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PEDAGOGIA OSOBY
WOBEC ZAGADNIENIA DUCHOWOSCI

Streszczenie: Nie mozna méwic o realistycznej pedagogii osoby bez uwzglednienia jej
duchowosci i wychowania religijnego bedacego prostg jej konsekwencja. W artykule pre-
zentowana jest problematyka duchowosci osoby na podstawie analiz realistycznej filozofii
bytu, wzbogaconej krytycznie przyjeta filozofig $wiadomosci. Przy omawianiu zagadnienia
duchowosci osoby wskazuje si¢ takze na jej liczne zagrozenia oraz pedagogiczne implikacje.

Stowa kluczowe: osoba, dusza, duchowo$¢, transcendencja, wychowanie religijne

Wstep

Zagadnienie relacji pomiedzy pedagogika a duchowoscig nie jest nowe. Zanim
powstala naukowa pedagogika, a ten fakt taczymy z Janem Fryderykiem Herbartem
(1776-1841), namyst pedagogiczny nad wychowaniem i ksztalceniem zwigzany byt
organicznie z filozofig (0. Jacek Woroniecki, idgc za my$la $w. Tomasza z Akwinu,
uwazal pedagogike za etyke wychowawcza), a pdzniej z teologia (wiedza peda-
gogiczna byla wlaczana do teologii moralnej szczegoétowej). Fakt ten rzutowal
m.in. na to, Ze teoria i praktyka pedagogiczna byly wrazliwe na duchowos¢ czto-
wieka, tzn. na to, co oryginalne w jego cztowieczenstwie. Nie oznacza to jednak,
ze kazda pedagogika (nurt, system, kierunek) liczy si¢ z duchowym wymiarem
czlowieka albo adekwatnie rozumie i interpretuje ten wymiar (Sztaba 2013). Rzecz
podobnie ma sie z pedagogiami ujmowanymi jako zesp6t metod i srodkéw wy-
chowania oraz ksztalcenia, stosowanych przez wychowawce/nauczyciela, a wiec
z praktyczng sztuka wychowania i ksztalcenia (Hejnicka-Bezwinska 2008).
Podejmujac problematyke duchowosci w kontekscie pedagogii osoby, musze na
poczatku prowadzonych analiz zaznaczyé¢, ze kazde z kluczowych poje¢ zawartych
w tytule (,pedagogia”, ,,osoba”, ,,duchowo$¢”) domaga si¢ osobnej analizy i pre-
zentacji. W artykule jednak uwage skupie na rozumieniu i znaczeniu duchowosci,
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odwotujac sie do analiz Polskiej Szkoty Filozofii Klasycznej'. Szkota ta, majgc
$wiadomoé¢ réznorakich uje¢ osoby (roznych personalizméw)?, w swoich bada-
niach dazy do przedstawienia integralnej wizji cztowieka w ramach personalizmu
uwzgledniajacego to wszystko, co konstytuuje cztowieka jako osobe, unikajac dzigki
temu pulapki redukcjonizmu i dualizmu - o czym bedzie mowa w dalszej czesci
analiz’. W pierwszej kolejnosci zwrdce uwage na sytuacje duchowosci osoby dzis.
Nastepnie zaprezentuje wieloznaczno$¢ terminu ,,duchowos¢” i jemu pokrewnych.
W dalszej kolejnosci poddam analizie drogi poznania duchowosci osoby oraz
wskaze na dusze jako jej zrodlo. Po tych analizach zaprezentuje metafizyczne
rozumienie transcendencji, bedacej czytelnym znakiem duchowosci czlowieka.
Nastepnie wskaze na duchowos¢ religijna jako szczegdlny typ duchowosci osoby
otwierajacy ja na Absolut. Calo$¢ analiz dopelnie postulatami wobec pedagogii
osoby, zwracajgc uwage na dynamizm i potencjalnos¢ ludzkiej duchowosci.

Paradoksalny renesans duchowosci i przejawy zapotrzebowania na nia

Z jednej strony, pod wplywem fascynacji naukami przyrodniczymi i scjentyzmu,
materializmu oraz roznego rodzaju ideologii*, a takze sekularyzacji i ateizmu, do-
szto do zanegowania duchowego wymiaru czlowieka (Sktadanowski 2013; Sztaba

Polska Szkola Filozofii Klasycznej gromadzi naukowcéw uprawiajacych filozofie na KUL-u oraz
bedacych w orbicie oddziatywania lubelskiej filozofii klasycznej, charakteryzujacej si¢ realizmem
ontycznym i intelektualizmem poznawczym bazujacym na empirii. Do gtéwnych twércow szkoty,
ktorej rozwdj mozna podzieli¢ na trzy okresy, nalezg: Jerzy Kalinowski, Stanistaw Kaminski,
Mieczystaw Albert Krapiec, Marian Kurdziatek, Stefan Swiezawski, Karol Wojtyla. Szkota
skupia zaréwno zwolennikéw tomizmu egzystencjalnego, jak i pewne postaci fenomenologii
ifilozofii analitycznej. Z historig szkoly, jej uczniamii gléwnymiideami zapoznajg nas publikacje
Stanistawa Janeczka (Janeczek 2001) i Marii Malgorzaty Bouzyk (Bouzyk 2013).

Obok metafizyczno-teologicznej koncepcji osoby wskazujacej na czlowieka jako substancje
pierwsza oraz byt rozumny, obdarzony godno$ciag w mysli nowozytnej, a takze wspolczesnej,
pojawiaja sie réznorakie koncepcje osoby zdominowane przez odnoszenie jej do $wiadomo-
$ci i samoswiadomosci (Ch. Wolf, I. Kant, GW.F. Hegel, Kartezjusz) oraz $wiata wartosci
(N. Hartman). Nie wszystkie wiec personalizmy adekwatnie rozwigzuja problem integralnej
wizji cztowieka (Jaroszynski 2007).

»Bez przyjecia teorii formy i materii, aktu i moznosci spietej istnieniem jako aktem nadrzednym,
nie da sie zbudowa¢ personalistycznej i integralnej koncepcji cztowieka. Dlatego wigkszoé¢
wspolczesnych odmian personalizmu, wywodzgcych sie najczesciej z kantyzmu lub heglizmu,
prowadzi w konsekwencji do jakiej$ formy spirytualizmu, a nawet do panteizmu. I nawet jesli
mowi sie tam o osobie, to nie jest to rzeczywista osoba ludzka” (Jaroszynski 2007, s. 489).

Nie ma miejsca dla duchowosci osoby ludzkiej w marksizmie i neomarksizmie oraz neolibera-
lizmie, dazacym do urynkowienia edukacji i kreowania konsumerycznej tozsamosci wedlug
rynkéw, koniunktur i méd; w postmodernizmie, ktory kreuje antysubstancjalistyczny i antyon-
tologiczny obraz cztowieka rozumianego jako ,,sie¢ przekonan i pragnien” (R. Rorty), negujac
duchowy wymiar osoby ludzkiej na rzecz promowania zywiotowej witalno$ci i seksualnosci
(Sztaba 2013).
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2014a). Wspolczesny materializm, zaréwno teoretyczny, jak i praktyczny, wraz
z dynamicznym rozwojem technicznym i gospodarczym nie sprzyja postepowi
moralnemu i duchowemu ludzkosci. Dlatego kardynat Joseph Ratzinger mowit
w tym kontekscie o ,,$lepocie duchowej”, bedacej skutkiem ,zmaterializowania”
czlowieka, tj. odrzucenia duchowego pierwiastka w czlowieku (Sktadanowski 2013)°.
Ta ,,$lepota” stata sie tez udzialem wielu wspotczesnych kierunkow pedagogiki®.

Z drugiej jednak strony, wbrew tym tendencjom socjologowie religii dostrze-
gli na przetomie XX i XXI wieku trend polegajacy na powtérnym uduchowieniu
(respirytualizacji), odkrywaniu transcendencji oraz dowartosciowywaniu religii,
co stanowi zarazem falsyfikacje teorii sekularyzacji, ktéra uwazata 6w proces za
jednokierunkowy i nieodwracalny. Z sekularyzacji zaczeta wyrastac roznej jakosci
duchowos¢’.

Co wiecej, coraz czesciej rozne dyscypliny naukowe interesujg si¢ duchowoscia
jako podstawowg wartoscia i obszarem wspierania osoby w celu jej integralnego
rozwoju. Na ten fakt wskazywali juz w swoich teoriach warstwicowego rozwoju
osoby Wilhelm Flitner, Sergiusz Hessen i Stefan Kunowski (Kostkiewicz 2003),
ateraz czynig to badacze i kontynuatorzy ich mysli (Karczewska 2012; Kostkiewicz
2004; Nowak, Ozdg, Rynio 2003). Wspomniani pedagodzy zajmowali si¢ warstwa
duchowg procesu wychowania, postrzegajac cztowieka w pelnym bio-psychiczno-
-duchowym wymiarze®. Byli przekonani, ze od rozwoju tej warstwy zalezy, w jakim
kierunku potoczy si¢ historia ludzkosci (Kostkiewicz 2004).

* O ,duchowym otepieniu” oraz kryzysie duchowym jako zrédle wszelkiego rodzaju kryzysu
pisali takze Danah Zohar i Ian Marshall (2001).

Rozwoj pedagogiki naukowej i poszukiwanie przez nig wlasnej tozsamosci oraz autonomii spra-
wily, Ze czesto gubiono w badaniach pedagogicznych problematyke duchowoéci cztowieka. Nie
bylo na nig juz miejsca w pedagogice eksperymentalnej, rozumianej jako nauka przyrodnicza,
ani tez w $cisle psychologicznych i socjologicznych podejsciach do zagadnienia wychowania.
Duchowos¢ osoby ludzkiej nie miesci si¢ rowniez w zideologizowanych pedagogikach (Sztaba
2013). Bogustaw Sliwerski pisze o tzw. nurcie pedagogiki nietranscendentnej, ktéry w moderni-
zmie zapoczatkowal dyskurs emancypacyjny, a obecnie jest rozwijany w postmodernizmie pod
postacig teorii krytycznych i radykalnych (Sliwerski 2011). Znamienny jest fakt, ze we wspél-
czesnych leksykonach i encyklopediach pedagogicznych brakuje pojecia duchowosci. I chociaz,
jak przypomina Bogustaw Sliwerski, wychowanie to takze formacja duchowa, to zagadnienie to
analizuja tylko pedagogika personalistyczna oraz tzw. pedagogika transcendentna (Sliwerski
2012).

Wedtug ks. Janusza Marianskiego wzrost ponownego zainteresowania duchowoscig przejawia si¢
i dokonuje w trzech kierunkach. Sg to: a) rozwdéj nowych ruchéw koscielnych i zainteresowanie
poglebianiem chrzescijanstwa (tzw. wiosna Kosciota); b) rozwdj réznorodnych pozakoscielnych
form religijno$ci (religion unchurched) w ramach poglebiajacej sie alternatywy: wiara chrzesci-
janska - rozne wiary, religie i §wiatopoglady (duchowo$¢ i jej rézne formy rozumie sie jako jeden
z elementow $wiatowego supermarketu i hiperkonsumpcji); ¢) wzrost fanatyzmu, tj. falszywej
religijno$ci (Marianski 2009; Sztaba 2014a).

U Wilhelma Flitnera rozwéj warstwy duchowej byl rozumiany jako duchowy proces powstawania
w wychowanku moralno-religijnego zycia, przez co jawil si¢ on jako istota i cel wychowania.
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Wspolczesni amerykanscy psychologowie podkreslaja, ze duchowos$¢ ,,oznacza
kontakt z pewna szersza, glebsza i bogatsza caloscia, umozliwiajacg spojrzenie z no-
wej perspektywy na nasza ograniczong sytuacje. Duchowo$¢ pozwala poczué, ze
jest «co$ poza» lub «cos jeszcze», co ukazuje inny sens i warto$¢ naszego obecnego
polozenia” (Zohar, Marshall 20041, s. 29).

W naukach spotecznych (szczegdlnie gdy poszukuja one warunkow zréwno-
wazonego rozwoju) i medycznych (w obrebie promocji zdrowia i opieki paliatyw-
nej) zaznacza si¢ wyrazny prad poznawczy, poszukujacy w duchowosci czlowieka
zasobdw osobowych jednostki oraz tych, ktére stanowig wazny wymiar kapitatu
spolecznego’. W 1995 roku WHO wilgczyta do kwestionariusza WHOQOL - prze-
znaczonego do oceny jakosci zycia w aspekcie zdrowia — pytanie odnoszace si¢
do duchowosci, religii i osobistej wiary. Aspekt duchowy rozumie si¢ tutaj jako
wewnetrzne zasoby czlowieka, zwlaszcza jego ostateczng troske (ultimate concern).
Od tej pory duchowos$¢ rozumiana jako kategoria zasobéw osobowych jednostki
stala sie pelnoprawnym przedmiotem badan i dyskusji naukowej. W 2002 roku
WHO wlaczyta zagadnienie duchowosci do definicji zdrowia i choroby, wskazujac
na pilng potrzebe uwzgledniania szeroko ujmowanej opieki duchowej, odpowia-
dajacej na coraz lepiej zdiagnozowane indywidualne potrzeby duchowo-religijne
osoby (Surzykiewicz 2015).

Prowadzone na Zachodzie badania wskazujg takze na wyrazny wplyw glebszego
doswiadczenia duchowego na wybdr zawodu i jako$¢ zycia zawodowego. W ich
swietle dojrzata duchowo$¢ zwigzana jest z wyzszym poziomem: a) zaangazowa-
nia organizacyjnego; b) wewnetrznego zadowolenia z pracy; ¢) wlasnego udziatu
w pracy; d) organizacji opartej na samoocenie; e) wykorzystywania zasad religij-
nych i duchowych w codziennej pracy, co sprzyja tworzeniu ,,duchowos$ci miejsca
pracy” (Surzykiewicz 2015).

Odkrywane na nowo duchowosc¢ i religijno$¢ postrzegane sa réwniez jako wazny
aspekt i podstawa strukturalna kapitalu spolecznego stuzacego integracji spotecz-
nej. Duchowos¢, szczegdlnie religijna, pozwala tworzy¢ sieci spoleczne, ktore sa
gltéwnym strukturalnym aspektem kapitatu spotecznego oraz generatorem zaufania
spolecznego, korespondujacego z udzialem spotecznym (Surzykiewicz 2015).

U Sergiusza Hessena zwiazany byt z wychowaniem moralnym rozumianym jako wyzwolenie
czlowieka (zbawienie) i wlaczenie uksztaltowanej osobowosci do ,wspolnoty duchow”. Stefan
Kunowski rozwinal i dopetnit teorie warstwicowa, nie ograniczajac warstwy duchowej tylko do
$wiata kultury, ale otwierajac ja na Boga. Wskazywal wiec na piata warstwe, czysto duchowa,
ktora stanowia zycie religijne i glebsze przezycia $wiatopogladowe. Wedlug niego warstwa
duchowa wieniczy proces rozwoju wychowawczego, bedac etapem docelowym, pozwalajacym
osiaggnaé pelnie cztowieczenstwa (Kostkiewicz 2003).

Zagadnienie to analizuje i prezentuje w oparciu o najnowszg literature niemieckojezyczna
i anglojezyczng Janusz Surzykiewicz (2015).



[5] PEDAGOGIA OSOBY WOBEC ZAGADNIENIA DUCHOWOSCI 45

Wieloznacznos¢ pojecia duchowosci i obszary jej badan

el 71

»Duchowo$¢”, ,,zycie duchowe”, ,religia” oraz ,,religijno$¢” to pojecia wielowymia-
rowe, kryjace w sobie szereg warstw znaczeniowych i czesto niestusznie traktowane
jako synonimy. Religia zwigzana jest ze $wiatopogladem i wspdlnie przezywana
wiarg, ktora wierni zachowuja w postaci doktryny oraz praktykuja w codziennych
i $wigtecznych rytuatach. Jesli ma zinstytucjonalizowany, spoteczny charakter, to
u podstaw religijnosci i duchowo$ci znajduje si¢ indywidualne doswiadczenie, ktore
w pewnym stopniu takze podlega rytualizacji i przyporzadkowaniu okreslonej
wspdlnocie potrzeb i idei (Surzykiewicz 2015).

W obliczu stalego poszerzania zakresu znaczeniowego duchowosci nalezy doko-
na¢ podstawowego podzialu na duchowos$¢ pozareligijng, zwang czgsto naturalna,
i duchowos¢ religijng. Pierwsza, zwana przeze mnie takze ogolnoludzka, zwigzana
jest z differentia specifica kazdego czlowieka, opisywang przez filozofie, psychologie,
medycyne, kulturoznawstwo, pedagogike itd. Druga za$, bazujac organicznie na
pierwszej, zwigzana jest z konkretna religia i wyznaniem. Tak wiec duchowo$¢ nie
musi by¢ tozsama z religia i religijnoscia (Surzykiewicz 2015).

Duchowo$¢ naturalna (pozareligijna) stata si¢ dzis pojeciem niezwykle modnym,
zawierajacym w sobie konotacje autentycznosci i osobistej szczero$ci, wewnetrznej
wolnosci, zgodnosci ze soba, innymi i z przyroda. Jawi si¢ jako przestrzen wolnosci
w zyciu cztowieka, umozliwiajaca szukanie odpowiedzi na egzystencjalnie wazne
pytania i tworczg reorientacje, otwarcie na transcendencje i tajemnice (Surzykiewicz
2015).

Pojecie duchowosci dzigki niedookreslonemu zakresowi i tresci jawi si¢ dzisiaj
jako nadrzedne, ale zarazem podatne na réznorakie manipulacje i zafalszowania.
Wieloznaczno$¢ i niejasnos¢ terminu ,,duchowo$¢” prowadzi czesto do uprasz-
czajacych uogdlnien i niebezpiecznych dwuznacznosci. Bardzo wyraznie widaé
ten fakt w tzw. ponowoczesnosci'®. Tworzeniu si¢ ,,nowej duchowosci” - catkowi-
cie zindywidualizowanej, pozainstytucjonalnej i bezwyznaniowej, zwanej przez
Thomasa Luckmanna ,,niewidzialna religia” — sprzyjal zaistnialy wlatach siedem-
dziesiatych XX wieku ruch New Age ze swoistg astralng ,,metafizyky” oraz ideo-
logia postmodernizmu, ktdra fetyszyzuje pluralizm, réznienie si¢, tymczasowos¢
i ptynnos¢ (Kowalczyk 2004)". Do charakterystycznych cech ,nowej duchowosci”
zalicza si¢: a) rezygnacje z wiary w pojmowanego antropomorficznie i osobowo

1% Ponowoczesno$é to kategoria szersza od postmodernizmu - oznacza cala formacje historyczna,
ktdra zgodnie z nazwa nadeszla po erze nowoczesnej i trwa (Kuzniarz 2011).

"' W ponowoczesnosci ludzie w odniesieniu do transcendencji (o ile ma racje bytu) podobni sa
do ,,duchowych wedrowcow”, ktérzy nie majg jak pielgrzymi jasno okreslonego celu, a rozwoj
swojej duchowosci uznajg za wlasne, indywidualne i autonomiczne zadanie (Marszatek 2013a).
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transcendentnego Boga na rzecz tzw. sacrum'?; b) uchylenie kartezjanskiego duali-
zmu materii i ducha, by zastgpic¢ go koncepcjami panteistycznymi i panteizujacymi;
¢) obecnos¢ okultyzmu, magii, spirytyzmu, teozofii, wrézbitow'? d) zainteresowa-
nie odmiennymi stanami §wiadomosci, zjawiskami okoto§miertnymi oraz typu
extra body experience (bycie poza ciatem), tworzacymi rodzaj prywatnych kultéw;
e) negacje tradycyjnie pojmowanej idei postepu technicznego oraz powrét do natury
i nastawienia antycywilizacyjnego (Pawluczuk 2004); f) samorealizacje, autokre-
acje; g) sakralizacje praktyk psychoterapii, dzialan artystycznych, politycznych,
a nawet ekonomicznych (Marszatek 2013a).

W zwigzku z zasygnalizowang sytuacja zasadne wydaje si¢ rozpatrywanie du-
chowosci z perspektywy réznych dyscyplin naukowych, gdyz pojecie duchowosci
(zycia duchowego) poprzez swoje bogactwo znaczeniowe i réznorodne uzycia
nabiera charakteru interdyscyplinarnego'. Takie podejscie badawcze pozwala wy-
doby¢ rozne wymiary, aspekty i znaczenia duchowosci (antropologiczny, religijny,
kulturowy, filozoficzny, psychologiczny, socjologiczny), przywolujac podstawowe
i zarazem komplementarne sensy tego pojecia'®.

W tym momencie, nie omawiajac wspomnianych wymiaréw, zaznacze tylko,
ze duchowos$¢ w sensie podstawowym jest kategorig antropologiczng, wskazujaca
na jedng ze specyficznych wlasciwos$ci natury ludzkiej, tzn. na doswiadczenie
transcendencji osoby. Dzieki temu duchowos¢ nie jest jakas abstrakeja, ale ma swoj
ksztalt ogladowy, bowiem duchowos¢ osoby poznajemy poprzez jej transcendencje.
Jest otwarta dla ogladu, ale takze dla wgladu. Wszystkim przejawom duchowosci
osoby musi odpowiadac realna immanencja ducha - dusza, o czym zapomina si¢

12 W $wietle badan socjologicznych i fenomenologicznych $wietos¢ zwigzana jest z sacrum rozu-
mianym jako przeciwienstwo profanum i stanowi fundamentalng ceche kazdej religii, bardziej
dla niej istotng niz wyobrazenie boskosci. ,,Swiete” odnosi sie do tego co absolutne i identyfi-
kowane z boskoscia. To swoista jakos¢ aksjologiczna wyplywajaca z boskosci i skierowana ku
cztowiekowi. To takze pozyteczna poznawczo kategoria, ktéra umozliwia uniwersalne badanie
fenomenu religijnego w kazdej z jego tresciowych postaci. Takie jednak ujecie sacrum charakte-
ryzuje si¢ medialng otwartoscia i niedookresleniem zaréwno co do tresci, jak i zakresu. Dlatego
dzisiaj podkresla sie konieczno$¢ siegania do metafizycznych podstaw w badaniu sacrum.
W $wietle badan interdyscyplinarnych i wkiadu filozofii realistycznej oraz teologii o orientacji
katolickiej wydaje sie by¢ stuszne twierdzenie, ze nie mozna zbyt tatwo utozsamiad sacrum ze
$wieto$cia (Kunicki 2006; Zdybicka 2007).

W Polsce wrézbita to zawdd ujety w klasyfikacji zawodéw i specjalnosci regulowanej
Rozporzgdzeniem Ministra Pracy i Polityki Spolecznej z 27 kwietnia 2010 r. w sprawie klasyfikacji
zawodow i specjalnosci na potrzeby rynku pracy oraz zakresu jej stosowania, ktory posiada kod
516102.

Interesujgcych i nawigzujacych do najnowszej literatury przedmiotu przemyslen dotyczacych
tych zjawisk dostarcza pierwszy rozdzial monografii Lidii Marszalek (Marszalek 2013a).
Zagadnienie to analizuje i prezentuje w osobnym artykule, dotyczacym rozumienia zycia
duchowego w kontekscie filozofii i pedagogiki kultury Bogdana Nawroczynskiego (Sztaba 2015).
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w dzisiejszej dyskusji na temat duchowosci cztowieka. To ona decyduje o ducho-
wosci osoby, bedac faktem ogdlnoludzkim (Marek 2015; Marszalek 2013a).

Stefan Kunowski, méwiac o duchowosci jako wlasciwosci ogélnoludzkiej, wska-
zywal na jej charakterystyczne cechy: a) jest rozumna, tzn. zdolna do obiektywizacji
poznania rzeczywisto$ci w procesie abstrakcji umystowej; b) jest zdolna do war-
to$ciowania i oceniania wszystkich przedmiotoéw i przezy¢, przez co moze dazy¢
do najwyzszych ideatéw - prawdy, dobra, piekna oraz §wietosci — i zy¢ nimi; c) jest
wolna w wyborze dobra i posiada mozno$¢ brania odpowiedzialnosci za czyny
osoby; d) jest tworcza, ale nie stworcza' e) jest otwarta na glebie metafizyczng,
przekraczajac granice zmyslowego doswiadczenia (transcendencja) i siegajac az
do zrédet kazdego bytu - do absolutu/Boga (Kunowski 2001).

Ten podstawowy, antropologiczny aspekt duchowosci rozwija w swoich ana-
lizach Pawel Socha, wskazujac na nastepujace sfery duchowego zycia czlowieka:
a) $wiadomo$¢ i samoswiadomosé; b) rozum i madro$é; ¢) uczucia; d) wrazliwosé
(racjonalng, emocjonalng, percepcyjng); e) twdrczos¢ — zdolnos¢ do transgresji
i wyobrazen; f) poczucie estetyczne; g) moralno$é; h) religijnosé; i) $wiatopoglad;
j) wiare (Socha 2000)"".

Reasumujac powyzsze analizy, mozna stwierdzi¢, ze zycie duchowe jawi si¢ jako
pochodna duchowosci, a ta z kolei — jako wynik istnienia i dziatania duszy ludzKkiej.
Dopiero na bazie tej ogolnoludzkiej wlasciwosci buduje sie i rozwija duchowos¢
religijna (Marszalek 2013a; Werbinski 1993).

' Obecnie mamy problem z odréznianiem twérczos$ci od stwérczoéci (kreowa-
nia). Dlatego bezmysélnie i w sposob nieuprawniony poslugujemy sie czasownikiem ,kre-
owal”. Mocno akcentowal to §w. Jan Pawel II w Liscie do artystow, wskazujac na zasadniczg
réznice pomigdzy Stworca, ktéry wydobywa co$ z nico$ci (ex nihilo sui et subiecti), a tworca,
ktéry ,wykorzystuje co$, co juz istnieje i czemu on nadaje forme i znaczenie” (nr 1). W tym
samym duchu wypowiadat si¢ Benedykt XV, ktory jeszcze jako kardynat obnazat ,,stwércze”
zapedy czlowieka okreslane jako kreatywno$¢. Podkreslat wowczas, ze termin ten powstal na
gruncie $wiatopogladu marksistowskiego i zwigzany byt z przekonaniem, ze ,w $wiecie, ktéry
sam w sobie jest bezsensowny i powstal w wyniku $lepej ewolucji, cztowiek w sposob twérczy
buduje sobie nowy, lepszy $§wiat. W nowoczesnych teoriach sztuki chodzi tutaj o nihilistyczna
forme tworczosci: sztuka nie ma niczego nasladowa¢, a twérczo$¢ artystyczna jest wolnym
dzialaniem cztowieka, ktére nie przywiazuje sie do Zadnych miar i celéw, i ktére nie podlega
jakimkolwiek pytaniom o sens. Dajace sie slysze¢ w takich wizjach wolanie o wolnos¢ staje sie
w stechnicyzowanym $wiecie wotaniem o pomoc. Sztuka pojmowana w ten sposob wydaje sie
bowiem ostatnim miejscem, ktére mogloby sie sta¢ schronieniem dla wolnosci. Prawda jest, iz
sztuka ma zwigzek z wolno$cia. Jednakze tak rozumiana wolno$¢ jest pusta. Nie zbawia, lecz
sprawia, ze ostatnim stowem ludzkiej egzystencji zdaje si¢ by¢ rozpacz” (Ratzinger 2002, s. 151).
Pawel Socha wnikliwie opisuje elementy duchowosci cztowieka, ukazujac miedzy nimi réznice,
ale i komplementarnos$¢. Poniewaz analizuje czynniki osobowo$ciowe duchowosci, wydaje
sie, ze taczy nieraz elementy zycia psychicznego i duchowego czlowieka. Dla naukowego ich
rozrdznienia tak prowadzona analiza moze stanowi¢ problem, ale dla adekwatnej antropologii
jest ona wyrazem integralnego ujmowania i analizowania bycia oraz dzialania osoby jako bytu
cielesno-psychiczno-duchowego (Kostkiewicz 2004; Marszatek 2013; Socha 2000 ).
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Integralna i adekwatna antropologia Zrodlem odkrycia i analizy
duchowosci osoby

Wielu badaczy twierdzi, ze duchowo$¢ ogélnoludzka jest ze swojej natury bez-
posrednio nieuchwytna i nie poddaje si¢ $cistemu definiowaniu. Takie podejscie
sprzyja rozprzestrzenianiu si¢ mistycznie tajemniczej i ulotnej duchowosci. Jesli
do tego stanu rzeczy dodamy tzw. btad antropologiczny'®, to mamy do czynienia
z réznymi deformacjami duchowosci naturalnej, a posrednio takze duchowosci
religijnej. Rozumienie duchowosci zalezy bowiem od rozumienia cztowieka — antro-
pologii (Krapiec 2007; Sztaba 2014b). W historii filozofii najczestsza odpowiedzia na
pytanie o to, kim jest cztowiek, byt redukcjonizm lub dualizm (Jaroszynski 2007).
Redukcjonizm sprowadza czlowieka albo do materii, albo do ducha, skutkujac
antropologia naturalistyczng/materialistyczng badz spirytualizmem. Pierwsza kon-
cepcja charakteryzuje sie redukcjg ducha i duchowosci do materii (Sktadanowski
2013). Nowy naturalizm sprowadza osobe i jej zycie, w tym duchowe, do fizyki,
chemii, neurofizjologii itd. Dlatego zamiast takich termindw jak: ,,umyst”, ,,§wiado-
mosc¢”, ,percepcja’, ,mysl” pojawiajg si¢ nowe: ,,synapsa’, ,,Jobotomia”, ,,proteina”,
»sygnaly elektryczne” (Possenti 2007). Z kolei spirytualizm (bogata i réznorodna
filozofia ducha) uwypukla ducha jako realng samoswiadomo$¢, charakteryzujaca
sie refleksyjnoscia, tworczoscig, wolnoscig i partycypacja (Chudy 2007).
Wspolczesny redukcjonizm dotyczy takze relacji dusza — umyst - ciato. Pod
wplywem filozofii umystu oraz ,nauk o umysle” zast¢puje si¢ termin ,,dusza” po-
jeciem umystu (ang. mind), bedacym pewnym pars pro toto. Wobec marginalizacji
i zapominaniu o duszy wspolczesne badania nad czlowiekiem koncentruja si¢ na
umysle i relacji umyst - cialo, o czym $wiadczy bogata literatura na temat mind-body
problem. Jednak autentyczny problem polega na tym, ze nie mozna utozsamia¢
duszy z umystem, jak zrobil to Kartezjusz i czynig jego nastepcy. Vittorio Possenti
zauwaza, ze pytanie o dusz¢ zdecydowanie wyrasta ponad kwesti¢ umystu i mézgu.
»umysl jest zrodlem aktéw poznawczych, ale nie jest Zrodtem zycia, tak jak dusza.
Jest aktywnoscia poznawczg duszy, nie jest wigc tym samym co dusza. Umyst ludzki
istnieje jako esse in anima, jest wiec iluzjg utrzymywac, ze pozostajac przy relacji
umyst - cialo, mozliwe bedzie odpowiednie wyjasnienie problemu duszy” (Possenti
2007, s. 113-114). Dlatego Possenti podkresla, ze zawsze trzeba pytac sig, co jest
podmiotem umystu i ciala oraz co zapewnia jednos¢ wlasciwa bytowi ludzkiemu.
Dualizm wskazuje natomiast na dwa komponenty cztowieka: materi¢ i dusze,
jako niezalezne od siebie, przez co nie jest on jednym bytem. Dualizm antropolo-
giczny sprawia, ze czlowiek jest uymowany jako przypadlosciowa jednos¢ dwoch

¥ Historia antropologii i filozofii spotecznej pokazuje, ze dziejom dawnym i wspolczesnym towa-
rzyszg bledne, tzn. redukcyjne koncepcje cztowieka, pociggajace za sobg niszczace konsekwen-
cje zaréwno dla zycia jednostkowego, jak i spolecznego. Jan Pawet IT nazwat je w kontekscie
socjalizmu ,bledem antropologicznym” (Jan Pawel IT 1991; Sztaba 2014).
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roznych substancji: duszy i ciala, jak to bylo m.in. u Platona oraz Kartezjusza.
Radykalny kartezjanski dualizm (res cogitans i res extensa) wraz z filozofig cogito
na dobre zadomowil si¢ w nauce, sprawiajac m.in., ze filozofia wpadla w ,,putapke
refleksji”, tracac podstawowy przedmiot poznania, ktérym jest $wiat, zaglebiajac
sie w meandry egotycznosci (Sochon 2007).

W zwigzku z powyzszymi twierdzeniami Piotr Jaroszynski zauwaza, ze dla
uzasadnienia integralnej wizji cztowieka i jego duchowosci najtrudniejsza jest
polemika z dualizmem, a nie z redukcjonizmem. Ten ostatni jest przynajmniej
wewnetrznie koherentny: albo cztowiek jest duchem, bo wszystko jest duchem, albo
jest cialem, bo wszystko jest materig. Redukcjonizm mozna podwazy¢, pokazujac
istotng réznice pomiedzy aktami ducha i aktami ciata. Natomiast bardzo ciezko
jest przezwyciezy¢ dualizm (Jaroszynski 2007).

Z pomoca w uzasadnieniu integralnej wizji czlowieka przychodzi personalizm
o inspiracji chrzescijanskiej, ktory prezentuje adekwatng antropologie (Sztaba
2014b).

Drogi poznania duchowosci osoby
w kontekscie integralnego do$wiadczenia czlowieka

Vittorio Possenti w prowadzonych przez siebie badaniach podkresla, ze dzisiaj
problemy antropologiczne sg bardziej ztozone niz kiedykolwiek, dlatego tez badacz
powinien nauczy¢ si¢ subtelnej sztuki pluralizmu metodologicznego, ktéra respek-
tuje fakt istnienia podejscia naukowo-empirycznego i podej$cia metafizycznego
do problemu cztowieka. Nauki empiryczne w badaniu zjawisk stosujg konceptu-
alizacje wlasciwe dla porzadku empirycznego, natomiast filozofia, wzbogacana
namyslem teologicznym, dokonuje intelektualnego ogladu w porzadku ontycznym.
Z tego tez powodu autor ten podat kilka metodologicznych twierdzen, stojacych
u podstaw naukowo-filozoficznego podejscia do ztozonej problematyki czlowieka
i jego duchowosci.

Po pierwsze, nalezy jasno rozrdzniaé plaszczyzne realnosci od plaszczyzny
poznania empirycznego, co w praktyce oznacza, ze to, ze co$ nie jest postrzegane
w obrebie badan empirycznych, nie jest rownoznaczne z tym, Ze to nie istnieje.

Po drugie, plaszczyzna realna, ontyczna zawsze powinna mie¢ priorytet w sto-
sunku do plaszczyzny epistemologicznej, czego konsekwencja jest m.in. uznanie
stuszno$ci metody fenomenologicznej w badaniach nad cztowiekiem.

Po trzecie, osiggniecia poznawcze nie charakteryzuja jedynie nauk empirycz-
nych, ale takze filozofi¢ i teologie, czemu jednak zaprzecza pozytywizm w swoich
réznych wersjach.

Po czwarte, osoba ludzka jest rzeczywistoscig pierwotna w stosunku do tego, co
ja otacza, co oznacza, ze jest ona elementem podstawowych struktur §wiata zycia,
badanym przez nauki w sposob fragmentaryczny i aspektowy. Z tego tez powodu
powinno prowadzi¢ si¢ badania nie tyle abstrakcyjnej duszy i umystu, co duszy
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i umystu osoby i w osobie, ktéra jest podmiotem zdolnym do intencjonalnosci
poznawczej i wolitywne;j.

Po piate, nalezy bardzo swiadomie dokonywa¢ rozréznien pomiedzy sferami
ozywiong i nieozywiona. Jest to podstawowa opozycja wymagajaca wypracowania
koncepcji zycia przy zastosowaniu nauk szczegétowych, jak réwniez poje¢ imma-
nentnej formy i wewnetrznego tworzenia si¢ (autopoiesis). Bez tego rozroznienia
zycie zostaje sprowadzone do poziomu mechanizmu fizykalno-chemio-genetycz-
nego (Possenti 2007).

Majac w pamieci te podstawowe, metodologiczne twierdzenia, pozyteczne w ba-
daniach nad czlowiekiem, w dalszej kolejnosci poszukujemy adekwatnych metod
odkrywania i analizy duchowosci osoby. Karol Wojtyla w swojej personalistycznej
teorii osoby podkresla, ze to, co ,nieredukowalne w cztowieku”, mozna rozpoznac
poprzez obiektywizacje problemu podmiotowosci osoby, szczegolnie na terenie
filozoficznej antropologii i etyki (Wojtyta 2000b)"*. Obiektywizacja za§ powinna
dokonywac si¢ na gruncie integralnego doswiadczenia cztowieka, ktére ,wyzwala
nas silg faktu od czystej $wiadomosci jako podmiotu pomyslanego i zalozonego
a priori, a wprowadza nas w caly konkret istnienia cztowieka, tj. w rzeczywistos¢
podmiotu swiadomego” (Wojtyta 2000Db). Jak bowiem pisze Karol Wojtyta, ,,boga-
ctwo i réznorodnos¢ doswiadczenia stanowig jak gdyby prowokacje dla umystu,
aby rzeczywisto$¢ osoby i czynu raz pojeta starat sie jak najwszechstronniej ujac
i jak najpelniej wyttumaczy¢. To jednakze moze si¢ dokonac¢ tylko na drodze co-
raz glebszego wchodzenia w doswiadczenie, w jego zawartos¢. Dzieki temu osoba
i czyn zostaja niejako wydobyte z mroku. Coraz pelniej i coraz wszechstronniej si¢
wylaniajg, stajac przed poznajacym je umystem” (Wojtyla 20004, s. 64).

Przedstawiciele Polskiej Szkoly Filozofii Klasycznej stoja na stanowisku empiry-
zmu genetycznego, twierdzac, ze cate ludzkie poznanie rodzi si¢ z do§wiadczenia,
ktdre jawi si¢ jako naczelne Zrédlo poznania, poniewaz jest bezposrednim stykiem
poznawczym z bytem. Wskazuja na dwa gléwne typy doswiadczenia: zewnetrzne
i wewnetrzne, przy czym szczegdlna role w poznaniu czlowieka in se przypisuja
doswiadczeniu wewnetrznemu. Pierwszorzednym przedmiotem poznania jest byt
zewnetrzny w stosunku do podmiotu poznajacego. Poznanie siebie samego przez
podmiot poznajacy jest czyms wtornym do tego pierwszego poznania. Kazde
doswiadczenie wigze si¢ $cisle z funkcjonowaniem $§wiadomosci i jest w zwigzku
z tym faktem jakims$ zrozumieniem (Dec 1994).

Karol Wojtyla zwracajac uwage na potrzebe doboru prawidlowej metody przy-
czyniajacej sie do wzbogacenia i poglebienia calego realizmu koncepcji czlowieka
poprzez uchwycenie integralnego doswiadczenia, wskazuje na dwie komplemen-
tarne metody: metafizyczna i fenomenologiczng (Wojtyta 2000b).

' Problematyka personalistyczna byta dla Karola Wojtyly zasadnicza. Byl on przekonany, ze
filozofia osoby ma podstawowe znaczenie dla poszczegolnego czlowieka i calej rodziny ludzkiej
(Wojtyta 2000a).
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Metoda metafizyczna polega na systemowym wyjasnianiu bytu ludzkiego w kon-
tekscie ogolnej metafizyki i ewentualnie filozofii przyrody?’. Pozwala poznaé ,,do
konca” i zrozumie¢ zlozonos¢ czlowieka, wskazujac na niego jako byt zlozony
zduszy i ciata, podkreslajac istotowa niesprowadzalnos¢ ducha do materii. Metoda
ta wyjasnia rzeczywisto$¢ cztowieka w sposob racjonalnie niesprzeczny, tj. w swietle
pierwszych zasad bytu i mysli (zasady niesprzeczno$ci, racji dostatecznej, tozsamo-
$ciiwylaczonego srodka). Méwi sie¢ wowczas o tzw. redukeji metafizycznej, ktora
w mysl klasycznego adagium agere sequitur esse (byt mowi, wskazuje na dzialanie)
interpretuje specyfike somatycznych i psychiczno-umystowych dzialan czlowieka
jako uzewnetrznienie oraz potwierdzenie istnienia wewnetrznego osobowego
»ja’, jego psychofizycznej struktury, atrybutéw oraz mozliwosci autoteleologii
(Kowalczyk 2010; Wojtyla 2000a).

Metoda metafizyczna, chociaz prezentuje calosciowq i racjonalnie niesprzeczna
wizje czlowieka zsynchronizowang z ogélnym pogladem na $wiat, jest niewy-
starczajaca, aby uchwyci¢ caly fenomen osoby ludzkiej. Jest zbyt schematycznym
i ,odgérnym” spojrzeniem na osobe. Koncentruje si¢ na waznym, aczkolwiek przed-
miotowym jej ujeciu, opisujac jezykiem ontologicznym kategorie: bytu, substancji,
aktu i mozno$ci, materii i formy, istnienia i istoty, duszy i materii. Dlatego Wojtyta,
dostrzegajac te braki, podkreslal potrzebe zastosowania w filozofii cztowieka jezyka
personalistycznego i aksjologicznego, ktory wystepuje w opisie $wiata ludzkiego
i ktérym postuguje sie¢ metoda fenomenologiczna (Kowalczyk 2010).

Zdaniem Wojtyly metafizyczna analiza bytu ludzkiego (suppositum humanum)
potrzebuje ogladu fenomenologicznego, ktory pozwoli w petni zrozumie¢ composi-
tum humanum jako jedna i bytowo niepowtarzalng osob¢ (Wojtyla 2000a). Jezeli
owocem analizy metafizycznej jest poznanie duszy ludzkiej jako zasady jednosci
bytu i zycia konkretnej osoby - gdzie o istnieniu duszy oraz o jej duchowej na-
turze wnioskujemy ze skutkéw - to dzigki metodzie fenomenologicznej mozemy
zapoznac sie z trescig przezycia duszy (Wojtyta 2000a). Zdaniem Wojtyly zatrzy-
mac sie poznawczo przy przezyciu osoby ludzkiej to odkry¢ zarazem to, co w niej
nieredukowalne. ,,Analiza fenomenologiczna stuzy wiec zrozumieniu transfeno-
menalnemu, stuzy zarazem ujawnieniu tego bogactwa, jakie wlasciwe jest bytowi
ludzkiemu w calej ztozonosci compositum humanum” (Wojtyla 2000b, s. 442).

Duchowos¢ czlowieka nie jest prostym mechanizmem, ktdry mozna opisaé
naukowo. Dlatego Joseph Ratzinger przypomina, ze jej punkt odniesienia znajduje
sie poza nig — w duszy, a punkt odniesienia duszy - w Bogu. Stad jedynie w per-
spektywie Boga mozna da¢ adekwatng odpowiedz na pytanie o duchowo-cielesnego
czlowieka i jego duchowos¢ (Sktadanowski 2013).

% Metoda metafizyczna jest charakterystyczna dla tradycyjnej antropologii filozoficznej zwanej
filozofig przedmiotu, koncentrujacej si¢ na gatunkowym okresleniu czlowieka poprzez redukeje
typu kosmologicznego — homo to animal rationale (Wojtyla 2000b).
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Duchowos¢ czlowieka a dusza ludzka

Osoba nie moze przejawia¢ duchowosci, jesli w jaki$ sposob nie jest duchem. Taki
sposob rozumowania i wnioskowania wyznaczaja podstawowe zasady rozumienia
calej rzeczywistosci (prima principia): zasada niesprzeczno$ci i zasada racji wystar-
czajacej. Jest to droga interpretacji cztowieka w filozofii bytu, ktora szuka wilasci-
wego zrodla i przyczyny danego zjawiska, a w naszym przypadku - duchowosci.
Tego domaga si¢ model filozofii wyjasniajacej i redukcyjna droga postepowania,
ktoéra przebiega od nastgpstwa do racji (od skutku do przyczyn). Chodzi wigc
o wskazanie blizszych i dalszych ontycznych racji duchowosci cztowieka (Dec 1994).

Blizsza racjg tlumaczaca duchowos¢ osoby sa jej umystowe wladze/zdolnosci:
intelekt (Swiadomos¢ oraz samo$wiadomos¢) i wola, ktore odpowiadajg za ponad-
zmystowe akty poznawcze i wyzsze akty pozadawcze (Dec 1994; Maryniarczyk
2007). Racje za§ wewnetrzng i ostateczng dla wszelkiej dziatalnosci cztowieka,
a w szczegolnosci dla dziatan intelektualno-wolitywnych, stanowi dusza ludzka
(Dec 1994; 2007). W zwigzku z powyzszymi stwierdzeniami Karol Wojtyta napisze,
ze ,wszystkim za$ przejawom duchowosci cztowieka [...] musi odpowiadac realna
immanencja ducha, pierwiastka duchowego w cztowieku. Cztowiek nie moze prze-
jawia¢ duchowosci, jesli w jakis$ sposob nie jest duchem. Za takim postawieniem
sprawy przemawiajg podstawowe zasady rozumienia calej rzeczywistosci: zasada
niesprzecznosci i racji wystarczajacej” (Wojtyla 20004, s. 224).

Jesli analiza fenomenologiczna pozwala uchwyci¢ duchowo$¢ osoby w postaci
transcendencji osoby w czynie, to analiza metafizyczna wskazuje na cztowieka
jako byt duchowo-cielesny?’. Nie sposob bowiem poja¢ ani wyjasni¢ przejawéw
duchowosci w czltowieku bez substancjalnosci — owej statosci pierwiastka ducho-
wego w nim, tj. duszy ludzkiej**.

Nie analizujac problemu istnienia i istoty duszy ludzkiej — gdyz mozna odwotaé
si¢ do dostepnych na ten temat publikacji (Judycki 2010; Mazur 2013; Skladanowski
2013) - nalezy stwierdzi¢, ze dusza ludzka jest: a) ostateczng i wewnetrzng racja oraz

! Karol Wojtyta pisze, ze ,zarowno sama rzeczywisto$¢ duszy, jak tez rzeczywistos¢ jej stosunku do
ciala s w tym sensie rzeczywisto$cia trans-fenomenalna i poza-doswiadczalng. Réwnoczesénie
jednak calo$ciowe i wszechstronne zarazem doswiadczenie czlowieka naprowadza nas na
te rzeczywisto$¢, i to zardwno na rzeczywisto$¢ duszy, jak tez jej stosunku do ciala. I nie na
zadnej innej drodze, tylko na drodze doswiadczenia czlowieka i jedna, i druga rzeczywistos¢
zostala odkryta i stale bywa odkrywana metoda refleksji filozoficznej wlasciwej filozofii bytu,
czyli metafizyce” (Wojtyla 20004, s. 298). Prezentacje metafizycznej analizy natury czlowieka
(duchowosci i cielesnosci) znajdujemy u Marii Malgorzaty Bouzyk (Bouzyk 2013).
Zagadnieniem duszy od poczatku zajmowala si¢ metafizyka, wskazujac na czlowieka jako byt
zlozony z duszy i ciala. Wielkie zastugi w tej materii ma Arystoteles, a pdzniej $w. Tomasz
z Akwinu, ktory uczyl o istotowej niesprowadzalnoéci ducha do materii i relacjach zachodzacych
pomigdzy nie$miertelng dusza a materialnym cialem, opisywanych wedlug teorii hylemorfizmu
(Krapiec 2007; Wojtyla 2000a).
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wlasciwym podmiotem dla aktéw poznawczych intelektu i aktow pozadawczych
woli*’; b) pierwszg i jedyng zasadg zycia; c) aktem i samoistng formg substan-
cjalna ciala (jego organizatorka i formatorka); d) racja bytowej jednosci czlowieka;
d) samoistng formga ,wypowiadajaca si¢” poprzez materialne cialo, bedac samo-
istnym, duchowym, niezaleznym w zaistnieniu od ciala podmiotem (Dec 1994;
Maryniarczyk 2005).

Dusza jest wigc czynnikiem konstytuujacym osobe. Odpowiada ona za in-
tegracje osoby w czynie, ktdra jest komplementarnym aspektem transcendencji
(Dec 1994). We wspomnianej integracji chodzi o podporzadkowanie dynamizmu
somatycznego (m.in. popedoéw) i psychicznego (emotywnosci i emocjonalnosci)
kontroli rozumu i woli tak, aby te dynamizmy braty czynny udzial w samostano-
wieniu, czyli w urzeczywistnianiu si¢ wolnosci osoby ludzkiej**. Karol Wojtyta
analizujac i opisujac transcendencje i integracje osoby w czynie, zauwaza i pod-
kresla, ze chociaz te procesy przebiegaja przez cialo i w nim si¢ wyrazaja, to swoje
zrodlo majg w duszy ludzkiej, ktora jest ich ostateczng zasada. Osoby ludzkiej nie
mozna bowiem utozsamia¢ z samym tylko cialem (Mizdrak 2010; Wojtyla 2000a).

Transcendencja jako przejaw duchowosci osoby ludzkiej

Integralne doswiadczenie czlowieka jawi si¢ jako poznawcze zrédlo transcenden-
¢ji*®. Analizujgc to doswiadczenie, badacz napotyka na dynamizmy somatyczno-
-wegetatywne, psycho-emotywne oraz osobowe (duchowe), ktdre sa: a) realnie
istniejacymi niesprowadzalnymi do siebie faktami; b) maja wlasna tresciows za-
wartos¢; c) s3 bezposrednio poznawane (Dec 1994). Dynamizmy osobowe zwigzane
z podmiotowoscig, swiadomoscia, sprawczoscig i samostanowieniem (Sztaba 2013)
naprowadzaja na fenomen transcendencji (Dec 1994).

Dla Karola Wojtyly transcendencja to ,,drugie imie¢ osoby”, bowiem najpelniej
ukazuje ona najglebsze warstwy struktury osoby (Wojtyla 2000b), stajac si¢ tym
samym znakiem duchowosci cztowieka (Wojtyla 2000a). Przywolywany filozof

?* Rozum iwola s3 wladzami natury duchowej o charakterze dynamicznym i potencjalnym (Wojtyta
20004).

Miedzy samorzutnym dynamizmem ludzkiej psychiki (uczucia, podniecenie, namietnosci)
a sprawczo$cig osoby zarysowuje si¢ wyrazne napiecie. Karol Wojtyta okresla je jako tworcze
napiecie pomiedzy uczuciem a wolg, domagajace si¢ integracji osoby w czynie (Wojtyla 2000a).
Termin ,transcendencja” nalezy rozumie¢ jako ,przekraczanie”, ,wyzszo$¢” bytowa osoby
wobec natury, przy metafizycznym rozumieniu poje¢ osoby i natury (Dec 1994). Rozumienie
pojecia transcendencji zalezy od calo$ciowej koncepcji filozoficznej, ktdrej jest czeécia. Dobrze
te prawde ilustruje artykul Katarzyny Wronskiej, w ktérym autorka analizuje ujecie transcen-
dencji w klasycznej metafizyce, w filozofii dialogu oraz w filozofii §wiadomosci (Wronska 2010).
W dobie postmodernizmu neguje si¢ nature, co powoduje wiele trudnosci i niebezpiecznych
konsekwencji dla poszczegdlnego cztowieka i calych spoleczenstw (Maryniarczyk, Stepien,
Gudaniec 2014).
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opisuje dwa podstawowe znaczenia terminu ,transcendencja” zwigzane z me-
tafizyka i teorig poznania, i w zwigzku z tym wyrdznia transcendencje pozioma
1 pionowa.

Transcendencja pozioma to przekraczanie wlasnej podmiotowosci w kierunku
przedmiotu. Dokonuje sie ona zaréwno w aktach poznawczych, jak tez w aktach
woli (chcenia). Odznaczajg si¢ one intencjonaloscia, poniewaz sg skierowane ku
przedmiotom. Autor okresla je jako transcendencje poznawczg i transcendencje
wolitywna.

Fundamentalnym elementem transcendencji poznawczej osoby jest zdolno$¢
umystu do uyjmowania prawdy o rzeczywistosci, szczegdlnie za$ o dobru, oraz
prawdy o przedmiotach jako wartosciach-dobrach. Prawda ta ujawnia si¢ w funk-
cjonowaniu sumienia. Rodzi zarazem powinnos¢, wskazujac na zaleznos¢ dobra
od prawdy. Przezywana za$ powinnos¢ staje si¢ warunkiem zaistnienia odpowie-
dzialnosci (Wojtyta 2000a).

Wyrazem transcendencji wolitywnej, tzn. ,wychodzenia” jednej osoby do
drugiej, s akty milosci. W metafizyce, rozwazajac nature aktu milosci oraz jej
tworczg funkcje, méwi sie o bytowym charakterze mitosci. Zdaniem Wojtyly osoba
ludzka transcenduje w aktach mitosci dzieki temu, ze w milosci ludzkiej obecne
sg elementy poznania (prawdy) i wolnosci (Dec 1994).

Transcendencja pionowa, jako ta wlasciwa, zapewnia osobie ludzkiej szczegolne
miejsce w przyrodzie. Polega ona na zwrdceniu si¢ podmiotu ku swojemu wnetrzu,
gdzie odkrywa on siebie jako przyczyne wlasnego dziatania. Transcendencja ta
ujawnia sie przede wszystkim w samostanowieniu®®. Wskazuje na wtasciwg trans-
cendencj¢ osoby w czynie, wyrazajac istotna tres¢ doswiadczenia ,,cztowiek dziata”,
ktéra okresla nadrzednos¢ ,,ja” osoby wobec wlasnego dynamizmu®”.

Transcendencja osoby w czynie okresla wiec szczegoélny rys struktury czlowieka
jako osoby-podmiotu, tzn. jego swoista nadrzedno$¢ w stosunku do samego siebie

¢ Samostanowienie jest czynnikiem ujawniajgcym strukture samoposiadania, ktora z kolei jest
warunkiem samopanowania. Aby czlowiek mogl o sobie stanowi¢, musi siebie samego po-
siada¢ i sobie samemu panowa¢. Samostanowienie implikuje wigc okreslone struktury osoby.
Samopanowanie oznacza wlasciwo$¢ osoby, dzieki ktérej panuje ona nad wlasnymi dynami-
zmami. Samoposiadanie za$ to wlasno$¢, moca ktorej osoba jest swoista wlasnoscia — sama siebie
posiada. Wlasciwo$¢ ta jest bardziej pierwotna niz samopanowanie. Struktury samopanowania
i samoposiadania stanowia o czlowieku jako osobie. One decyduja o jego ontologicznej orygi-
nalno$ci, bedac podstawg transcendencji. Samostanowienie w ujeciu Karola Wojtyty to wolnos¢
rozumiana w znaczeniu podstawowym (Wojtyta 2000a).

Zagadnienie transcendencji pionowej jest fundamentalne dla koncepcji wychowania moral-
nego i podstawowych wartosci (dobra, prawdy, wolnosci). Transcendencja pionowa ujawnia
swoj dynamizm w kontekscie intencjonalnych aktéw poznania i chcenia, gdzie intelekt jest
czynnikiem ukierunkowujgcym dynamizm woli. Jest to wiec transcendencja przez sam fakt
wolnoéci - bycia wolnym w dziataniu - ktdrg zawdzieczamy samostanowieniu. Transcendencja
pionowa jest wlasciwa nie tylko aktowi woli, ale obejmuje takze akt poznawczy intelektu (Dec
1994; Wojtyla 2000a).
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i swoich réznych dynamizmdw. Osoba dokonuje transcendencji natury poprzez
duchowe akty poznania intelektualnego, milosci i wolnosci oraz akty religijne,
objawiajac tym samym swoja duchowos¢ (Dec 1994).

Dzieki doswiadczeniu fenomenologicznemu przekonanie o duchowosci czlo-
wieka nie jest wynikiem jakiejs abstrakeji, ale ma swoj ksztalt ogladowy, bowiem
»duchowo$¢ jest otwarta dla ogladu, a takze dla wgladu. Ow ksztalt — ksztalt
transcendencji - jest konkretnym ksztaltem istnienia czlowieka, owszem, jest
ksztaltem zycia. Czlowiek jako osoba zyje i spelnia siebie w tym ksztalcie” (Wojtyta
20004, S. 223).

Duchowosc¢ religijna/zycie duchowe a doswiadczenie religijne i wiara

Duchowos¢ naturalna, bedac zapodmiotowiona w duszy, nie wyczerpuje sie w kul-
turze (Sztaba 2015). Zycie duchowe zwigzane jest bowiem takze z do$wiadczeniem
religijnym i wiarg (Moskal 2014; Stal 2001; Sztaba 2014b). Metafizyczne wyjasnianie
i rozumienie religii oraz religijnosci w odwotaniu do struktury ontycznej czlowieka
(byt przygodny i potencjalny) pozwala dostrzec znamienny fakt, ze ,religia jako
osobowe odniesienie cztowieka do Boga jako celu ostatecznego stanowi 0§, czyli
fundament moralnego dynamizmu czlowieka. Totez eliminacja tego odniesienia to
nie tylko pominiecie jakiego$ segmentu moralnosci, ale przebudowa, a wlasciwie
destrukcja porzadku moralnego” (Bouzyk 2013).

Zwiazki religii i moralnosci sa widoczne szczegdlnie w chrzescijanstwie, dzieki
czemu ma ono moc zapewniania zyciu ludzkiemu pelni i szczgscia, wptywajac
w spos6b istotny na osiggniecie przez czlowieka dojrzatosci. Etienne Gilson, ko-
mentujac teologie moralna $w. Tomasza, zauwazyl, ze moralno$¢ bez religii jest
oczywiscie mozliwa, ale dla chrze$cijanina pozostaje niedorzecznoscig (Bouzyk
2013). Prawdg jest i to, ze nie mozna redukowa¢ religii tylko do moralnosci ani
pozbawia¢ moralnosci religijnego kontekstu (Sztaba 2012; 2014b).

Z religia — obok moralnosci — wigze si¢ w sposéb organiczny religijnos¢.
Doswiadczenie zewnetrzne i wewnetrzne faktu ludzkiego pozwala stwierdzi¢ fi-
lozofom tradycji realistycznej, ze cztowiek z natury jest otwarty na absolut — Boga
(capax Dei), przez co religijno$¢ jest jego naturalng inklinacjg (Bouzyk 2013; Chrost
2013). Poniewaz integralny rozwdj cztowieka oznacza wieloaspektowa realizacje
osobowych potencjalnosci (poznawczych, moralnych, spolecznych, twérczych
i religijnych), to religijno$¢ mozna rozumie¢ jako sprawnos¢ moralng (cnotg),
ktora ksztaltuje sie¢ w konkretnych aktach religijnych (ascezie, modlitwie itp.) i do
rozwoju potrzebuje kontekstu okreslonej religii, bowiem nie ma religijnosci poza
konkretna religia. Religijnos¢ jest wiec aktualizowaniem ludzkich potencjalnosci,
w tym religijnych, poprzez usprawnianie ludzkiego dzialania i jego zrodet, tj. wtadz
duchowych (Bouzyk 2013).

Zwiazek duchowosci z religia jest wyraznie widoczny w religii chrzescijan-
skiej (Sztaba 2014b). Zrédlem duchowosci chrzeécijariskiej jest objawienie zawarte
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w Pi$mie Swietym, aktualizowane i urzeczywistniane w liturgii i we wspolnocie
Kosciota. Chrzescijanskie zZycie duchowe ma wymiar naturalny, bo angazuje rozum,
wole i uczucia osoby, oraz nadprzyrodzony, bo zwiazane jest z Bogiem tréjjedynym
i Jego taska udzielang w sposob szczegdlny w sakramentach.

Zycie duchowe chrzescijan naznaczone jest powszechnym powotaniem do $wie-
tosci, tzn. wezwaniem do uczestnictwa w zyciu samego Boga poprzez dorastanie
do doskonalosci moralnej wyrazonej w autentycznej miloéci, tzn. byciu bezin-
teresownym darem z samego siebie®®. Poniewaz sg rozne drogi dochodzenia do
$wietosci, dlatego tez mozliwy jest pluralizm form zycia duchowego, na co wskazuja
charyzmaty réznych zakonéw i zgromadzen zakonnych oraz duszpasterstwa po-
szczegolnych grup: kobiet, dzieci, mlodziezy, dorostych, chorych, grup zawodowych
(poszczegdlne zawody posiadajg sobie wlasciwg forme duchowosci chrzescijanskiej).

Pedagogia osoby wobec potencjalnosci duchowosci czlowieka

Pedagogia osoby, dazac do integralnego rozwoju czlowieka, zawsze powinna
uwzgledniac kilka podstawowych faktéw i postulatow.

Po pierwsze, duchowo$¢ czlowieka jest faktem ogélnoludzkim, a wiec waznym
elementem antropologii, ktéra jawi si¢ jako podstawowa i niezwykle trudna kwe-
stia spoteczna (Possenti 2007)*°. Wspotczesna ,,$lepota ducha” czy nawet ,,$mierc
duszy”, afflictio animarum (przygnebienie duszy) dostrzegane w depresji (Possenti
2007), domagaja si¢ zajecia jasnego i merytorycznego stanowiska w obronie duszy
i duchowos$ci (Michatowski 2004; Sktadanowski 2013).

Po drugie, realne i integralne rozumienie czlowieka jako osoby wskazuje na
dynamiczny i potencjalny charakter jego duchowosci. Sytuacja ta zwigzana jest
z dynamicznoscig i potencjalnoscig rozumu i woli, ktére jako wladze duszy sa
natury duchowej. Wychowywa¢ rozum i wolng wole to przyczyniac si¢ do tego,
aby w zyciu kazdego cztowieka dokonywala si¢ transcendencja i integracja osoby
w czynie. Procesy te trwaja cale zycie i jawig sie jako podstawowe zadanie dla peda-
gogii osoby w kontekscie integralnego ksztalcenia i wychowania. Chociaz zadanie
to brzmi jako nowe i bardzo trudne do realizacji, to w rzeczywistosci jest ono
organicznie zwigzane z klasycznym poniekad postulatem ksztalcenia charakteru,

8 W $wietle analiz filozofii realistycznej $wieto$¢ jawi sie jako warto$¢-dobro-doskonatoéé ,nabu-
dowana” na innych warto$ciach humanistycznych, szczegdlnie na transcendentaliach: prawdzie,
dobru i pieknie. Swieto$¢ jest wartosécia swoista, ktéra implikuje i przenika inne wartosci. Jest
forma je ozywiajaca i stanowi ich swoiste spelnienie, poniewaz pozbawione ostatecznego hory-
zontu, glebi i wladciwych perspektyw sa skazane na martwote. Wartosci moga w pelni urzeczy-
wistnia¢ si¢ przez akt milosci w stosunku do Boga-Absolutu, ktory jest osobg transcendentna,
duchowg i wieczng (Bouzyk 2013).

Na trud badan nad czlowiekiem zwracali uwage m.in. Blazej Pascal w Myslach i David Hume
w Traktacie o naturze ludzkiej (Possenti 2007).
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w sktad ktérego wchodzg formacja rozumu, woli i uczu¢ oraz sumienia (Ceglarek,
Sztaba 2015; Pigtkowska, Stepien 2005; Sztaba 2014b).

Po trzecie, istnieje realna mozliwos¢ utraty zycia duchowego, czego zewnetrz-
nym przejawem jest brak poczucia sensu i calkowite zwatpienie, o czym pisali Paul
Tillich i Victor E. Frankl (Kostkiewicz 2004). Dlatego pedagogia osoby powinna
uwzglednia¢ twierdzenia logoterapii, zapobiegajac utracie przez czlowieka poczucia
sensu’’.

Po czwarte, redukcyjne koncepcje cztowieka (Krgpiec 2007; Sztaba 2014b) gene-
ruja m.in. falszywa duchowos¢. Zjawisko to dotyczy zaréwno duchowosci natural-
nej, jak i religijnej*’, okreslanej mianem ,,bezdrozy duchowosci” (Pawlowicz 2002).
Taka duchowo$¢ tworzona jest w atmosferze postmodernizmu, dla ktérego jedyna
zasada jest brak zasad, a naczelnymi wartosciami sg pluralizm, tolerancja i réznica.

Po piate, poniewaz duchowos¢ cztowieka - zaréwno naturalna, jak i religijna -
ma charakter rozwojowy, nalezy w sposdb profesjonalny i interdyscyplinarny
opracowa¢ program kierownictwa duchowego, dostosowany do wieku, potrzeb
i sytuacji zyciowej poszczegélnych oséb (Michalowski 2004; Surzykiewicz 2015).
Pomoca w tym dziele moze by¢ teoria warstwicowego rozwoju osoby (Karczewska

3% W $wietle logoterapii, ktorej tworca jest Victor E. Frankl, urzeczywistnianie sie cztowieka do-
konuje si¢ nie poprzez realizacje ,zasady przyjemnoéci” (Z. Freud) czy tez ,zasady mocy”, tj.
dazenia do wyzszosci (A. Adler), ale poprzez wolg sensu. Czlowiek w gruncie rzeczy nie dazy
do przyjemnosci i szczgscia jako takich, ale do spelnienia osobistego sensu, zblizenia si¢ do
drugiego czlowieka, dzigki czemu moze przezywac szczescie i przyjemno$é. Logoterapeutyczna
koncepcja czlowieka opiera sie na trzech filarach: wolnej woli, woli sensu i sensu zycia. Otwarcie
si¢ cztowieka na wymiar noologiczny chroni go przed egzystencjalng pustka i poczuciem bez-
sensu, pozwalajac zmierzy¢ sie z tzw. tragiczng trojcg ludzkiej egzystencji: bolem, §mierciag
oraz wing. Niewatpliwie osoby poszukujacej sensu Zycia i rozwijajacej w sobie wole sensu nie
ogarnie osamotnienie czy tez samotno$¢ moralna. Dlatego Frankl twierdzi, Ze podstawowym
zadaniem psychiatrii naszych czaséw jest wyposazenie cztowieka w umiejetnos¢ odnajdywania
w nim samym sensu zycia. Z tego tez powodu logoterapia jawi si¢ jako odpowiedz na duchowe
potrzeby wspdlczesnego cztowieka (Frankl 2010, s. 9-24), a zagadnienie poczucia sensu jako
wielkie wyzwanie dla wspolczesnej pedagogiki, jesli w rzeczywistosci zabiega si¢ o integralne
dobro rozwojowe czlowieka (Michalski 2011).

Benedykt XVI wskazujac w encyklice Caritas in veritate na religie jako istotny czynnik w inte-
gralnym rozwoju ludzkim zaréwno w wymiarze jednostkowym, jak i spolecznym, bardzo zde-
cydowanie podkreslil, ze nie wszystkie religie stuza rozwojowi cztowieka, kierujac sie w swoim
nauczaniu i dzialaniu kryterium prawdy i mito$ci wedtug zasady ,caly czlowiek i wszyscy
ludzie”. Niektore religie zamykaja ,,spoleczenstwo w statycznych kastach spotecznych, w ma-
gicznych wierzeniach, lekcewazacych godnos¢ osoby ludzkiej, w postawach uleglosci wobec
tajemnych sil”. Ponadto w dobie pluralizmu kultur i religii oraz synkretyzmu religijnego nowe
ruchy religijne (sekty, duchowos¢ pogranicza itd.) oraz pewne kultury o podtozu religijnym
»hie przyjmuja w pelni zasady miloéci i prawdy, i w konsekwencji hamujg prawdziwy rozwoj
ludzki albo wprost mu przeszkadzaja” lub izolujg czlowieka ,,w poszukiwaniu indywidualnego
dobrobytu, ograniczajac si¢ do zaspokojenia jego oczekiwan psychologicznych”, staja si¢ przez
to ,czynnikiem rozproszenia i braku zaangazowania” (Benedykt XVI 2009, nr 55).

31



58 MARIUSZ SZTABA [18]

2012; Nowak, Oz6g, Rynio 2003) oraz swiadomos¢, ze wychowanie samo w sobie
jest procesem duchowym (Sztaba 2015a; Sliwerski 2012).

Po sz6ste, naturalna duchowos¢ jest podstawa dla duchowosci religijnej dzieki
temu, ze otwiera osobe na Absolut, ktory jest fundamentem dla jej duchowego bytu.
Pedagogia osoby powinna by¢ wrazliwa na te duchowos¢, szczegdlnie rozwijang
w procesie wychowania religijnego, ktére wskazuje na wezwanie czlowieka do
zbawienia - zZycia wiecznego. Wychowanie religijne idzie bowiem dalej niz kazda
inna dziedzina wychowania, bo przygotowuje osobe do uksztaltowania w sobie
pewnej ogolnej wizji $wiata, wyrobienia §wiatopogladu i dgzenia do celu ostatecz-
nego (Bouzyk 2014; Marek 2015; Sztaba 2014b).

W $wietle zaprezentowanych w artykule refleksji, mozna stwierdzi¢, ze auten-
tyczna pedagogia osoby powinna by¢ wrazliwa zaréwno na naturalna, jak i religijng
duchowos¢ czlowieka. Pedagogia osoby musi by¢ takze swiadoma réznych wersji
falszywej duchowosci, ktore w gruncie rzeczy godza w integralny rozwoj czlowieka.
Tak uprawiana pedagogia osoby moze przyczynic si¢ do skutecznego pokonywania
wspolczesnego wielopostaciowego kryzysu, u podstaw ktorego znajduje si¢ kryzys
autentycznej duchowosci.
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THE PEDAGOGY OF A PERSON TOWARDS THE ISSUE
OF SPIRITUALITY

Abstract: We cannot talk about the realistic pedagogy of a person without con-
sidering its appropriate spirituality and religious education, being its simple con-
sequence. The suggested article presents the issue of a person’s spirituality based
on the analysis of the realistic philosophy of existence, enriched with critically
accepted philosophy of consciousness. The article discusses the issue of spirituality
of a person, indicates also its numerous threats as well as pedagogical implications.

Key words: person, soul, spirituality, transcendence, religious education
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