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W liscie na stulecie wydziatu teologicznego Uniwersytetu Katolickiego
Argentyny papiez Franciszek wyrazil mysl prowokujaca teologéw do glebszej re-
fleksji nad ich misja:

Nauczanie i studiowanie teologii oznacza zycie na pewnej grani-
cy, gdzie Ewangelia spotyka si¢ z potrzebami ludzi, ktérym trzeba ja glosic¢
w spos6b zrozumialy i znaczacy. Powinnismy strzec sie teologii, ktéra wy-
czerpuje sie w akademickiej dyspucie badZ spoglada na ludzkos¢ z wyso-
kosci zamku ze szkta (Lettera del Santo Padre Francesco, 2015).

Stowa te, wbrew pozorom, nie podwazaja wartosci dyskursu akademic-
kiego w teologii, nie pomniejszaja rangi naukowej refleksiji, usitujacej zrozumiec
i wyrazi¢ precyzyjnym jezykiem tajemnice chrzescijaniskiej wiary. Juz II Sobér
Watykarniski postulowal bowiem, aby teologia zakorzeniona w Biblii i Tradycji Ko-
Sciola towarzyszyta przemianom spoteczenistwa i kultury, rzucajac swiatto Obja-
wienia na sprzecznosci i konflikty przezywane w swiecie i w Kosciele przez ludzi
zakotwiczonych w aktualnej rzeczywistosci, mocno nacechowanej przygodnoscia
i fragmentarycznoscia (zob.Sobér Watykanski 11, 1965, nr 3)

1 Teologia katolicka winna podaza¢ droga zapoczatkowana przez Sobér, ktéry chcial okazac ,catej rodzinie ludzkiej
[...] swoja solidarnosc, szacunek i milosc”.



Aby spelnic¢ pragnienie Franciszka i uprawiac teologie ,na granicy”, tzn.
w obszarze probleméw egzystencjalnych wspéiczesnych ludzi, oraz wyrazac ja
W sposéb prosty acz nieobojetny, trzeba spetnic przynajmniej dwa warunki. Pierw-
szy dotyczy jezyka teologicznego: z jednej strony - jego przystepnosci, a z drugiej
- jasnosci jego pojec i sformutowan. Czestaw Milosz, poeta nie stronigcy od kwe-
stii zajmujacych autoréw traktatéw teologicznych, wyraza radykalna watpliwosc,
co do mozliwosci potaczenia w jezyku teologii logicznej precyzji z komunikatyw-
noscia, o ktéra apeluje papiez. Afirmujac mozliwosci jezyka poezji, stwierdza, ze:
,10, co najglebsze i najglebiej we wlasnym zyciu doswiadczone, przemijalnosc
ludzi, choroba, smier¢, marnos¢ opinii i pogladéw, nie moze by¢ wyrazone w jezy-
ku teologii, ktéra od wielu stuleci zaokragla odpowiedzi w gtadkie kule, tatwe do
toczenia, ale jakby nieprzenikalne”. W tym kontekscie autor zwraca uwage na po-
tencjal tkwiacy w poezji i sugeruje: ,Poezja dwudziestego wieku, w tym, co w niej
najbardziej istotne, jest zbieraniem danych o rzeczach ostatecznych w kondycji
ludzkiej i wypracowuje po temu swoj jezyk, ktéry teologia moze wykorzystac lub
nie” (Mitosz, 2011, s. 35).

Trudno, przynajmniej po czesci, nie zgodzic sie z noblista, majac na uwa-
dze osobiste doswiadczenie kazdego naukowca. Chcac jak najlepiej okreslic rze-
czywistosc, usituje on opisac ja jezykiem ,gestym” i precyzyjnym, tym samym
zmuszajac czytelnika do dlugiego i forsownego jego przyswajania. Myslenie teolo-
giczne stawia uczonego przed podobnym dylematem: albo tekst bedzie tresciwy,
wykorzystujacy stwierdzenia adekwatne do opisywanej rzeczywistosci, albo przy-
stepny, lecz okreslany raczej jako publicystyczny. Chociaz w praktyce ta alternaty-
wa nie sie musi okazac bezwzgledna, z pewnoscia artykutuje powazne wyzwanie,
stojace przed wspoéiczesnymi teologami®.

Drugi warunek konieczny do speinienia postulatu Franciszka, to podjecie
przez teologie wyzwan prawdziwie aktualnych, zakorzenionych w ludzkiej egzy-
stencji, nacechowanej - zwlaszcza obecnie — poczuciem niepewnosci wobec przy-
godnosci bytéw, prywatyzacja ambiwalencji i epizodycznoscia ludzkiego losu.
Zdaniem kontrowersyjnego mysliciela, Zygmunta Baumana, to przede wszystkim
socjologia, obok poezji i historii, ma szanse zaspokoi¢ nieugaszone pragnienie
czlowieka, by wyjasnic rzeczywistosc, w ktérej zyje:

2 Zwracajac uwage na walory jezykowe ksiazki R. J. WoZniaka Sekret Credo (Krakéw 2014), Michat Lewandowski
stwierdza: , O teologii pisa¢ mozna z poetycka wrecz plastycznoscia, ktéra pokazuje, jak bardzo wazna jest sprawa
jezyka, gdy piszemy (méwimy) o rzeczach najwazniejszych”. [...] Mylitby sie¢ jednak ktos, kto podejrzewalby, ze za
prostym, ale jednoczesnie wyszukanym i precyzyjnym jezykiem [Autora] kryje sie jakiekolwiek splycenie tresci. Juz
samo wspomniane wprowadzenie do ksiazki pokazuje, z jak precyzyjna teologiczna mysla mamy tutaj do czynienia”
(Lewandowski, 2014).



Zrozumie¢ swoj los to uswiadomic sobie, ze jest on czyms réznym
od przeznaczenia. Zrozumiec¢ swdj los to takze poznac¢ skomplikowana
sie¢ przyczyn, ktére nadaja ksztalt temu losowi i uczynily go ré6znym od
przeznaczenia. Zeby dziala¢ w swiecie (a nie tylko poddawad sie dziata-
niu swiata), trzeba wiedzied, jak dziata swiat (Bauman, 20086, s. 327).

Podejmujac te mysl (z rezerwa, ptynaca ze swiadomosci odrebnosci przed-
miotéw nauk teologicznych oraz socjologii), trzeba przyjac za fakt, ze teologia
posoborowa, zakorzeniona w Objawieniu i Tradycji Kosciota, jesli nie chce zo-
sta¢ zepchnieta na zupelny margines ludzkich zainteresowan, winna ,towarzy-
szy¢ przemianom kulturowym i spotecznym, takze tym trudnym. Nie moze zatem
unikac¢ konfliktéw: nie tylko tych, ktérych doswiadczamy [podkr. M.K/]
w Kosciele, ale réwniez tych, ktére dotycza calego swiata czy tez widocznych na
ulicach Ameryki Lacinskiej” (Lettera del Santo Padre Francesco, 2015). Dlatego
Franciszek wzywa uparcie:

Nie zadowalajcie sie teologia uprawiana przy stoliku. Niech miej-
scem waszej refleksji beda granice. I nie ulegajcie pokusie, by te granice
zamalowywacd, perfumowac czy z lekka korygowac badZ oswajaé. Takze
od dobrych teologéw, niczym od dobrych pasterzy, czu¢ ludem i ulica,
a dzieki swojej refleksji maja oni la¢ oliwe i wino na ludzkie rany (tamze).

Papieskie wezwanie, aby unika¢ niwelowania granic, oznacza otwar-
cie sie teologa i teologii na niewygodna, bo objawiajaca sie w sprzecznosciach
i konfliktach, a wiec trudna do uchwycenia, opisu i analizy obecnos¢ tajemnicy
Bozej Opatrznosci. Jesli, jak wierzymy, misterium Zywej obecnosci Najwyzszego
prawdziwie i nieustannie towarzyszy ludzkim losom i poszukiwaniom, to przede
wszystkim sam teolog musi miec jego bezposrednie i osobiste doswiadczenie, zdo-
byte w bezposrednim i osobistym kontakcie z wyzwaniami jego czaséw. Z biegiem
lat doswiadczenie to ksztaltuje wewnetrzng wrazliwosé uczonego i przynosi cha-
rakterystyczne otwarcie, poszerzajace w istotny sposéb horyzont teologicznych
dywagacji. W pewnych sytuacjach implikuje ono nawet zgode na milczenie i swo-
ista bezradnosc teologii wobec niektérych wydarzen czy sytuacji, z jakimi mierzy
sie wspoblczesny czlowiek. W takich przypadkach, owo ,milczenie i bezradnos¢”
moglyby urastac¢ do rangi specyficznych kategorii teologicznych, podobnie jak ma
to miejsce chocby w hermeneutyce tzw. teologii apofatycznej.

W przytoczonej wyzej wypowiedzi papiez Franciszek nie pozostaje jed-
nak na poziomie ogélnikowego apelu i idzie krok dalej, ogniskujac swa mysl na



samej istocie uprawiania nauk teologicznych. Przypomina, ze zgodnie z duchem
ostatniego soboru teologia ma by¢ nie tyle popisem erudycji czy ekspresja kar-
kotomnych dywagacji, ile wyrazem zycia Kosciola, ktérego niezbywalna misja
jest zbawienie i uzdrawianie Swiata. Jej uprawianie winno si¢ zatem artykutowac
,W kluczu milosierdzia”. W milosierdziu bowiem nie nalezy postrzega¢ wytacznie
prostego gestu dobroci czy postawy duszpasterskiej, jest ono ,sama istota Ewan-
gelii Jezusa”. W oczach papieza milosierdzie urasta do istotnego klucza herme-
neutycznego wszelkich rozwazan teologicznych, jest perspektywa, poza ktéra
teologia odrywa sie od zycia chrzescijariskiego i staje sie coraz bardziej sztuka dla
sztuki. Mitosierdzie winno byc zatem rzeczywistoscia centralna w réznych dyscy-
plinach teologicznych: ,Bez milosierdzia, nasza teologia, nasze prawo, nasza po-
stuga pastoralna, popadaja w niebezpieczeristwo biurokratycznej matodusznosci
badz w ideologie, ktéra ze swej natury chce oswoic¢ tajemnice. Pojmowac teologie
to pojmowac Boga, ktory jest Miloscia” (tamze)®.

CENTRALNE MIEJSCE DOSWIADCZENIA WIARY

Starajac sie wyjs¢ naprzeciw wezwaniu papieza Franciszka, trzeba przy-
pomnied, ze teologia jest refleksja nad Bozym Objawieniem, ktére Kosciét przyj-
muje przez wiare jako powszechna prawde zbawcza. Swiety Pawet w Liscie do
Rzymian ttumaczy, ze owa ,wiara rodzi sie z tego, co sie styszy, tym zas, co sie
styszy, jest stowo Chrystusa” (Rz 10, 17). Czlowiek staje sie chrzescijaninem, gdy
,moca Ducha Swietego” (Rz 15, 19) przyjmuje za prawde stowa Chrystusa, gloszo-
ne przez tych, ktérzy zostali postani, by je glosi¢ i wzbudzac wiare (por. Rz 10,
14-15). Teologia jest nauka, ktéra przypatruje sie wlasnie owej wierze, rodzacej
sie ze stuchania stowa. Katechizm zaznacza przy tym, ze w oczach chrzescijani-
na, wiara nie jest ,religia Ksiegi”, w rzeczywistosci chrzescijaristwo jest bowiem
,religia »Stowa« Bozego, nie stowa spisanego i milczacego, ale Stowa Wcielonego
i zywego” (Benedykt XVI, 2010, nr 7; KKK, nr 108).

Na przestrzeni ludzkiej historii Bg przemawial do cztowieka ,wielokrot-
nie i na rézne sposoby” czy to przez stworzenie, czy przez prorokéw, czy przez
Swiete Pisma, aby ostatecznie przeméwic¢ do niego przez zycie, Smier¢ i zmar-
twychwstanie Jezusa Chrystusa, Slowa, ktére stalo sie ciatem (por. Hbr 1, 1-2).
Aby stowa Pisma Swietego nie pozostawaly martwa litera, trzeba, by Chrystus,

3 ,Senza la misericordia la nostra teologia, il nostro diritto, la nostra pastorale corrono il rischio di franare nella
meschinita burocratica o nell'ideologia, che di natura sua vuole addomesticare il mistero. Comprendere la teologia &

comprendere Dio, che & Amore”.



wieczne Stowo Boga zywego, oswiecit ludzkie umysty przez Ducha Swietego, aby
stuchajacy ,rozumieli Pisma” (Lk 24, 45).

Kazda osoba moze i powinna da¢ wtasna odpowiedZ w dialogu rozpocze-
tym przez Boga w dziele stworzenia i dopelnionym przez pelne mitosci odkupie-
nie, dokonane przez Chrystusa na krzyzu. Poniewaz Stowo Boze stalo sie cialem
w Osobie Chrystusa, takze ludzka odpowiedZ, jakiej Stowo to oczekuje, musi by¢
osobista. Ma to by¢ odpowiedZ wiary, w ktérej cztowiek zdaje sie¢ na Boga catko-
wicie, w dobrowolnym akcie pelnego poddania umystu oraz woli objawiajacemu
sie Bogu (Pawet VI, 1965, nr 2). Wyplywa ona z gtebi ludzkiego serca i zmierza do
wyznania wiary w stowach wyrazajacych najglebsza postawe cztowieka: ,Jezeli
wiec ustami swoimi wyznasz, ze Jezus jest Panem, i w sercu swoim uwierzysz, ze
Bég Go wskrzesil z martwych - osiggniesz zbawienie. Bo sercem przyjeta wiara
prowadzi do usprawiedliwienia, a wyznawanie jej ustami - do zbawienia” (Rz
10, 9-10). Wiara, o ktérej tu mowa, jest zatem wielowymiarowym doswiadcze-
niem Boga, ktére obejmuje Jego poznanie i prowadzi czlowieka do zbawienia
(por. 2Tes 2, 13).

Miedzynarodowa Komisja Teologiczna rozszerza i jednoczesnie poglebia
rozumienie owego doswiadczenia wiary:

Przez wiare ludzie otwieraja uszy na stuchanie stowa Bozego,
i usta, aby ofiarowa¢ Mu modlitwe i uwielbienie: otwieraja serce, aby
otrzymac milos¢ Boga, ktéra jest przelewana w nich przez dar Ducha
Swietego (Rz 5, 5); i sa bogaci w nadzieje ,moca Ducha Swietego” (Rz
15, 13), nadzieje, ktéra ,zawies¢ nie moze” (Rz 5, 5). Przez zywa wiare
mozemy wiec rozumiec taka wiare, ktéra obejmuje zaré6wno nadzieje, jak
i mitosc (Teologia dzisiaj, 2012, s.19).

Wielu filozoféw i teologéw zauwazalo koniecznosé¢ powrotu do bezpo-
sredniosci doswiadczenia opartego na oczywistosci postrzegania i od dawna po-
stulowalo przywrécenie zwiazku miedzy teologia a doswiadczeniem zZyciowym,
miedzy refleksja teoretyczna a przezywaniem wiary na co dzien. Myslac o tym,
czym jest doswiadczenie, M. Heidegger stwierdza: ,Doswiadczac czegos, niezalez-
nie od tego, czy bedzie to rzecz, czlowiek, czy tez Bég, znaczy, ze to cos wychodzi
nam naprzeciw, zaskakuje nas, spotyka sie z nami” (Heidegger, 1962, s. 159). Do-
Swiadczenie jawi sie zatem jako bezposrednie zderzenie z rzeczywistoscia w pew-
nej globalnej percepcji duchowej, gdzie spotykaja sie jednoczesnie poznanie, wola
i uczucie. Tak ujete doswiadczenie, ktére nie jest efektem dziatania podmiotu,
nie abstrahuje jednak réwniez od konkretu, zamyka przystep do rzeczywistosci,



ktéra sie jawi jako taka wylacznie w tymze doswiadczeniu (Sicari, 1999, s. 12).
Hans Urs von Balthasar zauwaza jeszcze, Ze wiasnie w teologii katolickiej ,idea
doswiadczenia [...] staje sie niezbedna o tyle, o ile wiara jest spotkaniem calego
czlowieka z Bogiem. A Bég chce miec przed soba catego czlowieka” (von Baltha-
sar, 1975, s. 203). W gruncie rzeczy doswiadczenie chrzescijariskie wyprzedza
(ontologicznie) refleksje teologiczna i to ono otwiera przed nig horyzonty, a nie
odwrotnie. Jako studium krytyczne i systematyczne teologia nie moze bowiem
stworzy¢ chrzescijaniskiego doswiadczenia, gdyz rodzi sie wtasnie na bazie per-
spektyw wyplywajacych z takiego doswiadczenia i musi sie do nich nieustannie
odwotywac (zob. Scola, 1990, s. 5).

Teologia duchowosci jest szczegdlnie zainteresowana doswiadczeniem
tak pojetej wiary i fakt ten stawia ja w rzedzie dyscyplin, ktére moga (i powinny)
adekwatnie spelnia¢ wskazania Franciszka®. Jest ona powotana do schodzenia
w glab doswiadczen ludzkich, ktére w swietle stowa Bozego moga by¢ odczyta-
ne jako doswiadczenia religijne, chrzescijanskie, po to, by rozumem oswieconym
wiarg studiowac je, opisywac ich stopniowy rozwdéj, poznawac ich struktury i rza-
dzace nimi prawa (Bernard, 1987, s. 70). Chrzescijariskie doswiadczenie duchowe
stanowi w istocie przedmiot specyficzny teologii duchowosci i pojmowane jest
jako przezycie wewnetrzne, obejmujace wszystkie wymiary czlowieczenstwa, na
czele z jego racjonalnoscia, dzieki ktérej, jak podkresla sw. Pawet w Liscie do Ga-
latéw, wierzacy ,Boga poznali i, co wiecej, B6g ich poznat” (Ga 4, 9; por. 1] 4, 16).
Prawda objawiona przez Boga i przyjeta w wierze nie jest bowiem czyms nieracjo-
nalnym, lecz daje poczatek ,kultowi duchowemu [logike latreia]”, ktéry wedtug
Apostola pociaga za soba odnowe umystu (por. Rz 12, 1-2) (por. tamze, s. 20).

DOSWIADCZENIE RELIGIJNE A DOSWIADCZENIE CHRZESCIJANSKIE

Osoba ludzka odznacza sie zdolnoscia do przekraczania wtasnych ograni-
czen oraz rozszerzania horyzontéw poznawczych przez doswiadczenie. Jest ono
najwyzsza biernoscia, chlonnoscia i zarazem najwyzszym wysitkiem czlowieka,
w ktérym musi on zapanowac nad niezmierzona rozciagtoscia i glebokoscia prze-
strzeni, z ktérej wychodzga mu naprzeciw byty i domaganie si¢ sensu. Ogélnie
przez doswiadczenie rozumie sie poznanie osiagniete przez podmiot w sposéb

4 Warto zauwazyd, ze poczynajac od II Soboru Watykarniskiego, teologia przezywa tzw. zwrot antropologiczny,
swoiste przesunigcie punktu zainteresowan badawczych z postgpowania dedukcyjnego na indukcyjne i empiryczne,
zwlaszcza od stawnego kongresu teologicznego w Brukseli (1970), ktéry okreslit teologie jako ,refleksje chrzescijan
nad swoja wiara i wtasnym doswiadczeniem chrzescijariskim w okreslonym czasie i w okreslonej kulturze” (por.
Nossol, 1973, s. 95).



bezposredni, w przeciwienistwie do poznania, ktére osiaga sie przez autorytet ze-
wnetrzny. Teolog, Leo Scheffczyk, opisuje doswiadczenie jako ,pewna forme wie-
dzy, ktéra reaguje na bezposrednie doznania oraz przekazuje duchowi ludzkiemu
(powiazanemu z ciatem) tres¢ doswiadczenia wprost i zgodnie z odczuciami, tak
ze zostaje on dotkniety glebiej i intymniej anizeli w motywacjach racjonalnych
czy doktrynalnych wyjasnieniach” (Scheffczyk, 1977, s. 363).

Nie istnieje jednak jedna pojeciowa definicja ludzkiego doswiadczenia
i trzeba stwierdzié, ze jest to raczej zjawisko wymykajace sie scistym okresle-
niom. Swiatowej stawy filozof, H.G. Gadamer, uznat nawet ,doswiadczenie” za
jedno z pojec¢ najmniej wyjasnionych w ogéle (,einer der unaufgekldrtesten Be-
griffe”) (Gadamer, 1960, s. 359). Mimo wszystko mozna i trzeba je analizowac
i opisywag, tak jednak, ,aby ostroznie pominac wszelkiego rodzaju ograniczajace
zalozenie o charakterze racjonalnym, empirycznym, idealistycznym czy feno-
menologicznym. Takie uprzednie zalozenia sprowadzityby bowiem rozwazania
teologiczne na pozycje bardzo dyskusyjne, obciazone zatozeniami systemow fi-
lozoficznych, nacechowanych dobrze znanymi ograniczeniami wewnetrznymi”
(Bardoni, 1995, s. 132).

Australijski jezuita, Gerald O’Collins, stwierdza, ze od strony przedmio-
towej, oprocz wskazanej wyzej bezposredniosci, o doswiadczeniu mozna moéwic
wtedy, gdy zawiera sie¢ w nim pewien sens (znaczenie) oraz gdy ukierunkowuje
ono podmiot na jakis cel. Musi réwniez wnosi¢ pewna nowos¢ oraz stanowic rze-
czywistos¢ wielopoziomowa i poliwalentna. Przy tym kazde doswiadczenie moz-
na rozpatrywac zaréwno od strony subiektywnej jak i obiektywnej: z jednej strony
jako proces zdobywania wiedzy, z drugiej jako jej skutek. Mozna tez patrzec na
nie jako na czynny lub bierny akt podmiotu (O’Collins, 1981, s. 33-39).

W refleksji nad doswiadczeniem szczegélna uwage kieruje sie dzis jednak
na jego strone podmiotowa (przezyciowa). Sktadaja sie na nia takie elementy, jak:
rozroznienie, interpretacja, przekaz ustny lub zapis, trwanie doswiadczenia w pa-
mieci i transcendentnosc (Kiermacz, 1999, s. 57-76). Jak to zostalo wspomniane
wyzej, w doswiadczeniu rzeczywistos¢ narzuca sie podmiotowi bezposrednio,
inaczej niz przy dedukcji czy wyciaganiu logicznych wnioskéw w procesie my-
slowym. Jednakze doswiadczenie wymaga jeszcze od podmiotu rozréznienia ze
wzgledu na uwarunkowania podmiotu pochodzace z presupozycji i wczesniej-
szych doswiadczen oddziatujacych na podmiot, a takze ze wzgledu na symbo-
liczny charakter catej rzeczywistosci oraz niejednoznacznos¢ samego przedmiotu
doswiadczenia, bedacego jej sklfadowa. Aby doswiadczyc czegos, podmiot musi
rowniez dokonac interpretacji, przez ktéra mozliwe jest rozpoznanie doswiadcze-
nia i odkrywanie jego znaczenia na horyzoncie percepcji danego podmiotu.



Horyzont, o ktérym mowa, jest formowany na przestrzeni calego zycia
z idei, pytan, oczekiwan podmiotu, jego doswiadczenn wczesniejszych oraz jego
wrazliwosci. To wilasnie dzieki interpretacji uwidacznia sie¢ swoista dynamika
istniejaca miedzy doswiadczeniami przejetymi z przeszlosci i doswiadczeniami
nowymi, z ktérych pierwsze umozliwiaja percepcje, ocene i wyréznienie nowosci,
a drugie modyfikacje tradycji otrzymanej z przesztosci. O’Collins zwraca specjal-
ng uwage na wartosc¢ przekazu ustnego badz tez zapisu, ktére umozliwiaja prze-
noszenie doswiadczen z poziomu przezycia bezposredniego i jednostkowego na
poziom posredni i uogdlniony za pomoca réznorodnych srodkéw wyrazu. Stowa
i pismo umozliwiaja ksztaltowanie i organizacje doswiadczen i ostatecznie obiek-
tywizuja je i systematyzuja. Wiasnie jezyk stanowi optymalny, choc nie wytaczny,
srodek wyrazu przezywanych tresci.

Chociaz trwanie doswiadczen w czasie predzej czy pézniej ustaje, to jed-
nak pozostaja one przez pewien czas w ludzkiej pamieci zaleznie od ich gtebo-
kosci, nieraz nawet przez cale zycie. Przez pamie¢ moga byc one przywolywane,
opowiadane, a nawet uobecniane dzigki zdolnosci narracji. Kumulowane w pa-
mieci doswiadczenia tworza bagaz doswiadczen (pozytywnych badZ negatyw-
nych dla rozwoju osoby), z ktérego mozna czerpac¢ na réznych etapach zycia.
Przy tym zapamietane doswiadczenia nie sa przezyciami od siebie oderwanymi,
lecz wzajemnie na siebie oddzialuja, wplywajac na sposéb interpretacji przezyc
przeszlych badz aktualnych oraz na programowanie nowych.

Z punktu widzenia teologii duchowosci najbardziej istotny jest fakt, ze
wedtug Australijczyka ludzkie doswiadczenia maja charakter transcendentalny
i absolutny, gdyz w stycznosci z réznymi tresciami poznawczymi czy wolityw-
nymi nieustannie je przekraczaja, pozostajac otwartymi na ostateczny widno-
krag bytu (por. Waldenfels, 1993, s. 9)°. W tej wlasnie ostatecznej perspektywie,
czlowiek styka sie przez doswiadczenie z misterium boskosci i wlasciwie mozna
stwierdzic, ze kazde ludzkie doswiadczenie (uSwiadomione czy nie) nosi znamio-
na transcendentalnosci, ma wymiar religijny - jest doswiadczeniem Boga (O’Col-
lins, 1993, s. 121).

Mysl Geralda O’Collinsa podaza tu za innym jezuickim teologiem, Karlem
Rahnerem, ktéry wyrazat przekonanie, ze wszelkie akty poznawcze i wolitywne,

5 Pojmowanie teologii przez O’Collinsa jest bliskie wspomnianej intuicji papieza Franciszka (,dzialanie na granicy”)
oraz wizji Hansa Waldenfelsa, uchwyconej w wyrazeniu ,stanie na progu domu”. Okreslona w ten sposéb swoista
~pozycja hermeneutyczna” umozliwia jednoczesna obecnosé na zewnatrz i wewnatrz. Chodzi o przyjmowanie
wyzwan zewnetrznych, pochodzacych z uwarunkowan zycia ludzi wspéliczesnych oraz ich artykulacje w kategoriach
nauk spolecznych, humanistycznych, zwtaszcza historycznych i filozoficznych, po to, by w udostepniac je nastepnie

wewnatrz, czyli poddac analizie teologicznej.



a takze wszystkie dziatania czlowieka naznaczone sa pierwotnym, apriorycznym
otwarciem na nieskonczonosc, bedacym konieczna i nieusuwalna struktura pod-
miotu doswiadczajacego (Rahner, 1961, s. 153-154). Dlatego tez kazde ludzkie
przezycie pozwala z jednej strony doswiadczy¢ siebie, a z drugiej otwiera osobe
na nieograniczony widnokrag bytu, ,absolutny duchowy horyzont, jakim jest B6g”
(O’Collins, 1993, s. 50).

Jezuita zaznacza przy tym stusznie, ze 6w duchowy widnokrag nie moze
zosta¢ poddany przez podmiot adekwatnej interpretacji czy obiektywizacji. Czto-
wiek moze najwyzej doswiadczy¢ go w sposéb ,transcendentalny” ze wzgledu
na to, ze, transcendujac wszelkie czynnosci podmiotu i przekraczajac wszelki
konkretny akt woli badZ umystu, horyzont, o ktérym mowa, pozostaje absolut-
nie niezalezny od ich tresci. Takie doswiadczenie moze by¢ zatem okreslone jako
transcendentalne i podlega afirmacji doswiadczajacego podmiotu zawsze, chocby
nawet on sam bezposrednio mu zaprzeczal. Nalezy je rozumiec jako samo-komu-
nikacje Boga, bedaca Jego nadprzyrodzonym darem, w ktérym czlowiek spotyka
zbawcza tajemnice Bozej obecnosci.

Jesli, jak twierdzi Gerald O’Collins, w odniesieniu do porzadku transcen-
dentalnego, kazde ludzkie doswiadczenie obejmuje wymiar religijny, stajac sie
doswiadczeniem religijnym a priori (transcendentalnym), to nalezy w takim razie
zbadac konteksty i wskazac kryteria, dzigki ktérym ludzkie doswiadczenie moze
byc postrzegane jako religijne a posteriori (historycznie), zwlaszcza, ze rézne reli-
gie pretenduja do rozeznawania na swym gruncie takich doswiadczen.

Szukajac wyznacznika, pozwalajacego rozpoznac¢ autentyczny wymiar
religijny konkretnego doswiadczenia, O’Collins sigga po klasyczna kategorie teo-
logiczna - ,nasiona Stowa” (semina Verbi, logos spermatikos), zaczerpnieta z dok-
tryny sw. Justyna i sw. Klemensa Aleksandryjskiego, zaktualizowana i rozwinieta
w teologii posoborowej (Jan Pawet 11, 1979, nr 11)°. Kategoria ta prébuje uchwy-
cic¢ czastke Pelnego Logosu w kazdej ludzkiej istocie, a jezuicki teolog wzmacnia
ja dodatkowo jeszcze o kilka kryteriow uszczegétawiajacych.

Kryterium glebi (profundity) odnosi sie do réznych sytuacji granicznych,
ktére zdarzaja sie w zyciu czlowieka, dajac mu przezyc¢ wilasna stabos¢ i prze-
mijalnosé, jak/lub tez doswiadczyé mocy i wartosci, ktéra ptynie z taskawego
obdarowania. Tego rodzaju przezycia umozliwiaja odczucie ostatecznego sensu

6 Jan Pawel II w swojej pierwszej encyklice pisze: ,Stusznie Ojcowie Kosciota widzieli w réznych religiach jakby
refleksy jednej prawdy »semina Verbig, ktére Swiadcza o tym, ze na réznych wprawdzie drogach, ale przeciez jakby
w jednym kierunku postepuje to najglebsze dazenie ducha ludzkiego, ktére wyraza sie w szukaniu Boga - a zarazem
w szukaniu poprzez dazenie do Boga - pelnego wymiaru czlowieczeristwa, pelnego sensu zycia ludzkiego”.



zycia, ,nawet jesli nie jest on wprost utozsamiany z Bogiem” (Kiermacz, 1999,
s. 73). Kryterium nastepstw (consequences) wskazuje natomiast na fakt, ze poza
odkryciem ostatecznego sensu ludzkiej egzystencji, doswiadczenie religijne musi
wplywac na przemiane zycia osobowego. Czlowiek doswiadczajacy sacrum, choé
nie zawsze staje sie od razu osoba wierzaca w zycie po smierci, wzmacnia jednak
w sobie rodzaca sie z nadziei fundamentalna orientacje na zycie, artykutujaca sie
w przekonaniu o jego sensie i celowosci.

Nastepnym warunkiem uznania doswiadczenia za religijne jest jego orien-
tacja chrystologiczna (christological orientation), bazujaca na historycznej auto-
komunikacji Boga, ktéra dokonatla si¢ w Jezusie Chrystusie. Aby dane doswiad-
czenie mozna bylo uznaé za religijne, musi odznaczaé si¢ ono wewnetrznym
podobieristwem do Misterium Paschalnego Chrystusa, to jest nosi¢ znamiona
kreatywnej, objawiericzej i zbawczej obecnosci oraz mocy Zbawiciela. W sensie
Scistym rzeczywistoSc¢ ta zwigzana jest z konkretna historia samo-komunikacji
Boga w Jezusie z Nazaretu, ktéry jest jedynym Posrednikiem taski sakramental-
nej. Jednak kryterium to mozna zastosowac rowniez do ogdlnej historii objawie-
nia i zbawienia, w stopniu, w jakim religie pozachrzescijaniskie ujawniaja Swiatu
znaki przestania Chrystusa.

Czwartym z kolei warunkiem, pozwalajacym rozpoznac konkretne do-
Swiadczenie jako chrzescijariskie doswiadczenie religijne, jest kryterium formy
trynitarnej (Trinitarian shape). Prawdziwe doswiadczenie duchowe musi bowiem
mie¢ charakter trynitarny, w mysl tacinskiej maksymy - ubi Deus, ibi Trinitas.
O’Collins stawia teze, ze slad Tréjcy Swietej odbija si¢ wyraznie w triadycznej
strukturze ludzkiego doswiadczenia. Kazdy czlowiek zywi bowiem trzy najwaz-
niejsze pragnienia: pragnienie zycia, pragnienie sensu oraz pragnienie mitosci.
Za ich antyteze mozna by uznac¢ smierc. Jednak w tym kontekscie jezuita wi-
dzi w Smierci nie tyle zwykle ustanie biologicznej egzystencji, ile zogniskowa-
nie wszystkich zyciowych brakéw i ,strat”, takich jak: zaprzepaszczenie talentow
i zyciowych szans, utrate bliskich oséb, bolesne rozstania itp. Poszukiwanie sensu
stanowi zatem niezwykia moc w codziennej walce z absurdem, pojawiajacym sie
we wskazanych przejawach smierci i umierania. Pozwala ono podtrzymywac zy-
cie w istnieniu, wspiera wole przetrwania. Chec Zycia i pragnienie sensu scalaja
sie z kolei dzieki pragnieniu milosci. Przez milos¢, czlowiek zdolny do nieograni-
czonej asymilacji, potrafi przesycac zycie sensem.

Ludzkie doswiadczenie postrzegane w perspektywie owych trzech pierw-
szorzednych pragnien cztowieka, ujawnia - wedlug teologa - konfiguracje tryni-
tarna, objawia zakotwiczone w czlowieku pragnienie Tréjjedynego Boga. Teolog
twierdzi, Ze w Bogu Ojcu czlowiek przyjmuje ostateczne i niewyczerpalne Zrédio



zycia, uznaje ,Boga zywych” (Mk 12, 27). W Jezusie Chrystusie odnajduje osta-
teczny sens: Madros¢ Boza, ktéra nadaje kapitalne znaczenie przemijalnej ludz-
kiej egzystencji. Natomiast prawdziwej milosci cztowiek doswiadcza w Duchu
SWiQtym, ktéry jest Mitoscia Boza rozlana w ludzkich sercach (Rz 5, 5). Duch
objawia nam gtebie mitosci Ojca wzgledem kazdego cztowieka, uzdalniajac ludzi
do odpowiedzi na te mitosc i do tworzenia wspdlnoty.

Aby umozliwi¢ glebsze wnikniecie w sens ostatniego kryterium, autor
Fundamental Theology odsyla czytelnika dodatkowo do Tomaszowego pojecia
Vestigium Trinitatis (wypracowanego juz w starozytnosci przez Ojcéw Koscio-
ta), jako znaku Tréjcy per modus imaginis uobecnionego w czlowieku, a takze
do augustymskiej ,psychologicznej teorii Tréjcy Swietej”, postrzegajacej ludzkie
akty poznania i milosci w analogii do wewnetrznych relacji rodzenia Syna oraz
tchnienia Ducha, zachodzacych w Tréjjedynym Bogu (por. O’Collins, Farrugia,
1993, s. 285).

Jesli, jak twierdzi O’Collins, wszystkie ludzkie doswiadczenia w odnie-
sieniu do porzadku transcendentalnego sa doswiadczeniami a priori religijnymi,
a doswiadczenia, zdarzajace sie w osobistej historii cztowieka, gdy spetniaja wy-
zej omoéwione kryteria, moga byc uznane a posteriori za doswiadczenia prawdzi-
wego obcowania z Bogiem, warto przyjrzec sie pod tym wzgledem doswiadczeniu
mitosierdzia.

DOSWIADCZENIE MILOSIERDZIA

Wedtug réznych myslicieli, np. E. G. Colombo, zadaniem teologii jest ,,do-
sSwiadczenie wiary, przezyte we wspdélnocie chrzescijanskiej i potwierdzone przez
magisterium, uczyni¢ przemyslana i uporzadkowana swiadomoscia, nieustannie
weryfikowana w jej principium, jakim jest objawienie potwierdzone przez Biblie”
(Colombo, 1980, s. 41). Dlatego, podobnie jak papiez Franciszek, postuluja oni
w teologii koniecznosc rozpoczynania refleksji wiasnie od doswiadczenia przezy-
tej wiary, po to, aby ja kompetentnie eksplorowac i wyswietli¢ przez wskazanie
r6znych jej wymiaréw, charakterystyk i najwazniejszych jej aspektéw oraz jej we-
wnetrznej racjonalnosci, tak by stala sie ,przemyslana, krytyczna i systematycz-
ng, i mogla w ten sposéb stuzyc za podstawe do zaszczepienia teologii (a w szcze-
go6lnosci teologii duchowosci)” (Sicari, 1999, s. 10).

Na gruncie biblijnym czy patrystycznym mozna by pokusic sie o sprecy-
zowanie okreslenia czy podanie definicji milosierdzia, jak czynia to encyklopedie
czy stowniki (Stomka, 2002, s. 522-523). Jest to jednak trudne, gdyz stowo to od-
nosi sie przede wszystkim do przezytego doswiadczenia Zyciowego i nalezy do



tzw. wypowiedzi performatywnych, a wiec do szczegélnego rodzaju aktéw mowy,
bedacych zarazem dziataniami (zob. Austin, 1993). Lepiej jednak charakteryzuje
ja siedem okreslen, ktére wskazuja, ze rzeczownik mifosierdzie nie definiuje, lecz
nazywa, i nie tyle odnosi sie¢ do rzeczy, ile do relagji.

Milosierdzie nie jest rzecza, chociaz konkretyzuje sie przez rzeczy - na-
wet przez zwykly kubek wody (por. Mk 9, 41). Jednak na pierwszym miejscu od-
nosi si¢ ono do relacji, a zwlaszcza do ich jakosci, wyraza wiec pewien ,styl”
miedzyosobowych zwiazkéw, sposéb ich przezywania i ich jakosé. (Ma to swoje
niebagatelne znaczenie takze dla myslenia teologicznego, zwraca uwage na styl
jego uprawiania). Tym bardziej ze miltosierdzie charakteryzuje si¢ tez doskonata
dwukierunkowoscia: mitosierdzia sie doswiadcza i sie je okazuje, i dziata ono
z jednakowa sita w obu kierunkach. Przedmiot aktu mitosierdzia moze stac sie
w lustrzanym odbiciu tego ruchu podmiotem itd. W dodatku w Ewangelii, Jezus
stawia siebie w pozycji doskonale obustronnej miedzy Ojcem i ludZmi: nie po-
siada wigkszej komunii z Ojcem niz ma ja z ludZmi (por. J 17, 11). Poza tym, akt
milosierdzia ma charakter wewnetrznego procesu: moze by¢ powtarzany w nie-
skoniczonosé, ale nigdy nie jest powtarzany z takiej samej pozycji. Poniewaz jest
wypowiedzig per formatywna - czyni to, co méwi, sprawia, ze ten dany przed-
miot i ten dany podmiot staja si¢ innymi, zmienia ich, wpisujac ich w sytuacje
r6zna od poprzedniej, i tak w nieskoriczonos¢. Kazda poprzednia zmiana zmienia
przedmiot i podmiot, dlatego kazdy nowy akt milosierdzia jest zawsze nowy!

Mitosierdzie jest wartoscia wybitnie praktyczna, co dobrze ilustruje fakt,
ze duzo trudniej je wyjasnic niz je uczynic¢. Dobrze wyraza to powiedzenie: ,Kto
umie robi¢ - robi. Kto nie umie robi¢ - uczy innych”. Teoretyzowanie na temat
milosierdzia to zabieg dlugi i skomplikowany, natomiast w praktyce przeciwnie,
jest to doswiadczenie intuicyjne. Wie o tym dobrze zwtaszcza ten, kto uprawia
teologie: cata precyzyjna i dobrze wyartykulowana teoria swiata nie wystarczy
przeciez, aby wyjasni¢ zycie ludzi wierzacych. Dlatego milosierdzie ma zawsze
charakter historyczny. Milosierdzie jest poza tym kategoria integrujaca, czyli jest
zarazem jednostkowe i uniwersalne. Kazde doswiadczenie mitosierdzia (oka-
zywanego czy otrzymywanego) jest typowym przezyciem ludzkim, zwigzanym
z czyms niezwykle konkretnym i niepowtarzalnym. Jednoczesnie doswiadczenie
to jednoczy wszystkich ludzi i mozna je spostrzec w kazdej epoce, w kazdym
miejscu i kulturze. Podobnie, jak nie mozna doswiadczyc¢ Kosciota powszechnego
poza jego wspdlnota lokalna, ktéra jednak nigdy nie wyczerpuje powszechnosci
Kosciota, tak nie mozna doswiadczyc¢ powszechnego milosierdzia poza konkret-
nym jego doswiadczeniem. Milosierdzie jest takze przezyciem pozbawionym ja-
kiejkolwiek przynaleznosci - kulturowej, wyznaniowej, politycznej itp. Nie moze



by¢ catkowicie przywlaszczone nawet przez jakiekolwiek systemy czy struktury
sakralne, czy tez ruchy sekularyzacyjne, poniewaz w pewnym sensie jest przezy-
wane jako kategoria boska: otwierajac sie na drugiego, ujawnia w sobie pewien
komponent transcendentny. Milosierdzie jest tez przestrzenia, w ktérej dziatanie
i emocje produkuja mysl. Aby dokonac aktu milosierdzia, potrzeba inteligenciji,
ktéra wezmie pod uwage wielka ilos¢ zmiennych, jakie moga sie pojawic w relacji
do innej osoby. Trzeba umiec¢ wczuc sie i postawi¢ w jego konkretnej i zloZonej
sytuacji, ,wejs¢ w jego buty”. Trzeba umiec zmierzy¢ sie z sytuacja, w ktérej emo-
cje i dzialania nie przeszkodza, ale - przeciwnie - zaowocuja mysla (Morra, 2015,
s. 106-109).

Jednak z punktu widzenia wiary trudno definiowalne doswiadczenie mi-
losierdzia, w swej najglebszej istocie jest doswiadczeniem Ducha Swietego i ma
charakter jednoczesnie ontyczny i empiryczny. Na pierwszym miejscu jest do-
Swiadczeniem laski, synostwa wzgledem Boga jako milujgcego Ojca. Ulegly Du-
chowi, wydanemu przez Syna na krzyzu i wylanemu w dzien Piecdziesiatnicy na
pierwsza wspdélnote Kosciola, cztowiek doswiadcza wtedy, czym jest sam w sobie
i czym jest dla Swiata Zywy B6g miltosci. Objawia On swoja istote i zaprasza czlo-
wieka do uczestnictwa w niej przez to, ze daje swiatu swego Syna, ktéry stat sie
czlowiekiem i umart na krzyzu za nasze grzechy, dla naszego zbawienia.

Wsparty otrzymana taska chrzescijanin, moze i powinien stanac swiadomie
wobec tej formy objawienia oraz tajemnicy, ktéra jest jego trescia, i w niej zapuscic
korzenie wlasnego zycia, dostosowujac sie do niej wszystkie swoje wladze i cata
osobowos¢. Trzeba podkreslic, Ze nie istnieje dla niego Zadna inna droga, ktéra
moze prowadzi¢ do doswiadczenia Boga w sobie, poza droga nasladowania Chry-
stusa, dokonujacego sie przez dar Ducha Swietego i pod Jego przewodnictwem.
Rozrézniamy, oczywiscie, doswiadczenie Boga, takim jaki jest On sam i przezy-
cie Go takim, jaki jawi sie On czlowiekowi w codziennej aktualizacji swojej woli,
zwlaszcza w przykazaniu mitosci bliznich, jednak obie te rzeczywistosci sa ze soba
nierozerwalnie ztaczone, stanowia jakby dwie strony tego samego medalu.

Spelniajac wiernie w Duchu Swietym zwykle obowiazki i zadania, za-
rowno w relacjach miedzyludzkich czy w odniesieniu do rzeczy, chrzescijanin
uczestniczy w zyciu Bozym, ktére — bedac intensywnoscia czy tez ukrytym cha-
rakterem doswiadczenia Boga - urzeczywistnia sie wlasnie w taki sposéb. Zyjac
wiara, pelna nadziei i mitosci, pilnie nasladujac Chrystusa i wstuchujac sie¢ w na-
tchnienia Ducha, powoli

przekonuje sig, ze Jego dary rozlewaja sie w nim i Ze w ten sposéb
zdobywa on swego rodzaju wewnetrzna swiadomosc spraw Bozych, ktéra



w tradycji (szczegdlnie przez sw. Bernarda i jego nasladowcéw) uwazana
byla za subtelnie powiazana z darem madrosci (sapientia od sapere -
mie¢ wyczucie czegos) (von Balthasar, 1979, s. 271).

W doswiadczeniu milosierdzia, dokonujacym sie w Duchu Swietym, czlo-
wiekowi przekazywane jest bowiem takze najglebsze doswiadczenie samego sie-
bie, gdyz Swiety Pocieszyciel jest Duchem Objawienia, przemawiajacym do ducha
ludzkiego jako Obecnosé immanentna, i rozjasnia mu to, kim jest w najglebszej
swej naturze i jak bardzo jest obdarowany. W duchowym wotaniu: Abba, Ojcze!
,sam Duch wspiera swym swiadectwem naszego ducha, ze jesteSmy dzieé¢mi Bo-
zymi”. Z czego Apostol Narodéw wyprowadza: ,Jezeli zas jesteSsmy dziecmi, to
i dziedzicami: dziedzicami Boga, a wspéldziedzicami Chrystusa” (Rz 8, 16). Dla-
tego teolog doswiadczajacy wlasnej grzesznosci, stabosci i jednoczesnie Bozego
miltosierdzia jest szczegélnie otwarty na dar Ducha Swietego i przez Niego zosta-
je wlasciwie wyposazony do uprawiania teologii. Zyskuje jasniejsze swiatto, dar
madrosci, ktére wzmacnia jego umyst i wplywa na sposéb poznania i wyrazania
prawd Bozych.

Jawi sie tu pytanie, wazne zwlaszcza w epoce sekularyzacji, o swiado-
mosé/pewnosé czlowieka, ze dziata w nim Duch Swiety. Juz Sobér Trydencki
wstepnie rozjasnil te kwestie:

Nie nalezy twierdzié, ze ci, ktérzy prawdziwie zostali usprawiedli-
wieni, winni bez zadnej watpliwosci samych siebie zapewniad, iz zostali
usprawiedliwieni [...] jak gdyby ten, kto w to nie wierzy, watpit w obietni-
ce Boze i skutecznosc smierci i zmartwychwstania Chrystusa. Jak bowiem
nikt bogobojny nie powinien watpi¢ w Boze mitosierdzie i w zastuge Chry-
stusa oraz w moc i skutecznosc sakramentéw, tak kazdy, kto patrzy na sie-
bie samego, na wtasna stabos¢ i brak usposobienia, moze drzec i lekac sie
o swoja taske, gdyz nikt nie moze wiedzie¢ z nieomylna pewnoscia wiary,
ze otrzymatl taske Boza (Bokwa i in. oprac., 2007, s. 189).

Swiety Tomasz z Akwinu zauwaza dodatkowo, ze Duch Pocieszyciel moze
dziatac tylko wtedy, gdy mamy juz w sobie moc mitosci stworzone;j:

W ten sposéb nie wyklucza sie, ze Duch Swiety, ktéry jest Mito-
Scia niestworzona, w cztowieku, ktéry posiada milos¢ stworzona, moze
poruszac¢ dusze do jakiegos czynu, tak jak Bég porusza wszystkie istoty
do czynéw, do jakich sa one predysponowane na bazie wtasnej natury.



W taki sposéb fagodnie kieruje On wszystkim, dajac wszystkim (natural-
na) moc i sile, ktéra sktania ich do tego, ku czemu On sam ich kieruje, tak
aby zmierzali ku temu nie pod przymusem, lecz spontanicznie (Tomasz
z Akwinu, wyd. 1994, g. un., a. 1, c. in fine).

Czlowiek nie potrafi jednak rozrézni¢ w sposéb pewny, czy akt milosci,
ktéry spelnia, zostaje dokonany na podstawie wtasnej naturalnej dyspozycji, czy
tez opiera sie na jakims ponadnaturalnym impulsie pochodzacym od Ducha Swie-
tego. Potwierdza to sw. Tomasz: ,Ktos, kto posiada nadprzyrodzona mitosc, moze
na podstawie prawdopodobnych znakéw przypuszczac, ze posiada mitosé [...],
jednak nikt nie moze byc tego pewien, chyba, ze sam Bég mu to objawi” (tenze,
wyd. 1999, 10, 10c). Nawet delectatio, z jaka chrzescijanin pelni czyn milosci,
nie jest wystarczajacym dowodem na dziatanie pod wplywem specjalnego bodzca
pochodzacego od Trzeciej Osoby Boskiej. Nikt bowiem nie moze byc¢ definitywnie
i absolutnie przekonany, ze porusza nim w danym momencie caritas pochodzaca
od Ducha, a nie jest to jedynie spiritus acquisitus (por. tamze, ad 3).

Szczegoélnie interesujace jest spojrzenie na problem doswiadczenia mito-
sierdzia, ktére jest doswiadczeniem Ducha Swietego, wspomnianego wczesniej
K. Rahnera. Twierdzi on mianowicie, Ze w swej istocie, takie doswiadczenie nie
dokonuje si¢ przez pojedyncze doswiadczenia obecne w czyjejs sSwiadomosci, lecz

zawiera sie w

wynikajacej z laski radykalizacji transcendencji cztowieka (w su-
mieniu i w wolnosci) w kierunku bezposredniej bliskosci Boga w dzie-
le Jego samoobjawiania sie przez taske. Dlatego doswiadczenie Ducha
Swietego, nie stanowi jakiegos, pochodzacego ,z zewnatrz”, pojedynczego
wplywu Boga na ducha ludzkiego, uznawanego za bedacego w gotowosci
przyjecia go, lecz konstytuuje je fakt polegajacy na tym, ze to Bég, uczest-
niczac w Sobie samym (Laska niestworzona), zawsze i wszedzie czyni sie
konstytutywnym poczatkiem ducha ludzkiego w jego transcendentalnosci
(Rahner, 1978, s. 54)".

Caly Koscidl, a chrzescijanin uprawiajacy teologie w szczego6lnosci, od-
czuwa ciagla potrzebe interpretacji stowa Bozego. Nie moze to by¢ jednak in-

7 W takim ujeciu istnieje pewne niebezpieczeristwo sprowadzenia oryginalnosci i transcendencji wolnej ingerencji
Ducha Swigtego w historie i zycie ludzi, wytacznie do tego, co ogélnoludzkie, juz wczesniej obecne i znane, przynajmniej
implicite, jako powrét do ,natury” cztowieka, por. Sicari, 1999, s. 58.



terpretacja oparta wytacznie na naturalnych zdolnosciach ludzkiego umystu, ale
przede wszystkim na swietle i mocy Ducha Swietego, zgodnie z tym, co twierdzi
sw. Pawet: ,Nasze gloszenie Ewangelii wsr6d was nie dokonato sie przez samo tyl-
ko stowo, lecz przez moc i [dziatanie] Ducha Swietego [...] A wy, przyjmujac stowo
posréd wielkiego ucisku, z radoscia Ducha Swietego, staliscie sie nasladowcami
naszymi i Pana” (1Tes 1, 5-6). W praktyce oznacza to postepowanie w ciemno-
Sciach wiary, w ,zwierciadle i tajemnicy”, gdyz - jak twierdzi J. Mouroux: ,Do-
siegamy Ducha tylko za posrednictwem Jego znakéw [...]. Istnieje fundamental-
na relacja miedzy udzielonym Duchem Swietym a duchem, ktéry Go otrzymuje,
a stanowi ja istniejaca migdzy nimi jednos¢ duchowa” (Mouroux, 1956, s. 157).

Znakiem rozpoznawczym dzialania Ducha Swietego, ktéry najbardziej
autorytatywnie interpretuje Chrystusa, pozostaje na pierwszym miejscu swiadec-
two — martyrion, gdyz to nie entuzjasci, ale meczennicy sa duchowym miejscem,
w ktérym w spos6b najbardziej autentyczny mozna przezy¢ doswiadczenie Du-
cha w Kosciele Chrystusa (Le Guillou, 1976). Drugi znak zostal wskazany przez
J. Moltmanna, ktéry opisuje go jako

doswiadczenie wzbudzajace w czlowieku eschatologiczne pragnienie re-
alizacji zbawienia, odkupienia naszej egzystencji i odrodzenia wszystkich rzeczy.
Poruszeni Duchem, chrzescijanie wolaja: ,PrzyjdZ Panie Jezu!” (Ap 22, 20). To
wlasnie doswiadczenie Ducha czyni chrzescijan ludZmi niecierpliwymi i pozba-
wionymi obywatelstwa w kazdej spolecznosci, poniewaz sktania ich do szukania
Krdélestwa Bozego (Hbr 13, 14), a takze dlatego, Ze jest to wlasnie doswiadczenie,
ktére prowadzi ich do negacji i zaparcia sie ztego swiata opanowanego przez prze-
moc i smier¢. Niezaleznie od ich ubdéstwa i osamotnienia w tym przewrotnym
Swiecie Duch czyni ich bogatymi w doswiadczenie i nadziej¢ (Moltmann, 1994,
s. 92).

* %%

Milosierdzie jako pojecie teologiczne, jest w optyce nauczania papieza
Franciszka, ,kategoria generujaca” (Morra, 2015, s. 17), czyli bardzo szczegdlna
i specyficzna forma czy spojrzeniem na caloksztalt doswiadczenia chrzescijan-
skiego, w jego widzialnosci i w jego przezywaniu. Nalezy do tych podstawowych
kategorii, od ktérych ksztattuje sie dalsze pojecia i w ramach ktérych nalezy mie-
rzy¢ sie¢ z problemami zycia Kosciola. Milosierdzie nie jest jednak kolejnym two-
rem teoretycznej mysli Kosciota, mimo, ze tkwi gleboko w duchu nauki II Sobo-
ru Watykanskiego, lecz jest raczej doswiadczeniem tajemnicy obecnosci Ducha



Swietego, ktére nie daje sie sprowadzi¢ do jednowymiarowych przezyc czlowieka
i wymyka sie jednowymiarowym okresleniom. Papiez Franciszek wzywa teolo-
gow do zejscia wlasnie na poziom takiego bezposredniego doswiadczenia Ducha,
udzielajacego sie w przezyciu mitosierdzia Bozego, gdyz jest ono generatorem
Bozego Swiatta, madrosci, ktéra otwiera i uzdalnia do sprawowania w Kosciele
postugi myslenia i odkrywania nowych drég Bozych. Czasem oznacza ono zgode
na swoista bezradnosc¢ oraz pelne niecierpliwosci i niepokoju milczenie, ktére sta-
je sie pokornym swiadectwem podazania drogami wyzwarn, jakie stawiaja przed
chrzescijanami obecne czasy, czesto w ciemnosci wiary, pelnej nadziei i mitosci.
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MERCY IN SPIRITUAL
THEOLOGY

SUMMARY

Pursuant to the teachings of Pope Francis, mercy - as a theological term -
constitutes a “generating category” which in other words ought to be understood
as a specific form or yet an approach manifested in the perception of the general
Christian Experience as well as recognition of its visibility and witnessing it.
The article indicates that mercy is most of all a spiritual experience that allows
to witness the mystery of the presence of the Holy Spirit. Thus, it cannot be
limited to one-dimensional human experiences as it reaches far beyond any one-
dimensional definitions. Pope Francis calls upon theologians to ascend to the level
of such direct experience of the Spirit that ought to contribute to the witnessing of
God’s mercy for it is the sole generator of God’s light and knowledge. Therefore, it
allows to open and fulfill in the Church the ministry of pondering and discovering
new ways of God. Sometimes it constitutes consent to one’s personal helplessness
and silence that is filled with impatience and unrest that becomes the humble
proof of following the path of challenges that are set upon Christians in this day
and age, often leading to darkness of faith, full of hope and love.



