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,Zycie duchowe” w refleksji Bogdana Nawroczynskiego
a rozumienie duchowosci w swietle analiz
Polskiej Szkoly Filozofii Klasycznej w kontekscie
wspotczesnej percepcji zjawiska duchowosci

Bogdan Nawroczynski pisat Zycie duchowe w Warszawie podczas okupacii
hitlerowskiej, gdy doswiadczat — jak sam zaznaczyt w Przedmowie — piekta na
ziemi. W tej sytuacji szukat ,potegi wewnetrznej”, ktéra pomoze narodowi prze-
trzymac ten czas préby i zaczg¢ budowaé od nowa. | odnalazt jg w ,zyciu ducho-
wym”, ktére

[...] oczyszcza sie w ogniu cierpienia, idzie w gtgb az do swych podstaw, skupia sie w sobie
i wytwarza moc potrzebng do tego, aby wytrwa¢ wsrdd rozszalatego piekfa. [...] ktére jak feniks
czeka dziejowej godziny, aby wylecie¢ z popiotéw (Nawroczynski, 1947, s. 5-8).

Podobnie ludzie drugiej dekady XXI w., po doswiadczeniach wszechpanu-
jacego materializmu teoretycznego w postaci marksizmu i komunizmu, a dzisiaj
owtadnieci materializmem praktycznym, realizowanym przez neoliberalizm i post-
modernistyczng ideologie, poszukujg duchowego wymiaru swojego zycia, nie zga-
dzajgc sie na bycie li tylko homo faber czy tez homo consumens (Sztaba, 2014b).
Poza tym, wspotczesny cztowiek poprzez procesy globalizacji i mediatyzacji czuje
sie coraz bardziej ,w $rodku areny” zmagania sie dobra ze ztem (fanatyzm, terro-
ryzm, relatywizm etyczny i moralny), prawdy z ktamstwem (relatywizm poznaw-
czy), piekna z brzydotg (fetyszyzacja brzydoty i kiczu, ,artystyczne” prowokacje
i bluznierstwa). Ta sytuacja niepewnosci i ptynnosci wszystkiego powoduje jesz-
cze wieksze odczuwanie trwogi, o ktérej pisat Martin Heidegger w Byciu i czasie,
oraz leku, na ktéry zwracat uwage Paul Tillich w Mestwie bycia (Strézewski, 2001,
s. 96-99) i poszukiwania wyjscia z tej sytuacji w postaci duchowosci.
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Prezentowany artykut jest gtosem w dyskusji nad rozumieniem i znaczeniem
duchowosci oraz ,zycia duchowego” dzis, a posrednio nad duchowg sytuacjg na-
szego czasu, jak powiedziatby Karl Jaspers. Dlatego w pierwszej kolejnosci wska-
ze w swoich analizach na wieloznacznos¢ i niejasnosé poje¢ ,duchowosc¢” i ,zycie
duchowe”. Nastepnie zreferuje gtéwne idee ,zycia duchowego” wedtug Bogdana
Nawroczynskiego. W dalszej kolejnosci zasygnalizuje swoje watpliwosci i uwagi
dotyczace zagadnienia ,zycia duchowego” w ujeciu omawianego autora. Po tych
analizach i uwagach zaprezentuje stanowisko Polskiej Szkoty Filozofii Klasycz-
nej' odnosnie do problematyki duchowosci. Catos¢ refleksiji zakoncze wskaza-
niem na pedagogiczne implikacje analizowanego tematu?.

Wieloznacznos¢ i niejasnos¢ pojec ,,duchowos¢”
i ,2zycie duchowe”

Pojecia ,duchowos¢”, ,zycie duchowe” sg dzis czesto stosowane w rozma-
itych kontekstach, przez co majg charakter wieloznaczny i préba ustalenia ich tre-
$ci oraz zakresu jest bardzo trudna®. W zwiagzku z tg sytuacjg zasadne tez wydaje
sie rozpatrywanie duchowosci z perspektywy réznych dyscyplin naukowych, gdyz
pojecie duchowosci (,zycia duchowego”) poprzez swoje bogactwo znaczeniowe
i roznorodne uzycie, nabiera charakteru interdyscyplinarnego*. W tym momencie
zasygnalizuje tylko r6zne wymiary, aspekty i znaczenia duchowosci przywotujgc
podstawowe i zarazem komplementarne sensy tego pojecia®.

" Polska Szkota Filozofii Klasycznej gromadzi naukowcéw uprawiajgcych filozofie na
KUL-u oraz bedacych w orbicie oddziatywania lubelskiej filozofii klasycznej, charakteryzujgcej sie re-
alizmem ontycznym i intelektualizmem poznawczym, bazujgcym na empirii. Do gtéwnych twoércow
Szkoty, ktérej rozwdj mozna podzieli¢ na trzy okresy, nalezg: Jarzy Kalinowski, Stanistaw Kaminski,
Mieczystaw Albert Krapiec, Marian Kurdziatek, Stefan Swiezawski, Karol Wojtyta. W tradycji szkoty
mieszczg sie zaréwno zwolennicy tomizmu egzystencjalnego, jak i pewnych postaci fenomenologii
i filozofii analitycznej. Z historig Szkoty, jej uczniami i gtdwnymi ideami zapoznaje nas publikacja Sta-
nistawa Janeczka (2001) oraz M. M. Bouzyk (2013, s. 7-12). W dalszej czesci artykutu bede uzywac
skrotu Szkota.

2 Z zagadnieniem duchowosci i jej pedagogicznymi implikacjami ,mierzytem” sie juz bezpo-
$rednio w artykutach: M. Sztaba (2013 i 2015). Do nich tez bede powracaé, odsytajac do nich takze
czytelnika.

3 Interesujacy i merytoryczny namyst nad tymi zjawiskami w oparciu o najnowszg literature
przedmiotu dostarcza pierwszy rozdziat monografii Lidii Marszatek (2013, s. 27-59).

4 Samo pojecie ,duchowos¢” (tac. spiritualitas) pojawito sie w epoce patrystycznej w latach
dwudziestych V wieku w liscie Pelagiusza do nowo ochrzczonego Thesiphonta. Spiritualitas to nie
to samo, co spiritualis. Rzeczownik spiritualitas , -atis znaczy ‘duchowos$¢’ i wskazuje na cztowieka,
w ktéorym zamieszkuje ,duch Boga”. Natomiast przymiotnik spiritualis, -e, znaczy ‘duchowy’,
‘niematerialny’, ‘nalezacy do zycia wewnetrznego’, ‘duchowny’, ‘poruszany powietrzem’ (tamze, s. 27,
34, przyp. 14).

5 Korzystajgc z powyzej przywotanej pozycji i odsytajgc potencjalnego czytelnika do szcze-
gotow w niej zawartych, a takze bibliografii, przyblize sensy rozumienia pojecia ‘duchowos$¢’. Sens
ujmuje jako istote oraz gtebsze znaczenie wyrazu, prébujac odniesé go posrednio lub bezposrednio
do integralnego doswiadczenia cztowieka (sens poznawczy).
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Antropologiczny sens duchowosci

Duchowos$¢ w sensie podstawowym jest kategorig antropologiczng, wskazu-
jaca na jedng ze specyficznych witasciwosci natury ludzkiej, tzn. na do$wiadcze-
nie transcendencji osoby. Dzieki niej duchowos$¢ nie jest jakgs abstrakcja, ale ma
swoj ksztatt oglagdowy, bowiem duchowos$¢é osoby poznajemy poprzez jej trans-
cendencje®. Duchowosc¢ jest otwarta dla ogladu, ale takze dla wgladu. Wszystkim
przejawom duchowos$ci osoby musi odpowiada¢ realna immanencja ducha — du-
szy, 0 czym zapomina sie w dzisiejszej dyskusji na temat duchowosci cztowieka.
To dusza decyduje o duchowosci cztowieka, ktora jest faktem antropologicznym,
a przez to ogolnoludzkim (Marszatek, 2013, s. 32-34).

Stefan Kunowski, méwigc o duchowosci jako ogdlnoludzkiej wtasciwosci,
wskazywat na jej charakterystyczne cechy:

» jest rozumna, tzn. zdolna do obiektywizacji poznania rzeczywistosci

w procesie abstrakcji umystowej;

» jest zdolna do warto$ciowania i oceniana wszystkich przedmiotéw prze-
zy¢€, przez co moze dazy¢ do najwyzszych ideatéw prawdy, dobra, piekna
oraz $wietosci i zy¢ nimi;

» jest wolna w wyborze dobra i posiada moznos$¢ brania odpowiedzialnosci
za czyny osoby;

+ jesttworcza, ale nie stworcza’;

+ jest otwarta na gtebie metafizyczng, przekraczajgc granice zmystowego
doswiadczenia i(transcendencja) i siega az do poznania zrédet kazdego
bytu — do Absolutu/Boga (Kunowski, 1993, s. 189-190).

Ten podstawowy, antropologiczny aspekt duchowosci rozwija w swoich anali-

zach Pawet Socha, wskazujgc na nastepujace sfery ,zycia duchowego” cztowieka:

5 Na fakt transcendencji osoby ujawniajacy duchowos$é osoby, zwraca bardzo mocno uwage
Polska Szkota Filozofii Klasycznej, co zostanie ukazane w dalszej czesci artykutu

7 W obecnych czasach mamy problem z odréznianiem twdrczosci od stworczosci (kreowa-
nia). Dlatego bezmyslinie i w sposéb nieuprawniony postugujemy sie pojeciem ,kreowac”. Powyzszg
uwage mocno akcentowat $w. Jan Pawet Il w Liscie do artystéw, wskazujgc na zasadnicza roéznice
pomigdzy Stwdrcg, ktéry wydobywa cos z nicosci (ex nihilo sui subiecti), a twércg, ktéry ,wykorzystu-
je cos, co juz istnieje i czemu on nadaje forme i znaczenie” (nr 1). W tym samym duchu wypowiadat
sie Benedykt XVI, ktory jeszcze jako kardynat obnazat ,stworcze” zapedy cziowieka wyrazone po-
jeciem kreatywnosci. Podkreslat wowczas, ze termin ten powstat na gruncie $wiatopoglgdu marksi-
stowskiego i zwigzany byt z przekonaniem, ze ,[...] w Swiecie, ktéry sam w sobie jest bezsensowny
i powstat w wyniku $lepej ewolucji, cztowiek w sposob tworczy buduje sobie nowy lepszy Swiat.
W nowoczesnych teoriach sztuki chodzi tutaj o nihilistyczng forme twdrczosci: sztuka nie ma niczego
nasladowac, a tworczos¢ artystyczna jest wolnym dziataniem cztowieka, ktére nie przywigzuje sie do
zadnych miar i celdw, i ktére nie podlega jakimkolwiek pytaniom o sens. Dajace sie stysze¢ w takich
wizjach wotanie o wolnos$¢, staje sie w stechnicyzowanym $wiecie wotaniem o pomoc. Sztuka poj-
mowana w ten sposob, wydaje sie bowiem ostatnim miejscem, ktére mogtoby sie sta¢ schronieniem
dla wolnosci. Prawdg jest, iz sztuka ma zwigzek z wolnoscia. Jednakze tak rozumiana wolnos$¢ jest
pusta. Nie zbawia, lecz sprawia, ze ostatnim stowem ludzkiej egzystencji zdaje sie by¢ rozpacz”
(Ratzinger, 2002, s. 151).
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*  Swiadomos$¢ i samoswiadomosc;

* rozum i madrosg;

e uczucia;

» wrazliwos$c¢ (racjonalng, emocjonalna, percepcyjna);

* twolrczos¢ — zdolnos$¢ do transgresji i wyobrazen;

* poczucie estetyczne;

* moralnos¢;

* religijnos¢;

» Swiatopoglad;

« wiara®.

,Zycie duchowe” jawi sie wiec jako pochodna duchowosci, a ta z kolei jako
wynik istnienia i dziatania duszy ludzkiej. Dopiero na bazie tej ogdlnoludzkiej wia-
sciwosci buduje sie i rozwija duchowos$¢ religijna.

Religijny sens duchowosci

Pojecie to od poczatku tgczono z religiami®, przez co w literaturze przed-
miotu wskazuje sie na tzw. klasyczng duchowos$¢ hinduizmu, buddyzmu, islamu,
judaizmu oraz chrzescijanstwa i wielu innych religii i wyznan'®. Tradycyjnie wiec,
a nawet potocznie, przez duchowos¢ rozumie sie zréznicowang forme wyrazu
uczué i przekonan religijnych. ,Zycie duchowe” postrzega sie jako zycie religijne,
a duchowos$¢ jako element religijnosci. Duchowos¢ religijna charakteryzuje sie
ukierunkowaniem cziowieka na Boga (Absolut, Ja Transcendentalne). Natural-
nym zrodtem tej duchowo$ci jest powszechne dodwiadczenie cztowieka poszu-
kujgcego ostatecznej racji bytu immanentnego oraz jego celu transcendentnego.
Nadprzyrodzonym zas zrédiem duchowosci religijnej jest Objawienie Boze, be-
dgce specjalnym darem faski Bozej. Jest ono charakterystyczne dla religii mo-
noteistycznych: judaizmu, chrzescijanstwa i islamu. Bezposrednim zas$ zrodtem
omawianej duchowosci sg ksiegi swiete danej religii, ktére zawierajg Objawienie
Boze i tradycje zycia religijnego oraz duchowego, a takze tzw. szkoty duchowosci
bazujgce na nich (Werbinski, 1993, s. 70; Marszatek, 2013, s. 51-53).

8 Socha wnikliwie opisuje elementy duchowosci cztowieka, ukazujgc miedzy nimi réznice, ale
i komplementarnos$¢. Poniewaz autor analizuje czynniki osobowosciowe duchowosci, wydaje sie, ze
faczy nieraz elementy zycia psychicznego i duchowego cztowieka. Dla naukowego ich rozréznienia
tak prowadzona analiza moze stanowi¢ problem, ale dla adekwatnej antropologii jest ona wyrazem
integralnego ujmowania i analizowania bycia i dziatania osoby jako bytu cielesno-psychiczno-ducho-
wego (Socha, 2000, s. 15-32; Marszatek, 2013, s. 37-39).

® Chociaz w chrzescijanstwie od poczatku méwiono o duchowosci (zycie wedtug Ducha Swiete-
go), to sama nazwa upowszechnita sie w terminologii teologicznej dopiero za sprawg czterotomowego
dzieta P. Pourrata, pt. Histoire de spiritualite (1918-1928) (zob. |. Werbinski, 1993, s. 70). W szeroko
pojmowanej pedagogice humanistycznej fenomen duchowosci stuzy ,ucztowieczaniu” jednostki ludzkiej,
gdyz dzieki niej cztowiek jest w stanie uwolni¢ sie od czysto deterministycznych uwarunkowan. Ponadto
duchowos¢ ,skierowuje” osobe na wartosci duchowe (poznawcze, moralne, religijne i estetyczne).

©° Rozumienie duchowosci i przejawy zycia duchowego w hinduizmie, w buddyzmie, w islamie
oraz w judaizmie prezentujg artykuty zawarte w pracy zbiorowej pod redakcjg Jolanty Stal (2001,
s. 11-53).
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Pomimo czestego utozsamiania duchowosci z religijnoscig i ich wspolnego
pola semantycznego, ktére tworza transcendencja i sacrum'!, pogtebione analizy
wskazujg jednak na istotne réznice pomiedzy tymi pojeciami i reprezentowanymi
przez nie rzeczywisto$ciami. Po pierwsze, duchowosc¢ jest pojeciem pierwotnym
i zakresowo szerszym niz religia. Przypomina o tym funkcjonujgce rozréznienie
na ,duchowosc¢ religijng” i ,duchowos¢ niereligijng” (Swieckg). Po drugie, aby byé
religijnym trzeba ,nauczyc¢ sie” danej religii, natomiast duchowos$¢ wchodzi w sktad
naturalnego, gatunkowego ,wyposazenia” czlowieka, o czym przypomina ade-
kwatna antropologia. Religia jest wiec przyjmowana z zewnatrz, podczas gdy du-
chowos¢ to zdolnos¢ odkrywana wewnagtrz osoby. Po trzecie, duchowo$¢ jest statg
antropologiczng, religia zas czesto jest zmienna w czasie. Po czwarte, religia jest
zinstytucjonalizowana i zrytualizowana, podczas gdy duchowo$¢ bedgc znacznie
mniej sformalizowana i skoncentrowana na osobie i jej odpowiedzialnosci o wiele
trudniej poddaje sie obiektywizacji (Marszatek, 2013, s. 45, 53-54).

Filozoficzny sens duchowosci

Idea duchowosci w sensie ogodlnoludzkim zasadza sie na idei ducha, poczgw-
szy od nous Anaksagorasa i Plotyna, poprzez pneuma Aleksandryjczykow i teo-
logéw ze szkoty sw. Wiktora, az po Geist, czyli ducha wspofczesnej filozofii (na
przyktad Hegel). Od potowy XII w. duchowos¢ jako termin filozoficzny oznaczata
sposob bycia lub poznania, przeciwstawiajgcy sie tendencjom cielesno-zmysto-
wym i wskazujgcy na niematerialnos$¢ ludzkiej duszy. Bowiem podstawowym za-
tozeniem ogdlnoludzkiej idei duchowosci jest to, ze cztowiek rozumie i okresla
samego siebie poprzez ducha, a nie poprzez materie, ciato lub instynkty. Idea
ta roznie byfa interpretowana, na co wskazuje jej rozumienie w nurcie stoickim,
platonskim, arystotelesowskim czy tez w nowozytnej filozofii idealistycznej (na
przyktad Hegel, Herder) (Kaminski, 2001, s. 731-733; Marszatek, 2013, s. 27).

Zagadnienie duchowosci zwigzane jest z filozofiami o nastawieniu idealistycz-
nym, spirytualistycznym, ale takze z filozofiami nurtu perypatetyckiego o nastawie-
niu realistycznym (klasyczna filozofia pierwsza — metafizyka, tomizm, neotomizm
itp.)'2. We wspotczesnej filozofii przeciw istnieniu ducha i duchowosci w jakiej-
kolwiek postaci wystepujg analityczni empirysci z racji przyjetej teorii poznania
i materialisci (na przyktad roznej proweniencji marksisci) ze wzgledu na skrajnie
empirystyczna teorie poznania, scjentyzm i pragmatyzm oraz neopragmatyzm (na
przyktad R. Rorty). Dla nich zycie psychiczne to wytwor najwyzej zorganizowanej
materii, dlatego tez nie widzg sensu moéwienia o jakiej$ duchowosci.

" Jan Andrzej Kloczowski zauwaza, ze by¢é moze tak, jak na poczgtku XX w. kluczowym poje-
ciem fgczgcym wierzacych i niewierzgcych byto sacrum, tak dzisiaj takim pojeciem jest ,duchowos$¢”.
Przy czym sacrum ma konotacje bardziej obiektywne, wskazujgc na przedmiot doswiadczenia ducho-
wego, a termin ,duchowos$¢” akcentuje czynnik podmiotowy, subiektywny (Ktoczowski, 2001, s. 6).

2. Klasyczna filozofia pierwsza dopetniona namystem teologicznym jest przedmiotem nauko-
wych analiz Polskiej Szkoty Filozofii Klasycznej, ktére zaprezentuje w dalszej czesci artykutu
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Kulturowy sens duchowosci

Duchowos¢ jest kluczem do zrozumienia kultury w jej klasycznym ujeciu (na-
uka, moralnosé, sztuka, religia)'® i pozostaje gteboko zanurzona w kontekscie kul-
turowym danego miejsca oraz czasu. Kazda kultura jest sposobem specyficznej
i wtasnej manifestacji duchowosci, bowiem duchowos$¢ ,wciela sie” i przejawia
zawsze tam, gdzie osoba przekracza (transcenduje) determinizmy przyrody i his-
torii, wykazujgc sie twérczoscig. Kultura ze swojej natury stanowi jakby pomost
pomiedzy zyciem materialno-biologicznym i ,zyciem duchowym”. Z jednej strony
dzieta kultury materialnej Swiadczg o ,uduchowieniu” materii, tzn. poddaniu two-
rzywa materialnego energiom ludzkiego ducha, z drugiej zas strony, dzieta kultury
duchowej (niematerialnej, symbolicznej) swiadczg o swoistej ,materializacji” du-
cha (Marszatek, 2013, s. 47-50).

W naukach humanistycznych duchowos$é rozumie sie najczesciej jako ele-
ment ludzkiej natury przeciwstawny cielesnosci (tamze). Duchowos¢, ,zycie du-
chowe” rozumiane sg w kontekscie tych nauk jako dziatalno$¢ wynikajgca z prze-
zywania wartosci ponadmaterialnych (etycznych — dobro; estetycznych — piekno;
poznawczych — prawda) i ich realizacji w celu rozwijania naturalnych zdolnosci
i dyspozycji osoby, aby byta zdolna tworzy¢ kulture. W takim znaczeniu uzywano
tego terminu w klasycznej pedagogice kultury (na przykfad B. Nawroczynski).

Cho¢ duchowos¢ przybiera wiele postaci, to zadna w swoim wyrazie i roz-
woju nie moze ,uciec” przed zaleznoscig od kultury. W kontekscie klasycznie
pojmowanej kultury duchowos¢ jawi sie jako ludzka potrzeba poszukiwania sen-
su, stwarzania tadu i budowania réznorakich wiezi w chaosie ludzkiego istnienia,
a takze jako manifestacja wewnetrznego wymiaru i nadziei kazdej osoby. Du-
chowo$¢ zakorzeniona w bogactwach przeszto$ci moze prowadzi¢ poszczegolng
osobg i cata ludzkos¢ ponad to, co przejsciowe i przypadkowe, w strone tego,
co prawdziwe, dobre i piekne. Oczywiscie sama duchowos$¢ moze pozostawac
w roznych relacjach wzgledem wspétczesnej kultury (Marszatek, 2013, s. 50, 55),
na co zwréce uwage omawiajgc postmodernistyczny sens duchowosci.

8 To klasyczne rozumienie kultury jest charakterystyczne dla analiz Polskiej Szkoty Filozofii
Klasycznej, ale takze dla kultury chrzescijanskiej (Kragpiec, 2000). O zwigzkach religii z kulturg bardzo
rzeczowo traktujg m.in. publikacje Bednarskiego (2000, s. 25-34) oraz Adamka (2001, s.79-89). Au-
torzy po wnikliwej prezentacji tego zagadnienia stwierdzajg, ze nie wolno utozsamiac religii z kultura.
Religia nie jest wytworem kultury, cho¢ jest newralgicznym sktadnikiem. Kultura i religia wzajemnie sie
ksztattujg i uzupetniaja. Kultura dostarcza religii tworzywa i sSrodkéw do jej ujawniania sie spotecznego.
Natomiast religia, zwracajac wszystko ku ostatecznemu celowi ludzkiego zycia, nadaje kulturze sens
i dynamizm do podejmowania wcigz na nowo trudéw w zdobywaniu nowych celéw i celu ostatecznego.
W kontekscie naszych analiz mozemy dopowiedzie¢, ze religia i duchowos¢ jawia sie jako ogniskowa
kultury, istotne czynniki kulturotwoércze, bo zawierajg w sobie tworczo$¢ w wymiarze transcendencji.
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Psychologiczny sens duchowosci

Do czaséw nowozytnych psychologia uprawiana w ramach filozofii uwazata
zajmowanie sie duszg za nobilitacje swojej aktywnosci i wyraz integralnego po-
dejscia do czlowieka. Dlatego tez psychologia byta naukg o ludzkiej duszy (gr.
psyche, thymos, pneuma; tac. anima, spiritus). Jednak oswieceniowa, a potem
pozytywistyczna i neopozytywistyczna tendencja do eliminowania z naukowych
badan tego, co trudno mierzalne i kojarzone z religia, sprawita, ze pojecie duszy
znikto praktycznie z podrecznikéw psychologii. Od czaséw W. Wundta zaczeto
mowi¢ o psychologii bez duszy. Fascynacje odkryciami z zakresu neurofizjologii
sprawity, ze dusza stata sie zbedng hipotezg. Laboratoria psychologiczne pra-
cujgce w konwencji badan psychofizycznych, psychoanaliza i behawioryzm nie
potrzebowaty, a nawet celowaty w zdecydowanej krytyce duszy i duchowosci
(Makselon, 2001, s. 75-77).

Reakcjg na to podejscie jest psychologia humanistyczna, podejmujgca waz-
ne egzystencjalnie ludzkie problemy, nawigzujgc do fenomenologii i egzysten-
cjalizmu, oraz psychologia racjonalna (filozoficzna) (tamze, s. 77—-78). Te nurty
psychologii interesujg sie indywidualnoscig i subiektywnoscig ,zycia duchowego”
cztowieka w kontekscie jego rozwoju. Zwolennicy ich uwazajg, ze sfera duchowo-
Sci podlega w pewnym zakresie prawom psychologii, w znaczeniu uwarunkowan
i dynamiki rozwoju, réznic indywidualnych oraz roli, jakg odgrywa w procesach
regulacyjnych. Czesto psychologia utozsamia pojecie ,dusza” z pojeciami ,psy-
chika” bgdz ,umyst”, kojarzac je z wyzszymi wtadzami psychicznymi cztowieka.
W tym kontekscie J. Trgbka pisze na przykfad o ,duszy mézgu”, traktujgc neurop-
sychologie jako kompendium pogladéw na temat duszy, a R. Emmons o ducho-
wej inteligenciji (spiritual intelligence), ktéra wyraza sie w zdolnosci:

» do transcendowania;

* wchodzenia w podwyzszone stany swiadomosci;

* nadawania codziennym czynnosciom i relacjom poczuci $wietosci;

» wykorzystywania duchowych zrédet do rozwigzywania probleméw zyciowych;

* angazowanie sie w prawe, to jest cnotliwe, zachowania, takie jak pokora
i przebaczenie (Makselon, 2001, s. 77-81).

Psychologowie rozwazajgc zagadnienie rozwoju duchowosci, wpisujg je

w szeroki nurt badan nad aspektem rozwojowym osobowo$ci. Ujmujg ten rozwdj
w trojaki sposob: jako cel sam w sobie; Srodek do innych celéw; jako niezamierzo-
ny, ale konieczny efekt adaptacji zadaniowej. Duchowos¢ w psychologii jawi sie
jako dyspozycja cziowieka stanowigca potencjat, ktéry moze rozwijac sie w cig-
gu catego zycia. Odpowiada ona za specyficzny sposob funkcjonowania osoby,
obejmujgcy zaréwno aktywnos$¢ obserwowalng, jak i doswiadczenie wewnetrzne.
W duchowosci jako waznym elemencie strukturalnym osobowosci wyréznia sie
nastepujgce strukturalne elementy:

* kognitywny — poszukiwanie poza materig i witalnoscig klucza do zrozu-
mienia istnienia sSwiata, wkasnego w nim miejsca i tozsamosci, wypraco-
wanie wiasnej ,filozofii zycia”;

* emocjonalny — uczucia i emocje odczuwane wobec pozamaterialnej rze-
czywistosci Stworcy, Absolutu (misterium tremendum et fascinosum);
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* motywacyjny — wyznaczajgcy kierunek specyficznym formom aktywnosci,

takim jak modlitwa, medytacja, post, asceza.

Psychologiczne wiec rozumienie zjawiska duchowosci, akcentuje przekra-
czanie uwarunkowan egzystencjalnych i poszukiwanie przez osobe sensu wia-
snego istnienia oraz istnienia catego wszechswiata'¢. Duchowos$¢ obejmuje uczu-
cia, przekonania i praktyki, ktére odnoszg sie do transcendowania przez osobe
siebie i $wiata (Marszatek, 2013, s. 41-44),

Wyrdzniajgcym sie nurtem we wspotczesnej psychologii w kontekscie analiz
dotyczacych duchowosci i ,zycia duchowego” jest niewatpliwie logoterapia, ktérej
tworcg jest Victor E. Frankl. Autor w nawigzaniu do klasycznej metafizyki i an-
tropologii podkresla, ze dopoki méwi sie tylko o ciele i psychice, nie mowi sie
tym samym o catym cztowieku. Bowiem cztowiek to integralna jedno$c¢ cielesno-
-psychiczno-duchowa, gdzie dusza ,odgrywa” decydujgca role w zyciu i dziataniu
osobowym (Frankl, 2010, s. 30-31, 35, 41, 181-182; 2012, s. 237).

Socjologiczny sens duchowosci

Duchowos¢ jest gteboko zakorzeniona w kontekscie kulturowym, ale tak-
ze i spotecznym. Jest ona wazng cechg spoteczenstw, rowniez wspotczesnych.
W perspektywie socjologicznej duchowosé ujmowana jest w relacji do religijnosci
oraz przemian zachodzgcych w sferze religijnej. Socjologia ujmuje gtéwnie wiec
zewnetrzne przejawy tego, co przezywa cztowiek religijny i grupy o charakterze
religijnym. Sama religijnos¢ rozumie jako indywidualng i spoteczng orientacje na
wartosci, mozliwg do uchwycenia poprzez takie wymiary, jak $wiatopoglad, do-
Swiadczenia, poznanie intelektualne, praktyki.

Specyfikg ujeé socjologicznych jest nacisk ktadziony na aksjologiczny, kul-
turowy oraz spoteczny kontekst duchowosci. Jest ona ukazywana jako zjawisko
nie tylko zalezne od religii i religijnosci, ale jako alternatywny sposéb kontaktu

4 W Swietle logoterapii, ktérej tworcg jest Victor E. Frankl, urzeczywistnianie sie cztowieka do-
konuje sie nie poprzez realizacje ,zasady przyjemnosci” (Z. Freud), czy tez ,zasady mocy”, tj. dazenia
do wyzszosci (A. Adler), ale poprzez wole sensu. Cztowiek w gruncie rzeczy nie dazy do przyjemnosci
i szczescia jako takich, ale do spetnienia osobistego sensu, zblizenia sig do drugiego cztowieka, dzigki
czemu moze przezywac szczescie i przyjemnosc¢. Logoterapeutyczna koncepcja cztowieka opiera sie
na trzech filarach: wolna wola, wola sensu i sens zycia. Otwarcie sie cztowieka na wymiar noologiczny
chroni go przed egzystencjalng pustkg i poczuciem bezsensu, pozwalajgc mu zmierzy¢ sie z tzw.
tragiczng trojcg ludzkiej egzystencji: bélem, Smiercig oraz wing. Niewatpliwie cztowiek poszukujgcy
sensu zycia i rozwijajgcy w sobie wole sensu nie zostanie ogarniety osamotnieniem czy tez samot-
noscig moralng. Dlatego Frankl twierdzi, ze podstawowym zadaniem psychiatrii naszych czasow jest
wyposazenie cztowieka w umiejetnos¢ odnajdywania w nim sensu zycia. Z tego tez powodu logotera-
pia jawi sie jako odpowiedz na duchowe potrzeby wspotczesnego cztowieka (Frankl, 2010, s. 9-24).
Roéwniez zagadnienie poczucia sensu jawi sie jako wielkie wyzwanie dla wspétczesnej pedagogiki,
jesli w rzeczywistosci zabiega o integralne dobro rozwojowe cztowieka (Michalski, 2011).

5 Psychologia zamiast terminu ,transcendencja” uzywa pojecie ,transgresja”. Przy czym oba
terminy oznaczajg przekraczanie przez cztowieka cielesno-psychicznych uwarunkowan i mozliwosci.
Wydaje sie jednak, ze termin transcendencja jest znaczeniowo bogatszy znaczeniowo (Marszatek,
2013, s. 257-263).
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z funkcjonalnie badz substancjalnie pojetym sacrum. Duchowos$¢ w ujeciu socjo-
logicznym wigze sie bardzo blisko z takimi pojeciami, jak religia, religijno$c¢, grupy
religijne (Marszatek, 2013, s. 44—47; Libiszowska-Z6ttkowska, 2004).

Postmodernistyczny sens duchowosci

Wieloznacznos$¢ i niejasnosé terminu ,duchowos$¢” czesto prowadzita i nadal
prowadzi do upraszczajgcych uogdlnien i niebezpiecznych dwuznacznosci. Bar-
dzo wyraznie wida¢ to w tzw. ponowoczesnosci'®.

Janusz Marianski zauwaza, ze

na przetomie XX i XXI wieku globalny trend sekularyzacji ulegt pewnemu zahamowaniu, a na-
wet mowi sie o trendzie powtdérnego uduchowienia, respirytualizacji, odkrywania transcendencji,
dowartosciowania religii, ,ponownego oczarowania” (z sekularyzacji wyrasta duchowos$¢) (Ma-
rianski, 2009, s. 45-46)"".

Wzrost ponownego zainteresowania duchowoscig'é, przejawia sie i dokonuje
w czterech kierunkach:

» rozwdjnowych ruchéw koscielnych i zainteresowanie pogtebianiem chrze$-

cijanstwa (tzw. ,wiosna” Kosciota);

* rozwdj réznorodnych pozakoscielnych form religijnosci (religion unchur-
ched) w ramach pogtebiajgce;j sie alternatywy: wiara chrzescijanska — roz-
ne wiary, religie i Swiatopoglady (duchowosc i jej rozne formy rozumie sie
jako jeden z elementéw Swiatowego supermarketu i hiperkonsumpgciji);

» wzrost fanatyzmu (ij. fatszywe;j religijnosci);

» ,nowa duchowos¢” (Marianski, 2009, s. 65-67).

Tworzeniu sie ,nowej duchowosci”, catkowicie zindywidualizowanej, poza-
instytucjonalnej i bezwyznaniowej — zwanej przez Th. Luckmanna ,niewidzialng
religig” — sprzyjat zaistniaty w latach siedemdziesigtych XX w. ruch New Age ze
swoistg astralng ,metafizykg” oraz ideologia postmodernizmu, ktéra fetyszyzuje
pluralizm, réznienie sie, tymczasowos$¢ i ptynnosé (Kowalczyk, 2004)"°. Do cha-
rakterystycznych cech ,nowej duchowosci” zalicza sie:

6 Ponowoczesno$¢ to kategoria szersza od postmodernizmu i oznacza catg formacje histo-
rycznag, ktéra zgodnie z nazwg, nadeszta po erze nowoczesnej i trwa (Kuzniarz, 2011, s. 7-30).

7 Wbrew kasandrycznym prognozom okazato sie, ze procesy sekularyzacji nie sg jednokie-
runkowe i nieodwotalne oraz nie dgzg do usuniecia religii z zycia spotecznego (religie traktowano
jako przejsciowg faze ludzkosci), ale wyrazajg sie w réznicowaniu i pluralizowaniu religii oraz w jej
dezinstytucjonalizacji i detradycjonalizacji (Marianski, 2009, s. 50).

'8 Benedykt XVI nazywa to pragnieniem ,czego$ wiekszego”. W wywiadzie udzielonym 5 sierp-
nia 2006 r. w Castel Gandolfo méwit na temat odradzania sie sacrum w spoteczenstwach Europy Za-
chodniej: ,dostrzegamy to u mtodziezy, ktéra szuka »czego$ wigcej«. Mowi sie, ze w pewnym sensie
powraca zjawisko religijnosci, cho¢ czesto jest to poszukiwanie raczej nieokreslone. W ten sposéb Ko-
Sciot staje sie na nowo obecny, a wiara jawi sie jako odpowiedz” (cyt. za: Marianski, 2009, s. 46—47).

' W ponowoczesnosci ludzie w odniesieniu do Transcendenciji (o ile ma racje bytu) podobni s
do ,duchowych wedrowcéw”, ktérzy nie majg jak pielgrzymi jasno okreslonego celu, a rozwdj swojej
duchowosci uznajg za wiasne, indywidualne i autonomiczne zadanie (Marszatek, 2013, s. 46-47).
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* rezygnacje z wiary w osobowe i antropomorficzne pojmowanie transcen-
dentnego Boga na rzecz tzw. sacrum®;

* uchylenie kartezjanskiego dualizmu materii i ducha, na rzecz koncepc;ji
panteistycznych i panteizujgcych;

* obecnos¢ okultyzmu, magii, spirytyzmu, teozofii, wrozbitow;

» zainteresowanie odmiennymi stanami swiadomosci, zjawiskami okoto-
Smiertnymi, zjawiskami typu extra body experience (bycie poza ciatem)
tworzgcymi rodzaj ,prywatnych kultéw”;

* negacja tradycyjnie pojmowanej idei postepu technicznego na rzecz powro-
tu do natury i nastawienia antycywilizacyjnego (Pawluczuk, 2004, s. 90-92);

* samorealizacja, autokreacja;

» sakralizacja praktyk psychoterapii, dziatan artystycznych, politycznych,
a nawet ekonomicznych (Marszatek, 2013, s. 28, 30-31).

Pedagogiczny sens duchowosci

Z jednej strony duchowos$é osoby objawia sie jako najwyzsza forma ludz-
kiej egzystenc;ji i aktywnosci oraz swoisty antropologiczny potencjat. Zwraca ona
uwage na praktyczny aspekt istnienia cztowieka zatroskanego o sens swojego
istnienia, a takze w ogdle o sens zycia i $wiata?'. Do$wiadczenie duchowosci
jest dostepne ogladowi i wglgdowi dzieki transcendenciji. Poddaje sie ono analizie
i interpretacji poprzez autorefleksje badz tez jako narracja udostepniona innym
(Marszatek, 2013, s. 38-39).

Z drugiej zas strony antropologiczny i religijny oraz kulturowy sens duchowo-
Sci coraz czesciej zostaje zastgpiony postmodernistycznym jej rozumieniem. To
sprawia, ze duchowo$¢ podlega zmieniajgcym sie modom i trendom, obejmuje
niekiedy zjawiska powierzchowne, wyrazane poprzez slogany, stowa klucze, kt6-
re po latach budzg obojetnos¢ réwnie duzg, jak na poczatku entuzjazm.

Sytuacja ta jest wyzwaniem dla pedagogiki, co nie zmienia faktu, ze zagadnie-
nie relacji pomiedzy pedagogikg a duchowoscig ma swojg historie. Teoria i prak-
tyka pedagogiczna zawsze byty wrazliwe na duchowos$¢ cziowieka (pomijajgc

20 W éwietle badan socjologicznych i fenomenologicznych $wietos¢ zwigzana jest z sacrum
rozumianym jako przeciwienstwo profanum i stanowi fundamentalng ceche kazdej religii, bardziej dla
niej istotng niz wyobrazenie boskos$ci. ,Swiete” odnosi sie do sfery tego, co absolutne i zidentyfikowa-
ne z boskoscig. To swoista jako$¢ aksjologiczna wyptywajaca 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 charakteryzuje sie¢ medialng otwarto-
$cig i niedookresleniem zaréwno co do tresci, jak i zakresu tego pojecia. Dlatego dzisiaj postuluje sie
koniecznos¢ siegania do metafizycznych podstaw w badaniu sacrum. W $wietle interdyscyplinarnych
badan i wktadu filozofii realistycznej raz teologii o orientacji katolickiej, ze nie mozna zbyt fatwo utoz-
samiac sacrum ze $wietoscig (Kunicki, 2006, s. 581-583; Zdybicka, 2007).

21 W szeroko pojmowanej pedagogice humanistycznej fenomen duchowosci stuzy ,ucziowie-
czaniu” jednostki ludzkiej, gdyz dzieki niej czlowiek jest w stanie uwolni¢ sie od czysto determini-
stycznych uwarunkowan. Ponadto duchowos¢ ,skierowuje” osobe na wartosci duchowe (poznawcze,
moralne, religijne i estetyczne).
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ideologiczne walki z tym, co duchowe), czyli na to, co oryginalne w jego czio-
wieczenstwie (Sztaba, 2013, s. 114-115). Obecnie wydaje sie symptomatyczne
dla polskiej pedagogiki XXI wieku to, ze w Encyklopedii XX wieku napisanej pod
redakcjg prof. Tadeusza Pilcha nie uwzglednia sie zagadnienia ,duszy”, ,ducho-
wosci” czy tez ,zycia duchowego”?. Jest jednak i optymistyczny fakt wskazujgcy
na to, ze we wspotczesnej pedagogice (nie tylko o orientacji chrzescijanskiej) jest
jednak miejsce na zagadnienie duchowosci?.

Gtéwne idee ,,zycia duchowego”
w mysli Bogdana Nawroczynskiego

Bogdan Nawroczynski, piszagc o ,zyciu duchowym”, wiedziat, kto je juz badat
w sposo6b naukowy. Dzieki posiadanej wiedzy byt Swiadomy panujgcego ,chaosu”
w pogladach dotyczacych tego zagadnienia®*. Sam odrézniat ,zycie duchowe” od
zycia biologicznego i psychicznego. A poniewaz ,duchowy wskazuje na przyna-
leznos¢ do ducha” (Nawroczynski, 1947, s. 17), autor wskazywat na cztery zna-
czenia ducha (dusze traktowat jako wyraz pokrewny):

» duch jako sprawca — przyczyna zycia zaréwno biologicznego, jak i psy-
chicznego;

» duch jako niematerialna substancja, ktorej atrybutem jest zycie psychicz-
ne (wedtug Kartezjusza ,metafizyczne myslenie”, spirytyzm u H. Bergso-
na, czy tez — ,doswiadczenie mistyczne” u J. W. Dawida);

» duch jako sfera zycia wewnetrznego w cztowieku, ktéra jest inna od sfery
zmystéw i namietnosci. Moze nig by¢ sfera intelektualna (Sokrates, Pla-
ton) lub emocjonalna ozywiana przez idee (na przyktad duch w estetyce
Kanta); duch jako synonim kultury (tamze, s. 17-23).

Duch jako synonim zywej, zdrowej i tworczej kultury

Nawroczynski po prezentacji znaczenia wyrazu duch, wskazat na dwa ostat-
nie, ktére jego zdaniem nadajg sie do naukowego badania ,zycia duchowego”:

[...]rozroznilismy w ten sposéb cztery znaczenia wyrazu: duch. Z nich pierwsze nalezy do prymi-
tywnego myslenia, drugie ma charakter metafizyczny i dopiero dwa ostanie dotycza przedmiotow,

22 Natomiast np. Mirostaw Szymanski, analizujagc w najnowszej publikacji wspoétczesne pro-
blemy edukacyjne, zagadnieniu duchowosci poswieca niecatg strone, zwraca w duchowosci uwage
tylko na warto$ci, zaznaczajac, ze dzi$ juz mato istotne sg dla niej transcendencja i wiara religijna
(Szymanski, 2014, s. 51-52).

23 Bogustaw Sliwerski, omawiajgc w nowej publikacji podstawowe prawidiowosci zwigzane z wy-
chowaniem, jeden z rozdziatéw poswiecit wychowaniu jako formacji duchowej, na co szczegdlng uwage
zwraca pedagogika personalistyczna oraz tzw. pedagogika transcendentna (Sliwerski, 2012, s. 270—284).

2 Theodor Erismann, Hans Freyer, Mikofaj Hartmann, Jan W. Dawid — po odrodzeniu ducho-
wym, Witold Rubczynski, P. Klages; Kazimierz Moszynski i inni (Nawroczynski, 1947, s. 11-17).
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ktore nauka moze badac¢ i bada. Totez wyraz: duch tylko w trzecim i czwartym rozumieniu nadaje
sie na termin naukowy (tamze, s. 23).

Jednak sposrdd nich wybrat do swoich analiz i opisu tylko czwarte rozumie-
nie pojecia ducha?®, uwazajac, ze trzecie ujecie znajduje sie w logicznym stosun-
ku podrzednosci do czwartego. Konkludujgc swoje wstepne analizy i dokonany
wybor, pisat, ze ,[...] przez ducha bedziemy w tej pracy rozumieli zywa, zdrowg
i tworcza kulture, ogladang od strony celéw ludzkich. A zycie duchowe jest dla nas
zyciem tak pojetej kultury” (tamze, s. 23).

W zwigzku z powyzszymi stwierdzeniami powstaje zasadnicze pytanie: czy
pojecie duch (dusza) rozni sie od pojecia kultura, a jesli tak, to czym? Zdaniem
omawianego autora wyrazenie ,duch” wskazuje, po pierwsze, na celowos¢ ludz-
kiej kultury, ktéra zalezy od wysitkdw cztowieka, jego rozumnej woli i porywéw do
urzeczywistniania ideatéw (duch subiektywny)?; po drugie, na czynnosciowy cha-
rakter kultury, a zwlaszcza odbywajgce sie w niej procesy tworcze (duch obiek-
tywny). Dlatego Nawroczynski napisat, ze

[...] to jest w kulturze duchem, co w twérczy sposob realizuje cele ludzkie. To, co od tych celéw
odpadto, cho¢ jeszcze formalnie do kultury nalezy, juz nie jest duchem, lecz czyms$ odduchowio-
nym, bezdusznym. O te witasnie zmartwiatg czes¢ zakres terminu: duch jest wezszy od zakresu
terminu: kultura. Poza tym zakresy te sie pokrywajg (tamze, s. 23).

Poniewaz kultura jest ,zyciem duchowym” cztowieka, dlatego Nawroczynski
w swoich analizach ukazywat sens tak pojetej kultury. Miedzy innymi odrézniat
»fakt kulturalny” od ,faktu kulturowego”. Ten ostatni, bedgcy zarazem faktem fi-
zycznym, dotyczy wytwordw ludzkich, ktére przyjety sie w grupach spotecznych
i staty sie tradycjg. Natomiast fakt kulturalny jest skierowany na cele w danej kul-
turze obowigzujgce i odpowiada normom, ktére z takich celéw wynikajg?’. Fakt
kulturalny musi cho¢ w pewnym stopniu czyni¢ zado$¢ uznawanym wymaganiom,
co rozni go od faktéw fizycznych, ktére tylko istniejg. Fakty kulturalne tworzg ,zy-
cie duchowe” (tamze, s. 46).

% Nawroczynski nawigzuje bezposrednio do rozumienia ducha w refleksji Hegla. Filozof w Fe-
nomenologii ducha (1807) opisat idealistyczny system metafizyczny, ktéry zdaniem Nawroczynskiego
,byt pierwszg na tak wielkg skale przeprowadzong probg nakreslenia teorii, tumaczacej catg kulture”
(s. 21). Hegel rozrézniat trzy sfery ducha: a) duch subiektywny — obejmujacy zycie psychiczne jedno-
stek ludzkich; b) duch obiektywny — obejmujgcy czynnosci sktadajgce sie na takie procesy historycz-
ne, jak rozwdj prawa, moralnosci, obyczaju i jezyka, c) duch absolutny — na ktéry sktada sie sztuka,
religia i filozofia. Jednak — jak zauwaza Nawroczynski — pdzniejsi badacze kultury zrezygnowali z du-
cha absolutnego, z racji jego metafizycznych zatozen, i zaczeli méwi¢ tylko o duchu subiektywnym,
rozumianym jako sfera, ktéra pozostaje w zwigzkach z kulturg, a nie o catym zyciu wewnetrznym czto-
wieka, oraz o duchu obiektywnym (duchu zobiektywizowanym — jak pisat N. Hartmann), obejmujacym
oprécz sztuki, religii i filozofii, cata ogromng dziedzine zycia spotecznego (panstwo, kosciét, nardd),
wytwarzanego przez procesy historyczne (Nawroczynski, 1947, s. 20-21).

% Nawroczynski ,ukut” specjalny termin na podkreslenie celowego charakteru kultury — telehor-
mizm (gr. telos — cel, hormé — dgzenie, ped), ktory ttumaczyt jako ,celodgznosé” (tamze, s. 67 i nast.).

27 ,Czynnos$¢ kulturalna jest czynnosciag telehormiczna bezposrednio lub posrednio skierowang
na dodatnig warto$¢ normatywna i zmierzajacg do jej realizowania”. Wszystko poza nig tworzy: akul-
ture, czynnos¢ kulturowa albo antykulture (tamze, s.79).
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Sktadniki ,,zycia duchowego”

| tak ,zycie duchowe” tworzg: ,czynnosc¢ kulturalna”, ktéra jest czynnoscia tele-
hormiczng bezposrednio lub posrednio skierowang na dodatnig warto$¢ normatyw-
ng i zmierzajagca do jej realizowania (tamze, s. 79) oraz ,wytwor kulturalny”, ktéry
jest skutkiem czynnosci kulturalnej i posiada warto$¢ normatywng (tamze, s. 105)%2.

To rozréznienie pozwala widzie¢ istotng réznice pomiedzy wytworami kultu-
ralnymi a wytworami kulturowymi?®.

Czynnosci kulturalne zwigzane sg z:

s sumieniem;

» warto$ciami absolutnymi;

» transcendencja.

Sumienie rozumiane jest w szerokim znaczeniu (nie tylko moralnym) jako
»organ”, ,dyspozycja” do trafnego wartosciowania. Dzieki niemu cziowiek ma
mozliwos¢ odkrywania i kierowania sie w swojej dziatalnosci wartosciami nor-
matywnymi, ktére obowigzujg zawsze, niezaleznie od niedojrzatych i nietrafnych
wartosciowan. Sumienie pozwala odkry¢ walor (Geltung) tych wartosci, co ozna-
cza ich obowigzywanie niezaleznie od warto$ciowan®.

Tak przezywamy piekno i gtebie symfonii Beethovena. | nie zbije nas z tropu, gdy ktos powie, ze
nic z nich nie rozumie. Bedziemy w tym wiedzieli objaw $lepoty na niewatpliwg warto$¢. Gdyby
cztowiek, co tak méwi, znat sie na muzyce — powiemy sobie — to i dla niego otworzytyby sie Swiat
piekna, zawarty w tych symfoniach (tamze, s. 86).

Wartosci absolutne sg przyktadem waloru. Zalicza sie do nich prawde, do-
bro, piekno i Swietos¢. Dzieki nim mozliwe staje sie dgzenie w ,zyciu duchowym”
do doskonatosci Wartosci absolutne obowigzujg powszechnie, ale odstaniajg sie
dopiero przed ludzmi o ,wyrobionym sumieniu”, na co zwracat juz uwage Platon
w Uczcie. Chociaz wartosci absolutne nie wypetniajg czasu ani przestrzeni, be-
dac przedmiotami irrealnymi, to nie sg jednak ,nico$ciami”, bowiem pociggajg ku
sobie i zobowigzujg. Co wiecej, mogg by¢ swoistymi ,pojeciami heurystycznymi”,
ktore umozliwiajg wnikniecie w kulture (tamze, s. 90-91)3'.

28 Wytwory kulturalne dzielg sie na fizyczne, psychofizyczne i psychiczne. A poniewaz warto$¢
normatywna stanowi ich konstytutywng ceche, dlatego mozna nazywac je dobrami kulturalnymi. Majg
one swdj sens i znaczenie oraz plany i warstwy. Dobra kulturalne charakteryzujg sie spoistoscia.
W. Rubczynski moéwit w tym kontekscie o tadzie (tamze, s. 99—129, 199-).

2 Dzis$ chociazby na terenie sztuki nie rozréznia sie pomiedzy wytworem kulturalnym (np. piek-
ny obraz) a prowokacyjnymi i bluznierczymi wytworami kulturowymi (np. genitalia zawieszone na krzy-
zu). Podmiotem tych wytwordw jest cztowiek, ale tylko wytwory kulturalne dzieki swojej wewnetrznej
,celodaznosci” skierowanej bezposrednio lub posrednio na dodatnig warto$¢ normatywng i zmierzaja-
cg do jej realizowania zastugujg na miano zycia duchowego.

30 Wartosci nienormatywne nie posiadajac waloru i podlegajg subiektywnemu warto$ciowaniu.

3 B. Nawroczynski nazywa prawde, dobro i piekno oraz $wieto$¢ (przywotang za Rudolfem
Otto) wartosciami absolutnymi, wskazujac zarazem na to, ze sg irrealne, bo nie majg bytu realnego,
ale sg najwyzszym walorem. Przeciwne stanowisko zajmuje metafizyka, ktéra wspomniane wartosci
nazywa transcendentalnymi wtasciwosciami bytu i wskazuje na ich realny charakter (Kowalczyk, 1998,
s. 111-138; Maryniarczyk i in., 2011, 2012, 2013).
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W ,zyciu duchowym” omawiane wartosci wystepujg najczesciej w charakte-
rze najdalszych celéw dazen i ludzkich usitowan. W hierarchii celdow zajmujg naj-
wyzsze miejsce, wyznaczajgc innym, podrzednym celom kierunek i stanowigc dla
nich niejako norme. Dazenie do ich realizacji zbliza do siebie ludzi, a ,cate zycie
duchowe doznaje gtebokiego przeobrazenia” (tamze, s. 98, 254).

Trzecim waznym elementem czynnosci kulturalnych jest transcendencja,
ktéra ,cechuje czynnosci telehormiczne cztowieka, objawia sie w wybieganiu ku
coraz dalszym celom” (tamze, s. 91). Zdaniem Nawroczynskiego kresem trans-
cendencji sg wartosci absolutne, ktore jawig sie jako najwyzszy i ostateczny cel
w swojej dziedzinie, cho¢ nie dajacy sie nigdy wyczerpac, z racji nieskonczono-
$ciowego charakteru ich waloru (tamze, s. 91)%2. Bowiem

[...] one sg zawsze w stopniu najwyzszym. Swieto$é jest najwyzsza $wietoscig; dobro jest naj-
wyzszym dobrem; piekno najwyzszym pigknem, prawda — najwyzsza prawda. Istotnie tez zadne
miejsce kultu religijnego nie jest tak swiete, jak sama Swieto$¢; zaden postepek nie jest tak
dobry, jak samo dobro; zadne dzieto sztuki nie jest tak piekne, jak samo piekno; Zadna teoria
naukowa tak prawdziwa, jak sama prawda. [...]. Dzieta ludzkie s3 tylko niedoskonatymi realiza-
cjami tych wartosci. Jak niebo gwiezdne nad ziemig — tak Swiat wartosci absolutnych unosi sie
nad swiatem wartosci zwigzanych (tamze, s. 92).

Wartosci absolutne bedgc najwyzszymi normami ,zycia duchowego”, krysta-
lizujg wokot siebie struktury zaréwno kultury duchowej, spotecznej, jak i material-
nej (tamze, s. 252-256, 176).

Podziat kultury

B. Nawroczynski widzgc pewne niedoskonatosci klasycznego podziatu kul-
tury na trzy ,jadra” w kulturze: kulture materialng, spoteczng i duchowg (tamze,
s. 229-237), proponuje podziat na ,ja — my — to”, powotujgc sie na mys| G. Hegla
i N. Hartmana. ,Ja” okre$lajgce subiektywng kulture jednostki wskazuje na ducha
subiektywnego; ,my” — odwotuje do zbiorowych proceséw historycznych, wska-
zujgc na ducha obiektywnego; natomiast ,to” — okreslajgc oddzielone od swego
tworcy materialne dzieta kultury — wskazuje na ducha zobiektywizowanego. Po-
dziat ten zdaniem autora wyczerpuje caty zakres kultury (tamze, s. 237-240)%,.

W gruncie rzeczy Nawroczynski potgczyt oba te podziaty, wskazujgc na po-
szczegolne pietra (kultura materialna, cywilizacja®, kultura duchowa) (tamze,

32 Nawroczynski pisze o wartosciach absolutnych, ze ,tylko mysl filozoficzna usituje je bada¢ —i to
nie zawsze; tylko mistycy religijni spalajg sie w ich zarze w chwilach ekstaz najwyzszych” (s. 54).

3 O obiektywacjach w zyciu duchowym pisze Nawroczynski w rozdziale X (tamze, s. 159-176).

34 Dzisiaj w dobie tzw. islamizaciji istotne i zarazem ciekawe sg uwagi autora na temat zwigz-
kéw pomiedzy kulturg i cywilizacjg, rozumiang jako kultura spoteczna, ,jadro spoteczno-obywatelskie”.
Wydaje sie jednak, ze Nawroczynski, przywotujgc wielkiego znawce zagadnienia cywilizacji Feliksa
Konecznego i nie kryjac wzgledem jego pracy O wieloSci cywilizacyj watpliwosci i krytyki (s. 205), nie
do konca trafnie odczytat mysl Konecznego, przez co cywilizacje uczynit jednym z pieter kultury, mo-
wigc za O. Splenglerem o o$miu $wiatach kultury i problemach miedzy nimi (s. 199-208). Dlatego aby
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s. 257-270) i dziedziny kultury (na przyktad w kulturze duchowej: religia, moral-
nos¢, nauka i sztuka). Hierarchiczne zaleznosci zachodzgce pomiedzy pietrami
kultury i wypracowany historycznie sens kultury decydujg o jednosci ,zycia ducho-
wego” (tamze, s. 231-253).

Spoistos¢ nie tylko poszczegdlinego dobra kulturalnego, ale i wielkich $wiatow kultury zalezy, jak
sie okazuje, od ich nastawienia na wartos¢. [...] Odrywajac sie od wyzszych wartosci, poszcze-
golne pietra wytamuja sie z systemu kultury, trgca spoistos¢ wewnetrzng, rozktadajg sie i mar-
twiejg. Wszystko to prowadzi do rozprzegania sie hierarchicznej budowy kultury (tamze, s. 270).

Procesy duchowe

,Zycie duchowe” to zywa kultura z jej imponderabiliami splecionymi w jedng
cato$¢ z ponderabiliami. ,Zycie duchowe” to ciggte i nieustanne wspotdziatanie
czynnosci kulturalnych z wytworami kulturalnymi (tamze, s. 133—-137). Jest wiec
ono procesem, na ktory sktadajg sie:

* proces wnikajgcego uzywania;

* proces ksztattowania sig;

* proces tworzenia.

W procesie wnikajgcego uzywania autor zwraca uwage na fakt, ze do zycia
kultury niezbedne jest to, aby dobra kulturalne byty rozumiane i uzywane zgodnie
z ich przeznaczeniem. Proces ten nie jest tylko czynno$cig intelektualng, ale i in-
tuicyjng®®. Chodzi bowiem o ,rozumiejgce wnikanie” i ,wnikajgce uzywanie” dobr
kultury (tamze, s. 138-142).

Drugim sktadowym procesem ,zycia duchowego” jest ksztattowanie we-
wnetrzne cztowieka, dzieki wnikaniu przez niego w dobra kultury. Obcowanie ro-
zumiejgce z dobrami kulturalnymi sprawia, ze cztowiek ,rozrasta sie wewnetrznie”
poprzez narastanie w nim struktury wewnetrznej. Jest to proces, ktory W. Stern
nazwat introcepcjg (przejscie od heterotelii do autotelii), a G. Kerschensteiner —
dopracowywaniem sie struktury wtasnej na strukturze dobr kulturalnych, co jest
zarazem najgtebszym z pedagogicznych procesow (tamze, s. 144—145)%. Ksztat-

zrozumie¢ problem cywilizacji w badaniach Konecznego, nalezy przeczyta¢ wszystkie jego prace na
ten temat. W dobie wspotczesnej jest to bardzo wazne dla wszystkich, ktérzy zajmujg sie tzw. eduka-
cjg wielokulturowa i miedzykulturowa oraz dla tych, ktérzy czujg sie (powinni czu¢ sie) odpowiedzialni
za to, co dzieje sig w Swiecie wspotczesnym w przestrzeni zycia spotecznego (Koneczny, 2002).

% Sw. Ignacy Loyola pisal, ze ,nie obfito$¢ wiedzy zadowala i nasyca dusze, ale wewnetrzne
odczuwanie i smakowanie” (1968, t. 2, nr 2, 47, 121).

% Dzisiaj w procesie wychowania wyraznie podkresla sie ten proces ksztattowania wewnetrz-
nego cziowieka, wskazujgc na to, ze wspolnym zadaniem wychowawcy i wychowanka jest proces
przyjecia pewnych obiektywnych wartosci, ktéry decyduje o rozwoju. Proces ten S. Kunowski nazy-
wa ,introcepcjg wartosci” i czyni go najistotniejszym czynnikiem wychowania. Introcepcja wartosci to
catoksztatt ,stosunku, czynnosci, przyczyn i skutkow, taczacy wartosci z postepowaniem cztowieka”.
Fenomen ten jest podstawowym zjawiskiem kazdego okresu rozwojowego w procesie wychowania
i samowychowania. Jest podstawowym ,objawem zycia osobowosci i rozwija sie wraz z jej dojrzewa-
niem” (Kunowski, 2003, s. 47-53; Sztaba, 2010, s. 3-9).
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towanie sie prowadzi w prostej konsekwenciji do ksztatcenia innych i do pozosta-
tych czynnosci pedagogicznych (tamze, s. 156)%.

Zdaniem Nawroczynskiego w tym procesie nalezy szuka¢ roznych nawrécen
i duchowych odrodzen, bowiem

[...] proces ksztattowania sie pozwala prgdom zycia duchowego stopniowo przenika¢ nawet i do
struktur poczatkowo opornych. Brak aktualnego pokrewienstwa duchowego nie zawsze zamyka
im drogi. Natrafiwszy na przeszkode, potrafig one stopniowo jg przezwyciezy¢, urabiajgc odpo-
wiednio dusze. Spiritus flat, ubi vult... (tamze, 146, 153-155)%.

Trzecim elementem procesu ,zycia duchowego” jest telehormiczna twor-
czos$¢, ktora jest indywidualna, ale i zbiorowa (jezyk, obyczaj i mit). Przygoto-
waniem do niej sg wczesniej opisane procesy. Ona sama nosi w sobie ,zarodki
przyszios¢” (tamze, s. 189-190). Twdrczos¢ to nie tylko wytwarzanie nowych dobr
zewnetrznych, jak uwazajg ci, ktérzy sg niezdolni do ujmowania wtasciwos$ci kul-
tury. Prawdziwa twoérczos¢ jako przejaw ,zycia duchowego”

[...] zawarta we wnikaniu, ksztattowaniu sie i ksztatceniu innych jest nieuchwytna dla tych, ktorzy
nie umiejg wybiega¢ myslg poza rzeczy podpadajgce pod zmysty. [...] Jest to zwyrodnienie zycia
duchowego, polegajgce na przeroscie proceséw twoérczych, produkujgcych dobra zewnetrzne,
zwlaszcza ekonomiczne, przy jednoczesnym zaniedbaniu procesow ksztattujgcych i pielegnuja-
cych dobra wewnetrzne (tamze, s. 157)*.

Zaprezentowane powyzej procesy ,zycia duchowego”, gdy nalezycie spetnia-
ja swojg role i znajdujg sie we wtasciwym do siebie stosunku, tworzg ,warkocz zy-
cia duchowego” i sg w stanie przeciwdziata¢ r6znym chorobom zycia kulturalnego
(tamze, s. 157-158). Procesy ,zycia duchowego” podlegajg ,obiektywacji’, tzn.
swiat wewnetrzny jednostki obiektywizuje sie, wyrazajgc sie na zewnatrz. Wazne
w tym procesie sa:

* samowiedza, ktora jest warunkiem doskonalenia sie¢ i dzieki ktorej ,zycie
duchowe” objawiajgce sie w procesach historycznych nie jest Slepym pe-
dem (jak uwazat Schopenhauer);

» tradycja, rozumiana jako $wiadome i nieSwiadome przekazywanie ,zy-
cia duchowego”, poprzez przekazywanie sensu wewnetrznego doébr

37 Dzi$ powiedzieliby$my, ze proces wychowania prowadzi do samowychowania, ktore jest doj-
rzatym owocem tego pierwszego procesu.

3% Jest to trafne spostrzezenie, ale nieco uproszczone. Historia wielkich nawrdcen, to takze
(a raczej nade wszystko) spotkanie z Bogiem (Absolutem) i doswiadczenie Jego faski. To trud
wspotpracy cztowieka z Bogiem, droga majgca trzy etapy: droga oczyszczenia, droga oswiecenia
i droga zjednoczenia (Urbanski, Zawadzki, 2002, s. 567-569; Moskal, 2014, s. 221-223)

3 Te intuicje po latach potwierdzit Jan Pawet || w waznym wystgpieniu na forum UNESCO
w Paryzu, wskazujac, ze kultura ,pozostaje zawsze w istotnym i koniecznym zwigzku z tym, czym
(raczej: kim) czlowiek »jest«, natomiast zwigzek jej z tym, co cztowiek »ma« (posiada), jest nie tylko
wtérny, ale i catkowicie wzgledny. Wszystko, co cztowiek »ma« (posiada) o tyle jest wazne dla kultury,
o tyle jest kulturotwodrcze, o ile cztowiek poprzez to, co posiada, moze rownoczesnie pehiej, »byc« jako
cztowiek, petniej stawac sie czlowiekiem we wszystkich wtasciwych dla cziowieczenstwa wymiarach
swego bytowania” (Jan Pawet I, 1988, s. 54-55; Sztaba, 2001, s. 143—-164).
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kulturalnych i ,podsycanie” dgzenia do wartosci absolutnych (tamze,
s. 159-176);

» historia, ktéra ttumaczy zycie minione, ale i poddaje je krytyce (tamze,
s. 193-194).

Dramat i tajemnica ,,zycia duchowego”

,Zycie duchowe” — podkresla B. Nawroczynski — nie jest sielanka, lecz dra-
matem, wymagajgcym od jego aktoréw nieustannego napiecia. Zrédtem perma-
nentnych napie¢ w kulturze sa:

» transcendencja celow;

» opornos¢ bytu wzgledem swiata wartosci;

* procesy obiektywizacji ducha subiektywnego.

Poza tym utrzymanie ,zycia duchowego na osiggnietym juz poziomie doma-
ga sie nieustannych twoérczych wysitkow, bowiem od procesow twoérczych zalezy
rozwoj roznych dziedzin kultury. Rozktad moralny (dbato$¢ o zachowanie pozo-
réw rozleniwienie, podwdjna moralnos¢, zaktamanie) takze sg zagrozeniem i wy-
zwaniem dla ,zycia duchowego” (tamze, s. 184—189)%.

Kazdy normalny cztowiek jest uczestnikiem ,zycia duchowego”, gdyz posia-
da ,ped” do dziatania skierowanego na cele (tamze, s. 223). Samo za$ ,zycie
duchowe” jest ,wiecznym bojowaniem” (tamze, s. 284-285).

W ,zyciu duchowym” wazna jest umiejetno$c¢ taczenia przesztosci i przysztosci
z terazniejszoscig, co rodzi miedzy innymi odpowiedzialnos¢ za siebie i innych oraz
wobec przodkéw, potomkow i wspéitczesnych (tamze, s. 189-195). A. Mickiewicz
w jednej z ostatnich prelekcji paryskich, 31 kwietnia 1844 r., zaprezentowat koncep-
cje ,cztowieka wiecznego”, zwracajgc uwage na to, ze chcac stawac sie nim, trzeba

uczu¢ sie cztonkiem swego Kosciota, synem swego narodu, potomkiem odpowiedzialnym za
wszystkich swoich przodkéw w rodzinie duchowej i doczesnej — trzeba by¢ dziedzicem wszyst-
kich przymiotéw, wszystkich cnét, jakie naddziadowie nasi nabyli w pocie czota i w ofiarach krwa-
wych — trzeba catg przesztos$¢ religijng i polityczng $cisngé w jedno ognisko, zamieni¢ w jedng
ptongcg gwiazde i ogien ten utrzymac na ottarzy swego ducha, aby cokolwiek byto w historii
Swietego, prawdziwego i wielkiego, znalazto si¢ w nas, jako ziarno usiewne, jako zywnos¢, jako
sifa (tamze, s. 195).

Watpliwosci i uwagi dotyczace zagadnienia ,,zycia duchowego”
w ujeciu Bogdana Nawroczynskiego

Zaprezentowane powyzej gtdwne idee ,zycia duchowego” w mysli B. Nawro-
czynskiego zdumiewajg swoja gtebig i oczywistoscig. Sama ksigzka Zycie ducho-
we powinna by¢ podstawowg lekturg dla tych, ktérzy chcg zrozumieé sens kultury

40 Jan Pawet Il podkreslat, ze ,pierwszym i podstawowym wymiarem kultury jest zdrowa moral-
nos¢: kultura moralna” (1988, s. 59).



114 Mariusz Sztaba

oraz umie¢ odroznia¢ czynnosci i wytwory kulturalne od czynnosci i wytworéw
kulturowych. Bowiem wspomniana pozycja jest swoistym traktatem o kulturze
w ogodle, i o kulturze jako waznym przejawie ,zycia duchowego” cztowieka. Ale czy
analizowane dzieto Nawroczynskiego jest traktatem o ,zyciu duchowym” w catej
jego rozciggtosci? Co do tego stwierdzenia mam watpliwos¢ i kilka uwag.

To prawda, ze w zakonczeniu Zycia duchowego autor przyznaje, ze sg i tacy
badacze ,zycia duchowego”, ktérzy ,w kulturze widzg tylko dopiero pierwszy
szczebel zycia duchowego”, wskazujg na doswiadczenie metafizyczne i wiare re-
ligijng odstaniajgce nowe poziomy ,zycia duchowego” (tamze, s. 12, 286-287).
Nawroczynski uwaza jednak, ze kultura jest jedyng sferg ,zycia duchowego”, kt6-
rg mozna badac w sposéb naukowy. Wszystkie inne znajdujg sie poza granicami
poznania, i pisanie o nich moze mie¢ najwyzej charakter mitéw lub metafizycz-
nych hipotez. Dlatego wierny zawotaniu Newtona hypotheses non fingo*', ,zycie
duchowe” utozsamiat z zywg i twérczg kultura.

W czym jednak tkwi problem Nawroczynskiego, ktéry zredukowat ,zycie du-
chowe” do zycia kulturalnego?

Po pierwsze, zadecydowata o tym jego wyrazna antymetafizyczna postawa*?.
Nawroczynski byt uczniem Kazimierza Twardowskiego — twoércy szkoty lwowsko—
warszawskiej, bedacej pod wptywem idei stworzonych przez Koto Wiedenskie*
i neokantyzm*. Niewatpliwie duch czasoéw w ktorych zyt i pracowat naukowo Na-
wroczynski byt pod przemoznym, niejako monopolizujgcym, wptywem pozytywi-
stycznego paradygmatu uprawiania zunifikowanej nauki (Zycinski, 2013, s. 5-24).

Po drugie, w dobie pozytywizmu logicznego nie byto miejsca dla teologii tak-
ze w $wiecie nauki, a problem Boga i religii byt zbyteczng hipoteza.

Po trzecie, B. Nawroczynski nie byt konsekwentny w swoich zatozeniach.
Z jednej strony zywit nieufno$¢ do metafizycznych rozstrzygniec, z drugiej zas
strony w swoich analizach ,zycia duchowego” powotywat sie na Georga Wilhel-
ma Friedrycha Hegla i jego Fenomenologie ducha. A przeciez system filozoficzny
Hegla (idealizm obiektywny) to ,imponujgca koncepcja metafizyczna, ktéra podej-
mujgc najistotniejsze kwestie »filozofii pierwszej«, probuje wyrazi¢ w oryginalnej
syntezie jej dotychczasowe osiggniecia” (Stawrowski, 2012, s. XI).

41 Stwierdzenie Newtona ,hipotez nie wymyslam” stato sie dla wielu pokolen fizykow, ale
i przedstawicieli innych dziedzin nauki, podstawowg zasadg metodologii naukowej oraz symbolem
doskonatosci wiedzy naukowej. Znawcy historii nauki zauwazaja, ze w rzeczywistosci adekwatna de-
klaracja Newtona powinna brzmie¢: ,wprowadzitem wiele hipotez” (Zycinski, 2013, s. 65-70).

42 Nawroczynski pisat w Zyciu duchowym, ze pojecie ,duch” nalezy oczysci¢ z ,wszelkich pry-
mitywnych, metafizycznych i mistycznych znaczen” (s. 22); ,metafizyki nalezy mozliwie unika¢ na
poczatku badania kultury i w jego toku” (s. 37); ,préba wyjasniania, polegajaca na podcigganiu kultury
pod szersze pojecie metafizycznego ducha, réwniez zawodzi” (s. 286).

4 Koto Wiedenskie zainicjowato tzw. trzeci pozytywizm logiczny (neopozytywizm). Charaktery-
styczne dla niego byly: logiczne analizy jezyka naukowego, walka z metafizykg (wspdlna dla wszyst-
kich trzech etapow pozytywizmu, poczgwszy od A. Comte’a) i poznanie typu fizykalnego, jako jedynie
naukowe (Zycinski, 2013, s. 88-95,116-117). Sam Twardowski uwazat, ze metafizyka to przedmiot
wiary, a nie filozofii, a poza tym wyklucza mozliwo$¢ uzasadniania twierdzen, przez co filozof unikat
rozstrzygnie¢ metafizycznych (Wolenski, 2011, s. 750-753).

4 Kant jako pierwszy sformutowat w XVII w. krytyke metafizyki (Zycinski, 2013, s. 325). Pézniej
czynit to pozytywizm i neokantyzm.
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Po czwarte, antymetafizyczna deklaracja Nawroczynskiego i niepetne, a na-
wet redukcyjne odczytanie Hegla*® sprawity, ze cho¢ autor byt $wiadomy tego, ze
,2ycie duchowe” to cos$ wiecej niz kultura, nie poszedt jednak dalej w swoich anali-
zach. Dlatego za wspotczesnymi sobie badaczami kultury zrezygnowat z heglow-
skiego terminu ,duch absolutny” i pozostat tylko przy duchu subiektywnym i duchu
obiektywnym (Nawroczynski, 1947, s. 20-21). W ten sposéb nie przeszedt catej
drogi filozofii ducha opisujgcej rozwéj ducha, a zarazem rozwdj i koniec dziejow,
ktorych wypetnieniem jest ,absolutne pogodzenie wolnosci z prawdg w intelekcie”
(Chudy, 2012, 40-41).

W. Chudy zauwaza, ze caty system Hegla mozna zinterpretowa¢ epistemolo-
gicznie i kulturowo, a nie tylko ontologicznie, dzieki czemu

[...]jego filozofia jawi sie jako wizja dochodzenia ludzkosci przez kulture, czyli przez rozwdj du-
cha — do Boga. [...] kres dziejéw moze by¢ wtedy rozumiany jako era ludzi, ktérzy bede w pemi
oddani Bogu. [...] Taka wizja filozofii Hegla wydaje sie dzi$ szczegdlnie cenna jako filozofia roz-
woju kultury, majgcej swoje aksjologiczne osrodki sterujgce rozwojem ze wzgledu na wartosci
absolutne. Kryzys kultury, ktéry sie rozpoczat u schytku XIX stulecia, pokazuje wage czynnika
absolutnego oraz czynnika religijnego w dziejach — wage i potrzebe. [...] Przy wnikliwej analizie
okazuje sie, ze ostateczne zrodta filozofii Hegla tkwig w religii (tamze, s. 43—44).

Po piagte, powyzej zaprezentowane racje sprawity i to, ze cho¢ Nawroczynski
wskazywat na konieczno$¢ wartosci absolutnych dla ,zycia duchowego” (Swie-
tos¢, dobro, prawda, piekno), nie odnosit ich do Boga jako ich prazrédta. Rowniez
z tego samego powodu nie rozwijat zagadnienia ,zycia duchowego” w religii (du-
chowosci religijnej), chociaz wskazywat na nig jako dziedzine kultury duchowej
(Nawroczynski, 1947, s. 250).

Zasygnalizowana naukowa atmosfera, w ktérej Nawroczynski pisat Zycie du-
chowe, sprawita, ze na koniec swoich analiz autor stwierdzi:

W rozwazaniach naszych dotarlimy do granic poznania. Kazde badanie poprowadzone dos$¢
daleko, dociera do tych granic. Zatrzymujac sie w tym punkcie, mozemy juz tylko powtérzy¢ za
wieszczem: ,mrok tajemnic nas otacza” (tamze, s. 286).

Wydaje sie, ze gdyby B. Nawroczynski zyt w naszych czasach i lepiej znat
system filozoficzny Hegla oraz status nauki dzi$ — a w jej ramach metafizyki i teo-
logii — nie ograniczytby ,zycia duchowego” tylko do kultury. Wspoétczesna nauka
jest otwarta dzieki porzuceniu waskich ram epistemologiczno-metodologicznych.
Bowiem ztozona struktura nauki nie moze byé podporzgdkowywana albo de-
dukcjonistycznej, albo indukcjonistycznej filozofii nauki. Wewnetrzna struktura
badanej rzeczywistosci (miedzy innymi duchowosci) jest bardzo wyrafinowana
i ztozona, przez co domaga sie interdyscyplinarnego namystu (Zycinski, 2013,
s. 333-354). W tym kontekscie K. Popper zwracat uwage na heurystyczng role
metafizycznych zatozen w nauce. Dzisiaj w postpozytywistycznej metodologii jest

4% Wielu znawcédw Hegla zajmowato sie jego mysla ,z perspektywy uksztattowanej przez jego
marksizujgca recepcje, co zamykato ich na pewien typ fundamentalnych problemoéw oczywistych dla
filozofii klasycznej” (Stawrowski, 2012, s. XIII).
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jasne, ze aby rozwija¢ postepowe naukowe programy, nalezy zachowac zaréwno
dane empiryczne, jak i metafizyczne przedzatozenia (tamze, s. 37-45, 140-154).

Wspoétczesna nauka nie boi sie tajemnic. Kosmologia wskazuje, ze wszech-
swiat sam jest ,wielkim pytaniem” i ,tajemnicg”, ktére przekraczajg horyzont ba-
dan empirycznych. Sg zresztg trzy obszary poznawcze, ktére wymykajg sie ma-
tematyczno-empirycznej metodzie: problematyka istnienia, ostateczne podstawy
racjonalnosci oraz zagadnienie sensu i wartosci. Nauka badajgc swiat, doswiad-
cza bezposrednio tajemnicy w znaczeniu wzglednym (bo to co dzi§ wykracza
poza granice nauki, jutro moze stac sie dobrze zbadang prawdg) oraz posrednio
Tajemnicy i Transcendencji, ktére wykraczajg poza wszelkie mozliwosci naukowej
metody. | chociaz prawdg jest, ze Tajemnica nie znajduje sie w twierdzeniach na-
uki, lecz w jej horyzoncie, to jednak ten horyzonty przenika wszystko, a

[...] dobry naukowiec wie, ze balansuje na granicy pomiedzy tym, co juz zbadane, a tym, co
zaledwie przeczute pojawiajgcym sie wtasnie pytaniem. | wie on takze, ze pytania otwierajg nas
na $wiaty, ktére wykraczajg poza mozliwosci naszej wyobrazni, ¢wiczonej na okruchach, jakie
zdotalismy wyrwac¢ tajemnicom $wiata (Heller, 2009, s. 317)%.

Rozumienie ,,zycia duchowego”
w refleksji Polskiej Szkoly Filozofii Klasycznej

Polska Szkota Filozofii Klasycznej*” poprzez swoje analizy wydaje sie od-
powiada¢ wymogom wspotczesnej nauki, ktéra nie boi sie tajemnic i nie unika
refleksji nad nimi. Dlatego w prawdzie i w miare swoich mozliwosci szuka ich
rozwigzania, pamietajgc o tym, ze ludzkie poznanie jest fragmentaryczne, aspek-
towe i ograniczone (Rozdzenski, 2003). Ta naukowa postawa wyrazajgca sie po-
przez realistyczng interpretacje rzeczywistosci, przy réwnoczesnym otwarciu na
tajemnice, pozwala na to, aby ,zycie duchowe” ujmowac w catosci.

Integralne doswiadczenie osoby a problem duchowosci

K. Woijtyta w swojej personalistycznej teorii osoby podkresla, ze ,to, co nie-
redukowalne w cztowieku” mozna rozpozna¢ poprzez obiektywizacje problemu
podmiotowosci osoby, szczegdlnie na terenie filozoficznej antropologii i etyki
(Woijtyta, 2000b, s. 436). Obiektywizacja za$ powinna dokonywa¢ sie na gruncie

4 Ks. M. Heller snuje swoje refleksje wokot pytania E. Schrodingera: co dzisiejsza nauka daje re-
ligii dopetniajac je innym pytaniem: co religia i teologia dajg dzisiejszej nauce? (Heller, 2009, s. 309-318;
Brotti, 2013).

47 W rozwazaniach skupie sie na dwoch jej reprezentantach, ktérzy w swojej refleksji wzajem-
nie sie uzupetniajg: o. M. A. Kragpcu i K. Wojtyle. Bardzo ciekawe studium poréwnawcze dotyczgce
analiz obydwdch filozoféw na temat ludzkiej transcendencji przedstawit Ignacy Dec. Ta praca jest
niezwykle pomocna dla naszej refleksji (Dec, 1994).
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integralnego doswiadczenia cztowieka, ktore ,wyzwala nas sitg faktu od czystej
Swiadomosci jako podmiotu pomyslanego i zatozonego a priori, a wprowadza nas
w caty konkret istnienia cziowieka, tj. w rzeczywistos¢ podmiotu swiadomego”
(tamze, s. 436). Bowiem, jak pisze K. Wojtyta,

[...] bogactwo i r6znorodnos¢ doswiadczenia stanowig jak gdyby prowokacje dla umystu, aby
rzeczywisto$¢ osoby i czynu raz pojetg, starat sie jak najwszechstronniej ujg¢ i jak najpetniej
wytlumaczyé. To jednakze moze sie dokonac tylko na drodze coraz gtebszego wchodzenia w do-
Swiadczenie, w jego zawartos¢. Dzieki temu osoba i czyn zostajg niejako wydobyte z mroku.
Coraz pehiej i coraz wszechstronniej sie wytaniaja, stajgc przed poznajgcym je umystem (Woj-
tyta, 2000a, s. 64).

Przedstawiciele Szkoty stojg na stanowisku empiryzmu genetycznego,
w Swietle ktérego twierdzg, ze cate ludzkie poznanie rodzi sie z doswiadczenia,
ktore jawi sie jako naczelne Zrodto poznania, poniewaz jest bezposrednim stykiem
poznawczym z bytem. Wskazujg na dwa gtdéwne typy doswiadczenia: zewnetrzne
i wewnetrzne, przy czym szczegolng role w poznaniu cztowieka in se przypisujg
doswiadczeniu wewnetrznemu. Pierwszorzednym przedmiotem poznania ludz-
kiego jest byt zewnetrzny w stosunku do podmiotu poznajgcego. Poznanie siebie
samego przez podmiot poznajgcy jest czyms wtérnym do tego pierwszego pozna-
nia. Kazde doswiadczenie wigze sie $cisle z funkcjonowaniem $swiadomosci i jest
w zwigzku z tym faktem jakims zrozumieniem (Dec, 1994, s. 26-95).

K. Woijtyta, zwracajac uwage na potrzebe doboru prawidtowej metody przy-
czyniajgcej sie do ,wzbogacenia i pogtebienia catego realizmu koncepcji cztowie-
ka” poprzez uchwycenie integralnego doswiadczenia, wskazuje na dwie komple-
mentarne metody: metafizyczng i fenomenologiczng (Wojtyta, 2000b, s. 443).

Metafizyczna metoda polega na systemowym wyjasnianiu bytu ludzkiego
w kontekscie ogodlnej metafizyki i ewentualnie filozofii przyrody*®. Pozwala ona
poznac¢ ,do konca” i zrozumie¢ ztozonos¢ cztowieka, wskazujgc na niego jako
byt ztozony z duszy i ciata, podkreslajgc istotowg niesprowadzalnos¢ ducha do
materii. Metafizyczna metoda wyjasnia rzeczywisto$¢ cziowieka w sposob ra-
cjonalno-niesprzeczny, tj. w Swietle pierwszych zasad bytu i mysli (zasady nie-
sprzecznosci, racji dostatecznej, tozsamosci i wytgczonego srodka) (Kowalczyk,
1998, s. 85-109). Méwi sie wéwczas o tzw. redukcji metafizycznej, ktéra w mysl|
klasycznego adagium agere sequitur esse (byt méwi, wskazuje na dziatanie)
interpretuje specyfike somatycznych i psychiczno-umystowych dziatan cztiowie-
ka jako uzewnetrznienie oraz potwierdzenie istnienia wewnatrzosobowego ,ja”,
jego psychofizycznej struktury, atrybutdow oraz mozliwosci autoteleologii (Woijtyta,
2000a, s. 227-228; Kowalczyk, 2010, s. 25-26).

Metafizyczna metoda, chociaz stuzy odkrywaniu cato$ciowej i racjonalno-nie-
sprzecznej wizji cztowieka zsynchronizowanej z ogélnym poglagdem na Swiat, jest
niewystarczajgca, aby uchwyci¢ catly fenomen osoby ludzkiej. Jest zbyt schema-
tycznym i ,odgérnym” spojrzeniem na osobe ludzkg. Koncentruje sie na waznym,

4 Metoda metafizyczna jest charakterystyczna dla tradycyjnej antropologii filozoficznej (zwane;j
filozofig przedmiotu) koncentrujgcej sie na gatunkowym okresleniu cztowieka poprzez redukcje typu
kosmologicznego — homo to animal rationale (Wojtyta, 2000b, s. 442).



118 Mariusz Sztaba

aczkolwiek przedmiotowym ujeciu osoby, opisujgc jezykiem ontologicznym ka-
tegorie: bytu, substanciji, aktu i moznosci, materii i formy, istnienia i istoty, duszy
i materii. Dlatego Wojtyta dostrzegajgc te braki, podkreslat potrzebe zastosowania
w filozofii cztowieka jezyka personalistycznego i aksjologicznego, ktéry wystepuje
w opisie Swiata ludzkiego i ktérym postuguje sie metoda fenomenologiczna (Ko-
walczyk, 2010, s. 25).

Zdaniem Filozofa metafizyczna analiza bytu ludzkiego suppositum humanum
potrzebuje ogladu fenomenologicznego, ktéry pozwoli w petni zrozumie¢ ,com-
positum humanum jako jedng i bytowo niepowtarzalng osobe” (Wojtyta, 2000a,
s. 228). Jezeli owocem analizy metafizycznej jest poznanie duszy ludzkiej jako
zasady jednosci bytu i zycia konkretnej osoby, gdzie o istnieniu duszy oraz o jej du-
chowej naturze wnioskujemy ze skutkow, to dzieki metodzie fenomenologicznej*®
mozemy zapoznac sie z ,trescig przezycia duszy” (o czym bedzie w dalszej czesci
artykutu) (Wojtyta, 2000a, s. 228)%°. Zdaniem Wojtyly zatrzymac¢ sie poznawczo
przy przezyciu osoby ludzkiej, to odkry¢ zarazem to, ,co nieredukowalne” w niej.

Analiza fenomenologiczna stuzy wigc zrozumieniu transfenomenalnemu, stuzy zarazem ujaw-
nieniu tego bogactwa, jakie wtasciwe jest bytowi ludzkiemu w catej ztozonos$ci compositum hu-
manum (Wojtyta, 2000b, s. 442).

Transcendencja znakiem duchowosci cztowieka

Integralne do$wiadczenie cztowieka jawi sie jako poznawcze Zrédto transcen-
denc;ji®'. Analizujgc to doswiadczenie, badacz napotyka na dynamizmy somatycz-
no-wegetatywne, psychoemotywne oraz osobowe (duchowe), ktére sg: a) real-
nie istniejgcymi faktami niesprowadzalnymi do siebie; b) majg wtasng tresciowg
zawartos$c¢; c) sg bezposrednio poznawane (Dec, 1994, s. 50-62). Dynamizmy
osobowe zwigzane z podmiotowoscig, Swiadomoscig, sprawczoscig i samosta-
nowieniem (wolnoscig) naprowadzajg na fenomen transcendencji (Dec, 1994,
S. 62-92).

Dla K. Wojtyty ,transcendencja to drugie imie osoby” bowiem ukazuje ona
najpetniej najgtebsze warstwy struktury osoby (Woijtyta, 2000b, s. 388), stajgc sie
tym samym znakiem duchowo$ci cztowieka (Wojtyta, 2000a, s. 221-228). Przy-
wotywany filozof wyréznia dwa podstawowe znaczenia terminu ,transcendencja”
zwigzane z metafizyka i teorig poznania: transcendencje poziomg i transcenden-
cje pionowa.

4 Metoda fenomenologiczna stuzy pogtebieniu poznania i rozumienia cztowieka. Zwigzana jest
z filozofig podmiotu. Napisze K. Wojtyta, ze ,[...] metoda fenomenologiczna nie zatrzymuje nas bynaj-
mniej na powierzchni tej rzeczywistosci [chodzi o osobe w jej ztozonosci i dynamizmie — uwaga M.Sz.],
ale pozwala siegnac¢ do jej gtebi. Daje nie tylko oglad, ale i wglad” (Wojtyta, 20003, s. 222).

%0 Zob. tamze, s. 228.

51 Termin ,transcendencja” nalezy rozumie¢ jako ,przekraczanie”, ,wyzszos$¢” bytowg osoby wo-
bec natury przy metafizycznym rozumieniu tych dwéch poje¢: osoba i natura (Dec, 1994, s. 99-100,
54-56). W dobie postmodernizmu neguje sie nature, co powoduje wiele trudnosci i niebezpiecznych
konsekwenc;ji dla poszczegodlnego cztowieka i catych spoteczenstw (Maryniarczyk i in., 2014).
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Transcendencja pozioma to przekraczanie wtasnej podmiotowosci w kierun-
ku przedmiotu. Dokonuje sie ona zaréwno w aktach poznawczych, jak i w aktach
woli (chcenia). Akty te odznaczajg sie intencjonaloscia, poniewaz sg skierowane
ku przedmiotom. Autor okresla je pojeciami: transcendencja poznawcza i trans-
cendencja wolitywna.

Fundamentalnym elementem transcendencji poznawczej osoby jest zdolnos¢
umystu do ujmowania prawdy o rzeczywistos$ci, szczegolnie zas prawdy o dobru,
oraz prawdy o przedmiotach jako wartosciach — dobrach. Prawda ta ujawnia sie
w funkcjonowaniu sumienia. Rodzi zarazem powinnos$¢, wskazujgc na zalezno$é
dobra od prawdy. Przezywana za$ powinno$¢ staje sie warunkiem zaistnienia
odpowiedzialnosci (tamze, s. 109).

Wyrazem za$ transcendencji wolitywnej, tzn. ,wychodzenia” osoby wzgle-
dem drugiej osoby, sg akty mitosci. W metafizyce, rozwazajgc nature aktu mitosci
oraz jej twoérczg funkcje, méwi sie o bytowym charakterze mitosci. Zdaniem Woj-
tyty osoba ludzka transcenduje w aktach mitosci dzieki temu, ze w mitosci ludzkiej
obecne sg elementy poznania (prawdy) i wolnosci (Dec, 1994, s. 133—-163).

Transcendencja pionowa jest wtasciwag, zapewniajgcg osobie ludzkiej szcze-
golne miejsce w przyrodzie. Polega ona na zwréceniu sie podmiotu ku wtasnemu
wnetrzu, gdzie odkrywa siebie jako przyczyne wtasnego dziatania. Transcendencja
ta ujawnia sie przede wszystkim w samostanowieniu®2. Wskazuje ona na wtasciwg
transcendencje osoby w czynie, wyrazajgc istotng tre$¢ doswiadczenia: ,,cztowiek
dziata”, ktéra okresla nadrzednos$¢ ,ja” osoby wobec wiasnego dynamizmu?®2,

Transcendencja osoby w czynie okresla wiec szczegdlny rys struktury czio-
wieka jako osoby-podmiotu, tzn. jego swoistg nadrzednos¢ w stosunku do sa-
mego siebie i swoich réznych dynamizméw. Osoba transcenduje nature poprzez
duchowe akty poznania intelektualnego, mitosci i wolnosci oraz akty religijne, ob-
jawiajgc tym samym swojg duchowos¢ (Dec, 1994, s. 99-2001).

Dzieki do$wiadczeniu fenomenologicznemu, przekonanie o duchowosci czto-
wieka nie jest wynikiem jakiej$ abstrakcji, ale ma swoj ksztatt oglgdowy, bowiem

[...] duchowo$¢ jest otwarta dla ogladu, a takze dla wglagdu. Ow ksztalt — ksztatt transcendencji
— jest konkretnym ksztaltem istnienia cztowieka, owszem, jest ksztaltem Zzycia. Cztowiek jako
osoba zyje i spetnia siebie w tym ksztalcie (Wojtyta, 2000a, s. 223).

52 Samostanowienie jest czynnikiem ujawniajagcym strukture samoposiadania, ktéra z kolei jest
warunkiem samopanowania. Aby cztowiek mogt o sobie stanowi¢, musi siebie samego posiadac i so-
bie samemu panowaé¢. Samostanowienie implikuje wiec okreslone struktury osoby. Samopanowanie
oznacza witasciwos$¢ osoby, dzieki ktérej panuje ona nad wtasnymi dynamizmami. Samoposiadanie
za$ to witasnos$¢, mocg kidrej osoba jest swoistg wlasnoscig — sama siebie posiada. Wiasciwosc¢ ta
jest bardziej pierwotna niz samopanowanie. Struktury samopanowania i samoposiadania stanowig
o cztowieku jako osobie. One decydujg o jego ontologicznej oryginalno$ci, stanowiac podstawe trans-
cendencji. Samostanowienie w ujeciu K. Wojtyly to wolno$¢ rozumiana w znaczeniu podstawowym
(Wojtyta, 2000a, s. 151-191).

53 Zagadnienie transcendencji pionowej jest fundamentalne dla koncepcji wychowania moral-
nego i podstawowych wartosci (dobro, prawda, wolno$¢). Transcendencja pionowa ujawnia bowiem
swoj dynamizm w kontekscie intencjonalnych aktéw poznania i chcenia, gdzie intelekt jest czynnikiem
ukierunkowujgcym dynamizm woli. Jest to wiec transcendencja przez sam fakt wolnosci — bycia wolnym
w dziataniu, ktérg zawdzieczamy samostanowieniu. Transcendencja pionowa jest wiasciwa nie tylko ak-
towi woli, ale obejmuje takze akt poznawczy intelektu (Wojtyta, 2000a, s. 183; Dec, 1994, s. 194-196).
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Duchowos¢ cztowieka a dusza ludzka

Po szkicowym opisie faktéw transcendencji, przychodzi czas na wskazanie
ich wiasciwego zrédia i przyczyny. Tego domaga sie model filozofii wyjasniaja-
cej i redukcyjna droga postepowania, ktdra przebiega od nastepstwa do racji (od
skutku do przyczyn). Chodzi wiec o wskazanie blizszych i dalszych ontycznych ra-
cji transcendenciji, a tym samym duchowosci cztowieka (Dec, 1994, s. 205-209).

Blizszg racjg ttumaczgcg transcendencje i duchowos¢ osoby sg jej umystowe
wiadze/zdolnosci: intelekt i wola, ktére odpowiadajg za ponadzmystowe akty po-
znawcze i wyzsze akty pozgdawcze (tamze, s. 211-226). Racje za$ wewnetrzng
i ostateczng dla wszelkiej dziatalnosci cztowieka, a w szczegdlnosci dla dziatan
intelektualno-wolitywnych, stanowi dusza ludzka (tamze, s. 227-251).

Wszystkim zas przejawom duchowosci cztowieka [...] musi odpowiada¢ realna immanencja ducha,
pierwiastka duchowego w cztowieku. Cztowiek nie moze przejawia¢ duchowosci, jesli w jakis spo-
s6b nie jest duchem. Za takim postawieniem sprawy przemawiajg podstawowe zasady rozumienia
calej rzeczywisto$ci: zasada niesprzecznosci i racji wystarczajgcej (Wojtyta, 2000a, s. 224).

Jesli analiza fenomenologiczna pozwala ,uchwyci¢” duchowos$¢ osoby w po-
staci transcendencji osoby w czynie, to analiza metafizyczna wskazuje na czto-
wieka jako byt duchowo-cielesny®¢. Nie sposéb bowiem pojgé ani wyjasni¢ prze-
jawow duchowosci w cztowieku bez substancjalnosci — owej statosci pierwiastka
duchowego w nim, tj. duszy ludzkiej®.

Nie analizujgc problemu istnienia i istoty duszy ludzkiej — gdyz mozna odwo-
ta¢ sie do rzeczowych i dostepnych publikacji na ten temat (Judycki, 2010; Mazur,
2013) — nalezy stwierdzi¢, ze dusza ludzka jest:

» ostateczng i wewnetrzng racjg oraz wtasciwym podmiotem dla aktéw po-

znawczych intelektu i aktéw pozadawczych woli®;

* pierwszg i jedyng zasadg zycia;

« aktem i samoistng formg substancjalng ciata (jego organizatorkg i forma-

torka);

5 Napisze K. Wojtyta, ze ,[...] zarbwno sama rzeczywisto$¢ duszy, jak tez rzeczywistos$¢ jej
stosunku do ciata sg w tym sensie rzeczywistoscig trans-fenomenalng i poza-doswiadczalng. Réwno-
czesnie jednak catosciowe i wszechstronne zarazem doswiadczenie cztowieka naprowadza nas na
te rzeczywistos¢, i to zarébwno na rzeczywistos¢ duszy jak tez jej stosunku do ciata. | nie na zadnej
innej drodze, tylko na drodze do$wiadczenia cziowieka i jedna, i druga rzeczywisto$¢ zostata odkryta
i stale bywa odkrywana metoda refleksji filozoficznej wiasciwej filozofii bytu, czyli metafizyce” (Wojtyta
2000a, s. 298). Prezentacje metafizycznej analizy natury cztowieka (duchowos¢ i cielesno$é¢) dostar-
cza pozycja M. M. Bouzyk (2013, s. 179-190).

% Zagadnieniem duszy od poczatku zajmowata sie metafizyka, wskazujgc na cztowieka jako
byt ztozony z duszy i ciata. Wielkie zastugi w tej materii ma Arystoteles, a p6zniej $w. Tomasz z Akwi-
nu, ktory uczyt o istotowej niesprowadzalnosci ducha do materii i relacjach zachodzacych pomiedzy
niesmiertelng dusza a materialnym ciatem, opisywanych wedtug teorii hylemorfizmu (Wojtyta, 2000a,
s. 227-228, 299-300).

% Rozum i wola sg wtadzami natury duchowej o charakterze dynamicznym i potencjalnym
(Wojtyta, 2000a, s. 226-227).



,Zycie duchowe” w refleksji Bogdana Nawroczynskiego a rozumienie duchowosci. .. 121

* racjg bytowej jednosci cztowieka;

» samoistng formg ,wypowiadajgcg sie” poprzez materialne ciato, bedac
samoistnym, duchowym, niezaleznym w zaistnieniu od ciata podmiotem
(Dec, 1994, s. 250-251; Maryniarczyk, 2005, s. 105-119).

Dusza jest wiec czynnikiem konstytuujgcym osobe. Odpowiada ona za ,in-
tegracje osoby w czynie” , ktora jest komplementarnym aspektem transcendencji
(Dec, 1994, s. 229-300). We wspomnianej integracji chodzi o podporzgdkowanie
dynamizmu somatycznego (miedzy innymi popedoéw) i psychicznego (emotywno-
Sci i emocjonalnosci) kontroli rozumu i woli tak, aby te dynamizmy braty czynny
udziat w samostanowieniu, czyli w urzeczywistnianiu sie wolnosci osoby ludz-
kiej*’. K. Wojtyta, analizujgc i opisujgc transcendencje i integracje osoby w czynie,
zauwaza i podkresla, ze chociaz te procesy przebiegajg przez ciato i wyrazajg sie
w nim, to swoje zrodto majg w duszy ludzkiej, ktéra jest ich ostateczng zasada.
Bowiem osoby ludzkiej nie mozna utozsamia¢ z samym tylko ciatem (Wojtyta,
2000a, s. 245, 296-300; Mizdrak, 2010, s. 137-158).

,Zycie duchowe” a doswiadczenie religijne i wiara

Duchowos¢ ludzka, bedagc zapodmiotowiona w duszy, nie wyczerpuje sie
w kulturze. ,Zycie duchowe” zwigzane jest bowiem takze z do$wiadczeniem re-
ligijnym i wiarg®®. Metafizyczne wyjasnianie i rozumienie religii i religijnosci w od-
wotaniu do struktury ontycznej cztowieka (byt przygodny i potencjalny) pozwala
dostrzec znamienny fakt, a mianowicie to, ze

[...] religia jako osobowe odniesienie cztowieka do Boga jako celu ostatecznego stanowi oS,
czy fundament moralnego dynamizmu cztowieka. Totez eliminacja tego odniesienia to nie tylko
pominiecie jakiego$ segmentu moralnosci, ale przebudowa, a wtasciwie destrukcja porzadku
moralnego (Bouzyk, 2013, s. 240).

Szczegdlnie w chrzescijanstwie widoczne sg zwigzki religii i moralnoéci, dzie-
ki czemu ma ono moc nadawac¢ zyciu ludzkiemu ksztatt petni i szczescia, wpty-
wajgc w sposob istotny na osiggniecie przez cztowieka dojrzatosci. E. Gilson, ko-
mentujgc teologie moralng sw. Tomasza, zauwazyt, ze moralno$¢ bez religii jest
oczywiscie mozliwa, ale dla chrzescijanina pozostaje niedorzecznoscig (tamze,
s. 292). Prawdg jest i ten fakt, ze nie mozna redukowac religii tylko do moralnosci,
ani pozbawia¢ moralnosci religijnego kontekstu (Sztaba, 2012, 2014a).

Z religig obok moralnosci wigze sie w sposob organiczny religijnos¢. Doswiad-
czenie zewnetrzne i wewnetrzne faktu ludzkiego pozwala stwierdzi¢ filozofom

57 Miedzy samorzutnym dynamizmem ludzkiej psychiki (uczucia, podniecenie, namietnosci)
a sprawczoscig osoby zarysowuje sie wyrazne napiecie. K. Wojtyta okresla je jako twércze napiecie
miedzy uczuciem a wolg, domagajgce sie integracji osoby w czynie (2000a, 284, 290).

%8 W niniejszym artykule nie ma miejsca na to, aby doktadnie analizowa¢ i ukazywa¢ wspom-
niany zwigzek w innych religiach, czy nawet w samym chrzescijanstwie. Dlatego odsytam do odpo-
wiednich pozyciji: Stomka, 1986; Moskal, 2014, s. 17-96.
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tradyciji realistycznej, ze cztowiek z natury jest otwarty na Absolut — Boga (capax
Dei), przez co religijnos¢ jest jego naturalng inklinacjg (Bouzyk, s. 161-179). Po-
niewaz integralny rozwdj cztowieka oznacza wieloaspektowg realizacje osobowych
potencjalnosci (poznawczych, moralnych, spoftecznych, twérczych i religijnych), to
religijnos¢ mozna rozumie¢ jako sprawnos¢é moralng (cnote), ktéra ksztattuje sie
w konkretnych aktach religijnych (ascezie, modlitwie itp.) i do rozwoju potrzebu-
je kontekstu okreslonej religii, bowiem nie ma religijnosci poza konkretng religia.
Religijnos¢ jest wiec aktualizowaniem ludzkich potencjalnosci, w tym religijnych,
poprzez usprawnianie ludzkiego dziatania i Zrodet tego dziatania, tj. wtadz ducho-
wych (tamze, s. 333-334).

Zwigzek duchowosci z religig jest wyraznie widoczny w religii chrzescijan-
skiej (Igielski, 1993; Chmielewski, 2002). Zrédtem duchowosci chrzescijanskiej
jest Objawienie zawarte w PisSmie Swietym, aktualizowane i urzeczywistniane
w liturgii i we wspdlnocie Kosciota. Chrzescijanskie ,zycie duchowe” ma wymiar
naturalny, bo angazuje rozum, wole i uczucia osoby, oraz nadprzyrodzony, bo
zwigzane jest z Bogiem Trojjedynym i Jego taskg udzielang w sposéb szczegodliny
w sakramentach.

,Zycie duchowe” chrzescijan naznaczone jest powszechnym powotaniem do
Swietosci, tzn. wezwaniem do uczestnictwa w zyciu samego Boga poprzez do-
rastanie do doskonato$ci moralnej, wyrazonej w autentycznej mitosci, tzn. byciu
bezinteresownym darem z samego siebie®. Poniewaz sg rézne drogi dochodze-
nia do swietosci, dlatego tez mozliwy jest pluralizm form ,zycia duchowego”, na
co wskazujg charyzmaty roznych zakonéw i zgromadzen zakonnych oraz dusz-
pasterstwo poszczegolnych grup stanowych (kobiety, dzieci, mtodziez, dorosli,
chorzy itd.) i zawodowych (poszczegoine zawody posiadajg sobie wtasciwg forme
duchowosci chrzescijanskiej).

Pedagogiczne implikacje ,,zycia duchowego” cztowieka

Adekwatna edukacja, u podstaw ktérej znajduje sie integralna wizja czto-
wieka, powinna by¢ wrazliwa na ogélnoludzkg duchowosé, ktérej przejawem jest
transcendencja i opisana przez B. Nawroczynskiego ,zywa i tworcza kultura”,
oraz na te zwigzang z dang religig czy tez wyznaniem. Réwnoczesnie w duchu
odpowiedzialnosci za integralny rozwoj mtodych pokolen powinna by¢ swiado-
ma roznorakich zagrozen, jakie ptyng ze strony tzw. ponowoczesnej duchowo-
8ci, zwanej nieraz ,bezdrozami duchowosci”, a zwigzanej z fatszywymi religiami,
sektami i tzw. kultami publicznymi (Pawtowicz, 2002). Nie wszystko bowiem, co

5% W $wietle analiz filozofii realistycznej $wieto$¢ jawi sie jako warto$¢ — dobro — doskonatos$¢
,2nhabudowana” na innych wartosciach humanistycznych, szczegdlnie na transcendentaliach: praw-
dzie, dobru i pieknie. Swigtos¢ jawi sie jako wartos¢ swoista, ktéra implikuje i przenika inne wartosci.
Jest formg ozywiajacg je i stanowi swoiste ich spetnienie, poniewaz one pozbawione ostatecznego
horyzontu, gtebi i wtasciwych perspektyw sg skazane na martwote. Wartosci mogg w petni urzeczy-
wistniac¢ sie przez akt mitosci w stosunku do Boga-Absolutu, ktéry jest Osobg transcendentna, ducho-
w3 i wieczng (Bouzyk, 2013, s. 140-154).
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nazwie sie duchowoscig, stuzy w rzeczywistosci integralnemu rozwojowi cztowie-
ka (Sztaba, 2013, s. 131-132; Moskal, 2014, s. 211-220). Pedagogika $wiadoma
faktu potencjalnosci ludzkiej duchowosci powinna wspierac¢ jej dynamizm i rozwdj
(Sztaba, 2013, s. 128—130).

Z powyzej zaprezentowanych racji nie powinno zabrakng¢ w pedagogice
dziedziny wychowania religijnego, ktéra czesto jawi sie jako zwornik innych dzie-
dzin wychowania®. Wychowanie religijne idzie bowiem dalej niz kazda inna dzie-
dzina wychowania, bo przygotowuje osobe do uksztattowania w sobie pewne;j
0golnej wizji swiata, wyrobienia swiatopoglgdu i dgzenia do celu ostatecznego
(Nowak, 2008, s. 432-437; Sztaba, 2013, s. 132-134).

Propozycjg wychowania religijnego, ktére z racji swojej uniwersalnosci i real-
nosci taczy te dwa aspekty rozumienia i urzeczywistniania duchowosci, jest nie-
watpliwie integralne wychowanie chrzescijanskie (Sztaba, 2015). Promowana
przez nie duchowosc i religijnos¢ majg wymiar ogélnoludzki i zarazem konfesyjny,
na co wyraznie wskazuje nauka Kosciofa katolickiego o wychowaniu, a takze ka-
tolicka mysl| pedagogiczna (Karczewska, 2012, s. 253-290).

Problematyka duchowosci jest dla wspoétczesnego, zmaterializowanego $wia-
ta i coraz bardziej zagubionego w nim cztowieka pilnym wyzwaniem domagajgcym
sie autentycznych, interdyscyplinarnych badan.
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