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KILKA ASPEKTOW
PUSTELNICZEGO DOSWIADCZENIA WIARY

Ruch eremicki (gr. eremia - pustynia) towarzyszy Kosciotowi od samych
poczatkow jego istnienia. Zawsze znajdowaty sie w nim osoby pragnace pos$wie-
ci¢ swe zycie samotnosci, milczeniu i ubéstwu, by na tej drodze, w sposéb bardzo
radykalny a zarazem prosty, osiagna¢ upragnione zjednoczenie z Bogiem i zba-
wienie. Pustelnictwo chrzescijanskie ma swe zrodto w pierwotnej wewnetrznej
potrzebie zycia w samotnosci, ktére zdaje sie by¢ dla pewnej grupy oséb, najpew-
niejsza droga realizacji ewangelicznych BtogostawieAstw. Eremita, opuszczajac
Swiat, nie czynit tego zatem nigdy w celu zaspokojenia swych indywidualnych
pragnien przygody, stawy, niezwyktosci. U podstaw doswiadczenia pustelniczego,
przynajmniej w rozumieniu, lezy dar wezwania do zazytego obcowania z Bogiem,
w przestrzeni modlitwy kontemplacyjnejl

Samotnicy pierwszych wiekéw udawali sie¢ do miejsc $wietych, zwigzanych
ze starotestamentalng historig zbawienia. Roéwniez fenomen swoistego eksodusu
mezczyzn i kobiet na przetomie IlI. i IV. wieku, zasiedlajgcych rozlegte pustynie
Egiptu i Azji, mozna osadzi¢ w tym kontekscie. W wielu przypadkach miejsca te
odwotywaly sie w sposob bezposredni, lub przynajmniej na zasadzie uksztattowa-
nej tradycji, do konkretnych zdarzen z historii biblijnej2.

Rozkwit zycia pustelniczego w Kosciele zachodnim przypada na IV w., kie-
dy to Atanazy Wielki napisat zywot Antoniego Pustelnika. W tym czasie pustelni-
cy pojawiajg sie we Wioszech i sagsiadujacych wyspach. Okoto roku 360 Marcin
z Tours zatozyt wioske pustelniczg w Marmoutier dla 80 os6b, kaptanow i Swiec-
kich. W tym czasie w Galii powstat caly szereg pustelni, ktorych charakterystycz-
ng cecha bylo taczenie eremityzmu z zyciem wspélnotowym, z jednoczesnym
okresowym podejmowaniem dziatalnosci apostolskiej. Nastepnie eremityzm
krzewit sie w Prowansji, zwlaszcza na wyspach Lerynu, a takze w Irlandii, Szkocji
i Walii. Mnisi z Wysp Brytyjskich, urzeczeni ideatem ,,pielgrzymowania dla Bo-

1Por. M. Daniluk, Eremityzm, [w:] Encyklopedia Katolicka, t. 4, k. 1069-1078;
C.Lialine,P. Doyere, Eremitism, [w:] Dictionere de spiritualité, red. M. Viller, k. 936-
-983, Paris 1937.

2Por. K. W en ce 1, Zycie pustelnicze, Krakéw 2000, s. 11.
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ga”, udawali sie na kontynent, by tutaj zaktada¢ eremy, podejmujac jednoczesnie
dziatalnos$¢ apostolska. Pustelnicy zyjacy indywidualnie nie uczestniczyli w kulcie
liturgicznym i, poza chrztem, nie przyjmowali sakramentéw. Wyrzeczenie sie
wszystkiego, ze wzgledu na Chrystusa, uwazano w tym czasie, za rownowaznik
sakramentu. Kolejny rozwéj zycia pustelniczego na Zachodzie obserwuje sie
w wieku XI. W poszukiwaniu doktryny, odnoszono sie do tradycji biblijnej i pa-
trystycznej, akcentujgc surowa samotnos¢ i ubostwo. Jest to réwniez czas stop-
niowego przechodzenia od surowych praktyk pokutniczych, na rzecz bardziegj
wewnetrznego rozumienia powotania pustelniczego. Pod wptywem m.in. $w. Hil-
degardy z Bingen, wskazywano na szkodliwo$¢ ciggtego wedrowania dla rozwoju
zycia duchowego. Dlatego tez zaczeto mowi¢ o ,,drodze wewnetrznej” (itinera-
rium) duchowego rozwoju, z gtebokg Swiadomoscig przemijalnosci wszystkiego,
co doczesne. W takiej perspektywie klasztor staje sie ,,pustynig”, a ,wyjscie”
(exodus) to decyzja opuszczenia wszystkiego, co zwigzane z egoizmem3,

ROMUALDOWE DZIEDZICTWO

Wydaje sie, ze poczatkows intencjg Sw. Romualda z Rawenny, ktory w dru-
giej potowie X. w. gromadzit wokot siebie zaréwno poszczegdlnych ucznidw, jak
i mate grupy eremitow we wspdlnoty pustelnicze, nie byto tworzenie nowej in-
stytucji zakonnej. Chociaz w ciggu swego dtugiego zycia reformowat i zakladat
klasztory, gtowny akcent swej reformatorskiej misji w sposéb zdecydowany prze-
sunat w strone odnowy zycia pustelniczego w Kosciele Zachodnim4. Trudno ogar-
ng¢ bogactwo charyzmatu, ktérym zostat naznaczony, niemniej jednym z najwy-
razistszych jego momentéw byta organizacja matych wspdélnot pustelniczych, kto-
rym zapewnit duchowe przewodnictwo oraz regute zycia wspélnotowego. Z tego
powodu zostat nazwany ,,Ojcem rozumnych pustelnikdw”, ktérzy zyja w postu-
szenstwie Regule $w. Benedykta oraz przetozonemu5. | cho¢ sam nie pozostawit
po sobie wiasnych spisanych nauk, dowiadujemy sie o ich istocie z ,,Zywota $w.
Romualda” $w. Piotra Damiana6 oraz ,,Zywota Pieciu Braci meczennikow” $w.
Brunona7oraz z ,,Reguty eremickie” bt. Rudolfa8.

Podstawowym terminem okreslajagcym specyfike charyzmatu romualdowego
jest ,potréjne dobro” (triplex bonum), ktéry pojawia sie w Zywocie Pieciu Braci

3Por. tamze, s. 15.

4Por. Mansueto Della Santa, Ricerche Sull'ldea Monastica di San Pier Damia-
no, Camaldoli 1961, s. 168.

5 Por. P. B e lisle, Primitive Romualdian/Camaldoles Spirituality, ,,Cisterician Studies
Quarterly” 31:4 (1996) s. 414.

6 Por. P. Damian, The Life of Blesed Romuald, [w:] The Mystery of Romuald and the
Five Brothers, Big Sur 1994.

7Por. Bruno of Querfurt, The Live ofthe Five Brothers, [w:] The Mystery ofRo-
muald and the Five Brothers, Big Sur 1994.

8Por. Rudolphus Camaldolensis, Constitutiones Annales Camaldulenses Ordi-
nis Sancti Benedicti...9 vols, Venetiae 1755-1773 Ill, App., cols. 512-551.
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i odniesiony zostaje do szerszego kontekstu monastycznej tradycji9. Strukture tri-
plex bonum okresla ,,coenobium” rozumiane jako zycie wspolnotowe dla poczat-
kujacych mnichow, ,ztota samotno$¢” przeznaczona dla osob, ktére postgpity
w doskonatosci i dojrzeli do zycia w trwatym zjednoczeniu z Bogiem w samotno-
ci oraz ,,Evangelium paganorum - Martyrium” ,,gtoszenie Ewangelii poganom -
meczenstwo” dla tych, ktorzy pragng porzucic¢ ten Swiat i zy¢ z Chrystusem10
Z teologicznego punktu widzenia ten trdjcztonowy podziat kamedulskiej drogi
mozna odnie$¢ do zasadniczych aspektow zycia Jezusa: wspdlnota ucznidéw, sa-
motnos¢-modlitwa oraz nauczanie. Istote romualdowej reformy mozna opisaé jako
synteze opartg o Regute $w. Benedykta pomiedzy eremityzmem a cenobityzmem
ze zdecydowanym wyeksponowaniem dos$wiadczenia pustelniczego, ktorego
strukture buduje modlitwa, post, samotno$¢ i milczeniell

ODNOWA OJCA PAWLA

Pawet Justyniani (1476-1528), reformator zycia pustelniczego okresu Rene-
sansu, to posta¢ naznaczona gteboka kulturg humanistyczna, szerokimi intelektu-
alnymi horyzontami, delikatnoscig i wrazliwoscig serca, potgczong z umiejetno-
$cig madrej asymilacji bogatej tradycji eremickiej Kosciotal2 Zrodta proponowa-
nej przezen duchowosci, w petni rozwinigtej w zatozonej przezeni Kongregacji
Pustelnikéw Kamedutéw Gory koronnej (1526), majg szeroki i zarazem ztozony
charakter. Ojciec Pawet z jednej strony czerpat obficie z mysli Cycerona i Seneki,
ktérzy ostatecznie odegrali decydujaca role w jego duchowym nawrdceniu i wy-
borze drogi zycia samotnego13 Z drugiej za$ strony studium Pisma Swietego, dziet
Ojcow Kosciota, Sredniowiecznych pisarzy monastycznych oraz wielkich schola-
stykdw, okreslito dogtebnie zaréwno profil jego duchowosci, jak i profil najistot-
niejszych egzystencjalnych poszukiwan i wyboréw. Niewatpliwie jednak wywarta
nan postaé i dzieto $w. Romualda, ktérego charyzmatyczne przestanie w petni od-
czytat i przeniost na grunt Kosciota doby Renesansul4

Ojciec Pawet podejmujac sie trudu ksztattowania nowego instytutu zakonne-
go w sposob szczegllnie mocny podkreslit drugi aspekt romualdowego triplex
bonum a mianowicie ,,ztotg samotno$¢”. Podejmujac prébe okreslenia istoty pu-
stelniczego powotania pisze, iz jest ono ,,tym rodzajem zycia, w ktorym cztowiek,
wyrzekiszy sie troski o wszelkie sprawy doczesne lub duchowe zajmuje sie jedy-
nie Bogiem oraz - na ile pozwala na to ludzka stabos¢ - stara sie usilnie o zjedno-

9Por. T. M atus, The Mystery ofRomuald nad the Five Brothers, Big Sur 1994, s. 95.

Por. B. Calati, Sapienza monastica. Saggi di storia, spiritualita e probierni monastici,
Roma 1994, s. 530 n.

L Por. T.M atus, The Mystery..., dz. cyt., s. 214.

2Por. K. Wencel, Moi mistrzowie duchowi, ,,Wiez” 9(2000), s. 145.

BPor. J. Leclercqg, Un umanista eremita. Il beato Paolo Giustiniani (1476-1528),
Frascati 1975, s. 17 n.

M Por. tamze, s. 30 n.
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czenie z Bogiem z pomocg $wietej lektury, przez rozwazanie rzeczy wiecznych
i gorliwg modlitwe” 5

ELEMENTY EREMICKIEJ DUCHOWOSCI

Chodzi mu zatem o ukazanie drogi samotnosci, milczenia, modlitwy i postu
jako swoistej formy dynamizowania, a zarazem spetnienia chrzescijafskiej drogi
zycia wiary, owocujacego zjednoczeniem z Bogiem i braémil6 Jego rozumienie
i sposob ujmowania duchowosci nie ogranicza sie li tylko do wykladu zasad
ascetyki czy tez subtelnych analiz natury psychologicznej. W gruncie rzeczy jest
to teologia wskazujgca na centralny moment doswiadczenia eremickiego, jakim
jest Misterium Chrystusa otwierajace sie w rzeczywistosci Bozego stowa i sakra-
mentu. Stad kluczowym elementem tej drogi jest samotna medytacja (lectio divi-
na) nad darem stowa Bozego oraz pielegnacja ducha liturgii eucharystycznej1r.

Lectio divina w samym centrum praktyki monastycznej

W najstarszej tradycji chrzescijanskiej lektura Pisma Swietego {lectio)
prowadzita do giebokiego rozwazania (meditatio) przyjetego stowa, by nastepnie
przejs¢ w modlitwe (oratio), a w konsekwencji do postawy petnej adoracji
i uwielbienia (contemplatio)n. Ta patrystyczna praktyka zostata nastepnie prze-
jeta przez Srodowiska mnichow, dla ktérych modlitwa kontemplacyjna byta
owocem lektury i rozwazania Pisma. Jej poczatek okre$lata petna afirmacja,
w prawdzie i mitosci, ustyszanego stowa, ktéra przeobrazata sie nastepnie w
kontemplacje rozumiang jako dialog mitosci. Zwienczenie catego procesu sta-
nowito mistyczne zjednoczenia z Bogiem przejawiajgce sie czesto glebokim
pragnieniem meczenstwa.

Sredniowieczny proces racjonalizacji wiary sprawit, iz kontemplacja rozwi-
jata sie niejako obok gtéwnego pradu teologicznego, jakby na jego obrzezach.
Autentyczne przezycie religijne stopniowo oddalato sie od swych podstawowych
Zrddet, jakimi pozostaja Biblia i teologia. Coraz mniej czytelna liturgia sprawo-
wana po facinie przestawata karmi¢ poboznos¢ szerszych kregéw wiernych19,

W minionym stuleciu na kanwie posoborowych zmian sytuacja doznata dos¢
radykalnego zwrotu. Odnowa teologii w duchu biblijnym i patrystycznym umoz-
liwita przywrécenie lectio divina jej wiaSciwego miejsca w wymiarze zycia Ko-
Sciota. Sobor wskazuje, iz zrodtem odnowy chrzescijanskiej pozostaje stowo Boze

15Konstytucje Kongregacji Pustelnikow Kamedutéw Géry Koronnej, Krakow 1991, s. 11.

B6Por. P. Giustiniani, Regola della vitae eremitica, Monte Rtua 1984, s. 17.

17Por. tamze, s. 29 n.

BPor. A. Jankowski, Czytanie Pisma Swietego, [w:] Lectio divina. Boze czytanie, red.
W. Zatorski, Krakéw 1991, s. 10 n.

19Por. tamze.
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prowadzace do poznania Chrystusa. Lekturze winna towarzyszy¢ ozywiona mo-
dlitwa rozumiana jako rozmowa cztowieka z Bogiem (zob. DV 25)20.

Jak zaznaczono tradycja monastyczna przez cate wieki pielegnowata forme
rozmys$lania zwang lectio divina, ktéra wychodzac od studium Pisma i jego roz-
wazanie prowadzi do prostej modlitwy kontemplacyjnej. Ten rodzaj modlitwy
opiera sie na aktach wiary i mitosci ozywiajacych postawe adoracji i uwielbienia2l

Lectio divina jest dla mnicha ,,éwiczeniem duchowym?”, konkretng droga zy-
cia, myslenia, modlitwy, ktéry obejmuje sobg catos¢ jego osobowosci2 To du-
chowe ,,éwiczenie” w tradycji monastycznej to nie ,rekolekcje”, lecz wysitek za-
sadniczego nakierowania catosci naszego zycia na danie pozytywnej odpowiedzi
przywotujgcemu nas Bozemu stowu. Jest ona swoistg drogg stopniowej przemiany
serca, osobowosci, catego zyciaZ3. Skupia ono w sobie jak w soczewce cato$¢ na-
szej mniszej postawy, ktérej istota odnosi sie do tego, co $w. Benedykt nazywa
»szukaniem Boga”, ktore wyraza nasze dgzenie do doskonatosci czy tez zbawie-
nia24. Bezsprzecznym znakiem owego poszukiwania Boga jest taka otwarto$¢ wia-
ry, dzieki ktérej zyjemy ,przez” Chrystusa, ,,z” Chrystusem i ,w” Chrystusie.
Mnich jako cztowiek drogi wiary przypomina uczniéw z Emaus; podaza z Chry-
stusem, lecz nie jest w stanie Go rozpozna¢. Jednakze dzieki pokorze i czystosci
serca ze zdumieniem odkrywa, iz Chrystus towarzyszy mu ,,juz-od-zawsze”, ze to
On nieustannie go szuka, a cztowiek w koncu przychodzi do Niego. Skryta obec-
no$¢ Boga w naszej codziennosci prowokuje w nas wysitek wiary, dzieki ktéremu
odkrywamy fundamentalny dla naszego chrzescijafnskiego'doswiadczenia fakt, iz
Chrystus jest z nami, nieustannie towarzyszy nam i wspiera. My ciggle nie jeste-
$my do korica z Nim, jednakze On w spos6b zupetny i wytgczny pozostaje nam
wiemy. Jest to obecnos¢ w Bozym stowie, sakramencie, wspolnocie. Jedynie
w Swietle stowa jesteSmy zdolni otworzyé oczy na przebdstwiajace paschalne
Swiatto ptynace z postaci Zmartwychwstatego. W tymze $wietle rozpoznajemy nie
tylko obecno$¢ nieustannie przychodzacego Pana, lecz rowniez ostateczny sens
i kres naszej drogi wiary2.

W codziennym zyciu monastycznym osadzonym w konkretnym pustelni-
czym charyzmacie podejmujemy szereg duchowo-ascetycznych praktyk, ktore
maja nas przyblizy¢ do spotkania z Bozym krélowaniem. Naleza do nich medyta-
cja, postuszenstwo, post, modlitwa, milczenie, czy pokora. Wszystkie one sa, jak
mowi $w. Benedykt ,,narzedziami dobrych uczynkéw”, a wiec konkretnym miej-
scem udzielania sie Bozego Ducha, ktéry prowadzi nas do ostatecznego celu na-
szej ziemskiej podrézy26. Praktyki zycia monastycznego nie mozna zamknac
w schemacie ,,planu dania” a wiec szeregu mniej lub bardziej wazkich czynnosci,

2 Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym ,,Dei Verbum™ (dalej: DV), Sobér Waty-
kanski Il. Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, Poznan 1967.

2LPor. A.Jankowski,art. cyt., s 11.

2 Por. P. Hadot, Exercices spirituel etphilosophie antique, Paris 1987.

2ZPor. T.M erton,Basic Principles ofMonastic Spirituality, Gethsemani 1957, s. 5 n.

24Por. P. Hadot,Exercises spirituals etphilosophie antique, Paris 1987.

SPor. A.Jankowski, art. cyt., s. 12.

%Por. M. de Dreuille, The Rule ofSaint Benedict, New York 2000, s. 86 n.
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ktore nalezy podjaé, lecz w swej istocie odnosi sie ona doswiadczenia wiary ozy-
wianej tchnieniem Parakleta. Doswiadczenie monastyczne ma charakter ,,ducho-
wy” nie z tej racji, iz mnich praktykuje surowg asceze i wiele godzin po$wieca na
modlitwe, lecz jedynie dlatego, iz jest ono otwarte na tchnienie Ducha Swietego?7.

Mnich jako czlowiek zawierzenia zyje w przestrzeni udzielania sie Ducha
Swietego, cho¢ mozliwo$¢ otwarcia jego wolnoéci na proces samoudzielania sie
Boga bywa ograniczany jego stabo$cig czy wrecz grzechem. lIstota zycia mona-
stycznego nie odnosi sie zatem nade wszystko do praktyki okreslonych zasad
etycznych, lecz wprost do teologicznego doswiadczenia nadziei, ktdre owocuje
catkowitym wydaniu sie w Boze whadanie. Duch jest tg energia palaryzujaca nasze
zycie, mocg ktorej poszukujemy i odnajdujemy Boga w naszej codziennosci, po-
mimo ograniczen i grzechu2s.

Sercem zycia kamedulskiego jest nieustanne poszukiwanie Boga ,z2”,
»przez” oraz ,w” Chrystusie. Z chwila, gdy tracimy z oczu zasadniczg prawde
naszego powotania, iz to Chrystus jest naszym zyciem przestajemy by¢ nie tylko
mnichami, ale i chrzescijanami29,

Lectio divina jest zasadniczg praktyka zycia mnicha wiasnie dlatego, iz po-
zostaje najskuteczniejszg droga poszukiwania Ojca za posrednictwem Bozego
stowa dzieki mocy Ducha. Jest ono codzienng praktyka mnicha, ktéra otwiera
,0Ko” jego wiary na paschalne $wiatto taski ptynacej z wydarzenia spotkania
z Bozym stowem. Lectio pozostaje zasadniczo praktyka recepcji stowa, w kon-
tekst ktdrej zostaje wigczone nasze doswiadczenie milczenia, samotnosci, postu
i modlitwy.3 Dlatego mozemy powiedzie¢, iz jedynie ono jest niezbedne do au-
tentycznej realizacji monastycznego postannictwa, gdyz nadaje mu nie tylko wia-
Sciwy ksztah, lecz takze kierunek i ostateczny sens. Stuchanie stowa ze zrozumie-
niem w wierze prowadzi do przenikniecia Bozego misterium (Lk 8, 21) i okresla
podtoze wszelkiej zdrowej refleksji teologicznej, do ktdrej jako chrzescijanie je-
steSmy wezwani . Stlyszymy az nazbyt czesto i to nie tylko w Srodowiskach osob
Swieckich, lecz takze mnichéw, iz istnieje nieprzekraczalna granica pomiedzy
trudna, abstrakcyjnie ujeta teologia spekulatywng a chrzescijariskg duchowos$cig3
Jednakze bez zdrowej, trzezwej refleksji teologicznej nie sposéb przyjac i zasy-
milowa¢ bogactwa tresci jakie niesie w sobie Biblia czy tez chrzescijanskie prze-
stanie mistyczne. Kazda droga teologicznych poszukiwari ma nie tylko swa meto-
de, lecz mozna powiedzie¢, ze sama w sobie jest metoda. Kazda autentyczna me-
toda jest swoistg syntezg pomiedzy myslg i zyciem; nasz sposéb zycia podaza za
myslg i na odwrot33

27 Por. L. Freeman, Purity of Hart, [w:] Purity of Hart and Contemplation, red. B.
Bernhart and J. Wong, New York 2001, s. 247 n.

2B Por. tamze, s. 257 n.

2QPor. H.U.von Balthasar, Prayer, London 1966, s. 66.

P Por. D. Corcoran, Benedictine Humility and Confucian “Sincerity", [w:] Purity of
Hart, dz. cyt., s. 237.

3 Por. K. Wencel, Milczenie, Krakéw 2001, s. 96 n.

Por.J. O’Donnell, TheMistery ofthe Triune God, London 1988, s. VII.

BPor. K. Wen cel, Milczenie, dz. cyt., s. 44 nn.
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Nie jest rzecza tatwa oddanie tresci pojecia lectio divina w jezykach nam
wspoiczesnych. Lectio, w jego pierwotnym znaczeniu, oznacza powolne rozumne
czytanie stowa Bozego prowadzace nas do jego ,styszenia” i ,rozumienia” ser-
cem. Termin ten nie odnosi sie jedynie do czytania, lecz do ,,przezuwania” (rumi-
natio) i asymilacji stowa. W naszym codziennym do$wiadczeniu tres¢ stowa do-
ciera do nas w kontekscie lektury Pisma Swietego, jak i codziennego wstuchiwania
sie w teksty niesione przez liturgie34. Uwazna recepcja stowa w perspektywie wia-
ry przektada sie na catodzienng praktyke ciggtego przypominania sobie i powta-
rzania postyszanych tresci w ciggu catego dnia. Ciggte Swiadome trwanie w wie-
rze przy postyszanym stowie jest procesem, ktéry nazywamy meditatio. Nalezy
jednak pamieta¢, iz medytacja stanowi jedynie jeden z momentéw lectio divina
i nie moze wyczerpac jej treSci. Ruminatio odnosi sie do ustawicznego zwrocenia
naszej $wiadomosci wiary w strone Bozego stowa, ktore przemawia w naszym
sercu z catg swg mocg. Prowadzi ono do nawigzania zywej relacji wiary i mitosci
miedzy nami i Bogiem. Dzieki niej zaczynamy poznawa¢ Boga na drodze uczest-
nictwa, zjednoczenia i mitosci.

Nasi zakonnicy ,,niech codziennie maja w reku Pismo Swiete, aby z lektury
i rozwazania ksigg Swietych czerpali przewyzszajaca wszystko wiedze Jezusa
Chrystusa”(por. Flp 3,8). Taki staly kontakt ze stowem Bozym jest pierwszym
i podstawowym elementem ,lectio divina”, ktérej pustelnicy oddajg sie przynajm-
niej dwie godziny dziennie. ,Lectio divina” to wiecej niz samo tylko czytanie.
Istotnie, bytoby to zbyt mato tylko czytaé, jesliby po czytaniu nie nastepowato
rozmyslanie, ktére sprawia, ze stowo Boze tym bardziej przenika nasze wnetrze3.

Lectio divina nie jest zatem jedynie pobozng lekturg Pisma, lecz nade
wszystko wydarzeniem doswiadczenia spotkania z Bogiem w wierze, a wiec
uczestniczenia w wymianie mitosci pomiedzy Ojcem i Synem. TreScig stowa jest
Duch mitosci, ktéry wprowadza nas w przestrzen pierwotnej modlitwy pomiedzy
Ojcem i Synem36.

Kazde lectio prowadzi nas do oratio i na odwrdt. Chrzescijanska modlitwa
wpisana jest w kontekst spotkania z Bozym stowem a to spotkanie motywowane
jest autentyczng modlitwg {oratio/lectio/oratio). Lectio uprzedza oratio i jest klu-
czem do wnikniecia w wewnetrzng duchowsg tre$¢ stowa. Penetracja ,,ducha” sto-
wa staje sie zrodtem impulséw pobudzajgcym ciggle na nowo nasze modlitewne
spotkanie z Jezusem3r.

»Rozmyslajac, pustelnik uzdalnia sie do lepszego rozpoznania gtosu Pana za-
réwno w przesztosci, jak ijego osobistej historii zbawienia. Poniewaz bez pomocy
Bozej nic nie znaczy czytanie i rozwazanie, pustelnicy niech sie oddajg przede
wszystkim i ponad wszystko modlitwie”38

APor. A. Ravier, Vitaumana e vita divina nella mistica cristiana, [w:] La mistica e le
mistiche, red. A. Ravier, Torino 1996, s. 58 n.

HKonstytucje..., dz. cyt., s. 29.

PBPor. K. Wencel, Oswajanie lwa, Warszawa 2000, s. 49 n.

37 Por. D. Gorge, «SaintJérome et la lecture sacrée dans le milieu ascétiquw romain».
La Lectio Divina. Des origines du cénobitisme a saint Benoit et Cassidore I, Paris 1925.

BKonstytucje..., dz. cyt., s. 29 n.
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Recepcja Bozego stowa jest zarazem ekspresja naszej wolnosci wobec Boga,
jak i taskawym dziataniem Ducha Swietego w naszych sercach. Duch wyposaza
nas w zmyst wiary, dzieki ktéremu mozemy intuicyjnie wniknaé w giebie i tres¢
misterium Bozego stowa i wypehni¢ sie ,,nowa” modlitwg dziekczynienia i chwaty
(1 Kor 2, 10)30. Droga wiodgca do kontemplacji biegnie pomiedzy wzajemna rela-
cja dwdch wolnosci Bozej i ludzkiej, wzajemnej otwartosci i przeptywu mitosci
inspirowanej mocg Ducha. Mozliwos¢ percepcji stowa (lectio) jest zwigzana z de-
cyzjg samoudzielania sie Boga i tym samym zostaje wigczona w dynamike zycia
trynitamego. Stowo zycia przychodzi do nas dzieki posrednictwu Ducha; jest to
stowo bedace zywotnym wyrazem jedynego Obrazu Ojca, Jezusa Chrystusa.

Powotanie monastyczne jest stuzbg Bozg poprzez realizacje $cisle kontem-
placyjnego stylu zycia, w kontekscie ktérego ukazuje sie trynitamy wymiar Bozej
mitosci. Lectio divina nie jest tutaj jednym ze sposobOw interpretacji czy tez me-
dytacji nad tekstem Pisma, lecz sercem zycia mniszego. Klasztor jako szkota stuz-
by Panskiej jest przestrzenig, w ktorej wstuchujemy sie w stowo naszego Pana
Jezusa Chrystusad0. Wszystkie elementy codziennej ascezy mnicha (samotnosc,
post, milczenie, czystos¢ wewnetrzna) zmierzajg w kierunku uwrazliwienia serca
do percepcji wiary. Jedynie w stowie i tylko dzieki niemu nasze ascetyczne wysit-
ki stajg sie warunkiem mozliwosci duchowego wzrostu. Powotanie monastyczne
mozna uznac¢ za taki dar taski, dzieki ktérej mnich poddaje sie nade wszystko mo-
cy stowa w przemianie serca. W praktyce oznacza to czytanie, medytacje, powta-
rzanie stowa Pisma na co dzien.

Lectio ma swoj poczatek w samotnym czytaniu Pisma w celi. Zgodnie z tra-
dycjajest to czytanie na glos, ktére umozliwia ,,wstuchiwanie” sie tres¢ stowa. W
ten spos6b czytanie synchronizuje z czynnoscia stuchania; lectio pozostaje uwaz-
nym ,,po-stuchem” dawanym Bozemu stowu. Aby stucha¢ musze wpierw posty-
sze¢ stowo, totez pierwszym krokiem na drodze lectio jest proklamacja Ewangelii.
Czytimy powoli i uwaznie tekst trzy lub cztery razy zaznaczajac kilka milczacych
pauz .

Cwiczenie czytania, powtarzania i stuchania stowa prowadzi nas do odkrycia
samego jadra tekstu, jego wewnetrznej prawdy ozywiajgcej ducha kontemplacji.
Moze nim by¢ stowo, badZz ich kompleks i wcale nie musi on korespondowac
z sensem egzegetycznym. Jest to centrum, ktére odkrywa przed nami Duch Swie-
ty, dzieki mocy intuicji wiary nie za$ wysitkom samego tylko intelektu42

Istniejg trzy obiektywne momenty wiary Kosciota, w odniesieniu do ktérych
mozemy zweryfikowaé osobiste odczytanie danego tekstu. Jest nim samo Pismo,
liturgia Kosciota oraz lokalna wspoélnota. Nasz sposéb rozumienia danego tekstu
nie moze by¢ oderwany od przestania i kontekstu catosci Biblii, gdyz zgodnie
z naukg Ojcow Kosciota ,,Pismo tlumaczone jest poprzez Pismo”. Codzienne
czytanie (lectio) Ewangelii w kontekscie liturgii poprzedzone jest aklamacjg alle-
luja zawierajgcg kluczowe zdanie do liturgicznej interpretacji danego fragmentu.

PPor. St. Augustine,Dedoctrina Christiana (CCL 32), s. 116.
4Por. M.de Dreuille,dz cyt,s. 25n.

4). Leclercq,llrichiamo dell’eremo, Praglia 2005, s. 95 n.

L Tamze, s. 99 n.
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Waznym momentem jest tutaj rowniez homilia. Pomocna rola wspélnoty ma wiele
wymiarow i moze odnosi¢ sie do spotkan formacyjnych, konferencji oraz osobi-
stego dzielenia sie wkasnym doswiadczeniem w tym zakresie43.

Meditatio w monastycznym dos$wiadczeniu nie jest ¢wiczeniem opréznienia
umystu, wprowadzenia go w stan do$wiadczenia pustki, poprzez praktyke ,,uwaz-
nosci” i wewnetrznego oczyszczenia. W zyciu religijnym medytacja, bedac zy-
wym tworczym poszukiwaniem prawdy, zakiada pewien wewnetrzny dynamizm,
site decydujaca o jej skutecznosci i ostatecznym owocu. Sitg tg jest mitosé44. Stad
w dosSwiadczeniu religijnym wysitek medytacyjny nie moze pozosta¢ chlodnym
intelektualnym przygladaniem sie przedmiotowi, ktory budzi zainteresowanie.
Przeciwnie, pierwotne zdziwienie zrodzone ze spotkania z Bogiem rozpala
w cztowieku wewnetrzny entuzjazm, pragnienie adoracji, zjednoczenia. Dlatego
nawet jesli wierzacy rozpoczyna swa medytacje od lektury Pisma, to stanowig one
tylko pewne oparcie, na ktérym wzniesie sie cata rzeczywistos¢ zycia duchowego
prowadzaca do komunii z Bogiem. Medytacja nigdy nie zadowala sie teoretycz-
nym rozwazaniem przedmiotu, lecz pragnie poznania przez zjednoczenie, intuicje,
wspotuczestnictwo. Dlatego w doswiadczeniu chrze$cijanskim stanowi ona jak
gdyby przedpole modlitwy kontemplacyjnej, ktéra ze swej natury jest milczacym
mitosnym poznaniem Boga w przestrzeni wiary4s.

Medytacja w znaczeniu chrzescijanskim jest aktywng postawg catej naszej
osoby prowadzaca do odkrycia mistycznego znaczenia Pisma mocg daru madro-
Sci. Dzieki niej stowo zamieszkuje w nas i dokonuje weryfikacji naszej egzysten-
cji. Mozna powiedzieé, iz podczas lectio to my czytamy stowo, natomiast medita-
tio stowo niejako ,,odczytuje” nas, ukazujgc nam prawde (czesto bolesng) o nas
samychd46.

Tak rozumiana medytacja prowadzi nas do kolejnego etapu lectio divina,
a mianowicie do oratio. Modlitwa wyptywa tutaj z odnowionej oczyszczonej
spotkaniem ze stowem w prawdzie relacji z Jezusem Chrystusem. Nowa postaé
modlitwy rodzaca sie w doswiadczeniu lectio divina odnosi sie do procesu jej
,uduchowienia” czy tez ,,interioryzacji”. Staje sie¢ ona po prostu coraz mniej mo-
dlitwa naszych warg na rzecz modlitwy serca. Zycie modlitwy nie ma nigdy cha-
rakteru statycznego, lecz dynamiczny; oratio jest drogg przebytg od poziomu
ludzkich warg, poprzez proces oczyszczenia serca i nawrdcenia az po spokojne
wpatrywanie sie w misterium Bozej chwaty w procesie contemplatwl

Kontemplacja bedac darem Ducha Swietego pozostaje spotkaniem dwdch
wolnosci i dwoch tajemnic - Boga i cztowieka. Nie nalezy zapominaé, iz dar taski
jest otwarciem mozliwosci wzajemnego powierzenia sie i oddania. Modlitwa
kontemplacyjna to do$wiadczenie wiary wewnetrznego jednoczacego spotkania
z Bogiem, ktéremu towarzyszy uswiadomienie sobie wiasnej zyciowej sytuacji.
Dzieki intuicji wiary coraz lepiej uprzytamniamy sobie fakt, iz nie mozna zrozu-

43 Por. tamze, s. 83 n.

4 Por. K. Wencel, Oswajanie..., dz. cyt., s. 51 n.

45 Por. tamze, s. 64 n.

46Por.J. Leclerc g, !l richiamo..., dz. cyt,, s. 105 n.

47Por. K. W en ce 1, Zycie pustelnicze, Krakéw 2000, s. 186 n.
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mie¢ siebie samych poza Chrystusem i Jego objawieniem, ze ostatecznie sami
z siebie niewiele znaczymy. Dzieki contemplatio rozumiemy, iz nasze zycie to
owoc odwiecznego petnego mitosci udzielania sie¢ Boga Ojca w swym Synu. Stad
kontemplacja, w takim kontekscie pozostaje prostym odczytaniem sensu i celu
zycia w wypowiedzianym na gruncie historii Bozym Stowie, Chrystusie. Dlatego
mozna powiedzie¢, iz rozpoczyna sie ona z chwilg petnego prostoty i mitosci
wstuchiwania w rzeczywistos¢ wypowiadanego stowa Bozego, kierowanego cig-
gle na nowo w nurcie dziejéw do cztowiekad8 Nie do pomyslenia jest autentyczne
zycie chrzescijanskie, bez pewnej dozy kontemplacyjnego doswiadczenia wiary.
To w pogtebionej przestrzeni modlitwy osoba wierzaca odkrywa stopniowo nie
tylko wiasng religijng tozsamos¢, lecz réwniez ksztattuje w sobie petne mitosci
spojrzenie na Boga obecnego w jej wiasnym zyciu i w dziejach Swiata. W per-
spektywie kontemplacji dokonuje sie nadto autentyczna inicjacja, wprowadzenie
na droge pogtebionego zycia duchowego; jest to droga, na ktdérej przyjmuje sie za
swoje radykalne wymagania Kazania na Gorze wraz ze wszystkimi zwiazanymi
z tym faktem konsekwencjami49. We wiasciwie pojetym doswiadczeniu modlitwy
cztowiek utozsamia sie, w wymiarze wiary i mitosci, z postawg Chrystusa wzgle-
dem Ojca i Ducha Swietego, wzgledem wszystkich ludzi, a wreszcie catego $wia-
ta. Nie powinno zatem dziwié, ze ostatecznie modlitewny, zazyty dialog nie tylko
przyspiesza dojrzewanie wiary chrzescijanskiej, lecz nadto decyduje o mozliwosci
autentycznego spotkania z Bogiem. Osoba, ktorej brak codziennej praktyki kon-
templacyjnej pozbawia sie nie tylko istotnych impulsow ozywiajacych i intensyfi-
kujacych jej religijne doswiadczenie. W istocie modlitwa pozostaje podstawowym
czynnikiem decydujacym o ksztatcie chrzescijanskiej postawy duchowej, dlatego
jej rola zdaje sie by¢ niemal niezastapiona. Jakiekolwiek niedomoéwienia w tak
istotnej dziedzinie niosg szkode wszystkim tym, ktorzy jako chrzescijanie mogliby
ja z powodzeniem wciela¢ w zycie50.

Monastyczne milczenie w kontekscie liturgii

Tajemnica liturgii, przynalezac do porzadku tego Swiata, odstania gtebie
zbawczej mitosci Ojca, ktéra ukazuje sie w Zmartwychwstatym. Mozliwos¢ zbli-
zenia do istoty tego misterium, odnajdujemy jedynie w zmysle naszej wiary, ktdra
przyjmuje Boze stowo, w milczacej kontemplacji dziatania Boga w $wiecie i w
naszych sercach5l Kontemplacja wielkich dziet Bozych dokonanych w historii
zbawienia, ktére uobecnia i wyraza liturgia dokonuje sie w perspektywie naszej
wiary. Pustelnicze milczenie wiary w odniesieniu do liturgii KoSciota jest z jednej
strony uwazng i czujna wrazliwoscig wobec przychodzgcego stowa - taski, z dru-
giej za$ petnym dynamizmu opowiedzeniem si¢ po Jego stronie. Milczenie rozu-

48 Por. tenze, Oswajanie..., dz. cyt., s. 69 n.

4 Por. tamze, s. 146 n.

S Por. A.Ravier, Vitaumana..., art. cyt., s. 86 n.

5 Por. M. De Dreuille, TheRule..., dz. cyt., s. 189 n.
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miane jako postawa dojrzatej wiary w odniesieniu do celebracji liturgicznej mozna
odnies¢ do dwéch podstawowych momentéw: postawy stuchania oraz osobowej
relacji i komunii, a wiec do wspolnoty. Kazdy z tych aspektow nawzajem sie
przenika, gdyz ostatecznie okre$la jedng rzeczywistos¢, niemniej kazdy z nich za-
razem zaznacza pewna swoistg charakterystyke przynalezngjemu samemu

Do istoty monastycznej liturgii odnosi sie ciggle ponawiana czynno$¢ aktu-
alizacji Bozego stowa w konkretnym zgromadzeniu eklezjalnym; jest ono zywa
wspolnotg wierzacych w Chrystusa, zgromadzonych w Jego imie. Bylo tak od za-
rania chrzescijanstwa - wyznawcy Chrystusa trwali na modlitwie, karmigc sie
stowem Bozym (Dz 4, 42). Od samego poczatku liturgia stowa stanowita integral-
ng cze$¢ Eucharystii, a jej punktem kulminacyjnym byta proklamacja Ewangelii.
Zastanowmy sie, jakie miejsce w tym kontekscie zajmuje milczaca posta¢ naszej
wiary w relacji do Bozego stowa?

Horyzont milczenia jest podtozem narodzin stowa23. We wzajemnym napie-
ciu ich dwojga ukazuje sie nie tylko pierwotna potencjalno$¢ milczenia, zdolna
»wydac” ze swego tona stowo, lecz nadto pojawia sie tutaj szczeg6lnie wyraznie
cecha jego relacyjnosci, sposéb bycia ,,wobec” i ,,do” tego, co ,,naprzeciw” - sto-
wa. Pomiedzy milczeniem a stowem nie ma zwigzku koniecznosci, lecz rysuje sie
perspektywa wolnosci jako warunek kazdej relacji. Milczenie moze istnie¢ poza
wszelkim ludzkim stowem, cho¢, wydaje sie, ze stowo nie moze istnieé¢ bez pier-
wotnej przestrzeni milczenia. Totez kazde nasze stowo naznaczone jest charakte-
rystycznym rysem milczenia jako zrodta swego pochodzenia. | na odwrét, w zré-
dtowej postaci milczenia zawiera sie $lad kazdego ze stdw54.

Tajemnica naszej tozsamosci objawiona w doswiadczeniu postusznej wiary
konkretyzuje sie w nadanym nam ,,imieniu”, ktérym BoOg zwraca si¢ do nas
w swym stowie. W swej personalnej relacji do Stwércy przestajemy byé kim$
anonimowym, jednostkg zagubiong w ttumie, a zaczynamy istnie¢ w pehi jako
osoba tworzac wpdlnote-komunie. Jedynie w ,,imieniu” postyszanym ze strony
zagadujacego nas Boga stajemy sie kim$ bardzo konkretnym, jedynym, osoba
rézng od kazdej innej osoby. Nie jesteSmy juz dtuzej okre$long indywidualnoscia,
lecz kim$ pokochanym w spos6b niepowtarzalny, a zarazem rzeczywisty ijedynie
tworczy.

Liturgia skupia w sobie, wyraza i zwieAcza zbawcze postannictwo Kosciota,
jak i sens zycia pustelniczego. Jej misteryjna rzeczywisto$¢ daje sposobno$é
bezposredniego zblizenia sie, w doswiadczeniu wiary, do tajemnicy Jezusa Chry-
stusa poczawszy od wcielenia, przez zmartwychwstanie, az po powtorne Jego
przyjscie. Zarowno Koscidt, jak i poszczegdlni mnisi pozostajg egzystencjalnie (a
wiec taskawie) wigczeni w przestrzen Eucharystii - dziekczynienie Syna 6. Moz-
liwos¢ spotkania i zjednoczenia sie z dziekczynng postawg Jezusa Chrystusa wo-
bec Ojca odnosi sie wprost do otwartosci serca eremity wobec woli Boga Ojca az

B Por. K. W encel, Milczenie podczas liturgii, ,,Pastores” 4(2005) s. 49.
B Por. M. Baldini,Educare allascolto, Milano 1993, s. 13.

S Por. K. Wencel, Milczenie, dz. cyt., s. 47 n.

% Por. Konstytucje, s. 69.

% Por. tamze.
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po rzeczywisto$¢ ostatecznego oddania w przestrzeni doswiadczenia paschalnego.
Krzyz i Eucharystia pozostaja w najgtebszej wzajemnej relacji. Przestrzen krzyza
kresli najbardziej czytelny znak wydania sie mnicha Bogu w postuszenstwie
i wdziecznosci dla dobra drugiego cztowieka. Wigczone w dynamike Eucharystii
mnisze zycie, jak i Smier¢ jest tutaj faskawie przemienione mocg obecnosci Tego,
ktory umart jako jeden z nas. Perspektywa otwarcia przed cztowiekiem nowej ja-
kosci zycia ma swdj poczatek w darze uczestnictwa w Eucharystii Syna. Odmie-
niona catkowicie nowa posta¢ ludzkiego zycia jest nam podarowana w Chrystu-
sowym wydaniu sie Ojcu, ktore wyraza Eucharystia5/.

Okreslenie Eucharystii przez pierwotng wspélnote uczniéw mianem ,,Wie-
czerzy Panskiej” czy ,,stotu Panskiego” wskazuje na wiare, iz to sam Pan zwotuje
pustelniczg wspdlnote ijednoczy jg w swej obecnosci. Chrystus zmartwychwstaty
pozostaje obecny ws$réd wierzacych wierzacych, ktérzy gromadzg sie na Swieto-
waniu Eucharystii, ktéra pozostaje celebracjg Jego obecnosci. Jednym z zasadni-
czych momentoéw liturgii eucharystycznej jest wskazanie, iz sam Chrystus jako
Pan wspdlnoty uczniéw zaprasza na wieczerze. On sam jest Gospodarzem uczty
a zarazem jest nig sama; to ona uobecnia Go i wyraza. Poniewaz obecno$é Chry-
stusa zmartwychwstatego ma tutaj charakter rzeczywisty i osobowy, a wiec jest
jawna, to jednak odstania sie ona w znaku chleba i wina, co decyduje o jej skryto-
§ci.®B Ta sakramentalna obecno$¢ w jej osobowej dynamice jest naznaczona za-
sadniczym rysem relacyjnym, ktory swa skuteczno$¢ odnajduje w relacji wiary
z kazdym z nas, jak i z calg wspdlnota Kosciota. Milczaca osobowa obecnosé
Chrystusa w Eucharystii jest darem przywotania kazdego z nas do bliskiej intymnej
relacji, w ktérym ofiarowuje nam samego siebie w zywotnym odniesieniu wiary5.

Tajemnice konkretnej obecnosci Boga w Eucharystii mnich przyjmuje jedy-
nie w prostym akcie wiary jako milczeniu wrazliwego serca. Postrzeganie i per-
cepcja Bozej chwaty nie jest prostym, chtodnym estetycznym ogladem obecnosci
Boga, lecz wigze sie z porywem ludzkiego serca pociagnietego, pochwyconego
przez to, co ujrzalo i przyjeto w siebie. Milczgca percepcja zmystu wiary to nie
jedynie postawa pasywnosci, lecz peten dynamiki zwrot w kierunku zrédta pas-
chalnego Swiatla, ktore oswieca, przemienia, daje zycie. Zderzenie z rzeczywisto-
$cig Bozej Obecnosci-Milczenia w przestrzeni modlitwy liturgicznej prowadzi nas
do zbudzenia tych poktadéw wolnosci, dzieki ktérym stajemy sie dzie¢mi w wy-
miarze ducha6.

Nasze milczgce opowiedzenie sie po stronie Boga jest darem Jego obecnosci,
ktéra przywotuje, wychodzi nam na spotkanie. OdpowiedZ naszej wolnosci
w poddaniu sie przemoznemu wptywowi Jego mocy jest echem pierwotnie rozle-
gajacego sie wotania-stowa w giebi milczenia naszej wiary. W liturgii ciggle od
nowa otwieramy sie na - obecny dla nas w Chrystusie - Bozy $wiat. Jest to Swiat
niezmierzonej kreatywnosci i mocy, dostepny dla wolnosci cztowieka wytgcznie

57Por. tamze, s. 70.

BPor. A. Giabbani, Z 'eremo, Morceliana 1945, s. 140.
P Por. tamze, s. 145.

8 Por. K. Wen cel, Milczenie, dz. cyt., s. 162.
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dzieki paschalnemu darowi mitosci Ojca. W przestrzeni liturgicznej odkrywamy
Swiatto$¢ Bozej obecnosci, ktore jest zrédlem milczenia i pokoju naszych serc6l

Dar przyjecia Bozej obecnosci w Eucharystii jako ostatecznej podstawy a za-
razem kresu kamedulskiej drogi wiedzie na spotkanie z rzeczywistoscig coraz to
petniejsza i gtebsza. W perspektywie milczenia naszego serca BOg ukazuje sie
jako dar, jako wspdlnota Os6b. Decyzja Bozego wkroczenia w naszg historie, za-
angazowania sie na rzecz przemiany a ostatecznie zbawienia Swiata, ktore cele-
brujemy w liturgii, okre$la zasadniczo samo centrum monastycznej duchowosci.
Ksztattuje sie ona w atmosferze szeroko rozumianego milczenia. Promieniowanie
objawiajacej sie, milczacej Obecnosci-Trojcy, jako zrédta wszelkiego dobra,
prawdy i piekna otwiera przed nami horyzont tej petni istnienia, ktérg nazywa sie
darem odwiecznej Mitosci62

Nasze zycie zjednoczone z Chrystusem eucharystycznym zostaje milczaco
przemienione mocg $mierci Tego, ktéry umart jako jeden z ludzi. W mece i $mier-
ci Chrystusa, ktdry przyjat ludzka nature zawiera sie zardwno $mier¢ jak i naro-
dziny do nowego zycia kazdego z nas. Mozliwo$¢ otwarcia przed cztowiekiem
perspektywy nowej jakosci egzystencji - poprzez uczestnictwo w Eucharystii Sy-
na -jest podarowana w przestrzeni zastepczego charakteru Jego ofiary. Chrystus
przyjmujac na siebie aktualng sytuacje cztowieka daje nam uczestnictwo (poprzez
wspdlnote eklezjalng) w swej Eucharystii. Stad tez nowa jako$¢ egzystencji ofia-
rowana w Chrystusowym wydaniu si¢ Ojcu wyraza sie w mozliwo$ci milczacego,
faskawego, wolnego uczestnictwa mnicha w bycie Syna63

Ostatecznie, milczace a zarazem petne dramatycznych napie¢ wspétdziatanie
pomiedzy Bogiem a mnichem aktualizuje sie jedynie ,,w Chrystusie” {en Christoi)
poprzez dar taski w wymiarze sakramentalnym. W eucharystycznej postawie
dziekczynienia Syna odnajdujemy miejsce dla swego wiasnego, indywidualnego
oddania sie Ojcu, i w tym oddaniu realizuje on swg osobowo$¢ w sensie teolo-
gicznym. Sakramentalna posta¢ taski posredniczy w odniesieniu cztowieka do
wymiaru absolutnej wolnosci Boga, wiaczajac go poprzez Eucharystie Chrystusa
(w Duchu Swietym) w odwieczna mito$é Ojca4

Przy czym communio sanctorum nie moze byé ujmowane w wymiarze natu-
ralnym jako ,,solidarne wsp6tbycie”, lecz jako milczacq wewnetrzng solidarnos¢
mitosci (caritas), ktora wyptywa z Chrystusowego krzyza i Eucharystii. Wspél-
nota Swietych jest wiec komunig oséb zjednoczonych z Chrystusem w wymiarze
faski-mitosci, udzielanej jej nieustannie w rzeczywistosci sakramentalnej. Jest to
zatem wspolnota, ktorej podstawg staje sie nieustanny dialogiczny proces wymia-
ny mito$ci pomiedzy poszczeg6lnymi osobami, majacy swe oparcie w Chrystuso-
wym ,,byciu-dla-drugiego”6s.

Milczaca posta¢ uczestnictwa mnicha we wspoélnocie $wietych zostaje za-
znaczona tym petniej, im bardziej staje si¢ on 0sobg tzn. im mocniejsze jest jego

6LPor. M. De Dreuille, TheRule... ,dz. cyt, s. 167 n.

& Por. K. Wencel, Hans Urs von Balthasar. Teologia chwaty, Krakéw 2001, s. 103 n.
8B Por. A.Ravier, Vitaumana..., art. cyt,, s. 59 n.

64 Por. tamze.

&GPor.J. Leclercq ,11richiamo..., dz. cyt,, s. 137 n.
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usytuowanie w rzeczywistosci taski-mitosci. Ugruntowanie w mitosci i wynikaja-
ce zen dziatanie, stanowi dar uczestnictwa konkretnego cztowieka w powszech-
nym postannictwie Chrystusa. Relacyjny, osobowy charakter odniesiert w commu-
nio sanctorum realizowany w dialogicznej postaci mitosci i wzajemnym milcze-
niu-stuchaniu umozliwia - na zasadzie analogicznej do Chrystusowego wydania
sie za cztowieka - wzajemng wymiane daréw duchowych: modlitwy, ofiary za
drugich. Mozliwosci przeptywu tychze dobr sg z zasady nieograniczone wymia-
rem czasowo-przestrzennym, obejmujgc sobg takze Kosciét zbawionych66.

Trzy momenty pustelniczej dyscypliny

Peten madrosci, dyskrecji i umiaru styl zycia eremickiego, jaki proponuje oj-
ciec Pawel, oparty zostaje na kilku zasadniczych elementach okre$lajgcych jego
specyfike. W rzeczywistosci mozna méwic¢ o trzech ascetycznych zasadach pu-
stelniczej dyscypliny: praktyce milczenia, samotnosci oraz postu, ktére odrézniaja
te droge od pozostatych form realizacji chrzescijanskiego powotania. taska mil-
czenia niesie z sobg duchowag energie, dajgcg moznos¢ przemiany serca i otwarcia
ludzkiego ducha na $wiatto kontemplacji. Jego praktyka rozpoczyna sie od ascezy
jezyka, ktérego madra kontrola umozliwia panowanie nad wszystkimi wymiarami
ludzkiej osobowosci. Dla Justynianiego milczenie odnosi sie ostatecznie do takiej
duchowej dynamiki cztowieka, ktore owocuje wewnetrznym uwrazliwieniem
i przejrzystoscig wobec kazdego aspektu Bozej prawdy ukazujgcej sie w Swiecie.
Milczenie zakre$la przedpole kontemplacji, horyzont mitosnego odniesienia
i dialogu, w ktérym przeplatajg sie¢ wzajemnie stowo i gteboka cisza67.

Drugim charakterystycznym momentem pustelniczej ascezy jest praktyka
zycia w samotnoscie8 W przekonaniu ojca Pawta nie ma ona jednak nic wspolne-
go z postawg wyobcowania, ucieczki czy mizantropii. Przestrze samotnosci
w eremickim doswiadczeniu wiary posiada dwubiegunowg strukture: z jednej
strony pomaga uwolnié sie od pychy i préznosci, a wiec dominacji ,,ja” w naszej
codziennosci. Uzyskany horyzont wolnosci umozliwia, z drugiej strony, otwarcie
,»oka” ducha na Swiatto Bozej chwaty, dajac sposobno$¢ przejscia od zycia ,,dla
siebie” w strone istnienia ,,dla Boga”, uporzadkowania catosci ludzkiej egzystencji
w kontekscie logiki Bozego krélowania. Dlatego tez dla ojca Pawta: ,,Nic nie jest
tak stosowne i konieczne dla tych, ktérzy prowadzg zycie samotne, jak przebywa-
nie w celi, siedzac w milczeniu”e9.

Post, modlitwa i jatmuzna wyznaczajg ostatni biegun pustelniczej ascezy,
a zarazem podstawowy wyznacznik duchowego wzrostu i zycia wiary. Jezus
przedkiadajgc uczniom te (zakorzenione w tradycji judaizmu) wskazania, wyjat je
z kontekstu stricte prawnego podkreslajac, iz ich zasadnicza wartos¢ lezy w moz-

@Por. K. Wen cel, Zycie pustelnicze, dz. cyt., s. 159 n.

6/Por. A.Giabbani,! 'eremo.. ,dz. cyt, s. 127.

@8 Por. Konstytucje, dz. cyt., s. 6; K. W en ce 1, Zycie pustelnicze, dz. cyt., s. 31 n.
® Konstytucje, dz. cyt., s. 74.
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liwosci pielegnowania mitoSci w odniesieniu do Boga i drugiego cztowieka. Ich
praktyka decyduje o przyjeciu stuzebnej postawy wobec Bozego stowa, wymaga-
jacej ,,czystosci serca” i uczynkéw mitosierdzia.

Catos¢ duchowego dziedzictwa Justynianiego przybiera $cisle chrystolo-
giczna, teologalng orientacje. Zardwno przyktadem zycia, jak i nauczaniem zdaje
sie nieustannie podkreslaé, iz struktura chrzescijanskiej wiary jest ksztattowana
wokét jednego jadra, ktorym jest wydarzenie mitosci, ktdrg Ojciec powierzyt
Swiatu w swym Synu. Petnia prawdy ukazanej w Chrystusie pozostaje darem tej
mitosci, ktorej madros¢ i pierwotne piekno objawiajg sie z niezachwiang konse-
kwencja w perspektywie ludzkich dziejéw70.

Chrystus przyjmuje los cztowieka, by przepetni¢ go ukrytym dotad Swiattem
i moca, ktére majg swe zrédto w zwyciestwie Paschalnego Poranka. Ostatecznie
okazuje sie, iz przeswietlona blaskiem Zmartwychwstatego pustelnicza codzien-
nos$¢ zostaje osadzona w nowej perspektywie - jej znaczenie i sens zaczynajg krg-
zy¢ wokdt nowych wartosci i celow. Dzieje sie tak dlatego, iz spotkanie Boga
w doswiadczeniu kontemplacyjnym siega najbardziej Zzrédtowych momentéw eg-
zystencji cztowieka - wzrok Chrystusa dotyka zawsze najintymniejszych strun
ludzkiego istnienia, pozostawiajac w nim trwaty slad paschalnej nadziei.

Powotanie eremity to rodzaj ,,milczacej obecnosci” wzniecajacej nieco du-
chowych iskier radosci i pokoju, braterstwa i zrozumienia, przyjazni i bezpieczen-
stwa. Reszta pozostaje zdumiewajgcym misterium okrytym ptaszczem milczenia.

PODSUMOWANIE

Wiara chrzescijariska odnosi sie do wydarzenia mitosci, jakg Bdg powierzyt
cztowiekowi przez Syna w Duchu Swietym. Petnia prawdy ukazana w Chrystusie
pozostaje darem tej mitosci, ktorej madros¢ i pierwotne piekno objawiajg sie
z niezachwiang konsekwencja w perspektywie ludzkich dziejéw. Chrystus przyj-
muje los cztowieczy, by przepetni¢ go nieznanym dotad Swiattem i mocg, ktére
posiadajg swe zrodto w zwyciestwie ukazanym w Swietle Paschalnego Poranka.

W kazdej kulturze mozna odnalez¢ ludzi, ktérzy oddalajac sie od biegu zwy-
ktych codziennych spraw, wchodzac w nurt samotnej egzystencji, postanowili
nada¢ wiasnemu istnieniu mozliwie petny wyraz i znaczenie. Droga chrzeScijan-
skiej samotnosci nie jest przestonieta gorzkim mrokiem osamotnienia, gdyz jej
istota odnosi sie zawsze do osobowej obecnosci, dialogu i spotkania cztowieka z
Bogiem i bra¢mi. Powotanie kamedulskie sprowadza sie w swej istocie do postu-
szenstwa gltosowi Ojca, ktory wyprowadza cztowieka na pustynie, by Jezus stat sie
jedynym przedmiotem jego mysli, pragnien, mitosci. Eremickie doswiadczenie
samotnosci, postu i milczenia przenika w gigb paschalnego misterium Chrystusa,
w ktorym wymiar hanby, ubdstwa i ogotocenia owocuje, paradoksalnie, petnig
zycia. Pustelnik z catg Swiadomoscig zyje niejako ,,na marginesie” spoteczenstwa,
z wilasnego wyboru staje sie nie-uzyteczny, by tym mocniej podkresli¢ prawde

MPor.J. Leclerq,Ilrichiamo..., dz. cyt, s. 123 n.
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ukazana w Swietle logiki Bozego krolestwa, a jednoczesnie obnazy¢ jatowosé zy-
cia zamknietego w ramach ,,czasu marnego”. Pisat T. Merton:

Wydaje mi sie takze, ze zycie samotne realizuje powyzsze teksty, wedtug
ufnych stéw Psalmisty (39, 18): ,,Ja za$ jestem ubogi i nedzny, ale Pan troszczy
sie 0 mnie”. Zyjemy w ustawicznej zaleznosci od tej mitosnej dobroci Ojca
i dlatego cate nasze zycie jest petne wdziecznosci - jest ustawiczng odpowie-
dzig na Jego pomoc, ktora przychodzi do nas w kazdej chwili. Mysle, ze kazdy
- jesli jego powotanie jest prawdziwe - doswiadcza tego7L

Niewatpliwie, zycie pustelnicze posiada znamiona walki i zmagania, jakie
cztowiek podejmuje, by rozpozna¢ prawde swego istnienia w Chrystusowych
promieniach taski. W takiej optyce powotanie eremickie przyjmuje wymiar pro-
rocki, tzn., iz czytelno$¢ jego Swiadectwa wskazuje wiasciwy kierunek poszuki-
wan wszystkim tym, ktérzy pragng odnalez¢ rozsiane w $wiecie ziarna prawdy.

AT Merton, Mysli w samotnosci. Chleb zywy, Krakdw 1975, s. 97.



