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Streszczenie

Duchowos¢ stanowi uznany czynnik wptywajacy na zdrowie wielu oséb. Pojecie
duchowosci odnajdujemy we wszystkich kulturach i spoteczefistwach. Obecnie
wptyw duchowosci na zdrowie jest przedmiotem intensywnych badan. Autor
artykutu omawia wptyw koncepcji duchowosci chrzescijanskiej na zdrowie
cztowieka w ujeciu holistycznym. W tym celu, opierajac sie na najwazniejszych
Swiatowych opracowaniach literatury teologicznej dotyczacej tego tematu, roz-
wija holistyczne pojecie duchowosci, ktére bazuje na integralnej antropologii,
ujmujacej cztowieka jako jednos¢ duchowo-cielesna. Tekst podkresla zwigzek
natury i taski, wymiaru profanum i sacrum, a takze indywiduum i wspélnoty
we wspbtczesnym ujeciu duchowosci chrzescijanskiej. W celu ukazania nowo-
Sci takiego podejscia siega takze do bogatej tradycji historycznej omawianego
zagadnienia.

Abstract

Spirituality is recognised as a factor that contributes to health in many persons.
The concept of spirituality is found in all cultures and societies. The effect of
spirituality on health is an area of active research right now. Besides being
studied by physicians, it is studied by psychologists and other professionals, for
example theologians. The author of the article discusses the impact of Chris-
tian spirituality on human health from a holistic point of view. For this purpose
he introduces the holistic idea of spirituality, which is based on integral an-
thropology, understanding a human being as spiritual-corporal unity. The text
underlines the connection between nature and grace, sacred and profane, in-
dividual and community.

Stowa kluczowe: duchowos¢ holistyczna, sacrum i profanum, natura i taska.
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Wstep

Wspolczesna medycyna coraz wyrazniej ujmuje
zdrowie czlowieka w wielu wymiarach, uwzgled-
niajac poziom biologiczny, psychologiczny, spo-
teczny i duchowy [1, s. 92]. Takie ujecie jest bliskie
chrzescijanskiej teologii, w szczegélnosci ducho-
wodci katolickiej [2, s. 1328]. Wspomniany proces
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idzie w parze z ewolucja w teologii, ktéra coraz
bardziej interesujac sie czlowiekiem, staje sie¢ an-
tropologia transcendentalng [3, s. 381]. Widac¢ to
zwlaszcza w badaniach nad teologia duchowosci,
ktéra w holistycznej wizji antropologicznej dazy
do przezwyciezenia pelnych napie¢ tradycyj-
nych dualizméw, majacych negatywny wplyw na
zdrowie ludzkie. Do najwazniejszych dualizméw
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nalezy przeciwstawianie jednostki i spoleczno-
Sci, natury i laski, ducha i materii, duszy i ciala,
doczesnosci i wiecznosci. W historii duchowosci
chrzescijahiskiej mozna zaobserwowaé procesy,
w ktérych manichejska pogarda dla materii koja-
rzonej z grzechem i platoniska dewaluacja $wiata
zmysiéw przyczynily sie do oddzielenia rzeczy-
wistosci, ktére wedlug duchowosci holistycznej
winny by¢ zjednoczone. Jednoczesnie zbyt indy-
widualistyczne podejscie do duchowosci epoki no-
wozytnej sprawialo, Ze zapominano o spotecznym
wymiarze zbawienia. Dlatego celem ponizszych
analiz bedzie szukanie w chrzescijanskiej teologii
duchowosci motywéw do pokonywania niewla-
Sciwej opozycji jednostki i wspdlnoty, wymiaru
natury i faski oraz ducha i ciala w ramach integral-
nie rozumianej duchowosci holistycznej [4, s. 489].
Taka wizja teologiczna zdaniem autora wychodzi
naprzeciw potrzebom integralnie rozumianego
zdrowia czlowieka.

Jednostka we wspolnocie

Duchowos¢ holistyczna przyjmuje, ze milosé do
Boga i do stworzenia, zwlaszcza do cztowieka, sg
nieoddzielne. Takie zalozenie wymaga zerwania
z indywidualistyczng mentalnoscig, ktéra w zy-
ciu religijnym nie uwzglednia relacji do blizniego,
wspdlnoty i srodowiska [4, s. 490]. Dominujaca
po Soborze Watykanskim II koncepcja Kosciola
jako komunii pozwala unikngé ryzyka zaréwno
skrajnego indywidualizmu, jak i bezosobowego
kolektywizmu. Do zdrowego rozwoju duchowe-
go czlowieka potrzebna jest zar6wno $§wiadomosé
wlasnej odpowiedzialnosci, jak i poczucie przyna-
lezenia do wspdlnoty [5, s. 139]. Taki model ducho-
wosci uwzglednia indywidualng relacje do Boga,
ktora realizuje sie zasadniczo w ramach wspélno-
ty ludzkiej. Takie wejécie wymiaru wertykalnego
w wymiar horyzontalny w ramach duchowosci
holistycznej winno owocowac¢ nie tylko w zyciu
i dzialalnosci wspélnoty Kosciola, ale takze na
wszystkich innych polach zaangazowania czlo-
wieka [6, s. 219-221].

Uprzywilejowanym miejscem realizacji takie-
go nowego rozumienia duchowosci holistycznej,
otwierajacej horyzonty wspélnotowe, jest klasycz-
ny temat ascezy. Tradycyjna asceza widziala zycie
chrzescijanskie bardziej w aspekcie osobistej, in-
dywidualnej formacji niz stuzby wspélnocie czy
apostolatu w srodowisku. W takiej koncepcji asce-
zy najpierw nastepuje przemiana duchowa, a na-
stepnie stuzba bliznim jest jej wyrazem. Centrum
zycia chrzescijanskiego stanowia tu ¢wiczenia du-
chowe. Dawna koncepcja uwypukla transcendent-
ne aspekty misterium Chrystusa, koncentrujac sie

bardziej na indywidualnej relacji do Boga niz na
relacji do blizniego i $wiata. W malym stopniu
uwzglednia odpowiedzialno$¢ za budowe ,no-
wego nieba” i ,nowej ziemi”. Krélestwo Boze jest
tu rozumiane jako krélestwem dusz, ktére nalezy
wyratowaé sposréd materii. Ludzkie sprawy i do-
czesne rzeczy nie maja w takiej wizji trwatego zna-
czenia, gdyz sa tylko srodkami, ktérych wartos¢ za-
lezy od uzytecznoéci w procesie ratowania duszy.
W tym ujeciu na $wiat patrzy sie jak na zagrozenie
i pulapke, z ktorej nalezy uciec. Charakterystyczne
dla ascezy umartwienie ma zneutralizowaé wply-
wy ciala i w tym celu odmawia sie zmystom ich
specyficznych obiektéw, by umozliwi¢ poszuki-
wanie kontemplacyjnego zjednoczenia z Bogiem.
Cisza i samotnoé¢ winny zaradzi¢ rozproszeniom
$wiata. Egoizm, nazywany nieuporzadkowang mi-
loscig wlasng, jest radykalnie zwalczany, gtéwnie
przez wybdr tego, co trudniejsze i mniej pociagaja-
ce. Taka klasyczna asceza definiuje duchowe Zycie
jako walke miedzy biegunami miloéci Bozej i nie-
uporzadkowanej milosci wlasnej [7, s. 361].

W okresie posoborowym wielu teologéw du-
chowosci w nowy sposéb zaczelo rozumiec asceze,
ktéra zamiast szukaé Boga poza $wiatem, w czystej
adoracji, zaczyna od konkretnego zycia w $wiecie,
oczekujac, ze znajdzie w nim Boga. Gléwna teza
jest przekonanie, ze poniewaz zmartwychwstaly
Chrystus zyje we wspodlnocie wiernych, chrzedci-
janin wzrasta przez dziatalnos$¢ apostolska. W du-
chowosci inkarnacyjnej ,zepsuty” $wiat jest jed-
nocze$nie odkupiony i znajduje sie na drodze do
ostatecznego wyzwolenia. Dlatego mniejszg wage
przykliada si¢ do grzechu w $wiecie niz do taski dla
Swiata. Grzech pozostaje wprawdzie przeszkoda
w rozwoju duchowym, ale moze zosta¢ réwnie do-
brze opanowany przez dzieta pozytywnej mitosci
jak wczesniej przez frontalny atak. Gléwna linig
duchowego wysitku nie jest w tej koncepcji walka
z nieuporzadkowang miloscia, ale zaangazowanie
i dzialanie dla innych. Taka asceza sigga optymi-
stycznie po ludzkie motywacje i identyfikuje swo-
je plany z dzielem Boga. Chrzescijanin, biorac na
siebie nieuniknione trudnosci zycia oraz wznoszac
sie ponad egoistyczne impulsy, rozczarowania
i niewdziecznoé¢, znajduje wiele okazji do wyrze-
czenia, cierpienia i umartwienia. Dlatego naklada-
ne samemu umartwienia zdajg si¢ mu sztucznymi
ludzkimi wymystami w poréwnaniu z ,krzyzem”,
ktéry w sposéb nieunikniony niesie ze soba ludz-
ka kondycja. Tu jest istotna réznica akcentu w sto-
sunku do dawnej ascezy, ktéra ,starala sie trzymac
wroga przed murami”. Nowa asceza jest bardziej
ofensywna, stara sie patrze¢ poza mury wlasnego
»ja”. Postawa introspekcji wydaje jej sie podejrza-
na, dlatego szuka drogi do Boga przez ekstrawer-
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sje i akcje. Dostrzegajac pozytywne cechy tego
podejscia do ascezy, nalezy pamietaé, ze niestety
jest ono sklonne do zaniedbywania kontemplacji.
Znajdujac sie bardziej na linii apostolskiego zaan-
gazowania dla zbawienia Swiata niz na linii zjed-
noczenia kontemplacyjnego, takie podejécie win-
no bra¢ pod uwage, ze oba dazenia wzajemnie od
siebie zalezg. Wazne jest, ze w tej koncepcji chrze-
Scijanin pragnie znajdowaé Boga tam, gdzie On
chce do niego przyjs¢: w spotykanych ludziach,
w pracy i w spoleczenistwie. To wyklucza niezdro-
wa, emocjonalnie zabarwiong ucieczke od $wiata
pod przykrywka zycia duchowego. Zbytnia kon-
centracja na sobie moze bowiem prowadzi¢ do za-
burzeii emocjonalnych, a niektére znane z historii
rodzaje ascezy prowadzily wprost do wyniszcze-
nia ciala. Trzeba tez pamieta¢, ze che¢ mitowania
jedynie Boga moze by¢ zastong braku mitosci do
Swiata, forma alibi dla egoistycznego braku zainte-
resowania innymi ludZzmi czy dla niecheci wobec
przyjecia ludzkich zadan i obowigzkéw. Oczywi-
Scie, rowniez nowa koncepcja ascezy nie eliminuje
tradycyjnych elementéw wyrzeczenia, takich jak
post. Zwlaszcza dzi§, gdy powszechne staje sie
podejmowanie réznego rodzaju diet z powodow
zdrowotnych czy estetycznych, warto, aby row-
niez duchowos¢ miala swo6j wkiad w holistycznie
ujete dobro czlowieka [7, s. 47].

Podsumowujac — w nowej koncepcji ascezy
trzeba czynnie wchodzi¢ w otaczajacy $wiat przez
pozytywne dzielo milosci do stworzeni. Idea prze-
wodnig nie jest oczyszczenie, lecz zaangazowa-
nie sie, ktére obejmuje codzienne postepowanie,
prace, czas wolny, rozrywke i relacje do bliznich.
Spokojne i cierpliwe przyjmowanie trudnosci zy-
cia dostarcza okazji do wyrzeczenia. Nowa asceza
jest ofensywna i szeroko otwarta na otaczajaca rze-
czywisto$¢. Szuka Boga pomiedzy ludzmi, ktérych
spotyka sie w pracy, w czasie rozrywki czy w po-
drézy. Tak rozumiana asceza obejmuje wszystkie
poziomy zycia duchowego: somatyczny, psychicz-
ny, spoleczny i religijny [8, s. 47]. Tym samym przy-
czynia sie do integracji i poprawy warunkéw zdro-
wotnych czlowieka.

Wiez natury i laski

Uwzglednienie wymiaru horyzontalnego w du-
chowosci holistycznej wigze sie ze swoistym rozu-
mieniem wiezi natury i faski [5, s. 60-61]. Niekiedy
w historii duchowosci przewazala grecka koncepcja
czasu, w ktorej stawanie sie oznaczalo degradacje,
a czas wydawat sie konsekwencja grzechu. Wszyst-
ko, co pozytywne w historii, pochodzilo wylacznie
z Bozej taski. Dlatego zbawienie bylo postrzegane
nie tyle jako wypelnienie, co jako wyratowanie ze
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stworzenia, ktdre stalo si¢ niebezpieczne. Tymcza-
sem centralna chrzescijanska prawda o wcieleniu
Stowa, ukazujac pozytywna wizje czlowieka, kia-
dzie nacisk na $cista wewnetrzng relacje miedzy
taska a ludzka natura. Kazda laska jest taska Chry-
stusa, czyli taska wcielenia i odkupienia wszystkich
struktur ludzkich i kosmicznych. Dlatego tez jest
taska harmonii, a nie pekniecia pomiedzy porzad-
kiem naturalnym a nadprzyrodzonym. Wobec tego
istnieje tylko jedna laska wcielenia i odkupienia
w Chrystusie. Teologia katolicka podkreéla, ze po-
rzadek naturalny od zawsze byl myslany i chciany
jako wewnetrznie skierowany ku nadprzyrodzo-
nosci w Chrystusie. Podobnie porzadek nadprzy-
rodzony byl myélany i chciany jako finalizacja
i pelnia porzadku naturalnego. Natura i taska po-
zostaja odrebne, ale natura nie jest autonomiczna,
lecz przyporzgdkowana lasce jako swej jedynej pel-
ni. Trzeba wiec zachowa¢ zaréwno ich odréznienie,
jak i integracje, po to by je zharmonizowac¢. Laska
nie jest przeciwienstwem, ale zbawieniem natury.
Swiat jest wiec ukierunkowany na laske, a przesta-
nie odkupienia i faski nie jest wobec niego czyms$
zewnetrznym, jakby drugim, zewnetrznie nato-
zonym pietrem, ale jego najbardziej wewnetrzna
celowoscig. Te podstawowe tezy dotyczace stwo-
rzenia i zbawienia w teologii chrzescijanskiej sta-
nowia podstawe duchowosci, ktéra odkrywa Boga
w $wiecie, faske w naturze, Ducha w historii, a obja-
wienie w do$wiadczeniu [7, s. 240-241].

Zbawienie dotyka zatem wszystkich wymiaréow
ludzkiej egzystencji. Potrzeby materialne, integral-
nie rozumiane zdrowie, w tym réwniez zdrowie
ciala i jego naturalne potrzeby, objete dzialaniem
Bozej taski wchodza w sklad holistycznie rozu-
mianej duchowosci [5, s. 152-153]. Najbardziej
wyrazistym przykladem takiego rozumienia zycia
duchowego jest katolicka koncepcja malzenstwa,
w ktorej pozycie malzonkéw uswieca ich i zbliza
do Boga [9, s. 110-112]. Wiez natury i taski ukazu-
je sie rowniez w wypadku tak Scisle zwigzanych
ze zdrowiem rzeczywistosci, jak cierpienie, choro-
ba i $mier¢. Juz Izrael w Starym Testamencie do-
Swiadczal tajemniczego zwigzku choroby z grze-
chem i zlem. Jezus uzdrawial calego czlowieka,
najpierw odpuszczajac grzechy, a dopiero pdzniej
leczac ciato (por. £k 5,17). Obraz Chrystusa zarow-
no w aspekcie Jego meki, jak i bycia Lekarzem byt
w chrzedcijanstwie bardzo wazny i inspirujacy [10,
s. 59], generowal pewna ambiwalencje w odniesie-
niu do cierpienia. Z jednej strony powodowat pod-
kredlanie znaczenia pozytywnej postawy wobec
przezywanego cierpienia w duchowym dojrzewa-
niu osoby [11, s. 156], z drugiej strony, zwlaszcza
jesli chodzi o bél fizyczny, wymagal, by medycyna
stale wspomagala zdrowie, chronila zycie i niosta
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ulge w cierpieniu [12, s. 165]. W duchowosci chrze-
Scijanskiej wiez natury i laski byla zawsze szcze-
gblnie mocna, gdyz z jednej strony generowala
ona rozw0j szpitalnictwa i medycyny, a nawet po-
jawiala sie w formie duchowosci sportu, z drugiej
strony dysponowala sakramentem chorych, a na-
wet charyzmatyczng modlitwg uzdrowienia [13,
s. 54-58].

Podobng wiez natury i taski mozemy zauwazy¢
w refleksji teologicznej na temat kryzyséw prze-
zywanych przez cztowieka. Niektérzy dostrzegaja
zwigzek neurotycznej dezintegracji pozytywnej
i tworczego przezywania kryzyséw oraz standw
nerwicowych w ujeciu Kazimierza Dabrowskiego,
znoca ciemna u $w. Jana od Krzyza. W obu wypad-
kach bolesne doswiadczenia, zaréwno psychiczne,
jak i duchowe, otwieraja na nowe mozliwosci by-
towania [14, s. 395-396]. Generalnie w calym zyciu,
rowniez duchowym, obowigzuje prawo, ktére
Viktor Frankl wyrazit w nastepujacy sposéb: ,Pod-
stawg zdrowia psychicznego jest pewien stopief
napiecia — rozdzwiek pomiedzy tym, co juz osigg-
nelis$my, i tym, co jeszcze mamy osiagna¢, albo tym,
kim jesteSmy, a tym, kim by¢ powinni$émy. Tego ro-
dzaju napiecie jest nieodlaczna cecha ludzkiej na-
tury, a co za tym idzie — niezbednym warunkiem
zdrowia psychicznego” [15, s. 158-159].

Podobnie jak holistyczny rozwoj cztowieka, kto-
ry ujmuje wzrost jako trwajacy cale zycie wysilek,
by zintegrowac r6zne aspekty, ktére sktadajq sie na
dojrzala osobowos$¢, réwniez holistyczna ducho-
wosé¢ widzi walke o ludzka pelnie jako integralna
czeé¢ drogi do $wietosci. Holistyczne ujecie Zycia
duchowego zaklada, ze dazenie do $wietosci nie
jest wrogie zdrowemu ludzkiemu wzrostowi, a lu-
dzie dazacy do poboznosci nie sa wyjeci z ludzkich
uwarunkowan i musza wypracowywac wzrost do
pelni w kontekscie ludzkiej, doczesnej i naturalnej
walki. Musza wcigz inwestowa¢ w ciagly ludzki
wzrost w dawaniu i otrzymywaniu mitosci. Opie-
rajac sie na przekonaniu, ze dojrzaloé¢ przychodzi
stopniowo, holistyczna duchowos$¢ widzi rozwoj
emocjonalny jako istotny dla dojrzewania religij-
nego. W tym duchu mozna postrzegac¢ proby, jakie
Barry McLaughlin wypracowuje na polu relacji
miedzy psychospolecznymi stadiami Erika Erik-
sona a rozwojem religijnym. W takim ujeciu zycie
duchowe, ktére nie jest budowane na solidnym
ludzkim rozwoju zrodzonym z wewnetrznej wal-
ki, moze by¢ podejrzewane o powierzchownos¢ [4,
s. 489].

Takie ujecie relacji natury i taski wymaga nowe-
go spojrzenia na jeszcze inny dualizm, trudny do
pogodzenia z holistycznym ujeciem duchowosci,
mianowicie na relacje sacrum do profanum. Ra-
dykalne oddzielenie obu sfer ogranicza wymiar

duchowosci do pewnych czaséw, miejsc i do-
Swiadczen wyraznie zwigzanych z religia i kultem.
Zwyczajne, codzienne doswiadczenia traktuje sie
wtedy, jakby byly pozbawione obecnosci Boga,
czyli bez znaczenia we wzroscie duchowym. Ho-
listyczna duchowosé podkredla, ze zyjemy w Bo-
zym $rodowisku i kazde stworzenie potencjalnie
objawia Stwoérce. Zwlaszcza wybitny niemiecki
teolog XX wieku Karl Rahner rozwingl ,teologie
spraw codziennych”, teologie pracy, rozrywki
i podstawowych czynnosci ludzkich, ukazujaca,
jak w codziennej, ,monotonnej” egzystencji moz-
liwe jest intensywne doswiadczenie Boga. W jego
oczach nie ma niczego z profanum w glebi zwy-
czajnego zycia. Na tej podstawie Rahner opraco-
wal prawdziwg mistyke codziennosci, ktéra spoty-
ka Boga we wszystkich doswiadczeniach zycia [16,
s. 667, 669].

Takie rozumienie relacji sacrum i profanum
chroni przed niebezpieczenstwem pewnego re-
dukcjonistycznego monizmu, ktéry znosi napiecie
miedzy Kosciolem a $wiatem na rzecz Kosciola,
oceniajac calg rzeczywistos¢ wedlug kryterium sa-
kralnodci [17, s. 99-104]. Unika sie w ten sposob sa-
kralizmu, ktéry dzieli caly aktywnos¢ cztowieka na
sfere sacrum, do ktorej zalicza sie¢ modlitwe i zycie
sakramentalne, oraz profanum, obejmujaca resz-
te przezywanego czasu. Nie jest prawdziwg alter-
natywa odmiana tej formy duchowosci w postaci
hierarchizmu. W tym wypadku tworzy sie pewna
hierarchiczng ,drabine” waznosci dzialan z punktu
widzenia uSwiecenia. To ujecie dostrzega wpraw-
dzie wartoé¢ wszystkich innych dziatan, ktére nie
skupiaja sie bezposrednio na relacji z Bogiem, ale
zasadniczo zaklada ich nizsza warto$¢ i mniejsze
znaczenie. Bardziej wymagajacy i odpowiedni dla
duchowosci holistycznej wydaje sie finalizm, ktéry
wymaga tylu i takich ¢wiczen duchowych, ile i jakie
sa konieczne do stalego wzrostu duchowego. Poza
tym finalizm pozwala zdecydowa¢, co bardziej od-
powiada Bozej woli w danym momencie zycia i le-
piej prowadzi ku $wietosci [7, s. 398]. Takie ujecie
duchowoéci ma istotne znaczenia dla holistycznie
rozumianego zdrowia czlowieka, gdyz pozwala do-
strzec prawdziwa wartoé¢ takich doczesnych rze-
czywistosci, jak praca i odpoczynek. Eutrapelia jako
cnota godziwego wypoczynku i zabawy pozwala
wyzwoli¢ si¢ z zabiegania i goragczkowosci wspol-
czesnej pracy i odpoczynku, ocenianych bardziej
miarg iloéci niz jakosci [18, s. 61].

Znaczenie ciala w duchowosci

Kolejnym istotnym wymiarem duchowosci ho-
listycznej, niezwykle istotnym z punktu widzenia
zdrowia, jest integralna wizja osoby ludzkiej. Ponie-
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waz duchowos$¢ kojarzy sie z duchem, moze myl-
nie sugerowac lekcewazenie wymiaru cielesnego.
Tymczasem podobnie jak medycyna holistyczna,
faczaca zdrowie fizyczne i psychiczne, holistycz-
na duchowo$¢ szanuje psychosomatyczng jednosc¢
osoby [8, s. 488]. Trzeba przyzna¢, ze w historii du-
chowosci nie zawsze tak bylo. U wielu autorytetéw
chrzescijanskiej teologii wplyw mysli greckiej, uj-
mujacej cialo w ramach metafizycznego dualizmu,
prowadzil do koncepcji heretyckich. Czesto cyto-
wanym przykladem jest Ewagriusz z Pontu i jego
teoria podwoéjnego stworzenia. W wyniku odejscia
od Boga stworzen duchowych Bég mial stworzy¢
Swiat widzialny. W konsekwengji eschatologia Ewa-
griusza konczyla si¢ kompletnym zniknigciem cial.
W jego ujeciu obecnos¢ cztowieka w ciele jest wiec
wynikiem upadku. Wplyw takich teorii sprawiat,
ze czasami chrzescijafiskg doskonaloé¢ utozsamia-
no z najwiekszym mozliwym stopniem oddalenia
sie od materii, ciala i seksualnosci. Eschatologicz-
ny akcent polozony na bliskiej paruzji nie sprzyjat
refleksji nad integralnym rozumieniem ludzkiego
zdrowia i dobrostanu [7, s. 54].

Nie mozna jednak zapomina¢, ze historia du-
chowosci chrzedcijaniskiej pokazuje stalg troske
ortodoksyjnych autoréw o nalezny szacunek dla
ciala ludzkiego. Kosciét od poczatku zwalczal
wszelkie formy gardzacego materig manicheizmu,
kwestionujacego prawde wrcielenia Syna Boze-
go doketyzmu czy sprzecznego z chrzescijanska
wizja zycia posréd Swiata enkratyzmu. Wlasnie
prawda o wecieleniu stanowita zawsze podstawe
pozytywnego ujecia duchowosci inkarnacyjnej.
Zasluga S$redniowiecznego teologa franciszkan-
skiego Dunsa Szkota jest mysl, ze Logos stalby sie
czlowiekiem réwniez wtedy, gdyby nie doszlo do
grzechu pierworodnego, gdyz wcielenie nalezalo
do planu przebdstwienia ludzkosci. Duchowosé
franciszkanska podkreslita wielkos¢ czlowieka,
ktéry zostal stworzony na obraz i podobiefistwo
Syna Bozego. Dla niektérych teologéw réwniez
cialo ludzkie jest stworzone na obraz przyszlego,
wecielonego Stowa [19]. To pozwala podkresli¢ inte-
gralng wizje czlowieka, ktora zreszta jest wybitnie
biblijna. W Pi$mie Swi(—gtym zwrot ,ciato i dusza”
oznacza najpierw calego czlowieka w jego rela-
¢ji do Boga, siebie samego, innych ludzi i natury.
Wiec nie nalezy rozumie¢ ciata i duszy komple-
mentarnie czy wrecz dwubiegunowo. Nie chodzi
tu o dychotomie czy dualizm [20, s. 775-776]. ,Ksie-
ga Henocha slowianska”, nalezaca do apokaliptyki
miedzytestamentalnej, zawiera midraszycki opis
stworzenia, ktéry podkresla wiez czlowieka z cala
przyroda. Jest to rozbudowany midrasz do tekstu
starotestamentalego (Rdz 1,26): ,A szdstego dnia
nakazalem swojej madrosci stworzy¢ czlowieka
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z siedmiu skladnikéw: 1) jego cialo z ziemi; 2) jego
krew z rosy i ze stonca; 3) jego oczy z niezglebione-
go morza; 4) jego kodci z kamienia; 5) jego rozum
z zywosci anioléw i z oblokéw; 6) jego zyly i wlo-
sy z trawy ziemi; 7) jego ducha z mojego ducha
i z wiatru”. Warto podkresli¢, Zze liczba 7 oznacza
pelnie, doskonatos¢ [21].

Z powyzszych refleksji teologicznych wynika,
ze cialo jest najblizsza i najcenniejszg, doswiad-
czalng wartoscia ,ja” psychicznego. Nic nie jest tak
bliskie mojemu ,ja” jak moje cialo. Jest ono elemen-
tem konstytutywnym osoby ludzkiej. Scholastyka
okreslila osobe bez ciata jako persona incompleta [22,
s. 160]. Gdy zabraknie tylko jakiej$ czesci ciata, du-
sza nie moze juz wykonywaé wszystkich swoich
czynnosci, gdyz cialo ludzkie jest konieczna racja
zaistnienia samej duszy, jej posrednig przyczyna
oraz czasoprzestrzennym kontinuum osoby [23].
Dlatego im lepiej rozwiniety jest organizm jako
taki, tym doskonalszy stanowi fundament, wyraz
i narzedzie duchowo-osobowej duszy czlowieka.
Stad duchowe zycie rozwija sie¢ bez problemu,
gdy cielesny organizm funkcjonuje nienagannie.
To stanowi jednak tylko negatywny warunek,
czynigcy duchowy rozwéj mozliwym. W sposéb
pozytywny formacja dokonuje sie przez dusze
duchowa. Powyzszej zasady nie przekresla fakt,
ze rowniez zdrowe, dobrze wytrenowane i piekne
cialo moze by¢ ,bez ducha”, a chore i slabe moze
by¢ bardzo uduchowione [24, s. 89].

Nowe, bardziej pozytywne spojrzenie na role
ciala w duchowosci chrzescijaniskiej ma znaczenie
dla kwestii tak istotnych w duchowosci, jak cho¢by
modlitwa. Tam, gdzie charakterystyczny rys ludz-
kiego istnienia byl postrzegany jedynie w racjo-
nalnosci, réwniez modlitwa rozumiana byta jako
rozmyslanie [25, s. 93]. Jednak list ,Orationis for-
mas” (pkt 26) kardynatla Jézefa Ratzingera z 1989 r.
podkreélil, Ze pozycja i postawa ciala nie pozosta-
je bez wplywu na stan ducha. Cialo jest waznym
elementem dialogu czlowieka z Bogiem. Wazne
sa gesty modlitewne i przekonanie, ze medytacja
pomaga przenikngé duchem cialo [26, s. 81-82].
Wiasnie niewerbalne rodzaje modlitwy pokazu-
ja wage wyobrazni, zmystéw i uczu¢ na modli-
twie w duchowosci holistycznej [4, s. 488-489]. We
wspolczesnych centrach duchowych przyjmuje
sie nawet cialo jako punkt wyjécia w duchowosci.
Chodzi o ¢wiczenia stuzace lepszemu rozumieniu
jezyka ciala. Wyciszenie pozwala wyrazi¢ cialu,
jakie energie poruszaja czlowiekiem. Cwiczenia
fizyczne i kontrola oddechu pomagaja wyzwoli¢
glebsze poklady $wiadomosci ciala i zidentyfiko-
wac znieksztalcenia spontanicznego wyrazu, co
ma wplyw na stan zdrowia cztowieka [8, s. 35]. Do
glosu dochodzi tu nie tylko racjonalnos¢, ale cate
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spektrum zycia duchowego z wymiarem wolityw-
nym i emocjonalnym. Stad tak czesto podkreslana
w duchowosci, chocby przez Dietricha von Hilde-
branda, rola serca, rozumianego jako centrum zy-
cia duchowego [27, s. 131-132].

Warto w tym kontekscie wspomnie¢ na koniec
o chrzedcijanskiej mistyce, ktéra stanowi szczyt
spotkania z Bogiem, obejmujacym catego czlo-
wieka. Mistyka jako pelnia milosci ma wybitnie
integrujacy charakter. Wystarczy przypomnie¢, ze
doswiadczenia Mechtyldy z Magdeburga potwier-
dzaja prawde, ze caly czlowiek z duszg i ciatem zo-
staje wlaczony w relacje z Synem Bozym, a przez
to zyskuje przewage nad aniolami. W tym do-
Swiadczeniu Boga cialo i zmysly nie przeszkadza-
ja, a wrecz sg konieczne [28, s. 125-132]. Nadzwy-
czajne doswiadczenia, takie jak ekstaza i stygmaty,
cho¢ nie naleza do istoty mistyki, rzutuja na jakos¢
relacji z Bogiem i calym stworzeniem. Nie jest
przypadkiem, ze zdrowy oryginal chrzescijaniskiej
mistyki znalazl imitacje w chorym poszukiwaniu
chemicznych i niszczacych zdrowie substancji
o nazwie ecstasy. Dla wielu teologéw popularnosé
narkotykéw jest znakiem niezaspokojonego glodu
prawdziwej duchowosci [29, s. 47-48].

Zakonczenie

Powyzszy tekst, napisany z pozycji teologii
chrzescijanskiej, stanowi probe przerzucenia mo-
stu od duchowosci ku naukom zajmujacym sie
zdrowiem czlowieka. Jego gléwnym wnioskiem
jest teza, ze wypelnianie Zycia chrzescijanskiego
W sposéb zréwnowazony, by nie przeakcentowac
zadnego aspektu ze szkoda dla innych, to zadanie
duchowosci holistycznej. Pragnie ona uzdolnié
ludzi do tworzenia bardziej zywotnej wiezi wia-
ry i zycia codziennego, przezwyciezajac dychoto-
mie tego co naturalne i tego co nadprzyrodzone,
sakralne i $wieckie, duchowe i cielesne, intelek-
tualne i emocjonalne, indywidualne i wspélnoto-
we. Duchowos$¢ holistyczna uznaje, ze wszystkie
aspekty zycia osoby musza podlegaé przemienia-
jacemu wplywowi Ducha Swietego. To wlasnie
od Niego wyprowadza swoja nazwe, mylnie ko-
jarzong z duchem ludzkim, stawianym w opozycji
do ludzkiego ciala. Stanowigca wsparcie dla ludz-
kiego zdrowia duchowos$¢ holistyczna chce ujac
totalnos¢ egzystencji osoby, czyli nie tylko relacje
z Bogiem, lecz takze z bliznimi, z wlasnym doczes-
nym dzielem i ze $wiatem materialnym, uznajac
wszelkie ludzkie troski za wazne. W tak ujetej du-
chowosci chrzescijanskiej Ducha Boga mozna spo-
tka¢ w kazdym aspekcie zycia, a nie tylko w aktach
religijnych modlitwy i liturgii. Holostyczne rozu-
mienie duchowosci zaklada polaczenie jej z kaz-

dym wymiarem ludzkiego rozwoju: fizycznym,
psychicznym i spotecznym. Duchowos¢ holistycz-
na pragnie pomoc ludziom polaczy¢ rézne aspekty
ich zycia w sposob koherentny i odpowiedzialny
[4, s. 490].
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