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OD TEOLOGII ASCETYCZNO-MISTYCZNE]
DO TEOLOGII DUCHOWOSCI

Jednym z charakterystycznych zjawisk, obserwowanych pod koniec drugiego
tysiaclecia, jest wyrazny wzrost zainteresowania duchowoscia, nie tylko zreszta w
Srodowiskach chrzescijafiskich. Niestety, nie zawsze towarzyszy temu troska o
adekwatnos¢ stosowanych pojed, a tym bardziej poglebiona refleksja teologiczna.
Niemal kazdy, niezaleznie od posiadanej formagji intelektualnej, jezeli tylko zdolny
jest “odczuwaé” jakkolwiek pojmowana transcendencje, uwaza si¢ wprost za eks-
perta w zakresie duchowosci. Czy moze wiec dziwié fakt, ze nawet w obszarze
kultury chrzescijariskiej pod pojecie duchowoici czesto podciaga sig to, co niewiele
ma z nig wspolnego, albo jest wprost jej zaprzeczeniem? Tymczasem wystarczyloby
uwazniej przyjrze¢ si¢ funkcjonujacym do dzi§ nazwom tego wymiaru zycia chrze-
Scijafiskiego, aby unikna¢ fatalnych w skutkach wieloznaczno$ci. R6wniez nazwy
teologicznej refleksji nad duchowoscia, jakie funkcjonuja w literaturze, wiele mé-
wia o naturze badanego przedmiotu. 53 to zar6wno nazwy tradycyjne, przedsobo-
rowe, jak i wspélczesne, najbardziej rozpowszechnione.

1. NAZWY TRADYCY]JNE

Na przestrzeni dwutysiacletniej historii chrzescijariskiej refleksji teologicznej
powstalo bardzo wiele r6znych nazw i tytuléw dziel, sluzacych na okreslenie inte-
resujacej nas dyscypliny teologicznej i jej przedmiotu. Franciszkanin, Dionisius La-
si¢ dokonal pobieznego ich przegladu i podzielil na 16 grup wedtug idei, do jakich
one nawiazuja. S wigc nazwy wyrazajace idee éwiczenia (np. ascetica, exercitia spi-
ritualia), tajemniczego dzialania laski w duszy (np. theologia mystica, mistagogia),
wspélpracy z laskq mistyczna (np. theologia mystica speculativa, teologia mystica prac-
tica, praxis theologiae mysticae), porzadku duszy (np. claustrum animae, speculum ani-
mae, paradisus animae fidelis), uczuciowo$ci duszy poboznej (np. introductio in vitam
devotam, apotheca divini amoris, alfabeticum divini amoris, theologia cordis, theologia af-
fectiva), Zjednoczenia z Bogiem (np. de adherendo Deo, ars unionis cum Deo, ambulatio
coram Deo, desponsatio cum Christo), $wietosci (np. scientia sanctorum), stuzby Bozej
(np. ars serviendi Deo, theologia medica), walki duchowej (np. agon christianus, certa-
™en spirituale, expugnatio spiritualis regni Dei), modlitwy i pokoju (np. schola orationis,
8radus orationis, pax animae). Sa takze nazwy wskazujace na stan duchowy jako naj-
Wyzsze spelnienie czlowieka, przy czym duch i cialo postawione s3 w wyraznej
OpPozydji (np. praxis spiritualis, abecedarium spirituale, doctrina spirituale), jak réwniez
na zycie wewnetrzne i nadprzyrodzone pozostajace w opozydji do zycia naturalne-
80O (np. vita abscondita, christianus intimus, eruditio interioris hominis, extirpatio vitio-
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rum et acquisitio virtutum). Nie rzadkie sa nazwy wskazujace na strukture zZycia du-
chowego (np. tabernaculum spirituale, castellum spirituale, mystica civitas Dei), dyna-
mizm (np. liber viarum Dei, itinerarium animae, secretae semitae divini amoris) i jego
rozwdj (np. anagogia, ascensiones spirituales, ascensio ad montem Sion vel Carmel, eleva-
tio mentis)' . Niektgre z tych nazw do tej pory w mniejszym lub wiekszym stopniu
funkcjonuja we wspélczesnej literaturze teologicznej. Czesto bywaja traktowane
synonimiczne, nawet w dokumentach Kosciola.

Mozna takze méwié o pewnej preferencji regionalnej, jesli chodzi o postugiwa-
nie si¢ wymienionymi nazwami. Na przyklad w obszarze jezyka francuskiego prak-
tycznie od poczatku stulecia coraz czeéciej stosuje si¢ nazwe la spiritualité lub la vie
spirituelle. Z kolei teolodzy niemieccy unikaja terminu die Geistlichkeit (duchowo$é),
postugujac sig raczej slowem die Frommigkeit (poboznosc), a ostatnio dopiero za-
adoptowali latynizm w formie die Spiritualitit. Autorzy hiszpanskojezyczni, obok la
vida espiritual lub la espiritualidad, uzywaja nazwy la vida sobrenatural oraz la vida
interior. Takze w jezyku polskim w latach sze$édziesiatych dos¢ czesto obok daw-
niejszej teologii ascetycznej i teologii mistycznej pojawiala si¢ nazwa teologia zycia we-
wnetrznego, dzi$ juz zanikajaca na rzecz upowszechniajacej si¢ nazwy duchowosé lub
raczej teologia zycia duchowego i teologia duchowosci.

W dawniejszej literaturze najczesciej funkcjonuja nazwy teologia ascetyczna i teo-
logia mistyczna, zwykle brane lacznie jako teologia ascetyczno-mistyczna, a takze teolo-
gia doskonatosci i teologia Zycia wewngtrznego.

1.1. Teologia ascetyczno—mistyczna

Elementy skladowe nazwy “teologia ascetyczno-mistyczna” maja swdj grecki
Zrédloslow i nie naleza do pojec specyficznie chrzescijafiskich. Asceza i mistyka,
jako formy odniesien do jakkolwiek pojetego béstwa, wystepowaly juz w okresie
przedchrze$cijariskim i stale s3 obecne w kregach kultury pozachrzescijafiskiej.

Znaczenie greckich sléw [ aoxew, “aoxnoig, . aokntikog jest dosé niejasna. Nie-
ktérzy dopatruja sie w nich znaczenia: praktykowa¢, uprawiaé, cwiczy¢, trenowa¢.
Homer w [liadzie i Odysei uzy! tego pojecia dla wyraZenia pracy artystycznej lub
technicznej. Podobnie Herodot postugiwal si¢ nim majac na mysli przygotowywa-
nie wytwornego, eleganckiego stroju, albo przyozdabianie czego$ lub kogo$. W sta-
rozytnoci slowo “asceza” upowszechnilo si¢ gléwnie w zwiazku z uzywaniem go
do oznaczenia éwiczefi fizycznych, ¢wiczenia inteligencji i woli oraz czasem jako
synonim kultu i praktyk religijnych?’.

Ogoblnie rzecz biorac “asceza” wskazuje na osobisty wysilek, jako jeden z ko-
niecznych warunkéw rozwoju osobowego, takze w zakresie zycia duchowego.
Moéwienie wiec o “ascezie” lub o “ascetyce” (w sensie teorii ascezy) w odniesieniu
do interesujacej nas dyscypliny teologicznej, jest duzym uproszczeniem i rodzi¢ moze
wiele nieporozumieni. Nalezaloby zawsze doda¢, o jakiej ascezie i ascetyce jest mowa.
Tam, gdzie chodzi o wysilek czlowieka w nawiazywaniu relagji z Bogiem, nalezalo-
by dodaé, ze chodzi o asceze zycia religijnego. Nie uniknie si¢ jednak uproszczer,
gdyz bogactwo zycia religijnego wykracza daleko poza system praktyk ascetycz-
nych. Nazywanie zatem duchowosci po prostu “ascetyka”, jak to ma jeszcze miej-
sce na przyklad w niekt6rych programach studiéw seminaryjnych, jest daleko ida-
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cym redukcjonizmem.

Podobnie ma sie rzecz z bardzo wieloznacznym pojeciem “mistyka”, ktérego
wspdlczesnie chetnie uzywa sie na okreSlenie wszystkiego, co niejasne, tajemnicze,
wrecz okultystyczne, irracjonalne, prelogiczne i afektywne, a przy tym wiaze sie z
niezwyklymi zjawiskami psychosomatycznymi. Ostatnio takze krytycy sztuki arty-
stycznej coraz czeéciej postuguja sie przymiotnikiem “mistyczny” jako kategoria
estetyczna. Wobec tego nalezaloby raczej méwi¢ nie o jednej “mistyce” lecz o wielu
“mistykach”, podobnie jak nie ma jednego §wiatopogladu opartego na absolutnej
filozofii. Dla przykladu, wielka tradycja metafizyczna Wschodu ma swoja mistyke.
Takze religie starozytne mialy swoje misteria i swoja mistyke. Filozofia neoplatofi-
ska jest na wskro§ mistyczna. Jednym stowem: ile filozofii, a tym bardziej: ile religii
— tyle rodzajéw mistyki®

Sama nazwa pochodzi od greckiego pojecia puotikog (rzeczy tajemne, sekretne),
ktére jako przymiotnik nawiazuje do religijnych obrzedéw ezoteryjnych, zwanych
nucnpiov. Ich celebrowanie zawsze bylto poprzedzone jaka$ forma inigjacji. Stowo
MvaoTng oznacza takze poczatkujacego, ktéry poszukuje wiedzy tajemnej. Wszyst-
kie te pojecia czerpia ze wspdlnego zrédlostowu puo (pvew), co oznacza zamykaé
oczy, aby nie widzie¢ czegos$, co jest tajemne, lub zamykaé usta, aby nie wyjawié
tajemnicy*.

Do zachodniego slownika teologicznego pojecie to w formie “teologia mistycz-
na” wprowadzit na poczatku VI wieku Pseudo-Dionizy Areopagita®. Od tej pory
pisma chrzescijaniskie, postugujace si¢ réznymi formami terminu “mistyka”, nada-
waly mu potréjne znaczenie: biblijne (mimo iz w Pi$mie $§w. pojecie to nigdzie nie
wystepuje), sakramentalne i duchowe. Na tej podstawie, og6lnie rzecz biorac, chrze-
Scijanistwo pod pojeciem “mistyka”, a szczegdlnie “do$wiadczenie mistyczne”, ro-
zumie bezposrednie doswiadczenie Boga, wywolane w duszy pod wplywem spe-
jalnego poruszenia ze strony Ducha Swietego®.

Poslugiwanie sie zatem ta nazwa na okreslenie caloksztaltu osobistych relacji
ochrzczonego do Boga jest kolejnym redukcjonizmem, polegajacym na utozsamie-
niu bogactwa zycia duchowego jedynie z najwyzsza forma bezpo$redniego zjedno-
czenia z Bogiem, ktére przeciez nie jest warunkiem koniecznym do zbawienia.

Az do polowy XVTI wieku w literaturze funkcjonowala staroZytna nazwa “teo-
logia mistyczna”, obejmujaca mniej lub bardziej kompletna wiedze o relagji czio-
wieka do Boga, lacznie z elementami rygorystycznej ascetyki. Wéwczas “teologia
mistyczna” rozumiana byla jako rodzaj sztuki duchowej zakladajacej teoretyczna
wiedze i praktyke zycia. Taka teologie mistyczna z wyraZznym polozeniem akcentu
na osobiste do$wiadczenie duchowe uprawiali wielcy mistycy, jak np. $w. Jan od
Krzyza i §w. Teresa Wielka. Rozr6znienie pomiedzy “teologia mistyczng praktycz-
na” — w sensie do§wiadczalnego poznania Boga i “teologia mistyczna spekulatyw-
n3” — w sensie teorii odnoénie do do§wiadczalnego poznania Boga, przypisuje sie
Janowi Gersonowi’

To rozréznienie spowodowalo stopniowe oddzielanie zagadnien dotyczacych
Praktycznej strony zycia duchowego, a wigc ascetyki, od zagadnief teoretycznych,
wsréd ktérych dominowaly kwestie dotyczace mistyki. Pierwszego metodologicz-
nego rozdzielenia teologii mistycznej na ascetyke i mistyke dokonat polski francisz-
kanin Stefan Chryzostom Dobrosielski w dziele pt. Summarium asceticae et mysticae
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theologiae ad mentem sancti Bonaventurae (Cracoviae 1655). Jest to dzieto powszechnie
uwazane za pierwszy w teologii zachodniej systematyczny traktat teoretyczny z
dziedziny duchowoéci, napisany metoda scholastyczng®. Po Dobrosielskim do
utrwalenia si¢ tego podzialu przyczynil si¢ wloski jezuita Giovanni Battista Scara-
melli piszac dwa traktaty: Direttorio ascetico (Napoli 1752) i Direttorio mistico (Vene-
zia 1754)° . Od tej pory utrwalil si¢ zwyczaj niezaleznego omawiania dwéch aspek-
téw chrzescijariskiego Zycia duchowego, kazdego wilasna metoda: teologia mistyczna
ograniczala sie raczej do studium kontempladji i Zjawisk nadzwyczajnych, zas teo-
logia ascetyczna zajmowala sig opisem nizszych stanéw zycia duchowego. Ozna-
czalo to takze traktowanie teologii ascetycznej bardziej jako dziedziny praktyki zy-
cia chrzescijariskiego, podczas gdy teologie mistyczna uwazano bardziej za wiedze
spekulatywna. Z tej racji poslugiwanie sig nazwa “teologia ascetyczno-mistyczna”
pociagalo za soba przeSwiadczenie o fragmentaryzacji wiedzy duchowej na asce-
tyczng i mistyczna.

Z tym wiazaly sig pytania o zagadnienia szczeg6lowe, m.in. czy laski mistyczne
s3 konieczne dla osiggniecia doskonalosci? Teologowie, ktérzy ascetyke i mistyke
traktowali jako odrebne czesci wiedzy duchowej, dawali zdecydowanie odpowiedZ
negatywna. Ci za$, ktérzy wypowiadali si¢ pozytywnie odno$nie do koniecznosci
lask mistycznych dla osiagniecia doskonalosci, mistyke traktowali jako ostatni etap
jednej drogi zycia duchowego, czyli jako logiczne dopelnienie ascezy. Zatem asce-
tyke i mistyke traktowali komplementarnie. Takie stanowisko reprezentowali m.in.
tomisci, uznajac, ze asceza i mistyka to dwa wspélzalezne przejawy i fazy tego sa-
mego Zycia chrzescijafiskiego

Formalnie podzial ten zostal przezwyciezony dopiero w dziele Josepha De Guiber-
ta pt. Theologia spiritualis ascetica et mystica (Romae 1939). Autor dokonal w nim roz-
réznienia na zawarto$¢ teologiczna i do§wiadczalna mistyki, z zachowaniem jej
homogenicznosci ze strukturg organizmu duchowego. Nie traktowal jednak misty-
ki jako koniecznej manifestacji procesu dojrzewania chrze$cijariskiego. Oznacza to,
ze mistyka nie jest stanem koniecznym dla doskonalo4ci, lecz ze organizm ducho-
wy jest jeden, a zatem jest jedno zycie, ktére si¢ w nim rozwija. Totez ascetyka i
mistyka nie s3 wyrazami dwéch odrebnych stanéw, ale dynamizmami jednego zy-
cia duchowego. To formalne przekroczenie metodycznego ascetyzmu i mistycyzmu
widaé w podrecznikach duchowosci i licznych publikacjach teologiczno-duchowych
z pierwszej polowy dwudziestego wieku, ktére jednak brzmieniem swoich tytuléw
w jakim$ sensie utrwalaly te nazwe. Przykladem tego jest m.in. najwigkszy z do-
tychczasowych slownik6w duchowosci, ktéry wtedy zaczal si¢ ukazywaé: Diction-
naire de spiritualité ascetique et mistique, niemiecki periodyk “Zeitschrift fir Aszese
und Mystik”, jak réwniez wloskie czasopismo “Rivista di Ascetica e Mistica”

Poczawszy od lat trzydziestych obecnego stulecia autorzy dazyli do objecia
wszystkich wymiaréw zycia duchowego i zajmowali si¢ tak ascetyka, jak i mistyka,
ale juz bez traktowania ich oddzielnie. Obecnie w podrecznikach nikt nie stosuje
takiego kryterium podzialu na ascetyke i mistyke. Ostatnim chyba, ktéry to uczynit
byl Cris6gono de Jests Sacramentado! .

Mozna wiec méwi¢ o jednoczacej perspektywie wspélczesnej teologii duchowo-
§ci, zainteresowanej zarazem ascetycznym jak i mistycznym wymiarem zycia chrze-
Scijariskiego. Wspélczesna teologia duchowosci jest zatem “mistyczna” nie w zna-
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czeniu poszukiwania do§wiadczen i zjawisk mistycznych samych w sobie, ale w
sensie Zywego zainteresowania dla wszystkiego, co stanowi rzeczywisto$¢ mistycz-
na w réznych jej aktualizacjach, a wigc: zamieszkiwanie w duszy Tréjcy Przenaj-
$wietszej, Koscidl jako Cialo Mistyczne itp. Swiadczy o tym takze rosnace zaintere-
sowanie dla dziel klasykéw mistyki.

W tym konteks$cie poslugiwanie sie tradycyjng nazwa “teologia ascetyczno-mi-
styczna” oznaczaloby znaczny regres metodologiczny. Cho¢ bowiem formalnie zo-
stal pokonany podzial na ascetyke i mistyke, to jednak sama nazwa, pomimo ko-
niunktywnej formuly, sugeruje w praktyce istnienie obowigzkowej drogi ascetycz-
nej zycia duchowego, przeznaczonej dla wszystkich, i nadzwyczajnej drogi mistycz-
nej dla wybranych. Do tego zreszta chetnie nawiazywali morali§ci w sporach o uza-
leznienie teologii duchowosci od teologii moralnej. Na przyklad Fabio Giardini jesz-
cze w polowie lat sze$édziesiaqtych uwazal w $lad za Reginaldem Garrigou~Lagrange,
Ze teologia ascetyczno-mistyczna nie jest niczym innym, jak zastosowaniem wiel-
kiej teologii moralnej do kierowania duszami ku coraz §cislejszej jednoéci z Bogiem'2.

12. Teologia doskonatosci

Sposréd tradycyjnych okresleni interesujacej nas dyscypliny teologicznej na uwage
zashuguje coraz rzadziej uzywana nazwa “teologia doskonatosci”. Preferowali ja Bal-
domero Jiménez Duque, Isidorio de San José, Gabriel od §w. Marii Magdaleny, a takze
Srodowisko karmelitéw hiszpariskich skupione wokél “Rivista de Espiritualidad"**

Slowo “doskonalo$é” (perfectio) pochodzi od laciniskiego czasownika perficere,
ktéry wskazuje na stan dokonania lub doprowadzenia jakiej$ czynnosci do wlasci-
wego jej kofica, do celu. Doskonalos¢ oznacza zatem osiagnigcie pelni mozliwosci
w jakims$ zakresie bytu lub dzialania zaréwno w sensie podmiotowym (wéwczas
m6wi sig np. o doskonalym artyscie, naukowcu itp.), jak i w sensie przedmiotowym
(chodzi wtedy np. o doskonala sztuke, doskonale dzielo itd.)" . Ilekro¢ wiec uzywa
si¢ stowa “doskonato$é” nalezaloby uscilaé, o jaka doskonato$é chodzi. Takze w
obszarze religijnym pojecie to brane jest w bardzo ré6znym sensie, na co wskazuja
chociazby same tytuly klasycznych dziel.

Nieostroéé i wieloznaczno$é pojecia “doskonatosé”, bedacego przedmiotem teolo-
gii doskonalosci, moze pociaga¢ za soba niebezpieczefistwo zredukowania catokszta-
hu zycia duchowego do praktyk dewocyjnych, a tym samym ograniczenia refleksji
teologicznej nad zyciem duchowym do wypracowywania jedynie praktycznych regut
Poprawnego zachowania si¢ w sensie moralno-etycznym. Zamiast teologii, nauka taka
stalaby sie socjologia religii, a w najlepszym razie — fenomenologia religii.

Jeden z autoréw przedsoborowych, karmelita Isidorio de San José, uwaza jed-
nak, ze nazwa “teologia doskonaloéci” jest sposréd wszystkich nazw najbardziej
2asadna nie tylko ze wzgledu na mocno osadzony w Biblii przedmiot materialny
(por. Mt 5,48; 19,21; 1Kor 13,10; Ef 4,13; Flp 3,12; Kol 1,28; 2Tm 3,17; Jk 3,2; 1] 4,18),
ale takze z uwagi na fakty historyczne. Niemal wszyscy znaczniejsi autorzy ducho-
Wi na przestrzeni historii chrzeécijanistwa, poczawszy od $w. Grzegorza z Nyssy,
pisali traktaty o doskonalosci chrzescijariskiej® . Przez teologie doskonalosci rozu-
"_‘ie zatem te cze¢ teologii, ktéra, bazujac na Objawieniu i danych rozumu, zajmuje
si¢ laska lub zyciem Bozym i jego rozwojem w czlowieku. Zwraca przy tym uwage
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na nadprzyrodzony charakter tej dziedziny teologii i wyklucza tym samym mozli-
wo$¢ uprawiania naturalnej teologii doskonalo$ci, odwotujacej sie tylko do danych
rozumu i do$wiadczenia. Nastgpnie podkreéla, ze przedmiotem materialnym jej
badafri jest zycie laski Bozej w czlowieku, zaréwno w aspekcie ontologicznym, jak i
dynamicznym. Tak rozumiana teologia doskonalosci zachowuje charakter nauki
teologicznej uprawianej w duchu scholastycznym?

Ceniony hiszpanski autor, Antonio Royo Marin, w swoim dziele po§wigconym
teologii doskonalosci pt. Teologia de la perfeccién cristiana (Madrid 1954) zamieszcza
obszerne wprowadzenie, w ktérym wyjasnia, co rozumie przez teologi¢ doskonalo-
Sci, jaka jest jej metoda i jak sytuuje si¢ ona wéréd innych dyscyplin teologicznych.
Powolujac si¢ na innych autoréw daje wiasng definicje teologii doskonalosci. “Jest
ona t3 czescig teologii, ktéra bazujac na principiach Objawienia Bozego i do$wiad-
czeniu $wietych, bada organizm zycia nadprzyrodzonego, wyja$nia prawa jego
postepu i rozwoju oraz opisuje proces, jaki przebywaja dusze od poczatku zycia
chrzescijariskiego az do szczytu doskonato$ci”” Tak rozumiana teologia doskona-
loSci stanowi cze$¢ jednej teologii katolickiej, a zatem od innych dyscyplin teolo-
gicznych rézni sie tylko w sposdb akcydentalny. Odwolywanie sie do danych Obja-
wienia i do do§wiadczenia $wietych rozstrzyga o jej charakterze teologicznym. Jest
wiec nauka teoretyczno-praktyczna w tym sensie, Ze nie ogranicza sie tylko do opi-
sania struktur zycia duchowego i relagi czlowieka z Bogiem, ale czerpiac z do§wiad-
czenia $wietych wyprowadza praktyczne wnioski odnoénie do uSwigcenia. Ponad-
to autor podkre$la koniecznoé¢ studiowania teologii doskonalosci tak przez du-
chownych, jak i przez §wieckich ze wzgledu na powolanie do §wietosci. To studium
powinno odbywadé si¢ “w duchu wiary i poboznoéci”'®

Inny sposréd teologéw przedsoborowych, cytowany na poczatku D. Lasié, tak-
ze jest zwolennikiem traktowania interesujacej nas dziedziny teologii jako teologii
doskonalosci. W obszernym studium proponuje nowa, bardziej jego zdaniem ade-
kwatng nazwe: theologia christiana perfectidica. Przy jej pomocy podkre$la orzekaja-
co-normatywny charakter tej nauki. Jest ona bowiem nauka o Bogu udzielajacym
sie¢ wedlug miary Chrystusa czlowiekowi zyjacemu w warunkach doczesnych. The-
ologia christiana perfectidica jest zarazem nauka i poznaniem"

Mo6wiac o przedmiocie materialnym tak rozumianej nauki, autor rozr6znia w
duchu scholastyki przedmiot materialny dalszy lub ostateczny, poéredni i bezpo-
$redni. Przedmiotem dalszym jest w tym przypadku Bég, jako przedmiot wsp6lny
wszystkich chrze$cijafiskich nauk teologicznych i filozoficznych. Tym, co odréznia
teologie chrzescijariska od teologii naturalnej jest przedmiot posredni, czyli Chry-
stus jako posrednik miedzy Bogiem a ludZmi, przez ktérego B6g udziela si¢ czlo-
wiekowi. Przedmiotem materialnym bezpo$rednim i wlasciwym dla omawianej
nauki (diferentiam specificamy), jest Chrystus jako zasada caloSciowosci, wedlug kt6-
rej dokonuije sie udzielanie czlowiekowi Bozych przymiotéw, czyli chrzescijariska
doskonatosé jako pelnia uczestnictwa w Boskim zyciu przez Chrystusa®.

Na podstawie tego zalozZenia autor kresli schemat graficzny, wyjasniajacy miej-
sce omawianej dyscypliny teologicznej wéréd innych dyscyplin. Przedstawia on
ostrostup, ktérego wierzcholkiem jest Bég, za$ podstawa czlowiek. Bég udziela sie
czlowiekowi przez Chrystusa jako Droge, Prawde i Zycie odpowiednio do struktu-
ry psychicznej czlowieka: woli, intelektu i wladzy dzialania (trzy krawedzie bok6w
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ostrostupa). Udzielanie si¢ Boga przez Chrystusa-Prawde rzadzi sie regula praw-
dy i odwolujac sie do wiary porusza intelekt. Jest zatem przedmiotem materialnym
teologii orzekajacej o prawdzie (theologia christiana veridica), czyli dogmatycznej.
Udzielanie si¢ Boga przez Chrystusa-Droge rzadzi si¢ regula dobra i odwolujac sie
do miloéci porusza wole. Stanowi zatem przedmiot teologii orzekajacej o dobru
(theologia christiana bonidica), czyli moralna. Wreszcie udzielanie si¢ Boga przez Chry-
stusa—Zycie rzadzi sig regulq calo$ciowosci i odwotujac sig do nadziei porusza wia-
dze dzialania (wykonawcze) czlowieka. Jest przedmiotem teologii orzekajacej o
doskonaloéci (theologia christiana perfectidica).

Zarysowane powyzej koncepgje teologii doskonaloSci mocno tkwia jeszcze w
scholastyce i tym samym dziedzine zycia duchowego traktuja zbyt normatywnie,
jakby nie liczac sie z istotna w tym wzgledzie podmiotowoscia wierzacego. Zda-
niem Emesto Julia, analizujacego najnowsze podreczniki zycia duchowego, silne
nastawienie na osigganie doskonalosci oslabia znaczenie normalnego rozwoju zy-
cia chrzescijafiskiego sic et simpliciter. W takim ujeciu Zycie duchowe staje si¢ czyms$
bardzo odleglym od normalnego zycia zwyklych chrzescijan, a przez to dostepnym
tylko dla wybranych? .

13. Teologia zycia wewnetrznego

Bardzo rozpowszechnionym do niedawna okresleniem zycia duchowego bylo
“Zycie wewnetrzne”, dlatego systematyczna refleksje teologiczna nad nim nazywa-
no “teologia zycia wewnetrznego”. Nazwa ta stala si¢ popularna gléwnie za spra-
wa cenionych dziel Josepha Tissot (np. La vie intérieure simplifiée, Paris 1894) i a p62-
niej R. Garrigou-Lagrange (np. Les trois qges de la vie interieure. Prélude de celle du Ciel,
t. 1-2, Paris 1938)2. Bardzo czesto operowaly nig podreczniki i publikacje teolo-
giczno—duchowe okresu przedsoborowego. Dzi$ tylko nieliczni autorzy uzywaja
jeszcze tej nazwy, zwlaszcza ci, ktérzy otrzymali formadje intelektualng i duchowa
przed Soborem lub tuz po nim.

Biblijna podstawa pojecia “Zycie wewnetrzne” jest dos¢ szeroka. Znajdujemy ja
zwlaszcza u §w. Pawla, ktéry w Rz 7, 22 stwierdza rozdarcie w swojej osobowosci,
wskutek ktérej oscyluje pomiedzy tendencjami wewnetrznego czlowieka (“tcw

avBpwnov) zgodnymi z Prawem Bozym, a tendencjami cielesno-zmyslowymi. Za$
zdanie zawarte w 2Kor 4,16 méwi o swoistej dialektyce, polegajacej na tym, Ze mimo
iZ niszczeje zewnetrzny wymiar czlowieka, jego wymiar wewnetrzny stale sie od-
nawia. Podobnie w Ef 3,16 Apostol modli sie dla swoich adresatéw o wzmocnienie
sily wewnetrznego czlowieka (: 0o ..avBpwnov), jakie dokonuje si¢ moca Ducha

wigtego z inicjatywy Ojca. W biblijne rozumienie slowa “wewnetrzny” wiele tre-
$ci wnosi takze wszystko to, co Pismo §w. méwi o “sercu”, choé semiotyczna zawar-
tos¢ tego pojecia w jezyku polskim jest bardzo odmienna®

Samo stowo “wewnetrzny” bylo i jest w dos¢ powszechnym uZyciu takze poza
kregiem chrzecijanistwa, choé w kazdym przypadku trzeba je bra¢ w kontekscie
Wlasciwej kultury. Oczywiscie nie brak pojecia “wewnetrzny” w chrzescijariskiej
l<lasycznej literaturze duchowej (np. Twierdza wewngtrzna $w. Teresy od Jezusa) i w
dokumentach Koéciola. Na przyklad Sob6r Watykariski I poleca wykladowcom teo-
logii 2ycia wewngtrznego w seminariach, aby stosownie do wewnetrznych wymagan
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wiasnego przedmiotu uwydatniali misterium Chrystusa (por. KL 16). W innym
miejscu (DK 14) zacheca kaplanéw, aby zespalali w jedno swoje Zycie wewnetrzne z
dzialalno$cia zewnetrzna. Nie definiuje jednak tych pojeé, przyjmujac jako oczywi-
ste tradycyjne ich rozumienie?* . Godna uwagi jest wypowiedZ Jana Pawla Il zawar-
ta w encyklice o Duchu Swietym Dominum et Vivificantem, w kt6rej Papiez utozsa-
mia zycie duchowe z Zyciem wewnetrznym, stwierdza bowiem: “Pod wplywem
Ducha Swigtego dojrzewa i umacnia si¢ 6w czlowiek wewnetrzny, czyli «duchowy»”
(DV 58). Nieco dalej za§ w tym samym punkcie czytamy: “Koéciét — jak nikt inny —
jest Swiadom tego, co w czlowieku wewnetrzne, a zarazem najbardziej gitebokie i istot-
ne, bo duchowe i niezniszczalne”. Sam termin “czlowiek wewnetrzny”, oznaczajacy
tego, kto zyje w Duchu Swietym, w tej encyklice wystepuie kilka razy (por. DV 59-60).
Miedzy innymi w zwiazku z Eucharystia czytamy, ze za jej posrednictwem Duch Swiety
sprawia owo “wzmocnienie sily wewnetrznego czlowieka” (por. DV 62).

Pomimo pewnego usankcjonowania tej nazwy, zdecydowana wigkszo$¢ wspé-
lczesnych autoréw krytykuje ja jako zbyt szeroka, a tym samym nieadekwatng i
noszaca na sobie §lady tendencji manichejskich® . Zwraca si¢ uwage, ze $ciSle bio-
rac nie ma czego$ takiego jak zZycie wewnetrzne, bo czlowiek w §wietle antropologii
chrzescijaniskiej stanowi jedno$é psychofizyczng i niezwykle trudno jest precyzyj-
nie wyodrebnié taka sfere jego aktywnosci realizujacej si¢ w jego centrum osobo-
wym, a wigc “wewnatrz”, ktéra zarazem nie uruchamialaby jakiej$ aktywnosci ze-
wnetrznej, uchwytnej dla otoczenia®

Stusznie zatem twierdzi ks. Wincenty Granat, ze termin “[...] Zycie wewnetrzne
nalezy rozumie¢ w znaczeniu bardzo og6lnym. Moze ono oznaczaé bogaty i rézno-
rodny $§wiat ludzkich my$li, pragniefi, doznan, instynktéw i wartosciowar moral-
nych. Obok tego méwi sie, ze kto$ posiada glebokie lub plytkie zycie wewnetrzne,
przez co nalezy rozumied, ze posiada slaby lub mocny charakter, czy tez realizuje
wartoéci Humanistyczne lub nie”” . Podobna mysl wyraza ks. Stanistaw Witek, stwier-
dzajac, ze Zycie wewnetrzne to po prostu zycie psychiczne, “[...] wyrazajace sie w
pozadaniach i namigtnosciach, jakie prawdziwy uczen Chrystusa powinien «ukrzy-
zowaé», aby i§¢ w pelni za swoim Mistrzem”?

Louis Bouyer rozpatruje zycie wewnetrzne w relagi do zycia religijnego i Zycia
duchowego. Moze zatem istnie¢ zycie religijne, ktére nie bedzie zawiera¢ zadnego
zycia duchowego, ani Zycia wewnetrznego w sensie caloksztaltu twérczych mozli-
wosci czlowieka. Takie zycie religijne bedzie zredukowane tylko do elementarnego
kultu i rytualizmu. Moze istnie¢ takZe bogate Zycie wewnetrzne nie majace nic wsp6l-
nego z zyciem religijnym, a tym samym nie moze by¢ traktowane jako zycie ducho-
we w najszerszym tego slowa znaczeniu. Sa bowiem ludzie, takze niewierzacy, a
nawet zdeklarowani materialiéci, ktérzy wykazuja ogromne bogactwo wyobrazni,
mys$li i uczué, co nie musi wcale pozostawac¢ w jakimkolwiek zwiazku z zyciem
religijnym, a tym bardziej Zyciem duchowym, jezeli przez to ostatmie rozumiec be-
dziemy co najmniej otwarcie si¢ na rzeczywisto$¢ inng niz $wiat uchwytny zmyslo-
wo. Przez zycie wewnetrzne Bouyer rozumie zatem §wiadomo$¢ wlasnej egzysten-
qgi. Jezeli ta egzystencja znajduje odniesienie do jakkolwiek pojete) rzeczywistosci
transcendentnej, wéwczas mozna méwic o zyciu duchowym. Jezeli z kolei ta rze-
czywisto$¢ transcendentna postrzegana bedzie w kategoriach osobowych, to—jego
zdaniem — bedziemy mieli zZycie religijne. Ponadto omawiany autor zauwaza, ze
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“[...] Zycie wewnetrzne dazy samorzutnie do przeksztalcenia si¢ w zycie duchowe,
a to z kolei, nie mniej spontanicznie, kieruje sig ku jakiej$ formie zZycia religijnego”®

Widzimy zatem, ze uprawomocnienie tradycyjnej nazwy “zycie wewnetrzne” i
wraz z nig nazwy “teologia Zycia wewnetrznego” wprowadza pewien zamet meto-
dologiczny z uwagi na rozbieznoéci co do rozumienia istoty “Zycia wewnetrzne-
go” Trudno w tej sytuacji unikna¢ ryzyka sprowadzenia “teologii Zycia wewnetrz-
nego” do pewnego rodzaju antropologii teologicznej.

2. OKRESLENIA WSPORCZESNE

Po Soborze Watykariskim IT upowszechnily si¢ nazwy “teologia zycia duchowe-
go”, “teologia duchowosci” lub po prostu “duchowos$¢”® . Pozostaja one w Scislej
wspélzaleznosd nie tylko pod wzgledem nominalnym, ale takze treSciowym. Z tej
racji bardzo czesto wielu autoréw traktuje te nazwy zamiennie, jednak bardziej
wnikliwi precyzyjnie je odr6zniaja, twierdzac, Ze duchowoé¢ jest konkretnym, spon-
tanicznym i osobistym przejawem zycia duchowego danej osoby. Na przyklad Josef
Weismayer “duchowoé¢” odnosi wprost do Ducha Swigtego i jego dzialania i twier-
dzi, ze duchowosé jest zyciem wznieconym i komunikowanym przez Ducha Boze-
80, zyciem duchowym?® Takze Charles André Bernard zwraca uwage na istotna
réznice zachodzaca pomiedzy tym nazwami. Ot6z méwiac w teologii o zyciu du-
chowym podkre$lamy bardziej aspekt przedmiotowy. M6éwiac natomiast o teologii
duchowoédi, podobnie jak o teologii wyzwolenia itp., przechodzimy od aspektu
Przedmiotowego do aspektu metodologicznego. Oznaczaloby to, ze teologia du-
chowosci ma inny przedmiot, anizeli teologia zycia duchowego®.

Z braku do$¢ wnikliwych studiéw metodologicznych odno$nie do omawianej
dziedziny wiedzy teologicznej, trudno taka supozycje uznaé za w pelni zasadna.
Jednakze z uwagi na fakt istnienia odrebnych nazw i roli, jaka odegraly w literatu-
Tze, nalezy je osobno pokrétce oméwic.

2.1. Teologia zycia duchowego

Nazwa “teologia zZycia duchowego” pojawila si¢ w zwiazku z wprowadzeniem
jeszcze w okresie miedzywojennym terminu “zycie duchowe”, ktéry mial polaczyé
odrgbnie dotychczas traktowane ascetyke i mistyke, bez faworyzowania ktérejkol-
wiek z nich. Chciano w ten sposéb podkresli¢ ich glgboka jednosé, nierozdzielnos¢
i niezalezno$¢, nadajac zarazem tej dyscyplinie teologicznej charakter wiedzy prak-
tycznej i dynamicznej, a jednocze$nie zapewni¢ jej solidna baze metodologiczna.
Znalazlo to odzwierciedlenie w sposobie organizowania wykladéw akademickich i
W podrecznikach®

Wprowadzenie tej nazwy postuzylo zatem do stopniowego przelamania sztucz-
Nego podzialu na ascetyke i mistyke, podtrzymywanego dotychczas przez trady-
Yjna nazwe “teologia ascetyczno-mistyczna”. Dokonalo si¢ to gléwnie za sprawa
Czasopism po$wieconych tej problematyce, m.in.: francuskiego “La Vie Spirituelle
Ascetique et Mystique” i wloskiego “Rivista di Vita Spirituale”, amerykafiskiego
“Spiritual Life” i kolumbijskiego “Vida Espiritual”. Na dlugo przed Soborem Waty-
kafiskim IT te terminologie upowszechnialy réwniez dziela takich cenionych auto-
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réw, jak wspomniany ]. De Guibert — Theologia spiritualis ascetica et mystica (Roma
1939) oraz Jacobus Heerinckx — Introductio in theologiam spiritualem asceticam et mi-
sticam (Torino-Roma 1931).

Duza zasluge w utrwaleniu sie tej terminologii maja m.in. dokumenty koficowe
Soboru Watykariskiego II, w ktérych pojecie “zycie duchowe” pojawia si¢ 23 razy,
za$ przymiotnik “duchowy” — okolo 100 razy. Jeszcze czeSciej terminami tymi po-
stuguje si¢ Katechizm Kosciola Katolickiego $ciSle nawiazujacy do doktryny soboro-
wej. Przymiotnik “duchowy” w tym dokumencie pojawia si¢ ponad 210 razy na
oznaczenie 75 rzeczownikéw, za$ “zycie duchowe” — 21 razy w bardzo réznorod-
nym kontekscie® .

Obecnie nazwami “teologia zycia duchowego” lub “teologia duchowa” (zwlasz-
cza w literaturze francuskiej i wloskiej) postuguje si¢ wigkszoéé wspélczesnych au-
toréw, nierzadko stosujac je zamiennie. Z polskich autoréw nazwe “teologia zycia
duchowego” preferowal m.in. ks. Witek, cho¢ czgsto zamiennie uzywal takze na-
zwy “teologia duchowosci”. Rozumial przez nia zorganizowang intelektualna re-
fleksje nad trescia wiary, ktéra od innych nauk teologicznych rézni si¢ funkcja mi-
stagogiczna, wprowadzajaca w tajemnice wiary. “Ma ona za zadanie stwarza¢ wa-
runki do poznania szczegélnych drég prowadzacych czlowieka do Boga oraz po-
moéc w uksztaltowaniu osobowosci chrzescijafiskiej. Przez swoja obiektywno$é po-
znawcza chroni go ona przed zbytnia bezposrednio$cia przezy¢ w aspekcie osobi-
stego «do$wiadczenia», ktére ma charakter subiektywny i zabarwienie raczej emo-
cjonalne anizeli intelektualno-wolitywne”*

Ceniony karmelitariski autor Albino Marchetti we wprowadzeniu do Compendio
di teologia spirituale stwierdza, Ze “teologia zycia duchowego jest nauka, ktéra zaj-
muje sie nadprzyrodzonym zZyciem czlowieka. Bada zasady tegoz zycia, jego wy-
mogi, praktyczna realizacje oraz stopniowy rozwdj. [...] Jest to dziedzina wiedzy
teologicznej, kt6ra ma za przedmiot nature doskonalosci nadprzyrodzone;j i jej roz-
wéj w czlowieku”*. Autor zwraca przy tym uwage, ze zachowuje ona zar6wno
charakter naukowy, jak i teologiczny. Stanowi zatem cze$¢ wiedzy teologicznej, gdyz
postuguje sie §wiatlem wiary i rozumu, czerpiac dane gléwnie z Objawienia. Z tej
radji jest nauka podporzadkowana. Jest takze nauka praktyczna, bowiem ma za
przedmiot nie tylko wiedze abstrakcyjna, ale uwzgledniajac pewne fakty i przezy-
cia, ktére zachodza w konkretnym i osobowym zyciu czlowieka, daje wskazania
stuzace osiaganiu $wietosci. Ze wzgledu na cel i metode, teologia zycia duchowego
cieszy si¢ pewna autonomia. O ile bowiem teologia dogmatyczna rozwaza prawdy
objawione same w sobie, to teologia zycia duchowego doszukuje si¢ w nich moty-
woéw, ktére pobudzaja i ukierunkowuja dzialalno$é osobowa czlowieka™

W pojeciu teologii Zycia duchowego Fabio Giardini, ktéry chetniej nazywa ja
jednak teologia ascetyczno-mistyczna, wyréznia trzy istotne aspekty: a) aspekt do-
$wiadczalny, ktérego celem bezposrednim jest odkrycie i poznanie autentycznego
stopnia zycia duchowego w duszy na podstawie pewnych wskazan psychologicz-
nych; b) aspekt doktrynalny, ktéry dotyczy interpretacji i wyjasniania w $wietle za-
sad rozumu i Objawienia ré6znych fenomenéw psychologicznych; c) aspekt prak-
tyczny, nazywany przez niego prudencjalnym. Uznawany jest za najwazniejszy.
Dotyczy on odpowiednich do stopnia rozwoju duchowego sposobéw postepowa-
nia. Z punktu widzenia scholastyki mozna powiedzie, ze pierwszy aspektjest przy-



Od teolagii ascetycino-mistycznej do teologii duchowosci - 99

porzadkowany opisowi (quomodo sit) i doSwiadczalnemu ustaleniu (an sit) stanu
mistycznego, drugi aspekt skupia si¢ wokét teologicznego wyjasnienia doktrynal-
nego (quid sit) tego stanu, zas$ trzeci aspekt bylby wskazaniem sposobu postepowa-
nia (quod agendum sit). Zdaniem tegoz autora, wzér takiego ujmowania teologii zy-
cia duchowego dat §w. Jan od Krzyza gléwnie w dziele Zywy plomieri miloéci®® .

22. Teologia duchowosci

Stowo “duchowos¢” w formie “abstrakcyjnej” pojawilo sig¢ w epoce patrystycz-
nej i w ciagu kolejnych stuleci przechodzilo ewolude znaczeniowa: od sensu 4cisle
religijnego w okresie od V do XI wieku, przez sens filozoficzny w pierwszej polowie
XTI wieku, az po sens jurydyczny, ktéry catkowicie zaniknal pod koniec XVI wieku.
W sensie religijnym “duchowoé¢” oznaczala zycie duchowe i czesto byla przeciw-
stawiana “cielesnosci” (carnalitas) lub nawet “zwierzecosci” (animalitas). Pojeciem
tym okre$lano rzeczywisto$¢ i aktywno$é, ktére nie pochodzily z natury, ale z laski,
a wiec od Ducha Swietego dzialajacego w czlowieku. Jako termin filozoficzny “du-
chowo$¢” oznaczala sposéb bycia lub poznania, przeciwstawiajacy sie tendencjom
cielesno-zmystowym i wskazywala raczej na niematerialno$¢ duszy ludzkiej. Jury-
dyczne natomiast rozumienie “duchowoéci” oznaczalo administrowanie dobrami
koScielnymi, materialnymi i duchowymi, a wigc sprawowanie kultu, jurysdykdje,
Przedmioty kultu itp.®

Po raz pierwszy termin ten pojawil si¢ w listach pseudohieronimianiskich dato-
wanych na lata dwudzieste V wieku, ktérych rzeczywistym autorem jest Pelagiusz
( ok. 423-429), albo kto$ z jego uczniéw. W jednym z listéw, zaadresowanych do
neofity imieniem Thesiphont, autor zachecal do ustawicznego rozwoju. Wyrazit to
m.in. w zdaniu: Age, ut in spiritualitate proficias (“Postepuj tak, aby$ wzrastal w tym,
co duchowe”)*®

W XIII wieku termin ten byl w powszechnym uzyciu. Niemniej jednak w pi-
smach §w. Bonawentury pojawil sie tylko 8 razy, za$ w pismach $w. Tomasza z Akwi-
nu — 9 razy. Sw. Bonawentura uzywal go na okreslenie cech cial uwielbionych*,
za$ $w. Tomasz nadal mu wylacznie sens ascetyczny, méwiac o chwale, jakiej doste-
Puje czlowiek “duchowy”, pokonawszy sklonnosci ciala. Duchowo$¢ (spiritualitas)
jest zatem przeciwstawieniem cielesnosci (carnalitas)? Nie znaleziono natomiast
tego terminu u $w. Alberta Wielkiego, u $w. Bernarda z Clairvaux, ani u wiktory-
néw, Autorzy ci na okre$lenie rzeczywisto$ci duchowych raczej postugiwali sie
Pojeciem spiritus lub mens®

Ponowny renesans termin “duchowo$¢” przezywal w okresie polemik pomie-
dzy Bossuetem i Fenelonem, przy czym u Bossueta nabrat on wydzwigku pejora-
tywnego i moze dlatego zostal niemal calkowicie zarzucony az do lat dziewigédzie-
siatych XIX wieku. Doé¢ niesmialo uzywat go Tissot. Oficjalnie natomiast do stownika
teologiczno-duchowego powrécil w tytule dziela Augusta Saudreau Manuel de spiri-
tualité (Paris 1920), a nastepnie w trzytomowym dziele Pierre Pourrata pt. La spiritualité
chétienne (Paris 1918-1928). Do upowszechnienia tego pojedia przyczynilo si¢ czasopi-
Smo “La Vie Spirituelle” oraz Dictionnaire de spiritualité ascetique et mystique® .

Termin “duchowo$¢” jest takze obecny w oficjalnym nauczaniu Koédola, cho¢
Moze rzadziej niz “zycie duchowe”, traktowane zreszta bardzo czgsto jako jego sy-
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nonim. Sobér Watykaniski I uzywa pojecia “duchowos$¢” tylko 4 razy, uczac o du-
chowosci malzeriskiej (DE 6), wschodniej duchowosci monastycznej (DE 15), o modlitwie
jako autentycznym Zrédle duchowosci (DZ 6) i o duchowosci misyjnej (por. DM 29).
Takze Katechizm Kosciola Katolickiego, wierny doktrynie Vaticanum II, ogranicza si¢
jedynie do technicznego uzycia terminu “duchowo$¢” bez okreslenia jego tresci.
Czyni to zaledwie 5 razy w 3 punktach po§wigconych modlitwie, przy zym w p. 2684
pojecie to wystepuje 3 razy.

Zdecydowanie czeéciej pojecie to funkcjonuje w dokumentach Jana Pawla II,
wsréd ktérych adhortacja Vita consecrata jest szczegélnie bogata w te terminologie.
Na 112 punktéw dokumentu przymiotnik “duchowy” w réznej formie gramatycz-
nej i w bardzo réznorodnej konotacji pojawia sie 76 razy, stowo “duchowo$¢” — 30
razy, za$ “zycie duchowe” — 11 razy. Uderza natomiast fakt, Ze przymiotnik “we-
wnetrzny”, tak charakterystyczny dla dawniejszej epoki teologii duchowosci, w tym
dokumencie funkcjonuje tylko 3 razy (por. VC 6, 81 i 103).

Ostatnio powszechnie stosowane przez teologéw pojecie “duchowos¢”, brane
jest zwykle w dwojakim sensie: jako praktyka zycia duchowego (sens subiektywny)
i jako usystematyzowana refleksja nad tymze zyciem duchowym (sens obiektyw-
ny). W tym drugim przypadku zamiennie bywa nazywana “teologia duchowos$ci”
lub — gléwnie przez autoréw piszacych po wlosku — “teologia duchowa” (teologia
spirituale). Takie zastosowanie bywa preferowane takze dla podkreslenia moralne-
go zobowiazania uprawiajacych tg dziedzine do praktykowania poglebionego zy-
cia duchowego® Inni autorzy, np. Augusto Guerra, utozsamiajacy duchowo$é z
zyciem wewnetrznym, i polski karmelita Otto Filek, wskazuja na trzeci sens tego
pojecia. Jest nim ustrukturalizowana dyscyplina teologiczna, stanowiaca rodzaj szko-
ly duchowosci. Te trzy znaczenia nie sa absolutnie od siebie niezalezne, lecz s3 ra-
czej trzema etapami tej samej drogi przechodzenia od praktyki zycia duchowego
do doktryny o zyciu duchowym®.

Przedstawione powyzej opinie wspoélczesnych teologéw odno$nie do nazwy
interesujacej nas dziedziny teologii, wykazuja jasno, ze trudno jest znalez¢ taka na-
zwe, ktora satysfakcjonowalaby wszystkich badaczy, a tym bardziej by wyczerpy-
wala wskazywane przez nich aspekty” . Niemniej jednak mozna powiedzie¢, ze
duchowoéé to konkretny, podmiotowy ksztalt zycia pod dzialaniem Ducha Swigte-
go. Zatem teologia duchowosci, to nauka teologiczna zajmujaca si¢ opisem i bada-
niem dzialania Ducha Swietego w chrzescijaninie, a takze ustalaniem praw i wa-
runkéw owocnej z Nim wspélpracy. Totez wielu teologéw, a wéréd nich kard. Josef
Ratzinger, Bernard Fraling i Josef Weismayer podkreslajg $cisty zwiazek teologii
duchowosci z pneumatologia, tak jak to ukazuje nauka Soboru Watykafiskiego I1*
Zycie duchowe jest bowiem sposobem egzystendji catkowicie przeniknigtej wiara,
ktéra jest otwarta na Ducha Swigtego i w ktérej wyraza si¢ zycie tegoz Ducha. U
podstaw zycia duchowego jest zawsze do§wiadczenie Trzeciej Osoby Boskiej, dzia-
lajacej we wspolnocie Kosciola. Zatem o duchowosci we wlasciwym sensie mozna
moéwic jedynie w kontekscie chrystologiczno—eklezjalnym* . Natomiast poslugiwa-
nie si¢ pojeciem duchowosci lub zycia duchowego w odniesieniu do innych przeja-
woéw dyspozydii religijnej czlowieka, zasadne jest tylko wéwczas, gdy brane bedzie
w sensie szerokim.
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