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CIALO A DUCHOWOSC
Zarys problematyki

W zdolnosci osoby do transcendowania jej wlasnego ,,ja” przez swiadome i wol-
ne dzialanie ujawnia si¢ jej duchowa natura, czyli jej duchowos¢, ktorej jednak
nie mozna utozsamiac z zaprzeczeniem materialnosci osoby, co czynita wczesna
scholastyka i bazujqcy na niej poZniejsi mysliciele. Istoty duchowosci trzeba upa-
trywac w otwartosci cziowieka na prawde, czyli w przyporzgdkowaniu osoby do |
prawdy.

Juz od starozytnosci w kulturze europejskiej stale obecne jest dualistycz-
ne przeciwstawianie ciala i ducha, a co za tym idzie — ambiwalentne trakto-
wanie ciala: od pogardy dla niego 1 postawy samowyniszczania po jego
gloryfikacje 1 hedonizm. Takze wspélczesnie obserwujemy te tendencje, ktére
przybieraja dotychczas niespotykane formy 1 zasieg. Przyczyng tego stanu rzeczy
jest nie tylko globalizacja, ale réwniez specyficzne podejscie wspoélczesnego
czlowieka do otaczajace) go rzeczywistosci, ktore Jan Pawel II w adhortacji
Ecclesia in Europa okreslit mianem choroby horyzontalizmu trawigcej dzi-
siejsze spoleczeristwo krajéw europejskich (por. nr 34). Ow horyzontalizm
polega w istocie na radykalnym redukcjonizmie antropologicznym, Ktéry
sprowadza czlowieka do doczesnego, a wigc przede wszystkim cielesnego
wymiaru egzystencji, 1 wigze si¢ $cisle z praktycznym ateizmem (por. tamze,
nr 7). W lansowanym wspoéiczesnie swiatopogladzie traktuje si¢ czlowieka
jako ,,absolutne centrum rzeczywistosci, kazagc mu w ten sposGb wbrew naturze
rzeczy zajaé miejsce Boga” (tamze, nr 9), wskutek czego szerzy si¢ nihilizm
na polu filozofii, relatywizm w dziedzinie poznania 1 moralnosci, w sferze
zycia codziennego za$ pragmatyzm i cyniczny hedonizm. Wedlug Jana Paw-
la II ,,europejska kultura sprawia wrazenie milczacej apostazji czlowieka sy-
tego, ktory zyje tak, jakby BGg nie istnial” (tamze).

Z drugiej strony, pomimo niespotykanego dotagd w historii kultu ciala,
ktéremu sprzyja wspomniany horyzontalizm w r6znych jego odmianach, ,,obser-
wujemy dzi§ w swiecie powszechng potrzebe duchowosci™'. Jednym z przeja-
wow tego zjawiska jest ,.bujny rozkwit grup, zrzeszen, ruchow duchowosci
1 zaangazowania swieckich, szerszy i bardziej znaczacy udzial kobiet w zyciu

e

'Jan Pawel II, List apostolski Novo millennio ineunte, nr 33.
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Kosciola i w rozwoju spoleczeristwa’, i to do tego stopnia, ze ,,mozemy WIecz
méwic o nowej epoce zrzeszen Katolikéw swieckich™.

W kontekscie tym powraca takze 1 dzi§ odwieczny problem, czy i w jaki spo-
s6b mozna rozwigzaé napiecie wynikajace z przeciwstawienia ciala i ducha.
Napiecie to wyciska swoje wyrazne pi¢tno na kulturze 1 dlatego pozostaje w cen-
trum uwagi badaczy szeroko poj¢tej duchowosci, a zwlaszcza duchowosci re-
ligijnej. Jak ukazuje historia, od tego, w jaki sposob rozwigzywano kwestie
relacji cialo—duch (dusza), w duzym stopniu zalezal ksztatt kultury w ogéle,
a w sposéOb szczegllny ksztalt chrzescijanskiej duchowosci.

DUALIZM A DUCHOWOSC

W pismach o charakterze ascetyczno-mistycznym cialo jako fizyczny wy-
miar ludzkiej egzystencji zawsze postrzegane bylo jako co$ innego niz dusza,
a nierzadko jej przeciwstawiane, mimo ze Biblia nie czyni takiej dystynkciji.
Wystepujace w Starym Testamencie hebrajskie stowo ,,basar”, czesto ttumaczo-
ne jako cialo, w 1stocie oznacza zewn¢trzng rzeczywisto$€ stworzenia, a wiec
czlowieka, ktory przez swoje cialo moze wyraza¢ si¢ na zewnatrz, a zarazem
zawsze pozostaje caloscig. Z kolei Nowy Testament, zwlaszcza w pismach
Pawlowych, wprowadza dwa terminy na okreslenie cielesnego wymiaru ludz-
kiej egzystencji, a mianowicie ,,sarks” 1 ,,soma”, przy czym pierwszy bardziej
akcentuje zewnetrznos¢ czlowieka, czyli to, co zniszczalne w jego fizyczno-
§ci, drugi za$ oznacza osobg jako calos¢. Odpowiednio do tego nalezaloby
moéwic o ciele 1 o cielesnosci. Nie s3 to bynajmniej pojecia sobie przeciwstawne,
lecz sciSle ze sobg zwigzane. U §w. Pawla widac to szczegollnie w perspektywie
hamartiologicznej, chrystologicznej i eschatologicznej (por. 1 Kor 6, 13-14)%.

Pierwsze wieki chrzescijanstwa, odwotujac si¢ do faktu wcielenia i zmar-
twychwstania Jezusa Chrystusa, rozwijaly mysl chrystologiczng, ktéra znala-
zla sw@j wyraz w orzeczeniu Soboru Chalcedonskiego z roku 451, ze Jezus
Chrystus jest prawdziwym Bogiem 1 prawdziwym czlowiekiem. Obroniono
si¢ w ten sposOb przed skrajnymi ujeciami przeciwstawiajgcymi cielesnosé
1 béstwo Chrystusa, a tym samym cielesny 1 duchowy wymiar czlowieka.

Przeciwstawienie to miato z kolei swe Zrodlo w greckim gnostycyzmie,
zakorzenionym w platoriskim i neoplatoriskim dualizmie, zgodnie z ktérym
cialo, jako siedlisko 1 uosobienie zla, radykalnie przeciwstawia si¢ duszy. Ona

*T e n z e, Adhortacja apostolska Christifideles laici, nr 2.

* Tamze, nr 29.

4Zob.X. Leé6n-Dufour, hasto,,Cialo”, w: Slownik teologii biblijnej, red. X. Le6n-Du-
four, Pallottinum, Poznani—-Warszawa 19835, s. 140-147.
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bowiem, jako odprysk boskosci, zostala uwi¢ziona w ciele, z ktérego mozna
j3 uwolni¢ tylko przez poskromienie sklonnosci cielesnych. Wywodzace si¢
z mys$h sw. Augustyna (zm. 430) powigzanie grzechu rajskiego z naduzyciem
seksualnym jako aktem cielesnym jeszcze bardziej wplyn¢to na pogi¢ebienie
przeciwstawienia duszy i ciala. To drugie, jako stabsze 1 podatne na zlo, po-
winno by¢ zatem podporzagdkowane duszy, a drogg do tego jest surowa asce-
za. Rozwijajace si¢ w tym okresie, mi¢dzy innymi za sprawg §w. Hieronima
(zm. 420), zycie monastyczne upowszechnilo styl zycia duchowego, w ktérym
podkreslano koniecznos€ ascezy, akcentujgc zarazem wyzszosC dziewictwa
1 celibatu. Odbiciem tych tendencji sg miedzy innymi Apoftegmaty Ojcow Pu-
styni°.

O tym, jak bardzo neoplatoriski dualizm, oparty na przeciwstawieniu ciata
1 duszy, zakorzenil si¢ w mysli chrzescijanskiej, Swiadczy samo rozumienie
pojecia duchowosci (lac. spiritualitas), ktére po raz pierwszy w literaturze
chrzescijanskie) pojawilo si¢ w latach dwudziestych pigtego wieku w listach
pseudohieronimianskich. W jednym z nich autor, najprawdopodobniej Pela-
giusz, udziela dorostemu neoficie imieniem Thesiphont nast¢pujacej zachety:
»<Age, ut in spiritualitate proficias” (,,Postg¢puj tak, aby$§ wzrastal duchowo™).
Na poczatku termin ,,spiritualitas” wskazywat wymiar nadprzyrodzony i zwy-
kle wystepowal w bezposrednim kontekscie terminu ,,cielesnos¢” (lac. carna-
litas), a nawet ,,zwierzeco$¢” (lac. animalitas). I cho¢ w péZniejszych wiekach
zakres semantyczny terminu ,,duchowos¢” znacznie si¢ zmienil, to do dzis za-
chowal on osadzenie w pierwotnej dualistycznej wizji cztowieka®.

Pewnego rodzaju r6wnowage mi¢dzy wymiarem cielesnym a duchowym
przywrécila benedyktynska szkola duchowosci w swojej zasadzie ziotego
srodka, wyrazonej w stynnym adagium ,,ora et labora”. Jednakze w p6Znym
sredniowieczu, pod wplywem wczesniejszych ruchéw o podiozu manichejskim,
jak messalianie czy albigensi, w duchowosci zwyciezyla opcja dyskryminu-
jaca cialo, a zwtaszcza jego seksualnosc, czego przejawem bylo rozpowszech-
nienie licznych praktyk pokutniczych z surowymi postami 1 biczowaniami,
a w zyciu zakonnym upowszechnienie si¢ idei contemptus mundi oraz trakto-
wania klasztoru jako twierdzy bronigcej przed ztymi wplywami swiata.

Radykalna zmiane takiej wizji zycia duchowego, zdominowanego przez
srodowiska monastyczne, przyniosty zakony zebrzace z ich ewangelizacyjno-
-apostolskim otwarciem na swiat. Do zgodnego z Biblig rozpoznania roli ciata

5 Zob. Apoftegmaty Ojcow Pustyni, t. 1, Gerontikon — Ksiega Starcéw, ttum. M. Borkowska
OSB, Tyniec, Wydawnictwo Benedyktynéw, Krakow 2004; Apoftegmaty Ojcéw Pustyni, t. 2,
Kolekcja systematyczna, thum. ks. M. Kozera, Tyniec, Wydawnictwo Benedyktynéw, Krakow 1995.

®Zob. A. Solignac, haslo ,Spiritualité. 1. Le mot et I’histoire”, w: Dictionnaire de spi-

ritualité ascetique et mystique, t. 14, red. A. Derville, P. Lamarche, Beauchesne, Paris 1990,
kol. 1142n.
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i calej sfery fizycznej ludzkiej egzystencji w zyciu duchowym’ przyczynila si¢
w sposdb szczegdlny chrystologiczno-ewangeliczna wrazliwos¢ §w. Franciszka
z Asyzu (zm. 1226). W tym nurcie trzeba tez sytuowa¢ metafizyke 1 opartg na
niej antropologiczng refleksje Sw. Tomasza z Akwinu (zm. 1274). W miejsce
platoniskiej teorii gloszacej, ze to, co naprawd¢ realne, istnieje w pozamate-
rialnej idei, Akwinata przy)at arystotelesowski hylemorfizm, podkreslajac dy-
namiczny zwigzek materii i formy. Dusza nieSmiertelna jest, wedlug niego,
formg ciata, w ktérym si¢ wyraza i doskonali. Cialo jest zatem narz¢dziem
duszy 1 dlatego zasluguje na szacunek, tym bardziej ze przeznaczone jest do
ponownego zjednoczenia z duszg po zmartwychwstaniu. Poglad ten, jakkol-
wiek zlagodzil dualistyczne przeciwstawienie duszy 1 ciala, w istocie jednak
go nie przezwyciezyl. Niemniej jednak doskonale wpisat si¢ w mistyke p6Zne-
go Sredniowiecza, ktéra traktowala cialo jako ,,zwierciadio duszy” (lac. spe-
culum animae).

Jednoczesnie coraz czg¢stsze 1 odwazniejsze si¢ganiec w mistyce do sym-
boliki oblubienczej i1 do j¢zyka erotyki obserwujemy w pismach §w. Bernarda
z Clairvaux (zm. 1153), Hildegardy z Bingen (zm. 1179), dominikariskich
mistykéw, takich jak bt Jan Ruysbroeck (zm. 1381), Mistrz Eckhart
(zm. 1327), bl. Henryk Suzo (zm. 1366) czy Jan Tauler (zm. 1361). Dowartoscio-
wanie ciala pod tym wzgledem osiagneto — jak si¢ wydaje — najwyzszg 1 naj-
subtelniejszg z dotychczasowych form w renesansowej mistyce hiszpanskiej,
ktérej gtbwnymi reprezentantami sg karmelitanscy doktorzy Kosciola: sw. Te-
resa od Jezusa (zm. 1582) 1 $w. Jan od Krzyza (zm. 1591). Zwlaszcza sw. Teresa
od Jezusa ukazuje w swoich pismach, ze ze wzgledu na czlowieczenstwo
Chrystusa ludzka cielesnos¢ jest wlasciwym ,,miejscem” doswiadczenia mi-
stycznego. Nie zmienia to faktu, ze w tym celu cialo musi by¢ poddane zio-
zonemu 1 dlugotrwalemu, a przy tym niepozbawionemu cierpienn procesowi
czynnych 1 biernych oczyszczen, ktérym szczegollnie wiele uwagi poswieca
sw. Jan od Krzyza, piszac o0 ,,nocy ciemne;j’.

W dobie renesansu dowartosciowania tego, co cielesne 1 ludzkie, dokona-
la reformacja, odrzucajac mi¢dzy innymi ide¢ zycia zakonnego na bazie slubu
czystosci, traktowanego jako wyzsza forma zycia duchowego niz malzenstwo.
Protestantyzm uznal malzenstwo za pelnoprawng droge chrzescijanskiej do-
skonalosci, a ponadto skierowal uwage na doczesny wymiar egzystencji jako

"Por. A. Blasucci, Duchowos¢ pdinego sredniowiecza, w: Historia duchowosci, t. 4,
Duchowos¢ sredniowiecza, red. B. Calati, R. Grégoire, A. Blasucci, thum. K. Franczyk, J. Serafin,
Homo Dei, Krakéw 2005, s. 247-305.

8 Zob. O. Steggink, Mistica affettiva e affettivita mistica in Teresa di Gesi,
w: L’antropologia spirituale dei maestri spirituali, red. Ch. A. Bernard, Edizioni Paoline, Cinisel-
lo Balsamo 1991, s. 263-280; F. R u 1z, Riconciliazione finale nell’antropologia di san Giovanni
della Croce, w: L’antropologia spirituale..., s. 281-293.
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istotny jej element. Stopniowo dokonywala si¢ wigc radykalna zmiana w za-
kresie ascezy: zamiast ucieczki od tego, co cielesne 1 zwigzane z doczesno-
$cig, w celu doskonalenia duszy i wylacznej mitosci Boga postulowano
czynng milo$¢ bliZniego 1 branie odpowiedzialnosci za przemiang $wiata. Po
tej linii dokonywato si¢ dynamiczne odradzanie zycia zakonnego, ktérego
specyficznym charyzmatem bylo odtad apostolstwo (na przyklad dla jezuitéw
czy misjonarzy Sw. Wincentego a Paulo) 1 praca charytatywna (na przyklad
dla szarytek)’.

Na gruncie mentalnosci barokowej, naznaczonej z jednej strony fatali-
zmem, a z drugiej eschatologizmem, zrodzil si¢ jansenizm ze swoim egzysten-
cjalnym pesymizmem, ktéry na nowo rozbudzil nieufny stosunek do roli ciala
w sferze zycia duchowego. Bedacy konsekwencjg tej postawy rygoryzm asce-
tyczny dominowat w duchowosci praktycznie az do Soboru Watykarniskiego 11
pomimo znaczgcego wplywu ider romantycznych, ktére rewaloryzowaly cie-
lesnos¢ z wlasciwg jej uczuciowoscig oraz zmystowoscig, czy ider pozytywi-
stycznych, wyrazajacych ponowne dowartosciowanie znaczenia praktycznej
mitosci bliZzniego dla wzrostu duchowosci. Ogloszenie dogmatéw o niepoka-
lanym poczeciu 1 o wniebowzigeciu Matki Bozej, odpowiednio w roku 1854
1 1950, wzniecilo liczne dyskusje woko6t wartosci ciala dla zycia duchowego,
dyskusje, ktérych rozstrzygniecia mozna doszukiwaé si¢ w dokumentach So-
boru Watykanskiego II.

Przez swojg troske o otwarcie Kosciota na §wiat oraz zwrécenie uwagi na
materialne 1 duchowe aspekty zycia ludzkiego Ojcowie soborowi otwarli dro-
ge do poszukiwania sposobOw reintegracji ciala w duchowosci katolickie).
Stanowilo to jeden z istotnych nurtéw tak zwanego zwrotu antropologiczne-
go, jaki dokonat si¢ w teologii i duchowosci katolickiej doby posoborowe;j'.

DUCHOWOSC HOLISTYCZNA

Teologowie drugiej polowy wieku dwudziestego, pozostajacy pod wply-
wem zarOwno Soboru Watykarnskiego II, jak i1 preznych nurtéw egzystencja-
listycznych, na nowo podjeli wysilek refleksji antropologicznej, prébujac
wyjs¢ poza dotychczasowe dualistyczne przeciwstawienie duszy 1 ciala, tym
bardziej ze coraz to nowe ruchy 1 wspélnoty w Kosciele, skupiajagce zwlaszcza

YZob.L. Mezzardi, Apogeum odnowy Kosciola (1598-1699), w: Historia duchowosci, t. 5,
Duchowos¢ chrzescijaniska czasow nowoZytnych, red. C. Brovetto, L. Mezzardi, F. Ferrario, P. Ricca,
tlum. E. Dobrzelecka, Homo Dei, Krakéw 20085, s. 161-174,

10 Szczegblnie wymowna pod tym wzgledem jest Konstytucja duszpasterska o Kosciele w Swie-
cie wspOlczesnym Gaudium et spes Soboru Watykanskiego 1I, w ktorej osig calego wywodu jest
,,czlowiek w swej jednosci 1 catosc, z cialem i duszg, z sercem i sumieniem, z umystem i wola” (nr 3).
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ludzi mtodych, zdotalty w praktyce zycia chrzescijariskiego w znacznym stop-
niu pokonac¢ ten dualizm, swiadczac konkretng mitos¢ blizniego, zwlaszcza
poprzez troske o jego sprawy doczesne 1 cierpigce cialo.

Wsréd powstatych wowcezas licznych studiéw na temat relacji dusza—ciato
na uwage zasluguje ujecie Romano Guardiniego (zm. 1968), ktéry odrzuca-
jac abstrakcyjny racjonalizm niezdolny do uchwycenia tego, co niepowtarzal-
ne w swojej indywidualnosci, wypracowal metode¢ ,,napi¢cia biegunowego”.
Twierdzil on, ze zlozona rzeczywistos¢ powinna by¢ postrzegana z uwzgled-
nieniem aspektOw, ktére znajdujg si¢ w ustawicznej Opozycji 1 pozostaj3
w tworczym napi¢ciu, jakkolwiek nie sg ze sobg sprzeczne. Dotyczy to przede
wszystkim samego cztowieka, w ktorym cialo 1 dusza nie sg sobie przeciwne,
ale tworzg dynamizujace go napi¢cie. Nawigzujac do scholastycznej formuty
,2anima forma corporis”, Guardini podkresla, ze dusza ludzka jest substancja
duchowg, zalezng w swoim materialnym wyrazie od ciala, chociaz od strony
istotowe) stanowi zasade ciala, uzdalniajacg je do dzialania. Wyraza si¢ ona
w ciele 1 poprzez cialo, istniejgc w nim nie tylko zewn¢trznie, ale rowniez
wewngetrznie, formujac je w konkretne cialo niepowtarzalne) jednostki ludz-
kiej. Dusza 1 cialo tworzg wigc jednos¢ cielesno-duchowa, zapodmiotowiong
w jednej substancji. Ponadto dusza posiada w stosunku do Boga pewng ,,bez-
posrednios¢”, co oznacza, ze jest otwarta na Boga. Jest r6wniez otwarta na
cialo, ktére ze swej strony jest czyms$ w rodzaju symbolu duszy, oczywiscie
nie w znaczeniu potocznym, ale jako materialna oraz konceptualna reprezen-
tacja niewidzialnej i pozaracjonalej rzeczywistosci. Dzialanie czlowieka nig-
dy nie jest jednak ani czysto cielesne, ani czysto duchowe, lecz zawsze
cielesno-duchowe. Réwniez receptywnos€ cztowieka nie ogranicza si¢ do do-
swiadczania wylgcznie wrazen cielesnych, ale obeymuje ré6wniez ich odbiera-
nie przez dusz¢ duchowg za pomocg ciala. W koncepc)i tej nie ma wigc
charakterystycznej dla dualizmu separacji elementéw, lecz wystepuje struk-
tura przeciwienstw, ktéra najpelniej aktualizuje si¢ w liturgii'’. Wobec tego
soborowe stwierdzenie, ze liturgia jest ,,Zrédlem”'? zycia chrzescijariskiego, a tym
samym Zrédlem duchowosci, nabiera petniejszego znaczenia.

Integralng wizj¢ czlowieka jako duszy i ciala przedstawil rowniez Karl
Rahner (zm. 1984). Wedlug niego czlowiek jest egzystencjg ekstatyczng, to
znaczy catkowicie ukierunkowang na Boga objawiajgcego si¢ we wcielonym

1 Zob. R. Guardini, O duchu liturgii, ttam, M. Wolicki, Polskie Towarzystwo Teolo-
giczne, Krakéw 1996; t e n z e, By¢ blisko Boga. Adwent, Boze Narodzenie, Nowy Rok, Objawie-
nie Pariskie, ttum. E. Szymani, TUM, Wroctaw 1999; te n z e, W poszukiwaniu oblicza Boga,
TUM, Wroctaw 2000; por. K. G 6 Zd Z, Teologia czlowieka. Z najnowszej antropologii niemiec-
kiej, Wydawnictwo KUL, Lublin 2006, s. 140-146.

12 Sob6r Watykariski II, Konstytucja o liturgii §wigtej Sacrosanctum concilium, nr 10, 14.
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Chrystusie. Jest wigc cztowiek bytem w horyzoncie Absolutu, duchem w Swie-
cie, a przede wszystkim jest osobg duchowa, czyli autotranscendencjg zywej
materii. Zakladajac jedno$¢ psychosomatyczng czlowieka, Rahner, podobnie
jak Guardini, méwi o symbolicznej roli ciala wzgledem duszy. Cielesnosé
czlowieka jest, wedlug niego, zawsze okreslana od strony duchowej, a kazdy
przejaw ludzkiej duchowosci ma ukierunkowanie somatyczne. Nie mozna za-
tem oddziela¢ faktyczne) natury czlowieka od porzadku nadprzyrodzonego.
Duchowosci 1 materialnosci ludzkiego bytu nie da si¢ w zaden spos6b roz-
dzielié, 1 to nie tylko w samej refleksji metafizyczno-antropologicznej, ale takze
w plaszczyZnie praktycznej aktywnosci cztowieka'’. Wyplywa stad wniosek,
ze dualistyczny jezyk tradycyjnej antropologii bardziej zaklamywal prawde
o czlowieku, anizeli ja odstanial.

Jeszcze dalej w refleksji antropologicznej o jednoznacznym wydZwieku
personalistycznym poszedtl kard. Karol Wojtyla. Fundamentalne znaczenie ma
dla tego zagadnienia jego studium Osoba i czyn'®, do ktérego konsekwentnie na-
wigzywal w calym swoim nauczaniu jako papiez Jan Pawel IlI. Piszac o du-
chowosci, Wojtyla wychodzi od pojecia transcendenc)i rozumianej w sensie
epistemologicznym, ktéra wskazuje na znamienne dla aktéw ludzkiego pozna-
nia przekraczanie podmiotu w kierunku przedmiotu. Odréznia wi¢c transcen-
dencje ,,poziomg” jako zdolno$¢ uymowania rzeczywistosci pozapodmiotowe]
od transcendencji ,,pionowej”, w ktOrej wyraza si¢ dynamiczne sprz¢gnigcie
osoby 1 czynu, a wiec podmiotowe doswiadczenie wlasnego dzialania. We-
dlug Wojtyly ,,w doswiadczeniu tym czlowiek ujawnia si¢ jako osoba, czyli
zupelnie swoista struktura samo-posiadania 1 samo-panowania”'’>, Dokonuje
si¢ to przede wszystkim ,,w dzialaniu i poprzez dzialanie, w czynie i poprzez
czyn”'®, Osoba i czyn stanowig zatem gleboko spdjng rzeczywistos¢é dynamiczna,
w ktérej osoba ujawnia si¢ i ttumaczy poprzez czyn, a czyn poprzez osobg.
Innymi slowy, cztowiek jako osoba, dzialajac w sposéb swiadomy i wolny,
transcenduje wlasne ,ja”.

W tej zdolnosci osoby do transcendowania jej wlasnego ,ja” przez Swia-
dome i wolne dzialanie ujawnia si¢ je) duchowa natura, czyli jej duchowos¢,
ktérej jednak - jak podkresla Wojtyla — nie mozna utozsamia¢ z zaprzecze-

13Zob. K. Rahner, Theologische Bemerkungen zum Problem der Freizeit, w: tenze, Schrif-
ten zur Theologie, t. 4, Neure Schriften, Benziger Verlag, Einsiedeln 1961,s.473n. Por. G6Zd Z,
dz. cyt., s. 258-264. Na temat chrystologicznej podstawy jednosci bytu ludzkiego zob.I. B ok w a,
Christologie als Anfang und Ende der Anthropologie. Uber das gegenseitige Verhdlnis zwischen
Christolgie und Anthropologie bei Karl Rahner, Peter Lang, Frankfurt am Main 1990.

“Zob. K. Woj)tytla, Osobaiczyn, w: tenze, Osoba i czyn oraz inne studia antropologicz-
ne, Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 1994,

'> Tamze, s. 221.

' Tamze.
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niem materialnosci osoby, co czynila wczesna scholastyka 1 bazujacy na niej
p6Zniejsi mysliciele. Natomiast istoty duchowosci trzeba upatrywaé w otwar-
tosci cztowieka na prawde, czyli w przyporzadkowaniu osoby do prawdy'’.
Duchowos¢ odstania si¢ zatem nie tylko w §wiadomosci i w mysleniu, ale tak-
ze w ludzkim dzialaniu, gdyz wszystkim przejawom duchowosci czlowieka
musi odpowiada¢ realna immanencja ducha, czyli pierwiastek duchowy. Wo-
bec tego ,,przejawéw duchowosci w czlowieku nie sposéb poja€ ani wyjasnié
bez owej stalosci oraz substancjalnosci pierwiastka duchowego w nim”'%, Na
ten duchowy pierwiastek w czlowieku jako osobie wskazuje naocznie dostrze-
galne zlozenie dwoch dynamizméw: dzialania (,,czlowiek dziata”) i doznawa-
nia (,,co§ dzieje si¢ w czlowieku” lub ,,coS§ dzieje si¢ z czlowiekiem™). Nie
burzy ono jednak jednosci osoby, lecz ujawnia ztozonos¢ czlowieka jako bytu
cielesno-duchowego, dzigki czemu ma on swiadomos¢, ze posiada swoje cia-
to, a wigc posiada siebie. Ta samoswiadomos¢ posiadania siebie jest jednym
z istotnych przejawdw duchowosci wlasciwej naturze ludzkiej. Innym przeja-
wem duchowego pierwiastka w czlowieku jest niematerialno$¢ jego aktow
poznawczo-wolitywno-afektywnych, ktére ujawniajg si¢ przez czyn. Wedlug
Woijtyly fundamentalng wiasciwoscig bytu ludzkiego jest wigc wiasnie ducho-
wos¢ jako wrodzona zdolno$¢ do autotranscendencji, ujawniajaca si¢ w kazdym
akcie, w ktorym zawsze aktualizuje si¢ zarOwno swiadomos¢, jak 1 wolnos¢
podmiotu, a takze caly jego cielesny wymiar'.

Z zaprezentowanej tu mysli kardynata Wojtyly jasno wynika, ze kazdego
bez wyjatku czlowieka wyrdznia ze swiata stworzen wiasnie duchowosé,
ktéra w sposéb konieczny zwigzana jest z cialem. Nauczanie papieskie Jana
Pawla II obfituje w wypowiedzi dotykajace tematu duchowosci, w ktorych
znajdujemy doprecyzowanie wylozonego w Osobie i czynie filozoficznego
pogladu, a zarazem jego praktyczng aplikacje do zycia chrzescijanskiego. Na
szczegblng uwage zaslugujg dwie wypowiedzi Papieza, najbardziej reprezen-
tatywne dla kwestii roli ciata w duchowosci, ktére wcale nieprzypadkowo zo-
staly sformulowane w nawigzaniu do malzenstwa.

W adhortacji Familiaris consortio z roku 1981 Jan Pawet II rozwija mie-
dzy innymi mys$l o tym, ze B6g stworzy! czlowieka na swéj obraz 1 podobien-
stwo, powotujac go do istnienia z mitosci 1 do mitosci. Podkresla przy tym, ze
w czlowieczenstwo mezczyzny i kobiety B6g wpisal zdolnosé do mitosci
1 podeymowania odpowiedzialnosci za wspoélnote, jakg ludzka mitos¢ tworzy.
W tym kontekscie pojawia sie donioste stwierdzenie, ze ,,czlowiek jako duch

'7 Por. tamze, s. 221-223.

'®* Tamze, s. 224.

' Zob. A. Szostek, Autotranscendencja podstawg duchowosci w ujeciu kard. Karola
Wojtyty—Jana Pawia II, w: Jan Pawet Il — Mistrz duchowy, red. M. Chmielewski, Towarzystwo
Naukowe KUL, Lublin 2006, s. 37-51.
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ucielesniony, czyli dusza, ktéra si¢ wyraza poprzez cialo, i cialo formowane
przez nieSmiertelnego ducha, powotany jest do mitosci w tej wlasnie swojej
zjednoczonej calosci. Mitos¢ obejmuje réwniez cialo ludzkie, a cialo uczest-
niczy w mitosci duchowej” (nr 11). Papiez nie tylko akcentuje integralnos¢
duszy i ciala, ale wskazuje na milos$¢ jako zasadnicze spoiwo jednosci osobo-
wej czlowieka.

Te swojg mysl Jan Pawel Il podjal nastepnie w Liscie do Rodzin Gratissi-
mam sane z roku 1994 i osadzil j3 w kontekscie antropologii filozoficzne;.
Przywotlujac poglad Kartezjusza, ktory wspélczesnemu mysleniu o czlowie-
ku nadal charakter dualistyczny, Papiez stwierdzil, ze ,,nowozytny racjona-
lizm oznacza radykalne przeciwstawienie ducha i ciala w czlowieku” (nr 19).
Tymczasem — jak podkreslit — czlowiek ,,jest osobg przez swoje cialo 1 ducha
zarazem. Nie mozna tego ciala sprowadzi¢ do wymiar6w czystej materii. Jest
bowiem cialem uduchowionym, podobnie jak duch jest tak gieboko zjedno-
czony z cialem, ze poniekad mozna go nazwa¢ duchem ucielesnionym” (tamze).

Personalistyczna antropologia duchowa Jana Pawtla II wspétbrzmi z roz-
wijang od Soboru Watykanskiego Il koncepcjg teologi1 duchowosci jako teo-
logii doswiadczenia®. Obecnie kategoria doswiadczenia duchowego na trwate
weszla do jezyka teologii 1 duszpasterstwa, jak réwniez antropologii i takich
nauk, jak psychologia i1 socjologia. Chrzescijanskie doswiadczenie duchowe,
rozumiane jako wejscie czlowieka we wszechogarniajacg relacje do Boga, jest
nie do pomyslenia bez czynnego udzialu psychosomatycznej struktury osoby
ludzkiej, gdyz nie aktualizuje sie ono wylacznie w sferze poznawczej ani wo-
litywnej czy — tym bardziej — emocjonalnej, lecz we wszystkich jednoczesnie
przy pelnym zaangazowaniu zmystéw i ciala. W nawigzaniu do Bibli naleza-
loby zatem moéwié, ze wlasciwym podmiotem doswiadczenia duchowego jest
serce jako osobowe centrum czlowieka, w ktorym zespalajg si¢ wszystkie jego
dynamizmy duchowo-psychiczne i zmyslowo-cielesne?’. W zwigzku z tym
wsréd tak zwanych miejsc aktualizacji doswiadczenia duchowego wspélcze-
$ni teologowie duchowosci, opr6cz modlitwy, liturgii 1 mistyki, wymieniajg
wlasnie cialo z calg jego seksualng ekspres)a, jak rOwniez cierpienie, spolecz-
no-ekonomiczng marginalizacj¢, a nawet sport. Ostatnio pojawiajg sie¢ rOw-
niez opinie, ze doznania erotyczne, zwlaszcza w relacjach malzenskich, s3

2 Sposréd niezwykle bogatej literatury na ten temat zob. m.in. T. G o f f i, L’esperienza spi-
rituale oggi. Le linee essenziali della spiritualitacristiana contemporanea, Queriniana, Brescia 1984,
J.M. Garc/ia, Teologta espiritual. Elementos para una definicion de su estatuto epistemologico,
Teresianum, Roma 1995;ks. M. Chmiele w s ki, Metodologiczne problemy posoborowej teo-
logii duchowosci katolickiej, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 2001; Esperienza e spiritualita,
red. H. Alphonso, Editrice Pontificia Universita Gregoriana, Roma 2005.

21 Szerzej na ten temat zob. Ch. A. B e rn ar d, Teologia simbolica, Edizioni Paoline, Roma
1984, te n z e, Teologia affettiva, Edizioni Paoline, Cinisello Balsamo 1983.
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jednym z takich ,,miejsc” doswiadczenia mistycznego. Teologowie stawiajq
takg teze, powolujac si¢ migdzy innymi na pisma karmelitariskich Doktoréw
Kosciola, ktére obfitujg w symbolik¢ erotyczng, zaczerpni¢ta z Biblii, glow-
nie z Piesni nad Piesniami®’.

Od kilkunastu lat, gtléwnie pod wptywem filozofi1 dalekowschodnich, po-
stuluje si¢ uprawianie chrzescijanskiej duchowosci jako duchowosci holistycz-
nej, to znaczy catosciowej, respektujgcej w duchu Ewangelii Scisly zwigzek
mi¢dzy elementem psychicznym a somatycznym oraz cielesnym a duchowym
w osobie ludzkiej. Amerykarski jezuita Wilkie Au, jeden z giéwnych zwo-
lennik6w duchowosci holistyczne), podkresla, ze zgodnie z aksjomatem ,,gra-
tia non tollit naturam sed perficit eam”, duchowos¢, ktéra nie bylaby oparta
na mocnym fundamencie naturalnego rozwoju psychofizycznego, bytaby
sztuczna i w rezultacie nie prowadzitaby do prawdziwej swigtosci. Chrystus
dokonal zbawienia calego cztowieka 1 w swoim ziemskim zyciu wielokrotnie
dal osobiscie przyklad, a takze liczne wskazania, jak wigczaé swojg cielesnosé
w najscislejszg relacje do Boga. Nie mozna wi¢c zapominaé, ze cale dzieto
wcielenia Chrystusa 1 naszego Odkupienia dokonato si¢ nie inaczej niz w ludz-
kim ciele 1 poprzez ciato. Caly proces modlitwy, nie wylaczajac doswiadczenia
mistycznego, zycie sakramentalne, zwlaszcza Eucharystia, a takze praktycz-
na milo$¢ bliZniego, s3 niemozliwe bez udzialu ciala. W przeciwnym razie
mielibySmy do czynienia z naiwnym angelizmem. Mozna wi¢c powiedzied,
ze proponowana duchowos¢ holistyczna pozostaje w opozycji do dualizmu,
ktory przez wieki obcigzat duchowos¢ chrzescijanska. Duchowos¢ holistycz-
na nie opiera si¢ bowiem na przeciwstawieniu ,,albo-albo” (albo dusza, albo
cialo), lecz uymuje rzeczywisto$¢ w sposOb komplementarny, oparty na para-
dygmacie ,,1 jedno, 1 drugie”, ktéry ma charakter integrujacy oraz inkluzyw-
ny. Pozwala on spojrze€¢ na rzeczywistos¢ zycia duchowego jako na
catosciowe odniesienie do Boga, otwarte na wszystkie uwarunkowania ludz-
kiej egzystencji zwigzane z cielesnoscig, nie wykluczajac polityki, ekonomii
czy rozrywki. W swietle duchowosci holistyczne) wszystkie aspekty zycia
osoby powinny by¢ podporzadkowane przemieniajacemu dzialaniu Ducha
Swietego, bez wykluczania czegokolwiek w czlowieku, skoro wszystko jest
dzietem stwoérczej mocy Boga 1 Jego mitosci. Duchowos¢ ta pomaga czlowie-
kowi efektywnie wprowadza¢ w swoje zycie wszystkie te wartosci, ktére wy-
znaje on jako chrzescijanin®.

27Zob. A. Griin, G. Riedl, Mistyka i eros, ttam. M. Ruta, Wydawnictwo Apostolstwa
Modlitwy, Krakéw 1998.

2 Zob. W. A u, Drogqg serca. Ku holistycznej duchowosci chrzescijariskiej, ttum. A. Juchnie-
wicz, Wydawnictwo Apostolstwa Modlitwy, Krak6w 1998; t e n z e, haslo ,,Spiritualita olistica”,
w: Nuovo dizionario di spiritualita, red. L. Boriello, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano
2003, s. 903-905.
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Po wiekach dramatycznych niekiedy poszukiwan réwnowagi mi¢dzy cie-
lesnym a duchowym wymiarem czlowieka posoborowe nauczanie Kosciola,
a zwlaszcza mysl Jana Pawla II, glieboko osadzajg si¢ w tajemnicy Wcielenia
1 Odkupienia, prezentujac inkarnacyjny model duchowosci, ktéry lezy row-
niez u podstaw duchowosci holistycznej**. W nowym $wietle ujmuje on za-
mierzong w dziele stworzenia u poczatku harmoni¢ czlowieka z samym sobg
— ze swo0j3 cielesnoscig, z drugim czlowiekiem i z otaczajagcym swiatem. Da-
leki od dualistycznej nieufnosci wobec tego, co cielesne, z wlasciwym dla
Ewangelil optymizmem ukazuje on czlowieka jako calos¢ — jako uducho-
wiong cielesnos¢ 1 zarazem ucielesniong duchowos¢.

Podobnie jak w przesztosci lek przed cielesnoscig prowadzit zwykle do
wypaczen w dziedzinie zycia duchowego, tak obserwowana w dzisiejszych
czasach hedonistyczna ucieczka przed duchowoscig sprawia, ze czlowiek po-
graza si¢ w aksjologicznej pustce 1 beznadziei. Tymczasem wilasciwg drogg
do afirmacji tego, co cielesne w czlowieku, jest glebokie zycie duchowe,
ktorego Zrodlo odnajdujemy w Jezusie Chrystusie. Sob6r Watykanski 11, a za
nim Jan Pawel Il ucza bowiem, ze ,,tajemnica czlowieka wyjasnia si¢ napraw-
de¢ dopiero w tajemnicy Slowa Wcielonego”®. Dopiero taki paradygmat
umozliwia budowanie prawdziwie humanistycznej kultury, wolnej zar6wno
od ,,horyzontalizmu”, jak 1 spirytualizmu czy eschatologizmu.

“ Warto jednak pamig¢taé o daleko idacych naduzyciach, jakie rodzg si¢ z uproszczone) wizji
duchowosci holistycznej. Ich przykladem jest heterodoksyjna koncepcja duchowosci stworzenia,
lansowana przez bylego dominikanina Matthew Foxa. Zrédet jednosci osoby ludzkiej i harmonii
Swiata upatruje on nie w Chrystusie ani w dokonanym przezeri Odkupieniu, lecz w stwérczym
akcie Boga. Jego zdaniem, ,tradycja upadku—odkupienia”, zwigzana z osobg Jezusa Chrystusa,
jest zarzewiem wszelkich napi¢€ psychiczno-duchowych, typowych dla mentalnosci dualistycz-
nej. Postulat zerwania z dotychczasowg tradycjg oraz teologia chrzescijanskiego Odkupienia i po-
wrotu do naturalizmu jako jedynej drogi do przywrdcenia utraconej jednosci stworzen to centralny
temat jednego ze sztandarowych dziel tego autora, zatytulowanego Pierworodne blogostawieristwo.
Elementarz duchowosci stworzenia przedstawiony w czterech drogach, dwudziestu szesciu tematach

i dwdch pytaniach, thum. A. Wilczak, Zysk i1 S-ka, Poznan 1995.
B Gaudium et spes,nr 22;Jan P aw el II, Encyklika Redemptor hominis, nr 8.





