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TEOLOGIA I DUCHOWOSC: O PRZEZWYCIEZENIE PODZIALU

THEOLOGY AND SPIRITUALITY: ON HEALING THE DIVISION
Abstract

This article synthetically deals with the relationship between theology and Christian spirituality.
In the history of this relationship three periods are distinguished: 1. Original unity covering biblical
times, patristics and medieval monastic theology; 2. Separation at the end of scholasticism (13th
century), when theology, under the influence of philosophy, became too rationalistic, abstract
and detached from life and as such persisted until the 20th century; 3. Reconciliation and gradual
restoration and strengthening of unity and cooperation between theology and spirituality (theology
of spirituality), starting from biblical and theological renewal before the Second Vatican Council
until today. This unity finds its highest fulfilment in the lives of the Saints.
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Abstrakt

Artykul podejmuje w sposéb syntetyczny kwesti¢ relacji pomigdzy teologia a duchowoscia
chrzescijaniska. W historii tej relacji wyrdznia trzy okresy: 1. Pierwotnej jedno$ci obejmujacej czasy
biblijne, patrystyke i sredniowieczng teologi¢ monastyczng; 2. Separacji zaistnialej u kresu scholasty-
ki (XIII w.) — gdy teologia pod wplywem filozofli stala sie zbyt racjonalistyczna, abstrakcyjna i ode-
rwana od zycia - i utrzymujacej si¢ az do XX w.; 3. Pojednania i stopniowego przywracania i umac-
niania jedno$ci i wspdtpracy pomigdzy teologia a duchowoscia (teologia duchowosci), poczawszy od
odnowy biblijnej i teologicznej przed Soborem Watykanskim II do dzisiaj. Pelne urzeczywistnienie
owej jednosci ma miejsce w Zyciu §wietych.
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‘WPROWADZENIE

Stwierdzenie Hansa Ursa von Balthasara, iz rozdzielenie teologii i duchowo-
$ci ,,stalo si¢ najwiekszym nieszczesciem w historii Kosciota” (Balthasar 1984, 3),
winno poruszy¢ kazdego teologa i sktoni¢ do refleksji nad sposobem uprawiana
teologii i jej faczeniem z zyciem duchowym. Od péznego $redniowiecza nie zda-
wano sobie sprawy z potrzeby odzyskania tej jednosci, co negatywnie odbito si¢
zaréwno na jakosci teologii, jak i na tradycji duchowej. Z jednej strony teologia
zdystansowana wobec zycia duchowego, z drugiej zas ascetyka i mistyka oderwa-
ne od teologii i funkcjonujace oddzielnie od niej staly sie przyczyng zubozenia
zaréwno teorii, jak i praktyki chrzescijanskiej. Dopiero teologia XX w. i obecna
sa $wiadectwem poszukiwania jednos$ci wychodzacej poza racjonalistyczne rozu-
mienie poznania w wierze i otwarcie si¢ na jego doswiadczalny wymiar. W tak
rozumianej i uprawianej teologii pragnie od dawna aktywnie uczestniczy¢ teologia
duchowosci i wnosi¢ w nig swoj integrujacy wklad (Moretti 1964, 47-53, 57-58).

Ja ksztaltowala si¢ relacja pomiedzy teologia i/a duchowosciag w przesztosci?
Jaka nauka z niej wynika dla poprawnej relacji miedzy teologia i Zyciem ducho-
wym, teologig i $wigtoscia?

1. PIERWOTNA JEDNOSC TEOLOGII I DUCHOWOSCI

Przyblizajac relacje pomiedzy teologia i duchowoscia, nalezy za Balthasarem
siegna¢ nie tylko do czaséw patrystyki, ale i do objawienia. Pierwotna synteza
poznania i zycia zawiera si¢ juz w historycznej kategorii ,,przymierza” pomiedzy
Bogiem i Izraelem, w ktérym dwustronna relacja wyrazala sie¢ we wzajemnym po-
znaniu, wiernosci i mitosci dajacymi si¢ okresli¢ kilku obejmujacymi calos¢ sto-
wami - prawda (emet), sprawiedliwo$¢ (sedaka), przymierze (chesed) (Balthasar
1969, 571). Rzeczywisto$¢ przymierza i jego charakter zyciowy zostaly poréwnane
do zwigzku malzenskiego pomiedzy mezczyzna i kobietg (Oz 2). Izrael nie okazal
sie postuszny i wierny zobowigzaniom tego przymierza, Bog jednak nie odstapit
od swych obietnic i zobowigzan i zrealizowal je najpelniej, gdy Stowo stato sie
cialem (] 1,14). Wowczas dwaj kontrahenci przymierza byli reprezentowani przez
jednag Osobe, tak iz Stowo Boze moglo urzeczywistni¢ si¢ w pelni w tym Czlo-
wieku, ktéry objawil ludziom Bozg milo$¢, wiernosé, cierpliwo$¢ Boga i okazat
sie postuszny w cierpieniu krzyza. W Nim tez nie bylo najmniejszego rozdzwigku
pomiedzy teologig i duchowoscig (Balthasar 1969, 572), poniewaz, znajac Ojca,
zawsze zachowywal Jego stowo (] 8,55) i ,,szukal chwaly Tego, ktéry Go postal”
(J 7,18). Balthasar podkresla, ze kazda prawda objawienia winna zosta¢ ,wcielona”

> W Pismie Swietym nie wystepuje termin ,teologia’, jego rzeczywisto$¢ zostaje wyrazona
w takich pojeciach, jak: madro$¢ Boza (1 Kor 2,7), nauka ( Rz 12,7; Kol 2,22), gnoza (Rz 2,20) itp.
(Bartnik 1989, 370).
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w dzialanie czlowieka, dla ktérego kryterium autentycznej prawdy i jej ,,archetyp”
winno stanowi¢ wcielenie Stowa (1 ] 2,22; 4,2; Balthasar 1999, 94) i przyktad zycia
Jezusa Chrystusa.

Chrystus powotal apostoléw i uczniéw i postal ich, aby przepowiadali Ewan-
gelie. Gloszonym slowem i przykltadem zycia przyczyniali si¢ oni do pojednania
ludzi z Bogiem (2 Kor 5,18) i do ich zbawienia.

W Pawlowym wykazie charyzmatéw jest mowa o takich szczegdlnych da-
rach, jak urzad apostola, proroka, pasterza, nauczyciela czy postuga ewangelisty
(Ef 4,11), ktore lacza si¢ cislej z kwestig poznania, czyli z tym, czym po6zniej be-
dzie si¢ zajmowac teologia. W innych listach tego apostota jest mowa o charyzma-
tach przewazajaco praktycznych, jak rozdawanie jalmuzny, pelnienie uczynkéow
milosierdzia (Rz 12,8), goscinno$¢ itp. Balthasar dostrzega tu pierwsze rozroz-
nienie pomiedzy ,nauky” a ,praktyka” Zycia chrzescijanskiego, zauwaza jednak,
ze trzy pierwsze kategorie charyzmatéw, ktérymi ciesza si¢ apostotowie, prorocy
i nauczyciele nie s3 ostro od siebie oddzielone, poniewaz apostol Pawel posiada
takze dar proroctwa (1 Kor 14,18) i moze si¢ nazwac takze nauczycielem (1 Tm
2,7). Laczy je takze to, ze od tych, ktérzy sa nimi obdarowani, wymagane jest ra-
dykalne nasladowanie Jezusa Chrystusa i oddanie si¢ Bogu (Balthasar 1969, 574).

Gdy apostol pisze, ze glosi Chrystusa ukrzyzowanego - bedacego zgor-
szeniem dla Zydéw, a glupstwem dla pogan (1 Kor 1,23-24), dla wierzacych za$
w Niego ,,mocg Boza i madroscig Bozg” - to ,,owo napigcie ujawniajace sie w jego
pojeciu madrosci chrzescijanskiej, ktéra moze by¢ jedynie madroscia krzyza, po-
kazuje, ze w «teologicznych» charyzmatach nie da si¢ dostrzec zadnej najmniejszej
diastazy pomiedzy teorig i duchowoscig” (Balthasar 1969, 574). Duchowos¢ oparta
na wierze w Jezusa Chrystusa zmartwychwstalego, przynoszaca rozwigzanie pro-
blemu cierpienia i $mierci i ostatecznego przeznaczenia cztowieka, byla, zwlaszcza
w poczatkach chrzescijanstwa, dominujaca i nie objawiata si¢ w dociekaniach ro-
zumowych kojarzonych z ,,madroscia $wiata”.

Opisujac t¢ samg relacje w okresie patrystycznym i pdzniejszym, poprzedza-
jacym scholastyke, Balthasar zauwaza, ze teologowie tego okresu byli w wiekszosci
dogmatykami zajmujacymi si¢ interpretacjg objawienia i jego aplikacja praktycz-
ng. Twierdzi, ze pelne pojecie prawdy w nim zawarte polegalo na ,,zywym przed-
stawieniu teorii w praktyce, wiedzy w dziataniu” (J 8,32; 7, 18; Balthasar 1999, 94).
»Kto moéwi «znam Go [Boga]», a nie zachowuje Jego przykazan, ten jest klamca
i nie ma w nim prawdy” (1] 2,4).

W pierwszych wiekach chrzescijanstwa istniato $ciste powigzanie pomiedzy po-
stuga doktoréw, czyli tych, ktérym Duch Swiety udzielit ,,stowa poznania” (1 Kor 12,8),
i postuga pasterzy (Ef 4,11), cho¢ nie wszyscy pasterze byli doktorami. Wymieniajac
wielu z nich, Balthasar nazywa ich ,,kolumnami Kosciota” z tej racji, iz ,,ukazywali oni
w swym zyciu pelnie swej nauki, a w swej nauce pelni¢ zycia” (Balthasar 1999, 94).
Zdumiewajaca jednos¢ ich doktryny i zycia okresla ,,spontaniczng” i ,,szczera’, uwi-
daczniajgcg si¢ w spojnosci zycia i braku rozréznienia posrdd ich dziel na takie, ktore
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objasniaja jedynie dogmaty i inne odnoszace si¢ do zycia duchowego, ich bowiem mys]
teologiczna i duchowa byta zorientowana na jedno misterium Chrystusa. Nalezy do-
da¢, ze teologia dwczesna nie byla jeszcze zréznicowana i podzielona na odrebne dys-
cypliny. Ponadto, paralelnie do literatury teologicznej pasterzy i doktoréw, juz w sta-
rozytnosci powstawaly specjalne zbiory tekstow, konferencji (np. Konferencje Kasjana)
oraz opisy doswiadczen i regul monastycznych, ktére odnosity sie w sposéb szczegolny
do zycia duchowego i bardziej szczegdtowo objasnialy jego droge.

Na przetomie II i IIT w. pojawily sie w teologii problemy pochodzace z ze-
wnatrz (platonizm, neoplatonizm, gnoza), jak i wewnetrzne, dotyczace kwestii
dogmatycznych: béstwo i czlowieczeristwo Chrystusa, Tréjca Swieta, taska, wolna
wola, dusza i przeznaczenie. Polemika i styl apologetyczny, ktérym postugiwali
sie teologowie w owym czasie (Klemens Aleksandryjski, Orygenes, $w. Ireneusz)
i nieco pozniej ($w. Bazyli, $w. Grzegorz z Nazjanzu, $w. Augustyn) sklaniat ich do
spekulacji i do poglebiania wiedzy teologicznej (Wojtczak 1999, 276). Zdaniem
Balthasara, byla ona prowadzona nie z punktu widzenia filozoficznego, ale ,,z serca
teologii” i polegala na argumentowaniu odnosnych kwestii odwolywaniem sie do
Stowa Bozego, ktore jest stowem prawdy i zycia (Balthasar 1999, 96). Owa apolo-
getyka nie wyodrebniala sie jako nauka autonomiczna, ale stuzyta jedynie pogle-
bieniu tre$ci dogmatycznych i umocnieniu fundamentéw wiary i duchowosci.

Autorem, ktoéry zawazyl na ksztaltowaniu tozsamosci postugi eklezjalnej
i $wietosci zycia od starozytnosci az do $w. Tomasza, byl Pseudo-Dionizy Areopagi-
ta, znany z rozroznienia czterech form teologii: symbolicznej i spekulatywnej ukie-
runkowanych na teologie mistyczng jako najwyzsza jej posta¢; teologii praktycznej,
pomocnej dla wymienionych jej trzech form w uzyskaniu przez czlowieka kontem-
placj i $wietosci. Pseudo-Dionizy byt przekonany, ze boskie $wiatto wiedzy i faski jest
przekazywane przez hierarchig anielska dalej, do hierarchii ko$cielnej, a przez nig jest
wlewane w dusze wiernych, zwlaszcza w przepowiadanym Stowie Bozym i w udzie-
lanych sakramentach $w. (Gandillac 1984, 83). W swej wizji Kosciota akcentowal
ewangeliczny obraz doskonalosci i wychodzit od tego, czym powinna by¢ struktura
koscielna jako ukonstytuowana przez Chrystusa. Postulowat tozsamos¢ poszczegol-
nych stopni hierarchicznych (biskup, kaplan, diakon) i stopni rozwoju duchowego
duchownego (oczyszczenie, o$wiecenie, zjednoczenie z Bogiem) (Balthasar 1999,
97). Wedlug tej wizji biskup powinien by¢ chrzescijaninem doskonalym, posiadaja-
cym doswiadczenie tajemnic Bozych uzyskane w modlitwie kontemplacyjnej.

Do naruszenia omawianej jednosci teologicznej prawdy i zycia wiary doszto
dopiero w sredniowieczu, kiedy to zaczeto naucza¢ teologii w szkofach schola-
stycznych w formie racjonalnego wyktadu majacego na celu ukazywanie zgodno-
$ci tez naukowych z dogmatami wiary, obrone doktryny chrzescijanskiej itp. Ale
i tu nalezy dostrzec utrzymujaca si¢ synteze teologii i duchowos$ci w nurcie mona-
stycznym. Wystarczy wymieni¢ §w. Bernarda, ktory rozwingl metode teologii, jaka
jest komentarz biblijny, zwtaszcza komentarz do Piesni nad Piesniami. ,,Powigzana
z zywym sensem Tradycji i zycia KoS$ciola, typowa dla Ojcéw, taka metoda okre-
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$lana jest zazwyczaj «teologig monastyczng»” (J. Leclerq) (Calati 1994, 391). Zycie
monastyczne w klasztorze cysterskim bylo pojmowane jako urzeczywistnienie mi-
tosci jednoczacej pomiedzy Wcielonym Stowem i duszg otwarta na zjednoczenie
oblubiencze i bylo wyrazem faczenia wiedzy teologicznej z praktyka.

Czas rozkwitu scholastyki (Albert, Bonawentura, Tomasz z Akwinu) to, wedtug
Balthasara, ,,kairos jedyny, podczas ktorego teologia mogta rozwija¢ si¢ i promienio-
waé w sensie sakralnym na $wiecka nauke bedaca w trakcie emancypowania sie;
przekazywala ona naukom $wieckim ethos pochodzacy z zakresu $wietosci chrzesci-
janskiej i zwracala si¢ takze ku czlowiekowi poszukujacemu wartosci w §wiecie” (Bal-
thasar 1999, 99). Bylo to mozliwe, gdyz wymienieni teologowie umieli postugiwac
sie filozofia i filozoficznym poznaniem ,wewnatrz danych wiary” i traktowac je w jej
stuzbie. Nie tyle chodzilo im o formulowanie nowych wnioskéw, co o zglebianie da-
nych objawienia za pomocg poznania analogicznego (Torrel 2008, 36-37). Funkcja
rozumu w teologii nie byta wéwczas uznawana za naczelna, ale za stuzaca rozumie-
niu wiary rozwijanej przez czytanie na zajeciach uniwersyteckich Biblii, wyjasnianiu
jej pod kierunkiem mistrza postugujacego sie komentarzami sredniowiecznymi i pi-
smami Ojcow Kosciota (Torrel 2008, 36-37). Dlatego np. teologia uprawiana przez
sw. Tomasza okreslana jako doctrina sacra - cho¢ cechuje si¢ znamieniem intelek-
tualnym, zachowuje charakter integralny. Martin Grabmann wyrdznil w niej trzy
watki komplementarne: spekulatywny, historyczno-pozytywny i mistyczny (Torrel
2008, 42). Ten trzeci, bedacy celem teologii, taczony byl z podmiotows i praktyczna
strong teologii, zaktadal proces duchowego dojrzewania teologa, przemiane afek-
tywnosci itp. Analizujac obecno$¢ tekstow o charakterze moralnym i duchowym
w doktrynie $w. Tomasza, Labourdette twierdzi, ze nauka duchowa, pomimo iz nie
jest rozwinieta, zawiera wiele cennych elementéw (Labourdette 1960, 369).

Teologia Bonawentury i szkoly franciszkanskiej bardziej niz wiedze¢ akcentu-
je madros¢. Doktor Seraficki w procesie dochodzenia do kontemplacji nie wycho-
dzil od rozumu, lecz od wiary o$wiecajacej rozum, postepujac za ktora, czlowiek
dochodzi do ,smakowania prawdy” i ,,rozpalenia w milosci” (Zotto 1986, 45-47).
Tego rodzaju doswiadczenie ma charakter uswigcajacy.

2. SEPARACJA TEOLOGII I DUCHOWOSCI I JE] KONSEKWENCJE

Wskutek recepcji arystotelizmu w $redniowieczu powstawaly autonomicz-
ne nauki przyrodnicze i humanistyczne. Wyodrebnila sie tez filozofia (metafizyka,
logika) jako rozumowe poznanie niezmiennych, podstawowych praw rzadzacych
porzadkiem przyrodzonym. Wyjasniajac je jako przyczyny naturalne, filozofia co-
raz bardziej aspirowala do bycia autonomiczng nauka. Postugiwata si¢ ona wta-
snym, teoretycznym okresleniem prawdy (adequatio intellectus ad rem), ktore nie
jest w stanie obja¢ i wyrazi¢ najwyzszego, trynitarnego znaczenia prawdy oraz wia-
snymi pojeciami i metodami (Balthasar 1999, 98).

Teologia pdznej scholastyki zostala coraz bardziej poddana filozofii i jej pro-
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pedeutyce narzucajacej jej swoje wlasne normy i kryteria, za pomoca ktorych teolo-
dzy analizowali dane objawienia, zamiast uprzednio wstuchiwac si¢ w Stowo Boze
i dokonywa¢ transpozycji filozoficznego aparatu pojeciowego dla potrzeb teologii
(Balthasar 1999, 99). Na dialektyczny proces poznania skladaly sie: 1. postawienie
zagadnienia (questio) otwierajacego mozliwos¢ poszukiwania odpowiedzi w teo-
logii. Mogto ono ulatwia¢ inwazj¢ filozofii na teren teologii i sprzyja¢ podzialom;
2. Nastgpujaca po nim dyskusja (disputatio) mogla by¢ odbierana jako jedynie suchy,
racjonalny akt sylogistyczny niemajacy wiele wspdlnego z tym, co jest istota objawie-
nia, z tajemnicy Jezusa Chrystusa. Skutkiem wprowadzenia takiej hermeneutyki do-
tychczasowa postawa wiary szukajaca rozumienia (fides quaerens intellectum) prawd
Bozych ulegata ostabieniu i reagowata zrozumialg nieufnoscig wobec takiej teologii.

Verdeyen upatruje geneze podzialu pomiedzy teologia a duchowoscig w kon-
flikcie, jaki miat miejsce pomiedzy Bernardem z Clairvaux i Wilhelmem z Saint-
-Thierry a Piotrem Abelardem. Magister Palatinus byt znany przede wszystkim jako
logik, cho¢ studiowat takze teologie¢ i retoryke. Przez opata z Clairvaux i jego przyja-
ciela Wilhelma zostal oskarzony o falszowanie wiary na wykladach prowadzonych
na podstawie traktatu Thologia summi Boni. Ich zarzut dotyczyl stosowania me-
tody dialektycznej w nauczaniu Pisma Swietego i poddawania wszystkich danych
wiary krytyce rozumu oraz dwuznacznej postawy moralnej Abelarda polegajacej
na ,przedstawianiu si¢ na zewnatrz jako mnich, a wewnatrz byciu heretykiem”
(Verdeyen 2005, 64). Zarzuty te staly sie znane publicznie i utrzymaly si¢ dtugo,
bardziej z racji bledow teologicznych popelnionych przez Abelarda, potepionych
najpierw przez papieza Innocentego II, a nastepnie przez synody w Soissons (1121)
i w Sens (1140). Wprowadzenie przez Abelarda metody dialektycznej do teologii
zostalo ocenione najpierw negatywnie i stalo si¢ symbolem przeciwnego uprawia-
nia teologii w stosunku do teologii Bernarda z Clairvaux (Congar 1990, 411-413)?,
w czasach wspdlczesnych jednakze, po gruntownym zbadaniu jego pism i wyklu-
czeniu racjonalizacji tajemnic wiary, zostalo ocenione pozytywnie (D’Onofrio
2010, 188-189).

Vandenbrouck uwaza, ze proces separacji duchowosci i mistyki od teologii
dokonal sie¢ w przeciagu trzech wiekéw poczawszy od konca w. XIV. Teze swoja
opiera na utrwalajacej sie wowczas spekulacji scholastycznej, obejmujacej coraz
mniej wazne dla istoty teologii zagadnienia i na przemianie pojecia kontempla-
¢ji, i coraz mniejszym zainteresowaniu nig w kregu teologicznym (Vandenbroucke
1950, 373-374). W uprawianiu teologii wzrastalo w owym czasie zaufanie do
spekulacji, co uwidocznito si¢ w stosowaniu racjonalnej i logicznej metody, kon-
centrowaniu si¢ na coraz bardziej subtelnych analizach, rozréznieniach i proce-
sie poznania oraz w dazeniu do tworzenia zamknietych systemow. Wskutek tego
teologia oddalala si¢ coraz bardziej od zycia Kosciola i od poboznosci wiernych
i stawala sie sprawg zamknietego kregu specjalistow.

* Teologia $w. Bernarda jest pod wyraznym wplywem Biblii i Ojcéw Koéciota i nie posiada
takiego stopnia systematyki jak teologia scholastyczna (Halflants 1975, 227).
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Pojecie kontemplacji, wedlug $w. Tomasza, faczylo w sobie inspiracje mona-
styczna ($w. Grzegorz, $w. Bernard), majaca swoj poczatek w nauce $w. Augustyna,
w ktorej akcentowana byla naczelna rola woli i milosci, i zaufanie do arystoteli-
zmu. Sklonilo to Akwinate do przyznania w kontemplacji naczelnej funkcji rozu-
mowi, milo$¢ natomiast uznal on za zasade, kres i efekt kontemplacji Bozej prawdy
(Tomasz z Akwinu, II-II, q. 180, a 8).

To raczej intelektualne, ale uwzgledniajace takze udzial woli i milosci, ro-
zumienie kontemplacji zostalo w nastepnych wiekach przeksztalcone w racjonali-
styczne jej rozumienie (Ryszard od $w. Wiktora) i oddalilo nurt poscholastyczny
od szkoly franciszkanskiej przyznajacej w kontemplacji prymat mitosci (Bonawen-
tura 1984, 27-29). W szkole mistyki dominikanskiej, nadrenskiej, nawigzujacej
do ,,metody dialektycznej” $w. Tomasza rozwinal sie ,,mistycyzm spekulatywny”,
w ktorym kontemplacja i zjednoczenie mistyczne byly uyjmowane w powigzaniu
ze zglebianiem ,wielkich tematéw doktrynalnych” i w ramach rozwijajacego sie
procesu psychologicznego doswiadczenia taski Bozej w duszy ogoloconej z siebie
(Vandenbroucke 1950, 377).

Dominacja filozofii w teologii dogmatycznej stawiajacej sobie za przedmiot
interpretacje objawienia stala si¢ w nastepnej epoce, zdaniem Balthasara, przyczy-
ng ,wypedzenia czlowieka duchowego z teologii” oraz zaniku w niej ,teologow
kompletnych’, czyli §wietych. Jej ,,uprawianie” winno zaklada¢ u teologa zaréwno
jego zycie duchowe, jak i zywa i gteboka tacznos¢ z zakresem eklezjalnym, w kté-
rym poznanie teologiczno-dogmatyczne uzyskuje wymiar obiektywny, ,wymiar
tajemnic [wiary] obiektywnej eklezjalnej dogmatyki” (Servais 2007, 493). Szczy-
tem objawienia jest Jezus Chrystus, ktérego slowa i czyny pozwala zrozumie¢
chrzescijaninowi i teologowi Duch Swiety. Dlatego zasadniczg cze$cig dogmatyki
sa chrystologia i pneumatologia.

Gdy wiec teologia stala sie zbyt pojeciowa i abstrakcyjna, w XIV w. pojawita si¢
»nowa nauka” zycia chrzescijanskiego — devotio moderna. Zrodzita si¢ ona w krajach
flamandzkich w klimacie tradycji monastycznej i byla zdrowg reakcja na niebezpie-
czenstwo racjonalizmu pochodzacego z mistyki spekulatywnej niemieckiej i powrotem
do prymatu milosci przezywanej w postawie pokory, wyrzeczenia, zaparcia si¢ siebie
i nasladowania Jezusa Chrystusa jako sposobu upodobnienia si¢ do Niego. W zasad-
niczym dziele tego ruchu, De imitatione Christi, przypisywanym Tomaszowi a Kempis,
mozna dostrzec sprzeciw wobec spekulacji nad tajemnicami wiary, Zadzy wiedzy, wy-
niostosci, przesadnej dociekliwosci, bledéw i zaciesnianiu nauki o Zyciu duchowym
i mistycznym jedynie do kregu osob uprzywilejowanych (Tomasz a Kempis 1981, 19-
31). Nowy sposdb pojmowania poboznosci cechuje jednak zagubienie prymatu Stowa
Bozego i cenionej wezesniej lectio divina, i skupienie si¢ na duchowosci w duzej mierze
oderwanej od historiozbawczego wymiaru, a takze indywidualizm religijny i nacisk
na psychologiczne stany modlitwy, na jej ,,sile wyobrazeniowq’, nabozenstwa do meki
Panskiej bez odniesienia do tajemnicy zmartwychwstania, a wiec odejscie od wymiaru
obiektywnego i historycznego (Calati 2005, 206-211). Wydaje sig, iz to z tego powodu
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Balthasar okreslil ten nurt ,,droga boczng” w stosunku do drogi teologii i duchowo-
$ci Ojcdw Kosciota i wielkich teologéw sredniowiecza. Efekty dokonanej pod koniec
XIV w. separacji duchowosci od teologii ujawnily sie bardziej wraz z ttumaczeniem
dziet devotio moderna i ich wptywem na duchowos¢ hiszpanska zlotego wieku.

Separacja ta istniala nie tylko w plaszczyznie przedmiotowej, ale takze i podmio-
towej, gdyz odczuwali jg ci, ktdrzy chcieli oprze¢ zycie duchowe i pobozno$¢ na moc-
nych fundamentach teologicznych. Ignacy Loyola, cho¢ chwali teologie pozytywna za
jej zdolno$¢ przemiany czlowieka i scholastyczng — za objasnianie rzeczy potrzebnych
do zbawienia (Loyola 1991, 163), to jednak jego Cwiczenia duchowne, ukazujace dro-
ge do Swietosci, ,nie zawieraja w swej substancji niczego, co podpowiadataby scho-
lastyka’, a zaproponowane w nich medytacje i kontemplacje zycia Jezusa Chrystusa
»czerpia [tresci] bezposrednio z wiedzy objawionej” (Balthasar 1999, 101). Duze zna-
czenie dla uksztaltowania si¢ postawy duchowej i apostolskiej Ignacego miato oswie-
cenie otrzymane nad Cardonerem. Cusson uwaza, ze prawdziwym punktem wyjscia
duchowosci ignacjanskiej nie jest, jak niekiedy uwazano, postawa ,,obojetnosci” czy
gotowos¢ do stuzby, ale , kontemplacja tajemnicy Bozej, ktorej cudowne $wiatlo uka-
zuje i ozywia calg droge duchowa, ktéra nalezy przejs¢” (Cusson 1976, 392).

Inni $§wigci owego czasu, nie mogac dokona¢ zlozonej syntezy pomiedzy po-
boznoscig a formulami scholastyki przekazanymi przez Tradycje, zadowalali si¢
jakim$ ,elementem budowli” nauki duchowej i traktowali go jako fundament dla
swych rozwazan duchowych. Teolog z Bazylei ma tu na mysli nauke $w. Franciszka
Salezego o milo$ci Bozej, ktdrej stabsze podstawy doktrynalne kontrastujg z jej swo-
bodnym rozwinig¢ciem na wyzszych etapach zycia duchowego (Balthasar 1999, 103).
Jeszcze bardziej krytyczny jest wobec dzieta Droga na Gorg Karmel $w. Jana od Krzy-
za, w ktérym dostrzega przeciazenie tekstu ,,pojeciowym aparatem scholastycznym”
(Balthasar 1999, 103). Inne zdanie na ten temat mial Maritain, ktéry dostrzegat
wplyw tomizmu jedynie na wymiar spekulatywny i ontologiczny nauki §w. Jana oraz
komentatorzy karmelitanscy uwydatniajacy praktyczny i konkretny charakter nauki
doktora mistycznego o drodze do kontemplacji. Usprawiedliwiajg oni tez calkowita
zasadno$¢ stosowania przez niego jezyka poezji i uzywanie obrazéw i symboli na
opisanie wyzszych, mistycznych stanéw zycia duchowego (Ruiz 1998, 126, 142-156).

Balthasar opowiada si¢ za do$wiadczeniem duchowym przekazywanym
w ,ubraniu dogmatycznym’, jak to mialo miejsce u Ojcéw Kosciota, u ktérych
duchowos¢ i mistyka mialy charakter stuzebny wzgledem Kosciota, dzieki czemu
utrzymaly si¢ na plaszczyznie ,,zdecydowanie obiektywnej”. Historyczne oddzie-
lenie duchowosci od teologii doprowadzito do tego, iz glebia duchowosci, mistyki
nie opierala sie juz na obiektywnosci stuzby Kosciolowi, lecz na subiektywnosci
doswiadczenia i stanu wewnetrznego mistyka ($w. Jan od Krzyza, $w. Teresa od
Jezusa) (Balthasar 1999, 104; Balthasar 2017, 10), aczkolwiek nie pozostawala
w konflikcie z teologig i ze stuzbg Kosciolowi.

Balthasar ubolewal nad tym, ze ,,dwa wszechswiaty”, teologéw i autoréw ducho-
wych, zostaly tak rozdzielone i Ze nie mialy i w dalszym ciggu nie maja ze sobg kontak-
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tu, ze $wieci (Jan od Krzyza, Franciszek Salezy, Jan Vianey, Teresa od Dzieciatka Jezus)
iautorzy duchowi sg lekcewazeni przez dogmatykow wspodlczesnych i nie sg przez nich
cytowani, gdyz teologowie poszukuja u nich ,,substancji’, ,,organizmu zywego doktry-
ny Kosciota” i nie znajduja go (Balthasar 1999, 107). ,,Swieci onie$mieleni kolczastym
drutem pojeciowosci, ktdry zostat rozciggniety wokdt ewangelicznej prawdy, nie maja
odwagi wspdtpracowac jako réwnoprawni w prawdziwej i koniecznej interpretacji do-
gmatu. Pozostawiaja dogmat pracy prozaicznej szkoly i stajg si¢ poetami” (Balthasar
1999, 105). Skutki tego podziatu zubazajg sily zywotne Kosciota i wiarygodnos¢ jego
przepowiadania Ewangelii i dlatego konieczne jest przezwycigzenie go.

3. SPOSOBY BUDOWANIA ,,NOWE] JEDNOSCI”

Wydaje sig, ze do jednosci pomiedzy teologia a duchowoscig nalezy zmie-
rza¢ dzi$ nie przez powr6t do teologii Ojcow Kosciola czy do syntez teologicznych
sredniowiecza, ale poprzez zrozumienie stanu obecnej teologii jako nauki podzie-
lonej na wiele dyscyplin, dostrzezenie jej istoty i uwzglednienie przypadajacej jej
misji w Kosciele i w $wiecie. Takze $wiat wspdlczesny i jego problemy, tendencje
i ,znaki czasu” winny by¢ uwzglednione.

Proces odzyskiwania owej jedno$ci wpisuje si¢ w szeroki nurt odnowy biblij-
nej, patrystycznej, liturgicznej i ekumenicznej, nauczania Soboru Watykanskiego II,
wedlug ktérego nalezy jej poszukiwac poprzez teologiczne i duchowe zglebienie ta-
jemnic zbawienia, a zwlaszcza misterium Chrystusa (Sobér Watykanski II 1965, 16).
Aktualnie jednos¢ teologii jest w dalszym ciggu wyzwaniem i zadaniem dla wszystkich
dyscyplin teologicznych. Jest rzecza konieczna i uzasadniong, Ze istnieje wiele teologii
i dyscyplin teologicznych odzwierciedlajacych katolicko$¢ Kosciota, nie nalezy jed-
nak zatrzymac¢ si¢ na pluralizmie teologicznym, ale nalezy popiera¢ wspotdzialanie
poszczegolnych dyscyplin, wedlug okreslonych kryteriéw jednoczacych je, i dazy¢ do
zglebiania ,wspolnej prawdy uniwersalnej” i do ,,prawdziwego poznania Boga i Jego
zbawczego planu” (Miedzynarodowa Komisja Teologiczna 2012, 76-78. 80).

Wiara i duchowos¢ chrzescijaniska w dzisiejszym $wiecie, nie majac czgsto
punktu oparcia w tradycji religijnej i w kulturze — w ktérej liczy sie jedynie to, co
da sie zweryfikowac i doswiadczy¢ zmystowo - staja wobec konieczno$ci uwiary-
godnienia siebie poprzez wyjscie od doswiadczenia Boga, ktdre jest przedmiotem
materialnym teologii duchowosci. Juz w dobie ostatniego Soboru zostato ono do-
warto$ciowane w calej teologii, co zblizylo inne dyscypliny do teologii duchowosci
i do jej przedmiotu. ,,Jest faktem, pisal Chenu, ze systemy teologiczne nie sg czym
innym, jak wyrazem duchowosci. Ona stanowi ich zainteresowanie i wielko$¢ (...).
Nie wnika si¢ w jakis system teologiczny przez wykazanie koherencji logicznej jego
konstrukeji lub przez wykazanie prawdopodobienstwa jego wnioskéw. Wchodzi
sie w niego jakby przez «narodzenie» moca podstawowej intuicji, na ktéra zostato
zorientowane nasze zycie duchowe wraz ze zdolnoscig inteligibilno$ci, jakiej ono
wymaga. Teologia godna tego imienia jest duchowoscia, ktéra odnalazta narzedzia
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racjonalne odpowiednie do swego doswiadczenia religijnego” (Chenu 1982, 59).
W historii ,,zyciowo skuteczne okazaly si¢ te teologie, ktére byly rozwijane nie
obok duchowosci, ale miaty ja w sobie, wcielaly jg” (Balthasar 1969, 586).

W sytuacji sceptycyzmu i braku wiary teologia, chcac dotrze¢ do cztowieka,
nie powinna od razu odwolywac si¢ do podstaw wiary (teologia fundamentalna),
aby moéc nastepnie na nich oprze¢ swéj dogmatyczny wyktad prawd i tajemnic
wiary (Trojca Swiqta, Weielenie, Misterium Paschalne, Kosciol, Eucharystia). Po-
winna to czyni¢ za posrednictwem teologii duchowosci, ktéra ukazuje , praktyczne
miejsce” ksztaltowania si¢ aktu wiary, umozliwia jego rozumienie i zakorzenienie
w postawie duchowej (Theobald 1995, 196).

Rezygnujac z zewnetrznego, intelektualnego pojmowania dogmatéw i przeka-
zywania ich odgdrnie jako nakazanych ,,prawd do wierzenia’, teologia dogmatyczna
powinna powroci¢ do swego teologicznego i duchowego ,.centrum” i ,,zwiastowac
o Bogu prawde jedng, jedyna i niepodzielng’, przedstawiajac ja jako ,,mitos¢ [Bozg],
ktora zaskakuje i wzywa [do odpowiedzi] nas, ludzi zyjacych w okreslonym cza-
sie” (Balthasar 1998, 27). Jednakze nawet przesuwajac si¢ ku temu ,,centrum’, teo-
logia dogmatyczna musi w dalszym ciggu akcentowa¢ podstawy obiektywne wiary
i wytyczne nauczania Kosciola, ktdre sg niezbedne w zyciu wiarg. Dlatego nie moze
ona przeja¢ przedmiotu teologii duchowosci, ale winna uznawac jej autonomig jako
oddzielnej dyscypliny i z nig wspolpracowaé. To samo odnosi si¢ do teologii du-
chowosci, ktéra réwniez powinna by¢ zorientowana na to samo centrum teologicz-
ne, chrystologiczne, paschalne, liturgiczne i powinna ,odbija¢, jak w lustrze, cala
chrzescijaniska teorig, czyli dogmatyke” (Balthasar 1969, 27), nie ulegajac zadnym
subiektywistycznym i pseudomistycznym pokusom. Balthasar pochwala probe kon-
frontacji teologii $w. Tomasza z dos§wiadczeniem mistycznym zawartym w pismach
$w. Jana od Krzyza, poniewaz oba punkty widzenia stuza lepszemu wzajemnemu
objasnieniu i dopelnieniu (Garrigou-Lagrange 1923, 569-776).

Zdaniem Balthasara teologi¢ nalezy uprawia¢ nie ,,na siedzaco’, ale ,,na kola-
nach’, czyli Ze winna ona by¢ ,,aktem adoracji [Boga] i modlitwy” (Balthasar 1999,
120). Modlitwa w zyciu teologa tworzy wlasciwy ,,klimat”, w ktérym moze on zbli-
zy¢ sie w pokorze i w wierze do tajemnicy Bozej i glebiej ja poja¢. Przykladem tak
uprawianej teologii w facznoéci z ,,centrum” objawienia s $wieci (Strukelj 1999,
105-111). Trwajg oni na modlitwie przed Bogiem, coraz bardziej Go poznaja i mi-
tuja, zachowujg w sobie ducha modlitwy i angazuja si¢ na swym polu dzialalnosci,
petnigc wole Boza. Teologie $wietych ukazuje aktualny Katechizm Kosciota ka-
tolickiego, w ktérym Ojcowie Kosciola, Doktorzy Kosciota i mistycy sg cytowani
wielokrotnie w celu wykazania komplementarnosci teologii systematycznej i prak-
tycznej i pelniejszego ukazania misterium Chrystusa i Zywego w nim uczestnictwa.

Z AKONCZENIE

Dokonany skrotowy historyczny przeglad relacji miedzy teologia i duchowoscia
sklania do sformulowania nastepujacych spostrzezen: Jednos¢ teologii i duchowosci
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jest szczegdlng wartoscia, o ktora nalezy ciagle zabiegac i ja poglebia¢, powracajac
do zrédet objawienia, pism Ojcéw Kosciola i wielkich teologéw, w ktérych dzietach
mozna jg dostrzec i pozna¢ w zorientowaniu na ,centrum” — tajemnice Chrystusa
i po tym, ze ortopraktyka i ortodoksja inspiruja i poswiadczaja si¢ wzajemnie.
Gorzka lekcja wyniesiona z historii rozdzwicku i rozejscia sie teologii
z duchowoscig (ascetyka, mistyka) i popadnigcia tej pierwszej w abstrakcyjne,
subtelne rozréznienia i analizy niezdolne do ksztaltowania wiary nawet waskiego
kregu adresatow, a tej drugiej w poboznos¢ indywidualng, oderwang od zrddet
objawienia i pozbawiona mocnego teologicznego fundamentu, powinna by¢
przypominana takze dzi$, aby ustrzec si¢ przed podobna szkodliwg separacja
dzi$ i w przyszlosci. Integracja teologii dogmatycznej z duchowoscia (teologia
duchowosci) jest mozliwa, gdy ta pierwsza bedzie bardziej zorientowana i osadzona
w zyciu Kodciola i zorientowana takze na dos$wiadczenie wiary i problemy
wspolczesnego $wiata, a ta druga zaangazowana w eksplikacje tego doswiadczenia
wiary, zwlaszcza doswiadczenia $wietych, i jego role w urzeczywistnienie celu
dzialalnosci duszpasterskiej Kosciota, jaka jest swietos¢ (Jan Pawet I1 2001, 42).
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