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Sazetak

Rad analizira teolosko razumijevanje pojma svetosti u Katolickoj Crkvi s posebnim
naglaskom na doprinos sv. Terezije iz Lisieuxa i njezina »malog puta« u kontekstu
opceg poziva na svetost. U prvom dijelu donosi se saZet hermeneutic¢ko-povijesni okvir
koji pokazuje kako se u crkvenoj praksi svetost cesto suzavala na monasko-asketski
ideal te zaSto je koncilski povratak opéem pozivu na svetost vazan. Sredisnji dio rada
posvecen je najprije sustavnom prikazu koncilskog teksta LG 3-42, iz kojega se izvode
Cetiri strukturna teoloska pojma: krsno posvecenje (sanctificatio baptismalis), savrSen-
stvo ljubavi (perfectio caritatis), prvenstvo milosti (gratia praeveniens) i ekleziolosko za-
jednistvo (communio sanctorum) kao hermeneuticki okvir za citanje Terezijina nauka.
Potom se analizira duhovni nauk sv. Terezije kroz Cetiri temeljne tocke (poziv svih na
svetost, savrSenstvo u ljubavi, prvenstvo milosti i predanja, ekleziolosko-komunitarna
dimenzija), pri ¢emu se pokazuje da Terezija govori u istim teoloSkim kategorijama u
svome egzistencijalno-duhovnom iskustvu. Rad tako pokazuje da suglasnost izmedu
Terezijina »malog puta« i koncilskog nauka nije samo tematska nego i pojmovna te da
njezin »mali put« nudi model Zivljenja svetosti dostupne svakome, neovisno o stalezu
ili Zivotnim okolnostima.
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Abstract

The paper analyses the Catholic Church’s theological understanding of holiness, with
a particular emphasis on the contribution of St. Thérese of Lisieux and her »Little
Way« to the universal call to holiness. In the first part, the authors present a brief her-
meneutical-historical framework that demonstrates that sanctity was often narrowly
perceived through the lens of the monastic-ascetical ideal, and point to significance
of the conciliar return to the universal call to holiness. The main chapter opens with a
systematic analysis of the conciliar text LG 39-42, from which four structural theologi-
cal concepts are derived: baptismal sanctification (sanctificatio baptismalis), perfection
of charity (perfectio caritatis), primacy of grace (gratia praeveniens), and ecclesiological
communion (communio sanctorum). These concepts serve as a hermeneutical framework
for reading Thérese’s doctrine. The spiritual teaching of St. Thérese of Lisieux is then
analysed through four key points (holiness as a call for all, perfection in love, primacy
of grace and surrender, ecclesiological-communitarian dimension), demonstrating how
Thérese engages with the same theological categories in an existential-spiritual register.
The paper thus illustrates that the consonance between Thérese’s »Little Way« and the
conciliar teaching is not exclusively thematic but also conceptual, and that her »Little
Way« offers a contemporary model of living holiness accessible to everyone, regardless
of social standing or life circumstances.

Key words: holiness, universal call, St. Thérese of Lisieux, Lumen gentium, Second Vatican
Council, »Little Way«, ecclesiology

Uvod

Na temelju Svetoga pisma svetost moZemo definirati kao BoZji atribut po kojem
se on objavljuje kao »apsolutno nedohvatljiv« ¢ovjeku, ali istodobno i kao onaj
koji covijeka spasava i omogucuje mu udionistvo u svome Zzivotu koje je ostva-
reno po Kristovu djelu spasenja i djelovanju Duha Svetoga (Miiller 2006, 1326).
Polaziste svetosti je krsna posveta, a punina se o€ituje kao rast u ljubavi: Drugi
vatikanski koncil govori o »punini krs¢anskoga Zivota i savrSenstvu ljubavi
(Drugi vatikanski koncil LG 2008, 40). Stoga, svetost, koju je Isus propovijedao
svim »svojim ucenicima i svakome pojedinome bilo kojega Zivotnog stanja«
(Drugi vatikanski koncil LG 2008, 40), nije rezervirana za izvanredne pojedince
ili jedan Zivotni stalez, nego je poziv upucen svima i koji se ostvaruje u razlici-
tim Zivotnim uvjetima kao vjernost Kristu i evandelju.

Iako je u Novom zavjetu svetost vezana uz krsni identitet i Zivot konkret-
nih crkvenih zajednica, u povijesnom se razvoju svetost pocela razumijevati
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kao tesko dostizan ideal povezan ponajprije s monasko-asketskim Zivotom
kao »stalezom savrsenstva«. Upravo u odnosu na taj suzeni horizont shvaca-
nja svetosti od velike je vaznosti koncilski povratak naglaska na »op¢i poziv
na svetost« (Drugi vatikanski koncil LG 2008, 39-42), a u tom se svjetlu moze
jasnije razumjeti i duhovna novost Terezijina »malog puta.

U prvom poglavlju rada donosi se saZet hermeneuticko-povijesni okvir
koji pokazuje kako se u crkvenoj praksi svetost suzavala na monasko-asketski
ideal te zasto je koncilski povratak opéem pozivu na svetost vazan za krs¢anski
zivot. Drugo poglavlje zapocinje sustavnim prikazom dogmatske konstitucije
Lumen gentium 39-42 iz koje se izvode Cetiri strukturna teoloska pojma (lat.
sanctificatio baptismalis, perfectio caritatis, gratia praeveniens, communio sanctorum)
kao hermeneuticki okvir. Zatim slijedi analiza Terezijina »malog puta« kroz
Cetiri temeljne tocke (poziv svih, savrsenstvo u ljubavi, prvenstvo milosti i predanja,
ekleziolosko-komunitarna dimenzija), pri ¢emu se u svakoj tocki pokazuje kako
Terezija te teoloske koncepte shvaca iz vlastitog Zivotnog i duhovnog iskustva.

Cilj rada jest pokazati suvremenost nauka sv. Terezije iz Lisieuxa u svjetlu
postkoncilskog nauka o opéem pozivu na svetost i pokazati da je njezin »mali
put« jedan od putova ostvarenja toga koncilskog opceg poziva na svetost.

Metodoloski se rad oslanja na analizu primarnih izvora sv. Terezije iz
Lisieuxa (autobiografski rukopisi i pisma) te na relevantnu strucnu literaturu
autora koji su se bavili njezinim duhovnim naukom, poput Conrada De Meeste-
ra, Guya Jeana Guittona, Thomasa Keatinga, Thomasa Nevina, Hansa Ursa von
Balthasara i drugih, kao i na komentare dogmatske konstitucije Lumen gentium.
Time je istrazivanje metodoloski ograniceno na autore koji su se izravno bavili
Terezijinim duhovnim naukom i njegovom povezanosc¢u s koncilskim ucenjem
o svetosti, Sto omogucuje koherentnu i fokusiranu analizu.

1. Hermeneuticki i povijesno-teoloski okvir: od novozavjetnog polazista
do koncilskog naglaska

Novozavijetni autori nazivaju »svetima« ¢lanove konkretnih crkvenih zajednica
(Dj 913; Rim 16,2; 1 Kor 16,1), ¢ime je svetost od pocetka povezana s krsnim iden-
titetom i pripadanjem Kristu. Ipak, povijesno se u krs¢anskoj praksi ucvrstilo
shvacanje svetosti kao tesko dostiznog ideala koje se najpotpunije ostvaruje u
monasko-asketskom Zivotu. Od ranih monaskih uzora preko srednjovijekovnog
naglasavanja izvanrednih asketskih praksa i ¢udesa, svetost se nerijetko poisto-
vijecivala s »bijegom od svijeta« i stalezom koji se dozivljavao kao povlasten put
savrsenstva.
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Suzavanje poziva na svetost samo unutar monaskog staleza rezultat je
sloZenog spleta drustveno-politickih i crkvenih ¢imbenika u 3. i 4. stoljecu.
Krscanski asketizam bio je od samih pocetaka sastavni dio crkvenoga zivota, a
ne privilegija nekolicine: ve¢ u novozavjetnim zajednicama odricanje od svijeta,
post i ¢istoca imali su sveop¢u duhovnu vrijednost (Binns 2020, 16-25). Odlu-
¢ujudi preokret nastao je Konstantinovim mirom (313.), kada se Crkva preobra-
zila u mase nominalnih vjernika, a osjecaj za evandeosku radikalnost poceo
je blijediti u tim novim okolnostima. Stoga, neki su krs¢ani odlazili u pustinju
ne toliko iz prezira prema tijelu koliko iz Zedi za autenti¢nim svjedocanstvom
kr¢anskog Zivota: bududi da je progon krsc¢ana i krvno mucenistvo jenjavalo
u Rimskom Carstvu, monaski je zivot preuzeo simbolicku i soteriolosku ulo-
gu, odnosno ono $to se u predaji ubrzo pocelo nazivati bijelim mucenistvom
nasuprot crvenom ili kronom muceniStvu onih koji su dali Zivot za vjeru (Binns
2020, 36). Ta je analogija bila teoloski duboka: ve¢ je Klement Aleksandrijski
pisao da »muceniStvo nazivamo savrSenoscu ne zato Sto je covjek dostigao
kraj svoga zivota kao i ostali, nego zato sto je pokazao savrseno djelo ljubavi’®
(Clemens Alexandrinus 1985, 255), a Pahomije je monahu koji je Zudio za muce-
nickom smréu odgovorio da ¢e ako ustraje u monastvu imati »zajednistvo s
mucenicima u nebu« (Pachomius 1981, 30).* Bazilije Veliki uocio je opasnost re-
dukcije ideala svetosti na monaski stalez i pokusao je ispraviti uska shvacanja
nudedi ideal krS¢anskih zajednica kao asketskih zajednica u kojima su svi krsteni
pozvani na svetost Zivota po uzoru na Krista (Evans 2016, 23-25). U svojem djelu
Asketikon inzistirao je na tome da postoji samo jedan krScanski Zivot, a to je da
bude na slavu Bozju (Basil the Great 2007, 217).° Ipak, kasnija zapadna tradicija,
od Grgura Velikog do Bernarda iz Clairvauxa, institucionalizirala je razliku

3 Tekstizvornika: gré. »avUtia teAelwoty TO HaQTOQLOV KAAODHEY 0VX GTLTEAOG TOD

Btov 6 &vOpwmoc EAafev ws ot Aotmol, AAA dtLTéAelov EQyov AyATng évedelEato«
(Clemens Alexandrinus 1985, 255).

Vlastiti prijevod teksta (Pahomije, Paralipomena V,8): »Taj [brat] neprestano je za-
klinjaovBlaienog Covjeka govoredci: ‘Moli za mene, Abba, da postanem mucenikom.
Veliki Covjek ga je opominjao govoreci: ‘Ne dopusti da ti ta misao ikada ude u srce.’
I govorio bi mu: ‘Brate, izdrzi monaski boj plemenito i besprijekorno, usmjeravajuci
svoj zivot prema onome $to je ugodno Gospodinu i imat ¢e$ zajednistvo s muceni-
cima u nebu.«

Asketikon, biljeska 307, str. 217: gré. »Movotomog éoTiv 0 xolotiavov [log, éva
oKOTOV XV, TV dOEav ToL Oeov.« Vlastiti prijevod: »Krsc¢anski je Zivot jedne vrste
(jedinstven), s jednim jedinim ciljem: slavom BoZjom.« Naspram raznih pokreta
njegova vremena koji su monasko-asketske zajednice Zeljeli ostvariti u izoliranosti
od ostatka Crkve, Bazilije Zeli naglasiti da je asketski Zivot poziv svakoga krstenika.
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izmedu lat. vita activa i lat. vita contemplativa u hijerarhijsku shemu u kojoj kon-
templativan, asketski i monaski stalez nadilazi laicki, bra¢ni i svjetovni, ¢ime
je poziv na svetost de facto postao rezerviran za anahorete, odnosno za one koji
su se odvojili od svijeta (Evans 2016, XVI-XVIII).

Kasnije tijekom povijesnog razvoja dolazi do postupnih promjena nagla-
saka u poimanju svetosti. U novom vijeku sv. Franjo Saleski snazno naglasava
da je svetost spojiva sa svakim Zivotnim stalezom te da se poboznost mora Zi-
vjeti u konkretnim obvezama i odnosima (McGoldrick 2015, 217-218). Na tom je
tragu i sv. Terezija od Djeteta Isusa i Svetoga Lica nekoliko desetljeca prije po-
¢etka Koncila: polazedi od iskustva vlastite malenosti i slabosti, oblikuje »mali
put« kao put pouzdanja i predanja BoZjem milosrdu te kao vjernost u malim
¢inima ljubavi u svakodnevici. Upravo ta duhovna demokratizacija svetosti, po-
mak od velikih asketskih podviga do svakodnevno Zzivljene svetosti, priprema
razumijevanje koncilskog naglaska da evandeoski poziv na svetost nije povla-
stica pojedinog staleZa, nego zadaca i dar cijelog naroda BoZjega.

U novije doba op¢i poziv na svetost ponovno se jasnije tematizira u uci-
teljstvu Crkve, a svoj normativni izraz dobiva na Drugome vatikanskom kon-
cilu, osobito u petom poglavlju konstitucije Lumen gentium (Drugi vatikanski
koncil LG 2008, 39-42). Ako je generalna karakteristika vremena prije Drugo-
ga vatikanskog koncila bila suzavanje opceg poziva na svetost, sam Koncil
postaje prekretnica: svecano uciteljstvo Katolicke Crkve prvi put u povijesti
jasno proglasava da su svi ¢lanovi Crkve pozvani na svetost, a ne samo mo-
nasi, redovnici ili posvecene osobe. Takav poziv na svetost povezan je s teolo-
gijom milosti jer milost nije samo izvor svetosti nego i konacni cilj u otajstvu
samoga Bozjega bica (Phillips 2014, 583). Tim pozivom i promjenom paradigme
Koncil ne ukida raznolikost karizmi i Zivotnih staleZa, nego potvrduje da je
svetost nutarnja potreba krs¢anskog Zivota i da se ostvaruje u razlicitim sta-
lezima kao put ljubavi. Koncil krs¢ansku duhovnost osvijetljuje u trima tocka-
ma: otajstvo zajednistva s Bogom, op¢i poziv na svetost i apostolsko poslanje
te duhovnost u svijetu za preobrazbu svijeta. Otajstvo zajednistva s Bogom
govori da se duhovnost temelji na Bozjoj inicijativi koja ¢ovjeka uvodi u otaj-
stvo njegova Zivota, osobito po Rije¢i i liturgiji; op¢i poziv na svetost i apostol-
sko poslanje govori o tome da Krist uvodi krs¢ane u svetost trojstvenog zivota
i pridruzuje ga svojem poslanju; duhovnost u svijetu i za preobrazbu svijeta
govori o tome da krS¢anin ima zadacu preobrazavati svijet i uzdizati ga pre-
ma Bogu jer je kr$¢anska ljubav angazman u svijetu (Marti 2013, 155-156).
Upravo ta trostruka perspektiva ¢ini okvir unutar kojega Terezijin doprinos
postaje razumljivim.
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2. Sveta Terezija iz Lisieuxa i op¢i poziv na svetost

U ovome dijelu rada Zelimo istaknuti klju¢ne tocke duhovnog ucenja sv. Terezije
iz Lisieuxa kao anticipaciju i konkretizaciju opceg, tj. univerzalnog poziva na
svetost koju isti¢e Drugi vatikanski koncil.

Izraz »anticipacija Koncila« ne Zeli implicirati da je sv. Terezija izravni
uzrok koncilskog naglaska o opcéem pozivu na svetost, niti da su koncilski oci
preuzimali njezine formulacije, premda valja istaknuti da sv. Ivan Pavao IL
svjedoci: »ViSe puta, za vrijeme odrzavanja Drugog vatikanskog sabora oci su
podsijetili na njezin primjer i njezino ucenje« (Ivan Pavao II. 1998 DAS, 10). Tere-
zijina anticipacija ovdje se shvaca u teoloSko-duhovnom smislu te u primjeru
njezina Zivota koji je snazno odjeknuo i izvan granica Katolicke Crkve (Ivan
Pavao I1. 1998 DAS, 11), a ne u genealoskom smislu. Terezija egzistencijalno i du-
hovno prethodi kao znacajna pojava u krs¢anskoj duhovnosti, a upravo njezino
iskustvo u velikoj je mjeri artikulirano kasnije na Drugome vatikanskom kon-
cilu i konstituciji Lumen gentium. Ova teza moZe se razmotriti analogno onomu
$to je sv. Ivan Pavao II. rekao o marioloSkom doprinosu te svetice. Papa istice
da je njezino »mudro istraZivanje [...] o tajni i hodu BlaZene Djevice Marije« na
tragu onoga Sto je Drugi vatikanski koncil naveo u VIIL poglavlju LG i onoga
$to je on sam napisao u enciklici Redemptoris Mater (Ivan Pavao I1. 1998 DAS, 8).
Papa nije istaknuo utjecaj njezinih uvida na kasniju marijansku teologiju, nego
je ucinio svojevrsnu inverziju vremenske perspektive, rekavsi da su Terezijini
uvidi anticipirali nauk Drugoga vatikanskog koncila (LG 8) te njegove vlastite
enciklike Redemptoris Mater (1987) (Bryden 1999, 5). Hermeneuticki mehanizam
te anticipacije moze se razumjeti u svjetlu koncilskog pojma sensus fidei: nad-
naravnog osjecaja vjere kojim ¢itav narod Bozji, pod vodstvom Duha Svetoga,
prepoznaje i svjedoci istine vjere (Drugi vatikanski koncil LG 2008, 12). Terezija,
premda nije poznavala pojmovnik akademske teologije, ima uvid u odredene
teoloske kategorije upravo snagom toga Sto se u teologiji naziva sensus fidei jer
njezino egzistencijalno iskustvo vjere anticipira ono sto ¢e teologija Koncila
kasnije formulirati sustavnim jezikom. Papa Franjo u apostolskoj pobudnici
Clest la confiance potvrduje tu tezu kada za Tereziju kaZe da je nauciteljica sinteze:
njezin doprinos »nije analitican, po uzoru na, primjerice, sv. Tomu Akvinskogas,
nego je »sinteticniji, jer se njezin genij sastoji u tome da nas vodi k onomu Sto
je sredisnje, bitno i nuzno« (Franjo 2023 CLC, 49).

Za sustavnije teolosko razumijevanje Terezijina »malog puta« vazna su
istrazivanja raznih teologa koji su se sustavno bavili duhovnos¢u sv. Terezije iz
Lisieuxa. Znacajan je rad Conrada De Meestera, koji je pokazao da put duhovnog
djetinjstva nije sentimentalna poboznost, ve¢ koherentan teoloski sustav uteme-
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lien na radikalnom pouzdanju u BoZje milosrde. De Meester istice da Terezijino
pouzdanje (franc. confiance) nije emotivna sigurnost, nego teoloska kategorija
utemeljena na objavi Boga kao milosrdne Ljubavi, ¢ime se razlikuje od senti-
mentalnog optimizma (De Meester 1998a, 266-268; 273-275).

Jean Guitton naglasio je da se Terezijin duhovni genij o¢ituje u njezinoj spo-
sobnosti da kompleksne teoloske istine izrazi jezikom svakodnevnog iskustva,
Sto njezin nauk ¢ini dostupnim i primjenjivim svima (Guitton 1997, 11-21, 39-44).
Prema Guittonu, Terezijin duhovni nauk po¢iva na dubokom osjecaju za stvar-
nost (franc. sens de la réalité), kojim ona odbacuje svako pretjerivanje, legendu ili
pompoznost i gradi svoju duhovnost na autenti¢noj istini (Guitton 1997, 28-30).

Hans Urs von Balthasar isti¢e da Terezijin mali put nije jedan put medu
mnogima, nego cjelovit i dovoljan put svetosti u kojemu »put slabosti« ima ve¢u
zaslugu nego herojska djela, jer »kad se osjecate preslabi da podignete i mali
konci¢, a ipak to ucinite iz ljubavi prema Isusu, stekli ste vece zasluge nego kad
biste u vrijeme revnosti izvrsili mnogo vrjednije djelo« (von Balthasar 2009, 241).
Stovise, von Balthasar naglasava da je cilj »maloga puta« savréenstvo, koje je
zahtjev upucen svima: »T'ko ne Zeli ovaj cilj kao op¢i krscanski cilj, ne treba nista
ocekivati od posebnog Terezijina puta« (von Balthasar 2009, 245).

Thomas Nevin pokazuje da je Terezijina duhovna nauka prikladna za
svakoga jer poziv na svetost ne pretpostavlja teoloSku naobrazbu ni izvanred-
na misti¢na iskustva. Upravo ta jednostavnost ¢ini njezin nauk pristupa¢nim
svima (Nevin 2006, 288-289). Nevin nadalje pokazuje kako je Terezijino »pre-
danje« (franc. l'abandon) teoloska, a ne psiholoska kategorija: ono »ne oznacava
samoodricanje iz straha pred neizbjeznim... nego pozitivan prihvat Bozje volje«
(Nevin 2006, 290).

Mary Frohlich tumaci tu istu dinamiku iz perspektive Terezijina iskustva
tame vjere i pokazuje da njezin »mali put« nije sladunjava poboznost, nego
askeza obi¢nosti. Nakon sto je analizirala Terezijinu »no¢ nistavila« i njezino
iskustvo napustenosti, zakljuCuje da »mali put« nije sentimentalna poboznost
umnazanja dobrih djela ni traZenje izvanrednih iskustava, nego najzahtjevnija
askeza jednostavnog Zivljenja susjedske ljubavi u posve obic¢noj svakodnevici.
Frohlich to povezuje s postmodernim urusavanjem velikih narativa jer Terezija
viSe ne ocekuje susret s Bogom u biti ili esenciji, nego jednostavno vjeruje u apo-
fazu koja se zbiva usred njezinih svakodnevnih ¢ina ljubavi (Frohlich 2005, 274).

Susan Leslie istrazila je vezu izmedu Terezijina shvacanja svetosti i usre-
¢ivanja Boga, pokazujuci da Terezija svetost shvaca nista drukcije nego kao
razveseljavanje Boga. To nije njezina originalna ideja, ali Terezijina je novost u
tome $to ona srecu/radost ne promatra kao jednu od posljedica Zivota u svetosti,
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nego kao pomoc¢ na putu svetosti. Na taj nacin svetost zivota postaje uzajamno
primanje i davanje radosti izmedu Boga i duse. Radost nije povrsna sentimen-
talnost, nego duboki izraz vjere, pouzdanja i ljubavi prema Bogu kao Ocu. U
kontekstu jansenistickih tendencija njezina vremena, taj je iskorak bio vazna
novost (Leslie 1988, 15-20, 30).

Sveti Ivan Pavao II. za njezin »mali put« kaZe da »nije drugo nego evan-
deoski put svetosti za sve« (Ivan Pavao II. 1998 DAS, 2). Istrazivanja pokazuju
da »mali put« sadrzi duboku teolosku strukturu koja ukljucuje kristolosku,
pneumatolosku i ekleziolosku dimenziju. U tom kontekstu mozemo reci da Te-
rezija anticipira Koncil u cetiri klju¢ne tocke: 1) svetost kao poziv upucen svima,
a ne samo odredenima; 2) svetost koja se ocituje kao savrsenstvo u ljubavi, a
ne u izvanjskim djelima; 3) svetost kao plod milosti i predanja, a ne perfekcio-
nizma; 4) svetost kao primarno ekleziolosko-komunitarna dimenzija, a ne kao
individualno ostvarenje.

Te Cetiri temeljne misli ¢ine okosnicu govora o svetosti i u konstituciji
Lumen gentium. Kako bismo suglasnost izmedu Terezijina nauka i koncilskog
teksta mogli artikulirati ne samo tematski nego i na razini teoloskih pojmova,
najprije donosimo sazet prikaz koncilskog teksta LG 39-42 i iz njega izvla¢imo
klju¢ne teoloske kategorije koje ¢e sluziti kao hermeneuticki okvir za ¢itanje
Terezijina »malog puta« u narednim stranicama rada.

2.1. Koncilski tekst (LG 39-42): teoloski pojmovnik kao hermeneuticki okvir

Peto poglavlje dogmatske konstitucije o Crkvi Lumen gentium izri¢ito tematizira
opdi poziv na svetost kao poziv upucen svim ¢lanovima naroda Bozjega. Tekst
polazi od svetosti Crkve (LG 39), vraca se biblijskom temelju Kristova poziva na
svetost (LG 40), razraduje da se svetost razvija u razli¢itim nacinima i duzno-
stima Zivota (LG 41) te zakljucuje da je put prema svetosti za sve u svojoj biti
put ljubavi (LG 42).

U LG 39 Koncil polazi od ispovijesti da je Crkva trajno sveta te da se ta
svetost treba ocitovati u Zivotu njezinih ¢lanova. U istom se broju spominje
vrijednost evandeoskih savjeta i njihova raznolika praksa u razli¢itim Zivotnim
stanjima, ¢ime se otvara prostor za shvacanje da se svetost ne veze iskljucivo
uz jedan stalez ili jednu duhovnu skolu.

LG 40 naglasava da je Krist svim »svojim ucenicima i svakome pojedi-
nome bilo kojega Zivotnog stanja propovijedao svetost Zivota«, da su Kristovi
sljedbenici pozvani »po njegovu naumu i milosti« te da su u krstu doista po-
sveceni (Drugi vatikanski koncil 2008 LG, 40). Time se svetost razumije kao dar
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(posvecenje) i kao dinamika (rast u suoblicenju Kristu i vrsenju Oceve volje). Pablo
Marti istice da Koncil shvaca svetost kao puninu krs¢anskog zivota, naspram
zivota u grijehu, koja se ostvaruje u autenticnom odgovoru na Bozji poziv u
svakodnevnom zivotu (Marti 2013, 163-164). Poziv na svetost i posvetna milost
ukorijenjeni su u krstenju: ono Sto je krStenjem darovano, treba dalje razvijati
u konkretnom Zivotu.

LG 41 razraduje da se svetost razvija u razli¢itim na¢inima i duznostima
zivota, navodedi razlicite staleze i okolnosti kao mjesta posvecenja. Marti na
temelju LG 31 istice da za laike svetost mora biti pronadena u i kroz okolnosti
njihova Zivota jer oni, kao klanjatelji na svakom mjestu i radeci sveto, posvecuju
Bogu sav svijet (LG 43; Marti 2013, 169, 171). LG 42 zatim sazima da je zajednicki
put prema svetosti put ljubavi i da je mucenistvo njezin vrhunac, uz napomenu
da evandeoski savjeti na osobit na¢in pridonose svjedocenju svetosti.

Iz ovog koncilskog teksta mogu se izvuci Cetiri strukturna teoloska pojma,
koji ¢ine okvir za razumijevanje odnosa izmedu koncilskog nauka i Terezijina
»malog puta«. Prvo je sanctificatio baptismalis — krsno posvecenje kao ontoloski
temelj svetosti. Koncil smjesta izvor svetosti u sakrament krstenja, a ne u pripad-
nost odredenom stalezu. Time svetost prestaje biti povlastica i postaje utemelje-
nje krs¢anskog identiteta kao takvog (Drugi vatikanski koncil 2008 LG, 10, 40).

Drugo je perfectio caritatis — savrSenstvo ljubavi kao forma i cilj svetosti. Lju-
bav nije samo jedna od kreposti, nego ona koja svima daje oblik i puninu; ona
je, u pavlovskom smislu (Kor 13,13) i tomisti¢ckom smislu (Toma Akvinski 2006,
II-11, q 66, a 6) najveca od svih vrlina, njihov izvor i forma, jer osobu na najne-
posredniji nacin povezuje s najve¢im dobrom — Bogom, koji je ljubav (1 Iv 4,8).
Na tom tragu Koncil definira svetost upravo kao »puninu krs¢anskoga Zivota
i savrSenstvo ljubavi« (Drugi vatikanski koncil 2008 LG, 40; Marti 2013, 163).

Trece je prvenstvo milosti i prijemciva suradnja. Taj se teoloski naglasak
moze oznaciti pojmom gratia praeveniens, pri cemu se njime ovdje koristimo u
Sirem smislu prvenstva Bozje inicijative u procesu posvecenja (primatus gratiae),*

6 O primatu milosti i posluhu vjere govore koncilski dokumenti poput Dei Verbum 5 te

Gaudium et spes 22. Ovdje donosimo citat Ivana Pavla II. u Novo millennio ineunte
(2001.), br. 38: »U planiranju koje nas ocekuje, zauzeti se ve¢im povjerenjem za
pastoral koji bi svoj prostor dao molitvi, i osobnoj i zajednickoj, znaci postivati
bitno nacelo krs¢anskog pogleda na Zzivot: primat milosti. [...] Sigurno je da Bog od
nas trazi stvarnu suradnju s njegovom milos¢u te nas dakle poziva da u svojem
sluZenju zbog Kraljevstva ulozimo sve svoje zalihe uma i djelovanja. No teSko nama
ako zaboravimo da ‘bez Krista ne mozemo uciniti nista’ (usp. Iv 15,5). Molitva nam
daje zivjeti upravo u toj istini. Ona nas trajno prisjec¢a na Kristov primat i, u odnosu
prema njemu, na primat unutarnjega Zivota i svetosti.«
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a ne u strogom skolastickom smislu koji je taj pojam dobio u kontroverziji de
auxiliis izmedu tomista i molinista. Naime, u toj kontroverziji iz 16. stoljeca
spor izmedu Dominga Bafieza, koji je zagovarao praemotio physica, kojom Bog
nepogresivo pokrece volju, i Luisa de Moline, koji je primat davao slobodnom
pristanku volje uz istodobni BoZji concursus, doveo je do rasprave o odnosu
djelotvorne milosti i ljudske slobode (Lonergan 2000, 94-143). Koncilska formu-
lacija da su Kristovi sljedbenici pozvani »ne zbog svojih djela, nego po njegovu
naumu i milosti« (Drugi vatikanski koncil 2008 LG, 40) jasno stavlja primat na
Bozju inicijativu. Covjekova suradnja nije pelagijanski napor, nego prijeméivost,
odnosno slobodan odgovor na milost koja prethodi i nosi proces covjekova
posvecenja (Marti 2013, 163).

Cetvrto je communio sanctorum — ekleziologko zajednistvo kao prostor
ostvarenja svetosti. Svetost nije individualisticki projekt, ve¢ se ostvaruje u
Crkviiza Crkvu: »cijeli narod Bozji« njezin je nositelj i adresat (Drugi vatikanski
koncil 2008 LG, 39). Koncil shvaca Tijelo Kristovo kao organizam u kojem »¢itavo
tijelo raste po djelovanju svakoga od svojih ¢lanova« (Ef 4, 16), ¢ime se svetost
pojedinog vjernika razumije kao sluzba ¢itavoj zajednici (Marti 2013, 165-167).

Ta Cetiri pojma, krsno posvecenje, savrsenstvo ljubavi, prvenstvo milosti i
ekleziolosko zajednistvo, ¢ine teolosku gramatiku koncilskog nauka o svetosti.
U narednim potpoglavljima pokazat ¢emo kako se Terezijin »mali put« o€ituje
u tim teoloskim kategorijama te ih artikulira u osobno prozivljenom duhov-
nom kontekstu.

2.2. Svetost kao poziv svima

Terezijino shvacanje svetosti zapocinje svojevrsnim duhovnim realizmom pre-
ma samoj sebi: ne vidi sebe kao »veliku sveticus, ali upravo svetosti tih visina
zeli postici. Terezija sebe promatra kao slabu, nesavrsenu i ograni¢enu osobu.
Izmedu kanoniziranih svetackih likova i same sebe Terezija vidi nepremostiv
jaz koji je izrazila usporedbom izmedu velikih planina i zrnca pijeska: »Vi zna-
te, draga Majko, da sam uvijek Zeljela biti svetica; ali jao! uvijek sam zakljucila,
kad sam se usporedila sa svetcima, da je izmedu njih i mene ista razlika kao
izmedu brda kojega se vrh gubi u nebeskim visinama i zrna neuglednog pijeska
Sto ga prolaznici gaze nogama« (Sveta Terezija od Djeteta Isusa 2023, C, 2b)”

7 Terezijino autobiografsko djelo »Povijest jedne duse« citirano je prema meduna-

rodno priznatom nacinu citiranja koje olaksava snalazenje u razli¢itim izdanjima:
rukopis A, B, C s navedenim redcima.
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Iako svjesna vlastite ogranicenosti i nemogucnosti da dostigne Zeljene visine
svetosti, Terezija s velikim pouzdanjem u Bozju dobrotu nastavlja:

»Umjesto da klonem, rekoh sama sebi: Dragi Bog ne moZze ulijevati neispu-
njivih Zelja; ja dakle mogu, uza svu svoju si¢usnost, teziti svetosti; pove-
cavati se ne mogu, moram podnositi sebe takvu kakva jesam sa svim
svojim nesavrsenostima; ali ja ho¢u da potrazim nacin kako ¢u poci u nebo
malim, vrlo ravnim i vrlo kratkim putem: malim, sasvim novim putem.
[..] Ah, nikada nisu njeZnije, nikada milozvucnije rijeci razveselile moju
dusu: dizalo koje me ima di¢i do neba, to su tvoje ruke, o Isuse! Zato mi
nije potrebno da rastem, naprotiv, treba da ostanem malena, i da to posta-
jem sve vise i vise. O moj Boze, ti si nadmasio moje ocekivanje, a ja ho¢u
da pjevam tvoje milosrde« (Sveta Terezija od Djeteta Isusa 2023, C, 2b-3a).

Taj obrat u posvemasnje pouzdanje i rast u malenosti kljucan je za razu-
mijevanje Terezijine duhovnosti: veli¢ina svetosti koju ona slikovito opisuje
kao brda ¢iji se vrhovi gube u visinama ostvaruje se, paradoksalno, rastom u
malenosti, odnosno u predanju u Isusove ruke, koje su dizalo do neba. Stoga,
Terezija u sebi osjeca poziv na vrhunce svetosti, ali ostvarenje tih visina ne gleda
u svojim naporima, nego u predanju Isusu.

Ta slika dizala ne smije se citati kao puki literarni ukras: ona izrazava
teolosko nacelo prema kojem duhovni napredak ne proizlazi iz voljnog napora
(penjanja), ve¢ iz pouzdanog prepustanja BoZjem djelovanju. Slika dizala moze
se bolje shvatiti pomocu jedne druge slike, a to je slika djeteta na stepenicama.
Majka ili otac ¢ekaju na vrhu dok se dijete uzalud pokusava popeti. Ono pada,
pokusava iznova, ali upravo ta ustrajnost u nemoci potice majku ili oca da side
i podigne ga u narudje. U toj teologiji slabosti koje daje primat Bozjoj milosti,
lezi srz Terezijina ucenja (von Balthasar 2009, 106, 227; De Meester 1998a, 185).

Bog, prema Tereziji, ne moZe zapovijedati ono Sto je nemoguce ostvariti.
Unato¢ svojoj »sicusnosti«, ona tezi svetosti i nju Zeli ostvariti posve novim,
kratkim, brzim putem: malim putem. Taj put, jer je jednostavan, dostupan je
svima te ¢e se tako ostvariti Bozja zapovijed u velikom broju dusa. Za mnoge,
kao i za Tereziju, put svetosti isprva izgleda nemogu¢. Terezija donosi novost
u shvacanju svetosti jer ne Zeli obeshrabriti, nego potaknuti svakoga covjeka
da odvazno krene putem svetosti i da ne sumnja da ¢e sti¢i do vrhunaca sve-
tosti: »Ah, kad bi sve slabe i nesavrsene duse osjecale ono sto osjeca najmanja
od svih dusa, dusa vase male Terezije, ni jedna jedina ne bi gubila nadu da ¢e
sti¢i na vrh gore ljubavi, jer Isus ne trazi velikih djela, nego samo predanost
i zahvalnost [..]J« (Sveta Terezija od Djeteta Isusa 2023, B, la-1b). Kljucne rijeci
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ovdje su: pouzdanje, nada, predanost i zahvalnost. DuSa ne treba gubiti tih
dusevnih dispozicija jer su one temelj za ostvarenje kljucne stavke krs¢anskog
zivota, odnosno svetosti. »DA, dostaje poniziti se, podnijeti svoje nesavrseno-
sti. To je prava svetost. Uzmimo se za ruku, draga sestrice, i zatr¢imo se prema
posljednjem mjestu... nitko se nece sporiti s nama oko njega...« (Sveta Terezija
od Djeteta Isusa 2025, 477).

Terezijina »malenost« nije oznaka duhovne mlitavosti, a jos manje lijenosti
koja bi Zeljela zasluziti nebo bez napora. Naprotiv, njezine »male duse« ¢ine sve
$to je u njihovoj modi, daju ne odredujuci cijenu, vijezbaju krepost u svakoj prili-
ci, neprestano se odri¢u i pokazuju Bogu svoju ljubav raznovrsnim znakovima
paznje i njeznosti (Leslie 1988, 19, 31). Rijec je, dakle, o programskom prihvacanju
vlastite ogranicenosti koje istodobno oslobada za sebedarno djelovanje u sva-
kodnevici. Time malenost postaje teolosko polaziste, a ne izlika za pasivnost.

Duhovno djetinjstvo koje Terezija zagovara je zreo teoloski stav koji pret-
postavlja moralnu i afektivnu zrelost. Ono nije psiholoska infantilnost, nego
svjestan izbor sinovskog pouzdanja u Bozje milosrde. Terezijino pouzdanje
(franc. confiance) predstavlja zreli odgovor koji sintetizira vjeru, nadu i ljubav u
odgovoru na objavu Boga kao milosrdne Ljubavi (De Meester 1998a, 13-15, 180).
Terezijina jedina hrana je istina (njezine rije¢i u Posljednjim razgovorima; franc.
La vérité est mon seul aliment), ¢ime njezina duhovnost pociva na stvarnosti, a ne
na fantazijama ili utjehama (Guitton 1997, 28-30). Stovise, onda odbacuje gotovo
fantasticne narative o Isusovu Zivotu, pobozne price i slike te jedino Sto Zeli
jest realizam i jednostavnost (Guitton 1997, 28-30). Upravo taj temelj u istini i
autenti¢nosti razlikuje njezin mali put od sentimentalizma, s ¢ime ga povrsni
Citatelji nerijetko poistovijecuju.

Terezijin »mali put« moZemo saZeto opisati kao obi¢nu svetost kroz pouz-
danje i ljubav te je zbog svoje jednostavnosti ona zasigurno medu najpoznatiji-
ma i najpopularnijima, cijenjena cak i daleko izvan granica rimokatoli¢anstva
zbog svoje poruke djetinjeg pouzdanja u Bozju milosrdnu ljubav (Payne 2012,
XXVIII-XXIX). Sustavnu potvrdu te prosudbe nalazimo i u natuknici »Teresa
di Gesui Bambino« u mjerodavnom karmelskom teoloskom leksikonu, gdje se
njezina piccola via opisuje kao cjelovit duhovni put ¢ije je srediste pouzdanje
(tal. fiducia) u BoZje milosrde, a njezino iskustvo unutarnje kusnje vjere pri
kraju Zivota tumaci se kao duboka solidarnost s onima koji ne vieruju (Alvarez
2008, 843-844).

Upravo na tragu svih tih misli moze se vidjeti anticipacija koncilske
tvrdnje da su »svi u Crkvi, bilo da pripadaju hijerarhiji bilo da ih ona pastirski
vodi, pozvani na svetost prema onoj Apostolovoj: ‘Ovo je naime volja BoZja:
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vase posvecenje’ (1Sol 4, 3; usp. Ef 1, 4)« (Drugi vatikanski koncil 2008 LG, 39).
Terezija ne negira vaznost ostvarenja tog poziva, niti njegovu univerzalnost,
ve¢ daje nacine kako da se taj poziv ostvari u $to ve¢em broju dusa. U teolo-
$kim kategorijama izloZenima u 2.1, Terezija izrazava ideje bliske onome $to
se naziva lat. sanctificatio baptismalis: svetost nije stvar staleZa, nego je ukorije-
njena u krsnom posvecenju svakoga vjernika. Njezine »male duSe« koje teZze
svetosti nisu nista drugo nego krstenici koji ozbiljno shvacaju ontoloski dar
primljen u krstu.

Potvrdu ove koncilske misli nalazimo u njezinu pismu Celini Maudelonde,
kojoj izricito govori da, iako idu razli¢itim putovima (redovnistvo i brak), ipak
im je cilj isti:

»Moja draga mala Celinice, Tvoje me je pismo doista razveselilo. Divim se

tome kako je Sveta Djevica zadovoljna da ti ispunjava sve tvoje Zelje. Cak i

prije tvog vjencanja, Zeljela je da dusa koja se trebala zdruZiti s tobom bude

jedno s tobom, putem istovjetnih osjecaja. Kakve li milosti za tebe 5to se
osjecas tako shvacenom, a povrh svega sto ¢e vasa veza biti vjecna, te da
¢es i nakon ovog zivota mo¢i ljubiti svoga supruga koji ti je tako drag!...

Dani nasega djetinjstva odavno su minuli za nas dvije! Valja se uozbiljiti.

Put kojim idemo, razlicit je, no cilj je isti. Obje moramo imati samo jednu

svrhu: posvetiti se na nacin kako je to Bog s nama naumio« (Sveta Terezija

od Djeteta Isusa 2025, 477).

Prema Tereziji, poziv na svetost i ostvarenje svetosti ne ovisi o stalezu,
nego svaki stalez kao svoj konacni cilj ili kona¢no ostvarenje ima svetost koja
se ispunjava u Nebu. Ovo istice i Ivan Pavao II. kad piSe: »Terezija je bila na
poseban nacin prosvijetljena o tvarnosti Misti¢nog Tijela Kristova, o razlicito-
sti njegovih karizmi, o darovima Duha Svetoga o odli¢noj snazi ljubavi koja je
samo srce Crkve, u kojoj je ona nasla svoje zvanje kontemplativke i misionarke«
(Ivan Pavao I1. 1998 DAS, 8).

Takoder, svojoj sestri Celini piSe da nije primila vise milosti od nje te da
tezi prema svetosti koja svoj uzor ima u Ocevoj svetosti: »Celina, mislis li da
je sv. Terezija primila viSe milosti od tebe?... Sto se mene tice, necu ti reci da ne
teZi$ njezinoj serafskoj svetosti, nego da budes savrsena kao $to je savrSen tvoj
Otac nebeski!... Ah! Celina, nase beskonacne Zelje nisu dakle ni snovi ni tlapnje jer
nam je sam Isus dao ovu zapovijed!« (Sveta Terezija od Djeteta Isusa 2025, 185).
Ovdje mozemo vidjeti poveznicu s konstitucijom Lumen gentium kada govori da
je Gospodin Isus »propovijedao svetost zivota, Ciji je on sam pocetnik i dovrsi-
telj: ‘Budite, dakle, savrSeni kao Sto je savrSen i Otac vas nebeski’ (Mt 5, 48). [..]
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Kristovi su sljedbenici od Boga pozvani, ne zbog svojih djela, nego po njegovu
naumu i milosti; [...] Oni, dakle, zive¢i moraju uz Bozju pomo¢ drzati i usavrsa-
vati svetost koju su primili« (Drugi vatikanski koncil 2008 LG, 40).

Ovdje je anticipacija koncilskog i postkoncilskog nauka posve jasna. Papa
Franjo u Gaudete et exsultate gotovo doslovno nastavlja taj smjer, govoreci o
»svetima iz susjedstva«, onima koji »Zive blizu nas i odsjaj su Bozje prisutno-
sti« (Franjo 2018 GE, 7), ¢ime »svetost iz susjedstva« postaje opis upravo onih
»malih dusa« kojima se Terezija obraca. Isto potvrduje i papa Franjo u pobud-
nici posvecenoj sv. Tereziji naslovljenoj C'est la confiance, kada piSe da je njezin
»mali put« »jedan od najvaznijih uvida sv. Terezije za dobrobit cijeloga naroda
BoZjega«jer »svatko ga moze slijediti, bez obzira na svoju dob ili Zivotno stanje«
(Franjo 2023 CLC, 14). Stovie, Franjo naglasava da Terezija »umijesto pelagijan-
skog poimanja svetosti, individualistickog i elitistickog, viSe asketskog nego
misti¢nog, koje primarno naglasava ljudski napor, uvijek istice primat Bozjega
djela, njegova dara milosti« (Franjo 2023 CLC, 17). U terminologiji koncilskog
pojmovnika Terezija svjedoci da sanctificatio baptismalis nije apstraktna dogmat-
ska kategorija, nego Zivotna stvarnost koja se konkretizira u raznim staleZima:
krstenje stvara objektivnu sposobnost za svetost, a »mali put« pokazuje kako
se ta sposobnost aktivira u svakodnevici.

Terezijino duhovno djetinjstvo otvorilo je »nov nacin koji vodi k svetosti« i
koji ne zahtijeva duboko znanje ni ljudsku veli¢inu, nego dopusta svakoj dusi da
teZi svetosti, ¢im prihvati samu sebe onakvom kakvom ju je Gospodin stvorio
(Paul-Marie of the Cross 1958, 68). Upravo ta teoloska demokratizacija duhov-
noga zivota ¢ini Tereziju ne samo velikom sveticom nego i »tipom dusa nasega
vremena, ne isklju¢ivo malog broja onih koje Bog poziva u samostan, nego svih
koji traze svoje mjesto u Misticnom Tijelu« (De la Vierge 1961, VI-VII). Hrvoje
Kalem tu istu misao artikulira isticuci da je »mali, kratki, direktni put nase
Svetice, put koji vodi u nebo je put evandeoske malenosti« te da »Kraljevstvo
Bozje pripada malenima« (Kalem 2025, 268). Upravo taj naglasak na evandeo-
skoj malenosti potvrduje da »mali put« nije elitisticki duhovni program, nego
put koji ne zahtijeva duboko znanje ni ljudsku veli¢inu, nego dopusta svakoj
dusi da tezi svetosti, ¢im prihvati samu sebe malenom pred BoZjom veli¢inom
i prosjakinjom BozZje ljubavi (Kalem 2025, 263).

Terezijin nauk »malog puta« ukljucuje ponajprije spoznaju sebe i vlastita
nistavila, a potom odlu¢no pouzdanje u Boga koji Zeli ¢ovjeka uzdici do sve-
tosti te upravo ta logika malenosti ¢ini »mali put« univerzalno primjenjivim
(Tomic¢ 2025, 201-203).
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2.3. Svetost kao savrsenstvo u ljubavi

Koncilska definicija o svetosti govori kao o pozivu na »puninu krs¢anskoga Zi-
vota ina savrsenstvo ljubavi« (Drugi vatikanski koncil 2008 LG, 40). Ljubav kao
punina krS¢anskog Zivota i savrSenstvo ljubavi nalazi se u temelju Terezijina
»malog puta«. Terezija shvaca svetost primarno u kategorijama ljubavi, trpljenja
i predanja: »Svetost se ne sastoji u govorenju lijepih stvari, niti u njihovu mislje-
nju ili osjecanju, nego u istinskoj volji za trpljenjem. ‘Svetost! Ona se mora zado-
biti vchom maca, mora se trpjeti... umirati!« (Saint Thérese of Lisieux 1949, 88).

2.3.1. Trpljenje kao ¢in ljubavi i prociséenje duse

Trpljenje kod Terezije nije puki asketizam, nego ¢in ljubavi ili konkretizacija
ljubavi u egzistenciju koja postoji u kontekstu palog svijeta i pale ljudske naravi:
»Ali vjerujte da je ovo milost i to silna milost osjetiti ovo stanje, jer je tada na$
zivot mucenistvo i jednog ¢e nam dana Isus darovati palmu. Trpjeti i biti prezren!
[...] Kakva gorkost, ali i kakva slava. To je krilatica Besmrtnog-ljiljana! [...] Nitko
drugi mu nije mogao odgovarati« (Sveta Terezija od Djeteta Isusa 2025, 136).
Trpljenje kod Terezije ima dimenziju prociS¢enja duse, ali ne u smislu
asketske kazne ili samokaZznjavanja, ve¢ u smislu ljubavlju prozetog prihvaca-
nja zivotnih tegoba koje covjeka postupno oslobadaju od samoljublja i otvaraju
ga za Bozje djelovanje. Terezijina tamna no¢ razvijala se postupno: od skrupula
i unutarnjih kusnja u mladosti, preko trpljenja uzrokovanog ocevom bolescu,
u ¢emu je Terezija prepoznala procis¢ujuce djelovanje BoZje, pa sve do konac-
ne tamne noci vjere koja je trajala od Uskrsa 1896. godine do njezine smrti i
koju je sama protumacila kao krajnje procisc¢enje posljednjih tragova vlastite
osobnosti (Gaucher 1999, 85-89). U tome se ocituje snazan utjecaj sv. Ivana od
Kriza, no Terezija ne preuzima njegove kategorije, nego ih preoblikuje: ona je
»spontano razumjela bit poruke sv. Ivana od Kriza, pojednostavnivsi je, a daje
nije razvodnila« (Gaucher 1999, 148). Dok je Ivan od Kriza pisao za osobe koje
se ozbiljno Zele posvetiti traganju za Bogom, Terezija piSe za »velik broj malih
dusa«, odnosno za mase, za siromasne, za opterecene suvremenog svijeta, anti-
cipirajuci time koncilski poziv svima krstenima na svetost (Gaucher 1999, 148).
Upravo se zato, u odredenom smislu, moze reci da je Terezija »demokratizirala
tamnu noc« (Gaucher 1999, 148). Teoloski gledano, ta demokratizacija tamne noci
ima dalekosezne posljedice: ona znaci da procisc¢enje duse nije privilegij veli-
kih mistika i njihovih izvanrednih asketskih pothvata, nego se ostvaruje i u
strpljivom podnosenju svakodnevnih tegoba, upravo onako kako to formulira
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koncilski tekst kada govori o svetosti »u uvjetima, duznostima i okolnostima
svakodnevnog zivota« (LG 41).

Jean Guitton pruza klju¢an uvid u Terezijinu teodiceju: »Bog koji nas toliko
ljubi dovoljno je zaokupljen time $to nas ostavlja na ovoj zemlji da trpimo veliko
kuSanje, a da mu mi ne moramo neprestano govoriti kako smo nesretni. Trebali
bismo se ponasati kao da to nismo ni primijetilil« (Guitton 1997, 31). Pokazuje se
da je Terezijin stav prema trpljenju bio nov u krs¢anskoj duhovnosti: ona nije
pridavala trpljenju kao takvom spasenjsku vrijednost, kako su krs¢ani nerijet-
ko skloni ¢initi, ve¢ ga je, u liniji Pavlova tumacenja u Poslanici Filipljanima i
Poslanici Hebrejima, razumjela kao posljedicu poslusnosti Ocu i kao sredstuvo,
a ne cilj (Guitton 1997, 31-32). Stoga, Guitton zakljucuje da smo daleko od slike
ovoga zivota kao doline suza, ali i kao kise ruza jer Terezija nadilazi i pesimizam
i naivni optimizam (Guitton 1997, 32).

Medutim, Terezija temu trpljenja preoblikuje u kljucu svoga »malog puta«:
ne trazi veliko trpljenje, ve¢ prihvaca svakodnevne tegobe kao prilike za rast u
ljubavi. Terezija je isticala kako je »trpjeti iz ljubavi jedino $to se ¢ini pozeljnim
u ovoj dolini suza«. Ne trpljenje radi trpljenja, nego trpljenje kao sudjelovanje
u Kristovu otkupiteljskom djelu (Keating 2001, 38). Duhovni put nije »uspon k
slavi ili carobni tepih prema blazenstvu«, nego »rastuca sposobnost ulazenja u
Kristovu muku, smrt, silazak nad pakao i uskrsnuce, sto je »najvece sudjelo-
vanje u Kristovu vazmenom otajstvu i stoga temelj za najvece sudjelovanje u
njegovu uskrsnucu« (Keating 2001, 38). Terezija je to intuitivno shvatila cijelim
srcem i ugradila u tkivo svojega svakodnevnog Zivota. Tu Terezijinu duhovnost
mozemo opisati kao put nesavrsenosti, obiljezen malenoscu (franc. petitesse) i sla-
bos¢u (franc. faiblesse), ali upravo se taj put slabosti otkriva kao paradoksalno
snazan jer Terezija, upravo svojom slabos¢u i maleno$¢u, ne igra igru nadmocdi,
ve¢ prepoznaje da je jedino sve (franc. tout) kojim raspolaZe ona sama, odnosno
»ja koje se ne bira, nego daruje« (Nevin 2006, 317, 335). Upravo u tom predanju
Bogu iz ljubavi ¢ovjek pronalazi smiraj i nacin kako da neizbjezne Zivotne te-
gobe i trpljenja prikaze Bogu kao ¢in ljubavi.

2.3.2. Zaborav samoga sebe i prihvacanje vlastitih nedostataka

S temom trpljenja usko je povezan motiv zaborava samoga sebe. Terezija ne trazi
vlastito savrSenstvo, vec¢ se predaje Bogu s punim pouzdanjem, zaboravljajuci
na sebe i svoja ogranicenja. Terezijin »mali put« zapravo je »put oslobodenja od
laZnog ja (eng. false self) s njegovom pretjeranom identifikacijom s emocional-
nim programima za srecu i nasim kulturnim uvjetovanjima« (Keating 2001, 46).
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U tom procesu kljucna je razlika: »Mi imamo osjecaje, ali mi nismo nasi osjecaji«;
stoga, bi covjek trebao re¢i »imam osjecaj ljutnje«, a ne »ljut sam, jer tek kad se
prestanemo poistovjecivati sa svojim osjecajima, mozemo s njima nesto uciniti
i odabrati kako ¢emo na njih odgovoriti (Keating 2001, 47).

U toj distanci od emocionalnih stanja prepoznaje se Terezijina duhovna
mudrost o ne-poistovjecivanju s unutarnjim nemirima. Konkretnu primjenu to-
ga donosi sama Terezija u Rukopisu C, opisujuci sestru koja joj je bila »neugod-
na«: »Zato nisam htjela popustiti prirodnoj odbojnosti koju sam osjecala, nego
sam rekla sebi da se ljubav ne sastoji u osje¢ajima, nego u djelima; tada sam se
potrudila da za tu sestru ¢inim sve Sto bih c¢inila za osobu koju najvise volim«
(Sveta Terezija od Dijeteta Isusa 2023, C, 14a). Kako su unutarnje borbe s tom
sestrom postajale sve vece, Terezija bi se koristila neocekivanim sredstvom
nutarnje borbe koje ju je vodilo do pobjede - bijegom. Pise da bi pobjegla od te
sestre kao »vojni bjegunac« (Sveta Terezija od Djeteta Isusa 2023, C, 14b). Taj bijeg
mozemo promatrati ne kao slabost, ve¢ kao mudrost: »Postoji samo jedan izlaz:
moram pobjeci« od emocionalne kompulzivnosti i samoobrane, jer je ponekad
»najbolji na¢in suocavanja s emocijama koje su izvan kontrole hitro uzmicanje«
radi preraspodjele snaga (Keating 2001, 33-34). Terezija zakljucuje da se vise
»ne zalosti kad vidi da je sama slabost«, nego se ona proslavlja u toj slabosti
(2 Kor 12,5), »svaki dan ocekujuci da otkrije na sebi novih nesavrsenosti« (Sveta
Terezija od Djeteta Isusa 2023, C, 15b). Upravo to prihvacanje vlastite slabosti
i nesavrsenosti drugih otkriva najdublju dimenziju »malog puta«: svetost nije
moralna besprijekornost, nego pouzdano predanje sebe Bogu, koji jedini moze
ispuniti ono Sto covjek sam od sebe ne moze, a to je poziv upucen svima, a ne
samo duhovnim elitama (Drugi vatikanski koncil 2008 LG 40).

Conrad De Meester u djelu Les mains vides (Praznih ruku) pokazao je da je
upravo to stajanje »praznih ruku« pred Bogom srz Terezijine duhovnosti: covjek
je slab, ali upravo se u njemu ocituje BoZja milost, tako da se covjek moZe cak
»proslaviti svojom slabosc¢u«jer se u trenutku priznavanja vlastite nemoci nalazi
u okolnostima najpogodnijima za otvaranje prema Bogu (De Meester 1998b, 200).
Siromastvo duha postaje bogatstvo milosti, Sto se sazima u Terezijinim rije¢ima:
»Uvecer ovoga Zivota pojavit ¢u se pred tobom praznih rukuy, jer te ne molim,
Gospodine, da brojis moja djela. Sva nasa pravedna djela imaju mrlje u tvojim
ocima. Zato ho¢u da se odjenem tvojom pravednoscu i da od tvoje Ljubavi primim
vjecno posjedovanje tebe samoga« (Sveta Terezija od Djeteta Isusa 2023, 269). De
Meester ujedno ukazuje na to da je »duboka jednostavnost na koju je Terezija
znala sve svesti« plod njezine zarke ljubavi koja je, s pedagoskim taktom i briz-
liivo odabranim slikama, uspjela utkati glavne niti kré¢anskog Zivota u nase
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svakodnevno postojanje (De Meester 1998b, 10-11). Njezine jednostavne rijeci,
paradoksalno, bolje prenose duboku teologiju od rafinirane retorike upravo
kroz svoju poniznost i autenti¢nost. Terezija je mogla napisati: »Da, ja osjecam,
kad bih imala na svojoj savjesti sve grijehe koji se mogu pociniti, bacila bih
se, slomljena srca od kajanja, u narudje Isusovo, jer znam koliko ljubi rasipnog
sina koji se vraca k njemu. Dragi je Bog dodusSe, u svom susretljivom milosrdu,
ocuvao moju dusu od smrtnoga grijeha, ali to nije razlog zasto se dizem k nje-
mu s pouzdanjem i ljubavlju« (Sveta Terezija od Dijeteta Isusa 2023, C, 37a). Ta
radikalna vjera u Bozju ljubav, neovisno o vlastitoj procjeni, pokazuje koliko je
Terezijin zaborav same sebe teoloski utemeljen, a ne psiholoski naivan.

Ovdje nalazimo duboku poveznicu s koncilskim naukom. Koncil, naime,
istice da su Kristovi sljedbenici pozvani na svetost »ne zbog svojih djela, nego
po njegovu naumu i milosti« (Drugi vatikanski koncil 2008 LG, 40). Terezijin
zaborav sebe i prihvacanje vlastitih nedostataka konkretna je duhovno-peda-
goska artikulacija toga koncilskog uvida: covjek ne gradi svetost na savrSenosti,
nego na pouzdanju u Bozju milost koja djeluje upravo kroz ljudsku slabost.

2.3.3. Ljubav kao sveobuhvatna stvarnost

Kod Terezije nalazimo: »Shvacam vrlo dobro da nas samo ljubav moze uciniti
milima dragom Bogu, i ta je ljubav jedino dobro za kojim teZim. Isus se udo-
stojao da mi pokaze jedini put koji vodi k tom bozanskom ognju. Taj put je
predanje maloga djeteta koje bez straha zaspi u narudju svoga oca...« (Sveta
Terezija od Djeteta Isusa 2023, B, 1a). Upravo u predanju Bogu iz ljubavi covjek
pronalazi smiraj i nac¢in kako da neizbjezne Zivotne tegobe i trpljenja prikazuje
Bogu kao ¢in ljubavi i predanja.

U tom su smislu, u egzistencijalnoj datosti, trpljenje i ljubav isprepleteni.
Nema ljubavi bez trpljenja, niti trpljenje ima smisla ako nije iz ljubavi. Terezija
to ovako spaja, pisuci svojoj sestri i citirajuci poznate misli sv. Ivana od Kriza:

»Isusovu ljubav prema Celini moZe shvatiti samo Isus!... Isus se upustio u

razne ludosti za Celinu... neka sada Celina ucini nesto ludo za Isusa... Lju-

bav se uzvraca samo ljubavlju, a ljubavne rane lije¢i samo ljubav. Prikazimo
doista svoje patnje Isusu na spas dusa, sirotih dusa! [...] Oni imaju manje
milosti od nas, a ipak je sva BozZja Krv prolivena za njihovo spasenje [...]

A opet, Isus e htjeti uciniti njihovo spasenje ovisi o jednom uzdisaju na-

Seg srca [...] Kojeg li otajstva! Ako jedan uzdah moZze spasiti dusu, sto onda

trpljenje poput naseg ne mogu uciniti? [...] ne odbijmo Isusu bas nistal«

(Sveta Terezija od Djeteta Isusa 2025, 144).
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Citajuéi ovo postaje jasno da Terezija ne odbacuje bilo kakvo ljudsko ¢inje-
nje ili djelo jer je trpljenje iz ljubavi i poradi ljubavi na¢in na koji ¢ovjek Bogu
dokazuje ili uzvraéa za ljubav koju mu Bog iskazuje. Coviekovo djelo u procesu
svetosti nije nista drugo doli suradnja s ljubavlju i milos¢u BoZjom koja ga po-
stupno preobrazava u tegobnoj svakodnevici zZivota. Krepost ljubavi obuhvaca
sva zvanja, sve staleZe i daje ispunjenje ljudskom Zivotu kao takvom. Terezija to
shvaca i uokviruje u svoju poznatu misao: »Shvatila sam da ljubav obuhvaca sva
zvanja, da je ljubav sve, da ona obuhvaca sva vremena i sva mjesta [...] jednom
rijedju, da je ona vjecna! Tada sam u zanosu svoje mahnite radosti uzviknula:
‘O, Isuse, Ljubavi moja... napokon sam nasla svoje zvanje: moje zvanje je ljubav!
Da, nasla sam svoje mjesto u Crkvi, i to si mi mjesto dao ti, o moj Boze! ... U srcu
Crkve, svoje Majke, bit ¢u ljubav [...J« (Sveta Terezija od Djeteta Isusa 2023, B, 3b).

Terezijin »mali put« je »put koji se ve¢inom sastoji od sitnih koraka, ma-
lih dogadaja, manjih Zrtvi, a ipak vodi k Bogu, na vrh Planine Ljubavi« (Leslie
1988, 26). Put svetosti, prema Tereziji, ne zahtijeva izvanredna djela ni posebne
sposobnosti; dovoljno je vierno ¢initi ono Sto je pri ruci, u obi¢nosti svakodnev-
nog zivota. Analizirajuci Terezijinu duhovnost u dijalogu s filozofijom Emma-
nuela Levinasa, pokazuje se da Terezijino postupno otkrivanje poziva na ljubav
prati rastuca odgovornost za druge:

»Sto je vise prihvacala odgovornost za druge — svog bolesnog oca, misio-
nare koji su bili njezina duhovna braca, novakinje koje su joj bile povje-
rene, karmeli¢anke, Citav svijet dusa — to je ve¢u vaznost vidjela u sva-
kom pojedinom ¢inu, i to u najmanjim stvarima svakodnevnog Zzivota.
Silna odgovornost koju je Terezija osjecala kako ju pritisce ¢inila ju je sve
svjesnijom da su i Drugi odgovorni za nju. Spoznala je da sva njezina do-
brota, sva njezina ljubav, pa i naizgled najizvornije od njezinih misli nisu
bile njezine vlastite, nego su ponajprije dolazile od Drugih — od Boga koji
ju je stvorio, oprostio joj i stitio je od grijeha; od svetaca i andela na nebu
koje je molila da je usvoje kao svoje dijete i malu sestru; od sestara koje
su bile uz nju« (Astell 2004, 36).

U tom se smislu njezin nauk podudara s koncilskim: »Svi ¢e, dakle, Kri-
stovi vjernici u svojim Zivotnim uvjetima, duznostima i okolnostima po svemu
tome iz dana u dan biti posvecivani ako s vjerom budu sve primali iz ruku
nebeskoga Oca te suradivali s bozanskom voljom, ¢inec¢i u samoj vremenitoj
sluzbi oc¢itom onu ljubav kojom je Bog ljubio svijet« (Drugi vatikanski koncil
2008, LG 41). Ono sto Astellina analiza otkriva jest da je Terezija, mozda i ne-
svjesno, anticipirala upravo taj koncilski uvid: svetost nije individualisticki

73



74

Ilvan Plese - Jakov Mili¢, Op¢i poziv na svetost u svjetlu nauka sv. Terezije iz Lisieuxa i
dogmatske konstitucije Lumen gentium Drugoga vatikanskog koncila

projekt samousavrSavanja, nego bitno relacijsko dogadanje u kojem odgovornost
za Drugoga i primanje od Drugoga ¢ine nerazdvojivo tkivo duhovnog Zivota.
Rastuci osjecaj odgovornosti produbljivao je njezinu svijest o vlastitoj ovisnosti
o milosti, ¢ime se potvrduje unutarnja logika »malog puta«: sto se ovijek pot-
punije predaje sluZzenju drugima u sitnim okolnostima svakodnevice, to dublje
otkriva da ono Sto daje nije njegovo, nego primljeno. Tako se Terezijin »mali put«
pokazuje kao konkretno oZivotvorenje koncilskog nacela da se svetost ostvaruje
»U samoj vremenitoj sluzbi«; ne usprkos svakodnevici, nego upravo u njoj i po njoj.

Zrtve koje je Terezija ¢inila u svojoj svakodnevici ona naziva cvjetovima,
a pupoljci tih cvjetova ¢ini su ljubavi: »Svaki dan sam nacinila velik broj zrtvi-
ca koje su se pretvarale u isto toliko cvjetova; izgovorila sam takoder jo$ veci
broj uzdaha koje ste mi za svaki dan napisali na moju knjiZicu, i ti ¢ini ljubavi
sacinjavali su pupoljke cvijeca [...]« (Sveta Terezija od Djeteta Isusa 2023, A, 33a).

Konacno, ljubav i trpljenje neraskidivo su povezani »jer Bog uvijek isku-
ava one koje ljubi. Doista vjerujem da Bog pripusta patnju na zemlji kako bi se
Njegovu Izabraniku Nebo ucinilo boljim; Bog kaze da ¢e im posljednjeg dana
otrti svaku suzu iz ociju, i, bez sumnje, Sto viSe suza bude za otiranje to ce i
utjeha biti vecal« (Sveta Terezija od Djeteta Isusa 2025, 109).

U perspektivi teoloSkog pojmovnika iz potpoglavlja 2.1, ¢itava ova ana-
liza pokazuje kako Terezija artikulira koncilsku kategoriju perfectio caritatis u
egzistencijalno-duhovnom spektru. Koncilska definicija svetosti kao »punine
krs¢anskoga zivota i savrSenstva ljubavi« (Drugi vatikanski koncil 2008 LG 40)
nije za Tereziju apstraktna norma, nego prozima njezino shvacanje trpljenja
(potpoglavlje 2.3.1.), zaborava sebe (potpoglavlje 2.3.2.) i ljubavi kao obuhvatne
stvarnosti (potpoglavlje 2.3.3). Ljubav je za nju, u skladu s tomistickom tra-
dicijom, forma omnium virtutum, odnosno ona koja daje oblik i smisao svemu
ostalome. »Cin predanja Bogu ne predstavlja nista pasivno, nego naprotiv, pret-
postavlja slusanje, radosnu poslusnost, odricanje, djela pokore, molitvus, a kod
Terezije ljubav se ocituje u »posvemasnjem predanju« kroz koje ¢ovjek egzisten-
cijalno odgovara na Bozju inicijativu (Kalem 2025, 124-125).

Teologalne kreposti vjere, nade i ljubavi imaju primat u Terezijinu duhov-
nom zivotu te upravo krepost ljubavi dolazi do izraZaja u svetic¢inoj poboznosti
kao i u aktivno-kontemplativnoj dimenziji njezina Zivota (Pavli¢ 2025, 103).

2.4. Svetost kao plod milosti i predanja

Terezijina duhovna misao daje nov pogled na svetost koji stavlja primat na
BoZje djelo, a od covjeka se ocekuje predanje koje se temelji na kreposti vjere.
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U tom smislu, Terezija, Citaju¢i o mnogim »zaprekama« koje ljudi stavljaju na
putu krs¢anskog savrSenstva, odnosno svetosti, istice:

»Ponekad, kad ¢itam neke duhovne rasprave gdje se savrsenost prikazuje
kroz tisu¢u zapreka, popracena mnostvom tlapnja, moj se jadni duh brzo
umori, zatvorim mudru knjigu koja mi muci glavu i susi srce pa uzmem
Sveto pismo. Tada mi se sve ¢ini svijetlo, jedna jedina rijec otkriva mojoj
dusi beskrajne vidike, savrsenost mi izgleda laka; uocavam da je dosta
upoznati svoje nistavilo i prepustiti se poput djeteta u ruke dragoga Boga«
(Sveta Terezija od Djeteta Isusa 2025, 454).

Jednostavnost ili mudrost evandelja ocituje se u predanju i povjerenju u
Oca. Tada svetost postaje laka i covjeku dostizna. Terezija stoga u svojem pre-
danju i povjerenju u Boga ide do kraja. Ona bira sve, odnosno Zeli sve Sto Bog
zeli za nju i njezin Zivot, a odbacuje sve ono $to nije u skladu s Bozjom voljom
kao smetnju na putu ostvarenja svetosti. O tome svjedoci i poznata zgoda iz
njezina zivota:
»Jednoga dana Leonija, misle¢i da je prevelika da se igra s lutkom, dode
k nama dvjema s kosarom punom haljinica i lijepih komada tkanine za
druge haljinice; odozgo je lezala njezina lutka. — ‘Evo, drage sestrice — rece
nam ona — birajte: dajem vam sve ovo.’ - Celina pruzi ruku i uzme omotic¢
vrpca koji joj se svidao. Poslije jednoga ¢asa razmisljanja pruzim ija ruku,
govoreci: Ja biram sve!’ | uzmem koSaru bez daljnjih pitanja. [..] Ta zgo-
dica iz moga djetinjstva kratak je sadrZaj cijeloga moga Zivota. Kad sam
kasnije spoznala $to je savrSenost, shvatila sam da treba mnogo trpjeti da
se postane sveticom, traziti uvijek ono $to je najsavrSenije, i zaboravljati
sebe; shvatila sam da ima mnogo stupnjeva u savrsenosti i da je svaka
dusa slobodna da odgovara na poticaje nasega Gospodina, da ¢ini malo
ili mnogo za Njega, jednom rijecju, moZe birati medu Zrtvama koje On
trazi. Tada sam kao u dane svoga ranog djetinjstva kliknula: ‘Boze moj, ja
biram sve! Ne Zelim biti napola svetica; ne bojim se trpjeti za Tebe, bojim
se samo jednoga: da bih vrsila svoju volju; uzmi je od mene, jer ja biram
sve 5to Ti hoce$’ [...]« (Sveta Terezija od Djeteta Isusa 2023, A, 10a-10b).

Terezija primjecuje da ¢ovjek ima slobodu u ostvarenju svetosti, a ta se
sloboda ocituje u tome da moze birati na koji nacin i u kojoj mjeri ¢e odgovo-
riti na BoZje poticaje; postoje stupnjevi svetosti, ovisno o tome u kojoj je mjeri
covjek suradivao s Bogom. U tom smislu, Terezija shvaca svetost kao propor-
cionalan odnos izmedu ¢ovjekove slobode i Bozje milosti, a »mjera« svetosti je
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odgovor na BoZji dar. Terezija Zeli biti potpuno sveta, odnosno bira sve jer bira
u potpunosti sve ono sto je Bozja volja za nju i njezin zivot. Zato ona bira sve.

Von Balthasar tumaci taj vid Terezijine duhovnosti u Sirem kontekstu
odnosa izmedu milosti i slobode. Promatrajuci njezin biblijski utemeljeni nauk
u usporedbi s protestantskom teologijom, von Balthasar zakljucuje da Terezijin
»mali put« moZze »vrijediti kao katolicki odgovor na zahtjeve i pitanja koja je po-
stavio Luther«jer je za Tereziju, kao i za Luthera, vaZna osobna sigurnost spase-
nja i fiducia viere nasuprot asketskim praksama, ali za razliku od Luthera ostaje
»u ¢vrstom, nepokolebljivom okviru tradicije« Crkve (von Balthasar 2009, 82).
Time Terezija postiZe sintezu izmedu naglaska na milosti i crkvene tradicije,
Sto ce postati osobito relevantno u postkoncilskoj teologiji.

Sto se tice same geneze i strukture »puta duhovnog djetinjstva«, Terezijina
teologija pouzdanja nije tek emotivan odgovor, nego ima ¢vrstu teolosku struk-
turu: pouzdanje pociva na temeljnoj uvjerenosti da »Bog ne moze nadahnuti
neostvarive Zelje« te da stoga i najmanji i najnesavrseniji mogu teZiti sveto-
sti, ne vlastitom snagom, nego prepustajuci se BoZjem djelovanju (De Meester
1998a, 11). Upravo na toj logici Terezija gradi svoju sigurnost da put svetosti nije
samo za jake i savrSene: »Ah, kad bi sve slabe i nesavrsene duse osjecale ono
$to osjeca najmanja od svih dusa, dusa vase male Terezije, ni jedna jedina ne bi
gubila nadu da ¢e sti¢i na vrh gore ljubavi, jer Isus ne trazi velikih djela, nego
samo predanost i zahvalnost...« (Sveta Terezija od Djeteta Isusa 2023, B, 1a-1b).
Prava duhovna zrelost ne podrazumijeva izbjegavanje trpljenja ili traZenje utje-
he, nego prihvacanje poistovjecenja s Kristovom mukom i silaskom u otudenost
od Boga jer, kako tumaci Keating: »sudjelovati u takvoj odsutnosti ili otudenosti
od Boga najsnaznije je i najzrelije poistovjecenje s Isusom do kojega se moze
dod¢i u krs¢anskom Zivotu« i upravo takvo poistovijecivanje ¢ini najdublje sudje-
lovanje u Kristovu otkupiteljskom djelu (Keating 2001, 27-28). Taj uvid moze se
sazeti Terezijinim rije¢cima: »Svetost se ne sastoji u ovoj ili onoj praksi. Ona se
sastoji u raspolozenju srca koje nas ¢ini poniznima i malima u Bozjim rukama,
svjesnima nase slabosti, ali smjelo pouzdanima u Ocevu dobrotu« (De la Vierge
1961, 120). Terezija tim mislima jasno pokazuje anticipaciju koncilskog nauka o
prvenstvu milosti u ostvarenju svetosti. Svetost se ne moze shvatiti bez BoZje
inicijative i milosti.

No, pred zahtjevom bezuvjetnog predanja Bogu u covijeku se javlja pri-
rodan strah. Terezija se dotice i te stvarnosti smionim predanjem. U pogledu
shvacanja Bozje pravednosti njezina duhovnost postaje korektiv svakom stra-
hu pred sveto$c¢u, odnosno Bozjim djelovanjem u zivotu covjeka. Terezija piSe,
oslanjajuci se na Psalam 103, retke 8,14 113:
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»Znam da treba biti posve cist da se pristupi Bogu svake svetosti, ali znam
isto tako da je Gospodin neizmjerno pravedan i upravo ta pravednost, koja
zastrasuje tolike duse, predmet je moje radosti i mojega pouzdanja. Biti
pravedan ne znaci samo primjenjivati strogost u izricanju kazne krivci-
ma, nego i priznati prave nakane i nagraditi krepost. Nadam se toliko od
pravednosti dragoga Boga koliko i od njegova milosrda i upravo zato Sto
je pravedan ‘On je milosrdan i milostiv, spor na srdzbu i vrlo dobrostiv.
Buducdi da dobro zna kako smo sazdani, spominje se da smo prasina. Kako
se otac smiluje djecici, tako se Gospodin smiluje onima $to ga se boje’
(Sveta Terezija od Djeteta Isusa 2025, 453).

Time je pomogla udaljiti se od rigorizma svojstvenog za njezino vrijeme, o
¢emu Ivan Pavao II. govori kad kaZe da je pomogla »ozdraviti duse od strogosti
i strahova jansenizma, koji su bili viSe skloni da isticu BozZju pravednost nego
njegovo bozansko milosrde« (Ivan Pavao II. 1997, DAS 8). Mentalitet Tereziji-
na doba bio je snazno obiljeZen jansenizmom: pogreske su tumacene strogo i
okruZzivane prijekorom, a strogost Bozje pravednosti bila je veoma cijenjena u
toj epohi proZetoj jansenizmom (De Meester 1998b, 85, 121). Nasuprot tomu, Tere-
zijin »mali put«, »preskacuci epohu jansenizma, izravno se povezuje s [susom«
i njegovom radosnom vijes¢u upucenom siromasima (De Meester 1998b, 107).
Njezina je teologija suprotstavila tom kvazikrs¢anstvu viziju Bozje milosrdne
ljubavi dostupne svima. To se moZe osobito vidjeti na temelju Terezijina shvaca-
nja Cistilista: ona ga ne tumaci kao okrutnu kaznu, nego kao njezno prociscenje
Bozjom ljubavlju, jer »kad biste samo znali kako ¢e Bog biti njezan sa mnoms, a
»djecu ¢e suditi vrlo, vrlo blago« (Guitton 1997, 39). Terezija u svom duhovnom
nauku ne odvaja Bozju pravednost od milosrda, niti govori samo o predanju u,
primjerice, BoZje milosrde. Terezija jednako prihvaca Bozju pravednost i milo-
srde jer njezino predanje pociva na dubokoj vjeri koja se ocituje u pouzdanju i
predanju, ne samo u BoZje milosrde nego i u njegovu pravednost.

Terezija ovdje otvara put svetosti ne samo za jake nego upravo za slabe,
kakvom je i samu sebe dozivljavala. Istinsko predanje zahtijeva vjeru i u Bozje
milosrde i u njegovu pravednost, ali utemeljenu na onome sto evandelje svjedo-
¢i o tome kakav je Otac. Terezija u pismu zato spominje Psalam 145, koji velica
Boga i svjedoci o BozZjem odnosu prema ljudima, o Bogu koji je pun milosrda,
ali i pravednosti. U konacnici, Terezija slikom igracke snazno istice predanje u
vrsenju Bozje volje:

»Draga sestrice, nisam se prevarila, i ¢ak je Isus bio zadovoljan mojim Ze-

ljama, s mojim potpunim predanjem. Smatrao je primjerenim da se sjedini
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sa mnom znatno ranije nego li sam se usudila nadati [...| Sada, dragi Bog
nastavlja me usmjeravati istim tim putem, a ja nemam drugih Zelja nego
da ¢inim njegovu volju. Mozda se sjecas, kako sam nekoc ranije obicavala
nazivati ljubav ‘Isusovom malom igrackom, jo$ i sada sam sretna Sto sam
to i nadalje; medutim, razmisljala sam kako bozansko dijete imalo je i
mnoge druge duse ispunjene uzvisenim krepostima, koje su se nazivale
‘Njegovim igrackama’. Stoga sam pomislila kako su te duse bile njegove
lijepe igracke, a kako je moja sirota dusa jedna mala bezvrijedna igracka«
(Sveta Terezija od Djeteta Isusa 2025, 334-335).

Cilj svetosti u kontekstu posvemasnjeg predanja jest upravo ostvarenje
Bozje volje u covjeku, bez ikakvih prepreka. Covjeku nije uvijek lako prihva-
titi neizvjesnost, trpljenje ili potrebnu ustrajnost, no Terezija nudi lijek tomu u
predanju koje pociva na dubokoj vjeri da je Bog dobar i da je ljubav.

Ovo potpoglavlje tako rasvjetljava trecu teolosku kategoriju iz potpo-
glavlja 2.1.: gratia praeveniens — prvenstvo milosti i prijemciva suradnja ¢ovjeka.
Koncilska formulacija da su Kristovi sljedbenici pozvani »ne zbog svojih djela,
nego po njegovu naumu i milosti« (Drugi vatikanski koncil 2008 LG 40) dobiva
u Terezijinu nauku egzistencijalnu konkretnost: njezina slika dizala, njezino
»ja biram sve« i njezino poistovijecivanje s BozZjom igrackom izraZavaju na je-
ziku Zivotnog iskustva ono $to teologija formulira pojmom gratia praeveniens.
Suradnja s milos¢u nije pelagijanski napor, nego, kako to Terezija pokazuje,
otvorenost i pouzdanje djeteta u narucju Oca. Kalem to potvrduje, isti¢uci da
»put duhovnog djetinjstva jest spasonosan put, jer nas cuva od pelagijanizma i
neopelagijanizmag, jer On »ne trazi ni nase velike stvari, izvanredne karizme,
sofisticirane metode molitve ni grandiozna djela, nego jedino prepustanje, po-
svemasnje predanje njemu, nas djetinjski duh, nasu malenost« (Kalem 2025, 272).

Peter M. Pendl pojasnjava tu dinamiku usporedujuci Terezijin mali put s
klasicnom asketskom tradicijom Ivana Kasijana i pokazujuci da mali put nije
put svetosti na koji bi se sve druge duhovne tradicije morale svesti, nego »askeza
pouzdanja« (njem. Vertrauensaszese), koja pozornost preusmjerava s ljudskog
napora na prijemcivost za djelovanje milosti, cime Terezija zapravo preoblikuje,
a ne ukida, temeljne elemente asketske tradicije (Pendl 2025, 127-128).

2.5. Svetost kao primarno ekleziolosko-komunitarna dimenzija

Posljednja tocka koju Zelimo istaknuti jest eklezioloska dimenzija svetosti. Pod
time mislimo na to da se istinska svetost ostvaruje u otvorenosti prema Crkvi i



Bogoslovska smotra, 96 (2026.) 1, 55-86

zajednici opcenito. Pojam »Crkva« ukljucuje zajednistvo medu krstenicima koje
je sakramentalno-egzistencijalno, ali prosirujemo to shvacanje pojmom »zajed-
nica« koji govori o povezanosti svih ljudi kao stvorenja Bozjih, brace i sestara,
ne nuzno u sakramentalnom smislu. Svetost svoje poslanje i ostvarenje ima u
otvorenosti prema Crkvi i zajednici svega Zivota opcenito. Svetost rada ljubav-
lju koja se pokazuje kao, primjerice, poslanje za hrabro svjedocenje vijere pred
onima koji nisu krs¢ani (kao $to su to ¢inili, primjerice, sv. Franjo Ksaverski,
sv. Terezija Avilska) i ljubavlju prema stvorenjima (kao sto je to ¢inio, primjeri-
ce, sv. Franjo Asiski). U tom smislu, svetost se pokazuje kao suoblicenje Bogu i
njegovoj ljubavi prema svakomu covjeku i ¢itavu stvorenom svijetu.

2.5.1. Terezija kao dijete Crkve

Terezija iz Lisieuxa, kao i Terezija Avilska, vrlo je jasna oko svoga identiteta.
Ona je dijete Crkve, a jedino za ¢ime cezne jest ljubav:

»A eto, ja sam dijete Crkve, a Crkva je kraljica, jer je tvoja zarucnica, o
boZzanski Kralju nad kraljevima! [...] Srce malog djeteta ne trazi bogatstva
ni slave — pa ni slavu nebesku [...] Ono shvaca da slava s pravom pripada
njegovoj brac¢i, andelima i svetcima [...] Njegova ce slava biti odsjev slave
koja ce izbijati iz Cela njegove Majke. Ono trazi samo ljubav [...] Ono zna
jos samo jedno: ljubiti tebe, Isuse [...] Sjajna djela njemu su uskracena,
ono ne moZe propovijedati evandelje, prolijevati svoju krv [...] Ali to nije
vazno [..]J« (Sveta Terezija od Djeteta Isusa 2023, B, 4a).

Ekleziolosku dimenziju svetosti kod sv. Terezije iz Lisieuxa pronalazimo
u njezinoj poznatoj recenici u kojoj govori gdje je konacno ostvarenje njezine
svetosti: »Da, nasla sam svoje mjesto u Crkvi, i to si mi mjesto dao ti, 0 moj
Bozel... U srcu Crkve, svoje Majke, bit ¢u ljubav...« (Sveta Terezija od Djeteta
Isusa 2023, B, 3b). Terezija ovdje shvaca svetost kao sluzenje Crkvi, a ne kao
individualisticko ostvarenje svojevrsnog perfekcionizma. Za Tereziju je »ljubav
najsnazniji pokretac Crkve« te njezina vizija pokazuje kako »ljubav koja pokrece
i ¢ini Crkvu Zivotom« nije apstraktna vrlina, nego konkretna sluzba u zajed-
nistvu (Kalem 2025, 183). Upravo na taj nacin zapocinje i poglavlje o svetosti u
LG: ono je svojstvo cijele Crkve (Drugi vatikanski koncil LG 2008, 39). Koncil
shvaca citavo Kristovo tijelo kao organizam u kojemu »citavo tijelo raste pre-
ma djelovanju svakoga od svojih ¢lanova« (Ef 4, 16), ¢cime se svetost pojedinog
vjernika razumije kao sluzba ¢itavoj zajednici (Marti 2013, 165-166).

79



80

Ilvan Plese - Jakov Mili¢, Op¢i poziv na svetost u svjetlu nauka sv. Terezije iz Lisieuxa i
dogmatske konstitucije Lumen gentium Drugoga vatikanskog koncila

Ivan Pavao II. posebno je isticao Terezijinu eklezijalnu dimenziju svetosti,
govoreci o njezinoj savrsenoj viernosti Majci Crkvi i njezinoj popularnosti koja
je vodila rastu Crkve:

»Duhovni nauk Terezije iz Lisieuxa pridonio je Sirenju Kraljevstva Bozje-
ga. Svojim primjerom svetosti, savrSene vjernosti Majci Crkvi potpunog
zajednistva s Petrovom Stolicom, kao i posebne milosti koje je posredovala
za mnogu bracu i sestre misionare dala je poseban prinos obnovljenom
navijestanju i iskustvu Kristova Evandelja, i proSirenju katolicke vjere
medu sve narode na Zemlji. Ne treba se mnogo zadrzavati na univerzal-
nosti terezijanskog ucenja i na svestranom prihvacanju njezine poruke za
vrijeme proteklih sto godina koje nas dijele od njezine smrti: to je dobro
dokumentirano u studijama koje su nacinjene u vidu dodjeljivanja svetici
naslova Doktor Crkve« (Ivan Pavao II. 1998 DAS, 10).

2.5.2. Eshatoloska dimenzija: op¢instvo svetih i djelovanje nakon smrti

U svojoj molitvi Terezija vapi za svetos¢u koja e biti na korist Crkvi, ne samo
zemaljskoj, nego i trpecoj, u Cistilistu:

»O moj BoZe, Presveto Trojstvo! Zelim te ljubiti i Siriti ljubav prema tebi,
raditi za proslavu Svete Crkve spasavajuci duse koje su na zemlji i osloba-
dajudi one koje trpe u Eistilistu. Zelim savreno ispuniti tvoju volju i po-
stici stupanj slave koju si mi pripravio u svom kraljevstvu; jednom rijecju,
zelim postati svetica, ali osje¢cam svoju nemoc i molim te, 0 moj Boze, da
ti budes moja svetostl« (Sveta Terezija od Djeteta Isusa 2023, A, 76a).

S prethodnim je povezano Terezijino shvacanje »opcinstva svetih«, od-
nosno zagovor kojim sveti u nebu pomazu hodocasnickoj Crkvi na zemlji. Oni
poznaju svu borbu za svetost koja je potrebna za ovozemaljskog Zivota, zato
imaju suosjecanje i zagovaraju svakoga covjeka na putu svetosti: »Mislim da
blaZenici imaju veliku samilost prema nasim slabostima; sjecaju se kad su bili
slabi smrtnici kao i mi, da su i oni padali u iste pogreske, imali iste borbe, i
njihova bratska njeznost postaje jos veca nego sto je bila na zemlji, i zbog to-
2025, 513-514).

Upravo u »op¢instvu svetih« ocituje se eshatoloska dimenzija Terezijine
duhovnosti svetosti. Svetost se ne dovrSava na zemlji, ve¢ svoju puninu doseze
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u eshatonu, u zajednistvu s Bogom i sa svima koji su na putu spasenja. Ova »vec-
-ali-jos-ne« stvarnost svetosti, koja svoju puninu ocekuje u konacnom dovrse-
nju, u Terezijinu slucaju poprima osobito aktivnu dimenziju. Terezija nebo ne
zamislja kao stati¢ni pocinak, nego kao aktivno sudjelovanje u BoZjem otkupi-
teljskom djelu na zemlji. Ona Zeli »provesti svoje nebo ¢inec¢i dobro na zemlji«
jer njezina je eshatologija bitno aktivna, a ne kontemplativno mirovanje (Sveta
Terezija od Djeteta Isusa 2023, 253; Guitton 1997, 34-37). Terezija za svoj duhovni
uzor ima sv. Ivanu Arsku: obje se krecu iz neba prema zemlji, iz drugog svijeta
prema ovomu, jer za Tereziju nebo nije bijeg, nego nastavak otkupiteljskog po-
slanja (Guitton 1997, 35-36).

Taj Terezijin »ratnicki duh« oc€ituje se upravo u apostolskom Zaru kojim
ona iz nebeskog zajednisStva nastavlja sluZiti Crkvi na zemlji. U pjesmi posve-
¢enoj sv. Teofanu Vénardu Terezija izricito moli za oruzje kojim ce se boriti za
gresnike: »Je veux pour eux ne cessant pas la guerre / Prendre d'assaut le Royaume
de Dieu«; ona sama poduzima juri§ na nebo uime gresnika, oponasajuci Kri-
sta u njegovoj »izvanrednoj Zestini« (Nevin 2006, 240-241). Terezijin mali put,
premda se predstavlja slikama cvijeca i igracaka, zapravo krije paradoks »si-
¢usnog djeteta« koje je istodobno »hrabar ratnik« njezino prihvacanje slabosti
i odbijanje uporabe oklopa institucionalne religije predstavlja radikalno novo
poimanje krs¢anske borbe u moderno doba (Nevin 2006, 292). Time svetost
prerasta okvire individualnog postignuca i postaje zajednicko poslanje cijeloga
naroda Bozjega, $to je u punoj suglasnosti s koncilskim shvac¢anjem Crkve kao
zajednice pozvanih na svetost.

U tom je kontekstu osobito znacajan sud von Balthasara, koji istice da
se u Terezijinu kontemplativnom iskustvu ocituje »posvemasnje ekleziolosko
i soteriolosko videnje, kakvo se u povijesti duhovnosti moZzda jo$ nikada nije
pokazalo tako korjenito i ¢isto« (von Balthasar 2009, 173). Von Balthasar pokazuje
da su oci »kontemplaciju zamisljali i utemeljivali pretezito individualisticki«
pod utjecajem platonistickih, neoplatonistickih, aristotelistickih ili stoicistic¢-
kih kontemplativnih ideala, a Terezija je prva koja je oslobodila kontemplaciju
od njezinih neoplatonistickih ostataka, zamjenjujuci pojam djelovanja pojmom
plodnosti: kontemplacija sama po sebi jest »pokretacka sila, da je u konacnici
najveci izvor svake plodnosti, prva poluga svake istinske promjene. U ovom
smislu kontemplacija je aktivnija od akcije, ukoliko je shvacamo kao vanjski
¢in« (von Balthasar 2009, 173). Tim uvidom Terezija postavlja novi okvir za ra-
zumijevanje razlike izmedu kontemplativnog i aktivnog Zivota u Crkvi te time
isti¢e vaznost zajednicke odgovornosti svih vjernika za poslanje Crkve, sto
odrazava koncilski fokus.
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2.5.3. Aktualnost i Sirina Terezijina doprinosa

Terezijin doprinos razjasnjava koncilsku doktrinu o svetosti jer anticipira ono
Sto ¢e kasnije biti formalizirano na Koncilu. Pokazuje da je op¢i poziv na svetost
moguce izraziti i evandeoski te da svetost nije u sukobu sa slabom i gresnom ljud-
skom naravi, ve¢ da ona s njom koegzistira. Njezin utjecaj na modernu duhovnost
ocituje se i u Sirem kulturnom odjeku: primjerice, UNESCO je 2022. — 2023.
godine, povodom vaznih obljetnica, ukljucio obljetnicu povezanu sa sv. Terezijom
u svoje kalendare, isti¢uci njezin doprinos kulturi i miru (Franjo 2023, 4).

Karmelska tradicija, kojoj Terezija pripada, predstavlja »vazno susretiste
za ekumenski i medureligijski dijalog«, osobito u okviru duhovnog ekumenizma
koji je Drugi vatikanski koncil opisao kao »dusu cijeloga ekumenskog pokre-
ta« (Drugi vatikanski koncil 2008 UR, 7; Egan 2021, 18-19). Egan naglaSava da
»muslimanske Zene redovito dolaze moliti u svetiste sv. Terezije u Kairu« te da
su karmelske svece i tekstove »cijenjene diljem politickog i religijskog spektra i
oni koji se u malo ¢emu drugom slazu« (Egan 2021, 19). Ta ekumenska i medu-
religijska dimenzija dodatno potvrduje univerzalnost Terezijina nauka koji
nadilazi konfesionalne granice.®

Aktualnost Terezijina nauka ocituje se i u njezinu inzistiranju na skrive-
noj svetosti. Tailleau je pokazao da je Terezija Zeljela biti bliska ljudima: njezina
klauzura nije bila bijeg od svijeta, nego prostor u kojem se svakodnevna vjernost
u malim stvarima pretvarala u radikalno svjedo¢anstvo. »Zivijeti toliko blizu,
medu istim zidovima, dvadeset i cetiri sata na dan, kako se moguce sakriti od
nekoga? Upravo u tome je krS¢anska lekcija nase male skrivene nauciteljice«
(Tailleau 2023, 288-289). Ta skrivena svetost, obiljeZena neprepoznatljivos¢u
za vanjski pogled, podudara se s koncilskim naukom da svetost ne zahtijeva
izvanredne ¢ine, nego »vjerno obavljanje svakodnevnih duznosti u okolnosti-
ma vlastitog zivotax.

Ipak, vaZno je naglasiti da »mali put« nije put svetosti na koji bi se sve
druge duhovne tradicije morale svesti, nego jedan od legitimnih putova u raz-
nolikosti karizmii duhovnih tradicija Crkve. Sama sv. Terezija iz Lisieuxa govo-
ri o velikim svetcima, onima koji su svoj poziv prepoznali u raznim pozivima o
kojima govori sv. Pavao (Sveta Terezija od Djeteta Isusa 2023, B, 3b), a postoje i
male duse u koje je Terezija sebe ubrajala. Stovie, svoj uzor pronalazi u raskaja-
nom razbojniku: »Moji su nebeski zastitnici oni koji su ukrali nebo, kao nevina

8  Sire razmatranje ekumenskog potencijala Terezijine duhovnosti i ekleziologije vidi

u: Plese 2025, 153-173.
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djecica i sveti razbojnik. Veliki su svetci sami izvrsili svoje djelo. Ja ¢u nasljedo-
vati razbojnika i ste¢i nebo lukavstinom. [...] Ostati malen znaci priznati svoje
nistavilo« (Van der Meersch 1947, 194).

Citavo ovo potpoglavlje artikulira etvrtu teolosku kategoriju iz potpo-
glavlja 2.1.: communio sanctorum — ekleziolosko zajednistvo kao prostor ostvarenja
svetosti. Terezijino »U srcu Crkve bit ¢u ljubav« (Sveta Terezija od Djeteta Isusa
2023, B, 3b) nije sentimentalni izricaj, nego precizna eklezijalna pozicija: svetost
se ostvaruje u Crkvi i za Crkvu, ne kao individualisticki projekt savrsenstva.
Njezin eshatoloski zar (»provesti nebo ¢ineci dobro na zemlji«) produzuje tu
logiku zajedniStva preko granice smrti, u smislu koncilskog nauka da »cijeli na-
rod BozZji« sudjeluje u istoj svetosti (LG 39). Time se zatvara hermeneuticki krug
zapocet u potpoglavlju 2.1.: sva cetiri teoloska pojma: sanctificatio baptismalis,
perfectio caritatis, gratia praeveniens i communio sanctorum nalaze svoju egzisten-
cijalno-duhovnu artikulaciju u Terezijinu »malom putu.

Zakljucak

Rad je, polazeci od sazetog hermeneuticko-povijesnog okvira, pokazao kako se
u crkvenoj praksi svetost nerijetko suzavala na monasko-asketski ideal te zasto
je koncilski povratak opéem pozivu na svetost (Drugi vatikanski koncil 2008
LG, 39-42) teoloski presudan za suvremeno razumijevanje krs¢anskog zivota. U
tom je svjetlu zatim provedena sredisnja analiza duhovnog nauka sv. Terezije iz
Lisieuxa i njezina »malog puta« kao konkretne duhovno-pedagoske artikulacije
poziva na svetost dostupne svima.

Analiza je pokazala suglasnost izmedu Terezijina naglaska na maleno-
sti, pouzdanju i svakodnevnim ¢inima ljubavi te koncilskog ucenja da svetost
pripada punini krs¢anskog Zivota u razlicitim Zivotnim stanjima. Sredisnji do-
prinos ovoga rada ocituje se u tome Sto je suglasnost izmedu Terezijina nauka
i koncilskog teksta artikulirana ne samo tematski, nego i na razini teoloskih
pojmova. Iz koncilskog teksta LG 39-42 izvedene su cetiri strukturne teoloske
kategorije: sanctificatio baptismalis, perfectio caritatis, gratia praeveniens i communio
sanctorum, a potom je pokazano kako Terezija govori o istim kategorijama u
egzistencijalno-duhovnom kontekstu: krsno posvecenje kao temelj njezina pozi-
va »malih dusSac, ljubav kao forma omnium virtutum u njezinu shvacanju trpljenja
i zaborava sebe, milost kao pokretacka snaga njezina »dizala« i njezina predanja,
te ekleziolosko zajednisStvo kao prostor i cilj njezine svetosti. Time se pokazalo
da »mali put« nije sentimentalna poboZznost, nego koherentan teoloski sustav
u kojem se presijecaju kristoloska i eklezioloska razina (uz pneumatolosku di-
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menziju koja je implicitno prisutna u Terezijinu pouzdanju u BoZje djelovanje,
premda u ovom radu nije zasebno razradena), te da Terezijin nauk i koncilski
nauk dijele istu teolosku misao, premda ju artikuliraju razli¢itim rje¢nicima,
normativno-dogmatskom i egzistencijalno-duhovnom.

Posebno su istaknute teme koje ranije nisu bile dovoljno razradene: trplje-
nje kao ljubavlju proZeto procisc¢enje duse (u dijalogu s Gaucherovom analizom
utjecaja sv. Ivana od KriZa), zaborav samoga sebe i oslobodenje od »laznog ja«
(prema Keatingovu tumacenju), stajanje »praznih ruku« pred Bogom kao te-
melj Terezijine duhovnosti (De Meester) te eshatoloska aktivnost svetosti koja
nadilazi granice zemaljskoga Zivota (Guitton, Nevin). Ti uvidi pokazuju da
Terezijin »mali put« nudi ne samo osobnu duhovnu pedagogiju nego i eklezio-
loski relevantan model u kojemu se svetost razumije kao zajednicko poslanje
cijeloga naroda Bozjega.

»Mali put« stoga ne predstavlja ekskluzivni model, nego jedan od legitim-
nih putova u raznolikosti duhovnih tradicija Crkve, pri ¢emu ostaje osobito
plodonosan kao korektiv perfekcionizmu i kao poticaj slabima da se bez straha
odvaZe na put svetosti.

U koncilskom i terezijanskom kljucu svetost se pokazuje kao dar i zada-
¢a: Bozja inicijativa i milost nose put, a ¢ovjek odgovara vjerom, predanjem i
konkretnom ljubavlju u svakodnevici. Eklezioloska dimenzija pritom ostaje
presudna: svetost nije individualisticki projekt, nego nacin sluzenja i izgradnje
zajedniStva u Crkvi. Suvremena recepcija koncilskog naglaska vidljiva je i u
pobudnici pape Franje Gaudete et exsultate, koja op¢i poziv na svetost ponovno
prevodi u jezik »svetosti iz susjedstva« i svakodnevice, te u pobudnici Cest la
confiance (2023 CLC.), u kojoj papa Franjo izri¢ito povezuje Terezijino pouzdanje
s univerzalnom dostupnosc¢u svetosti: »Pouzdanje je ono koje nas vodi k Ljubavi
i tako nas oslobada od straha« (Franjo 2023 CLC, 45), zakljucujudi: »Na kraju,
samo ljubav se racuna« (Franjo 2023 CLC, 45).
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