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CEZARY SEKALSKI

PLEC A CHRZESCIJANSKIE ZYCIE DUCHOWE

Pte¢ ma ogromne znaczenie dla duchowosci chrzescijanskiej, ale mimo wielu
prac na ten temat wciaz nie jest do$¢ dobrze opisana jej rola w perspektywie du-
chowej'. Pierwiastek meski i kobiecy to dwie kategorie, ktére moga w znakomity
spos6b porzadkowaé nasze patrzenie na duchowosé. A napiecia i proporcje mie-
dzy nimi wielokrotnie w dziejach decydowaly o historycznym ksztalcie danej
duchowosci. Dotyczy to tak celu, do jakiego zmierzaja wszyscy adepci uprawia-
nych duchowosci, jak i doboru podstawowych czynnikéw duchowego postepu.

1. MESKOSC 1 KOBIECOSC W FILOZOFIACH I RELIGIACH
POZACHRZESCIJANSKICH

Cho¢ na gruncie chrze$cijaniskim badania te stanowia pewna nowosé?, w in-
nych religiach i filozofiach byly obecne od wiekéw. Na przyktad filozoficzna
my$l wywodzaca si¢ z chinskiego taoizmu od dawna twierdzi, ze calym §wiatem
rzgdzg dwie biegunowo przeciwne sily: zeniska jin oraz meska jang. Podobny wa-
tek powraca takze w wielu innych religiach, a wynikalo to prawdopodobnie ze
zwyktej obserwacji $wiata przyrody w jego wymiarze biologicznym, jak i psycho-
logicznym, ktére byly przetwarzane w swoista metafizyke. Przyktadowo, w mi-
tologii greckiej mieliémy meskiego Uranosa i kobieca Gaje. A skoro deklaracja
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Por. JW. Gogota, Teologia komunii z Bogiem, Krakéw 2001, s. 81.

Jako przejaw tego rodzaju poszukiwan mozna wymienié sztandarowa pozycje: P. EvDokiMov,
Kobieta i zbawienie swiata, Poznan 1991, a z bardziej wspétezesnych: J. ELDREDGE, Dzikie serce.
Tesknoty meskiej duszy, Poznan 2003; J. 1 S. ELDREDGE, Urzekajgca. Odkrywanie tajemnicy
kobiecej duszy, Warszawa 2005, czy tez G. DeLLa CrROCE, Geniusz kobiecy. Duchowosé kobiety
od Sredniowiecza po dzis, Krakéw 2011.
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soborowa Nostra aetate nie boi si¢ wspomnie¢ o ziarnach prawdy ukrytych w in-
nych religiach, i my nie powinni$my si¢ ba¢ wydoby¢ ich na $wiatto dzienne...
Wedtug myslicieli chinskich, wszelkie procesy w przyrodzie zachodzg na
drodze przenikania si¢, a niekiedy konfrontacji tych dwéch odmiennych sit, jin
i jang. Przejawem pierwiastka zenskiego sa na przyklad ziemia, ksi¢zyc, noc, zi-
ma, wilgo¢, chtéd, wnetrze, a meskiego — niebo, storice, dzien, lato, suchosé,
ciepto, powierzchnia itp.3. Taki podziatl jest jeszcze bardziej wyrazisty, kie-
dy przyporzadkujemy go do wymiardéw psychologicznych i kulturowych. Tak
wiec jin jest kobieca, bierna, chronigca, wrazliwa, wspoétdziatajgca, intuicyjna,
syntetyzujaca, natomiast jang jest meska, zaborcza, roszczeniowa, agresywna,
rywalizujgca, racjonalna, analityczna itd. Oczywiscie, wspomnianych przeci-
wienstw nie mozna traktowaé sztywno i dogmatycznie. W rzeczywistosci nie
ma w przyrodzie czystych typoéw, niemniej wszyscy chyba zgodzimy sie z tym,
ze statystycznie rzecz biorgc, me¢zczyZzni przejawiaja wigcej elementéw jang niz
jin. Czesciej niz kobiety sg oni nastawieni na aktywnos¢, zdobywanie, skutecz-
no$¢ dziatania, rywalizacje. Przywiazuja réwniez wicksza wage do inteligencji
i rozumu — tych elementéw, ktére warunkuja skuteczno$é dziatania i osigganie
sukeesu. Z kolei dla wigkszosci kobiet wazniejszy jest pewien rodzaj pasywnosci
nakierowany na przyjmowanie, bardziej sprawdzaja si¢ one w podtrzymywaniu
relacji, co aczy sie tez z glebszg uczuciowoscia 1 wigkszg zdolnoscig do empatii.
Tego typu obserwacje tym bardziej sa dzi$ aktualne, iz wspodtczesne bada-
nia genderowe czesto biegng w kierunku zgota odwrotnym: zamiast ukazywaé
réznice, zdaja si¢ zaprzeczaé prostemu faktowi, ze pte¢ stanowi podstawe czto-
wieczenistwa 1 w pewien sposéb definiuje ksztatt jego realizacji. I cho¢ kulturo-
wy sposéb jej wyrazania moze by¢ zmienny i nie nalezy sie zbyt mocno bronié¢
przed jej nowymi formami ekspresji, by¢ moze bardziej odpowiadajacymi wspét-
czesnym potrzebom spolecznym, jednak nie moze to prowadzi¢ do catkowitego
zdekonstruowania tego, co w wigkszosci przypadkéw bylo uznawane za norma-

tywne®.

Por. F. CAprA, Punkt zwrotny. Nauka, spoteczeristwo, nowa kultura, Warszawa 1987, s. 62 nn.
Por. G. Kusy, Globalna rewolucja seksualna. Likwidacja wolnosci w imi¢ wolnosci, Krakéw 2013;
za przyklad takiej dekonstrukeji mozna przyjaé np. tekst Jacques'a Derridy Roznica plci, riznica
ontologiczna, wktérym autor analizuje my$l Martina Heideggera. Pisze tam m.in.: ,,Jesli Dasein
jest neutralny i nie jest cztowiekiem rodzaju meskiego (Mensch), to po pierwsze mozna stad
wnosi¢, ze nie poddaje si¢ on binarnemu podziatowi, ktéry w danym wypadku przychodzi
nam do glowyw sposéb najbardziej samoistny, to znaczy nie podlega zréznicowaniu piei. Ijesli
»bycie-tu« nie oznacza cztowieka rodzaju meskiego (Mensch), to a fortiori nie wskazuje ani
na»mezczyznes, ani na »kobiete«”; http://www.nowakrytyka.pl/spip.php?article80 (dostep:
11 czerwea 2016).
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2. ZEKSKI I MESKI OBRAZ BOGA W STARYM TESTAMENCIE

Na poczatku wspomnieliSmy o taoizmie, ale pierwiastki kobiecy i meski mo-
zemy znalez¢ takze w obrazie Boga Starego Testamentu, a poprowadzi¢ nas do
tego moze glebsza analiza dwdch hebrajskich stow: hesed 1 rahamim, ktérych
Izraelici uzywali na okreslenie BoZego mitosierdzia.

Pierwsze z nich nawigzywalo bardziej do cech meskich, a opisywato postawe
dobroci, milosci i taski, ktéra odwotuje si¢ do zawartego przymierza i stara si¢
by¢ wierna zaciggnietym zobowigzaniom.

Przymierze to od strony Boga byto darem i faska dla Izraela. Jednak-
ze w konsekwencji zawarcia Przymierza Bog zobowigzywat si¢ do jego wy-
petniania: w ten sposéb hesed nabieral poniekad tresci prawnej. Obowigzek
prawny ze strony Boga ustawal wéwczas, gdy Izrael famat zawarte z Nim
przymierze, gdy nie dotrzymywat jego warunkéw. Ale wlasnie wtedy hesed,
przestajac by¢ zobowigzaniem prawnym, odstanial swoje glebsze oblicze:
okazywat sie tym, czym byt od poczatku, to znaczy obdarowujacg mitoseiag
potezniejsza niz zdrada i faska mocniejszg niz grzech’.

Takie ujecie mitosierdzia ma gleboki zwigzek z miloscig ojcowska, ktéra na
0g6! stawia wymagania i domaga sie od dziecka konsekwencji. Ojciec jest tym,
ktéry wprowadza dzieci w pewien porzadek prawny, a takze uczy je kontaktu ze
$wiatem zewnetrznym. To dlatego na przyktad w starozytnej Grecji wychowa-
niem chtopcéw do siddmego roku zycia zajmowaty si¢ matki, a pdzniej przecho-
dzili oni pod ojcowska kuratele.

Dla lepszego zilustrowania roli ojca i matki postuze si¢ przykladem, ktory
opisywatem juz wezesniej w innym miejscu. Byta to

telefoniczna rozmowa kolegi z pracy z jego kilkuletnia coreczka, ktorej
kiedy$ mimowolnie bytem $wiadkiem. Dziewczynka z przejeciem opowiada-
ta swojemu tacie o tym, jak bawita si¢ w pokoju balonikiem, ktéry w pewnym
momencie poszybowal w strong¢ okna i juz go nie bylo. Dziecko byto rozza-
lone z powodu tak bolesnej straty, a jego mama, chcac zatagodzié , traume”,
rzucita, ze moze balonik poleciat do dziadziusia, ktéry mieszka nieopodal.
To spontaniczne skojarzenie miato poméc dziewczynce zaakceptowac stra-
te, bo skoro balonik polecial do kochanej osoby, to moze miato to jakis sens.
Moj kolega udzielit jednak swojemu dziecku zgota innej, bardziej meskiej,
realistycznej odpowiedzi. Powiedziat bowiem, ze trzeba byto balonik przy-
wigza¢ albo zamkna¢ okno i wtedy wszystko bytoby w porzadku. Podszedt

> JanPawee I, Encyklika Dives in misericordia, przyp. 4.
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wige do problemu w sposéb bardziej techniczny i zaczat uczy¢ céreczke, ze
$wiat ma swoje nieraz okrutne prawa i aby nie zderza¢ si¢ z nimi boles$nie,
nalezy uczy¢ si¢ przewidywa¢ skutki swoich dziatan i dziata¢ w taki spo-
s6b, aby ustrzec si¢ od mozliwych negatywnych konsekwenciji. (...) Juz sam
ten przyklad pokazuje, jak bardzo potrzebna byta i matka, ktéra odrucho-
wo skoncentrowata sie na emocjach dziecka i postarata sie je zatagodzié, jak
i ojciec, ktéry mimo ze byl wspdtczujacy, nie zatrzymat si¢ jednak na samych
emocjach céreczki, ale bardziej wskazat obiektywne przyczyny utraty balo-
nika, jak réwniez sposéb zabezpieczenia si¢ przed taka stratg na przysziosée.

W pojeciu rahamim przewazaja cechy kobiece (stowo rehem oznacza matczy-
ne fono).

Z tej najglebszej, pierwotnej bliskosci, facznosci i wigzi, jaka taczy matke
z dzieckiem, wynika szczegélny do tegoz dziecka stosunek, szczegdlna mi-
tos¢. Mozna o niej powiedzied, ze jest catkowicie darmo dana, nie zastuzona,
ze w tej postaci stanowi ona jaka$ wewnetrzng konieczno$é: przymus serca.
Jest to jakby ,kobieca” odmiana owej meskiej wiernosci sobie samemu, o ja-
kiej méwi hesed. Na tym podtozu psychologicznym rahamim rodzi cata skale
uczué, a wirdd nich dobro¢ i tkliwosé, cierpliwos$¢ 1 wyrozumiatosé, czyli go-
towo$¢ przebaczenia’.

Na gruncie biblijnym charakterystyczne jest to, ze Boga od niepamietnych
czas6w nazywano Ojcem. Jednak nie ograniczalo Go to tylko do meskiego wy-
miaru, bowiem 6w Ojciec miat réwniez cechy kobiece. W stosunku do narodu
wybranego przejawial zaréwno meski, wymagajacy hesed, jak i kobieca, tkliwa
rahamim. Swiadczy o tym wiele cytatéw biblijnych, w ktérych do opisu Bozej
milosci stosowane sg obrazy kobiece. W Ksiedze Izajasza czytamy na przyktad
obietnice: ,,Tak bowiem méwi Pan: Oto Ja skieruj¢ do niej pokéj jak rzeke
i chwate narodéw —jak strumient wezbrany. Ich niemowleta beda noszone na re-
kach i na kolanach bedg pieszczone. Jak kogo pociesza wlasna matka, tak Ja was
pocieszaé bede; w Jerozolimie doznacie pociechy” (Iz 66, 12-13). Poréwnanie
Bozej taskawosci do matczynych pieszczot jest tu bardzo wymowne.

Réwniez w Ksiedze Ozeasza odnajdujemy podobny przyktad: ,,Pociagnatem
ich ludzkimi wigzami, a byty to wigzy mitosci. Bytem dla nich jak ten, co pod-
nosi do swego policzka niemowle — schylitem si¢ ku niemu i nakarmitem go”

6

C. SekaLskl1, Tajemnica ojcostwa, http://apchor.pl/2013/06/25/Tajemnica-ojcostwa (dostep:
11 czerwca 2016).

7 Jan Pawee I1, Encyklika Dives in misericordia, przyp. 4.
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(Oz 11, 4). Ciekawe jest réwniez to, ze hebrajskie stowo Ruah oznaczajace Bo-
zego Ducha jest jednoczesnie rodzaju meskiego i zenskiego.

Jezus w tradycje Bozego ojcostwa wnidst nowy koloryt emocjonalny, uzy-
wajac stowa Abba (Tatu§). Przed Nim nikt nie odwazylby si¢ na taka swobo-
de i nonszalancj¢ w odniesieniu do Jahwe. Dzi$ nastepuje wielka préba nowego
zrozumienia biblijnego obrazu Boga i — jak stwierdzal ks. Tomasz Wectawski —
nie tyle podwazanie obrazu Boga jako Ojca, ile jego monarchicznej i wladczej
interpretacji, ktéra cho¢ ,nie w pelni oddaje jego specyficznie chrzescijanska
tre$¢”8, to jednak byta mocno obecna w przesztosci réwniez w Kosciele.

Wspomniane wcze$niej dwa ujecia mitosierdzia bardzo mocno tacza sie z we-
zwaniem do $wigtosci i doskonatosci, ktére wyplywaja od tego samego podmio-
tu. Pojecie hesed, ktére dotyczy wymiaru prawnych zobowigzan, odpowiada
wezwaniu do doskonatosci, a rahamim odnosi sie do wezwania do §wietosci. Re-
alizacja tych wezwan stanowi kres i cel zycia chrzescijaniskiego w teologii ducho-
wosci.

3. CEL ZYCIA CHRZESCIJANSKIEGO Z PERSPEKTYWY MESKIE] I KOBIECE]

Pojecie $wigtosci w Nowym Testamencie przejmuje zakres znaczeniowy ze
Starego Testamentu, ale wzbogaca go o nowe wymiary teologiczne’.

W przeciwienistwie do ofiar i kultu starotestamentalnego, ktéry oczysz-
czat Izraelitéw tylko zewnetrznie (Hbr 9, 11-14; 10, 10), ofiara Chrystu-
sa uSwigca wiernych ,w prawdzie” (J 17, 19), przekazujac im rzeczywista
$wieto$¢. Chrzescijanie przez wiare i chrzest, dajacy im ,namaszczenie po-
chodzace od Swietego” (1 Kor 1, 30; Ef 5, 26; 1] 2, 20), maja bowiem rze-
czywisty udzial w zyciu Chrystusa zmartwychwstalego. Tak wigc sa oni
»Swietymi w Chrystusie” (1 Kor 1, 2; Flp 1, 1) dzigki Duchowi Swietemu,
ktory mieszka w nich (1 Kor 3, 16nn; Ef 2, 22)1°.

W takim ujeciu podstawg Swigtosci chrzescijanskiej jest wybranie przez
Chrystusa, czyli relacja (przewaga pierwiastka zenskiego!), przyjecie Jego daru
Ducha Swietego (ktéry sam jest osobowsa relacja przemieniajaca cztowieka od
wewnatrz) oraz pielegnowanie osobistej wiezi z Jezusem, z czego w konsekwen-
cji ma sie zrodzi¢ wiernos¢ Jego nakazom w osobistym postgpowaniu.

T. Weceawski, Obraz ojcostwa Bozego, ,,Zycie Duchowe” 36(2003), s. 18.

Por. C. SEKALSKI, W poszukiwaniu wewngtrznej przemiany. Rozwdj duchowy w éwiczeniach
ignacjanskich, Krakow 2013, s. 17.

J. DE VAuLx, §wie;ty, w: Stownik teologii biblijnej, red. X. Leon-Dufour, Poznan 1994, s. 976.
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Drugie ze wspomnianych pojeé, doskonatosé, pojawia sie w Nowym Testa-
mencie w podobnym kontekscie jak starotestamentowe wezwanie do §wigto-
§ci. Jezus méwi: ,, Badzcie doskonali, jak doskonaty jest Ojciec wasz niebieski”
(Mt 5, 48). Tym sformutowaniem w pewien sposéb przekracza dotychczasows
tradycje''. Zydzi bowiem pisali raczej o doskonatosci Bozych dziet i praw niz
o doskonatosci samego Boga. On sam jako Swiety nalezal do zupenie innego
porzadku bytowego, a wigc nie podlegat zadnej , klasyfikacji” czy tez ocenie.
Jezus przekracza réwniez zastane pojecie dotyczace osiggania doskonalosci
przez ludzi. Zydzi szukali jej w wiernosci Prawu, i cho¢

Ewangelia sktada hold tej doskonatosci otwartej i pelnej oczekiwania (...),
lecz kiedy praktyka Prawa zamyka sie i znajduje upodobanie w samej sobie,
staje sie fatszywa doskonatoscia i jest przez Jezusa nieubtaganie pigtnowana
(np. £k 18,9-14;] 5, 44), co potem czyni takze $w. Pawel (por. Rz 10, 3 nn;
Ga 3,10)".

Brama do doskonalosci jest dla Jezusa pokora. Kazdy, kto chce przyjaé Je-
go nauke, ,,musi sie uznaé za grzesznika (1] 1, 8), zrezygnowa¢ z polegania na
osobistych warto$ciach po to, by liczy¢ jedynie na taske Chrystusa (Flp 3, 7-11;
2 Kor 12, 9). Bez pokory i samozaparcia si¢ nie mozna nasladowa¢ Jezusa
(Ek 9, 23)”13. Miarg doskonaloici jest dla Nazarejczyka mitosé. ,W tekscie ku-
kaszowym paralelnym do Mt 5, 48, zamiast »doskonaty« czytamy »milosierny«
(Ek 6, 36). Zresztg kontekst w Ewangelii Mateusza méwi réwniez o powszech-
nej milosci, o mitosci obejmujacej swym zasiggiem nawet nieprzyjaciél i przesla-
dowcow” !,

Podsumowujac, mozna powiedzied, ze tak jak w malzenstwie mezczyzna
i kobieta staja si¢ jednym, tak §wieto$¢ i doskonatosé to dwie strony tego same-
go medalu w duchowosci chrzescijanskiej. Winny one pozostawaé w stosunku
do siebie w odpowiedniej proporcji. Kazde jej zachwianie badZ odwrécenie nie-
uchronnie prowadzi do wewnetrznej dysharmonii i destrukeji.

Pierwsza jest oczywiscie $wieto$é, ktéra moglibysmy okresli¢ pragnieniem
przynaleznosci do Boga, co objawia si¢ trwaniem w tasce uswiecajacej. Kaz-
dy, kto chce stuzy¢ Bogu i dzieli¢ z Nim wspélnotg, jest w pewien sposéb $wie-
ty. W Ewangelii takie ujecie mozemy znalez¢ w kontekscie rozmowy Jezusa na
krzyzu z dobrym totrem. Otwarto$¢ i dobra wola osadzonego zbrodniarza wy-
starczyly Jezusowi do tego, by dat temu cztowiekowi obietnice nieba. A przeciez

Por. A. VANHOYE, Doskonatosé, w: Stownik teologii biblijnej, s. 218.
2 Tamze, s. 218-219.

13 Tamze, s. 219.

Tamze.
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poza szczerg skruchg daleko mu bylo z pewnoscia do aktualnej doskonatosci
moralnej... Takie ujecie ujawniato si¢ réwniez w pierwotnym Kosciele, kiedy
moéwiono o tzw. chrzcie krwi. Samo przyznanie si¢ do Chrystusa w obliczu za-
grozenia zycia wystarczato pierwotnym chrze$cijanom, by uznaé danego czto-
wieka za cztonka Kosciota, nawet jesli nie byl formalnie ochrzczony.

W podobnym znaczeniu $§wigto$¢ rozumiat réwniez §w. Pawet, gdy w swych
listach zwracat sie do $wietych w Koryncie, Efezie czy Rzymie. Nie znaczyto
to, ze byl naiwny i wszyscy oni wedtug niego byli nienaganni moralnie. Nazy-
wanie ich §wietymi nie przeszkadzato mu wcale w pigtnowaniu ich grzechow
i niedoskonatosci. Co wiecej, wiedzial, ze $wigto$¢ jest pierwszym i koniecz-
nym warunkiem osiggania doskonatosci chrzescijanskiej. Ta ostatnia wyraza si¢
w praktykowaniu mito$ci i cnoty, a wiec mierzy si¢ zachowaniami i postawami,
ktore sg zgodne z moralnoscig chrzescijanska.

W pojeciu $wietoéei nacisk potozony jest na relacje i pragnienie przynalezno-
$ci. Udziat w swigtosci Boga ma w sobie pewien rodzaj mistycznej pasywnosci,
Iaczacej glebie wrazliwosci 1 uczué. Nawigzuje zatem bardziej do cech kobie-
cych, bo podkresla potrzebe podtrzymywania osobowej relacji. Potwierdzenie
tego mozna znalez¢, analizujac duchowosé wielu kobiet, ktére staly si¢ prawdzi-
wymi mistrzyniami zycia duchowego. Za dobry przyktad moze nam tu postuzy¢
duchowos$¢ $w. Teresy z Awili, ktéra definiowata modlitwe jako przyjacielskie
obcowanie z Bogiem, albo malg droge $w. Teresy od Dziecigtka Jezus, dla kto-
rej krotsza Sciezka do Boga nie byto osigganie jakich$ wyzyn moralnej nieskazi-
telnosci, ale poczucie bezradnosci i petne uznanie wlasnej zaleznosci od Boga.

Z kolei doskonatos¢ taczy si¢ bardziej z cechami meskimi, takimi jak aktyw-
no$¢, ekspansja, skutecznosé, racjonalnosé Za przyktad duchowosci, w ktérej te
elementy wychodzg na pierwszy plan, mozna uznaé duchowo$¢ $w. Ignacego
Loyoli, dla ktérego bardzo istotne byto doskonalenie sie poprzez szkote Cwiczeri
duchowych. Byta ona szalenie dynamiczna, nastawiona na konkretne cele i mia-
ta prowadzi¢ do petnej doskonatosci w relacji z Jezusem i w nasladowaniu Go.
Wystarczy tylko wspomnieé o podstawowym narzedziu ascetycznym tej ducho-
wosci, jakim jest dwukrotny w ciagu dnia szczegétowy rachunek sumienia. Z in-
nych modlitw $w. Ignacy czasem udzielal dyspensy, z tego obowigzku nigdy.

Oczywiscie, tu réwniez nalezy unika¢ jednostronnosci i dogmatyzmu, bo tak
u $wigtych kobiet, jak i u $wigtych me¢zczyzn mozna znalez¢ zaréwno elemen-
ty kobiece, jak i meskie. Chodzi nam tu tylko o ukazanie ogdlnych tendencji
io dowdd, ze harmonijna cato$¢ duchowosci domaga si¢ obu tych pierwiastkéw
w odpowiednich proporcjach.
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4. SWIETOSC CZY DOSKONAEOSC? W POSZUKIWANIU ODPOWIEDNIE]
PROPORCJI

Jeszcze kilkadziesiat lat temu w Ko$ciele nacisk ktadziono bardziej na do-
skonatos¢ niz na $wieto§¢. W nauczaniu wielu ksiezy niejako przepustka do
zycia duchowego bylo przestrzeganie Dekalogu — rozumianego jako kodeks po-
prawnoséci moralnej. O. Raniero Cantalamessa, kaznodzieja domu papieskiego,
w jednej ze swoich ksigzek napisal, ze analiza kazan gtoszonych w jednej z wlo-
skich parafii pozwolita mu stwierdzié, iz jej duszpasterze ciagle tkwiag w Starym
Testamencie.

Przyktadem takiej deformacji doktrynalnej jest réwniez to, ze w pewnym
okresie, jak zauwaza Francois Varillon, ,,wyrazenie »taska uswiecajaca« takze
zbladlo az do utraty sensu. Swiety w Pismie to Bég. W stownictwie chrzescijan-
skim u$wieci¢ to ubdstwié. Niewielu wie o tym. Laske uswigcajaca najczesciej sie
ttumaczy jako »taske udoskonalajaca moralnie, a nie »faske, ktéra ubdstwia«” .
Takie moralizatorstwo nie moglo przynosi¢ dobrych skutkéw, bowiem kazdy,
kto z powodu wiasnej stabosci nie byt w stanie wypelniaé przykazan, mégt po-
czud sie z Kosciota wykluczony. Moze wlasnie dlatego w XX wieku Bog przez $w.
Faustyne Kowalska przypomniat Kosciotowi i $wiatu o swoim Mitosierdziu. ..

Na przeciwleglym krancu duchowosci nacisk polozony jest na Swigtos¢,
a wigc na zawierzenie Chrystusowi. W tym kontekscie $w. Pawet méwit o zba-
wieniu przez wiarg, ktére przeciwstawial probie zbawienia sie przez uczynki.
Tylko przez zawierzenie mozna zblizy¢ si¢ do Boga i podazaé Jego Sciezkami ku
doskonatosci. Samo zawierzenie jednak nie wystarczy, praca nad sobg i dazenie
do doskonatosci jest nieodzownym warunkiem zachowania duchowej réwnowa-
gi. O tym wlasnie méwil $w. Jakub w swoim liscie, stwierdzajac, ze ,,wiara bez
uczynkoéw jest martwa”.

Anzelm Griin, niemiecki benedyktyn, w swojej ksiazce O duchowosci inaczej
wyréznia w historii duchowos$ci dwa nurty: duchowo$¢ autorytarng i nieautory-
tarng. Punktem wyijscia pierwszej z nich

sg ideaty, do ktérych dazymy, i wyznaczone cele, ktére zamierzamy osiag-
naé poprzez asceze i modlitwe, przy czym idealy te budowane sg na pod-
stawie studiéw Pisma Swietego, nauk moralnych Kosciota oraz naszych
wyobrazen o sobie. Oto podstawowe pytania duchowosci autorytarnej:
Jaki powinien by¢ chrzescijanin? Co powinien czynié¢ chrzescijanin? Jakie
postawy powinien on uciele$nia¢? Duchowos¢ autorytarna wyptywa z ludz-
kiej tesknoty za tym, by stawac sig ciagle lepszym, by wznosi¢ si¢ coraz wyzej,
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by coraz bardziej zbliza¢ si¢ do Boga. Ten typ duchowosci reprezentowata
przede wszystkim teologia moralna ostatnich trzech wiekéw oraz ascetyka,
jakiej naucza si¢ od czaséw O$wiecenia'®.

Z kolei druga z wymienionych przez tego autora duchowosci zaktada, iz

Bé6g przemawia do nas nie tylko poprzez Bibli¢ i Koscidt, lecz przede
wszystkim poprzez nas samych, poprzez nasze mysli i uczucia, poprzez na-
sze cialo, nasze marzenia, poprzez nasze rzekome stabosci, a zwlaszcza przez
nasz bél. Duchowos¢ te praktykowali przede wszystkim mnisi; dawni mnisi
rozpoczynali swe praktyki religijne od blizszego poznania wlasnych namiet-
nosci i w og6le od samopoznania, aby w ten sposéb rozpoznaé i spotkaé Boga
prawdziwego. (...) Wznoszenie si¢ ku Bogu zaklada zanurzenie si¢ w nasza
s»wewnetrzno$¢”, w gtebiny pod$wiadomosci. Duchowo$¢ nieautorytarna
nie traktuje drogi prowadzacej do Boga jako jednokierunkowej uliczki, ktéra
postepuje si¢ ku Niemu; droga do Boga wiedzie bowiem raczej poprzez bez-
droza i manowce, poprzez niepowodzenia i rozczarowania sobg. To nie moje
cnoty otwieraja mnie na Boga, lecz moje stabosci, moja niemoc, a nawet mo-
je grzechy'”.

Juz na pierwszy rzut oka widaé, ze powyzsze dwa nurty nie sg niczym in-
nym niz duchowosciami ktadacymi nacisk albo na $wieto$¢, albo na doskona-
fos¢. Okreslenia ,autorytarna” i ,nieautorytarna” nie sg tu najszczesliwsze,
bowiem sugeruja, ze tylko jeden z wymienionych nurtéw jest prawidlowy, tym-
czasem oba sg konieczne w odpowiednich proporcjach — o czym zreszty pisze
w swojej ksigzce sam Griin. Moze zresztg jest to problem ttumaczenia z jezyka
niemieckiego, bo w jezyku polskim przymiotnik ,,autorytarny” ma na ogét nega-
tywne konotacje, zwlaszcza w psychologii. Autorytarny przetozony to ktos, kto
narzuca swoje zdanie bez proby wypracowania kompromisu i czesto bez préby
zrozumienia motywacji podwladnego. Stad méwienie o ,,duchowosci autorytar-
nej” moze sugerowac, ze ma ona wigcej wspdlnego z jakims chorym perfekcjoni-
zmem niz z autentyczng duchowoscig. Griin to zresztg zdaje si¢ sugerowad, gdy
pisze:

Wspétezesna psychologia podchodzi (... ) do$¢ sceptycznie do tego rodzaju
duchowosci, twierdzac, iz grozi ona niebezpieczenstwem wewnetrznego roz-
darcia cztowieka. Ten, kto identyfikuje si¢ z ideatami, cz¢sto thumi w sobie to,
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co tym idealom nie odpowiada. Powoduje to wewnetrzne rozdarcie czlowie-
ka ijego chorobe!®.

To, co Griin nazywa duchowoscia autorytarna, nie jest zatem wecale auten-
tycznag duchowodcia, lecz jej wynaturzeniem. Natomiast dazenie do ideatu, jesli
zawiera uprzedzajgce pragnienie przynaleznosci do Boga i opiera sie nie na per-
fekcjonistycznej checi samozbawienia przez uczynki, ale na zawierzeniu, jest jak
najbardziej stuszne.

Z kolei to, co Griin nazywa duchowoscig nieautorytarna, ktadzie nacisk na
$wigto§¢, rozumiang jako przynaleznosé do Boga ze wszystkim, co cztowiek
w sobie niesie, takze ze swoim grzechem 1 staboscig. Dla kogos, kto zawierza
swoje zycie Bogu, cata jego historia zaczyna by¢ $wieta historig zbawienia i na-
wet jego upadki i niepowodzenia stajg sie ,,btogostawiong wing”, z ktérej mozna
wyciagaé wnioski i nieustannie si¢ nawracac.

Do wspomnianych celéw wiodg okreslone $rodki i mozna pokusié sie
o stwierdzenie, ze do doskonatosci zmierza si¢ §ciezkami ascezy, natomiast
$wieto$¢ jest domena mistyki. Jeszcze do niedawna w teologii duchowosci obie
te rzeczywistosci czesto widziano jako nastepujace po sobie. Wedtug tego my-
§lenia, poczatkujacy winni bardziej przyktadaé sie do praktyk ascetycznych,
a do$wiadczenia mistyczne moglyby pojawi¢ si¢ na dalszych etapach bardziej za-
awansowanego zycia duchowego. Do§wiadczenia wielu $wigtych przecza jednak
takiemu ujgciu, bo czesto wlasnie na poczatku drogi doswiadczali oni misterium
Chrystusa i to potem sklaniato ich do podjecia wielu wyrzeczen, aby odpowie-
dzie¢ na tak wielki dar Bozej milosci. Ascezie mozna przypisaé przewage me-
skiego pierwiastka w duchowosci, a mistyce przewage zeniskiego. Z kolei pelna
i wszechstronna duchowos¢ winna zawieraé zaréwno elementy ascetyczne, jak
imistyczne. Z tym, ze tych ostatnich nie nalezy rozumie¢ jako poszukiwania ja-
kich$ nadnaturalnych fenomendw czy przezy¢, lecz jako poglebianie osobistej
relacji z Bogiem, a takowa oprécz naszych wysitkéw zaklada takze mozliwo$¢ ja-
kiejs odpowiedzi ze strony Boga, ktéra winna by¢ rozeznawana.

5. ANIMUS I ANIMA W KONCEPCJI JUNGA

O koniecznosci integracji w kazdej osobie pierwiastkéw meskich i kobiecych
pisat réwniez Carl Gustav Jung?. I choé¢ podchodzit on do tego tematu z pozycji
psychologa i psychoanalityka, to jednak jego teoria w duzym stopniu uwzgled-
niata wymiar duchowy czlowieka i dla duchowosci moze by¢ twoérczg inspiracja.

18 Tamze,s. 6.

¥ Por. A. GrUN, W potowie drogi, Tyniec 2002, s. 75-77.



Cezary Sekalski, Ple¢ a chrzescijaniskie zycie duchowe 203

Jung uwazat, ze kazda cecha charakteru, ktorg cztowiek na co dzien rozwi-
ja i doskonali, aby méc odnalez¢ swoje miejsce w spoteczenstwie i w §wiecie, po-
ciaga za sobg rozwdj jej przeciwienstwa w nieswiadomosci. Poniewaz z powodu
uwarunkowan biologicznych i kulturowych kobiety i m¢zczyzni na ogét ma-
ja przypisane odmienne role spoleczne, w ich nieswiadomosci rozwijaja si¢ ce-
chy charakterystyczne dla plei przeciwnej. Na okreslenie pierwiastka meskiego
obecnego w nie§wiadomosci kobiety Jung uzywat pojecia ,,animus”. Miat on do-
petnia¢ psychike kobiety o meskie cechy osobowosci, migedzy innymi takie jak
rozumowanie i wnioskowanie. Kontakt ze swoim animusem kobieta miata na-
wiazywaé najpierw poprzez kontakt z wlasnym ojcem, a dalej poprzez kontakty
z innymi mezczyznami, zwlaszcza z mezem. Zresztg wybor zyciowego partnera
czesto wigzat sie zdaniem Junga wlasnie z poszukiwaniem przez kobiete takich
cech meskich, ktérych potrzebuje ona do rozwoju wlasnej osobowosci.

Pierwsza cze$é zycia zwykle wymaga od kobiety rozwijania na poziomie
$wiadomosci przede wszystkim cech kobiecych, w ten sposéb animus zosta-
je sttumiony i zepchniety do pod$wiadomosci. Skutkuje to czgsto problemami
w relacjach.

Animus sktania kobiety-intelektualistki do podejmowania argumentowa-
nia i rozumowania, ktére powinno by¢ krytyczne i logiczne, chociaz w isto-
cie chodzi o to, aby jaki$ mato znaczacy i staby punkt uczyni¢ bezsensownie
gtéwnym problemem. Albo jakas sama w sobie klarowna dyskusja staje si¢
rozpaczliwie zagmatwana na skutek przytaczania zupetnie obcych wypaczo-
nych punktéw widzenia. Nie zdajac sobie z tego sprawy, kobiety te daza do
tego, by tylko rozgniewaé mezczyzne, przez co potem bardziej poddaja sie
animusowi®.

Anomalie te zwykle sa przezwycigzane w drugiej polowie zycia, kiedy to
kobieta nabiera cech meskich i w twdrczy sposéb integruje je w swojej kobie-
cej osobowosci. Jung zauwaza, ze ,jest bardzo wiele kobiet, u ktérych dopiero
po czterdziestce budzi sie spoteczna odpowiedzialnosé i spoteczna swiadomosé.
(...) Obserwuje si¢ kobiety, ktére w tych samych latach zycia rozwinety niezwy-
ktg meskosé i site rozumu, a serce i uczucia zepchnely na drugi plan”?'.

W integracji animusa u kobiety wazng funkcje peini religia. Przy czym ,dla
kobiety wazne sa przede wszystkim aspekty ascetyczne i moralne wymaga-
nia, one bowiem pozwalaja na przejscie z pozycji bezpiecznego i ochranianego

20 C.G. Jung, Gesammelte Werke, t. 8, Olten 1976, s. 229, cyt. za: A. GrRUN, W potowie drogi, s. 61.
[Jest juz opublikowane polskie wydanie owego tomu prac Junga: Dynamika nieswiadomosci,
Wydawnictwo KR, Warszawa 2014 — przyp. red.].

2 C.G. Jung, Gesammelte Werke, t. 8, s. 454-455, cyt. za: A. GrRUN, W potowie drogi, s. 59.
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macierzynstwa do zaangazowania si¢, odpowiedzialnoséci i czynu”??. A zatem
w $wietle tego, co zostalo oméwione weze$niej, mozna przypuscié, ze w pierw-
szej potowie zycia dla kobiet bardziej naturalne byto dazenie do $wigtosci, a wiec
przynaleznosci i trwania przy Bogu, natomiast w drugiej akcent przeniesie si¢ na
pragnienie doskonatosci, ktéra jest bardziej nakierowana na konkretne efekty.

Przyklad6w kobiet, ktére w drugiej potowie zycia potrafity zintegrowaé w so-
bie animusa, jest wiele, chocby $w. Teresa z Awili, u ktérej dopiero po czterdzie-
stce, po nawrdceniu, ujawnil sie ogromny zmyst organizatorki i reformatorki
Karmelu. Mozna by zaryzykowa¢ stwierdzenie, ze w jej przypadku w tak twor-
czym rozwoju animusa dopomégt réwniez kontakt z jej kierownikami duchowy-
mi, a wiec z mezczyznami.

W malzenstwie to wzajemne dopelnianie si¢ dokonuje si¢ w sposob bardziej
naturalny. Stanistaw Grygiel pisze:

W przestrzeni roznicy seksualnej mezczyzna, widzgc siebie w $wietle ko-
biety, a kobieta w §wietle mezczyzny, zaczynaja rozumie¢ siebie nawzajem.
Dostrzegaja, ze jedno jest dla drugiego. R6znica seksualna otwiera cztowieka
na osobows innos¢ drugiego cztowieka, dzigki czemu umacnia si¢ jego wiara,
ze Innos$¢, jakiej jest pragnieniem, jest mozliwa. W przestrzeni r6znicy sek-
sualnej dzieje sie ekstatyczne, osobowe istnienie cztowieka, a wigc jego zycie
duchowe, kierujace go ku Innosei Boga?.

I zaraz potem dodaje: , Dlatego celibatariusz musi kontemplowaé matzen-
stwo, musi widzie¢ siebie w $wietle osoby odmiennej ptci, jesli nie ma zapo-
mnieé, ze jego celibat antycypuje matzenistwo czlowieka z Bogiem”.

Z kolei wedlug Junga w nieswiadomosci mezczyzny archetyp kobiecosci sta-
nowi anima. Jest ona zwykle dziedziczona od praprzodkéw, a jej funkejg jest po-
maganie mezczyznie w przystosowaniu. Zawiera miedzy innymi takie elementy,
jak: ,,uczuciowo$¢, miekkosé, serdeczne przywiagzanie do drugiego cztowieka,
bogactwo zainteresowan oraz twérczo$¢”?°. Anima jest rzutowana-projekto-
wana przez mezczyzne na rozne kobiety (matke, siostre) i szczegdlnie mocno
ujawnia si¢ w relacji z ukochang. , Projekcja zawsze powoduje fascynacje. (...)
Zakochanie sie mtodych ludzi, z towarzyszacymi silnymi emocjami, jest zawsze

zwigzane z projekcja”?.
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Koncentracja na rozwoju cech meskich w pierwszej potowie zycia sprawia,
ze mezezyzna thumi w sobie pierwiastki kobiece. ,,Jesli mezczyzna akcentuje tyl-
ko swoja meskosé, wtedy anima cofa si¢ do nie§wiadomosci i przejawia si¢ po-
tem pod postacia »humorkéw« i gwaltownych afektéw”?”. Druga potowa zycia
réwniez mezczyznie stwarza szans¢ na pojednanie si¢ ze swoja anima. Nie jest
to jednak fatwe, bo wymaga od niego §wiadomego rozwoju cech kobiecych. O ile
zintegrowanie wlasnego cienia, ktérym jest caty bagaz negatywnych emocji od-
dziatujacych na cztowieka z podswiadomosci, Jung okresla umiejetnoscia cze-
ladnika, o tyle zintegrowanie animy jest dla niego domeng mistrza?®.

W procesie tym réwniez w przypadku mezczyzny religia petni wazna funk-
cje, cho¢ odmienng od tej, jaka pelnita u kobiety.

Religia udziela mezczyZznie takiego schronienia, jakiego on poszuku-
je u matki, wyprowadza go jednak réwnoczesnie z infantylnego powigza-
nia z matkg. (...) Religia pozwala na do$wiadczenie wszystkich owocnych
i twérczych sit animy, co jest potrzebne dla jego witalnosci. Przez pozba-
wienie si¢ sit ptynacych z animy traci cztowiek na zywotnosci, plastycznosci
i cztowieczenstwie®.

Tak w przypadku mezczyzn, jak i kobiet ogromng role w integracji ani-
my i animusa odgrywa wspdlnota. Funkcje t¢ nade wszystko spetnia wspdlno-
ta matzenska, ale réwniez kazda inna wspdlnota, ktéra z jednej strony stawia
okreslone wymagania, a z drugiej jest miejscem do$wiadczania akceptacji i bez-
pieczenstwa.

W matzenstwie zwykle ujawnia sie tez czesto konflikt miedzy animusem
i animg matzonkéw. Oba te pierwiastki, jesli nie sa Swiadomie zintegrowa-
ne, moga nastrecza¢ wielu probleméw. Jung w jednym z wywiadéw konstatu-
je: ,Mezczyzna zdecydowanie wystepuje przeciwko niemu [animusowi zony],
albowiem animus zawsze dopina swego, wywotuje afekty i humory jego animy
— anima i animus dziataja sobie na nerwy”?. I zaraz dodaje, ze wystarczy po-
stucha¢ rozmowy meza i zony w sytuacji nacechowanej niejaka dozg emocjo-
nalnodci, aby ustysze¢ ,,wspaniate argumenty meskiej animy: mezczyzna bedzie
moéwit jak kobieta, a kobieta bedzie przemawiala jako zywo po mesku, przedsta-
wiajac precyzyjne opinie i popisujac si¢ swoja wszechwiedzg”?!. Na pytanie za-
troskanego dziennikarza, czy mozemy mie¢ cien nadziei na poprawe stosunkéw

Tamze, s. 60.

Por. tamze, s. 61.

2 Tamze,s. 63, 64.

30 C.G. Jung, Wywiady dla Stephena Blacka, w: tenze, Rozmowy, wywiady, spotkania, Warszawa
1999, s. 274.

Tamze.
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miedzy mezczyzng i kobietg oraz czy osiggnag oni porozumienie, Jung odpo-
wiada: ,, To jedna z gtéwnych przyczyn, dla ktérych stworzytem co$ w rodzaju
psychologii relacji — na przyktad relacji matzenskiej — opisujac, w jakiej mierze
powinno panowaé mi¢dzy matzonkami obopélne zrozumienie, a w jakiej beda
ulegaé praktycznym nieporozumieniom”?2. Pewien rodzaj napiecia i nieporozu-
mien w matzenstwie wydaje sie zatem nieunikniony, a jego brak moze niekiedy,
paradoksalnie, stanowi¢ rzeczywisty problem.

W innej wypowiedzi Jung opowiada o matzonkach, ktérzy przyszli do niego
na terapie, bo byli... ,,za bardzo dopasowani do siebie — panujacy migedzy nimi
stan idealnej harmonii wykluczat jakiekolwiek napigcia w ich stosunkach osobi-
stych. Tak si¢ ze sobg zgadzali, ze do niczego nie mogto doj$¢ miedzy nimi—byla
to sytuacja réwnie niewygodna, co jej przeciwienstwo: stan catkowitego niedo-

stosowania”33.

Na koniec swojej opowiesci Jung konstatuje:

Gdyby mezczyzna i kobieta byli identyczni, dosztoby do stagnacji. Ziemia
stalaby si¢ jalowa. Kiedy grunt jest ptaski, nie ma przeptywu wody — woda nie
ma dokad ptynaé, zastyga wigc w bezruchu, tworzac bajoro. Jesli ma dojsé
do wytworzenia energii, muszg pojawic sie przeciwieistwa —jakas géra i ja-
ki$ d6t — musi powstaé réznica pozioméw, a im wiekszy bedzie rozziew, tym
szybszy bedzie przeptyw wody?.

Tak wigc odmiennosé, zréznicowanie plciowe przektada si¢ na ogromny po-
tencjat rozwojowy tak w wymiarze psychologicznym, jak i duchowym.

Badania psychologéw potwierdzaja, ze rozwijanie w sobie cech pitci przeciw-
nej — zwlaszcza w przypadku mezezyzn — jest cechg charakterystyczng dla oséb
kreatywnych. Stwierdzono, ze oprécz innych zmiennych osobowosciowych
u tych ludzi

uklad zainteresowan odzwierciedla zar6wno meska, jak i zeniska stro-
ne natury — typ androgyniczny. Tworczy mezczyzni sa zdolni zaakcepto-
wa( zenskie aspekty swej osobowosci, nie odczuwajac jakiego$ konfliktu ptei,
dzieki czemu sg bardziej otwarci na emocje i uczucia, a takze cechuje ich
wigksza wrazliwo$¢ estetyczna (Hammer, 1964)%.
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W przypadku kobiet rzecz wyglada nieco inaczej, co dowodzi, ze natura jest
bardziej skomplikowana, nizby si¢ to niektérym wydawato, i symetryczne przy-
porzadkowanie cech przeciwnych danej plci nie wystarczy, by te komplikacje
opisac.

Mozna by oczekiwaé, ze twércze kobiety akceptowatyby meskie cechy
swej osobowosci, lecz nieliczne dostepne badania w petni potwierdzaja ten
poglad. Zgodnie z wynikami badan Rawenny Nelson (1967) nad twérczymi
matematyczkami, kobiety te réznily si¢ od mniej twérczych tym, ze akcep-
tujac meskie cechy, zachowaly swa kobiecosé i byly czesto mniej, a nie wigcej
»meskie”. By¢ moze, pewne cechy tradycyjnie uwazane za ,,meskie” raczej
hamujg twdrczosé, niz jej sprzyjaja’e.

* k%

Wydaje sig, ze przed teologia duchowosci nadal stoi zadanie pogltebionej re-
fleksji nad specyfika ptci w duchowosci chrzescijaniskiej. Prace na ten temat mo-
g3 z jednej strony uczynié spojrzenie na zycie duchowe bardziej dynamicznym
i zréznicowanym, a z drugiej przyblizy¢ je do konkretnego cztowieka, ktory
w przewazajacej mierze czuje si¢ albo kobieta, albo mezczyzng. Autor zywi na-
dzieje, ze powyzsze rozwazania moga by¢ skromnym przyczynkiem do inspiracji
w kierunku dalszych tego typu teologicznych poszukiwan.

36 Tamze, s. 213-214.
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RIASSUNTO

CEZARY SEKALSKI

La dimensione sessuale e la vita spirituale cristiana

L’influenza che ha nella vita spirituale la differenza sessuale dell’'uomo vie-
ne descritta poco nella spiritualita cristiana. Questo & un difetto che urge essere
sanato, tanto pit che alcuni studi odierni sul gender sembrano ignorare le diffe-
renze sessuali umane.

Nella storia delle religioni e della filosofia le note di femminilita e mascoli-
nita appaiono, ad esempio, nel Taoismo cinese, perd si possono trovare anche
nell’Antico Testamento esaminando I'immagine di Dio-Jahve. Seppur venga
chiamato Padre, numerosi testi biblici mostrano anche la sua dimensione mater-
na. Lo indica, in particolare, il concetto della divina misericordia che, nella lin-
gua ebraica, racchiude sia la prospettiva maschile che quella femminile.

Nel cristianesimo, anche gli obiettivi della vita spirituale cristiana, quali
la santita e la perfezione, si possono trattare da un punto di vista sia maschile
sia femminile. La prima — santitd — secondo I"impostazione biblica, significa so-
prattutto appartenenza a Dio; la seconda — perfezione — & pitt un compito morale
e costituisce un impegno ed una risposta concreta al dono dell’amore. Possiamo
dire che la prima & piu relazionale e dunque femminile e la seconda ¢ piuttosto
maschile per il suo riferimento al comportamento morale.

Una vita spirituale vera dovrebbe includere una sorta di equilibrio tra questi
due elementi, tra la dimensione ascetica (che conduce alla perfezione) e quella
mistica (indirizzata ad un particolare vicinanza con il Santo). In verita, prima,
molti autori identificavano I'inizio della crescita spirituale con gli sforzi ascetici
e la fase mistica come un risultato raggiunto grazie alla purificazione; oggi tut-
tavia, sempre pit frequentemente si vedono gli elementi mistici gia all’inizio del
cammino spirituale, perché la vicinanza al mistero di Cristo ¢ la vera fonte e la
forza che sostiene ogni sforzo interiore del cristiano.

Un peculiare contributo alla descrizione dello sviluppo umano sulla base psi-
cologica, lo ha portato Karl Gustav Jung, che descrisse la maturita di un uomo
di mezza et come la capacita di equilibrare, in se stesso, sia I’elemento maschi-
le che quello femminile. Anche se I’autore, nelle sue ricerche, non si riferisce di-
rettamente alla spiritualita cristiana, tuttavia le sue riflessioni antropologiche
possono essere un interessante complemento ed ispirazione per I’analisi dell’ele-
mento maschile e femminile anche nella spiritualita cristiana.
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ABSTRACT

CEZARY SEKALSKI
Gender and Christian Spiritual Life

The question of how sexual diversity may influence the spiritual life has not
been discussed too widely in Christian spirituality. It is a gap which needs to be
filled all the more urgently since gender studies today, instead of stressing sexu-
al differences, sometimes seem rather to point to the ways in which such differ-
ences can be obliterated or balanced in the cultural context.

In the history of religion and philosophy the motifs of femininity and mas-
culinity appear, for instance, in Chinese Taoism. They can also be found in the
Old Testament, if we examine the image of the God Yahweh, who was called
Father but many biblical texts show His maternal features as well. This idea of
amother-father God is exemplified in a special way in the concept of God’s mer-
cy which in Hebrew includes both the male perspective, hesed as staying true to
previous commitments, and the female perspective, rahamim as closely related
to the selfless love of a mother who cares for her child not because of its merits
but its weakness and helplessness.

In Christianity, the goals of the spiritual life, namely sanctity and perfection,
can also be considered from a male and female perspective. The female perspec-
tive would mean, most of all, the reality of belonging to God, a close relation-
ship in which we welcome the gratuitous gift leading to divinization. The male
perspective is more mission-oriented and moral in its character; it focuses on an
obligation, a concrete response to the gift of love. We can say that the perspec-
tive based on a relationship is more feminine, and the one which evokes moral
ability rather masculine.

The spiritual life, as such, should include a specific balance between these
two factors. Such a balance would be manifested both within the dimension
of asceticism (leading to perfection) and that of mysticism (directed towards
a special intimacy with the Holy One.) Although many authors in the past saw
in asceticism the starting point for the development of the spiritual life, and de-
scribed mysticism as an effect of the purification thus achieved, today it is more
commonly thought that even at the outset of the spiritual journey there can be
mystical phenomena since it is the proximity to the mystery of Christ that con-
stitutes the actual source and strength of every inner endeavor of a Christian.

A particular contribution to the description of our development in the
sphere of psychology was made by Carl Gustav Jung. To him, the maturity
of a middle-aged man was the ability to balance within himself the male and
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the female elements. Even though in his studies he does not refer directly to
Christian spirituality, his anthropological reflections may be considered an in-
teresting insight to our understanding of the feminine and masculine within
spirituality. All the more so since it was precisely in religion that he saw an el-
ement supporting the integration of the male and female elements in a person
undergoing midlife crisis.

Stowa klucze: pted, chrzescijaniskie zycie duchowe, kobiecosé, meskosé, he-
sed, rahamim, $wieto$¢, doskonato$é, asceza, mistyka

Keywords: gender, Christian spiritual life, femininity, masculinity, hesed,
rahamim, sanctity, perfection, asceticism, mysticism



