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Zarys problematyki*

Co najmniej od starozytnosci w kulturze europejskiej stale obecne
jest dualistyczne przeciwstawianie ciata i ducha, a co za tym idzie —
ambiwalentne traktowania ciata: od pogardy i samowyniszczenia po
gloryfikacje i hedonizm. Takze wspdtczesnie obserwujemy to zjawi-
sko, ktore przybiera formy i zasieg niespotykany dotychczas. Przyczy-
ng tego stanu rzeczy jest nie tylko globalizacja, ale rowniez specyficz-
ne podejscie wspotczesnego cztowieka do otaczajacej go rzeczywisto-
$ci, ktore Jan Pawet Il w adhortacji Ecclesia in Europa okreslit mianem
choroby ,horyzontalizmu”, jaka trawi dzisiejsze spoteczenstwo krajow
europejskich (nr 34). Ow horyzontalizm w istocie polega na radykal-
nym redukcjonizmie antropologicznym, ktéry sprowadza wszystko do
doczesnego, a wiec gtéwnie cielesnego wymiaru egzystencji. Wigze
sie on Scisle z praktycznym ateizmem (por. EiE 7). Lansowany wspot-
czesnie Swiatopoglad traktuje wiec cztowieka jako ,absolutne cen-
trum rzeczywistosci, kazac mu w ten sposéb wbrew naturze rzeczy za-
ja¢ miejsce Boga” (EiE 9), wskutek czego szerzy sie nihilizm na polu
filozofii, relatywizm w dziedzinie poznania i moralnosci, zas w sferze
zycia codziennego pragmatyzm i cyniczny hedonizm. Zatem — wedtug
Jana Pawta Il — ,europejska kultura sprawia wrazenie «milczacej apo-
stazji» cztowieka sytego, ktdry zyje tak, jakby Bog nie istniat” (EiE 9).

Pocieszajace jest jednak to, ze pomimo niespotykanego dotad w
historii kultu ciata, ktéremu sprzyja wspomniany horyzontalizm w
roznych jego odmianach, ,obserwujemy dzis w Swiecie powszechna
potrzebe duchowosci” (NMI 33). Jednym z przejawdw tego zjawiska
jest ,bujny rozkwit grup, zrzeszen, ruchéw duchowosci i zaangazowa-
nia swieckich, szerszy i bardziej znaczacy udziat kobiet w zyciu Koscio-
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ta i w rozwoju spoteczenstwa” (ChL 2) do tego stopnia, ze ,mozemy
wrecz mowi¢ o nowej epoce zrzeszen katolikow swieckich” (ChL 29).

W tym kontekscie takze dzi$ powraca odwieczny problem, czy i w
jaki sposdb mozna bytoby rozwigzac to napiecie wynikajace z prze-
ciwstawienia ciata i ducha. Poniewaz wyciska ono swoje wyrazne piet-
no na kulturze, dlatego pozostaje w centrum uwagi szeroko pojete;
duchowosci, a zwtaszcza duchowosci religijnej. Historia pokazuje bo-
wiem, ze od tego, w jaki sposdb rozwigzywano kwestie relacji ciato-
duch (dusza), w duzym stopniu zalezat ksztatt kultury w ogdle, a w
sposob szczegdlny chrzescijanskiej duchowosci.

1. Dualizm w duchowosci

W pismach o charakterze ascetyczno-mistycznym, ciato, jako fi-
zyczny wymiar ludzkiej egzystencji, zawsze postrzegane byto jako cos
innego niz dusza, a nierzadko jej przeciwstawne, mimo iz Biblia nie
czyni takiej dystynkcji. Wystepujace w Starym Testamencie hebrajskie
stowo basar, czesto ttumaczone jako ciato, w istocie oznacza ze-
wnetrzny stan stworzenia, a wiec cztowieka jako takiego, ktdry przez
swoje ciato moze wyrazac sie na zewnatrz. Stanowi on jednak osobo-
wa catos¢. Z kolei Nowy Testament, zwfaszcza pisma Pawtowe, wpro-
wadza dwa terminy na okreslenie cielesnego wymiaru ludzkiej egzy-
stencji: sarks i soma, przy czym pierwszy bardziej akcentuje owg ze-
wnetrznos¢ cztowieka, czyli to co zniszczalne w jego fizycznosci, zas
drugi oznacza osobe jako catos¢. Odpowiednio do tego nalezatoby
mowic o ciele i cielesnosci. Nie s3 to bynajmniej pojecia sobie prze-
ciwstawne, lecz scisle ze sobg zwigzane. U $w. Pawta wida¢ to szcze-
golnie w perspektywie hamartiologicznej, chrystologicznej i eschato-
logicznej (por. 1 Kor 6, 13-14)".

Pierwsze wieki chrzescijaristwa, odwotujac sie do faktu Wcielenia i
Zmartwychwstania Jezusa Chrystusa, rozwijaty mysl chrystologiczng,

* Zob. X. Leén-Dufour, Ciato, w: Stownik teologii biblijnej, red. X. Ledn-Dufour, Po-
znan-Warszawa 1985, s. 140-147.



ktora znalazta swoj wyraz w orzeczeniu Soboru Chalcedonskiego
(451), ze Jezus Chrystus jest prawdziwym Bogiem i prawdziwym czto-
wiekiem. Obroniono sie w ten sposdb przed skrajnymi ujeciami prze-
ciwstawiajacymi cielesnosc i Béstwo Chrystusa, a tym samym cielesny
i duchowy wymiar cztowieka.

To za$ przeciwstawienie miato swe zrodto w greckim gnostycy-
zmie, zakorzenionym w platonskim i neoplatonskim dualizmie, zgod-
nie z ktorym ciato jako siedlisko i uosobienie zta radykalnie przeciw-
stawia sie duszy. Ona bowiem, jako odprysk boskosci, zostata uwie-
ziona w ciele, z ktorej mozna ja uwolnic jedynie poskramiajgc skton-
nosci cielesne. Pochodzace od sw. Augustyna (t 430) powigzanie grze-
chu rajskiego z naduzyciem seksualnym jako aktem cielesnym, jesz-
cze bardziej pogtebito to przeciwstawienie duszy i ciata. To ostatnie,
jako stabsze i podatne na zto, ma by¢ zatem podporzadkowane duszy,
a droga do tego jest surowa asceza. Rozwijajace sie w tym okresie zy-
cie monastyczne, miedzy innymi za sprawg $w. Hieronima (t 420)
upowszechnito taki styl zycia duchowego, ktéry podkreslat koniecz-
nosc¢ ascezy, akcentujgc zarazem wyzszos¢ dziewictwa i celibatu. Od-
biciem tych tendencji sg miedzy innymi Apoftegmaty Ojcéw Pustyni.

Jak bardzo neaoplatonski dualizm przeciwstawiajgcy ciato i dusze
zakorzenit sie w chrzescijanskiej duchowosci, swiadczy samo rozu-
mienie pojecia spiritualitas, ktore po raz pierwszy w literaturze chrze-
Scijanskiej pojawito sie w latach dwudziestych V wieku w listach pseu-
dohieronimianskich. Ot6z w jednym z listéw ich autor, najprawdopo-
dobniej Pelagiusz, dorostego neofite imieniem Thesiphont zacheca
stowami: Age, ut in spiritualitate proficias. Z poczatku termin spirituali-
tas wskazywat wymiar nadprzyrodzony i zwykle wystepowat w bezpo-
srednim kontekscie carnalitas (cielesnosc), a nawet animalitas (zwie-
rzecos¢). | cho¢ w pdzniejszych wiekach zakres semantyczny tego po-
jecia znacznie sie zmienit, to do dzi$ zachowato ono te pierwotng du-
alistyczna konotacje’.

* Zob. A. Solignac, Spiritualité. I. Le mot et l'histoire, w: Dictionnaire de spiritualité
ascetique et mystique, t. 14, red. A. Derville, P. Lamarche, Paris 1990, k. 1142-1143.



Pewnego rodzaju rownowage pomiedzy wymiarem cielesnym i
duchowym przywrdcita benedyktynska szkota duchowosci zasada zto-
tego srodka w stynnym adagium ora et labora. Jednakze w poznym
$redniowieczu, pod wptywem ruchéw o podtozu manichejskim, jak
messalianie czy albigensi, w duchowosci zwyciezyta opcja dyskrymi-
nujaca ciato, a zwilaszcza jego seksualnos¢, czego przejawem byty
rozpowszechnione liczne praktyki pokutnicze z surowymi postami i
biczowaniami wiacznie, zas w zyciu zakonnym upowszechnita sie idea
contemptus mundi oraz traktowanie klasztoru jako twierdzy obronnej
ztymi wptywami swiata. Radykalng zmiane takiej wizji zycia duchowe-
go, zdominowanego przez srodowiska monastyczne, przyniosty zako-
ny zebrzace z ich ewangelizacyjno-apostolskim otwarciem na Swiat.
Szczegolnie chrystologiczno-ewangeliczna wrazliwos¢ sw. Franciszka
z Asyzu (1t 1226) przyczynita sie do zgodnego z Biblig uznania roli ciata
i catej fizycznej sfery ludzkiej egzystencji w zyciu duchowym?. W tym
nurcie trzeba sytuowac metafizyke i opartg na niej antropologiczna
refleksje Sw. Tomasza z Akwinu (* 1274). W miejsce platonskiej teorii
gtoszacej, ze to co naprawde realne istnieje w pozamaterialnej idej,
Akwinata przyjat arystotelesowski hylemorfizm, podkreslajgc dyna-
miczny zwigzek materii i formy. Wobec tego dusza niesmiertelna jest
forma ciafa, w ktdrym sie ona wyraza i doskonali. Zatem ciato jest na-
rzedziem duszy i dlatego zastuguje na szacunek, tym bardziej ze prze-
znaczone jest do ponownego zjednoczenia z dusza po zmartwych-
wstaniu. Ten poglad, jakkolwiek tagodzit omawiane tu dualistyczne
przeciwstawienie duszy i ciata, to jednak w istocie go nie przezwycie-
zyt. Tym niemniej doskonale wpisat sie on w mistyke pdznego sre-
dniowiecza, ktdra ciato traktowata jako ,zwierciadto duszy” (speculum
animae). Poczawszy od sw. Bernarda z Clairvaux (t 1153), Hildegardy z
Bingen (t 1179), dominikanskich mistykdw nadrenskich, takich jak bt.
Jan Ruysbroeck (+1381), Mistrz Eckhart (+1327), bt. Henryk Suzo (*
1366) czy Jan Tauler (t 1361), obserwuje sie coraz czestsze i odwazniej-

3Zob. A. Blasucci, Duchowos¢ péznego $redniowiecza, w: Historia duchowosci, t. 4:
Duchowosc sredniowiecza, red. B. Calati, R. Grégoire, A. Blasucci, Krakow 2005, s. 247-
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sze sieganie w mistyce do symboliki oblubienczej i jezyka erotyki. W
renesansowej mistyce hiszpanskiej, ktorej gtdwnymi reprezentantami
sg karmelitanscy doktorzy Kosciota: sw. Teresa od Jezusa (t 1582) i Sw.
Jan od Krzyza (t 1591), pod tym wzgledem dowartosciowanie ciata
osiggneto — jak sie wydaje — najwyzsz3 i najsubtelniejsza z dotych-
czasowych form. Zwtaszcza w pismach sw. Teresy od Jezusa ze wzgle-
du na cztowieczenstwo Chrystusa, ludzka cielesnos¢ stata sie wtasci-
wym ,miejscem” doswiadczenia mistycznego. Nie zmienia to faktu,
ze w tym celu musi by¢ ono poddane ztozonemu i dtugotrwatemu, a
przy tym nie pozbawionemu cierpien, procesowi czynnych i biernych
oczyszczen, ktdrym szczegdlnie wiele uwagi poswieca $w. Jan od
Krzyza piszac o tzw. ,nocy ciemnej”*.

W dobie renesansu dowartosciowania tego co cielesne i ludzkie
dokonata reformacja, odrzucajgc miedzy innymi idee zycia zakonnego
na bazie slubu czystosci jako wyzszej formy zycia duchowego niz mat-
zenstwo. Protestantyzm uznat matzenstwo za petnoprawng droge
chrzescijanskiej doskonatosci, a ponadto skierowat uwage na docze-
sny wymiar egzystencji, jako istotny jej element. Stopniowo dokony-
wata sie wiec radykalna zmiana w zakresie ascezy: zamiast ucieczki od
tego co cielesne i zwigzane z doczesnoscig w celu doskonalenia duszy
i wytacznej mitosci Boga, postulowano czynna mitos¢ blizniego i bra-
nie odpowiedzialnosci za przemiane swiata. Po tej linii dokonato sie
dynamiczne odradzanie zycia zakonnego, ktérego specyficznym cha-
ryzmatem stato sie odtad apostolstwo (np. jezuici, misjonarze sw.
Wincentego a Paulo) czy praca charytatywna (np. szarytki)°.

Na gruncie barokowej mentalnosci, naznaczonej z jednej strony
fatalizmem, a z drugiej eschatologizmem, zrodzit sie jansenizm ze

* Zob. 0. Steggink, Mistica affettiva e affettivita mistica in Teresa di Gesy, w:
L'antropologia spirituale dei maestri spirituali, red. Ch. A. Bernard, Cinisello Balsamo
1991, s. 263-280; F. Ruiz, Riconciliazione finale nell’antropologia di san Giovanni della
Croce, w: tamze, s. 281-293.

% Zob. L. Mezzardi, Apogeum odnowy Kosciota (1598-1699), w: Historia duchowo-
sci, t. 5: Duchowos¢ chrzescijariska czasow nowozytnych, red. C. Brovetto, L. Mezzardi,
F. Ferrario, P. Ricca, Krakow 2005, s. 161-174.



swoim egzystencjalnym pesymizmem, ktéry na nowo rozbudzit nieuf-
ny stosunek do roli ciata w sferze zycia duchowego. Zaowocowato to
rygoryzmem ascetycznym, ktory dominowat w duchowosci praktycz-
nie az do Soboru Watykanskiego I, pomimo znaczgcego wptywu idei
romantycznych, ktére rewaloryzowaty cielesnosc z wtasciwa jej uczu-
ciowoscig oraz zmystowoscig, czy idei pozytywistycznych, ktore po-
nownie dostrzegty znaczenie praktycznej mitosci blizniego dla du-
chowosci. Ogtoszenie dogmatoéw niepokalanego poczecia (1854) i
wniebowziecia Matki Bozej (1950) wzniecity liczne dyskusje wokdt
wartosci ciata dla zycia duchowego, ktorych rozstrzygniecia mozna
doszukiwad sie w uchwatach Soboru Watykanskiego II.

Ojcowie soborowi przez swojg troske o otwarcie Kosciota na swiat
oraz zwrdcenie uwagi na materialne i duchowe aspekty zycia ludzkie-
go, otwarli droge do poszukiwania sposobow reintegracji ciata w du-
chowosci katolickiej. Jest to jeden z istotnych nurtéw tzw. zwrotu an-
tropologicznego, jaki dokonat sie w teologii i duchowosci katolickiej
doby posoborowej°.

2. Duchowos¢ holistyczna

Teologowie drugiej potowy XX wieku, pozostajgcy pod wptywem
zarowno Vaticanum I, jak i preznych nurtéw egzystencjalistycznych,
na nowo podjeli wysitek refleksji antropologicznej, probujac wyjs¢ po-
za dotychczasowe dualistyczne przeciwstawienie duszy i ciata, tym
bardziej, ze coraz to nowe ruchy i wspdlnoty, skupiajace zwtaszcza lu-
dzi mtodych, w praktyce zycia chrzescijariskiego, w znacznym stopniu
zdotaty pokonac te dualistyczng dystynkcje, $wiadczac konkretng mi-
tos¢ blizniego zwtaszcza poprzez troske o jego sprawy doczesne i cier-
pigce ciato.

® Szczegdlnie wymowna pod tym wzgledem jest Konstytucja duszpasterska o
Kosciele w swiecie wspdtczesnym Gaudium et spes, dla ktorej osig catego wywodu jest
~Cztowiek w swej jednosci i catodci, z ciatem i duszg, z sercem i sumieniem, z umystem
i wolg” (nr 3).
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Wsrdd licznych studiow na temat relacji dusza-ciato, na uwage za-
stuguje ujecie Romano Guardiniego (t 1968), ktory odrzucajac abs-
trakcyjny racjonalizm niezdolny do uchwycenia tego, co niepowta-
rzalne w swojej indywidualnosci, wypracowat metode ,napiecia bie-
gunowego”. Oznacza to, ze ztozona rzeczywistos¢ powinna byc¢ po-
strzegana z dwoch stron, ktdre znajduja sie w ustawicznej opozycji —
w twdrczym napieciu, ale nie sg ze sobg sprzeczne. Dotyczy to przede
wszystkim samego cztowieka, w ktérym ciato i dusza nie sg sobie
przeciwne, ale tworzg dynamizujace go napiecie. Nawigzujac do scho-
lastycznej formuty anima forma corporis, Guardini podkresla, ze dusza
ludzka jest substancja duchowa, zalezng w swoim materialnym bycie
od ciata, cho¢ od strony istotowej jest pryncypium ciata, uzdalniaja-
cym go do dziatania. Wyraza sie ona w ciele i poprzez ciato, istniejgc w
nim nie tylko zewnetrznie, ale rdwniez wewnetrznie przez to, ze for-
mujac je w konkretne ciato ludzkiego niepowtarzalnego indywiduum.
Dusza i ciato tworzg wiec jednos¢ cielesno-duchowa zapodmiotowio-
ng w jednej substancji. Ponadto dusza posiada wzgledem Boga pewna
~bezposredniosc”. Oznacza to, ze jest otwarta zaréwno na Boga, jak i
na ciato, ktdre ze swej strony jest czyms w rodzaju symbolu duszy,
oczywiscie nie w znaczeniu potocznym, ale jako materialna oraz kon-
ceptualna reprezentacja niewidzialnej i pozaracjonalej rzeczywistosci.
Jakiekolwiek dziatanie cztowieka nigdy nie jest czysto cielesne, ani
czysto duchowe, lecz zawsze cielesno-duchowe. Réwniez oddziaty-
wanie na cztowieka nie ogranicza sie do samych wrazen cielesnych,
ale odbierane jest przez dusze duchowg za pomoca ciata. Nie ma wiec
charakterystycznej dla dualizmu separacji elementow, lecz jest struk-
tura przeciwienstw, ktora najpetniej aktualizuje sie w liturgii’. Wobec
tego soborowe stwierdzenie, ze jest ona ,zrodtem i szczytem” zycia
chrzescijanskiego (SC 10. 14), a tym samym duchowosci, nabiera pet-
niejszego znaczenia.

7 Zob. R. Guardini, O duchu liturgii, Krakéw 1996; tenze, By¢ blisko Boga, Wroctaw
1999; tenze, W poszukiwaniu oblicza Boga, Wroctaw 2000; por. K. Gézdz, Teologia
cztowieka. Z najnowszej antropologii niemieckiej, Lublin 2006, s. 140-146.



Integracyjna wizje cztowieka jako duszy i ciata zgtaszat rowniez
Karl Rahner (t 1984). Wedtug niego cztowiek jest ,egzystencja eksta-
tyczna”, to znaczy catkowicie ukierunkowana na Boga objawiajacego
sie we wcielonym Chrystusie. Jest wiec on ,bytem w horyzoncie Abso-
lutu”, ,duchem w Swiecie”, a przede wszystkim jest ,0sobg duchowa”,
to znaczy ,autotranscendencja zywej materii”. Zaktadajac jednosc
psychosomatyczng cztowieka, Rahner, podobnie jak Guardini, méwi o
symbolicznej roli ciata wzgledem duszy. Cielesnos¢ cztowieka jest
wiec zawsze okreslana od strony duchowej i jednoczesnie jakikolwiek
przejaw duchowosci cztowieka ma ukierunkowanie somatyczne. Nie
mozna zatem oddzielac¢ faktycznej natury cztowieka od porzadku
nadprzyrodzonego. Duchowosci i materialnosci ludzkiego bytu nie da
sie w zaden sposdb rozdzieli¢, i to nie tylko w samej refleksji metafi-
zyczno-antropologicznej, ale takze w ptaszczyznie praktycznej aktyw-
noéci cztowieka®. Wynika z teqo, ze dualistyczny jezyk tradycyjnej an-
tropologii bardziej zaktamywat prawde o cztowieku, anizeli j3 odsta-
niat.

Jeszcze dalej w swej refleksji antropologicznej o jednoznacznym
wydzwieku personalistycznym, poszedt kard. Karol Wojtyta. Funda-
mentalne znaczenie dla omawianego tu tematu ma jego studium
Osoba i czyn (Krakow 1969), do ktdrego konsekwentnie nawigzywat w
catym pdzniejszym papieskim nauczaniu. Piszgc w nim o duchowosci,
wychodzi od pojecia transcendencji branej w sensie episteologicznym,
ktéra wskazuje na znamienne dla aktow ludzkiego poznania przekra-
czanie podmiotu w kierunku przedmiotu. Odréznia wiec transcenden-
cje ,pozioma”, jako zdolnos$¢ ujmowania rzeczywistosci pozapodmio-
towej, od transcendencji ,pionowej”, w ktdrej wyraza sie dynamiczne
sprzegniecie osoby i czynu, a wiec podmiotowe doswiadczenie wta-
snego dziatania. Wedtug Wojtyty, w doswiadczeniu tym cztowiek

8 Zob. K. Rahner, Theologische Bemerkungen zum Problem der Freizeit, w: Schriften
zurTheologie, Einsiedeln 1954-1984, t. 4, S. 473-474; por. K. G6zdz, dz. cyt., s. 258-264.
O chrystologicznej podstawie jednosci bytu ludzkiego zob. w: I. Bokwa, Christologie
als Anfang und Ende der Anthropologie. Uber das gegeseneitige Verhdltnis zwischen
Christolgie und Anthropologie bei Karl Rahner, Frankfurt am Main 1990.

8



ujawnia sie jako osoba, czyli ,zupetnie swoista struktura samo-
posiadania i samo-panowania”. Dokonuje sie to przede wszystkim ,w
dziataniu i poprzez dziatanie, w czynie i poprzez czyn”. Osoba i czyn sta-
nowig zatem gteboko spdjna rzeczywistos¢ dynamiczna, w ktdrej osoba
ujawnia sie i ttumaczy poprzez czyn, a czyn poprzez osobe. Innymi sto-
wy, cztowiek jako osoba dziatajac w sposdéb swiadomy i wolny wykra-
cza poza aktualne doswiadczenie wiasnego ja, czyli transcenduje.

W tej zdolnosci do transcendowania przez swiadome i wolne dzia-
tanie osoby, ujawnia sie jej duchowa natura, to znaczy przynalezna jej
duchowos¢, ktérej jednak — jak podkresla Kardynat — nie mozna
utozsamia¢ z zaprzeczeniem materialnosci, jak to czynita wczesna
scholastyka, i bazujace na niej pdzniejsi mysliciele. Natomiast istote
duchowosci trzeba upatrywac¢ w prawdziwosci, czyli przyporzadko-
waniu do prawdy®. Duchowos¢ odstania sie zatem nie tylko w $wia-
domosci i mysleniu, ale takze w dziataniu, gdyz wszystkim przejawom
duchowosci cztowieka musi odpowiadac realna immanencja ducha,
czyli pierwiastek duchowy. Wobec tego ,przejawdéw duchowosci w
cztowieku nie sposdb pojac ani wyjasni¢ bez owej statosci oraz sub-
stancjalnosci pierwiastka duchowego w nim”*°. Na ten duchowy pier-
wiastek w cztowieku jako osobie wskazuje naocznie dostrzegalne zto-
zenie dwoch dynamizmow: dziatania (,cztowiek dziata”) i doznawania
(,cos sie dzieje w cztowieku” lub ,cos sie dzieje z cztowiekiem”). Nie
burzy to jednosci osoby, lecz ujawnia ztozonos¢ cztowieka jako bytu
cielesno-duchowego, dzieki czemu ma on swiadomos$¢, ze posiada
swoje ciato, a wiec posiada siebie. Ta samoswiadomos¢ posiadania
siebie jest jednym z istotnych przejawdéw duchowosci, wtasciwej natu-
rze ludzkiej. Innym za$ przejawem duchowego pierwiastka w cztowie-
ku jest niematerialnos¢ jego aktdéw poznawczo-wolitywno-afektyw-
nych, ktdre ujawniaja sie przez czyn.

Fundamentalng wtasciwoscia bytu ludzkiego jest wiec duchowos¢,
jako wrodzona zdolno$¢ do autotranscendencji, ujawniajaca sie w

9 K. Wojtyta, Osoba i czyn, Krakéw 1985 (wyd. 2), s. 218-219.

**Tamze, s. 221.



kazdym akcie, w ktorym zawsze aktualizuje sie zardwno swiadomos¢
jak i wolnos¢ podmiotu, a takze caty jego cielesny wymiar™.

Z zaprezentowanej tu mysli kard. Wojtyty jasno wynika, ze kazde-
go bez wyjatku cztowieka wyrdznia ze swiata stworzen wtasnie du-
chowos¢, ktéra w sposob konieczny potrzebuje ciata. Pozniejsze na-
uczanie papieskie tegoz autora obfituje w rozne stwierdzenia odno-
$nie do duchowosci, w ktérych znajdujemy doprecyzowanie wytozo-
nego wczesniej pogladu i zarazem jego praktyczng aplikacje do zycia
chrzescijanskiego. Na uwage zastuguja dwie wypowiedzi, najbardziej
reprezentatywne dla omawianej tu kwestii roli ciata w duchowosci,
ktore wcale nie przypadkowo zostaty wyrazone w nawigzaniu do mat-
zenstwa.

Ot6z w posynodalnej adhortacji Familiaris consortio (z 22 X| 1981)
Jan Pawet Il rozwija miedzy innymi mysl o tym, ze Bdg stworzyt czto-
wieka na swoj obraz i podobienstwo, powotujac go do istnienia z mito-
$ci i do mitosci. Podkresla przy tym, ze w cztowieczestwo mezczyzny
i kobiety Bog wpisat zdolnos¢ do mitosci i odpowiedzialnos¢ za wspol-
note, jaka ona tworzy. W tym kontekscie pojawia sie donioste stwier-
dzenie, ze ,cztowiek jako duch ucielesniony, czyli dusza, ktora sie wy-
raza poprzez ciato, i ciato formowane przez niesmiertelnego ducha,
powotany jest do mitosci w tej wtasnie swojej zjednoczonej catosci.
Mitos¢ obejmuje rowniez ciato ludzkie, a ciato uczestniczy w mitosci
duchowej” (FC 11). Papiez nie tylko akcentuje integralnos¢ duszy i cia-
ta, ale wskazuje na mitos¢ jako zasadnicze spoiwo jednosci osobowej
cztowieka.

Te swoja mysl Jan Pawet Il podjat w Liscie do rodzin Gratissimam
sane (z 2 11 1994) i osadzit jg w kontekscie antropologii filozoficznej.
Przywotujac mysl Kartezjusza, ktory wspotczesnemu mysleniu o czto-
wieku nadat charakter dualistyczny, Papiez stwierdzit, ze ,nowozytny
racjonalizm oznacza radykalne przeciwstawienie ducha i ciata w czto-
wieku”. Tymczasem — jak podkreslit — cztowiek ,jest osoba przez

*Zob. A. Szostek, Autotranscendencja podstawq duchowosci w ujeciu kard. Karola
Wojtyty — Jana Pawta Il, w: Jan Pawet Il — Mistrz duchowy (Homo meditans, 27), red.
M. Chmielewski, Lublin 2006, s. 37-51.
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swoje ciato i ducha zarazem. Nie mozna tego ciata sprowadzic¢ do wy-
miardw czystej materii. Jest bowiem ciatem «uduchowionym», po-
dobnie jak duch jest tak gteboko zjednoczony z ciatem, ze poniekad
mozna go nazwac¢ duchem «ucielesnionym»” (nr 19).

Personalistyczna antropologia duchowa Jana Pawta Il doskonale
wspotbrzmi z rozwijang od Soboru Watykanskiego Il koncepcja teolo-
gii duchowosci jako teologii doswiadczenia™. Obecnie kategoria do-
$wiadczenia duchowego na trwate weszta do jezyka teologii i duszpa-
sterstwa, jak rowniez antropologii i takich nauk humanistycznych, jak
psychologia i socjologia. Chrzescijanskie doswiadczenie duchowe, ro-
zumiane jako wejscie cztowieka w totalizujaca relacje do Boga, jest
nie do pomyslenia bez czynnego udziatu jego psychosomatycznej
struktury, gdyz nie aktualizuje sie ono ani wytacznie w sferze poznaw-
czej, ani wolitywnej, czy tym bardziej emocjonalnej, lecz we wszyst-
kich jednoczednie przy catym zaangazowaniu zmystdw i ciata. W na-
wigzaniu do Biblii nalezatoby zatem mdwic, ze wtasciwym podmiotem
doswiadczenia duchowego jest serce, jako osobowe centrum cztowie-
ka, w ktérym zespalaja sie wszystkie jego dynamizmy duchowo-
psychiczne i zmystowo-cielesne™. W zwigzku z tym wsrdd tzw. miejsc
aktualizacji doswiadczenia duchowego wspotczesni teologowie du-
chowosci, oprécz modlitwy, liturgii i mistyki, wskazuja wtasnie na cia-
to z caty jego seksualng ekspresjg, jak rdwniez na cierpienie, spotecz-
no-ekonomiczng marginalizacje, a nawet sport. Ostatnio pojawiaja sie
rowniez opinie, ze doznania erotyczne, zwtaszcza w relacjach matzen-
skich, sg jednym ze zwyczajnych, jesli nie najbardziej pierwotnym
.Mmiejscem” doswiadczenia mistycznego™.

** Sposréd niezwykle bogatej literatury na ten temat zob. m.in.: .G o ff i, La
experiencia espiritual, hoy, Salamanca 1987; J. M.Gar cia, Teologia espiritual. Ele-
mentos para una definicion de su estatuto epistemologico, Roma 1995; M. Chmielewski,
Metodologiczne problemy posoborowej teologii duchowosci katolickiej, Lublin 2001;
Esperienza e spiritualita, red. H. Alphonso, Roma 2005.

3 Szerzej na ten temat zob. Ch. A. Bernard, Teologia simbolica, Roma 1984; tenze,
Teologia affettiva, Cinisello Balsamo 198s.

* Zob. A. Grin, G. Ried|, Mistyka i eros, Krakéw 1998.
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Od kilkunastu lat, gtdwnie pod wptywem filozofii dalekowschod-
nich, postuluje sie uprawianie chrzescijanskiej duchowosci jako du-
chowosci holistycznej, catosciowej, respektujgcej w duchu Ewangelii
Scisty zwigzek psychiczno-somatyczny i cielesno-duchowy osoby.
Amerykanski jezuita, Wilkie Au, jeden z gtéwnych zwolennikéw du-
chowosci holistycznej, podkresla, ze zgodnie z aksjomatem gratia non
tollit naturam..., duchowos¢, ktdra nie bytaby oparta na mocnym fun-
damencie naturalnego rozwoju psychofizycznego, bytaby sztuczna i w
rezultacie nie prowadzitaby do prawdziwej swietosci. Przeciez Chry-
stus dokonat zbawienia catego cztowieka i w swoim ziemskim zyciu
wielokrotnie dat osobiscie przyktad, a takze liczne wskazania, jak wig-
czy¢ swoja cielesnos¢ w najscislejszg relacje do Boga. Nie mozna wiec
zapomina¢, ze cate dzieto wcielenia Chrystusa i naszego odkupienia,
dokonato sie nie inaczej, jak tylko w ludzkim ciele i poprzez ciato. Caty
proces modlitwy, nie wytaczajgc doswiadczenia mistycznego, zycie
sakramentalne, zwtaszcza Eucharystia, praktyczna mitos¢ blizniego
itd., sg niemozliwe bez udziatu ciata. W przeciwnym razie bytby to na-
iwny angelizm. Mozna wiec powiedzie¢, ze proponowana duchowos¢
holistyczna pozostaje w opozycji do dualizmu, ktéry przez wieki
wstrzasat duchowoscia chrzescijanska. Nie opiera sie ona bowiem na
przeciwstawieniu ,albo-albo” (albo dusza, albo ciato), lecz ujmuje rze-
czywisto$¢ w sposob komplementarny, oparty na paradygmacie ,i
jedno i drugie”, ktdry jest integrujacy oraz inkluzywny. Pozwala to
spojrzeé na rzeczywistos¢ zycia duchowego, jako catosciowe odnie-
sieni do Boga, otwarte na wszystkie uwarunkowania ludzkiej egzy-
stencji zwigzane z cielesnoscia, nie wykluczajgc polityki, ekonomii,
rozrywki, ptciowosci itp. Duchowos¢ holistyczna uwaza, ze wszystkie
aspekty zycia osoby powinny by¢ podporzadkowane przemieniajace-
mu dziataniu Ducha Swietego, bez wykluczania czegokolwiek, skoro
wszystko jest dzietem stworczej mocy Boga i dzietem Jego mitosci.
Dazy wiec do tego, aby pomdc cztowiekowi efektywnie wprowadzi¢ w
swoje zycie wszystkie te wartosci, ktore wyznaje jako chrzescijanin™.

> Zob. W. Au, Drogq serca. Ku holistycznej duchowosci chrzescijariskiej, tt. A. Juch-
niewicz, Krakow 1998; tenze, Spiritualita olistica, w: Nuovo dizionario di spiritualita,
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Po wiekach wiec dramatyczne niekiedy poszukiwanie réwnowagi
pomiedzy cielesnym i duchowym wymiarem cztowieka, posoborowe
nauczanie Kosciota, a zwtaszcza mysl Jana Pawfa II, gteboko osadza
sie w tajemnicy Wcielenia i Odkupienia, reprezentuje taki inkarnacyjny
model duchowosci, ktdry jest rowniez u podstaw duchowosci holi-
stycznej16. W nowym s$wietle ujmuje on zamierzong przez Boga u po-
czatku harmonie cztowieka z samym soba — ze swoja cielesnoscig, z
drugim cztowiekiem i otaczajgcym go Swiatem. Daleki od dualistycz-
nej nieufnosci wobec tego co cielesne, z wtasciwym dla Ewangelii
optymizmem ujmuje cztowieka jako catos¢ — jako uduchowiong ciele-
snosc i zarazem ucielesniong duchowosc.

Jak w przesztosci lek przed cielesnoscig prowadzit zwykle do wy-
paczenia w dziedzinie zycia duchowego, tak samo obserwowana
wspotczesnie hedonistyczna ucieczka przed duchowoscia sprawia, ze
cztowiek pograza sie w aksjologicznej pustce i beznadziei. Tymczasem
wiasciwg droga do afirmacji tego co cielesne w cztowieku jest gtebo-
kie zycie duchowe, ktdrego zrddto i szczyt odnajdujemy w Jezusie
Chrystusie. Sobdér Watykanski Il, a za nim Jan Pawet Il, ucza bowiem,
ze ,tajemnica cztowieka wyjasnia sie naprawde dopiero w tajemnicy
Stowa Wecielonego” (GS 22; RH 8). Dopiero na takim paradygmacie
mozliwe jest budowanie prawdziwie humanistycznej kultury, wolne;
zaréwno od ,horoyzontalizmu”, jak i spirytualizmu czy eschatologi-
Zmu.

red. L. Boriello, Citta del Vaticano 2003, s. 903-905.

* Warto jednak pamieta¢, o daleko idacych naduzyciach, jakie rodzg sie z uprosz-
czonej wizji duchowosci holistycznej. Przyktadem tego jest heterodoksyjna koncepcja
~duchowosci stworzenia”, lansowana przez eks-dominikanina Matthew Foxa. Zrédta
jednosci osoby ludzkiej i harmonii Swiata upatruje on nie w Chrystusie i dokonanym
przezen Odkupieniu, lecz w stworczym akcie Boga. Jego zdaniem, ,tradycja upad-
ku/odkupienia” zwigzana z osoba Jezusa Chrystusa, jest zarzewiem wszelkich napiec
psychiczno-duchowych, typowych dla mentalnosci dualistycznej. Postulat zerwania z
dotychczasowa tradycjg oraz teologig chrzescijanskiego odkupienia i powrotu do na-
turalizmu, jako jedyna droga do przywrdcenia utraconej jednosci stworzen, to cen-
tralny temat jednego ze sztandarowych dziet tego autora pt. Pierworodne btogosta-
wienstwo. Elementarz duchowosci stworzenia..., Poznan 1995.
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