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s¢ droga zniewolenia?

Wstep

czy duchowos¢ moze zniewalac? Jedli tak, to jaka? Jak dokonuje si¢ ten
proces i do jakiego zniewolenia moze prowadzic?

Od razu trzeba wyjasnic, ze bardziej chodzi tu o duchowos¢ w sensie pod-
miotowym, a wigc o to, jak chrzescijanin przezywa swoja relacj¢ z Bogiem,
anizeli o duchowo$¢ w znaczeniu przedmiotowo-tresciowym, czyli o to, co jest
przedmiotem i tredcig tego przezycia. Innymi stowy, chodzi o doswiadczenie
duchowe. Dla $cistosci powyzsze pytania nalezaloby zawrze¢ w pytaniu bardziej
og6lnym: jaka duchowoscia cztowiek moze sam siebie zniewoli¢? Trzeba jednak
zaznaczy¢, ze duchowos¢ jako taka nie ma magicznej mocy podporzadkowania
sobie kogokolwiek, lecz to cztowiek sam siebie ogranicza i zniewala przez fatszy-
wy wybdr, jakiego dokonuje w sferze doswiadczenia duchowego. Tak samo jest
np. z alkoholem: sam alkohol jako substancja chemiczna, traktowana nawet jako
uzywka, nie zmusza do jej zazywania. Natomiast decyzja o jej zazyciu i doznanie
z tym zwigzane mogg skutkowa¢ podjeciem kolejnych krokéw, prowadzacych
do zniewolenia.

Postawione wyzej pytania nalezg do kategorii metateologicznych i wpisuja
sie w $cisle okreslony zakres metodologii teologii duchowosci. W kolejnych
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punktach niniejszego studium bedziemy podejmowaé prébe odpowiedzi na
postawione pytania.

1. Zniewalajaca duchowos$¢é?

Czy duchowos¢ jest zniewalajaca, to znaczy: czy cztowiek moze sam siebie
zniewoli¢ w sferze duchowej? Wydaje si¢ to rzecza niemozliwg. Co wiecej, wcale
nierzadkie jest przeswiadczenie, ze calkowite zaangazowanie si¢ w sfere spraw
duchowych, jako najbardziej pozadany rezultat réznorodnych wysitkow duszpa-
sterskich, zwlaszcza w dziedzinie formacji duchowej, jest czyms jak najbardziej
pozadanym i optymalnym dla kazdego cztowieka, a szczegdlnie dla wierzacego.

Problem jest jednak calkiem realny. Wylania si¢ on juz na poziomie episte-
mologicznym, a wiec z chwilg u§wiadomienia sobie, czym jest duchowos¢ jako
taka. Positkujac si¢ mysla kard. Karola Wojtyty, mozna bowiem przyjaé, ze du-
chowos¢ w najbardziej podstawowej formie to nic innego jak wpisana w ludzka
nature zdolno$¢ do autotranscendencji, polegajaca na przekraczaniu elementar-
nych potrzeb biologiczno-psychicznych jednostki i zwracaniu si¢ ku czemus, co
w subiektywnym odczuciu moze nada¢ egzystencji czlowieka cel i sens, a takze
podnies¢ ja na wyzszy poziom. Jezeli ten punkt odniesienia jest ujmowany
w kategoriach religijno-soteryjnych, wowczas méwi sie o duchowosci religij-
nej, w ramach ktérej mozna wyodrebni¢ duchowosci poszczegdlnych religii,
np.: chrzescijanska, judaistyczng, muzulmanska, buddyjska, hinduistyczng itd.!

Patrzac od strony podmiotowej, o tak rozumianej duchowosci jako zdolno-
$ci do autotranscendencji mozna powiedzie¢, ze jest ona postawg lub zbiorem
postaw, czyli trwalym zajeciem stanowiska i postepowaniem zgodnie z zaje-
tym stanowiskiem. Jest to akt woli uwarunkowany zaréwno afektywnie, jak
i poznawczo, czy to w sposob racjonalny, czy przedracjonalny. Oznacza to, ze
sfery afektywna i poznawcza odgrywaja wazng role w ukierunkowaniu owej
autotranscendencji. W praktyce dzieje si¢ tak, ze czlowiek sklania si¢ ku temu,
co go pociaga, fascynuje i otwiera przed nim przestrzen tajemnicy, bedacej
bardziej przedmiotem doswiadczenia anizeli logicznie uporzadkowanego po-
znania rozumowego. To ostatnie pelni na ogét funkcje kontrolng i regulujaca

' Zob. K. Wojtyla, Osoba i czyn, wyd. 2, Krakéw 1985, s. 218-221; M. Chmielewski, Meto-
dologiczne problemy posoborowej teologii duchowosci katolickiej, Lublin 1999, s. 69.
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owego procesu autotranscendencji, ktérego gléwnga sita napedowsq jest rodzaj
uczucia (affectus) religijnego.

Wspomniane na poczatku niebezpieczenstwo samozniewolenia duchowo-
$cig polega wigc na tym, ze wrodzona potrzeba autotranscendencji moze by¢
zle ukierunkowana i wadliwie umotywowana. Zle ukierunkowanie potrzeby
duchowej moze prowadzi¢ np. do fascynacji satanizmem lub réznego rodzaju
praktykami okultystycznymi. Natomiast wadliwa motywacja w zaspokajaniu
potrzeby duchowej moze si¢ przejawia¢ w postawie lekowej wobec Boga. W oby-
dwu przypadkach trzeba uwzgledni¢, czy i na ile jest to dzialanie nieswiadome,
spontaniczne, a na ile w pelni uswiadomiony wybér, czasami poparty i po-
twierdzony wlaczeniem si¢ w konkretne struktury religijne, np. sekty. W tym
ostatnim przypadku, jesli chodzi o wierzacych w Chrystusa, problem nabiera
znaczenia moralnego, jest bowiem wykroczeniem przeciwko pierwszemu przy-
kazaniu Dekalogu. Watykanski raport na temat sekt z 1986 roku zwraca uwage,
ze sekty wykorzystuja wysokie aspiracje duchowe chrzescijan, ktorych — w ich
odczuciu - nie zawsze w sposob wlasciwy zaspokaja zwyczajna dziatalnos¢
duszpasterska Kosciota (1.5)% Jakkolwiek wyjasnia to poniekad atrakcyjnos¢
sekt, to jednak nie zwalnia wierzacego z odpowiedzialnosci moralnej za przy-
stapienie do sekty.

Poszukiwanie odpowiedzi na pytanie, czy duchowos$¢ moze zniewala¢,
uwarunkowane jest okreslong koncepcja duchowosci. W niniejszym studium
przyjmujemy, wypracowana w srodowisku lubelskim, koncepcje duchowosci
religijnej ze szczegdlnym akcentem na duchowosci chrzescijanskiej. Wedlug
tej koncepgji jest to zespot postaw duchowych, jakie chrzescijanin przyjmuje
w odpowiedzi na powotanie do Zycia faski’. A zatem duchowos¢ chrzescijanska,
czyli zycie duchowe w $cistym znaczeniu, to wspdtpraca z Duchem Swietym,
dzialajgcym w cztowieku mocg Misterium Paschalnego Chrystusa w Kosciele.
Z kolei przez postawe duchowa bedziemy rozumie¢ zajecie stanowiska wo-
bec fundamentalnych warto$ci, wynikajacych z wiary, bedacych przedmiotem
doswiadczenia duchowego, i zarazem wzglednie konsekwentne postepowanie
zgodnie z zajetym stanowiskiem. Tak rozumiana postawa duchowa przejawia
sie w trzech gtéwnych wymiarach: poznawczym, aksjologiczno-afektywnym
i praktycznym.

Sekretariat Jedno$ci Chrzescijan, Sekretariat dla Niechrzescijan, Sekretariatu dla Niewie-
rzacych i Papieskiej Rady do spraw Kultury, Raport Watykatiski: Sekty albo nowe ruchy
religijne. Wyzwanie duszpasterskie, ,LOsservatore Romano” 7 (1986), nr 5, s. 3.

Zob. W. Stomka, Teologia duchowosci, w: M. Chmielewski, W. Stomka, Polscy teologowie
duchowosci (Duchowos¢ w Polsce, t. 1), Lublin 1993, s. 231-241.
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W kazdym z aspektéw postawy duchowej mozliwe jest Swiadome lub nie-
swiadome wypaczenie, a nawet zafalszowanie, czyli odejscie od prawdy. To zas$
stanowi gtoéwny czynnik zniewalajacy, gdyz Prawda osobowa — Chrystus - jest
gwarantem wolnosci dzieci Bozych zgodnie ze stowami, jakie wypowiedzial:
»Poznacie Prawde, a prawda was wyzwoli” (] 8,32). Jak uczy Benedykt XVI w en-
cyklice Caritas in veritate, dla Zycia duchowego niezmiernie wazng sprawg jest
laczenie milosci z prawda ,,nie tylko w kierunku wskazanym przez $w. Pawla,
«veritas in caritate» (Ef 4, 15), ale rowniez w odwrotnym i komplementarnym
kierunku - «caritas in veritate»”. Oznacza to - jak uczy dalej papiez - ze ,prawdy
trzeba szuka¢, znajdowac ja i wyraza¢ w «ekonomii» mitosci, ale z kolei mito$§¢
trzeba pojmowac, ceni¢ i zy¢ nig w $wietle prawdy. W ten sposdb nie tylko
przystuzymy sie milosci oswieconej prawda, ale przyczynimy sie do uwiary-
godnienia prawdy” (nr 2). Werytatywny — poznawczy aspekt postawy duchowej
pozostaje wiec w $cistym zwigzku z aspektem agapetycznym, odwolujacym sie
do wrodzonej kazdemu czlowiekowi zdolnosci milowania i bycia mifowanym.

Wyodrebnienie tych trzech aspektéw postawy duchowej (poznawczego,
aksjologiczno-afektywnego i praktycznego) ma wiec znaczenie raczej akade-
mickie i dokonane zostato na uzytek prowadzonych tu analiz. Niemniej jednak
warto zaznaczy¢, ze odejscie od wyzwalajacej prawdy w milosci w kazdym z tych
aspektéw moze dotyczy¢ albo ukierunkowania, albo nasilenia, a najczesciej
obydwu jednocze$nie. W dalszym toku podjetej refleksji, pozostajac w kregu
duchowosci chrzescijanskiej, w tym kluczu wskazemy na przykladowe znie-
wolenia duchowoscia. Alienujaca fascynacja duchowoscia alternatywna, np.:
dalekowschodnia, gnostycka, okultystyczna, satanistyczng itp., stanowi osobne
zagadnienie.

2. Ptaszczyzna epistemologiczna

Jan Pawet I rozpoczyna encyklike Fides et ratio od stwierdzenia, ze ,wiara
i rozum (fides et ratio) sa jak dwa skrzydla, na ktérych duch ludzki unosi sie ku
kontemplacji prawdy. Sam Bog zaszczepit w ludzkim sercu pragnienie poznania
prawdy, ktorego ostatecznym celem jest poznanie Jego samego, aby czlowiek —
poznajac Go i milujac - mogt dotrzec takze do pelnej prawdy o sobie” (nr 1).

Te stowa w pelni mozna odnies¢ do zdrowej, zréwnowazonej duchowosci,
w ktorej dwa zasadnicze dynamizmy: wiara i rozum, wzmacniane afektywno-
$cig odpowiednio do swej natury, odgrywaja kluczows role. O tej zalezno$ci
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wiary, opartej na do$§wiadczeniu Tajemnicy, i rozumu, dociekajacego prawdy
logicznej, wypowiadali si¢ najwybitniejsi chrzescijanscy mysliciele tej miary,
co $w. Augustyn, $w. Anzelm z Canterbury i §w. Tomasz z Akwinu. Ten ostatni
uwazal bowiem, ze dla zachowania wlasciwej postawy chrzescijanina (docilitas)
konieczne jest z jednej strony poznanie tresci wiary (fides quae), a z drugiej
- przyjecie jej tresci, czyli uwierzenie (fides qua). Te zaleznos¢ kilka wiekow
wczesniej dostrzegal $w. Augustyn, ujmujac ja w dwie symetryczne formuly:
credo ut intellegam oraz intellego ut credam. O tym samym uczyl $w. Anzelm
z Cantebury, rozrézniajac dwa zasadnicze akty wiary: intellectus fidei oraz au-
ditus fidei. Pierwszy to poznanie tre$ci wiary, gtéwnie dzigki funkeji rozumu.
Komplementarny wzgledem niego jest drugi akt, okreslany jako auditus fidei,
czyli pelne postuszenstwa zaufanie do Boga, w ktérego przekaz zawarty w tresci
wiary nalezy sie wstuchiwa¢ (por. FR 65-66).

Zachwianie tej rownowagi pomiedzy poznaniem plyngcym z wiary a uzna-
niem, czyli przyjeciem jej tresci, moze prowadzi¢ do radykalnych i niekoniecznie
wzajemnie wykluczajacych si¢ postaw duchowych, sposrod ktérych na uwage
zastuguje: fanatyzm i fideizm.

2.1. Fanatyzm

Stowo fanatyzm wywodzi sie¢ z facinskiego pojecia fanatici, jakim w sta-
rozytnym Rzymie okreslano kaptanéw bogini wojny Bellony, ktérzy biegajac
po $wiatyni w ,,$wigtym” szale, wzajemnie zadawali sobie rany*. W znaczeniu
ogolnym przez fanatyzm (tac. fanaticus — zagorzaly, szalony) mozna rozumie¢
postawe oraz zjawisko spoleczne polegajace na $lepej i bezkrytycznej wierze
w stuszno$¢ jakich$ pogladéw politycznych, religijnych lub spotecznych. Stad
charakterystycznym przejawem fanatyzmu jest skrajna nietolerancja wobec
przedstawicieli odmiennych pogladdw, naruszajgca zasady zycia spolecznego®.
Sposéb myslenia fanatyka mozna okresli¢ jako czarno-bialy, zero-jedynkowy,
bez jakiejkolwiek checi zrozumienia réznych niuanséw. W istocie fanatyk odsta-
nia swoja zawiniong lub niezawiniong, a przy tym uporczywa ignorancje, pola-

Zob. M. Jaczynowska, Historia starozytnego Rzymu, wyd. 5, Warszawa 1983, s. 297.
Osoby fanatycznie zaangazowane w dziedzine sportu czy rozrywki okresla sie¢ mniej pejo-
ratywnym terminem angielskim fan, tak samo brzmigcym jak fun (ang. zabawa, uciecha).
Z reguly fanatyk nie waha si¢ narusza¢ norm spolfecznych, natomiast fan zasadniczo je
przestrzega.
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czong z arogancja. Nie majac sity argumentu, stosuje argument sity. Znamienne
jest tez to, ze fanatyk nie jest skfonny odnosi¢ do siebie tych zasad, ktorych
bezwzglednie broni, lecz z calg surowoscig stara si¢ je egzekwowac u innych.

Jesli chodzi o sfere Zycia duchowego, postawa fanatyczna bedzie si¢ prze-
jawia¢ nie tylko w wadliwym ukierunkowaniu dazen religijnych na podstawie
falszywych przestanek, ale takze w ich nieadekwatnym nasileniu, angazujacym
sfere wolitywno-emocjonalng. To wadliwe ukierunkowanie dazen religijno-
duchowych moze np. przybiera¢ posta¢ swoistej ,,obrony” Boga przed tymi,
ktérych fanatyk z wiadomych sobie racji (zwykle nie do konca racjonalnych)
uzna za niegodnych. Moze takze przejawiac si¢ w zazdrosci o Jego mito$¢ wzgle-
dem innych ludzi. W subiektywnym poczuciu sprawiedliwosci fanatyk chce
decydowac¢, kogo Pan Bég moze kocha¢, a kogo powinien bezwzglednie kara¢
i potepi¢. Postawa fanatyczna cechuje sie wigc irenizmem, ciasnotg $wiatopo-
gladowag, a w rezultacie brakiem otwarcia si¢ na zbawczy plan Bozy®.

Z punktu widzenia moralnego jest to postawa naganna, gdyz brakuje w niej
prawdy w milosci i mitosci w prawdzie, a tym samym poszanowania dla niepo-
wtarzalnosci osoby. Natomiast od strony duchowej fanatyzm jest forma znie-
wolenia, gdyz w tej postawie brakuje wolnosci dziecka Bozego. Jest natomiast
kurczowe trzymanie si¢ falszywej i zarazem fundamentalistycznej, ciasnej i agre-
sywnej, a przy tym egocentrycznej duchowosci. Zamiast objawionej prawdy
o Bogu ,,z nami” - Emmanuelu (por. Mt 1,23), postawa taka zdaje si¢ wyrazac
w przeswiadczeniu: ,Bog jest Bogiem dla mnie”, i w dazeniu: ,,Ma by¢ tak, jak ja
chce” W zawezonym horyzoncie poznawczym malo istotny szczegdt urasta do
istoty rzeczy, czego przykladem moze by¢ absolutyzowanie domniemanych ob-
jawien prywatnych i stawianie ich ponad prawde objawiong w Pi$mie Swietym
oraz nauczanie Ko$ciola. Postawy fanatyczne mozna czgsto zaobserwowac takze
u 0s0b, ktdre dotychczas dystansujgc sie od zaangazowanego chrzescijanistwa,
odkryly jego walor dzieki wiaczeniu sie w dziatalno$¢ jakiegos zrzeszenia re-
ligijnego. Jest to tzw. syndrom neofity. Polega on na tym, ze osoba dopiero co
nawrdcona, doswiadczywszy entuzjazmu z powodu zmiany $wiatopogladu, czuje
sie w pelni dysponowana, a niekiedy nawet predestynowana do bezwzgledne-
go pozyskiwania innych dla przekonan, ktére sama podziela. Ten mechanizm
skrzetnie wykorzystuja sekty.

8 Zob. Z. Chlewinski, S. Witek, Fanatyzm, hasto w: Encyklopedia katolicka, t. 5, Lublin 1989,
kol. 39-40.
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2.2. Fideizm

Réwnie niebezpieczng postawa duchows jest fideizm (tac. fides — wiara).
Okresdla si¢ go jako poglad filozoficzny i teologiczny gloszacy prymat wiary
nad poznaniem rozumowym i teoriami naukowymi. W skrajnych przejawach
fideizm przyjmuje, ze wiara jest jedynym lub absolutnie dominujacym Zrédlem
i sposobem poznania religijnego. Tym samym uznaje rozum za nieuzyteczny
lub zbyteczny w tej dziedzinie. Fideizm wigze si¢ z irracjonalizmem, agnostycy-
zmem i sceptycyzmem. Nierzadko przeradza si¢ w pseudomistycyzm, ktéremu
towarzyszy dewocyjno$¢’.

Innymi stowy, dla fideisty zrédtem wiedzy w dziedzinie wiary jest subiek-
tywne poznanie religijne, oparte na uczuciach i wtasnym doswiadczeniu, ktérego
na ogol nie jest sklonny podda¢ weryfikacji oraz obiektywizacji. W tej perspek-
tywie ujmowane jest tez Objawienie Boze, czego przykladem jest spotykane
u niektorych oséb zaangazowanych w zrzeszenia chrzedcijaniskie przekonanie
o bezposrednim natchnieniu, wyrazane w stwierdzeniu: ,,Pan mi objawil..”,
»Duch Swiety mi powiedzial... Bardziej radykalnym przejawem takiej postawy,
nacechowanej brakiem samokrytycyzmu, jest fatwowierno$¢ w przyjmowaniu
i uznawaniu prywatnych objawien z ta sama co w fanatyzmie tendencja do ich
absolutyzowania.

Tendencje fideistyczne, ktore wystepowaly juz w starozytnosci chrzesci-
janskiej, powracaly w historii, mimo Ze byly potepiane przez Kosciot. W XVI
wieku np. zaznaczyly si¢ one w pogladach luteranskich, zwlaszcza w stynnych
formulach sola fides, sola Scriptura i sola gratia. W nastepnym wieku fideizm,
naznaczony pesymizmem, objawil si¢ w postaci jansenizmu. Tendencje fide-
istyczne pojawialy si¢ rowniez w XIX wieku. Z jednej strony byla to reakcja na
o$wieceniowy racjonalizm, a z drugiej — efekt wptywdw romantycznych. Zostaty
one zidentyfikowane i potepione przez bl. Piusa IX w encyklice Qui pluribus
(z 9 listopada 1846 roku), co potem znalazlo odbicie w Konstytucji dogma-
tycznej Soboru Watykanskiego I Dei Filius o wierze katolickiej (24 kwietnia
1870 roku). Takze modernizm z konca XIX wieku mial swe zrodto w fideizmie.
Wspodlczesnie za$ fideizm pojawia si¢ w tendencjach postmodernistycznych
i fascynacji duchowoscia dalekowschodnig.

Opisane powyzej postawy fideistyczne mozna zaobserwowa¢ gldéwnie
u 0s6b wykazujacych braki w intelektualnej formacji religijnej, a jednoczesnie
zaspokajajacych potrzebe dzialania i wyczynu poprzez nadmierne zaangazowa-

7 Tamze, kol. 164-166.
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nie apostolskie. O ile postawom fideistycznym moze sprzyja¢ przynalezno$¢ do
réznego rodzaju zrzeszen chrzescijanskich, o tyle sekty z zasady takie wtasnie
postawy rozbudzajg i wzmacniajg, dzigki czemu zrecznie manipulujg swoimi
adeptami.

U 0s6b o nastawieniu fideistycznym, a wigc wykazujacych sie swoista naiw-
noscig religijno-duchows, a jednoczesnie majacych bardzo rozbudzong potrzebe
religijng, wystepuje zjawisko okreslane czasem jako nomadyzm duchowy. Polega
on na ciaglej zmianie srodowiska religijnego i sposobu przynaleznosci w celu
poszukiwania idealnej wspolnoty, gwarantujacej osiggniecie doskonalosci. Btad
takiej postawy, bedacy Zrédlem zniewolenia, polega na braku osobistego i kon-
sekwentnego wysitku na rzecz wlasnego rozwoju duchowego z jednoczesnym
przerzuceniem odpowiedzialnosci za ten rozw6j na dane srodowisko. W prakty-
ce moze to skutkowac czestg zmiang zrzeszenia lub kosciola, do ktérego uczesz-
cza si¢ na msze, podejmowanie z entuzjazmem okreslonych praktyk poboznosci
i rychte ich porzucanie jako nieefektywnych itd. Tego rodzaju podejscie do zycia
duchowego ma znamiona idololatrii, czyli ,duchowej prostytucji’, ktérej liczne
przyklady mozna znalez¢ w historii Izraela. Taka niestalo$¢ duchowa, bedaca
w istocie zdradg Przymierza, Biblia bezwzglednie pietnuje (por. Ps 119,113;
Kol 1,23; Jk 1,8).

3. Ptaszczyzna aksjologiczno-afektywna

Zakladajac, ze duchowo$¢ to zespo6t postaw, wypada stwierdzi¢, ze zajecie
stanowiska i postepowanie zgodnie z nim jest aktem woli, uwarunkowanym
afektywnie i poznawczo, czy to w sposéb racjonalny (rozumowy), czy prze-
dracjonalny. Oznacza to, ze sfery afektywna i poznawcza odgrywaja wazna
role w ukierunkowaniu wpisanej w nature ludzka potrzeby autotranscenden-
cji. W praktyce dzieje si¢ tak, ze czlowiek sklania sie ku temu, co go pociaga,
fascynuje i otwiera przed nim przestrzen tajemnicy, bedacej bardziej przed-
miotem doswiadczenia anizeli logicznie uporzadkowanego poznania rozumo-
wego. To ostatnie pelni na ogoé! funkcje kontrolng i regulujaca owego procesu
autotranscendencji, ktorego gtowna sita napedowa jest rodzaj uczucia (affectus)
religijnego.

W tym zakresie na uwage zastuguja dwie, poniekad skrajne postawy, be-
dace przejawem zniewalajacej duchowosci, a raczej samozniewolenia falszywa
duchowoscia. Jest to indyferentyzm i dewocja, nazywana takze bigoteria.
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3.1. Indyferentyzm

Jest to przejaw braku zainteresowania (akt rozumu) i zobojetnienie (akt
woli) wobec istotnych spraw dotyczacych wiary, a co za tym idzie, podatnos¢
na eklektyzm, czyli bezkrytyczne i swobodne mieszanie oraz tgczenie réznych
pogladow religijnych, czesto ze sobg sprzecznych. Bl. Pius IX w cytowanej en-
cyklice Qui pluribus stwierdza, ze jest to ,przerazajaca i nawet z samym natu-
ralnym $wiatlem rozumu sprzeczna teoria, gloszaca brak réznicy pomiedzy
jakimikolwiek religiami. Znidstszy w ten sposob wszelka réznice miedzy cnota
a wystepkiem, prawdg a bledem, uczciwoscia a ohyda, zmyslaja ci oszusci, ze
ludzie moga dostapi¢ zbawienia, wyznajac jaka badz religie — tak jakby mogto
istnie¢ jakiekolwiek uczestnictwo sprawiedliwosci z nieprawoscia lub spolecz-
no$¢ $wiatla z ciemnoscig czy umowa Chrystusa z Belialem” (nr 15).

Z uwagi na brak zaangazowania poznawczo-afektywnego wspodlczesnie
indyferentyzm okresla si¢ mianem ,,apateizmu”. Neologizmu tego, powstatego
z polaczenia stow ,ateizm” i ,apatia’, po raz pierwszy uzyl w 2003 roku Jonathan
Rauch w swoim artykule w miesieczniku ,,The Atlantic™®. Apateizmu nie nalezy
jednak myli¢ z ateizmem, ktéry jest Swiadomym i nierzadko zaangazowanym
odrzuceniem Boga, ani tym bardziej z agnostycyzmem, gdyz apateisci nie kwe-
stionujg mozliwo$ci poznania Boga. Apateizm jest natomiast rodzajem intelek-
tualnej ocig¢zatosci i przezyciowej obojetnosci wobec jakichkolwiek warto$ci
religijnych. Jest wigc rodzajem nihilizmu polaczonego z hedonizmem. Pojeciem
»apateizm” okresla si¢ bowiem nie tyle tre$¢ swojej wiary religijnej, ile przede
wszystkim sposob jej potraktowania i przezywania, a raczej zanik jakichkolwiek
form jej manifestacji. Zdaniem Jonathana Raucha zaréwno wielu amerykanskich
katolikéw, jak i prawostawnych oraz zydéw, nawet jesli deklaruja si¢ jako wy-
znawcy swojej religii, to w najlepszym razie traktuje jg jako jeden z elementéw
kultury masowej, poddanej wszechobecnym prawom konsumpcji. Jest to wiec
pozor poboznosci, albo rodzaj religijnego folkloru’. Przejawem takiej postawy
moze by¢ traktowanie §wiat Bozego Narodzenia jako czasu szczegdlnie pod-
niostej atmosfery wytworzonej przez odswietne dekoracje ulic, domow i skle-
pow, zwyczaje gastronomiczne i towarzysko-rodzinne, typowy dla tego okresu
przekaz medialny itd., jednakze z wylaczeniem jednoznacznego odniesienia
do prawd religijnych o Wcieleniu Odwiecznego Stowa. Konkretnym tego przy-

»The greatest development in modern religion is not a religion at all - it’s an attitude best
described as «apatheism»”, J. Rauch, Let It Be, ,The Atlantic” 5 (2003), s. 34.
®  Zob.]. Rauch, Let it be, http://www.theatlantic.com/doc/200305/rauch [dostep: 17.11.2009].
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kladem sg kartki $wigteczne z nic nie znaczagcym napisem ,Wesotych $wigt!”
i areligijng symbolika z wykorzystaniem choinki, ptatkéw $niegu czy gwiazdki
albo utwory muzyczne, ktérych melodyka wprawdzie przypomina tradycyjne
koledy, jednak ich tres¢ daleka jest od ewangelicznego przestania. Podobnie
tradycyjnego Mikolaja, jako posta¢ meska, coraz czedciej zastepuja $niezynki,
czyli dziewczeta w skapych strojach koloru bialo-czerwonego.

O takiej wlasnie postawie apateizmu, cho¢ — oczywiscie — bez uzycia tego
terminu, zdaje si¢ mowic¢ Jan Pawel II, ktéry w adhortacji Ecclesia in Europa,
charakteryzujac trawiacg europejskie spoteczenstwo chorobe tzw. horyzontali-
zmu, stwierdza, Ze ,,europejska kultura sprawia wrazenie «milczacej apostazji»
czlowieka sytego, ktéry zyje tak, jakby Bdég nie istnial” (nr 9). Horyzontalizm
skutkuje wigc redukcjonizmem antropologicznym ze wzgledu na nieuznawa-
nie warto$ci sacrum, a tym samym zanik zmystu religijnego. W plaszczyznie
duchowej, jak zauwaza Jan Pawel II, jest to utrata nadziei (por. EE 7-9)".
Indyferentyzm, a zwlaszcza jego wspolczesna forma zwana apateizmem, jest
zatem pozorem duchowosci i przez to rodzajem duchowego zniewolenia u 0séb,
ktére przyjmuja taki styl zycia, nierzadko poddajac si¢ wptywowi kultury ma-
SOwej.

3.2. Bigoteria

Bigoteria jest wynaturzong forma poboznosci. O ile opisany wyzej indyfe-
rentyzm jest oznaka zaniku poboznosci (abussus per defectum), o tyle bigoteria
jest egzageracja poboznosci (abussus per excessum). Jest to przesadnie drobia-
zgowe, a przy tym demonstracyjne respektowanie réznorodnych praktyk i za-
chowan poboznych, zwykle nacechowane fideizmem, jak réwniez fanatyzmem.
Postawe bigoteryjna cechuje ponadto brak racjonalnie uzasadnionej hierarchii
praktyk poboznosciowych, polgczone z pomieszaniem celu i §rodka, przy czym
nierzadko sam $rodek urasta do rangi celu absolutnego. Na przyktad wazniejsze
staje sie pobozne zlozenie ragk do modlitwy anizeli ,wylanie duszy” na modlitwie
(por. 1 Sm 1,15) albo bezwzgledne domaganie si¢ przystepowania do Komunii
$w. na kolanach bez specjalnej troski o wewnetrzng dyspozycje przystepujacego.

0 Zob. M. Chmielewski, Duchowos¢ a horyzontalizm spoleczeristwa europejskiego, ,Soter”

(Kaunas) 17 (2006), s. 19-26.
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W postawach typowych dla bigoterii czynno$ci z natury rzeczy najwazniej-
sze, bo bezposrednio odnoszace si¢ do Boga i majace za przedmiot zbawienie,
mieszajg sie z czynno$ciami dalszoplanowymi, a nawet pochodzacymi z lo-
kalnego folkloru czy zabobonu. Za przykiad niech postuzy moja obserwacja
poczyniona w 1994 roku podczas pomocy duszpasterskiej w parafii Torricella
w diecezji Taranto na potudniu Wloch. Podczas parafialnej uroczystosci od-
pustowej po ulicach miasteczka niesiono piekng statu¢ Matki Bozej w barwnej
procesji. Ambicja kazdego z mieszkancéw bylo przyczepienie do specjalnego
stelaza u podstaw figury banknotu jako osobistego daru dla Madonny. Nominaty
banknotow rzadko spadaly ponizej 50 tys. liréw. Poszczeg6lni uczestnicy proce-
sji z powaga i namaszczeniem podchodzili do niesionej statuy, aby po okazaniu
banknotu odpowiednio przyczepic¢ go szpilka. Asystujacy procesji karabinierzy
pilnowali porzadku podchodzenia i calego ceremoniatu. Jednoczesnie w ra-
mach przygotowania do uroczystosci i w dniu uroczystosci zaledwie nieliczni
mieszkancy miasteczka przystapili do sakramentu pokuty. O ile w opisanym
tu poludniowowloskim zwyczaju nie mozna nie dostrzec jakiego$ przejawu
poboznosci i czci dla Madonny, to jednak trudno uzna¢ go za istote wtasci-
wie rozumianej poboznosci, u podstaw ktorej jest otwarcie na faske Boza i we-
wnetrzna przemiana.

Przesadne i krzywdzace byloby przypisywanie bigotom hipokryzji jako
zamierzonego falszu w dziedzinie ich motywacji religijnej. Jest to raczej brak
rozeznania w zakresie waznosci aktow religijnych, potaczony ze szczera gorli-
wosciy, lecz zle ukierunkowang i umotywowang. Odnosi sie do tego wyrzut, jaki
Chrystus kieruje pod adresem faryzeuszéw i uczonych w Pismie: ,Odpowiedziat
im: Stusznie prorok Izajasz powiedzial o was, obtudnikach, jak jest napisane: Ten
lud czci Mnie wargami, lecz sercem swym daleko jest ode Mnie” (Mk 7,6; por.
Iz 29,13). Nie jest to wiec duchowos$¢ zinterioryzowana i poglebiona, dlatego
podatna na manipulacje i zmiany.

4. Ptaszczyzna praktyczna

W teologii duchowosci praktyczny wymiar postawy duchowej okreslany
bywa mianem pobozno$ci. Tak czyni m.in. Jan Pawet II, ktéry w kontekscie kul-
tu Matki Bozej odroznia poboznos¢ od duchowosci. W encyklice Redemptoris
Mater pisze bowiem: ,,Zaréwno duchowo$¢ maryjna, jak i odpowiadajaca jej
poboznos¢, znajduja przebogate zZrédta w historycznym doswiadczeniu oséb
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i wspdlnot chrzescijanskich zyjacych posrod réznych ludéw i narodéw na calym
globie” (nr 48).

Nieodlacznym elementem postawy duchowej jest jej wymiar praktyczny.
Poznanie Chrystusa - Drogi, Prawdy i Zycia, a wiec epistemologiczny wymiar
postawy, nastepnie przyjecie Go, czyli wymiar aksjologiczno-afektywny, musza
by¢ dopelnione konkretnym dziataniem. W przeciwnym razie postawa duchowa
jest niewiarygodna. Taka postawe s$w. Jakub Apostol okresla mianem
»martwej wiary’, co w rezultacie prowadzi do zaniku zycia duchowego: ,Tak
tez i wiara, jesli nie bylaby polaczona z uczynkami, martwa jest sama w
sobie” (Jk 2,17).

Powyzsze slowa Apostota mogg by¢ odczytane jako swoisty imperatyw
prak-tycznej poboznosci, zgodnie z ktérym im wigcej uczynkéw poboznych
jest po-dejmowanych, tym wiara jest zywsza i mocniejsza. Odnosnie do tego
w dawnej teologii ascetycznej wskazywano na sposoby potraktowania praktyk
poboznosci, okreslane pojeciami: ,sakralizm’, ,hierarchizm” i ,finalizm™".
Pierwszy z nich, cho¢ sprawia wrazenie zaangazowanej pobozno$ci i
poglebionej duchowosci, de facto jest wypaczona forma zycia duchowego.
Jesli chodzi o hierarchizm to jego ocena z punktu widzenia poprawnosci
rozwoju zycia duchowego jest do$§¢ ambiwalentna. Natomiast finalizm
mozna uznac¢ za optymalne podejscie dokwestii praktyk poboznych.

4.1. Sakralizm

Sposob potraktowania praktyk poboznych, okredlany jako sakralizm, polega
na zredukowaniu cafego Zycia religijno-duchowego do skrupulatnego wyko-
nywania praktyk poboznosciowych. Takie utozsamienie jest niedopuszczalne
z punktu widzenia zdrowej osobowosci i nie znajduje uzasadnienia ani w Biblii,
ani w teologii. Gdyby przyjac takie podejscie do praktycznej strony duchowosci,
to oznaczaloby to, ze zycie chrzescijanina przebiegatoby na dwoch réwnoleglych
plaszczyznach. Jedna obejmowalaby zycie $wieckie, a wiec wszystkie sprawy
zwigzane z egzystencja, jak np. praca zawodowa czy zycie malzensko-rodzinne,
za$ druga plaszczyzna — sakralna — dotyczytaby wylacznie zycia religijnego.
Jezeli bytyby jakiekolwiek punkty styczne miedzy nimi, to mialyby one zawsze
charakter przypadkowy. Oznacza to, ze zycie duchowo-religijne mogtoby si¢

""" Szerzej naten temat zob. J.G. Piwinski, Rola éwiczeri poboznych w rozwoju osobistego zycia

religijnego, ,,Przeglad Powszechny” 69 (1952), s. 3-26.
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aktualizowa¢ jedynie na plaszczyznie sakralnej i polegaloby niemal wytacznie
na uprawianiu praktyk poboznych.

Logiczng konsekwencja takiego podejscia do praktycznego wymiaru du-
chowosci chrzescijanskiej jest to, ze przyznajac uswigcajaca wartos¢ jedynie
czynnosciom sakralnym w $cistym tego stowa znaczeniu, nalezaloby je stale
zwieksza¢ i pomnaza¢, jednoczesnie redukujac do minimum wszelkie zainte-
resowania $wieckie i naturalne. Oznaczaloby to, ze naprawde poboznym jest
sie tylko podczas aktéw poboznych i w przestrzeni sakralnej, np. w kosciele.
Natomiast §wieckie sprawy nie mialyby zadnego znaczenia na drodze chrze-
$cijanskiej doskonatosci.

Z takim podejsciem do praktyki poboznosci i ascezy koresponduje tzw.
pascalowska wizja $wigtosci, wedtug ktdrej — jak pisze ks. Walerian Stomka -
miedzy tym, co $wiete, i tym, co $wieckie w czlowieku, nie ma zwigzku, za$ hi-
storia $wiata toczy sie po linii poziomej, natomiast historia zbawienia dokonuje
sie po linii pionowej. Nie ma zatem cigglosci miedzy historig a eschatologia, jak
réwniez pomiedzy zaangazowaniem $wieckim a urzeczywistnianiem swieto$ci'.

Sakralizm jest zbyt jednostronnym i redukcjonistycznym podejsciem do
zycia w ogdle, a w sposob szczegolny do duchowosci, aby mogl wystepowaé
w czystej formie. Natomiast czesciej pojawia si¢ w formie ztagodzonej, gdy
dokonuje si¢ rozrdzniania religijnosci w znaczeniu $cistym i szerszym. W tym
przypadku przez religijno$¢ w znaczeniu $cistym nalezaloby rozumie¢ konkretne
praktyki kultyczne, zwlaszcza przewidziane odpowiednimi przepisami prawa
liturgicznego. Nalezatyby do nich m.in.: Msza Swieta i akty kultu eucharystycz-
nego (adoracja, nawiedzenie, udzial w procesji teoforycznej itd.). Natomiast
do religijnoéci w znaczeniu szerszym zaliczaloby sie intencjonalne otwarcie na
obecno$¢ Bozg w codziennodci, czego przejawem byltoby np. wzbudzanie po-
boznej intencji przy podejmowaniu pracy zawodowej czy innych obowiazkéow.
Jak wida¢, takie rozréznienie jest sztuczne, a w praktyce niezasadne, a z punktu
widzenia formacji duchowej — wybitnie niepedagogiczne. Przyznawanie czyn-
no$ciom niesakralnym cech religijnosci tylko w znaczeniu szerszym, a wigc
w niewlasciwym znaczeniu, jeszcze bardziej podkresla ich nieprzezwycigzalnos¢
i obcos¢ dla religijnosci w $cistym znaczeniu. W rezultacie rezygnujac z mniej
poboznych praktyk na rzecz $cisle poboznych, podkopuje si¢ zasadnos¢ jakiej-
kolwiek poboznosci. Poza tym miara ,,poboznosci” danej praktyki duchowej
lezy w woli podmiotu, a nie w samej praktyce poboznej. Stad oparcie swego

12

Zob. W. Stomka, Swiecka droga swigtosci, w: Drogi $wigtosci, red. W. Stomka, Lublin 1981,
s. 69.
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zycia duchowego na takich zalozeniach redukuje je do zwyklego rytualizamu.
W tym sensie jest to duchowos¢ zniewalajgca.

4.2. Hierarchizm

U podstaw podejscia do praktyki poboznosci, okreslanego mianem hierar-
chizmu, jest wartosciowanie wszystkich czynnosci ludzkich z punktu widzenia
stuzby Bozej. Ujecie to wychodzi ze stusznego zalozenia, ze cale zycie czlowieka
jest stuzba Boza, totez wszystkie czynnosci, z wyjatkiem grzesznych, wchodza
w zakres zainteresowania czlowieka poboznego. Jednakze nie wszystkie czyn-
no$ci w jednakowym stopniu realizujg postulat stuzenia Bogu. Ze wzgledu na
ich powszechnie uznany charakter mozna je wiec ulozy¢ w piramide, czyli zhie-
rarchizowacd. Na szczycie owej piramidy powinny sie znalez¢ praktyki pobozne
w sensie $cistym, a wigc dzialania bezposrednio jednoczace z Bogiem, takie jak:
sakramenty, sakramentalia, modlitwa liturgiczna itp. Nizej w hierarchii naleza-
toby ustawi¢ dzialania przygotowujace do zjednoczenia z Bogiem, do ktérych
mozna zaliczy¢ przyktadowo: czytanie duchowe, §wigte studium, umartwienia,
praktykowanie cnot itp. Jeszcze nizej znalazlyby sie dzialania uszlachetniajace
czlowieka, takie jak: uczenie si¢, przestrzeganie zasad savoir vivre i inne. Na
samym dole powinny si¢ znalez¢ dziatania konieczne, zwigzane z doczesna
egzystencja.

Z takiego shierarchizowania wszystkich aktéw chrzescijanina wynika, ze
dla osiggniecia doskonatosdci czynnosciom z gérnych poziomdéw owej piramidy
nalezaloby poswieca¢ najwiecej czasu i sit albo przynajmniej rownowazy¢ je
odpowiednig ilo$cig czynnosci o mniejszej wartosci uswiecajacej®. Z punktu
widzenia pedagogiki chrzescijanskiej to ujecie w poréwnaniu z sakralizmem
wykazuje pewne cechy pozytywne. Przede wszystkim nie przemilcza dobrych
uczynkow, cho¢ przyznaje naczelne miejsce czynnosciom sakralnym, jednak
nie wylaczne, jak czyni to sakralizm. Daje przez to skuteczng psychologicznie
motywacje do ich praktykowania, jak réwniez stwarza, zwlaszcza w poczatko-

Pewnym odzwierciedleniem tego sa stowa z Nasladowania Chrystusa: ,Oby$my mogli nie
czyni¢ nic innego, jak tylko chwali¢ Pana Boga naszego sercem i ustami. O gdyby$ nigdy
nie potrzebowat ani jes¢, ani pi¢, ani spaé, lecz mogt Go ciagle uwielbia¢ i oddawac sie tylko
sprawom ducha! Bylbys wtedy o wiele szczesliwszy niz teraz, gdy cialu swemu w kazdej
potrzebie musisz stuzy¢. Oby nie bylo tych potrzeb, lecz tylko duchowy pokarm dla duszy,
w ktérym - niestety — tak rzadko smakujemy” (I, 25, 9).
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wym etapie zycia duchowego, przychylng atmosfer¢ do wyrabiania dobrych
nawykow, jesli chodzi o praktyki religijne, tym bardziej ze hierarchizm odréznia
czynnosci z natury swojej i bezposredniego przedmiotu religijne i nadprzyro-
dzone od tych, ktore staja si¢ religijne dopiero przez przyporzadkowanie ich
celowi nadprzyrodzonemu.

Nie oznacza to bynajmniej, ze ujecie to jest wolne od pewnych bledow
i niebezpieczenstw. W pierwszym rzedzie narzuca sie brak ostrych granic warto-
$ciowania poszczegolnych czynnosci z punktu widzenia stuzby Bozej. Nastepnie
przy przesadnym podkreslaniu hierarchii czynnosci sakralnych moze si¢ wy-
tworzy¢ negatywne nastawienie do spraw doczesnych, izolacja od $wiata i po-
garda dla niego, charakterystyczna dla neomanicheizmu. Staboscig tego ujecia
jest réwniez to, ze zbytnio akcentuje ilo$¢ praktyk poboznych, ustanawiajac
poniekad statystyczne kryteria intensywnosci zycia duchowego, gdy tymczasem
obok ilosci praktyk poboznych wazniejsza jest ich jakos¢. W zwigzku z tym do
praktyk poboznych podchodzi niejako od zewnatrz, czym sprzyja przerosto-
wi formy nad trescig, co z kolei moze prowadzi¢ do zachowan bigoteryjnych.
Wiskutek akcentowania koniecznosci gromadzenia zastug nadprzyrodzonych
praktyki pobozne bywaja traktowane w sposéb przedmiotowy. Tymczasem
czynnosci, w tym takze sakralne, nie naleza do ontologicznej kategorii rzeczy,
ktére majg bytowa samoistno$¢, lecz do kategorii dziatan, ktdre sg zawsze dzia-
taniami podmiotu i z niego czerpia swoje istnienie oraz noszg jego cechy. By
zatem oceni¢ dzialania, trzeba si¢ koniecznie odnie$s¢ do podmiotu i zbadac
jego motywacje, a tak wlasnie dzieje si¢ w trzecim ujeciu praktyk poboznych,
okreslanym jako finalizm.

4.3. Finalizm

U podstaw finalizmu znajduje si¢ cel (fac. finis) ludzkiej egzystencji na
ziemi, ktérym jest osiaggniecie doskonalosci na miare Chrystusa (por. Ef 4,13).
Skupia wiec swoja uwage przede wszystkim na jakosci aktu poboznego, wyni-
kajacego z nastawienia dzialajacego podmiotu. Jesli wigc czlowiek kieruje si¢
nadprzyrodzong motywacja, to kazda jego czynnos¢ bez wzgledu na to, czy jest
natury sakralnej, czy $wieckiej, bedzie stuzyla jego udoskonaleniu. Gtéwna ide¢
tego ujecia praktyk poboznosciowych mozna zatem uja¢ w nastepujacej formu-
le: ,Takich, tyle i w ten sposéb trzeba wykonywa¢ praktyk poboznych, jakich
iile potrzeba, azeby poziom duchowy i osobowy danej jednostki lub grupy
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w obecnym jej stanie rozwojowym nie cofal si¢ i nie zatrzymywal, ale wzrastat
az do zjednoczenia z Bogiem”. W zwigzku z tym nie wystarczy warto$ciowac
samego czynu w oderwaniu od podmiotu, cho¢by to byla czynnos¢ z natury
sakralna, ale trzeba wskaza¢ nadprzyrodzony cel i motywowac do jego osiagania.
Wiadomo jednak, ze zasadniczy cel jest na ogot osiggany poprzez realizacje
celow posrednich. Potrzeba zatem ustalenia hierarchii celéw, nie za$ hierarchii
aktow, jak czynil to hierarchizm. Z kolei cele posrednie domagaja si¢ zastoso-
wania proporcjonalnych srodkéw z uwzglednieniem wszelkich uwarunkowan
podmiotu, ktérymi nie interesuje si¢ zaréwno sakralizm, jak i hierarchizm.
Tymczasem wiadomo, ze im lepiej dany cel jest rozpoznany w danym kontek-
$cie Srodowiskowym, tym silniejsza rodzi si¢ z niego motywacja do stosowania
odpowiednich dzialan i srodkow.

Podejmujac prébe oceny tego ujecia praktyk poboznych, wypada najpierw
wskaza¢ wyraznie pozytywna jego strone. Jest to wiec ujecie najbardziej racjo-
nalne, gdyz wyplywa z metafizycznej analizy dzialania i dlatego lepiej wyjasnia
stosunek miedzy osoba dzialajaca a jej celami oraz czynnosciami. Z uwagi na
swa racjonalnos$¢ ma wigksza site psychologicznego oddziatywania. Ponadto
ustalajac hierarchie celéw i etapéw prowadzacych do celu ostatecznego, nie
lekcewazy hierarchii przedmiotow i srodkoéw, ale poglebia zrozumienie tych
ostatnich i pozwala skuteczniej dopasowac je do warunkéw rozwijajacego sie
zycia duchowego. Z takim ujeciem praktyk poboznosciowo-ascetycznych kore-
sponduje tzw. Teilhardowska wizja §wigtosci. Wedtug niej zbawienie i uswiecenie
czlowieka dokonuja si¢ w wymiarze §wiata, a wigc po linii tego, co nawet nie-
wierzacy uznajg za rozwoj i postep $wiata. Miedzy tym, co doczesne, i tym, co
wieczne, istnieje ciggtos¢. Ma to swoje podstawy biblijne i teologiczne, zwlaszcza
w soborowym i posoborowym nauczaniu Kosciofa'.

Na podkreslenie zastuguje rowniez to, ze finalizm skupia uwage przede
wszystkim na wnetrzu osoby i jej przeznaczeniu do celu najwyzszego z jed-
noczesnym uwzglednieniem celéw posrednich. Z tej racji ascetyczny wysiltek
czlowieka skierowuje najpierw do zadan wewnetrznych, czynigc bogomyslnos¢
centralng sprawg zycia duchowego. Mozna zatem powiedzie¢, ze takie podejscie
do praktyk pobozno$ciowych jest bardziej kontemplacyjne anizeli aktywistycz-
ne, tym bardziej ze kryterium poziomu duchowego jest przede wszystkim ja-
kosciujace, a nie ilo§ciowo-statystyczne jak w hierarchizmie. Bardziej akcentuje
$wiadomos¢ celu ostatecznego czlowieka, przesuwajac akcent z techniki prak-
tyk ascetyczno-poboznych na motywacje w ich podejmowaniu. Jest to zatem

4 W. Stomka, Swiecka droga swigtosci, s. 69.



Duchowo$¢ droga zniewolenia?

niezwykle wazna dla duchowego rozwoju interioryzacja, po linii ktérej poszta
reforma praktyki odpustéw?.

Istnieje jednak pewne realne niebezpieczenstwo w przedstawionym tu fi-
nalistycznym podejsciu do praktyk poboznych. Moze nim by¢ niedocenianie
ilosci i systematyczno$ci praktyk poboznych, jak réwniez uleganie przesadnemu
entuzjazmowi dla motywacji i tresci danej praktyki ascetyczno-poboznej przy
jednoczesnym lekcewazeniu wypracowanych przez wieki w Kosciele form i me-
tod wdrazania w nie. W zwigzku z tym, zamiast zobiektywizowanej przestaniem
biblijnym i nauczaniem Ko$ciota nadprzyrodzonej motywacji, fatwo poddac sie
subiektywizmowi i sentymentalizmowi.

Zakonczenie

Na drodze zycia duchowego chrzescijanina mozna méwi¢ o podwojnym
ruchu: odgérnym i oddolnym. Ruch odgdrny to uswigcajaco-zbawcza inicjatywa
Boga w Trojcy Osob, ktory ,,pierwszy nas umitowal” (1] 4,19). Natomiast ruch
oddolny jest odpowiedzia cztowieka na te inicjatywe Boga, ktora zawiera sie juz
w samej us$wiadomionej tgsknocie za Nim, czemu dat wyraz Augustyn w styn-
nym zdaniu: ,Niespokojne jest serce cztowieka, dopdki nie spocznie w Bogu™®.
Pierwszenstwo inicjatywy Boga-Mito$ci w akcie stworzenia, a zwlaszcza w dziele
odkupienia i u§wiecenia - to jedna z fundamentalnych prawd wiary i niereduko-
walna specyfika duchowosci chrzescijaniskiej. Zycie nadprzyrodzone jako dzieto
taski uswiecajacej w czlowieku przekracza bowiem porzadek natury. Wobec
tego pozwoli¢ Duchowi Swietemu na prowadzenie (Ga 5, 18) i konsekwentnie
okazywa¢ Mu swoja uleglos¢, to — jak przypomina Jan Pawet II — sama istota
zycia duchowego, czyli zycia Ducha Swietego w cztowieku i z Ducha”.

Zapominanie o tym, a w konsekwencji konstruowanie wlasnego sposobu
dochodzenia do doskonatosci, czasem opartej bardziej na psychologicznych
i zdroworozsadkowych przestankach anizeli na prawdzie objawionej i wspot-
pracy z faska, skutkuje taka postaciag duchowosci, ktdra bardziej zniewala anizeli

Odpowiednio poglebiong motywacje tych zmian podaje konstytucja apostolska Pawta VI
pt. Indulgentiarum doctrinam (1 stycznia 1967).

Augustyn, Wyznania, I, 1.

Szerzej na ten temat pisatem w: By¢ czlowiekiem wewnetrznym wedlug Jana Pawla II, w:
Gaudium in litteris. Ksiega Jubileuszowa ku czci Ksigdza Arcybiskupa Profesora Stanistawa
Wielgusa, red. S. Janeczek, W. Bajor, M.M. Maciofek, Lublin 2009, s. 87-102.
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prowadzi do wolnosci i chwaly dzieci Bozych (por. Rz 8,21). Taka duchowos¢
w subiektywnym odczuciu moze by¢ nawet bardziej atrakcyjna (efektowna),
np. przez swoj drobiazgowy rytualizm lub nowoczesne techniki relaksacyjno-
-medytacyjne, jednak mato skuteczna (efektywna), bo niezgodna z zamyslem
Bozej Opatrznosci, a przy tym bedaca zrédtem usatysfakcjonowanej préznosci.
Taka duchowos¢ jest jak kolorowy balonik, pomalowany w barwy wiasnych
wyobrazen o Bogu i §wigto$ci. Wystarczy, by otarl sie on o jeden kolec Zyciowej
proby w postaci cierpienia, trudnego postuszenstwa czy lekeji pokory, aby pekd,
pozostawiajac uczucie rozczarowania i pustki.

Spiritualita come schiavitu?

(Riassunto)

Ci pare impossibile perche spiritualita cristiana condusse alla schiavitli nel senso
spirituale e morale. Per¢ alcune forme eteronee di quella possono creare i comporta-
menti spirituali contrarie allautentica e sincera collaborazione con la grazia santifi-
cante. Se prendiamo in considerazione il concetto di spiritualita cristiana, effettuata
nell'ambiente teologico di Lublino, secondo la quale & complesso dei comportamenti
condizionati con tre vertici: epistemologico, affettivo-assiologico e pratico, allora pos-
siamo individuare alcune forme di spiritualita riduzionista.

Dunque, nell’aspetto epistemologico ci sono: fanatismo e fideismo. Nell’aspetto
affettivo-assiologico si puo elencare: indiferentismo, chiamato da J. Rauch come apa-
teismo, cioe parzialmente apatia e ateismo, ed anche bigoteria. Per quanto riguarda
laspetto pratico di sopraccennato complesso dei comportamenti, possiamo individuare
tre forme di compiere le pratiche ascetico-devizionali: sacralismo, gerarchismo e finali-
smo. Secondo il sacralismo solamente i atti sacrali servono alla perfezione, quelli altri
(p.e. il lavoro professionale) non hanno nessun valore. Quel sistema & estremamente
falso. Il gerarchismo, incaricato di certa ambiguita, organizza tutti gli atti dell'uvomo
secondo il valore santificante di loro. Allora, un atto di valore santificante piu alto
bisogna bilanciare con molti atti di valore pit basso. Invece il finalismo, come sistema
il piti giusto, accentua non solo gli atti ascetico-devozionali del sogetto, pero la sua
motivazione condizionata dallo scopo sopranaturale.

Riassunto da Marek Chmielewski





