licznych $wiadectw, wlasnie ludzie nauki, za-
prawieni w precyzyjnym i zdyscyplinowanym mysleniu, w modli-
twie rézancowej odnajdujg szerokie horyzonty intelektualne, nie
tylko w dziedzinie prawd wiary.

Okreslone wydarzenia zbawcze, zawarte obecnie w czterech
grupach tajemnic: radosnych, $wiatla, bolesnych i chwalebnych,
stwarzaja doskonalg okazje do intelektualnego poglebienia wiary.
Ma to miejsce zwlaszcza wtedy, gdy zgodnie z papieskim zalece-
niem po zapowiedzi kazdej tajemnicy odczytywaé sie bedzie od-
noény tekst biblijny. Przyjete w ten sposoéb stowo Boze ,,wchodzi
w rozancowa metodologie powtarzania, nie powodujgc znuzenia,
jakie wywolywaloby zwykle powtarzanie informacji dobrze juz
przyswojonej. Nie chodzi bowiem o przywolywanie na pamie¢ in-
formacji, ale o to, by pozwoli¢ Bogu «méwié»” — uczy Ojciec
Swiety (RVM 30). Od strony poznawczej modlitwa rézancowa
rzadzi sie wiec ta samg zasada, co starozytna metoda czytania Pi-
sma $w. zwana lectio divina. Zasade te mozna wyrazi¢ formula:
Non multa sed multum, ktéra wyzej stawia jako$¢ poznania
prawd wiary nad ich ilo§é2s.

Rozaniec poniekad zmusza do pokornego pochylenia sie nad
nie zawsze  tatwymi” i ,przyjemnymi” prawdami wiary, do kto-
rych z pewnosScig nalezy Meka i Smier¢ Chrystusa. Nie pozwala
wiec na pokuse selektywnego i upraszczajacego traktowania hi-
storii zbawienia, co dla czlowieka zdolnego do krytycznego i wni-
kliwego my$lenia stanowi prawdziwe wyzwanie. Ludzka mysl jest
bowiem jak woda: gdy sie szeroko rozleje, szybko wysycha, nato-
miast spietrzona przez ograniczenie jej na malej przestrzeni, za-
wiera w sobie potezng i pozyteczng energie, wykorzystywang na

23 Zob. M. Magrassi, Lectio divina, w: Dizionario enciclopedico di spiritu-
alita, red. E. Ancilli, Roma 1990, s. 1411-1414.
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przyklad do poruszania réznych maszyn. Jezeli wiec czlowiek nie
potrafi skupic¢ swej uwagi na jednej tresci, lecz ciggle goni za bar-
dziej atrakcyjna nowinka poznawcza, nigdy nie posigdzie prawdy
owocujacej zadziwieniem i uwielbieniem Boga, a takze prowadza-
cej do pokory?24.

Tak samo powtarzanie konkretnych formul modlitewnych:
»,0jcze nasz”, ,Zdrowa$ Mario”, ,Chwala Ojcu”, na kanwie kto-
rych dokonuje sie medytacyjno-poznawcze poglebienie prawd
wiary, sklania do podjecia wysitku ascetycznego odnoénie do in-
telektu i woli.

Recytowane bezpos$rednio po medytacyjnym skupieniu nad
dang tajemnicg wiary ,,Ojcze nasz” nie pozwala pograzy¢ sie we
wlasnych myslach, lecz sklania do wzniesienia swego ducha do
Boga, Ojca wszystkich rzeczy, tak jak czynil to Jezus w ziemskim
zyciu. On — jak uczy Jan Pawel IT — ,chce nas wprowadzi¢ w za-
zyto$¢ z Ojcem”, aby na tej podstawie uczyni¢ nas bra¢mi i sio-
strami w Duchu Swietym, ktory jest jednocze$nie Duchem Jezusa
i Jego Ojca. A zatem ,,«Ojcze nasz» postawione niejako u podstaw
medytacji chrystologiczno-maryjnej [...] czyni medytacje tajem-
nicy doSwiadczeniem eklezjalnym, nawet kiedy prowadzi sie ja w
samotno$ci” (RVM 32).

To znakomite spostrzezenie Ojca Swietego wyjasnia, w jaki
sposob praca intelektu tego, kto sie modli na rézancu, i dazenia
jego woli zostaja podporzadkowane budowaniu jedno$ci zaré6wno
w wymiarze wertykalnym jak i horyzontalnym. W rézancu nie ma
wiec miejsca na indywidualizm poznawczy.

Podobne wymagania ascetyczne pod adresem rozumu i woli
stawia Pozdrowienie Anielskie, ktére w odmawianiu rézanca
zajmuje najwiecej miejsca i sprawia, ze nabiera on charakteru
mary]nego Przez d21es1qc1okrotne powtarzanie stow Archaniola
Gabriela i $w. Elzbiety, mysli i wola modlgcego sie zostaja skie-
rowane nie tyle ku Matce Bozej, ku ktorej zapewne z wieksza la-
two$cig kieruja sie pobozne uczucia, co przede wszystkim ku
Zbawicielowi, bowiem ,centrum «Zdrowas Maryjo», poniekad
zwornikiem miedzy jego pierwsza a drugg czescig jest imie Jezus”

24 Por. J. Woroniecki, Katolicka etyka wychowawcza, Lublin 1986, t. I1/1,
S. 410-141.
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(RVM 33). Dla podkreslenia centralnej roli imienia Jezusa, w
ktoérym dane jest nam zbawienie (por. Dz 4, 12), juz od czaséw
Dominika z Prus (T 1460)?5 w roznych regionach praktykuje sie
tzw. dopowiedzenia, o czym wzmiankuje zaréwno Pawel VI w ad-
hortacji Marialis cultus (nr 46), jak i Jan Pawel IT w cytowanym
tu czesto Liscie o rozancu (por. RVM 33).

Rozwazanie kazdej tajemnicy rozancowej konczy doksologia
»~Chwala Ojcu”, ktora podobnie jak ,Ojcze nasz” i ,,Zdrowa$ Ma-
rio” ma réwniez znaczenie ascetyczne dla rozumu i woli. Skoro
bowiem — jak czytamy w Rosarium Virginis Mariae — ,,doksolo-
gia trynitarna jest celem chrze$cijanskiej kontemplacji”, to ta
krotka formula, ktoérej nie mozna traktowac jako zwyklego zakon-
czenia, ma ,niejako wynie§¢ ducha ku wyzynom raju i da¢ nam w
pewien sposob przezy¢ do$wiadczenie Taboru, bedace przedsma-
kiem przyszlej kontemplacji: «Dobrze, ze tu jesteémy»” (RVM
34). Dostrzegamy w tym kolejny przejaw dyscyplinowania rozu-
mu, polegajacy na tym, ze medytacyjne poznawanie prawd wiary
i przyjmowanie ich szczerym sercem ma shuzy¢ nade wszystko
kontemplacji, a tym samym najSci§lejszemu zjednoczeniu z Bo-
giem w doswiadczeniu mistycznymz2°,

Podobne znaczenie ascetyczne majg zwyczajowo dodawane po
kazdym dziesigtku akty strzeliste, jak na przyklad: ,O moj Jezu,
przebacz nam nasze winy...” czy ,,O Maryjo bez grzechu pocze-
ta...”. Zdaniem Papieza sa one ,modlitwa o osiggniecie specyficz-
nych owocow konkretnej tajemnicy. W ten sposéb rézaniec be-
dzie mogl trafniej wyrazi¢ swoj zwiazek z zyciem chrzeScijan-
skim” (RVM 35).

Jak wiec wida¢, modlitwa r6zancowa nie pozwala, aby wierza-
cy dla zaspokojenia swojej proznosci czy zwyklej ciekawosci sycil
potrzebe poznawczg treSciami nie zawsze istotnymi z punktu wi-
dzenia naszego uswiecenia, co nie znaczy ze zawsze falszywymi.

25 Zob. R. Scherschel, Rézaniec. Modlitwa Jezusowa Zachodu, Poznan
1988, s. 125-128.

26 Zob. J. Pach, Maryja z rézarica nauczycielkq zjednoczenia z Trdéjjedy-
nym Bogiem, w: Swiatlo tajemnic rézancowych w nauczaniu Jana Pawla II,
dz. cyt., s. 162-169; T. Siady, Kontemplacja zbawczych misteriéw szkolq zawie-
rzenia Maryi, w: tamze, s. 171-178.
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Na tej drodze réwniez wola nie moze sie sktania¢ ku czemus, co
nie shluzytoby bezposrednio zjednoczeniu czlowieka z Bogiem.
Rozaniec staje sie zatem twarda szkola chrzeScijanskiej ascezy.

B. Asceza zmystow

Jednym z koniecznych warunkéw a zarazem przejawow du-
chowego rozwoju chrzeécijanina, jest oczyszczenie zmystow. Wie-
le na ten temat pisali mistrzowie duchowosci takiej miary, jak:
$w. Teresa od Jezusa m.in. w dziele pt. Twierdza wewnetrzna, $w.
Jan od Krzyza zwlaszcza w Nocy ciemnej czy $w. Ignacy Loyola w
wypracowanych przez niego Cwiczeniach duchowych. Chodzi tu
nie tyle o oczyszczenie zmyslow zewnetrznych (wzrok, shuch,
smak, dotyk, powonienie), dzieki ktérym dokonuje sie percepcja
otaczajacego nas Swiata, co przede wszystkim o oczyszczenie
zmyslow wewnetrznych, to jest pamieci i wyobrazni. One bowiem
steruja zmyslami zewnetrznymi, a ponadto wywieraja duzy wplyw
na intelekt i wole. Z tej racji weale nie rzadko sa celem szatanskich
atakow, zwlaszcza w formie pokus (por. Mt 15, 17; Mk 7, 21).

Proces oczyszczenia zmystow tylko czeSciowo dokonuje sie
przez deprywacje, to jest przez pozbawianie ich odpowiadajacych
im bodzcow i treéciz’. Wiadomo jednak, ze ludzka psychika nie
znosi pustki, co zdaje sie potwierdza¢ przypowies¢ Chrystusa Pa-
na o sytuacji czlowieka, z ktérego wyrzucono ducha nieczystego.
Nie znajdujac dla siebie miejsca, zty duch wraca skad zostat usu-
niety, a znalazlszy wnetrze czlowieka ,wymiecione i przyozdobio-
ne”, wchodzi wen z siedmioma duchami zlo§liwszymi niz on sam.
»1 stan pozniejszy owego czlowieka staje sie gorszy niz poprzed-
nio” (por. £k 11, 24-26).

Nie wystarczy zatem samo niejako mechaniczne usuniecie
bodzcéw wlasciwych zmyslom, czy to zewnetrznym czy we-
wnetrznym. Dla duchowej przemiany wierzacego konieczne jest
poddanie im nowych tresci i o nowej jakos$ci. Jesli chodzi o zmy-
sly wewnetrzne, to odpowiednim do tego sposobem jest rozwaza-
nie, a nastepnie medytacja, ktéora prowadzi do kontemplacji.

27 Por. $w. Jan od Krzyza, Droga na Gére Karmel, 1, 6, 1-7.

15



Jednakze pozbawianie pamieci i wyobrazni zar6wno nagroma-
dzonych tam tresci, zwlaszcza przeciwnych wierze i moralnosci,
jak réwniez wprowadzanie tam tresci nadprzyrodzonych i wznio-
stych, wymaga dlugotrwalego, systematycznego i metodycznego
wysitku, a wiec ascezy w klasycznym tego stowa znaczeniu. Roza-
niec jako jedna z metodycznych form medytacji chrzeScijan-
skiej28, jest — jak sie wydaje — najbardziej odpowiednim do tego
sposobem.

Od strony przezyciowo-formalnej na rézaniec sklada sie roz-
wazanie, przechodzace w medytacje, ktéra z kolei w miare rozwo-
ju zdaza do kontemplacji. Wcale nie rzadko te trzy pojecia trak-
towane s3 synonimicznie, moze dlatego ze s to w pewnym sensie
stopnie tzw. modlitwy my$lnej (por. KKK 2699), jednakze zacho-
dzi miedzy nimi istotowa rdéznica.

Rozmyslanie — jak sama nazwa wskazuje — jest aktem po-
znawczym rozumu, poprzez ktoéry modlacy sie podejmuje z wia-
snej inicjatywy wysilek dociekania objawionej prawdy Jak czy-
tamy w Katechizmie KoSciola Katohcklego, ~ZAZWYCZaj pomagaja
w tym ksiegi, ktére chrzescijanie maja do dyspozycji: Pismo SWlQ-
te, zwlaszcza Ewangelia, Swiete obrazy, teksty liturgiczne z dnia i
danego okresu liturgicznego, pisma mistrzow duchowych, dziela
z zakresu duchowo$ci, wielka ksiega stworzenia oraz ksiega histo-
rii, karta Bozego «dzisiaj»” (KKK 2705). Rozmyslanie — jak dalej
czytamy — ,pobudza mys$l, wyobraznie, uczucie, pragnienie. Ta-
kie uaktywnienie jest konieczne do poglebienia pewnosci wiary,
pobudzenia nawrdcenia serca i umocnienia woli, by i§¢ za Chry-
stusem. Modlitwa chrzescijaniska chetnie podejmuje rozmy$lanie
o «misteriach Chrystusa», na przyklad w lectio divina lub w ro-
zancu” (KKK 2708).

Czyms$ innym jest natomiast medytacja, u podstaw ktorej jest
aktualizacja dynamizmu doznawania, zamiast dynamizmu dzia-
lania, ktory sklania do podjecia rozmys$lania. Totez jej celem jest
nie tyle intelektualny oglad, co raczej poznanie przez milo$c.
Stusznie zatem $w. Teresa od Jezusa pisze, ze ,nie chodzi o to,

28 Zob. M. Chmielewski, Wybrane metody modlitwy myslnej, w: Homo
orans, red. J. Misiurek, J. M. Poptawski, Lublin 2000, t. 1, s. 337-339.
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aby duzo mysle¢, ale duzo milowac¢”29. Milo§¢ bowiem prowadzi
do afektywno-wolitywnego przylgniecia do objawionej Prawdy,
dzieki czemu mozliwe jest najpelniejsze jej poznanie.

W tym momencie medytacja przechodzi w kontemplacje, kto-
rej istote trafnie oddaje etymologia. Stowo ,kontemplacja” (con-
templatio) jedni wywodza od polaczenia lacinskich stow cum i
placere (podobac sie, mie¢ upodobania), albo od cum i templum
(§wigtynia). W pierwszym przypadku kontemplacja oznaczalaby
stan najwyzszego wzajemnego upodobania w sobie przynajmniej
dwoch os6b, w drugim za$ ten sam stan oddany zostal bardziej
plastycznie przez idee wzajemnego zlania sie i przebywania w so-
bie jakby w $wiagtyni. Obydwie interpretacje jednoznacznie wska-
zuja na osobowy charakter tej relacji, ktéra polega na pelnym
zjednoczeniu.

Konsekwentnie postugujac sie tymi pojeciami w ich $cistym
sensie, nalezy dodaé, ze o ile przedmiotem rozmyslania i medyta-
cji mogg by¢ osoby, rzeczy lub idee, to wylacznym przedmiotem
kontemplacji jest osoba, zwlaszcza Boska. Jak nie mozna bowiem
mowi¢ o wzajemnym upodobaniu czlowieka i obrazu, tak samo
bezpodstawne byloby moéwienie o zjednoczeniu czlowieka i obra-
zu. Natomiast jest rzecza normalng, ze w medytacji czlowiek po-
zwala, aby piekno obrazu aktualizowalo w nim drzemiace poten-
cjalnoSci. Nie ma to jednak charakteru zjednoczenia, lecz co naj-
wyzej zewnetrznej przyczynowosci sprawczej lub formalnej, co
trafnie wyrazil ks. Walerian Slomka, moéwiac o ,oddaniu sie w
szkote” medytowanego przedmiotuse.

W modlitwie rézancowej sa dwa zasadnicze momenty, zdolne
zaangazowac wyobraznie i pamie¢. Jednym z nich jest samo roz-
wazanie tajemnic zbawienia zwlaszcza w oparciu o przekaz bi-
blijny, drugim za$ powtarzanie stow ,Zdrowa$ Maryjo”, ktore
wedlug wyrazenia Pawla VI jest ,jakby kanwa na ktorej rozwija
sie kontemplacja tajemnic” (MC 46). Obydwa te momenty nalezg
do istotnych elementow modlitwy rézancowej i tak Scisle sie ze
soba splataja, ze brak ktoregokolwiek z nich zaprzeczalby samej

29 Twierdza wewnetrzna, IV, 1, 7.
30 Por. Medytuje wiec jestem, £.6dz 1992, s. 164-167.
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naturze tej formy modlitwy. Papiez Pawel VI, a za nim Jan Pawel
IT, podkresla, ze ,ro6zaniec z natury swej domaga sie odmawiania
w rytmie spokojnej modlitwy i jakby z zatopiona w mys$lach po-
wolnoécia, by przez to modlacy sie latwiej oddatl sie kontemplacji
tajemnic zycia Chrystusa, rozwazanych jakby sercem Tej, ktora ze
wszystkich byla najblizsza Panu, i by otwarte zostaly niezglebione
tych tajemnic bogactwa” (MC 47; RVM 12).

W modlitwie rézancowej chodzi wiec o to, aby nie tylko zro-
zumie¢, ale osobiScie przezy¢ i gleboko do$wiadczy¢ wszystkimi
zmystami misterium Chrystusa w roéznych momentach Jego
ziemskiej dzialalno$ci, tak jak przezywala to Maryja. Ona bowiem
zyla z oczami zwr6oconymi na Chrystusa, a takze — jak dwukrot-
nie podkreéla Eukasz Ewangelista — ,zachowywala wszystkie te
sprawy i rozwazala je w swoim sercu” (Ek 2, 19; 2, 51). ,,Te wspo-
mnienia stanowily niejako «rézaniec», ktéry Ona sama nieustan-
nie odmawiala w dniach swego ziemskiego zycia” (RVM 11).

Poniewaz — jak zauwaza Jan Pawel II — ,r6zaniec, wlasnie
wychodzac z do$wiadczenia Maryi, jest modlitwg wyraznie kon-
templacyjng” (RVM 12), nie mozna go praktykowac bez czynnego
zaangazowania swoich zmyslow, zwlaszcza pamieci i wyobrazni.
Wszystko po to, aby z Maryja i jak Maryja ,,utkwi¢ wzrok w Chry-
stusowym Obliczu” (RVM 9). Nikt bowiem lepiej od Niej nie mo-
ze wprowadzi¢ nas w gleboka znajomo$§¢ misterium Chrystusa
(RVM 14). Przy czym nie jest to tylko znajomos¢ intelektualna,
pojeciowo-spekulatywna, ale nade wszystko znajomos$é intuicyj-
no-dos$wiadczalna, do ktorej dochodzi sie na drodze rozmy$lania i
medytacji z calkowitym zaangazowaniem zmyslow, jakby wypel-
nieniem ich tym, czym na co dzien zyla Matka Pana. Nie dziwi
nas wiec, ze Ojciec §wiety w cytowanym tu LiScie o rozancu caly
rozdzial pierwszy poswiecil ,szkole Maryi” (RVM 9-17), pokazu-
jac, ze Ona jest wzorem kontemplacji przemieniajacej wewnetrz-
nie ucznia Chrystusa i prowadzacej do upodobnienia sie do Nie-
go, czyli do chrystoformizacji (por. RVM 15).

Zaangazowanie zmysldow we wspominanie i przezywanie ta-
jemnic zbawienia cho¢ jest swoista ascezg, to jednak nie moze by¢
postrzegane jako bezwzgledny przymus. Odno$nie do tego Jan
Pawel II stwierdza: ,Roézaniec jest wprawdzie wznioslym rodza-
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jem modlitwy, jednak chrze$cijanin winien czué sie w stosunku
do niego wewnetrznie wolny. Ze wszech miar wypada, by do jego
odmawiania spokojnie i w sposob wlasciwy byl on pociagniety ra-
czej wewnetrznym pieknem tej modlitwy” (MC 55).

C. Asceza ciala

Nie jest zadnym odkryciem stwierdzenie, ze modli sie caly
czlowiek, a nie tylko jego dusza. Szczeg6lnie jest to widoczne w
modlitwie rézancowej, ktorej cechg charakterystyczng jest ryt-
miczne powtarzanie formul modlitewnych, zwlaszcza ,Zdrowas
Mario”. Z jednej strony pomaga to w medytacyjnym skupieniu,
gdyz dziala synchronizujaco na rytm oddechu i pracy serca, po-
dobnie jak dzieje sie to w ,modlitwie Jezusowej”, znanej w Ko-
Sciele Wschodnim (por. RVM 27; KKK 2616). Nie przypadkowo
wiec rozaniec uwazany jest za ,modlitwe Jezusowa Zachodu” (R.
Scherschel)3'. Z drugiej jednak strony skupienie w modlitwie przy
pewnej monotonii stow, przynajmniej na poczatku wymaga pew-
nego wysitku opanowania znuzenia i wspominanej wyzej pokusy
szukania nowych treéci. Juz wiec na etapie samego skupienia my-
§li na recytowanych formulach konieczna jest odpowiednia asce-
za.

Rozaniec jest nie tylko modlitwa ust, ale takze ,modlitwa
rak”. Do odliczania poszczeg6lnych ,Ojcze nasz”, ,,Zdrowa$ Ma-
rio” i ,Chwala Ojcu” sluzy bowiem odpowiednio skonstruowany
sznur paciorkéw, rowniez nazywany ro6zancem lub koronka. Po-
slugiwanie sie nim nie nalezy do istoty tej formy modlitwy, nie-
mniej jednak chroni on przed pokusg ograniczania iloSci recyto-
wanych formul. Nie bez znaczenia jest rowniez to, ze zwyczajowo
pos$wieca sie (blogostawi) r6zaniec jako narzedzie modlitwy. Jest
on sakramentalium, za ktorym stoi moc modlitwy calego Koécio-
la. Postugiwanie sie poswieconym rézancem powinno wiec mobi-

31 Zob. T. Micewicz, Szkota modlitwy. Vademecum charyzmatyka, Katowi-
ce 1991, s. 49-57; A. Tomkiel, Ojcowie Kosciota uczq nas modlitwy, Warszawa

1995, S. 149-160.
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lizowa¢ do godnego zachowania i postawy podczas odmawiania
tej modlitwy.

Przejawem modlitewnej ascezy jest troska o zewnetrzna
schludnosé. Skoro bowiem roézaniec jest ,modlitwa rak”, wypada,
aby rece byly czyste, takze jako znak niewinnoSci serca, co czesto
podkresla Pismo $w. Tylko bowiem ,czlowiek o rekach nieskala-
nych i czystym sercu” moze wstapi¢ na gore Pana (Ps 24, 4; por.
Ps 73,13;1Tm 2, 8).

Poniewaz ,pozycja i postawa ciala nie pozostajg bez wplywu
na skupienie i stan ducha” — czytamy w Orationis formas — dla-
tego ,,w modlitwie caly czlowiek musi nawigza¢ lgcznoséc z Bo-
giem, a wiec takze i jego cialo musi przyja¢ taka postawe, ktora
bardziej sprzyja skupieniu” (OF 26). Szczeg6lnie jest to wazne w
przezywaniu modlitwy medytacyjnej i kontemplacyjnej, a taka
jest wlaénie rézaniec.

Na ogo6l odmawia sie go kleczac lub siedzac. W obydwu przy-
padkach zasadne jest méwienie o ascezie ciala odno$nie do po-
stawy, tak w znaczeniu negatywnym jak i pozytywnym. Asceza
ciala w znaczeniu negatywnym oznacza, ze nalezy przyjac¢ taka
postawe czy pozycje, by napiecie miesni, dretwienie konczyn lub
bol kolan nie przeszkadzaly skupieniu mysli na medytowanych
treSciach. Pozytywny sens takiej ascezy polega na tym, ze nieza-
mierzona ucigzliwo$¢ przyjetej postawy ciala podczas modlitwy
rozancowej traktowana jest jako dodatkowy element pokutny,
wzmacniajacy jej owocnosé. Wydaje sie, ze takie nastawienie
bardziej sprzyja uzyskaniu skupienia anizeli czesta zmiana pozy-
cji ciala.

Nie ma przeciwwskazan, aby modli¢ sie na rézancu spaceru-
jac. Wowcezas — z czego nie zawsze zdajemy sobie sprawe — tem-
po stawianych krokéw dostosowuje sie do tempa wypowiadanych
formul. Trudno jednak méwic, aby bylo odwrotnie, totez odma-
wiajacy rozaniec podczas spaceru czy marszu raczej zachowuje
umiarkowane, spokojne tempo. Z tego wynika, ze ze wzgledu na
powage sprawowanego aktu modlitwy nalezaloby zadbaé nie tyl-
ko o odpowiedni do tego sposob poruszania sie, ale takze miejsce
czy otoczenie, do ktérego udajemy sie na modlitwe roézancowa
podczas spaceru.
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Jak wiec wida¢, r6zaniec bardziej niz inne formy angazuje cia-
lo modlacego sie, stawiajac okreSlone wymagania pod jego adre-
sem. Z tego powodu mozna méwié, ze jest on szkolg chrzescijan-
skiej ascezy.

3. Mistyka modlitwy rézancowej

Silne w przeszloéci wplywy jansenistyczne pozostawily na
wspolczesnej duchowosci chrzeScijanskiej §lady w postaci ten-
dencji do przewarto$ciowania ascezy i to zwykle uyjmowanej w
aspekcie negatywnym, jako deprecjacja wszystkiego co wigze sie z
cielesnoSciag. Wydawac by sie moglo, ze jedynym usprawiedliwie-
niem cielesno$ci czlowieka z punktu widzenia zycia duchowego
jest pelienie dobrych uczynkéw. Trudno bowiem wyobrazié¢ so-
bie czynna milo$¢ blizniego poza cialem i niejako wbrew cialu. W
tym duchu mozna byloby sadzi¢, ze cialo jest wrogie kontempla-
cji, gdyz pod jej wplywem dokonuje sie uwznio$lenie ducha ludz-
kiego az po stany ekstatyczne, stanowigce wlasciwe tlo dla do-
Swiadczenia mistycznego.

Tymczasem modlitwa rézancowa nie jest ani wylacznie modli-
twa ascetyczng, jak zwyklo sie dotychczas sadzi¢, ani wylgcznie
modlitwa kontemplacyjna, co tak mocno podkresla Jan Pawel 11
w LiScie o r6zancu. Modlitwa rézancowa jest tg szczeg6lng forma
dialogu z Bogiem i wzniesienia duszy do Boga (por. KKK 2559), w
ktorej czynna mitoéé blizniego i kontemplacja, asceza i mistyka
Scisle sie jednocza i nawzajem przenikaja.

A. Szkola kontemplacji i mistyki

Chyba zaden z dotychczasowych dokumentéw Ko$ciola na
temat rézanca nie podkreslal z takg mocg, jak czyni to List pt.
Rosarium Virginis Mariae, ze rézaniec jest modlitwa kontem-
placyjna. Do$¢ zauwazy¢, ze w tym niewielkim dokumencie rze-
czownik ,kontemplacja” wystepuje az 40 razy, czasownik ,kon-
templowaé” — 14 razy, za$ stowo ,medytacja” — 22 razy. Jezeli —
zgodnie z sugestig samego Autora — odczytamy ten dokument w
kontekscie Listu Novo millennio ineunte, w ktorym Jan Pawel II
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pisze o ,powszechnej potrzebie duchowosci, ktéra w znacznej
mierze ujawnia sie jako nowy gtéd modlitwy” (NMI 33), to staje
sie jasne, dlaczego tak mocno zostal wyakcentowany kontempla-
cyjny wymiar rézanca (por. MC 42. 47). R6zaniec bowiem ,nalezy
do najlepszej i najbardziej wyprobowanej tradycji kontemplacji
chrzedcijanskiej” (RVM 5).

Przedmiotem ro6zancowej kontemplacji, do ktoérej prowadzi
poprzedzona ascetycznym wysitkiem medytacja tajemnic zba-
wienia, jest Oblicze Chrystusa. Jan Pawel II pisze, iz ,,przez roza-
niec lud chrzes$cijanski niejako wstepuje do szkoly Maryi, dajac
sie wprowadzi¢ w kontemplacje piekna Oblicza Chrystusa i w do-
Swiadczanie glebi Jego miloéci” (RVM 1).

Rodzi sie zatem pytanie, dlaczego chrzescijanin modlac sie na
rézancu ma kontemplowac¢ piekno Oblicza Chrystusa, a nie Mary-
je Niepokalang? Z teologicznego punktu widzenia rzecz wydaje
sie bardzo oczywista. Ot6z to ,,B6g jest w nas sprawcg i chcenia i
dzialania zgodnie z Jego wola (Flp 2, 13), za$ Chrystus ,,jest obra-
zem Boga niewidzialnego” (Kol 1, 15), totez jedynie ,,przez Niego
mamy przystep do Ojca” (Ef 2, 18; 3, 12). A zatem w porzadku la-
ski wlasciwym przedmiotem do$wiadczenia mistycznego i wywo-
lanej nim kontemplacji, czyli pelnego milosci i oddania zjedno-
czenia Boga z czlowiekiem, jest Jezus Chrystus32, ktory powie-
dzial o sobie: ,Ja jestem $wiattoScig $wiata. Kto idzie za Mna, nie
bedzie chodzil w ciemnosci, lecz bedzie mial Swiatto zycia” (J 8,
12; por. J 9, 5). Jezeli List Rosarium Virginis Mariae juz na sa-
mym poczatku tak mocno podkresla chrystologiczny a zarazem
kontemplacyjny wymiar rbzanca, to jest rzecza jak najbardziej
shuszng, ze Jan Pawel IT wprowadzit tajemnice $wiatla, aby rozwi-
naé chrystologiczny wymiar rézanca. To uzupelienie — zdaniem
Ojca Swietego — ma sprawié, ze modlitwa r6zancowa ,bedzie prze-
zywana w duchowosci chrzeScijanskiej z nowym zainteresowa-
niem jako rzeczywiste wprowadzenie w glebie Serca Jezusa Chry-
stusa, oceanu radosci i $wiatta, bolesci i chwaly” (RVM 19).

W tym stwierdzeniu dostrzegamy wyrazng aluzje do do$wiad-
czenia mistycznego, ktore moze stac sie udzialem odmawiajgcego

32 Zob. C. V. Truhlar, L’esperienza mistica. Saggio di teologia spirituale,
Roma 1984, s. 137-138.
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te modlitwe. Do$wiadczenie mistyczne bowiem w swej istocie po-
lega na rzeczywistym cho¢ tylko przejSciowym wprowadzeniu w
zycie Boze, ktérego czlowiek doznaje w swoim wnetrzu, okresla-
nym czesto jako ,dno duszy”. Ten bardzo momentalny dotyk Bo-
stwa w glebi ludzkiego jestestwa wywoluje niezwykle intensywny
stan psychoemocjonalny, trwajacy dluzszy czas, nazywany wila-
$nie kontemplacjg3s.

Dla $cistoSci nalezaloby za szkola karmelitanska rozroznic
pomiedzy kontemplacja nabyta, ktéra jako efekt ascetycznego
wysitku modlitewno-medytacyjnego podprowadza modlacego sie
do laski do$wiadczenia mistycznego, a kontemplacjg wlang, be-
daca efektem suwerennego dzialania Boga Trdjosobowego w
cztowiekus4.

To, w jaki sposdb chrzescijanin medytujacy m.in. nad tajem-
nicami $wiatla, jest wprowadzany w kontemplacje misterium
Chrystusa $wiatloéci, mozna wyjasni¢ wskazujac na paralele sa-
mookreélania Chrystusa: ,Ja jestem droga, prawda i zyciem” (J
14, 6) do trzech klasycznych faz duchowego rozwoju: oczyszcze-
nia poczatkujacych, o§wiecenia postepujacych i zjednoczenia do-
skonalychss,

Rozwazanie tajemnic r6zancowych pozwala chrze$cijaninowi
pozostajacemu jeszcze na drodze oczyszczenia poczatkujacych
zobaczy¢ siebie i swoje zycie w perspektywie Chrystusa-Drogi.
Odnoénie do tego Jan Pawel IT w Rosarium Virginis Mariae pi-
sze o ,antropologicznej implikacji r6zanca” (por. RVM 25), gdyz
pochylajac sie nad tajemnicami radosnymi wierzacy wchodzi w
ostateczne motywacje i glebokie znaczenie rado$ci chrzeScijan-
skiej (por. RVM 20), to znaczy odkrywa prawde o sobie i swoim
wyniesieniu przez Wcielenie, ktore jest podstawa jego godnoéci
jako dziecka Bozego (por. 1 J 3, 2). Medytujac nad tajemnicami
Swiatla, modlacy sie na rézancu rozwaza te wydarzenia zbawcze,

33 Zob. A. Royo Marin, dz. cyt., s. 811-857.

34 Zob. Maria Eugeniusz od Dziecigtka Jezus, Chce widzie¢ Boga, tt. W.
Ryszka, Krakow 1982, s. 430-439.

35 Szerzej na ten temat zob. moj artykul: DoSwiadczenie Chrystusa Swia-
ttosci w rozwoju duchowym, w: Swiatto tajemnic rézancowych w nauczaniu
Jana Pawta II, red. Z. Jablonski, Czestochowa 2003, s. 141-155.
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w ktoérych pehliej objawia sie przeznaczenie czlowieka do krole-
stwa Bozego (por. RVM 21). W rozwazaniu tajemnic bolesnych,
odslania sie z kolei ,punkt kulminacyjny objawienia milo$ci”
(RVM 22), co jeszcze bardziej podkresla godnos¢ czlowieka i jego
wyniesienie ponad stworzenia. Natomiast kontemplujac blask
Zmartwychwstalego w tajemnicach chwalebnych, chrzeScijanin
,odkrywa na nowo motywy swojej wiary”, to znaczy budzi w sobie
»hadzieje eschatologicznego kresu” (RVM 23).

Medytacja tajemnic rozancowych prowadzi do kontemplacji
Chrystusa — Wcielonej Prawdy, ktory wlasnie dlatego siebie na-
zZywa Swiatloécia To poznanie Chrystusa-Swiatloéci, ktére na
etaple o$wiecenia postepujacych dokonuje SlQ pod wp}ywem da-
réw Ducha Swietego w sposéb bezposredni i 1ntu1cy]ny, a ww;c w
najwyzszym stopmu przenikliwy, w modlitwie rozancoweJ do-
stepne jest najpierw na drodze logicznego rozbioru pojec¢ i koja-
rzen. Ot6z w tajemnicach radosnych Chrystus -Swiatloé pozwala
sie do$wiadczy¢ jako ,,Slowo, ktore stalo sie cialem” (J 1, 14) i
»Swiatlo na oSwiecenie pogan” (Lk 2, 32). Rozwazanie tajemnic
Swiatla, osadzonych w slowach i czynach nauczajacego Mesjasza,
otwiera ,Swiatle oczy serca”, dzieki czemu odslania sie ,nadzieja
naszego powolania” do ,uczestnictwa w dziale Swietych w $wia-
tloéci” (por. Ef 1, 18; Kol 1, 12). Wnikanie w tajemnice meki i
Smierci Chrystusa pozwala ,wydoby¢ na $wiatto, czym jest wyko-
nanie tajemniczego planu, ukrytego przed wiekami w Bogu,
Stworcy wszechrzeczy” (Ef 3, 9). Natomiast skupienie modlitew-
nej uwagi na Zmartwychwstaniu Chrystusa i Jego zwyciestwie
nad $miercia, pieklem i szatanem, jak réwniez nad rzeczywisto-
Scig Ko$ciola chwalebnego, prowadzi do ol$niewajacego poznania
»chwaly Bozej na obliczu Chrystusa” (2 Kor 4, 6).

Szczytem duchowego rozwoju jest zjednoczenie doskonalych,
czyli komunia mitoSci i zycia z Chrystusem, a przez Niego najpel-
niejszy udzial w zyciu Przenajéwietszej Trojcyse. Ten wzniosly
stan trafnie oddaje $w. Pawel w slowach: ,, Teraz za$ juz nie ja zy-
je, lecz zyje we mnie Chrystus” (Ga 2, 20). Jako przyczyna spraw-
cza zycia nadprzyrodzonego przez dokonane Misterium Paschal-

36 A. R. Marin, dz. cyt., s. 875-881.
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ne, Chrystus jest naszym Zyciem. Jest on Zrodlem laski i zastug
na zycie wieczne. Jak glosi liturgiczna doksologia, wszystkie taski
s3 nam udzielane ,przez Chrystusa, z Chrystusem i w Chrystu-
sie...”7.

Zjednoczenie doskonalych nie jest jeszcze ogladaniem Boga
twarzg w Twarz (visio beatifica), lecz jedynie dostrzeganiem Go
jakby w zwierciadle i niejasno (por. 1 Kor 13, 12). Ta ,zaslong”,
ktoéra z jednej strony zastania nam obraz Boga, a z drugiej napro-
wadza na niego, jest cialo Chrystusa i Jego czlowieczenstwo (por.
Hbr 10, 20)38. Dlatego w rozancu, ktory jest ,maryjng szkola kon-
templaql nie moze zabrakna¢ medytacji tajemnic ziemskiego zy-
cia Chrystusa, gdyz one prowadza wprost do doswiadczenia Jego
Bostwa. Kontemplacja Oblicza Chrystusa w poszczeg6lnych ta-
jemnicach rézancowych, o ktorej pisze Jan Pawel IT, ma ogromne
znaczenie dla tych, ktorzy dostepuja laski mistycznego z Nim
zjednoczenia. Z tego powodu modlitwa rézancowa zawsze cieszy-
la sie niezwykla popularnoscia wsroéd osob obdarzonych zyciem
mistycznym, jak to zauwaza sam Ojciec $wiety piszac, iz jest
y,modlitwa umilowana przez licznych $wietych” i ,przynoszaca
owoce $wietosci” (por. RVM 1).

B. Szkola czynnej milosci

Nie podlega dyskusji stwierdzenie przypomniane przez Kon-
gregacje Doktryny Wiary, ze ,kazda chrze$cijanska modlitwa
kontemplacyjna prowadzi do milo$ci blizniego, do dzialania i
cierpienia, i wlasnie w ten spos6b najbardziej przybliza do Boga”
(OF 13). Jezeli zatem rozaniec jest modlitwa w najglebszej istocie
kontemplacyjng, cho¢ domaga sie ascetycznego wysilku, to jest
on zarazem szkolg czynnej miloSci blizniego, wiecej — jest szkola

37 Zob. J. Aumann, Teologia spirituale, Roma 1980, s. 63-69.

38 Zycie, 22, 8; Twierdza wewnetrzna, V1, 7, 6; zob. M. Chmielewski, Chry-
stus w doswiadczeniu duchowym Teresy od Jezusa, w: Swieta Teresa od Jezu-
sa mistrzyniq zycia duchowego (,Karmel zywy”, t. 3), red. J. W. Gogola, Kra-
kéw 2002, s. 33-49.
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apostolstwa i odpowiedzialnosci za Swiat39. Dotychczasowe do-
kumenty Ko$ciola na temat ro6zanca wielokrotnie uwydatnialy ten
jego aspekt. Takze Jan Pawel II zauwaza to piszac, iz ,,Ko$ciol
zawsze uznawal szczegolng skuteczno$¢ tej modlitwy, powierza-
jac jej wspolnotowemu odmawianiu, stalemu jej praktykowaniu,
najtrudniejsze sprawy” (RVM 39). W zakonczeniu Listu prosi
wiec, aby w ustanowionym Roku Rézanca szczeg6lnie modlono
sie o pokdj na $wiecie i o ocalenie rodziny wobec r6znorakich jej
zagrozen (por. RVM 6), wszakze ,rézaniec ze swej natury jest
modlitwa pokoju” (RVM 40) i zarazem ,modlitwg rodziny i za
rodzine” (RVM 41).

OczywiScie to nie sg jedyne motywy czy intencje rézanca. Jak
zauwaza Jan Pawel IT w swoim $wiadectwie o rézancu, w medy-
tacje czy tym bardziej kontemplacje poszczegbdlnych tajemnic
zbawienia, w ktorych ,jakbySmy obcowali z panem Jezusem po-
przez [...] Serce Jego Matki [...], serce nasze moze wprowadzi¢
wszystkie sprawy, ktore skladaja sie na zycie czlowieka, rodziny,
narodu, Kosciola, ludzkoSci. Sprawy osobiste, sprawy naszych
bliznich, zwlaszcza tych, ktérzy nam sa najblizsi, tych, o ktorych
najbardziej sie troszczymy. W ten sposob ta prosta modlitwa ro-
zancowa pulsuje niejako zyciem ludzkim” (RVM 2).

W gorliwym, a wiec naznaczonym ascetycznym wysitkiem
praktykowaniu modlitwy r6zancowej dostrzegamy swoisty para-
doks. Mianowicie im bardziej dla kogos staje sie ona kontempla-
cja, tym bardziej on sam otwiera sie na wszystkie potrzeby Ko-
Sciola i troski wspolczesnego czlowieka.

Jest to znamienna cecha mistykow. Dzieje sie tak dlatego, ze
kres duchowego rozwoju oznacza osiggniecie peli czlowieczen-
stwa. Jak w Chrystusie zachodzi doskonala harmonia miedzy na-
tura ludzka i Boska na mocy unii hipostatycznej, tak samo w
chrze$cijaninie, ktéry moca laski Ducha Swietego upodabnia sie
do Chrystusa, zostaje pokonane rozdarcie miedzy przyziemnymi
tendencjami ciala a wznioslymi dazeniami ducha (por. Rz 7, 14-
17). Praktycznym skutkiem tej integracji osobowo$ci jest nie tylko
wysoki stopien $wietoéci, ale takze efektywne zaangazowanie w

39 Zob. J. Mazur, Odnowiony rézaniec w relacji do oredzia spotecznego
Kosciota, w: Swiatto tajemnic rézarncowych..., dz. cyt., s. 179-188.
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zycie KoSciola i spoleczenistwa. Niemozliwe jest bowiem, aby mi-
styk milujac Chrystusa jako Glowe KoS$ciola nie milowal zarazem
Jego Mistycznego Ciala. Ponadto odzyskanie utraconej w raju
harmonii z Bogiem, odwraca przynajmniej w czeSci skutki zaklo-
conej wtedy harmonii spotecznej i kosmicznej (por. Rdz 3, 12. 17-
19). Na przekor stereotypom odnosnie do $wietosci, narostym na
bazie tendencyjnej i jednostronnej hagiografii Sredniowiecznej,
historia duchowo$ci nie zna autentycznych $wietych, ktorzy nie
byliby zaangazowani w zycie eklezjalne, spoleczne czy nawet poli-
tyczne. Takim byt np. §w. Bernard z Clairvaux (t 1153), nazywany
ynie koronowanym wladca Europy”+°, czy §w. Maksymilian Maria
Kolbe (T 1941), ktory dla udaremnienia destrukcyjnych wplywow
masonerii powolal Rycerstwo Niepokalanej+.

Na poziomie kontemplacji, tak mocno podkreslanej przez Ja-
na Pawla w cytowanym Liécie, odslania sie bardzo wazna rola
wychowawcza modlitwy rézancowej, ktora uczac ascezy i prowa-
dzac do wznioslych stanéw duchowych, nie odrywa czlowieka od
doczesnosci, lecz przeciwnie — tworczo i apostolsko w nig zako-
rzenia42, Dzielo zbawcze Chrystusa wpisuje sie przeciez we
wszystkie wymiary zycia ludzkiego, gdyz przyszedl On odkupic
czlowieka i caly §wiat. Z tego wzgledu sprzeczne z duchem roézan-
ca byloby rozwazanie tajemnic zbawienia w spos6b wyabstraho-
wany z zycia i konkretnych sytuacji modlacego sie, a wiec w taki
sposob, ze nie znajdowaloby to odbicia w Zyciu codziennym
chrzeécijanina.

W podsumowaniu podjetej tutaj refleksji nad rézancem i jego
rola w rozwoju zycia duchowego poprzez asceze i mistyke, warto
raz jeszcze podkresli¢, ze Jan Pawel II w Rosarium Virginis Ma-
riae kilkakrotnie ro6zaniec wprost nazywa ,szkola Maryi”, w kto-
rej Ona sama wprowadza ,w kontemplacje piekna oblicza Chry-

40 Zob. J. Mirewicz, Wspéttworey i wychowawcy Europy, Krakéw 1995,
s. 58.

41 Zob. G. Simbula, Rycerstwo Niepokalanej. Istota. Teologia. Duchowo$é,
Niepokalanéw 1994, s. 23-30.

42 Por. B. Secondin, Possibilita e compiti della spiritualita nell’'epoca moder-
na, ,Credere oggi” (Spiritualita per il terzo millennio) 20(2000) nr 3, s. 91-104.
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stusa i w doSwiadczenie glebi Jego miloéci” (RVM 1; por. RVM
14). Te stowa to jakby echo nauczania Pawla VI, ktéry w adhorta-
¢ji Marialis cultus stwierdzil, ze ,Maryja bedaca wzorem dla ca-
lego Kosciola w oddawaniu czci Bogu, jest oczywiscie nauczyciel-
ka poboznosci takze dla poszczegdlnych chrzeécijan” (MC 21).
Rozaniec wiec, ktory jest modlitewnym dialogiem z Maryja o Je-
zusie, to szkola glebokiego zycia duchowego, w ktorej wychowato
sie wielu §wietych (por. RVM 8), nierzadko osiagajac szczyty mi-
stycznego zjednoczenia z Bogiem. Ich przyklad stanowi zachete
dla wspolezesnych chrzescijan, aby modlac sie na rézancu, wiel-
kodusznie podjeli papieskie wezwanie ,,Duc in altum!”.

IL ROSARIO — LA SCUOLA DI ASCESI E DI MISTICA
SECONDO MARIA

Sommario

Dopo la precisazione delle parole chiavi: ,asceci” e ,mistica”,
pure la sua funzione nella vita cristiana, I’Autore svolge la tesi,
secondo la quale il rosario € la scuola dell’ascesi cristiana. Ci sono
i tre livelli di preparazione della natura umana all’esperienza mi-
stica tramite la preghiera rosariana: ascesi dell'inteletto e volon-
ta, ascesi dei sensi e in fine — ascesi del corpo. La contemplazio-
ne, spesso sottolineata nella Lettera apostolica Rosarium Virgi-
nis Mariae, € la parte inseparabile dall’esperienza mistica, la qu-
ale produca il comportamento del servizio della carita. Cosi il ro-
sario diventa la scuola dell’apostolato basato sulla autentica con-
templazione.

Tradotto da p. Marek Chmielewski
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