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The embodiment of sprituality in the idea of John Paul II

Stowo ,,duchowos¢” w ostatnich dziesig¢cioleciach stato si¢ bardzo modne
i znajduje zastosowanie w réznych przejawach kultury. Jest to nade wszystko
przejaw tesknoty ludzkiego ducha za czyms, co jest poza sferg czystej empi-
rii, zwlaszcza powigzanej z przyjemnoscia. Juz starozytny Doktor Kosciota -
$w. Augustyn (T 430), zdajac sobie z tego sprawe, pisal w swoich Wyznaniach:
»Stworzyles nas bowiem jako skierowanych ku Tobie. I niespokojne jest serce
nasze, dopoki w Tobie nie spocznie” (1,1). Natomiast wspolczesnie $w. Jan
Pawel II w liscie apostolskim Novo millennio ineunte, charakteryzujac sytu-
acje $wiata i Kosciota na przetomie tysiacleci, stwierdzil, iz ,,znakiem czasu”
jest to, ze ,mimo rozleglych procesow laicyzacji obserwujemy dzi§ w swiecie
powszechng potrzebe duchowosci...” (nr 33).

Te potrzebe duchowosci wspdtczesnego cztowieka na swoj sposob usiluja
zaspokoic¢ rézne religie i dzialajace w ich ramach ruchy, ktére angazuja glow-
nie ludzi mlodych. Proponujg rézne style duchowosci, najczesciej o nasta-
wieniu praktycznym, a do tego nierzadko pozbawione glebszej swiadomosci
metodologicznej, a wiec tego, czym w istocie jest duchowos¢, takze ta, ktora
one szerzg. Obserwujemy przy tym niepokojace zawtaszczanie obszaru du-
chowosci przez psychologie czy inne nauki spoleczne, podczas gdy ducho-
wos¢ w bardzo duzym zakresie obejmuje sfere zycia religijnego. Dochodzi
do takich sytuacji, ze osrodki psychoterapii, a nawet leczenia gltebokich uza-
leznien, etykietowane s3 mianem ,,centréw duchowosci”. Czynig to na ogot
ze wzgledow wizerunkowo-komercyjnych (Socha, 2000).

Problem staje si¢ o wiele powazniejszy, gdy w plaszczyznie tak subtelnej
postugi duszpasterskiej, jak sakrament pokuty, kierownictwo duchowe, reko-
lekcje czy rozeznawanie powolania, przyznaje si¢ psychologii zadanie pierw-
szoplanowe. Mozna odnie$¢ wrazenie, Ze stosowaniem metod psychologicz-
nych prébuje si¢ zastapi¢ nadprzyrodzone dzialanie taski Bozej. Takiemu
podejsciu do kwestii duchowosci czgsto towarzyszy przeswiadczenie, ze sam
termin ,,duchowo$¢” jest zupelnie nowy, stosowany w miejsce dawniejszych
okreslen takich, jak: ,,ascetyka’, ,zycie wewnetrzne” czy ,teologia ascetyczno-
-mistyczna’, majacych wyrazng konotacje teologiczng, czg¢sto jednak przemil-
czang i pomijang ze wzgledow swiatopogladowych (szerzej na ten temat zob.
Chmielewski, 1999, s. 89-102).
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1. Duchowos$¢ w kontekscie dualizmu

Wobec powyzszego nalezy przypomnie¢, ze termin ,,duchowos¢” jest jed-
nym z najstarszych poje¢ w teologii i kulturze zachodniej, ktére zrodzito sig
w bezposrednim kontekscie religijnym. Po raz pierwszy bowiem w tacinskim
brzmieniu spiritualitas pojawito si¢ w latach dwudziestych V wieku w listach
Pelagiusza (t 420), przypisywanych $w. Hieronimowi (f 420). W jednym
z nich autor kieruje do dorostego neofity imieniem Thesiphont wymowna
zachete: ,Age, ut in spiritualitate proficias” (Postepuj tak, abys$ wzrastal w tym,
co duchowe) (Solignac, 1990). Na odnotowanie zasluguje fakt, ze ta zacheta
i samo pojecie, ktére — jak wspomniano - staje si¢ coraz bardziej popularne,
pojawilo sie w czasie, kiedy w Ko$ciele starozytnym szerzyly sie poglady ma-
nichejskie, wyroste na bazie filozofii platonskie;.

Przypomnijmy zatem, ze w roku 242 w Persji wystapil Mani, znany tak-
ze jako Manes lub Manicheusz (t 276), czlonek ruchu gnostyckiego i wizjo-
ner, ktory nadal sobie miano ,wielkiego proroka”. Twierdzil bowiem, ze jest
ostatnim nosicielem Bozego Objawienia po Noem, Abrahamie, Zaratustrze,
Buddzie i Chrystusie. Glosil poglad, ze od samego poczatku stworzenia prze-
ciwstawiaja si¢ sobie ,panstwo $wiatla’, ktore jest dobre, i ,,panistwo ciem-
nosci’, bedace uosobieniem wszelkiego zfa. Wedlug niego szatan zaatakowat
panstwo $wiatta. W walce przeciwienstw pomieszaly si¢ ze sobg oba panstwa.
Z tej mieszaniny aniot $wiattosci stworzyl Stonce, Ksiezyc i gwiazdy, nato-
miast wladca panstwa ciemnosci splodzil pierwszych ludzi, Adama i Ewe.
Kazdy akt ludzkiego ptodzenia, powodujac fizyczne poszerzanie si¢ krélestwa
szatana, przyczynia sie do zniewalania $wiatlo$ci przez ciemnos¢. Z tej racji
kazdy czlowiek, oprocz powstrzymywania si¢ od ,nieczystych pokarmow”,
powinien tez unika¢ kontaktéw plciowych. Innymi stowy, wedlug tej kon-
cepgji cielesnos¢ i wszystko co sie z nig wigze jest siedliskiem ztych mocy, zas
sfera intelektu i ducha to domena mocy $wiatlosci (Staniszewski, 2003).

Te poglady Maniego, mimo iz w 276 roku zostal stracony z rozkazu kréla
Persow, rozszerzaly sie i niebawem dotarty nawet do Rzymu i Mediolanu.
Ze wzgledu na potepienie manicheizm rozwijal si¢ w ukryciu. W 374 roku
na krétko zwolennikiem tych pogladdéw stat sie sam $§w. Augustyn, co miato
wplyw na calg jego pdzniejsza doktryne. Powigzal on grzech rajski z naduzy-
ciem seksualnym jako aktem cielesnym, co w teologii Ko$ciota zachodnie-
go przez stulecia bylo jednym z powodéw bardzo powsciagliwego, o ile nie
wprost pogardliwego traktowania ciala, i przeciwstawiania go duszy. Uwaza-
no, ze cialo, jako slabsze i bardziej podatne na zlo, ma by¢ podporzadkowane
duszy, za$ droga do tego jest surowa asceza, wyrzeczenie i pokuta. Rozwija-
jace si¢ w tym okresie Zycie monastyczne, migdzy innymi za sprawg $w. Hie-
ronima (1 420), upowszechnilo taki styl zycia duchowego, ktéry podkreslat
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koniecznos¢ ascezy, czynigc z niej niemal 0§ catego zycia duchowego. Ascety-
ka jako taka stawala sie coraz bardziej surogatem duchowosci.

W ten sposéb manicheizm, ktéry w réznych swoich mutacjach pozostat
do dzi$ w kulturze europejskiej i najczesciej dochodzi do glosu migdzy inny-
mi w sektach oraz ruchach o proweniencji newageowskiej, pozostawil slady
takze na katolickiej duchowosci, dodatkowo wzmocnione przez siedemna-
sto- i osiemnastowieczny jansenizm (Brovetto, Mezzadri, Rerrario, Ricca,
2005). Wida¢ to zwlaszcza w powszechnie przyjmowanej dualistycznej kon-
cepcji czlowieka, definiowanego na ogoét jako dusza i cialo. Ta koniunkcja za
pomoca spdjnika ,,i” paradoksalnie eksponuje dysjunkcje, a poniekad opozy-
cje tych dwoch wymiarow ludzkiego bytu. Przejawem tego jest miedzy inny-
mi intuicyjnie przeciwstawianie pojecia ,,zycie wewnetrzne” pojeciu ,,zycie
zewnetrzne”, cho¢ niemozliwe jest jednoznaczne wytyczenie linii demarka-
cyjnej pomiedzy nimi. Tym samym przeciwstawia sie cielesnos¢ duchowosci.

Tak zreszta bylo od samego poczatku, kiedy do jezyka teologii wchodzi-
o wspomniane pojecie spiritualitas. Niemal natychmiast pojawito si¢ wtedy
opozycyjne pojecie carnalitas (cielesno$¢), a nawet animalitas (zwierzeco$¢).
Ta polaryzacja poje¢, a co za tym idzie — wlasciwych mu desygnatéw, utrwa-
lita si¢ w pdzniejszych wiekach, migedzy innymi pod wpltywem arystotelesow-
sko-tomistycznego hylemorfizmu i na trwale weszta do chrzescijanskiej an-
tropologii, a przez to do duchowosci, poboznosci, ascetyki, a nawet mistyki.
W pismach mistograficznych, a jeszcze bardziej mistologicznych', cialo, jako
fizyczny wymiar ludzkiej egzystencji, postrzegane byto jako co$ innego niz
dusza, a nierzadko jej przeciwstawienie.

Biblia, zwlaszcza greckie ttumaczenie Nowego Testamentu, nie czyni
jednak takiej dystynkcji. O ile bowiem na okreslenie ciata ludzkiego Stary
Testament uzywa terminu basar, to Nowy Testament postuguje sie¢ dwoma
greckimi terminami: sarks (dostownie: migso) i soma, ktérych sens zblizony
jest do wspolczesnych okreslen ,ciato” i ,,cielesno$¢”. Oznacza to, Ze w Biblii
czlowiek nie jest bytem zlozonym z dwu réznych elementéw, z ktérych jed-
nym bylaby materia, a wigc cialo, a drugim ozywiajaca t¢ materi¢ forma, czyli
dusza. Juz samo takie postawienie sprawy pociaga za sobg pewien btad me-
todologiczny, ktory polega na zastosowaniu do tekstu biblijnego, rzadzacego
sie wlasng specyficzng hermeneutyka, terminologii filozoficznej, zwlaszcza
wspomnianego hylemorfizmu arystotelesowsko-tomistycznego. W Pismie
Swietym cztowiek stanowi jedno$¢ w swym osobowym bycie. Gdy wiec tekst

Przez pisma mistograficzne A. Huerga (1996, s. 14) rozumie wszelkie teksty, w ktérych
podmiot duchowy przekazuje swoje doswiadczenie duchowe czy mistyczne. Natomiast pi-
sma mistologiczne to rdznego rodzaju studia teologiczne nad doswiadczeniem duchowym
i mistycznym.
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biblijny méwi, ze cztowiek jest cialem (sarks), to przedstawia go jedynie od
strony zewnetrznej, ziemskiej, a wigc ukazuje w nim to, przez co wyraza sie
on na zewnatrz za pomocg ciala (soma), ktore stanowi jego cielesng powtoke,
charakterystyczng dla osoby ludzkiej w jej ziemskiej egzystencji (Ledn-Dufo-
ur, 1985).

Jesli chodzi o pierwsze wieki chrzescijanstwa, to odwotujac si¢ do faktu
Weielenia i Zmartwychwstania, rozwijaly one mysl chrystologiczng zawarta
w orzeczeniu Soboru Chalcedonskiego z 451 roku, wedlug ktérej Jezus Chry-
stus jest prawdziwym Bogiem i prawdziwym czlowiekiem. W ten sposéb raz
na zawsze obroniono si¢ przed skrajnymi ujgciami przeciwstawiajacymi cie-
lesno$¢ i Béstwo Chrystusa, a tym samym cielesny i duchowy wymiar czlo-
wieka (Perrone, 2010). Niemniej do dzi§ zauwazalne jest napigecie pomiedzy
wymiarem duchowym i cielesnym, ktéremu daje wyraz takze §w. Pawel pi-
szac w Liscie do Rzymian: ,,Ci, ktorzy zyja wedltug ciala (sarks), daza do tego,
czego chce cialo; ci zas, ktorzy zyja wedtug Ducha - do tego, czego chce Duch.
Daznos$¢ bowiem ciala prowadzi do $mierci, dgznos¢ za§ Ducha - do Zycia
i pokoju” (Rz 8,5-6).

Interesujace w tym miejscu byloby przesledzenie, jak to napiecie ksztal-
towalo si¢ w kolejnych epokach uwarunkowan kulturowych i mysli teologicz-
nej, jednak ramy podjetej tu refleksji na to nie pozwalaja. Wypada jedynie
stwierdzi¢, ze problem pozostal otwarty i znajduje odzwierciedlenie w trak-
towaniu duchowosci jako plaszczyzny egzystencji niedajacej si¢ pogodzic
z cielesno$cig. Wydaje sie¢ bowiem, Ze idealny stan duchowy, to catkowite
oderwanie si¢ od spraw ciala, przynajmniej w sensie emocjonalnym i inten-
cjonalnym.

2. Duchowo$¢ w ujeciu $w. Jana Pawla I1

Z tym problemem filozoficzno-antropologicznym, o dalekosi¢znych
skutkach, zmierzyt si¢ migdzy kard. Karol Wojtyla, ktéry potem jako papiez
zglaszal $miale propozycje jego rozwigzania. Trzeba nadmienic, ze podobne
wysitki podejmowali takze inni wybitni mygliciele katoliccy XX wieku, jak
na przyklad ks. Romano Guardini (+ 1968) czy jezuita Karl Rahner (1 1984).

Punktem wyjscia dla syntetycznego ukazania oryginalnej mysli kard.
Karola Woijtyly jest jego studium pt. Osoba i czyn (1969), do ktorego czesto
nawigzywal pdzniej w nauczaniu papieskim. Piszac tam o duchowosci, wy-
chodzi on od pojecia transcendencji ujmowanej w sensie epistemologicznym,
ktéra wskazuje na znamienne dla aktéw ludzkiego poznania przekraczanie
podmiotu w kierunku przedmiotu. Ta wilasnie zdolnos¢ autotranscenden-
cji, jak ja okresla kard. Wojtyla, stanowi sedno duchowosci, rozumianej dos¢
szeroko, jako wlasciwo$¢ wpisana w ludzka nature i z niej wyrastajaca. Z tej
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racji mozna ja nazwaé duchowoscia antropogeniczng. Gdy ta zdolnos¢ do
autotranscendencji przybiera ukierunkowanie soteryjne, a wiec jest poszuki-
waniem Absolutu i zwigzanego z nim sensu zycia, wéwczas mamy do czynie-
nia z duchowoscig religijna, ktora jest szczegdlnym przejawem wspomnianej
duchowosci antropogenicznej. Jest ona przedmiotem zainteresowania nauk
humanistycznych i teologicznych, oczywiscie przy zachowaniu odrebnych
porzadkéw metodologicznych?.

Zgodnie z mysla naszego autora, czlowiek jako osoba poprzez swéj czyn
w sposob swiadomy i wolny wykracza poza aktualne doswiadczenie wlasne-
go ja. Ujawnia przez to swa niematerialng, a wigc duchowgq nature i - jak
zaznacza kard. Wojtyla - przynalezng jej duchowos¢, ktdrej jednak nie moz-
na utozsamia¢ z zaprzeczeniem materialnosci, jak to czynita wczesna scho-
lastyka, i bazujace na niej pozniejsi mysliciele. Natomiast istote duchowosci
- zdaniem naszego autora - trzeba upatrywa¢ w prawdziwosci, czyli przypo-
rzagdkowaniu do prawdy (Wojtyla, 1985, 218-219). Oznacza to, ze duchowos¢
czlowieka wyraza sie nie tylko w swiadomosci i mysleniu, ale takze w dzia-
taniu. Wszystkim bowiem przejawom duchowosci czlowieka, a wigc ducho-
wosci antropogenicznej, musi odpowiada¢ realna immanencja ducha, czyli
pierwiastek duchowy. Wobec tego ,,przejawow duchowosci w czlowieku nie
sposob pojac ani wyjasnic bez owej statosci oraz substancjalnosci pierwiastka
duchowego w nim” - pisze kard. Wojtyta (1985, s. 221).

Na ten duchowy pierwiastek w cztowieku jako osobie wskazuje dostrze-
galne powigzanie dwoch dynamizmoéw: dzialania (,,cztowiek dziala”) i do-
znawania (,,co$ si¢ dzieje w cztowieku” lub ,co$ si¢ dzieje z czlowiekiem”
To nie tylko nie burzy jednosci osoby, lecz ujawnia ztozonos¢ czlowieka jako
bytu cielesno-duchowego, dzieki czemu ma on $wiadomos¢, ze posiada swoje
cialo, a wiec posiada siebie. Ta samoswiadomo$¢ posiadania siebie zarowno
w dzialaniu, jak i doznawaniu jest jednym z istotnych przejawéw duchowosci,
wlasciwej naturze ludzkiej, czyli duchowosci antropogenicznej. Przejawem
duchowego pierwiastka w cztowieku jest zatem niematerialnos¢ jego aktéw
poznawczo-wolitywno-afektywnych, ktére ujawniaja si¢ przez czyn.

Fundamentalng wlasciwoscig bytu ludzkiego jest zatem duchowos¢, jako
wrodzona zdolnos$¢ do autotranscendencji, ujawniajaca si¢ w kazdym akcie,
w ktérym zawsze aktualizuje si¢ zarowno swiadomos¢, jak i wolno$¢ podmio-
tu, jego dzialanie i doznawanie. Do tego za$ niezbedny jest caly jego cielesny
wymiar (Szostek, 2006).

Wedlug mysli kard. Wojtyly, autotranscendecja, w ktdrej ujawnia si¢ du-
chowa, a raczej duchowosciowa natura czlowieka, aktualizuje si¢ ,w dziataniu

2 Problematyka metodologiczng szerzej zajmowalem si¢ w ksigzce pt. Metodologiczne pro-

blemy posoborowej teologii duchowosci katolickiej, Lublin 1999.
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i poprzez dzialanie, w czynie i poprzez czyn” Osoba i czyn stanowig zatem
gleboko spdjna rzeczywistos¢ dynamiczna, w ktorej osoba ujawnia sie i ttu-
maczy przez czyn, a czyn przez osobe. Z kolei osoba i jej czyn (dzialanie), nie
moga by¢ spelniane inaczej jak w $cistym zwigzku z cielesnoscia.

Do tej fundamentalnej mysli omawiany autor powraca wielokrotnie jako
papiez. Wydaje sig, ze idzie nawet dalej, wigzagc duchowo$¢ brang w sensie
antropogenicznym nie tylko z prawdziwoscia, czyli dazeniem do prawdy, ale
przede wszystkim z miloscig, jako samodarowaniem si¢ osoby drugiej osobie
Boskiej czy ludzkiej’. Milo$¢ za$ z istoty swej jest totalizujaca, to znaczy ogar-
nia calg osobg, w kazdym jej wymiarze, zaréwno duchowo-moralnym, jak
i psychofizycznym. Sledzac papieskg doktryne, zwlaszcza dotyczaca matzen-
stwa i rodziny, mozna zauwazy¢, ze ewoluuje ona w sensie przedmiotowo-tre-
$ciowym od werytatywnej (fac. veritas — prawda) do agapetycznej (gr. agape
— milto$¢) koncepcji duchowosci, zas w sensie formalnym - od metafizycznej
do teologicznej, a nawet mistycznej (Chmielewski, 2013).

Z zaprezentowanej tu my$li kard. Wojtyty/Jana Pawla II jasno wynika,
ze kazdego bez wyjatku czlowieka wyrdznia ze $wiata istot stworzonych wia-
$nie duchowos¢, ktora w sposob konieczny potrzebuje cielesnosci, czyli tego
wszystkiego, poprzez co wyraza si¢ niepowtarzalnos¢ ciata konkretnej osoby.
Nauczanie papieskie obfituje w rdzne stwierdzenia odnosnie do duchowosci,
w ktérych mozna znalez¢ potwierdzenie powyzszej tezy. Sposrod wielu inte-
resujacych wypowiedzi papieza na uwage zastuguja dwa teksty, ktére - jak sie
wydaje — s3 najbardziej reprezentatywne dla omawianej tu kwestii roli ciata w
duchowosci. Warto podkresli¢, ze nie przypadkowo s3 one osadzone w kon-
tekscie szerszej problematyki zycia malzenskiego. W posynodalnej adhortacji
Familiaris consortio (z 22 XI 1981) $w. Jan Pawel II rozwija bowiem miedzy
innymi mysl o tym, Ze Bog stworzyt czlowieka na swoj obraz i podobienstwo,
powolujac go do istnienia z miltosci i do mitosci (por. Rdz 1,27). Podkresla
przy tym, ze w czlowieczenstwo mezczyzny i kobiety Bog wpisal zdolnosé
do milosci, a zarazem odpowiedzialnos$¢ za wspdlnote, jaka z niej si¢ rodzi.
W tym kontekscie pojawia sie doniosle stwierdzenie, ze ,,czlowiek jako duch
uciele$niony, czyli dusza, ktdra si¢ wyraza poprzez cialo, i cialo formowane
przez niesmiertelnego ducha, powolany jest do milosci w tej wlasnie swojej
zjednoczonej calosci. Mito$¢ obejmuje rowniez cialo ludzkie, a ciato uczest-
niczy w miloéci duchowej” (FC 11). W przytoczonych stowach Papiez nie

tylko akcentuje integralnos$¢ duszy i ciala ujmowanych zgodnie z tradycyjna
> Odnosnie do tego kard. Wojtyla czesto nawigzuje do stwierdzenia zawartego w Konsty-
tucji duszpasterskiej o Kosciele w $wiecie wspolczesnym Gaudium et spes, ktdrej byt wspot-
autorem, a mianowicie, Ze ,,cztowiek, bedacy na ziemi jedynym stworzeniem, ktérego Bog
chciat ze wzgledu na nie samo, nie moze si¢ w pelni odnalez¢ inaczej, jak tylko przez szczery
dar z siebie samego” (nr 24).
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antropologia, ale wskazuje na milo$¢ jako zasadnicze spoiwo jednosci osobo-
wej cztowieka. Chodzi o to, ze tym, co sprawia, iz wymiary duchowy i cielesny
przenikajg sie¢ w sposdb nierozerwalny, jest milo$¢, rozumiana jako wzajemne
samodarowanie osob dla ich uszczedliwienia.

Do tej mysli $wiety papiez powrdcil migdzy innymi w Liscie do Rodzin
Gratissimam sane (z 2 11 1994), wydanym w Roku Rodziny. i osadzil j3 w kon-
tekscie antropologii filozoficznej. Przywotujac mysl Kartezjusza, ktéry wspot-
czesnemu mysleniu o cztowieku nadal charakter dualistyczny, Jan Pawet II
stwierdzil, ze ,,nowozytny racjonalizm oznacza radykalne przeciwstawienie
ducha i ciata w cztowieku” Tymczasem - jak podkreslit - czlowiek ,,jest osoba
przez swoje cialo i ducha zarazem. Nie mozna tego ciala sprowadzi¢ do wy-
miardéw czystej materii. Jest bowiem ciatem «uduchowionym», podobnie jak
duch jest tak gteboko zjednoczony z ciatem, Ze poniekad mozna go nazwac
duchem «ucielesnionym»” (nr 19).

Z przywolanych obydwu, najbardziej reprezentatywnych wypowiedzi
Papieza z Polski wynika, ze typowe dla duchowej natury cztowieka napiecie
sytuuje sie nie tyle na osi: cialo — dusza, co raczej na osi: prawda — milos¢.
Oznacza to, ze im bardziej cztowiek odkrywa porzadek rzeczy i poznaje sie-
bie, tym bardziej spelnia si¢ w akcie samooddania i coraz bardziej integruje
jako osoba.

Tym $cistym zwigzkiem pomiedzy prawdg i mitoscia, ktory jest u pod-
staw duchowosci antropogenicznej, zajal si¢ papiez Benedykt XVI w encykli-
ce Caritas in veritate (z 29 VI 2009). Pisze tam o potrzebie ,faczenia mitosci
z prawda nie tylko w kierunku wskazanym przez $w. Pawla, «veritas in ca-
ritate» (Ef 4,15), ale réwniez w odwrotnym i komplementarnym kierunku
— «caritas in veritate». Prawdy trzeba szuka¢, znajdowac ja i wyraza¢ w «eko-
nomii» milo$ci, ale z kolei mito$¢ trzeba pojmowac, cenic i zy¢ nig w $wietle
prawdy. W ten sposdb nie tylko przystuzymy sie milosci o§wieconej prawda,
ale przyczynimy sie do uwiarygodnienia prawdy” (nr 2). W ten sposéb w pel-
ni objawi si¢ takze duchowy wymiar cztowieka jako osoby, o ktérym nalezy
powiedzie¢, ze nie tylko ma ciato oraz duszg, ale jest ciatem, i jako istota du-
chowa wyraza si¢ poprzez ciato.

Zaprezentowana tu w zarysie personalistyczna antropologia duchowa
$w. Jana Pawla II doskonale wspotbrzmi z rozwijang od czaséw Soboru Wa-
tykanskiego II koncepcja teologii duchowosci jako teologii doswiadczenia
(sposrod niezwykle bogatej literatury na ten temat zob. m.in.: T. Gofli, La
experiencia espiritual, hoy, Salamanca 1987; J. M. Garcia, Teologia espiritu-
al. Elementos 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
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2005). Wspolczesnie kategoria doswiadczenia duchowego stanowi zasadni-
czy punkt odniesienia dla teologii i duszpasterstwa, jak réwniez antropologii
i réznych nauk humanistycznych, zwlaszcza psychologii i socjologii. Chrze-
$cijanskie doswiadczenie duchowe, rozumiane jako wejscie czlowieka w to-
talizujaca relacje z Bogiem, jest nie do pomyslenia bez czynnego udziatu jego
psychosomatycznej struktury. Aktualizuje sie¢ ono bowiem nie tylko w sferze
poznawczej czy wolitywnej, a tym bardziej emocjonalnej, lecz we wszystkich
jednoczesnie przy calym zaangazowaniu zmyslow i ciala (Matani¢, 2005).
Nawigzujac do antropologii biblijnej nalezaloby zatem moéwic, iz wlasciwym
podmiotem doswiadczenia duchowego jest serce, jako osobowe centrum
czlowieka, w ktorym zespalajg si¢ wszystkie jego dynamizmy duchowo-psy-
chiczne i zmystowo-cielesne (szerzej na ten temat zob. Bernard, 1985).

* ok X

Wizja duchowosci antropogenicznej wedlug $w. Jana Pawla II, ktéra zo-
stala tu zaprezentowana jedynie w zarysie, przerasta dotychczasowe duali-
styczne ujecia natury czlowieka. Papiez, wychodzac od paradygmatu praw-
dy, ktdra spelnia si¢ w milosci uwiarygodnionej prawda, ujmuje w nowym
$wietle zamierzong przez Boga u poczatku stworzenia harmoni¢ cztowieka
z samym soba, a wiec takze ze swoja cielesnoscig, z drugim czlowiekiem i ota-
czajacym go $wiatem. Dystansujac si¢ od trwajacej przez wieki dualistycznej
nieufnosci wobec tego, co cielesne, z wlasciwym dla Ewangelii optymizmem.
Swiety Jan Pawel I ujmuje czlowieka jako calos$é, a wiec jako uduchowiong
cielesno$¢ i zarazem ucielesniong duchowos¢.

Wyrosly w klimacie $redniowiecza lek przed cielesnoscia powodowat
nierzadko rézne nadinterpretacje, a nawet wypaczenia w dziedzinie zycia du-
chowego. Podobnie jest wspolczesnie, kiedy hedonistyczna ucieczka przed
duchowoscig w szerokim rozumieniu (duchowoscia antropogeniczng) w sfe-
re konsumizmu, materializmu i cielesnosci sprawia, ze czlowiek pograza si¢
w aksjologicznej pustce i beznadziei. Od tej pokusy nie jest wolny takze chrze-
$cijanin. Tymczasem wlasciwg droga do afirmacji tego, co cielesne w cztowie-
ku jest jego glebokie zycie duchowe, ktorego zrdédlo i szczyt odnajdujemy
w Jezusie Chrystusie. Totez Sobor Watykanski II, a za nim $w. Jan Pawet II
ucza, ze ,tajemnica czlowieka wyjasnia si¢ naprawde dopiero w tajemnicy
Stowa Wcielonego” (GS 22; RH 8). Dopiero na takim chrystologicznym pod-
fozu mozliwe jest budowanie prawdziwie humanistycznej kultury, wolnej za-
réwno od redukcjonistycznego horyzontalizmu, jak i pseudo-spirytualizmu
czy naiwnego eschatologizmu.
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Streszczenie

Stowo ,,duchowos$¢” w ostatnich dziesigcioleciach stalo sie bardzo mod-
ne i znajduje zastosowanie w réznych przejawach kultury. Sw. Jan Pawel I
w liscie apostolskim Novo millennio ineunte, charakteryzujac sytuacje swia-
ta i Kosciota na przetomie tysigcleci, stwierdzit, iz ,,znakiem czasu” jest to,
ze ,mimo rozleglych proceséow laicyzacji obserwujemy dzi§ w swiecie po-
wszechng potrzebe duchowosci...” (nr 33). Te potrzebe duchowosci wspot-
czesnego czlowieka na swdj sposob usitujg zaspokoic rézne religie i dziatajace
w ich ramach ruchy, ktére angazuja gléwnie ludzi mlodych. Obserwujemy
przy tym niepokojace zawlaszczanie obszaru duchowosci przez psychologie
czy inne nauki spofeczne, podczas gdy duchowos¢ w bardzo duzym zakresie
obejmuje sfere zycia religijnego.

Wizja duchowosci antropogenicznej wedlug $w. Jana Pawla II przerasta
dotychczasowe dualistyczne ujecia natury czltowieka. Papiez, wychodzac od
paradygmatu prawdy, ktora spelnia si¢ w mitosci uwiarygodnionej prawda,
ujmuje w nowym $wietle zamierzong przez Boga u poczatku stworzenia har-
monie czlowieka z samym soba, a wigc takze ze swoja cielesnoscig, z drugim
cztowiekiem i otaczajacym go $wiatem — ujmuje cztowieka jako calo$¢, a wiec
jako uduchowiong cielesnos¢ i zarazem ucielesniong duchowosé¢. Za Sobo-
tem Watykanskim II Jan Pawel II uczy, ze ,tajemnica czlowieka wyjasnia si¢
naprawde dopiero w tajemnicy Stowa Wcielonego” (GS 22; RH 8).

Summary

In the last decades the term “spirituality” has become very trendy and it
is adopted in many different cultural fields. St John Paul II in his Apostolic
Letter Novo millennio ineunte, describing the situation of the World and the
Church at the turn of the century, has said it is one of the “signs of the times”
that “despite widespread secularization, there is a widespread demand for
spirituality..”. Nowadays various religions and religious movements, which
mainly target young people, try to fulfil this demand for spirituality. Simulta-
neously psychology and other social sciences are taking over the spirituality,
whereas it mainly involves religious sphere of life.

Saint John Paul II's anthropogenic vision of spirituality outgrows current
dual perception of human nature. The Pope, starting with the truth paradigm,
describes - in the new light - the human’s harmony with oneself, the carna-
lity, the other people and the surrounding world, what was intended by God
during the creation. He outlines the human as a whole and - following the
Second Vatican Council - teaches that: “In fact, it is only in the mystery of the
Word incarnate that light is shed on the mystery of man”(GS 22; RH 8).
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