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Od Redakcji

Rok 2015, ktéry przezywamy, obfituje w tresci zwigzane z dwoma wydarze-
niami, ktérych nie cheielismy pozostawic¢ bez echa w biezagcym tomie ,Itinera
Spiritualia”. Jest to Jubileusz 500-lecia Narodzin $w. Teresy od Jezusa, a takze
Rok Zycia Konsekrowanego. Pozostajac wierni koncepcji naszego rocznika, aby
publikowa¢ studia i artykuly o réznorodnej tematyce, zrezygnowaliSmy z po-
$wiecenia wylacznej uwagi wyzej wspomnianym wydarzeniom, tym bardziej, ze
z okazji Jubileuszu Terezjanskiego, Karmelitanski Instytut Duchowosci organi-
zuje majowe Dni Duchowosci pos§wiecone $w. Teresie z Awili. Niemniej jednak
nie bylo tez naszym zamiarem zupelne pominigcie specyfiki obecnego roku. Dla-
tego tez chcialbym zwréci¢ uwage w tym stowie wstepnym na wybrane teksty.

Jest to, po pierwsze, artykut Duchowa wartos¢ terezjanskiego pigcsetlecia au-
torstwa o. Emilia J. Martineza Gonzéileza OCD i o. Luisa J. Fernandeza Fronteli
OCD, z ktérych pierwszy, bedac wikariuszem generalnym Zakonu, przewod-
niczyt przygotowaniom do trwajacego Jubileuszu, a takze koordynuje obecnie
jego przebieg na szczeblu centralnym. Cennym wprowadzeniem w zasadnicze
novum wniesione w duchowo$¢ chrzescijanska przez Mistyczke z Awili jest stu-
dium jednego z wybitnych znawcéw §w. Teresy, o. Secundino Castro Sancheza
OCD, zatytutowane Wymiar apostolski mistyki terezjanskiej. Mamy nadzieje, ze
zwlaszeza te dwa teksty okaza si¢ przydatne w poglebionym przezywaniu Roku
Terezjanskiego.

Gdy chodzi o upamietnienie Roku Zycia Konsekrowanego, akcenty w niniej-
szym tomie sg bardziej subtelne i — mozna chyba tak powiedzie¢ — oryginalne.
Proponujemy dwa artykuly autoréw swieckich: Leszka Wianowskiego: Teologia
i duchowos¢ rad ewangelicznych w ujeciu 0. Cherubina Pikonia OCD oraz Marleny
Sedtak: Historia krakowskiego Duszpasterstwa Akademickiego ,,Karmel” w la-
tach 1963-2003. Wybrane zagadnienia. Specyfika tego wyboru wyraza sie na
r6ézne sposoby. Jest to najpierw wybo6r pozostania na gruncie polskiego zycia
konsekrowanego, w rodzinie terezjanskiej. Dalej, jest to proba spojrzenia na
co$ z doniostosci tej obecnos$ci, mianowicie wspétzatozenie przez o. Cheru-
bina Pikonia OCD, razem z o. J6zefem Prusem OCD, Swieckiego Instytutu
Karmelitanskiego Elianum, ktéry dzisiaj jest najliczniejszym polskim §wiec-
kim instytutem zycia konsekrowanego. Wspomniana doniosto$¢ polega na
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tym, ze w tonie polskiego Karmelu Terezjanskiego powstal nowy instytut zy-
cia konsekrowanego. Niecodzienne. Drugi zaproponowany artykut przed-
stawia natomiast fragment z codziennej postugi karmelitéw bosych — dzieje
krakowskiego duszpasterstwa akademickiego skupionego wokét klasztoru
przy ul. Rakowickiej. Znaczace jest i to, ze Autorka przytacza w nim na-
zwiska wielu braci, zyjacych i zmartych, oddanych tej postudze na r6znych
etapach jej trwania. Sg oni niczym reprezentanci licznej wspélnoty karme-
litéw bosych, ktérzy zyjac wlasnym charyzmatem, stuzg Kosciolowi. Za-
tem, chociaz z okazji Roku Zycia Konsekrowanego nie podjelismy refleksji
o charakterze ogblnym, tematyka ta znalazta miejsce w zaprezentowanych
opracowaniach szczegdtowych.

Oproécz zagadnienn nakre$§lonych wyzej znajdziemy w biezacym tomie in-
ne cenne artykuty. Mamy nadzieje, ze ich r6znorodnos$¢ odpowie na r6zno-
rodnos¢ oczekiwan.

Na koniec chciatbym wyrazi¢ stowa podziekowania wszystkim Czytel-
nikom, Autorom oraz Wspédtpracownikom w wydawaniu rocznika ,Itinera
Spiritualia”. W sposéb szczegblny pragne podzigkowaé Pani Iwonie Paw-
towskiej za nieoceniony wktad w opracowanie redakeyjne dotychczasowych
toméw. Wraz z wydaniem biezacego, 6smego tomu, mito mi przekazaé dal-
sze prowadzenie rocznika nowo wyznaczonemu Redaktorowi Naczelnemu,
o. Piotrowi Nykowi OCD. Zycze mu oraz Zespotowi wszelkiej pomyslnosci
w tym dziele.

Grzegorz Firszt OCD
Redaktor Naczelny



Dalla Redazione

L’anno 2015, che viviamo, é ricco di contenuti relativi ai due eventi, che non
volevamo lasciare inosservati nel volume attuale di “Itinera Spiritualia”. E il
Giubileo del 5° Centenario della Nascita di S. Teresa di Ges1i, cosi come I’Anno
della Vita Consacrata. Rimanendo fedeli al proposito di pubblicare nella nostra
rivista annuale studi e articoli su vari argomenti, abbiamo rinunciato di dedi-
care I’attenzione esclusiva agli eventi di cui sopra, tanto pit che in occasione
del Giubileo Teresiano I'Istituto Carmelitano di Spiritualitd organizza a mag-
gio di quest’anno le Giornate di spiritualita dedicate a S. Teresa d’Avila. Cio
posto, non abbiamo voluto omettere completamente lo specifico di quest’anno.
Pertanto, vorrei sottolineare in questa prefazione alcuni testi selezionati.

Anzitutto, a essere ricordato & I’articolo Valore spirituale del V centenario te-
resiano di Emilio J. Martinez Gonzalez OCD e Luis ]. Fernandez Frontela OCD.
Da parte sua, il primo di questi due autori, essendo il Vicario Generale dell’Or-
dine, ha presieduto i preparativi per il Giubileo in corso, e attualmente sta co-
ordinando a livello centrale il suo svolgimento. Una preziosa introduzione alla
novita essenziale portata nella spiritualita cristiana dalla Mistica d’Avila ¢ lo
studio di uno dei pitt eminenti esperti in S. Teresa, Secundino Castro Sanchez
OCD, intitolato Dimensione apostolica della mistica teresiana. Ci auguriamo che
soprattutto questi due testi siano utili per vivere in modo approfondito I’Anno
Teresiano.

Per quanto riguarda la commemorazione dell’Anno della Vita Consacrata,
accenti in questo volume sono piti sottili e — si potrebbe dire — piu originali. Pro-
poniamo due articoli degli autori laici: quello di Leszek Wianowski: Teologia
e spiritualita dei consigli evangelici nei termini di P. Cherubin Pikorr OCD e quello
di Marlena Sedtak: La storia della pastorale universitaria “Carmelo” di Cracovia
negli anni 1963-2003. Questioni scelte. La specificita di questa scelta ¢ espressa
in diversi modi. Primo, ¢ la scelta di rimanere nel terreno della vita consacrata
polacca in famiglia teresiana. Inoltre, si tratta di un tentativo di guardare qual-
cosa della rilevanza di questa presenza, vale a dire la cofondazione da parte di
P. Cherubino Pikort OCD, insieme con P. Jézef Prus OCD, dell’Istituto Seco-
lare Carmelitano Elianum, che oggi & il pitt numeroso istituto secolare di vita
consacrata polacco. La menzionata rilevanza risiede nel fatto che all’interno del
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Carmelo Teresiano polacco € nato un nuovo Istituto di vita consacrata. Insolito.
Il secondo articolo proposto presenta invece la porzione di servizio quotidiano
dei Carmelitani Scalzi — la storia della pastorale universitaria di Cracovia incen-
trata intorno al convento di via Rakowicka. E significativo anche che I’ Autrice
cita i nomi di molti fratelli, vivi e morti, gettati in questo ministero in diverse fa-
si della sua durata. Sono come i rappresentanti della grande comunita dei Car-
melitani Scalzi, che vivono il loro carisma servendo la Chiesa. Quindi, anche se
in occasione dell’Anno della Vita Consacrata non abbiamo fatto la riflessione
di carattere generale, il soggetto si trova nei presentati elaborati di carattere pit
dettagliato.

Oltre ai temi disegnati sopra, troveremo nel volume corrente altri articoli di
valore. Speriamo che la loro diversita rispondera alla diversita delle aspettative.

Alla fine vorrei ringraziare tutti i Lettori, Autori e Collaboratori nel pubbli-
care “Itinera Spiritualia”. In particolare, desidero ringraziare la Sig.ra Iwona
Pawlowska per il contributo editoriale inestimabile dato allo sviluppo dei volu-
mi esistenti. Con il rilascio di questo ottavo volume, sono lieto di trasmettere il
proseguimento della rivista al nuovo Caporedattore designato, il P. Piotr Nyk
OCD. A lui e all’equipe auguro ogni successo in questo lavoro.

Grzegorz Firszt OCD
Caporedattore
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John of the Cross, Ascent of Mount Carmel

Acta Apostolicae Sedis, Roma 1909—

Archiwum Klasztoru Karmelitéw Bosych w Krakowie
Archiwum Kurii Metropolitalnej w Krakowie

Archiwum Krakowskiej Prowincji Zakonu Karmelitéw Bosych
Archiwum prywatne autora

Biblia Jerozolimska, Poznan 2006

Biblioteca Mistica Carmelitana, red. Silverio di S. Teresa,
Burgos 1915-1935

Juan de la Cruz, Cantico espiritual, in: id., Obras completas,
Burgos 1993

Juan de la Cruz, Cautelas, in: id., Obras completas, Burgos 1993
Giovanni della Croce, Cantico spirituale B, in: id., Opere
complete, Cinisello Balsamo 2001

Ch. Pikon, Czystos¢ poswigcona Bogu w ujeciu charyzmatu
Elianum, Czerna (mps)

The Catechism of the Catholic Church (1994)

Catéchisme de UEglise catholique (1994)

Ch. Pikon, Zycie duchem czystosci poswigconej Bogu dla 0séb
zameznych, Czerna (mps)

Ignacy Loyola, Cwiczenia duchowne, Krakéw 1997

Teresa od Jezusa, Droga doskonatosci, Krakéw 2014°
Duszpasterstwo Akademickie

Teresa od Jezusa, Droga doskonatosci (Kodeks z Escorialu)

Jan od Krzyza, Droga na Gorg Karmel, w: tenze, Dzieta,
Krakéw 20108

H. Denzinger, Enchiridion symbolorum: definitionum et
declarationum de rebus fidei et morum, a cura di P. Huenermann,
Bologna 19962

Giovanni della Croce, Detti di luce e amore. Spunti di amore, in:
id., Opere complete, Cinisello Balsamo 2001

Concilio Vaticano II, Costituzione dogmatica sulla Divina
rivelazione Dei Verbum (1965)
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Teresa di Gesu, Esclamazione, in: id., Opere, Roma 2014
Teresa od Jezusa, Ksigga fundacji, Krakéw 20146

Sobér Watykanski II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele
w §wiecie wspolczesnym Gaudium et spes (1965)

Instytut Pamieci Narodowej, Oddziat w Krakowie

Konstytucje Swieckiego Instytutu Karmelitariskiego

pod wezwaniem sw. Eliasza ,, Elianum”, Czerna 1993
Katechizm Kosciola Katolickiego (1994)

Konstytucje, w: Reguta, Konstytucje, Przepisy wykonawcze
Zakonu Braci Bosych Najswigtszej Maryi Panny z Géry Karmel,
Krakéw 1997

Teresa of Avila, Life

Giovanni della Croce, Lettere, in: id., Opere complete, Cinisello
Balsamo 2001

Sobér Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele
Lumen gentium (1964)

Teresa di Gesu, Castello interiore, in: id., Opere, Roma 2014
Jean de la Croix, Montée du Carmel

Ch.Pikon, Moc obowiqzujgca rad ewangelicznych i slubow,
Czerna (mps)

Thérése de Lisieux, Manuscrit adressé a Révérende Mére Marie
de Gonzague

Jan od Krzyza, Noc ciemna, w: tenze, Dzieta, Krakéw 20108
Jean de la Croix, Nuit obscure

Jan od Krzyza, Przestrogi, w: tenze, Dzieta, Krakéw 2010°

Ch. Pikon, Rola pokory w apostolstwie, Czerna (mps)

Sobér Watykanski II, Dekret o przystosowanej do
wspdtczesnosci odnowie zycia zakonnego Perfectae caritatis
(1965)

Ch. Pikon, Pokora i cichos¢. Komentarz, Czerna (mps)

Jan od Krzyza, Piesii duchowa, w: tenze, Dzieta, Krakéw 20108
Teresa od Jezusa, Podniety mitosci Bozej, w: taz, Dzieta mniejsze,
Krakow 2014°

Thérése de Lisieux, Poésies

Ch. Pikon, Rady ewangeliczne ogélnie, Czerna (mps)
Giovanni della Croce, Salita del Monte Carmelo, in: id.,

Opere complete, Cinisello Balsamo 2001; Juan de la Cruz,
Subida del Monte Carmelo, in: id., Obras completas, Burgos 1993
John of the Cross, Spiritual Canticle

Sprawozdania duchowe, w: taz, Dzieta mniejsze, Krakéw 20143
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Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna

Teresa od Jezusa, Twierdza wewnetrzna, Krakow 2014¢

Teresa od Jezusa, Listy, Krakow 2008

Teresa di Gesu, Libro della Vita, in: id., Opere, Roma 2014
Jan Pawet 11, Adhortacja apostolska Vita consecrata (1996)
Benedetto XVI, Esortazione apostolica postsinodale

Verbum Domini (2010)

Teresa od Jezusa, Wolania duszy do Boga, w: taz, Dziela
mniejsze, Krakow 2014°

Ch. Pikon, Wprowadzenie teologiczno-ascetyczne do Konstytucji
Swieckiego Instytutu Karmelitanskiego ,,Elianum”, Czerna 1993
Teresa od Jezusa, Ksigga zycia, Krakéw 20143

Teresa od Jezusa, Ksigga mojego zycia, Poznan 2007

Jan od Krzyza, Zywy plomieri mitosci, w: tenze, Dziela,
Krakéw 20108
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EmMiLIO JosE MARTINEZ GONzALEzZ OCD
Luis JAVIER FERNANDEZ FRONTELA OCD

DUCHOWA WARTOSC
TEREZJANSKIEGO PIECSETLECIA

15 pazdziernika 2014 roku oficjalnie rozpoczely si¢ celebracje, ktérymi Za-
kon Karmelitéw Bosych i caty Kosciét pragng upamietnié pigésetlecie narodzin
$wietej Teresy. Swietowanie to zostanie przedluzone na caty rok. Réwniez lu-
dzie §wieccy oraz $wiat kultury i sztuki podczas owego Roku Jubileuszowego
wspominaja t¢ kobiete o wielowymiarowym charakterze, ktérej zycie rozjasniato
irozjasnia tak wiele istnien ludzkich.

Urodzona w chtodny poranek, 28 marca 1515 roku w Awili, w Hiszpanii,
Teresa de Ahumada, cérka Alonso Sinchez de Cepeda i Beatriz de Ahumadal,
powszechnie jest znana jako Teresa od Jezusa lub z Awili: $wieta, fundatorka,
reformatorka, mistyczka, poetka, kobieta o gtebokiej zdolnosci do introspekeji,
ktorej osobiste doswiadczenie rozswietla byt ludzki na drodze poszukiwania sa-
mego siebie i sensu swego istnienia na §wiecie.

Swietowanie pieésetlecia urodzin Teresy zobowigzuje nas do spogladania na
nig. Nie mozemy ograniczy¢ sie jedynie do przypomnienia sobie, kim byla i co
uczynila $wieta Teresa; musimy wykorzysta¢ Jubileusz do tego, aby wstucha¢
sie w jej stowo, bogate i obfite, tak bysmy mogli nauczy¢ si¢ od niej drég, ktére
wioda do odkrycia siebie samych i Boga, ktéry w nas zamieszkuje, do prawdzi-
wej wartosci kazdej osoby 1 misji, jaka zostata powierzona kazdemu z nas, drogi,
ktéra nam umozliwi jej wypetnienie.

W ten sposéb méwi o owym wydarzeniu jej ojciec Alonso de Cepeda: ,W Awili, dwudziestego
6smego dnia miesigca marca pigcset pietnastego roku, urodzita sig Teresa, moja corka, o pigtej
godzinie rano lub pét godziny wezesniej czy pdzniej (byto to wspomnianej $rody, o brzasku)”.
Przektad tego i pozostatych cytatow z jezyka hiszpanskiego, z wyjatkiem dziet $w. Teresy od
Jezusa, jest autorstwa Ttumaczki artykutu. [Przyp. red.].
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Jedynie w ten sposéb prawdziwie §wigtowaé bedziemy pigésetlecie jej uro-
dzin i uzyska ono znaczenie autentycznie duchowe, a nie tylko bedzie swoistym
upamie¢tnieniem:

»Jubileusze stuleci (nieznuzenie powtarzam to przy kazdej okazji) nie po-
winny przeksztalcaé si¢ w pewien rodzaj archeologicznych poszukiwan czy
romantycznej ucieczki do chwalebnej przesztosci, za ktora teskni sie z no-
stalgig. Przeciwnie, powinny by¢ momentem odnowy, odmtodzenia, ponow-
nego duchowego ozywienia. Gdy méwi si¢ o postaciach tak wybitnych, jak
Teresa, jubileusze przemieniaja si¢ ponadto w moment zwrotny, w czas ta-
ski, ktory nas zaprasza, by stana¢ naprzeciw czasom obecnym i przyszlosci,
z odwaga, w sposob twdrczy 1 stanowczy 2.

PowroOci¢ po TERESY

Beatyfikacja — 24 kwietnia 1614 r.

Zaraz po $mieci Matki w Albie de Tormes, 4 pazdziernika 1582 roku, jej du-
chowi synowie i cérki, tak jak wiele innych oséb, ktére ja znaly i cenily, roz-
poczety owa wedréowke ku Teresie, do jakiej zobowigzuje pamigé o niej.
Pierwszy wielki krok prowadzi nas ku jej beatyfikacji; ta natomiast pociaga za
soba uznanie przez Kosciét jej zycia i enét, potwierdzenie wyjatkowosci jej oso-
by i otwarcie mozliwosci dla Zakonu, by ze zdwojonym entuzjazmem podjat
obowigzek ukazania jej osoby catemu Kosciotowi.

Jak dobrze wiemy, po roku 1234 procesy kanonizacyjne zostaly zastrzezone
dla wladzy papieskiej, a do ich podjecia wymaga si¢ sprawozdania na pismie, kté-
re stanowi zalgzek pierwszych pism hagiograficznych o tych, ktérzy pretendu-
ja do tytulu $wietych, to znaczy przedstawienia ich zycia, $mieci, cnét i cudéw.

Po $mierci Matki Teresy nalezato zatem strzec pamieci o niej. W tym celu
wiele 0s6b zbieralo wspomnienia o Matce od tych, ktérzy jg znali, aby pdzniej
opisaé jej zycie i cuda; dzieki temu ujrzaty $wiatto dzienne biografie autorstwa
o. Francisco Ribera, Luisa z Le6nu i Diego de Yepes.

W nich Teresa od Jezusa ukazana jest jako kobieta o godnej podziwu $wieto-
§ci, ozdobiona wielkimi cnotami, takimi jak: cierpliwos¢, pokora, roztropnosé;
autorka ksigzek pelnych ,niebianskiej doktryny”, w ktérych ukazywata droge
chrze$cijanskiej i Bozej doskonatosci; jak réwniez wyrézniata si¢ jako fundator-
ka klasztoréw zeniskich i meskich, ktére majg swojg czastke w $wietosci Kosciota.

2 M. RoMERAL, Para vos naci, w: Lectura y compromiso ante el Libro de la Vida de Teresa de Jesiis.

Testimonios, Burgos 2012, s. 85-86.
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Praca pierwszych hagiograféw, ktérych trud pozwolit poznaé przymioty
i $wieto$¢ zycia $wietej Teresy od Jezusa tym, ktérzy jej nie znali, zmienia si¢
tym samym dla nas w $§wiatlo ukazujace, jak prawdziwie duchowo przezy¢ ten
Jubileusz.

Ci, ktérzy w kilka lat po $mierci Teresy zwracali swe oczy na jej zycie, zdoby-
wajac Swiadectwa, czytajac jej pisma itd., nie czynili tego jedynie z ciekawosci,
lecz pobudzalo ich pragnienie przenikniecia tajemnicy, jaka Bog objawil w oso-
bie Teresy, byli spragnieni kontemplacji jej sladéw, aby ukazywac je innym, by
mogly w ten sposéb rozjasniaé ich zycie terezjanskim §wiadectwem, ale przede
wszystkim blaskiem chwaly, jaka ona zdobylta dzigki tasce Bozej.

Ukierunkowani poprzez pracg owych mezezyzn i kobiet, mozemy odnalezé
pozyteczne dla nas znaczenie celebracji tego pigésetlecia. Staje przed nami oka-
zja do wykorzystania czasu stosownego do kontemplacji i nauczenia sie te-
g0, co Pan méwi do nas w Teresie od Jezusa, aby w ten sposéb zrobié¢ miejsce
w naszym zyciu Jezusowi Teresy®.

W roku 1611, a konkretnie 6 czerwca, oddano Juanowi Paulo Mucante, se-
kretarzowi Kongregacji Rytéw, sze$¢ [ tomdw | proceséw zamknietych i opiecze-
towanych, ktére prowadzili biskupi Salamanki i Awili, jak réwniez arcybiskup
Toledo, w zwigzku z kanonizacjg Matki Teresy.

Od szalonej do swigtej

Upragnione brewe beatyfikacyjne wydane przez Pawta V nadeszto 24 kwiet-
nia 1614 roku. Czytamy w nim:

»Przekazano nam, iz fundatorka wspomnianego Zakonu Karmelitéw Bo-
sych, Teresa od Jezusa, chwalebnej pamigci, ozdobiong zostata przez Boga
tak wielka liczba i tak wyjatkowymi cnotami, faskami i cudami, ze nabozen-
stwo ku niej i ku jej pamieci kwitnie w ludzie chrzescijaniskim; dlatego tez nie
tylko wspomniany Zakon, lecz réwniez nasz drogi syn Filip, krél katolicki
w Hiszpanii, jak réwniez niemal wszyscy arcybiskupi, biskupi, ksiazeta, sto-
warzyszenia, uniwersytety i poddani panstw hiszpanskich zanosili ku Nam
wielokrotnie pokorne btagania, proszac, by, podczas kiedy Kosciét udzie-
li Teresie przywileju kanonizacji, ktéry z uwagi na jej wielkie zastugi, maja
nadzieje, ze niebawem zostanie uzyskany, wszyscy i kazdy z osobna zakon-
nik wspomnianego Zakonu mégt celebrowaé Najswigtsza Ofiare Mszy i od-
mawiaé oficjum wspomnianej Teresy jako blogostawionej dziewicy. Tak wigc
[...] udzielamy na to pozwolenia”.

W oryginale wystepuje tutaj gra stow: Teresa de Jesiis— Jesiis de Teresa. [Przyp. red.].
SILVERIO DE SANTA TERESA, BMC, t. 2, s. 413.
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Z perspektywy roku 1614, w trzydziesci lat po $mierci, Matka Teresa nie by-
ta juz krytykowang i przesladowang mniszka, ktéra w 1562 roku ufundowata
klasztor §w. Jozefa posréd gloséw, ktére zarzucaly owemu klasztorkowi, ze jest
niewie$cim szalenstwem izniewaga dla jej klasztoru Wcielenia®. Nie by-
ta tez uwazana za szalong ta, ktéra wywotata jeszcze wigkszy skandal wobec
wspoimieszkancéw swego miasta w roku 1567, kiedy opuscita Awile, udajac sig
w kierunku Mediny del Campo, by rozpocza¢ seri¢ fundacji trwajaca az do roku
1582, a jej zamiar nie byl juz czym$ nierozumnym, jak ona sama opowiada
nam o tym (por. F 3, 3).

Jest juz wéwcezas kobietg o stawie Swietej i za taka uznaja ja ci, ktorzy ja
znali, obcowali z nig i pomagali rozezna¢ jej ducha. Na przyktad o. Dominik
Bafiez, gloszac w Salamance homilie o Matce Teresie, zapewnial, ze uwaza jg za
tak $wiegta, jak $w. Katarzyna ze Sieny, i ze w swych ksigzkach oraz doktrynie ja
przewyzsza.

Ze swej strony o. Bartolomé de Medina, zakonnik dominikanin, ktéry zanim
osobiscie poznat Matke, z tego, co o niej styszat, miat wobec niej obawy, p6zniej
mowil otwarcie, ze nie byto tak wielkiej Swietej na ziemi, podczas gdy o. Juan de
la Cueva publicznie glosil, ze uwaza ja za wielka Swicta i za niewiaste o wyjatko-
wych cnotach.

Wyjatkowo piekng homilie z okazji beatyfikacji wygtosit w Saragossie o. Cri-
stobal de Avendano OCarm:

,»O wielko$ci mojego Zakonu, z ktérego wyszta tak wielka $wigta, jak owa
znakomita dziewica i matka Teresa od Jezusa! [...]; Ona jest corka Obser-
wangcji i matka tak wielkiego Zakonu, jakim jest 6w Zakon matek i ojcéw bo-
sych [...] Swieta Matka budowata na fundamentach Obserwancji; i w ten
sposOb wszyscy jestesmy jednym Karmelem, i wszyscy jestesmy pod opieka
Matki Bozej z Géry Karmel, a Swieta Matka jest niczym klamra, ktéra obej-
muje i spaja obydwa Zakony, i jest zupelnie pewne, Ze nie mituje ona mniej
Obserwanciji, ktéra ja zrodzita, anizeli swego Zakonu”.

Por. D. DE PABLO MAROTO, Biografia. Teresa de Jesiis. Mujer, fundadora, escritora, Madrid 2012,
s. 82.

C. bE AVENDAR©O, Sermones en honor de Santa Teresa de Jesiis, red. M. J. Fernandez Cordero,
Madrid 2011, s. 73-74.
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Czas DZIEKCZYNIENIA BoGgu w KoScIELE

Bog jest uwielbiony w swoich swigtych

Ten Jubileusz ma by¢ czasem uwielbienia i dzigkczynienia Bogu za zycie Te-
resy od Jezusa oraz za dar, ktérym byta ona dla Kosciola swoich czaséw, a takze
dla Kosciola dzisiaj, KoSciota otwartego na tak wiele wyzwan. Nie jest ona osobg
nalezacg do przesztosci; jej zycie i doktryna, ktérg mozemy si¢ karmié poprzez
dzieta Swietej, stanowia pokarm dla naszej wiary, dla chrzescijan XXI wieku, po-
dobnie jak to byto w wiekach minionych.

Jej corki i synowie — rodzina zakonna, ktérg ufundowata — powinni sta¢ na
czele w czasie tego dzigkczynienia, nie tylko poprzez stowa i gesty, lecz réw-
niez, i to przede wszystkim, uobecniajac jej charyzmat, trwajacy nieustannie
i odnowiony, w Kosciele naszych dni. Podczas Pigésetlecia dzickujemy Bogu za
nieprzemijalno$¢ Teresy od Jezusa, za to, ze jest ona stale zywym $wiadkiem
Boga zywego, mezng i szczerg przyjaciotka Boga, pobudka i mistrzynia dla nas
wszystkich wezwanych do poznania, wprowadzania w czyn i nauczania tego, jak
praktycznie przemierza¢ drogi Boze.

Jednakze jejrodzina nie ogranicza si¢ do owej grupy mniszek i braci, kté-
rzy tworzg Karmel Bosy. Nie wyczerpuja jej nawet §wieccy cztonkowie Zako-
nu czy niezliczona liczba zgromadzen inspirujacych sie jej doktryna. Rodzina
terezjaniska jest czyms$ duzo szerszym, a jej granice rozciggaja sie, czesto w ta-
jemniczy spos6b, nawet poza granice Ko$ciota widzialnego, tak jak gdyby pra-
gnienie dusz, ktdre przenikato $w. Terese, jej pragnienie prowadzenia oséb
do poznania prawdy objawionej w Chrystusie nie wyczerpato si¢, jakby nadal
szukata drég i kanaléow, przez ktére moze si¢ rozlewaé.

W Kosciele i dla Kosciola

Jedna z cech charakterystycznych wyrézniajacych duchowosé terezjanska
jest mito$é Teresy do Kosciota. Dla niego zyta w krytycznych chwilach rozdarcia
jego komunii; czuta sie jego czastka 1 corka; czuta z nim. Wszystko, co uczynita
—jej fundacje, jej pisma itd. — uczynita w Kosciele i dla Kosciota.

Wiedziata, ze Ko$cidt jest $wiety, lecz zarazem narazony na wielkie zto,
umacniany przez Pana przez sakramenty, ktore moga wspomniane zto usu-
na¢é; do nich uciekala sie z ,wiarg zywa, ktéra w niej pozostata [wiara wraz
z doswiadczeniem; przyp. autorzy|, aby widziata jakby naocznie site nadprzyro-
dzona, jaka Bég w nie [w sakramenty; przyp. autorzy| wlozyt”, oraz uwielbianie
Boga za to, ze ,nam zostawit takie lekarstwo, taki balsam na rany nasze, ktéry
nie tylko je goi, ale i §ladu po nich nie zostawia” (Z 19, 5)7.

7

Por. T. ALvarEz, Iglesia, w: Diccionario de Santa, Burgos 2006, s. 350.
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Teresa, dla ktérej Koscidt jest wspdlnota zbawionych poprzez modlitwe i sa-
kramenty, ktérej misja jest prowadzenie ludzi do poznania Boga i uczestnic-
twa w zyciu Jedynego, ktory jest Swiety, to znaczy samego Boga, zaprasza nas do
dzigkczynienia Panu za dar jej wlasnego zycia i do uczynienia tego, jak juz zosta-
Yo powiedziane, nie tylko poprzez stowa, lecz réwniez w postawie gtebokiej mi-
tosci i ze zmystem eklezjalnym.

Najlepszym dziekczynieniem jest stuzba w stylu terezjanskim, ktéra wyraza
sie w postawie stuzebnej pragnacej uczynié¢ w Kosciele to, co do nas nalezy, czy
bedzie to malo, czy tez wiele. ,Nie bylo latwym dla kobiety zyjacej w klauzu-
rze w wieku XVI podjaé brzemie spraw, wydarzen i os6b tworzacych przestrzen
wspomnianego Ko$ciota. Tym niemniej cata znajomo$¢ Teresy, spraw zwigza-
nych z Kosciotem i 0s6b duchownych przekracza zwyczajng miare”®; z cala pew-
noscig — pozwalam sobie doda¢ — dzieki jej mitosci do Kosciota, Oblubienicy
Jezusa Chrystusa.

Nie brakowato konfliktéw i niecheci duchownych jej czaséw, ,,mezczyzn
iw konicu synéw Adama”, jednak bilans jest wyraznie pozytywny. Zawsze pod-
daje si¢ Kosciotlowi we wszystkim, przekonana o koniecznosci wspdlnotowego
rozeznania jej charyzmatu, jej dos$wiadczen i pragnien fundacyjnych, poniewaz
w Kosciele rozpoznaje zawsze obecnego Chrystusa, Towarzysza drogi w histo-
rycznych przemianach losu wspélnoty przez nig ufundowanej, zobowiazujac sie
do stuzby Kosciotowi w tym, co moze uczynic, co do niej nalezy, aby przywrdcic
jednos¢ i pigkno Kosciota, ktéry jak wiedziata, zostat rozdarty, podzielony przez
reformacje protestancka, jak réwniez przez swoje wewnetrzne problemy.

»~Fundatorka Teresa — méwi nam Daniel de Pablo OCD - otworzyta [zy-
cie kontemplacyjne Karmelu zeniskiego; przyp. autorzy] na wymiar apo-
stolski, na misje, w najscislejszym tego stowa znaczeniu, jako dziatalnos¢
koniecznag, by bardziej czu¢ si¢ Kosciolem, pomagajac mu w chwilach naj-
trudniejszych 1 najbolesniejszych. Teresa, ktéra czasem czula si¢ przeslado-
wana przez Kosciét oficjalny, dlatego, ze byta kobieta modlaca si¢, mistyczka,
kobieta, fundatorkg i pisarka w tematach konfliktowych, oddata cate swoje
istnienie, mienie i prace Kosciolowi walczacemu i hierarchicznemu™.

Uczyni to poprzez modlitwe i tworzenie wspdlnot os6b modlacych si¢ w ro-
dzaju kolegium apostolskiego z Chrystusem zawsze w centrum, wypelniajac po-
wotlanie, jakim Jego Majestat ja obdarzyl do zycia zakonnego, przestrzegajac
Regute z jak najwigksza mozliwg doskonatoscia wraz z towarzyszkami, ktére Je-
zus postawil na jej drodze (por. D 1, 2).

Tamze.

°  D. pE PaBLO MAROTO, Ser y mision del Carmelo Teresiano, Madrid 2011, s. 60.
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W ten sposéb Avendafio, cytowany juz przez nas wczesniej, zapewnia w in-
nym kazaniu w tonie, ktéry moze dla nas zabrzmie¢ zbyt triumfalistycznie i po-
chwalnie, lecz ukazuje on réwnoczesnie sposéb, w jaki zostato zrozumiane
i przyjete dzieto terezjanskie przez tych, ktérzy je oceniali w kilka lat po $mier-
ci Swietej:

»Jesli dzieta zycia kontemplacyjnego sa lampa, och, jakaz lampg jest owa
drogocenna dziewica, tak pi¢kna, i jakze oswieca Kos$ciét pismami o jej
wzniostej i szczytnej modlitwie! A mozemy powiedzie¢, ze Swieta Matka
o$wieca Kosciét wieloma lampami, poniewaz kazdy klasztor, z tych, ktére
ufundowala, jest jedng lampa. Starozytni mawiali o stonicu: Solcentimanus,
stofice o stu dloniach, poniewaz mawiali, Ze wszystkie owe promienie sg re-
kami, ktérymi dziata w $wiecie [ ...]. I tak owa bezcenna dziewica byta ston-
cem o stu dfoniach [...]. Nazwe cie, Swieta Matko, odnowicielka podwojow
Kosciota™?.

CzAS WSPOMNIEN

Kobieta wyjatkowa

Dla Teresy celebrujemy Pigésetlecie i czynimy to, poniewaz ona, pomimo
przemijania czasu, nadal jest wzorem dla wszystkich wierzacych w swej wedréw-
ce ku Bogu.

Jubileusz jest niewatpliwie czasem wspomnieni, a wspominanie jest, jak po-
wiedzieliémy, pamiecig o wydarzeniach, natomiast pamie¢ posiada moc przy-
wracania na nowo rzeczy w czasie, w naszym czasie.

Nie zapominajmy réwniez, ze wspominanie jest przebudzaniem, jak to
wyjasnia w swym nauczaniu $w. Jan od Krzyza, w komentarzu do czwartej stro-
fy Zywego ptomienia mitosci.

Jubileusz powinien wspétbrzmieé z tym, o czym zapewnial bt. Pawet VI
w homilii oglaszajacej $wietg Terese doktorem Kosciota, powinien by¢ czasem,
w ktérym Teresa

~Zjawia si¢ przed nami jako kobieta wyjatkowa, jako zakonnica catkowi-
cie ostonigta plaszczem pokory, pokuty i prostoty, rozniecajaca wokét siebie
plomien ludzkiej zywotnosci i zycia duchowego. Dalej jawi si¢ przed nami ja-
ko reformatorka i zatozycielka jednego z historycznych i czcigodnych zako-
néw, jako genialna i ptodna pisarka, jako mistrzyni zycia duchowego, jako

10 C. pE AVENDARO, Sermones en honor...,s. 115-117.
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niezréwnana kontemplatyczka i rownoczesnie niezmordowana w czynie. Jak-
ze jest wielka! Jakze jedyna! Jakze ludzka! Jakze pociggajaca jest ta postaé!”!!.

A oto stowa karmelity bosego Jestis Castellano:

»Z wiekszg intensywnoscig niz u pisarza intelektualisty albo u wytraw-
nego powiesciopisarza, Teresa daje nam mozliwo$¢ «dostrojenia sie» do niej
poprzez ludzkie doswiadczenie, bardziej autentyczne i gtebokie, bez konwen-
cjonalnych filtréw czy teorii swej epoki, daleka od twérczych fantazji, ofe-
ruje osobiste §wiadectwo z glebi swego bytu, a nie jedynie z jego peryferii,
w swej narracji wyraza zycie, w ktére jest zaangazowana az do szpiku kosci,
doswiadczenie chrzescijariskie. Wychodzac od samych fundamentéw wiary,
Teresa przystosowuje si¢ do nas w tym, co stanowi rdzen naszej egzystencji
chrzescijanskiej i méwi nam o tych wlasnie rzeczywistosciach: o Bogu, Chry-
stusie, tasce, modlitwie, krzyzu, mitosci... Kobieta i chrzescijanka, ktéra
doznata gtebokich przezy¢ i dokonala syntezy swej wiary i zycia. Teresa po-

dejmuje z nami dialog w dziedzinie wiary i zycia chrze$cijaniskiego”!2.

Corka swej ziemi i swego czasu

Wspominanie $wietej Teresy, przebudzanie jej obecnosci posréd nas, za-
checa nas i zobowigzuje do umieszczenia jej w historycznym kontekscie, w jej
czasach i w konkretnej przestrzeni: w wieku X VI i w Kastylii'®; w tej twardej
i trzezwej ziemi, ktéra wymyslnych sztuczek nie przyjmuje dobrze. W tym mo-
mencie historii i w tych szczegblnych uwarunkowaniach geograficznych Tere-
sa de Ahumada ksztattuje swéj charakter, jak przypomina o tym bt. Pawet VI
w innym miejscu cytowanej juz homilii: ,,W jej osobowosci podziwiamy cechy
charakterystyczne jej ojczyzny: site ducha, gleboko$¢ uczué, prawosé serca, umi-

Towanie KoSciota” 4,

Méwigc bardziej konkretnie, chociaz Swieta przemierzyta rézne miejsca kra-
in hiszpanskich, zwtaszcza Andaluzje i poludnie Kastylii, jednak decydujace la-
ta jej zycia — dziecinistwo i mtodosé — kiedy ksztaltowata sie jako osoba, przezyta
w Awili:

Pawet V1, Znaczenie i cechy charakterystyczne nauki terezjasiskiej. Homilia wygtoszona w czasie
Mszy swigtej 27 IX 1970, w: Otrzymatam Ducha mqdrosci. Ksigga Pamigtkowa z okazji ogloszenia
$w. Teresy od Jezusa Doktorem Kosciota Powszechnego, red. O. Filek, Krakow 1972, s. 26.

J. CastELLANO, Espiritualidad Teresiana. Experiencia y doctrina, w: Introduccion a la lectura de
Santa Teresa, red. A. Barrientos, Madrid 2002, s. 166.

Por. T. EGipo, Ambiente histérico, w: Introduccion a la lectura. .., s. 65=72.

Pawet VI, Znaczenie i cechy charakterystyczne..., s. 29.
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»Leresa wiekszg cze$é swego zycia, sze$édziesigt siedem lat, przezyta
w miescie swych narodzin, w Awili. Tutaj, w obrebie jego zabudowan, od-
nalazta wiele wzorcéw zycia zakonnego, oséb 1 instytucji, ktére jej pomogty
nada¢ ksztalt jej pojeciu modlitwy i reformy zakonnej. Czesto owe wplywy
pozostawaly niedostrzezone w tradycyjnych pracach badawczych nad jej zy-
ciem, ktére podkreslaja ostatnie siedemnascie lat, kiedy Swieta wedrow-
niczka przemierzata z pospiechem Kastylie, fundujac klasztory. Teresa jest
$cisle ztagczona z miastem swych narodzin; stusznie czesciej nazywa sig ja:
$wieta Teresa z Awili anizeli: Teresg od Jezusa — jej imieniem zakonnym”".

Pézniej, podczas wypraw fundacyjnych, zdotata przemierzy¢ tysiace kilo-
metréw. Jej wedréwki sg zadziwiajace jak na kobiete zyjaca w tamtych czasach.
U kresu swych dni, a swa dusze Bogu oddata w Albie de Tormes 4 pazdziernika
1582 roku, pozostawila siedemnascie klasztoréw mniszek, a w nich okoto trzy-
stu karmelitanek bosych, sporg liczbe konwentéw braci karmelitéw bosych, kté-
re zostaly zrodzone z natchnienia fundatorki.

Fundacje rozwinely si¢ w okresie, ktéry ona sama nazwata ,,trudnymi czasa-
mi”, przeniknietymi wielkim pragnieniem reformy zycia chrzescijanskiego we
wszystkich jego aspektach.

Zycie zakorzenione w Zyciu

W miejscu i w czasie, w ktérych zyta Teresa, ukazata nam zycie chrzescijan-
skie pojmowane jako doswiadczenie Boga-Misterium, ktdry istniejac od wiekéw,
przyjal w Jezusie Chrystusie ludzkie oblicze i stal si¢ stowem — , Ksiega zywa”,
jak to okreslata Matka Teresa. On stat si¢ Mistrzem i przewodnikiem specyficz-
nej reformy zaproponowanej nam przez Terese:

»Pan rzekt do mnie: — Nie martw sie, Ja tobie dam ksiege zywa. Nie mo-
gtam zrozumieé, co by znaczyly te stowa [...] ale wkrotce, w kilka dni po-
tem, dobrze je zrozumiatam; bo tyle znalaztam przedmiotu do rozmyslania
[...]. On sam, w boskiej taskawosci swojej, byt mi ksigga prawdziwa, w ktorej
widzialam zapisane prawdy Jego” (Z 26, 5).

Teresa zyta w swoich czasach karmiona i podtrzymywana przez lekturg i roz-
wazanie tekstow Pisma Swietego, ktére pojmuje jako stowo Boga, w bardzo
mocnym tego stowa znaczeniu, tak iz zalecata swym mniszkom i modlacym si¢
w kazdym czasie, by ich modlitwa opierata si¢ na fundamencie medytacji nad

15 1. BILINKOFE, Avila de Santa Teresa, Madrid 1993, s. 7.
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Ewangelig i wydarzeniami z zycia samego Chrystusa: ,,Szcze¢sliwy, kto prawdzi-
wie Go mituje i zawsze Go ma przy sobie” (Z 22, 7).

Swieta Teresa bardzo czesto komentuje fragmenty Ewangelii odnoszace sie
do osoby Jezusa (ponad dwiescie razy); nie czyni tego jednak po to, aby co$ uza-
sadni¢ lub dla poparcia swych stwierdzen, lecz przywoluje cytaty, idac za tokiem
mys$li wyrazanych w swych pismach.

Teresa w pierwszym rzedzie karmi sie Stowem, ktérym jest Chrystus zy-
jacy w niej, tak jak w Pismie Swietym, rozwaza je i czyni swoim do tego stopnia,
ze sam Jezus objasnia je Swietej i w Jego $wietle osadza ona, a nastepnie dzie-
li sie swymi wlasnymi doswiadczeniami'é. Swieta, wiedzac, jak wielkim dobrem
jest kontemplacja Pana, dla ktérego praktykuje modlitwe, goraco zaleca swym
mniszkom:

,Kiedy nam wolno siedzie¢ u nég Chrystusowych, patrzmy, by$émy od
nich nie odeszli; trwajmy przy nich, jak kto umie i moze, nasladujmy przy-
ktad Magdaleny. Gdy dusza si¢ wzmocni i zmeznieje, Bég sam zawiedzie ja
na puszcze” (222,12).

»Nie zadam od was wielkich o Nim rozmyslan ani natezonej pracy rozu-
mu, ani zdobywania si¢ na pigkne, wysokie mysli i uczucia — zagdam tylko,
byscie na Niego patrzyly” (D 26, 3).

Brama jest modlitwa

Teresa zyje, jak méwiliSmy, w czasach poszukiwan: wszedzie dostrzec mozna
ruchy dazace do rozkwitu zycia chrzescijanskiego wyswobodzonego z ciasnego
gorsetu, ktoérym bylo opiete przez seri¢ uwarunkowan zewnetrznych, ktére to,
w skrajnych przypadkach, prowadzity do zapomnienia, ze wiara jest aktem ra-
dykalnego zaufania stowu Boga, Boga wcielonego, Boga mitosierdzia:

»Coraz wyzej rosta we mnie mitos¢ i ufnoéé¢ ku Niemu. Tak ustawicznie
z Nim przestajac, coraz lepiej Go poznawatam. Widziatam, ze bedac Bogiem,
jest takze i cztowiekiem, i nie dziwi si¢ utomnosci ludzkiej, bo zna nedzne
utworzenie nasze, tylu upadkom podlegte, skutkiem grzechu pierworodne-
go, dla naprawienia ktérego On przyszedt. Cho¢ to Pan, mogg przecie roz-
mawia¢ z Nim jak z przyjacielem” (Z 37, 5).

Warto przeczytaé: S. Castro, El fulgor de la Palabra. Nueva comprension de Teresa de Jestis,
Madrid 2012.
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Dlatego $wieta Teresa zycie duchowe — zycie modlitwy — pojmuje jako do-
$wiadczenie przyjazni z przyjacielem, Bogiem objawionym w Jezusie

Chrystusie:

»Kto za$ jeszcze nie zaczal, tego prosze na mitosé Zbawiciela, niech sie-
bie tak wielkiego dobra nie pozbawia. Nie ma tu czego si¢ lekaé, dosé tylko
chcieé. Bo chociazby nie uczynit wielkich postepéw, chocby nie zdobyt sie na
te wielka usilno$¢ i mestwo, jakich potrzeba, aby dojs¢ do doskonatosci i za-
stuzyé na te szczegdlne taski i pociechy, jakie Bég daje doskonatym, tyle prze-
cie co najmniej bedzie mial zysku, ze powoli pozna droge wiodaca do nieba;
a jesli wytrwa, wtedy juz najlepsza o nim mam nadziej¢ w mitosierdziu Bo-
ga, ktorego nikt jeszcze nie obrat sobie za przyjaciela, by On mu za to nie od-
placit. Modlitwa bowiem wewnetrzna nie jest to, zdaniem moim, nic innego,
tylko poufne i przyjacielskie z Bogiem obcowanie i wylana, po wiele razy po-
wtarzana rozmowa z Tym, o ktérym wiemy, ze nas mituje. Prawda, ze ty moze
Go nie milujesz. W istocie bowiem do prawdziwej mitosci i do trwalej przyjaz-
ni potrzeba, aby z obu stron réwne byto usposobienie 1 warunki; ze strony
Pana wiemy, ze nie moze tu nie dostawaé niczego, ale my ze swej strony ma-
my nature skazong, zmystowa i niewdzigczng; nie potrafisz zatem zdoby¢ sie
na doskonatg mitos¢ Boga przy tak nieréwnych warunkach. Z tym wszystkim
jednak, pomnac, jak wiele tobie zalezy na przyjazni Boga i jak wielce On cie-
bie mituje, przezwyciezaj samego siebie i zno$ te cigzkosé, jaka ci sprawuje
dtuzsze obcowanie z Tym, ktéry tak jest rozny od ciebie” (Z 8, 5).

Oto zwornik catego sklepienia przedstawiony w duchowosci terezjanskiej.
Bog odkryty jako przyjaciel, z ktérym mozna nawigzaé przyjazn, opierajac sie
bezpiecznie na stowie danym ludzkosci i kazdej osobie w Chrystusie, w ktérym
przypieczetowane zostato nowe przymierze, a ktérego nikt nie moze ztamac.

Poznanie i zgl¢biane tej propozycji, jej przypominanie jest obowigzkiem
tych, ktérzy pragng zy¢ prawdziwie glebia tego Jubileuszu. Tylko z poznania
zrodzi sie mito$¢ i nasladowanie Teresy. Jestesmy wezwani w tym czasie taski do
przebudzania w nas obecnosci kobiety, osoby rzeczywistej, zyjacej w konkret-
nym czasie, nawigzujacej relacje z Jezusem, ktory pozwolit jej przemienié to, co
Boze, w codzienno$¢ i to, co, codzienne w Boze.
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CZzAS SMAKOWANIA W JEJ PISMACH

Stowo spontaniczne zakorzenione w tym, co Boze

W lekturze dziet $wietej Teresy, w ktérych winni$my sie rozmitowaé, mo-
zemy podziwiaé sposéb pisania charakteryzujacy si¢ spontanicznoscia i na-
turalnoscia; pisata — jak wspomina — tyle, ile to byto mozliwe, a w jej dzietach
odnajdujemy styl prosty i rodzinny, styl ludu kastylijskiego jej epoki. Tere-
sa chciata, by jej mniszki potrafity dobrze rozmawiaé z Bogiem i chociaz cenita
umiejetnos¢ dobrego wystawiania sig, ktéra pomagata w owym dobrym rozma-
wianiu z Bogiem, jednak prosi je, by ich mowa charakteryzowata sie prostota,
szczero§cig i zakonnoS§cig, bez wymyslnosci, afektacji, sztucznosci, pru-
derii, ceregieli, bez zbytnich subtelnosci czy zmanierowania w sposobie wyraza-
nia. Méwi¢ dobrze, ale w sposéb zrozumiaty, przystepny dla wszystkich.

Lektura dziet Teresy pomaga réwniez nam dobrze rozmawia¢ z Bogiem
i daje umiejetnos¢ przekazania innym swego wlasnego doswiadczenia Boga. Jak
o tym zapewnia w numerze 17 dokument programowy 90. Kapituly Generalnej
Zakonu Karmelitéw Bosych, ktéra miata miejsce w Fatimie w 2009 roku:

»Zakorzeniona w Biblii, w Stowie Bozym i w tajemnicach celebrowanych
w liturgii, Teresa przeksztalca si¢ w osobe, ktéra przez to, czego sama do-
swiadezyla, pocigga innych do doswiadczenia Boga. Swieta Teresa pisze za-
tem, wychodzac od swojego doswiadczenia (por. Z 18, 23; D, prolog) i po to,
aby rozbudzi¢ to doswiadczenie u swoich czytelnikéw: «<mdéwienie szczegdto-
WO 0 tym, czego nie zna sie przez do§wiadczenia, jest bardzo trudne» (T VI 9,
4; por. D, 28). Stad jej troska, aby nie tylko wyttumaczy¢ i wyjasnié, ale przede
wszystkim, by w czytelniku wzbudzié¢ apetyt (pragnienie)iw koncu
zacheci¢ do podjecia tej samej drogi, ktéra ona przechodzi. Dos§wiadczenie Bo-
ga przez laske (1544-1554), do$wiadczenie osoby Jezusa Chrystusa (1560)
i do$wiadczenie tajemnicy Trojcy Przenaj$wigtszej (1571) sa centralnymi ele-
mentami, wokét ktorych skupia sie duchowo$é terezjanska” V7.

Zy¢ i méwié o tym, by da¢ zycie
Swieta Teresa, przyjaciétka ksigzek i prawdziwych uczonych, chciata po-
przez swoje pisma nie tyle ubogaci¢ literature, choé niewatpliwie to uczynita,

17" Wersja polska: go. Karrtura GENERALNA ZAKONU KARMELITOW BosycH, Dla Ciebie si¢

narodzitam. ,, Jestem Twojq, dla Ciebie si¢ narodzitam, co chcesz czynié ze mnq?” Propozycja
przygotowania do obchodéw Pigésetlecia Narodzin Swigtej Teresy od Jezusa (2015). Fatima,
7 maja 2009 r., Krakéw 2009, s. 18-19. [Przyp. ttum.].
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lecz przekaza¢ wlasne doswiadczenie wewngtrzne wraz ze swym ideatem apo-
stolskim:

»W calym tym pisaniu moim wiele jest rzeczy, ktorych nie pisze z whas-
nych mygli, ale sam Boski Mistrz méj mi je podyktowal” (Z 39, 8).
sJest to bardzo wysoka nauka, nie moja, ale podana od Boga” (219,13).

Byta fundatorka klasztoréw i data zycie nowemu stylowi zycia zakonnego,
rozpoczeta w Zakonie tradycje wielkich pisarzy, zaréwno mezczyzn, jak i ko-
biet. To, co rozpoczeli swymi pismami §wiety Jan od Krzyza i o. Gracian, kon-
tynuowato pierwsze pokolenie jej mniszek: Maria od §w. Jézefa; jej ukochana
towarzyszka i infirmerka ostatnich lat Zycia — Anna od §w. Barttomieja; Anna
od Jezusa; wielka poetka Cecylia od Narodzenia z Karmelu w Valladolid; az
do wielkich postaci Karmelu wspélczesnego, sposrdd ktérych wyrdzniajg sie
$w. Teresa od Dziecigtka Jezus, bt. Elzbieta od Tréjcy Swietej, §w. Teresa Be-
nedykta od Krzyza (Edyta Stein), $w. Teresa de los Andes, wraz z wielu, wie-
lu innymi braémi i siostrami z rodziny terezjanskiej. Wyrdzniali si¢ oni w kregu
kultury duchowej, czyniac swe dziela pisarskie posrednikami, poprzez ktére
kierowali lud do Boga, co wiecej, prowadzili twércza dyskusje, ubogacong oso-
bista madroécia o§wiecong moca Ducha Swietego, ktéry jest Zrédtem odnowio-
nego zycia dla Kosciota i dla swiata'®. , O, kto by mi dat glos i site, bym mogta na
caly $wiat oglosi¢, jak wierny Ty jestes przyjaciotom swoim!” (Z 25, 17).

Podobnie jak Samarytanka czuje si¢ ona pobudzona do tego, by opowiadac
o spotkaniu, ktére byto dla niej Zrédtem zycia i zbawienia:

»Przychodzi mi tu na mysl ta Samarytanka, bo i czesto o niej mysle. Jak
ona musiata by¢ gteboko zraniona tg strzatg mitosci, gdy tak dobrze zrozu-
miala stowa, ktére do niej méwit Zbawiciel. Zostawila Go bowiem same-
go i pobiegta do miasta, dla zaniesienia o Nim wiadomosci innym, aby i oni
przyszli i postuchali Go, i pozytek dla dusz swych odniesli. O jakze dobrze
ta szcze$liwa niewiasta przyktadem swoim objasnia nam to, co wyzej powie-
dziatam! I jakze hojng za tak wielkg mito§¢ otrzymata nagrode, ze wszyscy
stowom jej uwierzyli, i ze dano jej bylo patrzy¢ na te wielkie rzeczy, ktore
Pan uczynit wsréd tego ludu dla jego dobral! [ ... ]

Avendafio méwi o niej: ,,Tak wiec maluje Kosciét Ducha Swietego w postaci gotebicy nad gtowa
Swietej Matki, obecnego przy niej, jak obecny jest nad Hostiq konsekrowang, maluje po to,
by powiedzie¢ nam, ze Bozy Duch poslubit te dziewicg i jest jej matzonkiem, aby czynié ja
plodna; poniewaz z Sw1¢te] ma wyjsé, jak z Hostii wiele synéw i cérek”, oraz w innej homilii:
,Dlaczego Kosciot maluje Ducha Swictego nad glows Swictej Matki? Aby ukaza¢ nam, ze
byt on jak pret mierniczy, ktérym niebo wymierzato faski, ktérymi ja obdarzato i przywileje,
jakie jej czynito; wszystkie one byty na miar¢ Ducha Swiqtego, dlatego byty tak wielkie”
(C. pE AvENDARO, Sermones en honor...,s. 77-78).
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Niewiasta ta w upojeniu swoim biegta po ulicach miasta, wotajac wielkim
glosem. Najbardziej zadziwia mnie tutaj to, ze tak tatwo wszyscy uwierzy-
li na stowo jednej niewiasty, i to nie bardzo znacznej, kiedy sama chodzita
po wode. Pokore jednak miata wielka, bo gdy jej Pan wyliczyl grzechy, nie
obrazita si¢ (jak to dzi§ zwykli czyni¢ ludzie na $wiecie), ale raczej z uwiel-
bieniem uznata Pana prorokiem. Uwierzyli jej tez ludzie i na jedno jej $wia-
dectwo wielka gromada wyszli z miasta, pragnac ujrze¢ Pana” (PN 7, 6).

Czytal i zy¢ w ten sposob

Jak powiedzielismy, doktryna $wietej Teresy, ktéra do nas dociera poprzez
jej pisma, byta pokarmem i zZyciem nie tylko dla tejmatej grupy utworzonej
przez jej duchowych synéw i corki, lecz z tej obfitosci Karmelu czerpia réwniez
cztonkowie innych wspdlnot chrzescijanskich, a nawet niewierzacy, dlatego by-
toby zdradg Matki uniemozliwi¢ to, aby byta poznana i umitowana przez caty
$wiat, nie pracowad, aby jej dzielo i doktryna dotarly do najdalszych zakatkow
naszej planety, 1 pomogtly ludziom pozna¢ lepiej siebie samych, a takze poznaé,
umilowaé i uwierzy¢ w Boga, Zycie wszelkiego zycia: ,,O Boze moj, kto by
mi dat rozum i nauke, i sfowa nowe, abym umiata wystawia¢ dzieta Twoje, tak
jak je dusza pojmuje!” (Z 25, 17).

Fundamentalny warunek dla spelnienia tej misji proponuje nam Ojciec Ge-
nerat Zakonu, Saverio Cannistra, w prologu do cytowanego juz dokumentu
programowego:

»Jasna jest rzecza, ze lektura $wigtej Teresy bedzie tym bogatsza, im bar-
dziej bedzie wspomagana przez poznanie i uzywanie narzedzi egzege-
tycznych oraz interpretacyjnych. Ale to, co pozostaje najwazniejsze, to
bezposrednie stuchanie, przyjmowanie na ucho stowa naszej Matki i mi-
strzyni”".

Ostatecznie: stowo §wietej Teresy mozemy rozwazaé zawsze jedynie jako sto-
wo zywe. Teresa od Jezusa obecna jest stale w czasie poprzez swych synéw i cor-
ki, a takze poprzez swe dzieta i doktryne, jak to okreslat Ludwik z Leénu. Jest
ona nadal mistrzynig jezyka, mistrzynig dobrego méwienia, z prostota i bez wy-
my$lnosci. Tak iz podobnie, jak objawia si¢ w pismach Teresy jej duchowe do-
$wiadczenie, tak réwniez ujawnia si¢ w nich jej osobowosé. Albowiem Terese
charakteryzuje to, ze jest kobietg przejrzysta, bez dwulicowosci, szczera, gdyz —
jak sama méwi — ,,pokora jest chodzeniem w prawdzie” (T VI 10, 7).

1 S. CANNISTRA, Prolog, w: 9o. KaprrturA GENERALNA ZAKONU KARMELITOW BosycH, Dla Ciebie

sie narodzitam, s. 4. [Przyp. thum.].
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Powyzsze stwierdzenie zgodne jest ze stowami Jests Castellano:

»[...] charakterystyka pism terezjanskich jest aktem ukazania ich jako
$wiadectwo zycia, do§wiadczenia osobistego przedstawionego jako synteza
doktrynalna, w pelnym przekonaniu do tego, co jest prawda jej zycia, czy tez
po prostu «prawda» — prawda egzystencjalng czy tez fenomenologiczng, to
znaczy nie prostg prawda intelektualng, lecz zyciem, pelng zycia, prawda,
ktora wypetnia byt”?.

Swiadomo$¢ tego wszystkiego zobowigzuje nas, szczegdlnie karmelitow bo-
sych, bezposrednich spadkobiercéw Matki, ale réwniez wszystkich cztonkéw
rodziny terezjaniskiej, aby nadal czynié to, co mozliwe, aby ona byta czytana i ro-
zumiana przez nam wspoétczesnych. W ten sposéb zostato to wyrazone w cyto-
wanym dokumencie programowym:

»Stad wyzwanie dla Karmelu bosego dzisiaj: intensywnie przezywa¢ cha-
ryzmat terezjanski, wprowadzaé wspélczesnego cztowieka w terezjanskie
doswiadczenie kontemplacyjne, w $wietle znakéw czasu i pracowaé nad roz-
powszechnianiem jej pism” (nr 27).

Jednak jak mamy to czyni¢, jesli my sami nie jeste$Smy zaznajomieni z jej zy-
ciem i pismami? Oto wyzwanie dla calej rodziny terezjanskiej.

CzAS NASLADOWANIA

Zdolnosci ludzkie

Prawdziwe nabozenstwo do $wigtych powinno prowadzi¢ nas do ich nasla-
dowania, nie konkretnych czynéw czy wydarzen, lecz owych fundamentalnych
postaw, ktére charakteryzowaty ich zycie. To jeszcze jedno zadanie, i to niema-
te, ktére nadaje znaczenie duchowe terezjaniskiemu Pigésetleciu.

Po pierwsze, jesteSmy wezwani do poznawania i uczenia si¢ praktykowania
przymiotéw ludzkich, ktérymi ozdobiona byta Teresa, zwlaszcza radosci. Ten
Jubileusz powinien charakteryzowac si¢ tym, ze bedzie obchodzony z radoscia,
ktora jest zarazliwa, nie zapominajmy, ze dla Teresy ,,$wiety smutny to smutny
Swigty”.

Swieta Teresa byta $wietg bardzo ludzka, do tego stopnia, ze po zapoznaniu
sie z nig mniszki franciszkanki z klasztoru los Angeles w Madrycie zapewniaty:

20 J. CaSTELLANO, Espiritualidad Teresiana..., s. 167.
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»Niech Pan bedzie blogostawiony, bo pozwolit nam zobaczy¢ $wieta, ktéra
wszystkie mozemy nasladowaé, ktora $pi i méwi jak my i chodzi bez ceremo-

.. 1”

nii... i wielka jest jej prostota!”.

Ona sama potrafi uznaé naturalne dary, ktérymi Bog ja ubogacit. Wobec po-
wtarzajacych si¢ pochwal na jej temat, méwiacych, ze jestroztropna, §wigta
i piekna, méwila z prostota: ,Nie uwazam sie za tepa, pickno dla oczu juz jest,
a $wietg by¢ pragne”.

Jeden z jej pierwszych biograféw méwit, ze gdy przebywata z wielkimi pa-
nami i paniami, rozmawiata i zachowywata si¢ wéréd nich z naturalnym dosto-
jenstwem i $wieta wolnoscia, tak jakby byta im réwna; méwita im, gdy byta tego
potrzeba, jasno, to, co czuta, 1 ganita ich winy; a jesli czasem wypadato dla wigk-
szej chwaty Bozej zerwacé z jaka$ osoba tego typu, czynita to z wielka odwaga
i matym zalem, jak mozna to byto zobaczy¢ przy niektérych okazjach. Poniewaz
bardzo milowata ubéstwo, byta hojna i wielkoduszna, gdy nalezato uczynic ja-
kie§ wydatki, a chociazby nic nie miata, szukata sposobu, poniewaz we wszyst-
kim byta bardzo akuratna. Zostata ozdobiona tylu przymiotami naturalnymi, ze
gdziekolwiek poszta, chociazby znano jg tylko z tego, co widaé na zewnatrz, by-
ta bardzo kochana i ceniona przez wszystkich.

Swymi zdolnosciami wptywata na ksztattowanie si¢ sposobu zycia, ktéry
wpajata swym duchowym synom i cérkom, niestety nie zawsze wiernym huma-
nizmowi terezjanskiemu. W swym historycznym do§wiadczeniu, opar-
tym na talentach i przymiotach ludzkich, ktérych wymagata od kandydatéw
do zycia kontemplacyjnego w swych Karmelach, ,,Swieta buduje w sposéb so-
lidny, wymagajac postaw fundamentalnych, ktére objawiaja prawdziwe przy-
mioty ludzkie. Sg to przede wszystkim szczero§é, prostota, umitowanie
prawdy. Nastepnie zréwnowazenie przez roztropnosé [...], dobroé serca
[...], wdzieczno$é [...],tagodno$§¢ w kierowaniu dusz do Boga, zrecznie
iz miloscia, jako dewiza zarzadzania i klucz pedagogii duchowej. Umitowa-
nie nauki i uczonych [...]. Jako sita przyciggania przystepnosé w ob-
cowaniu i towarzyszeniu (por. D 41, 5-8), rados$¢ [...], mitos§¢ do
stworzen, rado$¢ w kontemplowaniu natury”?.

Postawa wiary

Oprécz wspomnianych enét ludzkich, mozemy nauczyé sie od $wigtej Teresy
zy¢ postawami fundamentalnymi dla egzystencji kazdego chrzescijanina, z kt6-
rych kilka wyliczylismy powyzej. Wiara w Boga zywego i prawdziwego jest dla
niej zyciem, podtrzymaniem i mocg, ktéra pozwala jej uczynic¢ wszystko, co uczy-
nila dla dobra innych. Swiadoma jest tego, ze nalezy do Boga i zyje dla Niego:

2 J. CASTELLANO, Espiritualidad Teresiana..., s. 259-261.
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»Niech [Pan] bedzie btogostawiony na wieki za to, ze tak dtugo na mnie
czekall Btagam Go tez z catego serca swego, aby dat mi taske, izbym z wszel-
ka jasnoscig i prawda napisata to opowiadanie, do ktérego zobowigzali mnie
spowiednicy i sam Pan. Wiem, ze go od dawna zada, tylko ze ja nie $§miatam”
(Z Prolog 2).

,»0O jaki to z Ciebie dobry przyjaciel, Panie méj [ ...]. Jasno to poznatam na
samej sobie, Stworzycielu méj, i nie rozumiem, dlaczego caty $wiat nie stara
si¢ o ztaczenie z Tobg tak $cisly, poufng przyjaznia [...]. Albowiem, Ty nie
zabijesz zadnego zycia — Zycie wszelkiego zycia, — ale kto Tobie zaufa i pra-
gnie mie¢ Ciebie za przyjaciela, pokrzepiasz jego dusz¢ i ciato, dajac im zdro-
wie” (Z 8, 6)*.

Bég zywy Teresy od Jezusa jest Bogiem, ktérego mozna do§wiadczy¢ nie tyl-
ko w chwilach wysokiej kontemplacji, lecz takze we wszystkich chwilach zycia
i w kazdej z osobna; ona sama mawiata, ze ,,posréd garnkéw obecny jest Bég”
(F 5, 8). Bég doswiadczany przez Terese jest przyjacielem prawdziwym, ktéry
zawsze jest wierny swym przyjaciolom i nigdy ich nie opuszcza. Ona sama za-
pewnia, ze nikt jeszcze nie obrat sobie [ Boga] za przyjaciela, by On mu za to nie
odptacit (por. Z 8, 5). Dlatego tez kresem wiary jest postawa ufnosci, ktéra nie
mieszajgc do§wiadczania Boga ze swymi wlasnymi uczuciami, odczuwa Boga bli-
skiego i obecnego w naszym wlasnym zyciu, poniewaz On jest ,,Zyciem wszelkie-
go zycia” tych, ktérzy Mu ufaja i pragna, aby byt ich przyjacielem (por. Z 8, 6).

Teresa odczuwa obecno$¢ Boga we wszystkich sprawach, w kontakeie z natu-
ra i w jej kontemplacji, nie nalezy jednak natury miesza¢ do§wiadczaniem Boga,
lecz méwi nam ona o Nim i daje Jego poznanie i wspomnienie. A przede wszyst-
kim staje si¢ obecny w duszy, we wnetrzu osoby, ktéra jest obrazem Boga same-
go. Swieta w ten spos6b zapewnia, Ze nie mogla mie¢ zadnej watpliwosci co do
tego, ze On przebywal wewnatrz niej, a ona byta cata zanurzona w Nim:

»Gdy dzisiaj, niezdolna nic wymysle¢ ani nie wiedzac, od czego zaczaé to
pisanie polecone mi przez postuszenstwo, kleczatam na modlitwie i btaga-
tam Pana, aby On raczyt méwic za mnie, nasungto mi si¢ na mysl to, co zaraz
opowiem jako fundament niejaki i podstawa wszystkiego. Przedstawita mi
sie dusza nasza jako twierdza cala z jednego diamentu albo na wskro§ przej-
rzystego krysztatu, podzielona na wiele rozmaitych komnat, podobnie jak
w niebie jest mieszkan wiele. Bo w istocie, siostry, jesli dobrze rzecz zwazy-
my, dusza sprawiedliwego jest niczym innym, jak prawdziwym rajem, w kt6-
rym, jak Pan méwi, z rado$cig przebywa. Jakiez bowiem, powiedzcie to same,

22 Por. Piar Huerta RoMAN, El telar de la Palabra. Ecos biblicos en la autobiografia teresiana,

Madrid 2013, s. 15-57. Lekture tej ksigzki zalecamy w sposob szczegdlny.
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musi by¢ to mieszkanie, w ktérym Krél tak potezny, tak madry, tak przeczy-
sty, tak dobra wszelkiego pelny, rozkosz dla siebie znajduje? Daremnie szu-
kam i nic nie znajduje¢, do czego mozna byto poréwnac przedziwng pigknosé
i ogromng pojemnos¢ duszy ludzkiej. I w rzeczy samej, jak umyst nasz, jak-
kolwiek by byt bystry, nie zdota poja¢ Boga, tak réwniez ledwo moze pojaé
wielkos¢ duszy, ktérg Bég, jak nam wlasnym stowem swoim oznajmit, stwo-
rzyl na swéj obraz i podobng sobie” (T11, 1)

Bég spotkany w Osobie Jezusa Chrystusa, Bog w ludzkiej postaci. Przypo-
mina nam, ze chrzescijanin to ktos, kto — jak méwiliSmy — potrafi dojrze¢ w sto-
wach i w osobie Jezusa ksiege zywa Boga (por. Z 26, 5), miejsce, gdzie Bog
daje sie nam poznaé, Bég tak hojny, ktéry umart za nas i stworzyt nas, i daje nam
byt i zycie (por. Z 10, 5).

Ukazalismy juz mitos¢, jakg odczuwata Teresa do Pisma Swietego, pomi-
mo ze nie miata bezposredniego dost¢pu do niego i cierpiata z powodu zakazu
czytania go w jezyku ojczystym. Dla Teresy spotkanie z Pismem Swietym byto
spotkaniem z Chrystusem, ktory jest Stowem Bozym rozjasniajacym jej wlasne
zycie: ,,Jakze rozmitowana jestem w Biblii i jako karmelitanka bosa — méwi nam
s. Pilar Huerta — zdatam sobie sprawg, ze logika Objawienia ukazuje si¢ rtéwniez
w logice Teresy. Lecz nie tylko to, gdyz widzg, jak czesto zgodne sg w strukturze,
relacji, stowach i obrazach”?.

Nieznajomo§¢ Ewangelii jest nieznajomoscia Chrystusa: ,,[ ... ] bo opusciwszy
przewodnika, ktérym jest Jezus najstodszy, jakze moga i8¢ naprz6d? [...] Sam
Pan nam méwi, ze On jest droga, i réwniez méwi, ze On jest $wiatloscia, i ze nikt
nie przychodzi do Ojca, jeno przez Niego, i ze «kto ujrzal Jego, ujrzat i Ojca»”
(TVI7,6).

Elementem esencjalnym jej doktryny, nauczania i praktyki jest modlitwa
jako przyjacielskie obcowanie z Bogiem —sam na sam z przyjacielem,
,0 ktérym wiemy, ze nas mituje i pragnie” (28, 5; por. 719, 2). Modlitwa, kt6-
ra ukazuje nam, jak potrzebujemy Boga, i zaklada nieustanng pamigé o Panu;
kiedy zapomina si¢ o modlitwie, przyjazn z Bogiem ochtadza sie, a ,,wezty po-
krewienstwa i przyjazni rozluzniaja sie, skoro nie ma facznosei” (D 26, 9).

»Chce tu blizej mysl swoja objasnié, bo rzecz cata o modlitwie wewnetrz-
nej jest trudna i bez nauczyciela nietatwo ja zrozumie¢; dlatego tez, cho¢ ra-
da jestem wyraza¢ si¢ krotko, i choé¢ dla meza rozumnego, jakim jest ten,
ktéry mi nakazat napisaé te rzecz o modlitwie, dos¢ byloby kilku ogélnych
napomknieni, wszakze przy mojej teposci niepodobna mi w krétkich stowach

% PiLarR Huerta ROMAN, El telar..., s. 10; por. S. Castro, El fulgor...
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jasno i zrozumiale méwié o rzeczy tak waznej i nalezycie ja wytozyé. Po tym
wszystkim, co sama z tego powodu wycierpiatam, zal mi tych dusz, ktore za-
czynaja droge modlitwy wewnetrznej za pomoca samych tylko ksigzek, bo
niestychana jest réznica migdzy tym, czego mozna dowiedzie¢ si¢ z ksigzki,
a tym, czego pézniej nauczy wlasne doswiadczenie” (213, 12).

Tutaj mozemy dostrzec rolg, jaka przypisywata medytacji, nabywaniu przez
nas mitosnego poznania misterium Boga i Chrystusa, zdolnosci przedstawienia
sobie Chrystusa, ktdry jest naszym rozméwca. Modlitwa, bez wahania przyno-
szaca przed Boga calg nasza egzystencje, powinna by¢ uwielbieniem za wielkie
dzieta, ktére uczynit w ciggu calej historii i ktére czyni z nami; taka modlitwa
wiedzie nas ku wy$piewywaniu Jego zmilowan?*:

»O Boze wielki, ilez to w ciggu tych fundacji napotkatam podobnych, nie-
pokonanych zdawato si¢ trudnosci, a Pan przecie w boskiej taskawosci swo-
jej tak je dziwnie tatwo uchylit! I jakie to dla mnie zawstydzenie, ze choé na
takie cuda wlasnymi oczyma patrzytam, nie statam si¢ przecie lepsza, niz je-
stem. Dzi$ jeszcze, gdy to pisze, na wspomnienie tych dziwéw zdumienie
mnie ogarnia. Najmocniej tez tego pragne, by wszyscy z faski Boga uznali to
i zrozumieli, ze wszystka w dokonaniu tych fundacji praca i przyczynienie
sie stworzen jest jakby niczym. Wszystko to Pan sam w boskiej wielmoznosci
swojej zarzadzil i z matych poczatkéw tak wielkie rzeczy wyprowadzit, jakie
tylko wszechmogaca potega Jego sprawi¢ mogta. — Niech Mu bedzie chwata
idziekezynienie na wieki, amen” (F 13, 7).

To wlasnie uwielbienie, i tylko ono, jest sitg napedows, ktéra pozwala nam
wyruszyé w droge ku ,,zjednoczeniu przemieniajagcemu w Boga, w do$wiad-
czenie mistyczne, o ktérym matka Fundatorka, jako mistyczka z doswiadcze-
nia, marzyta i ukazala jako mozliwe, juz w poczatkach, dla wiekszosci mniszek
w jej Karmelach”?. Skoro uwielbienie kieruje si¢ ku Bogu, a nie ku nam samym,
i opiera sie na Jego mitosierdziu, a nie na naszych zastugach, i tylko w ten spo-
s6b mozliwe jest spotkanie z Bogiem, zjednoczenie z Nim: uniza¢ sie, aby wejs¢
w gobre, schodzi¢, aby by¢ wyniesionym, czyni¢ si¢ matym, aby by¢ przemienio-
nym w olbrzyma...

2 W pierwszych wydaniach przekiad polski autobiografii Matki Karmelu miat tytut: Ksigga

zmitowan Panskich, czyli zycie Swigtej Teresy napisane przez nig samq (1898). W liscie do
ks. Piotra de Castro y Nero pisata w roku 1581: , [...] zatytulowatam t¢ ksiazke «O mitosierdziu
Bozym»” (TJL 415; por. Ps 88). [Przyp. red.].

25 D. pE PABLO MAROTO, Ser y mision...,s. 77.
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Jak nam przypomniat Ojciec Generat Zakonu, Saverio Cannistra: , Teresa
wie dobrze, ze nie mozna by¢ cztowiekiem modlitwy bez szacunku dla siebie sa-
mego, ktéry nie opiera si¢ na nas samych, ale na mitosci Boga do nas”?.

CzAS PIELGRZYMOWANIA

Podrézowac, aby spotkac

Istniejg dwa miejsca, ktére z natury swej powinny by¢ celem wedréwki kaz-
dego czciciela $wietej Teresy: Awila i Alba de Tormes, kolebka i gréb. Dwa miej-
sca, ktére przypominaja nam o Bozej inicjatywie poprzez Jego $wietych.

Juz pierwszy biograf terezjanski, Franciszek de Ribera w 1586 roku méwi
nam o domu narodzenia Swietej takim, jakim go zobaczyt, uwazajac go za miej-
scekultu i pamiatki,iopowiada nam:

»Teresa urodzita si¢ w domu, bedacym wiasnoscig jej rodzicéw, poto-
zonym naprzeciw klasztoru Dominikanéw, przylegajacym do kosciota
$w. Scholastyki. W chwili, kiedy to pisze, dom ten nalezy do Diego de Bra-
camante, ktéry go nabyt i wlaczyt do swego majoratu; widziatem go, réwniez
pokéj, w ktorym sie Swieta urodzita, i ten, w ktérym wiecej niz 15 lat miesz-
kata. Jesli whasciciel takiego domu szanuje go, jak powinien, zamieni te dwa
pokoje na kaplice, aby zachowa¢ tak wielkg pamiatke. Co do mnie, $mialbym
go zapewnid, ze nic na tym nie straci, ale poboznos¢ jego $ciagnie mu teraz
lub w przyszlosci btogostawienistwo Boze”.

W roku 1614 0. Antoni od Weielenia w swym dziele Vida y milagros de de la
esclarecida y serdficavirgen Santa Teresa, przyznaje, ze takze do grobu Matki Te-
resy ,,przybywa niezliczona liczba ludzi ze wszystkich stron. Odprawiaja do niej
nowenny, polecajac si¢ Swietej, otrzymuja od Boga wiele task przy wielkiej licz-
bie cudéw”.

W tradycji chrzescijanskiej i$¢ do grobu, gdzie spoczywaja doczesne szczat-
ki jakiego$ $wigtego czy gdzie kultywuje si¢ jego pamigé, oznacza i$¢ na spotka-
nie z Bogiem, ktorego $wigty jest ikong czy tez zywym wizerunkiem. Dlatego
powinny$my troszczy¢ si¢ o te miejsca, gdzie przybywaja ludzie, wierni i piel-
grzymi, pomagajac im ksztattowaé ich wrazliwos¢ religijng, dajac mozliwosé
przyjecia sakramentéw pojednania i Eucharystii.

26 S. CANNISTRA, Mi oracién de hombre de hoy, w: Lectura y compromiso..., s. 59.
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Nie zapominajmy, ze — jak to trafnie zauwaza o. Juan Bosco San Romén
w swym studium dotyczacym jubileuszéw terezjanskich w minionym wieku —
pielgrzymki odgrywaty wowczas przeogromna role, zmieniajac si¢ w elementy
fundamentalne dla znaczenia, stylu i zasadniczego przestania nadanego Jubile-
uszowi z 1914 roku, jak réwniez z 1915 roku — chociaz bardziej skoncentrowa-
nego na Awili — ktéry w praktyce byt kontynuacja programu i celéw tamtego?’.

Awila i Alba de Tormes sa w tym Roku Jubileuszowym przestrzeniami, gdzie
pomaga sie poglebi¢ wiare i poznanie tej, ktora byta swiadkiem Boga zywego,
mezng przyjacidtka Boga, zeby zapobiec w ten sposdb, aby miejsca terezjanskie
nie zmienity si¢ w miejsca marginalne i drugorzedne, lecz aby staly si¢ miejscami
kryjacymi w sobie to, co istotne, miejscami, gdzie przychodzi si¢ dla uzyskania
Laski, bardziej nawet anizeli task.

Podkreslajmy prestiz miejsc zwigzanych ze Swieta, czyniac z nich przestrzen
uprzywilejowang i sprzyjajaca promowaniu religijno$ci ludowej, skoncentrowa-
nej na mitoéci do czlowieczenstwa Chrystusa, czutego nabozenstwa do Maryi
Panny oraz Naszego Ojca i Pana $wigtego Jozefa, czyli na ulubionych nabozen-
stwach $wigtej Teresy.

Obydwa te miejsca powinny by¢ odpowiednia przestrzenig dla umozliwie-
nia poznania wiernym — w prostym przekazie — zycia i nauki Swietej; pomoc-
ne w tym bedzie bogactwo ikonograficzne, ktére sie tam znajduje, oraz to, ze
wlasnie z tymi miejscami wigze si¢ Zycie Teresy, a zwlaszcza niezwykle epizody,
ktore Swieta przezyta osobiscie lub s3 z nig zwigzane, albo tez dotyczg jej rodzi-
ny zakonnej.

Ostatecznie, stanowig one przestrzen, w ktérej mozna spotkaé — tak jak
w duchowych synach i cérkach Teresy, i jak w jej dzielach — §lady jej przejscia,
§lady, ktére moga nas rozsmakowaé w tak wzniostym dobru, jakim jest przyjazn
z Bogiem, poznanie jego Syna Jezusa Chrystusa.

Thumaczenie z j. hiszpanskiego Karmelitanka Bosa z Tarnowa

27 Por. ]. Bosco SANROMAN, Los centenarios teresianos de 1914—1915 en Espaiia. Historia y cronicas,

Burgos 2014.
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RIASSUNTO

EmiLio Jost MarTINEZ GoNzALEZ OCD
Lurs Javier FERNANDEZ FRONTELA OCD

Valore spirituale del V centenario teresiano

Un centenario non pud essere un semplice sguardo al passato per ricordare
tempi o personaggi che consideriamo piu gloriosi, guidati dalla nostalgia o con-
vinzione errata che “ogni passato era migliore”. Cosl, in questo V centenario
della nascita di Santa Teresa di Gesu (1515-2015) non solo siamo chiamati a ri-
cordare lei ambientandola nel suo tempo, pensando magari che non ha alcun
valore per il nostro, se non per permetterci di evocare le opere compiute da Dio
nel passato che non si ripeteranno pit. La commemorazione del 500mo anni-
versario della sua nascita ci richiama a fare memoria della sua persona, di porta-
re al presente la sua figura, in modo che diventi una fonte di illuminazione per
inostri lavori e 1 nostri giorni. Questo fu il lavoro dei suoi primi biografi, che si
presero cura di fissare in opere scritte per i posteri la sua vita, le sue virtt, il teso-
ro dell’esperienza di Dio che viveva in Santa Teresa e di cui lei invita anche noi
a partecipare. Teresa vive e propone una vita cristiana intesa come esperienza di
un Dio misterioso che, esistendo da sempre, si ¢ fatto il volto e la parola uma-
na, il “libro vivente”, secondo le parole di Madre Teresa, cio¢, in Gesu Cristo.
Lui ¢ il maestro e la guida della riforma specifica proposta da Teresa e lei ci aiu-
ta a riconoscerlo come tale anche nella vita di ognuno di noi. Inoltre, nel leggere
le opere di S. Teresa possiamo ammirare un modo di scrivere caratterizzato dal-
la sua spontaneita e naturalezza; scrivendo, nella misura in cui ¢io sia possibi-
le, cosi come parlava, troviamo in lei I'uso semplice e di casa della lingua, tipico
del popolo castigliano della sua epoca. Teresa voleva che le sue monache sapes-
sero parlare bene con Dio e, non negando il valore di linguaggio che aiuta a que-
sto parlare bene, chiede ad esse che il loro parlare si caratterizzi per semplicita,
immediatezza e contenuto religioso, senza artifici, pretese, affettazioni, argu-
zie 0 modi espressivi insoliti. Parlare bene e in modo comprensibile, accessibile
a tutti. La lettura delle opere di Teresa ci aiuta a parlare bene con Dio e a saper
trasmettere la propria esperienza di Dio. Essi sono il modo migliore per entrare
in contatto con Teresa.

Traduzione dallo spagnolo di Grzegorz Firszt OCD
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SECUNDINO CASTRO SANCHEZ OCD

WYMIAR APOSTOLSKI
MISTYKI TEREZJANSKIE)'

Na uzytek studium zaproponowanego tematu postuze si¢ trzema dzietami
$w. Teresy od Jezusa, ktére opisuja praktycznie calg przestrzen jej istnienia i ho-
ryzonty jej osobowosci: Ksiega zycia, Droga doskonatosci i Twierdza wewngtrz-
na. W Ksigdze zycia zobaczymy, jak apostolsko$¢ wpisuje si¢ w rozwdj jej ja,
w Drodze doskonatosci, jak sprawdza sie w jej dziele, jakim sg nowe karmelitan-
ki, w Twierdzy wewnetrznej, zwigzek apostolskosci z jej mysla-doswiadczeniem.

Kompletne studium domagatoby si¢ analizy wszystkich dziet $w. Teresy,
zwlaszcza Ksiggi fundacji i Listow; my$le jednak, ze potwierdzitaby ona tylko to,
o0 czym jest juz mowa we weze$niej wskazanych dzielach. Niemniej jednak, nie-
ktore wazne stwierdzenia, jakie sie znajduja w zasadniczo nieanalizowanych tu-
taj pismach Teresy, zostaty uwzglednione w niniejszym tekscie.

Poniewaz mistyka terezjanska jest chrystologia egzystencjalng” albo prze-
ksztatceniem w Chrystusa Zmartwychwstatego — Bozym ,tak”, ktérym Ojciec
gwarantuje realizacje swego projektu (por. 2 Kor 1, 16-22), konieczne jest, aby
zanim zaczniemy méwié o jej wymiarze apostolskim, spojrzeé, choéby bardzo
kroétko, na rozumienie Jezusa.

Jezus — korzen wszystkiego. Jezus jest Synem Boga, Jego Stowem (por.
J, 1-18), to znaczy Jego objawiajacym wyrazem (por. J 14, 9). Zgodnie z Ewan-
geliag wedlug $w. Jana, to Stowo jest korzeniem wszystkiego. W Nim zostat
stworzony $wiat, ktéry uczestniczy w Jego zyciu, poniewaz ,wszystko przez
Nie sig¢ stato [...], w Nim byto zycie, a zycie byto §wiattoscig ludzi” (J 1, 3-4).

Niniejszy artykul stanowi przektad tekstu Dimension apostolica de la mistica teresiana, ktory
autor zamiescit w opracowaniu: Mistica y espiritualidad eclesial. La Iglesia, don y compromiso,
red. D.J. Flores, Avila 2014, s. 257-287. [Przyp. ttum.].

2 Por.S. Castro, Cristologia teresiana, Madrid 2010°.
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Tak wigc cala rzeczywisto$¢ jest obdarzona zyciem i §wiatlem (por. ] 8, 12), ja-
ko ze uczestniczy w zyciu Logosu, ktorym jest Stowo ozywiajace 1 upiekszajace
wszystko (por. ] 1, 4). Dotkniecie Jezusa pozwala odczud wibracje wszech$wia-
ta (por. Kol 1, 15-20).

Logos, Stowo zyciodajne (por. ] 8, 12) i wyzwalajace (por. ] 8, 32), nie tyl-
ko objawito si¢ (por. 1] 1, 2), stato si¢ cialem (por. J 1, 14). Przyjmujac kondy-
cje¢ ludzka, nie jest juz tylko jej Zroédlem, ale takze jej celem (por. Ap 1, 8). To,
co wydawalo si¢ niemozliwe Grekom, aby stowo, idea, stato si¢ czasem i historia,
a takze to, co byto nonsensem dla Hebrajczykdw, aby ciato bylo ideg, wypelni-
fo si¢ w Jezusie z Nazaretu. W ten sposéb wielo$¢ staje si¢ w Nim jedno. Jerozo-
lima i Ateny, idea (Logos) i czas, przejawy réznorodnosci bratajg si¢ w Jezusie
Chrystusie, w ktérym réwniez spotykaja sie Bog i czlowiek (por. ] 1, 10).

Z tej prawdy, ktéra mozemy nazwaé ontologiczna, rozblyska jej najbardziej
wzniosta gtebia. To Syn Bozy (por. J 1, 18), wystannik Ojca (por. J 8, 26-30),
ktéry ma zgromadzi¢ w jedno synéw Bozych (por. J 11, 52) rozproszonych
przez grzech. I chociaz przychodzi na §wiat w $wiecie zydowskim, objawienie
ewangeliczne 1 wlasna historia Jezusa umieszcza Go w kregu ludzkosci. Jako
Syn postany ma funkcje wystepowania w centrum zbawienia, biorac na siebie
$miertelno$¢ grzechu, ktéry zdotat przyémié pierwotng jedno$¢. Przez to zbaw-
cze dzialanie swojego istnienia, wyrazone formalnie w krzyzu i w zmartwych-
wstaniu, Jezus uzdrawia wolno$¢ wszystkich istot. Jezus Chrystus obejmuje tak
po raz kolejny ogét ludzi (por. 1] 2, 2), a przez nich cale stworzenie, strapione
i zniewolone skoniczonoscia i wing (por. Mt 28, 18-20).

Doswiadczaé Jezusa to solidaryzowacé si¢ ze wszech§wiatem. W porzadku wol-
nosci oznacza to zaakceptowanie przyjecia tej prawdy o Jezusie. Co wiecej, ten,
kto jej doswiadezyt, goraco pragnie przekazywacé ja wszystkim, bo odkryt w Nim
jedyne $wiatto i jedyne zrodto, ktére o§wieca i nasyca (por. J 4, 39-42). Jezus
Chrystus, powszechny Zbawiciel, winien by¢ nie tylko imperatywem wiary, ale
takze do$wiadczenia (por. J 6, 54-58). Tylko tak cztowiek osiaga swoja petnig
(por. 1 Kor 14, 20), a $wiat swéj sens (por. ] 14, 6-14). Kazdy uczen Jezusa jest
wezwany, by postrzegaé rzeczywisto$¢ w catosei 1 postrzegaé wszystkich ludzi
ikazdego z osobna w jego indywidualnosci i powszechnosei (por. Rz 8, 22).

1. APOSTOLSKOSC W KSZTAETOWANIU SIEBIE (AUTOBIOGRAFIA)

1.1. Dziecinstwo

Teresa ukazuje nam w swojej autobiografii dtuga droge, ktéra doprowadzi-
ta ja do zanurzenia w Chrystusie. Baczna na zycie, czujac si¢ juz ogarnieta czu-
toscia Boga i nig przeniknieta. Jest postrzegana jako nowe stworzenie. Tylko
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dobro¢ i mitos¢ bije z pierwszego rozdziatu, bardzo podobnego do pierwsze-
go rozdziatu z Ksiegi Rodzaju, wszystko wydaje sie dobre i pigkne. Zanurzona
w kontemplacji prawdy istnienia, ze wszystko przemija i pozostaje tylko to, co
wieczne (por. Z 1, 4), Teresa goraco pragnie zdoby¢ szczescie Boga przez me-
czenistwo (por. Z 1, 4). To wydarzenie z dziecifistwa pokazuje nam cztowie-
czenistwo spragnione zrodel zycia. Chociaz w tym poszukiwaniu duzo jest tego,
co tylko ludzkie i co wigze sie z egoistycznym interesem?, zapowiada ono catko-
wite skierowanie si¢ ku Bogu. I juz tutaj pojawia si¢ pierwsze odniesienie misyj-
ne. Pozyskuje swego brata do tej przygody (por. Z 1, 4). Chce réwniez zabra¢
ijego w glebie tego, co wieczne. Teresa po raz pierwszy jest misjonarka®.

Przez udaremniony zamiar Teresa zanurza si¢ w sobie, odkrywa wewnetrz-
no$¢ i zaczyna wies¢ po dzieciecemu rodzaj zycia zakonnego, do ktérego przy-
ciagga inne dziewczynki (por. Z 1, 6). Juz od wczesnego dziecinistwa Teresa jawi
si¢ jako ktos, kto nie moze przezywaé¢ samotnie swoich doswiadczen. Okazuje
sie dynamiczna i zaraza swojg prawda. Czuje, ze jej sprawy cieszg si¢ powszech-
na waznoscia.

Kiedy juz mingtly jej uniesienia transcendencji, odkrywa nieco fascynacje
tym, co upadle. I teraz juz nie chce pozostawié tego jak weze$niej, ale wydaje
sie, ze podoba sie jej tak tkwi¢. To owa stynna pokusa i upadek, przed ktérymi
ostrzega Biblia w trzecim rozdziale Ksiegi Rodzaju (por. Z 2).

Tak zyje przez pewien czas skoncentrowana na sobie. Takze tutaj nie kroczy
samotnie, prowadzg ja inni (por. Z 2, 2—4). Stale ksztaltujac jej dusze’®. Po gle-
bokich refleksjach, réwniez w towarzystwie (por. Z 3, 4-6), decyduje sie, mi-
mo Zze nie czuje tego od wewnatrz, zostaé zakonnicg (por. Z 3, 6), poniewaz

»Czytajac o mekach, jakie wycierpieli dla Boga, my$latam, jak tanim kosztem kupili sobie
szczg$cie dostania sie do nieba i cieszenia si¢ Bogiem. Pragnetam wtedy ponies¢ podobna
$mier¢, ale nie dlatego, ze czutam do Boga wielkg mito$¢, pragnetam tylko takg krotka droga
zdoby¢ sobie te wielkie dobra, ktére Swieci posiadaja w niebie” (Z 1, 4).

Misja i apostolat sa dwoma aspektami terezjanskimi dobrze zbadanymi. Podaj¢ ponizej
literature, ktéra jest najblizsza mojej perspektywie: F.R. WILHELEM, Dios en la accidn.
La mistica apostilica segiin Santa Teresa de Jesits, Madrid 2002; SEVERINO DE SANTA TERESA, Santa
Teresa de Jestis por las misiones, Vitoria 1959; V. Macca, La dimensione missionaria in Santa
Teresa di Gesit, w: Atti del Convengo nazionale di Spiritualita Missionaria Teresiana per religiosi
e religiose OCD (7-11 settembre 1981). Trento — Santuario Madonna delle Laste, Firenze 1981,
s. 26-39 (tekst powielony); T. AwvarEz, Vocacion misionera de Teresa, w: Estudios teresianos,
t. IIl: Doctrina espiritual, Burgos 1996, s. 189-209; M. HErRr A1z, Proyeccion pastoral de Santa
Teresa. Apuntes para una reflexion, w: La recepcion de los misticos: Teresa de Jesiis y Juan de la
Cruz, Avila 20-26 de septiembre de 1996, red. S. Ros Garcia Salvador, Salamanca 1997, s. 229—
—233; E.J. MARTINEZ, La mision: teologia y espiritualidad, ,Revistade Espiritualidad” 61(2002),
s. 403-436; D. FERNANDEZ DE MENDIOLA, Misiones, w: Diccionario de Santa Teresa de Jesis.
Doctrina e historia, red. T. Alvarez, Burgos 2002, s. 1050-1057; ].M. GARRIDO, La misién en
las cartas de Santa Teresa, ,Revista de Espiritualidad” 61(2002), s. 251-321.

»To bylo dla mnie najgorsze, ze dusza moja wéwczas poznata si¢ z tym, co sie stato przyczyna
wszystkiego jej nieszczescia” (Z 2, 2).
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chce unikngé niebezpieczenstwa potepienia. I takim zyciem zaraza innego swe-
go brata (por. Z 4, 1). Ponownie misjonarka.

Juz w Karmelu powierza si¢ w peini Chrystusowi. Rozumie swoja profesje
zakonng jako zaslubiny z Nim: ,Zaslubiny [...] z Tobg zawartam” (Z 4, 3).
A Piesn nad Piesniami staje si¢ upragnionym mitym ogrodem.

1.2. Apostolskos¢ i wielkie odkrycie Teresy: modlitwa

Zaczyna wibrowaé w jej duszy czar modlitwy (por. Z 4, 6). Jak zawsze, kie-
dy odkrywa co$ pigknego, otwiera swe drzwi dla innych. W tym przypadku byt
to jej wlasny ojciec (por. Z 7, 10~13), a wkrétce potem grupa znajomych, ktérzy
zostali przez nig porwani ku wewnetrznej tajemnicy Chrystusa (por. Z 7, 13).

Zanim postgpimy dalej, zatrzymajmy si¢, by zanalizowa¢ tajemnice modli-
twy Teresy, bo tutaj jest ukryty gtéwny korzen jej apostolatu. Teresa rozumie
modlitwe jako zyciowa komunie z Przyjacielem (por. Z 8, 5), ktéry wypehnia
dusze (por. 78,6,atakze Z4,8;9,4.6). W tym spotkaniu cztowiek odnajdu-
je samego siebie, cata jego istota nabiera nowych wymiaréw. Tutaj to, co chrze-
$cijaniskie, i to, co ludzkie, zostaje przeksztalcone®. Teresa pragnetaby i bytaby
rada, aby caly $wiat miat udziat w tak szczegdlnej i rozkosznej przyjazni’. Od te-
go momentu modlitwa jest juz w zasadzie apostolska. Zaprasza¢ do czerpania
z niej, nalezy do jej istoty. Kazdy cztowiek jej potrzebuje.

Teresa méwi, ze kiedy dusza osigga poziom modlitwy zjednoczenia®, za-
czyna przynosi¢ pozytek innym. Jej pewien piekny tekst u§wiadamia nam ten
dynamizm:

»leraz juz jasno rozumiejac, ze owoce te w jej ogrodzie zrodzone’ nie sg
z niej, moze zaczaé 1 innym z nich udziela¢ bez ubytku dla siebie. Zaczyna ze-
wnetrznymi znakami objawiaé, iz chowa w sobie skarby niebieskie. Powstaje
w niej pragnienie, by i inni w nich mieli udzial, i btaga Boga, aby nie ona sa-
ma byta bogata. Zaczyna nie$¢ pozytek duchowy bliznim, prawie sama o tym
nie wiedzac 1 nic z siebie nie czynigc, lecz oni sami go odnosza, bo juz te kwia-
ty tak stodka wonno$¢ wydaja, iz nig pociggnigci pragng do nich sie zblizy¢.
Widzg dusze wzbogacona cnotami, a ponetny widok tych pigknych jej owo-
c6éw wzbudza w nich pragnienie wspélnego z nig pozywania” (Z 19, 3).

¢ Pokrzepiasz jego dusze i ciato, dajac im zdrowie” (Z 8, 6).

»Stworzycielu maéj, nie rozumiem, dlaczego caty §wiat nie stara si¢ o ztaczenie sie z Tobg tak
Scisly, poufna przyjaznia” (Z 8, 6).

Chodzi o czwarty, najwyzszy stopiei modlitwy opisany przez Swieta w Z 18-21. [Przyp. ttum.].
Sw. Teresa stosuje tu przenosnie, w ktérej ogrodem nazywa dusze cztowieka oddanego
modlitwie zjednoczenia. [Przyp. thum.].

)
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Teresa odkryla w swojej modlitwie wszystko, czego szukata. Wtasnie to do-
$wiadczenie zmusza jg do objawiania wszystkim swojej tajemnicy, aby w nig we-
szli. Mozna powiedzie¢, ze dopiero odtad pojawia si¢ naprawde szczere i pilne
wotanie. Pilne, bo ten, kto je urzeczywistnia, czuje si¢ przynaglony, nie moze
zamilkna¢. Postuchajmy krzyku Teresy:

,O jaki to z Ciebie dobry przyjaciel, Panie mdj, jakze go [tego, ktéry zniesé
nie moze, by$ Ty z nim mieszkat] obsypujesz darami swojej milosci, znosisz go
i czekasz, czy w koncu nie podzwignie si¢ do wysokosci Twojej, a tymczasem
tak cierpliwie znosisz niskos¢ jego! [ ...] Stworzycielu méj, nie rozumiem, dla-
czego caly $wiat nie stara si¢ o zlaczenie si¢ z Toba tak $cista, poufna przyjaz-
nig” (28, 6).

To wotanie skierowane jest do wszystkich, bez wyjatku.

1.3. Niespodzianka podrozy

Wilasnie w tym okresie intensywnej relacji z Panem Teresa jest zmuszona do
udania si¢ w podréz (pamietamy niemal niekoriczace si¢ przemieszczanie si¢
Izraela). W tym przypadku jest to podréz poslubna, bo Teresa wlasnie przezyla
swoje zaslubiny z Chrystusem na szczytach Karmelu (por. Z 4, 3)'°. Podmuch
wiatru na szczytach muréw, ktéry przypomni Jan od Krzyza. W tak szczesliwej
podrézy odkrywa modlitwe, o ktérej wlasnie méwilismy (por. Z 4, 7). Po owym
ewangelicznym zapale mozna zrozumied, jak bardzo wiele ma si¢ wydarzy¢ ze
stynnym ksiedzem z Becedas (por. Z 5, 3-6), ktérego spotyka w tej podrézy,
ktéra to podréz oprécz tego, ze poslubna, jest takze misyjna. Teresa jest pan-
ng mtodg na gérach, stowem zwiastujacym radosng nowineg, ktéra rozptomienia
Izajasza (por. Iz 40, 9). To bedzie ewangeliczna zdobycz o wielkim znaczeniu.
Teresa wygladata na jeszcze mlodsza, niz bylta w rzeczywistosci. ,, Tak jeszcze by-
tam mtoda” (Z 5, 4)", opisuje samg siebie i zaczyna rozwazaé, jak to pewien ka-
plan zagubiony posréd bezsensownych milostek, wraca dzigki spotkaniu z nig
do swoich pierwotnych ideatéw. Ten przypadek w jaki$ sposéb naznaczy zycie
Teresy. To pierwsza powazna ofiara, jakg ona, mtoda kaptanka, wznosi ku Chry-
stusowi i Jego Matce, ktéra to ofiare Oboje przyjmuja radosni. Ow kaptan chwy-
ta sie tej ujmujacej zakonnicy, ktéra méwita o Bogu pigkniej niz aniotowie. Tak
nam to relacjonuje Teresa:

Chodzi tu, jak juz byta o tym mowa wyzej, o profesje zakonna, nie za$ o zaslubiny mistyczne.
Te beda miaty miejsce znacznie pdzniej. [Przyp. thum.].

W tekscie oryginalnym $w. Teresy przytoczonym przez autora artykulu znajduje si¢ w tym
miejscu stowo ,,nifia”, czyli dziewezynka. [Przyp. ttum.].
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»W niczym tak nie smakowatam, jak w rozmowie o rzeczach Bozych.
Zapal moéj, zwlaszcza ze tak jeszcze bytam mtoda, zdumiewat go i zawsty-
dzat. Az wreszcie pod wielkim wptywem swojej dla mnie przychylnosci wy-
znat mi nieszczesny stan swojej duszy” (Z 5, 4).

I rodzi sie gleboka przyjazni. Teresa pozwala sie kochaé i takze kocha.
,Zaczetam mu okazywaé wieksza jeszcze przychylnosé” (Z 5, 6)'2. 1 dzieki tej
przyjazni mtoda zakonnica wyrywa go innej kobiecie, z ktérag taczyta go niewla-
Sciwa relacja. W ten sposéb ta mitos¢ przyémita tamta (por. Z 5, 6). Teresa za-
wsze zanurza w sobie tych, ktérzy przyblizaja si¢ do jej duszy. I konczy: ,Réwno
rok od dnia, ktérego po raz pierwszy go widziatam, zmarl” (Z 5, 6).

To tutaj poczeta sie Reforma Terezjariska. Pewnego dnia Swieta Matka od-
kryje, ze jej misja bedzie polegata na gtebokim zyciu radami ewangelicznymi na
rzecz kaptanéw i teologéw, ktérym przypadato w obowigzku broni¢ Kosciota
(por. D 1, 2). Mozemy uzna¢ tamtego kaplana za pierwsze dziecko z jej niedaw-
no zawartego matzenstwa z Chrystusem i za prekursora wielu, za ktérych pew-
nego dnia bedzie kierowala swg modlitwe. Nasuwaja si¢ tutaj, pasujac jak ulat,
stowa Izajasza:

»Rzu¢ okiem dokota i zobacz:

Wszyscy sie zebrali, przyszli do ciebie.

Na moje zycie! — wyrocznia Pana.

Tak, tymi wszystkimi przystroisz si¢ niby klejnotami
ijak oblubienica opaszesz si¢ nimi” (Iz 49, 18).

1.4. Strumienie taski Ukrzyzowanego

Wkrétce potem, z powodéw, ktére trudno ustali¢, Teresa znowu popada
cho¢ troche w niedoskonatosci (por. Z 7-8). To pociggnelo za soba bolesny pro-
ces ponownego nawrocenia, ktére miato za punkt wyjscia kontemplacje obrazu
Chrystusa, ,,catego okrytego ranami” (Z 9, 1), ktéry to obraz pozwolit jej poja¢
znaczenie M¢ki Paniskiej. W pewnym momencie poczuta, ,,co Chrystus Pan dla
nas wycierpial” (Z 9, 1). Teresa nie komentuje tutaj niczego, ale jest oczywiste,
ze odkryla, iz ta Krew jest przeznaczona dla ludzkosci. By¢ moze jej najbardziej
bezposrednim doznaniem bylo doswiadczenie Pawla: ,,Umilowal mnie i same-
go siebie wydat za mnie” (Ga 2, 20). Jednak natychmiast przyszto jej na mysl,

12 Polski przektad autorstwa bp. Henryka Kossowskiego, z ktérego to przektadu korzystamy

w niniejszym ttumaczeniu, méwiw tym miejscu o ,,przychylnosci”. Jednak wwersji oryginalnej
Ksiggi zycia mowa jest o ,milo$ci”: ,,comencé a mostrarle mas amor” (TERESA DE Jesus, Obras
completas. Texto revisado y anotado por Fr. Tomas de la Cruz, C.D., Burgos 19823, s. 36). Dobrze
oddaje to przektad poznanskiego Wydawnictwa Flos Carmeli: ,,zacz¢tam okazywaé mu wigcej
milosci” (TERESA OD JEzusa, Ksigga mojego zycia, Poznan 2008, s. 71). [Przyp. thum.].
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ze Pawel nie moégl dtuzej pozostawa¢, tylko kontemplujac te zrodta taski, ale ze
wkrotce poczut sie misjonarzem (por. Ga 1, 21-24). Réwniez Teresa pozwoli
nam ustysze¢ swéj apostolski krzyk, gdy pewnego dnia bedzie opiewaé te rany
jako balsam, ktory leczy rany $wiata, i jako zdroje, ktére gaszg pragnienie tani:

»O, zywe zr6dta ran mojego Boga! Jakze hojne i przeobfite czerpalby z was
na kazdy dzien pokrzepienie dla duszy swojej, jak bezpiecznie postepowatby
wsréd niebezpieczenstw tego nedznego zycia — kto by co dzier spragnionym
sercem usta swe do was przykladat i staral si¢ napawac wnetrze swoje tryska-
jacymi z was boskimi zdrojami!” (W 9, 2).

1.5. Przybycie Niewyslowionego

Od czasu jej owocnego nawrdcenia wyzwala sie w zyciu Teresy bogactwo do-
$wiadczen, tak ze bedzie zmuszona do konfrontowania si¢ z niektérymi znaw-
cami tajemnic ducha (por. Z 23-24). Poznanie catego §wiata postrzegai Teresy
wstrzgsneto duszami jej doradcéw. Zapoczatkowato u nich debate o mistyce.
Dato im do mys$lenia. Teresa bedzie musiata sie bronié, i w tym wysitku be-
dzie sie czu¢ misjonarkg nowej doktryny. Nie wiemy zbyt wiele o reakcji jej stu-
chaczy. Wiemy owszem, ze jej nie zrozumieli, ze w pewnym momencie zaczeli
podejrzewaé, iz zostala opetana (por. Z 23, 14), cho¢ nie ufali zbytnio sobie
samym. Z tego tez powodu polecili jej, aby skonfrontowata swoje doswiadcze-
nia z ktéryms z jezuitéw (por. Z 23, 14-18). Wiemy o ostatnim spowiedniku
z okresu, kiedy Teresa osiggneta ostateczne i petne nawrdcenie na stowa Jezusa:
»Nie chee juz, by§ obcowata z ludzmi, tylko z aniotami” (Z 24, 5). Teresa mowi,
ze 0. Pradanosa, jej dwczesnego spowiednika, dosiggta rozchodzaca sie fala owe-
go boskiego poruszenia. Nie komentuje, nie uszczegdtawia, ale pozwala zrozu-
mieé, ze pozostata jakby pokonana, ugodzona, w milczeniu, w §wigtym drzeniu
(por. Z 24, 7). Podobnie jak Apostotowie, gdy poczuli, ze zatrzeslty sie sciany
w miejscu, w ktérym byli'®. W ten sposob doswiadczenie Teresy rozciaga si¢ na
innych, na tych, ktdrzy sa najblizej; jest zarazliwe, misyjne, ewangeliczne w isto-
cie, zywe, §wietlane.

To bylo wydarzenie, generator nowej rzeczywisto$ci. Ogrom task przeleje
sie nad nig, kaskada manifestacji, duchowych uczué i wyobrazeni o tym, co bo-
skie, jak nigdy dotad nie czula tego w swojej duszy (por. Z 25-29, 37-40).
To Chrystus przychodzi do niej poprzez najwznioslejsze uczucia, nigdy niesty-
szane stowa i odblask swej wlasnej postaci. Sg to bardzo delikatne postrzegania
cztowieczenstwa Pana, ktére Teresa kontempluje w wielu aspektach Jego zycia,
ale zawsze s3 one przemienione w Wydarzeniu Paschalnym (por. Z 29, 4).

13 Do tej ich modlitwie zadrzato miejsce, na ktérym byli zebrani; a wszyscy zostali napelnieni

Duchem Swietym i glosili odwazne stowo Boze” (Dz 4, 31).
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Teresa powierzy swoim spowiednikom te nowa rzeczywisto$¢. I tutaj napo-
tka prawdziwg Kalwarig, na skutek niezrozumienia ze strony tych czy tamtych
0s6b oraz strachu przed Inkwizycja, zawsze czujng. Jednak Teresa dla rozjasnie-
nia swojej duszy nie moze nie méwi¢. Byla mocno utwierdzona w tym, ze byta
przedmiotem szczegblnego objawienia sie Boga, ktéry zamierzal w ten sposéb
otworzy¢ nowa droge ewangeliczng dla swego Kosciota. Czula sie jak Aposto-
towie, kiedy byli prowadzeni przed sady i do synagog, aby uzasadni¢ swa wiare.
Nie zdajac sobie z tego sprawy, oglaszata nowy sposéb doswiadczania Boga, ,,no-
wa Ewangelie”. Niektorzy odrzucali jej przestanie bardziej ze strachu niz z prze-
konania. Wszyscy wiemy, z jakim skutkiem. Ostatecznie owi powazni me¢zowie
przyznawali wreszcie, ze to, co méwila Teresa, nie bylo wymystem ani diabel-
ska iluzja, ale ze to Bog byl w niej obecny. Wyraz tego przes§wiadczenia mozemy
dostrzec w $wiadectwie §w. Piotra z Alkantary, ktére Teresa zamieszcza w swo-
jej autobiografii: , Ten $wiety maz o$wiecit [mnie] i wszystko mi wyttumaczyt.
Zapewnil mnie, ze nie mam czego si¢ ba¢, ale raczej powinnam dzigkowa¢ Bo-
gu, ze widzenia moje tak niezawodnie sg sprawa ducha Bozego, iz po artyku-
fach wiary nie ma prawdy pewniejszej, w ktérag bym mocniej wierzy¢ mogta”
(Z 30, 5). Teologia sktonila sie przed mistyka. W ten sposéb doswiadczenie Te-
resy, juz u samego zarania, ma wpisany dynamizm komunikacji, w celu bycia
wyjasnionym i dzielonym z innymi. Swiety Jan od Krzyza bedzie pézniej na-
uczal, ze doswiadczenie nic nie znaczy, dopéki nie zostanie przedstawione tym,
ktérzy maja je osadzié; az do tego czasu dusza nie czuje si¢ wystarczajaco pew-
na (por. DGK I, 22, 9). By¢ moze te nauki Mistyka maja co§ wspélnego z tym,
co dzieje sie z Teresg. Ona, objasniajac swa dusze, glosi Ewangelie. Teresa jest
w istocie zaréwno misyjna, jak 1 mistyczna.

Z tego punktu widzenia dzieto terezjanskie jest z natury apostolskie. Nie tyl-
ko zdobylo Terese, ale objeto takze wiele 0sob, posrdd ktérych niemato wykwa-
lifikowanych, w znaczeniu, ze ze wzgledu na swg wyjatkowos¢ teologiczng badz
apostolska, petnili szczeg6lne postannictwo w Kosciele. Dzielo terezjanskie stop-
niowo ich przeksztalcito i dzigki temu ich stowa znajdowaty wielu stuchaczy. Co
wiecej, wszelkie starania Teresy o to, aby jej autobiografia otrzymata aprobate
Kosciota, szty w tym kierunku, poniewaz byta przekonana, ze jej historia nie jest
odosobniona ani nawet jedynie charyzmatyczna, lecz cieszy si¢ pewng uniwer-
salnoscig, poniewaz, jak to wykazalismy gdzie indziej, jest osadzona w stowie Bo-
zym, w Biblii. Duchowo$¢ terezjaniska jest istotnie gteboko zwigzana z Pismem
Swietym, czerpie z jego wnetrza i nierzadko przyjmuje jego formy strukturalne'.

1 Por. S. Castro SiNcHEz, Configuracion biblica del relato teresiano, w: La gloria del Verbo.

Homenaje al profesor Domingo Muiioz Ledn, red. 1. Carbajosa, A. Giménez Gonzalez, Madrid
2008 [,,Estudios Biblicos” 66(2008)], s. 217-244; tenze, El entramado biblico {lel proceso
teresiano, w: La Biblia, libro de contemplacion, red. R. Cuartas Londofio, Burgos — Avila 2010,
s. 439-481.
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Najciekawszym przyktadem tego, o czym méwimy, byty losy Ksiggi zycia,
ktérg zatrzymuje Inkwizycja i nie tylko jej nie potepia, ale sam Wielki Inkwizy-
tor Gaspar de Quiroga, arcybiskup Toledo, zwleka ze zwréceniem jej, gdyz czyta
ja dla wlasnego pozytku duchowego!®. Tak oto doswiadczenie Teresy dociera do
najwyzszych instancji Kosciota.

1.6. Blask Kosciola

Wachlarz uniwersalnej wizji Mistyczki z Awili otwiera si¢ szeroko, gdy po
doswiadczeniach chrystologicznych pojawiaja sie u niej do$wiadczenia eklezjal-
ne. Rzeczywidcie, w ostatnich rozdziatach Ksiggi zycia przejda przez dusze Te-
resy niezliczone o$wiecenia co do tajemnicy Ko$ciota. Tutaj Teresa dociera do
ludzkosci w wymiarze powszechnym, jako ze Koscidt, u schylku czaséw, nie od-
nosi si¢ juz tylko do swego wlasnego srodowiska, ale obejmuje dusze¢ uniwersal-
na'®. Pézniej, gdy dowie sie o roztamie protestanckim (por. D 1, 2), zda sobie
sprawe, jak dalece wspdlnota Jezusa jest wpisana w jej istote. I jej gorliwo$¢ apo-
stolska potyka si¢ o nieoczekiwane ograniczenia, kiedy to pewien misjonarz'’,
pochodzacy z Ameryki (por. F 1, 7), opowiada jej sytuacje, w jakiej znajduje si¢
tylu ludzi, ktérzy nie moga cieszy¢ si¢ ewangelizacja 1 sakramentami. Powiedz-
my, ze na koncu Ksi¢ggi zycia dowartos$ciowuje si¢ juz uniwersalng wizje Kosciota
w tym, co odnosi si¢ do najglebszych jego tresci.

Rozdarcie Kosciota dociera do niej, kiedy sposobi si¢ do pisania Drogi dosko-
natosci. Stad tez wspélnota, ktéra ma si¢ narodzi¢ z jej wnetrza, otrzyma z tego
dos$wiadczenia nowy kierunek. Wszystko bedzie ukierunkowane na ogranicze-
nie tego zta. Stara si¢ zrobi¢ wszystko, co moze, ,,choé¢ to maluczko, co uczyni¢
zdotam” (D 1, 2), 1 przykaze wspdlnocie intensywne zycie naukami Jezusa, ra-
dami ewangelicznymi (por. D 1, 2). Ewangelia.

Tak oto fundacja terezjaniska powstaje jako poglebienie tajemnicy Koscio-
ta. To bedzie wspélnota ewangeliczna. Luter nazywa Pismo Swiete zrédtem
wiedzy. Teresa odpowiada powrotem do tegoz Pisma Swietego, do Ewange-
lii, jako do$wiadczenia zyciowego. Wymaga ono nie tylko sformutowania do-
gmatu na podstawie danych biblijnych, ale takze zwrécenia si¢ do ich form!s.
Karmel $wigtego Jozefa chce powtdrzy¢ historie Jezusa we wspdlnocie: dwuna-
stu!® Apostoléw z Jezusem. Ale nie ograniczy si¢ tylko do tego. Zaraz, w miare

Swieta pisze: ,,Z caly pewnoscia wiadomo, Ze réwniez w jego mocy jest tamta perta, ktérg

bardzo chwali, i dlatego dopoki si¢ nig nie znudzi, nie odda jej” (TJL 219, 8; por. TJL 185).

16 Zmarli, ktérzy zyja (por. 7 38, 24-32). Niebo (por. 728, 3;37,2; 38, 1-3; 39, 22). Czysciec
(por. Z 31, 10; 38, 26-30). Piekto (por. Z 32,1-9; 40, 10).

17" Alonso Maldonado.

Zob. co zostanie powiedziane w punkcie 2 dotyczacym Drogi doskonatosci.

»Panraczyl to sprawi¢, by do tych dwunastu do tego domu powotanych kazda z was nalezata!”

(D8, 2).
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pojawiania si¢ nowych fundacji, Teresa bedzie je widziata jako male nowe Ko-
$cioty. Nawet si¢ nie spostrzegta, ze data inteligentng odpowiedz Lutrowi,
ktéry, gdyby zobaczyt na wlasne oczy te wspélnoty, zanieméwilby, poniewaz
prawdopodobnie bylo w nich to, co najgtebiej widzial w swoich snach: blask sa-
mej taski?’. Juz z przybyciem franciszkanskiego misjonarza serce Teresy odkry-
o pogan — Indian, ale p6Zniej zobaczy na wlasne oczy, jak jej synowie, karmelici
bosi, udaja si¢ do Kongo, za jej zgoda, wedtug swiadectwa o. Hieronima Graci-
ana, 6wczesnego prowincjata?!. A ona sama, kiedy mieli opusci¢ Lizbone, wy-
stata im pozdrowienie (por. TJL 436). Jej doswiadczenie jest doswiadczeniem
Ewangelii, ktéra winna by¢ gtoszona. Co ciekawe, na poczatku reformy kar-
melitéw w Duruelo, kiedy po raz pierwszy ich odwiedza, powie, ze ta funda-
cja przynosi jej wielka rados¢, poniewaz beda oni glosi¢ stowo Boze okolicznym
ludziom?? (to wyrazenie przypomina podobne z Ewangelii wedtug §w. Marka,
6, 6). Swe pragnienia misyjne, ktérych nie moze zrealizowaé, bedac kobieta,
rado$nie kontempluje w nich. Nowym braterstwem jest Ewangelia, nowa wia-
domos¢, obecno$é Jezusa. Pézniej odniesiemy si¢ jeszcze do tego aspektu apo-
stolskiego wspolnoty terezjanskiej.

2. ArosTOLSKOSC JE] DZIEEA (DROGA DOSKONAEOSCI)

ZaznaczyliSmy juz, ze Teresa ma wiedze na temat podziatu Kosciola, kie-
dy postanawia utozy¢ na nowo zycie karmelitanskie (por. D 1, 2). Na poczat-
ku, zanim dotra do niej te informacje, nie myslata by¢ tak skrajnie radykalna
w kwestii ub6stwa, ale kiedy dowiedziata si¢, co znaczy dla jednosci Kosciota
bunt protestancki, sktonita si¢ ku catkowitemu ubdstwu. Wszystko w jej Karme-
lach bedzie miato wymiar apostolski. Pisze:

»Ten jest cel, do ktérego zmierza¢ maja wasze modlitwy, pragnienia
i umartwienia; gdybyscie zatem w innym zamiarze je spetniaty, wiedzcie, ze
réwnaloby si¢ to niedopelnieniu tego celu, dla ktérego was tu zgromadzit
Boski Oblubieniec” (D 3, 10);

aw Kodeksie z Eskurialu dodaje:

»Niechaj Pan wedle boskiej wielmoznosci i taskawosci Majestatu swego
nie dopuszcza, byscie kiedy o tym zapomnieé miaty” (D 3, 10, przyp. 8).

20 W Podnietach mitosci Bozej Teresa bedzie rozwazaé, jako wyraz najgoretszej mitosci, wykup

niewolnikéw, przywotujac przypadek $§w. Paulina z Noli i Jana z Cordovilli; ten ostatni
rozmawial z nig, a zanim zdotal wypetni¢ swe pragnienie, zmart (3, 4. 8).

~Wszystko za rada 1z pomocag samej Matki” (Sermon teresiano, BMC 16, s. 491). [Ttum. G.E.].
,»Chodzili po wioskach okolicznych, ogtaszajac stowo Boze ludnosci miejscowej” (F 14, 8).

21
22
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2.1. Wzrost Kosciota

Kazda tego typu wiadomo$é mrozila ja do tego stopnia, ze powodowata w niej
poglebianie sie powotania. W kazdym razie powotanie Teresy byto misyjne:
»[...] siostry pobudzatam, aby czynily podobnie, i zarliwe w sobie utrzymywaty
pragnienie zbawienia dusz i wzrostu Kosciota swigtego” (F 1, 6). Przypomnieli-
$my juz, ze kiedy przebywata jakis czas w klasztorze $w. Jézefa w Awili, przybyt
pewien franciszkanin z Nowego Swiata, ktéry opowiedziat jej, ze tam brakuje
misjonarzy dla ewangelizowania tak wielu ludzi. Fakt ten obudzit w niej poczu-
cie, ktére by¢ moze byto Zzywe w jej sercu, ale nie wyptyneto na zewnatrz: potrze-
ba dotarcia Ewangelii do ,,niewiernych”. Tak méwi o tym Teresa:

»Poczat mi opowiadaé o tych milionach dusz, ktére tam gina, bo nie ma,
kto by je uczyt prawdziwej wiary. Miat do nas przemowe, pobudzajac nas do
pokuty [...]. Pozostalam tak przejeta zalem nad zguba tylu dusz, ze prawie
odchodzitam od siebie; udatam si¢ do pustelni i tam zalewajac sie tzami, wo-
tatam do Pana, btagajac Go, by mi dat sposéb i moznosé pozyskania jakiej du-
szy dla stuzby Jego [ ...].

Wiréd takiego serdecznego mego strapienia, jednego wieczoru, gdy bytam
na modlitwie, ukazat mi sie Pan w takiej, w jakiej zwykle Go widuje postaci,
iz wielka do mnie méwiac mitoécig i pocieszajac mnie, rzekt: Corko, poczekaj
nieco, a ujrzysz rzeczy wielkie.

Stowa te tak gleboko utkwity mi w sercu, ze ani na chwilg o nich zapo-
mnie¢ nie mogtam” (F 1, 7-8).

Owymi wielkimi rzeczami bedzie rozszerzenie si¢ reformy mniszek i ten sam
duch zostanie udzielony gatezi meskiej Zakonu, nowym karmelitom.

W apostolskich postulatach Teresy jest juz teraz wyraznie obecna powszech-
nos¢. Ta powszechno$¢ istniala, ale stata si¢ bardziej widoczna wobec faktu,
ktéry moze wezesniej nie dotknal jej duszy, ale nie z braku wrazliwosci, lecz in-
formacji i zrozumienia rzeczywisto$ci. Stopniowo wyjasnia si¢ to, co od poczat-
ku powstania nowego stylu karmelitanskiego byto niczym jego 0§. Wspdlnoty
Teresy beda miaty silny charakter apostolski.

2.2. Nowy styl karmelitanski

Z tej apostolskosci wyloni sie refundacja zakonnikéw. Kiedy zaraz po ich po-
wstaniu w Duruelo Swieta ma §wiadomosé, ze beda glosi¢ stowo Boze w okolicy,
jest zachwycona i powie nawet, ze bylo wigkszg taskg Boza zatozenie zakonni-
kéw niz mniszek (por. F 14, 12). Wiemy, ze Swietej niezupelnie podobat sie po-
myst fundacji w tym miejscu, poniewaz bylo bardzo ustronne (por. F 13, 2-4),
ani tez ze wzgledu na nadmierng pokute, ktéra moglaby zagraza¢ zdrowiu braci
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(por. F 14, 12), a réwniez dlatego, ze mogto zniecheci¢ mezéw uczonych (por.
TJL 161). Te zastrzezenia Swietej takze wpisuja sie w jej pragnienie, aby jej re-
forma przemieniala spoteczenistwo, §wiat. Dlatego Teresa nie pojmuje swojej
wspdlnoty jako stuzby w sposéb abstrakeyjny, jako ofiary sktadanej w ogdlnosci
Panu dla dobra Kosciola, ale wpisuje swoja reforme w konkretny apostolat. Tak
oto pisze do swojego brata Wawrzynca, ktéry przebywat w Ameryce: ,,[ ...] tamci
twoi Indianie niemato mnie kosztuja” (TJL 24, 13). Potrzebuje czué¢ namacalnie
przestrzenie, w ktérych przyjdzie ofiarowaé zycie. Ale jest co§ wigcej. Nie rozu-
miata osobistego uswiecenia jako czego$ odrebnego; jest w relacji z Jezusem, do
ktorego nalezy Kosciét. Szybko zdata sobie sprawe, ze interesy Pana byly jej in-
teresami. Dlatego nie bedzie pojmowac niczego bez orientacji apostolskiej. Stad
tez chcee, aby jej zakonnicy byli ludZzmi wyksztatconymi.

2.3. Droga doskonatosci, Ewangelia

Ta rzeczywisto$¢ apostolska bedzie jasno nakreslona w Drodze doskonatosci
w sposéb bezposredni, ale réwniez i poSredni. Rzeczywiscie, w wewnetrznej cze-
§ci tego dziela mozna zauwazy¢ jednoznacznie struktury ewangeliczne i glebo-
kie wspdtbrzmienie z Ewangelia, Zrédlem chrzescijafistwa. Chodzi o Ewangelie,
ktérg Teresa chee szerzy¢ wiréd swoich uczniéw i w oparciu o to do§wiadczenie
umocnic¢ kaznodziejow i teologdw.

2.3.1. Sladami Mateusza

Rzeczywiscie, ledwie otworzy sie Droge doskonatosci, widzi sie grupe oséb, do
ktérych jest skierowana (por. D Prologi 1, 3); jest ona odpowiednikiem ewan-
gelicznych uczniéw. Teresa natychmiast przeznacza, w sposob niespodziewany,
jeden rozdzial ub6stwu (por. D 2), co odpowiada Blogostawienstwom Mateusza
(por. Mt 5, 1-12). Wiadomo, ze egzegeci sa zdania, iz wszystkie blogostawien-
stwa ewangeliczne mozna zredukowaé do pierwszego, do ubdstwa w duchu.
Ten rozdzial Drogi doskonatosci jest celowo umieszczony pomiedzy Prologiem
i rozdziatem pierwszym a rozdzialem trzecim, w ktérych to tekstach Swieta
przedstawia wspdlnote, do ktérej si¢ zwraca, i cel, jaki stawia: modlitwe jako
narzedzie apostolskie. Teresa pragnie w ten spos6b pokazaé, ze Blogostawien-
stwa (ubdéstwo) winny stanowi¢ osnowe grupy terezjanskiej. Blogostawienstwa
(por. D 2) i Modlitwa Panska (por. D 27-42) beda stanowi¢ rdzen ksigzki, jak
w Ewangelii wedlug $w. Mateusza. Na tych fundamentach Teresa przygotowu-
je swoich uczniéw do modlitwy ukierunkowanej apostolsko. Na tych samych
fundamentach Mateusz zwraca si¢ do swoich czytelnikow, aby tworzy¢ z nich
wspdlnote misyjna

Natychmiast nastepuje kilka rozdzialéw (4-15) poswieconych temu, co
Teresa uwaza za podstawowe — mitosci, wyrzeczeniu i pokorze — dla projektu,
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ktéry nakreslita: nauczy¢ si¢ modli¢. Nie zapominajmy, ze modlitwa w Drodze
doskonatosci jest zawsze apostolska. Te rozdziaty sg tego samego rodzaju, jak
w Kazaniu na Gérze w Ewangelii wedtug $w. Mateusza (5-7), gdzie Ewange-
lista podaje w jaki$ konkretny sposéb podstawy, na ktérych ma by¢ wzniesiona
cata konstrukeja ewangeliczna, ktérej projekt ukierunkowany jest na uczynienie
z wszystkich ludéw uczniéw Chrystusa.

Potem Teresa po$wieca kilka rozdziatéw temu, co mozemy nazwaé pedago-
gig teologiczng i ogblng pedagogia modlitwy (por. D 16-26), ktére odpowiadaja
niektérym fragmentom Kazania na Goérze i innym fragmentom, gdzie Mateusz
zbiera pouczenia Jezusa o modlitwie (6, 5-15; 7, 7-11; 18, 19-20).

2.3.2. W stylu Jana

W tej czesci (por. D 19, 21) Teresa bedzie méwita o zrédle, do ktérego Pan
nas zaprasza, by z niego pi¢, i nawiazuje tutaj do Ewangelii wedtug $w. Jana,
do fragmentu o Samarytance (por. ] 4, 1-42), a w nim do Swieta Namiotéw
(por.] 7,37-39):,]Jesli ktos jest spragniony [ ... ], niech przyjdzie do mnie i pije!
[...] Rzeki wody zywej popltyna z jego wnetrza” (J 7, 37-38). ,Niech bedzie
btogostawiony Ten, ktéry zaprasza nas, aby$my pili z Jego Ewangelii!” (DE 31,
5)?*. Oba fragmenty Janowe maja gteboki charakter misyjny. Na to samo zwra-
ca nam uwage, odwolujac si¢ do nich, kiedy méwi, ze Pan zaprasza wszystkich
do picia... Zrédlo, chociaz jest nim sam Jezus, Teresa streszcza w darze Pana:
w Modlitwie Paniskiej. Zanim jednak zaglebi nas w Modlitwe Panska, chce, aby-
$my dobrze osadzili sie w obecnosci Jezusa, ktory jest Mistrzem i towarzyszem
w drodze (por. D 26). Rozdzial 26 ukazuje te obecnos$¢ chrystologiczna, do kto-
rej nawigzuje si¢ ponadto w calym dziele. Jak wiadomo, jedna z podstawowych
idei Mateusza jest obecno$¢ Chrystusa we wspdlnocie; praktycznie Ewangelia
otwiera sie (por. Mt 1, 23) i zamyka (por. Mt 28, 20) tym wyznaniem.

Teresy lektura Modlitwy Panskiej ma smak Janowy. Tak samo jak Jan (por.
J 17), Teresa opracowuje prawdziwie hymny na cze$¢ Ojca (por. D 27). To od-
niesienie do czwartej Ewangelii wida¢, kiedy méwi o chlebie powszednim, ktéry
odnosi gléwnie do Eucharystii (por. D 33-35). Mozna powiedzied, ze odczy-
tuje Modlitwe Panska w kluczu Ostatniej Wieczerzy z opisu $w. Jana. Doktad-
nie rzecz ujmujac, Jan méwi tam w sposéb zawoalowany o Modlitwie Panskiej
w modlitwie kaplanskiej (por. J 17), ktérg niektérzy uwazajg za Modlitwe Pan-
ska czwartej Ewangelii. W tych fragmentach Ewangelista odnosi si¢ do tych,
ktorzy uwierza w Jezusa dzieki stowu uczniéw. Teresa z kolei ma na celu wcig-
gna¢ swoich uczniéw w te misje.

23 Ttum. G.F.
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2.3.3. Ewangelia z wieloma rezonansami

Doswiadczenie Modlitwy Panskiej pozostaje w funkcji Kosciota, misji. Stop-
niowo takze Droga doskonatosci otwiera si¢ na misje powszechna, nie tylko ta
zwigzang z rozlamem protestanckim. Ewangelia wedlug $w. Mateusza konczy
si¢ opisem Chrystusa na gorze (por. Mt 28, 18-20), otwierajacego swoja wspol-
note na nieograniczone horyzonty. A Teresa?

Poza tym, zwigzki z Mateuszem zachodzg, jako ze Ewangelia wedtug $w. Ma-
teusza jest Ewangelia wspdélnoty 1 Ewangelia, ktéra przedstawia Jezusa w roli
mistrza; motywy powtarzajace si¢ w Drodze doskonatosci. Réwniez na poczatku
Teresa nawigzuje do Betlejem (por. D 2, 9), do powszechnej misji karmelitéw
(por. D 3, 2) i do korica czaséw (por. D 2, 9-10); jak Mateusz, do narodzenia
w Betlejem (por. Mt 2, 1 nn.), magéw (por. Mt 2, 1 nn.), mowy eschatologicz-
nej (por. Mt 24, 1 nn.). Wzmianka o Betlejem mogtaby by¢ raczej Lukaszowa.
Chociaz Droga doskonatosci jest wierna strukturze Ewangelii wedlug §w. Mate-
usza, jej styl jest bardziej zblizony do Eukasza. Tak jak Jezusa Jego uczniowie
(por. Ek 11, 1), tak i Terese jej mniszki prosza, aby nauczyta je modli¢ sie (por.
D Prolog, 1).

Podobienstwa do Ewangelii wedtug $w. Jana, oprécz tego, o czym wspomnie-
lismy wyzej, znajduja si¢ w dialogach Teresy z Ojcem, w ktérych prosi Go za
Jezusa, tak jak Jezus czyni to za swoich uczniéw, wszystko to za$ w dyskretnej
obecnosci Ducha Swietego w catym tym duchowym dziele (por. D 27, 7).

W swietle tych perspektyw wydaje si¢, ze powinniSmy uznaé, iz stoimy wo-
bec Ewangelii. Jednak Ewangelia jest zasadniczo Dobrg Nowing dla wszystkich.
Jej stuchacz jest zapraszany do jej gloszenia. Teresa, jako osoba pochodzenia zy-
dowskiego, jako dziedziczka prorokéw Izraela, a pozniej jako gteboko zjedno-
czona z Jezusem, zawsze czula si¢ postanicem tego stowa, ktére ze swej natury
jest uniwersalne, zdajac sobie sprawe, ze jego rozpowszechnianie odbywa si¢ na
wiele sposobdéw, ale w kazdym razie zawsze wymaga si¢ doswiadczenia go. To
wiasnie stad pragnie dotrze¢ do granic Ko$ciota. Buduje ewangeliczne brater-
stwo, jak Mateusz i Jan, z widokiem za wspdlnote misyjna.

3. APOSTOLSKOSC W JEJ DOSWIADCZENIU-MYSLI
(TWIERDZA WEWNETRZNA)

Obecnie spojrzymy na doktryne terezjanska samg w sobie, aby sprawdzi¢,
czy wylania si¢ z niej apostolskos¢. Wezmiemy jako punkt odniesienia Twier-
dz¢ wewngtrzng, w ktorej Teresa precyzuje swoja mysl o wlasnym doswiadczeniu.
Bedziemy mie¢ réwniez na uwadze te rozdzialy Ksiggi zycia (11-21), w ktérych
zawiesita relacje o sobie, aby wytozy¢ doktrynalnie swoj proces modlitewny —
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stopnie modlitwy, ktéry takze referuje w Twierdzy wewngtrznej, jednak w Ksigdze
Zycia cieszy si¢ on szczegdlnym gatunkiem literackim.

W Twierdzy Teresa najpierw przypomina owo tak wielkie pragnienie, jakie
mialy te dusze, aby umrzed, by zobaczy¢ Boga. Ale potem stwierdza, dobrngw-
szy do konca procesu, ze to pragnienie przeksztalca si¢ w pragnienie wielolet-
niego zycia, aby przyczyniac si¢ do zbawienia ludzi (por. T VII 3, 6). Siédme
mieszkanie jest etapem, kiedy apostolat §wieci mocniej. Co wigcej, Teresa jakos
odkrywa zycie kontemplacyjne w najglebszym wymiarze perspektywy ewange-
licznej. Osoba musi spetni¢ w swoim zyciu to, co zawiera w sobie Marta i Maria
(por. T VII 4; £k 10, 38-42). Jesli taki jest koniec Twierdzy wewngtrznej, to my-
§limy logicznie, uwazajac, ze caly proces bedzie prowadzony po tej linii.

3.1. Ja, osadzone w Chrystusie

Bez dobrowolnego przyjecia przez cztowieka, Chrystus pozostaje w jego cen-
trum jako rzeczywisto$¢, na ktorej cztowiek si¢ opiera, bedac stworzeniem, jed-
nak bez rozprzestrzeniania sie Jego Bytu Wcielonego-Zmartwychwstalego na
wszystkie obszary ludzkie. To przyjecie niekiedy moze by¢ ukryte, jak ma to
miejsce w przypadku wyznawcy innej religii. Ta mozliwos¢ nie jest bowiem za-
rezerwowana tylko dla chrzescijan, ale rozcigga si¢ na wszystkich, ktérzy kieru-
ja si¢ nakazami sumienia. Méwimy o tym, poniewaz dla Teresy rzeczywisto§é
Twierdzy wewngtrznej opiera si¢ na fakcie, ze dusza jest osadzona w Chrystu-
sie. W Ksigdze zycia (40, 5), w tetnigcym zyciem tekscie, Teresa opowiada nam
o swym szczegdlnym doswiadczeniu, w ktérym pojeta, jak zmartwychwstaty
Chrystus osadza si¢ w ludzkim ja. I ta Jego obecnos¢ nie znika na skutek grze-
chu, cho¢ pozostaje niczym okryta zastong ciemnosci. Dlatego tez Swieta mowi
o akcie stworzenia. Cztowiek jest stworzony w Chrystusie. Jednak, jak wiemy,
stworzenie nie ma sensu bez ukierunkowania na wecielenie i zmartwychwstanie.
I mimo ze cala ta rzeczywistos¢ jest obiektywna, nie moze si¢ rozwinaé, jak tyl-
ko w dobrowolnym przyjeciu przez cztowieka, ktére umozliwia taska. Dlatego
cztowiek jest przeznaczony, by rozwija¢ si¢ w otwartosci na Ewangeli¢. Stad tez
gloszenie jej jest potrzeba powszechnej pilnosci.

Bedziemy mie¢ okazje, by zobaczy¢, jak w Twierdzy wewngtrznej rozwija si¢
rodzaj historii zbawienia o charakterze chrystologicznym. Teraz zauwazmy, ze
koniec tego procesu zbiega si¢ z zakonczeniem Ewangelii i poczatkiem aposto-
latu, czyli gtoszenia do$wiadczenia poprzez powotanie do powszechnego komu-
nikowania. Bez tego gloszenia cztowiek nie osigga pelnego rozwoju. W ten to
sposéb zbiega si¢ antropologia z chrystologia, innymi stowy, cztowiek, poniewaz
widzi siebie osadzonego w Chrystusie, kieruje si¢ ku wymiarowi antropologicz-
nemu chrystycznemu.
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3.2. Antropologia i przeksztalcenie

Dos$wiadczenie, ktdre rozwija si¢ w Twierdzy wewngtrznej, staje si¢ coraz
bardziej osobiste, na skutek niemal nieuchronnego procesu zachodzacego we
wszystkich obszarach cztowieka. Tak wigc poczatek mistyki, ktéry lokuje sie
w tak zwanej modlitwie skupienia (por. T IV 3, 1 nn.), odtwarza rozum. Do-
poki nie ma on tego rodzaju percepcji, pozostaje rozdrobniony. Az tutaj docie-
ra zmartwychwstanie Chrystusa (por. T IV 3, 2), wiec to o§wiecenie od niego
pochodzi. Rozum zaczyna siegaé tego, co uniwersalne, poniewaz zmartwych-
wstanie Pana podtrzymuje wszech$wiat. Podczas gdy nie wystepuje ten kontakt,
nasz rozum powotany dla nieskoniczonosci, pozostaje we fragmentach. W mi-
styce, w ktéra wprowadza nas modlitwa skupienia, nast¢puje wyniesienie tego,
co ludzkie, na wyzszy poziom w §lad za wlasna realizacja (por. T IV 3, 4). Stad
rodzi si¢ nowe postrzeganie rzeczywistosci (por. TIV 3, 9).

Stopien modlitwy odpocznienia (por. T IV 2, 4 nn.), drugi w skali tere-
zjanskiej, wplywa na wole, ktéra nieuporzadkowana, powoduje wiele rozdar¢.
Z tego rodzaju do$wiadczenia wyplywa pierwsze uporzadkowanie uczué. Czto-
wiek odkrywa, ze serce, cho¢ jest jak wzburzone morze, moze si¢ uspokoic¢ (por.
TIV 2, 5). Takze przedmiot uczué¢ uniwersalizuje si¢, gdyz skupiajac si¢ na Bo-
gu, obejmuje w konsekwencji cztowieka uniwersalnego. Teresa méwi tu o spe-
cjalnym smaku w woli (por. T IV 2, 4). Wyptywa on z najglebszej czesci ja,
przemierzajac nastgpnie wszystkie wymiary osoby, docierajac az do samego cia-
fa. Jest to, jak juz powiedzieliSmy, pierwsza powazna przemiana afektywnosci.
Terapia antropologiczna, niezbedna dla kazdego cztowieka. Jednak dla nasze-
go celu istotne jest to, ze, jak juz wspomnieli$my, otwiera wole (por. TIV 2, 6),
podobnie jak w przypadku rozumu widzieli$my jego otwarcie na nieskonczo-
no$¢. Afektywnosé staje si¢ wolna, juz nie jest przywigzaniem, ale darem. Na
tym stopniu modlitwy, wola rozrywa waski krag, ktérym byla ograniczona ze
wzgledu na uczucia, ktérym podlegata, i otwiera si¢ na bezkresne przestrzenie,
na cztowieka uniwersalnego, ktéry ma wpisany w swoja glebi¢ obraz Boga.

To doswiadczenie ma szczegdlny moment intensywnosci (por. T IV 3, 11;
7 16-17). Teresa uwazata przez jakis czas, ze bylo to zwigzane ze znalezieniem
si¢ na nowym poziomie percepcji*, jednak nie, gdyz jest to ciggle to samo, od-
pocznienie. Nazwata go ,,snem duchowym”. Wola czuje si¢ tu rozpalona. Zde-
cydowanie ztamata swéj egoizm; wzniosta si¢ do bezkresnych przestrzeni.

Dotychczas Teresa uporzgdkowata mysli 1 uczucia. Brakuje uczynienia tego
samego z nadziejami i pragnieniami. Osiaga si¢ to na nastepnym stopniu modli-

24 Tak twierdziw Ksigdze zycia, gdzie okresla to doswiadczenie jako ,trzecig wode” (por. Z 16-17).

W Twierdzy wewngtrznejuwaza, ze jest ono trochg wyzsze niz odpocznienie, ale nie jako inny
stopien.
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twy, dzieki, jak to nazywa, modlitwie zjednoczenia (por. T V). Dochodzi tutaj
do ,,absorbcji” Boga przez wszystkie wladze duchowe cztowieka. Sama wyobraz-
nia jest w to wprzegnigta. Dusza indywidualna stata si¢ uniwersalna (por. TV 1,
9.13). Jestedmy w tym, co Teresa nazywa modlitwa zjednoczenia. Wszystkie
wladze, zjednoczone w Bogu, rozciagaja swoj wpltyw tam, gdzie dociera wptyw
Boga. Teraz to osoba odnajduje wtasne ja. Czuje moc Boga, ktéry ja unosi ku so-
bie i ku bliznim (por. TV 3, 8-12). Dotkngli$my misterium. Czlowiek opuscit
siebie, aby spotka¢ samego siebie, stracit siebie, by siebie zyska¢, jest ziarnem
pszenicy, o ktérym moéwit Jezus, ze jesli umiera, wydaje najwigkszy owoc (por.
TV2,4).

Te do$wiadczenia nie pozostaja prostym sposobem bycia, ale wnikaja w naj-
glebsze wladze cztowieka. Nalezg one do istoty, nie do przypadtosci. W zwigz-
ku z tym, chodzi tutaj nie o otwarcie si¢ okoliczno$ciowe, ale esencjalne. Mitosé
otwiera cztowiekowi jego brata nie peryferyjnie, ale w jego zywotnym rdzeniu
(por. TV 3, 3-7). Mistyka terezjanska jest ponowng konfiguracja cztowieka
uniwersalnego. Stad konieczno$¢ gloszenia. Stad tez to w tym momencie Teresa
pojmuje, ze gloszenie okazuje sie skuteczne (por. TV 3, 1;Z 19, 3); przeksztal-
ca si¢ w wezwanie dla wszystkich.

3.3. ,,Chcemy ujrzeé Jezusa”

Wraz z dotarciem do széstego mieszkania, ktéremu Teresa poswigca nie-
mal tyle stron, co calej pozostatej czesci dzieta, nasza autorka stawia ogromny
krok. Jest to doswiadczenie najszersze i doktadnie opisane, w ktérym zyta przez
dluzszy czas. Wystepuje tutaj bardzo wyrazne napigcie w kierunku Boga. Teresa
wyraza to, postugujac sie Pismem Swietym i mistyczng tradycja Kosciota, w od-
wotywaniu si¢ do obrazu za$lubin. Tutaj jednak nie dojdzie jeszcze do zaslubin
z Chrystusem, jesteSmy na etapie zareczyn czy narzeczenstwa (por. T VI 4, 1).
Na tych stronicach stycha¢ echa Starego Testamentu, przede wszystkim Pie$ni
nad Pie$niami.

Obecne sg takze, i to w sposéb bardzo wyrazny, niektére tematy z Nowego
Testamentu. Dusza otrzymuje zycie Jezusa dzigcki Wydarzeniu Paschalnemu
(por. T VI 7-9). Cate jej istnienie przedstawia si¢ w tej aurze $wiatta. Chry-
stus bedzie Oblubieficem duszy. Teresa postrzega Go jako zmartwychwstatego
juz w Jego zyciu publicznym. Tutaj zanurza si¢ w Ewangelie rak Jezusa, ktéry
przebiega z nig swoje zycie i meke, odziany w szaty zmartwychwstania. To jest
przedmiotem objawien Chrystusa i Jego stéw (por. T VI 3). Wiasne zjawiska mi-
styczne tego czasu, wraz z innymi fenomenami o wysokiej intensywnosci (por.
T VI 5-6). Dusza zyje w Chrystusie Ewangelii. Te do§wiadczenia zmieniaja mi-
styke terezjaniska w istotowo chrzescijaniska i przez to zasadniczo apostolsky.
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Ewangelia wedtug $w. Jana méwi, ze niektérzy Grecy powiedzieli do Filipa:
»Chcemy ujrzec Jezusa” (12, 21). Czy Ewangelia nie zamierza wyrazi¢ poprzez
to wydarzenie, ze to co nurtowalo tych Grekéw, odnosi si¢ do wszystkich lu-
dzi? Owo ujrzenie Jezusa jest tym, co ma miejsce w mieszkaniu széstym. Wi-
zje intelektualne i wyobrazeniowe staja przed oczyma ducha (por. T VI 8-9)
i stowa docierajg do uszu duszy (por. T VI 3). Ponadto do§wiadczenie spotka-
nia wytwarza inng percepcje. Zakochana dusza odkrywa, ze jej najgtebsze gte-
biny domagaja si¢ widzenia. Pragnienie ujrzenia Boga jest czyms$ nieodtagcznym
od cztowieka. Zobaczy¢ Chrystusa, podobnie jak Grecy z Ewangelii, ktérzy nie-
cierpliwili si¢ z tego powodu. Stad tez rodzi si¢ w tej osobie pragnienie glosze-
nia, aby kazdy cztowiek dotart do swego najbardziej szlachetnego pragnienia,
bez ktérego jego kroczenie przez zycie pozostawatoby w pustce. Do$wiadczenie
mieszkania széstego samo przez sie otwiera na gloszenie (por. T VI 6, 10-11).
Chodzi o to, ze osoba czuje si¢ tu jak Filip, przynaglana przez ludzi, aby poka-
zata im Jezusa.

Lukasz opowiada nam o innej postaci, o Zacheuszu (tk 19, 1-19), celniku,
uwazanym przez przywodcow religijnych za grzesznika, ktéry takze byl spra-
gniony, by zobaczy¢ Jezusa, i czynit wszystko, na co go staé, aby to osiagna¢.
Podobne niepokoje n¢kaja takze dusze w Twierdzy wewngtrznej. Podczas gdy wi-
zja Jezusa pokrzepia ja i zaspokaja jej pragnienie, jednocze$nie budzi w niej pil-
ng potrzebe dawania poznac innym Tego, ktory stat sie dla niej odpowiedzig na
niepohamowana tgsknote.

Pierwszy i ostatni rozdziat mieszkania szdstego méwig o nocy ciemnej. To fa-
za duszy, do ktérej odnosza si¢ na ogdét wszyscy mistycy. W tej przestrzeni du-
cha podkresla si¢ przede wszystkim dwie rzeczy: mato$é cztowieka i darmowosé
Boga dlaniego (por. T VI 11, 5). Po gtebokich oczyszczeniach czlowiek zaczyna
zna¢ samego siebie i innych, i mozemy powiedzieé, ze dopiero od tego momen-
tu zaczyna réwniez znac Boga (por. T VI 11, 3), ktérego odkrywa jako czysta
mitosé, catkowite oddanie sie, taske; a siebie samego jako przedmiot tej mitosci
i uzdrowiony egoizm (por. T VI 11, 10). Noc ciemna, tak jak wygnanie Hebraj-
czykéw, otwiera dusze na to, co uniwersalne. Uwalnia ja od siebie i od ciasno-
ty swojej wioski i pozwala jej odkry¢ lud Babilonu. Nie istniejemy tylko my, sa
tez 11inni. Z tej nocy rodzi si¢ w duszy glebokie wspétczucie i zrozumienie brata
(por. T VI 1, 6). Noc ciemna stawia nas wobec czlowieka uniwersalnego i otwie-
ra nas przed nim przyobleczonych w nieskoniczone wspédtczucie.

3.4. ,Méj honor jest juz twéj”

Dochodzimy do punktu koncowego Twierdzy wewngtrznej: petnej komunii
z Chrystusem i przeksztaltcenia sie w Niego, méwigc inaczej. Uzywajac konse-
kwentnie poprzedniego stylu literackiego, Teresa wyraza te rzeczywisto$¢ po-
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przez obraz czy symbol, jak juz powiedzielismy, malzenstwa (por. T VII 2).
Wezesniej mowiliSmy o narzeczenstwie, teraz idziemy o krok dalej. O tym, co
powiedzieliSmy o pozadaniu Boga, musimy pamie¢taé réwniez teraz, mimo ze
osiagneto ono juz swoéj cel i odpoczywa zaspokojone.

Osiaga si¢ tutaj komuni¢ z Chrystusem i uczestnictwo w Jego wlasnych uczu-
ciach (por. T VII 3, 1 nn.). Osoba postrzega nie tylko te¢ komunig, a raczej prze-
ksztatcenie w Niego, ale takze wszystkie rzeczy, ktére nalezg do Niego, odnosza
si¢ takze do niej. ,,Utozsamienie si¢” z Jezusem stawia jg w nowej sytuacji. Dla-
tego tez na poczatku tego studium méwiliSmy o znaczeniu Jezusa, poniewaz
w procesie terezjanskim celem jest utozsamienie z Nim.

Postugujac si¢ swoim stylem literackim, Teresa wyraza przeksztatcenie
symbolem zaslubin, tak wyraznie obecnym w Pismie Swigtym oraz w tradycji
duchowej. Juz wezesniej, w mieszkaniach pigtym i széstym, méwilo sie o narze-
czenstwie, teraz jest to matzenistwo. Tak rozpoczyna sie rozdzial drugi: ,,Méw-
my teraz o owych duchowych boskich zaslubinach”.

Doswiadczajac komunii z Chrystusem, dusza uczestniczy, jak podpowiada
logika, w Jego wlasnych uczuciach. Co wiecej, Pan daje jej wszystkie swoje do-
bra: ,,Czesé moja bedzie czcig twojq i czesé¢ twoja czcig mojq” (SP 35). Odtad
sprawy Chrystusa sa sprawami duszy. Pojawia si¢ Ko$ciot jako przedmiot troski
i zadan. Rodzi si¢ w calej swej okazalosci idea misji (por. T VII 3, 6). ,,Chwale
swoja na tym zasadza, by mogta w czymkolwiek stuzyé Panu Ukrzyzowanemu”
(T VII 3, 6). Dusza czuje si¢ misjonarka, postang. Wielu egzegetéw uwaza, ze
jednym z gtéwnych tytutéw Jezusa w Ewangelii wedtug $w. Jana jest ,,Postany”.
Takze Teresa uwaza sie za postang. Zadza, by umrzeé, aby zobaczy¢ Boga, zni-
ka, ustepujac miejsca pragnieniu dtugiego zycia, aby pomagaé Ukrzyzowanemu
(por. TVIL 3, 6).

Wszystko to jest spowodowane upodobnieniem si¢ do Chrystusa, ktére zo-
stalo osiagniete. Dlatego odsyta do dziet i w tym momencie czyni analiz¢ po-
zwalajaca zobaczy¢, do jakiego punktu jej postawy odpowiadaja postawom Pana.
Posrdd nich jest jedna postawa o wielkim znaczeniu z naszego punktu widzenia,
postawa mitosci nieprzyjaciét (por. T VII 3, 5). Jest to doswiadczenie wlasciwe
temu mieszkaniu, nowe, ktére niewatpliwie wptynelo na Terese. Poniewaz nie
chodzi tu o mito$¢ w ogblnosci, ale o mito$¢ odczuwang i serdeczng (por. T VII
3, 5). Catkowicie sprzeczng z naturalnymi impulsami. Jest to wytacznie owo-
cem taski. Wywyzsza osobg¢. Podnosi dusze¢ do samej istoty Boga, ktéry jest mi-
toscig. Dotychczas wrogowi sie przebaczato, miato dla niego wspétczucie. Ale
teraz si¢ go kocha. Mamy do czynienia z tym, co jest najbardziej specyficzne
w chrzedcijanstwie. Jednak ta mito$¢é, jak juz powiedzielismy, nie jest tylko teo-
logiczna, przechodzi przez nasza psychologie, jest mitoscig takze ludzka: ,Gdy
ujrzy ich w jakim utrapieniu, serdecznie ich zatuje” (T VII 3, 5). Az dotad siega
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taska, ktéra w tym przypadku nie tylko zaktada, ale przeksztatca nature. Tak to
w mieszkaniu si6dmym osiaga si¢ powszechnos¢. Wrog staje si¢ bratem. W spo-
s6b ukryty przestanie dociera juz do calego cztowieka, ktéremu najlepsza czu-
tos¢, jaka mozna ofiarowad, jest Ewangelia. W mitosci nieprzyjaciét mozemy
zobaczy¢ takze otwarto$¢ misyjna na wszystkie narody.

W mieszkaniu si6dmym dusza dociera do celu: akcja, kontemplacja, cztowiek
i $wiat, chrzescijanin i poganin. Dusza dotkneta istoty Jezusa; a Jezus, jak juz po-
wiedzieliSmy na poczatku, jest korzeniem, ktéry podtrzymuje wszechswiat.

Ttumaczenie z j. hiszpanskiego Grzegorz Firszt OCD

RIASSUNTO

SEcunDINO CASTRO SANCHEZ OCD
Dimensione apostolica della mistica teresiana

Partendo dal considerare Gesu come il punto di riferimento originario di
tutto cio che esiste nel mondo, giacché il mondo é stato creato in Lui e da Lui
redento, I'autore per prima cosa sottolinea che da questa verita di ordine on-
tologico deriva un dato di fatto estremamente chiaro, e cio¢ che sperimentare
Gesti significa stabilire anche solidarieta con il mondo. Dato per scontato questo
concetto di fondo, lo studio viene sviluppato principalmente sulla base delle tre
opere di S. Teresa di Gesu che praticamente descrivono tutta la sua esistenza
e gli orizzonti della sua personalita: Vita, Cammino di perfezione e Castello inte-
riore 0 Mansioni. Nel libro della Vita si puo vedere come ’apostolicita s’iscriva
nello sviluppo dell’ “i0” di Teresa all” interno della dinamica delle diverse tappe
della sua vita, a cominciare dalla fanciullezza. Il Cammino di perfezione fa vedere
come essa si verifichi nell’opera della Mistica d’ Avila come Fondatrice, concre-
tamente nelle nuove Carmelitane chiamate a una vita interamente contemplati-
va ma, insieme, totalmente impregnata di spirito apostolico. La considerazione
della dottrina teresiana riguardante in sé la dimensione apostolica della misti-
ca teresiana viene invece trattata nell’analisi del Castello interiore o Mansioni.
Ne emerge che pit la persona diventa mistica, pitt vive lo zelo per la salvezza del
mondo come manifestazione del suo essere inserita pit profondamente in Cri-
sto che non ha un desiderio pit grande di quello di salvare ogni uomo.

Grzegorz Firszt OCD
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MARIAN ZAWADA OCD

LE DESIR DE DIEU
DANS LE CONTEXTE DE L'ESPERANCE
SURNATURELLE

En guise d’introduction, il convient de constater que cet article est la quin-
tessence des recherches menant a illustrer la vision anthropologique basée sur le
désir de Dieu comme fondement de la dynamique anthropologique!, qui permet
de placer ladite dynamique a trois niveaux :

— Au niveau ontologique de I’existence (les désirs situés dans un passage
classique de la puissance a I’acte) ;

— Au niveau de la potentialité (mouvement accordé dans la capacité, dans
les facultés humaines — volonté, esprit, mémoire), il existe la possibilité de pas-
ser du coté de la réalité (I’ouverture de I’étre), 'ouverture a la réalité ; désir
comme un mouvement principal de tout acte ;

— Au niveau relationnel (le désir dans le sens courant), de s’orienter et d’as-
pirer & quelque chose?.

L’argument en faveur du désir comme locus teologicus est particuliérement
inspirant, en insistant spécialement sur sa signification théologique®. Grace
a ceci apparait a coté de la priére (méditation) un autre espace universel, par
exemple, pour les rencontres dans le dialogue interreligieux, se manifestant
comme un désir d’'un monde meilleur ou de la paix. Il peut également étre au
service de la confrontation avec le concept, par exemple, d’'un bouddhisme, ot
I’on propose comme probléme spirituel de base I’expiration du désir.

Cf. M. Zawapa OCD, Homo desiderans Deum. Dynamika pragnienia Boga w wymiarze
antropologiczno-duchowym [Homo desiderans Deum. La dynamique du désir de Dieu dans la
dimension anthropologico-spirituelle], Krakéw 2011.

2 Ibidem, p. 55-86.

Cf. M. Zawapa OCD, Towards an understanding of desire as a ‘locus theologicus’, « Itinera
Spiritualia » VI (2013), p. 83-95.
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Au sens strict, nous parlons alors d’un désir religieux, d’un désir théologal,
autrement dit d’un désir de Dieu. Il est également la plus haute forme de désir
humain.

A présent nous allons plus loin dans la problématique théologique, et plus
précisément théologale, pour montrer la problématique du désir par rapport a la
vertu théologale de I’espérance. L’analyse de la nature du désir et de I’espérance,
peut nous permettre de découvrir une sorte de compatibilité structurelle et
decorrespondance théologique entre le désir (dimension anthropologique)
et ’espérance (dimension théologique). En ces termes clés liés au désir et a I’es-
pérance, nous définissons I'’homme comme homo desiderans.

Le but de cet article est d’indiquer quelques domaines privilégiés de la pen-
sée, dans lesquels le désir de Dieu (le désir divin dans I’homme) et I’espérance
se rencontrent et ou ils s’éclairent mutuellement et se renforcent I'un I'autre.

Le but de cet article est de tenter de montrer la possibilité d’un affranchis-
sement de la fermeture dans la temporalité et de jeter les bases de la présence
de Dieu d’un type nouveau (présence transcendantale, ouverte a transcendens)
dans le sillage de ’espérance surnaturelle, avec laquelle coincide (correspond)
la capacité a désirer incluse dans la nature humaine.

1. POINTS DE CONTACT ENTRE LE PHENOMENE DE L’ESPERANCE
ET DU DESIR

Dans le domaine de ’espérance et du désir, dans la dimension du contenu
du phénomeéne, nous rencontrons plusieurs caractéristiques convergentes, qui
mettent en évidence leur pertinence et leur compatibilité.

1.1. Réaliste prémonition de données

Il convient d’emblée de constater que le réel n’équivaut pas a ce qui est ac-
cessible aux sens ou a ce qui est visible. En effet, ce qui n’est pas visible ni acces-
sible aux sens existe aussi réellement. L’étendue de la signification du réel doit
donc étre maximale. En quelque sorte, on peut considérer le fait, que, grace a
I’espérance le désir demeure revétu de I'incorruptibilité (1 Co 15, 53).

Afin de pouvoir naitre chez I’homme, le désir, en tant qu’une structure
tendant vers le désirable, ce désir doit d’abord étre possible 4 atteindre, il doit
ensuite étre réel, et enfin, il doit étre nécessaire. Cela fonde le réalisme, la qua-
lité et la portée du désir®. Le désir fait ressortir 'existence, il la souligne
comme désirable.

4 Certes, il est possible que I'existence soit donnée (sur-donné) par le désir seul (sans rapport),

mais alors elle est illusoire (phantasma).
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Le désir travaille sur ces trois accords. Ce qui est désirable dans sa forme ori-
ginelle est donné dans un pressentiment, dans un ravissement confus, dans un
éclair d’intuition. Le désir se réveille dans un mouvement, qui se produit vis-
-a-vis de I'existant. Cela justifie la dimension importante de mouvement en
toute réalité, et permet de réaliser également une présence éveillée par une
autre présence (par exemple, dans le sens théologique, Dieu éveille ’homme a
une réponse de la foi).

Ce qui est présent apparait d’abord comme possible (pressenti, espéré bien
qu’inconnu) ; ensuite certain (réel — et par conséquent fortement désiré) ; en-
fin, au terme du développement du désir — comme nécessaire (quelque chose
sans quoi il est impossible de vivre). Parfois, surtout dans la mystique, nous
avons affaire a I’agonie de I’existence ou a la mort de I’amour, ot I’expérience
de la liberté conduit ’homme bien au-dela du sens de sa propre identité et du
lien a la temporalité, de sorte que nous avons affaire a I'existence transcendante
al’état pur.

Au sens religieux, nous avons affaire a des éclairs de la présence de Dieu dans
la création (vestigium, topos, forma), qui conduisent a la conscientisation du do-
maine divin (de invisibilia — expression précise dans I’épitre aux Romains 1, 20),
ensuite ils prennent la forme d’un reflet (en grec caractére), qui laisse une trace
dans les structures humaines et crée une tension croissante du désir. Il s’accroit
sur la toile de fond de 'unité, autrement dit, ’homme ressent un besoin crois-
sant d’unité avec le Désirable. La liberté est alors comprise comme I’aspiration
de l'unité.

Dans la vie spirituelle, ce qui est désirable (Dieu) posséde une nature
différente, impossible a vérifier par celui qui désire (différenciation se-
cundum naturam). La croissance du désir a pour effet principal I’irréduc-
tibilité, la différence inamovible, qui a la fois dynamise et anime ce méme
désir. Le désir tend vers une union totale (unio, unitate spiritus), et rencontre
continuellement de maniére nécessaire une différence (entre le Créateur et la
créature), ce qui les fortifie davantage. Par conséquent, le Créateur et la créa-
ture ne se fondent jamais en un ; et la différence des natures joue ici un role dy-
namisant I’expérience’.

La différence est conscientisée a la jonction du désir et du désirable (de ce-
lui qui désire avec Celui qui est désiré (Désirable), mais elle les envoie ala pé-
riphérie, c’est-a-dire, elle montre en méme temps, combien il manque encore
pour arriver  'union’. L’unité est donnée dans un aper¢u d’une nouvelle non-
satisfaction. Le désir apparait dans une étendue infinie, il agit comme une pince
ou un étau de plus en plus forts.

> Clest pour cela peut-étre que dans le bouddhisme « arrangement » avec le désir comme source

de la souffrance ouvre un chemin a la possibilité de se dissiper dans le tout-unité.
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L’inamovibilité des natures, divine et humaine, est en méme temps un inex-
tinguible movens pour le désir. L'unité enfin atteinte éveille le désir d’une unité
encore plus grande et plus profonde. Elle suscite un nouveau désir et le renou-
velle. Ceci s’applique en particulier a la vie éternelle en tant que dynamisme
inépuisable du développement.

Dans la réalité spirituelle, le désir se référe a 'invisible et, dans son essence,
a 'immuable d’ou I'expression précieuse de inmobilia (He 12, 27). A ceci
s’ajoute une autre différence, pas tellement ontologique, mais concernant la
maniére d’exister. Le désir, qui est intrinséquement mouvement, tension ren-
contre un non-mouvement. L’ Immuable ne peut pas étre pris. C’est comme si
’on voulait essayer d’apercevoir quelque chose sur un mur parfaitement blanc,
sans aucune texture ni ombre. Comme I’a noté 4 juste titre Gorgias dans : « Sur
le non-étre ou sur la nature » : « L’étre n’est pas visible, s’il n’apparait pas »°.

L’apparition —dans un sens théologique — est un langage riche de la ré-
vélation divine, d bien des égards (multis modis, He 1, 1), qui touchent et
éveillent a divers niveaux. Nous pouvons le résumer en quelques contextes ou
schémas théologiques : messager — plénitude, pressentiment — participation,
avant-gott — disponibilité, désir — présence.

L’espérance et le désir peuvent étre deux signes clairs montrant la voie de
Dieu vers ’homme et de ’homme vers Dieu. Présentons donc dans une phrase
la formulation d’une symétrie théologique importante :

L’homme capte Dieu — dans ’espérance — Dieu capte ’homme.

La construction de la phrase n’est pas accidentelle, parce que dans le centre
nous avons I’espérance, que Dieu encercle de deux cotés, tandis que ’homme
est & la périphérie. Toutefois ’homme grice au désir peut saisir Dieu dans I’es-
pérance. De I’espoir on peut faire le point central des recherches et de la matu-
ration religieuse. C’est la clé de notre pensée.

1.2. La réalité de I’ouverture

Le désir et I’espérance sont des facons de célébrer I’existence ouverte, ¢’est-
-a-dire celle qui dépasse ce qui est actuellement présent, et ils apportent la pré-
sence de ce qui est futur — de ce qui n’est pas encore présent complétement. Par
ailleurs, ils échappent ala fermeture dans ce qui est présent maintenant, en
fertilisant en quelque sorte notre maintenant parle levain du possible.

¢ Selon: Z. Nerczuk, Traktat ,,O niebycie” Gorgiasza z Leontinoi [« Sur le non-étre », Gorgias de

Léontium], « Przeglad Filozoficzny. Nowa Seria » année VI, nr 3 (23) 1997, p. 86.
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Le désir et I’espérance de par leur nature vont au-dela de ce qui est donné
ici-bas, et ils tendent vers I’au-dela. Cela signifie qu’ils échappent en quelque
sorte au temps et a 'espace. Ceci s’applique en particulier a la pensée et plus
encore a I'imagination, intégrée et habituée a un certain « cadre » de fonction-
nement et au repect des limites. A la base de Iattitude du dépassement des
frontiéres ne se trouve pas I'imprudence ou I’audace excessive, mais un certain
concept de I’espérance, une sorte de conviction, que Dieu dans sa générosité,
peut tout donner. L’espérance appelle a la toute-puissance de Dieu afin qu’il ré-
véle sa grice et sa magnanimité, en Lui laissant la mesure du don.

AT origine se trouve donc une sorte de liberté, de libération, qui n’est pas seule-
ment un simple tiraillement, mais un courage basé sur la confiance en Dieu.
L’homme, grace a I’espérance, n’est plus focalisé sur ses limites existentielles et
les conditions de son existence, mais il commence a faire confiance aux capacités
divines. Il confie son existence et son sort a la Passion de I’'amour divin.

La clé en est I’abandon, qui est différent de la confiance (situation quand je
confie quelque chose a quelqu’un qui a gagné ma confiance), c’est autre chose
que le lacher-prise (quand je m’abandonne a quelqu’un, par exemple, dans le
mariage ou la consécration religieuse). L’abandon ne suppose pas les assurances
précédentes, les confirmations ou les justifications rationnelles. L’abandon si-
gnifietomber dans I’abime de la foi et de I’espérance, sans point d’appui et
ni confirmation (attitude d’Abraham qui fait confiance au Dieu de la promesse,
bien que Celui-ci fasse tuer la promesse en Isaac).

C’est seulement a travers ce vol fou dans I’obscurité que s’ouvre I’abime de
I’espérance, mais non pas comme quelque chose de perdu, mais comme quelque
chose de possible a obtenir. Ainsi I’élément du vide et de I’abime, a la fois dans
I’espérance et dans le désir, peut étre trompeur. « L’attente » est la mesure a par-
courir et non pas « a atteindre ». Une autre loi est 4 I’ceuvre ici : plus je perds de
stabilité de I’étre et me libére de la peur qui gele I'imagination religieuse, plus
je peux étre une existence transcendantale de fagon pure. Toute apparition du
concret (d’un désir concret, d’une espérance concréte) est un retour a I’enfer-
mement dans la temporalité mesurable et spécifique. L’imagination doit étre
traitée non pas comme une structure esthétique, mais comme un courage du
« possible ». Il ne s’agit pas de s’imaginer quelque chose, mais de donner la pa-
role a I'impossible, de s’unir a I'impossible, par le lien de unitas perfecta, s’ouvrir
al’union avec Dieu. L’homme alors cesse de vivre au niveau de ses seules capaci-
tés mais permet et batit une nouvelle vie basée sur la possibilité divine.

Cette idée des possibilités divines soutient la foi en la toute-puissance de
Dieu. Parce que Dieu est tout-puissant, tout est possible : « Aux hommes cela
est impossible, mais non 4 Dieu ; car avec Dieu tout est possible » (Mc 10, 27).
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La composition de 'existence possible introduit deux certitudes : celle
de I'impossible dans le sens humain, et celle du possible dans le sens divin. Il
ne s’agit pas d’'une’ (certaine) possibilité ou méme d’une possibilité inimagi-
nable, mais il s’agit d’un « tout ». Tous deux, I'espérance et le désir, apportent la
conviction que tout ce qui n’est pas, non seulement pourrait-étre, mais est dé-
ja. Le désir parait donc comme une provocation amoureuse face a la toute-puis-
sance de Dieu, face au « tout » de Dieu.

L’échappatoire a la fermeture dans la temporalité et I'ouverture au « tout »
de Dieu — voyage théologal vers le nouveau, I'inconnu et 'imperceptible —
sont en méme temps perte d’identité, autrement dit, perte de la possibilité de
définir, de saisir. Il se fait entendre ici la force de I’expression : « Le vent souffle
ou il veut et tu entends sa voix, mais tu ne sais pas d’ott il vient ni ot il va : c’est
la méme chose pour celui qui est né de I’Esprit » (Jn 3, 8). L’espérance et la pro-
messe parlent d’elles-mémes : je ne sais pas d’ o, je ne sais pascomment, je ne
sais pas o, je ne sais pas non plus vers ou. « Je ne sais pas » n’est pas la mesure
de I'ignorance, mais du respect vis-a-vis du mystere. Tous les critéres tradition-
nels de la pensée philosophique sont mis en cause ici. Nous pouvons parler de la
dynamique & I’état pur. L’existence transcendantale, fondée sur ’espérance et le
désir, vient et va «on ne sait pas ol : nunc a bien échappé, ad quem également.
Homo desiderans, bien qu’il soit indécis, est néanmoins certainement plus vrai
en tant que homme.

L’échappatoire ne se référe pas seulement a une catégorie, a un concept, a un
terme, a des formulations de notions et de mots, mais aussi ’homme est consi-
déré comme une existence qui tend beaucoup plus a ce qui est réalisable ou dé-
ja réalisé. Son identitas réside cependant dans le fait qu’il est celui qui n’est pas
encore. Son «est » réside principalement dans I’espérance et le désir, il est, en
quelque sorte, avant lui. Mais cette possibilité d’étre plus pleinement n’est pas
une chimeére ou un échec. Il est dans la plénitude d’espérance.

Pour I'identité de I’homo desiderans, ce que ’homme a déja saisi de lui-méme
et ce qu’il a déja atteint n’est pas important, mais I’est ce qu’il n’a pas encore dé-
couvert et qui demeure dans le secret. Cela s’opére selon les paroles de St. Jean :
« dés maintenant nous sommes enfants de Dieu, et ce que nous serons n’a pas
encore été manifesté » (1 Jn 3, 2). La caractéristique dominante dans la vie de
I’homo desiderans est ce quin’est pas encore. Le mot grec phanereoo employé
ici, en effet, signifie « rendre visible », donc : ce que nous allons devenir n’est pas
encore visible.

Par conséquent, ’anthropologie proposée ne traite pas de ce que I’homme
a déja parcouru, de qui il a été dans le passé, de ce qu’il sait a propos de lui-
-méme ou de son présent (par exemple : dans un sens archéologique et psy-
chologique), mais I’accent est de maniére décisive mis sur I’avenir, sur futurum.
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Elle apparait comme le possible. Ce possible s’applique a la grice, a la portée
de I’'amour de Dieu et a son plan de création. Le possible est illimité dans le don.

Pourtant ceci existe comme voilé. L’espérance ne rend pas plus visible, mais
élargitle champ sombre d’étre. Bien qu’elle se révele, elle ne rend pas plus
clair. Il s’agit plutot d’un pressentiment du possible.

L’homme, vivant du désir de Dieu, échappe a la temporalité par immersion
dans la possibilité divine, et non pas par le comportement d’évasion. Le monde
de Dieu devient tellement réaliste et digne d’actions, que ’homme est prét a
abandonner la temporalité pour participer au monde divin, il est prétarevivre
(NDT : sens littéral : habiter a nouveau). Cela rappelle le départ au
large : duc in altum. C’est I’existence d’une certaine maniére inconcevable, irré-
ductible aux critéres conventionnels, et en méme temps profondément inquié-
tante. Cela engendre la tentation de mettre fin a son sort dans une approche
codifiée, mais il échappe toujours parce qu’il est ouvert et en mouvement per-
manent.

Homo desiderans a également échappé au terme, a la fin. Il confirme sa trans-
cendance dans un désir renouvelable, par rapport a tout ce qui est fini, et sur-
tout, par rapport a tout ce qui a son terme (ad quem). Le désir est régi par le
pressentiment du plus oududavantage. Cela ne peut pas se limiter a ce qui
est seulement plus grand, mais il s’agit d’'un ensemble (pré-tensio), dans un
sens fidéle, une aspiration permanente a une ouverture de plus dans le mystére.
Dans ce sens le désir et I’espérance « vivent a la frontiere », dans des séquences
consécutives des ouvertures et des accomplissements possibles, mais I’accom-
plissement ultérieur consiste seulement a se tenir sur le seuil d’une nouvelle ou-
verture. Ils peuvent donc étre formulés ainsi, car il s’agit ici d’'une promesse
d’entrée (He4,1).

En ce sens, le désir de Dieu dans ’homme est éternel, et Il confirme cela dans
I'infini des apparitions amoureuses, autrement dit, dans le non-épuisement du
nouveau. Au cceur du désir se trouve I'immensité, I'incapacité a la compréhen-
sion de I’ensemble. Tant que le désir sera le désir de quelque chose, il va
concerner, il ne révélera pas sa vraie nature, dont I’ensemble fait référence
non seulement a la plénitude de ’humanité, a la plénitude en Dieu, mais aussi a
Dieu dans la plénitude.

1.3. L’apprivoisement de I'impossible

Pour révéler le phénomene du désir et de ’espoir surnaturel, leur noyau
théologique, il convient de formuler 'opinion que 1’accessibilité de I'im-
possible se produit ‘4 la fois dans le désir et dans ’espérance.
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L’impossibilité est classée comme une catégorie « hors de portée », au-de-
la des actuelles capacités humaines. L’impossible adresse dans I’espérance un
«oui » mystérieux a '’homme. Il éveille le désir adéquat.

Le contenu théologique de cela peut constituer la grace du salut, la grace du
contact direct et efficace avec Dieu, laquelle, avant d’entamer ’ceuvre de la ré-
demption était au-dela de la portée de ’homme. C’est dans la grice et par la
grace que cette possibilité a été non seulement offerte, mais aussi le Dieu fidéle
ne la refuse a personne.

Cependant, il nous faut a ce stade faire la distinction entre deux choses : une
chose est la capacité, (car, par exemple, elle est inconsciente) et autre chose est
Pentrée dans les mécanismes dynamisants.

Comme illustration, on pourrait citer I’état d’esprit de Sainte Thérése de
Lisieux, qui pas tellement suscitait, mais plutot pressentait 1’éveil de I'impos-
sible et elle formulait ses désirs comme infinis. Ses confesseurs la réprimandaient
en lui demandant de les identifier plutdt comme immenses, car le premier était
considéré comme divin par excellence. Mais Thérese était fidéle au plan de Dieu
et a 'envergure de ses désirs (cf. Ms C 22 r, Po 23).

L’espérance laisse une marque (signum). Cette marque la plus typique dans
I’homme est le désir lui-méme. Il apparait comme la possibilité d’un étre inépui-
sable dans son essence et dans ses méthodes, et dans I'inépuisable en termes de
promesse.

Ces deux valeurs sont liées par I’état heureux : d’une part, la possibilité
d’étre heureux, et d’autre part, la promesse, qui donne a cet étre une dimension
maximale.

2. VERS L’APPROFONDISSEMENT DE L’INTELLIGENCE DU DESIR DANS
LE CHAMP DE L’ESPERANCE

Le théme du lien entre le désir et I’espérance exige un approfondissement
de leur signification spécifique dans la sphére sémantique et théologique. Mais
d’abord, indiquons certains contextes réducteurs ou limitant I'importance des
questions présentées.

2.1. L’adoption d’une perspective adéquate en termes
de méthodologie

Puisque qu’on ne peut pas définir le futurum de maniére concrete, le discours
sur le théme du désir et de I’espérance peut rencontrer une difficulté — appe-
lons-la — réductrice. Cette difficulté apparait dans le domaine de la conscience
cognitive en tant que sa déformation ainsi que dans le domaine du sujet de la
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connaissance. Cela implique des conséquences épistémologiques, que nous al-
lons indiquer.

La déformation cause, comme I’a nommée a juste titre I’ Auteur de la Lettre
aux Hébreux, la tromperie du péché (fallacia peccati, He 3, 13).

Est introduite alors une autre espérance ou une autre promesse, dépouillée
et limitée par I'imagination humaine, en un mot fondée « sur les éléments du
monde et non sur le Christ » (Col 2, 8). Afin d’expliquer la portée de la dé-
formation, rappelons-nous la scéne de I’Eden. Nous sommes témoins de quelle
manieére la tentation, a travers les mots empoisonnés du serpent, a fait qu’Eve
a pergu la réalité d’'une maniére différente. L’arbre du bien et du mal est de-
venu autre dans sa conscience. « La femme vit que le fruit de I’arbre était bon
a manger, agréable a voir, et trés utile pour acquérir la sagesse. Elle prit de son
fruit, elle en mangea et en donna également a son mari qui était avec elle, et il
en mangea » (Gn 3 : 6). Avant le dialogue de la tentation elle ne I’apercevait
pas’. A la lumiére de la tentation, il s’opére une déformation, voire une déso-
rientation cognitive, de sorte que ’homme n’arrive pas a la certitude a propos
de ce qu’il per¢oit. Une déformation figée (durable) devient un moyen perma-
nent de connaissance, d’accés ou bien d’ouverture, étant par conséquent faussée
ala source. Il est crucial, par exemple, du point de vue de la philosophie phéno-
ménologique, qui propose I'approche sans hypothése de ce qui est percu. Mais il
faut comprendre qu’il n’est pas suffisant de purifier la conscience. Il se peut que
la conscience elle-méme soit tellement corrompue qu’elle rend impossible ’ac-
ceés 4 la vérité de 'objet.

Ici, pour avoir acces a la vérité, la seule réduction phénoménologique ne suf-
fit pas. Il faut aller plus loin et retrouver une conscience saine. Tout comme il
ne suffit pas de laver une pomme, si elle est pourrie a I'intérieur. Dans notre cas,
la fausse conception de la réalité engendre une fausse espérance et déforme I’es-
pace des attentes. Il semble que I'ignorance de la conscience défectueuse consti-
tue une sérieuse limite.

Une autre limite est le rétrécissement de ce qui connaissable a ici-bas
et maintenant. Ce qui est présent, disponible, peut devenir un piege pour
I’homme, parce qu’il rétrécit la réalité a : I’ici-bas. L’homme, en entrant
en relation avec le présent, peut céder a une tentation puissante, que seule-
ment ce qui est présent présentement, épuise la réalité. Il ne permet pas
(c’est typique, par exemple, pour 'empirisme), qu’il y ait quelque chose au-de-
lade:1’ici-bas présent. Par conséquent, il se produit une réduction a ce qui

Le mensonge du péché peut-étre aussi un sujet épistémologique intéressant, car le péché déforme
la conscience, si précieuse par exemple chez les phénoménologues, qui prennent souci d’'un
esprit méthodiquement pur, qui n’est pas alourdi par les hypothéses ou les préjugés. Dans
l’acces a la vérité il faudrait considérer également la liberté vis-a-vis du péché.
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estdisponible actuellement. Autre, méme s’il existait, il n’est pas pris
en compte, il n’est pas conscient. La réduction peut étre parfois forcée, voire
agressive, marginalisant, jugulant, excluant ce qui est absent. Elle est en effet
le refus de la présence, par exemple, a I'invisible. Malheureusement, I'invalida-
tion de I’absent de maniére visible cause trop souvent I'invalidation de celui qui
connait.

Ce qui est a la base d’une telle approche réside dans ’homme lui-méme, car
la maniere de la présence détermine la maniére de ’accés. La présence concen-
trée uniquement sur ce qui est accessible, matériel, sensible rétrécit ce qu’on
peut apercevoir et concevoir.

Au sens théologique nous pouvons appeler cette déformation de la
conscience et la limite dans la sphére de I'interprétation de la réalité, ’homme
psychique au sens défini par Saint-Paul. Il a accés (aussi dans le pressenti-
ment) uniquement a ce qui est sensible, alors que I’homme spirituel, accéde a ce
qui est spirituel. Saint Paul affirme : « L’homme psychique n’accueille pas ce qui
est de I’Esprit de Dieu : ¢’est folie pour lui et il ne peut le connaitre, car ¢’est par
L’Esprit qu’on en juge » (1 Co 2, 14). Dans le texte cité ici, nous pouvons sou-
ligner quatre expressions importantes : il n’accueille pas, il refuse la gravité des
choses, il ne peut pas connaitre, il ne peut pas bien discerner, juger. Il est donc
question d’une sorte de défaillance, par exemple, a I’égard de I'intentionnalité
dans la phénoménologie.

Saint Jean de la Croix attire I’attention sur une vérité cruciale pour nos
considérations. Citons un passage important sur les avantages spirituels de la
Montée du Carmel :

«[...] Le détachement des objets terrestres donne de ces objets mémes une
connaissance plus claire, qui permet d’en bien juger tant naturellement que
surnaturellement. Enfin, il met 8 méme d’en jouir d’une maniére tout autre
que ne le fait celui qui y est attaché. L’homme détaché a sur celui qui ne I'est
pas de manifestes supériorités. Il goiite les choses terrestres selon ce qu’ils
ont de véritable ; l'autre, selon ce qu’ils ont de mensonger ; le premier, selon
ce qu’ils ont de meilleur ; I'autre, selon ce qu’ils ont de pire ; le premier les
juge selon la substance, le second, en y attachant ses sens, les juge selon 'ac-
cident. Les sens, en effet, ne peuvent atteindre et pénétrer que ’accident ;
I’esprit, au contraire, dépassant les nuages de ’accident, pénétre la vérité et
la valeur des choses, ce qui est son objet propre » (MC 111, 20, 2).

Deux affirmations importantes : ’homme psychique n’a pas accés a la subs-
tance, mais uniquement aux manifestations (accidents). Son esprit vit et tra-
vaille dans le domaine des catégories secondaires. Par conséquent, il n’a accés
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qu’au mensonge dans les choses. Dans ce cas, par exemple, la phénoméno-
logie n’a plus de raison d’étre, car elle s’occupe de I’errance des manifestations
et non pas de la substance des choses.

La deuxiéme affirmation met en évidence que seul un homme vrai a accés
a la vérité. L’hypocrisie & un certain niveau, engendre naturellement I’hypocri-
sie, et la voie de la philosophie — de ’'amour de la vérité ou de la sagesse — est pri-
vée d’un élément essentiel et n’est pas efficace. L’amour de la vérité s’oppose
al’amour de I’obscurité.

Un autre élément cognitif important est la facon dont apparait la réalité.
Il est absolument nécessaire de distinguer la réalité de quelque chose (subs-
tance) et la facon d’accéder, d’apparaitre. La réalité beaucoup plus riche, ne
peut apparaitre uniquement dans une certaine mesure, dans une certaine phase,
dans certaines conditions ou de facon fragmentaire. Ces conditions s’appliquent
également aux mesures de purification des structures cognitives.

Certes, ce qui est présent, n’épuise pas la réalité a celui qui tend a connaitre.
Et a juste titre, 'espérance et le désir, exigent une extension importante de la
perspective de ce qui n’est pas encore disponible ici et maintenant. Ils ne
sont pas seulement absents ou indisponibles, mais comme ’affirme la foi, I’ac-
cessibilité totale vis-a-vis de la réalité est possible non ici et maintenant, mais
apres la mort, ou plus précisément encore — dans la vie libérée de la mort.

Pour parler plus librement de I'espoir et du désir, il faut présupposer la pré-
sence de quelque chose, qui n’a pas été encore réalisé, de ce qui est déja dans un
certain sens « prét » (cf. Mt 22, 8), mais qui attend encore d’accueillir une réali-
té méconnue et a présent inaccessible dont ’homme peut étre partie prenante.
En bref, cela nécessite une ouverture épistémologique.

La guérison de la conscience cognitive, permettant d’embrasser la réalité et
de la pénétrer au plus profond ainsi que de renouveler la conscience elle-méme,
n’est pas a la portée des possibilités humaines. Elle exige I'intervention de Dieu.
Dans le cadre des nuits obscures se produit un subtil élargissement des pos-
sibilités d’une meilleure compréhension de la réalité, d’une vision plus globale,
ce qui élargit également ’acces a la vérité elle-méme.

I s’ensuit donc qu’on ne peut pas avoir accés a la véritable espérance en pro-
fessant des espoirs accidentels, occasionnels, étroits et qui dissipent la force du
désir.

Ces derniers espoirs soutiennent par exemple 'illusion d’une plénitude
occasionnelle. Ils sont I’axe de la société de consommation et de sa base phi-
losophique. Dans le maintenant comblé, dans le moi comblé, il n’y a plus
de désir et le fonctionnement se limite a saisir I’occasion selon la maxime de
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Horace carpe diem®. Ainsi meurt I'importance du désir de Dieu dans I’espérance
surnaturelle.

A présent, nous allons exposer quelques lieux théologiques privilégiés, ou
Pespérance et le désir, peuvent se rencontrer et se renforcer mutuellement de fa-
con particuliére.

2.2. Les prémices du Mystere

La facon la plus forte et la plus inspirante ot ’espérance et le désir se ren-
contrent se trouve dans le mystere. Sui generis de I’espérance et du désir est
d’atteindre I'inaccessible, I'impossible, le mystérieux.

Le contenu de I'espérance et du désir est la Vie (éternelle) elle-méme ; ils
veulent saisir la Source dans son sans-forme. L’objet de 'espérance est ce qui
n’est pas encore réalisé, (mais possible a parcourir, a vivre, a exister), c’est-a-
-dire, la possibilité divine inépuisable de vie dans toutes ses manifestations.

L’espérance et le désir ne sont pas seulement un pressentiment de la pré-
sence de quelque chose. Il faut les comprendre davantage dans le sens de
frayer un passage 1’épée a la main (tracement d’un chemin). Nous
commengons par ce qui est accessible pour nous immerger ensuite dans la possi-
bilité d’existence inépuisable dans sa forme et dans son contenu.

Grace a cela le pressentiment de plénitude (infuitio) atteint son apogée dans
I’espérance, car il veut tout embrasser ce qui est prévisible et ce qui est imprévi-
sible.

Pour découvrir la réalité vibrante de la vie de Dieu et de son Inhabitation,
qui sont embrassées par le mystére (c’est-a-dire, elles ne sont pas accessibles de
facon directe), il convient de noter d’abord ladissimulation divine.

En pensant a quelque chose avec espérance, en le désirant, ’homme éprouve
en méme temps I’absence de ce qu’il espere. Cependant, le vide n’est pas asso-
cié a I’absence de quelque chose, mais plut6t a son inaccessibilité. Le terme le
plus approprié de I’espérance serait que 'espérance dissimule : elle se dissi-
mule elle-méme et en elle-méme. Elle n’est pas facilement accessible comme un
produit a la portée de la main. Elle cache son décisif et inépuisable est, enraciné
en Je Suis de Dieu et permet la manifestation de la plénitude de I’étre. Dans
I’espérance, Dieu se cache dans sa plénitude. L’espérance est la forme, la fagon
divine de se rendre proche de 'homme. Elle est plénitude de Dieu.

8 Dans1’Ode de Horace les mots suivants sont importants : « Ne cherche pas a connaitre, il est

défendu de le savoir, quelle destinée nous ont faite les Dieux / [...] Pendant que nous parlons, le
temps jaloux s'enfuit. Cueille le jour, et ne crois pas au lendemain » (Ode X1, http://agoraclass.
fltr.ucl.ac.be/concordances/horace_Odesl/lecture/11.htm [19.03.2015]).
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La Bible évoque deux métaphores en rapport avec I’espérance : I’ancre de
I’ame, et le voile (cf. He 6, 19). L’ancre (littéralement : ‘une ancre solide’)
va au-dela du voile (interiora velaminis). La dissimulation dans I’espérance est
quelque chose de primordial, elle rend le contenu de I’espérance inaccessible
aux sens et au mode temporel de I’existence. Le désir étant 'ancre je-
té dans un autre monde, donne 4 ’homme un ancrage. L’ancrage ajoute en
méme temps une certitude au désir. Cet ancrage est achevé plus tard dans I'in-
habitation.

Le voile de ’espérance est une sorte de mise face a un mur, en présence du
non apparentium : quelque chose, qui n’apparait pas seul, mais permet de s’ap-
procher et donne accés (accessum). Le mot acces semble étre crucial ici. Il s’agit
d’un accés confiant et audacieux. Il est offert uniquement dans le Christ.

Malgré le voile, la promesse accordée dans I’espérance agit. Elle est cachée
dans le Christ et elle agit en Lui. Nous n’avons accés a ’espérance que par le
Christ et plus précisément par son désir. Ce type d’acces (accessum) permet
al’espérance d’étre inébranlable (cf. construire sur le roc), et au désir de se cou-
ler dans le « J’ai soif » du Christ (Jn 19, 28). Le désir du divin est alors alimenté
par le désir de Dieu. Dieu revét 'homme de sa présence.

L’espoir apparait alors comme enrichissement en Dieu, intensification de
I’étre (une sorte de densité de I’existence dans I’espérance), vigueur de la vie
divine. Le sens divin comble les structures humaines. Ceci est incomparable
a toute autre sorte de I’expérience humaine dans I’état actuel de I’existence.

La réalité accessible nous parle de Dieu, elle se référe a Dieu, et pour cela
elle éveille la conscience de sa présence. Elle fait référence au Créateur, elle
est sa trace, son symbole, ou plus précisément son signe avant-coureur.

Le signe avant-coureur posséde cette caractéristique, qu’il réalise une cer-
taine réalité. Tout d’abord, qu’elle soit possible, qu’elle existe vraiment, et en-
suite, qu’elle puisse étre accessible.

L’espérance est en soi si puissante, car elle annonce la plénitude : sa propre
plénitude, ce qui veut dire la plénitude de I’espérance et la plénitude de I’atten-
du. Elle annonce une rencontre et elle est déja une rencontre dans la potentielle
plénitude.

Le signe avant-coureur est au sens propre une manifestation du Divin.
I remue I'intérieur, pousse a tourner la téte et a chercher du regard tout autour
un autre type de présence (par exemple : spirituel) et a envisager une autre di-
mension de la vie. Le signe avant-coureur suscite a la fois I’espérance et le désir.

Grace a cela il découvre son maintenant de facon différente. Cest le seul
moyen d’accéder a la vie, d’offrir la vie par Dieu. L’homme griace au main-
tenant a également acces a la réalité, mais aussi a la promesse. Le temps, au-
trement dit, le mode de donner, a la lumiére de la promesse cesse d’étre
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aléatoire, fragmentaire, chaotique et absurde, mais il devient de plus en plus,
dans la conscience, un temps minutieusement préparé par Dieu, un temps
unique. Et par conséquent un temps, qu’on ne peut pas perdre.

2.3. Le Semeron de la promesse

L’espérance et le désir se rencontrent de la facon la plus intense dans la pro-
messe.

L’espérance ne concerne pas ce qui est attendu mais, mais ce qui est promis.
Elle est donnée dans la promesse. L’espérance est I’activité de la promesse de
Dieu, qui est déja al’ceuvre.

Souvent, I’«attendu» est confondu avec I’avenir (dimension temporelle), ce
qui indique I’absence de quelque chose. L’espérance n’est pas seulement ce qui
précéde le présent, ni ce qui, d’une certaine fagon, vient ou doit venir, ni ce qui
est prévu. Tout cela est la somme de tous les imaginaires humains, liées a notre
(définie, c’est A dire fermée) attente.

Il existe une différence fondamentale entre ce que ’homme attend, et ce
qui est promis par Dieu. Pour I'espérance surnaturelle cette distinction est es-
sentielle, parce que ’espérance est dans son essence divine. Selon la définition
I’espérance est imprévisible, dans le sens ot nous ne savons pas de quoi nous
parlons : ni I’ceil, ni oreille, ni le coeur ne peuvent saisir ce qui est préparé.
L’essence méme de I'espérance est ce qui est préparé par Dieu. C’est ccuvre
de Dieu, sur laquelle 'homme n’a aucune influence, ¢’est un pur don de Dieu.

La promesse est ’essence méme de 'espérance. C’est la réalité promise
dont le «contenu» est la vie de Dieu lui-méme, et non une sorte d’extension an-
thropologique de la temporalité. Malheureusement, nous n’avons pas de moyen
approprié pour élaborer un langage qui permettrait de s’en rapprocher. La pro-
messe est déja préte, elle est pleine de vie, surabondante. Mais en méme temps
elle n’est pas encore fermée complétement, elle est en attente de '’homme. C’est
une attente de Dieu. Le contenu de ’espérance théologale est également I’at-
tente de Dieu.

Le contenu de la promesse examinée du c6té de la nature du désir est I’éga-
lisation dans I’amour, la victoire sur la différence. Le désir tend vers la diver-
sité la plus forte, car 14 il rencontre la plus grande promesse. Il rencontre une
réalité d’une autre sorte (celle de Dieu) et affronte cette dissemblance. Il se
bat comme Jacob pour la bénédiction, luttant contre Dieu ; il est comme Israél.
Grace a la promesse, le désir n’est pas seulement dynamique, mais il est aussi
combatif.

La promesse, quand elle est humblement acceptée et placée au centre de la
vie, 'oriente d’une maniere nouvelle, de telle fagon qu’elle acquiert non seule-
ment un nouveau contenu, mais aussi de nouvelles proportions. La promesse
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acceptée et assimilée, prise au sérieux, et non pas seulement comme une hypo-
these possible, travaille au-dedans du sens méme de la vie. Elle emplit cette
vie d’elle-méme et modifie les proportions dans ’ouverture. La promesse se
rend présente dans ’homme et en méme temps elle rend ’homme présent en
elle-méme.

Bien qu’elle soit spécifiquement située, elle n’est pas un rajout a la vie, mais
elle en est la partie la plus essentielle.

La promesse n’offre pas I’égalité, mais elle offre un don merveilleux de la
simultanéité, d’harmonisation du maintenant de Dieu avec le mainte-
nant de ’homme. Nous appelons cela I’éternité. C’est un miracle de la syn-
chronisation divine.

La promesse permet de gagner du temps, comme s’il était le sien propre,
épris de 'amour de Dieu et ouvert a Lui. La promesse permet d’apprivoiser
anouveau lemaintenant. Il ne peut plus étre indésirable, abandonné ou reje-
té, en un mot : perdu a cause d’'un cheminement dans un temps alternatif.

En ce maintenant, marqué par la promesse, en quelque sorte la présence
se condense davantage. La présence est la mesure de localisation dans le temps.
Dans mon maintenant je suis. Par conséquent, un maintenant peut étre vide,
I’autre savoureux, plein de présence. Dans mon maintenant, je peux com-
mencer a vivre et 4 toucher les profondeurs. La présence est la mesure de notre
étre.

L’opposé de la présence est la non-présence, I’entrée dans le passé ou dans
lavenir.

Dieu détermine le temps pour la promesse : Il désigne « A nouveau un certain
jour — ‘aujourd’hui’» (He 4, 7). Ce jour-1a, le présent (lat. hodie, gr. semeron), est
différent dununc et hemera. Ces derniers non seulement sont marqués par la
temporalité et I’histoire, mais ils y restent enfermés.

« L’aujourd’hui » de la promesse prend la forme de 1’ heure du Christ, qui
vient et nait pour cette heure (cf. Jn 12, 27). L’espérance offre le caractere
exceptionnel du temps, le désir 'accomplit. L’espérance est I'activité de la
promesse de Dieu, qui agit déja.

Nous ne pouvons pas non plus nous prononcer sur le contenu de I’espérance
a cause d’une autre raison : elle est toujours nouvelle. Le novum rend obsoléte
toute détermination et I’appellation. Dans une autre tentative de ce type elle
est déja différente. Elle exige done, dans ce sens-1a, un nouvel acte de désir. Par
conséquent, le désir, dans ’espoir ne se repose pas. Il est, dans un certain sens,
illimitatum, inépuisable. L’espérance ne permet pas au désir d’expirer.

Le désir qui nait par rapport a I’espérance s’ouvre a elle, s’oriente vers elle et
essaie de la saisir. Nous trouvons cette expression significative dans I’Epitre
aux Hébreux qui nous encourage a « ...saisir fortement ’espérance qui nous est
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offerte » (He 6, 18). Dans le texte original, I’expression grecque krateo mérite
notre attention particuliére, car elle suggére de fagon forte une sorte de ravis-
sement, comme si ¢’était une avide morsure. Le désir est capable de s’accrocher
fermement 4 la promesse et résister a I'intensité de la temporalité, qui veut la lui
ravir.

L’espérance et le désir a la fois changent le contenu de ’expérience « main-
tenant » (nunc, dimension temporelle) et de ’existence (dimension de la pré-
sence). Parmi eux 'immeédiateté révéle son sens : 'immédiateté donnée comme
‘aujourd’hui’, 'immédiateté donnée dans ’espérance. Ils sont unis par le dé-
sir qui provient du « maintenant », mais en méme temps s’étire et s’installe
au but. Le désir est une sorte de pont qui relie I'établissement dans le temps et
I’établissement dans la finalité des choses. Le désir en ce sens tend a un apaise-
ment (au sens des platoniciens), pas parce qu’il expire mais parce qu’il s’installe
dans son but, dans ad quem. Le hic et nunc (ici et maintenant), devrait étre com-
plété par ibi et post (1a-bas et apres).

Le désir et ’espérance en un certain sens ne consentent pas a ce qui est, mais
ils apportent un enrichissement de I’étre, ils I'exigent. Ils apportent un autre type
de durée dans le maintenant historique. Grice a cela Iexistence s’étend et de-
vient de plus en plus durable en soi. Dans les profondeurs de I’espérance (de la
promesse) travaille la fiabilité (cf. Si49, 10).

Le désir nait dans « ce qui est », dans le mode actuel de vie (modi essendi),
mais il atteint et se s’achéve dans ce qui n’est pas encore (modi desiderands).

Tout d’abord, ils portent atteinte a la stabilité « ontologique » en introdui-
sant la dynamique de ce qui n’existe pas encore, et plus précisément de ce qui
n’est pas entiérement accessible. Ensuite, ils révélent la structure de la per-
sonne, de son existence qui ne peut étre arrétée et définitivement accomplie.
L’homme grandit dans le désir ainsi que dans I’espérance. En effet, la dyna-
mique comprise dans la réalité se superpose et s’harmonise avec la possibilité
d’étre dans le désir et I’espérance, mais se fait jour en méme temps une sorte de
continuité.

L’espérance n’est pas seulement une dominante de I’avenir. Elle apparait
dans le contexte de ce que Dieu a dit & propos de Lui-méme, de la réalité, de ce
qu’il a dit & propos de I'espérance et du futur qui est a venir.

Pour cette raison ’espérance est de fait la célébration de la possibilité divine.
Elle se manifeste par la possibilité d’accéder, d’acquérir, de participer, de goa-
ter, de s’unir.

C’est pour cela, que I'espérance peut avoir la forme de réalisation, d’embras-
sement ou bien d’anastomose.

Compte tenula possibilité divine elle apparait comme un concept pré-an-
ticipé.
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L’espérance, grice a la promesse, apporte la certitude car elle se base sur la
plus haute crédibilité de Dieu, une crédibilité absolue, une vérité incondition-
née. Aujourd’hui, ’homme ne fait confiance qu’a ses sens et a son expérience, et
ceci n’est pas seulement insuffisant, mais aussi trompeur.

La promesse introduit I'immédiateté d’acces et I'immédiateté d’appui sur
Dieu (uniquement sur Dieu).

La promesse de Dieu existe au-dela de la connaissance et de la perspicaci-
té. Elle existe dans la dimension divine. L’espérance est compléte et directe-
ment donnée, embrassant la promesse de fagon « directe ». Elle est au-dela
des concepts. Le texte-clé concernant I’espérance de I’avenir : « ... ce que 'ceil
n’a pas vu, ce que 'oreille n’a pas entendu, ce qui n’est pas monté au coeur de
I’homme, tout ce que Dieu a préparé pour ceux qui I’aiment » (1 Co 2, 9) est si-
gnificatif. Ni I’ceil — qui se situe au-dela de la sensualité, ni le coeur — se situant
au-dela de I'intuition.

L’accés a la promesse n’est pas intellectuel, il est dans un humble accueil. La
promesse exige la confiance. C’est une question d’attitude, qui peut étre méme
contre toute espérance, ce qui peut 'exclure du cadre des possibilités hu-
maines. Cette confiance en la promesse de Dieu peut aller a I’encontre de I’his-
toire, ¢’est-a-dire, a 'encontre de tous les faits ou critéres accessibles et admis qui
excluent la solution donnée. Par exemple, Marie, aprés la mort du Christ a été
accompagnée par ’assurance de ’accomplissement de la Parole de Dieu donnée
par 'ange 4 I’ Annonciation, malgré le fait que Jésus était réellement mort.

2.4. L’espérance et le désir comme mode d’inhabitation

Traditionnellement I’espérance est liée au désir. Par exemple, en prenant le
Catéchisme de I'Eglise catholique, nous lisons :

«L’espérance est la vertu théologale par laquelle nous désirons le Royaume
de Cieux comme notre bonheur et la vie éternelle, en mettant notre confian-
ce dans les promesses du Christ et en ne s’appuyant pas sur nos propres for-
ces, mais sur la grace de ’Esprit Saint » (CEC 1817).

La structure de la définition révéle le lien suivant : promesse — désir —
confiance. Ceci doit étre recouvré en quelque sorte sous une forme pure. C’est la
raison pour laquelle il conviendrait d’affaiblir ou prendre de la distance par rap-
port a I'idée de propriété, qui « explique » traditionnellement I’espérance’.

Nous le trouvons par exemple chez A. TANQUEREY : « Lobjet premier et essentiel de notre
espérance, c’est Dieu lui-méme en tant qu’il est notre béatitude, c’est Dieu éternellement
possédé par la claire vision » (Précis de théologie ascétique et mystique, Paris — Tournai — Rome
1925%, p. 748).
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Etant donné que I’idée de posséder est aujourd’hui chargée d’avidité presque
absolue, nous pouvons suggérer une idée plus appropriée — celle de I'inhabita-
tion. Nous sommes invités par Dieu a habiter, car dans le ciel il y a beaucoup
de demeures, et le Christ est allé nous préparer une place (Jn 14, 2). La plus
grande capacité liée a I'inhabitation est I’art de demeurer. Dieu lui-méme vi-
site ’homme pour demeurer en lui (Jn 14, 23). La Vulgate emploie I’expression
mansiones, qui est plus proche de — faire demeure.

L’espérance et le désir se rencontrent et se superposent le plus fortement
dans I'idée du salut, qui est présentée dans la Bible comme I'idée de demeurer,
elle est exprimée en ces mots : « Il y a plusieurs demeures dans la maison de mon
Pére » (Jn 14, 2). L’objet de I’espérance et du désir est cette inhabitation perpé-
tuelle.

Mais cette inhabitation doit étre comprise personnellement. Parce que Dieu
est une personne, donc le concept objectif de I'espérance (rerum sperendarum)
est trés pauvre, voire méme avare.

L’espérance est pure grice, elle est donc tout ce qui est divin et uniquement
ce que Dieu accorde a I’homme. Elle n’est pas ce que ’homme posséde déja, ni
ce qu’il peut posséder en germe, comme équipement de I’étre.

L’espérance ne croit que dans la cessation de ce qui est disponible sous la
forme de la temporalité. Elle aime la mort comme une porte de la promesse
et de sa propre autoréalisation. La, ’homme n’a plus rien d ajouter, plus rien
a compléter ni a décorer, ni a enrichir. Il ne reste que Dieu avec ce qu’il a pré-
paré. Et Il a préparé avant tout Lui-méme. C’est donc dans I’espérance que
I’homme s’appréte le mieux possible a la préparation de Dieu. L’expression lit-
térale, afin que Dieu soit tout en tous est alors possible. C’est une sorte de
«paquet» d’espérance.

Alors que pour la foi I’expression significative est que «Il est avant toutes
choses, et tout subsiste en lui » (Col 1, 17), pour I’espérance, dans le méme
sillage, I’Ecriture Sainte nous offre les paroles : « Et lorsque toutes choses lui
auront été soumises, alors le Fils lui-méme se soumettra a Celui qui lui a tout
soumis, afin que Dieu soit tout en tous » (1 Co 15, 28). Par conséquent, I’amour
«espére tout, supporte tout » (1 Co 13, 7).

2.5. L’espérance et le désir dans le contexte du don

L’inhabitation (demeure) est une facon de participer et non pas de posséder,
dans le sens de disposer ou d’exercer le pouvoir « sur » un patrimoine. L’homme
est invité / admis sur la base de la grace et de la promesse auxquelles il permet de
«travailler» en lui-méme, dans I’espace de sa propre inhabitation.

La révélation nous convainc que nous sommes destinés a habiter dans la
gloire. Un passage important de la lettre de saint Paul affirme :
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«[...] ceux que d’avance il a discernés, il les a aussi prédestinés a repro-
duire I'image de son Fils, afin qu’il soit I’ainé d’'une multitude des fréres ; et
ceux qu’il a prédestinés, il les a aussi appelés ; ceux qu’il a appelés il les a aussi
justifiés, ceux qu’il a justifiés, il les a aussi glorifiés » (Rm 8, 29-30).

La structure du texte est trés intéressante : discerné-prédestiné-appelé-justi-
fié-glorifié.

L’essentiel de ’espérance est la voie définie par Dieu pour étre connu et glo-
rifié. Cela prend de I’élan lorsque nous nous rendons compte de la générosité il-
limitée de Dieu dans ses dons 4 ’homme. La générosité de Dieu (don) est un
autre rendez-vous incontournable de ces deux valeurs en question.

Le don concerne la gloire en tant que plénitude du bonheur, plénitude d’étre
revétu de Dieu, comme une participation a sa grandeur.

Le contexte théologique de I’espérance réalisée, du point de vue théologique,
se compléte dans I'Incarnation. Nous lisons chez Jean : «Le Verbe s’est fait chair
et il a demeuré parmi nous et nous avons vu sa gloire» (Jn 1, 14). Demeurer
«parmi» (gr. skenoo) est la forme la plus belle et la plus féconde de la présence du
divin dans 'humain. C’est 1a que réside la racine de I’espérance. L’espérance est
la certitude de la présence, méme si elle est directement inaccessible.

Un autre mot intéressant apparait dans la définition de ’espérance : la cer-
titude. L’expression traditionnelle : « L’espérance ne décoit pas » en est im-
prégnée. L’espérance est la certitude du lieu, la certitude de I'inhabitation, la
certitude du don. Le désespoir, contrairement a I’espérance, est la certitude du
déracinement, de la dépossession, de la vie sans droit de retour.

Dans ce contexte, nous nous rendons compte que le désir apparait en tant
que la capacité et la compétence de demeurer dans la réalité. Il est non seule-
ment enclin a la saisir et en prendre possession, mais il revendique la formation
dans I'inhabitation. Le désir qui s’éveille et se met en route, en méme temps
communique, qu’il veut habiter quelque part, s’installer, s’unir a quelque
chose.

L’espérance est une référence compléte, elle contient, embrasse, non seule-
ment un contenu concret, mais aussi sa situation (I’avenir) de telle maniére
qu’elle échappe au présent. Par conséquent, elle est donnée de fagon sensi-
blement (cognitivement, épistémologiquement) vide, et va au-dela de percipere
humain, de la possibilité d’un quelconque saisissement. Pour cette raison, elle
existe comme attendue, elle ne peut étre qu'un don. Mais étant don, elle exige
aussi un don. Cela veut dire, qu’avec I’espérance on ne peut vivre qu'en étant
dans le don.

Elle est accessible au désir, silui aussi, estdans le don. Les mots du Christ
nous éclairent beaucoup ici : « Si tu savais le don de Dieu, et qui est celui qui te
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dit : ‘Donne-moi a boire’, c’est toi qui 'aurait prié, et il t’aurait donné de I’eau
vive. [...] L’eau que je lui donnerai deviendra en lui source d’eau qui jaillissante
en vie éternelle » (Jn 4, 10.14). L’espérance devient accessible quand le désir
prend la forme d’une source jaillissante : elle n’attend plus, mais elle se réalise
a travers le don, a travers la donation, le partage, dans ce jaillissement,
comme desiderium saliens.

L’espérance est inscrite ainsi dans I’existence humaine comme I’ouverture de
soi. Dans cette ouverture I’homme se rend compte qu’il existe non pas pour ab-
sorber, mais pour se livrer, se donner. Le désir fait de ’homme une existence
jaillissante. Jaillissante d’espérance. Dans cette donation ’homme devient
ala mesure de I’espérance.

L’espérance est une certitude de donation. Cela signifie que tout fonctionne
dans I'optique du don. Dans I’espérance ceci se manifeste sous une forme pure
comme donation. La substance de ’espérance dans cette dimension est la ‘do-
nation’. Pour accueillir la réalité sous la forme, sous la personnification du
don, il faut nettoyer sa propre existence de la convoitise. L’espérance réveéle son
visage non seulement dans la gratuité mais se révele surtout dans I’abnégation
totale de tout dans la pureté du don. Si I’homme ose faire un don total de soi,
tout revient comme un don, révélant la puissance et I'ampleur de ’espérance.
C’est pourquoi saint Jean de la Croix est catégorique et radical dans son analyse
du dépouillement (cf. MCIII 2, 13; NOII 3, 3, 6, 1).

Il serait intéressant de poser la question de savoir si, dans I’espérance tout est
déja prét, si elle-méme est déja préte ? Que pouvons-nous trouver dans ’espé-
rance ¢ Nous trouvons en elle la prédisposition de Dieu et son attente. L’es-
pérance dans ce sens se fait passage en deux sens : elle est la voie de ’homme
vers Dieu et de Dieu vers ’homme. Elle est préte aussi dans un autre sens. Saint
Pierre affirme : « a vous que, par la foi, la puissance de Dieu garde pour le salut
prét a se manifester au dernier moment » (1 P 1, 5). L’espérance est préte se ré-
véler au temps dernier.

Dans I’espérance tout est embrassé, il existe comme embrassé. Cest
comme un héritage a accepter. Une excellente idée se trouve dans I’Epitre aux
Hébreux : nous nous attendons a meliora et viciniora— quelque chose de meilleur
et de plus proche (He 6, 9). Ajoutons : quelque chose de toujours meilleur et de
toujours plus proche, de quelque chose qui est donné dans I'union avec Dieu.
De plus, nous nous attendons a une meilleure espérance (melioris spei, He
7,19). Notre foi abonde de 'espérance, elle est, dans le sens strict du mot : fides
sperandarum.

Le contenu de I’espérance va au-dela de tout concept, de toute idée, de toute
narration, exprimé par le mystérieux : « ce que I'ceil n’a pas vu, ce que I'oreille
n’a pas entendu, ce qui n’est pas monté au coeur de ’homme, tout ce que Dieu
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a préparé pour ceux qui I'aiment » (1 Co 2, 9). Le désir de participer a ce genre
de réalité appelle en quelque sorte a la générosité de Dieu. En ce sens, il brise
toute mesure de satisfaction, car il souhaite étre a la mesure de la magnanimi-
té de Dieu. En lui-méme, il ne prétend pas étre limité. Il apparaitentrouvert,
non seulement parce qu’il s’ouvre a la réalité promise, mais il veut en quelque
sorte lui ressembler.

Nous avons présenté quatre domaines de la pensée théologique : mysteére,
promesse inhabitation et don, dans lesquelles le désir de Dieu et I’espérance sur-
naturelle se rencontrent et s’intensifient mutuellement. Ils exigent au méme
temps un certain élargissement ainsi que I’approfondissement de I’espace de
vie, pas tellement par ce qui est attendu mais par ce qui est en réalité promis
par Dieu. Cette clé permet non seulement de dévoiler de nouveaux domaines de
I’humanité, par ailleurs inconnus et inexpérimentés et qui se révélent beaucoup
plus intenses que Iexistence temporelle. Le désir pressent la possibilité de leur
existence et I’espérance permet d’y participer a la maniére de la foi.

La traduction du polonnais de Fryderyk Jaworski OCD

STRESZCZENIE

MARIAN ZAawAaDA OCD

Préba osadzenia pragnienia Boga w kontekscie nadziei nadprzyrodzonej

Zagadnienie pragnienia u§wiadamia catosciowo dynamiczny wymiar natu-
ry ludzkiej i wyraza istotny nurt zycia duchowego, ktéry ujawnia si¢ na trzech
poziomach: ontologicznym (przechodzenia z moznosci do aktu); potencjalno-
$ci (poziom wladz i mozliwosci dokonywania) oraz relacyjnosci (wychodzenie
i dazenie ku czemus$). Dzigki temu mozna sformutowaé wizje antropologiczng
w dynamicznym jej ujeciu.

Pragnienie moze by¢ rozumiane jako locus theologicus, gdy bierzemy pod
uwage obecno$¢ Boga i pragnienie kierowane ku Niemu. Pragnienie Boga
oczyszcza struktury cztowieka, czyniac go jeszcze wyrazniej bytem transcen-
dentnym. W dziedzinie duchowosci, gdzie podstawy jej zwigzane sa z cnota-
mi teologalnymi, najtatwiej dostrzec korelacje pomiedzy pragnieniem i nadzieja
teologalng. Gdy uswiadomimy sobie, ze struktura pragnienia (element antro-
pologiczny) odpowiada strukturze nadziei nadprzyrodzonej (element teolo-
giczny), mozemy wskaza¢ na kilka istotnych punktéw zbieznych, w ktérych
pragnienie i nadzieja si¢ spotykaja i wzajemnie wzmacniajg.
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Z bardziej filozoficznego punktu widzenia fenomen pragnienia i nadziei
spotykaja sie¢ w realnosci przedmiotéw, ktére ujmuja (np. realnosé nieba, re-
alno$¢ zbawienia). Pragnienie i nadzieja dotycza rzeczywistosci realnej, choé¢
jeszcze niewidocznej, danej w przeczuciu, ktére porusza pragnienie ku zjed-
noczeniu z Boska Realnoscig. Nieusuwalna réznica pomiedzy Stworeg i stwo-
rzonym ciaggle budzi, wzmaga pragnienie oraz nadzieje pelniejszego poznania
i zjednoczenia. W pragnieniu i nadziei przekracza sie to, co aktualne i dostep-
ne, by otworzy¢ si¢ na to, co mozliwe. Jednak nadzieja nadprzyrodzona posia-
da tre$¢ ré6zna (wymiar Boski) od tego, czego cztowiek si¢ spodziewa (wymiar
ludzki). Nadzieja rzadzi si¢ Boska hojnoscia i nie jest ograniczana ludzkim wy-
obrazeniem. Kluczem do nadziei jest ,,wszystko”, co moze ofiarowaé w mitosci
Bég. Ufno$¢ staje si¢ droga do pelni Boskiego daru, czyli daru niewyczerpanego.
W tym sensie pragnienie i nadzieja si¢ggaja zawsze ,,po nowe”, teraz jeszcze nie-
dostepne, ale jednoczesnie siggaja ,,poza granice”. Nadzieja wyprowadza czto-
wieka dzigki pragnieniu poza to, co dla niego jest dostepne.

Natomiast z teologicznego punku widzenia pragnienie i nadzieja spotykaja
sie najmocniej w nastepujacych kategoriach: tajemnica, obietnica, dar. Dostep
do nich jest ograniczony ze wzgledu na ludzkg nature (zawezony zmystowo za-
kres poznawczy), a takze zdeformowany przez grzech (deformacja §wiadomo-
$ci i ograniczenie mozliwosci odczytywania prawdy w rzeczach), co nalezaloby
uwzglednic jako zakres bledu w procesie konstytuowania metody ujmowania
natury rzeczy. Blad ten szczegdlnie dotyczy rzeczywistosci danych w pragnie-
niu i w nadziei, ktére nie sg dostepne ani zmystowo, ani przystepne w ludzki
sposéb. Tajemnica najlepiej ujmuje rzeczywisto$¢, ktdra jest trescig pragnie-
nia i nadziei, gdyz dana jest w sposéb ukryty (niejawny) i bardziej jest przed-
miotem przeczucia niz percepcyjnego ujecia. Mozna to nazwac zyciem posrod
zwiastunéw. Tajemnica zostaje ujgta przez Boga jako obietnica, czyli cos, co zo-
stato przez Niego przygotowane, w czym moze czlowiek uczestniczyé. Obiet-
nica zmienia stosunek do tego, co jest (modi essendi), gdyz osadza zycie w tym,
czego jeszcze nie ma (modi desiderandi). Ostatecznie pragnienie i nadzieja for-
mutuje sie jako spos6b zamieszkania (por. J 14, 2. 23).
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VARGHESE MALIAKKAL OCD

CARMELITE SPIRITUALITY
IN THE CONTEMPORARY WORLD

The intent of this reflection about the Carmelite Spirituality in the contem-
porary world is to show that it is an attempt to live the Christian vocation in the
path of love through the practice of theological virtues which is not in tune with
the contemporary world of production and consumption, but at the same time
can be accommodated without much difficulty due to the contemporary under-
standing of science. To the contemporary world of technology and production
spirituality may seem to be unhinged and unrealistic. We would like to deal with
the Carmelite spirituality and its vital importance in the contemporary world,
in the context of doubt about the sustainability of the very possibility of a dis-
course on spirituality in the contemporary world which is dominated by con-
sumerism and relativism. Consumerism is considered in this context because, in
a consumerist society even religion has become a thing to be consumed. If spir-
ituality and spiritual experience become something to be consumed, then they
lose their mystery element and their lasting and transforming value and reduce
spirituality to a thing which gives only a momentary satisfaction. In fact spiritu-
ality, as affirmed by St. Paul, is a “life in the Spirit”. The ultimate aim of this life
in the spirit is union with God in Christ through the Holy Spirit. A consumerist
approach to spirituality, in fact relativizes spirituality. When the transcenden-
tal and divine aspects which lead to transformation are forgotten, spirituali-
ty becomes one good among many others. The affirmation of Fiona Gardner,
“living spirituality is not about being removed from life but about being able
to live comfortably with uncertainty while engaging with life in a more creative
and holistic way”! shows the pragmatic and reductive approach to spirituality.

U F. GARDNER, Critical Spirituality: A Holistic Approach to Contemporary Practice, Wey Court

East 2011, p. 21.
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But even in this way of understanding spirituality, the above mentioned quali-
ties of spirituality, namely the mystery element, the lasting and transforming
value are present. The mystery element is present because the ability of spiritu-
ality to help people to live comfortably is not fully explicable. By presenting
spirituality as a mode of living comfortably, Fiona considers it as a lasting value
in life. Besides this, spirituality is also transformative, because it helps one to be
creative and holistic. What is not explicitly mentioned is the transcendental as-
pect which is in fact the very essence of spirituality.

This affirmation of mine has sense if we consider the fact that at the begin-
ning of the new millennium, interest in spirituality remains remarkably high.
This is evident from the increasing number of books written on spirituality, the
ever growing popularity of courses on religion and spirituality, and from the
growing number of business leaders recognizing the importance of spirituality
in the boardroom and work site. Again it can be observed that more church
members are seeking spiritual direction, medical professionals are increasing-
ly aware of the power of prayer in the healing processes, scientists speak more
readily about the mystery dimension of the universe.? Thus the dichotomy be-
tween the reality and mystery, what can be proved through demonstration and
that which goes beyond any rational explanation, science and religion, seem to
be crumbling. What is more important is the pragmatic aspect. This is evident
in the steady increase of interest in exploring how to incorporate spirituality
at work: both from those who have a religious affiliation and those who don’t,
but have a sense of the importance of the spiritual for themselves and/or their
clients. In the west while the rate of attendance at most churches is in decline,
interest in the spiritual seems to be increasing. Growth in interest in spiritual-
ity is very evident in many surveys conducted in different countries. According
to the statistics in 2000, in the UK, 27 percent said they believed in a personal
God, but only 8 percent called themselves atheists and nearly 70 percent classi-
fied themselves as spiritual as opposed to religious. In the United States it is re-
ported that the national polls show that 40 percent report weekly attendance at
church or synagogue, but nearly 95 percent of the US population answer yes to
the question, “Do you believe in God?” and 66 percent say they agree or mostly
agree with the statement, “Prayer is an important part of my daily life”.* There
are many reasons for this change. People want to have a holistic approach to
their lives, they want to give more importance to personal wellbeing and a sense
for life than be carried away by the powerful current of materialism.

2 Cf.JJ. Bac, Catholic Spirituality Its History and Challenge, New Jersey 2002, p. 3.
3 F. GARDNER, Critical Spirituality: A Holistic Approach to Contemporary Practice, p. 7.
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In our reflection on Carmelite Spirituality in the contemporary world,
I would like to present Carmelite Spirituality against the background of post-
modern society and post Einsteinian science. Let us try to see why these aspects
are important.

POSTMODERNISM AND ITS VIRTUES

Even though postmodernism has various characteristics, I would like to con-
centrate more on the question of consumerism and relativism. Any talk of con-
sumerism reveals two aspects of human being: man’s technological capability
to produce and his never satisfied desire to consume. In the first we have intel-
lect which is concerned about the do-how; and in the second, the will, which
has almost degraded to the level of a pleasure-seeking faculty by transforming
man to a desiring machine. In fact production and consumption are two sides
of the same coin. One is linked with the other. The desiring machine is coupled
with the producing machine.* To keep the flow of production and consumption
going, the producer has to produce not only objects but also the desire to con-
sume.

In this process of production, consumption and progress, what is more im-
portant are the intellectual virtues. Intelligence, scientific knowledge (epistémeé),
wisdom and even prudence are used in view of fechne, the understanding of be-
ing that leads to production; and, “making”, understood as a pro-ducing or
leading forth by the hand, as abetting, is technology in practice.> When intellect
is reduced to knowing-how, there is an ever increasing production that leads to
endless consumption that is produced by the never ending quest for the new
that comes from a will reduced to a desiring faculty seeking momentary hap-
piness. In all these what we see is the triumph of the Nietzschean idea of the
necessary shift from reason to passion, from intellect to will, from Orpheus to
Dionesious.

In this idea of life as a continuous chain of production and consumption
one feels secure. This is because the present and the future fall under the range
of our powers, possibilities and potentialities. Here things are manageable
because they are proportioned to our knowledge. It is enough to be self-pos-
sessed, bright, best and strong to be successful in this competitive world. This is
the sphere of the human virtues; prudence, justice, fortitude and temperance,

4

Cf. G. DeLeuzg; F. GuatTarl, Anti-Oedipus: Capitalism and Schizophrenia, Minneapolis 2000,

p- 5.
> Cf.R.Rojcewicz, The Gods and Technology: A Reading of Heidegger, Now York 2006, p. 65.
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which are like for hinges keeping human life in place.® This is the Aristote-
lian phronimos, the practically wise man who has phronesis, which is a form of
knowledge, and it is phronesis that enables him to make correct decisions about
what he should do. What the phronimos is excellent at, because of his phronesis,
is practical wisdom. But when faced with mystery, that which goes beyond his
power and potentialities, he feels unhinged, reaches his limits. When one is ex-
posed to something that cannot be managed or foreseen, it is then that one is
overwhelmed and experiences the limits and the possibility of the impossible. It
is here that the theological virtues of faith, hope and charity enter in to enable
us to face the impossible. We believe that which seems to be incredible, hope
when all seems hopeless; we dare to love even when love is impossible. Moving
from Aristotelian virtues to theological virtues is moving from what is possible
to what is impossible, from security to adventure. This is the sphere of spiritual-
ity, a journey to the incredible, insecure and impossible.

CARMELITE SPIRITUALITY AND THEOLOGICAL VIRTUES

It is in this context we want to present the Carmelite saints and their em-
phasis on theological virtues. We may understand the greatness and actuality
of their contribution, if we compare the unending search of contemporary man
for transitory satisfaction and enjoyment with the search of everlasting happi-
ness seen in the lives and writings of Carmelite saints. They were able lead such
a life and hold such a world view because of their understanding of the human
being as image of God and as called to union with God in Christ through an
ever growing transformation under the guidance of the Holy Spirit. Due to this
transcendental dimension the modern man should realize that life is not just
a process caught between the never ending chain of production and consump-
tion. He has to go beyond the virtues of the contemporary world which is lim-
ited to knowing-how in the process of production and self-enhancement, to
union with God, the ultimate end of human existence. For this another set of
virtues is need.

It is here the great saints of Carmel come forward with another set of vir-
tues, faith, hope and charity, as a way which constantly transforms human be-
ing in the direction of the very origin of these virtues, God. The great role of the
Carmelite saints in this world view is very relevant. The very goal of a virtuous
life is to become like God (cf. CCC 1803). Along with the intellectual virtues
they speak about the importance of theological virtues of faith, hope and char-
ity. These virtues relate directly to God. They dispose Christians to live in a re-

¢ Cf.].D. Caruro, On Religion, London 2001, p. 12.
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lationship with the Holy Trinity. They have the One and Triune God for their
origin, motive, and object (cf. CCC 1812).

St. John of the Cross takes particular care to explain how the theological vir-
tues are necessary to prepare and purify the faculties of the soul, understanding,
memory and will for union with God. The theological virtues are necessary be-
cause understanding is perfected in the darkness of the faith, the memory in the
emptiness of hope; and likewise the will must be buried by withdrawing and de-
taching every affection so that the soul may journey to God. This is done so that
one may walk securely on this spiritual road. The reason is simple and clear.
The soul is not united with God in this life through understanding, nor through
enjoyment, nor through the imagination, nor through any sense whatsoever;
but only through faith, according to the understanding; and through hope, ac-
cording to the memory; and through love, according to the will (cf. A1l, 6, 1).
St. John of the Cross highlights very much in his writings the role of theologi-
cal virtues in the life of a soul. According to him the soul in this life is united
with God only through the practice of the theological virtues of faith, hope, and
charity. The theological virtues are closely united with the divine life and divi-
nize the actions of man, elevating them to the “actions of Christ”. That is why
they are called “theological” or “divine virtues”. “
ulties: faith causes darkness and a void of understanding in the intellect, hope
begets an emptiness of possessions in the memory, and charity produces the na-
kedness and emptiness of affection and joy in all that is not God” (A 11, 6, 2).
Faith renders the person capable of knowing and judging reality as Jesus knows
and judges it; hope orientates all his desires to where Jesus is waiting for him,
i.e., to the glory of the Father; and charity makes him love what Jesus loves and
as Jesus himself loves. St. John of the Cross attaches a good deal of importance
to the practice of the theological virtues because their growth marks the growth
of divine life in a Christian, whether in his intimate relationship with God or in
its more external and visible manifestations.

The theme and content of the doctrine of St. John of the Cross is the attain-
ment of so high a state of perfection, spiritual marriage, which requires the puri-
fication of all the imperfections and the stripping of the old self (Eph. 4:22-23).
“This spiritual marriage is incomparably greater than the spiritual betrothal, for
it is a total transformation in the Beloved, in which each surrenders the entire
possession of self to the other with a certain consummation of the union of love.
The soul thereby becomes divine, God through participation, insofar as is possi-
ble in this life” (SC 22, 3). The whole spiritual path, according to John, is noth-
ing other than continuous growth in the theological virtues. Thus the concern is
not the empowerment of man or his wellbeing, rather it is losing oneself so that
Christ may live in and through him.

These virtues void the fac-
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St. Teresa too insists on the practice of virtues in the spiritual journey both
in the ascetical and mystical stages. She dedicates chapters 11-13 of her Life; In-
terior Castle Mansions 1-3; almost all the teaching of the Way of Perfection and
many of her letters to it. According to Teresa, the determined determination of
the will to turn to God is to be accompanied by the struggle to do good and prac-
tice virtues. Apart from the trilogy of indispensable human virtues — love, de-
tachment and humility — which she proposes in the Way of Perfection (4, 4) she
considers the theological virtues of faith, hope and charity as the height of the
virtues. They pertain to the essence of the Christian life. They are important as
the foundation of the ascetical life. Yet they reach their highest tension in the
heart of the mystical life.” This is evident in her definition of prayer, “mental
prayer, in my view, is nothing but friendly intercourse, and frequent solitary
converse, with Him Who we know loves us” (L 8, 5).

St. Teresa does not deal with theological virtues as a particular theme. But
they are found explicitly in her explication of spiritual dynamism. Faith appears
as the basis of the ascetical life, under the form of humility, which is the funda-
mental theological attitude before God. Hope relates to confidence in the mer-
cy of God, experienced in the conversion and knowledge of oneself, but above
all in the hope of enjoying Him perpetually (eschatological dimension of hope).
Charity is present in all the stages of spiritual life; it is the basis, the path and
the culmination of the Christian spiritual dynamism in which the new state of
man in Christ is expressed. In a way we can say that, faith and hope include
a personal relation of love with Jesus here and now, and at the same time a wait-
ing to enjoy Him eternally in the definitive encounter in glory. This is the nucle-
us of Teresian spiritual experience.®

Theological virtues are not disconnected virtues, rather they are three oper-
ative principles which implicate mutually. We cannot have love without faith;
we cannot have faith without hoping for something after death, and hope can-
not exist without translating it into love. In this perspective we can say that
theological virtues are the indispensable “three in one” virtues which facilitate
our Christian existence.’ Their mutual implication can be found in Teresa’s un-
derstadning of prayer as a “friendly intercourse, and frequent solitary converse,
with Him Who we know loves us”. Since faith is realized in prayer and prayer
is the expression of faith, without love no faith is possible. In the same way one
who has hope understands all that happens in his life as a part of his loving

7 Cf.T. Awvarez, St. Teresa ofAviZa 100 Themes on Her Life and Work, Washington, D.C. 2011,
p-92.

C. GARCIA, Santa Teresa de Jesus, Nueva claves de lectura, Burgos 1998, p. 125.

?  Cf. G.F. Sanz, Fe esperanza y caridad, “Vida Religiosa” 91(2001), p. 22.
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relation with the Lord. In this sense all the three theological virtues are focusing
on the relation of love with God.

According to St. Paul among these three theological virtues it is love that re-
mains forever. So love can be taken as the definition of religion. This may be
why Jesus asked Peter “Do you love me?” before making him the rock on which
the Church is built. Love is the only thing that leads to endless transformation.
When one is in love with Jesus, Jesus becomes for him the door that opens him to
the mystery of God. This aspect is evident in all Carmelite Saints. The love that
bound Elizabeth of the Trinity to Jesus was so deep that she felt God had made
a chasm in her heart which only God could fill it. St. John of the Cross under-
stood the real value of that love. That is the reason why he was able to say nada
to everything else which is not God. St. Teresa understood the preciousness of
that love that was the reason she was able to say “solo Dios basta” So the real re-
ligion is love. So the unhinged life of love, hope and faith is saltier and more
passionate and more worth living than that of Aristotle’s well-hinged phronimoi
who swing back and forth effortlessly and make it all look easy (even if it takes
alot of training).!°

CONCLUSION

To sum up our reflection on the relevance of spirituality in the contempo-
rary world let us consider present day physics with a pragmatic view to show
that there is no reason in keeping spirituality aside because of its mystery ele-
ment. Cartesian and Newtonian science led to the fabulous capacity of mankind
to manage things. Science based on the Newtonian classical mechanics claimed
that we have understood the secret of nature. All those who followed him one
way or another, followed this concept of science and all technological progress
of this time is based on his principles. It is the possibility of determinability and
measurability in science that made religious experience something unacceptable
due its ambiguous and mysterious nature.

But the Einsteinian and post Einsteinian physics is exposing the subjective
element in science, challenging its claim to pure objectivity. According to Niels
Bohr it is wrong to think that the task of physics is to find out how nature is.
Physics concerns what we can say about nature. Therefore the world as we pre-
sent is a construction of our perception, of our sensation, of memories. In the
same way spirituality is our basic quest for cognitive understanding of ultimate
meanings and values in life. We seek explanations for how we have come to be
who and what we are. Spirituality is also a felt-sense; an inner, intuitive knowing

10 Cf. ].D. Caruro, On Religion, p. 18.
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of who we are; a deeper awareness about place in relationship to the world of
our senses; and an awareness of how we fit into a vaster world beyond our phys-
ical selves and sensory reality.!! Modern physics, the most basic of material sci-
ences, appears to be bringing us full circle back to a mystical view of the cosmos
based on the uncertainty principle in modern physics. Exploration of quantum
physics of the essence of physical reality appears to be verifying many of the ob-
servations that mystics have been reporting for millennia. Uncertainty and un-
predictability are not weakness but they show the greatness of reality whether
it is physical or spiritual and thus become the common element present both in
the contemporary understanding of science and in traditional spirituality.

STRESZCZENIE

VARGHESE MaLIAkkAL OCD
Duchowos¢ karmelitarnska we wspotczesnym swiecie

We wspdlczesnym $wiecie méwienie o duchowosci i praktykowanie jej stato
sie bardzo powszechne. Nawet w biznesie i w systemie opieki zdrowotnej istnie-
je coraz wigksze zainteresowanie duchowoscia. Jednak bardzo czgsto okrojone
i pragmatyczne rozumienie duchowosci degraduje ja do techniki dobrego samo-
poczucia. W dzisiejszym $wiecie konkurencji i technologii, cnoty intelektualne
sg zredukowane do wiedzy praktycznej na temat, jak zwigkszy¢ produkcje, a wo-
la stata si¢ maszyna, ktéra pozada dalszego rozwoju produkeji i konsumpcji. Gdy
intelekt jest ukierunkowany na ,wiedzie¢ jak”, cztowiek jest w stanie kontrolo-
wacé wiele przestrzeni zycia oraz czuje si¢ pewny i dobrze osadzony. Tymczasem
duchowo$¢ karmelitaniska opiera si¢ na praktyce cnét teologalnych, ktére wio-
dg przez niewiedze w ciemnosciach wiary, przez pustke posiadania w nadziei,
przez brak przywiazania do wszystkiego, co nie jest Bogiem, w milosci. Zycie
oparte na tych cnotach zostaje jakby wytragcone z réwnowagi i niepewne, ale jed-
nocze$nie otwiera cztowieka na tajemnice, ktéra nie jest obca wspétczesnemu
$wiatu, w ktérym nawet nauka utracita swéj charakter absolutny.

Ttumaczenie z j. angielskiego Grzegorz Firszt OCD

I Cf. D.J. BENOR, Personal Spirituality: Science, Spirit and the Eternal Soul, New Jersey 2006,

p-7
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ARKADIUSZ SMAGACz OCD

L'INCESSANTE DIALOGO SPONSALE
TRA DIO E L'UOMO
COME ELEMENTO COSTITUENTE
DELLA SPIRITUALITA CRISTIANA ALLA LUCE
DELLA COSTITUZIONE DOGMATICA
SULLA DIVINA RIVELAZIONE DEI VERBUM
DEL CONCILIO VATICANO I

Nel 2015 ci celebra il cinquantesimo anniversario della chiusura del Conci-
lio Vaticano II, che ha lasciato la profonda impronta su tutta la vita della Chiesa
cattolica. Cinquanta anni fa molti partecipanti e testimoni di quello straordina-
rio evento nella storia ecclesiastica si domandavano, quale sarebbe stata la piu
rilevante e innovativa intuizione del concilio. Anche oggi diversi storici e teo-
logi formulano la stessa domanda. Il Vaticanum II ha portato delle grandi no-
vita. Non si pud non pensare per esempio al modo in cui ¢ stato presentato il
mistero della Chiesa come popolo di Dio presente nelle vicende del mondo con
il suo particolare ruolo di scrutare i segni dei tempi e di interpretarli alla luce
del Vangelo. Ma al cuore del concilio ecumenico c’é stata senza alcun dubbio
la riscoperta della Parola di Dio nella vita della comunita dei credenti. Alcu-
ni commentatori e studiosi del concilio parlano addirittura della vera e propria
«rivoluzione copernicana»!. Nell’articolo qui presentato cercheremo di com-
prendere quanto questa fondamentale riscoperta influisce nel nostro modo di
pensare e anzitutto di vivere la spiritualita cristiana.

' Cf. L. MazzingHy, La novita della «Dei Verbum», «Vita monastica» 67(2013), p. 7. E da notare
che tutto il volume 67 della «Vita Monastica» ¢ stato dedicato alla storia, interpretazione
e recezione della costituzione sulla rivelazione divina.



88 Itinera Spiritualia

1. BREVE STORIA DEL TESTO CONCILIARE

Per entrare nel clima della costituzione dogmatica Dei Verbum bisogna pri-
ma ripercorrere il cammino storico della stesura del documento?. La Dei Verbum
¢ stata definitivamente votata dall’assemblea conciliare il 18 novembre 1965
con una maggioranza che gli storici hanno definito “plebiscitaria”: 2344 voti
positivi su 2350 padri votanti. Ma come succede per ogni rivoluzione, il cammi-
no, che ha portato al consenso quasi unanime di tutti i partecipanti del concilio,
era lungo e sassoso. Gia nella fase preparatoria del Vaticanum II si & proceduto
con la redazione dei tre schemi riguardanti la Sacra Scrittura. Il primo & uscito
dalla Commissione dottrinale coincidente a sua volta con il Sant’Ufficio. Il do-
cumento intitolato De fontibus Revelationis centrava I’attenzione sulla questione
del metodo per una “corretta”, cio¢ “cattolica” esegesi della Bibbia ricollegan-
dosi al discorso sulla rivelazione fatto dal Concilio Vaticano I nella famosa co-
stituzione Dei Filius. Le affermazioni contenute nello schema costituivano una
specie di argine che la Chiesa doveva erigere contro le tentazioni moderniste
della lettura sacra. L’obiettivo generale era subordinare I’esegesi al Magistero,
I'unico vero interprete della Sacra Scrittura. Tale impostazione si proponeva,
ovviamente, in contrapposizione al mondo della Riforma protestante. Nello
stesso tempo anche il Segretariato per I'unita dei cristiani voluto da papa Ron-
calli, ha elaborato due documenti sul ruolo della Scrittura in ambiente cattolico
e sulla concezione della Rivelazione. Ambedue gli elaborati intitolati De Scrip-
tura et Traditione e De Verbo Dei portavano forte impronta dell’apertura ecu-
menica e si collocavano in netta opposizione al documento approntato dalla
Commissione dottrinale.

L’influsso decisivo sulle vicende della futura costituzione Dei Verbum ha
avuto il discorso di papa Giovanni XXIII all’apertura del Concilio Vaticano II.
Il pontefice focalizzando il compito principale del concilio, osservava che non
era quello di discutere o fissare nuovi dogmi, ma quello di ripensare il modo in
cui il depositum fidei dovrebbe essere trasmesso e comunicato al mondo contem-
poraneo®. Quando sono cominciati i lavori dell’assemblea conciliare nelle ma-
ni dei padri ¢ stato consegnato anche un altro schema firmato dalle conferenze
episcopali di Austria, Germania, Francia, Olanda e Belgio, che riassumeva le ri-

In maniera molto sintetica la travagliante storia della redazione del testo di Dei Verbum viene
esposta da R. Burigana in un suo saggio: «Vivaci discussioni». La redazione della costituzione
«Dei Verbum sulla rivelazione», in: In principio la Parola. Introduzione a «Dei Verbum», a cura
di S. Morra e M. Ronconi, Milano 2009, p. 33-51. Si veda anche: R. Sacceni, «Unum verbi
Dei sacrum depositum». Storia della redazione di Dei Verbum, «Vita Monastica» 67(2013),
p. 27-48 con la relativa ampia bibliografia citata nelle note dell’autore.

Cf. Grovanni XXIII, Discorso Gaudet mater ecclesia nella solenne apertura del concilio, 11 X
1962, AAS 54(1962), p. 785-795.



Arkadiusz Smagacz OCD, L'incessante dialogo sponsale ra Dio e l'uomo... 89

flessioni teologiche di Karl Rahner, Joseph Ratzinger e Yves Congar. Il tono del
documento era fortemente permeato dalla centralita dell’incarnazione di Cri-
sto e dell’obbligo della Chiesa di annunciare la Parola fattasi uomo per la salvez-
za di tutti gli uomini. Nelle prime riunioni tra i padri conciliari si ¢ manifestata
I’esistenza di una larghissima maggioranza contraria allo schema presentato
dalla Commissione dottrinale. Il papa Roncalli ha preso la decisione di ritirare
il documento e di avviare i lavori di preparazione per un nuovo schema®. Dopo
un lungo lavoro si ¢ arrivato alla definitiva elaborazione della costituzione dog-
matica sulla divina rivelazione Dei Verbum, frutto della larga collaborazione dei
padri conciliari e periti consultati al riguardo, che fu votata nell’ultima sessione
del Concilio Vaticano II.

2. LA GRANDE NOVITA DELLA DEr VERBuM: DEUS DIXIT!

La costituzione Dei Verbum sta al centro dell’insegnamento del Concilio Va-
ticano II costituendo I’asse portante di tutti i documenti conciliari. Pochi anni
dopo il concilio si € reso conto in quanto proprio questo documento avesse in-
fluenzato il rinnovamento della Chiesa. Nel 1973 il vescovo monsignor Enrico
Bartoletti, allora segretario della Conferenza Episcopale Italiana, rileggendo il
corpus dei documenti conciliari, affermava:

«La prima fondamentale intuizione che il concilio ha fatto, e forse non
tutti lo hanno adeguatamente sottolineato, in verita non & I'intuizione del-
la Chiesa popolo di Dio, non ¢ I'intuizione della Chiesa nei suoi rapporti col
mondo. A mio avviso, la linea portante fondamentale che avrebbe anche po-
tuto dare, se pitt adeguatamente approfondita, un indirizzo diverso al conci-
lio stesso, & quella del primato della parola di Dio. La costituzione dogmatica
Dei Verbum, che ebbe un iter tanto faticoso e tanto ostacolato, poteva essere,
ma di fatto lo é stata, la linea centrale, il culmine, il fastigio di tutto il Conci-
lio Vaticano II. A me pare essenziale rilevare come con la Dei Verbum il con-
cilio ha avuto I'intuizione pitt grande e ha rinnovato per la Chiesa tutta una
linea operativa davvero fondamentale. Perché questo? Perché con la Dei Ver-
bum il concilio innanzitutto ha riaffermato il primato della Parola»’.

La decisione del papa presa il 21 XI 1962 e la precedente votazione dei padri conciliari del 20
in cui si & manifestata ampia resistenza al documento fatto a scrivania dalla Commissione dot-
trinale hanno segnato le vicende di tutto il concilio. Alcuni commentatori hanno annotato,
che «martedi 20 novembre era in gioco il destino del Concilio [...]. Con il voto del 20 novem-
bre possiamo considerare finita I'eta della Controriforma e iniziata un’era nuova, dalla con-
seguenze imprevedibili». Citazione di R. Rouquette tratta dalla prestigiosa rivista dei gesuiti
francesi «Etudes» in: JW. O'MaLLEY, Che cosa ¢é successo nel Vaticano II, Milano 2013, p. 153.
Per’intero intervento siveda: E. BARTOLETTI, Una riflessione a dieci anni dal concilio, «Presenza

Pastorale» 55(1985), p. 66-79.
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Negli ultimi anni si osserva un grande sforzo nel campo teologico di rilegge-
re il Concilio Vaticano II alla luce del contenuto della Dei Verbum. Uno stimolo
proviene dalla rinnovata attenzione al ruolo della Parola di Dio e il suo rappor-
to con la teologia e la vita della Chiesa®. Senza nessun dubbio emerge il bisogno
di rivedere il posto della Parola di Dio nell’ambito della spiritualita cristiana. La
revisione va fatta nella linea dell’estrema fedelta all’intenzione dei padri conci-
liari formulata nella costituzione sulla rivelazione divina. Allora, ci domandia-
mo: quale fosse la pitt grande, la piti rivoluzionaria intuizione conciliare che,
dopo un percorso tanto faticoso, ha trovato finalmente la sua precisa formula-
zione nella Dei Verbum?

La grande novita sta nel fatto di come & stato ripensato e riproposto il con-
cetto della divina rivelazione. Prima del Vaticanum II, quando si faceva riferi-
mento all’atto rivelatore di Dio, si soleva usare una celebre espressione latina:
«aeternae voluntatis suae decreta»’, cid dava alla rivelazione una connotazione
fortemente giuridico-moralistica. Dio, il Sovrano eterno e assoluto, ha decreta-
to di autorivelarsi all’'uomo, suo suddito. In tal caso I'uomo era obbligato a sot-
tomettersi insindacabilmente alla volonta del suo sovrano. Per fortuna, i padri
conciliari hanno abbandonato il linguaggio giuridico e hanno preferito favoreg-
giare un nuovo modo di parlare della volonta di Dio. Le affermazioni pit signi-
ficative al riguardo si trovano nel numero 2 della Dei Verbum, che comincia con:
«placuit Deo in sua bonitate et sapientia Seipsum revelare». Dio non agisce da
sovrano che per mettere in ordine i propri sudditi ¢, se possiamo dire cosi in mo-
do molto figurativo, costretto a rivelare la sua volonta. Perché se non 'avesse
rivelata, il mondo sarebbe ritornato al premondiale caos e 'uomo avrebbe sma-
rito la giusta strada di salvezza. La novita della Dei Verbum consiste nel fatto che
lo Spirito Santo ha fatto comprendere ai padri conciliari, che Dio trova il vero
compiacimento nel rivolgersi all'uomo: «piacque a Dio». Egli si rivela, svela il
profondo mistero di se stesso, perché ¢ buono, perché ama la sua creatura, ama
I'uomo... La rivelazione ¢ un atto gratuito dell’amore di Dio. Possiamo a propo-
sito riportare le bellissime parole del libro dei Proverbi: «Deliciae meae esse cum
filiis hominum» (Pr 8, 31). Dio trova la vera gioia nel comunicarsi con gli uomi-
ni. I mistici ne dando la testimonianza molto sentita e vissuta®.

¢ Cf.R. Saccenti, «Unum verbi Dei sacrum depositum», p. 28.

Cf. La formula usata per es. nella Costituzione dogmatica Dei Filius del Concilio Vaticano I
(DH 3004).

Santa Teresa di Gesu in una delle sue esclamazioni dira: «Rallegrati, anima mia, che ci sia chi
ama il tuo Dio com’egli merita. Rallegrati che ci sia chi conosce la sua bonta e la sua potenza.
Ringrazialo di averci mandato su questa terra chilo conosce cosi bene come il suo unico Figlio.
Sotto la sua protezione, puoi avvicinarlo e pregarlo. Poiché Sua Maesta trova in te le
sue delizie, non permettere che nulla quaggiti possa impedirti di trovare in luile tue delizie,
dirallegrarti delle grandezze del tuo Dio e di quanto meriti di essere amato e lodato. Supplicalo
che ti aiuti, affinché tu contribuisca almeno un po’ a far benedire il suo nome e possa dire con
tutta verita: lanima mia esalta e magnifica il Signore» (E, 7, 3).
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Nell’esortazione apostolica Verbum Domini papa Benedetto XVI chiaramen-
te afferma che «la novita della rivelazione biblica consiste nel fatto che Dio si fa
conoscere nel dialogo che desidera avere con noi» (VD, 6). Dio vuole rivelar-
si all’'uomo e lo vuole fare non attraverso le emendazioni di certi decreti della
sua divina volonta ma si rivela peronalmente all’'uomo, in dialogo. Prosegue la
Dei Verbum (2): «Con questa rivelazione infatti Dio invisibile per il suo immen-
so amore parla agli uomini come ad amici e si intrattiene con essi, per invitarli
e ammetterli alla comunione con sé». La rivelazione ha allora una dimensione
molto personale, dialogica e amicale. E una delle vere grandi novita della costi-
tuzione’. Di fronte all’'uomo ¢’¢ un Dio in dialogo, un Amico. Si deve ricordare
che il documento in questo momento cruciale riporta le due citazioni molto si-
gnificative. La prima ¢ del libro dell’Esodo, dove si dice che «il Signore parlava
con Mose faccia a faccia, come un uomo parla con suo amico» (Es 33, 11). Cio
avveniva nel momento di massima importanza per il popolo di Israele, che do-
po essere liberato dalla schiavitu egiziana, ¢ stato portato da Dio al monte Sinai
a stringere un’alleanza. Al popolo veniva donata la Legge, ma il suo compimen-
to non si poteva ridurre all’esterna osservanza bensi doveva scaturire dall’espe-
rienza personale di Dio, che si é rivelato nella storia del popolo eletto, lo ha li-
berato e gli ha donato la sua amorosa e costante presenza. L’esperienza di Mose
si € fatta accessibile a tutto il popolo quando si & costruita la tenda-santuario che
permetteva agli israeliti di entrare nel rapporto con il loro Signore. Il momento
dell’alleanza ¢ stato un vero sposalizio tra Dio e il suo popolo eletto!®.

Altro brano riportato dalla Dei Verbum ¢é tratto dal vangelo di Giovanni: «Voi
siete miei amici, se farete cio che io vi comando. Non vi chiamo piu servi, per-
ché il servo non sa quello che fa il suo padrone; ma vi ho chiamati amici, perché
tutto cio che ho udito dal Padre I’ho fatto conoscere a voi» (Gv 15, 14-15). Eun
testo molto bello che di nuovo richiama il motivo dell’incontro personale e ami-
chevole tra Dio e 'uvomo. L’ Amico divino spinto dal solo amore si sceglie degli
amici con cui conduce un incessante e illuminante dialogo. Non possiamo di-
menticare che la prima manifestazione pubblica del divino Amico avviene nel
vangelo di Giovanni — amico per eccellenza di Gesu — durante le nozze di Ca-
na, dove il vero Sposo Cristo preannuncia la prossimita della sua ora, quando si
compira il disegno misterioso di Dio e quando sull’altare della croce sara sigilla-
to un nuovo e eterno patto sponsale tra I’Agnello immolato e la nascente Chie-
sa, il nuovo popolo di Dio.

Per le nostre riflessioni & importante rilevare che il documento conciliare po-
ne al centro della rivelazione divina la volonta di Dio di incontrare e di parla-
re all’'uomo creato a sua immagine e somiglianza. La rivelazione & nell’ordine

9
10

Cf. L. MAzzINGHI, La novita della «Dei Verbump, p. 13.
Cf. A. WENIN, Alleanza, in: Temi teologici della Bibbia, a cura diR. Penna, G. Perego, G. Rava-
si, Cinisello Balsamo (Milano) 2010, p. 23-31.
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del dialogo fra Dio e 'uomo; cio significa che essa «<non ha come oggetto veri-
ta astrette o dogmaticamente codificate, ma ¢ in primo luogo nell’ordine di un
rapporto tra persone»'!. Il compito della teologia spirituale sarebbe in questo ca-
so quello di mettersi all’ascolto di quel dialogo che risuona tra persone, tra Dio
e I'uomo, tra due amici, tra sposi. Partendo da queste affermazioni cerchiamo
di caratterizzare le ragioni e la dinamica del dialogo tra Dio e 'uomo e trovare
iluoghi dove questo dialogo si svolge, attua e si consuma nella misteriosa unio-
ne sponsale.

3. PErRCHE D10 HA PARLATO ALL’UOMO?

Ora vogliamo approfondire le ragioni per cui Dio ha voluto e vuole parlare
all’'uomo. Puo sembrare un fatto di scarsa rilevanza, pero proprio la riscoperta
dei veri motivi di Dio ¢ capace a ringiovanire il nostro modo di pensare la rela-
zione con Lui, dandole un nuovo impeto d’amore. Senza la giovinezza dello spi-
rito e ’amore sempre aperto al sorprendente amore di Dio ¢ difficile coltivare
la teologia spirituale. Dal n. 2 della Dei Verbum risulta in modo chiaro, che Dio
parla all’'uomo perché vuole stabilire con lui una relazione, che ¢ una relazione
d’amore. La Bibbia chiama questo tipo di relazione, come gia abbiamo accen-
nato, patto o alleanza. Dio non vuole stabilire un altro tipo di rapporto fuorché
questo d’amore. E una relazione dinamica, destinata a crescere. Perché se fos-
se una realta gia cresciuta, ben sviluppata, determinata in tutti i suoi dettagli,
non sarebbe per nulla una relazione ma soltanto qualcosa gia preconfezionato e
quindi da assumere. Una vera relazione, una relazione d’amore ¢ una realta che
si deve costruire, non se la puod imporre. Altrimenti si dovrebbe parlare di una
dittatura o di un’imposizione da parte di Dio'%. Questo modo di relazionarsi con
I'uomo non piace a Dio, il quale quando si rivela, lo fa «per il suo immenso amo-
re» (DV 2). E il vero amore suppone la totale e incondizionata liberta. Solo nel-
la liberta «<amore chiama amore» (V 22, 14) e amore trova amore.

Il modo in cui Dio si rivela, mette in luce I’assoluta liberta e gratuita di que-
sto atto: «placuit Deo Seipsum revelare». L’iniziativa ¢ tutta di Dio. I santi misti-
ci che hanno vissuto un’autentica esperienza della rivelazione (comunicazione)
di Dio nella loro vita, testimoniano la liberta, la gratuita e la magnanimita
dell’agire divino. Santa Teresa di Gesti, mistica e dottore della Chiesa, nel Libro
della Vita scrive:

L. MazzINGHI, La novitd della «Dei Verbump, p. 15.

12 Cf. P. BasTa, Rivelazione come dialogo (Dei Verbum, n. 2), <Vita Monastica» 67(2013), p. 90.
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«Come siete buono, Signor mio! Siate per sempre benedetto, e tutte le
creature vi lodino! Ci avete tanto amato, o mio Dio, che possiamo in tutta ve-
ritd parlare di queste comunicazioni che vi degnate di avere con le anime fin
da questo esilio. E sempre per una vostra grande larghezza e magnanimita
anche allora che le intrecciate con anime virtuose: per una magnanimita de-
gna di Voi che quando date, date sempre da pari vostro. Oh liberalita infinita
del mio Dio, come sono grandi le vostre opere! Esse riempiono di ammirazio-
ne chi per meglio intendere la verita si & staccato da tutto. Eppure grazie co-
si grandi Voi le accordate ad anime che vi hanno tanto offeso!... Oh, io non
capisco pit nulla! Quando vi penso, non posso pit andare innanzi. Ma dove
potrei andare, del resto, se non tornare indietro? Non so come ringraziarvi
per avermi cosi favorita, e alle volte non trovo nulla di meglio che dire spro-
positi» (V 18, 3).

E un testo molto importante che consuona con le affermazioni della costitu-
zione Dei Verbum. Ma va innanzitutto rilevato quanto un mistico rimane stupi-
to davanti al mistero di Dio. Santa Teresa preferirebbe tacere, perché non trova
parole adatte e sufficienti a descrivere la propria esperienza della rivelazione di
Dio («Io non capisco niente»). Si rende conto dell’estrema poverta del linguag-
gio umano nel tentativo di cogliere un mistero tanto indicibile («[...] non trovo
nulla di meglio che dire spropositi»). San Giovanni della Croce parlando del su-
blime modo in cui Dio si fa conoscere all’anima, afferma che essa ¢ saldamente
convinta di non poter comprenderlo del tutto. Pur sperimentando Dio non ri-
esce ad esprimere cio che sente. Il mistico carmelitano dira alla fine che I'unico
modo di parlare di Dio ¢ quello proprio dei bambini: «Balbettare —atto tipico dei
bambini — significa infatti non riuscire a esprimere in modo comprensibile cio
che si ha dadire» (CB 7, 10). L’atteggiamento piu giusto sarebbe quello di rima-
nere in silenzio, ammirando e ringraziando Dio.

Avendo presente tale difficolta del mistico nell’esprimere il mistero di Dio,
cerchiamo nonostante di evidenziare le coincidenze tra il sopraccitato testo con-
ciliare' e quello teresiano. Per santa Teresa I'unico motivo per cui il Creatore si
vuole comunicare alle creature sono la bonta («Come siete buono, Signor mio!»)
e ’amore («Ci avete tanto amato, o mio Dio»). Niente lo costringe a rivelarsi
e niente puo ostacolare il suo atto rivelatore, neppure il peccato dell’'uomo. La
santa Fondatrice proprio in questo momento passa quasi allo stato di sopranna-
turale follia, quando comprende che Dio si trattiene non soltanto con i buoni,

3 Lo riportiamo qui un’altra volta: «Piacque a Dio nella sua bonta e sapienza rivelarsi in persona

e manifestare il mistero della sua volonta, mediante il quale gli uomini per mezzo di Cristo,
Verbo fatto carne, hanno accesso al Padre nello Spirito Santo e sono resi partecipi della divina
natura. Con questa Rivelazione infatti Dio invisibile nel suo grande amore parla agli uomini
come ad amici e si intrattiene con essi, per invitarli e ammetterli alla comunione con sé» (DV 2).
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che in certo senso potrebbero meritarsi la sua attenzione ma anche con i pecca-
tori («Eppure grazie cosi grandi Voi le accordate ad anime che vi hanno tanto
offesol»). Tale atteggiamento del Creatore mette ancora meglio in rilievo I’as-
soluta gratuita della rivelazione di Dio. L’uomo non se la pud meritare e dall’al-
tra parte non € capace a penetrare I'insondabile abisso del mistero con le proprie
forze. E sempre Dio che sceglie liberamente di donarsi e allo stesso tempo abili-
ta 'uomo di poter ricevere il dono. Se 'uomo mosso dalla superbia, tentasse di
strappare qualche segreto a Dio, il suo tentativo fallirebbe subito. Tale sforzo
ucciderebbe I’amore stesso'*.

Santa Teresa percepisce anche molto bene la misura con cui Dio si dona
all’'uomo: ¢ una misura senza limite, dove I'unico confine & ’inesauribile amore
di Dio («...Voi che quando date, date sempre da pari vostro»). E assolutamente
convinta che Dio & un grande amante di donarsi, che vuole senza misura elargi-
re le sue grazie e la sua presenza all’'uomo che lo desidera ed é disposto ad ac-
coglierlo. Nelle quinte mansioni Teresa scrive: «Che cosa allora non dovra mai
dare Chi tanto ama di dare, e puo dare quanto vuole?» (M 'V 1, 5). E nella Vita
completa questo quadro di Dio donatore, sottolineando I'inesauribilita dei do-
ni divini: «Egli non si stanca mai di donare, né le sue misericordie possono esau-
rirsi: non stanchiamoci noi di riceverle!l...» (V 19, 15). Per lei 'unico ostacolo
perché la pienezza della comunicazione di Dio possa raggiungere 'uomo & il suo
atteggiamento di ostilita, di non riconoscenza e d’ingratitudine. Secondo la mi-
stica basti che 'uomo si apra alla presenza di Dio, che «con tanta premura cer-
chi di comunicarsi con noi» (M VII 3, 9) e cominci a sfuggire dalle occasioni del
peccato e dedicarsi alla preghiera’®, perché si dia avvio a una meravigliosa av-
ventura d’amore. A Dio che si rivela per amore, I'uomo pud rispondere con so-
lo amore, anche se all’inizio molto imperfetto e destinato ad essere purificato

Tl grande teologo Hans Urs von Balthasar scriveva: «Guai all’amante che voglia strappare, di

soppiatto, I'ultimo segreto alla persona amata! Non soltanto non gli riesce, ma cosi facendo uc-
cide la vita stessa dell’"amore. Soltanto ci6 che viene donato dall’insondabile liberta dell’amo-
re ha valore rivelatore. Analogamente (somiglianza in una maggiore dissomiglianza), il libe-
ro dischiudersi del cuore di Dio diffonde una luce incomparabile che illumina la nostra intera
esistenza, il nostro pensiero, il nostro amore e il nostro agire, pur provenendo da Dio “che abi-
ta in una luce inaccessibile, che nessuno degli uomini vide né puo vedere” (1 Tm 6, 16). Tut-
tavia a tale Inaccessibile “abbiamo ’ardire d’accostarci con tutta confidenza per la fede di lui
[Gesu Cristo]” (Ef 3, 12), il quale ci ha “rivelato” il Dio irraggiungibile che “nessuno ha mai
visto” (Gv 1, 18). I cristiani d’oggi devono essere in grado di far fronte alla dialettica di tali af-
fermazioni: rinunciare alla conquista violenta dell’essere nascosto e libero di Dio mediante
la ragione naturale, non battezzata, e tuttavia non rifiutare nessun accesso che Dio apre per
noi al suo mistero dell’amore eterno» (H. U. vON BALTHASAR, Punti fermi, Milanol1972, p. 61).
«Appena cominciai a fuggire le occasioni e a darmi di pit all’'orazione, il Signore prese a favo-
rirmi con le sue grazie, quasi che per darmele non aspettasse che la mia volonta di riceverle»

(V 23,2).
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e abilitato, pero alla fine capace ad accogliere i doni che superano ogni umana
immaginazione.

4. IL CARATTERE PERSONALE DELLA RIVELAZIONE DIVINA

Non meno importante ¢ un altro criterio caratteristico per la rivelazione di-
vina, che emerge dall’attenta lettura della Dei Verbum. 11 Dio che si rivela all’uo-
mo non si presenta come un’indeterminata Energia cosmica o un difficile da
identificare Spirito. Dio della rivelazione, Dio della Bibbia ¢ un Dio persona-
le, che «fin dal principio manifesto se stesso ai progenitori» e dopo la loro caduta
«ebbe costante cura del genere umano» (DV 3). E lo stesso Dio che ha chiama-
to per nome Abramo e gli altri patriarchi. E poi per liberare il suo popolo dalla
schiavitl egiziana ha scelto Mos¢ a cui si ¢ rivelato come «il Dio di Abramo, il
Dio di Isacco, il Dio di Giacobbe» (Es 3, 6). Successivamente ha chiamato i pro-
feti «affinché [il popolo eletto] lo riconoscesse come il solo Dio vivo e vero, Pa-
dre provvido e giusto giudice» (ibidem). Sin dall’inizio I’atto rivelatore di Dio ha
il carattere personale:

«La rivelazione & contemporaneamente automanifestazione e autodona-
zione di Dio in persona. Dio si dona rivelandosi. L’intento evidente del Con-
cilio & quello di personalizzare la rivelazione: Dio manifesta se stesso prima
di far conoscere il suo disegno di salvezza [...]. La rivelazione ¢ essenzial-
mente rivelazione di persone: del mistero della vita delle tre persone divi-
ne, del mistero della persona di Cristo, della nostra vita di figli adottivi del
Padre»®.

La rivelazione divina nel mistero dell’Incarnazione trova il suo culmine
e compimento. Dio nella pienezza dei tempi ha parlato per mezzo del Figlio (cf.
Eb 1, 1-2). La Dei Verbum in modo seguente descrive quel fatto: «Gesu Cristo
dunque, Verbo fatto carne, mandato come “uomo agli uomini”, proferisce le pa-
role di Dio e porta a compimento I'opera della salvezza affidatagli dal Padre»
(DV 4). 1l Cristo, la seconda Persona della Trinita, incarnandosi diventa allo
stesso tempo, in virtt dell’'unione ipostatica, una persona umana: “uomo tra gli
uomini”. In tal modo I’assoluta trascendenza della persona di Dio si fa palpabile
nell’estrema immanenza della persona del Verbo incarnato. Nel suo Figlio fat-
tosi uomo Dio Padre si € pronunciato tutto. Fuori del mistero dell’Incarnazione
non si deve aspettare nessuna rivelazione. In perfetta sintonia con il magistero

16 R. LaTOURELLE, Dei Verbum. 11. Commento, in: Dizionario di Teologia fondamentale, a cura di

R. Latourelle e R. Fisichella, Assisi 1990, p. 285.
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della Chiesa espresso nel numero 4 della Dei Verbum suonano le parole di san
Giovanni della Croce: «Avendoci, infatti, donato suo Figlio, che & I'unica sua Pa-
rola, egli non ha altra parola da darci. Ci ha detto tutto in una volta e una volta
per sempre in questa sola Parola, e non ha altro da aggiungere» (S 11, 22, 3). Dal
momento dell’Incarnazione solo Cristo ¢ un libro vivente, dal quale si puo ap-
prendere tutta la verital’.

In questa prospettiva il dialogo che Dio conduce con il suo popolo riveste
una forma nuova che si concretizza ed attua nella relazione personale con Gesu
Cristo, vero Dio e vero uomo's. E solo Lui la via e misura di ogni esperienza spi-
rituale. Il criterio imprescindibile per discernere la veridicita della vita cristia-
na. L’accoglienza del mistero divino rivelato nella persona di Gesu Cristo porta
il credente fino alla totale immersione nella vita della Santissima Trinit3, il fine
di ogni esperienza nello Spirito.

5. IL CARATTERE SPONSALE DELLA RIVELAZIONE DIVINA

Con quale linguaggio si potrebbe descrivere quel misterioso dialogo tra Dio
e I'uomo che risuona nella storia dell’'umanita sin dalla creazione del mondo?
Nelle pagine della Sacra Scrittura troviamo diverse rappresentazioni di Dio che
sirivela al suo popolo. Egli ¢ un re, un pastore, un padre e anche una madre. Ma
la Bibbia per esprimere con efficacia la vitalita e la fedelta dell’alleanza d’amore
tra Dio e il suo popolo utilizza abbondantemente il linguaggio della sponsalita.
Infatti & Dio stesso che nel libro d’Isaia si definisce come Sposo del suo popolo:
«Poiché tuo sposo ¢é il tuo creatore, Signore degli eserciti € il suo nome» (Is 53,
4). Lungo tutto il percorso biblico la simbolica sponsale dice il dono libero che
Dio fa di se stesso, dono con cui si rivela all’'uomo, lo trasforma e gli permette di
conoscere qualcosa dell’insondabile mistero della sua misericordia. Dalla lettura
della storia tra Dio e I’ uomo in chiave sponsale emerge la sorprendente inten-
sita di tale relazione'. Vogliamo presentarne qui solo alcuni momenti salienti.

E da notare che gia nelle prime pagine del libro della Genesi possiamo ri-
scoprire i tratti caratteristici del comportamento di Dio in quanto innamora-
to dell’'uomo, desideroso di stabilire con lui una relazione del tutto particolare,
tanto diversa dai rapporti che Dio come Creatore stabilisce con altre creature

«Il Signore mi disse: “Non affliggerti perché io ti daro un libro vivente” [...]. Allora per
apprendere la verita non ebbi altro libro che Dio» (V 26, 5).

Sideve sempre ricordare e sottolineare I'insistenza di santa Teresa di Gest sull’assoluta necessita
della mediazione della sacratissima Umanita di Cristo nell’accesso al mistero divino. Per lei
ogni esperienza spirituale staccata dal fatto dell’Incarnazione di Cristo ¢ falsa (si vedano
ifamosi capitoli del Libro della Vita (22) e del Castello interiore (M V17).

Cf. G. VIVALDELLI, Sposo e sposa, in: Temi teologici della Bibbia, p. 1346.
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celesti e terresti. Il Signore crea I'uomo a sua immagine e somiglianza, lo crea
a immagine del suo essere che & amore per eccellenza. Gia nell’atto creatore si
costituisce una relazione molto intima. L’'uomo nasce dall’amore divino, amo-
re interpersonale, amore dialogico che si svolge nel seno della santissima Tri-
nita. La sua esistenza scaturisce dalla fonte e dalla bellezza della vita trinitaria.
Nel cuore dell’'uomo riflette lo splendore dell’amore intra-trinitario. L’esisten-
za dell’'uomo trova piena armonia solo nella pili intima sintonia con I’amore di
Dio. Gia queste affermazioni basterebbero per giustificare I'utilizzo della simbo-
lica sponsale nel descrivere il rapporto tra Dio e la pit bella delle sue creature —
uomo. Ma ’accurata lettura del primo capitolo della Genesi fa emergere ancora
un altro fattore qualificante.

Nella lettera apostolica di san Giovanni Paolo II Dies Domini si trova un bra-
no molto affascinante che tenta d’interpretare il settimo giorno della creazione
(cf. Gn 1, 31). 1l papa spiega che il riposo divino dell’ultimo giorno non allu-
de all’inoperosita di Dio, ma pone I’accento sulla pienezza della realizzazione
creatrice. Dio si trattiene nella contemplazione dell’opera uscita dalle sue mani:

«[...] per volgere ad essa uno sguardo colmo di gioioso compiacimento:
uno sguardo contemplativo, che non mira piti a nuove realizzazioni, ma
piuttosto a godere la bellezza di quanto ¢ stato compiuto; uno sguardo porta-
to su tutte le cose, ma in modo particolare sull’uomo, vertice della creazione.
E uno sguardo in cui si puo in qualche modo gia intuire la dinamica “sponsa-
le” del rapporto che Dio vuole stabilire con la creatura fatta a sua immagine,
chiamandola a impegnarsi in un patto di amore»?.

Gia nello sguardo di Dio Creatore portato sull’'uomo s’intuisce la dinamica
sponsale della loro relazione. Nell’amore, e soprattutto nell’amore sponsale, lo
sguardo gioca un ruolo molto importante. Nel settimo giorno la contemplazio-
ne di Dio, il suo incanto di fronte alla pit bella delle sue creature appare come
promessa dei doni pitt grandi. Progressivamente nella storia della salvezza, dopo
la tragica caduta dei primi genitori, si osservera il costante sviluppo di tale pro-
messa, che portera il rapporto tra Dio e 'uomo a una sempre piu stretta e intima
alleanza d’amore, superando tutti gli ostacoli creati dall’infedelta e la propen-
sione dell’'uomo al peccato.

Agli inizi della storia del popolo eletto il patto stipulato tra Dio e Israele al
monte Sinai veniva definito piuttosto nei termini giuridici e politici. Nell’VIII
secolo con il profeta Osea avviene una svolta ermeneutica riguardo la catego-
ria “alleanza”. Ad una simbolica piu di stampo “politico” se ne sostituisce una
piu “psicologica”, legata alla relazione d’amore che intercorre tra due sposi.

20 Grovannt Paoro I, Lettera apostolica Dies Domini, 31.05.1998, n. 11.
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Nasce un modo pitl intenso e piu ricco di rappresentare ed esprimere il dialogo
tra 'uomo e il suo Dio?!. Attraverso la simbologia sponsale, gli autori dell’ Anti-
co Testamento riescono a comunicare il coinvolgimento interpersonale, intimo
e diretto tra Dio e il popolo israelitico. Il tema presente per la prima volta nel li-
bro di Osea viene accolto da altri grandi profeti d’Israele: Geremia, Ezechiele
e Isaia. Lo scopo principale della profezia biblica & I’annuncio del sorprenden-
te amore di Dio. Secondo i profeti solo I’esperienza e il ricordo di quest’amore
possono portare Israele alla conversione. Per questo i profeti non esitano a pre-
sentare Dio come lo Sposo fedele, che ama la sua sposa Israele, con tenerezza
e gelosia. L’'infedelta del popolo eletto diventa ’occasione per manifestare la mi-
sericordia dello Sposo divino, che ¢ in grado di rigenerare la sposa, rendendola
capace ad essere ancora fedele e ad essere degna dell’amore di Dio?2. E interes-
sante mettersi all’ascolto di questo dialogo che il divino Sposo conduce con la
sua sposa, riportando qui alcune frasi piu significative che esprimono il grande
desiderio di Dio di ristabilire il patto d’amore tra Lui e la terra d’Israele:

«Per amore di Sion non tacero,

per amore di Gerusalemme non mi concedero riposo...,
Nessuno ti chiamera pitt Abbandonata,

né la tua terra sara piu detta Devastata,

ma sarai chiamata Mia Gioia

e la tua terra Sposata,

perché il Signore trovera in te la sua delizia
e la tua terra avra uno sposo.

Si, come un giovane sposa una vergine,
cosl ti sposeranno i tuoi figli;

come gioisce lo sposo per la sposa,

cosl il tuo Dio gioira per te» (Is 62, 1.4-5).

Nel libro del Cantico dei canticiil dialogo tra I’Amato e I'amata espresso at-
traverso il canto d’amore si fa ancora pit intenso. Nel loro dialogo, prima uno
e poi I'atro, prendono I'iniziativa che condurra all’unione. E soprattutto lo Spo-
so che va alla ricerca della sposa e che la invita a unirsi a lui. La sposa rispon-
de, ma dopo un breve momento d’unione, lo Sposo si allontana e la sposa, tutta
bramosa della sua presenza, va alla ricerca del suo Amato. Il Cantico fa risalire
a Dio stesso 'origine di questa relazione amorosa. Il linguaggio sponsale risulta
particolarmente adatto per esprimere il canto dell’amore tra Dio e Israele, tra il

2 Cf. G. Ravast, Il rapporto uomo-donna, simbolo dell'alleanza, nei profeti, in: Lo sposo e la sposa,

acura di G. Barbaglio ed altri, Bologna 1986, p. 41.

22 Cf. G. VIVALDELLI, Sposo e sposa, p. 1346.
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Creatore e I'anima della creatura umana?®®. Questo testo biblico trovera ampie ri-
sonanze nell’esperienza e attivita letteraria di molti mistici. Basta solo ricordare
il Cantico spirituale di san Giovanni della Croce, dove I’anima come sposa di Cri-
sto ferita dall’amore esce della sua casa e dopo una faticosa e purificante ricerca
nell’intima unione con I’Amato trova I’appagamento dei suoi desideri**.

I1 motivo sponsale si ritrova anche nei libri sapienziali. La meditazione dei
sapienti rileva il carattere personale e interiore dell’unione realizzata dall’amo-
re sponsale. Dio comunica al suo popolo una sapienza che é figlia sua (Pr 8, 22)
e che si comporta nei suoi confronti come una madre e come una sposa (Sir 15,
2). Nel libro della Sapienza il simbolismo coniugale ¢ completamente spiritua-
lizzato. Il libro riprende I'immagine della sposa per definire la sapienza, che bi-
sogna cercare, desiderare e vivere con essa (Sap 7, 28; 8, 2.9). Sposa che Dio
solo puo dare (8, 21), essa rende immortale colui al quale ¢ unita. Inviata da
Dio, come lo Spirito Santo (9, 17), la sapienza & un dono spirituale; & I'artefice
che porta a termine in noi I’opera di Dio e che genera in noi le virtu (8, 6-7). In
tal modo viene preparata la rivelazione del mistero, grazie al quale si consumera
I'unione dell’uomo con Dio: I'incarnazione di colui che ¢ la Sapienza di Dio®.

La Sapienza, che & nata da Dio e si compiace di abitare tra gli uomini (Pr 8,
31), non é soltanto un dono spirituale. Essa nel mistero della pienezza dei tem-
pi appare nella carne: ¢ Cristo, Sapienza di Dio (1 Cor 24). Sulla croce Egli porta
a termine la rivelazione dell’amore di Dio per la sua sposa infedele, salva e san-
tifica la sposa di cui € il capo (Ef 5, 23-27). Si svela cosi il mistero dell’unione
simboleggiata nell’AT dai nomi di Sposo e di sposa. Per 'uomo si tratta di aver
comunione con la vita trinitaria, di unirsi al Figlio di Dio per diventare figlio del
Padre celeste: lo Sposo & Cristo, e Cristo crocifisso. La nuova alleanza ¢ suggellata
nel suo sangue (1 Cor 25). La Sposa di Dio diventa in tal modo sposa dell’Agnello
(Ap 21, 9). E la Chiesa nata dal costato squarciato sulla croce, dal quale escono
I’acqua e il sangue, simboli dei sacramenti (cf. Gv 19, 34; 1 Gv 5, 6)%.

Nel libro dell’Apocalisse appare chiaro il destino definitivo della Chiesa-
sposa: le nozze eterne con Gest, il suo divino Sposo. Nel momento finale del-
la storia umana discendera dal cielo una Gerusalemme nuova «preparata come
una sposa adorna per il suo sposo» (Ap 21, 2). L’intera Scrittura termina con
un potente e consolante simbolo sponsale, dove Cristo ¢ invocato e atteso co-
me Sposo dalla Chiesa e dallo Spirito: «Lo Spirito e la Chiesa dicono: Vieni!»

23 Perapprofondire I'argomento si veda: T. ELLiOTT, Lo Sposo e la sposa nel Cantico dei cantici, in:

Lo sposo e la sposa, p. 57-68.

Siconsultial riguardo il saggio diR. Myszkowskt: Trasfondo relacional del amor en el “Cdntico
espiritual” de san Juan de la Cruz, «Itinera Spiritualia» 1(2008), p. 55-78.

Cf. M.-F. LACAN, Sposo-sposa, in: Dizionario di teologia biblica, a cura di X. Léon-Dufour,
Genova—Milano 2007 [ristampal], coll. 1245-1246.

26 Cf. ibidem, coll. 1246-1247.
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(Ap 22, 17)?. In tal modo possiamo considerare tutta la storia della salvezza co-
me un continuo dialogo tra Dio che gia all’inizio della creazione posando il suo
sguardo s’innamora della piu bella opera delle sue mani e 'uomo che pur non
sapendo rispondere sempre nel modo adeguato all’amore divino, brama e invo-
cala presenza dell’Amato, perché I’amore raggiunga il suo compimento e si con-
sumino le nozze nell’eterno oggi.

6. UN DIALOGO INCESSANTE TRA SPOSO E SPOSA NELL’OGGI
DELLA CHIESA

La rilettura della storia della salvezza alla luce del continuo dialogo d’amo-
re che Dio conduce con il suo popolo come Sposo innamorato e geloso, ci fa
comprendere meglio quello che il Concilio Vaticano II ha cercato di definire nel
punto 8 della Dei Verbum:

«Cosi quel Dio, che ha parlato in passato, non cessa di parlare con la sposa
del suo Figlio diletto, e lo Spirito Santo, per mezzo del quale la viva voce del
Vangelo risuona nella Chiesa e per mezzo di essa nel mondo, guida i creden-
ti alla verita tutta intera e in essi fa dimorare abbondantemente la parola di
Cristo (cf. Col 3, 16)».

Dio che ha intrapreso il dialogo sponsale fin dal primo momento della crea-
zione, lo continua anche oggi. In tal modo «’intera esistenza dell’uomo divie-
ne un dialogo con Dio che parla ed ascolta, che chiama e mobilita la nostra vi-
ta» (VD 24). Dov’¢ il luogo privilegiato in cui non cessa mai il dialogo tra Dio
e 'uomo? La voce dello Sposo risuona, come sottolinea il concilio, nella Chie-
sa, sposa di Cristo. Essa si nutre e vive della Parola di Dio. In essa «la Parola di
Dio ¢ viva ed efficace» (Eb 4, 12). Per essa la Parola di Dio, da sempre venerata
nelle divine Scritture, € la regola suprema della propria fede, é la ragione della
sua esistenza e missione nel mondo (cf. DV 21). Secondo la conosciuta opinio-
ne del grande teologo protestante Karl Barth, proprio la Chiesa cattolica con la
primavera del Vaticanum II, & diventata fra tutte le comunita cristiane quella in
cui pitt abbondantemente si proclama e si ascolta la Parola di Dio®. Certamen-
te si deve riconoscere tutto il lavoro fatto nella Chiesa cattolica dopo il concilio
nel campo della divulgazione della Parola di Dio attraverso le traduzioni della

27
28

Cf. G. VIVALDELLI, Sposo e sposa, p. 1351.

Quest’opinione riporta mons. Bruno Forte nel suo intervento La “Dei Verbum” e la centralita
della Parola di Dio nella vita della Chiesa a cinquant’anni dal Concilio, pubblicato in: «Notes
et Documents» 2013 n. 25-26, p. 59.
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Bibbia praticamente in tutte le lingue del mondo, alla catechesi biblica, ai corsi
biblici, alle scuole della Parola, alla diffusione della lectio divina e alle varie me-
todologie d’interpretazione della Sacra Scrittura. Si deve poi pensare alla rinno-
vata liturgia, con la distribuzione dell’intera Bibbia in due cicli di letture feriali
e tre di letture festive durante tutto I’anno liturgico. Siamo in tal modo di fronte
a un cantiere rinnovato di amore per la Parola di Dio e di possibilita d’incontro
con essa. Ad ogni credente affamato della Parola di Dio € consentito I’accesso al-
la fonte dell’acqua viva della rivelazione di Dio?’. La Chiesa si riconosce in tal
modo la creatura Verbi e la presentia Verbi, cioé la casa della Parola di Dio, dove
essa puo vivere e raggiungere ogni uomo che si apre alla sua venuta e le presta
il pieno ossequio dell’intelletto e della volonta (cf. DV 5). E nella Chiesa che la
comunione tra Dio Padre e noi si attua per mezzo della Parola e nella forza del-
lo Spirito Santo. La comunione di vita d’amore con Dio si fa nella Chiesa sem-
pre presente®.

La Dei Verbum rende evidente I'importanza della Parola di Dio per la teolo-
gia intera, la quale si basa sulla rivelazione divina, in essa si consolida vigorosa-
mente e si ringiovanisce sempre (cf. DV 24). Questa affermazione ¢ del tutto
valida per la teologia spirituale, la quale «come la disciplina teologica, fondata
sui principi della Rivelazione, studia, con metodo proprio, I’esperienza spiritua-
le cristiana, nel vissuto qualificato di santita, evidenziandone le costanti cono-
scitivo-pratiche, che caratterizzano e informano I’esistenza umana del cristiano,
nel suo sviluppo fino alla pienezza di vita in Cristo»*'. Da questa descrizione ri-
sulta chiaramente che la teologia spirituale studia I’esperienza cristiana nel suo
vissuto qualificato di santita. Alla base di ogni autentica e credibile esperienza
cristiana sta il dono dell’incontro tra Dio e 'uomo, il dono della Parola rivela-
ta. A Dio che si offre, risponde I'uomo libero che lo accoglie e in comunione con
Lui intraprende la via della santita. L’accoglienza della rivelazione di Dio su-
scita una vita nuova. L’atto primario di ricettivita da avvio a un processo di tra-
sformazione e di crescita di chiunque ’accoglie, desidera dimorare e progredire
nell’unione sponsale con Dio. La modalita di questa nuova relazione ¢ un di-
morare e camminare nella verita dell’'uomo dischiusa dalla Verita amante che
¢ Dio, Verita conosciuta sempre pit e amata in un itinerario che conduce alla
somma perfezione, cioé alla santita®2. E un cammino di due innamorati verso un
amore sempre piu grande, pitt profondo e alla fine insondabile. Infatti, il nostro
camminare con Dio non ¢ altro che progredire nell’amore che riassume tutte le

2 Cf. ibidem.

30 Cf. N. Busst, Il mistero cristiano. Breve introduzione allo studio e alla presentazione del
cristianesimo, Torino 1975, p. 177-178.

J.M. Garcia, Teologia spirituale. Epistemologia e interdisciplinarieta, Roma 2013, p. 225-226.
CE. Nuovo programma per la Specializzazione in Teologia Spirituale (Ciclo per la Licenza), http://
www.teresianum.net/prog-specializzazioneteospirituale.php [07.01.2015].
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caratteristiche della relazione sponsale, dall’incantesimo del primo incontro fi-
no alla consumazione nella grazia del matrimonio spirituale.

Riagganciandoci all’esperienza spirituale di santa Teresa di Gest possiamo
considerare il mistero dell’incontro personale con Dio in diverse tappe nelle
quali si alternano I'iniziativa di Dio e la risposta dell’'uomo: ricerca, rappresen-
tazione, presenza, comunicazione, trasformazione, unione. Si comincia dalla ri-
cerca di Dio in un’orazione da principiante con la rappresentazione interiore di
Cristo nel raccoglimento. Dio poi prende I'iniziativa nelle tappe successive: sen-
timento della sua presenza nelle cose e nell’anima come primo passo di una ri-
velazione personale. Dopodiché segue I'incontro con Cristo nella ricchezza dei
suoi misteri. La rivelazione del Salvatore & sempre autodonazione e autocomu-
nicazione di verita e di vita. Quest’autocomunicazione porta gia con sé I'innesto
di una vita nuova, come una linfa che penetra e si fa strada tra i germi di mor-
te dell’uomo vecchio iniettando luce ed energie divine. Questa trasformazio-
ne a volte avviene con dolcezza, altre con violenza in esperienze che purificano
e trasformano finché si consumi il mistero dell’unione (del matrimonio spiri-
tuale) in tutte le sue gradazioni e ricchezze®.

Questa meravigliosa opera di trasformazione, cio¢ della divinizzazione
dell’'uomo, avviene nel contesto del continuo e incessante dialogo tra Dio e I'uo-
mo. Solo qui, nel misterioso chiamare di Dio e nel rispondere dell’uomo, puo
nascere, maturare e tendere a compimento la relazione sponsale. Dio continua
e non cessa di parlare alla sua sposa (cf. DV 8). Per 'uomo ¢ importante non so-
lo il conoscere dell’autocomunicazione di Dio, ma mettersi in cerca dello Spo-
so che lo chiama a sé. Non basta allora accettare la verita di Dio che continua
a parlare ad ogni uomo nella sua Chiesa. Non basta solo sapere dell’esistenza
dei luoghi della rivelazione divina. E necessario e indispensabile incamminar-
si in cerca dell’Amato. Lo spiega molto bene san Giovanni della Croce nel Can-
tico spirituale:

«Per questo anima, ricordandosi del detto dell’Amato, cercate e troverete
(Le 11, 9), decide lei stessa di uscire per cercarlo attivamente, senza fermar-
si prima di averlo trovato. Cio ¢ quanto accade a molti che vorrebbero gua-
dagnare Dio solo con le parole, e anche queste espresse male. In verita, per
Dio non vogliono fare quasi nulla che costi loro un po’. Alcuni non vogliono
neanche abbandonare, per lui, un posto a loro gradito, ma vorrebbero che il
gusto di Dio scendesse nella loro bocca e nel loro cuore senza fare un passo
e mortificarsi, rinunziando a qualche loro soddisfazione, consolazione o inu-
tile voglia. Ma finché non usciranno da se stessi per cercarlo, per quanto in-

3 Cf. J. CasTeLLANO, Spiritualitd teresiana. Esperienza e dottrina, in: Introduzione alla lettura di

Santa Teresa di Gesit, a cura di A. Barrientos, Roma 2004, p. 163.
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vochino Dio, non lo troveranno [ ...]. Chi dunque cerca Dio e al tempo stesso
vuole rimanere nelle sue piacevoli comodita, lo cerca di notte e non lo tro-
vera. Chi invece lo cerca con I'esercizio e la pratica delle virtt, abbandonan-
do il letto dei suoi piaceri e godimenti, lo cerca di giorno e lo trovera, perché
¢id che non si riesce a trovare di notte, si puo scoprire di giorno» (CB 3, 2-3).

A questo punto dobbiamo renderci conto che la nostra relazione con Dio
non puo essere ridotta solo alle parole. Non possiamo ridurre il linguaggio che
unisce i due sposi solo alle parole. Nell’amore acquista la sua valenza anche il si-
lenzio. Il Creatore si € riposato il settimo giorno e ha contemplato ’opera delle
sue mani. Nel silenzio ha contemplato la bellezza dell’uomo. Dio all’inizio del-
la creazione ha rivolto all’'uomo la sua parola ma gli ha rivelato ancora di pit con
il suo silenzio contemplativo. Nella presenza dell’Amato, ricercato e scoperto di
giorno, si deve rimanere nel silenzio. E il primo giusto comportamento. Il silen-
zio inoltre ¢ il frutto della Parola che nasce dall’ascolto del divino Silenzio. Il
Figlio di Dio si rivela all'uomo non solo come Parola eterna ma anche come Si-
lenzio divino: «Il Padre pronuncio una parola: suo Figlio. Questa parla sempre
in un silenzio eterno e nel silenzio dev’essere ascoltata dall’anima» (DLA 99).

L’uomo in quanto sposato da Dio dovrebbe avere sempre presente almeno
tre episodi evangelici che lo aiutano a comprendere il valore del silenzio. Pen-
siamo prima al silenzio di Nazareth, quando I’angelo dopo aver annunciato il
concepimento del Figlio di Dio si ¢ allontanato (cf. Lc 1, 38) e la casa, il cuore
e il beato seno di Maria si sono riempiti del Silenzio eterno che proprio in questo
momento si & fatto carne, cioé ha unito alla sua divinita 'intatta natura umana.
Poi, la scena di Betania (cf. Le 10, 38-42), quando Maria, sorella di Marta, si
¢ posta sotto i piedi di Gesu, contemplando il suo volto e assorbendo con il cuo-
re silenzioso ogni parola del Maestro. Alla fine I’episodio tratto dall’ultima ce-
na, quando I’amato discepolo Giovanni ha poggiato il capo sul petto di Gesu (cf.
Gv 13, 25), ascoltando nell’amoroso silenzio il battito del suo cuore. San Gio-
vanni della Croce in modo irripetibile coglie il significato di tale silenzio nella
presenza di Dio, che permette di conquistare e sedurre il cuore del divino Sposo:

«Non mancano, ammesso che manchi qualcosa, lo scrivere o il parlare,
che di solito sovrabbondano, ma il tacere e I’agire. Oltre a questo motivo oc-
corre aggiungere che le parole distraggono, mentre il silenzio e I’azione por-
tano al raccoglimento e fortificano lo spirito. Percid, quando una persona
sa cio che le & stato detto per il suo bene, non ha piu bisogno di ascoltare
o di parlare, ma di metterlo in pratica per davvero, nel silenzio e con im-
pegno, nell’umilta, nella carita e nel disprezzo di sé. Tale persona non de-
ve andare alla ricerca di novita, che servono solo a sodisfare la sua curiosita,
o forse nemmeno quella, ma lasciano il suo spirito debole, vuoto, senza virtit
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interiore [...]. La cosa pitl necessaria per noi ¢ di mettere a tacere dinanzi
a questo grande Dio il nostro spirito e la nostra lingua, perché I'unico lingu-
aggio che egli ascolta & quello dell’amore silenzioso» (Lett 8).

Dio, che ha parlato in passato, non cessa di parlare con la sua sposa (cf. DV
8). La voce dello Sposo risuona continuamente nella Chiesa e le da la vita. Hic
et nunc lo Sposo con I’'amoroso canto e seducente sguardo attira la sposa a sé per
farla entrare nel profondo della vita divina. Colui chi si lascia incantare da Dio
e sedurre dalla forza del suo amore, entra in un misterioso dialogo, che una vol-
ta cominciato nel qui e adesso della Chiesa non cessa mai e tende alla sua pienez-
za nell’eterno aldila. Proprio questo incessante dialogo d’amore costituisce un
elemento insostituibile di ogni autentica esperienza spirituale.

CONCLUSIONE

La spiritualita cristiana nel suo vissuto qualificato di santita é profondamen-
te segnata dal dialogo che come primo protagonista ha Dio a cui € piaciuto rive-
lare all’uomo se stesso (cf. DV 2). Il dialogo che risuona in tutta la storia della
salvezza e che continua nell’oggi della Chiesa (cf. DV 8). Il dialogo che gene-
ra la vita e da valore all’esistenza umana. E un dialogo molto personale e intimo
che si puo descrivere solo con le parole e con i simboli del linguaggio sponsale.
Riassumendo le nostre riflessioni possiamo far riferimento all’epilogo dell’esor-
tazione Verbum Domini di Benedetto XVI, dove viene messa in evidenza I’at-
tualita del dono della Parola che ogni giorno viene incontro all’'uomo per farlo
partecipe e partner del grande dialogo nuziale:

«Ogni nostra giornata sia dunque plasmata dall’incontro rinnovato con
Cristo, Verbo del Padre fatto carne: Egli sta all’inizio e alla fine e “tutte le co-
se sussistono in lui” (Col 1, 17). Facciamo silenzio per ascoltare la Parola del
Signore e per meditarla, affinché essa, mediante I’azione efficace dello Spi-
rito Santo, continui a dimorare, a vivere e a parlare a noi lungo tutti i giorni
della nostra vita. In tal modo la Chiesa sempre si rinnova e ringiovanisce gra-
zie alla Parola del Signore che rimane in eterno (cf 1 Pt 1, 25; Is 40, 8). Cosi
anche noi potremo entrare nel grande dialogo nuziale con cui si chiude la sa-
cra Scrittura: “Lo Spirito e la sposa dicono: ‘Vieni!’. E chi ascolta ripeta: ‘Vie-
nil’... Colui che attesta queste cose dice: ‘Si, vengo presto!’. Amen. Vieni,
Signore Gesu” (Ap 22,17.20)» (VD 124).
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STRESZCZENIE

ArkaDIUSZ SMAGACZ OCD

Nieustajqcy dialog oblubiernczy pomig¢dzy Bogiem a cztowiekiem
jako element konstytutywny duchowosci chrzescijasiskiej
w Swietle konstytucji dogmatycznej o Objawieniu Bozym ,,Dei Verbum”
Soboru Watykariskiego 11

W roku 2015 mija 50. rocznica zakonczenia obrad Soboru Watykanskiego I1,
ktory pozostawit trwaty §lad w dziejach Kosciola katolickiego i sposobie upra-
wiania teologii, w tym teologii duchowosci. Posréd wielu waznych dokumen-
téw soborowych znajduje si¢ konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei
Verbum. W opinii wielu teologéw zawarte w niej stwierdzenia nalezg do najbar-
dziej znaczacych intuicji soborowych. Niektdérzy twierdza wrecz, iz stanowi ona
przetom kopernikanski w sposobie méwienia o objawiajacym sie wobec
cztowieka Bogu.

Autor artykutu stara si¢ odkry¢ te swoista nowos¢ wyrazong w Dei Verbum
i jej zastosowanie w duchowosci chrzescijanskiej. W ramach wstepu ukazuje
nietatwg droge prowadzaca do ostatecznej redakeji i przyjecia przez Sobér oma-
wianego dokumentu. Nastepnie probuje ujac istot¢ konstytucji, ktéra wyraza
sie w odkrytej niejako na nowo prawdzie o Bogu, ktéry przeméwil do czlowieka
(Deus dixit!), ktéremu ,,spodobato si¢ w swej dobroci i madrosci objawi¢ siebie
samego” (DV 2). Objawienie Boze ma wiec charakter personalny, dialogiczny
i przyjacielski. Cztowiekowi Bég objawia sie jako osoba mitujaca go i pragnaca
zawrzel z nim przymierze milosci. Jedyna racja, dla ktérej Bog to czyni, jest Jego
dobro¢ i nieskoriczona mito§é. Odczytanie dziejéw zbawienia w tej wlasnie per-
spektywie pomogto autorowi ukazaé, iz relacja migdzy Bogiem a cztowiekiem
wrasta i rozwija si¢ w klimacie dialogu oblubieficzego. Jedynie jezyk i symboli-
ka wlasciwe mitosci matzenskiej sg w stanie oddaé cokolwiek z tej niewyrazal-
nej tajemnicy mitoéci Boga do cztowieka. Boski Oblubieniec, ktéry objawit sie
cztowiekowi w pelni w osobie Jezusa Chrystusa, wcigz przemawia do swojej Ob-
lubienicy-Kosciota. I to wlasnie Kosciét jest miejscem, gdzie tu i teraz toczy
sie nieustanny dialog mito$ci migdzy Bogiem a czlowiekiem, dialog, ktéry lezy
u podstaw kazdego autentycznego do§wiadczenia duchowego. W artykule nie
brak takze licznych odwotan do doswiadczenia wielkich mistykéw karmelitan-
skich — $w. Teresy od Jezusa i $w. Jana od Krzyza, ktérzy nie tylko odpowiedzieli
na glos Oblubienca, ale i pozwolili Mu poprowadzi¢ si¢ na szczyty zjednoczenia
z Nim w mitosci.
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KS. SEAWOMIR ZALEWSKI

ISTNIENIE | NATURA OSOBOWEGO ZtA
W DOKTRYNIE SW. JANA OD KRZYZA

Rozwdj duchowy obfituje w tajemnicze przezycia i zjawiska, ktére catkowicie
zaskakuja czlowieka. Mistycy, ktérzy przechodzili oczyszczajacy proces swych
serc, pozostawili gtebokie i wstrzasajace opisy potwierdzajace duchowe zamie-
szanie i leki. ,,Mroki bowiem i trudnosci zaréwno duchowe, jak i doczesne,
przez ktére zwykle przechodza dusze, zanim osiggna ten wysoki stan doskona-
losci, sa tak gtebokie, ze nie starczy madrosci ludzkiej, by je pojaé, ani doswiad-
czenia, by je zdota¢ wyjasni¢” (DGK, Prolog, 1). Ten krétki, lecz wymowny
cytat z dziet $w. Jana od Krzyza, wyraznie méwi o glebi doswiadczenia ducho-
wego oczyszczenia i jego nieprzewidywalnosci dla umystu ludzkiego.

Z jednej strony chodzi o nadmiar i nadintensywno$¢ Bozego $wiatta w od-
niesieniu do umystu ludzkiego (por. DGK, II 3, 1)}, z drugiej za$ — o dzialanie
wrogbw, ktdrzy staraja si¢ wszelkimi sitami 1 sposobami nie dopusci¢ cztowie-
ka do zjednoczenia z Bogiem?. Przeszkodg w procesie jednoczenia moze staé si¢
na pewnym etapie sam cztowiek, ktory bedzie trzymac si¢ kurczowo intelektu-
alnych rozwazan, nie dopuszczajac dziatania taski Bozej®. Do walki moze wysta-
pi¢ takze $wiat w swych ztych tendencjach i wyborach moralnych, tworzonych
przez poszczegblnych ludzi czy cale grupy. Wreszcie istnieje trzecia przeszkoda,
ktorg stanowig zte osobowe byty duchowe.

[stnienie oraz natura osobowego zta, wedtug pism $w. Jana od Krzyza, sta-
ng si¢ przedmiotem analiz w niniejszym artykule. Aby rozwigzaé postawiony

Por. GABRIEL OD $W. MARII MAGDALENY, Sw. Jan od Krzyza. Doktor mitosci Bozej, t. 11, Krakow
1940, s. 69.

S. Mojek, Doswiadczenie Boga wedtug sw. Jana od Krzyza, w: Bog i cztowiek w doswiadczeniu
religijnym, red. W. Stomka, Lublin 1986, s. 189.

Por. $w. TErREsA BENEDYKTA OD KrZzYZA (E. STEIN), Wiedza Krzyza. Studium o sw. Janie od
Krzyza, Krakow 19942, s. 50.
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problem, nalezy najpierw podja¢ w sposéb ogdlny zagadnienie angelologii
w dzietach Mistyka, poniewaz pozwoli to na osadzenie w szerszej perspektywie
gtéwnego zagadnienia i pozwoli je lepiej zrozumie¢. Nastepnie zostanie przed-
stawione na podstawie analizy tekstow istnienie osobowych bytow ztych, ich
pochodzenie oraz przyczyny upadku. To wyjasnienie pomoze ukazaé ich natu-
re, ktorej istotnymi elementami, zgodnie z my$lag Doktora Mistycznego, sa wy-
soki poziom inteligencji, ktéra jest darem naturalnym, ich ztos¢, czyli ciggte
pragnienie zta, zazdro$¢, nieustanny niepokdj, a wreszcie §lepota duchowa. Ten
zty wewnetrzny $wiat bytéw duchowych, okreslanych przez Swietego mianem
demondw i Szatana, predestynuje je do nieustannej walki i zwodzenia czlowie-
ka. Pragnieniem demonéw jest bowiem przeniesienie stanu swego ducha w ser-
ce cztowieka.

1. ISTNIENIE OSOBOWEGO SWIATA DUCHOWEGO

Obok widzialnego $wiata bytéw materialnych ozywionych i nieozywionych,
a wsrdd nich rozumnego cztowieka, $w. Jan od Krzyza przyjmuje istnienie oso-
bowego swiata duchowego. Nie chodzi w tym przypadku tylko o egzystencje du-
szy ludzkiej jako formy substancjalnej bytu, ktéra ma charakter duchowy, lecz
o egzystencje duchdéw, ktore sg czystymi substancjami duchowymi. Nie posia-
daja zatem najmniejszego elementu cielesnego w strukturze bytu. Najdosko-
nalszym bytem duchowym jest Bog, ktéry stworzyl wszystkie byty zaréwno
materialne, jak i duchowe®. Dazenie do Niego, jako Zrédta szczeicia, zapisane
jest w naturze bytéw rozumnych’. Do stworzonych bytéw duchowych nalezg
dwie kategorie aniotéw, ktére sa okreslane odpowiednio jako dobre albo jako zte.

Swiety Jan od Krzyza okresla dobrych aniotéw, zgodnie z nauka Pisma Swie-
tego oraz doktryng Kosciota, jako byty znajdujace si¢ blisko Boga. Im sa blizej
Boga, tym doskonalszg posiadajg nature. Zaktada to istnienie pewnej hierar-
chii, o stopniach ktérej decyduje wigksza otwarto$¢ na Boze $wiatto i mitos¢. Te
dary udzielane sa w wigkszym stopniu aniotom wyzej stojacym w hierarchii®.

Por. F. Rurz SALVADOR, Swiety Jan od Krzyza. Pisarz — pisma — nauka, Krakéw 1998, s. 416.
Doktor Mistyczny zapisal mysl, ktéra oddaje rzeczywistoéé natury ludzkiej: ,[...] nieposiadanie
Boga jest $miercia dla duszy—el carecer de Dios, que es muerte del alma” (PD 2, 7; por. $w. TERESA
BeNEDYKTA OD KRZYZA (E. STEIN), Wiedza Krzyza, s. 49; GABRIEL OD $W. MARII MAGDALENY, Na
drogach zycia duchowego, t. 11, Krakow 1965, s. 273). W komentarzu do innych strof wyjasnit
w sensie pozytywnym, ze dla umystu Bég jest la salud, co oznacza zdrowie, zbawienie, ocalenie,
za$ dla woli — el refigerio y deleite, co oznacza orzezwienie, ochtoda i rozkosz (por. PD 2, 6).
Tymi wyrazeniami Swiety okresla najwyzszy stan pokoju, radosci i szczescia cztowieka.
Swiety Jan od Krzyza opisuje syntetycznie doskonatosci dobrych duchéw: ,[....] duchy wyzsze
inizsze, im blizej sa Boga, tym wigcej sg oczyszczone i o§wiecone, o§wieceniem bardziej
cato$ciowym, za$ dalsze otrzymuja to o§wiecenie w mniejszym i stabszym natezeniu” (NCII,
12, 4; por. R. Lavartort, Gli angeli. Storia e pensiero, Genova 1991, s. 174).
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Wszystkie natomiast napetnione sg zyciem Boskim na miare doskonatosci swojej
natury, co sprawia, ze wszystkie sg szcze$liwe. Poniewaz sa blisko Boga i raduja si¢
Jego obecnoscia oraz darami $wiatta i mitosci, stanowia ozdobe raju. Swiety Jan od
Krzyza poréwnuje je do picknych kwiatéw: ,, Stowem kwiaty okresla [ dusza] anio-
16w i dusze Swiete, ktére ozdabiaja i upigkszaja niebiosa podobnie jak wdzigczna
i artystyczna inkrustacja ozdabia naczynie ze szczerego ztota” (PD 4, 6).

W odniesieniu do czlowieka aniotowie spelniajg role postancéw Boskich,
ktérych zadaniem jest pomoc w osiggnieciu najwyzszego celu, jakim jest zjed-
noczenie z Bogiem. Otrzymaty wigc zadanie stuzenia cztowiekowi, ktéremu po-
magaja otwieraé oczy jego wltadz duchowych, tzn. umystu na $wiatto Boga i woli
na Jego mito$¢. Sg posrednikami, przez ktérych udziela On przeréznych da-
réw. Mistyk Karmelu nazywa aniotéw pasterzami, poniewaz ,jak czujni paste-
rze, karmig nasze dusze stodkimi wie$ciami i natchnieniami, bo przez nich Bég
nam ich udziela” (PD 2, 3)7. Jako pasterzom Swiety stawia zadanie chronienia
wiernych przed oddziatywaniem wszelkiego zla, ktére okresla biblijnym mia-
nem wilkéw (por. PD 2, 3).

Obok anioléw dobrych istnieja réwniez zdeprawowane duchowe byty zte,
ktére stanowig gtéwny przedmiot tego artykutu. PodjeliSmy w sposéb ogdlny
istnienie i role duchowych bytéw dobrych, azeby wskazaé kontekst i zaznaczy¢,
ze Swiety uwzglednia szersza perspektywe $wiata duchowego, a nie tylko zde-
prawowane byty duchowe.

2. ISTNIENIE DUCHOWYCH BYTOW ZEYCH

Aniotami, ktére nie tylko nie pomagaja czlowiekowi w dazeniu do dosko-
natosci, lecz stanowia najwicksza przeszkode, sg zdeprawowane byty duchowe,
czyli Szatan i demony. Nie ulega watpliwosci, ze $w. Jan od Krzyza przyjmuje
ich istnienie. Swiadcza o tym liczne miejsca, w ktérych pojawia sie Szatan i de-
mony jako wrogowie cztowieka. Mistyk Karmelu nieustannie ostrzega czlowie-
ka postepujacego w rozwoju duchowym przed trzema niebezpiecznymi wrogami,
ktérzy czyhaja na jego zycie duchowe: $wiat, ciato i demon®. Ten ostatni wrég
jest obecny w kazdym momencie rozwoju duchowego, azeby stawiaé réznora-
kie przeszkody na drodze jednoczenia si¢ z Bogiem. Stowo demonio (demon) jest
jednym z cze¢sciej (262 razy) spotykanych rzeczownikéw w pismach $w. Jana
od Krzyza, nie liczagc synoniméw (np. wrég). Demon n¢ka na etapie czynnego
oczyszczenia wladz cztowieka: umystu, woli 1 pamieci, nastepnie na etapie bier-
nego oczyszczenia zmystow i ducha, az po moment zjednoczenia. Czestotliwosé

Por. R. Lavarori, Gli angeli, s. 176.
8 Przyktadowe miejsca: NC1, 1, 2; 2, 5. 11; 13, 11. 14; 11, 16, 2; 21, 3; PD 3, 1. 6.
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i moc atakéw sg odwrotnie proporcjonalne do bliskosci cztowieka z Bogiem: im
cztowiek jest blizej Boga, tym skuteczno$¢ demona jest stabsza.

Kiedy poddaje si¢ analizie etapy oczyszczenia duchowego, to ma si¢ wraze-
nie, ze demony wystepuja wszedzie, a szczeg6lnie podczas czynnego oczyszcze-
nia wladz duchowych. Pojawiaja si¢ przy kazdej wazniejszej z punktu widzenia
rozwoju duchowego aktywnosci. Moze rodzi¢ si¢ pytanie, czy $w. Jan od Krzyza
nie przypomina zbyt czesto o tym przeciwniku, ktéry w nocach czynnych, az po
moment duchowych zareczyn i zaglubin, mocno atakuje cztowieka. Poniewaz
Mistyk Karmelu nieustannie przestrzega przed zwodnicza i podstepna dzia-
falnoscig demondw, to moze rodzic si¢ watpliwo$é, czy nie zbyt mato uwzgled-
nienia w swych rozwazaniach stabosci i zaburzenia psychiczne cztowieka.
I wreszcie moze powstaé zarzut, ze w jego dzielach dominuje opis zagrozenia
i atmosfera leku.

Ustosunkowujgc sie do tych pytan, nalezy powiedzieé, ze $w. Jana od Krzyza
nie interesuja demony i ich dziatalno$¢. Nie jest bezposrednio zainteresowa-
ny ztym $wiatem osobowym jako centrum swych mysli i do§wiadczenia. Celem,
do ktérego prowadzi czlowieka, jest ukazanie drogi do zjednoczenia z Bogiem
i sama rzeczywisto$¢ bycia w jednosci mistycznej z Nim?. W centrum zainte-
resowan Swietego znajduje sie zatem Bog w Tréjcy Oséb (teocentryzm), ktory
dla cztowieka jest radoscig i szcze$ciem. Zmierzanie do bycia w bliskosci z Nim
stanowi dla czlowieka najwazniejsze zadanie zyciowe. Azeby wierzacy mégt
osiaggnad ten cel, $w. Jan od Krzyza wskazuje bezpieczng droge i srodki do te-
go prowadzace. Z jednej strony ukazuje wiare, nadzieje 1 mitos¢ jako wtasci-
we i proporcjonalne $rodki do najglebszego zjednoczenia z Bogiem, a z drugiej
uwrazliwia na pewne niebezpieczenistwa, ktérych nalezy unikaé. Zwréémy jed-
nak uwage, ze w prologach otwierajacych traktaty i zawierajacych ogdlny zarys
jego doktryny oraz cel dziel, ani raz nie pada stowo demon czy Szatan. Ta ich
nieobecnosé w programowych czgsciach traktatéw moéwi wiele, poniewaz swiad-
czy o tym, ze Mistyk Karmelu na tyle zajmuje si¢ ztymi duchami, na ile musi
okresli¢ niebezpieczenistwo grozace z ich strony i poda¢ srodki chroniace przed
ich podstepna dziatalnoscia.

Swiety Jan od Krzyza nie napisat odrebnego traktatu analizujacego pocho-
dzenie demonéw, ich naturg oraz metody dzialania. Nie opisal tez hierarchii
tychze bytéw, poniewaz — jak zaznaczyliSmy — to zagadnienie nie stanowi istot-
nej kwestii w podazaniu droga jednoczenia si¢ z Bogiem. Pozostawit jednak
w swoich pismach wazne mysli, na podstawie ktérych analizowaé bedziemy na-
ture ztych duchéw.

?  Por. R. Lavatori, Gli angeli, s. 174.
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Przedstawienie tych ogélnych zagadnien jest wazne, aby uchwyci¢ wlasciwe
proporcje w analizie oraz perspektywe, w ktorej sytuuje te zdeprawowane by-
ty. Takie podejscie pozwoli nam unikng¢ zarzutu braku precyzji w wyjasnianiu
pewnych zachowan demonéw z jednej strony, za$ z drugiej — zarzutu, iz w nie-
ktorych czesciach dziet pojawia sie zbyt czesto.

3. POCHODZENIE ZEYCH BYTOW DUCHOWYCH

Swiety Jan od Krzyza nie wskazat wprost ani przyczyny pochodzenia ztych
duchéw, ani okreslonego punktu historycznego ich zaistnienia. Nie opisat oko-
licznosci upadku demondéw ani ich natury, zanim to nastapito. Nie starat sie tak-
ze analizowa¢ ich natury po tym tragicznym wydarzeniu. Poniewaz Swietemu
zalezy nie na systematycznych i teoretycznych rozwazaniach, lecz na wymia-
rze egzystencjalnym i moralno-duchowym czlowieka, dlatego podaje cechy de-
mondw i przyczyny ich upadku jako ostrzezenie dla cztowieka. Istotne atrybuty
ztych duchéw wskazuje wtedy, kiedy omawia inteligentne putapki przez nie przy-
gotowywane. Demonologia w pismach Jana od Krzyza jest zwigzana $cisle z mi-
styka i cztowiekiem, dazacym do zjednoczenia z Bogiem (antropocentryczna).

Najwazniejszym tekstem, méwigcym o przyczynie upadku dobrych aniotéw,
jest fragment z Drogi na Gére Karmel, w ktérym Swiety przestrzega cztowieka
przed zgubnym zachwytem nad samym sobg.

»Niech réwniez pamieta, jak niebezpieczna i zgubna moze by¢ ta ra-
dosé dla niego. Niech rozwazy, jaka to kleska stata si¢ dla aniotéw ta radosé
i upodobanie w swojej pieknosci i w darach naturalnych, iz przez to wpadli
w otchlanie brzydoty. Niech si¢ zastanowi, ile nieszcze¢$é wynika dla ludzi
z tej préznosci na kazdy dzien [...]” (DGKIII 22, 6)1°.

Z analizy cytowanego tekstu wynika wniosek, ze w dziejach stworzenia du-
chéw czystych byt jakis punkt, ktéry $w. Jan od Krzyza okresla jako daiio. Ter-
min ten oznacza ‘szkode, krzywde, ujme’. W formie czasownikowej dafniar
zawiera nastepujaca tresé: ‘szkodzi¢, krzywdzié, psuc’, a w swojej formie zwrot-
nej dafiarse: ‘psud sie, ulegaé uszkodzeniu, ulegaé zepsuciu’'l. Zaistniat zatem
moment, w ktérym aniolowie poniesli wielka szkode, ulegli jakiemus zepsuciu.
Swiety Jan od Krzyza podkresla te szkode czy zepsucie, nadajac jej odcierr dra-

»[..] considerando cuanto dano fue para los dngelos gozarse y complacerse de su hermosura
y bienes naturales, pues por esto cayeron en los abismos feos, y cuantos males siguen a los
hombres cada dia por esa misma vanidad [...]” (SIII, 22, 6).

Wydaje sig, ze termin daiiow tym kontekscie lepiej bytoby ttumaczy¢ jako zepsucie albo szkoda.
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matyczno$ci poprzez wzmocnienie stowem cudnto (ilez), ktére wyraza glebie
negatywnych skutkéw.

Przed tym dramatycznym momentem aniolowie charakteryzowali si¢ pigk-
noscia (hermosura) i darami naturalnymi (bienes naturales). Poniewaz nie ma
w ich strukturze bytowej wymiaru fizycznego, $w. Jan nie mégt ujmowac katego-
rii pigkna w aspekcie zewnetrznym. Uzyl tego terminu w sensie metafizycznym,
co oznacza, ze stworzona natura aniotéw stala na wysokim stopniu doskonato-
§ci oraz byta pelna §wiatla i harmonii. Wyposazona tez zostata przez Stwoérce
w dary naturalne, ktére odpowiadaly stopniowi jej doskonatosci.

Te wspaniate stworzenia w pewnym okresie bytowania poniosty kleske
w swoim rozwoju. Swiety Jan od Krzyza opisuje ja jako upadek w otchlanie
brzydoty (cayeron en los abismos feos). Doktor Mistyczny uzywa czasownika
cayeron, ktérego bezokolicznik brzmi caer. Thumaczy si¢ go jako ‘padac, upas¢,
spasé, wpasé’. Wszystkie te pojecia zawierajg ide¢ upadku, spadania z wysoko-
$ci na niskie poziomy, degradacje. W przypadku omawianych duchéw nie mo-
glo chodzi¢ o ruch w znaczeniu ich fizycznego przemieszczania si¢, poniewaz
pozbawione sg pierwiastka materialnego. Musi zatem chodzi¢ o pewien upadek
duchowo-moralny, o jaka$ duchowa degradacje zwiazana z naturg. Obdarzone
przez Boga wielkimi faskami odrzucity je w jakis sposob, przez co nastgpito ich
zepsucie.

O tej degradacji zaswiadczaja uzyte przez Swietego stowa los abismos feos. El
abismo znaczy ‘przepasé, otchtan, glebia, a nawet pieklo’. Wyraza zatem idee
tragicznie glebokiego upadku, ktérego doswiadczyly te stworzenia. Wiadomo,
ze nie mozna opisywaé ich upadku w otchtan w kategoriach fizycznych. Nale-
zy wigc postawi¢ pytanie, na czym polegat upadek w otchtan albo w bezdenng
glebi¢. Odpowiedz znajduje si¢ w stowie feos. Termin ten moze posiadaé for-
me przymiotnikowsa albo rzeczownikowa. Pierwsza forma tlumaczona jest ja-
ko ‘brzydki, szpetny, wstretny, odrazajacy’; forma rzeczownikowa za$ — jako
‘zniewaga, brzydota’. Los abismos feos mozna dostownie ttumaczy¢ jako ‘brzyd-
kie otchtanie (glebie)’ albo ‘szpetne otchlanie (glebie)’. Uwzgledniajac szerszy
kontekst, mozna poprawnie przetlumaczy¢ to wyrazenie jako otchtanie brzy-
doty czy szpetoty. Nie chodzi bowiem w tym przypadku o to, ze otchtanie czy
glebie posiadaja ten negatywny atrybut, lecz o to, ze aniotowie upadli w taka
rzeczywisto$¢. Poniewaz sg bytami bezcielesnymi, nie mogli w sposéb fizyczny
zbrzydnaé. Ten upadek wigc musial posiada¢ wymiar duchowy i brzydota czy
szpetota musiala dotkna¢ ich duchowej natury.



Ks. Stawomir Zalewski, Istnienie i natura osobowego zta... 113

4. PRZYCZYNY UPADKU ZEYCH BYTOW DUCHOWYCH

Poniewaz z analizowanych tekstéw wynika, ze aniotowie upadli w otchta-
nie brzydoty, to rodzi si¢ powazne pytanie o przyczyny ich upadku. W pismach
$w. Jana od Krzyza nie mozna odnalez¢ bezposredniego odniesienia do tego za-
gadnienia, lecz pojawia si¢ ono przy okazji charakterystyki zachowania czto-
wieka, ktéry moze upodobni¢ si¢ do demondw. Nalezy przywotaé tekst, ktéry
przypisuje pyche i zawis¢ (soberbia y envidia) bezposrednio Szatanowi. Doktor
Mistyczny, gdy analizuje kult obrazéw, odnosi cechy demoniczne do tych ludzi,
ktérzy szerzyli herezje obrazoburstwa, niszczac zarazem obrazy i figury przed-
stawiajace Boga czy $wigtych.

»Zaznaczamy tutaj — pisat — ze podajac te wskazéwki, nie zgadzamy si¢ by-
najmniej z naukg tych bezboznych ludzi, ktérzy opanowani szatanska pycha
[i zawicia; przyp. S.Z.], chcieli usunaé sprzed oczu wiernych $wieta i ko-
nieczng praktyke chwalebnej czci obrazéw Boga i $wietych” (DGKIII 15, 2)12.

O pysze implicite napisal takze w przestrogach danych karmelitankom bo-
sym w klasztorze w Beas. W Trzeciej przestrodze, skierowanej przeciw Szatano-
wi, Swiety zalecal domniemanemu zakonnikowi, azeby z calego serca starat sie
¢wiczy¢ w pokorze, ktéra skierowana jest wprost przeciw temu wrogowi (P 13).

Zgodnie zatem z wielowiekowa tradycja Mistyk Karmelu opisuje Szatana ja-
ko byt, w ktérym panuje pycha i zazdro$¢. To pycha ostatecznie zgubita tego
pieknego aniota, prowadzac go do odwrdcenia sie od Stworey, Zrédta zycia i mi-
tosci. Aby opisaé nature pychy i dynamike wewnetrzna, musza zostaé przeanali-
zowane nieliczne, lecz glebokie w tresci fragmenty.

Gdy byty rozwazane stowa, méwiace o upadku aniotéw, zostata podana réw-
niez przyczyna tego upadku w otchtanie brzydoty. Swiety Jan od Krzyza oddat ja
krétka sentencja: ,,[...] jaka to kleska stata sie dla aniotéw owa radosé¢ i upodo-
banie w swojej pigknosci 1 w darach naturalnych (gozarse y complacerse de su
hermosura y bienes naturales)” (DGKII, 22, 6). Kontekst tego zdania jest wska-
z6wka, ktéra pozwala na wlasciwg interpretacje tego fragmentu. Zdanie to jest
uzyte w szerokim kontekscie oczyszczania woli z ddbr naturalnych i nadprzyro-
dzonych. Rozdziat dwudziesty drugi trzeciej ksiegi Drogi na Gérg Karmel mé-
wi o szkodach, ktére ponosi cztowiek, kierujae dziatalnosé tej wtadzy duchowej
w strone¢ débr naturalnych i pozwalajac si¢ w nich zamknaé. Wymienia sze$¢

12 Nalezy doda¢, ze ttumacz nie uwzglednit w swoim przektadzie waznej cechy natury Szatana,

ktora jest zawisé. W tekscie dzieta jest zapisane pychaizawisé: ,soberbia y envidia de Satands”
(STI1, 15, 2). Warto zaznaczyd, ze jest to jedno z dwéoch miejsc, w ktorym §w. Jan od Krzyza
uzyt stowa Szatan. Po raz drugi uzyl gow Nocy ciemnej (1 14, 1).
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szkdd, ktore sg udziatem cztowieka, jesli w odpowiednim momencie nie przyj-
mie wlasciwej wobec nich postawy. Pierwsza szkoda, wynikajacg z zajmowania
si¢ przez wole rado§ciami naturalnymi, przejawia si¢ chetpliwoscia, zarozu-
miato$cia, pycha i pogarda dla bliznich. Smutnym efektem takiego postepowa-
nia jest lekcewazenie przez cztowieka rzeczy i oséb, a nawet pogardzanie nimi.
Naturalnie za wymieniong szkodg podaza kolejna, ktérg stanowi upodobanie
w pochlebstwach i préznych pochwatach, co prowadzi do préznosci i wzmac-
nia pyche. To za$ z kolei negatywnie oddziatuje na umyst przez zaciemnienie
jego $wiatta i brak wlasciwego rozeznania. Skutkiem tego jest nieche¢ do prak-
tykowania dziet zblizajacych do Boga i osobistego z Nim kontaktu (por. DGK
111, 22, 2). W ostatnim punkcie tego rozdziatu Swiety podsumowuije to niebez-
pieczenistwo, zarazem podajac na nie skuteczne lekarstwo. Takie zachowanie,
jak stwierdzil, charakterystyczne bylo dla aniotéw, ktérzy upadli. Ten ostatni
punkt jest wazny, poniewaz stanowi podsumowanie i zarazem ukazuje koncowy
efekt nieostroznego traktowania tych débr.

Przyczyne upadku dobrych aniotéw Mistyk Karmelu widzi w radosci
i upodobaniu we wlasnej pigknosci i w darach naturalnych. Ta rado$¢ i upodo-
banie, ktére ze swej istoty nie sg niczym ztym, doprowadzily do zguby byty du-
chowe. Aniotowie mieli prawo cieszy¢ sie pieknoscia bytowa i darami, ktérymi
zostali obdarowani, lecz powinny one by¢ dla nich powodem do dzigkczynienia,
ktore oznacza uznanie kogos wyzszego. To uznanie, przeradzajace si¢ w dziek-
czynienie, powoduje ogromny dynamizm wewnetrzny, ktéry jest wyjsciem po-
za siebie oraz poza krag wlasnej osoby 1 swoich doskonatosci. Taki ruch stanowi
dziatanie przeciwne do zachowania wspomnianych oséb, ktére skupiaja si¢ na
darach naturalnych i w nich sie zamykaja, do§wiadczajac powaznych szkéd.
Analogicznie mozna odnie$¢ oméwione szkody do upadtych aniotéw. Poniewaz
skupily si¢ one na doskonatosci swojej natury, ktéra przeciez zostata im podaro-
wana, ich umysty ulegly zaciemnieniu. Sycac si¢ swoja picknoscia i darami oraz
znajdujac w nich upodobanie i przyjemno$¢, zamknety sie w sobie. Ten solip-
syzm sprawit, ze odrzucity nie tylko inne byty, lecz takze swego Stworce.

Mistyk Karmelu widziat kolejng analogie pomiedzy ludzmi koncentrujacy-
mi sie na darach naturalnych i ztymi duchami w tym, ze obydwie grupy stra-
city wlasciwe rozeznanie. Najwickszy blad oséb zafascynowanych posiadanymi
darami polegat na odejsciu od Boga, ktéry byt ich szczegsciem. Podobnie mozna
przedstawic sytuacje ztych anioléw. Zachwyt pigknem swojej natury i upodoba-
nie w darach duchowych sprawity, ze anioty catkowicie zamknety sie w sobie,
odrzucajac inne byty jako niegodne ich doskonalosci. Niezwykle gteboko mu-
siaty zwrécié sie ku sobie 1 pozwoli¢ oslepi¢ sie darami duchowymi, skoro odpa-
dly od nieskoniczonego Pigkna i Dobra, od ktérego w rzeczywistosci posiadaty
byt ijego pickno.
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Uzupetnieniem analizowanego tekstu dotyczacego natury pychy jest wspo-
mniany juz fragment z dziel mniejszych, do ktérych zalicza si¢ przestrogi dawa-
ne siostrom karmelitankom. W Trzeciej przestrodze padaja bardzo wazne zdania,
ktére na zasadzie opozycji pomagaja lepiej zrozumied, czym jest pycha i zawisé
ztych duchéw. Przestroga ta, kierowana do potencjalnego zakonnika, polega ,na
tym —jak pisal Swiety — abys sie staral z catego serca upokarzaé w stowach i czy-
nach, cieszac si¢ z dobra innych, jakby ze swego wlasnego, pragnac serdecznie,
aby we wszystkim wynoszono innych nad ciebie; tym sposobem bowiem zwycie-
zysz zto dobrem, odrzucisz daleko szatana i posigdziesz rados¢ ducha” (P 13)*3.
Ten krotki tekst wyraznie wspomina demona i dziatania zaradcze ze strony
wierzagcego przeciwko jego pokusom. Wylania si¢ z niego dynamiczna posta-
wa ludzka, ktéra jest zupelnie obca zdeprawowanym bytom duchowym. Pole-
ga ona na otwarciu si¢ i transcendowaniu wlasnej osoby, azeby skierowac¢ si¢ ku
innym. Swiety Jan od Krzyza nakazuje w pierwszej kolejnosci dostrzezenie dru-
giego cztowieka i otwarcie si¢ na niego. Ta otwarto§¢ nie moze prowadzi¢ do
konkurencji czy konfrontacji, ktérych przejawem bytyby pycha i wynoszenie si¢
nad blizniego. Chodzi o zajecie calkowicie odmiennej postawy, ktéra ma cha-
rakteryzowaé si¢ autentyczna i gteboka pokora, co zawart w wyrazeniu: ,,z ser-
ca” (de cordzon). Nie moze to by¢ tez gest jednorazowy i dotyczacy tylko jednej
sfery bytowej cztowieka. Musi to by¢ postawa trwala 1 obejmowac wszystkie wy-
miary cztowieka: jego czyny i stowa (procures siempre humillarte en la palabra
y en la obra). En la palabra oznacza caly sfer¢ myslenia i artykulowania oraz sfe-
re psychiczng, z kolei en la obra obejmuje caly wymiar zewngtrznej aktywnosci
ludzkiej.

Rozwijajac dalej watek pokory, Swiety podaje konkretne adaptacije do zycia.
Obrazujg one poprzez lustrzane odbicie nature demonéw. Mistyk Karmelu za-
leca dostrzeganie dobra i pigkna innych ludzi, a wigc pozytywna dynamike in-
terpersonalng. Azeby unikng¢ zazdrosci, zaleca wzbudzanie radosci w sercu na
widok czynionego przez druga osobe dobra. Miarg tej radosci widzi w tym, ze
jest tak gleboka, jak w przypadku dobra podmiotowego: ,,cieszac si¢ z dobra in-
nych, jakby ze swego wlasnego (holgdndote del bien de los otros como del de ti
mismo)” (P 13). Poprzez opozycje $w. Jan od Krzyza charakteryzuje zdeprawo-
wane byty duchowe, ktérych nature wypaczyta zazdros¢ o dobra innych.

Wreszcie ostatnie zalecenie, ktére uderza w sam rdzen pychy, stanowi o do-
browolnym unizaniu si¢ cztowieka wobec braci. Nie chodzi w tym przypadku

,La tercera cautela, derechamente contra el demonio, es que de corazon procures siempre
humillarte en la palabra y en la obra, holgandote del bien de los otros como del de ti misimo
y quierendo que los antepongan a ti en todas las cosas, y esto con verdadero corazén. Y de esta
manera venceras en el bien el mal (Rm 12, 21), y echeras lejos el demonio y traeras alegria
corazén” (Cautelas 13).
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o kompleks nizszosci 1 brak poczucia wlasnej godnosci, lecz o ujarzmienie tego,
co dominowato u Szatana i w demonach — poczucie bycia wyzszym nad innych
ipozadanie wickszej chwaly. O tej postawie $§w. Jan od Krzyza napisal: ,[...] pra-
gnac serdecznie, aby we wszystkim innych nad ciebie przenoszono (quierendo
que los antepongan a ti en todas las cosas, y esto con verdadero corazén)” (P 13).
Tlumaczenie wyrazenia con verdadero corazén poprzez ,pragnac serdecznie”
moze kojarzy¢ sie z pewnym sentymentalizmem, dlatego warto odda¢ jego do-
stowne tlumaczenie: ,,z prawdziwym, szczerym sercem”. Nalezy podkresli¢, ze
termin ,serce” dla Swigtego oznacza to, co najgtebsze i niezmienne we wnetrzu
cztowieka. Jesli przyjmie sie taki przektad, to wowczas wypltywa logiczny wnio-
sek, ze chodzi o autentyczng i trwalg postawe, a nie o efemeryczne nastawie-
nie emocjonalne. Zte duchy nie mogty takiej postawy unizenia przyjaé i znies¢,
dlatego musiaty wznieci¢ bunt. Pycha zatem, ktéra byla przyczyna zaslepienia,
i zazdro§¢, ktora byta powodem odwrécenia si¢ od Boga i wszystkich dobrych
bytéw, legly u podstaw ich buntu i upadku w otchtan brzydoty'*.

5. NATURA ZrYCH BYTOW DUCHOWYCH

5.1. Wysoki poziom inteligencji

Poniewaz Szatan i demony nalezaly do anioléw bedacych blisko Boga, posia-
daty natur¢ duchows, ktéra pozostata taka nawet po odwréceniu sie ich od Bo-
ga 1 stoczeniu si¢ w ,,otchtan brzydoty”. Ich natura bytowa nie ulegta zmianie
w stan, ktory charakteryzowatby sie jakim$ zmieszaniem z materig albo wyci-
$nigciem jakiego$ pietna materii na ich bycie. Zaswiadcza o tym $w. Jan od Krzy-
za, stwierdzajac, ze demon rozumie i rozpoznaje stany duszy po zewnetrznych
zachowaniach i wyobrazeniach w zmystach wewnetrznych, poniewaz jest du-
chem (porque es espiritu) (por. DGK1I, 26, 14)'. W tym momencie chodzi nie
o rozpoznawanie standéw cztowieka, lecz o duchowos¢ ich natury po upadku.

Kiedy Swiety opisywat przyczyne upadku Szatana i demonéw, to podat, ze
polegata ona na zapatrzeniu sie w swojg nature, czyli absolutnym zwrocie ku so-
bie — ku swemu pigknu i darom naturalnym. Po upadku duchy te stoczyly si¢
w otchtan brzydoty, jak to obrazowo ujal Mistyk Karmelu. Méwit zatem o wyso-
kim wyposazeniu naturalnym Szatana, ktére $wiadczylo o jego picknie. Powsta-
je zasadne pytanie dotyczacego tego, czy dary przynalezace jego naturze, zostaly
zniszczone wraz z jego upadkiem, czy tylko ostabione. Chodzi w zasadzie o to,

14
15

Por. Maria EuGeNiusz op Dzieciatka Jezus, Cheg widzieé¢ Boga, Krakéw 1982, s. 115.
Por. tamze, s. 95; P. ERNETTI, La catechesi di Satana. Dall’'esperienza pluridecennale di un esorcista,
Udine 1992, s. 133.
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czy nastgpita jaka$ ingerencja w jego wtadze duchowe, ktére ulegtyby w jakiejs
mierze destrukgiji.

Swiety Jan od Krzyza nie daje explicite odpowiedzi na te pytania, lecz wiele
moéwi poprzez ukazywanie strategii dziatania demonow. W swej charakterysty-
ce aktywnosci demondéw ujmuje te strategie w kluczu niezwyklej przebiegtosci'e,
ktoérej uzywajg w celu ukrycia siebie jako podmiotu destrukeyjnych dziatan. Mi-
styk Karmelu napisal, ze demon ,,postepuje z duszg zazwyczaj w taki sposéb,
jak Bég zwykt postepowad (porque comiimmente anda en el alma en aquel traje
que anda Dios con ella)” (S 11, 21, 7). Jesli demon stosuje takg strategie jak Bog,
oznacza to, ze musiat ja poznaé. W tym przypadku chodzi o to, ze poznat §rodki
imetody, jakich uzywa Bég wobec cztowieka. Nie mial on naturalnie dostgpu do
Boskiego umystu, lecz poprzez analize daréw, ujawniajacych u cztowieka, lub
napomnien udzielanych przez Boga potrafi odkry¢ Jego pedagogike. Charakte-
ryzuje si¢ wigc niezwykle wysokim poziomem inteligencji, z czego wynika, ze te-
go daru nie utracit po upadku.

O wysokim stopniu inteligencji $wiadczy tez fakt, ze demony potrafia prze-
widywaé przysztos¢. Takg zdolno$¢ posiada réwniez umyst ludzki, ktéry jednak
nie jest w stanie doréwnaé¢ demonicznemu. Przewidywanie przysztych wyda-
rzefi opiera si¢ na analizie obecnych warunkéw, z ktérych wyciaga sie konkret-
ne wnioski dotyczace przysztosci. Demon posiada tak mocne $wiatto intelektu,
ze ,,z najwigksza fatwoscia (facilisimamente) moze przewidzie¢ z danej przyczy-
ny dany skutek [...]” (DGKII 21, 7). Okreslenie ,,najwigksza tatwos¢” wskazu-
je na przenikliwos¢ jego umystu w badaniu przyczyn naturalnych i na szybkosé
wnioskowania. Ta wltadza duchowa dokonuje zatem bardzo szybkich i wnikli-
wych operacji. Swiety podaje przyktad mozliwosci przewidzenia wybuchu epi-
demii. Poniewaz demon przenika i widzi warunki zewnetrzne, ktére ewoluujg
w taki sposéb, ze sprzyjaja rozwojowi choroby, moze z fatwoscig przewidzie¢
konkretny czas i miejsce powstania epidemii. Podobnie jest z kataklizmami na
ziemi, ktére powstaja z przyczyn naturalnych. Poniewaz demon przenika mate-
rie, dostrzega narastajace przyczyny, ktérych skutkiem bedzie np. trzesienie zie-
mi w okre$lonym czasie i miejscu. Dla cztowieka za$ te przyczyny byly ukryte,
stad nie mégt wnioskowaé o skutkach (DGK I, 21, 8). Podobnie jak o szeroko
wystepujacych zjawiskach przyrodniczych, demon réwnie dobrze moze méowic
o losach pojedynczych oséb, wyprowadzajac wnioski z analizy ich sfery fizycznej

16 Podobnie wspotczesni autorzy méwia o przebiegltosci Szatana (zob. KKK 394; Jan Pawee 11,

Aniotowie upadli, czyli szatani. (Katecheza 13 sierpnia 1986 r.), w: Katechezy Ojca Swigtego,
Jana Pawta 1I. Bég Ojciec, Krakéw — Zabki 1999, s. 206; G. Wrraszex, Biblia o szatanie —
rzeczywistos¢ czy mit?, w: Teologia o szatanie, red. K. G6zdz, Lublin 2000, s. 30; F. BAMONTE,
Gli angeli ribelli. 1l mistero del male nell'esperienza di un esorcista, Milano 2008, s. 22-23).
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i zachowan. Swiety Jan podaje konkretny przyklad osoby, ktérej date smierci
moze przewidzie¢ demon po dokonaniu analizy czynnikéw chorobowych!’.

Demony takze poznajg rzeczywistos$¢, do ktdrej nie maja bezposredniego do-
stepu. Twierdzenie to moze wydawaé si¢ paradoksalne, lecz ma ono wyrazne
odzwierciedlenie w zachowaniu demonéw. Dzieje si¢ tak, kiedy osoba wchodzi
w akty najécislejszego zjednoczenia mitosnego z Bogiem, ktérych demon nie jest
w stanie przenikngé swoim intelektem!®. O fakcie takiego zjednoczenia moga
uzyskad wiedze jedynie drogg posrednia, to znaczy poprzez obserwacje zmystéow
wewnetrznych i zewnetrznych, ktére pozostajg jakby w uciszeniu i pokoju we-
wnetrznym. Mistyk Karmelu opisuje ten stan duchowy cztowieka w nastepujacy
sposob: ,,Bég daje duszy to ukojenie i stodycz w sobie” (PD 201 21, 9). Demon
postuguje si¢ metodg obserwacji, ktéra pozwala mu wykry¢ gteboki pokoéj, ra-
dosé i wyciszenie cztowieka, z czego wyprowadza wniosek o szcze$ciu wierzgce-
go (por. PD 16, 2)". Swiety Jan od Krzyza poréwnat posrednie poznanie duszy
ludzkiej przez demona z symptoméw do poznania cztowieka, ktérego wladze
zostaly oczyszczone, a przez to uwrazliwione na sygnaly ptynace z gestow, mi-
miki czy zachowania drugiego czlowieka. ,,Pewne jest jednak — pisat — ze dusze
oczyszczone rozpoznaja z wielkg tatwoscig i to w sposéb naturalny [...] to, co
sie ukrywa w sercu ludzkim czy tez w glebi duszy, oraz sktonnosci i zdolnosci
réznych oséb. Poznaja to po znakach zewngtrznych, nawet niepozornych, jak
np. po stowach, ruchach i innych oznakach. Jesli bowiem szatan moze takie rze-
czy rozumie¢ dlatego, ze jest duchem, to réwniez i cztowiek uduchowiony po-
siada te zdolno$¢” (DGK 11, 26, 14). Zachodzi analogia w poznaniu demondéw
iludzi, lecz nalezy tez podkresli¢ réznice, ktéra polega na wigkszej doskonato-
$ci bytowej czystych duchdw. Sg one zatem bardzo inteligentne, poniewaz z uci-
szenia dziatania cztowieka we wszystkich sferach oraz z dziatania receptywnego
wiladz duchowych, do ktérych nie majg dostepu, wnioskujg o akcie mistycznego
zjednoczenia z Bogiem.

Azeby wyrazi¢ wysoki poziom inteligencji demonéw, $w. Jan od Krzyza okre-
§lit zdolnos$¢ ich intelektu poprzez moc $wiatla. Napisal, ze demon ,,posiada to
$wiatlo niezmiernie zywe (tenga esta lumbre tan viva)” (DGK I 21, 7). Tan viva
w ttumaczeniu dostownym oddaje sie przez stowa ‘tak zywa’, ktére okreslajg cos
wyjatkowego, co§ przewyzszajacego normalny stan. W tym przypadku chodzi
o poznanie przyczyn i skutkéw przez umyst ludzki i umyst demoniczny. Inte-
lekt ztych duchéw przekracza istotnie zdolnosci intelektu cztowieka, dlatego

»~Demon wie, ze np. Piotr, biorac rzecz naturalnie, nie moze zy¢ dtuzejniz tyle a tyle lat. Moze
wigc takg rzecz przepowiedzie¢” (DGKII, 21, 11).

»Gdy za§ widzi [demon; przyp. S.Z.], ze do samej glebi jej wnetrza nie moze si¢ dostaé, gdyz
jest gteboko skupiona i zjednoczona z Bogiem” (PD 201 21, 9).

Zob. ].A. FORTEA, Summa daemoniaca. Trattato di demonologia e manuale dell’esorcista, Roma
2008, s. 44.
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ani ich poznanie, ani dzialanie nie moga by¢ poréwnywane. Zdawat sobie spra-
we z tego Swiety i przestrzegal postepujacych w rozwoju przed podstepnymi pu-
tapkami demonicznymi.

Chociaz zte duchy sg bytami bardzo inteligentnymi, to nie mozna traktowac
ich jako bogdéw czy pétbogdéw. Pozostaja one stworzeniami z przenikliwym in-
telektem i bystroscia przeprowadzania operacji intelektualnych. Nie posiadaja
jednak dostepu do pewnych sfer, ktére zostaty wyjete spod ich bezposredniego
wptywu. Gdy chodzi o cztowieka, to nie majg one dostepu do jego sfery ducho-
wej, ktora zostala zarezerwowana tylko dla Boga i cztowieka. Mistyk Karmelu,
wyja$niajac dziatanie cztowieka w sferze zmystéw i ducha oraz zalecajac duszy
kierowanie si¢ ku jej glebi, napisal, Ze wéwczas ,,dusza jest tu bardziej bezpiecz-
na, gdyz szatan nie moze przenikna¢ do jej glebi” (NCII, 23, 3)%. Ta wypo-
wiedz ukazuje, ze demony maja ograniczone pole dzialania. Jeszcze wyrazniej
o tym méwi w Zywym plomieniu mitosci, zaznaczajac, ze tylko Bég moze wnik-
na¢ w dusze ludzka. Mistyk pisal: ,,W samej istocie duszy, dokad ani szatan, ani
$wiat, ani zaden zmyst siegna¢ nie zdola, odbywa sie to $wieto Ducha Swietego.
[...] Chociaz dusza nic nie moze czyni¢ sama bez pomocy zmystéw cielesnych,
to jednak teraz, bedac w wysokim stopniu wyzwolona i daleka od nich, ma tylko
jedno zadanie: przyjmowac wszystko od Boga, ktéry sam jeden moze bez pomo-
cy zmystow poruszaé glebie duszy i w niej dziata¢” (ZPM 1, 9)?..

5.2. Z1os¢, zazdrosé, niepokodj i wewnetrzna Slepota demondéw

5.2.1. Ztosé¢ demonow

Opisujac nature Szatana i demondéw w aspekcie moralnym i relacyjnym,
$w. Jan od Krzyza w r6znych miejscach podaje ich charakterystyke jako bytéw
ztosliwych, zazdrosnych i siejacych niepokd;.

W Piesni duchowej uzywane jest pojecie ,,ztosliwosé” w formie rzeczowniko-
wej, ale pojawia si¢ takze przymiotnik majacy ten sam rdzen. Forma przymiot-
nikowa charakteryzuje demony, ktére sa maliciosos demonios (PD 16, 2). Pojecie
malicioso obejmuje nastepujace znaczenia: zly, ztosliwy, przewrotny, podstepny,
zdradliwy. Najblizszy kontekst potwierdza takie znaczenie, poniewaz Mistyk
ukazuje demony jako wrogéw, ktérzy przeszkadzaja czlowiekowi w osiagnigciu
zjednoczenia z Bogiem. Kiedy przesledzi si¢ wszystkie dzieta $w. Jana od Krzyza,

20 Por. R. LAURENTIN, Szatan — mit czy rzeczywistos¢? Nauczanie i doswiadczenie Chrystusa

i Kosciota, Warszawa 1997, s. 86; G. HUBER, IdZ precz, szatanie! Dziatanie diabta dzisiaj, Marki-
-Struga 1997,s. 92.

Por. R. GARRIGOU-LAGRANGE, Trzy okresy zycia wewngtrznego wstgpem do zycia w niebie,
Niepokalanéw 19982, s. 892; S. ZaLewsk1, Walka z osobowym ztem. Studium o postudze
egzorcyzmownia w Kosciele Katolickim, Pock 2013, s. 81; MArIA EUGENIUSZ OD DZIECIATKA
Jezus, Cheeg widzie¢ Boga, s. 96.
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to wylania si¢ z nich obraz Szatana i demondw, ktérzy w sposéb ztosliwy i pod-
stepny, postugujac sie zdradliwymi $rodkami, usitujg skierowaé cztowieka na
fatszywa Sciezke rozwoju.

Azeby poglebi¢ rozumienie stopnia ich degradacji duchowej, Swiety uzywa
tego pojecia w formie rzeczownikowej. Ztosliwo$¢é nie jest juz swoista przypadto-
$cig bytéw zbuntowanych, lecz stanowi istote ich bytowosci. W Piesni duchowej
czytamy: ,Jezeli wiec demon ma takg site z powodu owej szaty mndstwa zto-
§ci ztaczonych z sobg i uporzadkowanych, a wyrazonych tu przez «tuski», kt6-
re sprawiajg ze o jego ciele méwi sie, ze jest jako «tarcze lane» [...]” (PD 30,
10)22. Termin malicia oznacza ‘zty charakter’, ‘przewrotno$¢’, ‘ztosliwos¢’, ‘zja-
dliwos$¢’, ‘chytros¢’ i ‘przebiegtosé’. Aplikujac te tresci do demondw i Szatana,
nalezy stwierdzi¢, ze ujawniajg si¢ one w spos6b oczywisty w ich dziataniach.
Kazda ich aktywno$¢ w odniesieniu do cztowieka dazacego do bliskosci z Bo-
giem, nacechowana jest przewrotnoscia i przebiegtoscia w stuzbie ztemu ce-
lowi?3. Metody i $rodki, ktore stosujg w celu zwiedzenia czlowieka ku ztu, sg
niezwykle inteligentne i wyszukane. Muszg one odpowiadaé zawsze indywidu-
alnemu cztowiekowi z jego historig zycia i z jego zainteresowaniami oraz pra-
gnieniami. Jest to przebiegle skonstruowana taktyka, ktéra powoli zaprowadzi
cztowieka na bezdroza. Swiety, charakteryzujac malicias, napisat, ze jest ich
,mnostwo” w kazdym demonie. Ta konstatacja prowadzi do wniosku, ze natu-
ra demondw jest przeniknieta ztem, ktére w ich naturze zostato skondensowane
w wyjatkowy sposéb.

Wazng cecha malicias jest to, ze pozostaja ze soba zlaczone, i to bardzo cisle.
Jan od Krzyza pisat o ,,ciele” (su cuerpo) demondw, chociaz wiedziat doskonale,
ze ciata materialnego nie posiadajg. Uzyt wigc metafory, aby ukazaé intensyw-
no$¢ i ilo§é ztodci, zgromadzonych w jednym podmiocie, a zarazem jakie$ prze-
dziwne przenikanie si¢ i wzajemny wpltyw (asidas [...] unas con otras). Ciato
kojarzy si¢ z wymiarem fizycznym czlowieka, ktory stanowi uporzadkowang
ijednolitg strukture. Wszystko w ciele jest uporzadkowane w taki sposéb, ze-
by stuzy¢ catemu organizmowi. Narzady i zmysly wzajemnie si¢ warunkuja,
stanowigc o dobrostanie catego bytu. Kiedy $w. Jan od Krzyza pisat o zjednocze-
niu demondw w ztosci, to miat na mysli taka ich jednosé, ktora sprawia, ze ra-
zem stajg sie silniejsze i bardziej destruktywne wobec wrogéw. Moga si¢ bowiem
wzajemnie pobudza¢ i dziata¢ w jednym kierunku, uderzajac z potezna sila

22 Puessiel demonio tiene tanta fortaleza en si, por estar vestido de malicias asidas y ordenadas

unas con otras, las cuales son significadas por las escamas, que su cuerpo se dice ser como
escudo de metal rolado [...]” (C 30, 10).

Por. GABRIEL OD §w. MARII MAGDALENY, Na drogach zycia duchowego, t. 1, Krakow 1965,
s. 212-220.
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(por. PD 3, 9). Podobnie jak cztowiek mobilizuje swoje sily i energie w kierunku
dobra, pomagajac innym, tak demony mobilizujg sity zta w kierunku destrukcji.

To mnéstwo ztosci nie jest jakim§ przypadkowym i chaotycznym konglome-
ratem na wzér przypadkowo zgromadzonych rzeczy czy przedmiotow. Swiety
okreslit je jako wzajemnie uporzadkowane (ordenadasunas con otras). Oznacza
to, ze poddane sg porzadkujacemu intelektowi, ktéry dokonuje pewnej hierar-
chizacji. Analiza aktywno$ci demonicznej pozwala na odnalezienie pewnych
obszaréw dzialania, w ktérych realizuje swoja moc pewien zesp6t ztosci. Moz-
na odnie$¢ wrazenie, ze jak byt ludzki posiada okreslong strukture zwigzang ze
sferami doskonatosci, tak do kazdej ze sfer przyporzadkowany jest pewien ze-
spot inteligentnej zlosci. Ma on za zadanie znalezienie najskuteczniejszej me-
tody dotarcia do cztowieka i pokonania w nim dobra. Demony inaczej atakuja
cztowieka w sferze fizycznej i pozadawczej, w inny sposéb przejawia sie ich na-
tarczywos¢ w sferze zmystéw wewnetrznych, a jeszcze inaczej probuja dotrzed
do sfery duchowej cztowieka.

5.2.2. Zazdros¢ demondéw

Widoczng negatywna cechg natury demondw jest ogromna zazdro$¢. Jej opis
pojawia si¢ w kilku miejscach pism Mistyka i wyraza dramat natury demonéw.
W sposéb szczegdlny uwidacznia sig, gdy $w. Jan od Krzyza podaje charakte-
rystyke réznych daréw nadprzyrodzonych, udzielonych cztowiekowi przez Bo-
ga. Wiasciwie nalezatoby powiedzieé, ze najwigksza zazdro$¢ budzi u nich
$wiadomosé bliskiej tacznosci z Bogiem, ktéry udziela siebie czlowiekowi. Mé-
wi o tym wazny tekst $w. Jana od Krzyza z Zywego ptomienia mitosci: ,W tych
najwyzszych bowiem samotnosciach, w ktérych zlewaja si¢ do duszy delikatne
namaszczenia Ducha Swietego [ delicadas unciones del Espiritu Santo] (wzgle-
dem ktérych czuje demon wielki bol i zazdro$é [el grave pesar y envidia], bo
widzi, ze nie tylko sie dusza ubogaca, lecz ze ulatuje wysoko i nie moze jej w ni-
czym pochwycié [...])” (ZPM 3, 63). ,,Delikatne namaszczenia Ducha Swiete-
go” polegaja na takim Jego udzielaniu si¢ w duszy cztowieka, ze ja wprowadzaja
w stan zjednoczenia z Bogiem. Demony, domyslajac si¢ tego szczesliwego stanu
po skutkach zachodzacych w sferze cielesnej i psychicznej, przezywaja ogromne
cierpienie i zazdro$¢. By¢ moze siegaja pamigcig do stanu sprzed swego upadku,
kiedy mogty doznawac jeszcze blizszej relacji, ktéra niosta ze soba niewymow-
ne szczescie. Pozbawienie mozliwosci wejscia w takg relacje sprawia im bél i ro-
dzi zarazem niewypowiedziang zazdros¢. Z jednej strony same odwrdcity sie od
swego Najwyzszego Dobra, z drugiej za$ — odczuwaja zazdro$é, gdy ktos wcho-
dzi w taka relacje bliskosci.

Efektem zjednoczenia z Bogiem, w ktérym dusza cztowieka jakby si¢ zata-
pia, jest stan skupienia i stodyczy (recogimiento y suavidad) (por. PD 20121, 9).
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Recogimento nie oznacza tylko zewngtrznego wyciszenia, lecz glebokie wejscie
w swojego ducha, ktory jest calkowicie otwarty na Oblubietica i w sposéb bierny
Go przyjmuje, tzn. nie przeszkadza aktywnym dziataniem swoich wtadz**. Z ko-
lei suavidad nie stanowi tylko emocjonalnego zaangazowania cztowieka, ktére
rozgrywatoby sie w plaszczyZnie psychicznej, lecz najglebsze duchowe doswiad-
czenie, dajace najwyzszy poziom duchowego przezywania spotkania z Oso-
ba Boga. Nie istnieje glebsze doswiadczenie stodyczy w relacji z zadnym bytem
w takim stopniu, w jakim cztowiek doswiadcza go w spotkaniu z Tréjcg Swieta.
Bycie w zjednoczeniu z Bogiem sprawia, ze cztowiek doswiadcza pomyslnosci
ipokoju (prosperidad y paz). Prosperidad mozna thumaczy¢ nie tylko jako pomysl-
no$¢, lecz takze jako rozwdj i szczescie. Ten stopien pomyslnosci i szezescia jest
najwyzszy z mozliwych do osiagniecia w zyciu doczesnym. Swiety napisat o de-
monie, ze znajac te pomyslno$¢ i szezescie cztowieka (conociendo el demonio esta
prosperidad), czyni wszystko, zeby przeszkodzi¢ w jej przezywaniu (PD 16, 2).
Opisywany duchowy stan cztowieka §w. Jan od Krzyza okresla catym, wszel-
kim dobrem (todo el bien) (PD 16, 2). Demon, dostrzegajac ten stan szczescia,
napelniajacy go zloscia, zazdrosci cztowiekowi tego dobra (PD 16, 2)%. O stop-
niu tej zazdro$ci mozna wnioskowac z dalszego opisu $w. Jana od Krzyza, ktéry
stwierdza, ze demon uzywa calej swojej zdolnosci i wykazuje sie nie lada kunsz-
tem (usa de toda su habilidad y ejercita todas sus artes para poder trubar) w ce-
lu pozbawienia cztowieka choéby najmniejszej czastki tego dobra. Jesli demony
sg zmobilizowane wewnetrznie w najwyzszym stopniu w celu przeszkodzenia
cztowiekowi w osigganiu takiego szczescia, to poziom ich zazdro$ci w takim mo-
mencie jest najwyzszy. Uruchamiaja bowiem wszystkie swoje zdolnosci, aby po-
szukiwaé najskuteczniejszych metod uwiedzenia cztowieka?. Uwiedzenie za$
polega na odlaczeniu duchowym cztowieka od Stwércey albo przynajmniej osta-
bieniu tej relacji. Przejawia si¢ w takim zachowaniu absurdalna cecha zazdro-
§ci, ktorej istotg jest szkodzenie drugiej osobie po to, by poniosta jakas strate,
chociaz osoba patajaca zazdroscia nie odnosi najmniejszych zyskéw czy korzy-
§ci. Takie zachowanie obrazuje wewngtrzny dramat demondw, polegajacy na
najglebszym rozdarciu, ktére jest objawem zazdroszczenia czlowiekowi tego, co
same utracity i czego nigdy nie beda mogty odzyskaé. Dostrzegajac za$ u ludzi
duchowych szczescie wyptywajace z relacji bliskosci z Bogiem, doznaja jeszcze
glebszego cierpienia i rozdarcia. Na podstawie dotychczasowych analiz zasad-
nie mozna stwierdzié, ze dramat ich wewnetrznego rozdarcia nieustannie si¢
pogtebia i nastepuje nieustanna destrukeja ich wnetrza. Mozna stwierdzi¢ na

2 Por. D.G. MARTIN, San Juan de la Cruz. Su personalidad psicologica, Madrid 1990, s. 93.

% [...] el cual, por su gran malicia, todo el biene que en ella ve envidia [...]” (C 16, 2).

26 Por. R. LAURENTIN, Szatan — mit czy rzeczywistos¢?, Nauczanie i doswiadczenie Chrystusa
i Kosciota, Warszawa 1997, s. 180; P. MADRE, Boza mitos¢ a dar uwalniania, Krakéw 1997, s. 75.
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podstawie pism $w. Jana od Krzyza o ewoluujacym wewngtrznym dynamizmie
destrukcyjnym ztych duchéw.

5.2.3. Nieustanny niepokdj i Slepota wewnetrzna

Do cech charakterystycznych natury Szatana i demondw naleza nieustan-
ny niepokéj i wewnetrzna $lepota. O tych negatywnych znamionach ich natury
pisze $w. Jan od Krzyza w niewielu miejscach swoich pism. Te cechy pojawiaja
jako préby przeniesienia stanu duchowego do wnetrza drugiej osoby. Demony
usituja bowiem wprowadzi¢ w serce czlowieka te antywartosci, ktére wyryly sie
w ich naturze i ktérymi zyja.

W Piesni duchowej Mistyk wskazatl wazny rys natury demondw, a mianowicie
wspomniang wcze$niej zazdro$¢. W dalszej analizie omawia wazny przedmiot
tej zazdrosci, ktérym jest pokéj (paz). Paz niesie ze soba tresci oznaczajace nie
tylko ptytkie uspokojenie zewnetrzne i wyciszenie emocjonalne, lecz sigga do
samej glebi ducha. Mistyk Karmelu dokonat poglebionej charakterystyki daru
pokoju, gdy pisat: ,,Stad zadna rzecz nie moze jej [ duszy; przyp. S.Z.] dosiegnaé
ani si¢ jej uprzykrzac [ ninguna cosa la puede ya llegar ni molestar], gdyz wyszta
juz ze wszystkiego, w swego Boga, gdzie raduje si¢ caltym pokojem [de toda paz
goza] 1 smakuje wszelka stodycz, i rozkoszuje si¢ wszelka rozkoszg, o ile na to
pozwalaja warunki i stan tego zycia. Do niej to odnoszg si¢ stowa, ktére wyrzekt
Medrzec: «Dusza spokojna i bezpieczna jest jak ustawiczne gody» (Prz 15, 15)”
(PD 20121, 15). Istota takiego pokoju jest catkowite otwarcie si¢ na Oblubien-
ca i totalne zaufanie wobec Niego. W ten sposob cztowiek odrywa sie od pokta-
dania ufnosci w rzeczach albo w ludziach, ktérzy sg nietrwatym fundamentem,
stajac si¢ przyczyng niepokoju i niepewnosci.

Po oderwaniu si¢ od Boga, jakby po wyjsciu z orbity Jego pokoju, demony
weszty w sfer¢ niepokoju, tzn. niepokdj z cata mocg opanowat ich wnetrze. Od
tego tragicznego momentu zyja we wszechogarniajacym ich wnetrze niepoko-
ju, poniewaz nieustannie usitujag budowac¢ na sobie samych, na wlasnym ego. Im
bardziej zwracaja si¢ ku sobie jako bytom przygodnym, tym mocniej doswiad-
czaja pustki i niepokoju. Nalezy przypuszczaé, ze przypominaja sobie swoje
bycie w Bogu i zwigzany z tym stan pokoju duchowego, gdy obserwuja uciszo-
nego wewngtrznie cztowieka z racji na wyjatkowa bliskos¢ z Bogiem. Nie mogac
do takiej relacji powr6cié, tym bardziej cierpig i tym mocniej zabiegaja, azeby
w cztowieku wprowadzaé niepokéj i zamet. Usituja — na swoje podobiefistwo —
wzbudzi¢ w ludziach pragnienie opierania si¢ na sobie, co prowadzi w prostej li-
nii do niepokojow (por. PD 201 21, 9)7.

27 Por. Maria EuGeNtusz ob Dzieciatka Jezus, Cheg widzie¢ Boga, s. 103; R. CHENESSEAU,
Egzorcyzmy, Radom 2010, s. 316.
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Wewnetrzny stan niepokoju demonéw oddaja w duzej mierze metafory,
ktérymi okresla je $w. Jan od Krzyza. Jedna z nich jest metafora str6zéw lekéw
(veladores a estos temores) (PD 20121, 9). Mistyk Karmelu wyjasnia t¢ meta-
fore w kategoriach aktywnos$ci demonéw w relacji do cztowieka. Demony bo-
wiem czuwaja i budza dusze z jej stodkiego i delikatnego snu wewnetrznego (PD
20121, 9)*. Scharakteryzowany w krétkich stowach stan duszy cztowieka od-
powiada aktom kontemplacyjnego zjednoczenia z Bogiem. Termin sueiio (sen)
nie oznacza w tym przypadku nie§wiadomosci albo snu zewnetrznego, lecz opi-
suje stan duchowy czlowieka, w ktérym wtadze dziataja biernie, tzn. dokonuja
recepcji udzielajacego si¢ nadodbficie $wiatta i mitosci Bozej. Moga tego doko-
nywaé dzigki cnotom teologalnym oraz darom Ducha Swietego, ktére podnosza
dziatanie wladz na poziom nadprzyrodzony i uzdalniaja do zjednoczenia z Bo-
giem?. Aby uzasadni¢, ze chodzi o gl¢boki stan duchowy, ktéry zarazem jest
niezwykle delikatny i dajacy stodycz duchows, $w. Jan od Krzyza dookresla go
dwoma przymiotnikami: suave (stodki, delikatny) oraz interior (wewnetrzny).
W takim do$wiadczeniu caty byt cztowieka zanurzony jest w pokoju, co potegu-
je niepokdj demondw.

Przechodza one do podjecia wszelkich dziatan w celu wytracenia czlowieka
z tego glebokiego stanu i wprowadzenia do serca cztowieka swojego leku, kto-
rego owocem jest wielki niepokdj®. Stréze veladores moga oznaczaé kogo$, kto
zewngtrznie czuwa nad jakims§ obszarem, rzeczami badz czlowiekiem. W przy-
padku demonéw chodzi o byty, ktére w swoja nature maja wpisane leki i niepo-
koje, ktérych jakby strzega, nie mogac i nie chcac si¢ ich pozby¢. Motywowani
nimi usituja wszczepié je innym bytom rozumnym. Kazdy byt rozumny przeka-
zuje innemu to, co posiada w swojej naturze i czym zyje. Z tym wieksza pasja to
czyni, im intensywniejszy i glebszy ogien go pochtania.

Celem dzialania demonéw bedzie zniszczenie pokoju duchowego cztowie-
ka poprzez wprowadzenie niepokoju metoda zasiania leku. Swiety ujat te de-
moniczng metod¢ w metafore zerwania z cztowieka ptaszcza pokoju i ukojenia
(por. PD 10, 3)3L. El manto (ptaszcz) oznacza totalnosé, ktéra obejmuje catego
cztowieka. Istota zjednoczenia z Bogiem dokonuje si¢ w centrum duszy, jednak
rozlewa sie na wszystkie sfery cztowieka, pochtaniajac go catego. Demony, usitu-
jac $ciagnad ten plaszcz, czyli pokdj i ukojenie, zaszczepiaja swéj lek i niepokd;.

28
29

»[...] de suyo hacen velar i recordar al alma de su suave suefio interior” (C 20121, 9).

S. Zavewski, Doswiadczenie mistyczne a doskonatosé cztowieka wedtug sw. Jana od Krzyza, Lublin
1997 (mps), s. 89-96; por. GABRIEL OD §W. MARIT MAGDALENY, Sw. Jan od Krzyza kierownik
duchowny, t. I1, Krakéw 1950, s. 75.

Por. GABRIEL OD $W. MARII MAGDALENY, Sw. Jan od Krzyza...,t.11,s. 75; R. GARRIGOU-LAGRANGE,
Trzy okresy zycia wewngtrznego wstepem do zycia w niebie, Niepokalanéw 1998, s. 898.

»[...] que son los demonios y negociaciones del mundo, quitan el manto de la paz y quietud de
la amorosa contemplacién” (C 10, 3).
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Sa to zatem byty wypelnione niepokojem i lekiem, usitujac transponowac je na
cztowieka.

Takie dziatanie, ktore posiada wymiar czystego zta, poniewaz pragnie zta dla
niego samego, wynika¢ moze tylko z nieprzezwyci¢zalnego zaslepienia. Doktor
Mistyczny nadaje ztemu duchowi imie — §lepiec (el ciego) (ZPM 3, 63), kt6-
re w jakiej$ mierze wyjasnia jego nature. Ta metafora dobrze charakteryzuje je-
go duchowe zaslepienie, ktére tkwi w istocie jego bytu. U §lepca zmyst wzroku
nie funkcjonuje, przez co nie moze dokonac recepcji $wiatla, ktére daje moc do
ogladu $wiata materialnego. Poniewaz demon jest bytem duchowym, nie cho-
dzi zatem o postrzeganie $wiata bytéw materialnych, ktére poznawczo przeni-
ka — jak stwierdziliSmy — z wielka bystroscia 1 bez wickszego trudu. Pozostaje
$lepcem w wymiarze duchowym, ktéry jest definiowany w swym najwyzszym
stopniu jako zdolno$¢ transcendowania siebie, aby wej$¢ w Scista osobowg rela-
cje z Bogiem 1 innymi bytami rozumnymi.

Intelekt demona jest pograzony w ciemnosci, ktéra wyznacza kierunek jego
dziatania. Na rodzaj ich aktywnosci wskazuje metafora, ktérej uzyt $w. Jan od
Krzyza, a mianowicie: strachy nocy (miedos de las noches). Usituja bowiem po-
grazy¢ serce cztowieka w ciemnosciach, aby wyeliminowa¢ $wiatto Boze, ktérym
si¢ napetnia (por. PD 201 21, 9)%2. Bedac $lepcem, ktory jest ogarniety przez
ciemno$ci duchowe, demon prébuje je transponowaé w serce cztowieka. Czyni
to w taki sposéb, w jaki sam odszedt od Boga. Skierowat sie ku sobie tak mocno,
ze wypadt z ,pola grawitacji Bozego” §wiatla. Poniewaz demon ma $wiadomos¢
mozliwosci odpadnigcia od Boga i wie, w jaki sposéb tego dokonaé, proponuje
cztowiekowi podobng droge zamkniecia si¢ w sobie czy to poprzez przyjemnosci
$wiatowe, czy tez doznania wewnetrzne. Ostatecznie zawsze chodzi o nieodwra-
calny zwrot ku samemu sobie i wyobcowanie.

Zagrozenie odchodzenia od Boga przedstawia §w. Jan od Krzyza we wszyst-
kich dzietach, opisujac zwlaszcza czynne i bierne oczyszczenia czlowieka. Istote
dzialania demonicznego przedstawit krétko w strofie trzeciej Zywego ptomie-
nia mitosci, kiedy analizowat akty najglebszego zjednoczenia cztowieka z Bo-
giem. Swiety ukazuje, ze postepujacy przeszedt juz etap oczyszczen i jednoczy
sie z Bogiem. Cechami charakterystycznymi tego zjednoczenia jest wyjscie po-
za poznanie zmystowe oraz szczegétowe pojecia i rozumowania. W terminolo-
gii Swietego oznacza to, ze wladze zostaty uspione i dokonujg w sposéb bierny
recepcji $wiatta i mitosci Boga. Czlowiek zatem transcendowal swéj sposob po-
znania i kontaktu z Bogiem, czyli wyszedl ze swego ego. Demony, widzac, ze
cztowiek dokonuje wyjscia z whasnego ja i zostawia wszystko dla Oblubienica, po-
dejmuja aktywno$¢, ktérej istote stanowi naktonienie cztowieka do uczynienia

32 [...] eldemonio procura difundir tiniebals en el alma, por oscurecer la divina luz de que goza”

(C20i21,9).
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zwrotu ku samemu sobie i zamknigcie si¢ we wlasnych wyobrazeniach i stody-
czach. Ten ruch jest powieleniem dziatania demondw, ktére tak mocno zapa-
trzyly si¢ w swoje pigkno, ze wszczety bunt przeciw Bogu. Mistyk napisal, ze
Szatan dziata w tym celu, ,,by ja [dusze; przyp. S.Z.] pociagnaé i zawrécié do
czastkowych pojec i dziatan z pomocg zmystéw, zeby zatrzymata przy nich uwa-
ge 1 smakowala w tych stodyczach i smakach rzekomo dobrych, i przez nie szta
do Boga”. I koniczy smutnym komentarzem: ,,Wielka szkoda, ze dusza nie ro-
zumie tego i1 dla matego kaska poznawania szczegdtowego, czy smaku, nie po-
zwala, by ja Bég cala pochlonal, czego dokonuje On wtasnie za pomoca tych
duchowych, samotnych namaszczen” (ZPM 3, 63). Postepowanie cztowieka
sprawia, ze cofa si¢ w rozwoju duchowym, oddalajac si¢ od §wiatta Bozego, wo-
bec ktorego wszystkie ziemskie i nadnaturalne stanowig ciemnos¢. Ostatecznym
celem, do ktdérego daza demony, jest zamknigcie cztowieka w samym sobie oraz
izolacja, co staje si¢ piektem.

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze §w. Jan od Krzyza wyraznie méwi o ist-
nieniu zta osobowego. Geneze ztych duchéw stanowi pierwotny upadek, ktory
nieodwracalnie zmienit ich nature. Mistyk Karmelu t¢ dramatyczng zmiang od-
daje przez metafore ,,upadku w otchlanie brzydoty”. Przyczyne upadku widzial
w pysze aniotéw, ktérzy zachwyeili sie swoim picknem i w sposéb nieodwracalny
zamkneli si¢ w sobie. Degradacja ich natury wyraza si¢ w pragnieniu czynienia
zla, z ktorego najwigkszym jest oddzielenie cztowieka od Boga. Mimo ze demony
zerwaly wiez z Bogiem, posiadaja niezwykle wysoki poziom inteligencii, ktorej
uzywaja do uwodzenia wszystkich bytéw rozumnych. Wykorzystuja naturalne
zdolnosci do czynienia zta dla niego samego, co jest charakterystyczne dla wa-
dy zazdrosci. Starajg si¢ wszelkimi mozliwymi sposobami wyzwoli¢ w czlowie-
ku niepokdj i lek, ktore przenikajg ich zdeprawowang nature. Zaslepiony ztoscia
usituje do tej slepoty doprowadzi¢ czlowieka, ktéremu podsuwa czgstkowe i nie-
adekwatne poznania jako najwyzszy poziom zdolnosci poznawczych.

RIASSUNTO

SEAWOMIR ZALEWSKI

L’esistenza e la natura del male personale nella
dottrina di san Giovanni della Croce

L’articolo presenta il problema dell’esistenza e di natura del male persona-
le nei scritti del grande teologo e mistico san Giovanni della Croce. Non ci so-
no dubbi che il Dottore Mistico accetta la sua esistenza e il suo agire nel mondo.
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Seguendo I'antica tradizione, il santo vede la genesi di questo male nella cadu-
ta originale degli angeli. Il male personale (il diavolo) & proprio I’angelo caduto.
La causa della terribile disfatta di questo angelo era la sua superbia che I’ha con-
dotta fino alla chiusura totale all’interno della propria esistenza e nell’isolamen-
to dalle altre creature. Il frutto della caduta nell’“abisso della bruttura” come lo
descrive il santo, ¢ stato il cambiamento della sua natura, nella quale hanno co-
minciato a dominare I'ira, I'invidia, I'inquietudine e cecita interiore. Il Dottore
Mistico lo descrive come “il cieco”, perché guida I'uomo negli abissi dell’oscu-
rita e lui stesso non vuole di esserne liberato. Comincia di agire male per il male
stesso, non portando di questo nessun vantaggio. Dall’analisi delle scritture del
Mistico del Carmelo si vede che il dono dell’intelligenza, ricevuto dal Creatore,
non ¢é stato distrutto in lui, ma é stata cambiata la sua direzione. Consumato dal
fuoco interiore della malvagita e dell’invidia cerca di fare di tutto per distrugge-
re 'uomo, la creatura che Dio ha particolarmente amato.
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RAD EWANGELICZNYCH
W UJECIU O. CHERUBINA PIKONIA OCD'

»Poniewaz jest Chrystus,
»2

musi tez by¢ pojicie za Nim

Rady ewangeliczne jako integralny element zycia duchowego sa zwigzane
nierozerwalnym wezltem z Osoba Jezusa Chrystusa. Nie tworza systemu ideolo-
gicznych aksjomatéw ani doktryny dajacej gwarancje poprawnego zycia w $wie-
cie, ale stanowig najczystsze w swej istocie wezwanie do péjicia za Zbawicielem
i nasladowanie Go we wszystkich okolicznosciach zgodnie z wlasnym stanem
zycia czlowieka wedlug wzorcow takich, jakie On sam zostawit.

Praktyka rad ewangelicznych jest nierozerwalnie potaczona z duchowo-
§cig, czyli sposobem, w jaki cztowiek, z pomoca taski Bozej, poznaje, nawigzu-
je i rozwija relacje z Bogiem. Troistos¢ rad objawia si¢ w r6zny sposéb w ramach
poszczegdlnych duchowosci partykularnych i dlatego czasami moga by¢ od-
miennie postrzegane w zaleznosci od charyzmatu danego instytutu zycia konse-
krowanego, przedstawiajac si¢ poprzez subtelne réznice w ich ujmowaniu jako
gaszcz zalecen i prawidet trudnych do rozszyfrowania w praktyce codziennego
zycia. Ta pozorna trudno$é natychmiast jednak znika, gdy ujmie si¢ je od stro-
ny ich Zrédta. Zrédlem rad ewangelicznych jest bowiem Jezus Chrystus, Jedyny
i Niezmienny, ktéry po przyjacielsku proponuje i radzi przyjecie pewnego syste-
mu postaw, pomagajacych w dojsciu do Niego w sposéb bezbtedny i nieomylny.

Referat wygloszony w ramach sympozjum Droga rad ewangelicznych w ujeciu teologii mistycznej,
karmelitariskich doktorow Kosciota iw Elianum. Sympozjum odbylo si¢ 8 grudnia 2013 r. w Domu
Macierzystym Swieckiego Instytutu Karmelitanskiego Elianum w Czernej z okaziji 10. rocznicy
$mierci o. Cherubina Pikonia OCD, wspétzatozyciela Instytutu.

2 D. BoNHOEFFER, Nasladowanie, Poznan 1997, s. 22.
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Zycie radami ewangelicznymi stanowi wiec osobiscie podjeta aktem wolnej
woli forme nasladowania Chrystusa w gltoszeniu Ewangelii. Jest zatem upraw-
nione stwierdzenie, iz wynikajacy stad podzial na osoby konsekrowane i $wiec-
kich, to znaczy wedtug kryterium, jakim jest spos6b proklamacji prowadzenia
takiego zycia, stanowi bardzo wazny i dystynktywny, rzutujacy na przebieg ca-
lego dalszego zycia, ale nie ekskluzywny. Oznacza to, iz osoby, ktére nie od-
kryly u siebie powotania do radykalnego kroczenia drogg rad ewangelicznych
poprzez profesje slubéw, zadng miarg nie sa dyspensowane od zycia radami na
co dzien wedtug swoich mozliwosci. Jest to zreszta zgodne z nauka Soboru Wa-
tykanskiego II o dazeniu do $wietosci i do $wiadczenia o Jezusie poprzez glosze-
nie Ewangelii i nasladowanie Go, do czego powotani sa wszyscy ludzie (por. LG
39)3. Niemniej jednak ujecie o. Cherubina Pikonia charakteryzuje si¢ pewnym
nachyleniem instytutowym, a zatem rady ewangeliczne, ich teologia i zalecenia
do ich pielegnowania, beda wpisywaty si¢ w nurt formacji zakonnej, wspélnoto-
wej z zakresu zycia konsekrowanego®.

Trescia przedstawianego artykulu jest ujecie rad ewangelicznych od strony
duchowosci karmelitansko-terezjaniskiej, przetworzonych dla potrzeb formacji
w Swieckim Instytucie Karmelitafiskim Elianum, ktérego o. Cherubin Pikon’
OCD byl wspétzatozycielem.

1. ANTROPOLOGIA RAD EWANGELICZNYCH
Rady ewangeliczne w ujeciu o. Zalozyciela ukierunkowane sg na Boga. Sta-

nowig przedmiot §lubéw instytutowych, ktérymi wiaza si¢ z Nim $cislej i na ca-
fe zycie cztonkinie Elianum. Zatem poznawanie rad ewangelicznych oraz ich

»Wszyscy w Kosciele, niezaleznie od tego, czy nalezg do hierarchii, czy sa przedmiotem jej
pasterskiego postugiwania, powotani sa do $wietosci” (LG 39; por. takze LG 11; 40; 42).

Nie oznacza to oczywiscie, ze formacja radami w ramach duchowosci Elianum nie moze by¢
wykorzystana dla rozwoju zycia duchowego swieckich spoza Instytutu. Prawie pétwiecznajego
historia wskazuje, ze wiele 0s6b §wieckich, malzenstw i me¢zczyzn, a zatem nieposiadajacych
kanonicznej mozliwosci wstapienia do Instytutu, dtugo i owocnie korzystalo z jego formacji
poprzez rekolekeje, dni skupienia i inne formy przewidziane w Konstytucjach dla takich oséb.
Cherubin Pikon urodzit si¢ 29 lipca 1921 r. w Andrychowie. W 1937 r. ukonczyt Prywatne
Gimnazjum Mgskie OO. Karmelitéw Bosych pw. $w. Jézefaw Wadowicach i w tym samym roku
wstgpit do nowicjatu karmelitéw bosych w Czernej, przyjmujac predykat: od Najswigtszej Maryi
Panny, gdzie w 1938 1. ztozyt profesje czasowa. W 1945 1. zrak J.E. bpa S. Rosponda otrzymat
$wigcenia kaptanskie. Rozpoczynajac od pracy ze $wieckimi w III Zakonie Karmelitaniskim na
poczatku lat pigcdziesiatych XX w., 0. Pikon —jako wspétpracownik o. J. Prusa OCD —przeszedt
do prac organizacyjnych nad pézniejszym Instytutem Elianum. Prace te, po $mierci o. Prusa
w 1962 1., zostaty powierzone mu w catosciidoprowadzily do pierwszych instytutowych slubow
wieczystychw 1969 1. W 1983 r. Instytut zostat kanonicznie erygowany, a w roku nastgpnym —
agregowany do Zakonu Karmelitéw Bosych. Ojciec Cherubin Pikofi zmartw Czernej 8 grudnia
2003 .
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praktykowanie sg skuteczne o tyle, o ile w jego centrum znajduje sie Bég, roz-
poznawalny w modlitwie, kulcie i — przede wszystkim — w swym poprawnym
obrazie. Ojciec Pikon przedstawia formacj¢ do permanentnego zycia radami
ewangelicznymi w postaci dwdch nastepujacych po sobie i komplementarnych
etapdw: etapu antropocentrycznego i etapu teocentrycznego.

Antropocentryczny charakter pierwszych lat formacji wynika z niepodwa-
zalnego faktu, iz przedmiotem formaciji jest cztowiek, chociaz w catym spektrum
swych wilasnych stabosci i roszezen. Doswiadezenia te dotychezas mogly za-
ciemnia¢ wlasciwe odniesienie do Boga, a i w przyszlej drodze doskonalenia si¢
z pewnoscig stanowityby powazne przeszkody dla jej wzrostu. Juz na tym eta-
pie ujmowania rad ujawnia si¢ teocentryczny i karmelitaniski charakter osobistej
duchowosci Zalozyciela, ktéry uwaza, iz owoceny charakter przygotowania kan-
dydatki do zycia instytutowego i karmelitanskiego bedzie mozliwy tylko w sytu-
acji wykreowania i permanentnego wzmacniania jego osobistej wigzi z Bogiem.
Ta wig¢Z moze by¢ jednak nawigzana i stale wzmacniania przy spelnieniu pew-
nych fundamentalnych zalozen, charakterystycznych tak dla duchowosci o. Za-
ozyciela, jak i dla kreowanej przez niego wspdlnoty.

W centrum tej duchowosci stoi Bég — dobry, wszechmocny i mitosierny Oj-
ciec, ktdry chce relacji z cztowiekiem i w tym celu obdarza go wystarczajaca ta-
ska. Formacyjnym fundamentem takiej teocentrycznej postawy jest najpierw
poznanie, a potem, w codziennej modlitwie my$lnej, przezywanie absolutnej
wyzszosci Bozej mitosci i milosierdzia nad postaws ,,ekwiwalentnego” wymie-
rzania przez Niego sprawiedliwosci. Ten karmelitanski rys duchowosci o. Piko-
nia bedzie zreszta przejawial si¢ we wszystkich etapach formacji prowadzonej
w instytucie. Konsekwencja przyjecia Boga jako Najlepszego Ojca jest uznanie
siebie za Jego dziecko. Tylko dziecko potrafi wciaz przyjmowac od Ojca dary,
okazujac Mu wdzieczno$é, ale tez pozostajac w uleglej i pokornej postawie sta-
tego ich oczekiwania jako zywotnych i absolutnie koniecznych do zycia. Z tej
perspektywy grzech przestaje by¢ dominujacym elementem zycia cztowieka, na-
tomiast zgodnie z duchem Karmelu akcent zostaje przeniesiony na nieustaja-
cy charakter obdarowywania i niecofajacej si¢ przed niczym milosci. W takim
kontekscie grzech, nie tracac niczego ze swego charakteru niszczyciela relacji
z Bogiem, przestaje by¢ sktadnikiem nieodwracalnym i niemozliwym do poko-
nania, a nade wszystko — paralizujacym dziatanie w kierunku poprawy. Grzech
jest obiektywnym ztem, zatem nalezy si¢ go wystrzegaé, ale nie jest elementem
ostatecznie destrukcyjnym — mozna i trzeba go wyznaé, zalowaé i wystrzegaé
sie popetniania. Z tej perspektywy o. Zatozyciel méwi wiec wlasciwie o grzechu
ciezkim lub notorycznie popetnianym jako o przestance tragicznej dla zycia du-
chowego. W nauczaniu o. Pikonia w wielu miejscach mozna przede wszystkim
jednak znalez¢ odblask mysli, ze tam, gdzie rozlat si¢ grzech, tam jeszcze bar-
dziej chce objawiaé si¢ 1 objawia si¢ taska (por. Rz 5, 20).
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W etapie przygotowujagcym do wprowadzenia w zycie radami ewangelicz-
nymi obok Boga w systemie o. Pikonia postawiony jest cztowiek jako ogrom-
na warto$¢®. Jest to ktos, kogo Bég chce miec za swoje dziecko, a ono samo jest
w stanie to rozpozna¢ nie tylko na drodze udzielania si¢ Ojca-Stworcy, ale réw-
niez medytujac Jego zaangazowanie w przestrzen zyciowa, cho¢by na drodze
kontemplacji madrosci konstytucji natury ludzkiej i piegkna otaczajacego $wia-
ta’. Poznanie Boga i Jego stworzenia oraz natury taczacych ich relacji stawia py-
tanie o przestrzen, w ktorej te relacje zostajag nawigzywane i wzmacniane w celu
pelnej aktualizacji Bozego planu w cztowieku. Tq przestrzenig jest Koscidl, czy-
li Mistyczne Ciato Chrystusa. Eklezjologia o. Zatozyciela réwniez jest ustawiona
pod katem zrozumienia idei Kosciota jako miejsca udzielania niewyczerpujacej
sie faski, w zaden sposéb przez cztowieka niezastuzonej, ale w swej naturze nie-
rozdzielnej od nadmiarowego obdzielania go przez Boga. Jest zatem kolejnym
argumentem za zupelnie niezwyklym zaangazowaniem Bozej Opatrznosci i do-
broci w zycie czlowieka, w taki sposéb, ze tego ostatniego pociaga, przynagla
i zacheca do catkowitego oddania si¢ swojemu Ojcu i Stwércy —wlasnie poprzez
praktyke rad ewangelicznych, czyli méwiac stowami Zatozyciela, przez ,,odda-
nie sie Bogu na catego”.

Ostatnim elementem przygotowawczym do wejécia w zycie radami ewan-
gelicznymi jest przedstawienie narzedzi najodpowiedniejszych do poznania,
chcenia i rozwijania relacji z Bogiem Ojcem, juz zadzierzgnietej jako relacja oso-
bowo-osobowa w przestrzeni Kosciota. Formacja wskazuje na cnoty teologalne:
wiare, nadzieje 1 mitos¢ jako na bezposredni fundament i podtoze dla rozwoju
praktyki zycia radami ewangelicznymi.

2. TEOLOGALNY I KARMELITANSKI CHARAKTER RAD EWANGELICZNYCH

Powszechne powotanie do $wietosci obowigzuje wszystkich chrzescijan
i w jego ramach nie istnieja zadne dyspensy. Szczegélnym sposobem realiza-
cji tego powotania jest ptaszczyzna charyzmatyczna przezywana w instytutach
zycia konsekrowanego — zakonnych lub §wieckich. Zatem realizacja $wigto-
§ci, czyli danie Jezusowi odpowiedzi autentycznej i pelnej na Jego wezwanie
w tych dwdch sposobach zycia, a wige realizacja rad ewangelicznych, przyjmuje

Jako lektura drugiego roku formacji zalecany jest migdzy innymi Psalm 8. Warto réwniez
zauwazy¢, ze elementem formacyjnym tego okresu sa konferencje przyblizajace elementy
duchowodci ignacjanskiej, zwlaszcza dotyczace rozeznawania duchéw i wlasnych stanéw
cztowieka, ktére moga pojawiac sie w poszezegdlnych okresach rozwoju drogi doskonatosci.
Widacé to szczegdlnie w drugim wstepnym roku formacji, ktérego zasadnicza tematyke stanowia
cnoty kardynalne oraz takie konstytutywne elementy ludzkiej natury i zycia duchowego
prowadzonego w oparciu o nig, jak: wolna wola, sumienie lub rozeznawanie duchowe.
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tu niewatpliwie forme¢ radykalng. Radykalizm Zycia radami przebija réwniez
z nauczania o. Cherubina. Ten radykalizm musi by¢ dobrze ujety 1 zrozumia-
ty, zwlaszcza jego element dystynktywny, charakterystyczny dla sposobu zycia
0s6b konsekrowanych. Réznica miedzy zyciem oséb konsekrowanych a laika-
tem z cala pewnoscig nie zasadza si¢ na plaszczyznie teologalnej, na ktérej reali-
zowana jest osobowa wiez z Bogiem w oparciu o wiare, nadzieje i mitosé. Kazdy
chrzescijanin jest bowiem zobowiazany do ich praktykowania niezaleznie od
stanu zycia (por. LG 39)8. Réznica w radykalizmie praktyk i zycia radami nie
ma réwniez podloza etycznego. Niezaleznie od stanu zycia wartosci moralne
i ptynace z nich normy maja charakter obiektywny, powszechny i niezmienny
i jako takie obowiazuja kazdego cztowieka’. Element dystynktywny, czyli ra-
dykalny charakter wyboru sposobu zycia radami, oparty jest na fakcie, iz jest
to wybér nasladowania sposobu zycia Jezusa. Osoby konsekrowane ,,na mocy
szczegblnego wyboru i powolania zostajg postawione w takiej sytuacji zyciowej,
jaka wybrat dla siebie Chrystus, by wyraza¢ wartosci, ktére sa fundamentem
zbawienia. Radykalne wyrzeczenie si¢ tak waznych débr zwigzanych z profesja
rad ewangelicznych stuzy zamanifestowaniu podstawowych wartosci zycia: sa
nimi nie rzeczy tego $wiata, chocby najwspanialsze, ale B6g”1°.

Teologalny charakter rad ewangelicznych ma swoje glebokie uzasadnienie
w obrazie Jezusa i w Jego misji. Znakiem nieskonczonego zaangazowania Boga
w ludzki los jest, samo przyjscie Chrystusa na §wiat. Bég, ktéry ,,Syna swego Jed-
norodzonego dal” (J 3, 16) i ktéry objawiajac si¢ jako Dobry Pasterz (por. ] 10,
11), bliski Przyjaciel i Oblubieniec, i ,,Nauczyciel dobry” (Mk 10, 17) nie poka-
zuje jedynie negatywnego charakteru propozycji, ktére przynidst cztowiekowi.
Innymi stowy, zaakceptowanie Jezusa powinno przede wszystkim zaowocowaé
zachwytem Jego Osoba i dzietami, a potem wspanialomyslnym péjsciem za Nim.
Zachwyt Bogiem i pelna podziwu afirmacja to juz charakterystyczne cechy du-
chowosci Karmelu'!. Pozytywna akceptacja Jezusa i Jego propozycji, uwiarygod-
niona pozytywnym aktem péjscia za Nim, jest uzupetniona wielokierunkowym

»Swietosé¢ Kosciota [...] wyraza sie u poszczegdlnych ludzi [...] w praktykowaniu rad
ewangelicznych podejmowanych na sposéb prywatny lub w stanie ustanowionym przez
Kosciol” (LG 39). Jest symptomatyczne, ze w ujeciu o. Pikonia formacja do zycia cnotami
teologalnymi stanowi ostatni etap przygotowania do wejscia w glebsze zycie wewnetrzne
ijest przeznaczona dla wszystkich korzystajacych z formacji duchowej Elianum, niezaleznie
od ich pdzniejszych decyzji zwigzania si¢ z instytutem przez §luby. Tym samym wskazuje to
nawaznos$¢, jaka przypisywalim o. Zalozyciel i jednocze$nie powszechno$é oraz niezbednosé
ich dla zycia niezaleznie od sposobu jego prowadzenia.

% Por. T. SLipko, Zarys etyki ogélnej, Krakéw 1976, s. 181-185.

JW. GogoLa, Rady ewangeliczne. Teologia — praktyka — formacja, Krakéw 2003, s. 30.

W etapie antropologicznym formacji Elianum wazng rol¢ odgrywa Ewangelia wedlug
$w. Marka, ktéra cz¢sciej niz inne Ewangelie przedstawia zachwyt i podziw ttuméw dla wielkich
dziet Jezusa.
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ujeciem teologicznym. W aspekcie odgdrnym jest to ujecie rad od strony daru
Bozego (por. LG 43). Trud i niezwyklos¢ tego daru pokazuje, iz jego prowenien-
cja siega Boga, a bez Jego wezwania oraz taski, w oparciu tylko o sily ludzkie ani
nie mozna tego daru podjaé, ani go utrzymaé. Dodatkowy za$ element nadprzy-
rodzony objawia si¢ w fakcie, iz prowadzac do zycia charyzmatycznego w insty-
tucie zycia konsekrowanego, zakonnym lub $wieckim, rady sg przeznaczone
— jako charyzmaty — dla wspolnoty nadprzyrodzonej, jaka jest Kosciét Jezusa
Chrystusa (por. PC 6). Réwnie wazne jest ujecie rad oddolne, od strony pod-
miotu, to znaczy cztowieka, ktéry przede wszystkim chee nasladowaé Chrystusa
postusznego, ubogiego i dziewiczego, czego dalsza wtérng konsekwencja jest ne-
gatywne wyrzekanie si¢ zgodne z przedmiotem materialnym danej rady. Przez
zycie radami i — w konsekwencji — przez §luby cztowiek oddaje sie Bogu catkowi-
cie bez zachowania czegokolwiek dla siebie (PC 1), w ten spos6b uwalniajac sie
od przeszkdd, ktore moglyby go odwies¢ od zarliwej mitosci 1 od doskonatosci
kultu Bozego (PC 1). Oddolny charakter rad zakotwicza si¢ w suwerennym po-
stanowieniu, podjetym osobiscie i w wolnosci po§wiecenia siebie Bogu. Kto §lu-
buje rady, slubuje zycie w permanentnej dyspozycyjnosci wobec Boga, sktadajac
siebie w Jego rece (por. PC 5)!2. Ostatecznym skutkiem ad extra podjecia zycia
radami jest $wiadectwo (por. PC 1)"*. Wskazuje ono na nadprzyrodzony cha-
rakter krélestwa, ktéremu $lubuje sie stuzy¢, i ekspozycje stale dziatajacej mocy
wzywajacego do takiego zycia Chrystusa. Szczegdlnym znakiem o charakterze
wybitnie eschatologicznym jest zycie czysto$cig poswigcona Bogu jako antycy-
pacja przysztego swiata.

Karmelitanski — i terezjaniski — charakter rad ewangelicznych uwidacznia si¢
najprecyzyjniej w tekstach §w. Teresy od Jezusa. Rady, ktére sa sposobem zy-
cia wedtug wzoru i sugestii Zbawiciela, stanowig odbicie wybranej aktem wol-
nej woli postawy cztowieka zawierzenia Mu, oddania Mu wszystkich swoich
spraw 1 ostatecznie przejicie na catkowita Jego wlasnos¢ na podobienistwo zto-
zonej ofiary™. Jest to zbiezne z ideg duchowosci Elianum, sprowadzajaca si¢ do

»Czlonkowie wszystkich instytutéw powinni by¢ przede wszystkim $wiadomi tego, ze przez
slubowanie rad ewangelicznych dali pozytywna odpowiedZ Bozemu wezwaniu, tak ze nie
tylko umartszy dla grzechu, lecz takze wyrzeklszy si¢ §wiata, zyja jedynie dla Boga. Cate
bowiem zycie swoje oddalina Jego stuzbe, to za§ stanowi jakas$ szczegdlng konsekracje gteboko
zakorzeniong w konsekracji chrztuiglebiejja wyrazajacg” (PC 5; por. B. HyrLa, K. WoyTowicz,
Mitos¢ doskonata, Krakow 2003, s. 53-55).

Dlatego osoby wzywane ,,przez Boga do praktykowania rad ewangelicznych [...] zim wigksza
gorliwoscia tacza si¢ z Chrystusem przez takie ofiarowanie siebie samych, ktére obejmuje cate
zycie, tym bujniejsze staje si¢ zycie Kosciola, a jego praca apostolska tym dorodniejsze wydaje
plony” (PC 1). Im glgbsze zatem zjednoczenie z Chrystusem, tym bogatszy apostolat Kosciota.
Uwidacznia si¢ tu powéd, dla ktérego z jednej strony o. Zalozyciel kfadt nacisk na pozytywny
charakter rad, z drugiej za§ — na praktyke apostolowania zwigzang z kazda rada.

Ofiarniczy charakter pelnego oddania si¢ Bogu—a w tym kontekscie Slubowania zycia radami
ewangelicznymi — jest przez $w. Terese bardzo mocno podkreslane. W Drodze doskonatosci
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zycia w blisko$ci Boga, w mitowaniu Go i pozostawaniu z Nim w bliskich, przy-
jaznych stosunkach, zadzierzgnietych na modlitwie. Teresa nie ma watpliwosci,
ze taki stan mozna osiagna¢ jedynie na drodze petnego oddania si¢ w mitosci®.
Poniewaz dla Swietej miarg intensywnosci i jakosci zycia duchowego jest zycie
modlitwy, dlatego konieczno$¢ catkowitego oddania sie¢ Bogu uzasadnia wspa-
niatoscig postepu w zyciu kontemplacyjnym az do najwyzszych stopni zjedno-
czenia mistycznego. Do osiagnigcia takiej kontemplacji doskonatej potrzeba jest
wedlug niej jedynie ,,zupelnego zdania siebie w rece Panskie” z bardzo konkret-
ng sankcja, gdyz ,,wszelkie inne dziatanie odrywatoby tylko uwage duszy od bo-
skiego dobra” (D 32, 10). Jest to stale przez Swieta z Awili podkreslana cista
zalezno$¢ pomiedzy stopniem i jakoscia wolnego oddania si¢ Bogu a postepem
w doskonatosci, ktéry moze by¢ spowolniony lub nawet zatrzymany, jezeli od-
powiedz cztowieka na udzielane przez Boga taski bedzie niepetna, matoduszna
i wykalkulowana. Teresa uwaza, ze osoby, ktore nie oddaja sie¢ Bogu tak jak On
oddaje si¢ cztowiekowi, sa pozostawiane przez Niego na etapie modlitwy mysl-
nej, a wiec na stosunkowo niskim poziomie zycia duchowego, i ktérych , nie-
kiedy tylko nawiedza, jak robotnikéw w winnicy” (D 16, 9). Przenoszac to na
plaszczyzne rad, pojawia sie zalezno§é miedzy przyjeciem oraz intensywno-
§cig ich praktykowania a stalg tendencja do poglebiania zycia w bliskosci Boga
iw nasladowaniu Jezusa.

Z racji konsekwencji dla postepu w doskonatosci, jakie wigzg si¢ z catkowi-
tym oddaniem si¢ Bogu, Teresa uwaza ten akt za konieczny. Argumentem jest
swoista Boza sprawiedliwo$¢, na ktérg $w. Teresa zwraca uwage w dramatycz-
nie jednoznaczny sposéb: ,,Dlatego ze nie dochodzi do catkowitego oddania sig,
Bég nie obdarza nas w catosci tym skarbem” (2711, 3). Ostatecznym kryterium
sa oczywicie akty rozumu i woli, ktérymi cztowiek moze w jakims stopniu od-
powiedzie¢ na Boza propozycje. Stworca, szanujac ludzkie postanowienia, be-
dzie sugerowat cztowiekowi wlasciwe i najlepsze rozwigzania, objawiajac swoja
wole w prawie naturalnym i woli Kosciota, ale ostatecznie w imi¢ suwerenno-
§ci aktéw podejmowanych przez Jego stworzenie nie zmusza woli cztowieka,

pisze ona: ,Im wigcksza bedzie stanowczos¢ tego oddania siebie, im lepiej dusza uczynkiem
okaze, ze ofiara jej nie jest czczym tylko stowem i forma, tym blizej Pan pociaga ja do siebie
podnosi ja nad wszystkie niskosci tej ziemi i nad sama siebie, aby ja uczynic zdolna do przyjecia
wigkszych jeszcze, nadzwyczajnych fask” (D 32, 12; por. Maria EuGeNIusz op DziecipTka
Jezus (Griarou), Chee widzie¢ Boga, Krakéw 1982, s. 345-350).

Swoje credo dotyczace tej idei $w. Teresa zawarta w koncowej czesci Drogi doskonatosci:
»Wszystkie tez uwagiiprzestrogi, jakie w tejksiazce zapisatam, do tego jednego celu zmierzaja,
byscie oddaty siebie bez podzialu Stwérey iwole swoja zdaty nawole Jego i catkiem si¢ oderwaty
od rzeczy stworzonych [....] Bez tego za$ catkowitego oddania swej woli Panu, aby we wszystkim
uczynit z namiwolg swoja, nigdy nas nie dopusci do zakosztowania z tego zrédta zywej wody”
(D 32,9).
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araczej ,zezwoli na ryzyko czeSciowego przekreslenia swoich planéw i zmiane
zarzgdzen”!®.

Sposrdd atrybutdéw aktu oddania sie Bogu, a wiec per analogiam aktu pro-
klamacji zycia radami ewangelicznymi, wymieniane sg trzy: oddanie siebie musi
by¢ catkowite, bezgraniczne i czgsto ponawiane!’. Catkowite oddanie si¢ Bo-
gu jest dla $w. Teresy warunkiem koniecznym i fundamentalnym. Wszystko na
nim polega i w nim sie zawiera, poniewaz cztowiek zlaczony catg dusza ze Stwo-
rzycielem i za nic majacy wszystkie rzeczy stworzone, staje wobec Boga w sytu-
acji, w ktérej Pan , takie cnoty wlewa do duszy, ze oprocz zwyktej pracy nad sobg
i nad stopniowym postepem w dobrym, Zadnych juz nie bedzie miat do znosze-
nia walk i trudnosci”, poniewaz Bog w sposéb szczegblnie skuteczny rozciggnie
nad nim swoja Opatrznos$é (por. D 8, 1). Dyskomfort zwigzany z aktem od-
dania si¢, proporcjonalny do mocy przywiazan do rzeczy doczesnych, jakie by-
ty udziatem cztowieka, nie moze staé sie przeszkoda dla catkowitosci aktu. To
samo dotyczy potem aktu uroczystego i bezwzglednego poswigcenia sie Bogu,
gdyz profesja rad ,,ma warto$¢ przede wszystkim przez petni¢ oddania sie, ja-
kie ja ozywia”!8. Atrybut bezgranicznosci opiera si¢ na cnocie wielkodusznosci
i wspaniatomys$lnosci. Szczeg6lnie wazna jest tu cnota wielkodusznoscei, czesto
wzmiankowana w pismach o. Pikonia. Cztowiek wielkoduszny ,,dazy do tego,
co jest wielkie, w konsekwencji dazy szczegblnie do czego$ ponad-przecietne-
go, a unika tego, co ma cech¢ ponizej przeci¢tnosci”?. Jej przedmiotem jest
zatem dobro, ktérego pozyskanie jest zwigzane z trudnosciami. Staje si¢ wiec
oczywiste, ze do grupy tych débr nie moga naleze¢ dobra materialne, fatwo osia-
galne i przypadtosciowe. Cztowiek wielkoduszny bedzie realizowat porywy du-
szy do wielko$ci duchowej?, a jest oczywiste, ze postanowienie nasladowania
Chrystusa stanowi akt najbardziej godny cztowieka i najbardziej wynoszacy go
duchowo. Komplementarny charakter bezgranicznosci i wspaniatomys$lnosci
stanowilby zatem z jednej strony zapore dla calkowitosci oddania przeciw za-
strzezeniom nawet nie catkiem uswiadomionym, z drugiej za$ — narzedzie do
elastycznej zmiany dzialania w sytuacji rozpoznania niezgodnosci wlasnego po-
stepowania z rozpoznang wola Bozg. Tak pojeta bezgraniczno$¢ nie jest ,,rzu-
towaniem poswiecenia w proznig, ale skutecznym oddaniem si¢ woli Bozej,

Maria Euceniusz op Dzieciatka Jezus (Griarou), Chee widzie¢ Boga, s. 343.

17" Por. tamze, s. 350-356.

18 Tamze, s. 350.

¥ STh2-2,q.129,4,2;t.21,Londyn 1962, s. 81, http://www.katedra.uksw.edu.pl /suma/suma2l . htm
[dostep 30.01.2015]; por. J. WoronNieckl, Katolicka etyka wychowawcza, 11/1,§ 65, 1-4; Lublin
1986, s. 448—459.

Takie zachowania nie moga by¢ oczywiscie realizowane zywiotowo, ale sa temperowane przez
inne cnoty, przede wszystkim przez pokore, ktéra majac za przedmiot prawde o cztowieku,
bedzie réwniez wskazywata godziwo$¢ podejmowania danego dzieta (por. J. WorONIECKI,
Katolicka etyka wychowawcza).

20
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pewnej, chociaz chwilowo nieznanej”!. Ta ,,chwilowa” nieznajomos¢ woli Bo-
zej nie jest jednak przeszkods, bo wielkodusznos¢ nakazuje ufne powierzenie si¢
Bogu i zwigzanym z tym okoliczno$ciom, jednoczesnie chronigc przed niepo-
trzebnym rozproszeniem i pomagajac skoncentrowaé wszystkie sity duchowe do
dziatania w ramach Bozego planu.

3. RADY EWANGELICZNE W UJECIU DUCHOWOSCI EL1ANUM

Formacja do zycia radami ewangelicznymi w Elianum ma charakter perma-
nentny. Po pierwszych latach, gdy nastepuje rozpoznanie powotania u aspi-
rantki i krystalizowanie si¢ checi zycia poswieconego Bogu, nastepuje gtebsze
wprowadzenie w teologie i praktyke zycia cnotami postuszenistwa, ubdstwa, czy-
stosci i pokory. Do przyjecia tych tresci aspirantka jest posrednio przygotowy-
wana od pierwszego roku w sposéb systematyczny poprzez pielegnowanie zycia
wewnetrznego wedtug podanych materiatéw formacyjnych. W aspekeie rad ma-
ja one na celu przedstawienie Boga jako Ojca i Stwoérce, ktéry uprzedzajacym
aktem swojej odwiecznej mitosci pociaga osobe do wybrania Go i zycia naslado-
waniem Jego Syna. Formacja wst¢pna ma doprowadzi¢ aspirantke do przekona-
nia, ze wybdr ten, chociaz niezastuzony, stanowi sposéb obdarowania cztowieka
dobrami nadprzyrodzonymi, ktérych jakos¢ i nadprzyrodzone konsekwencje
przyjecia przekraczaja mozliwosci przyrodzonej percepcji cztowieka. Podstawe
niniejszego opracowania stanowig materialy dotyczace piatego roku formacji,
dotyczace zaréwno teologii rad ewangelicznych w ogdélnosci, jak i poszczegdl-
nych rad oraz praktyki zycia cnotami zwigzanymi z kazdg rada®.

Rady ewangeliczne ujmowane sg przez o. Pikonia od strony ich charakteru
teocentrycznego i antropocentrycznego. Na styku tych dwéch ujeé o. Zalozyciel
wskazuje miejsce, gdzie ex definitione rady sa realizowane i stad w formacji po-
jawia si¢ bardzo mocny akcent eklezjocentryczny?®. Eklezjocentryzm rad wska-
zuje na koniecznos¢ ich aktualizowania we wspdlnocie Ko$ciola, ktéra stanowi

21
22

Maria Euceniusz op Dzieciatka Jezus (Griavou), Chee widzie¢ Boga, s. 352-354.
Materiaty formacyjne zawarte w maszynopisach znajduja si¢ w dyspozycji Instytutu w Czernej
isg sukcesywnie opracowywane krytycznie. Cytowany jest w zwigzku z tym jedynie tytul.
Akcent ten ma gtebokie uzasadnienie zaréwno w ogélnej duchowosci terezjanskiej, jak
icharyzmacie Instytutu. Eklezjocentryczne nachylenie zycia i pism $w. Teresy od Jezusa, ktérej
doktryna w duzej mierze stanowi fundament duchowosci instytutowej, przewija sie w formacji
jako zachety do mitowania Jezusa w podstawowej przestrzeni Jego dziatania, ktorg stanowi
Kosciot. Natomiast wktadem duchowosci elianiskiej jest rozbudowana teologia Kosciota jako
Mistycznego Ciata Chrystusa z ukazaniem przede wszystkim podstawowych konsekwencji
plynacych z faktu jednosci jego czlonkéw, a opierajacych si¢ na jednoczeniu wokoét tej samej
Eucharystii i nasladowaniu tego samego Jezusa Chrystusa. Oba czynniki, eucharystyczny
iimitacyjny, przeplatajac sie, stanowia element weryfikacyjny jako$ci zycia radami w ujeciu
charyzmatu Elianum.

23
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jedyne mozliwe miejsce ich owocnego przezywania, co ujawnia sie jako zycie
poswiecone Bogu. Ojciec Pikonn méwi o radach jako o kregostupie tego zycia®*.
Eklezjocentryczny i eklezjotworezy charakter zycia radami wedtug charyzmatu
Elianum jest podbudowany gleboka i solidng znajomoscia dokumentéw Koscio-
ta dotyczacych tego tematu. Oparte za$ na takim fundamencie materiaty forma-
cyjne, uwzgledniajace soborowsa i posoborowg teologie zycia konsekrowanego,
zachowuja swoja formacyjng trafnos$¢ i aktualnos$é¢ przekazu®. Dobér tekstow
wskazujgcych na range i autorytet rad ukazuje, w jaki sposéb rozumiat je o. Za-
tozyciel. Dominujg przede wszystkim teksty wskazujace pozytywny charakter
podjecia zycia radami, aspekt niezastuzonego wybrania przez Chrystusa, aby Go
nasladowa¢, i radosne konsekwencje tego wyboru®®. Jest oczywiste, iz z punktu
widzenia wspolczesnej teologii duchowosci, ktéra ktadzie nacisk nie tyle na ne-
gatywne unikanie tego, co sprzeciwia si¢ zyciu radami, ile na pozytywne zycie
cnotg rady?, nie stanowi to jakiego$§ novum, niemniej w $wietle nauki ascetycz-
nej zdominowanej wczesniej zwlaszcza przez wiernoéé slubom?, byto to od-
krywcze i bardzo optymistyczne. Tak wigc jako fundament polozony jest tekst
z dekretu Perfectae caritatis (1)%, wskazujacy na odwieczny charakter ludzkiego
pragnienia péjscia za Chrystusem ubogim, postusznym i czystym oraz radykalne
nasladowanie Go jako takiego. Réwnolegle o. Pikon podkresla, mocno ekspono-
wany w dokumentach soborowych fakt, darmowego daru rad i ich pielegnowa-
nia, do czego Koscidt jest zaproszony i w sposéb ustawiczny zobowigzywany®.

2 Por. REO;s. 1.

25 Nalezy mocno podkresli¢, ze w ramach kolejnych lat prowadzenia formacji az do chwili obecne;j
wachlarz dokumentéw dotyczacych poruszanej w artykule tematyki, w miare ich pojawiania
sig, jest stale rozszerzany i wlgczany w formacje. Dokumenty te i materiaty stanowig réwnolegly
nurt uzupetniajacy formacj¢ podang przez Zatozyciela, jednak nie sa wprowadzane jako
uzupelnienia do oryginalnych tekstéw wypracowanych przez o. Pikonia.

Podstawowym zrédlem wskazujgcym te trzy aspekty duchowosci instytutowej sg materiaty
przeznaczone do formacji tygodniowej, wskazujace m.in. na powotanie do zycia radami
jako wyraz szczeg6lnego umitowania przez Pana Jezusa, rado$¢ z wybrania, ktdra otwiera
nadprzyrodzone mozliwosci nasladowania Go lub do§wiadczanie wolno$ci wynikajacej z braku
zwigzania z dobrami materialnymi, uwolnienia si¢ od nieuporzadkowanego przywigzaniado
ludzi i spraw $wiata oraz oddania w catosci swojej woli Bogu.

Tematyke te podejmuje np. A.M. Sicari w ksigzce pt. Rady Jezusa dla kazdego (Poznan 2005,
s. 13-32).

O tym, jak przedstawialy to dawniejsze podreczniki ascetyki, tak pisze na przyktad karmelita
bosy o. bukasz: ,,Powyzsze Przestrogi wystarcza nie tylko do zbawienia, ale i do wysokiego
stopnia doskonatosci. Kto w duchu i prawdzie spetnia kazda z tych Przestrég czy Rad, z cala
pewnoscig bedzie wielkim Swietym” (tenze, Swigtos¢ zakonna, Krakéw 1959, s. 42).

»Juz od zarania Kosciota nalezeli do niego mezczyzni i kobiety, ktérzy przez praktykowanie
rad ewangelicznych chcieli i$¢ z wigksza swoboda za Chrystusem i doktadniej Go nasladowad,
akazdy z nich na swéj sposéb prowadzit zycie Bogu poswiecone” (PC 1).

Zwracauwagge sposob eksponowania tresci duchowych przez Ojca Zatozyciela. Dla podkreslenia
waznosci pewnych elementdw tresci cytowanych dokumentéw w oryginale maszynopisu wida¢
podkreslenia lub wyttuszczenia. To pokazuje, ktére elementy sg dla formacji i jej uzasadnienia
wazne. Na przyktad, w cytowanym fragmencie podkreslony zostal wyraz ,,ustawicznie”.
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Podkresla tu optymistyczny dla podejmujacych zycie radami aspekt, sprowa-
dzajacy sie nie tylko do prawdziwosci 1 pewnosci zycia nimi pod auspicjami
Kosciota, ale réwniez mozliwosci korzystania z jego duchowej opieki. Drugim
elementem jest zauwazenie 1 wskazanie w dokumentach, ze ,, Kosciét poszerza
te praktyki rad ewangelicznych na osoby $wieckie”3!, ktére pragng poswieci¢
sie Bogu, ale inaczej niz zyjac w sposéb §cisle zakonny. Przechodzi tu od razu
do wskazania na instytuty $wieckie, ktére podejmuja ,,prawdziwa i petng profe-
sje rad ewangelicznych w $wiecie” (PC 2)3?, pozwalajac na wejscie w stan os6b
konsekrowanych pod warunkiem ,,podjecia autentycznego zycia radami ewan-
gelicznymi”®. Zwraca uwage dystynktywny dla duchowosci Zatozyciela i stale
wystepujacy w jego pismach element pozytywnego warunku, jakim jest wolna
odpowiedz Bogu na wezwanie, zwigzana nie ze strachem przed grzechem i prze-
kroczeniem nakazu rady lub $lubu, ale checig odpowiedzenia jak najlepszego
ijak najbardziej trafiajacego w wole milujacego Ojca. Racjonalnosé i poprawnosé
wyboru zycia radami o. Zalozyciel uzasadnia, wskazujac réwniez na odpowied-
nie teksty Magisterium. Majac je na uwadze, podkresla wiec, ze Kosciét bardzo
sobie ceni rady ewangeliczne, skoro nazywa je ,,darem Bozym” i uwaza za ,,swdj
skarb” (por. LG 43)%%. Element zachety do podjecia takiego sposobu zycia za-
wiera sie niewgtpliwie w przytoczonym w tekscie konferencji fragmencie Lu-
men gentium (46), w ktérym osoby podejmujace zycie wyrzeczeniami wedlug
rad i po§wiecajace si¢ innym ludziom sg przez Sobér chwalone jako ,,chluba Ob-
lubienicy Chrystusa”. Ten element chluby i chwalebnego wyboru pojawia si¢
regularnie w apologetycznych fragmentach pism Zatozyciela. Ostatecznym uza-
sadnieniem wyboru zycia radami jest jego niepodwazalny charakter $wiadectwa.

Idea apostolska jest komplementarng sktadowa duchowosci Elianum ja-
ko instytutu zycia konsekrowanego o charyzmacie bogomyslno-apostolskim.
W ramach pézniejszej formacji instytutowej przewidziany jest rok na gtebsze
poznanie i zaangazowanie si¢ w dziatalno$¢ apostolska, niemniej od poczat-
ku potozony jest silny nacisk na formacje do stuzenia drugiemu cztowiekowi.
Poszczegblne rady, ktérych duchowo$é budowana jest na zapieraniu si¢ samego
siebie (por. Mt 16, 24), a ktérych praktyka podejmowana jest po to, aby nasla-
dujgc Jezusa, mieé wigcej czasu dla drugiego cztowieka, beds to uzasadniaty kaz-
da we wlasciwy sobie sposdb. Podstawg tego uzasadnienia jest jednak oczywiscie
opinia Magisterium Kosciota, z ktérej o. Pikon przytacza wiele elementéw.
Przede wszystkim wigc, Ko$ciét ceni zycie radami ewangelicznymi jako widomy

31 REO,s. 2.

32 QOjciec Pikon akomoduje tu wskazania Dekretu, zgodnie zreszta z tradycja teologiczna
zapoczgtkowang przez konstytucje Provida Mater Ecclesia (1947), na teologie i duchowosé
dotyczaca Instytutéw Swieckich (por. PC 11).

3% REO,s. 2.

3% REO,s. 2.
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znak istnienia wartosci, dla ktérych podejmuje sie takie zycie i ktdre dlatego po-
winny mie¢ charakter zachety do wypetniania w taki sposéb ,,powinnosci zycia
chrzescijanskiego”. Signifikacyjna i archetypiczna warto$¢ rad pokazuje réw-
niez ich charakter eschatologiczny, uzasadniony fragmentem z Lumen gentium
(44)3¢. Tekst, odwolujac sie do istotnej, niemniej jednak czasowej i przejsciowe;j
obecnosci Jezusa na ziemi, wskazuje — sladem wielowiekowej tradycji ascetycz-
nej — koniecznos¢ skoncentrowania sie na wiecznosci jako wlasciwym i ostatecz-
nym §rodowisku zycia dla wszystkich, ale zwtaszcza dla tych, ktérzy przyjmujac
profesje rad, chca wieczne krélestwo Boze urzeczywistniaé jak najszybciej juz tu
na ziemi. Temu za$ ma pomagad wyeliminowanie z egzystencjalnej przestrzeni
cztowieka wszystkiego, co do szybkiego osiggania tego celu nie prowadzi*’. Dla
0. Zatozyciela element ,,oddolny”, ziemski, budowania Krélestwa — mimo ze
niezwykle wazny — nie stanowi jednak zwieficzenia argumentacji dla zycia rada-
mi. Argumentem dla niego jest Krélestwo Boze samo w sobie jako miejsce krolo-
wania Jezusa Chrystusa i ekspozycji Jego potegi®®. Przytacza wiec dwa fragmenty
z Lumen gentium (44), ktére dla formujacej si¢ przyszlej cztonkini lub osoby sto-
warzyszonej maja stanowi¢ state memento, ze centrum zycia radami to radykalny
ijedyny spos6b nasladowania Chrystusa, ktory to sposéb ,,nalezy jednak nie-
naruszalnie dojego [Kosciota] zycia i swigtosci” (LG 44)*. Ostatecznie rady
ewangeliczne w ujeciu o. Pikonia pojawiaja sie jako narzedzie na drodze dosko-
nalenia si¢ dla uzyskania §wigtosci.

Po przedstawieniu podstaw doktrynalnych i duchowych dotyczacych rad
ewangelicznych o. Zalozyciel stawia pytanie o ich charakter subiektywny. Tak
formulujac problem, zdawat sobie sprawe, iz kategorialny charakter rad ewan-
gelicznych, dobrze zdefiniowanych zaréwno jako propozycja Jezusa Chrystu-
sa, jak 1 opisana przez Koscidl, nie wyczerpuje wszystkich ich aspektéw. Rady
ewangeliczne, a méwigc precyzyjnie, sposob zycia wedtug ich wskazan, §lubuje
bowiem konkretna osoba w caloksztalcie swych spirytualno-somatycznych uwa-
runkowan, ktére powoduja, ze jej oczekiwania, roszczenia, wyobrazenia i sta-
wiane cele s3 jedyne i niepowtarzalne, tak jak ona sama, mimo ze z oczywistych

REO, s. 4. ,Slubowanie rad ewangelicznych [....] nie stoi na przeszkodzie rozwojowi osobowosci
ludzkiej. Rady te bowiem, przyjete dobrowolnie, przyczyniaja si¢ w duzej mierze do oczyszczenia
serca i do wolnosci duchowej” (LG 46).

»Poniewaz Lud Bozy nie ma tutaj trwalego miasta, stan zakonny [...] ukazuje wszystkim
wierzacym dobra niebieskie, daje $wiadectwo nowemu i wiekuistemu zyciu, jak wreszcie
zapowiada przyszle zmartwychwstanie i chwate krélestwa niebieskiego” (LG 44).

Widaé tow propozycjach ascetyczno-mistycznych wielu mistrzéw zycia duchowego, np. w ujeciu
$w. Jana od Krzyza wyrzeczenie wszystkiego, co nie jest Bogiem na drodze ,,pieciokrotnego
nic” (por. DGK1, 3, 1; 11, 2), lub $w. Ignacego Loyoli, ktéry ujal te zasade w lapidarna forme:
0 tyle, oile” (por. CD 16; 23).

38 Por. REO, s. 4.

% Por.REO, s. 4; podkr. Ch. P.
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powodéw mieszcza si¢ w ogdlnym nurcie teologii i ascetyki Kosciota. Dlatego
nastepne zagadnienia omawiane przez o. Pikonia dotyczg subiektywnych argu-
mentéw czlowieka za podejmowaniem zycia radami ewangelicznymi.

Teocentryczny i nadprzyrodzony charakter przyjecia wezwania do zycia ra-
dami ewangelicznymi w catej petni przejawia sie¢ w argumentach za odpowiedzig
na takie wezwanie Boze. Dla o. Pikonia ,,najwazniejsza pobudkg jest wewnetrz-
ne wezwanie Boze, ktére nazywamy powolaniem. To Bég daje wewnetrzne
$wiatlo do zrozumienia sensu i wartosci zycia radami ewangelicznymi, to On
pociaga wewnetrznie wole do ich praktykowania”’. Wezwanie do zycia rada-
mi wpisuje si¢ wiec w catos¢ historiozbawczego planu Boga, w ktérym cztowiek
stworzony na Jego obraz i podobiefistwo (por. Rdz 1, 26) ma odegra¢ kluczowsa
role wspotpracownika i odbiorcey Jego niezastuzonej taski. Jej skutkiem jest pod-
niesienie cztowieka do przyjazni z Bogiem, a wiec wyniesienie go ponad poziom
whasciwy stworzeniu z natury rzeczy, co predestynuje go do przyjazni, blisko-
$ci, poznawania i nasladowania swojego Stworcy. Ta ostatnia konsekwencja jest
szczegblnie wazna, gdyz powolanie nie zawsze jest od razu w peini odbierane
i rozumiane. Jako niezastuzone jest nieprzewidywane przez cztowieka i dlatego
stanowi egzystencjalne zaskoczenie. Dlatego odrzucenie naturalistycznej per-
spektywy i spojrzenie na nie jako na taske-dar pozwoli ominaé doczesne uprze-
dzenia i przechodzac na plaszczyzng nadprzyrodzona, umozliwia przyjecie go
jako przede wszystkim zgodnego z wolg Boza. Takie spojrzenie na powolanie
powinno by¢ wzmacniane prze§wiadczeniem, ze w swojej istocie ,, pozostaje
w harmonii z naturalnymi zdolnosciami i dyspozycjami osoby, gdyz Autorem
jednego i drugich jest ten sam Bog”4!.

Zrozumienie miejsca rad ewangelicznych i tym samym cztowieka, ktéry pra-
gnie zy¢ wedlug ich wskazan, w zbawczym planie Bozym, jest warunkiem sine
qua non, lecz nie jest czynnikiem wystarczajacym. Zrozumienie moze pozosta-
wi¢ bowiem cztowieka na ptaszczyznie chlodnego poznania, ktérego on sam nie
czuje si¢ adresatem. Warunkiem uzupetniajacym jest wigc wzbudzenie i rozpo-
znanie w sobie pragnienia péjscia za Jezusem, ,,pragnienia upodobnienia si¢ do
Niego przez petniejsze i doskonalsze nasladowanie Jego zycia”#2. Zauwazenie
takiego pragnienia jest znakiem rozpoznawczym wezwania Boga do zycia rada-
mi ewangelicznymi, a zatem — konsekwentnie — do przyjecia stylu zycia Jezu-
sa ubogiego, postusznego i czystego, co oznacza autentyczng rezygnacje z zycia
pewnymi, godziwymi zreszta, warto$ciami przyrodzonymi, a przejscie na system

4 REQ,s. 5.
4 JW. Gocora, Teologia komunii z Bogiem, Krakéw 2001, s. 49.
4 REQ,s. 5.
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warto$ci nadprzyrodzonych, streszczajacych sie w przedmiocie materialnym
rad. Jest to zatem zycie po$wiecone ostatecznie i w catosci Bogu (por. PC 1)*.
Ojciec Zatozyciel w przedstawianiu etiologii przyjecia wezwania do pro-
wadzenia zycia radami rozwaza zagadnienie jeszcze glebiej, stawiajac pytanie
o motyw przyjecia wezwania do takiego zycia. Takie bowiem wezwanie moze
pojawi¢ si¢ w momencie zetkniecia si¢ z taka formg zycia, skutkiem czego poja-
wi sig jaki$ poziom fascynacji. Nie zawsze bedzie to jednak gtebokie poruszenie
duchowe zdolne doprowadzi¢ do nawrdcenia i przyjecia nowego sposobu eg-
zystencji. Dla o. Pikonia warunkiem checi ustyszenia i przyjecia wezwania jest
»prawdziwa i goraca mitos¢ ku Jezusowi plynaca z zachwycenia si¢ Nim, kto-
ra bedzie pobudzata nas do nasladowania Go i do upodobnienia si¢ do Niego
w tych zwlaszcza trzech enotach. Upodobnienie bowiem jest jednym z podsta-
wowych przejawéw mitosci”#. Ojciec Zatozyciel pokazuje tu pewien proces do-
chodzenia do ostatecznej decyzji wejscia w zycie radami, opierajac si¢ na triadzie
znanej z formacji duchowej: pozna¢ — pokochaé — nasladowac. Jest oczywiste, iz
u poczatku stoi uprzedzajaca taska uzdalniajaca cztowieka do wykonania aktu
mitosci Boga, jak réwniez warunkujaca kazdy akt na drodze doskonatosci. Nie-
mniej jednak sprze¢zenie zwrotne, mianowicie: wzrost mitosci do Jezusa a czest-
sza i wnikliwsza obserwacja Jego zycia i idealéw, spowoduje pogtebiona refleksje
nad rolg rad ewangelicznych w Jego zyciu i pozwoli uchwycié¢ pigkno tego zycia,
u ktérego podstaw staty®. Zaobserwowany skutek ich dziatania na przyktadzie
zycia Jezusa, a wiec Kogos, z Kim wiagzg cztowieka wezty mitosci, spowoduje, ze
rady nie beda jedynie obojetnym elementem strukturalnym zycia duchowego,
ale kierujac si¢ argumentem Jezusa-Wzoru czlowiek bedzie chciat je skutecznie

3 Wszyscy, co s3 wzywani przez Boga do praktykowania rad ewangelicznych i wiernie wedtug
nich Zyja, w szczegdlny sposob poswiecaja sie Panu. W ten sposéb przynagleni miloscia, coraz
bardziej zyja dla Chrystusa i dla Jego Ciala, ktérym jest Kosciét” (PC 1).

REO, s. 7. Po raz kolejny w tekstach o. Zatozyciela ukazuje si¢ dystynktywny dlajego duchowosci
rdzen chrystocentryczny, przejawiajacy si¢ permanentnym dazeniem do pogtebiania
poznawania Jezusa w jednym konkretnym celu: aby si¢ Nim bardziej zachwyci¢. Dopiero
zachwyt nad Nim stanowit punkt wyjscia do umitowania Go. Dlatego jako element formacji
w duchowosci Elianum o. Pikon proponowat odnalezienie w Osobie Jezusa takiego elementéw,
ktére niejako ,,automatycznie” naprowadzatyby mysl na Niego, pozwalajac si¢ Nim zachwycaé.
Stad tez ogromny nacisk ktadziony przez niego na praktyke aktéw strzelistych.

Ojciec Zatozyciel pisze: ,Im bardziej bedziemy kochaé Pana Jezusa, czesciej przypatrywal
si¢ Jego zyciu 1 ideatom, tym bardziej bedziemy dostrzegac wielka role rad ewangelicznych
w Jego zyciu, tym bardziej b¢dzie nas uderzatich zwiazek z Jego Osoba i postannictwem; tym
bardziej bedzie zachwycato pigkno i wielko$¢ moralna, jakie one Mu dawaty” (REQ, s. 8).
Na marginesie zwraca uwage wyeksponowanie niecodziennie podkreslanej korelacji zycia
prowadzonego przez Jezusa z faktem, iz jego jako$¢ jest pochodng praktykowania przez Niego
rad ewangelicznych (1). W $wietle teologii Weielenia ta korelacja jest jednak najzupetniej
poprawna, uzasadniona i oczywista (por. tamze).
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przyswoi¢ i nasladowac. U podloza zatem znajduje si¢ pociagajacy zachwyt nad
Osobg Zbawiciela*.

Ojciec Pikon wskazuje takze drugi argument czy przejaw przyjecia wezwa-
nia do praktyki zycia radami. Argument ma charakter ad extra, a u jego pod-
oza lezy pragnienie ,calkowitego oddania si¢ stuzbie dla krélestwa Bozego
747 Rady ewangeliczne w systemie teologiczno-duchowym
o. Pikonia maja tak wielkie znaczenie, ze bez przyjecia sposobu zycia wedtug
nich, imitacyjno-apostolski charakter tego zycia bedzie absolutnie niemozliwy
do zrealizowania®®. Jest tu zatem kolejny etap upodabniania si¢ do Jezusa, czlo-
wieka zyjacego praktyka rad, a spectrum argumentacji, obok umitowania Go, po-
szerza si¢ o umitowanie Jego misji gloszenia Ewangelii i budowania krélestwa

i zbawiania $wiata

Bozego na ziemi®. Jezeli zatem konsekracja chrzcielna z racji wprowadzania
w kaptanstwo powszechne jest znakiem powotania do apostolstwa, to konsekra-
cja zakonna lub instytutowa, ,nowa i szczegdlna konsekracja” (VC 30), wlasci-
wa osobom konsekrowanym i wyrastajgca z samego rdzenia sakramentu chrztu
$wietego jeszcze mocniej zobowigzuje do oddania si¢ Bogu w Kosciele z priory-
tetem stuzby apostolskiej (PC 5)>.

Teologiczno-duchowy opis rad ewangelicznych opracowany przez o. Pikonia
dla celéw formacyjnych Elianum wpisuje si¢ we wszystkie cechy nowosci, kté-
re wypracowala soborowa i posoborowa teologia katolicka. Przede wszystkim
w ujeciu o. Zatozyciela widaé odejscie od negatywnego ujmowania przedmiotu
materialnego rad ewangelicznych, ktéry w dawniejszych ujeciach teologicznych
podkreslany byt przede wszystkim w aspekcie wyrzeczenia, i od ci$le praw-
nego charakteru §lubéw, co w nauce ascetycznej nierzadko dawalo asumpt do
przedstawiania niebezpieczenistw ich przekraczania. Jest natomiast proponowa-
ne ujecie pozytywne’!, ktére najpierw ktadzie nacisk na intensywne zycie cno-
tami stanowigcymi przedmiot rad>?, po wtére — nie rezygnujac z negatywnego

4 Podsumowujac pierwszy argument za przyjeciem powolania do zycia radami, o. Pikon pisze:

»Bardzowazne jest, aby u podstaw powotania do zycia radami ewangelicznymi stato zachwycenie
sie Panem Jezusem czystym i ubogim, postusznym i pokornym, state umitowanie Go,
przywiazanie do Niego. Przez umilowanie Pana Jezusa fatwiej pokochamy rady ewangeliczne,
a kochajac je, fatwiej i szybciej uchwycimy ich sens, ich duchowa wartosé i pigkno. Ta mitosé
pozwoli odrzuca¢ opory natury i bedzie ich praktyke czynita lzejsza” (REO, s. 8).

47 REQO,s. 8; podkr. Ch. P.

48 W tekscie konferencji przytoczony jest tu Mk 10, 28-30, nastepujacy po opisie rozmowy Jezusa

z bogatym mtodziencem.

Por. J. CHALMERS, Umitowanie Chrystusa — umitowanie ludzkosci, p. 7-9, w: Nasza pasja: Chrystus

i ludzkosé, Krakéw 2005, s. 25-27.

Por. Cz. PARZYsZEK, Zycie konsekrowane w posoborowym nauczaniu Kosciota, Zabki 2007,

s. 555, 612.

51 Por. REO, s. 11-16.

2 W Elianum ,,od samych poczatkéw, mimo ze docenia sie w pelni role i wartosé¢ slubow
iprzywiazuje si¢ do nich duza wagg oraz na nich polega istota profesji, to jednak zasadnicza

49
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elementu wyrzeczenia, doktadnie definiuje jego cel i $rodki realizacji®, a po
trzecie — eksponuje czysto$¢ podjeta dla krélestwa Bozego jako postawe wszyst-
kich rad>*. Wybér rad ewangelicznych zatem ,nie prowadzi w zadnej mierze
do zubozenia wartosci autentycznie ludzkich, ale ma by¢ raczej ich przemia-
ng” (VC 87). Rady ewangeliczne nie tylko wigc nie zaprzeczaja wartosci zwia-
zanych z ptciowoscia, posiadaniem i samostanowieniem, ale uszlachetniaja je,
z jednej strony odzierajac je z nieuprawnionych roszczen absolutyzowania ludz-
kich dziatan, z drugiej za$ poprzez kierowanie ku Bogu jako ostatecznemu Do-
bru, pokazuja tego dziatania niewystarczalnosé i wzglednosé.

4. ELEMENTY SPECYFICZNE UJMOWANIA RAD EWANGELICZNYCH
w DUCHOWOSCI ELIANUM

Powotanie do zycia konsekrowanego rozpoznane w ramach instytutu $wiec-
kiego konkretyzuje si¢ profesja rad ewangelicznych, w ramach ktérej osoba zo-
bowiazuje sie¢ w spos6b radykalny zyé na wzér Jezusa, oddajac Mu sie catkowicie
i realizujac w $wiecie Jego misje. Niemniej jednak sam sposéb zycia i realizacja
rad jest modulowana przez rodzing zycia konsekrowanego, z uwzglednieniem
wlasnego specyficznego zabarwienia, tradycji oraz ogélnie — tozsamosci. T¢ toz-
samo$¢ wyznaczaja trzy podstawowe cechy: charyzmat, dystynktywnos¢ i kon-
stytutywne dla rodziny wartosci, ktérymi zyje 1 ktére wytrzymuja probe czasu®.
W ramach duchowosci opracowanej przez o. Pikonia mozna wyréznié kilka ele-
mentdéw charakterystycznych dla charyzmatu Elianum, odrézniajacych go od
innych instytutéw i pielegnowanych w procesie formacji do zycia radami ewan-
gelicznymi, z ktérych dwa, szerzej omdéwione ponizej, wydaja si¢ szczegdlnie
charakterystyczne dla duchowosci Elianum. Jest to ujecie rady ewangelicznej
czystosci po§wieconej Bogu jako funkcjonalnej pozytywnej podstawy innych rad
oraz praktyka pokory i cichosci, przyrzekanej w akcie sktadania profesji.

trescia zycia na co dzien sa rady ewangeliczne obowiazujace tez w sumieniu nawet w sprawach
matejwagi” (REO, s. 12).

»[...] bardzo pozyteczne i pomocne jest wyrazne dostrzeganie celéw, ktérym wyrzeczenie
ma stuzy¢, umilowanie ich i bardzo $wiadome dazenie do ich urzeczywistnienia, a zwlaszcza
widzenie w nich przejawu bardzo konkretnie wyrazonej mitosci” (REO, s. 14).

»Czysto$é jest przezywana jako za$lubiny z Chrystusem, zwigzanie si¢ z Nim, pojscie w zycie
razem z Nim. Z tych za$lubin z Chrystusem wynika potem zaréwno ub6stwo, do ktérego Pan
Jezus przywiazywal takg wagg, jak i postuszenstwo” (REO, s. 16).

Por. Cz. PARZYSZEK, Zycie konsekrowane..., s. 423; P. Liszka, Charyzmatyczna moc zycia
zakonnego, Wroctaw 1996, s. 133-153.
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4.1. Czystos¢ poswigcona Bogu jako podstawa innych rad

Czystos¢ jako przedmiot materialny jednej z trzech rad ewangelicznych
oznacza ,,panowanie nad wlasnym popedem seksualnym i korzystanie z nie-
go, kierujac si¢ rozumem i wiara, stosownie do wlasnego stanu zycia”>. Ten
opis pokazuje dwa podstawowe wymiary cnoty czysto$ci — negatywny, kté-
ry ma pomdée wyeliminowaé z zycia osoby formujacej sie sktadowe prowadzace
do grzechu, oraz pozytywny — rozwijajacy te elementy, ktére pomagaja w pet-
nym rozwoju osobowosci. Psychologia i tradycja duchowa wskazuja, ze aspekt
pozytywny powinien dominowa¢ w procesie formacji, albowiem to on w spo-
s6b zasadniczy sprawia, ze cnota czystosci, ktéra rodzi si¢ z mitosci, powodu-
je, iz poped seksualny, integralny i niezbywalny z woli Stwércy element natury
ludzkiej, nie tylko nie stoi w opozycji do pogtebionej relacji z Nim i z bliznimi,
ale relacje te okresla jako swoj cel, do ktérego Swiadomie dazy. Najog6lniej wiec
czysty to ten, kto przezwyciezajac swoje egoistyczne postawy, potrafi transcen-
dowac siebie, a tym samym ofiarowuje si¢ innym bez zastrzezen i wstgpnych wa-
runkéw. Dlatego cnota czystosci jest konieczna w kazdym stanie zycia’.

Czystos¢ poswiecona Bogu, tak jak ujmuje ja prawodawstwo instytutéw zy-
cia konsekrowanego, to przede wszystkim dar taski dajacy wolnosé ludzkiemu
sercu, aby obdarowani chetnie oddawali sie¢ stuzbie Bozej i zadaniom apostol-
skim. Ten nadprzyrodzony wymiar czystosci jest konstytutywny dla niej i fun-
damentalny dla owocnosci zycia nig, ale nie mozna lekcewazy¢ uwarunkowan
naturalnych czlowieka, ktéry wybierajac Zycie czystoscia poswigcona Bogu, an-
gazuje najgtebsze poklady swojej natury (por. PC 12). Dlatego nieodzowne jest
uwzglednienie wielu zasadniczych aspektéw zycia ludzkiego, zwlaszcza wyste-
pujace w catej swej ztozonosci elementy zwigzane z jego seksualnoscig. Niemniej
jednak pozytywny charakter wyboru zycia radg czystosci powinien przewazad,
gdyz ma swoje glebokie uzasadnienie antropologiczne. Przede wszystkim wiec
cztowiek jako osoba zostat stworzony na obraz i podobienistwo Boga. Czlowieka
mozna zatem okresli¢ jako ,,ducha uciele$nionego oraz ciato uduchowione”.
Konsekwencja tej jednosci duchowo-cielesnej jest prawda, ze wszystkie procesy
cielesno-psychiczne, jak réwniez duchowe sg réwnocze$nie zyciem cztowieka,
tak jak jego myslenie. Dlatego cztowiek niesie odpowiedzialno$¢ za gospodarke
swoim cialem, ktérej jedng z konsekwencji jest mozliwos¢ wychowywania do mi-
styki ciata. Poniewaz za$ §lubowanie rady czystosci dotyczy konkretnego cztowie-
ka w jego konkretnym ciele, a nie kategorialnie pojmowanej seksualnosci, wigc

% JW. GoGoLa, Rady..., s. 264.

7 ,Rady ewangeliczne, w ich wieloci, sa proponowane wszystkim uczniom Chrystusa” (KKK
915; por. KKK 2337-2345).

58 AJ. Nowak, Osoba konsekrowana. III. Slub czystosci, Lublin 1999, s. 23.
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sktadanie §lubu rozumie si¢ jako konsekracje ciata®. Jest to ,szczegdlne zjedno-
czenie osoby zakonnej z Chrystusem, ktéry jest nierozerwalnym weztem zlaczony
z Kosciotem $wigtym. Na wezwanie Chrystusa odpowiada powotana przez Niego

osoba absolutng gotowoscia stuzenia Mistycznemu Ciata Chrystusa”®.

Teologiczne i ascetyczne ujecie zycia radami ewangelicznymi i zwigzana
z tym teologia slubow, wypracowane przez o. Pikonia, oczywiscie w swym rdze-
niu nie odbiegajg od teologii Ko$ciola. Dlatego omawiajac w zarysie te teologie,
trudno byloby uniknaé¢ powtérzen. Niemniej jednak na kanwie ogélnoteolo-
gicznych tez zostal w Elianum wypracowany sposéb rozeznawania powolania
do zycia radami, formacji do tego zycia, procesu wejscia w jego petnie przez $lu-
by i pézniejszg aktualizacj¢ na drodze doskonalenia si¢. Wszystko to sktada si¢
na charyzmat tego Instytutu.

Czystosé poswiecona Bogu w ujeciu charyzmatu Elianum jest ,,wybraniem
przez Jezusa do nasladowania Jego zycia w celibacie”®!. Ta definicja przedstawia
sobg trzy zasadnicze elementy. Powotanie do zycia czystoscig poswiecong Bogu
stanowi powolanie, ktérego azymut i cel nie maja charakteru doczesnego. Jest
wezwaniem do przyjecia Jezusa jako jedynego celu zyciowego i wykonywania je-
dynie tych dziatan, ktére do tego najskuteczniej prowadza. Poniewaz doczesny
aspekt zycia ludzkiego bardzo mocno odpowiada naturze ludzkiej, dlatego po-
rzucenie go i przyjecie innego moze nastapi¢ tylko w zwigzku z wezwaniem
nadprzyrodzonym. To wezwanie ma na celu praktykowanie czystosci w sposéb
radykalny, gdyz do zycia czystoscig wedlug stanu jest zobowigzany kazdy chrze-
§cijanin. Wezwanie pochodzace od Jezusa dotyczy nasladowania Jego konkret-
nego, przedstawionego w Ewangeliach zycia. Zatem — i jest to bardzo mocno
podkreslane w charyzmacie Elianum — jest to nie tylko zachowywanie czysto-
$ci w spos6b formalny, ale przede wszystkim zycie jej pozytywnymi aktami, na
wz6r Jezusa, w konkretnych codziennych okolicznosciach dnia. Poniewaz za$
Jezus zyl w celibacie, nasladujacy Go nasladuja réwniez ten sposéb zycia. Trze-
cim aspektem, ktéry nieco taczy si¢ z drugim, jest nasladowanie Jezusa wlasnie
w celibacie — nie jest to natomiast nasladowanie celibatu. Jest to bardzo waz-
ne rozréznienie. Zycie w celibacie wedtug charyzmatu Elianum prowadzi sie po
pierwsze dlatego, ze tak zyt Jezus, a cztonkini instytutu chece Go nasladowac; po
drugie za$, aby nasladowaé Go w tym wszystkim, co czynit podczas swojej dzia-
falnosci z motywu catkowitego oddania si¢ Ojcu i szukania Jego woli. W takim

% Slub czystosci dotyczy catego ciata cztowieka, ktére jest elementem konstytutywnym osoby
ludzkiej, i dotyczy relacji do Mistycznego Ciata Chrystusa, ktére jest Ciatem dziewiczym.
Konsekracja ciala jest zatem zertwg ofiarng, wyrazem rozumnej stuzby Bozej” (tamze, s. 24).
Tamze.

¢ CBE,s. 3.
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ujeciu celibat jest istotowo nieodzowny, poniewaz pozwala mitowaé Boga ,,ser-
cem niepodzielonym” (por. LG 42).

Duchowos¢ Instytutu, w zgodzie z tradycja teologiczng, réwniez rozrdznia
w radzie czystosci poswieconej Bogu dwie sktadowe: negatywna i pozytywna,
niemniej ujmuje ja w sposéb oryginalny. I tak, aspekt negatywny to ,,oczysz-
czanie popedu z nieuporzadkowanego szukania przyjemnosci zmystowych”,
samolubstwa, wygodnictwa, mitosci wlasnej i ,,szukania siebie”. Poped ma by¢
oczyszczony, a nie sttumiony lub sublimowany. W aspekcie pozytywnym, tak
uszlachetniony poped i mito$¢ wlasna zostaja stopniowo przebdstwione taska,
ktéra przemienia je ,,w oblubieficzg coraz glebsza i ofiarniejszg mitos¢ Boskie-
go Przyjaciela lub Oblubienica oraz w podobng milos¢ ku Jego siostrom i braciom,
a takze w ptodne nadprzyrodzone macierzyniistwo lub ojcostwo”¢2. Nalezy moc-
no podkresli¢, ze procesy uszlachetniania i przebéstwienia przenikajg si¢ i nie ma
miedzy nimi sztywnych granic czasowych lub nastepstwa. W poczatkowym pro-
cesie formacji wady, lepiej lub gorzej rozpoznane, zwykle znajduja sie w przewa-
dze. Sg to pewne przywary i niedoskonatosci powstate migdzy innymi na podtozu
pychy, nieczystosci, matodusznosci. Skutecznosé walki z jaka$ wada bedzie prze-
jawiala sie zmniejszeniem czgstotliwosci wystepowania jej aktéw, a zwigkszeniem
aktéw cnoty jej przeciwnej, jak réwniez zmniejszeniem aktéw wad pochodnych®.
Postep na réznych etapach moze zachodzi¢ z rézna szybkoscig w zaleznosci od
stopnia wspdtpracy z taska 1 osobistej gorliwosci. Wspétpraca z taska prowadzi do
rozwoju wielkodusznej i nadprzyrodzonej mitosci, ktéra w wielu przypadkach ma
charakter wybitnego $wiadectwa w dziatalnosci apostolskiej.

Wybér do zycia czystoscig poswigcong Bogu jest aktem uprzedzajacej mitosci
Jezusa i jego suwerennym, najbardziej trafnym wyborem tych, ktérych On uwa-
za za odpowiednich do zycia tg radg, a tym samym do petnienia szczegélnych
funkcji w Kosciele. Wedlug o. Pikonia ta okoliczno$é niesie dla osoby konsekro-
wanej dwie podstawowe konsekwencje. Po pierwsze, poniewaz wybdr jest aktem
mitosci ,, bardzo tajemniczej i niezbadanej w swych wyrokach”, cztonkini Insty-
tutu powinna ,,stale o tym pamietaé i zdumiewacé si¢” mitoscig Boga, natomiast
unika¢ bezproduktywnych i nieweryfikowalnych rozwazan co do swojej przy-
datnosci i godnosci, sktadajac wiare i ufnosé ,,nie tylko w mito$é, ale i w wielkg
madros$¢ wybierajacego Jezusa, ktéra zawsze pozostaje niezmienna”®*. Zwraca
uwage fundamentalna rola postawy chrystocentrycznej, formowanej przez kilka

¢ CBE,s. 3. ,,Czysto$¢ poswiecona Bogu nie jest niszczeniem poteznych sit popedu, lecz ich

oczyszczaniem i przebéstwianiem, aby pod dziataniem Chrystusa i Ducha Swigtego stawaty
si¢ wielkg mitoscig, bardzo dynamiczna w ofiarnym poswieceniu dla Boga i ludzi oraz duchowo
plodng” (WTA 94).

Por. R. GARRIGOU-LAGRANGE, Trzy okresy zycia wewngtrznego, Niepokalanéw 1998, s. 277—
—-283; KKK 2342.

¢4 Por. CBE, s. 4.
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lat, ktéra sprowadza decyzje podjecia zycia radami do wewnetrznego ustalenia
relacji miedzy cztowiekiem a Jezusem. Taka postawa zaktada gteboka wi¢z z Bo-
giem wypracowang dzigki modlitwie oraz codziennemu nawigzywaniu z Nim
kontaktéw poprzez osobiste zwroty, ktére maja prowadzi¢ do poglebienia po-
stawy otwarcia i zaufania.

Drugg konsekwencja jest nakaz statego i troskliwego wnikania w to, ,,co wska-
zuje, ze Jezus wybiera nas i zaprasza do swojej przyjazni lub zaslubin”®. Oprocz
wykrycia znakéw powolania i uznania ich prawdziwosci na drodze wspélnoto-
wego rozeznawania, nakaz troski podyktowany jest zwréceniem uwagi osoby,
w jaki sposéb przebiegal u niej proces powolania, jakie elementy byly w nim wy-
eksponowane i co spowodowato ostatecznie, ze osoba wyrazita zgode na Boze
wezwanie. Ten ostatni element moze stanowi¢ bardzo istotna ceche¢ rozwijanego
iugruntowywanego powolania do zycia wedtug rad ewangelicznych.

Przygotowanie do zycia radami ewangelicznymi wedtug duchowosci Elia-
num jest w gruncie rzeczy przygotowaniem do zycia pozytywnymi elementami
czystosci poswigconej Bogu, czego najbardziej zasadniczym i na wskro$ optymi-
stycznym przejawem jest ,,Jezusowy wybor do zaslubin z Nim jako Boskim Przy-
jacielem lub nawet Boskim Oblubieficem”®. To optymistyczne spojrzenie na
czystos¢ nie jako na grozny nakaz wyrzeczenia lub cigzkie i trudne zobowiaza-
nie, ale jako na ,najcenniejszy skarb”®” lub ,,piekne i wznioste wybranie Boze” %,
ma zrédto w poczatkach ksztaltowania si¢ duchowosci instytutowej, budowanej
na tekstach pokazujacych czystos¢ jako najpigkniejszy dar, jaki cztowiek moze
ztozy¢ Bogu®. Traktowanie relacji z Jezusem na fundamencie mitosci oblubien-
czej lub przyjazni jest podstawg charyzmatu Elianum, ksztattujacego duchowosé
jego czlonkin.

Wychowanie do mitosci oblubieniczej lub przyjazni z Jezusem zaczyna sie od
poczatku formacji i trwa permanentnie’. Pierwszy kontakt z duchowoscia Insty-
tutu zwykle prowadzi do pewnego zaskoczenia co do mozliwosci zadzierzgniecia
tak bliskich relacji z Jezusem. U podtoza wewnetrznego oporu natury ludzkiej le-
zy mniej lub bardziej prawdziwe przekonanie o wlasnej niegodnosci, co wskazu-
je na konieczno$¢ uwaznego spojrzenia na siebie réwniez w poszukiwaniu pychy
i wad od niej pochodnych’!. Formacja pierwszych lat prowadzi do zmiany tej

% CBE,s.5.

% CBE,s. 13.

7 Pius XII, Encyklika Sacra virginitas, wstep.

¢ Tamze.

®  Por. CBE,s. 6.

70 7rédta duchowosci Elianum zawieraja w wielu miejscach obszerne swoiste antologie tekstow
biblijnych, méwiacych o zasadno$ci nazywania Jezusa Przyjacielem lub Oblubieficem
w relacjach z cztowiekiem (por. CBE, s. 14-19).

I Osoba w tym momencie najczesciej zapomina, ze z racji chrztu §w. jest wszczepiona w Jezusa,
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perspektywy hamujacej rozwéj duchowy, pozwalajac formujacej si¢ osobie
spojrze¢ na Osoby Tréjcy Swietej jako na bardzo bliskie i nieskonczenie mitu-
jace cztowieka, a zatem bardzo zaangazowane w jego los. Z drugiej za$ strony,
on sam zaczyna postrzega¢ swojg godnosé, wazno$¢ w Bozym planie i uzna-
wac rzeczywistg mozliwo$¢ zjednoczenia z Jezusem w odniesieniu do rad ewan-
gelicznych §lubowanych w przestrzeni cnét teologalnych. Poglebianie relacji
z Bogiem przebiega wtedy pod dziataniem taski Bozej podczas procesu statego
pielegnowania zycia wewngtrznego.

W ramach regularnej formacji instytutowej opracowanej przez o. Pikonia
i zawartej zaréwno w materiatach formacyjnych, jak i w Konstytucjach, zwraca
uwage pewien bardzo charakterystyczny dla charyzmatu Elianum element du-
chowosci. W ramach formacji instytutowej zostalty bowiem podane zreby du-
chowosci aplikowanej dla matzenstw, prébujacych w swoje zycie wprowadzaé
elementy zycia radg czystosci, oczywiScie w tym momencie juz nie slubowanej,
ale przyrzekanej do pielegnowania w zyciu wedtug stanu’?. Ojciec Zatozyciel
w swoich pismach nazywa te forme czystosci réwniez czystoscia poswiecona Bo-
gu, rozwijajac jej teorig i praktyke podobnie jak w formacji cztonkin Instytutu.
Przedmiotem materialnym formowanej rady jest wigc cnota czystosci ujmowana
bez zmian tak, jak w formacji czlonkin, zas przedmiotem formalnym sa materia-
ty formacyjne, ktére osoby zame¢zne” maja przepracowaé w ramach roku forma-
cji dotyczgcych rad ewangelicznych.

Na samym poczatku o. Zatozyciel odpowiada na pytanie o celowosé podje-
cia zycia rada czystosci przez osoby zamezne. Zwraca uwagg, iz uzasadnienie ma
charakter teologiczny, przy czym nie pada argument o obowiazujacym kazdego
chrze$cijanina sposobie zycia czysto$cig wedlug stanu. Wynika to z faktu, ze ten

tym samym odrodzona duchowo, i jako wspétzmartwychwstala z Jezusem juz nosi w sobie
wielkg godno$¢ dziecka Boga-Stworcy, awiec siostry lub brata Jezusa. Ten fragment duchowosci
jest szczegdlnie rozwijany w pierwszym roku formacji.

»Czlonkinie w znaczeniu szerszym zwigzane sakramentem malzefistwa, nie majac warunkéw
do praktykowania w pelni rad ewangelicznych, na to miejsce usitujg zy¢ ich duchem. To ma
im pomagacé przezywac swe matzenstwo w spos6b bardziejnadprzyrodzony i humanistyczny,
zgodnie z planem Boga Stwércy, oraz uzdalnia¢ do umitowania w Bogu swego wspélmalzonka,
a przez to umozliwi¢ wzrastanie w §wigto$ci i uwielbianiu Boga” (WTA 246).

Zagadnienie obecno$ci w formacji instytutowej przedstawicieli innych stanéw niz kobiety
stanu wolnego przygotowujace si¢ do podjecia zycia instytutowego ma swoja historie, ktorej
omawianie przekroczyloby dopuszczalne ramy artykutu. Nalezy tylko zauwazy¢, iz w zamysle
0. Zalozyciela Instytut, w sensie $cistym zeniski, miat stuzy¢ wszystkim, ktorzy chea poglebiad
i pielegnowaé swoje zycie duchowe. Zgodnie z tym w ciagu lat dziatania Instytutu z jego
opieki duchowej i formacji skorzystato wiele matzenstw, me¢zczyzn i kobiet — ten ostatni
przypadek dotyczy kobiet, ktére z przyczyn kanonicznych mialy przeszkode do $cistej formacji
instytutowej. Wiele z nich po ustaniu przeszkody wstapito do Instytutu, natomiast pozostate
osoby permanentnie korzystaty z jego formacji, oczywiscie bez sankcji kanonicznych typu
sktadania §lub6w.

™ Por. CPBZ.
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element formacji zostaje wprowadzony na wyzszych etapach, kiedy §wiadomosé
relacji z Bogiem i pielegnowania tej relacji dzigki wierze, nadziei i mitosci jest
juz ugruntowana. Przede wszystkim wiec uzupelnianie zycia matzenskiego rada
czystosci powinno ,,pomaga¢ matzonkom oczyszczaé i udoskonalaé mitos¢ mat-
zenska i rodzicielska ponad Scisty obowiazek zawarty w przykazaniach i §lubnej
przysiedze””>. To stwierdzenie eksponuje dwa elementy wazne dla duchowosci.
Po pierwsze, zostal wyeksponowany element pozytywny cnoty, ktéra ma za za-
danie udoskonala¢ i rozwijaé, a nie hamowac¢ i ogranicza¢ sposéb zycia mitoscig
malzenska. Implicite jest tu zawarta oczywista prawda, ze zycie czysto$cig w mat-
zenistwie, a zatem rada czysto$ci wedtug stanu, zadng miarg nie sprzeciwia si¢
ani naturze malzefistwa, ani nie ogranicza prerogatyw lub uprawnien matzon-
kéw do siebie, ktorych nabyli z racji zawarcia sakramentu. Drugi element jest
jeszcze wazniejszy, gdyz bezposrednio wchodzi w przestrzen zycia doskonate-
go. Rada czystosci stosowana wedtug wymagan stanu matzenskiego ma pomagac
wspétmatzonkom przekraczaé prog doskonatosci dostepny dla wszystkich. Owo
»ponad” wobec przykazan i §lubnej przysiegi stanowi wyrazng zachete, co nale-
zy zresztg do istoty rady jako takiej, ale jednocze$nie wezwanie do zycia dosko-
natego — w matzenstwie najzupelniej mozliwego’®, i ostatecznie prowadzacego
do $wigtosci obojga”’, co jest w konicu gtéwnym i nadprzyrodzonym celem mat-
zenstwa (por. GS 48)78.

Ojciec Pikon przedstawia réwniez uzasadnienie o charakterze egzystencjal-
nym dla wprowadzenia rady czystosci w przestrzen zycia malzenskiego. Pisze
on bowiem, iz rada ta powinna ,,petniej urzeczywistnia¢ zaréwno powolanie do
glebokiego, uporzadkowanego zwigzku duchowego i fizycznego matzonkéw, jak
i bogatego, cho¢ roztropnego, dawania zycia nowym istotom””?, co jest notabene
bardzo spektakularnym dowodem uporzadkowania zwigzku duchowego
ifizycznego.

Teologalny wymiar rady ewangelicznej czystosci poswigconej Bogu, apliko-
wanej do zycia matzenskiego, jest rowniez mocno uzasadniony. W swych za-
sadniczych zrebach oczywiscie nie r6zni si¢ on od wnioskéw przedstawianych
wyzej, gdyz opiera si¢ na tych samych przestankach duchowych, zawiera jednak
kilka charakterystycznych stwierdzen. W matzonkach cnota czystosci poswie-
conej Bogu dziata analogicznie jak w osobach konsekrowanych. Ten pozorny
paradoks wyjasnia sam o. Zalozyciel, gdy pisze: ,,Czystos¢ po§wiecona Bogu roz-
wija w malzonkach glebsza, zywszg mitos¢ itacznosé z Chrystusem oraz wigksze

> CPBZ,s. 1.

6 Por. K. Pawrowskl, Rodzina Martin, w: Rodzina u swietych Karmelu. XV Dni Duchowosci,
10-11 maja 2012, red. JW. Gogola, Krakéw 2013, s. 209-230.

Por. L. GRYGIEL, Swigtosé dwojga. Pierwsza btogostawiona para matzeriska, Warszawa 2002.

Por. S. WawrzyszKIEWICZ, Matzeristwo drogq swigtosci, Krakow 2002.
7 CPBZ,s. 1.
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umitowanie Boga i Jego plandw stwérczych”®. Tak opisane dziatanie zasadniczo
nie r6zni si¢ od skutkéw praktykowania zycia tg rada przez osobe konsekrowa-
na. Bowiem i tu, i tam rada ma na celu poglebienie zycia duchowego, koncentru-
jac je na Bogu jako na jedynym i ostatecznym celu. W matzenstwie jednakowoz
cel ten ma by¢ osiggniety w duecie i dlatego oprécz radosci z powoltania do zy-
cia tg radg i mozliwo$ci wspdlnego urzeczywistniania wymogdw przysiegi, ma
ona pomagac réwniez w sytuacjach trudnych, gdy ,jedna ze stron okaze sie nie-
wierna lub niegodna milosci”. Wéwcezas zycie aktami tej cnoty pozwala takie
momenty ,,meznie przetrwac i rozwijaé si¢ mitosci az do catkowitego, heroicz-
nego zapomnienia o sobie”®!. Heroizm i tym samym przetrwanie jest oczywiscie
uwarunkowane codzienng praktyka zycia cnota czysto$ci poswieconej Bogu, co
wymaga systematycznej pracy. Analogia ze stanem os6b konsekrowanych trwa
nadal, gdy zwazy sig, iz ich zycie takze nie jest pozbawione niewiernosci, stabo-
$ci, doswiadczenia braku zaufania i koniecznosci heroicznego zaparcia sig siebie
w imi¢ idealéw. Pojawia si¢ tu uniwersalizm tej rady, wedtug ktérej zycie staje
sie catkowicie uzasadnione jej kompatybilnoscia z problemami, jakie niesie co-
dziennos¢ niezaleznie od stanu. Jezeli do tego doda si¢ postulat dzickowania za
wybranie do zycia nig w matzenstwie i codziennego radowania si¢ tym wybra-
niem, co przeklada sie na wspdlne ze wspétmatzonkiem stuzenie Bogu — wow-
czas analogia z zyciem 0s6b konsekrowanych bedzie prawie zupetna®?. Oznacza
to réwniez, ze postulat stworzenia formacji do zycia ta rada w matzenstwie byt
stuszny i uzasadniony.

Przyjecie zycia zgodnego z zaleceniami tej rady w matzenstwie — oczywi-
$cie dobrowolne, aby bylo owocne — jest znakiem nie tylko wybrania matzon-
kéw przez Boga do nasladowania Jezusa w Jego zyciu, ale tez aktem méwigcym
o odwzajemnionej ich mitosci wobec Niego. Akt ten nie moze byé wiec w za-
den sposéb interpretowany jako skutek nieuporzadkowanego zalu lub, co gor-
sza, wyrzut skierowany do Boga o niewybranie do zycia w pelnym poswieceniu
sie Jemu, ale przeciwnie —jako znak wyptywajacego z mitosci ku Jezusowi i Jego
postannictwu radosnego przekonania o wybraniu do stuzenia Mu wlasnie w ta-
kim stanie zycia.

Te ogdlne zatozenia dla zycia czystoscig po§wiecong Bogu w matzenstwie sa
—w ramach pracy prowadzonej w roku formacyjnym — uzupetniane przez kon-
kretne zagadnienia szczegétowe. Uktad tematéw formacyjnych odzwierciedla
zasadniczo calg strukture duchowosci elianskiej, najbardziej znamiennej dla
formacji radami, ale odnajdywanej réwniez w innych latach formacyjnych. I tak,

80 CPBZ,s. 1.

81 Por. CPBZ, s. 1.

82 Pelnie analogii uzupetnia fakt nazywania zawarcia zwiagzku matzenskiego — konsekracja
matzeniska (por. J. GRzeSKOWIAK, Misterium matzenistwa, Poznan 1996, s. 193-199).
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zagadnienia szczeg6lowe mozna podzieli¢ na trzy zasadnicze grupy dotyczace:
(1) negatywnego aspektu czystosci matzenskiej; (2) jej pozytywnego aspektu,
w tym poglebiajace istotowe zadania matzenstwa oraz (3) apostolskiego oddzia-
tywania matzonkéw, zyjacych w swym matzenstwie rada czystosci.

Aspekt negatywny dotyczy wyrzeczenia si¢ zmystowosci 1 wszelkiej wy-
facznej mitosci®®. Ojciec Zatozyciel rozumie to nie tylko jako ,,$wiadome i do-
browolne wyrzekanie si¢ brutalnych, wynaturzonych i egoistycznych form
wspdtzycia”®, ale akcentuje konieczno$¢ opanowania ,,pozadliwej namigtno-
$ci w sposobie myslenia i postepowania”®. Idac za myslg o. Pikonia, postulat
mozna rozszerzy¢ na wszystkie aspekty dotyczace wspét-zycia matzenskiego,
w ktérym wspétzycie seksualne jest tylko jedng ze sktadowych. Kontrola stro-
ny zmystowej implikuje kontrolowanie strony emotywnej w kierunku ochrony
przed ,,ubdéstwianiem” lub choéby tylko ,,przywlaszczaniem” sobie wspétmat-
zonka. Postawa taka nie tylko bowiem uderza w godno$¢ natury ludzkiej, krepu-
jac jej wolnos¢, ale koncentrujgc doznania jedynie wzajemnie na sobie, utrudnia,
a wlasciwie uniemozliwia uwolnienie serca ,,do mitowania Boga nade wszystko,
a swojej rodziny —w Nim”%. W tym kontekscie, charakterystycznym dla ducho-
wosci Elianum ujeciem rangi wspélnoty malzenskiej zyjacej rada czystosei jest
pokazanie dobrych relacji miedzy wspétmatzonkami jako pomocy w przypadku
ataku pokus przeciwko cnocie czystosci lub podtrzymywaniu czujnosci w jej pie-
legnowaniu®. Elementem, ktéry musi by¢ brany pod uwage w procesie wspdl-
nej formacji matzonkéw, jest wige ,,uzgadnianie i radzenie si¢ wspotmatzonka
odnosnie [do] kontaktéw z innymi osobami oraz czujno$¢ i ostrozno$é wo-
bec takich [kontaktéw], ktére narazatyby na uczuciowe zaangazowanie si¢”%8.
Ta nieco ,egzotyczna” z punktu widzenia mentalnosci wspélczesnego $wia-
ta sugestia ,konsultowania sie” ze wspétmatzonkiem w ,,takich” sprawach prze-
staje by¢ taka, gdy si¢ zwazy, iz jest to akt formacyjny juz z wysokiego poziomu,
na ktérym ,,proste i zwyczajne” akty zdrady lub innych, nawet znacznie mniej-
szych, wykroczen przeciw matzenistwu po prostu nie maja miejsca. Chodzi nato-
miast o potraktowanie wspétmatzonka jako kierownika czy doradcy duchowego
w sprawie ich wspélnego dazenia do $wigtosei, ktéra nalezy do nich obojga

83 Por. CPBZ, s. 3-6.

8 CPBZ,s. 3.

8 CPBZ,s. 3.

8 CPBZ,s. 4.

87 Zagadnieniu czujno$ci wobec zagrozen dotykajacych cnoty czystosci i osob jg praktykujacych
o. Pikon poswigcit odrebna konferencje (por. tenze, Czujnosé wobec niebezpieczeristw, Czerna
(mps); zob. réwniez obszerne fragmenty innych konferencji dotyczacych czystosci poswigconej
Bogu).

8 CPBZ,s. 4.
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i w ramach ktérej jako — na mocy sakramentu — jedno$¢ maja najwiecej do
powiedzenia®.

Pozytywny element zycia rada czystosci wedtug stanu w matzenstwie ma
podoze chrystocentryczne, z ktérego wynikaja wazne przestanki antropologicz-
ne. Praktyka zycia ta cnotg ma wigc najpierw prowadzi¢ do umitowania przede
wszystkim Boga, nastepnie ,,Boskiego Przyjaciela Jezusa, a w Nim i na Jego wzor
wspétmalzonka”®. Priorytetowy charakter mitosci Boga ma promieniowaé na
mito$¢ do wspétmatzonka, ktéra jest ,,nie tylko uczuciem zyczliwosci i serdecz-
nosci, ale przede wszystkim pragnieniem dobra dla niego i zdolnoscia do poswie-
cen”!. Rada czystosci realizowana na wzor Jezusa ma dazenie do takiej postawy
wspomagaé poprzez chrystoformizacyjny fakt, iz ,w zyciu Pana Jezusa czysto$é
utozsamiala sie z mitoscig Ojca Niebieskiego”. Stad praktyka czystosci transcen-
duje matzonkéw ponad wazne i godziwe, ale jednak tylko ich wtasne, obowigzki
i postawy, ku zapatrzeniu i umitowaniu Boga, w ktérym bedg kochaé wsp6imat-
zonka i bliznich na wzér Jezusa ,,wielorakg i réwnie ofiarng mitoscig”??. Taka
milo§¢ powinna otwiera¢ wspétmatzonkéw na trzy ogélnoludzkie aspekty zy-
cia: ukierunkowanie na rodzicielstwo, u§wiadomienie duchowego pokrewien-
stwa z wszystkimi ludZmi i gotowos¢ do ekspiacji za ich grzechy. Narzucajacym
sie¢ problemem jest pytanie o stosunek zaangazowania sie wspétmatzonkéw
w zycie swoje 1 w zycie §wiata. Istnieje bowiem duze niebezpieczenstwo kon-
fliktu miedzy matzonkami na tle priorytetéw i zaangazowania w poszczegdlne
rodzaje spraw. Glebsza analiza problemu wymagataby obszernego oméwienia,
natomiast postawiony problem musi by¢ rozwiagzywany, oczywiscie dla kazdej
sytuacji indywidualnie, z uwzglednieniem poziomu zycia duchowego wspétmat-
zonkéw, ich checi rozwigzywania wszystkich spraw w odniesieniu do rad ewan-
gelicznych i z roztropnoscig oraz z pomocy poprawnie dziatajacego sumienia. Te
elementy w polaczeniu z formacja i kierownictwem duchowym z pewnoscig po-
zwolg na doktadne rozeznanie i podjecie decyzji. Gwoli prawdy natomiast na-
lezy stwierdzié, iz ta sfera wspdlnego malzenskiego zycia przy ztym rozeznaniu
i ocenie moze stac sie zarzewiem konfliktu.

Sktonno$¢ do ekspiacji za grzechy jako skutek przezywania matzenstwa w prze-
strzeni rady czysto$ci stanowi element matzeniskiego apostolatu. Ekspiacja mo-
ze dotyczy¢ oczywiscie kazdego rodzaju grzechu, natomiast wskazania o. Pikonia
sa bardzo konkretne. Poniewaz zycie czystoscig wedlug stanu w matzenstwie
jest zwiagzane w duzej mierze z uporzadkowaniem spraw pozycia matzenskiego,

W tej czesei doktryny duchowej przeznaczonej dla oséb zyjacych w matzenstwie potozony jest
wielki nacisk na traktowanie zony przez meza i vice versa jako danych od Boga powiernikéw
i pierwszych kierownikéw duchowych.

CPBZ, s. 9; por. materiaty formacyjne 21 3 tygodnia, s. 7-14.

1 CPBZ,s. 10.

2 CPBZ,s.9.
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ekspiacja winna dotyczy¢ tej wlasnie sfery, gdzie najcze$ciej pojawia sie wyrazny
bunt przeciw prawom Bozym. Drugg strong zycia w malzenistwie radg czystosci
jest wyrazne $wiadectwo dawane otoczeniu o mozliwosci zycia w §wiecie wedtug
prawa Bozego i Jego przykazan. Skutkiem jest glebsze zycie religijne i bardziej
radosna, pelna duchowej mitosci rodzinna atmosfera, promieniujaca na otocze-
nie ,,zyczliwoscig i dobrocig oraz chetnym sluzeniem rada, ustugami i pomoca
materialng 3.

Zycie radg czystosci poswieconej Bogu w stanie matzeniskim i propozycja for-
macji do takiego zycia stanowi niewatpliwie oryginalne novum w przestrzeni du-
chowosci laikatu. Niemniej do§wiadczenia wielu lat pokazuja, ze nawet ci mniej
liczni podejmujacy taka formacje potwierdzaja owocno$é tak wybranej drogi na-
§ladowania Chrystusa przez péjscie za Nim w zyciu matzeniskim.

4.2. Przyrzekanie pokory i cichosci

Specjalnoscia karmelitanskiej duchowosci Elianum jest praktykowanie po-
kory i cichosci®. Przyjecie tego elementu formacji w Konstytucjach Instytutu®
ma uzasadnienie w Regule karmelitanskiej’, wezesnych dokumentach Zako-
nu Matki Bozej z Géry Karmel®” i w pismach mistrzéw duchowych Karmelu,
ktérych o. Zatozyciel nazywa ,,mistykami pokory””8. Formacja do pokory prze-
wija sie tez od poczatku formacji instytutowej’””. W Konstytucjach Karmelu do-
strzega si¢ zatroskanie o to, aby ambicja nie zdominowala pokory, gdyz z tego
powodu méglby ponies¢ szkodg ,,duch postugi w zyciu braterskim”!®. Podob-
nie sprawa uj¢ta jest w duchowosci Instytutu'®!. Elianum bowiem jest wigczone
w cate bogactwo duchowosci Zakonu karmelitanskiego. Tworzac zreby ducho-
woscl Instytutu przyjeto, iz pod tym wzgledem nie bedzie réznit sie od Zako-
nu, do ktérego jest afiliowany. Ten aspekt zostal mocno wyrézniony w tekscie
uzupelniajacym formacje radami ewangelicznymi. Tekst zatytutowany Litania
o pokorg sktada si¢ z okolo trzydziestu wezwan, ktérych mysla przewodnig sa
codzienne sytuacje umniejszania si¢, upokarzania i ,,znikania sobie” w r6znych

% CPBZ,s.23.

% Por. REO, s. 17.

> Por. K 87-88; W 126-131.

% Por. Reguta ,,pierwotna” Zakonu Najswigtszej Maryi Panny z Gory Karmel, 17; Konstytucje
24; 67.

Np. Jan NEeros Syrwantusz, Biskup JeErozorimski XLIV, Ksigzka o zatozeniu pierwszych
mnichéw, Poznan 2011, s. 8.

PCK, s. 12. Tam tez przytoczone zostaly wybrane fragmenty z pism klasykéw Karmelu,
wskazujace na dominujgcy i fundamentalny charakter pokory w duchowosci karmelitanskiego
Instytutu.

Odre¢bne tematy po§wigcone pokorze znajduja si¢ w materiatach I oraz II roku formacij.

100 Konstytucje 160.

101 Por. K 88b.

97

98

99
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okoliczno$ciach zycia, koniczace sie blaganiem o site i zdolno$é nie tylko nie-
odrzucania ich, gdy nadejda, ale nawet o umiejetnos¢ i chec proszenia o nie,
gdy chwilowo czlowieka nie dotykaja. Litania jest $wiadectwem permanentne-
go starania si¢ o umniejszanie si¢ i odrzucanie roszczen, aby cokolwiek znaczy¢.
W ten sposéb wpisuje si¢ ona jako wazny element duchowosci karmelitan-
skiej, ktorej cechg jest pielegnowanie zewnetrznej niepozornosci i umitowanie
ukrycia, a odrzucanie eksponowania sie 1 ,,krzykliwej $wiatowosci”. Z tego tez
wyplywa cata koncepcja duchowosci Elianum, ktéra ma charakter bogomysl-
no-apostolski. Oznacza to, ze $wiadome usuwanie okolicznosci, ktére moga
powodowaé rozproszenia, czy niebezpieczenstw rozluznienia lub zerwania gle-
bokiej wiezi z Bogiem, ma stuzy¢ wzmacnianiu nadprzyrodzonego spojrzenia
na potrzeby $wiata i zaradzania im dzieki mocnej nadprzyrodzonej wiezi z Oso-
bami Tréjcy Swietej, budowanej na plaszczyznie uciszenia, ascezy i modlitwy
wewnetrznej.

Duchowo$¢ instytutowa, opracowana przez o. Pikonia, taczy praktyke
i przyrzeczenie pokory z cnotg cichosci. Okresla ja jako ,,spokojne znoszenie
krzywd i przykrosci dzigki wyrzekaniu si¢ swoich praw, gdy wymaga tego milosé
Boga lub blizniego”!?2. Komplementarny charakter tej cnoty wobec cnoty poko-
ry polega na negatywnym nachyleniu tej ostatniej w kierunku nawet stusznych
roszczen. O ile bowiem przedmiotem cnoty pokory jest stawianie si¢ w prawdzie
wobec Boga i rozeznawanie swojego myslenia i dziatania w Jego obliczu, o tyle
cichos¢ jest sprawnoscig do ,,niedochodzenia swego”, nawet w sytuacji ewident-
nej racji. W $wietle pokory jest wiec mozliwa nawet bardzo pozytywna ocena
siebie, lecz cnota ta chroni cztowieka przed przypisywaniem sobie etiologii suk-
cesu, zastugi, pozytywnych konsekwencji spotecznych, akceptacji czy aplauzu
z catkowitym pominigciem Boga. Taka fatszywa postawa prowadzi bowiem osta-
tecznie do pychy i duchowego zaklamania ze wszystkimi tego konsekwencjami.

Cichos¢ jest cnotg niewatpliwie trudng dla racjonalnego uzasadnienia, a za-
razem do praktykowania. Sposéb dochodzenia do sprawnosci w jej urzeczy-
103w ktbry o. Zalozyciel wpisal — na podstawie
przekazu ewangelicznego — poznawanie postaw Jezusa wykonujacego akty tej
cnoty. Przedstawia wiec fragmenty tekstéw natchnionych i w krétkiej zachecie
proponuje nasladowac istotowe elementy Jego dzialania'®®. Przyrodzony, zresz-
ta bardzo wazny, argument za wlaczeniem cnét pokory i cichosci do prioryteto-
wej formacji instytutowej ma wigc swéj zasadniczy i fundamentalny argument
nadprzyrodzony. Zgodnie z wlasng ideg duchowg o. Zalozyciel wskazywat Pana

wistnianiu jest dtugim procesem

102 PCK,s. 14.

103 Zarys metody formacyjnej i praktyki pielegnowania cnét zostanie ogélnie przedstawiony
w ostatniej cze$ci artykutu.

104 Por. PCK, s. 14-17.
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Jezusa jako Przyczyne wzorcza i sprawczg dla zycia cnotg pokory. Argumentem
za wprowadzeniem przyrzeczenia zycia cnotami pokory i cichosci jako czwartej
rady obok trzech tradycyjnie slubowanych byl fakt, ze ,,Pan Jezus sam ja prakty-
kowat i mocno zalecal. Dlatego mozna powiedzied, ze jest ona Jego rada, bardzo
zwigzang z Ewangelia i ewangelicznym stylem zycia”1%.

Umieszczenie nakazu praktykowania pokory i cichosci oraz zdefiniowanie
ich jako materii przyrzeczen implikuje caly szereg zobowigzan z tym zwigza-
nych. Duchowo$¢ Elianum pomimo faktu, iz jej Zrédlem jest duchowos¢ Kar-
melu Terezjaniskiego, zaostrza w niektérych elementach wymagania ponad te,
ktére stawia Reguta Zakonu. Wedtug o. Zatozyciela praktyka instytutowa od-
réznia si¢ od ogdlnie obowigzujacej praktyki pokory tym, ze pewne z nig zwia-
zane rady Jezusa, ktére ,,niekoniecznie sg formalnym Jego zobowigzaniem
skierowanym do wszystkich”!%, traktuje jako wyrazne zobowigzanie, a w wy-
padku przekroczenia — jako powazne uchybienie praktyce pielegnowania zycia
wewnetrznego. To spowodowalo, ze o. Zatozyciel przedstawia swoisty ,kata-
log wykroczen” przeciw tym cnotom. Jego zawarto$¢ ma nie tylko poméc w po-
znaniu czynéw, ktére stanowia przekroczenie normy instytutowej, ale przede
wszystkim w przyswojeniu sobie czynéw dobrych, w dazeniu do ich spetniania,
co powinno by¢ naczelng troskg w ramach permanentnej formacji cztonkini In-
stytutu!”’. Charakterystyczng cechg tego ,katalogu” jest przedstawienie uchy-
bient w formie niezwykle lapidarnej. Ojciec Zatozyciel uzywa tu rzeczownikéw
odczasownikowych lub réwnowaznikéw zdan, tak jakby chciat ochronié formo-
wanego przed zbytnim zatrzymywaniem sie i koncentrowaniem nad wskazywa-
nymi niedociagni¢ciami. U podloza wiec nie znajduje si¢ sama materia btedu,
ktéra zbytnio rozwazana mogtaby rozptomieni¢ sie w grzech, ale przede wszyst-
kim postgpowanie za Jezusem w §wiadomosci, ze grzech nie jest obcy naturze
czlowieka, ale nawet jesli sie pojawi, nie jest okolicznoscig ostatecznie nieod-
wracalng. Jak pisze o. Pikon, cztonkinie Elianum ,,z racji zaslubin z Boskim Ob-
"108 majg wiec podchodzi¢ do przedstawianych niedoskonalosci ze
$wiadomoscig, ze stabosci weale nie muszg nad nimi dominowaé. Zatem zale-
cang postawg bedzie wyciszanie buntéw, zaléw i pretensji kierowanych do Boga
lub przetozonych, pokorne poddawanie sie ,wszystkiemu, co Ojciec Niebieski
na nie dopuszcza”, cierpliwe znoszenie w tym duchu zewngetrznych trudéw i we-
wnetrznych ciemnosci 1 oschlodcei, uswiadamiajac sobie przy tym stale ,,swoja

lubiencem’

105 REQ,s. 17.
106 MOR, s. 16.
107 Por. MOR, s. 16-18.
108 PCK,s. 19.
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matosé i ograniczono$¢ swego pojmowania, a najwyzszg madrosé i mito$é Boga
ku ludziom”*®.

Duchowo$¢ instytutowa, ktéra stanowi konglomerat teocentrycznego i chry-
stoformizacyjnego elementu pochodzacego od kontemplacyjnego charakteru
Karmelu Terezjanskiego przeplata si¢ bardzo mocno z elementami apostolski-
mi''%. Elementy te swoje Zrédto maja nie tylko w apostolskim nastawieniu dzia-

falnosdci samej $w. Teresy od Jezusa!l!

, ale rtébwniez w apostolskim charyzmacie
instytutéw §wieckich. Ten charakter, jak wielokrotnie pisat o. Zatozyciel, ,,bo-
gomyslno-apostolski” budowany byt na fundamencie rad ewangelicznych,
w tym pokory i cichosci, ktére stanowily podstawe zycia apostolskiego w $wiecie
dla 0s6b zyjacych formacja Instytutu.

Koniecznos¢ przeniknigcia dziatalnosei apostolskiej radami ewangelicznymi
w $wietle ich podstawowego znaczenia dla zycia instytutowego jest zupelnie zro-
zumiata. Podstawg bowiem jest czysto$é poswiecona Bogu, poprzez ktéra osoba
konsekrowana wigze sie z Jezusem pokornym i cichym w Jego misji apostolskiej.
Omawiajac role¢ pokory w apostolstwie, o. Pikon na wstepie wskazuje pewne nie-
bezpieczenstwo, dla przetamania ktérego cnota pokory jest nieodzowna. Moé-
wi przy tym o pewnego rodzaju hipokryzji, ktéra zagraza — czasami odruchowo
i bezwiednie — osobom wybranym do stuzenia Bogu w $wiecie. Ta wzniostosé
wybrania, powotania przeciez nieczestego, moze wzbudzi¢ mysl o wlasnej do-
skonatosci, wigkszej niz innych oséb, co w btednym mniemaniu predestyno-
waloby osob¢ do zmniejszenia czujnosci i koniecznosci badania siebie. Ojciec
Zalozyciel nie ma ztudzen, ze faryzeizm, niebezpieczny dla wszystkich, ,bar-
dziej niz innym zagraza osobom Bogu poswigconym”!12.

Niewatpliwie pierwszym aspektem nieodzownosci pokory w dziatalnosci apo-
stolskiej jest chrystoformizm, ktéry dla o. Zalozyciela, zgodnie z Listem do Gala-
tow (2, 20), jest staraniem si¢ osoby, aby ,,coraz bardziej mysle¢ po Jezusowemu,
chcieé po Jezusowemu, kochaé po Jezusowemu i wszystko czynic jak Pan Jezus
cichy i pokorny”!!3. Elianskim novum w tym ujeciu apostolstwa bedzie z pew-
noscia jego przedmiot materialny ukazany nie wprost. Ogélnie przyjmuje sig,
ze apostolstwo polega na wykonywaniu pewnych czynéw, ktére maja konkret-
ny cel wobec cztowieka, wyplywaja z uczestnictwa w potréjnym urzedzie Chry-
stusa 1 wynikajg z Jego misyjnego nakazu!'*. Znacznie mniej natomiast méwi
sie o pobudkach czy motywach wewnetrznych tego dzialania, ograniczajac sie

109 PCK, s. 19-20.

19" Por. GABRIEL K[ARMELITA] B[0sY], Na drogach zycia duchowego, Krakéw 1965, t. 11, s. 299-302.

11 Por. MariA EuGeNiusz ob DzIECIATKA Jezus (GRIALOU), Jestem corkq Kosciota, s. 657 n.

12 PAJs. 3.

113 PA, s. 3.

14 Por. W. SEREMAK, Apostolstwo, w: Leksykon duchowosci katolickiej, red. M. Chmielewski, Lublin
2002, s. 59-60.
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do prawdziwego, ale czg¢sto niepogtebionego stwierdzenia, iz wykonuje si¢ to
»dla Boga”. Elianska argumentacja za dziatalnosciag apostolska jest oczywiscie
réwniez teo- i chrystocentryczna, jednak bardzo wyraznie przenosi akcent,
wskazujac na czyn jako element wazny, ale hierarchicznie drugi. Pierwszym
elementem jest postawa zycia mitujaca pokora Jezusa, ,stuzacym i oddajacym
sie z wyniszczeniem siebie”, a wiec ,state szukanie chwaty Ojca Niebieskiego,
a przekreslanie siebie i stuzenie Mu z calym oddaniem”. Istotny jest w tej per-
spektywie ,staly duch stuzby wobec ludzi, az do oddawania im najnizszych po-
stug”!®s.

Drugim warunkiem skutecznosci ewangelizacji w aspekcie pokory, kto-
ry stanowi uzupelnienie aspektu pierwszego, jest uznanie jej za niezbedne na-
rzedzie w procesie apostolskim. Ojciec Pikon, definiujac pokore jako ,,uznanie
naszej niewystarczalno$ci w porzadku nadprzyrodzonym”!¢, nie pozostawia
watpliwosci, ze tylko ona moze przynosi¢ apostolskie owoce, bo ,,tylko ona za-
pewnia dopltyw taski Bozej do naszej osoby, a potem przeptywanie jej na oto-
"7 Tylko cztowiekiem pokornym Bég jest w stanie postugiwac sie z calg
swoboda, majac gwarancje, ze nie bedzie stawiat Mu oporu swoim rozumem lub
wolg. Interesujacy jest poziom psychologiczny wskazany przez o. Zatozyciela.
Moéwi on bowiem, iz czlowiek pyszny ma, zwykle nieuzasadniong, ugruntowa-
ng i niezmienng $wiadomo$¢ wlasnej samowystarczalnosci. Ta autarkia czyni go
niepodatnym nie tylko na wewnetrzna refleksje nad sobg, ale réwniez na ze-
wnetrzne, w tym Boze, sugestie. Czlowiek pokorny, §wiadomy swej niewystar-
czalnosci, garnie si¢ natomiast do Boga, chce by¢ w Jego poblizu, pragnie Jego
prawdy i faski. To stanowi podstawe skutecznego dziatania Boga w cztowieku,
a tym samym uzdolnienia go do podejmowania szlachetnych i nadprzyrodzo-
nych czynéw.

czenie

Trzecim komplementarnym aspektem waznosci pokory w apostolstwie jest
ze§rodkowanie uwagi na Osobie Boga, z nastawieniem catkowitego zapomnie-
nia o sobie. Praktyka tego elementu pokory pozwala na umniejszanie checi
zdobywania zaszczytéw i uznania oraz niekierowanie si¢ ambicja, utatwia wyci-
szanie emocjonalnych odruchéw zwigzanych z apostolskimi sukcesami lub po-
razkami, w koficu za§ pomaga podporzadkowaé wszystkie mozliwosci i srodki
wymogom procesu otwierania ludzi na Chrystusa i realizacji jedynego pragnie-
nia, ,aby Pan Bég w Tréjcy Swietej Jedyny byt znany i kochany”!'8. Na te trzy

aspekty w bardzo istotnym stopniu naktada si¢ element ascezy''.

15 PA, s. 4.

16 PA,s. 5.

17 PA,s. 4.

18 PA 5. 7.

19" Zdaniem o. Pikonia ,,0bfity plon apostolski dokonuje si¢ tylko za ceng¢ obumierania sobie
przez trudy, upokorzenia, wyrzeczenia. Do tego zdolny jest tylko cztowiek pokorny, cichy,
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Odregbne zagadnienie stanowi miejsce pokory w metodzie apostolstwa.
Wspétczesna psychologia komunikacji wskazuje elementy, ktore daja wigksze
prawdopodobienistwo sukcesu w relacjach migdzyludzkich. Cztowiek wigc be-
dzie unikal apostolstwa ,,z pozycji sity”, zarozumialosci, z bezwzglednym na-
rzucaniem wlasnego zdania przy braku poszanowania dla zdan odr¢bnych.
Z drugiej strony pokora bedzie umacniata prawdziwe prze§wiadczenie o wias-
nej wiedzy i kompetencjach apostota, jednakowoz w odniesieniu do uprzedza-
jacej taski Bozej. Pokora bedzie zatem wymagata od apostota permanentnego
badania siebie, uczciwego dostrzegania uchybien i skutecznego ich eliminowa-
nia, spokojnego reagowania na zauwazane i wskazywane przez otoczenie bra-
ki w procesie apostolskim, w koricu za$ — umiejetnosci przyznania si¢ do biedu.
Wspétpraca pokory z takimi cnotami jak wielkoduszno$é, wyrozumiatosé, cier-
pliwo$é, tagodnosé, delikatno$é i troskliwosé stanowi kryterium najpierw na-
wigzania relacji, a potem przyjecia apostolskiego oredzia, gdyz jak zauwaza
0. Zalozyciel, ,cztowiek pokorny posiada dziwng fatwos¢ pociggania ludzi do
wspotpracy”!%.

5. KONKLUZJA — PRAKTYKA FORMACJI ZYCIA
WEDEUG RAD EWANGELICZNYCH

Catoroczna permanentna formacja do zycia radami ewangelicznymi, podob-
nie jak w pozostatych latach formacyjnych w ramach duchowosci Instytutu Elia-
num, charakteryzuje sie pewnymi szczegétami, ktére mocno odrézniajg metode
catorocznej pracy duchowej od innych metod formacyjnych. Metoda ta, jak za-
znaczono powyzej, jest stosowana w kazdym roku formacyjnym, nie jest wiec
charakterystyczna jedynie tylko dla roku pielegnacji rad, dlatego na zakoncze-
nie zostanie przedstawiona jedynie skrétowo. Jednostke stanowi stosunkowo
krétki tekst, zawierajacy podstawowe zatozenia dogmatyczne, wskazania asce-
tyczne i zachete do pielegnowania danego tematu. Temat6w jest okoto czter-
dziestu i podzielone s3 na miesigce. Uzupelnieniem kazdego z nich sa podawane
odpowiednio do tematu, czasami powtarzajace si¢ w innych tematach, teksty Pi-
sma Swietego. Przytaczanie tekstéw biblijnych Iub Magisterium Kosciola nie
ma jednak na celu uzasadniania tez przedstawianych w tygodniowym tekscie
materiatu formacyjnego. Na wskro§ bowiem skrypturystyczny i teocentryczny
charakter duchowosci opracowanej przez o. Pikonia z formalnego punktu wi-
dzenia nie wymaga takich dowodéw, gdyz to ona sama z tych Zrédet wyptywa.

przekreslajacy siebie, zapominajacy o sobie z mitosci ku wielkim Bozym sprawom i dobru
ludzi” (PA, s. 7; por. Zycie wewngtrzne duszq apostolstwa).
120 PA,s. 9.
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Przytaczanie tekstéw ma natomiast znaczenie formacyjne i anamnetycz-
ne. Ojciec Pikon wskazywat na wielka warto§¢ w procesie formacyjnym stale-
go przypominania sobie fragmentéw Biblii i Tradycji dla tej formacji istotowych
iwaznych. Stad materialy formacyjne stanowig swoiste leksykony czy antologie
tekstéw podstawowych dla formacji i bedacych w statym zasiegu formujacego
sie. Tematy dla formacji tygodniowej ujete sa kompleksowo i w rocznym cyklu
obejmuja praktycznie wszystkie kluczowe zagadnienia dotyczace tematyki pie-

121 w danym roku.

legnowania zycia wewnetrznego

Réwnolegltym tekstem stuzacym do formacji wedlug zatozen o. Pikonia jest
zestaw kilkudziesieciu pytan, ktére stuzg do podkreslenia poszczegdlnych za-
gadnien poruszanych w tygodniowych tematach danego roku formacji. Z dru-
giej strony sa one sformulowane na tyle ogélnie, iz praktycznie rzecz biorac,
kazde z nich pasuje do kazdego z tematéw. Istotne jest, iz pytania nie majg cha-
rakteru weryfikacji lub rozbudowanego rachunku sumienia. W swym sformuto-
waniu natomiast stawiaja problem, w sposéb do$¢ szeroki, ktdrego jakis aspekt
pasuje do poruszanej w danym tygodniu szczegdélowej tematyki. Stad kazde
z ogblnych pytai moze by¢ w ciggu roku formacji wielokrotnie wykorzystywane
w zwiazku z réznymi aspektami rozmaitych szczegétowych zagadnien porusza-
nych w réwnie szczegétowych tematach tygodniowych.

Teksty tygodniowe pomimo swoich niewielkich rozmiaréw niosg w sobie bo-
gaty i wielowatkowy material, gtéwnie ascetyczny. Ogélny charakter pytan po-
zwala natomiast pielegnujacemu zycie duchowe w miare tatwo wyekstrahowa¢
z tekstu konkretne, jednostkowe i szczegétowe przestanie, ujmujac je przez pry-
zmat pytania. Znalezienie tej korelacji i rozmyslanie nad nig, najpierw w postaci
dyskursu i modlitwy myslnej, potem za$ w miare uptywu czasu, w postaci wyz-
szych stopni modlitwy mistycznej'?? stanowi fundament podstawowej dla catej
duchowosci terezjanskiej praktyki duchowej, ktéra jest modlitwa wewnetrzna.
Poniewaz wprowadzenie w praktyke modlitwy wewnetrznej jest zagadnieniem
trudnym dla osoby poczatkujacej, wiec opracowanie swoistego schematu wcho-
dzenia w zycie modlitwy jest niewatpliwg zastuga Zatozyciela i wielkim utatwie-
niem dla wszystkich zyjacych charyzmatem jego Instytutu.

121 Termin ,pieleggnowanie zycia wewnetrznego” jest terminem ,wlasnym” o. Zatozyciela,
ktorego zwykle uzywal opisujac proces formowania si¢ na drodze doskonatosci. Teologicznym
fundamentem tego terminu byta teza o Bogu jako jedynym Dawcy zycia duchowego, na ktérego
wezwanie cztowiek moze odpowiedzie¢ jedynie usilng checia jego prowadzenia. Poniewaz zas,
coo. Zalozyciel wielokrotnie podkreslat, sam fakt przyjazdu na rekolekeje i akceptacja podjecia
trudu formacji sama w sobie jest juz jakims$ znakiem Bozego wezwania do zycia doskonalszego,
zatem wezwanemu czlowiekowi nie pozostaje nic innego jak podja¢ ten trud delikatnie, acz
zdecydowanie, pielegnujac powierzone mu pierwociny tego zycia.

Ojciec Zatozyciel w tym kontekscie i znaczeniu uzywa najczesceiej terminu ,,modlitwa
bogomyslna”.

122
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Oczywiscie z formalnego punktu widzenia przedstawiona wyzej metoda,
ktérg mozna w skrocie ocenic jako metode , tekst — pytanie”, jest przeznaczo-
na dla pierwszych lat formacji, czyli dla aspirantek i kandydatek oraz oczywiscie
dla tych, ktérzy cheg skorzysta¢ z duchowosci Elianum. Niemniej jednak meto-
da opracowana i przedstawiona przez o. Pikonia jest skuteczna na kazdym eta-
pie drogi doskonalosci nawet, co jest bardzo wazne, z wykorzystywaniem tych
samych statych pytan formacyjnych. Swiadczy to o swoistej ,,ponadczasowosci”
poruszanych w nich probleméw, z drugiej za$ strony pytanie ,,zawsze to samo”
moze stanowi¢ naktadke na stale rosngce doswiadczenie duchowe formujacej si¢
osoby, co pozwala na odkrywanie coraz to nowych przestrzeni do poznawania
Boga oraz ,,zachwycania si¢ Nim i zadzierzgiwania cieptych, bliskich i serdecz-
nych wigzi z Osobami Tréjcy Przenajswietszej”123.

RIASSUNTO

LEszEk WIANOWSKI

Teologia e spiritualita dei consigli evangelici
in termini di P. Cherubin Pikoit OCD

I consigli evangelici come parte integrante della vita spirituale sono essen-
zialmente legati alla persona di Gest Cristo e diventano un invito a seguire Lui
sulla via della propria vocazione. Il contenuto di questo articolo consiste nel
presentare i consigli evangelici alla luce della spiritualitd carmelitana, pit pre-
cisamente secondo quello che ritiene in ordine a detta spiritualita P. Cherubin
Pikorh OCD (1921-2003), confondatore dell’Istituto Secolare Carmelitano
Elianum presente in Polonia.

Per P. Cherubin, i consigli evangelici di castita, poverta e obbedienza aiuta-
no, pit che altro, a vivere intensamente la vita di Cristo e costituiscono I’ogget-
to proprio dei voti emessi dai membri dell’istituto. La formazione alla vita della
triade si svolge in due fasi complementari: antropocentrica e teocentrica. In spe-
cie, essa ha per scopo di spingere la candidata a un continuo rafforzarsi del suo
rapporto personale con Dio in un contesto entro il quale possa esperimentare
d’essere qualcuno che Dio vuole per figlia. Gli strumenti pit adeguati per la co-
noscenza e per lo sviluppo del rapporto personale con Dio Padre sono le virtt

123 Takimilub podobnymi w tresci stowami o. Zatozyciel zwykt czesto konezyé swoje homilie lub
konferencje.
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teologali, in quanto costituiscono il fondamento diretto per la pratica sempre
piu perfetta dei consigli evangelici.

La natura carmelitana dei consigli evangelici si riflette nell’affidamento
a Gesu di tutta la propria vita e nel diventare una sua totale proprieta (I'unio-
ne con Dio). Cio & coerente con la spiritualita specifica di Elianum tesa a portare
auna vita di intimita con Dio attraverso I’amore e lo stare con Lui in stretto rap-
porto di amicizia sostenuto particolarmente dalla preghiera. Il risultato di cio ¢
un accettare, con sempre maggiore convinzione, Dio in qualita di Padre e Crea-
tore che spinge la persona a imitare lo stile di vita proprio di Suo Figlio.

Nel quadro della spiritualita di Elianum elaborata da P. Cherubin Pikon si
possono indicare in modo particolare due elementi caratteristici: il riconosci-
mento del consiglio di castita come base funzionale positiva per gli altri consigli
evangelici e la pratica di umilta e mitezza che viene promessa nel rito liturgico
insieme alla professione pubblica dei tre consigli evangelici. Per quanto riguarda
la castitd non si ignorano nella proposta formativa gli elementi di castita coniu-
gale, dal momento che alcuni coniugi sono simpatizzanti dell’istituto.

La descrizione teologico-spirituale dei consigli evangelici fatta da P. Che-
rubin Pikon s’iscrive nella teologia spirituale attuale che attinge dal Concilio
Vaticano II. Padre Pikoni omette di presentare i consigli evangelici principal-
mente come abnegazione e di dare la prevalenza a una loro accezione in chia-
ve giuridico-morale. Propone invece un approccio positivo, mettendo ’accento
sull’'importanza di un vivere intensamente le virtu legate ai consigli evangelici
e definendone sia lo scopo che le modalita di attuazione, tra cui quelle ascetiche.
Un simile approccio ai consigli evangelici, lungi dal diminuirne i valori autenti-
camente umani, li affina e li accresce.

La traduzione dal polacco di Grzegorz Firszt OCD
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MARLENA SEDtAK

HISTORIA
KRAKOWSKIEGO DUSZPASTERSTWA
AKADEMICKIEGO ,,KARMEL"

W LATACH 1963-2003.
WYBRANE ZAGADNIENIA'

W drugiej potowie XX wieku powstato w Krakowie wiele o§rodkéw dusz-
pasterstw akademickich. Wsréd gléwnych zadan, jakie sobie stawiaty, wymie-
ni¢ mozna formacjg religijng mtodych ludzi, ale réwniez formacje intelektualng
oraz budowanie poczucia wspélnoty i wzajemnej odpowiedzialnosci.

Czy Duszpasterstwo Akademickie , Karmel”, dziatajgce przy klasztorze Kar-
melitéw Bosych w Krakowie, réwniez spetniato te funkcje? Jakie byty gtéwne
przejawy aktywnosci tego duszpasterstwa? Co wyrdzniato je sposréd innych
duszpasterstw krakowskich? Udzielenie odpowiedzi na te pytania nie jest rze-
czg tatwg ze wzgledu na niewielka ilos¢ zachowanych dokumentéw dotyczacych
dziatalnosci DA , Karmel”. Niemniej jednak wydaje si¢ uzasadnionym podjecie
proby nakreslenia przynajmniej wybranych elementéw dziatalnosci tegoz dusz-
pasterstwa, by w ten sposéb przyczynic¢ sie do dalszych badan nad dziejami kra-
kowskich duszpasterstw akademickich.

Niniejszy artykutl jest rozwini¢ciem i modyfikacja referatu: M. SEDEAK, Krakowskie
Duszpasterstwo Akademickie ,, Karmel” w latach 1980-1982, wygloszonego na konferencji pt.
Spoteczenstwo polskie w latach 1980-1989 organizowanego przez Biuro Edukacji Publicznej
IPN w Warszawie w dniach 16-17 maja 2013 r.
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1. KorzenNie DA ,, KARMEL”

Poczatki wspotpracy krakowskich karmelitow bosych ze studentami siega-
ja XVII wieku, kiedy to ks. Bartlomiej Grzybowski, kanonik kosciota $w. Anny,
poprosit zakonnikéw o prowadzenie ,,éwiczen duchownych” dla akademikéw.
Wobec tego w latach 1631-1647 przy kosciele pw. $w. Michata na ul. Posel-
skiej w Krakowie karmelici bosi prowadzili duszpasterstwo dla studentéw i pro-
fesoréw Krakowskiej Wszechnicy. Duszpasterstwo to nosito wéwczas nazwe
,Oratorium Pietatis”. Dla niego karmelici bosi wydali réwniez podrecznik o te-
matyce religijnej*. Pierwszym duszpasterzem zostal mianowany o. Jakub od
Tréjey Swigtej®. Dalsze prowadzenie duszpasterstwa byto utrudnione przez
zniszczenia i szkody, jakich doznat klasztor i jego wspdlnota zakonna w czasie
wojen, a nastepnie rozbioréw i kasaty krakowskiego klasztoru®.

Wprawdzie srodowisko zwigzane z Wszechnicg Krakowska byto objete opie-
kg duszpasterska od poczatku swej dziatalnosci, jednak warto nadmieni¢, iz
pierwsze duszpasterstwo akademickie w nowozytnym tego stowa znaczeniu,
powstato w Krakowie w roku 1927 przy kosciele pw. §w. Anny, za zgoda 6w-
czesnego arcybiskupa ksigcia Adama Stefana Sapiehy (1867-1951)°. Okres

2 Zob. Exercitia spiritualia Studiosorum Oratorii pietatis Academici apud PP. Carmelitas Discalceatos
Cracoviae..., Cracoviae 1632. Wigcej informacji w: B.J. WANAT, Zakon Karmelitéw Bosych
w Polsce. Klasztory Karmelitéw i Karmelitanek Bosych 1605-1975, Krakéw 1979, 5. 192n.; tenze,
400 lat fundacji Zakonu Karmelitow Bosych w Krakowie i jego rozwdj w 1. potowie XVII wieku
w Polsce, w: Cztery wieki Karmelitow Bosych w Polsce 1605-2005. Materiaty z ogdlnopolskiego
sympozjum historyczno-teologicznego. Aula Collegium Novum Uniwersytet Jagielloriski Krakdw
21-22 listopada 2005, red. A. Ruszata, Krakoéw 2005, s. 54; por. A. PrzyBECKI, Urzeczywistnianie
si¢ Kosciota w Srodowisku akademickim. W poszukiwaniu koncepcji duszpasterstwa studentow
w Polsce, Poznan 1986, s. 52; S. PucHAEA, Duszpasterstwo Akademickie w Diecezji Katowickiej
w latach 1947-1992, Katowice 2007, s. 52.
3 Jacobus Jeratius Srodanus — o. Jakub od Tréjcy Swietej (1589-1649). Funkcje duszpasterza
»Oratorium Pietatis” sprawowat do 1639 r. (por. K. FuRMANIK, Ksi¢ga zmartych karmelitow
bosych w Polsce, na Litwie i Rusi 1607-1998, t.1, cz. 1-2: Prowincja Polska pod wezwaniem Ducha
Swietego 1607-1750, [mps] Krakéw 2002, s. 146, AKK, b. sygn.).
Prowadzenie duszpasterstwa bylo znacznie utrudnione przez dziatania wojenne oraz klgski
izniszczenia, ktére dotykaty klasztor i jego wspolnote m.in. podczas wojny ze Szwedami
(1655-1660), pozaru Archiwum Prowingji (1763), zniszczen klasztoru w czasie konfederacji
barskiej (1768), zajecia klasztoru przez wojska rosyjskie (1772) oraz przejecia klasztoru przez
wiadze austriackie i zamienienie go na wiezienie (1797) (zob. B.J. WaNAT, Zakon Karmelitow
Bosych..., s. 192-195, 199-200; Catalogus. Religiosorum et monialum excalceatorum ordinis
Beatissimae Virginis Mariae de Monte Carmelo Provinviae piritus Sancti per Poloniam necnoc
Congregationis Tertii Ordinis Regularis Sorosum Carmelitum Infantis Iesu, [mps] [b.m.] 1966,
s. 11-19; AKP, sygn. AP40/30).
> Pierwszym mianowanym przez metropolite krakowskiego kapelanem mtodziezy akademickiej
byt ks. Stanistaw Sapinski (1889-1941) (por. S. PiscH, W cieniu kosciotéw i synagog. Zycie
religijne mi¢dzywojennego Krakowa 1918—1939, red. W. Bienkowski, Krakéw 1999, s. 127;
J. KrRACIK, Poczqtki duszpasterstwa akademickiego w Krakowie, w: Ksigga Sapiezyiska,
t. I: Archidiecezja Krakowska za pasterzowania Adama Sapiehy, red. ]. Wolny, R. Zawadzki,
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miedzywojenny charakteryzowat sie duzg iloscig preznie rozwijajacych sie mto-
dziezowych organizacji katolickich, wéréd ktérych mozna wymieni¢ chociaz-
by Sodalicje Marianiskie Akademikéw, Caritas Academica, Juventus Christiana,
Katolickie Stowarzyszenia Mlodziezy Meskiej i Zeniskiej, Stowarzyszenie Kato-
lickiej Mlodziezy Akademickiej ,,Odrodzenie” oraz wiele pomniejszych bractw
religijnych®. Z pewnoscig do wielu z nich nalezata réwniez mtodziez akademic-
ka pobierajaca nauke na krakowskich uczelniach wyzszych, jednakze temat ten
wcigz czeka na bardziej szczegdtowe badania i oméwienia. Niniejszy artykut jest
jedynie zarysem i niewielkim przyczynkiem do zagadnienia dziejéw szeroko ro-
zumianego ruchu krakowskiego duszpasterstwa akademickiego w XX wieku.

Okres drugiej wojny $wiatowej oraz pierwszych lat powojennych znacza-
co zahamowat dzialalnos¢ katolickich organizacji, w tym réwniez tych, kté-
re zajmowaty sie duszpasterstwem mtodziezy akademickiej. Pomoc udzielana
miodym ludziom nie zanikta jednak catkowicie, lecz musiata by¢ prowadzona
w wickszej konspiracji i ograniczonym zakresie.

Pézniej okres komunizmu nie tylko nie sprzyjal, lecz utrudniat, a niekiedy
wrecz eliminowat dziatalno$¢ duszpasterstw akademickich. Szczegélnie cigzkie
byty lata 1949-1953, kiedy hierarchowie Kosciota katolickiego oficjalnie zlikwi-
dowali stowarzyszenia katolickie w obawie przed przejeciem ich przez wladze
komunistyczne. Wyjatek stanowil Krakéw, gdzie metropolita kard. Adam Ste-
fan Sapieha dotozyt staran, aby katolickie organizacje wspdtpracujace z mto-
dziezg nie zostaly catkowicie zlikwidowane’.

Krakéw 1982, s. 244-250). W ksiazce S. PiecHA W cieniu kosciotow i synagog podana zostata
obszerniejsza bibliografia dotyczaca tego zagadnienia.

Sodalicja Marianiska Akademikéw zatozona w 1891 r. Katolickie Stowarzyszenia Miodziezy
Meskiej i Zenskiej zorganizowano w 1934 . (por. S. PiecH, W cieniu kosciotow. ., s. 189-202;
K. JaARKIEWICZ, Program wychowawczy duszpasterstw akademickich w Krakowie w latach 1945—
—1989, w: Edukacja i jej historiografia. W poszukiwaniu ptaszczyzny tworczego dialogu. V Zjazd
Polskiego Towarzystwa Pedagogicznego, Sekcja 3-5: , Terazniejszos¢ w dialogu z edukacyjng
przesziosciq”, red. S. Sztobryn, J. Semkow, Krakow 2006, s. 149; taz, Duszpasterstwa Akademickie
Krakowa po I wojnie Swiatowej, Krakow 2004, s. 37, 39-40; zbiory dokumentéw: Akcja Katolicka,
AKMKTr.,, sygn. TS VIII/151-175; Dodatki 1890-1951, AKMKr., sygn. TS XXXVIII/88-109;
K. Turowskl, ,,Odrodzenie”. Historia Stowarzyszenia Katolickiej Mtodziezy Akademickiej,
Warszawa 1987, s. 149-151, 354; A. PrzyBeck1, Urzeczywistnianie si¢ Kosciota..., s. 52-59;
S. PucHAtA, Duszpasterstwo Akademickie w Diecezji Katowickiej..., s. 53-54; T. UszyNsKI,
Obecny ksztatt Duszpasterstwa Akademickiego w Polsce, w: Jak przekazywaé Ewangelie
studentom? Mozliwosci apostolstwa swieckich w Srodowisku akademickim. Forum Duszpasterstwa
Akademickiego. Ogélnopolskie spotkanie przedstawicieli Duszpasterstw Akademickich. Krakéw
13-15 XI 1981, Krakow 1981, s. 16).

Rozporzadzenie Rady Ministrow z dn. 2.10.1947 (Dz.U. 1947, nr 065, poz. 395) naktadato
obowigzek rejestracji organizacji i dostarczania spisu jej cztonkéw. Zgodnie z dekretem
2 5.08.949 (Dz.U. 1949, nr 45, poz. 335) dotyczacym stowarzyszen — katolickie organizacje
miaty przestrzegac przepisow z 1932 r. Dekret mial na celu przejecie administracyjnejkontroli
nad organizacjami religijnymi. W odpowiedzi Episkopat Polski w listopadzie 1949 r. zawiesit

)
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Zmiang przyniést rok 1953, kiedy to powotana zostata Komisja Episkopatu

ds. Duszpasterstwa Akademickiego®. Nastepnie utworzono w 1957 r. Krajowe
Duszpasterstwo Mlodziezy. Niebawem przy kuriach zaczeto powotywaé diece-

zjalnych duszpasterzy dla mtodziezy uniwersyteckiej. W Krakowie zostat nim
bp Jan Pietraszko (1911-1988)°.

Oprécz diecezjalnych duszpasterstw akademickich powstawaly réwniez po-

dobne osrodki przy parafiach i klasztorach. Dla przyktadu mozna podaé, iz
w Krakowie od roku 1958 dziatalo duszpasterstwo akademickie przy parafii
Naj$wigtszej Maryi Panny z Lourdes'®, a od roku 1964 duszpasterstwo studen-
tow przy klasztorze Dominikanéw!!.

10

dziatalnos¢ katolickich stowarzyszen i organizacji mtodziezowych. Wyjatkiem byto Katolickie
Stowarzyszenie Mlodziezy, ktére dziatato w Krakowie oficjalnie do roku 1952 (por. K. PAWLINA,
Miodziez i jej duszpasterze w czasach zniewolenia, Warszawa 1993, s. 41; K. JARKIEWICZ, Program
wychowawczy..., s. 149; taz, Duszpasterstwa Akademickie...,s. 54 n.).

Do podstawowych metod pracy duszpasterskiej z mlodziezg nalezaly: katechezy, konferencje,
cieszgce si¢ duzg popularnoseig katechezy przedmatzenskie (od 1950 r.), rekolekeje (od lat
70. XX w. coraz czestsze byty rekolekcje zamknigte), ruch pielgrzymkowy, adaptacja réznych
form tworczosci (festiwale piosenki religijnej, imprezy kulturalno-religijne, w tym od 1969 r.
szczegdlnie sacrosong, kluby dyskusyjne), turystyka religijna (duchowni wiaczali si¢ w akcje
turystyczne lub sami je organizowali), grupy nieformalne (mate grupy skupiajgce si¢ na
pogtebieniu wiedzy religijnej, dzialalnoéci charytatywnej, gtéwnie w latach 70. XX w.) (por.
K. PaWLINA, Miodziez i jej duszpasterze. .., s. 48, 56—84, 110-133: A. PrzyBECK1, Urzeczywistnianie
si¢ Kosciota..., s. 61; S. PucHAtA, Duszpasterstwo Akademickie..., s. 56).

Rezydowat on przy parafii §w. Anny. Wraz z bpem J. Pietraszko wspétpracowali scisle m.in.
o.R. Abramek OSPPE, ks. A. Boniecki, ks. Cz. Drazek SJ, ks. J. Jachimezak, o. J.A. Kloczowski
OP, o. T. Pawlowski OP (por. L. GRYGIEL, z D. BpziucH, Jak byto na poczqtku — czyli kilka
wspomnieit o duszpasterstwie ks. Adama Bonieckiego, w: Zaczelo sig u Sw. Anny. Ksigdzu Adamowi
Bonieckiemu na 50-lecie kaptanstwa, red. K. Urbanczyk, G. Malik, Krakéw 2010, s. 61-65).
Waznym o$rodkiem duszpasterstwa akademickiego byta réwniez parafia §w. Floriana, gdzie
duszpasterstwo akademickie prowadzit ks. Karol Wojtyta (por. D. WaLusIak, Kryptonim
,Wierni”. Krakowskie duszpasterstwa akademickie, w: Kosciot w godzinie préby 1945-1989.
Nieznane dokumenty i Swiadectwa, red. P. Chmielowiec, Krakéw 2006, s. 153; K. JARKIEWICZ,
Program wychowawczy..., s. 150; taz, Duszpasterstwa Akademickie. .., s. 428-430).
Duszpasterstwo Akademickie przy parafii NMP z Lourdes w latach 60. prowadzit ks. Albin
Matysiak. W niedziele odbywaty si¢ Msze §w. akademickie, a we wtorkowe wieczory odbywaty
sie konferencje, w ktérych uczestniczylo Srednio ok. 1300 studentéw (por. A. MAEYSIAK,
Z Chrystusem do mlodziezy akademickiej, w: 25 lat Duszpasterstwa Akademickiego przy parafii
NMP z Lourdes w Krakowie, [Krakéw] 1983, s. 6-8).

Duszpasterstwo Akademickie dziatajace przy klasztorze Dominikanéw prowadzito prezna
iréznorodng forme¢ wspotpracy z mlodziezg studencka. Niekiedy po Mszach §w. akademickich
odbywaty si¢ agapy. Organizowane byty rekolekeje, nocne czuwania, wyjazdowe dni skupienia,
religijne obozy wedrowne w gory, sptywy kajakowe, wyjazdy autostopowe, wieczorne spotkania
z konferencjami o tematyce religijnej i etycznej, spotkania dyskusyjne. Dziataty grupy
charytatywne ,Klika” i ,,Szpunt”. Studenci organizowali réwniez grupy juwenaliowe i bale
przebierancéw (por. J.M. RuszNAR, ,, Beczka” — Duszpasterstwo Akademickie u OO. Dominikandw
w Krakowie, w: 25. rocznica Smierci Stanistawa Pyjasa i 25-lecie powstania Studenckiego Komitetu
Solidarnosci, Krakéw 2002, s. 43—46; J. Krzyszrorowicz, Beczka Pana. Historia od poczqtku
do roku 1987, w: Beczka nasz dom. Dominikariskie Duszpasterstwo Akademickie Beczka 1964—
—2004, red. B. Stanowska-Cichon, Krakéw 2004, s. 5-148).
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Karmelici bosi wznowili dziatalno$¢ duszpasterstwa w Krakowie wraz z bu-
dowa nowego klasztoru przy ul. Rakowickiej 18'2. Poczgtkowo nie istniata od-
rebna grupa duszpasterstwa dla studentéw, lecz powstawala ona stopniowo,
w miare ich potrzeb oraz mozliwosci 1 otwartosci zakonnikéw.

Przyktadem wspétpracy karmelitéw bosych z mtodziezg studiujacg moze byé
zwigzek mtodego Karola Wojtyty z klasztorem w latach 40. Pomoc, jakg otrzy-
mat od krakowskich karmelitéw, rzuca nieco wiecej $wiatta na formy duszpa-
sterskie prowadzone przy éwczesnym klasztorze przy ul. Rakowickiej. Karol
Wojtyta uczestniczyt w roku 1942 w obchodach 400. rocznicy urodzin $w. Jana
od Krzyza, a nastepnie po spotkaniu i rozmowie z 0. Pawlem Gutem wypozy-
czyt z klasztornej biblioteki pisma Doktora Karmelu. W 1943 r. podczas pisania
tekstéw na temat nauczania $w. Jana od Krzyza oraz w pdZniejszym okresie, gdy
pisal prace magisterska pt. Pojecie srodka zjednoczenia duszy z Bogiem w nauce
$w. Jana od Krzyza, konsultowat si¢ z 0. Bernardem Smyrakiem!?.

Jednym z najjasniejszych przykladéw pracy duszpasterskiej krakowskich
karmelitéw bosych ze studentami byt o. Rudolf Warzecha', ktérego proces

12 Budowa zasadniczej czesci klasztoru trwata do 1911 r. Kosciét pw. Niepokalanego Poczecia

NMP wznoszony byt wlatach 1907-1910. Zostat konsekrowany w 1910 t. przez bpa A. Nowaka.
Dalsza rozbudowg ko$ciola przerwaly wydarzenia zwigzane z wybuchem I wojny $wiatowej
oraz zajeciem gmachu przez wojska austriackie. Prace budowlane wznowiono dopierow 1929 1.,
akonsekracji $wigtyni dokonal w roku 1932 abp A.S. Sapieha (por. Ogréd Bozy posrid miasta

1909-2009. 100-lecie Klasztoru Karmelitow Bosych przy ul. Rakowickiej w Krakowie, red.

M. Zawada, Krakéw 2009, s. 7-17; J.S. WroKsk1, Krakowski kosciot Karmelitow Bosych pw.

Niepokalanego Pocz¢cia NMP z poczqtku XX wieku, w: Cztery wieki..., s. 317 n.; B.J. WANAT,

Zakon Karmelitow Bosych..., s. 109-111; por. zbiér akt Karmelici Bosi. Fundacja 1916-1928,

AKMKTr.,, b. sygn.).

Karol Wojtyla wowczas miat zamiar wstapi¢ do zakonu, lecz z powodu wojny nowicjat zakonny

byt zamkniety. Prosil on o przyjecie do klasztoru réwniez w roku 1945, lecz jako kleryk nie

otrzymal na to pozwolenia od abpa A.S. Sapichy. Nastepnie, juz jako biskup krakowski, Karol

Wojtyta odwiedzal klasztor z okazji réznych uroczystosci religijnych (por. J. ZieLidski, Serce

szeroko otwarte. Zycie Stugi Bozego Ojca Rudolfa Warzechy OCD, Krakéw 2011, s. 155-159;

Ogrid Bozy...,s. 24; ]. MACHNIAK, Doswiadczenie wiary w doktrynie mistycznej $w. Jana od

Krzyza w recepcji ks. Karola Wojtyty, w: Cztery wieki..., s. 141 n.). Wiecej o zwiazkach Karola

Wojtyty z krakowskim klasztorem karmelitéw bosych w: A. WacH, Jan Pawet 11 a duchowos¢

karmelitariska, www.karmel.pl/papiez/baza.php?id=01 [dostep: 30.12.2012]; por. JaN Pawer I,

Dar i Tajemnica, Krakéw 1996, s. 26.

Wiadystaw Gut — o. Pawet od §w. Piotra (1911-1976), przeor klasztoru w Krakowie w latach

1942-1946.

Bernard Smyrak —o. Bernard od Matki Bozej (1910-1980).

(Por. K. FURMANIK, Ksi¢gga zmartych Ojcéw i Braci Karmelitow Bosych Prowincji Polskiej

i Prowincji Krakowskiej pw. Ducha Swigtego 1881-1998, [mps] Krakéw 1998, s. 204207,

222-223).

1 Stanistaw Warzecha - 0. Rudolf od Przebicia Serca $w. Teresy (1919-1999). Wiecej na temat
o. Rudolfa Warzechy w: C.H. GiL, Ojciec Rudolf: kaptan z otwartymi oczami, Krakéw 2000,
tenze, Jestem kaptanem dla was. O. Rudolf Warzecha w oczach swiadkéw, Krakéw 2003; tenze,
Duszpasterz akademicki, www.karmel.pl/hagiografia/warzecha/index.php [dostepz 5.11.2012];
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beatyfikacyjny rozpoczat si¢ w Krakowie 11 stycznia 2011 r. Ojciec Rudolf
Warzecha pomagat wielu studentom, szczegélnie tym przyjezdzajacym spo-
za Krakowa, znajdujacym si¢ w trudnej sytuacji materialnej. Byt dla nich dusz-
pasterzem, organizowat dni skupienia w Czernej, wypozyczat ksigzki religijne,
zachecat ich takzedo czynnej pomocy charytatywnej. Uwrazliwiat réwniez na
biezace wydarzenia z zycia Kosciota katolickiego i ojezyzny. Ponadto, przy
wspdtpracy z Bractwem Dziecigtka Jezus, staral si¢ wspiera¢ materialnie ubo-
gich studentéw, pomagat znalez¢ dla nich tanie zakwaterowanie lub jadtodaj-
nie. ,,O. Rudolf troszczyt si¢ nie tylko o zycie duchowe swoich studentek, ale
réwniez interesowat si¢ ich zdrowiem, odzywianiem, spoczynkiem, iloscia snu,
zachecat do odpoczynku na $wiezym powietrzu”?’. Jedna z éwezesnych studen-
tek pisata o karmelitaiiskim duszpasterzu: ,,Ojciec podchodzit do nas [ studen-
tek ] w sposob bardzo indywidualny, wedtug potrzeby kazdej, zawsze byt gotow
przyjaé, z dobrocig wystuchac trosk, porozmawiaé, wyspowiadad, a przeciez byt
wtedy w Krakowie magistrem klerykow”!¢.

W latach 50. 1 60. XX w. prace duszpasterskg wsrdd krakowskich akade-
mikéw prowadzil réwniez o. Tadeusz Michal Machejek!”. W tym tez czasie
w Czernej organizowane byty rekolekcje dla maturzystow i studentéw!®. Juz od
pazdziernika 1957 r. w kazda niedziel¢ po wieczornej Mszy $w. odprawianej
w kaplicy Matki Bozej Ostrobramskiej, w kosciele pw. Niepokalanego Poczgcia
NMP, odbywata si¢ ,,Godzina duszpasterska”, czyli konferencje dla mtodziezy
pozaszkolnej dotyczace etyki chrzescijariskiej”?. Przy karmelitaniskim klasztorze
dziatat osrodek katechetyczny, gdzie prowadzono wyktady religijne réwniez dla
studentow?.

J. ZieLIKsK1, Serce szeroko otwarte. Zycie stugi Bozego ojca Rudolfa Warzechy OCD, Krakéw 2011,
Ogrid Bozy...,s. 66; Karmelici Bosi 1963—1975, Pismo o. K. Pateckiego do Kurii Metropolitalnej
w Krakowie, 7.01.1966, [k. 227]; AKMKTr., b. sygn.
C.H. Gu, Jestem kaptanem dla was..., s. 63; por. tenze, Duszpasterz akademicki.
J. ZieLiNski, Serce szeroko otwarte..., s. 113; por. C.H. GiL, Jestem kaptanem dla was..., s. 66;
tenze, Duszpasterz akademicki.
7 Tadeusz Machejek — 0. Michat od Jezusa, Maryi, Jézefa (1881-1998, Krakéw) (por.
K. FURMANIK, Ksigga zmartych Ojcow..., s. 298-304).
18 Por. Karmelici Bosi. Akta rézne. Plan rekolekcji zamknigtych w Czernej 1954, [1954], [b.s.],
AKMKTr., b. sygn.; Plan rekolekcji mtodziezowych m. Krakowa 1967. Zestawienie chronologiczne,
1967, AKKW, sygn. EIXb-1/4.
Por. Karmelici Bosi. Akta rézne. Pismo z Kurii Metropolitalnej w Krakowie do oo. Karmelitow
Bosych w Krakowie, 26.09.1957, [b.s.], AKMKTr., b. sygn. Trudno ustali¢ jednak, w jakim stopniu
w tych konferencjach uczestniczyta mlodziez akademicka.
0 Kronika [klasztoru], t. V: Od roku 1969, s. 111, AKK, b. sygn.
Warto w tym miejscu nadmieni¢, iz w latach 1960-1970 — wedtug danych zapisanych
w Kroniceklasztorukarmelitanskiego —liczba katechizowanej mlodziezy uczacej si¢ wynosita
ok. 3600 os6b. Zajmowali si¢ tym wymieniony juz o. Rudolf Warzecha oraz o. Alojzy Bazyk,
0. Apoloniusz Hipolit Godyn, o. Sylweriusz Stanczyk.
Stanistaw Bazyk —o. Alojzy od Najéw. Serca Pana Jezusa (1922-1979), wlatach 60. w Krakowie
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2. Poczatki DA ,, KARMEL” W LATACH 1963-1978

Obecnie trudno ustali¢ doktadng date powstania Duszpasterstwa Aka-
demickiego ,, Karmel”. Z pewnoscig byto to po 1960 r., a przed 1963 r. W ro-
ku akademickim 1963/1964 funkcje duszpasterza petnit o. Dominik Wider.
Organizowat on dla studentéw raz w tygodniu konferencje, na ktére regularnie
przychodzito ok. 20-30 0s6b. Wspdlnote DA tworzyli wéwcezas studenci z po-
bliskiej Akademii Ekonomicznej (obecnie Uniwersytet Ekonomiczny), a tak-
ze uczniowie licedéw i ministranci z ko$ciota Niepokalanego Poczecia NMP2L.
W materiatach sprawy operacyjnej ,, Wierni” zachowata si¢ nastgpujaca notat-
ka dotyczgca o. Dominika Widera: ,,Udziela im [studentom] nauk przy kon-
fesjonale, wzglednie w indywidualnych rozmowach. Niektérym przychodzi
z pomocg materialng. Skad bierze na to fundusze, nie wiadomo. Z dziatalno-
§ci (réwniez tej pozakoscielnej) wsréd mtodziezy o. «Dominik» sktada spra-
wozdanie bezposrednio prowincjatowi zakonu. Niektérzy studenci — nawet po
ukonczeniu studiéw zachowuja kontakty z o. «Dominikiem», dziatajac w swoich
miejscach pracy na zasadzie metod tzw. «Instytutéw Swieckich». Skupia on wo-
kot siebie okoto 10 takich osob”.

Od roku akademickiego 1968/1969 duszpasterzem byt o. Florian Knapik,
o ktérym zapisano, iz ,,mial w sobie bardzo duzo radosci, ktéra wszedzie ze soba
nosit”?. Jego nastepcami w latach 70. byli o. Roman Pajak i o. Placyd Ogdrek?.

spelniat funkeje katechety i prowadzit Bractwo Dziecigtka Jezus (por. K. FURMANIK, Ksigga
zmartych Ojcow..., s. 220-221; Kronika [klasztoru]..., s. 741; por. Catalogus..., [b.m.] 1966,
s. 26, AKP, sygn. AP40/30; Catalogus, Varsaviae 1968, [k. 7], AKP, sygn. AP40/4).

Ojciec Dominik Wider byt duszpasterzem akademickim od roku 1963/1964, a prowadzit DA
»Karmel” przez cztery lata (wg rozmowy z 0. Dominikiem Widerem OCD, 12.03.2013).
Sprawa obiektowa ,,Wierni” — dziatalnos¢ duszpasterstwa akademickiego (Krakow), Informacja
na temat duszpasterstwa akademickiego, 4.06.1965,k. 201, IPN Kr., sygn. 08/250/1. Nota bene
w publikacji: K. JARkiewicz, Duszpasterstwa Akademickie. .. podano blednie, ze DA , Karmel”
powstatow 1968 r. (tamze, s. 218, 239).

Wiadystaw Knapik —o. Florian od Jezusa Ukrzyzowanego (1932-1988). Pracowatjakokatecheta
w Krakowie wlatach 1967-1969 (por. Karmelici Bosi 1971-1990. Pismo o. E.J. Morawskiego do
Kurii Metropolitalnej w Krakowie, 10.05.1990, [b. s.], AKMKr., b. sygn.; K. FURMANIK, Ksi¢ga
zmartych Ojcow. .., s. 252-253). Ojciec Florian Knapik bytw 1969 r. wymieniany w dokumentach
SB wiréd dziesieciu najbardziej aktywnych duszpasterzy akademickich w Krakowie, obok
ks. A. Bonieckiego, bpaJ. Pietraszko, ks. J. Rozwadowskiego, ks. L. Balczewskiego, 0. Cz. Drazka
SJ, ks. J. Dukaty, o. T. Pawtowskiego OP, ks. T. Rytko, ks. B. Sadusia (por. K. JARKIEWICZ,
Duszpasterstwa Akademickie..., s. 241).

Placyd Pawet Ogoérek — o. Placyd od $w. Jana (ur. 1938). Duszpasterzem akademickim
przy klasztorze Karmelitéw Bosych w Krakowie byt w latach 1975-1980 (por. Karmelici
Bosi. Egzaminy kanoniczne. Jurysdykcje. Dyspensy 1963—-1975. Pismo o. D. Widera do Kurii
Metropolitalnej w Krakowie, 17.11.1975, [k. 8], AKMKT. b. sygn.; Kronika [klasztoru]...,s. 178;
K. Jarkiewicz, Duszpasterstwa Akademickie. .., s. 268-270; Catalogus. .., Varsaviae 1977,s. 13,
AKP, sygn. AP40/6; List 0. Placyda Ogérka OCD, 11.01.2013, APA).

Roman Pajak — 0. Roman od Ran Chrystusa (1922-1980) byl duszpasterzem akademickim
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W kosciele przy ul. Rakowickiej po raz pierwszy zacz¢to odprawia¢ Msze
$w. dla studentéw od 19 lutego 1969 r., o godzinie 20.00%. Najliczniejszg gru-
pe cztonkéw DA stanowili nadal studenci Akademii Ekonomicznej, ale uczest-
niczyli w nich réwniez mtodziez akademicka z innych uczelni oraz uczniowie
szkét srednich?. Ojciec Placyd Ogorek zauwazal, iz wiele spotkan, jak tez réz-
norodnych form dziatalno$ci DA, byto inspirowanych przez samych studentéw,
LKtorzy z czasem tworzyli swoistg «braé» akademicka”?’.

Funkcjonowato wéwczas w Krakowie osiemnascie osrodkéw duszpasterstw
akademickich, w ktérych zaangazowanych byto trzydziestu jeden kaptanéw. Jed-
nak zaledwie czterech z nich byto statymi duszpasterzami akademickimi, a pozo-
staltym powierzano opieke nad DA jako jeden z obowigzkéw duszpasterskich?.
Metropolita krakowski zwotywat dla nich osobne spotkania organizacyjne®.

Pod koniec lat 60. XX wieku, krakowskie o$rodki duszpasterstwa akade-
mickiego gromadzity ok. 1500 0s6b na ogdlna liczbe 36 tys. studentéw. Wrdd
najbardziej aktywnych krakowskich duszpasterstw akademickich dziatajacych
w latach 70., funkcjonariusze Stuzb Bezpieczenstwa wymieniali osrodki przy
zgromadzeniach: ksi¢zy misjonarzy na Stradomiu, dominikandw, jezuitéw,
paulinéw, karmelitéw bosych oraz diecezjalne przy kosciele §w. Anny. We-
dlug ustalen podanych przez Katarzyne Jarkiewicz, w latach 70. XX wieku do
krakowskich duszpasterstw akademickich przynalezalo 10% studentéw, na-
tomiast w réznych formach aktywnosci i prac DA okazjonalnie uczestniczyta
jedna trzecia ogdlnej liczby krakowskich studiujacych. Potowa z nich wiedziata
o najciekawszych dziataniach organizowanych przez DA. W akademickich re-
kolekejach wielkopostnych brato udziat ok. 70% krakowskich studentéw?°.

wlatach 1971-1974 (por. Catalogus..., Varsaviae 1971, s. 41, AKP, sygn. AP40/5; Catalogus. ..,
Varsaviae 1974, s. 12, AKP, sygn. AP40/5a; List R. Pajaka do K. Wojtyly, 21.06.1974, k. 159,
AKMKTr, sygn. AKKW EIXb-2/110; rozmowa z o. Jerzym Zielinskim, 6.02.2013).

We weze$niejszych latach odprawiane byty Msze $w. dla dzieci i mlodziezy (por. Kronika
[klasztoru]..., s. 8. Wedtug notatki stuzbowej, Msze $w. akademickie w 1970 r. odbywaly si¢
w niedziele o godz. 8.15 (por. IPN Kr 08/250/2, Notatka stuzbowa, 28.10.1970).

Sama nazwa: Duszpasterstwo Akademickie , Karmel” funkcjonowata co najmniejod czerwca
1995, gdyz pod ta data pojawila si¢ w kronice klasztornej, lecz najprawdopodobniej byta juz
uzywana w latach 70. XX w. (por. Kronika [klasztoru]..., s. 684).

W latach 80. w spotkaniach uczestniczyto ok. 30 oséb (por. List o. Stefana Skérnoga OCD,
4.02.2013, List Renaty i Bogustawa Kapuscinskich, 3.02.2012, APA).

2 List o. Placyda Ogorka OCD.

28 Por. Duszpasterstwo Akademickie w Krakowie 1969/1970, k. 9, AKMKr., sygn. AKKW EIX
b2/7; K. JaARKiEWICZ, Duszpasterstwa Akademickie..., s. 241.

»Duszpasterze [akademiccy] poszczegdlnych parafii i koscioléw zakonnych, systematycznie
(czasem co miesigc) gromadzili sie u kolejnego duszpasterza (ktdry starat si¢ dla wspotbraci
kaptanéw DA o «herbatke»)” (List o. Placyda Ogérka OCD).

Dane te zmieniaty si¢ nieznacznie w poszczegdlnych latach, np. w 1976 r. w Krakowie
systematycznie uczestniczyto w DA ok. 3 tys. studentdw, tj. 8% ogdlnejliczby studiujacych (por.
K. JarKIEWICZ, Duszpasterstwa Akademickie. .., s. 28-219, 246, 434; taz, Program wychowawczy. ..,
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Dane Stuzb Bezpieczenstwa z 1972 r. zaliczaty DA przy klasztorze Karme-

litéw Bosych w Krakowie do najaktywniejszych osrodkéw duszpasterstw aka-
demickich w Polsce®'. W 1975 r. liczba o§rodkéw DA w Krakowie wzrosta do
dwudziestu o$miu. W latach 1970-1975 wedlug danych przytoczonych przez
Katarzyne Jarkiewicz, przez krakowskie osrodki duszpasterskie dla studentéw
przewineto si¢ tacznie ok. 6700 os6b*2.

Ponadto wspdlnoty duszpasterstw akademickich czesto wykazywaly troske

o byt materialny studentéw, stanowily punkt informacji o tanich kwaterach, ja-
dlodajniach, niekiedy oferowaly réwniez skromng pomoc stypendialng?®®.

31
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s. 156, 344; J. SzAREK, ,, Powstrzymacé komunistyczng indoktrynacje mtodziezy”. Doswiadczenie
duszpasterstw akademickich Krakowa lat 70. XX wieku, referat wygloszony w czasie konferencji
Duszpasterstwa Srodowiskowe archidiecezji krakowskiej w latach 1945-1989, 15 listopada 2012 1.
w Wojewddzkiej Bibliotece Publicznej w Krakowie). Wedtug danych wymienionych przez
D. WaLusiak, Kryptonim ,Wieni”...,s. 154-156, w Krakowie w latach 70. kontakt z DA mialo
ok. 40% studentéw (por. Uwagi na temat Duszpasterstwa Akademickiego w Krakowie, 1974,
k. 85-88, AKMKTr., sygn. AKKW EIXb2/47; Informacja na temat duszpasterstwa akademickiego,
4.06.1965, k. 201. IPN Kr., sygn. 08/250/1).

W catej Polsce bylo wowcezas zarejestrowanych 177 osrodkéw DA. Oprécz DA przy klasztorze
Karmelitéw Bosych wKrakowie wymieniane byly placéwki istniejace przyklasztorach: Jezuitéw
w Warszawie, Lublinie, Eodzi, Poznaniu; Dominikanéw w Krakowie i Poznaniu; Salezjanéw
w Lodzi; Kapucynéw w Lublinie oraz Karmelitéw Bosych w Eodzi (por. K. JaArKIEWICZ,
Duszpasterstwa Akademickie..., s. 217; Informacja dot[yczqca] dziatalnosci duszpasterstwa
akademickiego na terenie m[iasta] Krakowa, 18.04.1973, k. 119, IPN Kr., sygn. 08/250/5).

W 1973 . funkcjonowato w Krakowie dziewigtnascie osrodkéw duszpasterstwa akademickiego:
karmelici bosi (opiekun — 0. Roman Pajak), parafia §w. Anny (ks. A. Sapeta), dominikanie
(0. T. Pawlowski), jezuici (0. Cz. Drazek), salezjanie (ks. S. Kubera), paulini (0. R. Abramek),
redemptorysci (ks. A. Rebacz), cystersi (0. I. Kotodziejezyk), parafia $w. Floriana (ks. M. Tobota),
franciszkanie (o. S. Chapinski), parafia Bieniczyce (ks. J. Wal), parafia $w. Jozefa (ks. J. Bednar),
parafia Najsw. Salwatora (ks. K. Sojka), parafia Bozego Ciata (ks. R. Drozdziewicz), parafia
$w. Szczepana (ks. T. Janikowski), parafia $w. Mikolaja (ks. A. Soltysik), parafia Dobrego
Pasterza (ks. F. Kosek), parafia $w. Kazimierza (ks. J. Czyrek).

W roku 1976 w Krakowie dziatalo dwadziescia sze$¢ osrodkéw DA: karmelici bosi (opiekun —
o. Placyd Ogorek), parafia $w. Anny (ks. F. Ponka), misjonarze (ks. P. Rutkowski, ks. B. Hennel),
parafia §w. Mikolaja (ks. S. Kolarski), parafia $w. Szczepana (ks. S. Podziorny), franciszkanie
(0. E. Ciaciek), parafia $w. Floriana (ks. M. Tobota), parafia $w. Kazimierza (ks. J. Czyrek),
parafia $w. S. Kostki (ks. Cz. Jabtecki), parafia Najsw. Salwatora (ks. A. Cieslik), parafia
$w. Jozefa (ks. A. Kuliga), redemptorysci (0. J. Mikrut), parafia Dobrego Pasterza (ks. G. Cekiera),
parafia $w. Bartlomieja (ks. W. Eukowicz), Bieticzyce (ks. E. Dziedzic), cystersi (0. P. Mtynarz),
zmartwychwstancy (ks. L. Wycichowski), Prokocim (ks. F. Bobet), Borek Fatecki (ks. Z. Gerle),
Lagiewniki (ks. Z. Ksiazkiewicz), Mistrzejowice (ks. F. Janczy), Korowodrza pod Fortem
(ks. J. Jonczyk), Wzgdrza Krzestawickie (ks. F. Motyka), Biezanéw (ks. A. Sottysik), Piaski
Wielkie (ks. A. Lenik), Skawina (ks. Z. Tomezyk).

Oba przypisy zostaly opracowane na podstawie: Informacja o ilosci osrodkéw Duszpasterstwa
Akademickiego w Krakowie i ich obsadzie personalnej, 25.01.1973, k. 28, AKMKr.,, sygn.
AKKW EIXb-2/41; Lista osrodkéw Duszpasterstwa Akademickiego w Krakowie, 1978/79,
k. 181, AKMKTr., sygn. AKKW EIXb-2/127; Wydziat Duszpasterstwa, AKMKTr., b. sygn.; Lista
osrodkow Duszpasterstwa Akademickiego w Krakowie 1976, AKMKr., b. sygn. [druk ulotny];
K. JaRKIEWICZ, Duszpasterstwa Akademickie..., s. 217, 258-259, 268-270).

Por. A. BoNieck1, Krakowskie duszpasterstwo akademickie w latach 1964-1972, w: 25 lat...,
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Charakter oraz zakres dzialalnosci duszpasterstw akademickich wywotat
wzmozone zainteresowanie wladz komunistycznych tymze ruchem?®!. Metody
stosowane przez Stuzby Bezpieczenistwa byly zwykle podobne: studentéw wzy-
wano na przestuchania i stwarzano im trudnosci na uczelniach. Zaréwno na
studentdw, jak i duszpasterzy naktadane byty kary pieni¢zne, a niekiedy nawet
czasowe aresztowania, pojawiaty si¢ w prasie szykanujace artykuly, utrudniano
wyjazdy na rekolekcje oraz zakazywano wizyt koledowych. Inwigilacje prowa-
dzono réwniez poprzez kolegéw studentéw nalezacych do duszpasterstwa. Ho-
milie z Mszy $w. akademickich oraz konferencje rekolekeyjne i pielgrzymkowe
nagrywano na magnetofony w celu wykorzystania ich jako materiat do oskarzen
w czasie przestuchan®.

Warto réwniez zaznaczy¢ jeszcze jeden aspekt dzialalnosci duszpasterstw
akademickich. Chociaz z zatozenia nie miaty by¢ one w zaden spos6b organi-
zacjami opozycyjnymi, to jednak ich wplyw na ksztaltowanie $wiadomosci nie
tylko religijnej, ale i spoteczno-patriotycznej byt znaczacy®. ,Stowarzyszenia
mlodziezy katolickiej stanowily w Krakowie ostatnie enklawy wzglednej swobo-
dy dla tej mtodziezy, ktéra nie chciata naleze¢ do organizacji politycznych, ale

s. 35; K. JARKIEWICZ, Duszpasterstwa Akademickie..., s. 305-319, 431; Informacja. Dziatalnosé
duszpasterstwa akademickiego i studenckiego aktywu klerykalnego, 26.11.1965, k. 216, IPN Kr.,
sygn. 08/250/1).

Por. J. MARECKI, Zakony pod presjq bezpieki. Aparat bezpieczeristwa wobec wspélnot zakonnych
na terenie wojewddztwa krakowskiego 1944—1975, Krakéw 2009, s. 303, 309; D. ZAMIATAEA,
Zakony mgskie w polityce wladz komunistycznych w Polsce w latach 1945-1989,t.11: Dziatalnosé
duszpasterska i spoteczna zakondw w latach 1945-1989, Warszawa 2012, s. 153, 159-167
(w ksigzce tej zamieszczono obszerniejszg bibliografi¢ i przypisy dotyczace akt Urzedu
ds. Wyznan przechowywanych w Archiwum Akt Nowych w Warszawie).

Od poczatku lat 70. Stuzby Bezpieczenstwa rozpoczely zorganizowana akeje rozpracowywania
srodowisk duszpasterskich mtodziezy akademickiej. Akcja ta nosita w Krakowie kryptonim
»Wierni”. Miata na celu pozyskiwanie tajnych wspotpracownikéw, zaréwno sposréd studentow
jak iduszpasterzy, a przede wszystkim dezintegracje grup duszpasterskich. Zostata zakonczona
w 1989 r. W DA ,Karmel” w r. 1976 dziata TW ps. ,Ryszard” (por. Plan przedsigwzigé
operacyjnych do sprawy obiekt[owej] krypt. ,Wierni”, 7.12.1976,k. 9, IPN Kr., sygn. 08/250/8;
Meldunek sygnalny nr 353/89, 20.10.1989, k. 52, IPN Kr., sygn. 08/250/8; D. WALUSIAK,
Kryptonim ,,Wierni”..., s. 153, 161). W Toruniu ,,sprawa wstgpno-operacyjna” majgca na celu
inwigilacje srodowiska duszpasterstwa akademickiego miata kryptonim ,Wiedza” (por.
W. PoLak, Dziatalnos¢ Stuzby Bezpieczeristwa wobec Torusiskich Duszpasterstw Akademickich,
w: 60-lecie Uniwersytetu Mikotaja Kopernika w Toruniu, red. Cz. Eapicz, W. WROBLEWsKI, Toruni
2006, 5. 190-216; K. JaRKIEWICZ, Program wychowawczy..., s. 153; . MARDYEA, Duszpasterstwo
miodziezy w ramach Katolickiego Stowarzyszenia Mlodziezy na terenie archidiecezji krakowskiej
po 1l wojnie swiatowej: 1945-1989, referat wygloszony w czasie konferencji: Duszpasterstwa
Srodowiskowe; Kierunki i zadania Stuzby Bezpieczernistwa po zagadnieniu duszpasterstwa
akademickiego, 29.03.1972, k. 103, IPN Kr., sygn. 08/250/5; J. SosNowskl, Pismo do Naczelnika
Wydziatu Il Komendy Wojewédzkiej MO w Krakowie, 30.06.1962, k. 41, IPN Kr., sygn.
08/250/1).

Por. J. M. RUSzNAR, ,,Beczka”— Duszpasterstwo Akademickie..., s. 43.
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pragneta dziata¢ spotecznie. Mlodziez ta chciala realizowa¢ w swoim $rodowi-
sku cele nie tylko religijne, ale 1 kulturalno-spoleczne”¥ .

Swoista walka o mtodziez akademicka byta walka o ksztalt przyszlej Polski,
ktérg mieli tworzy¢ wlasnie studenci. Dlatego tez §rodowiska duszpasterstw
akademickich byly tak mocno inwigilowane i represjonowane przez wladze
komunistyczne?®.

Wilasnie w zwigzku z obawami przed inwigilacja oraz karami wobec czton-
koéw, jak i duszpasterzy akademickich, nie dokumentowano doktadnie
dziatalnosci duszpasterstw akademickich, stad tez brakuje niejednokrotnie do-
ktadnych informacji na ich temat?”.

Jak podkreslat dr Jarostaw Szarek, wazne bylo to, iz duszpasterstwa akade-
mickie stwarzaly niejako inng przestrzen i jakos¢ zycia dla studentéw. Szcze-
g6lnie w latach 70., gdy spoteczenistwo zyto w poczuciu inwigilacji i cenzury,
duszpasterstwa stawialy sobie za cel tworzenie przestrzeni wolnosci, wzajem-
nego zaufania, solidarnej pomocy. Kosciét katolicki, w tym szczeg6lnie dusz-
pasterstwa akademickie, dazyty do tworzenia poczucia jednos$ci miedzy ludZzmi.
Jednocze$nie uczyty mtodych ludzi krytycznego patrzenia na rzeczywistosé
i formutowania wlasnych ocen i sadé6w*®. Duszpasterstwa akademickie ukazy-
waly studentom: ,,$wiat trwalych warto$ci”#!. Renata i Bogustaw Kapusciniscy
moéwiac o swym cztonkostwie w DA , Karmel” w latach 80., zapisali: ,,Spotkania

przenosity nas do innego $wiata, bylismy wolni”#.

3. Ku WIERZE WE WSPOLNOCIE

Formy wspétpracy z mlodziezg, prowadzone w karmelitanskim Duszpa-
sterstwie Akademickim nie r6znity si¢ znaczaco od dziatalnosci prowadzonej
w innych krakowskich osrodkach. Ksigdz J6zef Jachimczak podkreslat, ze dusz-
pasterstwa akademickie mialy niejako cztery gtéwne funkcje, majace na celu
formowanie zycia wewnetrznego, poprzez liturgie, spotkania modlitewne, re-
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K. Jarkiewicz, Duszpasterstwa Akademickie..., s. 426.

Por. J. SZAREK, ,, Powstrzymac komunistyczng indoktrynacje...”. Do mlodziezowych organizacji
komunistycznych nalezaty m.in.: Socjalistyczne Zrzeszenie Studentéw Polskich (SZSP),
Socjalistyczny Zwigzek Mlodziezy Wiejskiej (SZMW). Akademickie organizacje powiazane
z polityczng ideologia: Zwigzek Mlodziezy Wiejskiej ,Wici”, mtodziezé6wka PPR, Akademicki
Zwiazek Walki Miodych ,,Zycie” (por. K. PAwWLINA, Miodziez i jej duszpasterze...,s. 11-39;
K. JarRkIEWICZ, Duszpasterstwa Akademickie. .., s. 36; K. Brobzxi, J. WojNA, Oazy. Ruch Swiatto
- Zycie, Warszawa 1988, s. 9).

Por. K. JaRKIEWICZ, Program wychowawczy..., s. 149; taz, Duszpasterstwa Akademickie...,
s. 15-16.

Por. J. SZAREK, ,, Powstrzymaé komunistyczng indoktrynacje...” .

K. Jarkiewicz, Duszpasterstwa Akademickie..., s. 431.

List Renaty i Bogustawa Kapuscinskich.
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kolekeje, dni skupienia. Kladziono nacisk na formacje intelektualng poprzez
wyktady, konferencje, kota dyskusyjne, podczas ktérych poruszano tematy z za-
kresu teologii, filozofii, etyki, a takze historii. Na wyktady nieraz zapraszano go-
$cinnie specjalistéw z danej dziedziny. Niekiedy organizowano réwniez audycje
radiowe, wystawy okoliczno$ciowe, pokazy filméw i slajdéw. Starano si¢ wdrazaé
studentéw do praktycznego zaangazowania apostolskiego poprzez uczestnictwo
w scholach, grupach charytatywnych, grupach turystycznych. Waznym elemen-
tem bylo réwniez zachecanie studentéw do samoksztatcenia®. Zajecia byly zréz-
nicowane, tak by kazdy z uczestnikéw moégt znalez¢é najbardziej odpowiednie
dla siebie formy.

Istotnym aspektem byto wprowadzenie na przetomie lat 50. 1 60. w dusz-
pasterstwach akademickich bardziej indywidualnego podejscia do pracy z mto-
dzieza*. Od poczatku lat 70., az po 80. wptyw na ksztatt form duszpasterskich
w DA mial ruch oazowy i reformy Soboru Watykanskiego II. Natomiast lata 80.
charakteryzowaly si¢ ozywieniem spotkan religijnych o charakterze masowym,
tzn. takich, ktére dawaty poczucie wspélnoty i jednoczyty ludzi w dazeniu do
wspdlnego celu®.

Rok akademicki we wspdlnocie DA ,Karmel” rozpoczynat si¢ Mszg §w.
w kosciele pw. Niepokalanego Poczecia NMP. Po Mszy $w. studenci spoty-
kali si¢ w sali $w. Anny. Spotkanie to miato na celu odnowienie znajomo-
$ci cztonkéw DA oraz ustalenie planu cotygodniowych spotkan na nowy rok
akademicki*.

Karmelitanskie DA organizowalo osobne rekolekcje adwentowe i wielko-
postne dla studentéw juz od lat 70.%7. W kwietniu 1979 r. nauki rekolekcyj-
ne dla studentéw glosit o. Edmund Wrzesiiski. W nastepnym roku, réwniez
w kwietniu, odbyly si¢ czterodniowe rekolekcje: ,liczba uczestnikéw byta rze-
du kilkudziesieciu. Nad catoscig czuwat o. Placyd [Ogorek ]”48. W roku 1982 re-
kolekcje trzydniowe odbywaly sie na poczatku kwietnia, o godz. 20, nauki glosit

# Por.]. JacHIMCZAK, Zycie religijne mtodziezy akademickiej i jej postawy, w: 25 lat..., s. 18; Stowo
Duszpasterzy Akademickich do studentow Miasta Krakowa, [1977/1978],k. 179, AKMKTr, sygn.
AKKW EIXb-2/126; K. Woyryta, Stowo na poczqtek roku akademickiego, 27.09.1978, k. 198-201,
AKMKT, sygn. AKKW EIXb-2/134; T. UszyKsk1, Obecny ksztatt..., s. 18-21; O Duszpasterstwie,
jakie znamy, w: Jak przekazywaé Ewangelig..., s. 28.

Por. K. JARKIEWICZ, Program wychowawczy. .., s. 154; S. PUCHAEA, Duszpasterstwo Akademickie. ..,
s. 64.

Zob. A. Przyseckl, Urzeczywistnianie si¢ Kosciota. .., s. 63—67, 74; por. ]. M. DypucH, Kardynat
Karol Wojtyta w stuzbie Konferencji Episkopatu Polski, Krakéw 2007, s. 57.

4 Por. Kronika Duszpasterstwa Akademickiego, [rps, Krakéw 1980-1982], s. nlb. [3, 26], AKK,
b. sygn. Sala $w. Anny zostata wybudowana w roku 1949 podczas prac przy przebudowie furty
klasztornej (por. Ogrdd Bozy...,s. 19).

Pierwsza wzmianka w kronice klasztoru dotyczy rekolekeji w roku 1976 (por. Kronika
[klasztoru]...,s. 178, 208, 214).

4 Tamze, s. 267, por.s. 235, 264.
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0. A. Dabrowski, a w roku nast¢gpnym kapucyn o. dr Salezy Kafel*. Wielko-
postne nauki rekolekcyjne glosit w roku 1992 o. Alojzy Olszewski, a w roku
kolejnym, 1993, o. Stanistaw Plewa®. W roku 1994 o. Andrzej Ruszata®! zor-
ganizowal trzydniowe rekolekcje dla studentéw na rozpoczecie nowego roku
akademickiego. Uczestniczyto w nich kazdego dnia okolo stu oséb. W ostatnim
dniu, po zakonczeniu rekolekeji, zaproszono studentéw do sali $w. Anny na
spotkanie przy herbacie. W ten sposéb zachgcano nowych studentéw do uczest-
nictwa w spotkaniach duszpasterstwa akademickiego.

W latach 90. rekolekcjom towarzyszyly réwniez inne wydarzenia ewange-
lizacyjne i kulturalne. W kwietniu 1995 r., rekolekcje studenckie prowadzita,
zaproszona przez duszpasterza akademickiego o. Andrzeja Ruszate, francuska
Wspdlnota Blogostawienstw. Oprécz konferencji w kosciele organizowane by-
ty wowczas réwniez specjalne spotkania ze studentami Akademii Ekonomicz-
nej. ,Rekolekeje cieszyly sie ogromnym zainteresowaniem. Przez wszystkie dni
nasz kosciét byt peten uczestnikow”>3. W roku 1996 rekolekeje prowadzita gru-
pa ewangelizacyjna z Lodzi ,Mocni w Duchu” pod przewodnictwem o. Jézefa
Koztowskiego SJ. W ostatnim dniu rekolekcji odbyt sie koncert w wykonaniu
cztonkéw grupy ewangelizacyjnej. Na wielkopostnych rekolekcjach dla studen-
téw w 2000 r., prowadzonych przez o. Jarostawa Kupczaka OP, zostata przed-
stawiona inscenizacja teatralna®. W nastepnym roku rekolekcje wielkopostne
glosit ks. Jean Roger Balou z Kongo Brazzaville: ,,Nauki cieszyly si¢ duzg popu-

larnos$cig”>.

# W roku akademickim 1981/1982 w Krakowie dziataty 34 osrodki DA, jednak w czasie

wielkopostnym tylko w 20 kosciotach byly prowadzone osobne rekolekeje dla studentéw (por.

Wydziat Duszpasterstwa. Wielkopostne Rekolekcje Akademickie w Krakowie w Roku Jubileuszowym

600-lecia Matki Bozej Jasnogorskiej 1982, AKMKTr., b. sygn. [druk ulotny]; Wielkopostne

Rekolekcje Akademickie w Krakowie 1983 w Roku Jubileuszowym 1950-lecia Odkupienia [druk

ulotny]; Lista Osrodkéw Duszpasterstwa Akademickiego w Krakowie 1981/82, ,W Kregu. Pismo

Duszpasterstwa Akademickiego”, 1982, nr 1, s. 43-46).

Stanistaw Plewa —o. Stanistaw od $w. Bernadetty (ur. 1957), §wigcenia kaptaniskie przyjat

w 1984 r. (por. Karmelici Bosi 1971-1990. Pismo o. B.Z. Deca do Kurii Metropolitalnej

w Krakowie, 29.12.1989, [b.s.], AKMKTr., b. sygn.; Kronika [klasztoru]..., s. 591, 609; Katalog

Polskiej Prowincji Karmelitow Bosych. Stan: 15 pazdziernik 1985, Warszawa 1985, s. 37; AKP,

sygn. 40/9).

Andrzej Ruszata byl duszpasterzem akademickim w Krakowie w latach 1994-1995 (por.

Kronika [klasztoru]..., s. 683; List o. Andrzeja Ruszaty OCD, 28.08.2012, APA).

2 Kronika [klasztoru]...,s. 657.

3 Tamze, s. 676.

% Sztukateatralnana podstawie ksigzki DANIELA ANGE'A pt. Zraniony Pasterz, wrezyserii Urszuli
Sobdl, ktéra napisata scenariusz wraz z Magdalena Zagérska (por. Kronika [klasztoru]...,
s. 700, 853, 874).

55 Tamze, s. 881.
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W latach 2003-2007 cztonkowie DA odwiedzali akademiki, by w ten spos6b
informowa¢ studentéw o zblizajacych si¢ rekolekcjach i zaprasza¢ do uczestnic-
twa w nich’¢.

Dla formacji religijnej studentéw nalezacych do DA organizowano dni sku-
pienia. Czg¢sto urzadzane byty one w Czernej. W latach 70. byly wspétorganizo-
wane réwniez z innymi duszpasterstwami akademickimi’”. W marcu 1981 r. po
wielkopostnych dniach skupienia zapisano w Kronice DA: ,,W powaznej, spo-
kojnej atmosferze przygotowywalismy sie do zblizajacych sie $wigt”38. Studenci
odprawili wéwczas m.in. nabozenstwo drogi krzyzowej, ktdrej stacje znajdowaty
sie¢ w poblizu klasztoru Karmelitow Bosych. Podobnie w marcu 1982 r. wielko-
postne dni skupienia odbyly si¢ takze w Czernej*’.

Chlubng tradycja stat si¢ udziat studentéw z DA w nocnych czuwaniach or-
ganizowanych w kosciele pw. Niepokalanego Poczecia NMP w intencji Ojca
Swietego i ojczyzny. Czuwania rozpoczynaly sie 7 grudnia o godzinie 17.30
i trwaty do 5 rano dnia nastgpnego. Studenci i mtodziez pracujaca miata zwykle
wyznaczong godzine adoracji. Kronikarz klasztoru Karmelitéw Bosych zapisat
pod datg 7/8 grudnia 1978 r.: ,adoracja udata si¢ pigknie; spowiedz trwata ca-
13 noc. O tym corocznym darze N[aszej] Prowincji zostal powiadomiony Ojciec
Swliety]”$°.W 1984 r. zanotowano taka opinie: ,,Udziat w adoracji byt dos¢ licz-
ny. Organizacja niestety byla niezbyt dobra”¢!. W 1992 r. zorganizowanie czu-
wania powierzono klerykom karmelitaniskim, wspomaganym ,,przez studentéw
z duszpasterstwa akademickiego”¢?. W dniach 10-11 grudnia 1994 r. odbyto
si¢ nocne czuwanie modlitewne przygotowane rowniez przez klerykéw karmeli-
tanskich i studentéw z duszpasterstwa akademickiego. Tematem spotkania by-
fa ,modlitwa osobista”. Konferencje wyglosit o. Andrzej Ruszata. W programie
czuwania byt czas na adoracje, od$piewanie akatystu, modlitwe spontaniczng
uczestnikéw, Eucharystie, agape i jutrznie. ,,Uczestniczyli w niej przedstawiciele
kilku zgromadzen zakonnych i srodowisk akademickich”¢3.

Pomimo iz — zgodnie z ustawg rzadowa z 29 marca 1962 r. — tzw. , turysty-
ka religijna” byta silnie ograniczana w czasach komunistycznych, wiele duszpa-

% Listo. Andrzeja Szewczyka OCD, 4.09.2012 r., APA.

7 Listo. Placyda Ogorka OCD.

8 Kronika Duszpasterstwa..., s.nlb. [12].

% Por. tamze, s. nlb. [31].

8 Godzina ta zmieniata si¢ w ciggu lat w zaleznosci od planu adoracji: w 1978 r. wyznaczona
bytaod 20.30do 21.30, aw 1984 r. byta ustalona na od 21.30 do 22.30. Do statych elementéw
planu czuwan nocnych nalezaty: Apel Jasnogoérski o 21.00, p6t godziny po pdtnocy Msza §w.,
adoracja, akatyst, celebracja stowa Bozego, rézaniec, jutrznia (por. Kronika [klasztoru]...,
s. 231, 416-417, 629).

U Tamze,s. 417.

%2 Tamze, s. 603.

¢ Tamze, s. 663; por. s. 725.
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sterstw akademickich, w tym réwniez krakowskie DA , Karmel”, organizowato
wspolne wyjazdy o charakterze religijnym®. W latach 70. i 80. organizowane
byly regularnie wyjazdy do Cz¢stochowy w ramach Ogélnopolskich Pielgrzy-
mek Mtodziezy Akademickiej na Jasng Goére. Studenci nocowali wéwcezas zwy-
kle w domach prywatnych®.

Znaczacym wydarzeniem w zyciu karmelitanskiego duszpasterstwa akade-
mickiego byl, zorganizowany w 1991 r. przez éwczesnego duszpasterza o. Jan
Malickiego, wyjazd do Rzymu na kanonizacje¢ o. Rafata Kalinowskiego®. W ro-
ku akademickim 1996/1997 planowany byl réwniez ,,Optatek” w Krodnicy
k. Kro$cienka®’.

Dla glebszej formacji religijnej organizowano konferencje tematyczne. W la-
tach 1975-1980 zapraszani byli prelegenci z odczytami, m.in. biblista ks. Adam
Smigielski oraz historyk i znawca dziejéw zakonu karmelitaiiskiego o. Benignus
Wanat OCD®. W drugiej polowie lat 70. studenci-cztonkowie DA sami przygo-
towywali prezentacje i omdéwienia tematdéw waznych dla mtodych ludzi, doty-
czacych m.in. etyki chrzescijanskiej, moralnosci oraz tematéw z cyklu ,,mitosé
— matzenstwo —rodzina”®.

Program cotygodniowych spotkan DA ,Karmel” zmienial si¢ w przeciagu
lat. W okresie, gdy duszpasterzem akademickim byt o. Stefan Skérnég, spoty-
kania odbywaty sie raz w tygodniu. Po Mszy $w. byly konferencje, ktérych tema-
tyka dotyczyta liturgii i sakramentéw. Po nich nastepowaly luzne dyskusje na

¢ Por. Ustawazdn. 29.03.1962 r. o zgromadzeniach, Dz.U. nr 20, poz. 89; zmiana: Dz.U.z 1971 r.,

nr 12, poz. 115; tekst ustawy w: Konstytucja i podstawowe akty ustrojowe Polskiej Rzeczypospolitej
Ludowej, oprac. F. Siemieniski, W. Skrzydlo, J. Ziembinski, wedtug stanu prawnegona 1.10.1978 .,
Warszawa 1978, s. 455-460.
»Organizowanie zgromadzen religijnych poza lokalami przeznaczonymi wylacznie do celow
kultu, a wige z reguly w miejscach publicznych, uzaleznione byto od uzyskania zezwolenia
organdéw administracji lokalnej (naczelnik gminy lub miasta). Dotyczyto to przede
wszystkim procesji i pielgrzymek. Jezeli zgromadzenie sprzeciwialo si¢ przepisom ustawy
i ustaw karnych, byto sprzeczne z interesem spotecznym albo zagrazato bezpieczenstwu
lub porzadkowi publicznemu, organ administracyjny mogt wydaé zakaz jego odbycia”
(M. PrETRZAK, Prawo wyznaniowe, Warszawa 1999, s. 191). Duszpasterze istudenci uczestniczacy
w spotkaniach religijnych poza gmachem kosciota, byli wzywani przez funkcjonariuszy SB
i czgsto karani sankcjami za naruszanie porzadku; zabronione byto m.in. §piewanie piesni
religijnych, odprawianie nabozenstw lub wygtaszanie konferencji religijnych w plenerze (por.
K. Jarkiewicz, Duszpasterstwa Akademickie..., s. 330-331).

8 Kronika Duszpasterstwa..., s. nlb. [14]; List o. Placyda Ogorka OCD.

¢ Ojciec Jan Malicki byt duszpasterzem akademickim w krakowskim klasztorze od 1 wrzesnia
1990 r. (por. Kronika [klasztoru]..., s. 571, 576). Jego poprzednikiem do czerwca 1990 r. byt
o. Stefan Skérnég (ur. 1952) (por. Karmelici Bosi 1971-1990, Pismo o. S. Skérnoga do Kurii
Metropolitalnej w Krakowie, 20.07.1989, [b.s.], AKMKT, b. sygn.; Kronika [klasztoru]...,s. 551).

7 Program spotkai w D.A. ,Karmel”, [b.d., 1996], AKK, b. sygn. [druk ulotny].

¢ Listo. Placyda Ogorka OCD.

®  Tamze.
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tematy wiary oraz aktualnych probleméw spotecznych™. W 1992 r., we wtor-
ki odbywaty si¢ w DA , Karmel” spotkania dyskusyjne, a czwartki byty dniami
spotkan modlitewnych, polaczonych z wspdlng Mszg $w. W roku akademickim
1994/1995, jak stwierdzit 6wczesny duszpasterz o. Andrzej Ruszala, spotkania
miaty, ,,charakter bardziej spotkan modlitewnych, katechezy dotyczyly ducho-
wosci karmelitanskiej””!. W roku akademickim 1996/1997 program spotkan
DA Karmel przewidywal dwa spotkania cotygodniowe. W poniedziatki odby-
wata si¢ medytacja w kaplicy Matki Bozej Ostrobramskiej w godz. 18.00-19.00.
Spotkania wtorkowe zaczynaty si¢ zawsze o godz. 19.00, jednak ich program
byl rozpisany wedtug powtarzalnego planu: pierwsze wtorki miesigca — Eucha-
rystia, drugie — spotkania modlitewne oraz grupy dzielenia, trzecie — adoracja
Najéw. Sakramentu oraz grupy dzielenia, czwarte — spotkania modlitewne oraz
grupy dzielenia”. W roku akademickim 1996/1997 w Krakowie dziatalo osiem-
nacie o§rodkéw duszpasterstwa akademickiego. W DA , Karmel” spotkania
prowadzili wéwczas o. Piotr Nyk oraz br. Wojciech Ferduta”. W kolejnych la-
tach duszpasterzami akademickimi byli o. Jerzy Zielinski, o. Rafal Myszkowski,
0. Maciej Jaworski™, a nastepnie w latach 2003-2007 o. Andrzej Szewczyk”>.
Spotkania odbywaty sie woéwczas we wtorki po wieczornej Mszy §w’¢. Na
spotkania najczesciej zapraszani byli goscie wygtaszajacy konferencje lub dajacy
$wiadectwa, po czym w grupie akademickiej nastepowata dyskusja — ,rozmowa
przechodzaca w agape trwajacg czesto do 23 godz.”. Z czasem dodano spotkania
w czwartki, podczas ktérych czytano fragmenty czytan z najblizszej niedzieli

70 Listo. Stefana Skérnoga OCD.

"I Listo. Andrzeja Ruszaty OCD, 28.08.2012, APA.

2 Program spotkai w D. A. ,,Karmel”, b.d. [1996].

3 Por. Osrodki Duszpasterstwa akademickiego w Krakowie 1996/97,b.d [1996], AKK, b. sygn.
[druk ulotny]. W tym dokumencie wymienione zostaty osrodki: Kolegiata Akademicka
$w. Anny, parafia $w. Judy Tadeusza — Czyzyny, parafia §w. Brata Alberta, parafia Dobrego
Pasterza, bazylika Dominikanéw — DA ,Beczka”, bazylika Franciszkanéw — DA ,, Swietego
Franciszkaz Asyzu”, parafia $w. Szczepana—DA , Arka”, bazylika Jezuitow—DA ,WAJ”, parafia
Matki Bozej z Lourdes — DA ,Na Miasteczku”, kosciét Karmelitéw Bosych — DA , Karmel”,
parafia $w. Maksymiliana Mistrzejowice— DA ,,Maximilianum”, parafia Matki Bozej Krélowej
Polski, parafia Mitosierdzia Bozego— DA Akademii Medycznej, parafia §w. Stanistawa Kostki
—DA ,,Spes”, ko$ciét §w. Marka, kosciét Redemptorystow — DA ,,Na Goéree”, parafia Jana
Chrzciciela, kosciét Paulinéw Na Skatce — DA ,,Skatka”. Piotr Nyk —o. Piotr od Matki Bozej
Loretanskiej (ur. 1970); (por. Katalog..., Krakéw 1997, s. 15, AKP, sygn. AP40/12).

" Zob. Katalog..., s. 23-25; Kronika [klasztoru]...,s. 852, 873.

Jego nastepeg byt o. Jan Krawezyk. Bra¢mi zakonnymi pomagajacymi w przeciagu tych lat

byli: bukasz Strzyz, Oleg Kondratiuk, Eukasz Piskulak, Marek Koztowski, Piotr Scibor,

Fukasz Nowak, Krzysztof Zywezynski. Przez rok pomagaty w duszpasterstwie réwniez siostry

karmelitankimisjonarki: s. Lidia Wronais. Jadwiga Woznicka (por. List o. Andrzeja Szewczyka

OCD, 4.09.2012 r., APA; Kronika [klasztoru]..., s. 852, 873; Katalog..., s. 23-25).

Od roku akademickiego 1999/2000 spotkania duszpasterstwa odbywaty si¢ we wtorki

o godzinie 19 (por. Kronika [klasztoru]...,s. 811, Duszpasterstwo akademickie ,Karmel”. Program

spotkan w I sem. 1999/2000, [b.m, b.d.], AKK, b. sygn. [druk ulotny]).
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w formie lectio divina. W tym tez czasie niedzielna Msza $w. o godz. 18.00 stata
sie Mszg akademicka. Do zwyczajéw nalezat udzial w inicjatywach podejmowa-
nych wspdlnie przez krakowskie duszpasterstwa akademickie, np. droga krzy-
zow3 ulicami miasta, Droga Swiatta z Wawelu na Skatke. Tradycja bylo réwniez
btogostawienie przez duszpasterza w okresie bozonarodzeniowym mieszkan
studentéw, zaréwno w akademikach, jak i w wynajetych kwaterach”.

Warto zwrdcié uwage na fakt, iz Duszpasterstwo Akademickie , Karmel” nie
wyrdzniato sie z mozaiki krakowskich osrodkéw duszpasterskich dla studentéw
ani pod wzgledem liczby uczestnikdw, ani sposobu form pracy duszpasterskiej.

Co zatem wyrdzniato DA , Karmel”? Wydaje si¢, iz najwazniejsza cecha od-
rézniajaca byto zapoznawanie studentéw z duchowoscia Karmelu Terezjan-
skiego: ukazywanie studentom drogi modlitwy wewngtrznej i kontemplacyjnej,
promowanie kultu maryjnego i nabozenistwa szkaplerznego, rozwazania Pisma
Swietego, a co za tym idzie, wdrazanie studentéw do odpowiedzialnego i sumien-
nego wypelniania swych obowiazkéw nie tylko religijnych, ale i codziennych,
zwigzanych z zyciem spotecznym, naukowym, kulturalnym. Duszpasterstwo
»Karmel” miato zatem wptyw nie tylko na formacje religijng studentow, lecz tak-
ze wplywato posrednio na ich postawe spoteczno-patriotyczna.

4. RADOSC WE WSPOLNOCIE

Jak juz wspomniano wyzej, jednym z celéw, jakie stawiaty sobie duszpaster-
stwa akademickie, byto tworzenie poczucia jednosci, solidarnosci i wspdlnoty”s.
Stad tez w DA ,Karmel” urzgdzane byly spotkania o charakterze integracyjnym.

W 1980 r. wlasnie podczas zabawy andrzejkowej studenci urzadzili swo-
iste otrzesiny. Zaproszeni przez o. Wactawa Lecha”, studenci karmelitanskiego
DA z Warszawy zorganizowali dla swych krakowskich kolegéw ,,pasowanie” na

77" Por. List 0. Andrzeja Szewczyka OCD; Kronika [klasztoru]..., s. 910, 920.

Zob. J. SZAREK, ,, Powstrzymaé komunistyczng indoktrynacje...” .

7 Wactaw Lech —o. Wactaw od $w. Stanistawa bpa Meczennika (ur. 1948). W latach 1974-1984
petnit funkcje katechety mlodziezy szkét srednich oraz byt duszpasterzem akademickim we
Wroctawiu, Warszawie, Krakowie, Eodzi. Od pazdziernika 1980 r. do 1982 byt duszpasterzem
akademickim w DA ,Karmel” w Krakowie (por. Karmelici Bosi 1971-1990. Pismo
0. B.J. Wanata do Kurii Metropolitalnej w Krakowie, 25.06.1984, [b.s.], AKMKr., b. sygn.;
Kronika Duszpasterstwa..., s. nlb. [3]; Katalog, Warszawa 1985, s. 36, AKP, sygn. AP40/9;
K.Kupi, O. Wactaw Lech nagrodzony, ,Niedzielaw Chicago” 49/2006, www.niedziela.pl /artykul
_w_niedzieli.php?doc=ed200649&nr=8 [dostep: 28.12.2012]; Polski Karmelita w Chicago.
Z 0. Wactawem Lechem rozmawiata Anna Dgbrowska, ,,Niedziela w Chicago” 13/2005, www.
niedziela.pl/artykul_w_niedzieli.php?doc=ed200513&nr=20 [dostep: 28.12.2012]).

Jego nastepca byt o. Arkadiusz od $w. Pawta — Pawet Gierut (por. Katalog. .., Warszawa 1982,
s. 16, 46, AKP, sygn. AP40/8; rozmowa z o. Jerzym Zieliniskim OCD, 6.02.2013).
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cztonkéw duszpasterstwa akademickiego®. W czasie tej zabawy ,,wszyscy bawi-
li si¢ wspaniale przy dzwigkach muzyki”- jak zanotowata éwezesna kronikarka
i cztonkini DA®. Podobnie w 1999 r. odbyty si¢ ,,huczne Andrzejki”, a w mar-
cu 2000 r. zorganizowano zabawe ostatkowa, na ktérej uczestnicy ,,bawili si¢ do
samej poInocy”®2. Organizowano tez zabawy mikotajkowe®.

Na cze§¢ spotkan zapraszani byli goscie. Ponadto, w 1982 r. na wieczér
o charakterze integracyjno-rozrywkowym zostat zaproszony Andrzej Rosie-
wicz. Godcie obdarowywani byli upominkami od wspdlnoty DA% W 1994 r.
duszpasterstwo goscito cztonkéw Wspoélnoty Blogostawienstw z francuskiej
miejscowosci Mortain, z ktérymi 13 grudnia zorganizowano wspélny wieczér
modlitewny®.

Elementem integracji i wspdlnej zabawy byly réwniez wyjazdy w czasie
weekendéw majowych. Cztonkini DA napisala krétka relacje z jednego z takich
wyjazdéw:

»W maju [1981 r.] zaplanowali$my wycieczke poza Krakéw. Postano-
wili$my pojechaé w kierunku Tynca. Lecz kiedy wyruszyliSmy z klasztoru,
rozszalala si¢ taka burza, ze zanim doszliSmy do przystanku tramwajowe-
go, wszyscy byliémy przemoczeni do przystowiowej «suchej nitki». Wtasci-
wie pozostalo nam tylko zawrécié, porzucajac nadzieje na mite spedzenie
wieczoru. Ale nie, postanowilismy pojecha¢. W $wietnych humorach do-
jechalismy do «skatek» koto Tynca. I nagle — rozpogodzito sie, byto ciepto,
prawdziwie wiosennie. Rozpalili$my ognisko i przy dzwigkach gitary, za-
jadali$my «pieczone». Gdy zrobilo si¢ p6Zno, postanowiliSmy wraca¢, ale
okazalo sig, ze ostatni autobus... nie przyjechat. C6z wigc nam pozostato?
Pomaszerowali$my na nogach, ale z u$miechem na ustach. Okoto 2 w no-
cy byliémy znéw na Rynku Dg¢bnickim, a stamtad przyjechaliémy juz tram-
wajem na miejsce. ByliSmy bardzo zadowoleni z naszej majéwki, a moze tym
bardziej, ze spotkato nas tyle przygod”se.

W weekend majowy 1982 r. studenci pojechali wynajetym autokarem na kil-
kudniowy wyjazd w Géry Swietokrzyskie, zwiedzajac m.in. jaskinie Raj, zamek
w Checinach i pielgrzymujac lesnym szlakiem do sanktuarium Swietego Krzy-
za. W kronikarskim wspomnieniu zanotowano: ,, We wspaniatych humorach,

80 Por. Kronika Duszpasterstwa..., s. nlb. [4].

81 Por. tamze, s. nlb. [5].

82 Kronika [klasztoru]..., s. 851, por. tamze, s. 837, 888, 897, 910.
8 Por. tamze, s. 111; Kronika Duszpasterstwa..., s. nlb. [6].

8 Por. Kronika Duszpasterstwa..., s. nlb. [32].

85 Por. Kronika [klasztoru]...,s. 663.

86 Kronika Duszpasterstwa..., s. nlb. [15-17].
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bardzo zadowoleni, powrécilismy do doméw”®”. Odbywaly si¢ réwniez ,,sponta-
niczne” wyjazdy do Czernej i w géry w okolice Zakopanego®.

W dniach 10-12 maja 1996 r. studenci wyjechali wraz z duszpasterzem do
Gronia, k. Bukowiny Tatrzanskiej: , Dla studentéw jest to ostatnia mozliwosé
wyjazdu wspdlnego tuz przed sesja egzaminacyjng”®’. W liczne wyjazdy dusz-
pasterstwa obfitowal zwlaszcza rok 1999. We wrzesniu odbyl si¢ wyjazd w Be-
skid Zywiecki, na pazdziernik planowany byt wyjazd do Bukowiny Tatrzanskiej,
na grudzien trzydniowy wyjazd do Koscieliska. Réwniez Sylwester zamierza-
no spedzi¢ wspdlnie w gorach®™. W Kronice klasztornej czytamy, iz informujac
o wyjezdzie duszpasterstwa na Bukowing, ,,podkreslano, ze gtéwnym celem tej
imprezy bedzie szukanie §ladéw obecnos$ci Pana Boga w zyciu cztowieka i w na-
turze. Wyjazd ten ma si¢ réwniez przyczyni¢ do wickszej integracji wspélnoty
Duszpasterstwa Akademickiego™?!.

Na zakoniczenie roku akademickiego organizowane byly spotkania o cha-
rakterze zabawy. W 1993 r. zapisano, iz na zamknigciu roku akademickiego
w czerwcu ,,na skromnej, ale wesolej agapie przygotowanej przez studentdw
z «Duszpasterstwa akademickiego» w sali $w. Anny zebrato si¢ ok. 25 oséb”?2.
Natomiast na spotkaniu konczacym rok akademicki w czerweu 1995 r. ,,Wspdl-
note akademicky ubogacil swojg obecnoscig br. Zachariasz z Rwandy, ktéry
dzielit sie sytuacja Kosciota w Afryce”®.

Warto tu podkresli¢, iz krakowskie wspélnoty DA pomagaty materialnie
zagranicznym misjom katolickim. Utrzymywano kontakty z polskimi misjo-
narzami: ,Do najbardziej zaangazowanych w te akcje duszpasterstw nalezato
DA «Karmel» przy ul. Rakowickiej oraz DA «Na Piasku» przy ul. Karmelic-
kiej. Studenci uczestniczyli w pakowaniu lekarstw, podtrzymywaniu korespon-
dencji z misjonarzami, jezdzili na parafie wiejskie z pogadankami o misjach”?4.
Ponadto studenci DA , Karmel”, praktykujac mitos¢ blizniego, odwiedzali swe-
go duszpasterza w szpitalu, gdy ten ztamat noge w trakcie przejazdzki rowerem
po klasztornym dziedzincu®.

87 Tamze, s. nlb. [34-35].

8 Por. List 0. Stefana Skérnoga OCD; Informacja. Dziatalnosé duszpasterstwa akademickiego
i studenckiego aktywu klerykalnego, 26.11.1965, k. 216, IPN K., sygn. 08/250/1.

8 Duszpasterzem akademickim w 1. 1995/1996 byt o. Stawomir Chudzik (zob. Kronika

[klasztoru]...,s. 705, 712).

Por. tamze, s. 811; Duszpasterstwo Akademickie ,Karmel”. Program spotkan w I semestr

1999/2000...

Kronika [klasztoru]..., s. 819, por. tamze, s. 852; List 0. Andrzeja Szewczyka OCD.

Kronika [klasztoru]..., s. 618, por. tamze, s. 599.

% Tamze,s. 687.

%4 K. Jarkiewicz, Duszpasterstwa Akademickie. .., s. 319.

% Naszwesoty Ojciec [0. Wactaw Lech] ztamat bowiem noge, czy to z powodu niesfornej sutanny,
czy tez braku znajomosci zasad jazdy na rowerze — tego si¢ chyba nigdy nie dowiemy. Do$¢ na
tym, ze musiat dtugi czas poby¢ w szpitalu” (Kronika Duszpasterstwa. .., s. nlb. [25]).

920
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Opisane w tej czgsci przejawy aktywnosci DA , Karmel” mialy na celu przed
wszystkim integracje wspdlnoty czlonkéw-studentéw, budowanie wspélnoty,
ale réwniez stworzenie mozliwosci wspdlnego odpoczynku od nauki, poprzez
aktywne spedzenie wolnego czasu. Jednocze$nie aktywizowaty jej cztonkéw, za-
checaty do poczucia odpowiedzialnosci za wspdlnote, nie tylko DA, ale i catego
Kosciota.

5. INNE PRZEJAWY AKTYWNOSCI DA ,, KARMEL”

Wydaje sie, ze niezwykle wazny aspekt stanowito wspdlnie przezywanie wy-
darzen, ktére byty bardzo znaczace zaréwno dla dwezesnej Polski, jak i $wiata:
zamach na Ojca Swietego Jana Pawla IT (13 maja 1981 r.), $mier¢ prymasa Pol-
ski Stefana Wyszynskiego (28 maja 1981 r.) czy wprowadzenie stanu wojen-
nego (13 grudnia 1981 r.), fala strajkéw i demonstracji antykomunistycznych.
Po zamachu na Papieza zanotowano w Kronice DA: ,,Cata Polska, caty $wiat 13-
czyt si¢ w tych dniach z Janem Pawlem II [ ... ] B6l i nadzieja byty w Kosciotach,
bél i nadzieja bylty w domach. Byta tez wiara w moc czlowieka, moc jego godno-
$ci 1 mitosci do innych”?¢. Zapis ten $wiadczyl w pewien sposéb o postawie spo-
tecznej i Swiadomosci obywatelskiej mtodych cztonkéw krakowskiego DA.

Prawdopodobnie przynajmniej cze$é studentéw-cztonkéw DA |, Karmel”
nalezata w latach 80. do Niezaleznego Zrzeszenia Studentéw, o czym moze
$wiadezy¢ przepisanie do kroniki DA listu cztonkéw Studenckiego Spoteczne-
go Komitetu Juwenaliowego NZS w sprawie odwotania juwenaliow w 1981 r.
na znak sprzeciwu wobec zamachu na Ojca Swietego oraz oglaszajacego Biaty
Marsz Pokoju. Cztonkowie DA brali réwniez udziat w strajkach studenckich”.

Ze wzgledu na lokalizacje klasztoru Karmelitéw Bosych w Krakowie i gtéw-
nego gmachu obecnego Uniwersytetu Ekonomicznego, to wlasnie studenci tej
uczelni mogli by¢ objeci w pierwszej kolejnosci karmelitaniskg opieka dusz-
pasterska. Wraz z przemianami ustrojowymi na przetomie lat 80. i 90. XX w.
zmieniat si¢ charakter wspétpracy pomiedzy Akademiag Ekonomiczng i klaszto-
rem, co wptywato posrednio na studentéw z DA. Pod datg 22 stycznia 1991 r.
kronikarz zapisal w kronice klasztornej: ,,Zmienia si¢ powoli rzeczywisto$¢
w naszej ojczyznie. Akademia Ekonomiczna zaprosita oficjalnie o. Przeora na
uroczysty wieczér koled w Auli Akademii””®. Ze swej strony Akademia wysy-

96

Kronika Duszpasterstwa..., s. nlb. [19], por. tamze, s. [18-24, 28].

97 Por.tamze, s. nlb. [20, 27-30]; List 0. Wactawa Lecha OCD, 3.01.2013, APA. Dr Jarostaw Szarek
stwierdzit, iz na terenie Krakowa wielu cztonkéw NZS byto wychowankami duszpasterstw
akademickich (por. J. SZAREK, ,, Powstrzymaé komunistyczng indoktrynacje...”; Duszpasterstwo
Akademickie dzisiaj, red. M. Skwarnicki, w: Jak przekazywaé Ewangelic..., s. 35; por.
D. ZAMIATAEA, Zakony meskie. .., t. 11, s. 158).

%8 Kronika [klasztoru]...,s. 555.
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tata imienne zaproszenia do przeora klasztoru, a chér akademicki uczestniczyt
w uroczysto$ciach odbywajacych sie w kosciele Karmelitéw Bosych. W kosciele
odbywaty si¢ Msze $w. inaugurujace rok akademicki na Akademii Ekonomicz-
nej”’. We Mszy $w. uczestniczyli zaréwno studenci uczelni, jak i grono profesor-
skie. Na rekolekcjach wielkopostnych w 2001 r., oprécz studentéw byli obecni
takze ,,przedstawiciele wladz Akademii Ekonomicznej z Rektorem na czele”1%.
Niezwykle waznym wydarzeniem byta krétka wizyta Ojca Swietego Jana Pawta IT
na Akademii Ekonomicznej (17 czerwca 1999 r.) i rozmowa z grupg karmelitoéw
bosych, w ktérej Papiez powiedziat zartobliwe stowa: ,,Zawsze zastanawialem
sie nad tym, skad ta koniunkcja — z jednej strony karmelici bosi, z drugiej akade-
mia. Ekonomia na bosaka...”101.

Cztonkowie Duszpasterstw Akademickich niejednokrotnie nawet po zakon-
czeniu edukacji uniwersyteckiej nadal utrzymywali kontakty ze swoimi dusz-
pasterstwami. Absolwenci ,,Beczki” zawigzali w 1978 r. Sekcje Kultury KIK,
a'w swym statucie napisali: ,,Duszpasterstwo jest domeng studentéw, a czas nie-
ublaganie odsuwa nas z pewnych etapéw zycia. Te za$§ niosg nowe problemy,
a potencjalna energia mtodosci w parze z dorostoscia domagaja si¢ samodziel-
nego sprawdzenia swoich mozliwosci. [...] Jest w nas tesknota do zycia wypet-
nionego, choé w czesci warto$ciami, ktére wykraczaty poza ludzka codziennosé,
pragnienie wyrwania si¢ ku swobodzie mysli, etc., zapomnienia o tym wszyst-
kim, co nas wiecznie dreczy i weigga w bezustanng konsumpcje” 192,

Swiadectwem znaczenia, jakie mialo Duszpasterstwo Akademickie ,Kar-
mel” w zyciu jego cztonkdw, jest fakt, iz wielu z nich po zakonczeniu studiéw
akademickich nadal utrzymywato kontakt z duszpasterstwem: ,,Zwigzani z DA
«Karmel» spotykali si¢ co roku w wakacje w Czernej na spotkaniu poszczegdl-
nych rocznikéw”'%. W Kronice klasztoru zapisano, iz na pierwsze powakacyjne
spotkanie duszpasterstwa 1 wrzesnia 1999 r. przybyli , «starzy weterani» —
Ci, ktérzy ukonczyli juz studia. Zastanawiali si¢ nad tym, co dalej czyni¢ ze
swoja formacja chrzescijaniskg "%, 9 listopada 1999 roku Duszpasterstwo Aka-
demickie zorganizowato spotkanie dla wszystkich dotychczasowych jej uczest-

nikéw i duszpasterzy!®.

% Tamze, s. 557, 599, 633, 636; por. Kronika Duszpasterstwa..., s. nlb. [26].

100" Tamze, s. 881.

O Kronika [klasztoru)...,s. 691; por. Czwartek, 17 czerwca 1999, Ostatni dzien pielgrzymki papieza

Jana Pawta 11 do Ojczyzny, http://mateusz.pl/jp99/pd/0617/ [dostep: 16.09.2013].

K. Jarkiewicz, Duszpasterstwa Akademickie..., s. 421.

Podobnie absolwenci zwigzani z WAJ-em, spotykali si¢ na rekolekcjach, Mszach §w., wyjazdach

(por. tamze).

04 Kronika [klasztoru]...,s. 794.

105 'Wzieto w nim udziat okoto siedemdziesieciu bytych studentéw. Sposréd bytych duszpasterzy
akademickich przyjechali migdzy innymi o. Stawomir Chudzik, o. Anastazy Gegotek,
o. Stanistaw Plewa. Program spotkania obejmowat wsp6lng Msz¢ §w., adoracje Najswietszego
Sakramentu, wystuchanie referatu o. Karola Kraja oraz agape (por. tamze, s. 829).

102
103
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Renata i Bogustaw Kapuscinscy, przynalezacy do DA ,Karmel” wlatach 80.,
zapisali w swych wspomnieniach z czaséw akademickich: ,,Co byto najwazniej-
sze? Na pewno to, ze mogliémy zaczerpna¢ co$ z ducha Karmelu, ale tez wspdl-
nota, ktérg tworzylismy”1°.

PODSUMOWANIE

Duszpasterstwo Akademickie ,Karmel” — podobnie jak inne krakowskie
duszpasterstwa akademickie — stawialo sobie za zadanie prowadzenie catoscio-
wej formacji studentéw. Gléwnym celem mialo by¢ poglebianie zycia religijne-
go studentéw poprzez dziatalnosé duszpasterskg polegajaca na organizowaniu
Mszy $w. akademickich, nabozenstw okolicznosciowych, wyjazdéw pielgrzym-
kowych, rekolekeji, dni skupienia, przez rozmowy indywidualne ze studentami
oraz cotygodniowe spotkania formacyjne.

Jednakze celem byla takze formacja intelektualna, kulturalna oraz spotecz-
no-patriotyczna. Stuzy¢ temu miato organizowanie konferencji tematycznych,
prowadzenie dyskusji i rozméw ksztattujacych krytyczne spojrzenie i wyrabiaja-
cych wlasne opinie, osady.

Wspblne przechodzenie etapéw formacji religijnej i intelektualnej oraz
wspdlne przezywanie wydarzen o charakterze ogélnokoscielnym i narodowym,
ktére miaty miejsce na poczatku lat 80. XX w., wplywaty na zacie$nienie relacji
miedzy cztonkami Duszpasterstwa Akademickiego ,,Karmel”. Swiadectwem te-
go byty tez spotkania absolwentéw DA ,Karmel”, organizowane nawet wiele lat
po zakonczeniu przez nich studidw.

Pomimo trwania w represyjnym systemie komunistycznym, Duszpasterstwo
Akademickie starato si¢ tworzy¢ przestrzen wolnosci i wzajemnego zaufania.
Tu studenci mogli wypowiadaé¢ swoje zdania, mogli ksztaltowaé swéj system
warto$ci oparty na wierze katolickiej, mogli uczy¢ si¢ braterstwa, wspotpracy
i zaufania. DA ,Karmel” wyréznialo si¢ sposréd mozaiki krakowskich duszpa-
sterstw akademickich przede wszystkim proponowanym studentom typem du-
chowosci Karmelu Terezjanskiego.

Niniejszy artykul miat jedynie stanowi¢ przyczynek i zachete do dalszych bar-
dziej szczegbétowych badan nad znaczeniem i wptywem duszpasterstw akademic-
kich w ksztattowaniu postawy religijnej, jak réwniez spotecznej i patriotycznej
wisrdd studentow.

106 T ist Renaty i Bogustawa Kapuscinskich.
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Pragng ztozy¢ najserdeczniejsze podzigkowania na r¢ce wszystkich duszpasterzy
akademickich oraz 0séb tworzqcych wspélnote Duszpasterstwa Akademickiego
»Karmel” oraz z nim zwigzanych. Szczegélne podziekowania za podzielenie si¢ swy-
mi wspomnieniami, kieruj¢ do o. Placyda Ogodrka, 0. Wactawa Lecha, o. Andrzeja
Ruszaty, o. Andrzeja Szewczyka. Za cierpliwg pomoc w kompletowaniu materia-
tow dzigkuje o. Jerzemu Zielinskiemu, o. Jozefowi Kucharczykowi, o. Damianowi
Sochackiemu, o. Andrzejowi Cekierze, 0. Grzegorzowi Tymie, p. Ewelinie Migkus,
a takze wszystkim pracownikom archiwéw. Za pomoc oraz cenne wskazowki i uwagi
dziekuje opiekunowi naukowemu ks. prof. dr. hab. Jackowi Urbanowi.

RIASSUNTO

MARLENA SEDEAK
La storia della pastorale universitaria “Carmelo”
di Cracovia negli anni 1963-2003. Questioni scelte

L’articolo intraprende le questioni pit importanti riguardanti la pastorale
universitaria “Carmelo” fondata nel 1963 presso il convento dei Carmelitani
Scalzi di Cracovia, via Rakowicka 18. Inizialmente, I'impegno dei Religiosi a fa-
vore degli universitari non ebbe un carattere troppo formale. Si basava princi-
palmente sulla cura pastorale, colloqui individuali, conferenze occasionali e un
modesto supporto materiale degli studenti. Gia negli anni cinquanta del seco-
lo ventesimo P. Rudolf Warzecha OCD, oggi Servo di Dio, si dedicava molto ad
aiutare gli universitari.

Lo scopo principale della pastorale universitaria “Carmelo” era I’approfondi-
mento della formazione cristiana dei giovani studenti nello spirito carmelitano-
-teresiano, nonché il favorire la fratellanza e ’amicizia tra di loro. Cio durante il
tempo del regime comunista non era di poco conto. La pastorale abbracciava in
modo particolare le riunioni ordinarie del gruppo, la celebrazione della S. Mes-
sa domenicale, I’organizzazione di ritiri spirituali della durata di alcuni giorni.

Le riunioni ordinarie del gruppo avvenivano regolarmente ogni settimana ed
erano dedicate alla formazione permanente degli universitari. Dopo la preghie-
ra comune e ’ascolto di una conferenza sul deposito della fede o sull’etica cri-
stiana, si passava alla condivisione dei contenuti presentati e alla discussione.
A volte, per 'esposizione di un tema veniva invitato un conferenziere partico-
lare, specialista in una materia o una persona appartenente a un movimento re-
ligioso.
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Gli universitari organizzavano durante I’anno anche alcune feste ricreative,
danze popolari comprese, come pure alcuni viaggi in comune, specialmente in
montagna.

Tutto questo contribuiva a fare si che il piu delle volte questi universitari
mantenessero tra di loro vincoli d’amicizia. Vincoli di amicizia, incluso I’ele-
mento religioso, che si conservavano anche dopo la fine degli studi.
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Ks. ANDRZEJ KRASOWSKI

JOZUE - POMOCNIK MOJZESZA
| POSEUSZNY WOJOWNIK PANA

»Dzielny na wojnie Jozue, syn Nuna,

Nastepca Mojzesza na urzedzie prorockim,

Stat sie, stosownie do swego imienia,

Wielki przez to, ze ocalil Jego wybranych,

Ze wywart pomste na opornych wrogach,

By wprowadzi¢ Izraela w jego dziedzictwo” (Syr 46, 1)

Ksiega Jozuego?, nazwana tak ze wzgledu na gtéwnego jej bohatera, ukazuje
kolejne etapy podboju i zdobywania Ziemi Obiecanej, czyli wyslanie zwiadow-
céw, przeprawe przez Jordan, zdobycie Jerycha, zajecie Aj, podboje; podzial
kraju. W tych wszystkich wydarzeniach uczestniczy Jozue. Historia zycia Jozu-
ego niesie ze sobg wazne przestanie. Autor natchniony, podobnie jak w histo-
rii innych wielkich postaci biblijnych, pokazuje poprzez ukazanie konkretnych
wydarzen, jak sie ksztattowata i jaka byta postawa Jozuego wobec Boga. Biblia
podaje, ze Jozue byt synem Nuna i na poczatku nazywat sie Ozeasz. To Moj-
zesz nadal mu imie Jozue (por. Lb 13, 16). Historia Jozuego splata sie z historig
Mojzesza ijest to bardzo wazny czas dla tego, kto bedzie walczylt i zdobywat Zie-
mi¢ Obiecang. Zanim jednak to si¢ stanie, Jozue bedzie pomocnikiem Mojzesza.

Wszystkie cytaty tekstéw biblijnych wziete zostaly z pierwszego w jezyku polskim wydania
Biblii Jerozolimskiej (Poznan 2006).

Najwazniejsze tematy Ksiggi Jozuego takie, jak struktura, szczegétowa egzegeza oraz
réwniez wiele zagadnien literackich, historycznych i teologicznych zostalty oméwione
w Miedzynarodowym komentarzu do Pisma Swigtego, red. W.R. Farmer, red. wyd. pol.
W. Chrostowski, Warszawa 2001, s. 433-453; Encyklopedia biblijna, red. W. Chrostowski,
Warszawa 1999, s. 597-598.
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Ciekawe, ze wlasnie tego tytulu uzywa Biblia najczesciej w stosunku do Jozuego
(por. Wj 24, 13; 33, 11; Lb 11, 28). Jozue wchodzi na sceng historii jako czto-
wiek mtody, ale duchowo uformowany. On nie przezywat powaznych kryzyséw.
Sposéb, w jaki Bég prowadzit do siebie swoich wybranych, jest w przypadku Jo-
zuego mniej widoczny®. Pojawiaja sie tutaj nowe elementy*. Pyta¢ wiec nalezy
0 to, co pozwala wyrazié przestanie tej postaci. Zamiarem niniejszego opracowa-
nia jest spojrzenie na najwazniejsze wydarzenia historii Jozuego, by to przesta-
nie ukaza¢ w pelni.

1. NastgrcA MOjZESzA
Jak rozpoczyna si¢ historia Jozuego? Natchniony autor Ksiegi Wyjscia napisat:

»~Amalekici przybyli, aby walczy¢ z Izraelitami w Refidim. Mojzesz po-
wiedziat wtedy do Jozuego: Wybierz sobie me¢zéw i wyrusz z nimi do wal-
ki z Amalekitami. Ja jutro stane na szczycie gory z laskg Boza w reku. Jozue
spetnit polecenie Mojzesza i wyruszyt do walki z Amalekitami. Mojzesz,
Aaron i Chur wyszli na szczyt gory. Jak dtugo Mojzesz trzymat rece podnie-
sione do gory, Izrael mial przewage. Gdy za$ rece opuszczal, mial przewa-
ge¢ Amalekita. Gdy zdretwiaty Mojzeszowi rece, wzigli kamien 1 potozyli pod
niego, 1 usiad! na nim. Aaron za$ i Chur podparli jego rece, jeden z tej, a dru-
gi z tamtej strony. W ten sposéb az do zachodu stonica byty rece jego stale
wzniesione wysoko. I tak pokonat Jozue Amaleka ijego lud ostrzem miecza.
Pan powiedziat wtedy do Mojzesza: «Zapisz to na pamigtke w ksiedze i prze-
kaz to Jozuemu, ze zgladze zupelnie pamie¢ o Amalekicie pod niebem». Po-
tem Mojzesz zbudowat oltarz, ktéry nazwat «Jahwe-Nissi», gdyz méwit:
«Poniewaz podnidst reke na tron Pana, dlatego trwa wojna Pana z Amalekitg
z pokolenia w pokolenie»” (Wj 17, 8-15).

Aby zrozumiec ,,czas Jozuego”, trzeba zobaczy¢ ,,czas Mojzesza”. Mojzesz
przyczynia sie do fizycznego wyzwolenia z niewoli, ale okazuje sig, ze jest jesz-

Ukazuja to wyraznie dzieje zycia wielkich postaci biblijnych takich, jak: Abraham, Jakub, J6zef
egipski czy Mojzesz. Sledzac poszczegdlne wydarzenia, ktére odnosza sie do kazdejz tych oséb,
widaé, wjaki sposéb Bog prowadzit swoich wybranych do siebie, tzn. czynit z nich — poprzez
konkretne wydarzenia — ludzi dojrzalych w wierze, opierajacych swoje zycie wylacznie na
Bogu. Ten proces przebiegal latami, co réwniez staje si¢ wymownym dowodem na to, ze wiara
dojrzata jest faska od Boga i ze tylko On zna czas.

4 Por. S. WypycH, Jozue, ,Wiadomosci Archidiecezji Lubelskiej” LXXV (2001), nr 3, s. 791.
Najwazniejsze momenty historii Mojzesza oraz to, co mozna by okresli¢ mianem ,,czasu
Mojzesza”: por. S. WypycH, Mojzesz, ,Wiadomosci Archidiecezji Lubelskiej” LXXV (2001),
nrl,s. 239-255.
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cze ,niewola ducha”. Bo oto Izraelici cheg wracaé do Egiptu, nie ufaja Bogu,
a przeciez ludzie wewnetrznie zniewoleni nie moga wej$¢ do Ziemi Obiecane;j.
Wiasnie dlatego Bog pragnie ich uwolni¢. Uwalnia ich fizycznie z niewoli egip-
skiej 1 robi wszystko, by wyzwoli¢ ich ze zniewolerr ducha. Niestety zabiegi Bo-
ga sa bezskuteczne i nic nie pomagaja. Musza wigc umrzeé wszyscy ci, ktérych
B6g wyprowadzit z Egiptu. Musi umrze¢ stary cztowiek! Wypych pisze: ,Zycie
duchowe nie polega na kosmetycznych zabiegach, ktére starego cztowieka uczy-
nig zdatnym do chwaty Krélestwa Bozego. Musi umrze¢ stary cztowiek, a dopie-

¢, To umieranie starego cztowieka nie jest

ro z jego $mierci rodzi si¢ nowe zycie
czyms$ przyjemnym i fatwym. Podobnie jak umieranie fizyczne, tak i umieranie
cztowieka duchowego — to swoiste przejscie, jakze czesto polaczone z wyrzecze-
niem, trudem, walka i zmaganiem. Po ludzku — za trudne. Tu potrzebna jest po-
moc i do§wiadczanie obecnosci Boga! Mojzesz nalezy do starego $wiata i dlatego
on i inni umieraja! Do Ziemi Obiecanej wejda ludzie nowi, urodzeni na pusty-
ni. Sg to ludzie wolni, odwazni, postuszni i ufajacy Bogu. Taki wtasnie jest Jozue
— ufny i postuszny Bogu! Jozue fizycznie nalezy do starego $wiata. Jednak moze
wypelni¢ misje, ktéra zleca mu Bég, gdyz ma to, co do takiej misji jest najwaz-
niejsze —on ma nowego duchal!

Co albo ,,Kto” sprawia, ze jest w nim ten ,,nowy duch”? Kraj, ktéry dla Izra-
ela jest Ziemig Obiecang, zamieszkujg potezne narody. Zwiadowcey izraelscy idg
wiec wybada¢ ten kraj. Wracajac, przynosza owoce z tych ziem, ktére $wiadczg
o bogactwie i zyznosci, lecz przynoszg takze doswiadczenie spotkania z silnym
narodem. Zatem niektérzy zwiadowcey sg pelni obaw i odradzaja zdobywanie
tych ziem. Jakze inng postawe maja Jozue i Kaleb:

»A Jozue, syn Nuna i Kaleb, syn Jefunnego, ktorzy nalezeli do badajacych
kraj, rozdarli szaty i méwili do catej spolecznosci Izraelitow: «Kraj, ktory
przeszlismy celem zbadania go, jest wspanialym krajem. Jesli nam Pan sprzy-
ja, to nas wprowadzi do tego kraju i da nam ten kraj, ktéry prawdziwie opty-
wa w mleko i miéd. Tylko nie buntujcie si¢ przeciwko Panu. Nie béjcie sie
tez ludu tego kraju, gdyz ich pochtoniemy. Obrona od niego odstapi, a z na-
mi jest przeciez Pan. Zatem nie béjcie sie ich!»” (Lb 14, 6-9).

O czym wiec méwi ten tekst? Oto Jozue wyraza niezachwiane przekonanie:
»Pan nam sprzyja” (w. 8); ,Pan jest z nami” (w. 9). Ten raport Jozuego i Kale-
ba wyraza ufno$é¢ w potege Jahwe’. Jozue jest przekonany o potedze Boga, nie
watpi ani przez chwile w Jego obecnosé i skuteczng pomoc. Do takiej postawy
Bog jednak przygotowywal Jozuego. Ten, ktéry mial wprowadzi¢ lud izraelski

¢ S.WypycH, Jozue, s. 793.
7 Por. A. TRONINA, Jozue-Jezus. Biblijna typologia Zbawiciela, ,Nerbum Vitae” 1 (2002), s. 43.
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do Ziemi Obiecanej, nie mégt watpi¢ zwlaszcza w chwilach trudnych, w sytu-
acjach po ludzku beznadziejnych. Jozue miat by¢ cztowiekiem bez reszty ufa-
jacym Bogu i Jemu postusznym: ,,Pan powiedzial wtedy do Mojzesza: «Zapisz
to na pamiatke w ksiedze i przekaz to Jozuemu»” (Wj 17, 14). Co takiego ma
przekaza¢ Mojzesz Jozuemu? Najpierw, ze z takim przeciwnikiem, jak Amale-
kita, nie wchodzi si¢ w uktady. Jozue zapisat takze w sercu obraz Mojzesza i jego
wzniesione ku niebu rece. Do konca swoich dni Jozue pamietal, od kogo zalezy
zwycigstwo i kto kieruje poczynaniami ludzi. Dlatego tez zawsze zyt on w bez-
posredniej bliskosci Boga: ,,A Pan rozmawial z Mojzeszem twarza w twarz, jak
sie rozmawia z przyjacielem. Potem wracat Mojzesz do obozu, stuga za$ jego, Jo-
zue, syn Nuna, miodzieniec, nie oddalal si¢ z wnetrza namiotu” (Wj 33, 11).
To jest zrodto sit i ufnosci, ktére miat Jozue. On nie oddalal sie od namiotu. On
zyt w ciaglej obecnosci Boga. Dlatego staje si¢ zrozumiate to, ze w zyciu Jozuego
jest niezmiennie obecna postawa: Pan rzekt, a Jozue postusznie wszystko wyko-
nat (por. Joz 3, 7; 4, 2.15; 5, 2.15; 6, 2; 7, 10.16; 8, 1.18; 10, 8;11, 6).

2. CALKOWICIE POSEUSZNY

Ta postawa bezgranicznego postuszenstwa Bogu rodzita si¢ i dojrzewata.
Jozue, uczac si¢ Boga, nie oddalat si¢ od namiotu, ktérego wnetrze wypelnio-
ne bylto Boza chwata. I dlatego jego postuszenstwo Bogu bylo petne®. Gdy Jozue
przygotowuje si¢ do przeprawy przez Jordan, B6g méwi: ,, Ty za$ dasz nastepuja-
ce polecenie kaptanom niosacym Arke Przymierza: «Skoro dojdziecie do brzegu
wdd Jordanu, w Jordanie sie zatrzymacie»” (Joz 3, 8). I Jozue czyni doktadnie
to, co rozkazuje Bog (por. Joz 3, 9-13). Gdy przeprawa przez Jordan dobiega
konca, Bég wydaje kolejne polecenie, ktére Jozue wypetnia postusznie: ,,I rzekt
Pan Jozuemu: «Rozkaz kaptanom niosacym Arke Swiadectwa, by wyszli z Jor-
danu». Wtedy Jozue polecil kaptanom: «Wyjdzcie z Jordanu»” (Joz 4, 15-17)°.
Jozue okazuje Bogu petne postuszenstwo takze wowcezas, gdy przychodzi czas
obrzezania Izraelitéw. Oto B6g méwi Jozuemu, by ten przygotowat noze z krze-
mienia i dokonat ponownego obrzezania Izraelitow na pagérku Aralot. Jozue
nie zmienia nic z nakazu Pana: noze sg z krzemienia, a ponowne obrzezanie
dokonuje na wskazanym pagérku. Spetnia wigc doktadnie polecenia Boga (por.

Szeroki komentarz do tego tematu zawarty jest w Migdzynarodowym komentarzu..., s. 440—
—442.

Jozue w tym wydarzeniu odgrywa taka sama role, jak Mojzesz podczas wyjscia z niewoli
egipskiej. Przejscie przez Jordan ma swoje paralele w obrazie przejscia Izraelitow przez Morze
Czerwone. W Biblii Jerozolimskiej w przypisie do wiersza 16 znajdujemy wyjasnienie tego
zdarzenia (por. B, s. 243).
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Joz 5, 2-3)'°. Gdy Bog wysyta do Jozuego swojego Aniola, Jozue postusznie wy-
konuje to, co jest mu polecone: ,Na to rzekt woédz zastepéw Panskich do Jo-
zuego: «Zdejmij obuwie z nég twoich, albowiem miejsce, na ktérym stoisz, jest
$wieter. I Jozue tak uczynit” (Joz 5, 15). Bég wydaje polecenia Jozuemu takze
wtedy, gdy zbliza si¢ czas zdobycia Jerycha!!. Jozue wykonuje postusznie wszyst-
ko (por. Joz 6, 2-7). Kiedy Jozue jest zniechecony i smutny po klesce wojen-
nej'?, pokornie wypelnia to, co méwi do niego Bég: ,I rzekt Pan do Jozuego:
«Wstan! Dlaczego tak lezysz twarzg do ziemi? Izrael zgrzeszyt: ztamali przymie-
rze, jakie z nimi zawartem [ ... ]». Jozue wstat [ ...]” (Joz 7, 10-11. 16). Gdy Bog
wydaje rozkaz, by Jozue wzigl wszystkich swoich wojownikéw i ponownie ude-
rzyt na Aj, Jozue podnosi si¢ wraz ze wszystkimi wojownikami i wyrusza przeciw
Aj (por. Joz 8, 3). Tak samo Jozue w niczym nie zmienia stowa Bozego, gdy do-
chodzi do decydujacej rozgrywki w bitwie: ,, Wtedy rzekt Pan do Jozuego: «Pod-
nie§ zakrzywiony néz, ktory trzymasz w rece, przeciw Aj, gdyz daje¢ je w twoje
rece». I podnidst Jozue zakrzywiony néz, ktéry trzymat w rece, przeciw mia-
stu” (Joz 8, 18). Tak tez bedzie w dalszych bitwach (por. Joz 10, 8-9; 11, 6-8).
Jakze klarowna postawa. Jozue zawsze tak czynil. Okazywat Bogu pelne postu-
szenistwo®®. Nie dopytywal, nie dialogowat, nie przedstawiat swoich racji, nie in-
terpretowatl po swojemu stéw Boga, nie realizowatl swoich pomystéw. Pan rzekt
— Jozue wykonat! Postuszenistwo! Jozue nabyt tej postawy, gdyz jako stuga Moj-
zesza nie oddalat sie z wnetrza namiotu!

Lecz oto na Jozuego przychodzi préba postuszenistwa. Zwiadowcy na roz-
kaz Boga badaja Kanaan (por. Lb 13, 1-24). Jaki jest efekt? Kraj podobat si¢

10" 'Wydarzenie to, ze wzgledu na charakter niniejszego artykutu jest tylko tutaj wspomniane.

Szeroki opis tego epizodu biblijnego z ukazaniem przestania perykopy Joz 5, 2-9 i oméwieniem
jej kontekstu zob. G. Szamocki, Opowiadanie o obrzezaniu w Joz 5, 2-9. Apel deuteronomisty
i jego bezposredni adresaci, ,Collectanea Theologica” 77 (2007), nr 3, s. 5-26.

Historia zdobywania Jerycha jest potaczona z postacia nierzadnicy Rachab. Trzeba w tym
miejscu przypomnie¢, ze Rachab ma wazne miejsce w historii zbawienia. Warto odnotowaé
tylko trzy kwestie: przez to, ze przyjmuje ona zwiadowcdw i ratuje im zycie — stata si¢ wedtug
Ojcdw Kosciota obrazem Kosciola, to znaczy, ze zostata zbawiona dzigki wierze (por. Hbr 11,
31), ausprawiedliwiona przez swe uczynki (por. Jk 2, 25); dalej: w purpurowym sznurze, ktéry
uwigzata u okna, by tg droga zwiadowcy mogli uciec, niektérzy Ojcowie Kosciota widzieli
symbol krwi Chrystusa; wreszcie — co bardzo znamienne — Rachab-nierzgdnica jest takze
wirdd czterech kobiet, ktére Jezus umieszcza w swym rodowodzie (por. Mt 1, 5). Na ten temat
wigcej zob. Migdzynarodowy komentarz..., s. 437-438.

W tym trudnym momencie Jozue modli si¢. Te modlitwe Jozuego (Joz 7, 6-9) nalezy rozwazaé
w zestawieniu z modlitwa Mojzesza. Widaé tu wyraZnie réznice. O ile Mojzesz wstawiat sie
za Izraelem, ktérego Bog chciat odrzucié, by stworzy¢ nowy lud, to Jozue jest zniechgcony
porazka, wiec Bog musi go pokrzepia¢ i podnosi¢ na duchu. Podobng postawe Boga bardzo
wyraznie wida¢ réwniez w historii Eliasza (por. 1 K1l 19, 1-8) i historii Jeremiasza (por. Jr 15,
10-21; 20, 7-18).

To petne postuszenstwolaczy Jozue z postawg wiernosci Bogu (por. D. Dziaposz, Boza i ludzka
wiernosé. Teologiczny obraz zdobycia Kanaanu, Verbum Vitae” 11 (2007), s. 43-66).
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wszystkim, ktdrzy zostali wystani, lecz oto prawie wszyscy zwatpili, ze mozna go
zdoby¢. Lud, ktéry stanat na ich drodze, wydawat si¢ im silniejszy, dlatego za-
czeli rozglaszaé zte wiadomosci. Przekonywali, ze to kraj olbrzyméw, przy kté-
rych oni wydawali si¢ tak mali, jak szaranicza (por. Lb 13, 31-33). Postawa taka
niesie za sobg powazne konsekwencje. Bég, widzac ciaglte wahanie i niedowie-
rzanie, a nawet szemranie swojego ludu, ktory tak szybko zapomniat o wielkich
dzietach w historii wyjscia z niewoli egipskiej, postanowil, ze ci, ktérzy z Egiptu
wyszli, nie wejdg do kraju, ktéry poprzysiagt da¢ Abrahamowi i jego potomstwu
(por.Lb 32, 10-12). I tak si¢ stanie. Jednak bedzie wyjatek! Kaleb i Jozue, kt6-
rzy wychodzili wraz z innymi z niewoli, wejda do Ziemi Wolnosci. Oto, co zna-
czy postuszenstwo wobec Boga — pelne postuszenistwo! Jozue wiele si¢ nauczyt,
widzgc dramat zachwiania Mojzesza. Stuchat wiec Boga we wszystkim i starat
sie takg sama postawe wpoi¢ catemu ludowi'4.

Jozue jest wigc cztowiekiem zyjgcym w bliskosci z Bogiem!®. Okazuje sie jed-
nak, ze to za mato, by stana¢ na czele ludu Bozego i podja¢ zadanie zdobycia Zie-
mi Obiecanej. Do takiej misji potrzebne jest powotanie! Potrzebne jest wezwanie
Boga, Jego inicjatywa, z ktérg wychodzi On sam, by kruche naczynie ludzkiego
zycia napelnié potrzebnymi faskami. Dobry Boég wyswiadcza te taske. Powotuje
Jozuego do misji zdobycia i wprowadzenia Izraelitéw do Ziemi Obiecanej. Opisy
tego powotania mozna odnalez¢ zaréwno w Ksiedze Jozuego (1, 1-9), jak i Ksie-
dze Liczb (27, 18-23) i Ksiedze Powtérzonego Prawa (31, 7-8. 23). Gdy umiera
Mojzesz, Bég wypowiada stowo do Jozuego. To stowo Boga jest powotaniem. Tak
jest zawsze. Na poczatku kazdego powolania jest Bog i Jego stowo. Bég obwiesz-
cza Jozuemu nie tylko to, co ma robié, lecz sktada mu obietnice. Jozue dowiaduje
sie, ze ziemia, na ktdrej postawi swojg stope, bedzie jego wlasnoscia. Bog skltada
tez przyrzeczenie, ze podobnie jak byt z Mojzeszem, tak réwniez nie opusci Jozu-
ego. Zacheca wreszcie Jozuego, zeby byl mezny i mocny. Jednak to wszystko mo-
glo sie urzeczywistni¢ musi by¢ spetniony jeden warunek:

»| ... ] przestrzegajac wypelniania catego Prawa, ktére nakazat ci Mojzesz,
stuga moj. Nie odstepuj od niego ani w prawo, ani w lewo, aby sie okazata
twoja roztropno$é we wszystkich przedsiewzieciach. Niech ta ksiega Prawa

Jakie byty konsekwencje niestuchania gtosu Boga, najlepiej wida¢ wwydarzeniu z Gibeonitami.
Dowiedziawszy si¢, co Bog rozkazal Mojzeszowi, Gibeonici uciekaja si¢ do podstepu, by ratowad
swoje miasta. Dlaczego wiec Izraeliciuwierzyli, ze przybysze sa z daleka, cho¢ to przeciez byli
ich sasiedzi? Otoz dlatego, ze nie rozeznawali tej sytuacii, pytajac Boga: ,, Mezowie sprobowali
ich zapaséw podréznych, lecz wyroczni Pana nie pytali” (Joz 9, 14). Jednak to wydarzenie
to pigkny obraz ukazujacy, ze Bog jest pefen taskawosci, jest ciagle otwarty, by przyjmowac
na swoje tono takze tych, ktérzy sa daleko (por. Mi¢dzynarodowy komentarz...,s. 443—
—444). W nawigzaniu do sceny drugiego rozmnozenia chleba por. J. Kupasiewicz, Ewangelie
synoptyczne dzisiaj, Zabki 1999, s. 165.

15 Por. Nowy leksykon biblijny, red. F. Kogler, red. wyd. pol. H. Witczyk, Kielce 2011, s. 323.
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bedzie zawsze na twych ustach; rozwazaj ja w dzien i w nocy, abys $cisle spet-
nial wszystko, co w niej jest napisane, bo tylko wtedy powiedzie ci si¢ i okaze
sie twoja roztropnos¢” (Joz 1, 7-8).

Na polecenie Boga Mojzesz'¢ udziela wiec na Jozuemu wlasnego charyzma-
tu (por. Pwt 3, 28). Mojzesz juz wie, ze do Ziemi Obiecanej nie wejdzie, dlatego
ma nie tylko namascié¢ Jozuego na wodza, lecz takze dodaé¢ mu odwagi, ktéra be-
dzie mu potrzebna w walce (por. Pwt 1, 38). Wybér padt na cztowieka pelnego
»ducha madrosci” (Pwt 34, 9). Nie wchodzac w szczegbtowy analize tych tek-
stow, trzeba podkresli¢ rzecz najwazniejsza. W kazdym powotaniu pierwszym
i najwazniejszym jego elementem jest: ,Pan rzekl”. Tak bedzie w przypadku
powolania Abrahama i tak bedzie z Mojzeszem. Ta inicjatywa Boga wotajace-
go znajduje potwierdzenie takze podczas Zwiastowania, gdy Bég powotal Mary-
j¢ do szczegblnej misji bycia Matka Boga, a takze wowczas, gdy Jezus powotywat
swych uczniéw. W powotaniu najpierw jest Bég i Jego wolanie, Jego inicjaty-
wa. Nie ma powotania, ktére czlowiek wymyslitby sobie sam lub mégt je zapla-
nowa¢. To Bég powotuje! Z powyzszych tekstéw wyptywa jeszcze jedna bardzo
wazna w powotaniu prawda. Bég, ktéry powotuje, réwniez obdarowuje! Daje
swym wybranym wszystko, co jest im potrzebne, by mogli wypetnié powierzo-
ng im misje i zadania.

3. WojowNIK

Kiedy patrzymy na posta¢ Jozuego-wojownika, nasuwa sie od razu pytanie,
jak rozumie¢ to, co Biblia okre$la mianem ,$wigtej wojny” (por. Syr 46, 3)'7.
Trzeba od razu podkresli¢, ze w tej wojennej kampanii nie Jozue odgrywa ro-
le najwazniejsza, lecz Bog. Dlaczego? Poniewaz to wlasnie Bég najpierw zdo-
bywa te ziemie, a potem daje ja w posiadanie swemu ludowi'8. Znamienny jest

16 'W opisie znajdujacym sie w Ksiedze Liczb to wlasnie przez Mojzesza Bog dokonuje powotania

Jozuego: ,,Pan odpowiedziat Mojzeszowi: ,WezZ Jozuego, syna Nuna, meza, w ktérym
prawdziwie mieszka Duch, i wt6z na niego swoje rece. Nastepnie przywiedz go przed kaptana
Eleazara i przed calg spoteczno$é i ustanéw go w ich obecnosci wodzem. Przenie$ na niego
cze$¢ twojej godnoscei, by cala spotecznosé Izraelitéw byla mu postuszna. Winien si¢ jednak
stawi¢ przed kaptanem Eleazarem, a ten bedzie za niego pytat Pana przez losy urim. Tylko
na jego rozkaz winni wyruszac i na jego rozkaz wracaé, zarébwno on, jak i wszyscy Izraelici
icala spolecznos¢. Mojzesz wykonat wszystko, co mu nakazal Pan. Wezwal Jozuego i stawil
go przed kaptanem Eleazarem i przed catym zgromadzeniem. Nastepnie wlozyl na niego rece
iustanowit go wodzem — stosownie do woli Pana oznajmionej przez Mojzesza” (Lb 27, 18-23).
Poniewaz ziemia, ktéra ma by¢ zdobyta, jest $wieta, zatem i wojna bedzie $wieta (por.
A. TRONINA, Jozue-Jezus, s. 44).

To zagadnienie szeroko omawia w swym artykule D. Dziaposz (por. tenze, Boza i ludzka
wiernosé, s. 43—66).
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tu obraz zdobywania Jerycha, a nastgpnie miasta Aj. Jerycho jest miastem bar-
dzo poteznym i nie do zdobycia. Jednak Izraelici zdobywaja to miasto postusz-
ni nakazom Boga i stosujac si¢ do Jego stéw. Natomiast nie sg w stanie zdoby¢
miasta, ktére jest jak ruina i rumowisko. Tak bowiem tlumaczy si¢ nazwe miasta
Aj. Widaé wiec wyraznie, kto naprawde walczy i zdobywa posiadtosci wrogdw.
Jak nalezy rozumie¢ zdobywanie przez Jozuego Ziemi Obiecanej? Z pomoca
przychodzi §w. Pawet Apostot, ktéry do gminy w Koryncie pisze: ,, Wszystko to
przydarzyto si¢ im jako zapowiedzZ rzeczy przysztych, spisane za$ zostato ku po-
uczeniu nas, ktérych dosiega kres czaséw” (1 Kor 10, 11). Z tego tekstu wy-
nika, ze zdobycie Ziemi Obiecanej i wyniszczenie wszystkich wrogéw stanowi
figure i zapowiedz ostatecznego zwycigstwa nad szatanem. Historia walk Jozu-
ego rzuca zatem $wiatlo na walke i zmaganie z demonem i ksztaltowanie zycia
duchowego. Jakie sg elementy tej walki? Miejsce Mojzesza, prawodawcy i cha-
ryzmatyka, zajmuje Jozue — wojownik. Oznacza to, ze w walce ze ztem trzeba
by¢ wojownikiem. Stawia to pod znakiem zapytania duchowosé: médl si¢ i za-
chowuj przykazania, a wszystko bedzie dobrze. A wiec tatwo i stodko — czy tak?
Ot6z dazenie do zbawienia i §wigtosci jest czasem walki ze $miertelnym wro-
giem: ,,Badzcie trzezwi, czuwajcie, przeciwnik wasz diabel jak lew ryczacy krazy,
szukajac kogo pozre¢. Mocni w wierze przeciwstawcie si¢ jemu” (1P 5, 8). Wal-
ki Jozuego s wojnami Pana! To Bég decyduje, z jakim przeciwnikiem, w jaki
sposéb i kiedy walczy¢. Ludzie jednak réwniez walcza, co oznacza, ze Bég chee
udziatu cztowieka. Z przestania ksiegi Jozuego wynika, ze w walce z demonem
trzeba by¢ solidarnym z innymi! Natchniony autor zapisat: ,, Wy jednak musi-
cie wyruszy¢ uzbrojeni na czele swych braci, wszyscy zdolni do boju mezcezyz-
ni, i musicie im pomoe, az Pan uzyczy pokoju braciom waszym, jak i wam, i az
oni réwniez posigda ziemig, ktorg da im Pan, Bég wasz. Wtedy mozecie wrdcié
do kraju, ktéry do was nalezy, 1 ktéry dal wam Mojzesz, stuga Pana, po drugiej
stronie Jordanu, ku wschodowi stoica” (Joz 1, 14b—15). Oto z woli Boga zwy-
cigstwo nad narodami zyjacymi w Ziemi Obiecanej ma by¢ dzietem catego ludu!

W ,$wigtej wojnie”, ktdrg prowadzi Jozue, wazny jest jeszcze jeden szczegdt.
Jozue zawsze niszczy wroga doszczetnie. Jozue jest postuszny Bogu i nie wcho-
dzi w kompromisy: ,,W ten sposéb Jozue pobit caty kraj: wzgdrza i Negeb, Sze-
fele i stoki gérskie, 1 wszystkich ich kréléw. Nie pozostawit nikogo przy zyciu
i obtozyt klatwa wszystko, co zylo, jak nakazal Pan, Bég Izraela” (Joz 10, 40).
W tych stowach zapowiedz tego, ktéry mimo kuszenia przez diabta pokonat go,
nie wchodzac z nim w zadne uktady. Tak wlasnie uczynit Jezus. Izrael jest lu-
dem $wietym. Bég dazy wigc do tego, by kraj, ktéry ten naréd ma posigsé, zo-
stat catkowicie oczyszezony z obecnosci pogan. Lud $wiety bowiem jest ludem
odizolowanym, jest szczegdlng wlasnoscig Boga (por. Pwt 7, 6). Taki naréd ma
sie wystrzega¢ jakiegokolwiek kompromisu. Kazdy kompromis moze bowiem
doprowadzi¢ do niewiernosci Bogu. Takie byly zamysty Boga, lecz lud byt nie-
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wierny. Raz jeszcze okazalo sig, ze cztowiek jest grzesznikiem. To wszystko nie
dzialo si¢ bez wiedzy i dopustu Bozego. Bég jednak — wobec niewiernosci ludu
ijego kompromiséw — nie tylko nie wypedzil narodéw obeych z Ziemi Obieca-
nej, ale dozwolil, by w takich wlasnie warunkach zyt naréd wybrany. Na taka
probe Bég wystawil swéj lud (por. Sdz 2, 20-23; 3, 2).

Wreszcie w swoim ostatnim przemdéwieniu Jozue raz jeszcze méwi o Bogu,
ktéry dziatat przez jego zycie. Fragment ten opisuje wielkie zgromadzenie w Sy-
chem, podczas ktérego Jozue odnawia przymierze z Bogiem (por. Joz 24, 1-15).
Wzywa tez lud do wiernosci Bogu: ,,Béjcie si¢ wigc Pana 1 stuzcie Mu ze szczero-
$cia i wiernoscig! Usuncie bostwa, ktérym stuzyli wasi przodkowie po drugiej stro-
nie Rzeki i w Egipcie, a stuzcie Panu!” (Joz 24, 14). Lud jednogto$nie odpowiada:
»My réwniez chcemy stuzy¢ Panu, bo On jest naszym Bogiem” (Joz 24, 18)%.

4. WNIOSKI

Z powyzszych rozwazan wynika jasno, ze dopiero spojrzenie na catg histo-
rie Jozuego ukazang w Biblii pozwala bardziej ja rozumieé i dostrzec najwazniej-
sze przestania.

1. Niewatpliwie Jozue jest figura i zapowiedzig nadejscia Mesjasza w osobie
Jezusa Chrystusa. Przedtuzony dzien w czasach Jozuego — zatrzymanie stonica
(por. Joz 10, 12-13) — zapowiada ,,Dzien”, ktéry bedzie trwat wiecznie, gdyz
$wiattem tego ,,Dnia” bedzie wlasnie sam Jezus?
staniem, ktore Bog przekazuje w osobie 1 historii Jozuego, jest wprowadzenie
narodu wybranego do Ziemi Obiecanej. Jest wiec Jozue figura Jezusa, ktory
wprowadza nowy Lud Bozy do nieba?'. Bog, ktéry prowadzi do nieba. Tej dro-
gi do nieba czfowiek nie pokonuje na wyczucie. Swiattem jest zawsze stowo Bo-
ze. Jozue prowadzit Izraelitéow do Ziemi Obiecanej. Czynit to moca ,nowego
ducha”, powolania otrzymanego od Boga. Byt w stuzbie Mojzesza od mtodosci
jako jego pomocnik (por. Lb 11, 28). Staje si¢ znakiem Jezusa Chrystusa prowa-
dzacego swoj lud do nieba. Tak zapisat $w. Eukasz Ewangelista: ,,Gdy nadszedt
dzien 6smy i nalezato obrzeza¢ Dziecig, nadano Mu imi¢ Jozue — Jezus — Zba-
wiciel, ktérym Je nazwat Aniot, zanim si¢ poczeto w tonie [Matki]” (Ek 2, 21).

. Jednak najwazniejszym prze-

Przypomnijmy, ze ten lud to nie tylko ci, ktérym Jozue przewodzi, ale takze ci, ktérzy nie byli
w Egipcie i nie doswiadczyli osobisci cudu Wyjscia ani wydarzen na Synaju. Przez przysiege,
ktora sktadaja Bogu na rece Jozuego, stajg si¢ oni czescig ludu Boga (por. BJ, s. 266).

20 Por. J. SALy, O Jozuem, ktory storice zatrzymat, ,W Drodze” 313 (1999), s. 108-109;
S. GACExk, Analiza egzegetyczno-teologiczna perykopy Joz 10, 12-15, ,Studia Theologica
Varsaviensia” 24 (1986), nr 2, s. 117-144.

Por. A. TRONINA, Jozue-Jezus, s. 41-56. Autor artykutu, ukazujac Jozuego w tradycjach literackich
Starego Testamentu i w literaturze ,, miedzytestamentalnej”, szeroko interpretuje Jozuego jako
figure Zbawiciela.

21
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Chrzescijanin prowadzony w wierze przez Boga poprzez wydarzenia zycia ma
réwniez prowadzi¢ do Boga innych!

2. Pan rzekl, a Jozue wszystko postusznie wykonat. Taka postawa byta mozli-
wa, gdyz Jozue ,nie oddalat si¢ z wnetrza namiotu” (Wj 33, 11). Postuszenistwo
u Jozuego byto petne! On we wszystkim byl postuszny Bogu, bez najmniejszych
kompromiséw. Izraelici wchodzili w kompromisy z narodami poganskimi, ale
Jozue nigdy. To obraz przypominajacy, ze nie ma i nigdy by¢ nie moze kompro-
misu ze zlem i grzechem. Petne postuszenstwo Bogu, postawa mozliwa w zyciu
ochrzczonych. Warunek jest zawsze jeden. To pokazuje historia Jozuego: nigdy
nie opuszczaé wnetrza namiotu. By¢ zawsze blisko Boga. Dzi$ ta blisko$¢ wyraza
sie w obecnosci na Mszy $wigtej, lekturze stowa Bozego, adoracji Najswigtszego
Sakramentu, regularnej i szczerej spowiedzi oraz modlitwie — tej brewiarzowej,
rézancowej, litanijnej, myslne;j.

3. Jozue zostal réwniez ukazany jako wojownik. Widzial bowiem, czym
skonczylo sie zycie Mojzesza. Jozue bez reszty postuszny Bogu prowadzit $wig-
te wojny Pana. Me¢znie i bez lgku. Biblia, ukazujac t¢ postawe Jozuego, przypo-
mina, ze w walce ze ztem trzeba by¢ wojownikiem. Chrzescijanstwo nalezy do
odwaznych. Dzi$ styszy sie o duchowosci, w ktérej zacheca si¢ do tego, by si¢
modli¢ i zachowywaé przykazania, a wszystko bedzie dobrze i spokojnie. Wy-
daje sie, ze trudno byloby znalez¢ potwierdzenie takiej postawy w Biblii. Trzeba
sie modli¢ 1 trzeba zachowywaé przykazania. Trzeba by¢ jednak w tym wszyst-
kim wojownikiem. Modlitwa bowiem to wojowanie. Zachowywanie przykazan
to wojowanie. Czlowiek sam z siebie nie jest w stanie stawi¢ czota temu potez-
nemu wrogowi, ktory ,krazy, szukajac kogo pozre¢”. Na te bitwe potrzebny jest
orez. Aby stanaé w szranki z takim przeciwnikiem, trzeba by¢ poteznym dzie-
ki mocy Bogiem.

4. Wreszcie przestanie, ktére jak najpickniejsza perta zostato umieszczone
w historii Jozuego: ,Niech ta ksigga Prawa bedzie zawsze na twych ustach; roz-
wazaj ja w dzien i w nocy, abys $cisle spetnial wszystko, co w niej jest napisane, bo
tylko wtedy powiedzie ci si¢ i okaze si¢ twoja roztropnos$¢” (Joz 1, 7-8). Pismo
Swiete — stowa Boga, $wieta Ksiega — ma by¢ obecna w zyciu wierzacego tak in-
tensywnie, by mozna byto powiedzieé: Biblio, ojczyzno moja...
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RIASSUNTO

ANDRZE] KRASOWSKI
Giosué — assistente di Mosé e guerriero obbediente del Signore

La storia di Giosueé s’inserisce nel processo della conquista della Terra Pro-
messa da parte del Popolo eletto d’Israele. La sua figura offre un messaggio elo-
quente nei confronti dei credenti di ogni epoca. L’articolo qui segnalato passa in
rassegna le pitt importanti vicende della vita di Giosué con 'intento di coglier-
ne il messaggio spirituale valido anche per i cristiani d’oggi. L’autore presenta
Giosué nel suo ruolo prima di assistente e poi di successore di Mosé con I'inca-
rico di guidare il Popolo d’Israele attraverso il deserto sottolineandone la tota-
le obbedienza a Dio e I'incrollabile forza d’animo. Rileva inoltre che ¢ proprio la
totale obbedienza a Dio ad assicurargli le molteplici vittorie contro i nemici, in
quanto questo genere di obbedienza a Dio da parte dell’'uomo fa si che nell’ope-
ra umana s’inserisca Dio stesso in veste di Dio Onnipotente. La figura di Giosue
diventa cosi anche figura profetica e tipo del Messia, servo obbediente di Dio,
che liberera il Popolo di Dio dal dominio del demonio e lo introdurra nella pa-
tria celeste. Da parte loro, i cristiani sono invitati, nel loro agire, a incamminarsi
sulla strada di un’obbedienza radicale e senza compromessi. Vale a dire, a riem-
pirsi di Dio e della sua potenza, nonché a intraprendere coraggiosamente la lot-
ta spirituale contro il male presente nella propria vita.

Grzegorz Firszt OCD






NOTY O AUTORACH

Secunpino CASTRO SANCHEZ

Karmelita bosy; emerytowany wyktadowca egzegezy Pisma Swietego i teo-
logii duchowosci na Papieskim Uniwersytecie Comillas w Madrycie oraz
wieloletni byty redaktor naczelny czasopisma , Revista de Espiritualidad”; wy-
ktadowca Migedzynarodowego Centrum Terezjarisko-Sanjuanistycznego w Awi-
li. Poczynajac od pracy doktorskiej poswieconej chrystologii terezjanskiej
i studiéw specjalistycznych w Instytucie Biblijnym w Rzymie, jego badania na-
ukowe skoncentrowaty sie wokét Osoby Jezusa w ujeciu mistyki $w. Teresy od
Jezusa i $w. Jana od Krzyza, a takze Ewangelii odczytywanej w kontekscie proce-
sow egzegetycznych, jednak bez pomijania wymiaru egzystencjalnego. Owocem
tych prac, oprécz licznych artykuléw, sa ksiazki: Cristologia teresiana; Ser cristia-
no segun Santa Teresa; Hacia Dios con San Juan de la Cruz (wersja polska pod
tytutem: Nasladowanie Chrystusa. Droga do zjednoczenia z Bogiem w nauczaniu
$w. Jana od Krzyza, Krakéw 2013); Cristo, vida del hombre; Evangelio de Juan,
comprension exegético-existencial, El sorprendente Jesiis de Marcos, el evangelio de
Marcos por dentro; El fulgor de la palabra. Nueva comprension de Teresa de Je-
siis; El camino de lo inefable oraz, we wspétpracy z Manuelem Diego Sanchezem,
Cuentas de consciencia. La otra autobiografia. Santa Teresa de Jesiis. Texto critico
e comentario.

Luis JavierR FERNANDEZ FRONTELA

Karmelita bosy; licencjusz teologii Papieskiego Uniwersytetu w Salaman-
ce, a takze historii na Uniwersytecie w Valladolid; przez 15 lat wyktadow-
ca §redniowiecznej historii Kosciota w Instytucie Teologicznym §w. Szczepana
w Salamance, a przez 21 lat redaktor naczelny czasopisma ,, Teresa de Jests” po-
pularyzujacego doktryne¢ Mistyczki z Awili. Aktualnie jest dyrektorem pétrocz-
nika ,,Estudios Josefinos” wydawanego w Valladolid i cztonkiem Rady Redakeji
»Revista de Espiritualidad”. W dorobku ma liczne artykuty zakresu historii du-
chowosci i poboznosci ludowej.
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ANDRzE] KRASOWSKI

Kaptan diecezjalny; doktor teologii Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego
(2002), wikariusz biskupi ds. instytutéw zycia konsekrowanego i stowarzyszen
zycia apostolskiego Archidiecezji Lubelskiej, proboszcz parafii Naj$wietszej Ma-
ryi Panny, Matki Kosciota, w Swidniku. Jest autorem dwuczesciowej ksigzki zaty-
tutowanej Biblio, ojczyzno moja...; cz¢$¢ 1: Abraham, Jakub, Rachela, Jozef Egipski
(Warszawa 2012), cze$¢ 2: Mojzesz, Jozue, Gedeon, Samson (Warszawa 2013),
a takze licznych homilii opublikowanych na tamach ,, Wspétczesnej Ambony”.

VARGHESE MALJAKKAL

Karmelita bosy; doktor filozofii Papieskiego Uniwersytetu Lateranskiego
w Rzymie (2003); sekretarz i wyktadowca Papieskiego Uniwersytetu $w. Urba-
na w Rzymie; wykladowca Papieskiego Wydziatu Teologicznego ,, Teresianum”
w tymze miescie; autor ksigzki Edith Stein. Self and Beyond. Self-trascendence
Through Relation (2010), a takze wielu artykutéw z dziedziny filozofii oraz filo-
zoficznej analizy duchowosci.

EmiLio Josi MARTINEZ GONZALEZ

Karmelita bosy; doktor teologii Papieskiego Uniwersytetu Comillas w Ma-
drycie (2006); wicegeneral Zakonu Karmelitéw Bosych, przewodniczacy Cen-
tralnej Komisji Zakonu Karmelitéw Bosych ds. Jubileuszu 500-lecia Narodzin
Swietej Teresy od Jezusa (2015); autor ksigzek: La Ternura es el rostro de Dios:
Teresa de Lisieux (Madrid 1997), Gandhi: experiencia de Dios y exigencia ética.
Una apelacion a la moral cristiana (Bilbao 1999), Tras las huellas de Juan de la
Cruz. Nueva biografia (Madrid 2006), a takze wielu artykutéw z zakresu ducho-
wosci, teologii moralnej i dialogu miedzyreligijnego.

MarrLeNA SEDEAK

Historyk i archiwista, doktorantka na Wydziale Historii i Dziedzictwa Kul-
turowego Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawta II w Krakowie (2007-2012:
studia magisterskie na kierunku historia, specjalnosci historia Kosciota; 2010~
—2011: Studium Archiwistyczno-Bibliotekoznawcze; 2011-2012: Studium Peda-
gogiczne na UPJP2). Czlonek Kota Naukowego Doktorantéw Wydziatu Histo-
rii i Dziedzictwa Kulturowego UPJP2, Kota Naukowego Historykéw Studentéw
UPJP2, Kota Naukowego Archeologéw Chrzescijaniskich im. §w. Cesarzowej
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Heleny. Zainteresowania badawcze skupiajg si¢ wokot zagadnien historii Ko$cio-
ta w XIX wieku na ziemiach polskich oraz metodologii badan historycznych.

Arxapiusz SMAGACZ
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ki Karmelici bosi w Lublinie w latach 1610-1864 (Lublin 2012), wspétredak-
tor trzech pozycji ksigzkowych oraz autor artykutéw i haset encyklopedycznych
z zakresu historii, historiografii, biografistyki i duchowosci.

Leszexk WIANOWSKI

Zonaty; doktor w zakresie technologii chemicznej Politechniki Krakowskiej
(1998), licencjusz teologii duchowosci Uniwersytetu Kardynata Stefana Wy-
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ds. Swieckich Synodu Diecezji Radomskie;j.

StawoMir ZALEWSKI
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(Ptock 2013) oraz artykutéw z zakresu teologii duchowosci, a takze wspdtautor
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MariaN ZAWADA
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Duchowej ,,Communio Crucis” im. §w. Edyty Stein w Krakowie; redaktor serii
wydawniczej Zrodta karmelitaniskie” zwigzanej z Karmelitaniskim Instytutem
Duchowosci w Krakowie, autor ponad dwustu pigédziesigciu artykutéw oraz
blisko czterdziestu ksiazek, z ktérych ostatnio opublikowat: Homo desiderans
Deum. Dynamika pragnienia Boga w wymiarze antropologiczno-duchowym (Kra-
kow 2011), Pragnienie. Wysokos¢ architektury duchowej (Krakéw 2012), Rodzina
a Tréjca Swigta. Powrét do Boskiego Zrédta (Poznan 2012), Duchowosé waleczna
(Krakow 2014), Duchowosé Pigkna (Poznan 2014) oraz, we wspolpracy z inny-
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karmelitanskiej i ignacjanskiej (Tyniec 2014).
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DO ZYCIA KONSEKROWANEGO

Cykl ten obejmuje wyktady o tema-
tyce formacyjnej dla wszystkich
zainteresowanych, a szczegdlnie
dla osob konsekrowanych. Program
jest zmienny, ustalany na biezaco.
Zajecia odbywajg sie w drugim
semestrze roku akademickiego.
Udziat jest bezptatny.
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