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Wprowadzenie

Pismiennictwo na temat kontekstéw funkcjonowania rodziny, poczaw-
szy od antycznych dramatéw az do publikacji §cisle naukowych, obejmuje
ogromny liczbe opracowan. Wcigz aktualne s3 jednak pytania: ku czemu
ksztaltuje rodzina? Jak rozumiemy czlowieka w rodzinie? Zadaniem ni-
niejszej publikacji jest przedstawienie zagadnien dotyczacych jednego
z istotnych kontekstéw jej funkcjonowania — religijnosci. Uwzglednianie
w zyciu rodzinnym jej regulacyjnej funkcji wydaje sie zasadne, zwlaszcza
w obliczu niepokojacych zjawisk wspdtczesnosci, generowanych badz przez
sama rodzine, badZ niszczacych jg z zewnatrz, a wobec ktorych staje ona
czesto bezradna. Rodzina jako siedlisko powstania, rozwoju i dochodzenia
cztowieka do autonomii winna by¢ nie tylko wspierana, ale i zorientowana,
1 umacniana.

Ksigzka stanowi zbiér badan i refleksji, bedacych cze$ciows prezenta-
cja ponadsiedmioletniej wymiany wieloaspektowego do$wiadczenia na-
ukowego pomiedzy familiologami Uniwersytetu Papieskiego Jana Paw-
ta IT w Krakowie a naukowcami innych polskich uniwersytetéw, ktérych
prace wpisuja si¢ w obszar badan nad problematyka zwigzkéw pomiedzy
religijno$cia a Zyciem rodzinnym. W centrum zainteresowan znajduja sie

zagadnienia zorientowane woko6t kwestii religijnosci jako doniostego (choé¢
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nieobligatoryjnego) aspektu zycia rodzinnego, a ujmowanego tu jako kon-
trolowalne empirycznie zjawisko psychologiczne. Punktem wyjscia i jed-
nocze$nie inspiracjg w dociekaniach jest mysl i dorobek prof. Czestawa
Walesy, jednego z najbardziej znaczacych polskich autorytetéw w dziedzinie
psychologii rozwoju i psychologii rozwoju religijnosci.

Familiologia, jako dziedzina interdyscyplinarna, z konieczno$ci musi
scala¢ dorobek i paradygmaty innych nauk. W tym opracowaniu zawarte
sa prace z zakresu psychologii, filozofii i nauk o rodzinie, podejmujace
wybrane zagadnienia w formie refleksji teoretycznych, doniesien: z badan,
a takze w formie narracji autobiograficznej (§wiadectwo zycia). Nalezy za-
znaczy¢, ze wymogi podej$¢ interdyscyplinarnych nie zwalniajg z wymogow
metodologicznych nauk szczegdtowych. Kazde z opracowan zachowuje
wiec swoistg dla siebie metodologie, co uwzgledniono w uktadzie rozdziatow
ksigzki.

Jak wiadomo, dotychczasowe badania zalezno$ci pomiedzy religijnoscia
a zyciem rodzinnym koncentrujg sie wok6t dwoch zasadniczych obszaréw
problemowych: rozwoju religijnosci w kontekscie rodziny oraz wpltywu
religijno$ci na rodzine, a takze wokot wynikajacych stad zagadnien szcze-
gotowych. Prezentowana monografia odnosi sie do wybranych zagadnien
z obu tych zakres6w i wpisuje w nurt znajdujacy punkty wspdélne pomiedzy
analizowanymi problemami. Tym, co faczy calo$é, jest podobna aksjologia
i wynikajaca z niej nieredukcyjna koncepcja cztowieka, osadzona w zatoze-
niach antropologii chrzescijanskie;.

Ksigzka sktada sie z trzech czesci. Cze$¢ pierwsza, zawierajaca empirycz-
ne prace psychologiczne i zatytutowang Teorie i badania dotyczgce religijnosci
i rodziny, otwiera obszerny artykut Czestawa Walesy pt. Religijnos¢ jako rze-
czywistos¢ nieustannie tworzona i przetwarzajgcd, Stanowiacy prezentacje jego
psychologicznej koncepcji rozwoju religijnosci. Tekst porzadkuje gtéwna
problematyka zagadnienia: definicja i struktura religijnoéci, jej periody-

zacja w biegu zycia, uwarunkowania i mechanizmy rozwoju, skuteczno$¢
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religijno$ci oraz wlasciwe jej zjawiska. Dodatkowo przedstawiona zostaje
metoda do badania religijnosci, skonstruowana na gruncie prezentowanej
koncepcji. Dzieki syntetycznej i jednocze$nie wyczerpujacej treSciowo
formie artykut stanowi bardzo warto$ciowe wprowadzenie w koncepcje
Czestawa Walesy. Nastepnie Wanda Zagorska i Aleksander Laczynski
podejmuja zagadnienie zalezno$ci pomigdzy zintegrowaniem osobowym
a jakoscig religijnoéci u mtodych dorostych. Ich szerokie badania osa-
dzone s3 m.in. w poeriksonowskiej koncepcji integracji osobowej Wandy
Zagbrskiej. Uzyskane wyniki sugerujg istnienie specyficznych zalezno-
§ci pomiedzy jakoScia zycia religijnego a stopniem osobowej integracji.
W kolejnym obszernym studium Ludwika Wojciechowska podejmuje
problematyke duchowosci, badajac jej zwiazki z subiektywnym dobrosta-
nem osobowos$ciowym, emocjonalnym i spotecznym u os6b dorostych.
Zaznacza przy tym, ze niejednoznaczne ustalenia wynikajace z dotychczas
przeprowadzanych badan nad rola duchowosci w osigganiu optymalnego
samopoczucia psychicznego wynikaly z brakéw teoretycznych w ope-
racjonalizacji uwzglednianych w tych badaniach zmiennych psycholo-
gicznych. Autorka, siegajac po uporzadkowane teoretycznie koncepcje
i metody, podkresla, ze w badaniu problematyki konieczne jest réwniez
uwzglednianie rozwojowych etapéw dorostosci. Nastepnie Zbigniew £.os
prezentuje badania oséb dorostych, w ktorych ustala funkcje i znaczenie
ich relacji z rodzicami w okresie dziecifistwa oraz znaczenie do$wiadczen
z réwie$nikami i wybranych wymiaréw osobowosci dla ksztattowania ich
postaw wobec religii. W artykule zatytulowanym WigZz ze wspdlnotq oséb
wierzqcych w okresie Sredniej i poznej dorostosci Maltgorzata Tatala podejmuje
zagadnienie znaczenia wiezi ze wspolnota os6b wierzacych dla ksztattowa-
nia sie wzorcow i ideatéw 0s6b w szczytowych okresach zycia. W kolejnym
opracowaniu Beata Kostrubiec-Wojtachnio analizuje zadania rozwojowe
poszczegblnych etapéw zycia malzeniskiego w kontekscie rozwoju reli-

gijnego oraz wskazuje na mozliwo$¢ zaistnienia nowych jakosci w zyciu
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religijnym matzonkéw przy odpowiednim uktadzie zadan rozwojowych
inienormatywnych wydarzen zycia malzenskiego. Cze$¢ pierwsza zamyka
artykul Moniki Borowskiej podejmujgcy zagadnienie specyfiki religijnoci
0s6b wierzacych, zyjacych jednocze$nie w zwigzkach niesakramentalnych.
Stosujac pierwotng wersje Kwestionariusza do Badania Religijnosci Cze-
stawa Walesy, ustalita, ze u 0séb wierzacych $wiadoma decyzja o pozba-
wieniu si¢ pelni Zycia religijnego wiaze si¢ nie tyle z rezygnacja z wiary,
co raczej z ksztattowaniem swoistej religijno$ci, wykazujacej wyrazne,
charakterystyczne dla badanych cechy.

Druga cze$¢ to zbior wybranych refleksji odnoszacych sie do réz-
nych podej$¢ w wyjasnianiu cztowieka jako takiego oraz cztowieka jako
uczestnika zycia rodzinnego i religijnego. W artykule Pomiedzy duchem,
duszq a ciatem. Wokot antropologii integralnej Edyty Stein o. Aleksander Po-
sacki i Jolanta Kra$niewska podjeli sie prezentacji antropologii integralne;
w ujeciu Edyty Stein, gdzie podkreslajg jej stanowisko wobec psychologii
i nauk humanistycznych w odniesieniu do antropologii filozoficznej oraz
filozofii chrzescijanskiej. Zagadnienia te wpisuja si¢ znaczaco w funkcjo-
nowanie rodziny, rozumianej jako dobrze ustrukturyzowany uktad oséb.
Nastepnie Henryk Jarosiewicz przedstawia psychologiczna koncepcje
zjawiska uczestnictwa, ktére traktuje jako warunek rozwoju osobowego.
Tomasz Niemirowski w dwoch kolejnych artykutach najpierw wprowadza
kategorie obrazu do definicji bytu ludzkiego i wyprowadza stad wnioski
dla réznych dziedzin nauk o czlowieku, a nastepnie postuluje, by zasade
neutralno$ci $wiatopogladowej terapeuty/pomagajacego zastapi¢ zasada
odpowiedzialnosci.

Trzecig cze$¢ ksiazki w catosci wypetnia §wiadectwo Profesora Czestawa
Walesy, bedace formg narracji rozwojowej w odniesieniu do zycia, religij-
noéci i wielkiego cierpienia jakich on i jego rodzina doswiadczyli podczas
sowieckiego zestania. Opisane w $wiadectwie do$wiadczenia graniczne,

a takze postawa wobec nich os6b dla niego znaczacych, w refleksji Autora
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traktowana jest dzi$ jako jedno z wazniejszych uwarunkowan ksztattowania
wlasnej religijnosci.

Dziekujac Profesorowi za udostepnienie tego materiatu, jednoczes$nie
wyrazamy wdzigczno$¢ za dzielenie sie wiedza, cenne inspiracje i dotych-
czasowa opieke naukowg nad podjeta wspdtpraca miedzyuczelniana.

Dzigkujemy réwniez Autorom prezentowanych opracowan za tworczy
wkiad wniesiony w powstanie tej monografii.

Podsumowaniem catosci jest filozoficzna dyskusja podejmowanych pro-
bleméw, zorientowana wokét zagadnien antropologicznych, aksjologicz-
nych i metodologicznych autorstwa o. Profesora Aleksandra Posackiego
iJolanty Krasniewskiej.

Za udzial w tym opracowaniu oraz za objecie refleksja filozoficzng
prezentowanych w tym tomie dociekan Ojcu Profesorowi Aleksandrowi

Posackiemu wyrazamy szczeg6lng wdziecznosé.

Redaktork:
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Religijnos¢

jako rzeczywistos¢
nieustannie tworzona
| przetwarzajaca

Religiosity as a reality constantly created and processed

STRESZCZENIE

Celem niniejszej pracy jest prezentacja gtéwnych probleméw religijnosci. Religij-
nos¢ jest pojmowana jako osobowa i pozytywna relacja cztowieka do Boga, ktora

konstytuuje sie i realizuje poprzez §wiadomosé religijna, uczucia religijne, decyzje

religijne, wiez ze wspdlnota wierzacych, praktyki religijne, moralnos¢ religijng, do-
$wiadczenie religijne i formy wyznania wiary. Nature religijnosci okresla specyfika

jej rozwoju i odpowiednie jej uwarunkowania. Skuteczno$¢ religijnosci zostata

przedstawiona na przykladzie jej oddzialywania na ujmowanie czasu i przestrzenti,
jezyka, znaczenia i sensu, celebry §wigt i codzienno$ci. Rzeczywistosci specyficzne

dla religijnoéci to autorytet, dyskurs, zarliwos¢, antygrawitacja i zréznicowanie

plciowe. Zakoniczenie uzupelnia problemy religijnosci.

Stowa kluczowe: religijnos¢, parametry religijnosci, rozwdj religijnosci, skutecz-

no$¢ religijnosci, rzeczywistosci religijno$ci, problemy religijnosci.
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ABSTRACT

The aim of this work is to present the main problems of religiosity. Religiosity
is understood as a personal and positive relationship of person with God, which
is constituted and realized through: religious awareness, religious feelings, religious
decisions, bond with the fellowship of believers, religious practices, religious moral-
ity, religious experience and forms of profession of faith. The nature of religiosity
is determined by the specificity of its development and its proper conditions. The
effectiveness of religiosity was presented showing its impact on the recognition
of time and space, language, meaning and sense, the celebration of holidays and
everyday life. Authority, discourse, fervor, antigravity and sexual diversity are
realities specific to religiosity. The problems of religiosity are depicted at the end
of the presented work.

Key words: religiosity, parameters of religiosity, development of religiosity,

effectiveness of religiosity, reality of religiosity, problems of religiosity.

Wszystko postawi¢ na wlasciwym miejscu i otworzy¢ okno —
— pozostawiajac reszte §wiathu i czasowi — nic wiecej!

(C. K. Norwid)

Wstep

Zadanie niniejszej pracy polega na psychologicznym przedstawieniu religij-
nos$ci wraz z omoéwieniem jej kontekstu, a zwlaszcza jej rozwoju i wptywu
na funkcjonowanie cztowieka — na podstawie wtasnych badan, literatury
przedmiotu i do§wiadczenia autora. Religijno§¢ byta obiektem psycholo-
gicznego zainteresowania wielu badaczy. I tak na przyklad Goldman (1964)
badat rozwéj rozumienia jezyka religijnego; Elkind (1970) przedstawit kon-

cepcje rozwoju mySlenia i tozsamosci religijnej; Meadow i Kahoe (1984)
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zaproponowali rozwojowg koncepcje orientacji religijnej; Oser i Reich
(1996) oméwili psychologiczne perspektywy rozwoju religijnego — koncen-
trujac sie na sadach religijnych; Kwilecki (1999) skupiata sie na jakosciowych
sposobach analizy religijnosci — ograniczajac sie do religijnosci os6b doro-
stych; Regnerus i Elder (2003) wskazali na wptywy religijno$ci w réznych
dziedzinach ludzkiego funkcjonowania, m.in. na przystosowanie jednostki
do $rodowiska spotecznego; Walesa (2005) zaproponowat poznawczo-roz-
wojowa koncepcje integralnego rozwoju religijnosci, ktora stata sie podstawa
teoretyczng licznych prac naukowych (np. Pigtek, 2008; Tatala, 2008; Rydz,
2012 i Niemirowski, 2012). W niniejszej pracy stawiamy generalne zatoze-
nie: wszystko, o czym tu méwimy, a wigc struktury, funkcje, procesy, stany,
czynniki, dynamizmy, systemy — stanowig rzeczywisto$¢ psychologiczna,
w odréznieniu np. od teologicznej, filozoficznej, socjologicznej itp. Koncep-
cja ta stanowi podstawe teoretyczng analiz nad religijno$cia przedstawiang
w niniejszym artykule (por. tez Cohen i in., 2017).

Cztowiek nie zadowala sie zwyktym zyciem, lecz szuka ,,zycia §wietego”,
wypelnionego moca z wysoka. Pomoca ku temu sg ryty, obchody, uroczy-
sto$ci... Kazdy ryt przej$cia (np. chrzest) jest rytem narodzin, ale i rytem
umierania. Zycie rozpatruje si¢ w momentach ostatnich i ostatecznych,
w momentach kryterialnych i weztowych.

Jezeli juz stwierdziliémy istnienie religijno$ci, to nie jest wazne to, czy
ujmujemy j3 w nurcie poznawczo-behawioralnym, czy psychologiczno-hu-
manistycznym, w nurcie paradygmatycznym (przy akcentowaniu zasad
i prawidtowosci), czy w nurcie narracyjnym (przy akcentowaniu znaczen
i senséw), czy jeszcze w innym. Jednakze w niniejszej pracy akcentowana

jest psychologia poznawczo-rozwojowa.
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I. Definicja strukturalna religijnosci

Religijnos¢ jest to osobowa i pozytywna relacja cztowieka do Boga, ktora
to relacje wyrazaja i realizuja tacznie

1) $wiadomosc religijna,

2) uczucia religijne,

3) decyzje religijne,

4) wiez ze wspélnotg oséb wierzacych,

5) praktyki religijne,

6) moralno$¢ religijna,

7) do$wiadczenia religijne,

8) formy wyznania wiary.

Zamiast terminu ,relacja” mozna by uzy¢ okreslenia o bogatszej struk-
turze konotacyjnej, np. wi¢z, obcowanie, kontaktowanie sie, usytuowanie
swego zycia wobec Boga, wspolbycie z Bogiem, otwarty horyzont najwyz-
szego znaczenia; pelen tesknoty pociag serca i duszy do Boga; pole, w obre-
bie ktérego zachodza poglebione relacje do Boga, do innych ludzi, do siebie
samego i do réznych rzeczy.

Przedstawione osiem parametréw stanowi jednocze$nie dziedziny,
obszary, wyznaczniki, aspekty i wskazniki religijno$ci.

Typy terminu okre$lajacego charakter wiezi z Bogiem i rodzaj nazwy
przypisanej do poszczegdlnych parametréw pozwalajg na uformowanie
specyficznych definigji religijnosci, np. (1) egzystencjalna definicja religijno-
§ci — akcentujaca forme bycia ludzkiego; (2) definicja kompetencyjna — ak-
centujgca zdolnoéci, umiejetnosci, moc i zdeterminowanie w relacji do Boga;
(3) definicja systemowa — akcentujaca rodzaj i moc wzajemnych powigzan
komponentéw religijnoéci; (4) definicja ontologiczna —akcentujaca stopien
spelnienia swego bytu poprzez osigganie coraz pelniejszej relacji do Boga;
(5) definicja aksjologiczna —w ktorej religijno$é jest uyjmowana jako otwarty

horyzont najwyzszego znaczenia relacji do Boga.
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Religijnos¢ jest nieustannie tworzona jako calo§é. Podsystemy tej catosci
stanowig cze$ci wzglednie indywidualne i kompletne. Sa to czesci struktu-
ralne i funkcjonalne, jasno i wyraznie wydzielone i dobrze wyartykutowane.

A oto podstawowa tres¢ kazdego sposrod parametréw religijnoscei (Walesa,
2005, 5. 14-49):

1) Swiadomos¢ religijna — to podstawowa informacja oraz orientacja,
dotyczgca zycia ostatecznie zaangazowanego w osobowa i pozytywna relacje
do Boga. S3 to wiadomosci, pamieé, pojecia, wiedza, rozumienie, przekona-
nia, intelekt — dotyczace religijno$ci. Niektére struktury $wiadomosci religij-
nej maja charakter autonomiczny. Tak jest np. ze struktura o nazwie ,,obraz
Boga”, ktora stanowi wzglednie kompletng czes$¢ religijnosci — wydzielong
w sposéb jasny i wyrazny oraz dobrze wyartykutowany.

2) Uczucia religijne — to specyficzna aura emocjonalna, dotyczaca zycia
ostatecznie zaangazowanego w osobowg i pozytywnga relacje do Boga. S to
np. uczucia mitosci, uczucia religijnej nadziei, religijna rado$¢ i szczescie
(fascinans), uczucia nieprzyjemne o cechach religijnej zgrozy, udreki i zalu
(tremens), uczucia religijnego smutku, zalu i winy. Liczba religijnych uczu¢
pozytywnych, negatywnych, kierunkowo niezdeterminowanych i wielo-
rako ztozonych — jest bardzo wielka, wprost nieograniczona, a dochodzg
tu jeszcze takie komponenty catosciowe jak przezywanie piekna, co stanowi
czuly wyznacznik tego, jakie dziedziny religijne s3 dla czlowieka adekwatne
i trafiaja w sfere jego wrazliwosci emocjonalnej (Tatala i Mankowska, 2015).

3) Decyzje religijne (sfera wolnosciowa) —to przylgniecie woli do obiektu
ostatecznego zaangazowania w osobowg i pozytywna relacje do Boga. Sg to
preferencje, wybory, decyzje i rézne formy wolnej aktywnosci, zwlasz-
cza wystawiajace religijno$¢ na probe. Sa to rowniez metadecyzje, plano-
wanie, ukierunkowanie swoich dziatan ku Bogu i podejmowanie ryzyka,
a zwlaszcza ryzyka egzystencjalnego (Tatala i Walesa, 2016).

4) Wiez ze wspolnota osob wierzacych wyraza sie w tendencji do uczest-

niczenia (do partycypacji) w zyciu religijnym os6b doskonalszych (np. mate
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dzieci w zyciu rodzicéw) i w tendencji oséb doskonalszych do wprowa-
dzania innych w zasady zycia religijnego. Przejawia si¢ to w podzielaniu
przezy¢ religijnych ze strony partycypacji i wprowadzania, co dokonuje
sie za pomocy ekspresji ludzkich znakéw i symboli oraz innych $rodkéw
spolecznych i kulturowych, a takze uktadu rél, funkcji, regut zachowania
iwymiany komunikacyjnej, ktéra wymaga odpowiedniego jezyka. Metaforg
partycypacji moze by¢ obraz jednostki niejako zanurzonej w tym samym
elektrolicie kierunkowo czynnym.

5) Praktyki religijne — to formalne i tre§ciowe kompetencje realizacyjne
zyciareligijnego i rzeczywista realizacja tego zycia w zakresie zewnetrznym
i wewnetrznym. Praktyki religijne stanowia efekt skoordynowania i wsp6t-
dziatania umiejetnosci, nawykoéw i motywacji do zycia religijnego oraz
partycypacji w aktywno$ci wspdlnoty oséb wierzacych. Sg to ryty, czyn-
nosci kultowe, celebrowanie oraz inne aktywnosci religijne, ktére tacznie
stanowig nieograniczony zbiér zachowan religijnych, zaleznych od licznych
uwarunkowan przestrzennych, czasowych, kulturowych i innych.

6) Moralnos¢ religijna jest okreslona przez religijne Zrédtowe kryteria do-
braizta moralnego. Przejawia si¢ ona poprzez decyzje, wybory i preferencje,
dokonywane wedtug zasad moralnego dobra lub zta czynéw ludzkich albo
ich stuszno$ci lub niestusznosci, ktére to zasady sa okre$lone przez zywa
iosobistg wiez cztowiekaz Bogiem, np. zasada $w. Augustyna: ,Kochajiczyn,
co chcesz” lub zasada przekazywana matemu dziecku: ,,To si¢ Panu Bogu
podoba, a to sie Mu nie podoba”. Problemy moralne rozwigzywane s wte-
dy na plaszczyznie religijnej, jakosciowo wyzszej niz plaszczyzna moralna.

7) Do$wiadczenie religijne przejawia si¢ w formie integracji zycia religij-
nego, a takze specyficznego ugruntowania przezy¢ ludzkich w rzeczywistosci
religijnej. Jest to nadzwyczajny i tajemniczy $wiat osobistych cato$ciowych
doznan oraz intensywnych przezy¢ o charakterze religijnym z prze$wiadcze-
niem pewnosci, prawdziwosci, oczywisto$ci, bezposrednio$ci i naocznosci

tego, czego cztowiek doznaje w swej relacji do Boga. Do$wiadczenie religijne
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jest ksztaltowane przez wiare mocna, a jednoczesnie te wiare ozywia i po-
glebia wiez z Bogiem, z czym laczy sie pozytywna zmiana zycia (okre$lony
styl i stopien nawr6cenia) (Tatala i Walesa, 2015).

8) Formy wyznania wiary zwane ,,zywotno$cig wiary” lub ,,swiadectwem
zycia”, co sugeruje zywa wiare i wyplywajace z niej zachowanie. Liczne s3 wy-
darzenia dotyczace wiary. A oto niektdre z nich, podane w kolejnosci raczej
nominalnej, a nie chronologicznej lub przyczynowej: (1) obudzi¢ w sobie
wiare, (2) wyssa¢ wiare z mlekiem matki, (3) wzrastaé w wierze, (4) trwaé
w wierze, (5) prowadzi¢ innych ludzi ku wierze, (6) wprowadza¢ innych
w zasady wiary, (7) nauczaé wiary, (8) zy¢ w wierze, (9) im dalej na drodze
wiary, tym wiecej wolnosci; (10) efektem wyznania wiary jest gotowosé
do modlitwy i ofiary, a w szczytowej jej formie — ciagly dialog z Bogiem,
co jest szczegOlnie uaktywnione i nasilone w sytuacjach niezwyktych i na-
syconych uczuciem. Przejawem wiary jest takze poczucie tajemnicy, gdy
cztowiek odczuwa wielko$¢ pewnych zdarzen, istotny brak dotyczacych
ich informacji i zasadnicza niemozno$¢ samodzielnego poznania w tej dzie-
dzinie. Odbywa si¢ tu proces dynamicznego i tajemniczego przenikania sie
elementéw poznawalnych i niepoznawalnych.

Religijno$¢ moze mie¢ charakter ptynny (np. ksztaltowanie si¢ pojecia)
lub skrystalizowany (np. uksztaltowane pojecie). Uktad komponentéw plyn-
nych i skrystalizowanych moze by¢ r6zny w poszczegdlnych parametrach

w obrebie tej samej religijnosci.

2. Rozwadj religijnosci cztowieka

Rozwoj religijnosci cztowieka — to uktad zmian skierowanych ku wyzszej
jakosci jego wigzi z Bogiem. Definicja ta wymaga przedstawienia cech cha-
rakterystycznych: (1) specyfiki rozwoju religijnosci, (2) okreséw lub stadiow

religijnego rozwoju, (3) uwarunkowan lub czynnikéw rozwoju religijnosci.
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2.1. Specyfika rozwoju religijnosci

Specyfika rozwoju religijnosci cztowieka oznacza nature, istote, swoisty
gatunek zmian w kierunku wyzszej jakosci ludzkiego zycia, usytuowanego
wobec Boga. Ta specyfika sprowadza sie gtéwnie do odpowiedzi behawioral-
nej na pytanie: ,,Ku czemu rozwé;j?” albo szerzej: ,,Jaki jest kierunek zmian
w rozwoju religijnosci?”. Nie wdajac si¢ w wielkie spory na temat natury
cztowieka oraz religijno$ci i opierajac si¢ na wynikach badania mistrzow
zycia wewnetrznego (Walesa, 1994) — dokonali$émy okreslefr psychologicz-
no-formalnych i psychologiczno-tresciowych wyznacznikéw wlasciwego
kierunku zmian w rozwoju religijnosci.

Sposréd 15 wyznacznikéw psychologiczno-formalnych warto wymie-

ni¢ kilka najbardziej istotnych: (1) wolno$¢, (2) $wiadomosé, (3) mitosé,
(4) szczescie, (5) intymno$é, (6) autonomia, (7) transcendowanie, (8) relacje
osobowe, (9) owoce zycia. Sposrod za§ 13 wyznacznikéw psychologiczno-
-tre$ciowych warto wymieni¢ najbardziej oczywiste: (1) nasladowanie Jezusa
Chrystusa, (2) zjednoczenie z Bogiem, (3) uczestniczenie w Eucharystii,
(4) zywa wiara potwierdzona dzialaniem, (5) mito$¢ nieprzyjaciol, (6) wier-
no$¢ swojemu powotaniu, (7) codzienne nawracanie si¢ (por. Walesa, 2005,
s. 57-69).

2.2. Okresy rozwoju religijnosci cztowieka

W niniejszej pracy zostanie przedstawiony rozwoj religijnosci tych ludzi,
ktérzy niemal od urodzenia zostali objeci wychowaniem religijnym i przez
cate zycie utrzymywali zywa wiez z Bogiem (Walesa, 2006).

1) Okres zachowan quasi-religijnych dotyczy dzieci w wieku od ok. 8. do
ok. 15. miesigca zycia. Przejawy quasi-religijne to zaczatkowe formy ujmo-
wania znaczen i uzywania niektorych stow ,religijnych”, np. ,,amen” czy

yalleluja”; wykonywania tatwych gestow religijnych; quasi-estetycznego do-

$wiadczenia, ptynacego z udziatu w religijnej aktywnosci oséb wierzacych.
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2) Okres pierwszych przejawédw religijnosci w wieku 2 i 3 lat zadziwia
réznorodnymi i licznymi przejawami religijnosci. Sg to np. synkretycz-
ne i czastkowe wiadomosci, pojecia, uczucia, podzielanie uwagi i dziatan
w czasie liturgii domowej, nasladownictwo i uczestniczenie w aktywnosci
religijnej oséb dorostych i inne. Male dzieci zyjace w rodzinie bardzo reli-
gijnej czesto wykazuja intensywniejsza religijno$¢ niz religijnos§¢ cztowieka
dorostego. Przyczyny tego upatrujemy w bezsilno$ci matego dziecka, w jego
otwartosci, szczerosci, wrazliwoéci religijnej i dyspozycyjnosci.

3) Okres religijnosci tzw. magicznej w wieku od ok. 3,5 do ok. 6,5 roku.
Nastawienie magiczne jest chyba najbardziej charakterystyczng cechg
ujmowania rzeczywisto$ci w tym wieku. Nastawienie to jest widoczne
we wszystkich dziedzinach religijnosci, a zwlaszcza w praktykach religij-
nych, w ktérych czesto wystepuja tendencje instrumentalne. Dziecko w tym
okresie zycia odpowiednio wychowywane wykazuje jednak niewielka liczbe
komponentéw magicznych w swojej religijnosci, w ktorej coraz bardziej
przewazaja elementy sensowne i zintegrowane z religijnoscig os6b dorostych
(Tatala i Mach, 2016).

4) Okres religijnosci autorytarno-prawnej w wieku od ok. 7 do ok. 11 lat.
Religijno$¢ dziecka w tym wieku jest ksztaltowana i kierowana przez auto-
rytet os6b znaczacych oraz przez prawo Boskie i koscielne. Dziecko w tym
okresie nie tylko ma do$¢ zwarty i wzglednie kompletny system struktury
w poszczegOlnych parametrach (dziedzinach) religijnoéci, ale wykazuje takze
umiejetno$¢ dostrzegania niezgodno$éci w poszczeg6lnych komponentach
danego systemu (krytycyzm). Dzieki temu coraz bardziej samodzielny jest
jego udzial w poszczegdlnych aktywnosciach religijnych oséb dorostych
i odpowiednich wspolnot, a takze w sytuacjach trudnych, wymagajacych
uformowanej decyzji.

5) Okres religijnoéci autonomicznej w wieku od ok. 12 do ok. 17 lat.
Interesujace jest to, ze nawet zasady ,wyssane z mlekiem matki” zostaja

w tym okresie przyswojone jako wlasne i osobiste. Niektére z tych zasad
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zostajg przeformutowane lub odrzucone, a inne — od nowa uksztattowane
(Kostrubiec-Wojtachnio i Tatala, 2014). Mlodziez w tym okresie nabywa
sens religijny jakby od §rodka poprzez procesy uczestniczenia, a zwlasz-
cza komunikowania si¢ we wspolnocie os6b wierzacych. Bezposrednia
za$ podstawe ich aktywnosci religijnej stanowig specyficzne dla mtodosci
kompetencje, umiejetnosci, nawyki i motywacja — adekwatne dla dane;j
sfery zycia religijnego. W tym okresie zdarzaja sie powazne kryzysy reli-
gijne, ktére powoduja czesciowe lub catkowite odejécie od zycia religijnego
(por. Tatala, 2014).

6) Okres autentycznosci religijnej w wieku od ok. 18 do ok. 24 lat. Kry-
terialnymi cechami Zycia religijnego 0s6b w tym okresie s3 prawdziwos¢,
oryginalno$¢, szczero$§¢ i zgodno$¢ z wewnetrznymi zasadami i ideatami,
ktére dotycza wszystkich dziedzin religijnosci. Laczy sie z tym bezkompro-
misowos$¢ i radykalizm m.in. w dalekosieznych zamierzeniach, trudnych
praktykach (np. indywidualne rekolekcje), w krytycyzmie (np. wobec zta
w Kosciele), w ucieczce od stabilizacji i w reorganizacji schematéw roz-
nych form aktywnosci religijnej. Autentyczno$¢ religijna utatwia osobom
z omawianego okresu odkrycie swojej roli, miejsca w §wiecie i powolania
zyciowego (Kostrubiec-Wojtachnio i Tatala, 2014).

7) Okres religijnosci tzw. realistycznej w wieku od ok. 25 do ok. 39 lat.
W tym okresie czesto wystepuje dramatyczne zderzenie si¢ réznych form
religijno$ci z realno$cig codziennego zycia i twardymi wymaganiami rze-
czywistosci zycia rodzinnego i spotecznego. Wymogi realizmu Zyciowego
i biezacych sytuacji domagaja sie precyzyjnego odrézniania zjawisk religij-
nych od niereligijnych (np. uczué religijnych od niereligijnych), rozumienia
symboli religijnych od religijnego rozumienia wszelkich symboli. W tym
okresie czesto nastepuje zréwnowazenie procesdw religijnego uczestnicze-
nia (partycypacji) i wprowadzania (induction), ktore najczesciej polega na re-
ligijnym wychowywaniu wlasnych dzieci. Staje si¢ to powodem ozywienia

religijno$ci osobistej, a takze jej ugruntowania i stabilno$ci.
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8) Okres religijnosci spelnionej w wieku od ok. 40 do ok. 60 lat. Osoby,
u ktérych dalszy rozwdj religijnosci przebiega pomyslnie, osiagaja w tym
okresie dojrzato$é religijna. Czlowiek o takiej religijnosci jest bardzo wrazli-
wy na sygnaly religijne — zwlaszcza na znaki i symbole liturgiczne. Czltowiek
ten bardziej pragnie by¢ z Bogiem, niz Go mie¢ — jako Tego, kto spelnia
ludzkie potrzeby i pragnienia. Spelnienie za$ jego religijnosci wyraza sie
w nienasyconej tesknocie za sacrum oraz w intymnym kontakcie z Bogiem.
Jego dziatanie nadrzedne to akt intencji: wszystko aktem intencji zostaje
odniesione do Boga, a modlitwa staje si¢ wszechobecna. Spetnieniu podle-
gaja jego ideaty. Stanowi to nie tylko zwieniczenie biegu zycia tej jednostki,
ale i mozliwo$¢ realizacji miedzypokoleniowej transmisji zycia religijnego.

9) Okres religijnosci tzw. eschatologicznej w wieku powyzej 60. roku
zycia. W okresie tym wielki jest zakres r6znic indywidualnych dotycza-
cych wieku, ptei, wyksztalcenia i zdrowia somatycznego oraz psychicznego.
W $lad za tym idg ilo$ciowe i jako$ciowe roznice w religijnosci. W religijnosci
tego okresu dominuje $wiadomos¢ kofica wlasnego zycia i nieodwotalno$¢
wielu spraw. Dzieki temu czas typu kairos (mierzony ludzkimi wydarzenia-
mi) staje si¢ wazniejszy niz czas typu chronos (mierzony zegarem i ruchem ciat
niebieskich). Wiele osob starzejacych sie osiaga gleboki wglad w ostateczne
sprawy cztowieka, jak: $mier¢, zyciowo doniosty wybér rzeczy waznych, dal-
sze 1 niekonczace si¢ zycie z Bogiem. Nastepuje ostateczna ocena wlasnego
zycia.

W staro$ci moga zaj$¢ wydarzenia nadzwyczajne w zyciu religijnym, np.
proces swoistego nawrdcenia dzieki wejsciu do wspdlnoty religijnej, przyje-
ciu okreslonej funkeji we wlasnej parafii, oddanie swego mieszkania na cele
misyjne itp. Istotna przemiana religijna moze nastapi¢ w wydarzeniach trud-
nych, np. w chorobie terminalnej, gdyz dzieki procesom transcendowania
nastepuje wtedy wzniesienie si¢ ponad sfere bdlu, zniechecenia i rozpaczy
do swoistego szczescia pltynacego ze swiadomoéci uczestniczenia w Chry-

stusowym dziele zbawienia. Upraszczaja sie niektoére formy zachowania
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religijnego, np. modlitwa nie ma juz wysitkowego charakteru méwienia czy
dialogu, ale staje si¢ milczeniem we wspétbyciu z Bogiem.

Niektore osoby z okresu staroéci dostrzegaja pozytywne cechy religij-
nosci mtodych: spontaniczno$é, otwarto$é, szczero$é, wrazliwo$é, bezpo-
srednio$¢ w braniu Stowa Bozego na powaznie, wiara radykalna. Cechy

te jako fascynujace i pouczajace stajg si¢ obiektem nasladowania.

* k%

Po przegladzie okresow rozwoju religijnosci nalezy zaakcentowaé cato-
$ciowe funkcjonowanie cztowieka: (1) w uktadzie wertykalnym — poprzez
kolejne okresy zyciai(2) w uktadzie horyzontalnym poprzez poszczegolne
dziedziny zycia. Religijno$¢ przenika od wewnatrz wydarzenia zyciowe,

strukture zycia i droge Zycia — nadajac im specyficzny sens egzystencjalny.

2.3. Uwarunkowania i czynniki rozwoju religijnosci

Uwarunkowania to warunki, srodowisko i okolicznosci, ktore dotyczg
przebiegu procesu religijnosci, a czynniki to komponenty, ktére powoduja
i stanowig przyczyne zaistnienia, ukierunkowania i podtrzymywania pro-
cesu religijnosci i sprzyjaja im. Zakres pojeciowy czynnikéw jest szerszy niz
zakres pojeciowy uwarunkowan.

1) Nie wchodzac w szeroka dyskusje na temat wewnetrznych, zewnetrz-
nych i koordynujacych uwarunkowan i czynnikéw rozwoju religijnosci —
nalezy stwierdzi¢, ze religijno$¢ cztowieka wyltania sie z ksztattujacych sie
w pierwszych miesigcach zycia jego miedzyludzkich interakeji (zwlaszcza
z religijng matka) i pierwotnej wrazliwosci na udostepniong prawde, dobro,
piekno, swietoé¢ i sprawiedliwo$é. Odbywa sie to pod wplywem: (1) odpo-
wiedniego wyposazenia genetycznego i nabytkdéw rozwojowych, uksztal-

towanych w okresie prenatalnym, a zwlaszcza struktur przygotowujacych
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do zsynchronizowanej interakcji z matka, a p6Zniej z coraz szerszym kregiem

0s6b; (2) oddziatywan srodowiska przyrodniczego i spoteczno-kulturowego,
a zwlaszcza wychowania religijnego; (3) aktywnosci wlasnej, a zwlaszcza

uczestniczenia w zyciu religijnym oséb dorostych. Do czynnikéw tej grupy
naleza: rbwnowazenie réznych proceséw, transcendowanie jako przekra-
czanie okre§lonych ograniczen (m.in. zjawisk zmystowych); oddziatywanie

czynnikéw losowych — co opiera sie na strukturach, nabytkach rozwojowych

i czynnikach wczesniej uksztattowanych. Przecietna droga do pelnej reli-
gijnosci prowadzi przez kryzysy, watpliwosci i rézne trudnosci. Ale rodzi

sie tu pytanie: czy te kryzysy, watpliwoéci i rézne trudnosci s3 konieczne

do uksztaltowania pelnej religijno$ci? A jezeli sa konieczne, to czy takze

wystarczajce?

2) Sposréd uwarunkowan, czynnikéw i regulacji endogennych religij-
nosci na szczegdlng uwage zastuguje potencjalnosé. Potencjalnos$é w roz-
woju religijnosci przejawia sie czesto we wrazliwosci i otwartos$ci cztowieka
na wplywy o charakterze religijnym i na sygnaly, ktére cztowiek ma przetwa-
rzaé na informacje religijng, a takze w gotowosci do ksztaltowania wlasne;j
kompetencji religijnej i do wej$cia na droge wiary zywej i decyzyjnie czynnej.
Te potencjalno$¢ religijng mozna empirycznie okresli¢ poprzez ustopnio-
wanie: (1) cztowiek jest na etapie religijnego rozwoju, (2) ma za sobg...,
(3) ma przed sobg... m.in. mozliwosci rozwojowe typu ,,juz wkrétce”.

Podstawe potencjalnosci religijnej stanowia: (1) dotychczas uksztattowa-
ne struktury psychiczne cztowieka i jego aktywno$¢ whasna (jest to podstawa
wewnetrzna), (2) zewnetrzne czynniki pobudzajace, np. apel czy wzywa-
nie ze strony os6b znaczacych i czynniki podtrzymujace religijnosé, np.
wspoélnota oséb wierzacych z jej tendencja do wprowadzania w zasady zycia
religijnego.

3) Poprzez uczenie sie nastepuje doskonalenie struktur wewnetrznych
ku ksztattowaniu nowych, co ma wielki wptyw na formowanie potencjal-

noéci. Cztowiek powoli uczy sie w sytuacjach religijnych odrézniaé ,, teksty”
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od ,kontekstéw”, sprawy istotne od nieistotnych, byty naturalne od sztucz-
nych, to, co jest ,,swiete”, od tego, co jest $wieckie (sacrum od profanum). Nie
wystarczy tu jednorazowe ,,doglebne” wyttumaczenie. Zazwyczaj potrzebna
jest dtuga droga dochodzenia i stopniowych przyblizen. Nawet nadzwy-
czajne ol$nienie w sprawach religijnych jedynie otwiera droge do dalszych
stopniowych proceséw uczenia si¢ zasad zycia religijnego.

Do waznych czynnikéw uczenia sie religijnosci nalezg interakeje typu

»mistrz—uczen”. Sa to interakcje osobowe i podmiotowe, w ktérych mistrz
przekazuje w formie werbalnej i pozawerbalnej istotne dla ksztatltowania
religijno$ci informacje. Uczen za$ je przyswaja i reprezentuje za pomocy
schematéw ujmowania, poznawania i dziatania oraz wzorcéw relacji do Boga

i uczestniczenia we wspolnocie os6b wierzacych.

4) Czynniki unikalne i specyficzne dla zaistnienia religijnosci, dla wy-
znaczenia kierunku jej rozwoju, dla podtrzymania jej funkcjonowaniaidla
osiagniecia jej spetnienia — s3 trudne do psychologicznego zidentyfikowa-
nia, opisania i wyjasnienia. Te specyficzne dla religijno$ci czynniki mozna
by nazwaé ,metaczynnikami”. A oto niekompletna lista tych religijnych
metaczynnikéw:

* ogdblna zdolnoé¢ do bycia na drodze wiary radykalnej i decyzyjnie czyn-
nej, co pociaga za sobg specyficzny spos6b funkcjonowania i zycia;

* fundamentalne i najgltebsze dynamizmy ksztattowania wlasnego ja, wcho-
dzacego w coraz glebsze obcowanie z Ty. Obejmuja one egzystencjalng
autentyczno$¢ oraz wynikajaca z niej szczero$¢ i wierno$é, stosownie
do aktualnej §wiadomosci prawdy i poczucia wlasnej tozsamosci, co pro-
wadzi do odpowiednich proceséw zaangazowania, obiektywizacji i nie-
ustannej religijnej przemiany;

* podstawowe struktury metaaktywnosci, jak: metapoznanie (m.in. uswia-
damianie sobie réznych form i komponentéw wlasnej swiadomosci), me-
tamotywacja, metatendencje w zakresie warto$ci wyzszych (np. prawda,

dobro, pigkno, $wietosé, sprawiedliwoéé, wolnosé);
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* wewnetrzna ,logika” funkcjonowania ludzkiego, stuszny ,,pow6d” ak-
tywnosci wlasnej i skoordynowanie wiary z rozumnoécig (fides et ratio);

* zaangazowanie w sprawy Kosciola, religijnie ukierunkowane pragnienia,
marzenia i tesknoty; unifikujace centrum poznania, decyzji i dziatania;

* zdolno$¢ do adekwatnego funkcjonowania w §wiecie réznych i autono-
micznych ,ja”, przy czym kazdemu ,,ja” odpowiada odrebny i nieredu-
kowalny do innych ,,$wiat”. Podstawg tej zdolnosci jest przyjmowanie
perspektywy drugiego cztowieka;

* globalne dzialanie czynnikéw rozwoju religijnosci: regulacje endogenne
wyznaczaja pulap mozliwosci, czyli potencjalnosci. Dzialanie czynnikow
zewnetrznych te potencjalno$¢ aktualizuje, nadajac religijnosci forme
kulturowg (aktualizowang stosownie do miejsca i czasu). Czynniki za$
o charakterze koordynacji, integracji, rbwnowazenia i oddzialywania
losowe aktywizuja religijno$¢, nadajac jej charakterystyczng dynamike
i tempo rozwoju (Walesa, 2005, s. 71-82).

* % %

Skuteczno$¢ dziatania omawianych czynnikéw rozwoju religijnosci zalezy
od tego, czy wspétdziataja one kompleksowo — uwzgledniajac poziom reli-
gijnego rozwoju cztowieka, dziedziny religijno$ci i kontekst sytuacyjny. Tak
wiec petna skuteczno$é dziatania czynnikéw rozwoju religijnosci wystepuje
wtedy, gdy kazdy sposrdd nich spetni swoje specyficzne zadanie i gdy jako
calos¢ integralna funkcjonuja one w sposéb pozytywnie niezawodny (por.

tez Stroope i Baker, 2018).
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3. Pomiar religijnosci

Rodzi sie pytanie: czy mozna dokonywaé pomiaru czego$ tak wewnetrznego,
ulotnego, zindywidualizowanego, jakim jest religijno§¢? OdpowiedZ brzmi:
mozna, nawet wystandaryzowanymi testami. Tak jak mozna ujmowac jezy-
kiem, co czynia ksiegi §wiete i liczne inne teksty — mimo ze religijno$¢ jest
rzeczywisto$cig niewystowiong. A jeszcze obrazy o tematyce religijnej, rzez-
by, muzyka, tafice sakralne, literatura piekna, teksty liturgiczne — wskazujgce
na religijno$é: na jej strukture i poziom zaawansowania.

Rydz, Walesa i Tatala (2017) opracowali Test Struktury i Poziomu Reli-
gijnos$ci zawierajacy 40 wybranych stwierdzen (po pie¢ na kazdy sposrod
o$miu parametréw). Informacje dotyczace konstrukeji testu i jego wskaz-
nikéw psychometrycznych zostaly opublikowane w czasopi$mie ,,Polish
Psychological Bulletin” (Rydz, Walesa i Tatala, 2017).

W niniejszej pracy przedstawiam Test Religijnosci (Walesa, Tatala i Rydz,
2019) zawierajacy 80 stwierdzen (po 10 na kazdy sposréd o$miu parame-
trow) stuzacych do pomiaru struktury i poziomu religijnosci. Do para-
metru $wiadomos¢ religijna przyporzadkowano pozycje testowe od 1 do
10, do parametru uczucia religijne — pozycje od 11 do 20, decyzje religijne
od 21 do 30 itd.

Pozycja testowa wchodzaca w sktad testu miata jednocze$nie wartos§é
tadunku czynnikowego wynoszacg co najmniej 0,4 i warto$¢ wspotczynnika
kongruencji 0,7. Te pozycje w efekcie koncowym zostaly wlaczone do Testu
Religijnosci (Walesa, Tatala i Rydz, 2019).

Na podstawie wspotczynnika korelacji pomiedzy wynikami uzyskanymi
w poszczeg6lnych parametrach a wynikiem ogdlnym testu zostata oszaco-
wana trafno$¢ teoretyczna kwestionariusza. Uzyskane warto$ci wspétczyn-
nikéw sg dodatnie i mieszczg sie w przedziale od 0,753 do 0,854, co zostato

zaprezentowane w tabeli ponizej.



Religijnos¢ jako rzeczywistos¢ nieustannie tworzona i przetwarzajaca 3l

Tabela 1. Korelacje miedzy wynikami uzyskanymi w poszczegélnych parame-
trach a wynikiem ogdlnym testu

Wspétczynnik korelacji

Parametry religijno$ci
yresgl rho Spearmana

Swiadomosé religijna 0,843
Uczucia religijne 0,753
Decyzje religijne 0,850
Wiez ze wspdlnoty 0s6b wierzacych 0,854
Praktyki religijne 0,853
Moralnoé¢ religijna 0,808
Doswiadczenia religijne 0,843
Formy wyznania wiary 0,837

Ponizej zamieszczam 80 stwierdzen diagnostycznych z ukazaniem spe-
cyfiki skali intensywnosci. Przy pierwszych czterech zamieszczam piecio-
punktowgy skale. Liczba punktéw po kolejnych 10 stwierdzeniach wskazuje
na strukture religijnosci oraz jej styl, a catkowita liczba punktéw —na poziom
zaawansowania lub rozwoju religijnosci.

1. W rozwigzywaniu trudnych spraw zyciowych nie odwotuje sie do
zasad religijnych.

Zdecyd i . C isi - .

CEYEOWANIE N zga- ZASAIIN St 283" Zgadzam  Zdecydowanie

nie zgadzam . dzam, a czasami sie
. dzam sie

. . J .
sie nie zgadzam Sl Zgadzam sie

2. Nie zastanawiam si¢ nad tym, jaki jest Bég.

Bardzo czesto  Czesto Czasem Rzadko Bardzo rzadko
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3.

Moje zycie ma sens takze bez Boga.

Czasami si¢ zga-

Zdecydowanie = Zgadzam . . Niezga- Zdecydowanie
zgadzam sie sie dzam, a czasami sig dzam sie nie zgadzam sie
& nie zgadzam &
4. Nie akceptuje nauczania Kosciota.
. C i mni . Zdecyd i
Zdecydowanie  Dotyczy zasamtmuie Nie doty- ecycowanie

mnie dotyczy ~ mnie

dotyczy, a czasami ; mnie nie do-
T czy mnie
mnie nie dotyczy tyczy

5.

Wiedza religijna nie pomaga mi w rozwigzywaniu problemoéow

zyciowych.

6.
7.
8.
9.
10.

Uwazam, ze Bog nie interesuje si¢ cztowiekiem.
Wiara nie pomaga mi w zrozumieniu sensu zycia.
Bog wie, co jest dla mnie pozyteczne.

Moj $wiatopoglad nie opiera si¢ na wiedzy religijne;j.

Wymagania stawiane przez Kosciét utrudniajg mi funkcjonowanie

we wspolczesnym $wiecie.

11.
12.

Moje zycie religijne napetnia mnie pokojem wewnetrznym.

Gdy Bég nie wystuchuje moich modlitw, odczuwam bunt przeciw

Niemu.

13.
14.
15.
16.
17.
18.
19.
20.
21.

Bycie chrzescijaninem wzbudza we mnie poczucie godnosci.
Uwazam, ze B6g mnie kocha.

Przezywam mito$¢ do Boga.

Smier¢ dziecka wywotuje we mnie bunt wobec Boga.

W przezywanych trudnosciach przestaje ufa¢ Bogu.
Przezywam ufnos¢ na mysl o Sadzie Ostatecznym.
Cierpienie Chrystusa wzbudza we mnie uczucie milosierdzia.
Moje zycie religijne napetnia mnie lekiem.

Niejestem zadowolony z wypelniania si¢ planéw Bozych w moim zyciu.
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22. Przed waznymi zyciowo decyzjami nie pytam Boga o Jego wole.

23. W dokonywanych wyborach nie uwzgledniam stanowiska Kosciota
katolickiego.

24. Moje decyzje w sytuacjach trudnych potwierdzaja wierno§¢ Bogu.

25. Przy waznych wyborach zadaje sobie pytanie o ostateczny cel mo-
jego zycia.

26. Modle sie o wazny wyb6r osobistej drogi zyciowe;.

27. Przy wyborach zyciowo doniostych zasiegam rady oséb gteboko
wierzacych.

28. Gdy zycie niweczy moje plany, stawiam sobie pytanie o ostateczny
cel mojego zycia.

29. Uwazam, ze Bég pomaga mi nawet wtedy, gdy podejmuje btedng
decyzje.

30. W mojej hierarchii warto$ci najwyzej stawiam cele religijne.

31. Mam pragnienie gloszenia Ewangelii.

32. Osoby uczestniczace we Mszy Swictej traktuje jako siostry i braci.

33. Uwazam, ze wspolnota Kosciota kieruje Duch Swicty.

34. Wedlug mnie nikt nie moze wierzy¢ sam.

35. Pogtebiam nauke chrzescijanska we wspoélnocie os6b wierzacych.

36. Nastapita we mnie istotna przemiana dzieki uczestniczeniu w zyciu
wspolnoty oséb wierzacych.

37. Uwazam, ze wspSlnota Kosciota obejmuje ludzi bedacych na drodze
nawrocenia.

38. Przekazuje innym wazne tresci religijne.

39. Moje postuszenstwo we wspoélnocie Kosciota wynika z wiary w dzia-
tanie Ducha Swietego.

40. Wspdlnota Kosciota wprowadzita mnie do zycia zgodnego z wy-
znawang wiara.

41. Przed waznym dzialaniem wykonuje znak krzyza.

42. Nie przestrzegam nakazanych przez Ko$ciét postéw.
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43. Nie zabiegam o chrzescijanskie spedzanie niedzieli.

44. Nie przekazuje pieniedzy na potrzeby Kosciota.

45. Unikam udziatu w modlitwie wspSlnotowe;.

46. Udzial w niedzielnej Mszy Swictej traktuje jako trudny obowiazek.

47. Szacunek okazywany rodzicom wynika z mojej wiary.

48. Nie modle sie za zmartych.

49. Nie udzielam jalmuzny.

50. Przestrzegam chrzescijaniskiego sposobu spedzenia $wiat.

51. Osobiste dylematy moralne rozwiazuje bez odwolywania sie do
nauczania Ko$ciota.

52. W moich relacjach z ludZzmi nie kieruje sie zasadami religijnymi.

53. Nie akceptuje stanowiska Kosciota odnosnie do niektérych proble-
méw moralnych.

54. W moim zyciu nie kieruje si¢ Dekalogiem.

55. Nie prosze o wybaczenie kogos, do kogo mam zal.

56. Gdy przezywam trudno$ci moralne, nie pytam oséb wierzacych
o rade.

57. Nie praktykuje rachunku sumienia.

58. Nieodczuwam wstydu przed Bogiem, gdy naruszam zasady moralne.

59. Gdy przezywam dylematy moralne, nie odwoluje si¢ do Boga.

60. Gdy wystepuja watpliwoéci moralne, przystepuje do sakramentu
pokuty.

61. Nie doswiadczam wigzi z Jezusem Chrystusem.

62. W najtrudniejszym momencie zycia nie do§wiadczam interwencji
Boga.

63. Doswiadczam, ze Bog pokonatl wszystkie moje ograniczenia.

64. W beznadziejnej sytuacji nie doswiadczam pomocy Boga.

65. Doséwiadczam, ze wszystko jest darem Boga.

66. Nie zawierzam swoich probleméw Bogu.

67. Nawet w Kosciele nie do§wiadczam wigzi z Jezusem Chrystusem.
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68.
69.
70.

Nie doswiadczam bliskosci z Bogiem.
W momencie cierpienia nie przezywam wiezi z Jezusem Chrystusem.

Doswiadczam, ze Stowo Boze skierowane jest bezposrednio do

mojego serca.

71. Szerze kult milosierdzia Bozego przez $wiadectwo zycia.

72. Gdy przezywam wielkie nieszczescie, moja wiara ulega zatamaniu.

73. Moja wiara naklania mnie do wykonania dla Boga czego$ trudnego.

74. Mojawiara wyznacza kierunek podejmowanych przeze mnie dziatat
religijnych.

75. Moje zachowanie wyplywa z Zywej wiary.

76. W sytuacjach zyciowo trudnych nie uzewnetrzniam swojej wiary.

77. Moja wiara nie przenika mojego codziennego zycia.

78. W wydarzeniach mojego zycia za mato wspétpracuje z Bogiem.

79. W sytuacjach trudnych nie dostrzegam obecnosci Boga.

80. Poczucie tajemnicy ozywia moje obcowanie z Bogiem.

4.

Skutecznosc religijnosci

Religijno$¢ zawiera i przenosi moc, niekiedy bardzo wielka, cho¢ metafo-

rycznie przedstawiang jako przytulenie. Skuteczno$¢ religijnosci zalezy

przede wszystkim od jej mocy i od czynnikéw z nig pozytywnie skorelo-

wanych (por. Bilekli i Inozu, 2018).

4.1. Ujmowanie czasu i przestrzeni

1) Religijno$¢ decyduje o sposobie ujmowania czasu (por. Lowicki i in.,

2018, Przepiorka i Sobol-Kwapinska, 2018). Osoba religijna traktuje zwy-

czajnie czas typu chronos (mierzony np. zegarem) i czas psychologiczny,

modyfikowany procesami psychicznymi. Odmiennie za$ traktuje czas typu
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kairos (mierzony np. wydarzeniami) i czas typu fulguratio, podobny do mo-
mentu blyskawicy, w ktérym mozna tak wiele zobaczy¢ i tak duzo przezy¢.
W rytm czasu kairos odbywaja sie przezycia liturgiczne. Przezywanie czasu

fulguratio odbywa sie rzadko. Niektére osoby nigdy tego nie dos§wiadczaja.
Niektore liturgie powoduja gwaltowne przejscie religijnosci na poziom jako-
$ciowo wyzszy. Niekiedy jakie$ dziatanie, np. wejscie do kosciota powoduje

gwaltowne nawrdcenie. Towarzysza temu skondensowane i przyspieszone

procesy poznawcze, emocjonalne, decyzyjne i dziataniowe. Czasy kairos

i fulguratio niekiedy czeSciowo sie nakladaja.

2) Cztowiek w trakcie religijnego rozwoju i postepujac na drodze reli-
gijnosci, jest ugruntowany w wydarzeniach z przesztosci, umocowany jest
w terazniejszo$ci i wychyla si¢ ku przysztosci. Przysztos¢ okresla kierunek
zachowan i cele, ktére cztowiek zamierza osiggnaé. Przesztosé i przysztosé
zachodzg w terazniejszosci jako umystowe reprezentacje. Dlatego tez przy-
szlo$ciowe stany religijno$ci mozna badaé przez aktualne (terazniejsze)
procesy $wiadomosci religijnej, uczuc religijnych, decyzji religijnych, wiezi
ze wspoOlnota 0s6b wierzacych, praktyk religijnych, moralnosci religijnej,
doswiadczen religijnych i form wyznania wiary — metoda wywiadu eksplo-
racyjnego. Przysztos¢ religijnosci nie jest po prostu czasem, ktéry nadcho-
dzi, ale zawiera w sobie element ,,ja chce, by byto...”. I tu zaznacza sie rola
religijnosci.

W badaniach wlasnych (Walesa, 2012) zastosowano kwestionariusz
z 32 pytaniami po cztery na kazdy parametr religijnosci. Badana byta mto-
dziez (133 osoby) wedlug zasad metodologicznych (z ewentualnym wyja-
$nianiem terminéw, dopytywaniem i zachecaniem do méwienia). Kazda
osoba wymieniata wydarzenia oraz interpretacje w terazniejszosci, antycy-
powane za dwa lata, za dziesie¢ lat i pod koniec swego zycia. Odpowiedzi
oceniane byly na skali pieciostopniowe;.

Wyniki badan przedstawiaja kilka prawidtowosci: (1) $rednie miary re-

ligijnosci jako antycypowane za dwa lata s3 nizsze niz miary religijnosci
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w czasie terazniejszym. Badani stwierdzali, ze to bedzie, jak bylo i nie wy-
tezali swej uwagi i myslenia; (2) og6lna $rednia miara religijno$ci w czasie

pod koniec zycia jest najwyzsza w stosunku do miar pozostatych. Badani

byli tu postawieni przed wydarzeniem egzystencjalnie doniostym, jakim

jest koniec wlasnego zycia, co mobilizowalo wszystkie procesy psychicz-
ne, okreslone przez parametry religijnosci; (3) miary religijnosci w czasie

przysztym za dziesie¢ lat s niemal rowne miarom religijnosci w czasie

terazniejszym. Badani wykazali tu czujno$¢ i $rednig mobilizacje uwagi

w procesach antycypowania.

3) Czlowiek religijny rozréznia przestrzen typowo sakralng (np. Kosciot

z Naj$wietszym Sakramentem), typowo laicka (np. targowisko) i mieszana,
np. w gérach wyrywaja si¢ glebokie akty strzeliste. Homo religiosus, cztowiek
nawracajacy sie, wyrusza niekiedy na szlak pielgrzymowania, aby dotrzeé¢

do miejsca mocy. W drodze przeczuwa moc, widzi cudowne dalekie rzeczy.
Na jego drodze pojawia sie §wieto§¢é, a moc wkracza w Zycie otrzymywane

»skadinad”.

4.2. Religijnosc¢ a jezyk

Religijno$¢ wplywa na jezyk. Tworza sie religijne stowa, zwroty mo-
dlitewne, style komunikowania si¢, symbole i metafory oraz jezykowe
aspekty kultury. Jezyk religijny nie tyle opisuje rzeczywisto$¢ sakralna, ile
raczej ja ,wywoluje” i uobecnia — prowadzac do uczestniczenia. Bardzo
wazne s3 aspekty performatywne (sprawcze) jezyka religijnego, obecne
gléwnie przy sprawowaniu sakramentéw oraz podczas przewodniczenia
liturgii. Wazne sg takze egzystencjalne aspekty jezyka, kreowane przez
religijnos¢, jak tzw. akty strzeliste lub wykrzykniki emocjonalne. Aspekty
performatywne i egzystencjalne pojawiajg si¢ w jezyku, ktéry towarzy-
szy przejsciom religijnym i ré6znym religijnym sytuacjom zyciowym, np.

przy wyznawaniu wiary, podczas dzielenia si¢ swoim do$wiadczeniem,
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w formutowaniu testamentu, w czasie religijnego przezywania
rzeczywistoscl.

Religijnos¢ sprawdza sie w sytuacjach ujmowanych poprzez nastepujace
zwroty: wypowiedzie¢ Niewypowiadalne, wyrazi¢ Niewyobrazalne, zatrzy-
macé Przechodzacego, oczekiwaé Nieoczekiwanego, zabito Niesmiertelnego,
weielit sie Nieogarniony, przymuszono Wszechmogacego, znaleziono miej-
sce dla Nieograniczonego, umarl Dawca zycia... i w podobnych zwrotach
na temat Stworzyciela nieba i ziemi, Syna Bozego, Ducha Swietego i Bozej
Rodzicielki.

Religijnos¢ jest skuteczna w ujmowaniu zwrotdéw antropomorficznych,
ktére wystepuja w Biblii, w nauczaniu Kosciota, w sprawowaniu liturgii,
w modlitwach i w licznych czynno$ciach dotyczacych spraw nadprzyro-
dzonych (Tatala i Walesa, 2017b). I tak np. termin ,,wola Boza” bywa poj-
mowany zbyt antropomorficznie jako akt wysitkowy, taki jak akt woli czto-
wieka. A mozna tu przej$¢ do pojmowania szerszej rzeczywistosci: wola
Boza to domostwo zasad Zycia, zwlaszcza zycia wiecznego, to zrédto dobra
iszczescia cztowiekaikazdejistoty zyjacej, to siedlisko i nisza dobrego zaan-
gazowania, to podstawa odpowiedzialnosci, to tgsknota za tym, co najlepsze. ..
U cztowieka akt religijny zaczyna sie od aktu woli: ,,Jesli cheesz...” i taczy
sie on z nadziejg oraz z lekiem przed utratg siebie (wlasne by¢) i whasnych
zasobow (wlasne miec).

Jezyk religijny — mimo ze wystepuje na krawedzi ludzkich mozliwosci
(wypowiadanie niewyrazalnego) — zawiera w sobie elementy sprawcze. Dla-
tego tez usltyszane stowo religijne, dostarczajac informacji i sity sprawczej,
tworzy fakty i zmienia ludzkie Zycie (jest czynnikiem nawré6cenia). A stowo
mozna ,ustysze¢” przez (1) stuchanie, (2) czytanie, (3) muzyke, (4) teatr,
(5) sztuki plastyczne, (6) za pomoca przyrody i (7) wydarzen zyciowych,
ktérych skuteczno$é zalezy od sposobu przyjecia stowa i realizowania

go w codziennym zyciu.
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4.3. Religijnos¢ zrodtem znaczenia i sensu

Religijno$¢ przynosi nie tylko moc, lecz takze znaczenie i sens, ktére umoz-
liwiaja dotarcie do prawdy, dobra, pickna i $wietosci (por. Hardy i Willo-
ughby, 2017; Abeyta, 2018). S3 to swoiste niezmienniki, na ktérych moze
sie oprze¢ ludzka egzystencja. Religijno$¢ wspomaga ich ksztattowanie:
inicjujac, ukierunkowujac i podtrzymujac uczenie sig, co stanowi konstru-
owanie wlasnych struktur psychicznych. To z kolei jest cze$ciowg realizacja
wlasnej potencjalnosci. Jednakze cztowiek nienawrécony wykazuje swoisty
opér wobec prawdy, méwiac: ,,prawda o mnie samym jest niezno$na, szko-
dliwa, a nawet §miertelna”. Taki cztowiek zdolny jest znie$¢ jedynie jakies
pétprawdy w ksztalcie okreslonej formy realizmu.

Znaczenie i sens ksztaltuja si¢ stopniowo od wezesnych okreséw zycia,
a mianowicie pod wpltywem bodzZcéw zewnetrznych dziecko ksztattuje
odpowiadajgce im schematy, umystowe obrazy i reprezentacje psychiczne
Kosciota, krzyza, nieba, Boga, Jezusa Chrystusa, Matki Bozej i réznych
elementéw zycia religijnego — uaktywniajac abstrahowanie pozytywne (wy-
odrebnianie cech istotnych) i abstrahowanie negatywne (pomijanie cech
nieistotnych).

Na wyzszym poziomie rozwoju (od ok. 15 lat) zachodzi abstrahowanie
samych dziatan (takze religijnych, np. modlitwy) i ksztattowanie modeli
czynnosci (takze religijnych, np. spowiedzi). Moze to przej$¢ w do§wiadcze-
nie religijne — zwlaszcza wtedy, gdy okolicznosci temu sprzyjaja, np. pobyt
w gorach czy na morzu, gdzie otoczenie sprzyja poczuciu zaleznosci (od
mocy z wysoka), potegi, wspaniatosci i piekna.

Uczenie si¢ osobowo-spoteczne umozliwia opanowanie systemu zna-
kowo-symbolicznego i jezykowo-komunikacyjnego, a takze dorobku kul-
turowego. Systemy te uzdalniajg cztowieka do odrdzniania w sytuacjach
religijnych ,,tekstow” od , kontekstéw”, spraw istotnych od nieistotnych,
rzeczy $wietych od $wieckich (sacrum od profanum). Niekiedy pojawia sie

tu ,,ol$nienie” lub wglad, ale zazwyczaj odbywa sie tu stopniowe uczenie sie
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i zachodzi powolne dochodzenie do prawdy metoda kolejnych przyblizen.
Nawet nadzwyczajne ol$nienie w sprawach religijnych nie koficzy procesu
zrozumienia, ale otwiera droge do dalszych zrozumiefi i ol$nien. Czynnik
uczenia si¢ osobowo-spotecznego jest konieczny dla ksztaltowania religij-
nosci, gdyz to ksztaltowanie zachodzi jedynie w kontekstach wspélnoto-
wych. Przy czym dla osoby religijnej granice tej wspolnoty sg nieogarnione.
Wszystkie rzeczy ,,naturalne” zostajg objete intencja wspolnoty oséb wie-
rzacych do oddawania za ich pomocg czci Bogu. Staja sie one wtedy okre-
§lonymi znakami lub §rodkami komunikowania sie z nadprzyrodzonoscia.

Nalezatoby rozwazy¢ uczenie sie osobowo-spoteczne w sytuacjach spe-
cyficzno-unikalnych, np. w ksztattowaniu funkcji i roli ojca. Otéz funkeje
ojca: opiekuncza, regulacyjna, zabawowa i wychowawcza wymagaja nasy-
cenia czynnikiem religijno$ci, co zachodzi poprzez uczenie sie osobowo-
-spoteczne, organizowane pod katem potrzeb ojcow (np. rekolekcje dla
0jcow). Z kolei przestrzen oddziatywan religijnych obejmujacych procesy
przygotowania i wchodzenia w role ojca dotycza (1) uksztattowania jego
wrazliwosci na dziecko, (2) uformowania jego wiedzy o rozwoju dziecka,
(3) urobienia sposobéw jego dziatania, (4) wprowadzenia w zaangazowa-
nie i odpowiedzialno§¢ wobec dziecka. W normalnych warunkach matka
jest katalizatorem aktywnie oddziatujacym na procesy formowania funkcji
i roli ojca. Skuteczno$¢ tych oddziatywan zalezy od struktury i poziomu
religijno$ci matki (Tatala i Walesa, 2017a).

Skuteczno$¢ uczenia si¢ zachowan religijnych zalezy od faktéw i wy-
darzen na drodze ludzkiego zycia (a zwlaszcza na drodze wiary). W jesz-
cze wigkszym jednak stopniu skuteczno$¢ tego uczenia si¢ zalezy od zna-
czenia i sensu tych faktow i wydarzen. Przy akcentowaniu wigc roli pojeé
w uczeniu sie trzeba uwzgledni¢ nie tylko ich znaczenie ,,obiektywne”,
denotacyjne i czysto informacyjne, lecz takze znaczenie skojarzeniowe,
osobowo-subiektywne i spoteczno-relacyjne. Doniostoé¢ tej prawidtowosci

zauwaza sie w dziatalnosci katechetycznej, ewangelizacyjnej, homiletycznej,
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w wychowawczo-dydaktycznej aktywnoéci w rodzinach i w nauczaniu oraz

przekazywaniu informacji.

4.4. Znaczenie celebrowania $wiat oraz codziennosci
Analizowane tu znaczenia dotycza gtéwnie parametru form wyznania wiary.
Jest to tre§ciowo-psychologiczne ujecie religijnosci.

1) Religijno$¢, zwlaszcza poglebiona, pozwala na ujmowanie sensu prze-
zy¢ bohateréw Biblii i wlaczania go do swego zycia. Odbywa sie to w czasie
modlitwy codziennej (zwlaszcza brewiarzowej) i podczas liturgii niedziel-
nych oraz $wigtecznych (gléwnie podczas mszy $wigtej) (por. Tatala, 2008).

2) Religijno$¢ uwrazliwia na Ewangelie. Przestania Ewangelii sg prefe-
rowane i uznawane jako wiasne programy: do deklarowania i do realizacji.
Nalezg do nich ewangeliczne blogostawiefistwa, ktore — jako nowe prawo
i wypelnienie dekalogu — stajg sie programem chrzescijaniskiego zycia czto-
wieka religijnego. Religijno$¢ sprawia, ze wspolne spozywanie pokarméw
staje si¢ obrzedem, odnowieniem i tworzeniem od nowa wspélnej mocy
z wysoka — w sensie zaréwno prezentystycznym, jak i futurystycznym.

3) Osoba religijna wprowadza do swego zycia prawde (wraz z jej deno-
tacja i konotacja), ze Jezus Chrystus to Bég wcielony, odkupiciel cztowieka
i zalozyciel Kosciota. Lacza sie z tym liczne konsekwencje, dotyczace do-
niostych spraw egzystencjalnych i codziennego zycia, u podstaw ktérych
lezy wiara, ksztatltowana poprzez stuchanie (i uslyszenie) stowa Bozego,
zaakceptowanie go i budowanie na nim swego zycia. Zazwyczaj dziata tu me-
chanizm uczestniczenia we wspolnocie os6b wierzacych.

4) Osoba religijna wprowadza do swego zycia treéci i znaczenia sakra-
mentdw, a zwlaszcza sakramentu Eucharystii oraz pojednania i pokuty.
Rozum, dobro¢ i mitos¢ s3 temu podporzadkowane. Na biologie naktada
sie tutaj duchowos¢ i religijno$é, ktdre wspotksztattujg wyzsza jakosé zycia
(por. Fatimaiin., 2018).
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5) U czlowieka religijnego ujmowanie Modlitwy Pariskiej odbywa si¢ nie
tylko w formie dialogu z Bogiem, lecz takze programu drogi chrze$cijan-
skiej. Takie uymowanie Modlitwy Pasiskief jest wynikiem nie tylko madrego
wprowadzenia w zasady wiary, ale i aktywnos$ci wlasnej w tej dziedzinie,
a gtéwnie pogltebionej modlitwy.

6) U czlowieka religijnego przejawia si¢ ciagle i wystepujace na coraz
wyzszym poziomie ujmowanie umystowe i ogdlnozyciowe celu eschatolo-
gicznego, ostatecznych form zycia religijnego i stanu wiecznego szczescia
0s6b pozostajacych we wspolnocie z Bogiem, co stanowi integralny kom-
ponent wzajemnych powigzan doczesnosci i wiecznoéci. W zyciu nacecho-
wanym pierwiastkiem eschatologicznym nawet umieranie nie jest czyms
awersyjnym i biernym, lecz stanowi forme zycia na wyzszym poziomie.
Zapomocy obrzedéw liturgicznych (sakramentu chorych, pojednania i Eu-
charystii) cztowiek pomaga gasngcemu zyciu i prosi Moce, by podtrzymaty
je i kierowaly przejsciem.

7) Religijno$¢ prowadzi do uksztaltowania czlowieka w dziedzinie
przejécia z doczesnosci do wiecznosci. Cztowiek ten wprowadza do swego
zycia tresci i znaczenia okreséw roku liturgicznego, a zwlaszcza wielkich
$wigt —szczegdlnie za$ Triduum Paschalnego, ktérego kulminacja jest $wieto
Zmartwychwstania Jezusa Chrystusa.

8) Religijnos¢ wprowadza w ujmowanie, przezywanie i realizowanie pod-
stawowych tresci katolickiej nauki spotecznej. Chodzi tu nie tylko o spra-
wiedliwos¢ dotyczacy ludzi, lecz réwniez dotyczaca Boga, czego wyrazem
jest powazne traktowanie niedzieli, jako dnia zakorzenionego w misterium
Wielkanocy. Religijno$¢ przyczynia sie do uksztattowania kompetencji
spofecznejireligijnej i uzdalnia do czynéw bardzo trudnych, np. do wyjscia
pierwszemu z przebaczeniem nie tylko wobec tych, ktérych skrzywdzilismy,
ale i wobec tych, ktorzy nas skrzywdzili. Sprawdza sie w tym umiejetnoéé
uwolnienia sie od rzeczywisto$ci biologicznej sity oraz przemocy i zdolnos¢

do$wiadczenia szlachetnego dystansu i wolnosci.
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9) Religijnos¢ jest podstawg przezywania i realizowania swojego powo-
tania w Kosciele i cigglego odkrywania sposobow jego urzeczywistniania,
zwlaszcza w stuzbie wobec oséb chorych, kalek, narkomanéw, alkoholi-
kow, bezdomnych, réznego rodzaju nedzarzy, odrzuconych, wykluczonych
inieszczesliwych. Szczytowa odmiang powotania w Kosciele jest powotanie
do ewangelizacji (Walesa, 2005, s. 50-55).

5. Niektoére rzeczywistosci
i cechy specyficzne dla religijnosci

W niniejszym paragrafie zostang przedstawione religijne aspekty autorytetu
idyskursu, cechy zarliwo$ci religijnej i antygrawitacyjne aspekty religijnosci,
a z zakresu psychologii réznic indywidualnych: religijnos¢ kobiet i mez-
czyzn. Zagadnienia przedstawione w tym paragrafie stuzg jako przyktad

ujmowania religijno$ci w réznorodnych kontekstach.

5.1. Autorytet w zyciu religijnym

Waznym komponentem religijnosci jest autorytet: jako ,,czynnik” rozstrzy-
gajacy o danym stwierdzeniu czy o zespole stwierdzen i jako ,kryterium”
uprawomocnienia tych stwierdzen. W ksztaltowaniu religijnosci cztowieka

udzial biorg rézne autorytety: poczawszy od indywidualnych rodzinnych,
poprzez indywidualne i zbiorowe szkolne az do autorytetéw spotecznych

i tradycji Kosciota. Sita poszczegdlnych autorytetéw oraz ich moc oddzia-
tywania na konkretne osoby zalezy od wielu czynnikéw tkwiacych w danej

osobie i usytuowanych w strukturach spoteczno-kulturowych. Kazda forma

autorytetu dotknieta jest nie tylko mysla, ale i wola. Oprocz tego od nie-
ktérych autorytetéow plyna poglady stuszne (wedtug uznanych kryteriéw),

ale nieskuteczne. Zrédlem tej nieskutecznosci moga by¢ cechy tkwigce
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w autorytecie (np. w dewiacyjnym ojcu) lub w osobie, na ktérg autorytet

ma oddziatywa¢ (np. w zbuntowanej osobie dorastajace;j).

5.2. Dyskurs w relacji religijnej
Poprzez wszystkie watki niniejszej pracy przewija sie idea dyskursu, czyli pro-
cesuwspOlnego tworzenia, odtwarzania, reprodukowaniaiuzywaniaznaczef,
wspolnie nadawanych oraz interpretowanych przez uczestnikéw interakcji.
Zawiera sie w tym nie tylko podzielanie znaczen, lecz takze intencjii wspét-
dzialania. Wspotdziatanie moze sie odbywaé na poziomie rozmowy, wspétde-
cydowaniaiwspdlnego wykonywania okreslonych czynnosci (np. uprawianie
przydomowego ogrédka). Procesy dotyczace dyskursu odbywaja sie w rodzi-
nie, w szkoleiwe wspdlnocie religijnej—obejmujgc réznego rodzaju znaczenia.
Obejmuja tez rézny stopien aktywnosci poszczegdlnych cztonkow wspél-
noty, np. mate dziecko (dwu-, trzyletnie) stymuluje osoby doroste poprzez
liczne pytania. Takze cztowiek dorosty, jezeli nie zapyta o co§ sam, to czesto
nie rozumie tego, co si¢ do niego méwi. Niektore formy dyskursu przepo-
jone s3 madro$cia ewangeliczng — zwlaszcza we wspoélnotach religijnych.
Takze w sytuacjach dyskursu czesto wystepuja autorytety w réznych
dziedzinach wiedzy, decyzji i dziatania. Osoby kompetentne, madre, erudy-
cyjne moga skutecznie poméc w ksztattowaniu znaczen. Osoby takie czesto
stosuja strategie pomocy wycofujacej sie. Pomagaja do momentu, w ktérym
kto$ nie ,,zalapie”, a od tego momentu jedynie §ledza, czy proces przebiega
prawidtowo. Moze tez zaistnie strategia wycofujacego si¢ autorytetu czy

kierownictwa duchowego.

5.3. Zarliwos¢ religijnosci
Religijnos¢, a zwlaszcza religijno$¢ spetniona, przenika zarliwo$¢ we wszyst-

kich jej parametrach i komponentach. Takie terminy, jak: ogien, zar, zarliwy,
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zarliwo$¢, ptomien, ptomienny, zapalczywy, zaptonad, swiatlo, blask — moga
wyrazaé rézne aspekty powigzania metaforycznego ognia z religijnoscia.
Moéwiac o ogniu religijnosci myslimy o jego odmianach pozytywnych
i zyciotwérczych, pozostajacych w specyficznej relacji do osobowej wiezi
cztowieka z Bogiem. Religijno$¢ jest ogniem, ktéry przenika wszystkie
dziedziny ludzkiego zycia. Oczyszcza je i powoduje ich przemiane. Ogien
zarliwo$ci w rézny sposob plonie w poszczegdlnych sferach ludzkiego
zycia — powodujac swoista i adekwatng do tych sfer przemiane. Skad
sie ten ogien bierze? Chyba dobrg analogia, ilustrujaca przekazywanie
ognia religijnosci jest proces zapalania §wiecy od juz plonacej. Wyraza
to przejmowanie religijnosci i dalsze jej ksztattowanie — poprzez uczest-
niczenie. Nastepuje tu swoiste identyfikowanie si¢, potaczone ze wspot-
dziataniem osoby dojrzalej religijnie. Zazwyczaj odbywa sie to w uktadach:
wychowawca — wychowanek, rodzic — dziecko, mistrz — uczen. Procesy
te moga by¢ gatunkowo rézne w poszczegdlnych okresach ludzkiego
zycia.

Rodzg si¢ pytania: jak wyjasni¢ utrzymywanie sie zarliwosci zycia reli-
gijnego w kruchosci ludzkiej egzystencji? Jak wyjasni¢ zjawisko okresowe;j
lub statej oziebtosci w zyciu religijnym? Jak troszczy¢ sie o ogien zycia reli-
gijnego, gdy on gasnie? Zjawisko nawrdcenia wywotuje nowe pytania: kto
rozpala, co rozpala, jak rozpala ten ogiefi — powodujac wybuch zaru? Jak
uksztattowaé strukture psychiczng podatng na rozpalenie i przyjecie zaru
religijno$ci? (Walesa, 2016a).

5.4. Antygrawitacja w procesach religijnosci

Termin ,,grawitacja” oznacza cigzenie powszechne. ,,Grawiatacja psychicz-
na” oznacza psychiczng inercje, uzaleznienie, bezmyslno$¢ i tym podobne
stany i procesy. ,,Antygrawitacja psychiczna” oznacza aktywno$¢, wolnosé,

rozumnos¢ itp.
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Og0lnie i psychologicznie rzecz ujmujac, ,antygrawitacyjne” to pod-
miotowe i osobowe, autonomiczne i autentyczne, $wiadome i nacecho-
wane wgladem, skupione i czynne, zreflektowane i transcendujace, zdolne
do samokontroli i do autokorekty, precyzyjne i transgresyjne, penetrujace
i eksplorujace, przyjmujace perspektywe i meta- (oraz meta-meta-) per-
spektywe, inicjatywne i tworcze, lekkie i radosne, zyczliwe i afirmujace,
nadziejotworcze i kochajace; lecz takze zmagajace sie, walczace, sSwiadomie
opierajace sie az do utraty zycia.

Jezyk grawitacji i antygrawitacji moze by¢ przydatny do opisu i wy-
jasniania religijno$ci czlowieka: jej natury, struktury, funkeji, proceséw,
przejawéw, czynnikéw i uwarunkowan. Niekiedy trudno jest rozstrzygna,
czy dane zjawisko religijno$ci nalezy do dziedziny grawitacyjnej czy anty-
grawitacyjnej, np. rozne odmiany watpienia religijnego.

Poszczegblne komponenty kolejnych parametréw i wszelkich dziedzin
religijno$ci mozemy uszeregowaé wedlug wzrastajacego natezenia antygra-
witacyjnosci (Walesa, 2016b).

Niektére stany, jak ,,ociezato$¢ — ocigzaty” moga by¢ ujmowane za po-
mocy jezyka grawitacji psychicznej, duchowej i religijnej, gdyz ociezatos¢
polega na staczaniu sie w dét, na nic nierobieniu i na nic niepragnieniu.

Jezyk o grawitacji i antygrawitacji wydaje sie szczegdlnie uzyteczny do uj-
mowania takich rzeczywistosci i zjawisk, jak: natura religijnosci, nawréce-
nie religijne, przejscie religijne, wiara i gorliwo$¢ oraz zarliwos¢ religijna,

ksztaltowanie nowego sensu religijnego.

5.5. Religijnos¢ kobiet i mezczyzn
Psychologiczna analiza réznic w religijnosci kobiet i mezczyzn bierze swoj

poczatek w ich réznicy antropologicznej, co ilustruja dane w tabeli 2.
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Badania empiryczne — metodg wywiadu eksploracyjnego — z doktoran-
tami (np. Pigtek, 2008) i magistrantami (Walesa, 2014) — wskazuja na liczne
réznice w zakresie religijno$ci kobiet i mezczyzn (por. tez Westbrook i in.,
2018). Omowienie skrétowe wedtug parametréw religijnosci przedstawia
obraz tego zjawiska:

1. W dziedzinie §wiadomosci religijnej kobiety bardziej akcentuja aspek-
ty konotacyjne faktéw i wydarzen, a wiec aspekty emocjonalne, spoteczne,
skojarzeniowe i egzystencjalne, a mezczyzni — denotacyjne, a wiec czysto
informacyjne, z czym sie lacza analizy myS$lowe, procesy rozumienia, ope-
racje kategoryzacji i wyodrebniania, a takze r6znorodne postugiwanie sie
intelektem.

Kobiety ujmuja Boga w sposéb zyciowo bardziej pogtebiony. Mezczyz-
ni za$ chcg najpierw Boga poznaé i zrozumieé. Akcentujg oni specyficzng
racjonalno$¢, poczucie koniecznosci, $wiadomosé okreslonych regut oraz
logike faktéw (por. Niemirowski, 2012, s. 175-187).

2. Kobiety do$wiadczaja bardziej r6znorodnych niz mezczyzni uczué
religijnych, przezywajac je bardziej intensywnie. Sg one bardziej uczucio-
we w zakresie smutku, zdziwienia i najbardziej podstawowych przezy¢
emocjonalnych. Sg takze bardziej sktonne do podzielania uczu¢ religij-
nych. U mezczyzn za$ czesciej uczucia przechodza w procesy intelektualne
ijednocze$nie dysforyczne, co czesto pod wplywem silniejszego watpienia
prowadzi do buntu i negacji w zyciu religijnym. Mezczyzni uzyskuja tez
wyzsze pomiary w uczuciu ztosci.

3. Kobiety ujmuja decyzje religijne w sposob bardziej catosciowy, kon-
kretno-zyciowy, niekiedy synkretyczny. Przy czym komponent satysfakeji
i zadowolenia (uzyteczno$ci) z zamierzonej lub dokonanej decyzji staje sie
kryterialny dla cato$ci procesu wyboru. Mezczyzni za$ czesciej uwzgledniaja
zasady preferencji, rozpatrujg alternatywy dzialania i stany rzeczy, a jedno-
cze$nie poszukuja informacji potrzebnych do okreslenia i skwantyfikowania

poszczegblnych komponentéw decyzji.
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4. W dziedzinie wigzi ze wspolnota os6b wierzacych kobiety dziatajg

cze$ciej w oparciu o zasade wspotzaleznosci, akcentujgc relacje osobowa
»twarza w twarz”, z wiezig uczuciows, troska i wspétodpowiedzialnoscia.

Dziatanie za§ mezczyzn zalezy bardziej od ich wlasnej kompetencji, za-
interesowan, osobistych planéw. Wykazuja oni wiekszy indywidualizm,
niezalezno$¢, prawo i porzadek.

Kobiety tatwiej prosza o pomoc, s3 bardziej sktonne do wspétpracy,
s3 bardziej skuteczne w ksztalttowaniu osobowej bliskosci i w realizowa-
niu przewodzenia we wspolnocie religijnej, czesciej okazuja pomoc innym
osobom ze wspélnoty i majg wiekszy wplyw na ksztaltowanie religijnosci
swoich bliskich. Jednoczes$nie wykazuja sktonno$¢ do podporzadkowania
sie i postuszenstwa —az do rezygnacji z wlasnych potrzeb i planéw.

5. Réznice migdzy kobietami i mezczyznami w zakresie praktyk religij-
nych s3 spektakularne i potwierdzone statystycznie: wiecej kobiet chodzi
do kosciota i na pielgrzymki, wiecej nalezy do koscielnych organizacjiido
grup wsparcia aktywnosci liturgicznych, jak: pierwsza komunia §w. czy
rézne procesje, a zwlaszcza procesja na Boze Cialo.

6. Zrédtem moralnosci religijnej kobiet jest w wigkszym stopniu niz
u mezczyzn wigz z Bogiem i ze wspdlnotg 0séb wierzacych. Moralno$¢ ko-
biet opiera sie na trosce i odpowiedzialnosci, i jest zorientowana na kontakt
pomocny i zyczliwy. Moralno$¢ za$ mezczyzn opiera sie bardziej na wiedzy,
zrozumieniu i §wiadomosci ogdlnej. Jest ona zorientowana raczej na reguly,
sprawiedliwo$¢, prawo ilogike. Wedlug mezczyzn zyciem religijnym rzadzg
zasady, reguly i normy, ktére pozwalaja zachowaé moralng kontrole, prawo
i porzadek (por. Ward i King, 2018). Dlatego tez mezczyzni cze$ciej niz
kobiety przezywaja poczucie winy, niekiedy o charakterze destrukcyjnym.

7. Do$wiadczenia religijne przebiegajg bardziej spontanicznie u kobiet
niz u mezczyzn, z wieckszym udzialem wyobrazni oraz uczu¢. W doswiadcze-
niach religijnych mezczyzn czesciej obecny jest pierwiastek specyficznej ra-

cjonalnosci i $wiadomosci okre§lonych regut, warunkéw i wymagan w zyciu
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religijnym. Wiekszy krytycyzm czesto wygasza doswiadczenie religijne, ale
niekiedy poglebia je o r6zne pierwiastki intelektualne, a zwlaszcza o uzasad-
nienie. Oprécz tego mezczyzna potrzebuje wyodrebnionego miejsca (np.
kaplica) i czasu (np. rekolekcje) do przezycia do§wiadczenia religijnego.

8. Roznice plei w zakresie form wyznania wiary uwidaczniajg sie naj-
bardziej w modlitwie. Mezczyzni uzyskuja w tym istotnie wyzsze wyniki
w komponentach wiary i czynnika wewnetrznego. Mozna u nich spotkaé —
czeéciej niz u kobiet —modlitwe gteboko wewnetrzng, wywiktang ze ,,spraw
tego $wiata” i oparta na wierze radykalne;.

Pozostajace réwniez pod wplywem wiary radykalnej ofiary mezczyzn
przybierajg niekiedy charakter niezwykty. W zyciu jednak codziennym bar-
dziej widoczne sg ofiary kobiet. Takze wynikajgce z wiary poczucie tajemnicy
bardziej intensywne jest u mezczyzn. Zdolno$ci bowiem transcendowania

pozwalaja im na sprawniejsze operacje poznawcze.

* % %

Roéznice plei w zakresie religijnosci nie dotycza natury i celu Zycia religijnego.
Osoby plci zefiskiej i meskiej maja zasadniczo réwne szanse w osiggnieciu

owocow zycia religijnego, ale sposoby prowadzace do tego s3 rozne.

Zakonczenie

Tytut niniejszej pracy: ,Religijno$¢ jako rzeczywisto$¢ nieustannie two-
rzona i tworzaca” — wymaga uwzglednienia jej dynamiki i komponentow
holistycznych, a takze tego, aby wyrazié, wypowiedzie¢ i opisaé religijno$¢
zywa stanowiaca zrodo mocy, znaczenia i sensu. Zrédlem tej mocy sg ta-
kie nieustanne pragnienia i tesknota, ktére udzielajac sig, niczego nie traca

ze swej natury. Ale i tego za mato dla religijnosci zywej i dla realizowania
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drogi wiary, gdyz nalezy ukaza¢ tkwigce w religijnosci zasoby przydatne dla
ludzkiej egzystenciji (por. Fitzpatrick, 2018; Peres i in., 2018). Religijno$¢
np. moze zmieni¢ skutki przesztoéci w cztowieku, ktoérego ona dotyczy —
poprzez zmiane sensu i znaczenia faktéw, ktdre zaistnialy w przesztosci.
Religijno$¢ dostarcza réwniez sensu i sposobéw radzenia sobie z takimi zja-
wiskami, jak: choroba, rozpacz, cierpienie, wina, grzech i niesprawiedliwo$¢.

Dazenie do zrozumienia religijnosci jest dagzeniem do ujecia jej fun-
damentalnych podstaw. W $lad za tym idzie egzystencjalne przyswojenie
religijnosci, ktére ma powazne konsekwencje, tacznie z ekonomicznymi.
Te konsekwencje decydujg o sensie istnienia, o ksztattowaniu sie racji wszel-
kich poczynan, o przezwyciezaniu nudy egzystencjalnej (por. Chin i in.,
2017; Maher, 2019); oraz innych negatywnych przejawédw zycia. Religijnosé
ujawnia si¢ ostro w jej zaprzeczeniach: w moralnych upadkach, stabosciach
cztowieka (np. w uzaleznieniach), w ludzkiej niewystarczalnosci.

W tym miejscu nalezaloby zasygnalizowa¢ niektore zagadnienia stano-
wiace uzupetnienie probleméw niniejszej pracy.

1. W psychologicznej analizie wynikéw badan nad religijno$cig nale-
zatoby uwzglednié: (1) szczegétowo wyodrebnione struktury (np. przy
obszerniejszym omawianiu parametréw religijnosci); (2) funkgje (np. od-
dzialywanie religijno$ci na formowanie jezyka); (3) stany psychiczne (np.
poczucie pewnosci i piekna); (4) whasciwosci i cechy (np. doniostosé¢ decyzji
religijnej); (5) mechanizmy i dynamizmy (np. uczestniczenie w religijno$ci
lub wprowadzanie w religijno$¢); (6) uwarunkowania i czynniki (np. od-
dzialywania rodzinne w ksztaltowaniu obrazu Boga); (7) prawidtowosci
i zasady przebiegu danego zjawiska religijnosci (np. autonomia zachowan
religijnych w okresie dorastania).

2. Problem niezaleznosci parametrow religijno$ci. Wyréznione w ni-
niejszej pracy parametry religijnosci nie s3 w pelni roztaczne, a ich zakresy
sa w mniejszym czy w wiekszym stopniu skrzyzowane. Nie s3 tez w pelni

niezalezne, bo np. przyjecie okreslonego rozwigzania danego problemu
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w jednym parametrze pocigga za sobg koherentne z nim rozwigzania tego
problemu w innych parametrach. Oprécz tego taczne zakresy wyréznio-
nych o§miu parametréw nie wyczerpuja zakresu religijnosci. Ksztattu-
ja catos¢ religijnosci, ale nie ujmujg wszystkiego w religijnosci. Dlatego
w mojej pracy (Walesa, 2005) zaproponowalem opisy takze parametréw
drugo- i trzeciorzednych.

3. Parametry religijno$ci a wskazniki religijno$ci. Niektére parametry,
stukturalnie dobre, nie dostarczajg wskaznikéw istotnych dla okre$lenia
poziomu religijnosci, np. §wiadomo$¢ religijna, a zwlaszcza jej komponenty,
jak: wiadomosci, rozumienie, pojecia, wiedza religijna. Niektdre za$ wskaz-
niki parametrycznie malo istotne mogg by¢ bardzo mocne, jak: datki os6b
biednych na Kosciét (praca, pienigdze, rzeczy materialne), $wigtowanie
(zwlaszcza niedzieli), etycznie uregulowane zycie seksualne i inne. Przy
okreslaniu jednak ilo§ciowym religijno$ci (np. przy pomiarze testowym)
najwazniejsze s3 wskazniki dobrane wedtug parametréw religijnosci (wedtug
pelnego zbioru parametréw).

4. Wskazniki zycia religijnego mozna utozy¢ w uktad hierarchiczny (we-
dtug mocy wskaznikowej, rozpoczynajac od tych najbardziej zewnetrznych
i niezintegrowanych, a koficzac na najbardziej wewnetrznych i zintegrowa-
nych: (1) dotyczace postawy ciata, np. kleczenie, ztozone rece, wzrok skon-
centrowany i utkwiony w symbol religijny (np. w figure Jezusa Chrystusa
Zmartwychwstatego lub w osobe przewodniczacy liturgii); (2) dotyczace
modlitwy (np. odmawianie r6zanca); (3) dotyczace praktyk religijnych (np.
czesto$¢ uczestniczenia we mszy $w.); (4) rozne realizacje w zakresie ewange-
lizacji i wyznania wiary, zwlaszcza w sytuacji zagrazajacej w sposéb wieloraki
(az do utraty zycia).

5. Wyznacznikiem doskonatosci religijne;j jest przebieg zycia religijnego
danej jednostki (jej biografii religijnej) oraz osiagniecia (dorobek, nabytki)
zycia religijnego: uksztattowane sprawnosci, np. przejawy poboznosci oraz

inne nabytki wewnetrzne, a takze dorobek zewnetrzny, np. pisma, wytwory
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artystyczne, dzieta charytatywne, fundacje, budynki stuzace dzietom religij-
no-charytatywnym, a takze osiagniecia z pogranicza tych dziedzin, np. zdo-
bywane stopnie naukowe i sprawnosciowe w celu pelnienia postugi nauko-
wo-religijnej, dydaktycznej, wychowawczej i administracyjnej o strukturze
religijnej, np. szkoly katolickie.

6. Autonomia zasad religijnych zostata przedstawiona jako wyznacznik
poziomu rozwoju religijnosci (nazwa okresu rozwoju religijnosci) i jako
zjawisko pozytywne. Moze jednak wystapi¢ autonomia jako zjawisko ne-
gatywne przejawiajace sie w formie absolutnej autonomii w rozpoznawa-
niu dobra i zta czy zasady struktury i funkcjonowania religijnosci (zasada
ontologiczna), a takze autonomia w rozpoznawaniu i ksztattowaniu pigkna
oraz w jego ekspresji.

7. Interesujace wydajg sie empiryczne badania nad zmiang rozumienia,
interpretacji, znaczenia i sensu wydarzen i dziejow religijnosci okreslonego
cztowieka lub grupy ludzkiej. Przy czym badania te sugeruja problem:
co jest wazniejsze dla egzystencji ludzkiej i rozwoju religijnosci — dotych-
czasowy przebieg dziejow religijnosci czy tez rozumienie oraz interpretacja
i znaczenie tych dziejow? Nalezy przyjaé jako oczywisto$é, ze odbytego
przebiegu dziejéow zmieni¢ si¢ nie da, a ich zrozumienie, interpretacja,
sens i znaczenie ulega modyfikacji wraz ze zmiang struktury i poziomu
religijnosci.

8. Religijnos¢ czlowieka wytania sie, ksztattuje i wychyla si¢ ku przy-
sztosci wedtug zasady ,,wczoraj—dzi$—jutro”, stosownie do regut czasu chro-
nos i kairos — dochodzac do etapu przejscia ostatecznego w chwili §mierci.
To przejscie moze odbywac sie przy cigglym pragnieniu zycia, niewysto-
wionym zmierzaniu ku wiecznosci i prébach catkowitego ofiarowania sie-
bie. Tymczasem wiele 0séb wtedy ,,usycha” i zamiast aktywnosci wlasnej,
inspirowanej mocg z wysoka — osuwa si¢ w bezsile, tracac kontakt z oso-
bami zyjacymi. Jednakze religijno$¢ pozwala przygotowaé si¢ rozumnie

do przejscia ostatecznego.



54 Czestaw Walesa

9. Religijnos¢ to zjawisko bardzo ztozone i tajemnicze w aspekcie jej
wylaniania si¢ (Zzrédta i modyfikatory religijnosci) oraz jej funkcjonowania
(np. pole religijne). Zrédtem i modyfikatorem religijnoéci jest uczestniczenie
w zyciu Kosciota — poczatkowo szczatkowe i nieswiadome, a pdZniej coraz
bardziej uswiadomione i petne. Takim Zrédtem i modyfikatorem bywa takze
szlachetny pociag serca i duszy, szukanie i pelne tesknoty pozadanie tego,
CO W zyciu jest najcenniejsze, pragnienie wyzszego sensu zycia (takze zycia
nie$miertelnego) i religijnego szczescia.

10. W zyciu religijnym cztowiek czesto doznaje procesu rozdarcia po-
miedzy ,ja” i,nie-ja”, ,moje” i ,nie-moje”, ,by¢” i ,,mie¢”, bycie samotnym
i bycie we wspolnocie, bycie sobg i bycie ze soba. Jednakze trescia drogi
wiary jest bycie ze sobg w formie aktywno$ci dwupodmiotowej. Doznanie
rozdarcia w zyciu religijnym stanowig takze leki i konflikty wspélnotowe —
ale tworczo przezwyciezone s3 szansa dalszego rozwoju tego zycia.

11. Wiez ze wspdlnotg os6b wierzacych dotyczy uczestniczenia danej
jednostki w religijno$ci innych osob. Poprzez uczestniczenie jednostka
ta wchodzi w przestrzen, czyli w pole zyciowe tych oséb. Dzigki temu
wchodzi ona w perspektywe zyciowa drugiego czlowieka. Przyjmowanie
tej perspektywy przy ,uszcze$liwianiu” innych, a wigc przy pomaganiu
im w r6znych sferach i dziedzinach zycia — stanowi doniostg relacje mie-
dzyludzka. Takze w trosce 0 wzrost kompetencji 0séb zaleznych przetozeni,
wychowawcy i osoby dysponujace wiekszg mocg — stosuja pomoc wyco-
fujacy sie, a w $lad za tym idzie wycofywanie wtadzy, autorytetu, kompe-
tencji i mocy. Zachodzi to skutecznie przy adekwatnym przyjmowaniu
perspektywy drugiego i przy respektowaniu zasady ,,bycia w czyms$ razem” —
przechodzac od podmiotu do dwupodmiotowosci.

12. W biegu ludzkiego zycia i na drodze wiary zwyciestwa i sukcesy
przeplataja sie z kleskami i porazkami. Ujmowane w odlegtej perspektywie
czasu wskazuja na to, ze kleska i porazka sa bardziej twércze na drodze zycia

niz zwyciestwo i sukces. Jednocze$nie sg one czym$ bardziej dynamicznym,
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mobilizujgcym i perspektywicznym. Przy czym blad w interpretacji wyda-
rzef zyciowych prowadzi do kleski w praktyce. Oprécz tego w sprawach
religijnie doniostych, np. w sytuacji przejécia ostatecznego — relacje mie-
dzy zwyciestwem i sukcesem a kleska i porazka moga by¢ bardziej zawite
iunikalne.

13. Powolanie religijne, zwlaszcza do kaptanstwa i na osoby konsekro-
wane obejmuje przyjete w wierze wybranie, przeznaczenie i wezwanie czto-
wieka do pelnienia jakiego$ dziela religijnego oraz powierzenie mu przez
wspodlnote 0s6b wierzacych zadan zwigzanych z realizacja tego dzieta (o ile
ten cztowiek odpowie na to wezwanie). Na og6t to powotanie obejmuje czte-
ry fazy: (1) Bég jawi si¢ na drodze zycia religijnego cztowieka, (2) cztowiek
odbiera religijne zlecenie do okre$lonego zadania, (3) pojawia si¢ pozytyw-
na odpowiedz na to zlecenie, z czym laczy sie zmiana zycia, (4) pomyslne
realizowanie powolania taczy sie z doznaniem obecno$ci Bozej, poczuciem
pomocy Bozej i przezywaniem zaufania Bogu.

14. Przy badaniu decyzji religijnych nalezy uwzglednic¢ to, ze po fazie
dokonania wyboru dzialaja dwa antagonistyczne procesy: (a) zal postdecy-
zyjny (zal odrzuconej alternatywy) i (b) podtrzymywanie przyjetej alterna-
tywy (droga wyszukiwania pozytywéw), czyli w (a) wystepuje ogladanie sie
za czym$ innym niz jest, a w (b) wystepuje trzymanie sie¢ tego, co jest; w (a)
przewazaja mechanizmy kontrolne, a w (b) przewazaja mechanizmy zaan-
gazowania, wiec w (a) zachodzi bezstronne badanie wszelkich ,,za i przeciw”,
aw (b) odkrywanie nowych pozytywnych aspektéw wybranej alternatywy;
w (a) chciatoby sie utrzymacé nienaruszalno$é¢ struktury tego, czego sie ak-
tualnie broni, a w (b) przejawia si¢ ped do przodu, do nowego, do czegos
lepszego.

Interesujaca jest tu takze strategia ,,wszystko albo nic”. W niekt6érych
bowiem decyzjach, jak: $wiatopogladowe, moralne, dotyczace wiary — musi
by¢ ,wszystko”. A w innych — stosujemy takie strategie, aby zrealizowa¢

choc¢by warto$é¢ czgstkowy i uzytecznos$é fragmentaryczna.
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15. Badania nad ciszg pozwalaja wyodrebni¢ cisze kosmicznych prze-
stworzy, ktdre stanowig martwg przestrzen i cisze sakralng, w ktérej mozna
ustyszec stowo Boze. Do istoty rzeczy nalezy uslyszenie stowa, a nie proces
stuchania. Stanowi on warunek konieczny, ale niewystarczajacy przyjecia
stowa Bozego. Do warunkéw koniecznych nalezg takze rézne dziedziny
religijno$ci, np. $wiadomo$¢ religijna, wiez ze wspolnota oséb wierzacych,
formy wyznania wiary i niektére komponenty religijnosci, np. wrazliwo§é
na piekno religijne, kompetencja komunikacyjna, a w jej obrebie rozumienie
jezykaiinne.

16. Interesujace s3 rowniez empiryczne badania nad antygrawitacja,
wystepujaca w potrzebach, pragnieniach i tesknotach religijnych, a takze
w dynamice ich powstania, ukierunkowania, trwania, spetnienia i w r6z-
nych formach samoograniczania sie. Grawitacja za$ w religijno$ci moze
przejawiac si¢ jako stagnacja, bezwtad, zast6j, apatia, inercja, marazm, skost-
nienie, martwica itp. Antygrawitacja wystepuje tutaj jako transcendowanie,
przekraczanie granic martwoty, wyjscie ze swoich ograniczen, przerastanie,
przyjmowanie tradycji Ko$ciota itp.

17. Do najbardziej elementarnych potrzeb cztowieka religijnego nalezy
symbol, rozumiany jako sposéb ujmowania relacji z Bogiem. Tworzenie
symbolu jest dla osoby wierzacej czyms$ naturalnym. Symbole odnajdujemy
wszedzie, a zwlaszcza w kulturze, ktéra stanowi system symboli. Do zbio-
ru symboli naturalnych cztowieka religijnego naleza: $wieca, woda, ogien,
stofice, ziemia, wiatr. Do zbioru za§ symboli codziennej egzystencji naleza:
pozycja stojaca, lezaca, kleczaca, ukton, chleb, wino, popiét i inne.

18. Doswiadczenie pigkna religijnego. Zasadniczo kazde przezycie re-
ligijne, a zwlaszcza liturgie, religijne celebry i ceremonie, np. r6zne formy
$wietowania w rodzinie — t3czg sie ze swoistym doznaniem pigkna. Jest
to piekno zwigzane z ogladaniem i stuchaniem oraz piekno typu ekspresji
ruchowej czy muzycznej, a zwlaszcza religijna muzyka wokalna (§piewanie

psalméw, piesni religijnych, tekstow liturgicznych itp.). Piesn religijna jako
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wyraz radoéci i mitoéci przynalezy do czlowieka otwartego na obcowanie
z Bogiem. Odzywa si¢ w nim i zaczyna brzmie¢ cala gama skojarzen zwigza-
nych z przezyciamiiwrazliwoscig na ,melodi¢” stamtad, na apel i wezwanie
z wysoka oraz na wyzsze potrzeby i pragnienia. Aspekty estetyczne aktu
religijnego wydajg si¢ przynaleze¢ do jego natury.

19. W niniejszej pracy wystepuja pewne stabosci metodologiczne. Nie-
kiedy np. nie ma ostrego odréznienia przyczyny od uwarunkowan i od
nastepstwa. Jezykowa np. kompetencja wystepuje po gluzeniu, ale uwa-
runkowana jest procesami koordynowania wewnetrznego i zewnetrzne-
go. W pracy tej — nawet w cze$ciach odautorskich — zachowane s3 reguty
psychologicznej nauki o religijno$ci. Jednakze autor stara si¢ funkcjono-
waé nie na poziomie zmiennych, ale zdarzen, proceséw, stanéw, cech, me-
chanizméw, dynamizmoéw, ujeé holistycznych i tym podobnych struktur.
Zachowuje przy tym $wiadomos¢ koniecznosci stosowania zmiennych,
np. w takich dziedzinach, ktére wymagajg pomiaru religijnosci.

20. Przedstawiony w niniejszej pracy opis religijnoéci (i niektérych
jej kontekstow) moze by¢ przydatny dla wielu oséb: (1) dla tych, ktorych
droga zycia pokrywa si¢ z droga religijno$ci — aby namystem i refleksja
wzbogaci¢ wlasne zycie religijne (fides et ratio); (2) dla tych, ktérym reli-
gijnos¢ jest obca, aby rozumem ludzkim obja¢ rzeczywisto$é przynalezna
do innych; (3) dla rodzicéw i wychowawcéw, aby $wiadomi byli proce-
séw uczestniczenia ze strony wychowankdéw i proceséw wprowadzania
ze strony wychowawcow; (4) dla zainteresowanych rozwojem wiasnej
religijnosci, aby proponowany opis rzeczywistosci religijnej byt swiatlem
i wzmocnieniem aktywnosci samowychowawczej w omawianej dziedzinie;
(5) dla decydentéw przedsiewziec spotecznych religijnosci, aby ich dziatania
byly sensowne, skuteczne i dla wszystkich uzyteczne; (6) dla prelegen-
tow 1 wykladowcédw, zajmujacych sie problematyky religijnoéci; (7) dla
0s6b ksztattujacych wlasng kulture duchowy i korzystajacych z tekstéw

na tematy religijne.
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Centrality of religiosity and the personal nature of a relation-
ship with God vs. personal integration in early adulthood

STRESZCZENIE

Artykul dotyczy powiazan miedzy jakoscia religijnosci mtodych dorostych a ich
zintegrowaniem osobowym. U podstaw teoretycznych referowanych badan le-
zaly: koncepcja centralnosci religijnosci Hubera (2003), koncepcja religijnosci

personalnej Jaworskiego (1988) oraz poeriksonowska koncepcja integracji oso-
bowej Zagorskiej i wspotpracownikéw (2014). Celem badan byto zweryfikowanie

hipotez méwiacych o zalezno$ciach istniejacych miedzy jakoscia religijnosci (jej

centralno$cia oraz personalnym charakterem relacji do Boga) a zintegrowaniem

osobowym u mtodych dorostych. Zastosowano: Skale Centralnoéci Religijnosci

(C-15) Hubera w polskiej adaptacji Zarzyckiej (2007), Skale Religijno$ci Personalnej
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(SRP-1) Jaworskiego (1988) oraz Kwestionariusz Integracji Osobowej (KINTO)

Zagorskiej, Miguta i Jeliniskiej (2014). Zbadano drogg internetowa 775 0s6b (235

mezczyzn i 540 kobiet), w tym 470 os6b wierzacych w wieku 18-35 lat (M = 25,24;

SD = 4,79) oraz 305 os6b niewierzacych w tym samym wieku, obu plci, miesz-
kaficow miast i wsi. Okazato sie, ze mtodzi dorosli, u ktérych religijno$é zajmuje

bardziej centralne miejsce w osobowosci sa silniej zintegrowani osobowo w zakresie

ufnosci, tozsamosci, intymnoéci i generatywnosci. Rowniez personalny charakter
relacji z Bogiem wigze sie dodatnio z tymi zasobami psychospotecznymi (précz

tozsamosci). Mlodzi wierzacy, w poréwnaniu z niewierzacymi, charakteryzuja

sie silniejsza ufnoscia/nadzieja — jako sitg witalng pozwalajaca czuc si¢ bezpiecz-
nie w $wiecie i podejmowac kolejne wyzwania rozwojowe — a jednocze$nie maja

stabsze poczucie posiadania zasoboéw zwigzanych z poktadaniem ufnosci w sobie:

autonomii, inicjatywy i pracowito$ci. Nie stwierdzono réznic zaleznych od plci

w zakresie jakosci religijnosci i integracji osobowej. Mozna wnioskowad, iz jako$¢

religijno$ci mtodych dorostych oddziatuje na wzrost i integracje ich zasobéw psy-
chospotecznych zwigzanych z relacyjnoscia i bliskoscia wzgledem Boga i ludzi, jak
tez z troska o sprawy Boze i drugiego cztowieka. Zarazem nie da sie wykluczy¢,
ze poziom integracji tych zasobéw wplywa zwrotnie na jakos¢ religijnosci ludzi

mtodych.

Stowa kluczowe: integracja osobowa, rozwdj psychospoteczny, Erikson, central-

no$¢ religijnosci, religijno§¢ personalna, wezesna dorostosc.

ABSTRACT

The article concerns the links between the quality of religiosity of young adults
and their personal integration. The theoretical underpinnings of the referred re-
search are: Huber’s centrality of religiosity concept (2003), Jaworski’s concept
of the personal religiosity (1988), and Zagérska and colleagues’ post-Eriksonian
concept of personal integration (2014). The objective of the research was to verify
the hypotheses regarding the dependencies between the quality of religiosity (its

centrality and the personal character of the relationship with God) and personal
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integration in young adults. The following tools were applied: Huber’s Centrality
of Religiosity Scale (Z-15) adapted to Polish by Zarzycka (2007), Jaworski’s Per-
sonal Religiosity Scale (SRP-1) (1988), and the Personal Integration Questionnaire

(KINTO) by Zago6rska, Miguta, and Jeliniska (2014). A total 775 respondents (235

men and 540 women) were surveyed online, 470 of which were believers aged 18-35

years (M =25.24; SD = 4.79) and 305 non-believers of the same age, of both sexes,
residents of urban and rural areas alike. It turned out that young adults in whom

religiosity occupies a more central place in their personality are more strongly
personally integrated in the scope of trust, identity, intimacy, and generativity. The

personal character of the relationship with God is also positively related to these

psychosocial resources (apart from identity). Young believers, compared to non-be-
lievers, are characterised by a stronger trust/hope — as a vital force allowing them

to feel secure in the world and undertake successive developmental challenges —and

concurrently have a weaker sense of possession of resources related to placing trust

in oneself: autonomy, initiative, and industriousness. No sex-dependent differences

were found in the scope of the quality of religiosity and personal integration. It can

be concluded that the quality of religiosity of young adults affects the growth and

integration of their psychosocial resources related to relationness and closeness

with God and people, as well as concern for matters of God and of another per-
son. At the same time, it cannot be excluded that the level of integration of these

resources has a rebound effect on the quality of religiosity of young people.

Key words: personal integration, psychosocial development, Erikson, centrality

of religiosity, personal religiosity, early adulthood.

Wprowadzenie

Religia —jak pisat Frankl (1972) — stwarza cztowiekowi szanse zrealizowania
i osiggniecia sensu zycia oraz zorientowania zycia na Boga. Pomaga odnalez¢

jednostkom i catym spoteczefistwom poczucie wartosci i znaczenia wlasnej
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egzystencji. Zapewnia uzdrowienie duszy. Cztowiek o bogatym zyciu religij-
nym posiada optymalne mozliwosci formowania swojej osobowosci ku jej
dojrzatej postaci. Nie ogranicza sie do biernej obserwacji i akceptacji rze-
czywistoSci, ale pragnie ja ksztaltowad, nie tylko przez eliminowanie zla, ale
przede wszystkim poprzez czynienie dobra oraz przyblizanie innym Boga.

W jakiej relacji pozostaje religijno$¢ cztowieka do jego psychicznej inte-
gracjiiosobowego dojrzewania? W literaturze przedmiotu jest czesto mowa
o obustronnej zaleznosci miedzy religijnoscia i osobowoscia, w szczegol-
noéci osobowoscig dojrzatg (np. Allport, 1988; Chlewinski, 1991; Jaworski,
1988; Zasepa, 2002; Walesa, 2005). W badaniach nad tym zwigzkiem hipote-
zy stawiane s3 w obu kierunkach. Tokarski (2011) méwi wrecz o toczacym
sie w psychologii od wielu lat sporze, ktérego przedmiotem jest wptyw
religijno$ci na funkcjonowanie cztowieka, a w szczegdlnosci na proces jego
osobowosciowego dojrzewania. W pracach Eriksona (1997, 2002, 2004)
religijno$¢ traktowana jest jako niezbedna do powstania dojrzatej osobo-
wosci. Te i szereg innych przestanek ptynacych z badan nad wspomniang
zaleznoscia sprawily, ze podejmujac badania wlasne, uwazali$my za uzasad-
nione przyjecie kierunku: jakos¢ religijnosci a zintegrowanie/dojrzato$¢
osobowosci. Mielismy przy tym $wiadomos§¢, iz odwrotny kierunek in-
terpretacji rowniez byltby zasadny, cho¢ sugerowatby, iz jakos¢ religijnosci
cztowieka jest uwarunkowana wlasciwos$ciami jego osobowosci, z czym
do konca trudno nam sie zgodzic'.

Chcielismy zbada¢, jakiego rodzaju zaleznosci istnieja miedzy jakoscig
religijnos$ci (jej centralnoscig i personalnym charakterem) a efektem ku-
mulacji zasobéw osobowosciowych w procesie rozwoju psychospoteczne-

go cztowieka, w ujeciu zaproponowanym w poeriksonowskiej koncepcji

1 Warto w tym miejscu nadmienié, iz w $wietle teologii duchowosci rozwdj zycia
wewnetrznego czlowieka nie jest zdeterminowany ani cechami osobowo$ci, ani
jej dojrzatoscia. Laska przekracza ograniczenia osobowosci niedojrzatej cztowieka
dorostego.
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integracji osobowej rozwijanej przez Zagdrska i wspotpracownikow (Zagor-
ska,iin., 2012; Zagorska, iin., 2013; Zagorska, iin., 2014; Bebrysz, Zagorska,
2017). Zgodnie z ta koncepcja integracja osobowa jest fundamentalna dla
osiggniecia osobowej dojrzatosci.

Podwaliny teoretyczne podjetych badan stanowily: wielowymiarowy
model religijno$ci Hubera, koncepcja personalnosci religijnosci Jaworskiego
oraz wspomniana wyzej koncepcja integracji osobowej Zagorskiej i wspot-
pracownikéw. Religijno$é mtodych dorostych byta kontekstem rozwojowym

w poszukiwaniach interesujacych nas zaleznosci.

Wielowymiarowy model religijnosci
Stefana Hubera

Wielowymiarowy model religijnosci Hubera (2003, za: Zarzycka, 2007) jest
efektem syntezy dwéch klasycznych juz koncepciji religijnosci: Allporta
(Allport, Ross, 1967; Allport, 1988) oraz socjologicznej koncepcji wielo-
wymiarowosci religijno$ci Glocka (Stark, Glock, 1968, za: Zarzycka, 2007).
Huber uznat obie koncepcje za wzajemnie komplementarne.

Allport zwrocit uwage na religijno$é jako warto$é znajdujaca sie powyzej
innych warto$ci. Wyr6znit motywacje religijnosci zewnetrzna i wewnetrzna.
Glock (z udziatem Starka) wyodrebnil na podstawie badan empirycznych
pig¢ podstawowych wymiaréw religijnosci, ktére uznat za adekwatne dla
réznych religii $wiata: ideologie, rytual, do§wiadczenie, konsekwencje oraz
intelekt, i dokonat operacjonalizacji stworzonego modelu.

Punktem wyjscia do syntezy obu koncepcji stata sie dla Hubera kon-
cepcja konstruowania poznawczego Kelly’ego (1955), stuzaca wyjasnia-
niu indywidualnych przekonan i §wiatopogladu cztowieka poprzez tzw.
osobiste konstrukty — wymiary poznawcze zawierajace sie mie-

dzy dwoma przeciwstawnymi biegunami. Rodzaj konstruktéw i relacje
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miedzy nimi s3 podstawg do przewidywania przez cztowieka wlasnych
zachowan i ocen.

Huber uznal, iz religijno$§¢ jest systemem konstruktow
osobistych. Ten swoisty konstrukt cztowiek tworzy na podstawie do-
tychczasowych do$wiadczen. Na ich sume sktada si¢ rowniez specyfika
symboli i ich interpretacji, obowiazujacych i zastanych przez cztowieka
w kulturze. Symbole te cztowiek znajduje np. w strukturach Kosciota, spo-
sobach oddawania czci Bogu przez innych itd. Za konstrukt religijny Huber
przyjat taki przedmiot, ktérego znaczenie okresla odniesienie do Rzeczy-
wisto$ci Ostatecznej (Letztgiiltiges).

Zarys wielowymiarowej koncepcji Hubera okreslajg cztery fundamen-
talne postulaty.

1. Zachowania cztowieka i to, co przezywa, s sterowane przez jego
osobiste konstrukty. W zyciu religijnym oznacza to, ze cztowiek jest zdolny
do postrzegania i do§wiadczania §wiata przez pryzmat znaczen religijnych,
ktére im nadaje.

2. Sita, z jaka konstrukty oddziatuja na cztowieka, zalezy od tego, na ile
centralne miejsce w osobowosci cztowieka zajmuja.

3. Kierunek, jaki jest nadawany do$wiadczeniom, zalezy od ich tresci,
jak tez od nadawanej im interpretacji. Wazne jest nie tylko to, jak czesto
czlowiek styka si¢ z tre§ciami nacechowanymi religijnie, ale jakie znaczenie
im przypisuje.

4. Przezyciaizachowania o charakterze religijnym sa zalezne od central-
noéci oraz specyfiki treéci konstruktéw osobistych jednostki.

Spojrzenie Allporta na religijno$¢ jako na ceche (ktora u réznych oséb
moze zajmowac centralne badZ peryferyjne miejsce w osobowosci) zaprowa-
dzito Hubera do patrzenia na nig jako na konstrukt osobisty, ktéry im bar-
dziej centralne miejsce w osobowosci zajmuje, tym silniej wplywa na inne
konstrukty, a wiec jest tym, ktéry w najwiekszym stopniu determinuje

wybory, zachowania i dziatania. Wprowadzit termin autonomiczny
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sposob funkcjonowania. Mamy z nim do czynienia wowczas, gdy
system konstruktow religijnych zajmuje centralne miejsce w osobowosci.
Natomiast gdy jest podporzadkowany innym, pozareligijnym systemom
konstruktéw (motywacja religijna jest zorientowana zewnetrznie) mamy do
czynieniaz heteronomicznym sposobem funkcjonowania
czlowieka.

Stworzona przez Hubera Skala Centralnosci Religijnos$ci
(Z-15) mierzy centralno$¢ systemu konstruktow religijnych, jak i pie¢

postulowanych przez Glocka wymiaréw, w jakich przejawia sie religijnosc.

Koncepcja religijnosci personalnej
Romualda Jaworskiego

Koncepcja religijnosci personalnej opracowana przez Jaworskiego jest pro-
ba udzielenia odpowiedzi na pytanie o znaczenie religijno$ci w rozwoju
osobowosci cztowieka. Autor wyodrebnia religijno$§é personalng
i apersonalna.Postugujac si¢ rozumowaniem zaproponowanym przez
Kelly’ego, mozna powiedzie¢, ze w tym drugim przypadku religijnos¢ zaj-
muje w osobowos$ci miejsce peryferyjne, a wiec podrzedne wobec innych
konstruktow.

Jaworski jest przedstawicielem chrze$cijaniskiej interpretacji genezy
i funkc;ji religii. Opisywana przez niego dychotomia opiera si¢ na wymiarze
osobowym religii. Aspekt podmiotowy religii jest rozwazany w persona-
lizmie. Wedlug kryteriow personalizmu religia chrze$cijaniska jest religia
personalng. Istnieja w niej wspélnie trzy elementy: czlowiek, ktédry jest
bytem osobowym — stanowigcy podmiot przezycia religijnego; Osoba
Boga — bedaca przedmiotem przezycia religijnego; relacja osobowa — sta-
nowigca specyficzny typ relacji miedzy osoba cztowieka i Bogiem osobo-

wym (Jaworski, 1987/1988). Jaworski (1989) okreslit religie personalng
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jako modelowa forme religijnos$ci.Jest ona realizacja ontycznej
relacji osobowej miedzy osobg ludzka a Osobg Boga, a zarazem najwyzsza
formg religijnosci. Wedtug Jaworskiego wielko$¢ tadunku personalnego
w religijno$ci moze by¢ rézna u poszczegdlnych oséb: od petnego nasilenia
wymiaru personalnego (religijno$¢ personalna) az do braku personalnego
odniesienia miedzy podmiotem i przedmiotem religijnosci (religijno$é
apersonalna).

Realizacja ontycznej relacji osobowej jest optymalna forma religijno-
§ci chrze$cijaniskiej. Nasycenie czynnikiem personalnym w niej zawartym
jestjednym z podstawowych wyznacznikow dojrzatosci religijnoéci. Na tej
podstawie Jaworski skonstruowat Skale Religijnosci Personalnej (SRP)
umozliwiajaca pomiar nasycenia relacji cztowieka z Bogiem czynnikiem

personalnym.

Poeriksonowska koncepcja integracji osobowe;j
Wandy Zagoérskiej i wspotpracownikow

Koncepcja integracji osobowej rozwijana przez Zagérska i wspétpracow-
nikéw (Zagoérska, i in., 2012; Zagorska, i in., 2013; Zagorska, i in., 2014;
Bebrysz, Zagorska, 2017) nalezy do nurtu konceptualizacji i operacjona-
lizacji tego z watkéw teorii Eriksona, ktéry opisywany jest zazwyczaj jako
pozytywne i negatywne rozwigzania kryzyséw rozwoju psychospotecznego,
tak jak manifestujga si¢ one w dorostosci (zob. Constantinople, 1969; Ro-
senthal, Gurney, Moore, 1981; Ochse, Plug, 1986; Domino, Affonso, 1990;
Leidy, Darling-Fisher, 1995; Markstrom, Sabino, Turner, Berman, 1997;
Hinc, 2001). Wobec wielu nieécistoéci obecnych w tym nurcie nazywany
jest on przez Zag6rska i Bebrysza (2017) poeriksonowskim,zwlaszcza
na podstawie dokonanych przez Niemczynskiego (2012) i Witkowskiego

(2015) pogtebionych analiz dziet Eriksona.
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Przedmiotem koncepcji integracji osobowej jest wewnetrzna spojnos$cé,
zintegrowanie, dojrzato$¢ i harmonijno$¢ cztowieka dorostego, ksztattujaca
sie w biegu zycia. Aby dotrze¢ do owej jakos$ci osobowosciowej w sposob
poglebiony, skorzystano z mysli Eriksona (1994, 2002), ktéry zaproponowat,
by odpowiednio silne (lecz nie skrajnie silne) wzmocnienie i ugruntowanie
o$miu wyr6znionych przez niego podstawowych tendencji syntonicznych
obecnych w osobowosci traktowaé jako kryteria zdrowia psychicznego.
Obecnos¢ tych jakosci w strukturze osobowosci cztowieka umozliwia
mu zachowanie poczucia wewnetrznej jedno$ci i umiejetnoéci znoszenia
napieé towarzyszacych dorostemu zyciu (Erikson, 1994).

Wedlug Zagorskiej i Bebrysza (Bebrysz, Zagérska, 2017) integracja
osobowa to indywidualnie zréznicowany efekt kumu-
lowania sie, spajania i przemian jako$ciowych zasobéw
psychospotecznych cztowieka w procesie jego rozwoju.
Integracja ta przejawia sie na réznych etapach dorosto-
§ci posiadaniem takich zasobéw,jakiufno$é autonomia,
inicjatywa, poczucle pracowitos§cl, poczucie tozsamos§ci,
intymno$¢ i/lub(zaleznie od wieku) generatywno$¢ oraz
integralno$é ontyczna.

Definicja ta nawigzuje do podejscia Leidy i Darling-Fisher (1995). Sktad-
niki integracji osobowej okreslane sg przez te badaczki jako cechy stanowiace
zasoby psychospoteczne, z ktérych jednostka moze korzystaé, doswiadcza-
jac dystresu. Zasoby te kumulujg sie stopniowo w rozwoju, tworzac w efekcie
mniej lub bardziej wieloaspektowg integracje osobowa. Poszerzajacy sie
zakres interakcji spotecznych czyni problem organizacji do§wiadczenia in-
dywidualnego coraz bardziej ztozonym (Erikson, 1994, 2002; C6té, Levine,
2002), stad tez im cztowiek starszy, tym integracja osobowa manifestuje sie
jako bardziej zréznicowana.

Integracja osobowa w ujeciu poeriksonowskim méwi zatem o kumulacji

zasobéw psychospotecznych w osobowosci cztowieka w biegu jego zycia,
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w kolejnych stadiach rozwojowych. Kumulacja ta odzwierciedla stopief
osiggniecia rownowagi psychospolecznej (psychosocial balance) w odniesie-
niu do zasobéw zakorzenionych w przezytych juz stadiach oraz stadium
aktualnego. Tak rozumiana integracja osobowa jest podstawg osobowej
dojrzatosci. Lezy tez u teoretycznych podstaw dokonanej operacjonaliza-
cji koncepcji w postaci Kwestionariusza Integracji Osobowej (KINTO)
Zagorskiej, Miguta i Jelinskiej (2014).

Na ksztatlt i nasilenie integracji osobowej w cyklu zycia cztowieka maja
wplyw rdézne zmienne. Jedng z nich moze by¢ religijnos¢, przez wielu ba-
daczy opisywana jako istotna dla procesu ksztattowania sie osobowosci,
w tym osobowosci dojrzatej (Allport, 1967; Walesa, 2005; Jaworski, 1998;
Tokarski, 2011). Przypuszczenie o istotnej roli religijno$ci w integrowaniu
sie osobowym cztowieka stato sie punktem wyjscia dla przeprowadzonych

przez nas badan.

Religijnos¢ mtodych dorostych

W poczatkach trzeciej dekady XXI wieku osoby wchodzace w dorostosé,
ktére maja wkrotce ksztattowaé i wychowywaé kolejne pokolenia, s3 w sy-
tuacji swoistego novum, jakim jest zakwestionowanie autorytetu przesztych
pokolen, uwalnianie sie od do$wiadczenia starszych, od tradycyjnych war-
tosci oraz dazenie do wypracowania wlasnych, subiektywnych norm funk-
cjonowania w spoteczenistwie. Mlodzi ludzie sami cheg decydowaé o tym,
jak wyglada ich zycie religijne.

Jednak w procesie ksztattowania sie zycia religijnego, jak i we wszystkich
innych obszarach rozwoju, stadia przeddorostosci, w tym nawet pierwsze
miesigce zycia, rzutujg na pdzniejsze odniesienie cztowieka do rzeczywi-
sto$ci (Bagrowicz, 2003; Walesa, 2005; Tokarski, 2011; Rydz, 2012). Tak

jak inne sktadniki osobowosci cztowieka, tak i jego religijno$é ksztattuje sie
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w konkretnym kontekscie spotecznym, rodzinnym i relacyjnym. Przykta-
dowo, dziecko, ktore wzrasta w rodzinie umozliwiajgcej mu zaspokojenie
podstawowych potrzeb, takich jak poczucie bezpieczenstwa, mitosci, ak-
ceptacji, najczeéciej bedzie przenosi¢ na obraz Boga obraz rodzicow, ktérzy
mu te potrzeby zapewnili.

Wezesna dorosto$¢ ma juz za sobg mtodzieficze zakwestionowanie do-
tychczasowych autorytetéw i porzadku $wiata. Mtody dorosly orientuje
sie, ze wiele rzeczy, ktére wydawaly mu sie do tej pory oczywiste i nie
odczuwal potrzeby ich sprawdzania, s3 wzgledne. Rozum i nauka okazu-
ja sie nie znajdowaé¢ odpowiedzi na podstawowe pytania egzystencjalne.
Nastepuje zwrot ku temu, co wybiega poza li tylko mysélenie racjonalne,
prawa nauki, logike arystotelesowska — powr6t do mythosu (Labouvie-Vief,
1990; Zagorska, 2010).

Mtody cztowiek zaczyna kwestionowaé zasady moralne do tej pory
przyjmowane bez oporu, obserwujac rozdzwiek miedzy tym, co proponuja
dorosli, a ich zachowaniami. Krytycyzm ten prowadzi czesto do zakwe-
stionowania niektérych zasad wiary, a niekiedy powoduje odrzucenie jej
w calosci. Etap ten jest szczeg6lnie wazny i rzutujacy na przysztosé mtode-
go cztowieka. Duze znaczenie w tym procesie ma pomoc mistrza, mentora,
ktéry pomaga przejs$¢ przez burzliwy okres kontestacji dotychczasowych
wartoscl.

Jesli religijno$¢ mtodych dorostych przeszta zwyciesko przez okres ,,nie-
ba w ptomieniach”, poglebia sie i krystalizuje. Z form dziecinnych i na-
stoletnich rozwija si¢ w kierunku form autentycznych i dojrzatych (Rydz,
2012). W mys$l Eriksona (1997) jednocze$nie trwa proces kumulowania sie
sit witalnych i dojrzewania osobowosci, do ktérej powinna si¢ dobudowa¢
w tym okresie zycia jako§¢ w postaci poczucia intymno$ci, prowadzaca
do uksztattowania sie zdolnosci do milosci, a w nastepstwie tego do troski

o drugiego czlowieka i o sprawy Boze.
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Problematyka badan

Problem badawczy i cel

W podjetych badaniach zamierzali$my sprawdzié, na ile jako$¢ religijno-
§ci ma znaczenie dla zintegrowania osobowego mtodego cztowieka. Ich
celem byta wiec analiza zalezno$ci miedzy jakoscia religijno$ci, mierzong
w aspekcie centralno$ci zycia religijnego oraz personalnego vs apersonalnego
charakteru relacji z Bogiem u mtodych os6b dorostych a integracjg osobowg
w ujeciu Zagoérskiej i Bebrysza (2017). Przypuszczali§my, iz osoby o cen-
tralnym umiejscowieniu religijnosci w strukturach osobowosci oraz takie,
ktorych relacja z Bogiem ma charakter personalny, s3 lepiej zintegrowane
osobowo niz te, ktére przejawiaja marginalne umiejscowienie religijnosci
w osobowoéci i apersonalny charakter relacji z Bogiem.

Stopien wlaczenia wartosci religijnych w strukture osobowosci moze
by¢ rézny. Jesli wartosci te sg akceptowane, ale zajmuja pozycje peryfe-
ryjne w stosunku do innych elementéw systemu wartoéci, to ich zwigzek
z elementami motywacyjnymi bedzie luzny. Wowczas religijno$é moze
co najwyzej petni¢ funkcje instrumentalna, czyli mechanizmu obronnego
dla wlasnego ja (Prezyna, 1977). Jesli natomiast religijnos¢ jest centralng
warto$cia czlowieka, mamy do czynienia z motywacjg wewnetrzng. Istnieje
wowczas stabilny system motywacji, ktéry w znaczacy sposéb okresla prze-
zyciaizachowania. Znajduje to wyraz w religijnie naznaczonym obrazie sie-
bie, w r6znorodnych i intensywnych, specyficznie religijnych, przezyciach
izachowaniach oraz maliczne zyciowe konsekwencje (Allport, 1967, 1988).

Centralno$¢ oraz personalny vs apersonalny charakter religijno$ci byly
juz przedmiotem licznych badan, w tym wskazujacych na ich pozytywny
wplyw na relacje osobowe cztowieka. Przykladowo, Sliwak, Zarzycka, Zaro-
sinska i Piaszczak (2017) poszukiwali zalezno$ci miedzy centralnoscia religij-
noéci a komunikacja w matzenstwie. Wzorce komunikacji, a takze wsparcie

i zaangazowanie wobec wspétmalzonka okazaly si¢ zalezne od poziomu
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centralnosci religijno$ci. Inne badania, zaprezentowane przez Gozdziewicz-
-Rostankowska, Zarzycka i Tychmanowicz (2018), dotyczyly znaczenia re-
ligijnosci w kontekscie otwartosci na kariere miedzynarodows. Okazato sie,
iz sam fakt, czy osoba jest wierzaca czy niewierzaca, nie umozliwia przewi-
dywania jej otwarcia na kariere miedzynarodowa. Badania te stanowia punkt
wyijscia do bardziej szczegétowych analiz tego, ktére czynniki religijnoéci
moglyby mie¢ wplyw na podejmowanie decyzji zwigzanych z taka kariera.

Z kolei w §wietle wynikéw badaf nad personalnoscia religijnosci 1 jej
korelatami (Jaworski, 1998) nalezy stwierdzi¢, ze w praktyce mamy do czy-
nienia z funkcjonowaniem obok siebie co najmniej dwéch odrebnych typow
religijno$ci, z ktorych jeden (religijno$¢ personalna) koreluje pozytywnie
z dojrzatoscia psychospoteczng cztowieka, a drugi (religijno§¢ apersonal-
na) wigze sie raczej z osobowoscig niedojrzaly, niezintegrowana, gorzej
przystosowana.

Personalny charakter religijnosci byt korelowany przez Brudek i Steuden
(2015) z poczuciem zadowolenia z malzenstwa. Jak pokazaty wyniki, cha-
rakter odniesienia do Boga przez malzonkéw ma znaczenie dla wytworzenia
satysfakcjonujacej relacji migdzy nimi. Jaworski (1995) prowadzit badania,
w ktérych poszukiwal zalezno$ci miedzy typem religijnosci a relatywizo-
waniem norm moralnych. Stwierdzit istotne zwigzki miedzy tymi zmien-
nymi. Osoby o personalnym charakterze odniesienia do Boga miaty stabszg
tendencje do relatywizowania norm moralnych niz osoby o apersonalnym
charakterze tej relaciji.

Integracja osobowa w ujeciu poeriksonowskim byta taczona w szeregu
badan z wieloma zmiennymi (np. Bebrysz, Zagérska, 2017; Zagérska i in.,
W przygotowaniu), m.in. z poziomem jako$ci zycia, statusami tozsamosci,
sprezysto$cia psychiczng, postawami rodzicielskimi, perspektywa czasowa,
depresja, anoreksja, a nawet cechami osobowosci w ujeciu Wielkiej Pigtki.
Z badan tych wynika, ze integracja osobowa taczy sie dodatnio z korzyst-

nymi adaptacyjnie wlasciwos$ciami cztowieka, a poziom jej jest obnizony
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(zwlaszcza w wymiarze ufnosci) u 0s6b majacych trudnosci w zakresie

funkcjonowania spotecznego i zaburzonych psychicznie.

Zmienne i wskazniki

Zmiennymi wyja$niajacymi byly: centralnosé¢ religijnosci, per-
sonalny charakter relacji do Boga, stosunek do wiary religijnej oraz ptec.
Wskazniki tych zmiennych to odpowiednio wyniki osoby badanej uzyskane

w Skali Centralnosci Religijnej (Z-15) Hubera, w polskiej adaptacji Zarzyc-
kiej (wersja C-15), Skali Religijnosci Personalnej (SRP-1) Jaworskiego oraz

stosowne informacje udzielone przez badanego w Metryczce. Zmienne

wyja$niane stanowito siedem komponentéw integracji osobowej: uf-
no$¢, autonomia, inicjatywa, poczucie pracowitosci, poczucie tozsamosci,
intymno$¢ oraz generatywnos$¢. Ich wskaznikami byly wyniki osoby bada-
nej uzyskane w stosownych skalach Kwestionariusza Integracji Osobowe;j

(KINTO, wersja 56-itemowa) Zagdrskiej, Miguta i Jelifiskiej.

Pytania i hipotezy badawcze

CENTRALNOSC RELIGIJNOSCI A INTEGRACJA OSOBOWA

(P 1) Pytanie pierwsze dotyczylo zalezno$ci miedzy centralno-
§cig religijno$ci a komponentami integracji osobowej

u mtodych dorostych. Erikson podkreslat znaczenie pozytywnych

i stymulujacych form religijnosci dla powstawania dojrzatej, zintegrowa-
nej osobowosci. Wedtug niego religia dotyczy zaréwno spraw doczesnych,
jak i ostatecznych (Bagrowicz, 2003). Mozna wigc przypuszczaé, iz osoby,
ktore sa otwarte na religie i sprawy z nia zwiazane, dla ktérych religijno$¢

ma istotne egzystencjalnie znaczenie, maja wigksze szanse na poradzenie so-
bie z kryzysami rozwojowymi. Istnieje tez mozliwo$¢, ze religijno$é pozwala

w jakim$ stopniu kompensowaé negatywne skutki przejscia przez kryzys
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rozwojowy, o ile takie powstang. Stad mozna przypuszczaé, iz (H1) cen-
tralno$¢ religijno$ci mtodych dorostych wigze sie do-
datnio z wiekszo§cig komponentdéw integracji osobowej.

Jesli wspomniane zaleznosci istnieja, to nalezatoby zapytaé, (Pla) w za-
kresie jakich komponentéw integracji osobowej sa one
najsilniejsze. Religijnos§¢ jest przymiotem cztowieka o par excellence
egzystencjalnym charakterze. Z drugiej strony, ufno$¢, intymno$¢ oraz
generatywno$¢ stanowig elementy tzw. wigzki egzystencjalnej (Brzezinska,
2000). Na tej podstawie mozna sadzié, iz (H1a) centralno$¢ reli-
gijno$ci wiaze si¢ najsilniej z podstawowga ufnoscia,
intymno$cia oraz generatywnoscia.

(P2)Pytaniedrugiebrzmiato: czy mtodzi doros$li rézniacy sie
pozycja religijnego systemu znaczen w strukturze oso-
bowos$ci réznig sie poziomem nasilenia komponentéw
integracji osobowej?

Allport (1967) twierdzil, ze motywacja wewnetrzna, z jakg mamy
do czynienia w wypadku centralno$ci religijno$ci w systemie wartosci pro-
wadzi do stabilnego systemu znaczen, ktéry umozliwia dojrzaty rozwo;
jednostki. Na tej podstawie mozna przypuszczaé, iz (H2) mtodzi do-
ro§li,u ktérych religijno$é zajmuje nadrzedne miejsce
w osobowos$ci, charakteryzujg sie wyzszym poziomem
wiekszo§ci komponentéw integracji osobowej niz ci,
u ktorych religijno§é zajmuje miejsce marginalne lub

podporzadkowane.

PERSONALNY CHARAKTER RELAC]I Z BOGIEM A INTEGRACJA OSOBOWA

(P 3) Pytanie trzecie dotyczylo zalezno§ci miedzy personalnym
vs apersonalnym charakterem religijno$ci a integra-
cja osobowa u mtodych dorostych. WedtugJaworskiego (1989)

personalne odniesienie do Boga jest formg relacji petna zaangazowania
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oraz odpowiedzialnosci za jej jakos¢. Relacja taka, jesli jest trwala i stabilna,
prowadzi do otwarto$ci na nowe do§wiadczenia oraz integruje system war-
to$ci. W badaniach walidacyjnych Skali Religijnosci Personalnej Jaworskiego
okazalo sig, ze religijno§¢ personalna koreluje dodatnio z dojrzatoscia psy-
chospoteczna, natomiast apersonalna wskazuje na osobowos¢ niedojrzata,
niezintegrowana, gorzej przystosowana. Przypuszczano wiec, ze (H3)
personalny charakter relacji z Bogiem wigze sie dodat-
nio z wiekszo$cig komponentdéw integracji osobowej.
Istotne bylo przy tym pytanie o to (P3a), w zakresie jakich
komponentéw integracji osobowej zalezno$é powyz-
sza jest najsilniejsza. Relacja personalna (podmiotowa) do Boga
i drugiego cztowieka najbardziej odzwierciedla si¢ w tych komponentach
integracji osobowej, ktore najblizsze s3 relacyjnosci, otwarciu sie na Boga
jako Osobe i na osobe ludzka oraz blisko$ci wzgledem Boga i cztowieka.
A wydaja sie nimi: podstawowa ufno$¢, intymnosé i generatywno$¢. Dlatego
tez postawiono hipoteze, iz (H3) personalny charakter relacji
z Bogiem wigze si¢ najsilniej z podstawowa ufnoscia,

intymno$cia oraz generatywnoscia.

STOSUNEK DO WIARY A INTEGRACJA OSOBOWA

Ponadto sformulowano pytanie (P4) o r6znice w zakresie nasi-
lenia poszczegdlnych komponentéw integracji osobo-
wej miedzy osobami wierzacymi a niewierzacymi. Frankl
(1972) uwazat, iz wiara religijna pomaga jednostkom i spoteczenstwom
odnalez¢ poczucie wartosci i sensu egzystowania. Poczucie sensu zycia
jest istotna przestanka do stwierdzenia, iz osoba, ktora opiera je na wierze
religijnej bedzie r6znié sie od tej, ktora szuka go wylacznie w doczesnosci
iw samym sobie. Autentyczna religijno$¢ cztowieka wiaze sie z zaufaniem
Bogu, uznaniem wlasnej stabosci, pragnieniem, by to Bég w moim zyciu

i we mnie dzialal. Przemawiatoby to za prawdziwoscig hipotezy, iz (H4)
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mtodzi doro$li deklarujacy wiare beda r6znili sie pod
wzgledem nasilenia komponentdéw integracji osobowej

od swoich niewierzacych rowiesnikow.

PLEC A ANALIZOWANE ZMIENNE

Pytanie ostatnie, eksploracyjne, brzmiato: (P5) Czy w zakresie ba-
danych zmiennych: centralnosci religijno$ci i perso-
nalnego charakteru relacji z Bogiem oraz integracji
osobowej istnieja r6znice zalezne od ptci? A jesli tak,

to jakiego rodzaju?

Metoda

Sposéb pomiaru zmiennych
SKALA CENTRALNOSCI RELIGIJNOSCI (C-I5) HUBERA
Narzedzie Hubera (2003, za: Zarzycka, 2007) stuzy do pomiaru central-
nosci religijnej, rozumianej jako autonomiczny konstrukt znajdujacy sie
w catym systemie konstruktow osobistych cztowieka. Stwierdzenia dobrano
do pieciu wymiardw religijnosci w ujeciu Glocka, z niewielkg modyfikacja:
poznawczych zainteresowan tre$ciami religijnymi, przekonan religijnych,
modlitwy, dos§wiadczenia religijnego i udziatu w nabozenstwach. Hubera
interesowaly czesto§¢ i waznosé analizowanych elementéw religijnosci jako
odzwierciedlajacych stosunek cztowieka do nich. Ponadto pozycje testowe
mialy wedtug niego spetnia¢ warunek specyficznosci, ekonomicznos$ci oraz
nienasycenia tre$ciami teologicznymi.

Osoba badana udziela odpowiedzi na skali pigciostopniowej, gdzie
czesto$¢ jest okreslona z uzyciem odpowiedzi: ,nigdy”, ,rzadko”, ,cza-
sem”, ,czesto”, ,bardzo czesto”, natomiast znaczenie z wykorzystaniem

odpowiedzi: ,,wcale”, ,mato”, ,$rednio”, ,,do$¢ wazne”, ,,bardzo wazne”.
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Wyjatkiem od tej reguly s3 podskale ,Modlitwa” i ,Udziat w nabozen-
stwach”, w ktorych zastosowano siedmio- i dziewieciostopniowy skale od-
powiedzi, transformowane do skali pieciopunktowe;j.

Podskala ,,Zainteresowanie problematyka religijng” odzwierciedla inte-
lektualng ciekawos$¢ dotyczaca tresci religijnych, che¢ dazenia do zdobycia
wiedzy na temat religii oraz zrozumienia jej, bez aspektu osobistego usto-
sunkowania sie co do jej stusznosci. Podskala ,,Przekonania religijne” okresla,
na ile badany bierze pod uwage istnienie Istoty Transcendentnej, a takze
na ile jest otwarty na rézne formy transcendencji. Pytania zawieraja odnie-
sienie do Boga jako Istoty Transcendentnej, co w pewnym sensie zaprzecza
warunkowi o nienasyceniu tre$ciami teologicznymi, ale jak uzasadnia autor,
trudno jest pyta¢ o kwesti¢ wiary w Boga, nie wspominajac o Bogu. Pod-
skala ,Modlitwa” dotyczy czesto$ci, z jakg osoba badana podejmuje probe
kontaktu z rzeczywisto$cig transcendentng oraz tego, jak istotne ma ona
dla niej znaczenie. Wymiar ten ukazuje, na ile cztowiek aktualizuje swoje
odniesienia dotyczace transcendencji. ,Do$wiadczenie religijne” to podska-
la dotyczaca tego, jak czesto badany do$wiadcza przekonania o obecnosci
Boga w swoim zyciu. Moze si¢ to odbywa¢ poprzez dziatanie Boga wzgle-
dem niego oraz poprzez jego komunikacje z Bogiem. Wymiar ten ukazuje,
na ile badany dostrzega w swoim zyciu aspekty zwigzane z rzeczywisto$cia
transcendentng. W podskali ,,Udzial w nabozefistwach” osoba badana jest
pytana o stosunek do rytualnych nabozefistw o znaczeniu religijnym oraz
o czesto§¢ udziatu w nich. Jest to podskala podobna do podskali ,,Modlitwa”,
z ta rbznicy, ze okresla stosunek do nabozenstw sprawowanych w inny spo-
séb niz modlitwa osobista. Wynik ogélny jest suma punktéw uzyskanych
we wszystkich podskalach.

Polskiej adaptacji narzedzia dokonata Zarzycka (2007). Badania nad jego
rzetelno$cia oraz standaryzacje przeprowadzono w 2004 roku na zbiorze da-
nych uzyskanych od 402 oséb. Wszystkie pozycje testowe okazaly sie wysoce

istotne statystycznie. Rzetelno§¢ poszczegodlnych podskal (a-Cronbacha)
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wynosita od 0,82 (Udzial w nabozefistwach) do 0,93 (Wynik og6lny). Bada-
nia stabilno$ci bezwzglednej narzedzia, przeprowadzone metoda test-retest
w odstepie czterech tygodni, ukazaty korelacje od 0,62 do 0,85 (p < 0,001).
Badania nad trafno$cig narzedzia przeprowadzone metodg analizy czynni-
kowej oraz metodg wspotczynnika zgodnoséci wewnetrznej daly zadawala-

jace wspotczynniki korelacji Spearmana, od 0,74 do 0,88.

SKALA RELIGI)NOSCI PERSONALNE] (SRP-1) JAWORSKIEGO

Konstrukgje skali rozpoczeto od stworzenia zestawu stwierdzen majacych
odnosi¢ sie do kontinuum, na ktérego przeciwleglych biegunach znajduja
sie personalny i apersonalny obraz Boga (Jaworski, 1998). Sposrdd stu po-
czatkowych pytan wyodrebniono metoda sedziéw kompetentnych oraz
na drodze analizy mocy dyskryminacyjnej trzydziesci najbardziej diagno-
stycznych. Rzetelno$¢ skali zbadana metodg test-retest okazata sie wysoka
idla poszczegélnych iteméw wyniosta od 0,69 do 0,85 (r-Spearmana).

Osoba badana odpowiada z wykorzystaniem pieciostopniowej skali:

»tak”, ,raczej tak”, ,nie moge sie zdecydowac”, ,raczej nie”, ,nie”. Dziesigé
pozycji jest odwréconych. Wyniki lokuja sie w przedziale od 30 do 150 punk-
tow. Wyodrebniono cztery podskale SRP-1: Wiare, Moralno$¢, Praktyki
religijne i Self religijny.

Wyniki uzyskane na skali SRP-1 zostaly poréwnane z wynikami na Skali
Samooceny Religijnosci (SSR), ktora bada pie¢ wymiaréw. Dotycza one
oceny wiasnej postawy religijnej (znajomosci prawd wiary, zwigzku emo-
cjonalnego z religia oraz poziomu praktyk religijnych), zaleznosci zycia
moralnego z wyznawang i deklarowang wiarg oraz oceny osobistego zwigzku
z Kosciolem. Najwieksze roznice miedzy osobami o religijno$ci personalne;
i apersonalnej ujawnito poréwnanie w zakresie oceny zwigzku emocjonal-
nego z religia i Ko$ciotem. Najmniejsze réznice miedzygrupowe dotyczyly
zwigzku wlasnego zycia moralnego z religia, ale i one okazaly si¢ istotne

statystycznie (Jaworski, 1998).
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KWESTIONARIUSZ INTEGRAC]I OSOBOWE] (KINTO)
ZAGORSKIE], MIGUTA 1 JELINSKIE]
Kwestionariusz stworzono w celu diagnozowania poziomu integracji oso-
bowej rozumianej za Zagdrska i Bebryszem (2017; Zagorska, 2021) jako
indywidualnie zr6znicowany efekt kumulowania sig, spajania i przemian
jakosciowych o§miu zasobdw psychospotecznych cztowieka w procesie jego
rozwoju — gdzie rozwdj ten jest postrzegany zgodnie ze stadiami wyrdznio-
nymi przez Eriksona (1978, 2002, 2004). Narzedzie stuzy ocenie na r6znych
etapach dorostosci poziomu zintegrowania w zakresie poszczeg6lnych za-
sobéw, takich jak ufnosé, autonomia, inicjatywa, poczucie pracowitosci,
poczucie tozsamo$ci, intymno$é, generatywno$¢ 1 integralno$¢ ontyczna.
Zasoby te z kolei pozwalaja prognozowaé poziom sit witalnych, jakie na ich
fundamencie sie rodza.

Inspiracje do stworzenia narzedzia stanowil Kwestionariusz Oceniaja-
cy Stadia Rozwoju Psychospotecznego (QRSSP) autorstwa Hinca (2001).
Wersja poczatkowa skladata sie ze 171 iteméw, ktére odnosity sie do cech
zwigzanych z dojrzaloscig i niedojrzatoscia osobowa cztowieka opisanych
przez Eriksona, a majacych Zrédto w sposobie przejscia przez kolejne kry-
zysy rozwojowe. Pule tych iteméw stopniowo ulepszano i modyfikowano
w mys$l poeriksonowskiej koncepcji integracji osobowej (zob. wyzej). Istot-
nym momentem w rozwoju narzedzia byly badania z roku 2012 wsréd 600
0s6b w wieku od 15 do 75 lat, ktore doprowadzity do wyboru 98 najlepszych
diagnostycznie pozycji.

Celem sprawdzenia zgodnosci wewnetrznej struktury kwestionariusza
z teorig przeprowadzono w tym zestawie pozycji konfirmacyjng analize
czynnikowa (CFA), w ktérej zastosowano technike parcellingu (Zagoérska
iin., 2014). Analiza ta pokazala, iz model jest dobrze dopasowany do danych
(CFI > 0,90; RMSEA <0,08; SRMR < 0,05), jednakze po usunieciu z nie-
go skali piatej — ,,Poczucie tozsamosci”. Wspétczynniki korelacji tej skali

z pozostalymi, szczegélnie z pierwsza (,Ufnos¢”) i 6sma (,,Integralno$¢
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ontyczna”), byly zbyt wysokie. W $wietle teorii Eriksona nie nalezy jednak
uznawac tego wyniku za dyskwalifikujacy, wrecz przeciwnie — podkreslat
on wiele razy (Erikson 1997, 2002, 2004), ze stadium tozsamosci, jak zadne
inne, czerpie z wszystkich wczesniejszych, jak réwniez w stopniu wiekszym
niz jakiekolwiek inne wptywa na kolejne etapy rozwoju.

Dalsze badania i prace nad narzedziem umozliwity skrécenie go do
64 pozycji (w wersji petnej), ktore tworza osiem skal o§mioitemowych
odpowiadajacych komponentom integracji. Poniewaz kwestionariusz
wychwytuje mys$lenie i zachowanie bedace wynikiem wypracowanej juz
(catkowicie lub cze$ciowo) jakosci, osobe badang mozna prosi¢ o wypel-
nienie tylko tych pozycji, ktore odnosza sie do zasobow, jakie majg swoje
epigenetyczne zrédlo w stadiach rozwojowych, ktore przeszta, w stadium,
ktére przechodzi, oraz w tym, ktére nastapi bezposrednio po nim. Dlate-
go w zaleznosci od wieku osoby badanej stosuje sie wersje sze$cioskalowy
(miedzy 19 a 24 r.z.), siedmioskalowa (od 25 do 49 r.z.) lub wersje pelna,
o$mioskalowa (od 50 r.z.).

Osoba badana ustosunkowuje sie do stwierdzen sformulowanych
w pierwszej osobie liczby pojedynczej na pieciostopniowej skali, wybierajac
jedna z mozliwych odpowiedzi: 1 — ,,zdecydowanie nie zgadzam si¢”, 2 —
sraczej nie zgadzam sie”, 3 — ,trudno powiedzie¢”, 4 — ,raczej zgadzam sie”,
5 — ,zdecydowanie zgadzam si¢”. Potowa pozycji jest odwrécona. Wynik
na danej skali (suma uzyskanych punktéw) ukazuje, do jakiego stopnia udato
sie badanemu zintegrowa¢ w dotychczasowym biegu zycia pod wzgledem ja-
kosci rozwojowej/sity witalnej, ktora ma swoje poczatki w odpowiadajacym
tej jakosci stadium rozwojowym. Zgodnie z koncepcja integracji osobowej,
w im wiekszym stopniu cztowiek dysponuje zasobami, ktére w jego wieku
powinien posiadaé, tym jest lepiej zintegrowany. Mozna postugiwac sie réw-
niez wynikiem ogdlnym integracji osobowej, ale raczej jako dodatkowym
wzgledem profilu integracji ztozonego z poszczegodlnych (szesciu, siedmiu

lub 0$miu) jej komponentdw.
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Badania nad rzetelnoscig kwestionariusza w jego obecnym ksztalcie
ujawnily rzetelno§¢ na poziomie a-Cronbacha mieszczaca sie w przedziale
0,63-0,77. Trafnos¢ kryterialna zostata potwierdzona w badaniach Zagér-
skiej i in. (2014; Bebrysz, Zagdrska, 2017), w ktérych poréwnano wyniki
0s6b dorostych z diagnoza psychiatryczna, gtéwnie zaburzen afektywnych
i osobowosci (N = 202) oraz oséb bez zaburzen psychicznych (N = 600).
Wyniki analiz statystycznych pokazaty, ze osoby nalezgce do grupy kli-
nicznej roznily sie wzgledem grupy poréwnawczej, osiggajac nizsze wyniki

we wszystkich skalach.

METRYCZKA
W metryczce osoba badana udzielata odpowiedzi na pytania o wiek, pte¢,
wielko§¢ miejscowoéci pochodzenia, wyksztalcenie oraz stosunek do wiary

z wyznaniem wigcznie.

Osoby badane i procedura

Zebrano dane od 775 oséb, w tym 540 kobiet i 235 mezczyzn, w wieku
od 18 do 35 lat (M = 26,04; SD = 4,68). Wsr6d oséb badanych byto 470
wierzacych i 305 niewierzacych. Do zasadniczych analiz wiaczono wyniki
0s6b wierzacych, poniewaz badania dotyczyly m.in. jakosci religijnosci’.
Byly to 352 kobiety (74,9 proc.) w wieku 18-35 lat (M = 25,32; SD = 4,90)
1118 mezczyzn (25,1 proc.) w tym samym wieku (M =24,98; SD = 4,46). Ba-
dani mieszkali w r6znej wielkosci miastach (69 proc. ogétu) oraz w duzych
i matych wsiach. Wyksztatcenie wyzsze lub $rednie posiadato 94,9 proc.,
pozostali — podstawowe lub zasadnicze zawodowe. Tabela 1 przedstawia

rozktad czestosci dla wyznania 0s6b badanych. Najwiecej byto katolikow.

2 Dane osé6b niewierzacych uwzgledniono jedynie w analizie poréwnawczej poziomu
zintegrowania osobowego.
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Tabela 1. Rozktad liczebnosci oséb badanych ze wzgledu na wyznanie

Wyznanie n %
katolickie 445 94,7
protestanckie 4 0,9
$wiadkowie Jehowy 1 0,2
inne 20 43
Ogotem 470 100

Badania przeprowadzono w styczniu 2019 roku z uzyciem kompute-
rowej wersji kwestionariuszy Z-15, SRP-1, KINTO, za posrednictwem
internetowej platformy badawczej USBO UKSW.

Wyniki

Statystyki opisowe

W tabeli 2 przedstawiono statystyki opisowe dla analizowanych zmien-
nych przedziatowych, wlacznie z warto$ciami testu Kotmogorowa-Smirno-
wa, za pomocg ktérego weryfikowano zatozenie o normalnym rozktadzie

analizowanych zmiennych.
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Tabela 2. Statystyki opisowe dla analizowanych zmiennych przedziatowych

Zmienna M SD min max 4 P

Zainteresowanie 10,66 2,68 4 15 0,12 0,001
problematyka religijng

Przekonania religijne 13,73 2,33 3 15 0,31 0,001
Modlitwa 11,91 3,24 3 15 0,22 0,001
Doswiadczenie religijne 9,79 2,86 3 15 0,13 0,001
Kult (uczestnictwo 11,61 3,48 3 15 0,22 0,001
w nabozefistwach)

Wynik og6lny 57,70 12,13 17 75 0,14 0,001
Centralnos¢ 2,50 0,60 1 3 0,35 0,001
Wiara religijna 23,55 3,29 10 31 0,17 0,001
Moralnosé 22,90 5,72 7 35 0,14 0,001
Praktyki religijne 27,59 4,53 11 41 0,12 0,001
Self religijny 19,29 2,99 6 26 0,17 0,001
Ufnoé¢ 27,51 6,13 9 40 0,07 0,001
Autonomia 24,63 6,01 8 39 0,04 0,052
Inicjatywa 26,74 5,69 8 40 0,06 0,001
Pracowito$é 25,69 6,14 10 39 0,05 0,003
Tozsamo$é 27,50 5,65 12 40 0,08 0,001
Intymnos$é 29,64 5,83 13 40 0,10 0,001
Generatywno$é 27,43 5,48 11 40 0,07 0,001

M — wartos¢ Srednia; SD - odchylenie standardowe; min — warto$¢ minimalna; max -
wartos¢ maksymalna; Z — warto$¢ testu Kotmogorowa-Smirnowa; p — istotnos¢ staty-
styczna
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Otrzymano istotne statystycznie odchylenia od rozktadu normalnego
dla wszystkich analizowanych zmiennych, z wyjatkiem wynikéw na skali
autonomii, wobec tego kolejne analizy statystyczne zostaly przeprowadzone
na podstawie metody bootstrappingu.

W tabeli 3 przedstawiono rozklad czestosci dla pozycji religijnego sys-
temu znaczeh w systemie konstruktéw osobistych. W najwiekszej liczbie

przypadkéw pozycja religijnosci byta nadrzedna.

Tabela 3. Rozkfad liczebnosci oséb badanych ze wzgledu na pozycje
religijnego systemu znaczen w systemie konstruktdw osobistych

Pozycja religijnosci n %

marginalna 26 5,5
podporzadkowana 183 38,9
nadrzedna 261 55,5
Ogotem 470 100

Centralnos¢ religijnosci a integracja osobowa

mtodych dorostych

Poszukujac zalezno$ci miedzy centralnoscia religijnosci a integracja osobo-
w3, przeprowadzono analize korelacji r-Pearsona. Tabela 4 zawiera uzyska-
ne wspolczynniki korelacji oraz warto$ci dolnych i gérnych przedziatéow
ufnosci wyznaczonych na podstawie metody bootstrappingu przy liczbie

préb 1000. Oznaczono korelacje istotne statystycznie.
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W celu wyodrebnienia wymiaréw centralnosci religijnoéci o najwigkszym
znaczeniu dla integracji osobowej uzupetniono analize korelacji o analize
regresji. Warto$ci wspélczynnikow regresji wyznaczono na podstawie bo-
otstrappingu przy liczbie préb 1000.

W wypadku ufnos$ci jedynym istotnym jej predyktorem byly do-
§wiadczenia religijne (tabela5), ktére wyjasniaty 10,2 proc. wariancji.

Zalezno$¢ miata charakter dodatni.

Tabela 5. Zaleznosci miedzy centralnoscia religijnosci a poziomem ufnosci

Predyktory B P F df P
Zainteresowanie problematyka  -0,02 + 0,55 0,069 12,32 5,464 0,001
religijng
Przekonania religijne -0,18 - 0,56 0,383
Modlitwa -0,39 = 0,29 0,912
Doswiadczenie religijne 0,13 = 0,76 0,004
Kult -0,22 + 0,30 0,747

B - przedziaty ufnosci dla wspdtczynnikdw regresji; p — istotnos¢ statystyczna; F —
wartos¢ testu istotnosci statystycznej modelu; df — liczba stopni swobody

Ujemne zalezno$ci miedzy kultem (uczestnictwem w nabozenstwach)
a autonomia i inicjatywa (por. tabela 4) zostaly potwierdzone
réwniez w analizie regresji. Wspotczynniki regresji wynosity odpowied-
nio f=-0,37 + -0,03 (autonomia) i B =-0,32 + -0,01 (inicjatywa). Wyniki
na skali kultu wyjasnialy 1,5 proc. wariancji wynikéw na skali autonomii

oraz 1,1 proc. wariancji wynikéw na skali inicjatywy.
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Analiza regresji dla poczucia tozsamos§ci’ nie przyniosta zalez-
noéci istotnych statystycznie. Mozna jedynie méwi¢ o wyniku na pozio-
mie tendencji w odniesieniu do do§wiadczenia religijnego jako

predyktora (tabela 6).

Tabela 6. Zaleznosci miedzy centralnoscig religijnosci a poczuciem tozsamosci

Predyktory B p F df p
Zainteresowanie -0,06 + 0,44 0,129 4,05 4,465 0,003
problematyka religijng

Przekonania religijne -0,14 + 0,58 0,263

Modlitwa -0,29 + 0,33 0,883

Doswiadczenie religijne 0,00 + 0,63 0,057*

Kult -0,33 + 0,16 0,473

B - przedziaty ufnosci dla wspotczynnikow regresji; p — istotno$¢ statystyczna; F -
warto$c testu istotnosci statystycznej modelu; df - liczba stopni swobody;
* — tendencja statystyczna

W przypadku intymno$ci jedynym istotnym predyktorem okazaly
sic doS§wiadczenia religijne (tabela 7), ktére wyjasnialy 3,1 proc.
wariancji tej zmiennej. Podobny rezultat uzyskano odnosnie genera-
tywno$ci (tabela 8), gdzie doswiadczenia religijne wyjasnialy

5,8 proc. wariancji. Obie zalezno$ci miaty charakter dodatni.

3 W analizie korelacji nie otrzymano istotnych zalezno$ci miedzy centralnoscig reli-
gijnoéci a poczuciem pracowitosci, wobec tego tej ostatniej zmiennej nie uwzgled-
niono w analizie regresji.
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Tabela 7. Zalezno$ci miedzy centralnoscia religijnosci a poziomem intymnosci

Predyktory B p F df P
Zainteresowanie -0,17 = 0,35 0,562 4,05 4,465 0,003
problematyka religijng

Przekonania religijne -0,26 +~ 0,35 0,761

Modlitwa -0,47 + 0,17 0,377

Doswiadczenie religijne 0,11 = 0,73 0,007

B - przedziaty ufnosci dla wspdtczynnikdw regresji; p — istotnos¢ statystyczna; F —
wartos¢ testu istotnosci statystycznej modelu; df — liczba stopni swobody

Tabela 8. Zaleznosci miedzy centralnoscia religijnoscia poziomem generatywnosci

Predyktory B P /& df P
Zainteresowanie -0,08 +~ 0,48 0,118 8,40 4,465 0,001
problematyka religijng

Modlitwa -0,47 = 0,10 0,246

Doswiadczenie religijne 0,18 = 0,77 0,002

Kult -0,25 + 0,29 0,838

B - przedziaty ufnosci dla wspotczynnikow regresji; p — istotno$¢ statystyczna; F -
warto$c testu istotnosci statystycznej modelu; df - liczba stopni swobody
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Pozycja religijnosci w systemie konstruktow osobistych

a integracja osobowa

W tabeli 9 przedstawiono $rednie warto$ci wynikéw na skalach integracji
osobowej w grupie osob, u ktérych religijny system znaczeh w syste-
mie konstruktéw osobistych mial pozycje marginalng lub podporzad-
kowana, 1 wéréd tych, u ktérych miat pozycje nadrzedng. Zestawienie
uzupetniono warto$ciami testu t-Studenta dla prob niezaleznych oraz
przedziatami ufnosci dla wartosci $rednich, wyznaczonymi na podstawie
bootstrappingu.

Stwierdzono istotne statystycznie r6znice miedzygrupowe dla
skal ufnosci, tozsamoS$ci, intymno$ci i generatywnoS$ci.
Srednie byly tu istotnie wyzsze u 0s6b, u ktérych pozycja religijnego systemu
znaczen w systemie konstruktéw osobistych byta nadrzedna w poréwnaniu

z tymi, u ktorych byta marginalna lub podporzadkowana.

Personalny charakter religijnosci mtodych dorostych

a integracja osobowa

Weryfikujac hipoteze méwigca o zalezno$ci miedzy charakterem relacji
z Bogiem a poziomem integracji osobowej u mtodych dorostych, prze-
prowadzono analize korelacji r-Pearsona (tabela 10). Oznaczono korelacje

istotne statystycznie.
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W celu wyodrebnienia postaw religijnych o najwiekszym znaczeniu dla
integracji osobowej analize korelacji uzupetniono analiza regresji. Istotnymi
predyktorami poziomu ufnos$ci okazaly sie praktyki religijne
iself religijny (tabela 11). Obie te zmienne wyja$nialy facznie 9,6 proc.

wariancji, w tym praktyki religijne 7,1 proc., a self religijny 2,5 proc.

Tabela 11. Zaleznosci miedzy postawami religijnymi a poziomem ufnosci

Predyktory B P E df P
Moralnosé -0,22 + 0,08 0,348 16,80 3,466 0,001
Praktyki religijne 0,07 + 0,43 0,009

Self religijny 0,21 + 0,73 0,002

B - przedziaty ufnosci dla wspdtczynnikdw regresji; p — istotnos¢ statystyczna;
F - wartos¢ testu istotnosci statystycznej modelu; df — liczba stopni swobody

Ujemne zalezno$ci miedzy wynikami na skali wiary religij-
nej a autonomig, inicjatywa i pracowito$cig (zob. tabela 10)
zostaly w analizie regresji potwierdzone. Wspoétczynniki regresji wyniosty
odpowiednio B =-0,58 =+ -0,26 (autonomia), f =-0,55 + -0,25 (inicjatywa)
ip=-0,47 =+ -0,14 (poczucie pracowitoéci). Wyniki na skali wiary religijnej
wyjasniaty 5,5 proc. wariancji autonomii, 5,3 proc. inicjatywy i 2,7 proc.
pracowitosci.

W przypadku tozsamo$§ci nie otrzymano zaleznosci istotnych
statystycznie (tabela 12). Jedynym istotnym predyktorem poziomu
intymnoS$ci okazaly sie wyniki na skali selfu religijnego, ktére

wyjasnialy 2,3 proc. wariancji. Zalezno$¢ byta dodatnia (tabela 13).
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Tabela 12. Zaleznosci miedzy postawami religijnymi
a poziomem poczucia tozsamosci

Predyktory B P J& df P
Moralnosé -0,12+0,19 0,665 5,28 3,466 0,001
Praktyki religijne -0,08 =~ 0,27 0,272

Self religijny -0,05+ 0,43 0,151

B - przedziaty ufnosci dla wspdétczynnikdw regresji; p — istotnos¢ statystyczna; F —
wartosc testu istotnosci statystycznej modelu; df — liczba stopni swobody

Tabela 13. Zaleznosci miedzy postawami religijnymi a poziomem intymnosci

Predyktory § P i df P
Moralnosé -0,20 = 0,09 0,400 4,13 3,466 0,007
Praktyki religijne -0,08 = 0,27 0,296

Self religijny 0,02 + 0,54 0,035

B - przedziaty ufnosci dla wspdtczynnikdw regresji; p — istotnos¢ statystyczna; F —
wartos¢ testu istotnosci statystycznej modelu; df — liczba stopni swobody

Istotnymi predyktorami poziomu generatywno$ci byly wiara
religijna, praktyki religijne i self religijny (tabela 14). Za-
lezno§¢ miedzy wiarg religijng a generatywnoécig byta ujemna, a zaleznosci
miedzy praktykami religijnymi i selfem religijnym byly dodatnie. Lacznie
te trzy predyktory wyja$nialy 13,4 proc. wariancji poziomu generatywnosci,
w tym wiara religijna 0,8 proc., praktyki religijne 9,9 proc., a self religijny

3,5 proc.
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Tabela 14. Zaleznosci miedzy postawami religijnymi a poziomem generatywnosci

Predyktory B p F df P
Wiara religijna -0,82 - -0,43 0,001 18,62 4,465 0,001
Moralnosé¢ -0,03+0,25 0,167

Praktyki religijne 0,13 + 0,42 0,001

Self religijny 0,10 - 0,59 0,005

B - przedziaty ufnosci dla wspdtczynnikdw regresji; p — istotnos¢ statystyczna; F -
wartos¢ testu istotnosci statystycznej modelu; df — liczba stopni swobody

Stosunek do wiary religijnej a integracja osobowa

Poddano réwniez analizie roznice w zakresie integracji osobowej miedzy
osobami wierzacymi i niewierzacymi, stosujac test t-Studenta dla préb nie-
zaleznych (tabela 15)*. Zestawienie uzupetniono przedziatami ufnosci dla
$rednich wyznaczonymi na podstawie bootstrappingu. Otrzymano r6z-
nice miedzygrupowe istotne statystycznie w zakresie ufnosci, autonomii,
inicjatywy i poczucia pracowitoéci. Poziom ufnos$ci byl wyzszy
u os6b wierzacych, natomiast autonomii, inicjatywy

i pracowito$ci — u niewierzacych.

4 Byta to jedyna analiza, do ktdrej wlaczono, oprocz danych od 470 0s6b wierzacych,
réwniez dane otrzymane od 305 0s6b niewierzacych.
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Ptec a centralnosc¢ religijnosci

Zweryfikowano istotno$¢ réznic zaleznych od plci w odniesieniu do cen-
tralnoéci religijnosci (t-Studenta dla préb niezaleznych). Wyniki prezentu-
je tabela 16. Zestawienie uzupelniono przedziatami ufnosci dla wartosci
srednich wyznaczonymi metoda bootstrappingu. Nie otrzymano réznic
istotnych statystycznie. Warto$¢ t byta istotna dla skali doswiadczen reli-
gijnych, jednak przedziaty ufnosci dla wynikéw na tej skali w grupie kobiet
i w grupie mezczyzn zachodzily na siebie, a wiec nie mozna mowi¢
o istotnych ré6znicach zaleznych od ptci w zakresie

centralno$ci religijnos$ci.

Ptec a personalny charakter relacji z Bogiem

W tabeli 17 przedstawiono wyniki analizy analogicznej do powyzszej, od-
noszace sie do skal religijnosci personalnej. Réwniez i tu nie stwierdzono
réznic istotnych statystycznie. Otrzymano istotng statystycznie warto$¢
testu t-Studenta dla skali ,,Self religijny”, jednak przedzialy ufnosci otrzy-
mane dla wynikéw na tej skali w grupie kobiet i w grupie mezczyzn zacho-
dzity na siebie, co oznacza, ze nie mozna moéwié o istotnych
r6znicach zaleznych od ptci w zakresie personalnego

charakteru relacji z Bogiem.

Pte¢ a integracja osobowa

Tabela 18 zawiera wyniki analizy analogicznej do dwu powyzszych odnosza-
ce sie do integracji osobowej. Nie otrzymano réznic istotnych statystycz-
nie. Co prawda, istotng warto$¢ testu t odnotowano dla autonomii, jednak
przedzialy ufnosci otrzymane dla wynikéw na tej skali w grupie kobiet
i grupie mezczyzn zachodzily na siebie, zatem nie mozna moéwi¢é
o istotnych ré6znicach zaleznych od ptci w zakresie

integracji osobowej.
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Dyskusja

Analizy zebranego materialu w wiekszosci potwierdzity przypuszczenia
dotyczace zalezno$ci miedzy zmiennymi, ale tez ukazaly nowe, nieprzewi-
dywane wczesniej powigzania. Ponizej ustosunkowujemy sie do uzyskanych

wynikéw w porzadku zgodnym z postawionymi hipotezami.

Centralnos¢ religijnosci a integracja osobowa

Badania potwierdzily istnienie we wczesnej dorostosci zaleznos$ci mie-
dzy centralno$cig religijnosci a integracja osobowa. Wyniki pozwalaja
wnioskowaé, iz osoby, ktére charakteryzuje centralna pozycja religijnosci
w strukturach osobowosci, s lepiej zintegrowane, czyli tez dojrzalsze
osobowo. Wniosek ten jest zbiezny z wynikami badan Tokarskiego (2011)
nad powigzaniami miedzy obrazem Boga a dojrzatoscia osobowosciows.
Na poziomie podstawowych analiz okazato si¢, ze najwiecej zwigzkow
miedzy wymiarami centralno$ci a integracja da sie odnotowa¢ w odnie-
sieniu do ufnosci i tozsamosci, w dalszej za$ kolejnosci — intymnosci
1 generatywnosci.

Ufnos¢ jest fundamentem o decydujacym wplywie na caly bieg ludz-
kiego zycia (Erikson, 2002). Od ufno$ci/nadziei zalezy, czy cztowiek
bedzie sie czul w §wiecie bezpiecznie, co w trakcie rozwoju stanowi
punkt wyjscia do eksplorowania go i podejmowania kolejnych wyzwan.
Fakt, iz ufno$¢ wiaze sie dodatnio ze wszystkimi komponentami central-
nosci religijno$ci, wyraznie podkresla jej istotno$¢ dla funkcjonowania
psychicznego czlowieka.

Tozsamo$¢, podobnie jak ufno$é, dodatnio korelowata ze wszystkimi
komponentami centralnosci religijnosci, co wskazuje, iz religijno$¢ posiada
duze znaczenie w ksztaltowaniu zintegrowanej osobowoéci, w tym poczucia

tozsamosci.
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Bardziej zaawansowane analizy stwierdzonych wyzej zwigzkéw wykazaty,
ze tylko jeden z pieciu wymiaréw religijnosci, a mianowicie do$wiadcze-
nie religijne jest najlepszym predyktorem zintegrowania w zakresie
ufno$ci,intymnoé$ci i generatywnoS$ci. W odniesieniu do toz-
samosci analogiczny wynik osiagnat poziom tendencji. W swietle koncepcji
Hubera (2003, za: Zarzycka, 2007) oraz Zagbérskiej i in. (2014; Bebrysz,
Zagbrska, 2017) mozna wiec stwierdzié, iz w integrowaniu sie tych trzech za-
sobow (iw pewnym sensie tez tozsamoéci) ujawnita sie wiodaca rola takiego
przezywania wlasnej religijnosci, kiedy to cztowiek bywa czesto przekonany
o tym, ze Bog do niego méwi, interweniuje w jego zycie i jest w nim obec-
ny. Gdy przyjrzymy si¢ tym trzem wspomnianym zasobom, zobaczymy,
ze s3 one §cisle zwigzane z relacjg podmiotows (ja — Ty, ja — ty), nazywana
tez relacjg spotkania — o jakiej wiele m6éwia Marcel (1984), Buber (1992)
i Dajczer (2009). Mozna te zasoby nazwaé wrecz relacyjny-
mi. Zatem do$wiadczenie religijne jako warto§¢ nadrzedna w strukturach
osobowosci najbardziej sprzyja umacnianiu si¢ pozytywnych, dojrzatych
odniesien do Boga i drugiego cztowieka (zaufania, bliskich wiezi, troski).
Warto tez doda¢, iz opis wymiaru ,do$wiadczenie religijne” w koncepcji
Hubera najblizszy jest temu, co w jezyku teologicznym mozna by nazwa¢
odzwierciedleniem dziatania nadprzyrodzonej taski w ludzkiej psychice.

Ujawnily sie ponadto ujemne zwigzki miedzy wymiarem religijno$ci, ja-
kim jest udzial w nabozenstwach (kult), a takimi komponentami integracji
jak autonomia i inicjatywa. Kult okazat sie predyktorem obu tych zasobow.
Co prawda, jako zmienna wyjasniat jedynie 1,5 proc. wariancji autonomii
i 1,1 proc. wariancji inicjatywy, ale wynikom tym nalezatoby si¢ przyjrzec.
W perspektywie cato$ci rezultatéw naszych badan mozna zauwazy¢, ze au -
tonomia, inicjatywa i pracowito$¢ utworzyly wich ramach
specyficzng ,,trojke”, ktorg faczy (z pewnoscig nie tylko) uzyteczno$é, jesli
chodzi o sukces doczesny, o wpisanie sie wlasnego ja w spoteczenstwo,

o efektywng prace zawodowg, o ,,moje skuteczne dziatanie”. Osoby, ktére
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deklarowaly w badaniach brak wiary oraz te o religijno$ci marginalnej lub
podporzadkowanej i apersonalnej relacji do Boga (w wymiarze stosunku
dowiary), nie réznily sie od wierzacych lub od tych o religijnosci bardziej doj-
rzalej pod wzgledem wspomnianych trzech zasobéw lub wrecz posiadaly ich
wiecej. Wiara religijna daje cztowiekowi odniesienie do Zycia wiecznegoiinne
spojrzenie na zycie doczesne, jego sukcesy i porazki. Wspomniane wyzej
trzy wymiary relacyjne (ufnos¢, intymnosé, generatywnos¢) okazuja sie bar-
dziej czule na czynnik religijno$ci niz omawiana , tréjka” stuzgca ,,mojemu
niezaleznemu, celowemu i efektywnemu dziataniu”. Osoby silne psychicz-
nie, stanowcze, pewne siebie moga by¢ réwniez bardziej §wiadome swoich
praw i obowiazkéw oraz przekonane co do rél, jakie pelnia w spoleczenstwie.
W swojej religijno$ci nie maja potrzeby czestego uczestnictwa w nabozen-
stwachinie sgsilnie zwigzane ze wspdlnotg oséb wierzacych. ,,Nie potrzebuja

lekarza zdrowi, lecz ci, kt6rzy sie zle maja” (Mk 2, 17) — méwi Ewangelia.

Personalny charakter relacji z Bogiem a integracja osobowa

Wyniki pozwalaja wnioskowa¢ o dodatniej zalezno$ci miedzy personal-
nym charakterem relacji z Bogiem a integracja osobowa. Ogélny poziom
personalnosci religijnoéci oraz jej komponenty, takie jak moralno$¢,
praktyki religijne i self religijny,koreluja dodatnio z ufnoscia,
tozsamoécig i intymno$cig. Ciekawy jest fakt, iz wedtug Logana (1986) u f -
no$é, tozsamo$¢ i integralno§¢ ontyczna stanowia tzw.
0$ rozwoju. W naszych badaniach wyniki wskazuja na silne zwigzki re-
ligijnosci personalnej z dwoma z tych trzech osiowych wymiaréw integracji
osobowej — ufnoscia i tozsamoscig. (Komponent integralnosci ontycznej
nie byl wlaczony do badan z racji wieku 0s6b badanych.) Poniewaz jednak
inne badania (np. Brzezifiska, 2005) ujawnily, ze osoby, ktore maja silng
bazowa ufnosé, a wigc przekonanie o tym, ze §wiat oraz otaczajacy ich

ludzie s3 bezpieczni, maja zazwyczaj réwniez wysokie wyniki na wymiarze
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tozsamo$ci, mozna przypuszczaé, ze tym bardziej ci, ktérzy wlaczyli juz
do swoich zasob6ow te majace swoje Zrddla we wezesniejszych stadiach roz-
wojowych (a stanowiace centralny watek zmian) w przysztoéci pozytywnie
przejda kryzys stadium ostatniego.

Inng ciekawg obserwacja jest uktad powigzan sktadowych integracji oso-
bowej z wymiarami personalnego charakteru relacji z Bogiem. Zasoby takie
jak ufno$¢, autonomia oraz intymno$¢ Logan (1986) okresla jako watek
egzystencjalny, zwigzany z do§wiadczaniem terazniejszosci, z kon-
taktem emocjonalnym, poczuciem przynaleznosci do kogos. To wlasnie
te zasoby umozliwiaja cztowiekowi stworzenie dojrzatego zwiagzku, ktory
bedzie cechowat si¢ zaufaniem do drugiego, autonomicznym funkcjonowa-
niem w kontekscie spotecznym oraz umiejetnoscia wchodzenia w intymne
kontakty z innymi. Spo$réd tych trzech elementéw wigzki egzystencjalne;j
ufnos¢ i intymnos¢ okazaty sie zwiagzane dodatnio z prawie wszystkimi
wymiarami religijno$ci personalnej. Potwierdza to przypuszczenie, ze osoby
o bardziej personalnej relacji z Bogiem sg lepiej przygotowane do tworzenia
bliskich, intymnych relacji z innymi niz te, ktérych religijno$¢ ma charakter
bardziej apersonalny.

Potwierdzaja to takze ujemne zwigzki uzyskane w badaniach. Wymiar
wiary religijnej wigzal sie ujemnie z autonomig, inicjatywa, pracowito$ciag
i generatywnoscia. Trzy pierwsze sposrod tych jakoéci stanowia wedtug
Logana (1986) tzw. watek instrumentalny, a wiec dotycza spraw
zwigzanych z przyszto$cia, w przeciwiefistwie do watku egzystencjalnego,
ktéry dotyczy bardziej terazniejszo$ci. Decydujacy wplyw na zycie docze-
sne jednostki ma jej aktywnos$¢, jest ona z natury nastawiona na cel swoich
dziatan. Ta zalezno$¢ potwierdza wezeSniejsze przypuszczenie, ze osoby
ukierunkowane na relacje z innymi ludzmi oraz kontakt z Bogiem przywia-
zuja mniejsza wage do dazenia do realizacji swoich celow, wlasnej aktywno-
§ci (licza sie z dzialaniem Boga) oraz mozliwosci ksztattowania otoczenia

wedlug wlasnej woli.
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Ujemny, cho¢ staby, zwigzek wiary religijnej z generatywno$cig jest je-
dynym z uzyskanych wynikéw, ktéry wydaje si¢ niezrozumialy w §wietle
przywotanych teorii i wymagalby dodatkowych, jeszcze bardziej wnikliwych

analiz.

Stosunek do wiary a integracja osobowa

Poréwnanie wynikéw mtodych dorostych wierzacych z wynikami niewie-
rzacych pozwolito potwierdzi¢ hipoteze o réznicach w zakresie poszcze-
gblnych komponentéw integracji osobowej miedzy tymi grupami. Istotne
statystycznie roznice ujawnily si¢ w zakresie ufno$ci, autonomii,
inicjatywy i pracowito$ci. Osoby wierzace postrzegaja siebie jako
bardziej ufne, a niewierzace jako bardziej autonomiczne, o wiekszej inicja-
tywie i silniejszym poczuciu pracowitosci.

Po pozytywnym przejsciu kryzysu zwigzanego z pierwszym okresem
rozwojowym i wyksztalceniem bazowej ufnosci, cztowiek buduje w sobie
poczucie bezpieczenstwa w §wiecie. Przekonany o tym, ze otaczajaca go rze-
czywisto$¢ jest generalnie mu przychylna, jest bardziej otwarty na sponta-
niczne wchodzenie w interakcje z ludzmi i eksplorowanie §wiata. Osoba,
ktéra czuje sie bezpiecznie, z wieksza swobodg bedzie poruszac sie po §wie-
cie wartoéci i z wigksza ufnoécia bedzie rozwija¢ swoje zycie duchowe. Swiat,
ktéry jest wielkg niewiadoma, nie jawi sie juz jej jako niebezpieczny, wrecz
przeciwnie — jako sprzyjajacy, co dodatkowo zacheca do poznawania go.
Szczegolnie istotng role odgrywa ufno$¢ w bliskich, intymnych kontak-
tach z innymi. Dzi¢ki niej ludzie, postrzegani jako godni zaufania, staja sie
interesujacy 1 pociagajacy.

Podobnie i osoba Boga, Ktéry jest tajemniczy i niedostepny, moze ja-
wic si¢ ludziom ufnym jako bezpieczna i godna zaufania. Jak pokazaty
badania, osoby wierzace r6znig sie od oséb niewierzacych pod wzgledem

bazowej ufnosci, tak waznej dla catego dalszego rozwoju cztowieka. Mozna
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wnioskowad, iz osoby niewierzace bedg charakteryzowaly sie mniejszym
zaufaniem do $wiata i ludzi, a takze Boga.

Najwieksza ujawniona réznica miedzygrupowa dotyczyta autonomii.
Wola, ktora jest ksztattowana w czasie, gdy dziecko mierzy sie z kryzysem
rozwojowym autonomii vs wstydu i zwatpienia, jest sila dajaca przekonanie
o whasnej samodzielnosci, niezaleznosci i koniecznosci samokontroli. Zatem
mozna wnioskowad, iz osoby, ktore maja wyzszy poziom autonomii, d3za
do wiekszej samodzielnosci, samowystarczalnosci, a wiec mniej intensywnie
poszukuja odniesienia do relacji z Bogiem zwigzanej z dziecieca od Niego
zalezno$cig niz osoby stabiej autonomiczne.

Kolejna sktadows integracji, ktéra okazata sie silniejsza u 0s6b niewierza-
cych, byta inicjatywa. Stanowczosé/celowo$¢ uzdalnia jednostke do uczest-
nictwa w zyciu spotecznym, kierowania sobg i rozwijania samoobserwacji,
a takze zwieksza zdolnos¢ do inicjatywy w dziataniu. Taka postawa moze
stanowi¢ przeszkode do otwarcia sie na poszukiwanie warto$ci wyzszych.
Osoba bardzo skupiona na wlasnym dzialaniu i jego skutecznoéci moze
mie¢ trudno$¢ w zdaniu sie na innych, a wiec i na osobe Boga.

Jako trzecie zweryfikowane zostalo poczucie pracowito$ci/produktyw-
no$¢. Tu réwniez osoby niewierzace charakteryzowato wieksze nasilenie
tego zasobu w poréwnaniu z wierzacymi. Pozwala to twierdzié, iz osoby
ktore s3 wybitnie nastawione na zdobywanie wiedzy oraz rozwéj wlasnych

kompetencji moga mie¢ problem z otwarciem si¢ na Transcendencje.

Podsumowanie

Zaprezentowane badania stanowig Zrédto nowej wiedzy dotyczacej wzajem-
nych relacji miedzy religijnoscia a integrowaniem si¢ osobowo$ci w pierw-
szej fazie dorostosci. Centralno$¢ religijnosci i jej personalny charakter

sprzyjaja kumulowaniu si¢ zasobéw psychospotecznych, u podstaw ktorych
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lezy pozytywne przejscie przez kolejne kryzysy. Godny uwagi jest fakt,
iz odnosi si¢ to przede wszystkim do zasobdéw zwigzanych z tzw. watkiem
egzystencjalnym —ufnosci, intymnoéci i generatywnoéci. Fakt ten o tyle nie
zaskakuje, Ze zasoby te umozliwiajg jednostce wejscie w blisko$¢ z drugim
cztowiekiem, maja charakter relacyjny, co ewidentnie jest prze-
tozeniem tych jakosci na relacje z Bogiem. W kontekscie owej relacyjnosci
zauwazamy, ze bardziej czule na religijnos¢ cztowieka sa wlasnie wymia-
ry relacyjne integracji osobowej, w odréznieniu od tych (réwniez trzech),
ktére w wiekszym stopniu stuza dziataniu ja w doczesno$ci —
tj. autonomii, inicjatywy i pracowito$ci/produktywnosci.

Osoby o nadrzednej pozycji religijno$ci w strukturze konstruktéw oso-
bistych majg wyzszy poziom skladowych integracji osobowej zaliczanych
przez Logana (1986) do osiowych niz te, ktére przejawiajg marginalna/
podporzadkowang pozycje religijno$ci. Te osiowe zasoby (ufnosé, tozsa-
mos§¢ i integralno$¢ ontyczna) stanowia rdzen rozwoju. Wszystkie wigza
sie z przekraczaniem siebie. Charakterystyczne s dla nich takie jakosci
psychiczne, jak ,,poczucie bycia caloscia”, ,,poczucie ciggtosci”, ,,poczucia
bycia czescia czego$ wiekszego”, ,,poczucie wlasnej wartosci” oraz ,,nadzie-
ja i wiara” (Brzezinska, 2000). W cyklu prawidlowego rozwoju cztowiek
przechodzi droge od poczucia siebie jako odrebnej jednostki do poczucia
stanowienia czesci, przynaleznosci do czego$ wiekszego.

Uzyskane wyniki stanowia punkt wyjscia do dalszej analizy powiazan
miedzy jakoscia religijnosci a zintegrowaniem osobowym na réznych eta-
pach dorostosci. Odwrotny kierunek zalezno$ci réwniez wart jest uwagi.
Istotne bytoby przyjrzenie si¢ tez temu, jakie czynniki wptywaja na jako$¢ re-
ligijnos$ci cztowieka, by méc okreslaé np. sposoby oddziatywan katechetycz-
nych, wychowawczych czy tez strategii samowychowania sprzyjajacych

ksztattowaniu sie dojrzalej, zintegrowanej osobowosci.
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Duchowos¢ a subiektywny
dobrostan osobowosciowy,
spoteczny i emocjonalny
0sOb we wczesnej, Srednie;
i p6znej dorostosci

Spirituality and the subjective personality, social and emotional
well-being of people in early, middle and late adulthood

STRESZCZENIE

Wsréd badan zmierzajacych do wyjasnienia uwarunkowan osiggania optymal-
nego samopoczucia psychicznego zwraca sie réwniez uwage na role duchowosci.
Wyniki nie s3 jednoznaczne, miedzy innymi ze wzgledu na stosowanie réznych,
najczesciej pojedynczych, miar kondycji psychicznej oraz poszukiwanie przede
wszystkim zwigzku religijno$ci z poczuciem szczeécia czy zadowolenia z zycia.
Uporzadkowanie teoretyczne problemu dobrostanu psychicznego dzieki trojwy-
miarowej koncepcji Coreya L. M. Keyesa i Mary Beth Waterman oraz zagadnienia
duchowosci przez Ireng Heszen-Niejodek pozwala na poglebienie spojrzenia

na zwigzek pomiedzy duchowoscig a odczuwanym przez jednostke dobrostanem
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osobowoséciowym, emocjonalnym i spotecznym. Jednoczes$nie nalezy zwrdcié
uwage na to, ze dotychczasowe badania prowadzone byly na szeroko rozumianych
grupach dorostych, podczas gdy z punktu widzenia psychologii rozwoju nie jest
obojetne to, w jakim szczegdétowym okresie rozwojowym znajduja si¢ badane
jednostki.

Celem podjetych badan byto ustalenie, czy istnieje zwigzek pomiedzy duchowo-
§cia i subiektywnym dobrostanem jednostki, a takze sprawdzenie charakteru tego
zwigzku w grupach dorostych we wezesnej, $redniej i péznej dorostosci.

Stowa kluczowe: duchowo$, religijno$é, dobrostan psychiczny, dorostosé.

ABSTRACT
Among the research to clarify the conditions achieve optimal psychological well-
-being, attention is also drawn to the role of spirituality. The results are inconclu-
sive, among others due to the use of various, usually single, measures of mental
condition and the search, above all, for a relationship between religiousness and
asense of happiness or life satisfaction. The theoretical arrangement of the problem
of mental well-being thanks to the three-dimensional concept of Corey L. M. Keyes
and Mary Beth Waterman and the issue of spirituality by Irena Heszen-Niejodek,
allows to deepen the view on the relationship between spirituality and the per-
sonality, emotional and social well-being felt by the individual. At the same time,
it should be noted that previous studies have been conducted on broadly under-
stood adult groups, while from the point of view of developmental psychology it is
not indifferent to what specific developmental period the examined units are in.
The aim of the study was to determine whether there is a relationship between
spirituality and the subjective well-being of an individual, as well as to check the
nature of this relationship in adult groups in early, middle and late adulthood.

Keywords: spirituality, religiosity, psychological well-being, adulthood.
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Wprowadzenie

Wspotczesni psychologowie, prowadzac badania tak w dziedzinie spo-
teczno-emocjonalnej, jak i poznawczej, coraz czesciej zastanawiajg sie
nad okresleniem, czym jest dobre, godne zycie cztowieka, a takze jakie
s3 jego uwarunkowania i skutki. Stawiaja pytania o sens i cel zycia,
analizujg systemy potrzeb, warstwe aksjologiczng egzystencji, odwotuja
sie do rozwazan z dziedziny filozofii, teologii, etyki, socjologii czy an-
tropologii kulturowej i z uwaga $ledza watki teoretyczne oraz wyniki
empirycznych poszukiwan w tym zakresie. Na tym tle stosunkowo nie-
dawno, bo pod koniec XX wieku, powstata tzw. psychologia pozytywna,
czerpigca w duzym stopniu z dotychczasowego dorobku psychologii, ale
podejmujaca préby okreslenia swej odrebnosci. Sposréd licznych zatozen
teoretycznych tego nurtu szczegdlnie znaczace wydaja sie te, ktore dotycza
dostrzegania w cztowieku nie tyle staboéci i niedoskonatosci, ile wzglednie
trwatych wilasciwosci, ktore sprzyjaja adaptacji, osiagnieciom lub sukce-
som, lepszemu radzeniu sobie z przeciwnosciami losu, prowadzacym
w koncu do poczucia spetnienia i osiggniecia ogdlnej afirmacji swego zycia
(por. Trzebinska, 2008), czyli dobrostanu psychicznego (well-being). Pojecie
poczucia dobrostanu psychicznego (lub dobrego zycia) nie zawsze jest
wlasciwie odczytywane i bywa utozsamiane z pogardzanym czesto hedoni-
zmem. Natomiast nalezy podkresli¢, ze dobrostan psychiczny jest réznie
rozumiany, czasami rzeczywiscie sprowadzany do bycia szcze§liwym, ale
mozna odnalez¢ i takie podejécie, ktére uwzglednia zaréwno hedonizm,
jak i eudajmonizm (czyli stanowisko uznajace, ze poza dazeniem do szcze-
§cia cztowiek zmierza do przejscia przez zycie w warto$ciowy sposob),
a jest to obecne w trojwymiarowej koncepcji subiektywnego dobrostanu,
opracowanej przez Coreya L. M. Keyesa i Mary Beth Waterman (2003).
Do tej koncepcji dobrostanu psychicznego odwotuja sie prezentowane

w niniejszym tekscie badania.
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Prowadzona przez badaczy zwigzanych z psychologia pozytywng analiza
atrybutéw cztowieka odpowiedzialnych za osigganie dobrego zycia lub
mu sprzyjajacych rzucita $wiatlo na role tzw. cnot, sit psychicznych oraz
charakteru. Blizsze oméwienie tych poje¢ mozna odnalez¢ w dalszej czesci
opracowania. W tym miejscu wystarczy odnie$¢ sie do jednej z waznych cnét
sposréd szesciu wylonionych przez Christophera Petersona i Martina E. P.
Seligmana (2004), a mianowicie do transcendencji. Za tg cnota kryja sie takie
sily psychiczne, jak: wdziecznos¢, nadzieja, wybaczanie', podziw dla pickna,
poczucie humoru oraz duchowo$¢’. Kazda z nich, co wynika z koncepcji Pe-
tersonaiSeligmana (2004), stanowi taka wlasciwo$¢ psychiczng, ktéra moze
wywieraé korzystny wpltyw na dobrostan cztowieka. We wcze$niejszych
badaniach wlasnych udato si¢ poznaé blizej role nadziei (Wojciechowska,
2011) i wybaczania (Krawczyk, 2016), a takze poczucia humoru (Szymanska,
2017) dla osiggania dobrostanu psychicznego. W niniejszym opracowaniu
koncentrujemy sie na kolejnej sile psychicznej — na duchowosci.

Duchowo$¢ nie jest pojeciem tatwym do zdefiniowania, a traktowana jako
wlasciwos¢ psychiczna zaliczana jest do najtrudniejszych do okreslenia (np.
Socha, 2000; Trzebinska, 2008). Wstepnie mozna przyjaé, ze s3 to uczucia,
przekonania i dziatania, ktére dotycza transcendentnych aspektéw $wiata
i jego najdoskonalszych form (Trzebinska, 2008), czyli zgodnie z mysle-
niem wielu badaczy mozna uznad, ze jest to poszukiwanie §wietosci lub
zmierzanie do niej (Pargament, Mahoney, 2002; Hill, Pargament, 2003 za:
Trzebinska, 2008). Uzupetniajac te mysl, nalezy dodad, ze realizacja takiego

celu odbywa sie gtownie poprzez religijnosé (Socha, 2000; Walesa, 2005).

1 We wczesniejszej wersji koncepcji wybaczanie zaliczane bylo przez Petersona i Se-
ligmana do sit wyznaczajacych cnote transcendencji. W wyniku badaf i analiz sta-
tystycznych uczeni dokonali modyfikacji i wlaczyli wybaczanie do sit zwigzanych
z cnota powsciagliwosci. Por. tabela 2.

2 W pézniejszej wersji koncepcji duchowosé zostata zastapiona religijnoscia. Por. ta-
bela 2.
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To, w jaki spos6b ludzie okreslaja, przezywaja oraz uwzgledniajg w toku
egzystencji transcendencje i doskonato$¢, moze roéznic sie w zaleznosci
od kontekstu sytuacyjnego oraz od okresu zycia. W koncepcjach rozwojo-
wych czesto przypisuje si¢ nasilenie duchowosci czy religijnoéci osobom
w p6éznej dorostosci i w badaniach uzyskuje sie potwierdzenie tego trendu
(Argyle, 2004a; Steuden, 2011), natomiast mniejsza wage przywiazuje si¢
do poznania poprzednich okreséw dorostosci, czyli wezesnej i $redniej,
pod katem duchowosci oraz znaczenia do$wiadczen z nig sie faczacych dla
osiagniecia dobrostanu psychicznego’.

Opisane w niniejszym tek$cie badania zdajg si¢ chociaz cze$ciowo

wypetnia¢ te luke.

Dobrostan psychiczny i jego aspekty

Problematyka dobrostanu psychicznego lub inaczej dobrego Zycia nie jest
tematem nowym, stanowita bowiem przedmiot zainteresowania juz staro-
zytnych filozoféw i mySlicieli. Im, miedzy innymi, zawdzieczamy dwa po-
dejécia do opisu dobrostanu —orientacje hedonistyczng i eudajmonistyczna.
Poczatki hedonizmu dostrzega sie w pogladach zyjacego w IV wieku p.n.e.
greckiego filozofa Arystypa z Cyreny, ucznia Sokratesa (Carr, 2004; Czapin-
ski, 2004), gloszacego, ze celem Zycia cztowieka jest dazenie do maksymalne;
przyjemnosci (Ryan, Deci, 2001). Wsp6tcze$ni hedonistycznie zorientowani
badacze dobrostanu psychicznego poddaja analizie poczucie szczescia, ogdl-
na satysfakcje z zyciaizadowolenie z r6znych jego dziedzin, a takze zwracaja
uwage na proporcje afektu pozytywnego do negatywnego (Argyle, 2004a;
Czapinski, 2004; Ryan, Deci, 2001). Zgodnie z tym podej$ciem dobrostan
3 W nauce polskiej rozwojowe podejscie do problematyki duchowosci i religijnosci

prezentuja m.in. Walesa (2005), Rydz (Rydz, Walesa, Tatala, 2017), Tatala (tamze),
Zarzycka (Zarzycka, Rydz, 2012).
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psychiczny jest pozytywnym przezyciem osigganym woéwczas, gdy jed-
nostka doswiadcza wysokiego poziomu pozytywnych uczué oraz niskiego
poziomu uczué negatywnych, wysokiego poziomu szczeécia oraz wysokiego
poziomu ogdlnej satysfakeji z zycia i poszczegdlnych jego dziedzin (Carr,
2004; Diener, Lucas, Oishi, 2002; Ryan, Deci, 2001).

Odmiennie definiowany jest dobrostan w ujeciu eudajmonistycznym.
Zwolennicy tej perspektywy odwotujg sie do Arystotelesa (za: Ryff, 1989),
ktory poddawat krytyce wizje cztowieka hedonisty, a istote szczeScia widziat
w czynieniu tego, co jest warto$ciowe (Carr, 2004; 2009). W ich przekonaniu
tylko petna aktywno$¢ Zyciowa, wyznaczana przez wazne cele i wartosci,
moze zapewnié¢ dojscie do dajmonu, czyli ideatu doskonatosci i perfekcji
(Ryff, 1989), oraz przynies¢ w efekcie poczucie autentycznego istnienia
i prawdziwej ekspres;ji siebie (Ryan, Deci, 2001). Zgodnie z podej$ciem eu-
dajmonistycznym dobrostan jest stanem uczué, przezy¢ badz do$wiadczen
wspotwystepujacych z dziataniami cztowieka dazacego do aktualizacji swego
potencjatu oraz do Zycia koherentnego z rzeczywistym ja (Ryan, Deci, 2001;
Ryff, 1989).

Na podstawie przegladu réznych teorii psychologicznych Carol Ryff
(Ryff, 1989; 1995; Ryff, Keyes, 1995; Ryff, Singer, 2004) wraz ze wspolpra-
cownikami dokonata wyboru takich aspektéw pozytywnego funkcjonowa-
nia cztowieka, ktére ztozyly sie na zgodny z wizjg eudajmonistyczng model
dobrostanu psychologicznego (psychological well-being)*. Wyselekcjonowane
wymiary tego dobrostanu wigzaly sie z ogélnym zdrowiem psychicznym,
stanowily jego przejaw, a takze mogly wplywacd na jego stan (Ryff, 1995).

Nawiazujac do trzech koncepcji rozwojowych, w ktérych ktadziony jest

4 Koncepcja Carol Ryff wynika z teorii psychologicznych, dlatego przez autorke
koncepcji uzywane jest okreslenie dobrostan psychologiczny. Nalezy uznad, ze jest
to nazwa niezreczna, zwlaszcza w sasiedztwie dobrostanu emocjonalnego, dlate-
go autorka niniejszego tekstu postuguje sie nazwa ,,dobrostan osobowos$ciowy”,
o czym pisze w dalszej czesci tekstu.
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nacisk na staly postep w toku zycia cztowieka, a mianowicie do teorii psycho-
spotecznego rozwoju Erika Eriksona (1997), koncepcji podstawowych ten-
dencji zyciowych Charlotty Biihler (1999) oraz modelu zmian osobowosci
w wieku dorostym Bernice L. Neugarten (1979), Ryff uwzglednita w swym
konstrukcie dwa wymiary: cel w zyciu oraz panowanie nad otoczeniem.
Kolejne dwa aspekty dobrostanu, a mianowicie: samoakceptacja i rozwdj
osobisty zostaly wywiedzione z psychologii Carla Junga (np. 1993; 1997),
z koncepcji samoaktualizacji Abrahama Maslowa (2006), z koncepcji cech
dojrzatej osobowosci Gordona Allporta (1937 za: Pervin, John, 2002) oraz
zidei Carla R. Rogersa (2002) o pelni funkcjonowania cztowieka. Dla ostat-
nich dwoch wymiaréw —autonomii oraz pozytywnych relacji z innymi Ryff
znalazta natchnienie w modelu ukrytej i jawnej funkcji pracy Marie Jahody
(1981; por. takze Wontorczyk, 2017) oraz w gerontologicznej koncepcji ja-
kosci zycia Jamesa Birrena (1961). Sze$ciodymensjalna struktura dobrostanu
psychologicznego zostata potwierdzona w badaniach na reprezentatywne;j
probie dorostych i w dokonanej analizie czynnikowej uzyskanych rezultatow
(Keyes, Waterman, 2003; Ryff, Keyes, 1995).

Koncepcja dobrostanu psychologicznego odnosi si¢ do kryteriéw sza-
cowania swego indywidualnego funkcjonowania, natomiast, jak zauwaza
Keyes (2003), jednostka dokonuje ponadto oceny siebie jako cztonka da-
nego spoleczenstwa, spotecznosci czy bliskiego otoczenia. Jezeli doznaje
pomyslnosci w realizacji podejmowanych wyzwan i zadan o charakterze
spotecznym, moze osiagnaé tzw. dobrostan spoteczny (social well-being)
(Keyes, 2003; Keyes, Waterman, 2003). W efekcie ogladu spotecznych do-
$wiadczen cztowieka sprzyjajacych zdrowiu psychicznemu Keyes (2003)
wylonil pie¢ dymensji dobrostanu spolecznego: spoteczng akceptacje, spo-
teczna koherencje, spoteczng aktualizacje, spoteczng integracje i spoteczny
wktad. Przeprowadzone badania i analiza czynnikowa uzyskanych wynikéw
potwierdzity dobre dopasowanie piecioczynnikowego modelu oraz odreb-

no$¢ wobec wymiaréw dobrostanu psychologicznego (Keyes, Shapiro, 2004).
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Zwolennicy podejscia hedonistycznego i eudajmonistycznego podkre-
$lali czesto roznice pomiedzy soba i dowodzili warto$ci uznawanego przez
siebie paradygmatu (Czapinski, 2004). Wzajemna krytyka nie wrozyta poro-
zumienia, a mimo to podjeta zostata proba polaczenia naukowych dokonan
stronnikéw obu nurtéw w postaci trojwymiarowej koncepcji dobrostanu
psychicznego Keyesa i Waterman (Moore, Keyes, 2003), w ktorej uwzgled-
niono dobrostan emocjonalny oraz dwa rodzaje dobrostanu w ujeciu eudaj-
monistycznym —dobrostan psychologiczny opracowany przez Ryff (1995)
i spoteczny —autorstwa Keyesa (2003; Keyes, Waterman, 2003). Ogdlny za-

rys trojwymiarowej koncepcji dobrostanu psychicznego prezentuje tabela 1.

Tabela 1. Wymiary subiektywnego dobrostanu psychicznego
wg Coreya L M. Keyesa i Mary Beth Waterman (2003)

Dobrostan Dobrostan Dobrostan

osobowos$ciowy spoteczny emocjonalny

Samoakceptacja Akceptacja spoteczna Afekt pozytywny

Rozwoj osobisty Spoteczna aktualizacja Afekt negatywny
. Zadowolenie ogdl

Cel w zyciu Spoteczny wktad acowolenic ogome

z Zycia
Panowanie Zadowolenie

Koherencja spoteczna

nad otoczeniem z réznych dziedzin zycia

Autonomia Spoteczna integracja Poczucie szczgscia

Pozytywne relacje
z innymi

Zrédto: opracowanie whasne.
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Uzyskany model jest ztozony i wielostronny, przez co spetnia postulat
psychologii biegu zycia o holistyczne traktowanie cztowieka w procesie roz-
woju. Ponadto w modelu tym kladziony jest nacisk na znaczenie osobistej
percepcji siebie i §wiata, nawiazujacej do zatozen psychologii humanistycz-
nej, w zwigzku z czym uwzglednia sie w nim subiektywny, a nie obiektywny
dobrostan psychiczny (Moore, Keyes, 2003). Komentarza wymaga jeszcze
nazewnictwo dobrostanéw. Gdy podchodzimy do dobrostanu psychologicz-
nego jako odrebnego konstruktu, jego nazwa moze nie budzi¢ watpliwosci.
Natomiast gdy wlaczony jest on do tréjwymiarowego modelu i wspotwy-
stepuje z dobrostanem emocjonalnym, takze przeciez o charakterze psy-
chologicznym, korzystniejsze wydaje si¢ uzycie innej nazwy. Propozycja
stosowania okre$lenia ,,dobrostan osobowo$ciowy” zamiast ,,psychologicz-
ny” nawigzuje do jego tresci, czyli do oceny wtasnych dyspozycji oraz wy-

znaczanych przez nie aktywnosci i, jak sie wydaje, dobrze oddaje jego istote.

Rozumienie dobrostanu emocjonalnego i jego aspektow

Podejscie do badania dobrego zycia od strony emocjonalnej byto, historycz-
nie biorac, najwczeéniejsze i jednoczes$nie bardzo niedoskonate. Ograniczato
sie poczatkowo do oceny wynikéw sondazy, w ktérych proszono o odpo-
wiedz na pytanie, czy respondent czuje si¢ bardzo szczesliwy, umiarkowanie
szczesliwy, czy nieszczesliwy (Diener, Lucas, Oishi, 2004; Easterlin, 1974 za:
Frank, 2008). W p6Zniejszych badaniach skala ta ulegata poszerzeniu, a takze
wprowadzono kryterium czestosci badz uszczegdtowienie stopnia nasile-
nia odczuwanego szczeScia. Mimo licznych prob zdefiniowania szczescia
iopracowania technik badawczych, nie uniknieto trudnoéci z odréznieniem
poczucia szczeécia od odczucia zadowolenia z zycia czy do§wiadczania
pozytywnych emocji i nastroju (Argyle, 2004a). Osiggnieciem byta konsta-
tacja, ze szcze$cie wigze sie w wiekszym stopniu z emocjami, podczas gdy

zadowolenie ogdlne z zycia lub z jego réznych dziedzin wymaga poznawczej
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refleksji nad obecnym i przeszlym stanem rzeczy (Argyle, 2004a; Campbell,
Converse, Rodgers, 1976 za: Fleeson, 2004; Ryff, Keyes, 1995).

Zkolei rozwiazania wymagal problem uznania, czy z dobrostanem emo-
cjonalnym wiaze si¢ wylacznie obecnosé pozytywnych emocji. Pojawity sie
zastrzezenia co do uznania za przejaw ,dobrego zycia” bezkrytycznego, wy-
razanego w pozytywnych emocjach jednostki, odnoszenia si¢ do zdarzen
przykrychismutnych. Nawiazujac do koncepcji Normana Bradburna (1969
za: Ryff, Keyes, 1995), przyjeto, ze skoro emocje pozytywne i negatywne nie
stanowig kontinuum, a wystepuja odrebnie i niezaleznie od siebie, o dobro-
stanie emocjonalnym moze §wiadczy¢ rownowaga pomiedzy obomarodza-
jami emocji lub przewaga pozytywnych przezy¢ nad negatywnymi (Keyes,
Waterman, 2003). W efekcie rozwazan i dyskusji stwierdzono wiec, ze do-
brostan emocjonalny cztowieka mozna opisa¢ poprzez poczucie szczescia,
ogolne zadowolenie z zyciaiz jego réznych dziedzin oraz zblizone nasilenie
przezywania uczué pozytywnych i negatywnych (Fleeson, 2004; Keyes, Ma-
gyar-Moe, 2003; Mroczek, 2004; Mroczek, Kolarz, 1998; Ryan, Deci, 2001).

Tworcy tré6jwymiarowej koncepcji dobrostanu psychicznego (Keyes, Wa-
terman, 2003), mimo licznych zastrzezen do warto$ci teoretycznej zgroma-
dzonego materiatu na temat roli aspektéw dobrostanu emocjonalnego dla
konceptualizacji ,,dobrego zycia”, uznali, ze moze on sprzyjaé optymalnemu
funkcjonowaniu i realizacji wlasnego potencjatu cztowieka. Wtaczyli go za-
tem do swego modelu dobrostanu psychicznego. Nalezy dodad, ze cze$¢
badaczy, poprzestajac na zainteresowaniu dobrostanem emocjonalnym,
traktuje go jako ogblny dobrostan psychiczny cztowieka i wprowadza w ten

sposob pewien zamet pojeciowy (Argyle, 2004a; Diener, Lucas, Oishi, 2004).

Rozumienie dobrostanu osobowosciowego i jego aspektow
W mys$l podejscia eudajmonistycznego miary dobrostanu emocjonalnego

nie s3 wystarczajace do odzwierciedlenia istotnych aspektow dobrego zycia
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cztowieka. Zdaniem RyffiKeyesa(1995) oraz Keyesai Waterman (2003) znacz-
nie wazniejsze z perspektywy zdrowia psychicznego jest pozytywne funkcjo-
nowanie, przejawiane w ramach sze$ciu wymienionych w tabeli 1 dymensji
dobrostanu osobowosciowego. Badacze podkreslaja, ze dobrostan osobowo-
$ciowy jest ztozonym konstruktem odnoszacym sie do uczué towarzyszacych
dzialaniu ukierunkowanemu naw miare pelng realizacje wlasnego potencjatu
idazeniu do nadawania sensu swemu zyciu (Waterman, 1984 za: Ryff, 1989).
Jednym z kluczowych aspektéw dobrostanu osobowosciowego jest sa-
moakceptacja, czyli pozytywny stosunek wobec siebie, swych nie tylko po-
zytywnych, ale i negatywnych cech, nie tylko wobec siebie w terazniejszosci,
aleiz przesztosci (Ryff, 1989). Nie oznacza to jednak bezkrytycznej mitosci
wlasnej osoby, ale rzetelng i realistyczna ocene, uwzgledniajaca tolerancyjny
stosunek do swych brakéw oraz daznoé¢ do podtrzymywania pozytywnej
oceny, zwlaszcza w sytuacjach wskazujacych na nieodpowiednie funkcjo-
nowanie (Keyes, Waterman, 2003; Ryff, Singer, 2004). Kolejna dymensja
to rozwdj osobisty, czyli przekonanie o mozliwosci doskonalenia swego
potencjatu oraz poszukiwanie drég do zwiekszania swych kompetencji
i sposobdéw ich wykorzystania (Ryff, 1989). Nastepny aspekt dobrostanu
osobowosciowego dotyczy celu zyciowego i stanowi przekonanie jednostki
o zmierzaniu w swym zyciu do waznych celéw, przeswiadczenie, ze realiza-
cjawyznaczonych przez siebie zadaf nadaje sens wlasnej egzystencji, a takze
dostrzeganie w sobie dyspozycji do podjecia takiej misji (Ryff, 1989; RyfTf,
Singer, 2004). Panowanie nad otoczeniem rozumiane jest jako poczucie po-
mys$lnego radzenia sobie z otoczeniem, kreowania otaczajacego §wiata oraz
korzystania z niego w celu realizacji wlasnych potrzeb (Keyes, Waterman,
2003; Ryff, 1989). Dalszy element dobrostanu osobowosciowego to po-
zytywne relacje z innymi, co oznacza przekonanie jednostki o zdolnosci
do utrzymywania i podtrzymywania zadowalajacych kontaktéw spotecz-
nych wblizszym i dalszym otoczeniu (Keyes, Waterman, 2003; Ryff, 1989;
Ryff, Singer, 2004). Ostatnia z dymensji dotyczy autonomii, §wiadczacej
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o0 poziomie, na jakim jednostka ocenia siebie jako niezalezna, kierujaca sie
wewnetrznymi standardami i zdolng do przeciwstawienia si¢ przymusowi

zewnetrznemu (Keyes, Waterman, 2003; Ryff, Singer, 2004).

Rozumienie dobrostanu spotecznego i jego aspektow
Dobrostan spoteczny odnosi sie do samopoczucia jednostki jako cztonka
spoleczenstwa, spotecznosci lub grupy spotecznej. Wskazuje na to, na ile
jednostka spostrzega jako pozytywna swoja przynalezno$¢ do okreslonych
srodowisk oraz naile pozytywnie ocenia swe funkcjonowanie w spotecznym
otoczeniu (Keyes, 2003; Keyes, Shapiro, 2004). Na dymensje tego dobro-
stanu skladajg sie: spoteczna akceptacja, spoteczna aktualizacja, spoteczny
wktad, spoteczna koherencja oraz spoteczna integracja (Keyes, 2003).
Analogicznie do samoakceptacji w zakresie dobrostanu osobowoscio-
wego mozna w ramach dobrostanu spolecznego moéwic o aspekcie akcep-
tacji przez jednostke spoteczefistwa. Dymensja ta oznacza, ze jednostka
darzy zaufaniem i szacunkiem szeroko rozumiane spoteczenstwo oraz jego
cztonkéw, co do ktorych jest przekonana, ze wyposazeni sa w dobre cechy —
zyczliwo$¢ i przychylnosé wobec innych (Keyes, 2003). Z kolei spoteczna
aktualizacja (kategoria réwnolegta do rozwoju osobistego w dobrostanie
osobowosciowym) jest rozumiana jako mniemanie o pozytywnym ksztal-
towaniu sie spoteczefistwa oraz poczucie, ze zawarty w nim potencjat jest
wykorzystywany przez obywateli i odpowiednie instytucje w celu dokony-
wania zmian ukierunkowanych na osigganie lepszej kondycji spoteczenstwa
(Keyes, Shapiro, 2004; Keyes, Waterman, 2003). Nastepny aspekt dobro-
stanu spolecznego to spoteczny wktad, oznaczajacy poczucie jednostki,
ze potrafi wiele wnie$¢ do zycia spotecznego, jest przydatnym i cennym
cztonkiem spoteczenistwa (Keyes, Shapiro, 2004). Spoteczna koherencja —
czwarty element dobrostanu spotecznego to poczucie rozumienia §wiata

i otoczenia, uznanie go za zrozumialy, uporzagdkowany i przewidywalny
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(Keyes, Shapiro, 2004). Ostatnia dymensja tego dobrostanu okreslona jest
jako spoteczna integracja i wyraza sie w poczuciu przynalezno$ci jednostki
do grupy spotecznej i uznaniu siebie za jej cze$¢é, a takze w odczuwaniu z jej

strony wsparcia (Keyes, Waterman, 2003).

Podsumowanie

Liczne badania dostarczajg danych o wartosci tréjwymiarowego podejécia
do badania samopoczucia psychicznego (Ryff, 1989; Ryff,Keyes, 1995;
Ryff, Singer, 2004) jako zrédta znaczacej i wielostronnej wiedzy o zdrowiu
psychicznym cztowieka. Pierwotne koncepcje koncentrowaly si¢ na waskim
aspekcie pozytywnego funkcjonowania, rozumianego jako krétkotermino-
wy dobrostan afektywny (szcze$cie), przejsciowe ,,czucie sie dobrze”, nie
uwzgledniaty odczu¢ odnoszacych sie do bardziej stabilnych i dtugotrwa-
tych wyzwan zyciowych prowadzacych do realizacji wlasnego potencjatu
poprzez dazenie do celu, nadawanie sensu swemu zyciu badZ podtrzymy-
wanie satysfakcjonujacych relacji spotecznych (Waterman, 1984 za: Ryff,
1989). Nie docenialy takze roli samopoczucia zwigzanego z zyciem w okre-
§lonym spoteczenstwie tworzgcym warunki do poczucia bezpieczenstwa,
pomyslnego wspélzycia i integracji, stymulujacym aktywnosé¢ jednostki
na jego rzecz (Keyes, Waterman, 2003). Braki te zostaly uzupetnione przez
Ryff(1989) oraz Keyesa (2003), dajac podtoze do koncepcji tréjwymiarowej
Keyesa i Waterman (2003).

Wielu badaczy zastanawiato si¢ nad uwarunkowaniami dobrostanu psy-
chicznego badz wybranych jego aspektéw i przeprowadzato badania. Wsr6d
wielu czynnikéw, takich jak: wyksztatcenie, wiek, warunki materialne (Argy-
le; 2004a; 2004b; Magai, Halpern, 2001), praca zawodowa, kontekst rodzin-
ny (Keyes, Waterman, 2003; Ryff, 1989), itp., intrygowat ich takze zwigzek
pomiedzy religijnoscia, duchowoécig a poczuciem szczescia, zadowoleniem

z zycia, sensem zycia. Ponizej zostang przedstawione najciekawsze wyniki
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badan na ten temat, ale wcze$niej niezbedne jest odniesienie sie do trzech

poje¢ — transcendencji, duchowosci i religijnosci.

Duchowos¢, transcendencja, religijnosc

W opinii licznych badaczy duchowo$¢ jest pojeciem trudnym, a nawet nie-
mozliwym do zdefiniowania (Heszen-Niejodek, 2003; Heszen-Niejodek,
Gruszczynska, 2004; Krok, 2009; Socha, 2000; Trzebifiska, 2008). Jednak
proby znalezienia zadowalajacej definicji s3 podejmowane, chociaz mozna
w nich dostrzec trud autoré6w w uporaniu si¢ z rozréznieniem pomiedzy
duchowoscig, religijnoscia i transcendencja oraz ustaleniem, czy s one zja-
wiskami odrebnymi, czy wzajemnie sie dopetniajacymi (Heszen-Niejodek,
2003; Krok, 2009; Marianski, 2010; Socha, 2000; Walesa, 2005). W ramach
porzadkowania systemu pojeciowego wprowadza si¢ rozréznienie na sze-
rokie i waskie ujecie duchowosci (Mielicka, 2010), zaznaczajac przy tym
zalezno$¢ ich okreslenia od przyjmowanej perspektywy naukowej. W szero-
kim ujeciu wskazuje sie na cztery podejécia do duchowosci — egzystencjalna,
socjologiczna, kulturowa i psychologiczng (Mielicka, 2010). Trzy pierwsze
nie stanowia przedmiotu zainteresowania w niniejszym tekscie, ale warte
sa przytoczenia. Szerzej przyjrzymy sie podejsciu psychologicznemu.

Z punktu widzenia egzystencjalnego duchowos¢ taczona jest z biolo-
giczng zdolnoscig cztowieka do symbolicznego kreowania rzeczywistosci,
podlegajaca nieSwiadomym regutom, nieodwotujacy sie do doswiadczen
zmystowych i stanowiacg jeden z mechanizméw pozwalajacych na przy-
stosowanie sie do $wiata (Mielicka, 2010). W podejsciu socjologicznym
duchowo$¢ bywa ujmowana jako forma religijnoéci, powigzana z zyciem
spolecznym i relacjami w grupach spotecznych, stanowigca zewnetrzny
przejaw przezy¢ religijnego czlowieka i grup religijnych (Marianski, 2008

za: Mielicka, 2010). Z kolei w podejsciu kulturowym duchowos¢ traktowana
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jest jako funkcjonujacy w danej kulturze i uznawany za niepodwazalny sys-
tem warto$ci, w tym zwigzany z religijnym systemem moralnym (Mielicka,
2010).

W rozumieniu psychologicznym, ktére w niniejszym tekscie jest naj-
wazniejsze, duchowos¢ stanowi jeden z atrybutéw czlowieka, ceche oso-
bowosci (Heszen-Niejodek, 2003; Mielicka, 2010). Mozna j3 uzna¢ za dys-
pozycje ukierunkowana na radzenie sobie z problemami odnoszacymi sie
do doswiadczen psychicznych wskazujacych na istnienie idealnego i po-
nadludzkiego bytu, wyznaczajacego sens zycia czlowieka, pozwalajacego
na przezwyciezenie $mierci badz innych egzystencjalnych zdarzen (Mielicka,
2008). Tego typu $wiadomosé stanowié¢ moze podstawe do doswiadczania
transcendencji, do systematycznego wykorzystywania wlasnych zasobow
duchowych czy nadawania sakralnego znaczenia swemu zyciu (Leszczynska,
Pasek, 2008 za: Mielicka, 2010; Trzebifiska, 2008).

W waskim znaczeniu duchowo$é sprowadzana jest do pojecia religijnosci
(Mielicka, 2010), ale toczona jest dyskusja, w jakim zakresie religijno§¢ okre-
§la wymiar duchowosci (Socha, 2000; Walesa, 2005). Czesto przyjmuje sie,
ze jest waznym, ale nie jedynym jej aspektem. Inne dziedziny zycia cztowieka
uwazane za zwigzane z duchowoscia to m.in. $wiadomos¢ i samos$wiado-
mo$¢, madrosé, wrazliwo$é, moralno$é, tworczo$é czy wiara (Socha, 2000).
Jezeli chodzi o transcendencje, to Irena Heszen-Niejodek (2003) zaktada,
ze duchowos$¢ bedaca wielowymiarowym konstruktem bazuje na pojeciu
transcendencji rozumianej jako: aktywno$¢, postep, rozwéj. Podkresla przy
tym, ze transcendencja moze zachodzi¢ w ramach osoby poprzez samore-
alizacje, samodoskonalenie, ale moze takze odbywac si¢ poza osobg i by¢
ukierunkowana na istote wyzsza (Heszen-Niejodek, 2003).

Relacje pomiedzy transcendencja a duchowoscia i religijnoscig mozna
dostrzec w koncepcji korzystnych wlasciwosci psychicznych Petersona
i Seligmana (2004; Trzebifiska, 2008). Poszukujac wyznacznikéw dobre-

go zycia, badacze ci wylonili wlasciwosci, ktére ich zdaniem skfadajg sie
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na ludzki charakter. Nalezy do nich 6 cnét ztozonych z 24 sit charakteru
(tabela 2). Wyodrebnione cnoty to: 1) madrosé i wiedza (wyznaczana przez
sity poznawcze odpowiedzialne za nabywanie wiedzy i korzystanie z niej);
2) odwaga (wyznaczana przez sily emocjonalne zwigzane z pragnieniem
osiggania celéw mimo niesprzyjajacych warunkéw wewnetrznych i ze-
wnetrznych); 3) czlowieczenstwo (zwigzane z sitami interpersonalnymi,
zawierajacymi troske o innych i relacje przyjazni); 4) sprawiedliwo$¢
(faczaca sie z sitami obywatelskimi, dzieki ktéorym moze by¢ zapewnione
zdrowie spoteczne); 5) powsciagliwo$é (wigze si¢ z sitami chronigcymi
przed nadmiarem i przesada) oraz 6) transcendencja (zwigzana z sitami
odnoszacymi sie do wszech§wiata i tymi, ktore nadajg sens $wiatu i zy-
ciu). Cnota transcendencji utworzona jest z szesciu sit charakteru. Naleza
do nich: docenianie pigkna i doskonato$ci (dostrzeganie i docenianie piekna,
doskonatosci, wyjatkowosci w réznych dziedzinach zycia); wdziecznoéé
(bycie $wiadomym pojawiajacego sie dobra i bycie wdziecznym za wystapie-
nie badZ do$wiadczenie dobra); nadzieja (oczekiwanie na pojawienie sie jak
najkorzystniejszych do$§wiadczen i wysitek ukierunkowany na spetnienie
tego oczekiwania); poczucie humoru (tendencja do zartowania, $miechu
i usmiechania si¢ do innych); oraz religijno$¢/pobozno$¢’ (posiadanie spéj-
nych przekonan o wyzszych celach i sensie zycia) (Dahlsgaard, Peterson,
Seligman, 2005; Haidt, 2007; Peterson, Seligman, 2004; Ruch i in., 2010).
Religijno$¢/ poboznos¢ stanowi w tej koncepcji pozytywna dyspozycje
psychiczng sprzyjajaca transcendencji (Peterson, Seligman, 2004; Ruch i in.,
2010), czyli dazeniu cztowieka do doskonatosci, do realizacji celéw ostatecz-
nych, do wykraczania poza aktualne do§wiadczenie ja (Heszen-Niejodek,
2003; Socha, 2000; Trzebiniska, 2008).

W efekcie rozwazan na temat zakresu pojeciowego duchowosci i reli-

gijno$ci najczesciej reprezentowany jest poglad zaréwno o bliskosci, jak

5 We wczesniejszych ujeciach koncepcji uzywane byto pojecie duchowosci.
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i odrebnosci tych wymiaréw psychiki (Krok, 2009; Socha, 2000). Podkresla
sie, ze to, co jest odrebne, odnosi sie do niereligijnych form duchowosci,
atakze do udziatu w praktykach religijnych bez duchowego zaangazowania
(Heszen, 2003; Krok, 2009). Mozna wiec dostrzec trzy rodzaje aktywnosci
duchowo-religijnej, a mianowicie: praktyki religijne potaczone z przezy-
ciami o charakterze duchowym, formalny udziat w zyciu religijnym oraz

przezycia duchowe niepowiazane z religia (Heszen, 2003; Krok, 2009).

Tabela 2. Wyznaczniki dobrego zycia: cnoty i tworzace je sity charakteru
w koncepcji Christophera Petersona i Martina E P. Seligmana

CNOTA I: CNOTA III: CNOTA V:
madro$¢ i wiedza czlowieczenstwo powsciagliwo$é
1) tworczosé 10) mitos¢ 16) wybaczanie

2) ciekawo$¢

11) zyczliwo$é

17) skromno$¢

3) otwarto$¢

12) inteligencja spoleczna

18) rozwaga

4) mitos¢ do nauki

19) samokontrola

5) rozsadek
CNOTA II: CNOTA1V: CNOTA VI:
odwaga sprawiedliwo$¢ transcendencja

6) walecznosé

13) praca zespotowa

20) docenianie pickna
i doskonatosci

7) wytrwalosé

14) bezstronnoé¢

21) wdzigcznosé

8) uczciwosé

15) przywodczosé

22) nadzieja

9) witalnos¢

23) humor

24) poboznosé/
religijnosé

Zrédto: opracowanie wiasne na podstawie Ruch i in. (2010).
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Istniejg tez liczne strukturalne i funkcjonalne podobiefistwa pomiedzy
duchowoscig a religijno$cig. Pierwsza z nich dotyczy procesu poszukiwa-
nia $wietosci (Krok, 2009) albo inaczej — $wiadomosci duchowej (Walesa,
2005), czyli dazenia do odkrycia tego, co jest warto$cig w zyciu z punktu
widzenia jednostki i spoleczenstwa oraz niejednokrotnie przeksztatcanie
dotychczasowego systemu pojeé. Druga wspolng cecha jest obecno$é
religijnosci i duchowosci w ramach zycia indywidualnego i grupowego
jako zjawisk kulturowych (Krok, 2009; Mielicka, 2010) lub inaczej mo-
wigc, jest to do$wiadczenie utrzymywania bliskich relacji ze wspolnota
(Walesa, 2005). Kolejna cecha $wiadczaca o podobiefistwie odnosi sie
do aktywnosci ukierunkowanej na osiggniecie celow zwigzanych ze $wie-
toscia, czyli modlitwy, medytacji, prospotecznego nastawienia na czynie-
nie dobra i innych praktyk (Krok, 2009; Walesa, 2005). Czwarta cecha
wskazujacg na podobienistwo obu fenomendw jest brak podstaw do zato-
zenia o pozytywnym lub negatywnym wplywie religijnosci i duchowosci
na funkcjonowanie cztowieka (Krok, 2009). Przy okreslaniu ich roli nalezy
bra¢ pod uwage strukture i forme tych obu wiasciwosci psychicznych,
by méwic o korzysciach lub stratach wynikajacych z praktyk duchowych
i religijnych (Krok, 2009). Ostatnia cecha odnosi si¢ do rozumienia obu
zjawisk jako uniwersalnych, np. zakresu do§wiadczania §wietosci, jak
i specyficznych, np. kulturowo wyznaczanych form ich przejawiania
(Krok, 2009).

Do wymienionych wyzej podobienstw nalezy doda¢, ze religijnos¢ i du-
chowos¢ jako dyspozycje psychiczne podlegaja rozwojowi w ciggu calego
zycia (Heszen-Niejodek, 2003; Trzebifiska, 2008; Socha, 2000, 2014; Walesa,
2005; Zarzycka, Rydz, 2012). Takie stwierdzenie stanowi dla psychologa roz-
wojowego podstawe do podjecia badan 0s6b w ré6znym wieku, poczynajac
od dzieci (Walesa, 2005), a na dorostych etapach zycia koniczac. Prezento-
wane w niniejszym opracowaniu badania przyblizaja charakterystyke pod

tym katem okres6w wczesnej, Sredniej i pdznej dorostosci.
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Z przegladu literatury wynika, ze w studiach empirycznych nad ducho-
woscig najczesciej uwzgledniana jest religijno$¢ przejawiajaca sie w prakty-
kach religijnych publicznych i indywidualnych, przynaleznos¢ do wspélnot
religijnych czy stosowanie religijnych sposobéw radzenia sobie z sytuacjami
trudnymi (George, Ellison, Larson, 2002 za: Trzebinska, 2008). Na tym tle
wyrdzniaja si¢ badania Ireny Heszen (2003; Heszen, Gruszczyniska, 2004),
w ktérych uwzglednione sg inne poza religijnoscia przejawy dazenia do tran-
scendencji (Trzebinska, 2008), a co jest zgodne z najnowszymi tendencjami

w psychologicznym podejéciu do duchowosci (Krok, 2009; Socha, 2014).

Koncepcja duchowosci Ireny Heszen-Niejodek

U podstaw koncepcji Ireny Heszen-Niejodek (2003), do ktorej dotacza
w dalszej pracy naukowej Ewa Gruszczynska (Heszen-Niejodek, Gruszczyh-
ska, 2004), lezy zatozenie, ze duchowo$¢ stanowi atrybut cztowieka, ktéry
moze by¢ poddawany badaniu, podobnie jak inne konstrukty teoretyczne
w psychologii — osobowos¢ czy inteligencja. Ponadto w koncepcji tej przyj-
muje sie, ze duchowos¢ jest konstruktem wielowymiarowym, ktory bazuje
na procesie transcendencji pojmowanej jako aktywnosé, wzrost, rozwdj
wykraczajacy poza doswiadczanie aktualnego ja. Kierunek rozwoju wyzna-
czany jest przez warto$ci o charakterze niematerialnym i moze zachodzi¢
zaré6wno w obrebie osoby — moéwi sie wowczas o rozwoju osobistym, samo-
doskonaleniu, jak i moze by¢ skierowany na istote wyzsza, na inne osoby lub
na uniwersum (wszech$wiat) (Heszen-Niejodek, 2003; Heszen-Niejodek,
Gruszczynska, 2004).

W wyniku przegladu literatury psychologicznej oraz dyskusji prowa-
dzonej przez Heszen-Niejodek w ramach zaje¢ ze studentami i doktoran-
tami opracowana zostata lista przejawéw duchowosci, uporzadkowana
wedtug czterech kierunkéw transcendencji — ja, Bég, inni ludzie oraz

wszech$wiat (Heszen-Niejodek, 2003). Przejawy zwigzane z ja dotycza:
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rozwoju — samodoskonalenia, samorealizacji, kreatywnosci, znajomosci
wlasnej osoby, odwotywania sie do nowych do$wiadczen; wolnosci we-
wnetrznej — kierowania si¢ wlasnymi standardami w podejmowaniu decyzji
o celach i sposobach dziatania; otwartosci — otwartosci na nowe do§wiad-
czenia, akceptacji zmian i zdarzen, wrazliwosci i spontanicznosci. Katego-
rie zwigzane z Bogiem przejawiaja si¢ w postawach religijnych — stosunku
do Boga, znaczeniu przezy¢ religijnych, ich roli w zyciu, w dokonywaniu
wyboréw moralnych i dziataniu. Kolejna kategoria, odnoszaca sie do in-
nych ludzi, to wrazliwo$¢ etyczna, czyli przywigzywanie znacznej uwagi
do zasad etyki w refleksji i postepowaniu; sprzeciw wobec zta — przemocy,
krzywdy, niesprawiedliwosci; stosunek do innych — wyrazany zrozumie-
niem, szacunkiem, tolerancja, altruizmem, wybaczaniem oraz zaangazo-
wanie — oznaczajace doswiadczanie pozytywnego stosunku wobec ludzi,
wykazywanie poczucia wspélnoty, wspétuczestnictwa. Do ostatniej grupy
kategorii, zwigzanej z transcendencja ukierunkowana na szeroko rozumiany
$wiat, naleza: sens, czyli poszukiwanie sensu Zycia, sensu swego istnienia,
praw rzadzacych $wiatem oraz kategoria okreslona jako harmonia, w ktore;j
zawiera si¢ poszukiwanie spéjnosci pomiedzy wlasng aktywnoscig a $wiatem,
szukanie tadu wewnetrznego i rGwnowagi w §wiecie.

Weryfikacja modelu teoretycznego na prébie liczacej 506 0s6b przy po-
mocy wstepnej wersji kwestionariusza do pomiaru duchowosci, wieloraka
obrébka statystyczna danych, w tym przeprowadzona analiza czynnikowa
pokazaly, ze wylonione czynniki odzwierciedlaja trzy sposréd czterech
zaktadanych kierunkéw transcendencji, a wykluczeniu ulegt czynnik od-
noszacy sie do wlasnego ja. Wyodrebnione czynniki, tworzace strukture
narzedzia do pomiaru duchowosci, to: religijno$¢, wrazliwos$é etyczna

oraz harmonia.
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Duchowosc, religijnos¢ a jakos¢ zycia
i samopoczucie psychiczne

Wybrane aspekty religijnosci a niektore elementy dobrostanu

Mimo probleméw z klarownym zdefiniowaniem transcendencji, ducho-
wosci i religijnoéci podejmowane byly badania nad znaczeniem tych dys-
pozycji psychicznych dla spostrzegania i do§wiadczania przez ludzi swego
zycia jako pomy$lnego i zadowalajacego. Intuicja naukowa podpowiadata
bowiem, Ze stanowig one wazne czynniki szczescia (Argyle, 2004a), a wy-
niki prowadzonych studiéw empirycznych potwierdzaty, ze niezaleznie
od przyjetych definicji i stosowanych narzedzi pomiarowych osoby reli-
gijne wykazywaly sie, ogdlnie méwiac, znacznie lepszym samopoczuciem
psychicznym niz osoby niereligijne (Argyle, 2004a; Argyle, 2004b). Jednak
ze wzgledu na ztozonos¢ tych zmiennych okazywalo sie, e niektdre aspekty
religijno$ci/duchowosci dodatnio korelowaly z niektérymi elementami
samopoczucia psychicznego, natomiast do innych wymiaréw zasada ta nie
miata zastosowania (Sanders i in., 2015).

Na podstawie badan przeprowadzonych na ogromnej, bo liczacej 163 000
probie 0s6b pochodzacych z 14 europejskich krajéw (Inglehart, 1990 za:
Argyle, 2004b), ustalono, ze wérdd chodzacych do ko$ciota raz w tygodniu,
jest wiecej osob deklarujacych wysokie zadowolenie z zycia (84 proc.) niz
w grupie os6b nigdy nie chodzacych do kosciota (77 proc.). Dostrzezono tak-
ze, ze wirdd osob religijnych nizsze s szacunki samobojstw w poréwnaniu
z osobami niereligijnymi (Lester, 2000 za: Snider, McPhedran, 2014), a takze
zaobserwowano lepsze radzenie sobie z sytuacjami kryzysowymi— chorobg
czy $miercig bliskiej osoby (Trzebinska, 2008). W innych badaniach zauwa-
zono, ze osoby, ktore przejawialy wysoka wrazliwos¢ religijng, do§wiadczaty
wyzszego poziomu pozytywnego afektu (Argyle, 2004b).

Udzial w praktykach religijnych (badZ zadowolenie z wyznawanej religii)

wigze si¢ rowniez z poczuciem szcze$cia matzenskiego. W jednym z badan
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ustalono (Chesser, 1956 za: Argyle, 2004a), ze w grupie praktykujacych
zameznych kobiet az 91 proc. oceniato swoje malzefistwo jako bardzo
szczesliwe, podczas gdy w grupie kobiet niepraktykujacych — tylko 62 proc.
W innych badaniach stwierdzono, Ze osoby religijne doswiadczaja nizszego
poczucia samotnosci (Paloutzian, Ellison, 1982 za: Argyle, 2004a). Jednakze
religijno$¢ w tym przypadku nie oznaczata chodzenia do kosciota, co raczej
poczucie sensu istnienia (Paloutzian, Ellison, 1982 za: Argyle, 2004a). Z kolei
wyniki 28 amerykanskich badaf pokazaty, ze istnieje zwigzek pomiedzy
religijno$cia definiowang jako uczeszczanie do kosciota a poczuciem sensu
i celu zycia (Okun, Haring, 1985 za: Argyle, 2004b).

Wiek i ptec a religijnos¢ i aspekty dobrostanu psychicznego

Pewne rezultaty badaf wskazywaly na réznice pomiedzy grupami wiekowy-
mi i plciowymi. Stwierdzono, ze znaczenie religii dla satysfakcji zyciowej jest

wieksze w grupie kobiet, 0séb starszych i, co wydaje sie oczywiste, w grupie

0s6b wierzacych (Argyle, 2004a; Zarzycka, Rydz, 2012), a przynalezno$¢

do kosciota stanowita zrédlo duzego wsparcia dla oséb owdowialych i eme-
rytow (Moberg, Taves, 1965 za: Argyle, 2004a; Steuden, 2011). W efekcie

przegladu szeregu studiow empirycznych (Veenhoveniin., 1994 za: Argyle,
2004b) ustalono, ze wirdd oséb starszych wyzszy byt zwigzek pomiedzy
religijno$cig a poczuciem szczescia niz pomiedzy uczeszczaniem do koéciota

czy przynaleznoscig do ko$ciota lub deklaracja wiary a tym poczuciem.

W literaturze podkresla sig, ze dla 0séb starszych dziedzina duchowa
jest szczegblnie wazna i dlatego religia moze odgrywac istotng role w ich
dobrostanie tak fizycznym, jak i psychicznym (Steuden, 2011; Zarzycka,
Rydz, 2012). W nowszych badaniach mozna dostrzec coraz wieksze zain-
teresowanie badaczy innymi grupami wiekowymi. Poszukiwano zwigzku
pomiedzy religijnosécia i duchowoscig a réznymi wskaznikami zdrowia

psychicznego i pozytywnego funkcjonowania w grupie 898 adolescentow
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i mtodych dorostych w wieku od 17 do 26 roku zycia (Sanders i in., 2015).
Okazalo sie, ze zar6wno w grupie adolescentéw, jak i mtodych dorostych
gleboka religijno$¢, dojrzatosé duchowa i transcendencja byly znaczaco
predyktywne dla nizszego poziomu depresji, leku i obsesyjnej kompul-
sywnosci, a takze dla wyzszego poziomu samooceny, integracji tozsamosci,
samoakceptacji oraz poczucia sensu zycia. Gleboka religijno$¢ natomiast
nie byla predyktywna dla poczucia wstydu, perfekcjonizmu oraz zaburzen
odzywiania.

Z kolei naukowcy szwedzcy zastanawiali si¢ nad znaczeniem ducho-
wosci dla rozwoju i zdrowia psychicznego dzieci. Zwracali uwage na zbyt
rozbudowana kulture indywidualizmu oraz proces sekularyzacji w ich kraju
(Westerlund, 2016). Podkreslali, ze silne nastawienie na budowanie nieza-
leznosci i samorealizacji moze ttumié¢ duchowo$¢ i jej rozw6j wérdd dzieci
i mtodziezy (Westerlund, 2016). Powotujac sie na wiele badaf, pokazywali
dowody $wiadczace o zwigzku pomiedzy duchowoscia i rozwojem ducho-
wym dzieci a ich rozwojem psychicznym (Crawford, Wright, Masten, 2006;
Hay, Nye, 2006; Roehlkepartain i in., 2006 za: Westerlund, 2016).

Sposoby wyjasniania zwiazku religijnosci z samopoczuciem
psychicznym i fizycznym

Poza gromadzeniem materiatu empirycznego badacze zastanawiali sie nad
wyja$nieniem mechanizméw odpowiedzialnych za zwiazek religijnosci
z funkcjonowaniem psychicznym cztowieka. Przez wielu z nich podkre$lana
jest znaczaca rola wsparcia spotecznego uzyskiwanego dzieki przynaleznosci
do grupy religijnej, bliskim kontaktom z nig i zyczliwym relacjom wyni-
kajacym z nakazéw religijnych dotyczacych troski, szacunku, czy opieki
wobec potrzebujacych (Argyle, 2004b; Halicka, Halicki, 2002; McFadden,
Levin, 1996 za: Steuden, 2011; George, Ellison, Larson, 2002 za: Trzebinska,

2008). Ponadto zwracana jest uwaga na role religii w wyja$nianiu probleméw
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egzystencjalnych, w okresleniu sensu Zycia, zrozumieniu istoty §mierci,
co moze zmniejszy¢ niepokoj i poczucie leku przed nieznanym (George,
Ellison, Larson, 2002 za: Trzebinska, 2008). Réwniez modlitwa, wymiana
my$li moga taczy¢ sie z pozytywnymi dos§wiadczeniami, prowadzgcymi
do uczué mitosci, odprezenia, wybaczania, nadziei, optymizmu (McFadden,
Levin, 1996 za: Steuden, 2011). Inny aspekt wyjasnienia znaczenia religijne-
go zaangazowania dla dobrostanu psychicznego jest zwigzany z wymagania-
mi dotyczacymi stylu zycia, w tym nakaz stronienia od uzywek, co przektada
sie na lepszy stan zdrowia fizycznego, lepsza kondycje psychiczng i wiekszg
o nig dbatos¢ (McFadden, Levin, 1996 za: Steuden, 2011; George, Ellison,
Larson, 2002 za: Trzebiniska, 2008). Sadzi si¢ takze, ze glebokiej religijno-
§ci towarzyszy wysoka samoocena i poczucie skuteczno$ci, co korzystnie
wplywa na zdrowie psychiczne i fizyczne (George, Ellison, Larson, 2002
za: Trzebinska, 2008).

Podsumowanie

Jak wynika z przeglagdu badan na temat zwiazku religijno$ci/duchowosci
i samopoczucia psychicznego, uzyskane rezultaty nie zawsze s3 poréwny-
walne, co wynika m.in. z odmiennego sposobu definiowania poje¢ oraz
stosowania réznigcych sie narzedzi pomiarowych. Przedmiotem badan
byta przede wszystkim wasko rozumiana religijno$¢, rzadsze byty badania
nad duchowoscia i jej zwigzkiem z dobrostanem psychicznym. Z kolei
jesli chodzi o analize¢ zdrowia psychicznego i dobrostanu, brane byly
czesto pod uwage wyrywkowe ich miary. Ponadto nie odnaleziono badan,
w ktorych dokonano by poglebionej analizy interesujgcego nas problemu
w ramach trzech etapéw zycia, a mianowicie we wczesnej, §redniej i poznej

dorostosci.
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Problem, hipotezy, zmienne

Celem podjetych badan bylo ustalenie, czy istnieje zwigzek pomiedzy du-
chowoscia a subiektywnym dobrostanem jednostki, a takze sprawdzenie
charakteru tego zwiazku w grupach dorostych we wezesnej, $redniej i pdznej
dorostosci. Mimo ze dostepne badania mogly budzi¢ wiele zastrzezen, nie
mozna bylo podwazy¢ ich gléwnego wydzwieku mowigcego o istnieniu
zwigzku pomiedzy religijno$cig/duchowoscig a samopoczuciem psychicz-
nym. Wprawdzie mozna odnalez¢ pewne dane §wiadczace o ujemnym zwigz-
ku pomiedzy religijno$cig a pewnymi aspektami psychicznymi (np. Koenig,
Larson, 2002 za: Trzebiniska, 2008), jednak wiekszo$¢ dostepnych wynikow
dostarcza podstaw do przewidywania dodatniego zwiazku pomiedzy wy-
fonionymi zmiennymi. Podjete badania zdajg sie odwotywaé do dobrze
zdefiniowanych zmiennych, ktorych wskaznikami sg rzetelnie opracowane

narzedzia pomiarowe, $cisle mierzace opisane zmienne.

Zmienne
Zmienne niezalezne:

1) duchowo$¢ — rozumiana jest, zgodnie z koncepcja Heszen-Niejodek
(Heszen-Niejodek, Gruszczyniska, 2004), jako wielowymiarowy konstrukt,
ktory bazuje na procesie transcendencji pojmowanej jako aktywnosé, wzrost,
rozwdj wykraczajacy poza doswiadczanie aktualnego ja;

2) szczegbtowe wymiary duchowosci: religijnosé, wrazliwos$¢ etyczna
i harmonia etyczna;

3) okres rozwojowy: wczesna, $rednia i p6zna dorostosc.

Zmienne zalezne:

1) dobrostan emocjonalny,

2) dobrostan osobowosciowy,

3) dobrostan spoteczny.
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Hipoteza
Istnieje dodatni zwigzek pomiedzy duchowoicig i jej wymiarami a dobro-
stanem osobowo$ciowym, spotecznym i emocjonalnym w grupach os6b

we wczesnej, Sredniej i pdznej dorostosci.

Metody badan

W celu zmierzenia dobrostanu psychicznego zastosowano trzy odrebne
narzedzia przeznaczone do mierzenia trzech rodzajéw dobrostanu (emo-
cjonalnego, osobowosciowego i spotecznego) w poszczegdlnych grupach
wiekowych, czyli we wezesnej, $redniej i poznej dorostosci. Kwestionariusze
o charakterze samoopisowym zostaly opracowane zgodnie z zalozeniami
trojwymiarowej koncepcji dobrostanu Keyesa i Waterman (2003). Ze wzgle-
du na odrebne Zrédta teoretyczne odnoszace sie do kazdego z trzech rodza-
jow dobrostanu autorzy koncepcji trojwymiarowej nie dopuszczaja do ta-
czenia/usredniania ich wynikéw i nakazuja oddzielne opisywanie trzech
rodzajow dobrostanu.

Nalezy jeszcze podkreslié, ze przedmiotem badania jest subiektywny
dobrostan psychiczny.

Dobrostan osobowos§ciowy badany jest przy pomocy stwier-
dzef odnoszacych sie do szeSciu wymiaréw — samoakceptacji, rozwoju
osobistego, celu w Zyciu, panowania nad otoczeniem, pozytywnych rela-
¢ji oraz autonomii. Zadanie osoby badanej polega na ustosunkowaniu si¢
do stwierdzen na skali czterostopniowej poprzez oceng, na ile zgadza si¢
z danym stwierdzeniem. Mozliwe odpowiedzi to: ,,zdecydowanie zgadzam
sie”, ,raczej zgadzam sie”, ,raczej sie nie zgadzam” i ,zdecydowanie sie
nie zgadzam”. Punktacja odpowiedzi obejmuje warto$¢ od 1 do 4, przy
czym im wyzszy jest wynik, tym dobrostan osobowosciowy jest wiekszy.

Dobrostan spoteczny badanyjest w podobny sposdb, przy pomocy
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skali czteropunktowej. Stwierdzenia mierzace ten dobrostan odnoszg sie
do pieciu wymiaréw — spotecznej akceptacji, spotecznej aktualizacji, spo-
tecznej koherencji, spotecznej integracji oraz wkladu spotecznego. Z kolei
pomiar dobrostanu emocjonalnego odbywa si¢ na podstawie
pieciu wymiardéw — afektu pozytywnego, afektu negatywnego, zadowole-
nia og6lnego z zycia, zadowolenia z réznych dziedzin zycia oraz poczucia
szczeScia. Wymiary afektu pozytywnego i negatywnego oraz zadowolenia
z réznych dziedzin zycia maja charakter ztozony, zawieraja rodzaje przezy¢
(afekt pozytywny i negatywny) oraz kategorie obszaréw zycia (zadowo-
lenie z r6znych dziedzin), do ktérych osoba badana odnosi sie na skali
czteropunktowej dotyczacej czestosci przezy¢ danego rodzaju (afekt po-
zytywny i negatywny), badz nasilenia zadowolenia (zadowolenie z r6znych
dziedzin). Zadowolenie ogdlne jest wymiarem z jedna dymensja i takze
oceniane jest pod katem nasilenia zadowolenia. Jednodymensjalna jest tez
ocena szcze$cia. Nawiazujac do tradycji badan poczucia szczescia, skala jest
dziesieciopunktowa i dotyczy nasilenia szczeScia w ostatnim czasie.
Rzetelno$¢ narzedzi przeznaczonych do badania kazdego z rodzajéw
dobrostanu we wczesnej, $redniej i pdznej dorostosci jest zadowalajaca,
chociaz wystgpuja pewne réznice pomiedzy wspotczynnikami alfa Cronba-
cha w odniesieniu do préb dobranych dla odmiennych celéw badawczych.
Na og6t jednak mieséci si¢ pomiedzy 0,70-0,90°.
Do badania duchowo$ci zastosowano Kwestionariusz Samoopisu
skonstruowany przez Metlak, Heszen-Niejodek i Gruszczyniska (Heszen-
-Niejodek, Gruszczynska, 2004). Kwestionariusz bada duchowos¢ wynika-
jaca z trzech wymiaréw transcendencji — Boga, innych ludzi i wszechs$wiata.
Zawiera trzy podskale odnoszace sie do trzech wymiaréw duchowosci:

1) religijno$ci, rozumianej jako nasilenie codziennych praktyk religijnych,

6 Kwestionariusze zostaly opracowane przez autorke niniejszego tekstu we wspotpra-
cy z magistrantami kilku rocznikéw na SWPS oraz UW.
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2) wrazliwosci etycznej dotyczacej postawy etycznej oraz 3) harmonii prze-
jawianej w poczuciu przynaleznosci do §wiata, widzeniu §wiata jako przy-
jaznego, poczuciu wewnetrznego spokoju i szcze$cia. Narzedzie sktada sie
220 pozycji, do ktérych osoba badana odnosi sie, korzystajac z odpowiedzi
na skali od 1 do 5, gdzie 1 oznacza odpowiedz ,,zdecydowanie nie”, a 5 —
»zdecydowanie tak”. Kwestionariusz wykazuje wysokie parametry psycho-
metryczne — wspoOlczynnik rzetelnosci mierzony alfg Cronbacha zawiera
sie pomiedzy 0,81 a 0,90.

W badaniach uzyto takze ankiety, w ktorej osoby badane podawaty
dane dotyczace wieku, plci, stanu cywilnego, stanu zdrowia, wyksztalcenia

oraz stosunku do religii.

Osoby badane

Przebadano grupg 105 0séb w trzech grupach wiekowych — 36 0s6b we weze-
snej dorostosci w wieku 20-44 lat (M = 32,33; SD = 6,59)', w tym 19 kobiet
i 17 mezczyzn; 35 0s6b w $redniej dorostosci w wieku 45-66 lat (M =55,77;
SD =5,76), w tym 17 kobiet i 18 mezczyzn, oraz 34 osoby w okresie pdz-
nej dorostosci w wieku 68-86 lat (M =72,38; SD = 6,28), w tym 17 kobiet
i 17 mezczyzn®. Ponizej zamieszczone s3 wybrane informacje na temat ba-
danych grup.

W tabeli 3 pokazano dane o stanie cywilnym oséb badanych w trzech
grupach wiekowych. W kazdej z badanych grup dominuja osoby zyjace

w zwigzku malzenskim.

7 W grupie 0s6b we wezesnej dorostoéci znalazly si¢ dwie osoby w wieku 20 lat. Uzna-
no, ze odwotujac sie do koncepcji Daniela Levinsona oraz Rogera Goulda, mozna
je dofaczy¢ do tego okresu rozwojowego, chociaz w psychologii rozwoju istnieje
tendencja do wydtuzania okresu adolescencji nawet do 30 r.z.

8 Badania przeprowadzita uczestniczka seminarium magisterskiego Monika Totstow.
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Tabela 3. Rozktad czestosci - stan cywilny badanych oséb

Grupa

Stan Wczesna Srednia P6zna Ogoétem
cywilny dorostos¢ dorostos¢ dorostos¢

n % n % n % n %
Panna/ 7 19,4 2 5,7 2 5,9 11 10,5
kawaler
Mezatka/ 19 52,8 23 65,7 17 50,0 59 56,2
zonaty
Po rozwodzie 2 5,6 5 14,3 2 5,9 9 8,6
Zwigzek 7 19,4 4 11,4 3 8,8 14 13,3
nieformalny
Inny 2 5,6 2 5,7 10 29,4 14 13,3

n - liczba osdéb; % - procent grupy.

Tabela 4 zawiera dane dotyczace poziomu wyksztatcenia 0séb w poszcze-
gblnych grupach badanych. We wszystkich grupach wiekowych dominuje
wyksztalcenie §rednie, ale we wezesnej dorostosci duza grupe stanowig osoby
z wyzszym wyksztalceniem, natomiast w grupie wiekowo najstarszej —z wy-
ksztalceniem zawodowym.

W tabeli 5 przedstawione zostaly informacje odnoszace si¢ do statu-
su zawodowego badanych oséb w trzech grupach wiekowych. W grupach
wczesnej i §redniej dorostosci dominuja osoby pracujace, natomiast w grupie
najstarszej — emeryci.

Tabela 6 zawiera dane dotyczace stanu zdrowia 0oséb badanych. W gru-
pach wczesnej i $redniej dorostoséci deklarowany stan zdrowia jest gtownie
dobry lub zadowalajacy, podczas gdy wéréd osob z grupy trzeciej dominuje

stan zadowalajacy oraz choroba przewlekta.
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Tabela 4. Rozkfad czestosci — poziom wyksztatcenia oséb w badanych grupach

Podstawowe 0 0 2 5,7 6 17,6 8 7,6
Zawodowe 1 2,8 5 14,3 10 29,4 16 15,2
Srednie 17 472 20 571 13 382 50 476

Wyzsze niepetne 3 8,3 3 8,6 2 5,9 8 7,6
Wyzsze 15 41,7 5 14,3 3 8,8 23 21,9

n - liczba osdb; % - procent grupy.

Tabela 5. Rozktad czestosci - status zawodowy oséb w badanych grupach

Student/ 6 16,7 0 0,0 0 0,0 6 5,7
studentka

Aktywny/a 31 86,1 21 60 1 2,9 53 50,5

zawodowo
Bezrobocie 0 0,0 3 8,6 0 0,0 3 2,9
Renta 0 0,0 2 5,7 2 5,9 4 3,8
Emerytura 0 0,0 10 28,6 32 94,1 42 40,0
Inne 1 2,8 1 2,9 0 0,0 2 1,9

n - liczba osdb; % - procent grupy.
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Tabela 6. Rozktad czestosci — stan zdrowia oséb w badanych grupach

Bardzo dobry 6 16,7 2 5,7 1 2,9 9 8,6

Dobry 16 44,4 15 42,9 5 14,7 36 34,3

Zadowalajacy 13 36,1 12 34,3 13 38,2 38 36,2

Przewlekta 1 2.8 5 143 13 38,2 19 18,1
choroba

Nlepelno,-, 0 0 1 2,9 2 5,9 3 2,9
sprawnos$¢

n - liczba osdb; % - procent grupy.

Osoby badane zostaly takze zapytane o stosunek do religii. Wyniki
przedstawia tabela 7. Okazuje si¢, ze wéréd oséb z grup wezesnej i $red-
niej dorosto$ci dominuja osoby wierzace, ale niepraktykujace, podczas gdy
w$rdd osob z grupy z okresu poznej dorostosci prawie w potowie s3 osoby

wierzace i praktykujace oraz wierzace i niepraktykujace.
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Tabela 7. Rozktad czestosci — stosunek do religii oséb w badanych grupach

Grupa
. wczesna $rednia pdézna Ogotem
Stan zdrowia . w )
dorostosé dorostosé dorostoéé
n % n % n % n %
Wierzace 11 306 10 286 14 412 35 333
praktykujace
Wierzace 639 21 60 19 559 63 60
niepraktykujace
Niewierzace 2 5,6 4 11,4 1 2,9 7 6,7

n - liczba osob; % - procent grupy.

Przebieg badan

Badania miaty charakter anonimowy, a osoby badane dobierane byty metoda
kuli $niegowej. Kryterium zakwalifikowania do badan bylo wyrazenie zgody
na udzial w badaniach oraz wiek — powyzej 20 roku zycia. Kwestionariu-
sze w formie papierowej wreczano osobom badanym w kopertach, ktére
zawieraly kolejno: kwestionariusz do badania dobrostanu psychicznego
(osobowosciowego, spotecznego i emocjonalnego), kwestionariusz do ba-
dania duchowo$ci oraz ankiete socjodemograficzng. Po wykonaniu zadania
osoby badane mialy umiesci¢ materialy w kopercie i jg zaklei¢. Koperty

zostaly otwarte po zebraniu wynikéw od catosci grup badanych.
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Wyniki badan

Statystyki opisowe

W tabelach od 8 do 10 zostaly zamieszczone poddane analizie zmienne prze-
dziatowe z warto§ciami $rednimi, odchyleniami standardowymi, warto$cig
minimalng oraz maksymalng. Ponadto pokazano wspétczynniki rzetelnosci

pomiaru obliczone metodg alfa Cronbacha.

Tabela 8. Statystyki opisowe dla zmiennej duchowos¢

Zmienna M SD min. max. RTT

religijno$¢ 23,31 7,50 7 35 0,94
Kwestw?larlusz wrazliwo$¢é 27,58 438 13 35 0.80
Samoopisu etyczna

harmonia 20,16 4,56 10 30 0,80

DUCHOWOSC 71,05 12,76 36 100 0,90

M — warto$¢ srednia; SD - odchylenie standardowe; min. — warto$¢ minimalna; max. —
wartos¢ maksymalna; R _wspdtczynnik rzetelnoéci o Cronbacha.

Jak pokazuja wartosci $rednie zawarte w tabeli 8, najwyzszy poziom
w zakresie duchowo$ci zostat osiggniety na wymiarze wrazliwosci etycznej,
a $redni wynik ogélnego wskaznika duchowosci na tle wyniku maksymalne-
go mozna uznaé za wysoki. Jednocze$nie nalezy zwréci¢ uwage na wysokie
wspotczynniki rzetelnoéci pomiaru sprawdzone alfg Cronbacha.

W tabelach 9, 10 i 11 przedstawione s3 dane dotyczace wskaznikéw
dobrostanu osobowosciowego, spotecznego i emocjonalnego w trzech
grupach — wczesnej, $redniej i p6znej dorostosci. Przygladajac sie $rednim
dobrostanéw i sktadajacych sie na nie wymiaréw uzyskanych w poszczegol-

nych grupach wiekowych, mozna dostrzec, ze niemal wszystkie warto$ci
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srednich s3 najwyzsze w grupie 0s6b we wezesnej dorostoéci. Wyjatek stano-
wi $rednia dobrostanu emocjonalnego, ktorej warto$¢ okazuje sie najwyzsza
w grupie 0s6b w péznej dorostosci.

Komentarza wymagaja takze niektére wartosci wspétczynnikéw alfa
Cronbacha. W grupie 0s6b we wczesnej dorostosci o Cronbacha dla pomia-
ru dobrostanu osobowosciowego i dla czterech jego sktadowych, dla ogol-
nego pomiaru dobrostanu spotecznego oraz dla dobrostanu emocjonalnego
i trzech jego sktadowych — warto§¢ ta jest zadowalajgca i wskazuje na wysoka
rzetelno$¢ pomiaru. W grupie os6b w $redniej dorostosci wspotezynnik
a Cronbacha jest zadowalajacy dla pomiaru dobrostanu osobowosciowego
i czterech jego sktadowych, dla ogélnego dobrostanu spolecznego oraz
dla ogblnego dobrostanu emocjonalnego i jego sktadnikéw. Natomiast
w grupie 0s6b w poznej dorostosci uzyskano nieco zaskakujace wyniki.
Zadowalajacy wskaznik alfa Cronbacha uzyskano odnosnie do pomiaru
dobrostanu emocjonalnego i jego aspektéw, ogdlnego dobrostanu osobo-
wosciowego ijego dwoch aspektéw, natomiast niska rzetelno§é wykazywat
pomiar dobrostanu spotecznego i jego elementéw. Poniewaz wcze$niejsze
i wielokrotnie prowadzone badania os6b w péznej dorostosci nie dostar-
czaly tak niskiego wyniku pomiaru rzetelno$ci dobrostanu spotecznego,
mozna przypuszczaé, ze albo natrafiono na specyficzng grupe badana, albo
pojawily sie niekontrolowane okolicznos$ci zewnetrzne, ktore zaktocity
proces badan.

W zwiazku z powyzszym, w dalszych analizach uwzgledniane s3 tylko

te zmienne, ktorych pomiar spetnia kryterium rzetelnosci.
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Badanie zwigzkow pomiedzy wskaznikami duchowosci

a subiektywnym dobrostanem osobowosciowym, spotecznym

i emocjonalnym w grupach oséb we wczesnej, sredniej

i poznej dorostosci

W celu ustalenia zwigzku pomiedzy duchowoscig a subiektywnym do-
brostanem osobowo$ciowym, spotecznym i emocjonalnym w badanych
grupach os6b dorostych, przeprowadzono analize korelacji r Pearsona.
W tabelach od 12 do 15 zamieszczono wspotczynniki korelacji r Pearsona
pomiedzy wskaznikami duchowoéci a skalami trzech typow subiektyw-
nego dobrostanu w grupach os6b we wczesnej, $redniej i poznej doro-
stosci. Zestawienie zostato uzupelnione jednostronnym testem istotnosci
statystycznej.

Jak juz wezes$niej wspomniano, w tabelach 12,13, 141 15 uwzgledniono
tylko te skale dobrostanu osobowo$ciowego, spotecznego i emocjonalnego,
ktére uzyskaly satysfakcjonujacy rzetelno§é pomiaru. Korelacje pomiedzy
aspektem duchowosci - religijnoscia a trzema rodzajami dobrostanu i jego
wybranymi sktadowymi (tabela 12) okazaly sie nieistotne statystycznie.
W tabeli 13 zamieszczono efekty analizy korelacji pomiedzy druga podskala
duchowosci — wrazliwoscig etyczng a tymi wymiarami dobrostanu osobo-
wosciowego, spolecznego i emocjonalnego, ktdre okazaly sie w niniejszym
badaniu rzetelne. Jak widaé, w grupie os6b we wczesnej dorostosci wyste-
puje zwigzek pomiedzy wrazliwoscia etyczng a poczuciem utrzymywania
pozytywnych relacji z otoczeniem spotecznym, do§wiadczaniem ogdlnego
dobrostanu spotecznego, a takze z zadowoleniem z ré6znych dziedzin swego
zycia oraz og6lnym dobrostanem emocjonalnym. Istotne zwigzki pomie-
dzy wrazliwos$cia etyczng a dobrostanem psychicznym w grupie $redniej
dorostosci odnosza sie jedynie do rozwoju osobistego — aspektu dobrosta-
nu osobowosciowego, a w grupie 0séb w p6éznej dorostosci do ogdlnego

dobrostanu osobowosciowego.
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Tabela 9. Statystyki opisowe dla wskaznikéw dobrostanu psychicznego
w grupie wczesnej dorostosci

Zmienna M SD min. max. RTT
Samoakceptacja 19,22 2,56 13 23 0,66
Cel zyciowy 17,89 1,97 14 22 0,36
Osobisty rozwdj 16,53 1,76 13 20 0,34
Panowanie nad otoczeniem 17,94 2,25 13 23 0,54
Autonomia 21,39 2,30 17 27 0,54
Pozytywne relacje 19,53 2,47 13 23 0,66
gsoggggVT(‘)ASIj:IOWY 112,50 8,49 94 130 0,82
Spoleczna akeeptacja 19,42 2,51 13 24 0,59
Spoteczna aktualizacja 17,06 2,03 13 23 0,50
Spoteczny wktad 18,39 2,23 13 22 0,72
Spoteczna koherencja 17,44 2,50 10 23 0,54
Spoteczna integracja 18,92 2,22 15 23 0,57
IS)POOBLII{E%SZ’IIV\IIA&YI,\I 91,22 8,22 70 111 0,83
Afekt pozytywny 13,33 2,45 8 19 0,75
Afekt negatywny 10,19 2,95 6 16 0,86
Zadowolenie z réznych sfer 33,74 4,06 27 42 0,73
Ogolne zadowolenie z zycia 3,00 0,42 2 4 -

Poczucie szczegscia 6,63 1,78 2,5 10 -

EDﬁgIé(])(i’lI\‘IﬁTNY 69,99 11,44 38,5 90 0,87

M - warto$¢ srednia; SD - odchylenie standardowe; min. — warto$¢ minimalna; max. —
wartos¢ maksymalna; R, wspotczynnik rzetelnosci o Cronbacha.
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Tabela 10. Statystyki opisowe dla wskaznikéw dobrostanu psychicznego

w grupie Sredniej dorostosci
Zmienna M SD min. max. RTT
Samoakceptacja 13,43 3,88 7 22 0,76
Cel zyciowy 12,89 3,38 7 22 0,58
Osobisty rozwoj 13,23 3,65 8 21 0,63
Panowanie nad otoczeniem 14,49 3,55 7 24 0,65
Autonomia 15,11 2,77 9 22 0,26
Pozytywne relacje 12,57 3,25 7 19 0,70
CD)g)CI)S}IS{g\?VTgsl\CIZIOWY 81,71 14,08 54 115 0,86
Spoteczna akceptacja 7,34 1,70 3 10 0,34
Spoteczna aktualizacja 7,80 1,62 5 11 0,13
Spoteczny wktad 6,06 1,95 3 10 0,57
Spoteczna koherencja 8,26 1,87 5 12 0,16
Spoteczna integracja 6,51 1,82 3 11 0,38
ISDP%BLE%SZ’I;“;\I 35,97 6,08 21 48 0,71
Afekt pozytywny 13,51 3,02 7 19 0,85
Afekt negatywny 11,00 3,61 5 18 0,91
Zadowolenie z réznych sfer 31,38 5,35 13 40 0,67
Ogo6lne zadowolenie z zycia 3,00 0,55 2 4 -
Poczucie szczescia 6,44 1,93 2,0 9,5 -
DOBROSTAN on w2 wms o

M - warto$¢ srednia; SD - odchylenie standardowe; min. — warto$¢ minimalna; max. —

wartos¢ maksymalna; R, wspotczynnik rzetelnosci o Cronbacha.
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Tabela 11. Statystyki opisowe dla wskaznikéw dobrostanu psychicznego

w grupie poznej dorostosci

Zmienna M SD min max RTT
Samoakceptacja 16,38 2,22 11 20 0,61
Cel zyciowy 14,59 2,80 7 20 0,53
Osobisty rozwoj 14,71 2,38 8 19 0,33
Panowanie nad otoczeniem 14,06 2,93 6 20 0,44
Autonomia 12,47 1,71 7 15 0,69
Pozytywne relacje 10,79 2,09 7 19 0,17
gggﬁg\;’l—(‘;\;\éIOWY 83,00 9,07 60 98 0,77
Spoteczna akeeptacja 9,38 2,19 4 15 0,36
Spoteczna aktualizacja 10,74 2,11 5 14 0,32
Spoteczny wktad 13,85 2,80 6 19 0,49
Spoteczna koherencja 14,65 2,40 9 20 0,15
Spofeczna integracja 11,15 2,30 7 16 0,28
IS)P%};:I;(():;TI'\?YN 59,76 6,51 46 76 0,36
Afekt pozytywny 19,47 4,47 11 28 0,91
Afekt negatywny 14,29 4,99 7 24 0,92
Zadowolenie z r6znych sfer 26,42 5,17 15 37 0,66
Ogolne zadowolenie z zycia 3,06 0,66 1 4 -

Poczucie szczescia 5,62 1,88 0 9 -

DOBKOSTAN sk m as

M - warto$¢ srednia; SD - odchylenie standardowe; min. — warto$¢ minimalna; max. —
wartos¢ maksymalna; R, wspotczynnik rzetelnosci o Cronbacha.
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Tabela 12. Wspotczynniki korelacji pomiedzy wskaznikiem duchowosci —
religijnoscig a skalami subiektywnego dobrostanu w grupach oséb
we wczesnej, Sredniej i poznej dorostosci

Religijnosé¢
Dobrostan wczesna $rednia pézna
dorostos¢ dorostosé¢ dorostos¢

r 0,001 -0,175 0,094
Samoakceptacja

p 0,498 0,157 0,302

r - -0,169 -
Rozwéj osobisty

p - 0,166 -
Panowanie ! - -0,067 -
nad otoczeniem p _ 0,351 _

r - - -0,240
Autonomia

p - - 0,089

r 0,152 0,045 -
Pozytywne relacje

p 0,188 0,398 -
DOBROSTAN r -0,013 -0,137 -0,176

r 0,222 - -
Spoteczny wktad

p 0,096 - -

r -0,012 0,239 0,150
Afekt pozytywny

p 0,473 0,083 0,203

r 0,114 -0,208 0,011
Afekt negatywny

p 0,253 0,115 0,476
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Religijnosé
Dobrostan wczesna $rednia po6zna
dorostos¢ dorostos¢ dorostos¢

Zadowolenie r 20,039 0,064 0,116
z r6znych sfer zycia p 0,412 0,360 0,264
Ogolne zadowolenie ! -0,095 0,171 0,134
z zycia p 0,293 0,166 0,232

r -0,64 0,131 -0,057
Poczucie szczgscia

p 0,359 0,226 0,378
DOBROSTAN r -0,065 0,098 0,072
EMOCJONALNY p 0,352 0,287 0,345

r — wspotczynnik korelacji r Pearsona; p — jednostronna istotnos¢ statystyczna.

Tabela 14 prezentuje rezultaty poszukiwania zalezno$ci w trzech grupach
wiekowych pomiedzy podskala duchowosci okreslang jako harmonia a tymi
kategoriami dobrostanu, ktérych pomiar okazat sie rzetelny. Interesujace
jest to, ze harmonia jako podwymiar duchowosci w poréwnaniu do religij-
noéci i wrazliwosci etycznej koreluje z najwiekszg liczbg aspektow trzech
rodzajéw dobrostanu i zasada ta odnosi si¢ do trzech grup wiekowych, przy
czym zwraca uwage zwigzek harmonii z licznymi aspektami dobrostanu
emocjonalnego, a takze z og6lnym poziomem dobrostanu emocjonalnego
oraz osobowos$ciowego. Ciekawe wyniki, jezeli chodzi o znak niektérych
korelacji, wystapity w grupie oséb w $redniej dorostosci, do czego nastapi

odniesienie w dalszej czesci tekstu.
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Tabela 13. Wspaétczynniki korelacji pomiedzy wskaznikiem duchowosci -
wrazliwoscig etyczng a skalami subiektywnego dobrostanu w grupach
0sob we wczesnej, sredniej i poznej dorostosci
Wrazliwo$¢ etyczna
Dobrostan wczesna $rednia pdzna
dorostosé dorostos¢  dorostosé
0,125 0,229 0,233
Samoakceptacja
0,233 0,092 0,096
- -0,294* -
Rozwéj osobisty
- 0,043 -
- 0,033 -
Panowanie nad otoczeniem
- 0,425 -
- - 0,071
Autonomia
- - 0,346
0,362* 0,045 -
Pozytywne relacje
0,015 0,398 -
DOBROSTAN 0,390 -0,066 0,301*
OSOBOWOSCIOWY 0125 0.352 0,044
0,199 - -
Spoteczny wktad
0,123 - -
DOBROSTAN e 0,157 -
SPOLECZNY 0,009 0,184 -
0,250 0,091 0,077
Afekt pozytywny
0,071 0,302 0,334
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r -0,165 0,047 0,199
Afekt negatywny
0,168 0,394 0,133
Zadowolenie z réznych sfer -0,102 -0,086
zycia 0,283 0,321
0,161 0,058 0,292
Ogdlne zadowolenie z zycia
p 0,177 0,371 0,052
r -0,64 0,204 0,056
Poczucie szczescia
0,359 0,123 0,374

DOBROSTAN 0,003 0,021
EMOCJONALNY 0,494 0,453

r — wspdtczynnik korelacji r Pearsona; p — jednostronna istotnos¢ statystyczna.

Tabela 14. Wspotczynniki korelacji pomiedzy wskaznikiem duchowosci — har-
monia a skalami subiektywnego dobrostanu w grupach oséb we wczesnej,
sredniej i poznej dorostosci

Samoakceptacja r 0,443** -0,463** 0,408**
p 0,003 0,003 0,009
r - -0,148 -

Rozwdj osobisty
p - 0,198 -
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Harmonia
Dobrostan wczesna $rednia pézna
dorostos¢  dorosto§¢  dorostosé
= 04717 -
Panowanie nad otoczeniem
- 0,002 -
- - 0,166
Autonomia
- - 0,178
0,087 -0,162 -
Pozytywne relacje
0,307 0,176 -
DOBROSTAN 0,420%* 0,445 0,370%
OSOBOWOSCIOWY 0,005 0,004 0,017
0,360* - -
Spoteczny wkiad
0,016 - -
DOBROSTAN 0,349 -0,622* -
SPOLECZNY 0,018 0,000 -
0579;{—:’.- 0’641:4-7'.- 0’620:1-#.-
Afekt pozytywny
0,000 0,000 0,000
-0,488;9* _0’755:(~>'.< -0,328*
Afekt negatywny
0,001 0,000 0,031
Zadowolenie z réznych sfer 0,649 0,427 0,226
zycia 0,000 0,006 0,107
0,263 0,401°* 0,510**
Ogolne zadowolenie z zycia
0,063 0,009 0,001
0,554** 0,602°* 0,248
Poczucie szczescia
0,000 0,000 0,086
DOBROSTAN 0,649** 0,660** 0,4427%*
EMOCJONALNY 0,000 0,000 0,005

r — wspétczynnik korelacji r Pearsona; p - jednostronna istotnos¢ statystyczna.
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Tabela 15. Wspotczynniki korelacji pomiedzy wskaznikiem duchowosci
a skalami subiektywnego dobrostanu w grupach oséb we wczesnej, sredniej
i p6znej dorostosci

Duchowosé — wynik og6lny

Dobrostan

wczesna $rednia pdzna
dorostosé¢ dorostosé dorostosé

r 0,209 -0,194 0,280
Samoakceptacja

p 0,110 0,131 0,57

r - -0,251 -
Rozwdj osobisty

p - 0,073 -

r - -0,205 -
Panowanie nad otoczeniem

P - 0,119 -

r - - -0,043
Autonomia

P - - 0,407

r 0,287* -0,079 -
Pozytywne relacje

P 0,045 0,326 -
DOBROSTAN r 0,221 -0,268 0,142
OSOBOWOSCIOWY p 0,098 0,060 0,215

r 0,366* - -
Spoteczny wktad

P 0,014 - -
DOBROSTAN r 0,418** -0,387* -
SPOLECZNY p 0,006 0,011 _

r 0,500* 0,407** 0,342*
Afekt pozytywny

p 0,038 0,008 0,026

r -0,161 -0,386* -0,056

Afekt negatywny
p 0,174 0,011 0,378
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Duchowosé¢ — wynik og6lny

Dobrostan wczesna srednia pdzna
dorostos¢ dorostos¢ dorostos¢

Zadowolenie z r6znych r 0,321% 0,088 -0,003
sfer zycia p 0,030 0,311 0,494

r 0,093 0,266 0,360*
Ogélne zadowolenie z zycia

p 0,297 0,064 0,022

r 0,219 0,320* 0,092
Poczucie szczescia

p 0,107 0,030 0,309
DOBROSTAN r 0,312* 0,306* 0,214
EMOCJONALNY p 0,032 0,037 0,116

r — wspotczynnik korelacji r Pearsona; p — jednostronna istotnos¢ statystyczna.

Ostatnia tabela (tabela 15) prezentuje zwigzki pomiedzy ogdlnym wyni-
kiem duchowos$ci a dobrostanem osobowos$ciowym, spotecznym i emocjo-
nalnym w trzech grupach wiekowych. Okazuje sie, ze zaréwno we wczesnej,
$redniej, jak i pdznej dorostoéci wystapit istotny zwigzek pomiedzy ogdlng
duchowoscia a afektem pozytywnym, a w grupie os6b we wczesnej i §redniej
dorostosci poziom ogdlnej duchowosci korelowat z og6lnym wynikiem
dobrostanu spotecznego i emocjonalnego. Nie odnotowano natomiast ta-
kiego zwigzku z ogélnym dobrostanem osobowo$ciowym w zadnej grupie
wiekowej. Poréwnujac grupy wiekowe, mozna dostrzec, ze w p6znej doro-
stosci duchowos¢ koreluje tylko z aspektami dobrostanu emocjonalnego,
takimi jak afekt pozytywny oraz ogdlne zadowolenie z Zycia. W grupie os6b
w $redniej dorostosci duchowosé wigze sie z trzema aspektami dobrostanu
emocjonalnego, ogélnym dobrostanem emocjonalnym, a takze z ogélnym
dobrostanem spotecznym. Tylko w grupie os6b we wczesnej dorostosci ist-

nieja istotne korelacje pomiedzy duchowo$cia ogdlng a podskala dobrostanu
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osobowosciowego — pozytywnymi relacjami oraz podskalg dobrostanu

spolecznego — spotecznym wktadem.

Dyskusja wynikow

Religijnos¢ a dobrostan psychiczny
Wyniki badan nie potwierdzity hipotezy moéwiacej o dodatniej korelacji
pomiedzy religijno$cig a dobrostanem osobowo$ciowym, spotecznym
i emocjonalnym w Zadnej grupie wiekowej. Wszystkie mierzone korelacje
okazaly si¢ nieistotne statystycznie. Skoro wyniki sg nieistotne statystycz-
nie, mozna jedynie stwierdzié, ze nic nam nie wiadomo o charakterze
zwigzku pomiedzy tymi zmiennymi. Mozna jednak pokusi¢ sie o wyja-
$nienie, dlaczego pozyskane dane nie méwia nic o zaleznoéci pomiedzy
religijno$cig a dobrostanem psychicznym. Jednym ze sposobéw wyjasnienia
takiego rezultatu jest odwotanie si¢ do charakterystyki dobranych grup.
Wsréd os6b badanych 33,3 proc. deklarowato, ze s3 osobami wierzacymi
i praktykujacymi, ale az 60 proc. przyznawato, ze sa osobami wierza-
cymi i niepraktykujacymi, natomiast w zastosowanym kwestionariuszu
duchowosci skala religijnosci w duzej czeSci odnosita sie bezposrednio
do uczestnictwa w praktykach religijnych zwigzanych z przynaleznoécig
do Kosciota. By¢ moze jest tak, jak dowodza inne badania (Alker, Gawin,
1978 za: Czapiniski, 1994), ze na religijno$¢ rozumiang jako udzial w prak-
tykowaniu naktada si¢ fakt praktykowania z wewngtrznego przekonania
lub ze wzgledéw konwencjonalnych. A jak stwierdzono w przytoczonych
badaniach, jedynie osoby wierzace i praktykujace wykazywaly wyzszy
poziom szczescia.

Ponadto warto dodaé, ze by¢ moze wiecej wnositoby do badan nad relacja
pomiedzy religijno$cia a dobrostanem psychicznym poglebione badanie

religijno$ciiwykorzystanie do tego celu nowszego narzedzia pomiarowego,
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opartego na mocnych podstawach teorii Czestawa Walesy (Rydz, Walesa,
Tatala, 2017).

Wrazliwos¢ etyczna a dobrostan psychiczny

Drugi wymiar duchowosci, czyli wrazliwo$¢ etyczna, koreluje dodatnio

z pewnymi aspektami dobrostanow gtéwnie w grupie wezesnej dorostoéci,
podczas gdy w grupie 0séb w péznej dorostosci — koreluje tylko z ogdlnym

dobrostanem osobowosciowym. Wspétczynnik determinacji R2 wskazuje,
ze wrazliwo$¢ etyczna wyjasnia w 13,10 proc. zmienno$¢ pozytywnych rela-
¢ji zinnymi, w 15,21 proc. zmienno$¢ dobrostanu spotecznego, w 8,29 proc.
zadowolenie z réznych sfer zycia oraz w 9,55 proc. zmienno$¢ dobrosta-
nu emocjonalnego. Sa to wyniki zgodne z przewidywaniami i wskazuja,
ze w okresie wczesnej dorostoéci wrazliwo$¢ etyczna w najwiekszym stopniu

oddziatuje na dobrostan spoteczny badanych 0séb. Z kolei w grupie os6b

w p6znej dorostosci wspotczynnik determinacji R? dowodzi, ze wrazliwoséé

etyczna wyjaénia 9,1 proc. zmiennos$ci dobrostanu osobowosciowego.

Jezeli chodzi o grupe 0s6b w $redniej dorostosci, otrzymano wynik prze-
ciwny do oczekiwan, a mianowicie okazato sie, ze wrazliwos¢ etyczna kore-
luje ujemnie z rozwojem osobistym, a wspdtczynnik R2 wyjasnia 8,6 proc.
zmienno$ci w zakresie rozwoju osobistego.

Wymienione rezultaty zdaja si¢ wskazywaé, ze wrazliwo$¢ etyczna przy-
nosi najwieksze zyski w dobrostanie psychicznym w okresie wczesnej do-
rostoéci. Wrazliwo$¢ na zto, na krzywde, pozytywny stosunek do otoczenia
owocuje utrzymywaniem pozytywnych relacji z innymi ludZzmi, przy czym
moze tez dziaé si¢ odwrotnie — pozytywne relacje z ludZmi mogg wzmagaé
wrazliwo$¢ etyczng na problemy, dylematy moralne jednostek, grup, $wiata.
We wczesnej dorostoéci podejmowane s3 wazne decyzje odnoénie do pracy
zawodowej, zawarcia zwigzku malzenskiego, zatozenia rodziny czy doboru

wspoélnoty, wymagajace m.in. pozytywnego nastawienia do ludzi i dziatania
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na ich rzecz. Wrazliwo$¢ etyczna moze gwarantowaé powodzenie w reali-
zacji tego typu osobistych planéw. Role dojrzatej wrazliwo$ci na problemy
spofeczne i moralne wida¢ takze w dodatnim zwiazku z ogélnym dobro-
stanem spolecznym, czyli pozytywnym spostrzeganiem siebie jako cztonka
spoleczenstwa i swej w nim aktywnosci. Efektem towarzyszacym jest tez
poczucie zadowolenia ze swego funkcjonowania w réznych sferach zycia
(zadowolenie z roznych dziedzin swego zycia) oraz osiaggniecie ogdlnego
dobrostanu emocjonalnego.

Z kolei w grupie os6b w p6znej dorostosci wrazliwo$¢ etyczna, zgod-
nie z kierunkiem oczekiwan, wigze sie¢ dodatnio z ogélnym dobrostanem
osobowosciowym, co moze oznaczaé, ze poprzez pozytywne nastawienie
do innych ludzi, empatyczne ich wspieranie osoby starsze osiggaja poczucie
sensu zycia i przekonania o warto$ciowym wykorzystaniu swych dyspozycji
i waloréw.

Obecnie nalezy sie odnie$¢ do niezgodnego z oczekiwaniami wyniku
uzyskanego w grupie 0os6b w §redniej dorostosci. Jedyny istotny statystycz-
nie rezultat to ujemna korelacja pomiedzy wrazliwo$cig etyczng a kategorig
dobrostanu — rozwojem osobistym. Wytlumaczeniem takiego stanu rze-
czy moze by¢ specyfika okresu $redniej dorostosci, w ktérym wystepuje
szczegblne natezenie dziatan skierowanych na innych — na starzejacych sie
rodzicow, na dorastajace lub doroste dzieci, wnuczeta, przy jednoczesnym
wypelnianiu obowiagzkéw zawodowych. Wrazliwos¢ etyczna sprawia, ze oso-
by w §redniej dorosto$ci intensywnie angazuja si¢ we wspieranie i pomaganie
innym, wykorzystujac przez to niekiedy juz ograniczone poktady swojej
energiiiczas, ktére moglyby przeznaczy¢ na troske o rozwéj wlasnej osobo-
woscl, realizacje wlasnych potrzeb (zycie towarzyskie, rozrywki, nabywanie
wiedzy i umiejetnosci), zamiast by¢ w petni oddanymi innym i zaspokajaé¢
potrzeby innych. Brak mozliwosci swobodnego wyboru i po$§wiecanie sie
dla otoczenia nie sprzyja wiec aspektowi dobrostanu osobowosciowego,

jakim jest osobisty rozwdj.



Duchowos¢ a subiektywny dobrostan osobowosciowy... 161

Harmonia a dobrostan psychiczny

Harmonia jako podskala duchowosci okazata sie w najwigkszym stopniu
korelowac¢ z dobrostanem psychicznym i jego wymiarami w badanych gru-
pach oséb dorostych. W grupach wezesnej i péznej dorostosci kierunek za-
lezno$ci oraz liczebnosé istotnych korelacji jest zblizona, natomiast wyniki
w grupie os6b w $redniej dorostosci sg zréznicowane.

W grupie wczesnej dorostoéci harmonia koreluje dodatnio z niemal
wszystkimi analizowanymi, spetniajacymi ceche rzetelnosci, komponentami
dobrostanéw. Wyjatek stanowig nieistotne korelacje harmonii z dwoma
wymiarami — pozytywnymi relacjami i ogélnym zadowoleniem z Zycia.
Nalezy takze doda¢, ze odnotowano ujemng korelacje dotyczacy afektu
negatywnego, co jest zgodne z teorig dobrostanu méwiaca, ze im nizszy
afekt negatywny, tym wyzszy jest poziom dobrostanu emocjonalnego. Wy-
mienione rezultaty daja podstawe do sadzenia, ze do§wiadczanie i poszuki-
wanie spdjnosci ze §wiatem, spokoju, réwnowagi i tadu wewnetrznego, czyli
harmonii, jako aspektu duchowosci stanowi¢ moze cenny zas6b ochronny,
sprzyjajacy pomyslnemu przystosowaniu si¢ do wymagan rozwojowych
okresu wczesnej dorostosci.

Wysoko$¢ uzyskanych w grupie oséb we wezesnej dorostosci wspot-
czynnikéw determinacji R2 informuje, ze harmonia wyja$nia 19,62 proc.
zmienno$ci samoakceptacji, czyli aspektu dobrostanu osobowosciowego;
17,64 proc. og6lnego dobrostanu osobowosciowego; 12,96 proc. spolecz-
nego wkiadu, bedacego aspektem dobrostanu spotecznego; 12,18 proc.
og6lnego dobrostanu spotecznego; a takze 33,52 proc. zmiennosci afektu
pozytywnego; 23,81 proc. afektu negatywnego; 42,12 proc. zadowolenia
z r6znych dziedzin zycia; 30,69 proc. poczucia szczescia oraz 42,12 proc.
ogolnego dobrostanu emocjonalnego. Poréwnanie wspétczynnikow deter-
minacji pokazuje, ze w okresie wczesnej dorostosci harmonia w najwiek-
szym stopniu wyznacza poziom dobrostanu emocjonalnego i jego aspektéw

w poréwnaniu z innymi komponentami dobrostanéw.
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W grupie oséb w pdznej dorostosci réwniez uzyskano liczne istotne
korelacje pomiedzy harmonia a elementami dobrostanu psychicznego.
Wspolczynniki determinacji R pokazujg, ze harmonia wyja$nia 16,65 proc.
zmienno$ci samoakceptacji; 13,69 proc. zmienno$ci dobrostanu osobowo-
$ciowego; 38,44 proc. afektu pozytywnego; 10,76 proc. afektu negatywnegos;
26,01 proc. ogélnego zadowolenia z zycia; oraz 19,54 proc. zmiennosci
og6lnego dobrostanu emocjonalnego. Wysokos¢ wspotczynnikéw R2 do-
wodzi, ze podobnie jak w grupie oséb we wczesnej dorostosci harmonia
zdaje sie w najwiekszym stopniu wyznacza¢ zmienno$¢ aspektéw dobro-
stanu emocjonalnego — emocji pozytywnych oraz zadowolenia z zycia. Jak
sie okazuje, w p6znej dorostosci uporzagdkowanie swego zycia, dokonanie
bilansu zyciowego, odnalezienie sensu swej drogi zyciowej i w przypadku
0s6b wierzacych odczucie kontynuacji swego trwania po $mierci wigze sie
z do$wiadczaniem harmonii i tworzy warunki do ogélnego zadowolenia
i emanowania pozytywna emocjonalnoscia.

Odrebne wyniki uzyskano w grupie oséb w $redniej dorostosci. Oka-
zalo sie, ze harmonia koreluje ujemnie zaréwno z aspektami dobrostanu
osobowosciowego i jego ogdlnym wynikiem, jak i z ogélnym dobrostanem
spolecznym. Natomiast dodatnio koreluje ze wszystkimi analizowanymi
komponentami dobrostanu emocjonalnego i jego globalnym wynikiem.
Wspotczynniki determinacji R2 pokazujg, ze harmonia wyja$nia 21,44 proc.
zmienno$ci samoakceptacji, 22,18 proc. panowania nad otoczeniem, 19,80
proc. ogblnego dobrostanu osobowosciowego oraz 38,69 proc. ogdlnego
dobrostanu spotecznego. Poniewaz harmonia koreluje ujemnie z wymie-
nionymi komponentami dobrostanéw, mozna stwierdzi, ze jej osiagniecie
nie sprzyja poczuciu kontroli nad kontekstem spotecznym, ustaleniu swojej
pozycji w relacjach spotecznych, a takze akceptacji siebie. Mozna ten fakt
taczy¢ ze specyfika okresu $redniej dorostosci i poczuciu wypalenia ze wzgle-
du na $wiadczenie swojego kapitatu psychicznego na rzecz innych. Mozna

takze zastanowic sie nad tym, czy nie odgrywa pewnej roli u§wiadomienie
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sobie procesu starzenia si¢ i nieuniknionego odejscia na emeryture, z czym
przedstawicielowi §redniego wieku czesto jest sie trudno pogodzié.
Jednak obraz zmiennoéci dobrostanu w tym okresie rozwojowym nie jest
tak jednoznaczny, bo okazuje sie, ze harmonia koreluje dodatnio ze wszyst-
kimi aspektami dobrostanu emocjonalnego. Wspétczynniki determinacji
R? dowodzg, ze harmonia wyjasnia 41,09 proc. zmiennosci afektu pozytyw-
nego; 57 proc. afektu negatywnego (tu korelacja z harmonig byta ujemna);
18,23 proc. zmienno$ci zadowolenia ze wszystkich sfer zycia; 16.08 proc.
ogolnego zadowolenia z zycia; 36,24 proc. poczucia szczescia oraz 43,56
proc. ogblnego dobrostanu emocjonalnego. Oznacza to, ze harmonia stano-
wi bardzo dobry predyktor dla zZycia afektywnego w grupie os6b w $redniej
dorostosci (a takze, co byto stwierdzone weze$niej, dla grup oséb we weze-
snej i pdznej dorostoéci). Zastanawiajaca jest wiec ambiwalencja w zakresie
danych dotyczacych dobrostanu osobowosciowego i spotecznego oraz tych,
ktére odnoszg sie do dobrostanu emocjonalnego. Mozna przypuszczad,
ze doswiadczanie harmonii moze taczy¢ sie z poczuciem ograniczenia doty-
czacym swojej osobowosci i funkcjonowania spotecznego, ale jednocze$nie
z poczuciem bezpieczenstwa emocjonalnego, statosci, przewidywalnosci
i powstania dzieki temu warunkéw do cieszenia si¢ zyciem i codziennymi
doswiadczeniami, odczuwania satysfakeji z dokonan, pozostawania w po-
zytywnym nastroju mimo, a nawet wbrew, niezadowalajacej percepcji siebie

i relacji spotecznych.

Duchowosc¢ a dobrostan psychiczny

Og6lny wynik duchowosci skorelowany z trzema rodzajami dobrostanu
psychicznego prezentuje tabela 15. Mozna z niej wyczytad, jak duza role
petni duchowo$¢ w osigganiu dobrostanu psychicznego w okresie weze-
snej dorostosci, a co ciekawe, wieksza niz w $redniej dorostosci, a takze

w péznej. W p6znej dorostosci wspotezynnik determinacji R? wskazuje,
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ze duchowo$¢ wyjasnia 11,70 proc. zmiennosci afektu pozytywnego, a takze

13 proc. ogdlnego zadowolenia z zycia, czyli dwoch aspektéw dobrostanu

emocjonalnego. W grupie 0s6b we wczesnej dorostoéci wspétezynnik deter-
minacji R? ukazuje, ze duchowo$¢ wyjasnia az 25 proc. zmiennoéci afektu

pozytywnego, ponadto 10,30 proc. zmiennosci zadowolenia z réznych sfer
zycia oraz 9,73 proc. dobrostanu emocjonalnego. Podobna sytuacja jest

w grupie osob w $redniej dorostosci. Wspotczynnik R2 ujawnia, ze ducho-
wo$¢ wyjasnia 16,56 proc. afektu pozytywnego; 14,90 proc. afektu nega-
tywnego; 10,24 proc. poczucia szczeécia oraz 9,36 proc. zmiennosci ogol-
nego dobrostanu emocjonalnego. We wczesnej dorosto$ci poza aspektami

dobrostanu emocjonalnego duchowo$¢ wyjasnia 8,24 proc. pozytywnych

relacji z innymi ludZmi badZ instytucjami; 13,39 proc. poczucia wnoszenia

wkiadu w spoteczenstwo; oraz 17,47 proc. zmiennosci ogdlnego dobrostanu

spotecznego.

Na podstawie powyzszych rezultatéw mozna uznaé, ze potwierdzity
si¢ wyniki dostepnych badan w ktérych poszukiwano zwigzku pomiedzy
duchowoscig a dobrostanem. Udowodniono (Emmons, 1999 za: Trzebin-
ska, 2008), ze dazenie w codziennej praktyce do celéw dotyczacych tego,
co transcendentne i nacechowane doskonatoscia, jest zwigzane z wyzsza
ogblng satysfakeja z zycia, lepszym przystosowaniem spotecznym oraz

mniejszym natezeniem objawdw neurotyczno$ci i depresji.

Podsumowanie

Uzyskane wyniki badan dostarczyly podstaw do stwierdzenia, ze analizu-
jac problem duchowo$ci/religijnoéci wsréd dorostych, warto zastosowac
podejscie rozwojowe i uwzglednia¢ w badaniach grupy we wczesnej, $red-
niej i p6znej dorostosci. Okazato sie bowiem, ze uzyskano odmienne rezul-
taty, zwlaszcza w grupie os6b w $redniej dorostoéci w poréwnaniu z gru-

pa 0séb we wezesnej oraz w poznej dorostosci. Ponadto z badan wynikto,
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ze najsilniejszym predyktorem dobrostanu psychicznego jestharmoniana tle
dwéch innych aspektow duchowosci — religijnosci i wrazliwo$ci etyczne;.
Wynik ten jest zgodny z danymi, jakich dostarczyli inni badacze (Ogifiska-
-Bulik, Zadworna-Cieslak, 2015), wskazujac na znaczaca role harmonii w ra-
dzeniu sobie ze stresem potraumatycznym i uznajac j za cenny zasob w ob-
liczu do$wiadczanych trudnosci. Istotnym wynikiem niniejszych badan jest
wykazanie, ze harmonia szczegdlnie wigze si¢ z dobrostanem emocjonalnym
we wszystkich okresach rozwojowych, a jej zwigzki z dobrostanem osobo-
wosciowym i spolecznym sg istotne w grupach os6b we wczesnej i péZnej
dorostosci. Zasada tanie dotyczy grupy osob w sredniej dorostosci, w ktorej
wystapily ujemne korelacje pomiedzy tymi zmiennymi. Na zwigzek har-
monii z przezyciami emocjonalnymi, a zwlaszcza na brak w tym kontekscie
odczuwania samotno$ci zwracaja uwage badacze w USA (Carr, 2009) i thu-

maczg ten wynik pojawiajacym sie dzieki harmonii poczuciem sensu zycia.

Whioski

1. Potwierdzila sie hipoteza dotyczaca dodatniego zwigzku pomiedzy
aspektem duchowosci —harmonig a dobrostanem emocjonalnym we wszyst-
kich badanych grupach wiekowych.

2. Hipoteza odnoszaca si¢ do dodatniego zwigzku pomiedzy aspektem
duchowosci — harmonia a dobrostanem osobowosciowym i spotecznym
potwierdzita si¢ w grupach wezesnej i pdznej dorostosci. W grupie $redniej
dorostosci uzyskano korelacje ujemne.

3. Nie uzyskano potwierdzenia hipotezy o dodatnim zwigzku religijno-
$ciz dobrostanem emocjonalnym, osobowo$ciowym i spotecznym. Wyniki
okazaly sie nieistotne statystycznie.

4. Hipoteza dotyczaca dodatniego zwiagzku pomiedzy aspektem ducho-

wosci—wrazliwoscig etyczng a dobrostanem osobowosciowym, spotecznym
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iemocjonalnym lub/iich aspektami uzyskata potwierdzenie w grupie os6b

we wezesnej dorostosci. W grupie os6b w péznej dorostosci zwigzek dodatni

wystapit odnoénie do ogdlnego dobrostanu osobowoéciowego, natomiast

w grupie $redniej dorosto$ci wystapit ujemny zwigzek z aspektem dobro-
stanu osobowo$ciowego — rozwojem osobistym.

5. Potwierdzona zostata hipoteza zaktadajaca dodatni zwigzek pomiedzy
duchowoscig a dobrostanem osobowo$ciowym, spotecznym i emocjonal-
nym (lub ich komponentami) w grupach os6b we wczesnej i §redniej doro-
stosci. W grupie oséb w p6znej dorostosci istotny dodatni zwigzek dotyczyt

tylko dobrostanu emocjonalnego.
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STRESZCZENIE

Artykul przedstawia wyniki siedmiu badan empirycznych dotyczacych zwigzkow
miedzy postawa wobec religii u dorostych a zmiennymi reprezentujacymi wazne
dos$wiadczenia socjalizacyjne z okresu dziecifistwa i adolescencji oraz aktualne

cechy osobowosci. Postawa wobec religii byta okre§lona jako dwubiegunowy
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wymiar psychologiczny: sceptycyzm-religijnosé, krétko nazywany religijno$é.
Doswiadczenia z dziecinstwa byly charakteryzowane przez wzajemne uczucia
dziecka i rodzicéw oraz poziom rodzicielskiej kontroli. Do$wiadczenia z ado-
lescenciji to do$wiadczenia z rél petnionych w grupach réwiesniczych. Aktualne

cechy osobowosci byty okres§lone wedtug trzech modeli czynnikowych: Eysencka,
Wielkiej Pigtki, oraz HEXACO.

Pomiar osobowosci zapewnialy kwestionariusze EPQ-Rs, NEOI-FFI oraz HE-
XACO-60, a pozostalych zmiennych kwestionariusze wtasnej konstrukeji (Opi

dla religijno$ci, PDwR dla dos§wiadczen z rodzicami i AB dla do§wiadczen z grup

réwie$niczych). Wykonane badania mialy charakter eksploracyjny, zastosowano

procedury korelacyjne. Zbadanych zostato siedem préb o réznej liczebnosci (od

140 do 390 0s6b) i w réznych zakresach wieku: cze$é w wieku 17-26 lat, a pozostate

w wieku 18-65 lat.

Rezultaty analiz pokazaly, ze zwiazki religijnosci z do§wiadczeniami rodzinny-
mi i grupowymi sg stabe i niesystematyczne. Religijno$¢ dorostych ma w czesci

prob tendencje do pozytywnego zwigzku z poziomem uczué miedzy dzieckiem

arodzicami oraz tendencje do negatywnego zwiazku z petnieniem aktywnych rol

w grupach réwiesniczych. Zwiazki religijnosci z cechami osobowosci sg raczej stabe,
ale zbiezne z sygnalizowanymi przez innych badaczy, tj. religijno$¢ ma pozytywne

zwigzki z takimi czynnikami jak Ugodowo$¢, Sumienno$¢ i Uczciwo$é. Na pod-
stawie tych danych empirycznych oraz wlasnego modelu organizacji psychiczne;

autor sugeruje, ze Sceptycyzm-Religijno$¢ jako jedna z cech §wiatopogladu ksztat-
tuje sie autonomicznie, w sposéb mato zalezny od do§wiadczen socjalizacyjnych

i podstawowych cech osobowosci. Uwarunkowan religijnosci nalezy raczej szukaé

w indywidualnej tozsamosci, stylu zycia, innych cechach §wiatopogladu oraz spe-
cyficznych podmiotowych do$wiadczeniach.

Stowa kluczowe: religijno$¢, doswiadczenia z rodzicami, do$wiadczenia z grup

réwiesniczych, czynniki osobowosci.
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ABSTRACT

The paper presents the results of seven empirical studies on connections between
attitudes towards religion in adults and variables representing important socializa-
tion experiences from childhood to adolescence, and current traits of personality.
The attitude towards religion was defined as a bipolar psychological dimension:
skepticism-religiousness, briefly called religiosity. Childhood experiences were
characterized by the mutual feelings of the child and the parents and the level
of parental control. The adolescence experiences were based on experiences from
individual roles in peer groups. The current personality traits were described ac-
cording to the three factor-models: Eysenck’s, Big Five, and HEXACO.
Personality measurement was provided by EPQ-Rs, NEOI-FFI and HEXACO-60
questionnaires, and the remaining variables by own questionnaires (Opi for re-
ligiosity, PDwWR for experiences with parents and AB for experiences from peer
groups). The researches were exploratory by cross-sectional design. Seven samples
of different sizes (from 140 to 390 persons) and in different age ranges were exam-
ined: a part from ages 17 to 26, and the others from 18 to 65.

Results showed that connections between religiosity and experiences from family
or peer-groups were poor and unsystematic. Adult religiosity in some samples has ten-
dency to have a positive connections with the level of feelings between the child his/
her and parents, and a negative connections with active roles in peer groups. Relation-
ships between religiosity and personality traits are rather weak, but coincide with the
ones signaled by other researchers, i.e. religiosity has positive connections with such
factors as Agreeableness, Conscientiousness and Honesty. According to the empiri-
cal data and on the basis of his own model of psychological organization, the author
suggests that skepticism-religiousness as one of the characteristics of the world-view
is shaped autonomously, and is not dependent on socialization experiences and basic
personality traits. Conditions of religiosity should be searched rather in individual
identity, lifestyle, other traits of worldview, and in specific subjective experiences.
Key words: religiosity, experiences with parents, experiences with peer-groups,

factors of personality.
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Wprowadzenie

Wierzenie jest podstawowym i powszechnym (uniwersalnym) ludzkim do-
$wiadczeniem we wszystkich kulturach. Prawie wszyscy wierzymy w praw-
dziwo$¢ schematéw poznawczo-emocjonalnych, przy uzyciu ktérych spo-
strzegamy 1 oceniamy rzeczywistosc. Swiadoma analiza jest wtérna, petni
raczej funkcje adwokata intuicyjnych spostrzezen i ocen niz racjonalnego
krytyka (por. np. Haidt, 2014; Gilovich, Ross, 2017; Berger, 2017).
Wierzenie w wezszym znaczeniu dotyczy idei, jest ponadintelektualnym,
intuicyjno-uczuciowym do$wiadczaniem prawdziwosci twierdzen §wiato-
pogladowych i moralnych, w tym réwniez religijnych. To zaabsorbowanie
czlowieka sferg idei, ktorych doswiadcza jako uniwersalnych i obiektywnie
istniejacych (w sensie zblizonym do ,trzeciego §wiata” — Popper, 2002),
mozna nazwa¢ jego uduchowieniem (Lo$, 2010). Kluczowa dla duchowosci
czlowieka jest zwlaszcza idea istnienia istot i sit nienamacalnych: boskich
(relacjonowana przez wierzenia religijne) oraz innych nadnaturalnych (re-
lacjonowana przez wierzenia paranormalne). Heilman i Donda zauwazaja,
ze ,,87% ludzkosci wierzy w jaka$ site nadprzyrodzona” (Heilman, Donda,
2019, s. 17). Psychologia jako nauka empiryczna nie zajmuje si¢ sprawa
faktycznego istnienia lub nieistnienia owych istot i sil, gdyz nie ma po temu
narzedzi. Wskutek tego psychologia religii czy duchowosci koncentruje sie
na badaniu zaabsorbowania cztowieka ideami (wierzeniami) §wiatopoglado-
wymi i znaczeniem tych idei dla aktywno$ci cztowieka. Autor uwaza, ze re-
ligijnos¢ zawiera si¢ w duchowosci, gdyz idee religijne stanowia tylko czes¢
spektrum idei ludzkich ($wiatopogladowych oraz naukowych). Jest to od-
wro6cenie my$li Allporta (1988), ktéry traktowat duchowo$é jako religijnosé
wyzszej jako$ci, zawartg w religijno$ci. Emmons (1999) uwaza, ze religijno$¢
i duchowos¢ s czesciowo roztaczne, ale maja cze$é wspdlng, Wulff (1999)
za$ przekonuje, ze religijno$¢ i duchowo$¢ nalezy ujmowac jako roztaczne.

Moga stanowi¢ one dwa wymiary czteropolowej klasyfikacji, jak to pokazat
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Nelson (2009). Osoby wysoce religijne i uduchowione okresla jako , tra-
dycyjne zintegrowane”, religijne i mato uduchowione jako ,kulturowo
dogmatyczne”, niereligijne, ale uduchowione jako ,,indywidualistycznych
poszukiwaczy duchowosci”, a osoby niereligijne i mato uduchowione jako
yhiezaangazowanych” (Nelson, 2009, s. 11). Nie jest jasne, gdzie w takiej kla-
syfikacji zmiesciliby sie zaangazowani ateiéci, zwlaszcza ci nieuwazajacy sie
za poszukiwaczy ,duchowosci”. Narastajaca laicyzacja pojecia duchowosé
powinna zwieksza¢ zainteresowanie psychologii religii odr6znianiem psy-
chicznych przejawédw religijnosci od innych rodzajéw szeroko rozumianej
duchowosci (np. Skrzypinska, 2012; Cholewa, Gilski, 2012).

Religia to problem, ktorego ,,zadowalajgca definicja wymyka sie do dzi$
naukowcom” (Wulff, 1999, s. 21), dlatego kolejna préba nie jest konieczna
i nie ma na nig miejsca. Religijno$¢ jest w tej pracy rozumiana jako wie-
rzenie w zestaw twierdzen (1) upowszechnianych przez instytucjonalne
religie i $wiete teksty oraz (2) przypisujacych $wietos$¢ czeSci do§wiadczanej
przez cztowieka rzeczywisto$ci. Kategoria §wietosci (sacrum) jest pojeciem
pierwotnym, cho¢ oczywiécie modyfikowanym przez kontekst spotecz-
no-kulturowy (por. Szymoton, 2006). Pozwala ona odr6zniaé wierzenia
religijne od innych wierzen/przekonan $wiatopogladowych. Wymienione
dwa zatozenia wydajg sie wystarczajace do operacjonalizacji i prowadzenia

prostych badan empirycznych.

Indywidualne réznice w religijnosci

Kultury i spoteczenistwa réznig si¢ rozpowszechnieniem i nasileniem wie-
rzen religijnych (por. Gebauer, Bleidorn iin., 2014), to jednak nie wystarczy
do wyjas$nienia indywidualnych réznic w religijnosci. Podmiot do$wiadcza
wlasnych wierzen, lecz takze ciagle styka sie z podobnymi lub odmiennymi
wierzeniami innych. Sformutowanie, ze podmiot swoich wierzen ,,do$wiad-

cza” jest Sciste, gdyz nie wybiera ich sobie §wiadomie i racjonalnie, raczej



[76 Zbigniew tos

jest przez nie opanowywany, odnosi sie do nich jako obiektywnie stusznych
i nadrzednych w stosunku do wlasnego ja. Kiedy wchodzac w kontakty
z innymi ludZmi, dowiaduje sie, ze tre$¢ ich wierzen jest podobna, uzyskuje
potwierdzenie ,,obiektywnego” statusu swoich wierzen. Jesli napotka kogos
o wierzeniach wyraznie odmiennych z reguly wnioskuje, ze ten kto$ jest
w btedzie. Taka sytuacja stwarza sposobno$¢ trenowania sceptycznej oceny
cudzych, ale z czasem by¢ moze takze wlasnych wierzen. Akceptujaca ocena
whasnych wierzen jest pierwotna, sceptyczna cudzych wtérna. Powtarzajaca
sie ocena sklada sie na wzglednie staly postawe wobec okreslonego zesta-
wu wierzen. Indywidualne postawy wobec wierzen religijnych sktadaja sie
na wymiar Sceptycyzrn—ReligijnoééI i s3 mierzalne. Sceptycyzm jest rozu-
mowym negowaniem twierdzen religii lub wierzeniem w twierdzenia neguja-
ce prawdy religijne. Osoba sceptyczna uwaza, ze dokonuje rzeczowej oceny
krytycznej (w odr6znieniu od ateistow, ktorzy wydajg sie by¢ emocjonalnie
zaangazowani przeciwko religii). Na uzytek tej pracy postawa wobec religii
bedzie krotko (zamiennie) nazywana religijnoscia (,,niska” lub ,,wysoka”).
Czy tak rozumiana postawa wobec wierzen religijnych spetnia kryteria
cechy osobowosci? ,,Cechy osobowosci odnoszg sie do statych wzorcow,
wedtug ktérych ludzie czuja, my$la i postepujg. [...] Przez stato$é rozumiemy
to, ze cecha opisuje pewng regularno$é w zachowaniu osoby. [...] Teoretycy
cech s3 zainteresowani tymi cechami, co do ktérych ludzie znaczaco réznig
sie miedzy sobg” (Cervone, Pervin, 2011, s. 278-279). Przytoczona wyktad-

nia Cervone i Pervina nie pozostawia watpliwosci — postawa wobec wierzen

1 W tym opracowaniu nazwy wilasne zmiennych lub skal odnoszace sie¢ do koncep-
¢ji i narzedzi stworzonych przez autora oraz nazwy czynnikéw lub skal uzyte jako
nazwy wlasne odnoszace sie do konkretnego czynnikowego modelu teoretycznego,
badania lub narzedzia (Eysencka, Costy i McCrae, Ashtona i Lee, Cattella) sa pi-
sane duza litera. Natomiast podobnie brzmigce nazwy zmiennych lub czynnikéw
uzyte w sensie bardziej ogélnym (jako nazwy pospolite, odnoszace sie jednoczesnie
do réznych zjawisk, badan lub koncepcji) oraz nazwy odnoszace sie do wielu in-
nych koncepcji niewymienionych w tym przypisie pisane s3 mala litera.
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religijnych powinna by¢ zaliczana do cech szeroko rozumianej osobowoéci
(zob. MacDonald, 2000; por. Skrzypifiska, 2012).

Obserwacje i badania wskazuja, ze rozwdj wierzen religijnych i postaw
wobec nich dokonuje si¢ od wczesnego dziecinstwa (Walesa, 1982, 2005).
Uczestniczg w tym réznorodne uwarunkowania, w tym okreslane jako so-
cjalizacyjne. Nalezy wymieni¢ przede wszystkim wzajemne oddziatywania
miedzy dzieckiem a rodzicami oraz innymi osobami, w tym zwlaszcza r6-
wie$nikami. Nastepnie kulturowe przekazy edukacyjne (wiedza ,encyklope-
dyczna”, nauczanie religijne, kulturowe mity i wzorce osobowe, instrukcje
wskazujace hierarchie warto$ci), a nawet zwykla reklame i propagande poli-
tyczna. Psychologiczne uwarunkowania i mechanizmy rozwoju religijnego
sa W znacznej czesci te same, co w ogélnym rozwoju psychicznym (Walesa,
1996), wiec poszukiwanie znaczgcych zwigzkéw miedzy postawa wobec reli-
gii ainnymi wlaciwo$ciami psychicznymi, takimi jak wazne rodzaje doswiad-

czen osobistych czy gtéwne cechy osobowosci, jest catkowicie uzasadnione.

Pomiar postawy wobec religii

Skala Sceptycyzm—Religijno§¢ powstata w ramach prac nad wielowymiaro-
wym kwestionariuszem $wiatopogladu, dlatego z zalozenia nie moze by¢
obszerna. Jest wmontowana w Kwestionariusz Opinii (skrét ,,Opi”), ktéry
miat kilka wersji zaleznie od potrzeb badawczych, m.in. Opi-20, Opi-47,
Opi-60 (liczba po taczniku wskazuje ilos¢ iteméw). Wersja Opi-20 powstata
w 2010 roku na potrzeby badan mozliwie szybkich, a nie wielowymiarowych.
W tej wersji dziesie¢ itemo6w skali Sceptycyzm—Religijno$¢ jest po prostu
zmieszanych z dziesiecioma buforowymi (s3 to gtéwnie itemy skali wierzen
paranormalnych, ktérej wynik nie musi by¢ obliczany). Wersja Opi-47 byta
w latach 2011-2018 podstawowym kwestionariuszem do pomiaru zmien-
nych §wiatopogladowych. Procz skali Sceptycyzm—Religijno$é zawiera czte-

ry inne skale: Radykalizmu—Konserwatyzmu, Wierzeni Paranormalnych,
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Autorytaryzmu oraz Socjalizmu. Trzy ostatnie skale zawierajg itemy ade-
kwatne do nazwy, czyli nie zawieraja sformutowan opisujacych poglady
przeciwne (Realizm, Liberalizm i Kapitalizm). W tym przypadku wymég
utrzymania akceptowalnej rzetelnosci skal przewazyl nad checig réznico-
wania ich tresci. W 2018 roku powstata wersja Opi-60, ktéra procz wyzej
wymienionych zawiera jeszcze skale Wierzen Spiskowych, czyli acznie szesé
skal. Tworza one trzy ogdlniejsze czynniki: Konserwatyzmu (Sceptycyzm—
Religijnos¢ i Radykalizm—Konserwatyzm), Intencjonalizmu (Wierzenia
Paranormalne i Spiskowe) oraz Populizmu (Autorytaryzm i Socjalizm).
W przygotowaniu jest odrebna publikacja na ten temat.

Sama skala Sceptycyzm—Religijnos¢ jest identyczna we wszystkich wer-
sjach kwestionariusza. W niniejszym tekscie bedzie kazdorazowo podane,
ktérg wersja kwestionariusza Opi dokonany byt pomiar postawy wobec
religii. Rzetelno$¢ skali jest we wszystkich badaniach wysoka. Alfa Cron-
bacha obliczona na duzej probie (N = 709) niezwigzanej z badaniami pre-
zentowanymi w tym tekscie wynosi 0,87, a rozktad wynikéw surowych jest
zwykle zblizony do normalnego. Format odpowiedzi jest czteropunktowy:

»Z” — zgadzam sie (3 pkt.), ,z” —zgadzam sie cze$ciowo (2 pkt.), ,n” — cze-
$ciowo nie zgadzam si¢ (1 pkt.), ,N” — nie zgadzam sie (0 pkt.). Omawiana
skala sktada sie z dziesieciu iteméw, z czego piec opisuje postawe sceptyczna,
a pie¢ wierzaca. [temy sg zredagowane jako bezosobowe opinie, ich tres¢ nie
odnosi sie do ja osoby badanej, inaczej niz w znanych na $wiecie skalach
religijnosci, gdzie przynajmniej cze$¢ iteméw zwykle jest sformutowana
w pierwszej osobie (por. Koenig, Al. Zaben, Khalifa, Al. Shohabib, 2015).
Ponizej przedstawione sa niepublikowane weze$niej itemy skali Sceptycyzm—
Religijnos$¢ z kwestionariusza Opi-60 (na prawach cytatu).

[temy postawy sceptycznej kwestionujg poznawcza warto$¢ religii (na
korzy$¢ nauki) oraz spoteczng przydatnosé religii i Kosciota:

10. W miare rozwoju nauki wszystkie religie straca racje bytu.

15. W szkotach zamiast religii powinno by¢ nauczane religioznawstwo.
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19. Znaczenie Kosciota powinno by¢ zmniejszone, choéby przez prze-
kazanie czesci pieniedzy, ktérymi on dysponuje na badania naukowe lub
pomoc glodujacym krajom trzeciego $wiata.

29. Wszystkie cuda to ztudzenie lub wymyst sprytnych ludzi.

34. Religia stuzy tylko do manipulacji ludzmi.

[temy postawy pozytywnej wobec religii wyrazaja w prosty sposéb
gtowne tezy wiary w stworzenie $wiata przez Boga, aktywnos¢ Szatana,
Sad Ostateczny i Zbawienie, a takze spoteczng uzytecznos¢ religii. Autor
przypuszcza, ze zagadnienia te odnosza si¢ takze do niechrzescijanskich
wyznan monoteistycznych:

2. Religia umacnia porzadek spoteczny, godzi cztowieka z rzeczywisto-
§cig i nadaje sens jego zyciu.

13. Celem cztowieka jest osiagnigcie zbawienia poprzez etyczne Zycie,
wiare i modlitwy.

17. Po $mierci cztowiek jest sadzony za swoje czyny i wiare.

23. Wszystko, co nas otacza, zostalto stworzone przez Boga/Site Wyzsza.

39. Szatan istnieje i dziata na szkode ludzi.

Jak wida¢, wszystkie powyzsze itemy sformutowane sa nader prosto,
aby byly przystepne réwniez dla badanych niewyksztalconych lub stabo
zorientowanych w problematyce religijnej (indyferentnych). Przyjete przy
konstrukeji kwestionariuszy Opi zatozenie, ze postawa wobec religii stanowi
jeden wymiar, jest §$wiadomym uproszczeniem (do aspektu poznawcze-
o). Niektére modele religijnoéci zaktadaja, ze wymiaréw moze by¢ wiece;.
Saroglou (2011) zaproponowat model ztozony z czterech aspektow: po-
znawczego (believing), emocjonalnego (bonding), moralnego (behaving) oraz
wspdlnotowego (belonging). Model zaproponowany przez Walese (2005)
obejmuje osiem parametréw religijnosci: swiadomos¢ religijna, uczucia
religijne, decyzje religijne, wiez ze wspolnota wierzacych, praktyki religijne,
moralno$¢ religijna, do§wiadczenia religijne oraz formy wyznania wiary

i nalezy do najbardziej ztozonych spo$réd opublikowanych.
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Zawarto$¢ skali Sceptycyzm—Religijno§¢ warto odnies¢ do uzywanych
na $wiecie narzedzi. Stosunkowo prosta jest stworzona przez Francisa Scale
of Attitude Towards Christianity, zawierajaca 25 itemow, z czego 7 punk-
towanych odwrotnie (Francis, 1992). Z racji jednowymiarowosci i likertow-
skiego formatu odpowiedzi ma ona bardzo wysoka rzetelno$¢ siegajaca 0,95.
Tre$¢ zgodnie z nazwa nawigzuje do wyznania chrze$cijanskiego — 9 itemow
odnosi sie do Boga, 6 do Jezusa, 5 do niesprecyzowanej modlitwy, 3 do ko-
$ciota (church), a 2 do Biblii, np. ,,I know that Jesus helps me”, czy ,,I believe
that God listens to prayers” (Francis, 1992). Skala Francisa stosunkowo
czesto wymienia imiona Boga i Jezusa, ale nie jest wspomniany Szatan —
to specyfika skal polskich (Chaim, 1991, s. 195, item 39; Los, tekst skali
Sceptycyzm—Religijnosé, item 39).

Najbardziej znana jest Religious Orientation AllportaiRossa (1967), kté-
rej 20 item6w zamieszcza Genia (1993). Model Allporta rozréznia religijnosé

»~wewnetrzng” i ,zewnetrzng”. Podskala religijno$ci wewnetrznej zawiera
wwickszosci stwierdzenia dotyczace osobistego znaczenia religii, wyjatkiem
jest ,, 2. Quite often I have been keenly aware of the presence of God or the
Divine Being” (Genia, 1993, 5. 285), méwiacy o istnieniu Boga. Podskala reli-
gijnosci zewnetrznej dotyczy m.in. pozytkow z uczestnictwa w spotecznosci
ludzi religijnych, np. ,,E6. My house of worship is most important as a place
to formulate good social relations” (Genia, 1993, s. 285). Gorsuch i McPher-
son skrécili kwestionariusz Allporta-Rossa do 14 iteméw i wyr6znili procz
skali religijno$ci wewnetrznej dwie skale religijno$ci zewnetrznej: spoteczng
ipersonalng. Przykladem religijno$ci zewnetrznej personalnej moze by¢item
»Ep(8)6. 1 pray mainly to gain relief and protection” (Gorsuch, McPherson,
1989, s. 353), dotyczacy osobistego dobrostanu. Maltby (1999), opierajac
sie nabadaniu duzej proby z krajow anglojezycznych, zaproponowat dalsza
redukeje skali Allporta-Rossa do 12 itemdw, ale w uzyciu utrzymuje sie nadal
wersjaztozonaz 14iteméw (np. Darvyriiin., 2014) i utrzymuje sie struktura

trojczynnikowa, niezgodna z pierwotnym modelem teoretycznym Allporta.
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Innym przyktadem wielowymiarowego ujecia religijno$ci moze by¢
Ironson-Woods Spirituality/Religiousness Scale lub jej skr6cona wersja
Ironson-Woods SR Index liczaca 25 iteméw (Ironson i in., 2002). Czynnik
pierwszy (sense of peace, 9 iteméw) dotyczy dobrostanu wynikajacego z nie-
dookreslonych wierzen (,My beliefs help me [...]” lub ,,My beliefs give
me [...]”), jednakze czynnik drugi (faith in God) wprost odnosi si¢ do Boga,
ale gtéwnie jako sity uzdrawiajacej (w 4 z 6 item6w powtarza sie fraza ,when
Iamill”) (Ironson i in., 2002, s. 39, tab. 2). Trzeci zidentyfikowany czynnik
dotyczy zachowan religijnych (religious behavior, 5 itemdw), a czwarty sto-
sunku do innych wynikajacego z wiary (compassionate view of others, 5 itemoéw,
np. ,My beliefs teach me to help other people who are in need” — Ironson
iin., 2002, s. 39, tab. 2). Skrocona forma kwestionariusza Ironson i Woods
wykazuje zatem co najmniej tak samo duze zr6znicowanie treéci itemoéw
jak narzedzie Allporta i Rossa, bardziej akcentujgc prozdrowotne i prze-
ciwstresowe efekty wierzen religijnych, mozna wiec bez trudu przewidzie,
ze bedzie wykazywaé pozytywne korelacje ze stanem zdrowia fizycznego
i psychicznego (zob. Ironson i in., 2002, s. 41, tab. 3).

Przeglad pigtnastu réznych kwestionariuszy do pomiaru religijnosci
(innych niz wyzej wymienione) zawiera praca Koeniga i wspétpracownikow
(Koenig, Al Zaben, Khalifa, Al Shohabib, 2015). Kilka sposr6d tam oméwio-
nych umozliwia badanie przedstawicieli innych wyznan niz chrze$cijanskie.
Sam Koenig jest swego rodzaju instytucjg — wspdtautorem pieciu narzedzi.

Polscy badacze religijnosci sktonni s3 na ogét do budowania bardziej
wyrafinowanych narzedzi. Szczegétowy przeglad nie jest celem niniejszego
opracowania, jednak przyklady nalezy wskaza¢. Chaim postuzyt sie Ska-
la Spéjnosci Przekonan Religijnych zawierajaca m. in. 44 klasyczne ite-
my kwestionariuszowe, wyrazajace bardzo szczegélowo wiare katolicka,
np.,,8. Jezus Chrystus to Syn Bozy, ktéry stal sie cztowiekiem”, czy ,,10. Bég
przez Jezusa Chrystusa daje si¢ pozna¢ jako Tréjca Oséb, angazujacych sie
w zbawienie cztowieka” (Chaim, 1991, s. 193-194). Do Jezusa Chrystusa
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odnosi sie niemal 40 proc. iteméw, znacznie wiecej niz w konstrukcjach
anglo-amerykanskich.

Jaworski (1989) utworzyt dtuga, zawierajaca 100 item6w Skale Religijno-
§ci Personalnej (istnieje rowniez wersja skrocona do 30 iteméw — Jaworski,
1998). Religijno$¢ personalna polega na traktowaniu Boga ,,jako 7y, jako
Osoba”, podczas gdy w religijnosci apersonalnej Bég ,traktowany jest re-
istycznie, jako Ono” (Jaworski, 1989, s. 57). Skala jest zatem ukierunkowana
raczej na rozrdznianie réznych form religijnosci, niz ocene jej nasilenia.
Analiza tych iteméw, ktdre opisuja religijnos¢ apersonalng, pokazuje jednak,
ze cze$¢ z nich opisuje raczej zanik religijnosci, za$ brak zgody z tymi, ktore
opisuja religijno$¢ personalng, wyraza po prostu nizszy poziom religijnosci
(zob. Jaworski, 1989, s. 185-187).

Nadzwyczaj skomplikowany strukturalnie jest kwestionariusz SLRT
(Test Struktury i Poziomu Religijnoéci) stosowany w badaniach Walesy
iwspotpracownikéw, gdyz zawiera osiem skal po pie¢ itemdw (Rydz, Walesa,
Tatala, 2017). Taka konstrukcja wynika z teoretycznego modelu Walesy,
ktéry rozrdznia osiem parametrow religijnosci (Walesa, 2005). Potowa ite-
moéw wyraza krytyczny stosunek do religii, np. ,,1. Wiedza religijna nie po-
maga mi w rozwigzywaniu probleméw zyciowych”, a pozostate akceptacje,
np. ,,10. Cierpienie Chrystusa wzbudza we mnie uczucie mitosierdzia” czy
»40. Poczucie tajemnicy ozywia moje obcowanie z Bogiem” (Rydz, Walesa,
Tatala, 2017, s. 23; brzmienie w j. polskim udostepnione przez Malgorzate
Tatale). Tak ztozone narzedzie wydaje si¢ raczej przeznaczone do pogtebio-

nych badan religijnosci, niz duzych préb przypadkowych oséb.

Problem pracy

Badania poszukujace korelatéw religijnosci koncentrujg sie na wybranej

grupie zmiennych, zazwyczaj osobowosciowych, niekiedy rodzinnych. Jest
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niedobor badan przegladajacych szeroki zakres zmiennych jako korelatéw,
co pozwolitoby oceni, jakie sa szanse znalezienia silnych psychologicznych
predyktoréw religijnosci i w jakiej kategorii zmiennych nalezy ich szukad.
Ponizszy przeglad badan, cho¢ obarczony niedoskonato$ciami, obejmuje
zmienne charakteryzujace dos§wiadczenia rodzinne, do§wiadczenia z grup
réwie$niczych oraz czynniki osobowosci. Publikowane na $wiecie (zwlasz-
cza na Zachodzie) prace na ten temat pozostawiaja niedosyt, gdyz wykrywa-
ne zwiazki religijnoéci ze zmiennymi psychologicznymi sa stosunkowo stabe.
Przyczyny takiego stanu rzeczy moga by¢ ztozone i niekoniecznie odnosi¢
sie do ludnosci Polski, uchodzacej w $wiecie za mniej zlaicyzowang niz kraje
sasiednie czy zachodnie. Z tego wzgledu ponizszy przeglad badan autor
traktuje jako eksploracyjny. Poniewaz objely one jedenascie zmiennych cha-
rakteryzujacych do$wiadczenia z dziecifistwa i dorastania oraz czternascie
zmiennych osobowosciowych (o cze$ciowo pokrywajacych si¢ znaczeniach),
nie wydaje sie racjonalne formutowanie licznych szczegétowych hipotez.
Generalnie autor oczekiwal, ze znajdzie istotne zwigzki postawy wobec
religii z niektérymi zmiennymi do§wiadczeniowymi i osobowo$ciowymi,
lecz nie bedg one silne, gdyz tak przewiduje przyjmowany model organizacji

psychicznej (Los, 2010a).

Metody analizy wynikow

Ze wzgledu na to, ze cze§é uzytych w badaniach skal kwestionariuszowych
ma rozklady wynikéw surowych istotnie odbiegajace od rozktadu normal-
nego (sprawdzane testem Kolmogorowa-Smirnowa), wspotczynniki sity
zwiazku byty obliczane jako korelacje Spearmana, aby utrzymac¢ ich po-
réwnywalno$¢ miedzy poszczegdlnymi omawianymi badaniami. Technika
rangowa Spearmana daje na ogét wspétczynniki sity zwigzku zblizone wie-
lo$cig do tych otrzymywanych techniky parametryczng Pearsona, co ufa-

twi orientacyjng ocene sity obliczonych zwigzkow. Zastosowanie korelacji
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rangowych stanowi wprawdzie przeszkode w obliczaniu wspétczynnikow
regresji wielorakiej (R?), ale zastosowanie takowych mogtoby by¢ mylace
w sytuacji, kiedy kwestionariusze dostarczajace ,,zmiennych wyjasniajacych”
réznig sie iloscig skal: od trzech (EPQ-Rs) do szesciu (PDwR, HEXACO).
Kwestionariusze zawierajace wiecej skal mialyby wieksze prawdopodo-
bieAstwo uzyskania znaczgcych zwigzkéw jednej lub wiecej swoich skal
z postawg wobec religii (i tym samym wyzszego R?). Bardziej obiektywny
wydaje sie przeglad konkretnych zwigzkéw miedzy skalami.

Aby wystepujace w niektérych kwestionariuszach réznice $rednich wy-
nikéw surowych miedzy kobietami i mezczyznami nie zakltécaly oceny sity
zwigzkdw, wyniki we wszystkich analizowanych skalach zostaly poddane
standaryzacji dla obu plci osobno. Skutek tego jest zblizony do zastosowa-
nia osobnych norm dla kobiet i mezczyzn, co jest przy kwestionariuszach
osobowosci i temperamentu rutynowg procedurg. Zréwnanie $rednich
wynikéw kobiet i mezczyzn nie wyklucza odmiennych zwigzkéw dla kaz-
dej z ptei miedzy poszczeg6lnymi zmiennymi. Poza tym sposréd uzytych
kwestionariuszy polskie normy dla kobiet i m¢zczyzn ma tylko NEO-FFI.

Poniewaz zwigzki miedzy postawa wobec religii a do$wiadczeniami
rodzinnymi czy grupowymi z dziecifistwa i dorastania s3 najbardziej praw-
dopodobne w nastepnym okresie rozwojowym, czyli mtodej dorostosci
(gdyz wymienione do$wiadczenia s3 jeszcze $§wieze), prawie wszystkie
zebrane proby wlaczaja cze$¢ badanych, ktérych mozna zaliczy¢ do tego

okresu’ (konkretnie badanych majacych 18-26 lat). Jednak cztery z sied-

2 W tym tekscie autor elastycznie stosuje przyjete w psychologii rozwojowej nazwy
okreséw. Dorostos§¢ obejmujgca wiek okoto 18-20 do 6365 lat dzieli ,,podreczniko-
wo” na dorosto$¢ wezesna i $rednia (por. Trempata, 2011), przy czym rozgranicze-
nie lokuje w wieku 40-42 lata. Zarazem autor zgadza sie, ze pierwsza cze$¢ wezesnej
dorostosci (od ok. 18 do ok. 29 r.z.) ze wzgledu na swoja specyfike moze by¢ wyod-
rebniana i nazywana ,,mtoda dorostoscia” (zob. Rydz, 2012, s. 53; Wojciechowska,
2003). Turner i Helms (1999, s. 399) jako mtodych dorostych okreslaja osoby w wie-
ku 20-30 lat. Gruntownej dyskusji wokot zasadnosci podobnego wyodrebnienia
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miu préb obejmuja szeroki zakres wieku, siegajacy do 65 lat, tj. wczesng
i $rednig dorosto$¢ (trzeba tu zaznaczy¢, ze tych siedem prob zostato
zebranych w badaniach majacych nieco inne cele niz poszukiwanie korela-
tow religijnosci). Poréwnania uktadu zwigzkéw analizowanych zmiennych
w réznych grupach wiekowych nie maja wprawdzie metodologicznej mocy
badania podtuznego, pozwalaja jednak na formutowanie §wiadomych tego
ograniczenia i podbudowanych empirycznie wskazéwek dla analiz teore-
tycznych i ewentualnych dalszych badafi nad uwarunkowaniami postawy
wobec religii.

Nalezy jeszcze zaznaczy(, ze wszystkie prezentowane tutaj badania kwe-
stionariuszowe przeprowadzone byly catkowicie anonimowo: osoby badane
podawaty tylko swoj wiek i pte¢, a kontakt z nimi odbywat si¢ za posred-
nictwem studentéw psychologii, ktérzy w zaden sposob nie rejestrowali,
do kogo dotarli. Z tego wzgledu tez informacje o wyksztalceniu, zawodzie
czy miejscu zamieszkania (wielko$¢ miejscowosci) nie byly zbierane, aby

zminimalizowa¢ opory potencjalnych badanych przed udzialem w badaniu.

Doswiadczenia rodzinne
a postawa wobec religii (Problem 1)

Osoby badane

Analizie poddane zostaty wyniki uzyskane z trzech prob zréznicowanych
pod wzgledem wieku, ktére byly badane obydwoma kwestionariuszami, tj.
PDwR oraz Opi. Sa to dwie préby dorostych z okresu wezesnej i §redniej
dorostosci, trzecia — odmiennie — to starsza mtodziez szkolna. Wiek i pte¢
0s6b badanych podane sg w tabelach 1.1, 1.2 i 1.3. Wsr6d badanych jest

dokonywanego przez Arnetta (20-29 lat; za: Arnett, 2001) po§wiecona jest praca
Zagorskiej, Jelifiskiej, Surmy i Lipskiej (2012).
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zblizona liczba kobiet i mezczyzn w podobnym wieku ($redni wiek kobiet
i mezczyzn nie rozni sie istotnie). Z dorostymi badanie bylo prowadzone
pojedynczo, az mlodzieza szkolng grupowo. W odréznieniu od dorostych

mtodziez byta badana na terenie szk6t po uzyskaniu niezbednej zgody.

Metody
Pomiar postawy wobec religii w Prébach 11 3 byt wykonany najkrotszg
wersja kwestionariusza, czyli Opi-20, opisang powyzej. Zawiera on skale
Sceptycyzm—Religijnos¢ oraz itemy buforowe. Do Préby 2 zastosowany
byt Opi-96, czyli pilotazowa wersja kwestionariusza, z tym ze wyniki skali
Sceptycyzm—Religijnos¢ przeliczono wg obecnego klucza.

Kwestionariusz PDwR zostal skonstruowany w celu prowadzenia
badan przesiewowych w zakresie pozycji dziecka w rodzinie wg koncepcji
Marii Porebskiej (Los, 1983) ujmowanej z perspektywy tegoz dziecka (stad
nazwa: Pozycja Dziecka w Rodzinie, skrot PDwR). Ze wzgledu na zatozenia
koncepcji kwestionariusz zawiera skale kontroli dziecka przez rodzicow
(KM, KO), skale uczué rodzicéw wobec dziecka (UM, UO), ale takze skale
uczu¢ dziecka wobec rodzicéw (UdM, UdO), ktére w kwestionariuszach
do badania postaw rodzicielskich sie nie pojawiaja. Obecna wersja kwe-
stionariusza PDwR jest skrocona i ma czteropunktowy format odpowie-
dzi (,zdecydowanie tak”, ,raczej tak”, ,raczej nie”, ,,zdecydowanie nie”).
Itemy kwestionariusza zredagowane s3 w czasie przeszltym i dostosowane
do badania dorostych z uwzglednieniem plci osoby badanej (czyli sa dwie
wersje tekstu, co jest uwidocznione w ponizszych przyktadach). Odpowied-
nio przystosowana jest takze krétka instrukcja wypetniania. W tej wersji
wyniki PDwR s3 interpretowane jako opisujace do§wiadczenia z rodziny
pochodzenia oséb badanych.

Obecnie PDwR sktada sie z 44 itemo6w (z czego klucz obejmuje 42), two-

rzacych trzy pary skal dotyczacych relacji z matky i analogicznie z ojcem,
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przy czym nie wszystkie itemy odnoszace si¢ do ojca i matki dotycza do-
ktadnie tych samych zachowan.

Skala Kontrola Matki (KM) sktada sie z siedmiu stwierdzen, na przyktad:

9. Matka przegladata moje rzeczy osobiste.

37. Matka decydowata, kto moze zosta¢ moim przyjacielem/
przyjaciétka.

Skala Kontrola Ojca (KO) sktada sie z siedmiu stwierdzen, na przyktad:

22. Musiatem opowiadac ojcu o sprawach, ktére wolatbym ukry¢ przed
nim.

41. Ojciec wybieral mi zainteresowania.

Skala Uczucia Matki (UM) skfada si¢ z siedmiu twierdzen, na przyktad:

6. Matka dotrzymywata danej mi obietnicy.

42. W trudnych sytuacjach mogtam liczy¢ na pomoc matki.

Skala Uczucia Ojca (UO) sktada sie z siedmiu twierdzen, na przyktad:

8. Ojciec gotéw byt wystuchaé¢ mnie.

24. Oijciec robil mi przyjemne niespodzianki.

Skala Uczucia do Matki (UdM) sktada sie z siedmiu twierdzen, na
przyktad:

7. Otwarcie rozmawiatam z matka o moich prywatnych sprawach.

27. Gdy matka miata ktopoty, probowatem jej poméc.

Skala Uczucia do Ojca (UdO) sktada sie z siedmiu twierdzen, na przyktad:

4. Chetnie spedzatam czas z ojcem.

40. Zwierzalem sie ojcu ze swych osobistych spraw.

Rzetelno$¢ szesciu skal PDwR w wersji z czteropunktowym forma-
tem odpowiedzi miesci si¢ w przedziale 0,75-0,88 (alfa Cronbacha, pré-
ba N = 642), za$ rozklady wynikéw odbiegajg od rozktadu normalne-
go (dla skal KM i KO wspoélczynniki skos$nosci i kurtozy sg wicksze
od 1,00), co ma znaczenie dla analiz statystycznych przy niewielkich
prébach. Korelacje miedzy pokrewnymi skalami sa wysokie: miedzy
KM i KO wspétczynnik Pearsona r = 0,60; miedzy UM i UdM r = 0,70;
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miedzy UO i UdO r= 0,73 — dlatego trzeba zaznaczy¢, ze skale te w oczy-

wisty sposob roznig sie trescia.

Wyniki i dyskusja

Charakterystyke zmiennych z Préby 1 zawiera tabela 1.1. Uwage zwracaja
stosunkowo duze sko$nos¢ i kurtoza czeSci zmiennych z tabeli — nawet nie-
zbyt wrazliwy test Kolmogorowa-Smirnowa (K-S) wykazat, ze ich rozktady

istotnie odbiegaja od normalnych.

Tabela I.1. Charakterystyki opisowe surowych zmiennych w Prébie |
(dorosli, N = 161, kobiety = 80, mezczyzni = 8l, pordwnania ptci testem
U Manna-Whitneya)

Zmienna M SD  min max As K K-S, p< P;e<c,
Wiek o.b. 30,53 13,15 18 60 0,97 -0,38 0,01 n.i.
Kontrola Matki 4,80 3,56 0 17 1,00 1,27 0,01 n.i.
Uczucia Matki 16,48 4,15 0 21 -143 253 0,01 n.i.
Uczucia

do Matki 1496 4,21 0 21 0,95 0,75 0,01 n.i.

Kontrola Ojca 2,65 2,69 0 14 1,34 2,23 0,01 0,04

Uczucia Ojca 14,64 4,93 2 21 -0,73 -0,07 n.i. n.i.

Uczucia . .
. 11,69 4,19 0 21 -0,47 0,50 n.i. n.i.

do Ojca

Scep-Relig 17,02 8,81 0 30 -0,28 -1,04 n.i. n.i.

Tutaj oraz w nastepnych tabelach: M oznacza $rednig, SD odchylenie standardowe, ,min” mi-
nimum, ,max” maksimum, As skosno$¢, K kurtoze, skrot Scep-Relig oznacza skale Scepty-
cyzm-Religijnos¢ z Kwestionariuszy Opinii, skrét n.i. oznacza brak istotnosci statystycznej.
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To przesadza o zastosowaniu nieparametrycznych testéw statystycz-
nych dla oceny sity zwigzkéw w poszczegdlnych prébach i podgrupach pici.
Stosunkowo duze skosnosci skal PDwR sa typowe dla tego narzedzia i nie
sa nadzwyczajne — w kwestionariuszach postaw rodzicielskich zachodzi
podobne zjawisko. Trzeba jeszcze odnotowad, ze w skali Kontroli Ojca jest
istotna roznica: kobiety do$wiadczaly mniej kontroli ze strony ojcéw niz
mezczyzni (identyczny efekt pojawit sie w Prébie 2 — to przeczy stereoty-
powi, ze ojcowie bardziej ,,pilnuja” corek).

Charakterystyke zmiennych z Proby 2 zawiera tabela 1.2. Jak tatwo za-
uwazy¢, $rednie i inne parametry skal PDwR s3 wyraZnie nizsze w porow-

naniu z tymi z poprzedniej tabeli.

Tabela 1.2. Charakterystyki opisowe surowych zmiennych w Prébie 2
(dorosli, N = 140, kobiety = 70, mezczyzni = 70, poréwnanie pfci testem U)

Zmienna M SD  min max As K KS,p< Ple¢, p<
Wiek o.b. 41,58 10,43 25 64 0,11 -1,21 0,05 n.i.
Kontrola 297 270 0 14 138 256 0,01 ni.
Matki
Uczucia .
. 10,66 3,01 0 14 -1,29 1,75 0,01 n.l.

Matki
Uczucia . .
do Matki 9,73 3,00 1 14 -0,64 0,19 n.i. n.i.
Kontrola 1,29 214 0 14 262 972 0,01 0,005
Ojca
Uczucia .

. 8,59 3,89 0 14 -0,46 -0,89 0,01 n.i.
Ojca
Uczucia 714 346 0 14 -023 -050  ni. ni.
do Ojca

Scep-Relig 18,46 6,97 0 30 -0,17 -0,67 n.i. n.i.
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Zjawisko to wynika z zastosowania wcze$niejszej wersji kwestionariusza
PDwR, kt6ra miata tréjstopniowy format odpowiedzi (omawiane badanie
pochodzi z 2010 roku). Nie ma to wptywu na jako§é pomiaru zmiennych —
rzetelnoSci skal w tej prébie mieszczg sie w przedziale 0,72-0,89, czyli s3 ana-
logiczne do obecnej wersji z formatem czterostopniowym. Cze$¢ rozktadow
skal PDwR odbiega istotnie od normalnych z konsekwencja jak poprzednio.

Charakterystyke zmiennych z Préby 3 zawiera tabela 1.3. Zastosowana
byta aktualna wersja kwestionariusza PDwR, wiec ewentualne réznice pa-
rametréw (w poréwnaniu z dorostymi z tabeli 1.1) moga wynika¢ z wieku

badanych (mtodziez szkolna najczesciej weigz mieszka z rodzicami).

Tabela 1.3. Charakterystyki opisowe zmiennych w Probie 3
(mtodziez, N = 158, kobiety = 85, mezczyzni = 73, poréwnanie ptci testem U)

Zmienna M SD  min max As K K-S, p<  DPle¢, p<
Wiek o.b. 17,73 0,44 17 18 -1,05 -0,89 0,01 n.i.
Kontrola 497 342 0 21 130 296 001 ni.
Matki
Uczucia .
. 16,49 4,17 1 21 -1,44 2,40 0,01 n.l.
Matki
Uczucia
. 15,12 3,95 1 21 -0,59 -0,00 0,05 0,01
do Matki
Konwola ' 0r 316 0 17 155 286 001 ni.
Ojca
Uczucia .
. 14,60 4,23 0 21 -1,00 1,20 0,05 n.i.
Ojca
Uczucia . .
. 11,99 3,75 0 21 -0,28 0,15 n.i. n.i.
do Ojca

Scep-Relig 15,76 8,54 0 30 -0,16 -1,02 n.i. n.i.
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Jak wida¢ w dolnym wierszu tabeli, zauwazalnie nizszy jest poziom
religijno$ci, zwlaszcza w poréwnaniu z dorostymi z tabeli 1.2. (jednak
rdznica nie jest istotna statystycznie). Efekt ten wynika z ogélniejszej pra-
widlowosci — istnieje pozytywny zwiazek religijnoéci z wiekiem badanych
(zagadnienie to bedzie rozwazone w dalszej czesci tekstu). Wiekszo$¢ roz-
ktadéw zmiennych odbiega od normalnosci, pojawita sie takze istotna
réznica miedzy kobietami i mezczyznami w skali Uczué do Matki (kobiety
doswiadczaly wiecej pozytywnych uczué¢ do matki niz mezczyzni). By¢
moze jest to efekt specyficzny dla tej konkretnej préby, gdyz w Prébach 112
nie wystapit.

Kluczowe dla Problemu 1 zwigzki miedzy doswiadczeniami rodzinnymi
a postawg wobec religii zostaly obliczone technika Spearmana. Odpowied-
nie wspétczynniki dla catych Préb 1, 21 3 zawiera tabela 1.4. Z uwagi na moc-
no zréznicowany wiek badanych w Prébach 11 2 ta tabela zawiera takze
zwigzki zmiennych kwestionariuszowych z wiekiem, ktére sa w wigkszosci
nieistotne. To sugeruje nieznaczace ewentualne efekty kohorty w zakresie
doswiadczen rodzinnych (lecz taka teza z pewnoscig wymaga innego rodzaju
poglebionego badania). Wyjatkiem jest Kontrola Matki, ktéra koreluje ujem-
nie z wiekiem w Probie 1, a nie dodatnio, jak mozna by si¢ spodziewaé — nie
ma efektu ,,dawniej corki byly lepiej pilnowane”, jest raczej efekt ,matki

bardziej pilnuja cérek niz kiedy$”.
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Tabela 1.4. Zwiazki miedzy skalami doswiadczen rodzinnych (PDwR)
a postawa wobec religii (Scep-Relig) i wiekiem w trzech prébach

Préba 1, N=161 Préba 2, N=140  Préba 3, N=158
Scep-Relig  Wiek  Scep-Relig  Wiek Scep-Relig

Kontrola

. 0,02 0,2 -0,1 -0,08 0,04
Matki 3 >
Uczucia

_ 0,22 0,03 0,09 20,09 0,07
Matki
Uezucia 0,22 0,00 0,06 0,07 0,06
do Matki > ’ ’ ’ ’
Kontrola 0,08 0,07 -0,08 -0,00 0,06
Ojca
Uczucia Ojca 0,13 0,08 0,07 -0,04 0,19
Uczucia 0,18 0,10 0,11 20,07 0,23
do Ojca
Scep-Relig - 0,27 - 0,17 -

Omawianej korelacji nie ma w Probie 2, gdyz pozbawiona jest ona os6b
do 24 roku zycia, czyli duzej czesci mtodych dorostych. Rzecz jasna rozstrzy-
gniecie, co tu faktycznie zachodzi, wymagatoby inaczej zaprojektowanego
badania.

W tabeli 1.4 widaé, ze zwigzki miedzy skalami do§wiadczen rodzinnych
a postawa wobec religii s3 generalnie stabe, w wigkszosci nieistotne staty-
stycznie, a zaden z pieciu istotnych zwiagzkéw nie jest silniejszy niz 0,23.
Oznacza to najwyzej kilkuprocentowe efekty determinacji, wiec rozmi-
jajace sie z rozpowszechnionym przekonaniem, ze wychowanie rodzinne
ma powazny wplyw na postawe wobec religii p6zniejszych dorostych (por.
np. Gosztyla, 2010, s. 85 i nast.). Dodatkowo istotne zwiazki omawianego

rodzaju pojawily sie tylko w dwéch z trzech préb (i jednej z dwoch prob
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dorostych), co sugeruje mozliwos$¢ udziatu nieobjetych badaniem zrézni-
cowanych z préby na préobe czynnikéw natury socjologicznej, takich jak
przynalezno$¢ do réznych grup spoleczno-ekonomicznych, wyksztalce-
nie rodzicéw os6b badanych itp. Z powyzszych wzgledéw nie wydaje sie
celowe szczegdtowe analizowanie/interpretacja psychologiczna konkret-
nych zwigzkéw widocznych w tabeli 1.4. Analogiczne zwigzki obliczone
z uwzglednieniem plci 0s6b badanych prezentuje tabela 1.5. Jak widaé, ko-
relacje miedzy religijno$cig a wymiarami do$wiadczen rodzinnych sg ge-
neralnie stabe. Z osiemnastu wspotczynnikéw odnoszacych sie do kobiet
i mezczyzn potowa jest istotna statystycznie, co jest zaskakujace, zwazywszy,
ze mniejsza liczebnos¢ préb, dla ktérych obliczono te wspétezynniki, nie

sprzyjata przekraczaniu umownego progu istotnosci (p < 0,05).

Tabela 1.5. Zwiazki miedzy skalami doswiadczen rodzinnych (PDwR)
a postawa wobec religii (Scep-Relig) kobiet i mezczyzn w trzech prébach

Proba 1 (dorosli) Préba 2 (dorosli) Proba 3 (mtodziez)

Kobiety Mezczyzni  Kobiety Mezczyzni  Kobiety MezczyZni
N =280 N =381 N=70 N=70 N=285 N=73

Kontrol
ontrola 505 0,09 -0,06 20,21 -0,15 0,12
Matki
Uczucia
) 0,24 0,22 0,16 0,06 0,28 0,17
Matki
Uczucia 0,05 0,36 0,06 0,08 0,23 0,11
do Matki ’ ’ ’ ’ ’ e
Kontrol
ontrola 4 0s 0,07 20,10 20,08 0,04 0,11
Ojca
Uczucia
, 0,00 0,26 0,07 0,08 0,33 20,00
Ojca
Uczucia
0,11 0,28 0,13 0,09 0,34 0,08

do Ojca
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Owe istotne zwiazki z tabeli 1.5 tworza do$¢ charakterystyczny wzér:
poziom religijnosci jest pozytywnie zwigzany z poziomem relacji uczucio-
wych oséb badanych z rodzicami u dorostych mezczyzn (z Préby 1) oraz
dorastajacych kobiet (17-18 lat). U dorastajacych mezczyzn i dorostych
kobiet (z Préby 1) analogicznych zwigzkéw prawie nie ma (tylko jedna
istotna korelacja u dorostych kobiet). Wyglada to tak, jakby relacje z ro-
dzicami mialy wieksze znaczenie dla religijnosci dorastajacych dziewczat
niz chtopcéw; by¢ moze jest to przypadek szczegodlny ogdlniejszej prawi-
dlowosci, ze relacje z rodzicami maja wieksze znaczenie dla tozsamosci
dziewczat niz chlopcéw (zob. Benson, Johnson, 2009). Niemniej jesli
takie zwiagzki faktycznie s, to przejéciowo, bo w dorostosci efekt zanika
(znaczenia nabierajg pozarodzinne relacje interpersonalne?). Z jakiegos
powodu omawiane zwigzki moga pojawiaé sie u dorostych mezczyzn,
cho¢ w okresie dorastania nie byly widoczne (badani poddali refleksji
doswiadczenia rodzinne i nabraly ,,nowego” znaczenia?). Opisany uktad
korelacji wydaje sie atrakcyjny do interpretacji, ale ostroznos$¢ sugeruje
fakt, ze w Probie 2 Zzadne istotne zwiazki nie wystapity. Problem jest
skomplikowany, bo w gre moga wchodzi¢ efekty kohorty, socjologiczne
efekty préby, a takze efekty zwigzane z retrospektywnym charakterem
kwestionariuszowego badania relacji z rodzicami. W przypadku mtodziezy
ta retrospekcja jest niewielka, w przypadku dorostych wigksza i zréznico-
wana (dla badanych sze$édziesiecioletnich bardzo duza). Zarazem trzeba
pamietaé, ze w dorostoéci wigkszo$¢ ludzi nie zrywa kontaktu z rodzica-
mi, co sprzyja przepracowaniu do$wiadczen z dziecifistwa i dorastania
(tzw. rekodowanie), zwlaszcza jesli majg wlasne dzieci.

Niestety, Préby 1, 2 i 3 s3 zbyt malo liczebne, zeby précz podziatu
ze wzgledu na ple¢ rozr6znic jeszcze mtodszych i starszych badanych (ko-
relacje obliczone na podprébach 35-40 badanych nie dostarczylyby solid-
nej wiedzy, nawet gdyby niektore byly statystycznie istotne). Poruszony

problem wymaga duzo wiekszego i bardziej wszechstronnego badania
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(np. kontrolowania socjologicznego sktadu préby), pozadana bytaby row-
niez procedura longitudinalna.

Wspomniana wyzej praca Gosztyly (2010) zawiera wyniki badania nad
religijno$ciag mtodziezy 17-19 letniej i uwzglednia m.in. postawy rodziciel-
skie. Do pomiaru Gosztyla uzyt kwestionariusza PCR Roe i Siegelmana,
ktory klasyfikuje postawy rodzicielskie na wymiarach mito§¢—odrzucenie
i kontrola-liberalnos¢, wiec jego wyniki dajg sie niezle poréwnac z wynikami
otrzymywanymi przy pomocy kwestionariusza PDwR. Pomiar religijnosci
wykonany byt skrécona wersja Skali Religijnosci Personalnej autorstwa
Jaworskiego, w ktérej wyodrebniono cztery podskale sktadajace sie na wy-
nik ogélny Religijnosci Personalnej (wiara, moralno$¢, praktyki religijne,
self religijny). Gosztyla zamieszcza macierze korelacji migdzy piecioma
zmiennymi religijno$ci a piecioma postawami rodzicielskimi (plus dwa
nadrzedne wymiary mito§¢—odrzucenie i wymagania—liberalizm, zatem s to
tabele zawierajace po 35 wspotczynnikow korelacji), z rozréznieniem postaw
ojcow i matek, dla ogétu badanych oraz z rozréznieniem ich plei (razem
sze§¢ tabel; Gosztyla, 2010, s. 134-139). Wsrdd ponad dwustu wspétezyn-
nikéw korelacji Pearsona obliczonych na prébie 404 os6b albo 211 kobiet
lub 193 mezczyzn zaden nie jest wyzszy niz 0,37, co oznacza najwyzej kil-
kunastoprocentowe statystyczne wspotczynniki determinacji. Zatem pre-
zentowane wcze$niej w tabelach 1.4 1 1.5 zwiazki nie sg jako§ nienaturalnie
niskie, raczej przyblizaja stan faktyczny. Stabo$¢ zwiagzkéw doswiadczen
rodzinnych z religijnocia bedzie jeszcze rozwazana w Dyskusji generalne;j
(zuwzglednieniem, ze pomiar do$wiadczen rodzinnych kwestionariuszem
PDwR jest wybiorczy, a w dorostosci to religijno$¢é moze mie¢ wptyw na to,

jak opisane zostang dawne relacje z rodzicami).
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Doswiadczenia z réwiesnikami w okresie
dorastania a postawa wobec religii (Problem 2)

Osoby badane

Do tego problemu przytoczone bedg wyniki z jednego duzego badania (Pré-
ba 4, N=344, wiek 19-65 lat, kobiety N=171, mezczyzni N=173). Ze wzgle-
du na anonimowo$¢ nie byly zbierane inne charakterystyki demograficzne

0s6b badanych. Uczestnicy byli badani pojedynczo.

Metody
Do pomiaru postawy wobec religii zastosowany byt kwestionariusz Opi-47
omoéwiony powyzej, ktory précz skali postawy wobec religii zawiera cztery
inne skale $wiatopogladu (w ponizszej analizie ich wyniki s3 pominiete).

Kwestionariusz ,Ankieta Biograficzna” (AB). Nazwa
umyslnie nie eksponuje Zycia grupowego jako przedmiotu badania, ponie-
waz chodzi o pomiar konkretnych zachowan, a nie o refleksje oceniajace.
AB sktada si¢ z 48 stwierdzen sformutowanych w pierwszej osobie czasu
przesztego, a instrukcja dla badanych wskazuje, by przypomnieli sobie ,,cza-
sy, kiedy byli nastolatkami” (fragment kwestionariusza wraz z instrukcja jest
pokazany w: Lo$, 2010b). Sg dwie wersje tekstu AB, dla kobiet i mezczyzn,
co wida¢ w ponizszych przyktadach iteméw. Format odpowiedzi — oceny
stwierdzen Ankiety jest czteropunktowy (,,catkowicie prawdziwe”, ,,raczej
prawdziwe”, ,raczej nieprawdziwe”, ,,catkowicie nieprawdziwe”). Kwestio-
nariusz ten powstat w 2006 roku. Obecnie AB sklada si¢ z pieciu skorelo-
wanych skal rél grupowych obejmujacych tacznie 37 iteméw, 11 itemoéw
aktualnie nie wchodzi do klucza. Sktad poszczegdlnych skal ustalony jest
na podstawie analizy czynnikowej wynikéw 1209 oséb.

Skala Agresor sktada sie z o§miu iteméw pod wzgledem tresciowym od-

powiadajacych rolom opisywanym wczeéniej jako Brutal i Swir (Eos, 2010b).
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Chodzi o zachowania niekonstruktywne, stosowanie przemocy fizycznej
lub stownej, m§ciwosé¢, umyslne wywotywanie zamieszania, prowokowanie.
Przyktadowe itemy tej skali:

2. Bylam znana z tego, ze potrafie obrzydzi¢ zycie niedorajdomi frajerom.

19. Niektoére moje pomysly wyprowadzaty wszystkich z réwnowagi.

29. Starcia stowne lub fizyczne nie byly dla mnie czym$ nadzwyczaj-
nym.

Skala Komik (d. Wesotek) sktada sie z sze$ciu iteméw opisujacych zacho-
wania zartobliwe, satyryczne, rozweselajace innych cztonkéw grupy (por.
Los, 2010b). Przyktadowe itemy tej skali:

24. Zawsze lubilem si¢ wygtupiad i robié¢ rézne psikusy.

34. W kazdej sytuacji potrafitam dostrzec co§ $miesznego i rozbawi¢
innych.

Skala Amant-Modny sktada sie z siedmiu iteméw pod wzgledem tre-
$ciowym odpowiadajacych rolom opisywanym wczesniej jako Modnis oraz
Amant (Los, 2010b). Chodzi o zachowania podkreslajace nadazanie za naj-
nowszymi trendami i wlasng atrakcyjnoé¢ dla innych, réwniez erotyczna.
Przyktadowe itemy tej skali:

25. Poswiecatem wiele uwagi swojemu wygladowi, nawet jesli wiele
to kosztowalo.

33. W czasach szkolnych chodzitam z wieloma chtopakami.

42. Wszyscy wiedzieli, ze dobrze orientuje si¢ w biezacych sprawach
gwiazd muzyki, filmu lub mody.

Skala Przywodca sklada sie z o§miu iteméw pod wzgledem treciowym
odpowiadajacych rolom opisywanym wezesniej jako Lider i Pomocny (Lo,
2010b). Chodzi o konstruktywne zachowania nadajace kierunek aktywnosci
innych lub wspierajace potrzebujacych pomocy cztonkéw grupy. Przykta-
dowe itemy tej skali:

11. Kolezanki liczyly si¢ z moim zdaniem.

26. Koledzy wiedzieli, ze nie opuszcze ich w potrzebie.
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35. Jak trzeba bylo co$ zorganizowaé, wszyscy przychodzili z tym
do mnie.

Skala Ofiara-Samotny sktada sie z o§miu iteméw pod wzgledem trescio-
wym odpowiadajacych rolom opisywanym wezes$niej jako Ofiara i Osamot-
niony (Lo$, 2010b). Chodzi o pasywne dos§wiadczanie przemocy fizycznej
lub stownej ze strony innych, odczuwanie braku wsparcia, bycie pomijanym.
Przyktadowe itemy tej skali:

7. Kiedy kolezanki i koledzy zwotywali sie, czasem o mnie zapominano.

23. Kilka razy znalazlem sie w naprawde trudnej sytuacji, kiedy calg
grupe mialem przeciwko sobie.

40. Okres dorastania byt dla mnie koszmarem, bo zawsze znalazl sie
ktos, kto mi systematycznie dokuczat.

Skale Ankiety Biograficznej sg z zatozenia skorelowane, poniewaz osa-
dzenie podmiotu w roli grupowej nie jest catkowicie sztywne, nalezy racze;j
mo6wic o przewadze jednej czy dwoch rol w aktywnosci podmiotu. Korelacje
skal obliczone na duzej probie (N = 1209) mieszcza sie w przedziale -0,38—
0,57, a wspotczynniki rzetelnosci alfa Cronbacha w przedziale 0,79-0,81.
Planowana jest osobna publikacja po$§wigcona problematyce rél grupowych

1 kwestionariuszowi AB.

Wyniki i dyskusja

Charakterystyke zmiennych uwzglednionych w tym badaniu w zawiera
tabela 2.1. Rozktady wynikéw czterech z pieciu skal Ankiety Biograficzne;j
odbiegajg istotnie od normalnosci (test K-S). Istotne s3 rowniez w wiekszoéci
skal r6znice wynikéw surowych miedzy kobietami i mezczyznami. Kobiety
uzyskaly wyzsze od mezczyzn wyniki w skali postawy wobec religii, co jest
efektem jednorazowym (w pozostatych prébach analizowanych w tym tek-
Scie takiej roznicy nie byto, réwniez w podobnie duzej Probie 7). By¢ moze

jest to trend, ktérego pojawienie si¢ zalezy od socjologicznej charakterystyki
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proby. Kobiety mialy réwniez wyzszy poziom do§wiadczen z roli przywod-
czej (na ktorg sklada sie nie tylko przewodzenie, ale réwniez pomaganie
innym), w pozostatych rolach przewazali mezczyzni. Do dalszych analiz

dane poddane zostaly standaryzacji osobno dla obu pici.

Tabela 2.1. Charakterystyki opisowe surowych zmiennych w Probie 4
(N = 344, poréwnanie pfci testem U)

Zmienna M SD  min max As K K-S,p < ple¢,p<

Wieko.b. 3564 1257 18 65 032 -1,07 0,01 n.i.

Agresor 854 521 0 24 068 0,19 001 0,001

Komik 9,16 410 0 18 -0,06 -0,44 n.i. 0,001

Amant/ 918 453 0 21 043 007 001 0,01

Modny

Przywodca 1608 3,99 0 24 036 082 0,05 0,03

Samotny/ .
780 484 0 24 082 041 0,01 n.i.

Ofiara

Scep-Relig 17,38 736 0 30 -034 -0,49 n.i. 0,005

Zwiazki miedzy do§wiadczeniami z rél grupowych okresu dorastania
a postawa wobec religii i wiekiem 0séb badanych podaje tabela 2.2. Jak
wida¢, dla calej préby istotne okazuja sie dwa negatywne zwigzki miedzy
rolami Agresora i Komika a religijno$cia. Wprowadzenie rozréznienia plci
wykazuje, ze istotne zwiazki s3 tylko w podprébie kobiet, gdzie religij-
no$¢ ma negatywne korelacje az z czterema rolami: nie tylko Agresorki

i Komiczki, ale réwniez Modnej-Amantki i Przywodcezyni.



200 Zbigniew to$

Tabela 2.2. Zwigzki miedzy do$wiadczeniami grupowymi
a postawa wobec religii i wiekiem

Ogotem, N = 344 Kobiety, N=171  Mezczyzni, N =173
Scep—Relig  Wiek Scep—Relig Wiek Scep-Relig Wiek

Agresor -0,17 -0,10 -0,22 -0,12 -0,11 -0,08
Komik -0,17 -0,16 -0,29 -0,14 -0,06 -0,16
A

mant/ 0,07 0,13 0,24 0,05 0,10 0,20
Modny
Przywédca -0,05 0,07 -0,17 0,01 0,06 0,13
Samotny/

0,05 -0,01 0,10 0,01 0,02 -0,02

Ofiara
Scep-Relig - 0,20 - 0,09 - 0,31

Wyglada tak, jakby funkcjonowanie dorastajacych dziewczat w kazdej
aktywnej roli grupowej nie sprzyjalo pozytywnej postawie wobec religii
iefekt ten utrzymywat si¢ w dorostos$ci (rola Samotnej/Ofary jest pasywna).
Pojawily sie réwniez istotne zwigzki doswiadczen grupowych z wiekiem
badanych. Tym razem wielko$¢ analizowanej préby pozwala na wyodreb-
nienie podgrup wiekowych. Zostalo dokonane rozréznienie miedzy oso-
bami w okresie mtodej dorostosci (tylko do 26 r.z., aby uzyskaé podobng
wielko$¢ trzech grup wiekowych; N'=106), osobami we wczesnej dorostoéci
(od 27 do 40 r.z., N = 110) oraz osobami w $redniej dorostosci (po 40 r.z.,
N =128). Po uwzglednieniu pici zadna z sze$ciu wyodrebnionych grup nie
jest mniejsza niz 50 oséb. Zwiazki miedzy doswiadczeniami grupowymi
a religijnosciag w tych podgrupach podaje tabela 2.3. Dodatkowo w tabeli
sa dwie kolumny odnoszace si¢ do polaczonych grup wiekowych mtode;
iwczesnej dorostoéci (kolumny oznaczone 1+2 oraz 4+5), poniewaz analiza

wykryta walor ilustracyjny takiego zgrupowania.
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Tabela 2.3. Zwiazki miedzy doswiadczeniami grupowymi a postawa wobec
religii w podgrupach pfci i wieku

Nr

1+2 1 2 3 4+5 4 5 6
kolumny:

Zakres
: 18-40 18-26 27-40 41-65 18-40 18-26 27-40 41-65
wieku:

Liczeb-

nosé:

N=101 N=50 N=51 N=70 N=115 N=56 N=59 N=58

Zmienne/

) Kobiety Mezczyzni
Ple¢:

Agresor -0,29 -0,32  -0,26 -0,04 -0,10 -0,02 -0,10 -0,10

Wesotek -0,36 -0,30 -0,47 -0,17 -0,05 -0,01 0,00  -0,04

A
mant/ o35 037 032 005 012 008 005 -002
Modny
Przy- 020 -0,17 -026 -0,10 0,00 006 -0,16 0,12
wodca
Samotny/

0,001 003 000 024 019 019 021 -031
Ofiara

Jak wida¢ w tabeli 2.3., spodziewane negatywne zwiazki miedzy religij-
noécig a dos$wiadczeniami grupowymi kobiet dotycza przede wszystkim
kobiet w wieku mtodej i wezesnej dorostosci (gdzie sa do$¢ silne), gdyz
w okresie §redniej dorosto$ci zanikajg prawie wszystkie (pojawia si¢ za to do-
datnia korelacja roli Samotny-Ofiara z religijnoscia). U mezczyzn w zadnej
podgrupie wiekowej nie ma analogicznych zwigzkéw jak u kobiet, a jedyna
istotna korelacja roli Samotnego-Ofiary z religijnoscia jest ujemna, a nie
dodatnia jak u kobiet. Wyglada to, jakby kobiety odrzucane przez grupe
w okresie dorastania wzmagaly swoja religijno$¢, a mezezyzni funkcjonujacy
w takiej niekorzystnej roli swoja religijno$¢ ostabiali. Odwrotna mozliwos¢,

ze dziewczeta z powodu religijnosci byly izolowane w grupach, a chtopcéw
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religijnos¢ ,,zabezpieczata” przed popadnieciem w role Samotnego/Ofiary
wydaje sie mniej prawdopodobna, cho¢ nie wykluczona. Omawiane zjawi-
sko dotyczy tylko 0s6b po 40 roku zycia, ktérych dziecifistwo i dorastanie
przypadio w okresie PRL (badanie byto wykonane w 2012 roku). Ogélna
prawidtowos¢ tego badania, ze u kobiet jest wiecej poszukiwanych zwigz-
kéw niz u mezezyzn (odwrotnie niz w przypadku doswiadczen rodzinnych,
gdzie doro$li mezczyZzni w jednej z prob uzyskali wiecej istotnych zwigzkow),
sugeruje, ze dla postawy kobiet wobec religii do§wiadczenia grupowe majg

wieksze znaczenie niz dla mezczyzn.

Czynniki osobowosci a postawa wobec religii
(Problem 3)

Osoby badane

W 2015 roku wykonane zostato badanie zestawem kwestionariuszy obej-
mujacym m.in. EPQ-Rs i Opi-47 (Préba 5, N = 250; wiek 18-26 lat; ko-
biety N =132, mezczyzni N = 118). Poniewaz wyniki w cze$ci dotyczacej
zwigzkdw postawy wobec religii z osobowoscig okazaly sie niekonkluzywne,
w nastepnym roku wykonane zostato badanie sprawdzajace kwestionariu-
szami NEO-FFI oraz Opi-20 (Préba 6, N = 149; wiek 18-26 lat; kobiety
N =88, mezczyzni N = 61). W latach 2018-2019 w ramach szerszego bada-
nia zbadana zostala m.in. kwestionariuszami HEXACO-60 oraz Opi-60
szczegblnie duza grupa oséb (Proba 7, N =390, wiek 18-65 lat; kobiety N =
202, mezczyzni N = 188). Ze wzgledu na anonimowo$¢ nie byly zbierane
doktadniejsze dane demograficzne oséb badanych. Wszyscy uczestnicy byli

badani pojedynczo.
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Metody

Kwestionariusz EPQ-Rs.Jest to skrécony i uproszczony pod wzgle-
dem formatu odpowiedzi wariant dobrze znanego kwestionariusza EPQ-R
Eysencka. Konstrukcja oparta jest na tréjczynnikowym modelu osobowo-
$ci Eysencka (1990), zatem zawiera trzy skale: Psychotyzmu, Ekstrawer-
sji i Neurotyzmu oraz dodatkowo charakterystyczng dla kwestionariuszy
Eysencka tzw. skale Klamstwa. Lacznie skale zawieraja 48 iteméw. Format
odpowiedzi jest tylko dwustopniowy, co sugeruje przeznaczenie do badaf
przesiewowych, a nie diagnostycznych. Wasciwosci psychometryczne pol-
skiej adaptacji omawia Jaworowska (2011), a dystrybutorem jest Pracownia
Testow Psychologicznych PTP w Warszawie.

Kwestionariusz NEO-FFI. Torelatywnie niewielki (60 iteméw)
kwestionariusz zbudowany na podstawie Piecioczynnikowego Modelu
Osobowosci, umozliwiajacy pomiar: Neurotycznosci, Ekstrawertyczno-
§ci, Otwarto$ci na do§wiadczenia, Ugodowosci i Sumienno$ci. Whasciwosci
psychometryczne polskiej adaptacji omawiajg Zawadzkiiin. (1998). Wbrew
piecioczynnikowemu modelowi osobowosci skale NEO-FFI w polskich
probach sa na og6t skorelowane, a w konsekwencji réznorodnosci tresciowej
wspoétczynniki rzetelno$ci nie s3 bardzo wysokie. Poniewaz kwestionariusz
ten jest w Polsce znany i stosowany, nie ma potrzeby szerzej omawia¢ jego
wlasciwosci.

Kwestionariusz HEXACO-60. Kanadyjscy badacze Ashton
i Lee na podstawie wlasnych badan doszli do wniosku, ze czynnikowg
strukture osobowosci lepiej opisuje sze$¢ czynnikéw. Pie¢ z nich jest
podobnych (cho¢ nie identycznych) do czynnikéw Wielkiej Pigtki, za$
sz6sty wykryty w badaniach nad ,mroczng triadg osobowosci” zostat na-
zwany Honesty-Humility (to podwdjna nazwa, a nie nazwy dwoch biegunéw
jednego czynnika; zob. np. Ashton, Lee, 2010). W przektadzie tej nazwy
na polski sg rozbieznosci. Strus i Cieciuch (2014) podajg Uczciwosé-Pokora,

a Strelau (2015, s. 405) proponuje Szczero§é-Pokora. Analiza tresci itemdw



204 Zbigniew to$

z podskal sktadajacych sie na ten czynnik pokazuje, ze bardziej trafne jest
ttumaczenie Uczciwo$é-Pokora i dalej ten czynnik bedzie nazywany krotko
Uczciwo$é. Pozostate czynniki nazywaja sie Emocjonalno$é, Ekstrawersja,
Ugodowosé, Sumienno$¢ oraz Otwarto$¢ na doswiadczenie. HEXACO-60
to najkrotsza wersja kwestionariuszy HEXACO sktadajaca sie z 60 itemow,
po 10 na czynnik. Itemy s3 sformutowane w pierwszej osobie, a format
odpowiedzi jest pieciopunktowy. Whasciwosci psychometryczne kwestio-
nariuszy HEXACO omoéwione s3 na stronie hexaco.org, skad mozna tez
pobiera¢ odpowiednie wersje jezykowe dla celéw niekomercyjnych (polska
adaptacje opracowal Piotr Szarota). Czynnikowe skale HEXACO-60,
ktére z zalozenia powinny by¢ ortogonalne, s3 w Polsce skorelowane (od
-0,22 do 0,33; N = 390; Uczciwo$¢ ma dodatnie korelacje z Ugodowosciag

i Sumienno$cig).

Wyniki i dyskusja

Charakterystyki opisowe zmiennych ujetych w Probach 51 6 zawiera tabela
3.1. Rozklady zmiennych z kwestionariusza EPQ-Rs istotnie odbiegaja
od normalnych, za$ rozklady zmiennych NEO-FFI s3 zblizone do normal-
nych. Pojawily si¢ réznice miedzy kobietami i mezczyznami w neurotycz-
noéciiekstrawersji (oba kwestionariusze), a takze w ugodowoéci NEO-FFI
(wyzsze byly $rednie kobiet). Jak we wcze$niej prezentowanych analizach

te r6znice zostaly usuniete przez standaryzacje zmiennych.
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Tabela 3.1. Charakterystyki opisowe surowych zmiennych
w Prébach 5 i 6 osob w wieku mtodej dorostosci
(18-26 lat, NI = 250, N2 = 149, poréwnanie pfci testem U)

Zmienna sD K-S, Pleé¢, Zmienna M sD K-S, Ple¢,
EPQ-Rs p< p< NEO-FFI p< p<
N - N -

CUTOT 623 332 0,01 0005 oY 5776 811 ni 0,001
tyczno$é nosé
Ekstra- El -

stra 729 233 001 001 oUW 3947 731 ni 0,005
wersja tyczno$é
Psycho- . Otwartosé . .

., 6,82 1,39 0,01 n.i. 33,32 6,26  n.i. n.i.

tyczno$é n.d.

Klamstwo 7,28 1,88 0,01 ni. Ugodowos¢ 32,12 6,34 n.i 0,05

Sumienno$¢ 37,96 6,68 n.i. n.i.

Scep-Relig 13,93 7,90 ni. ni  Scep-Relig 14,40 8,10 n.i n.i

Wieko.b. 22,64 2,16 0,05 ni Wieko.b. 22,03 1,68 0,01 n.i

Zwiazki miedzy czynnikami osobowosci a religijnoscia przedstawia ta-
bela 3.2. Uderzajace jest, ze postawa wobec religii nie ma zadnych istotnych
zwigzkéw z czynnikami zaproponowanymi przez Eysencka (nawet z Psy-
chotycznoscia, ktéra w pewnym stopniu wyraza tendencje do przekracza-
nia norm spotecznych i mogtaby z tego powodu taki zwigzek wykazywac).
W brytyjskich badaniach negatywny zwiazek miedzy religijno$cig (kwestio-
nariusz FSAC Francisa) a Psychotycznos$ciag (EPQ Eysencka) byt wyrazny
zaréwno u miodziezy (Francis, 1992), jak i dorostych (White, Joseph, Neil,
1995). W Polsce Chlewinski (1987), stosujac weze$niejsza wersje kwestio-
nariusza Eysencka (bez skali Psychotyczno$ci), stwierdzil, Ze atei$ci mieli
istotnie wyzsze wyniki w Ekstrawersji niz religijni, za§ w Neurotyczno$ci
nie byto istotnej réznicy. Wobec takich rozbieznosci zostalo wykonane

nastepne badanie wlaczajace czynniki Wielkiej Pigtki.
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Tabela 3.2. Zwiazki miedzy czynnikami osobowosci wg modelu Eysencka
oraz Modelu Piecioczynnikowego a Religijnoscia

Sceptycyzm—Religijnos¢ Sceptycyzm—-Religijnos¢

Zmienne Ogo6tem Kobiety Mezczyzni Zmienne Ogdédtem Kobiety Mezcezyzni
EPQ-Rs N=250 N=132 N=118 NEO-FFI N=149 N =88 N =61

Neuro- Neuro-
L, 0,09 0,09 0,09 L, 0,02 0,11 -0,13
tyczno$é tyczno$é
Ekstra- Ekstrawer-
. -0,04 -0,04 -0,06 . 0,11 0,00 0,28
wersja tyczno$é
Psycho- Otwarto$¢
., 0,07 0,11 0,01 -0,27 -0,18 -0,41
tyczno$é n.d.
Klam- Ugodo-
011 007 0,17 < 0,27 0,25 0,33
Stwo L eNe
Sumien-

0,20 0,24 0,13

nos¢

Jak wida¢ w tabeli 3.2, przyniosto ono rezultat odmienny: s3 istotne
zwigzki religijno$ci z czynnikami osobowosci, w dodatku rézne dla kobiet
imezczyzn. Uklad tych zwigzkoéw wskazuje, ze religijnosé jest pozytywnie
powigzana z przestrzeganiem norm spotecznych (u kobiet) i unikaniem kon-
fliktéw interpersonalnych (obie plcie), a negatywnie z Otwarto$cia na do-
$wiadczenia (mezczyzni). Ten ostatni zwigzek (-0,41) jest silny na tle innych
prezentowanych wcze$niej. By¢ moze jego wyjatkowosé wynika z zawartosci
skali Otwartosci na do$wiadczenia. Zawiera ona item 38 méwigcy o odwoty-
waniu si¢ do autorytetéw religijnych przy decyzjach moralnych. Wyrazenie
zgody z jego treécig punktowane jest jako mata otwarto$¢ na doswiadczenia.

Warto przypomnieé, ze MacDonald (2000, s. 186) uzyskat pozytywne
korelacje religijnoéci z trzema czynnikami Wielkiej Pigtki: Ekstrawertycz-
noscia (0,15), Ugodowoscig (0,25) oraz Sumiennoécig (0,21) u kanadyjskich

studentdw, stosujac skale religijnosci z wlasnego kwestionariusza ESI oraz
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inwentarz NEO-PI-R. Z kolei Saroglou i Munoz-Garcia (2008) uzyskali
u hiszpanskich studentéw pozytywne korelacje trzech podskal wlasne-
go krétkiego kwestionariusza religijnosci z czynnikami Ugodowosci (do
0,30), Sumiennoéci (do 0,21) i Neurotycznosci (do 0,15). W ich danych
wida¢ ponadto, ze zadna z 30 podskal inwentarza NEO-PI-R nie uzyskata
z ktérymkolwiek z trzech aspektéw religijnosci korelacji wyzszej niz 0,29
(Saroglou, Munoz-Garcia, 2008, s. 92). Saroglou wykonatl ponadto meta-
analize kilkunastu badan (gléwnie USA, ale takze Kanada, Belgia, Tajwan
i Polska), ktora pokazata m.in. znaczng zmienno$¢ korelacji religijno$ci
(Religiosity) z czynnikami Wielkiej Pigtki, zwlaszcza dla Ugodowosci (za-
kres 0,06-0,41, lecz wazone r jedynie 0,20; Saroglou, 2002, s. 21; zob. takze
Saroglou, 2012, tab. 17.1, s. 396). Gebauer i wspotpracownicy (2014) ana-
lizowali dane zebrane metodg badania internetowego, biorgc pod uwage
indywidualny poziom religijnosci, ale takze przecietny poziom religijnosci
w danym kraju. Jako ciekawostke warto przytoczy¢, ze wiréd krajow o wy-
sokim wspotczynniku (> 3) znalazly sie takie kraje jak Pakistan, Filipiny,
Indie, czy Dominikana, a liste zamykaja kraje skandynawskie (< 1,8). Polska
ze wspdtczynnikiem 2,17 znalazla si¢ na 49 miejscu z 66 krajow (tamze,
Tab. 1,s. 1069). Badacze znalezli prawidtowosc, ze nieco silniejsze zwigzki
religijno$ci z Ugodowoscia, Sumiennoscia i Otwartoscig na doswiadczenia
mozna uzyskaé w krajach o wyzszym poziomie religijnoéci (Gebauer i in.,
2014, rys. 2, s. 1078). Warto jednak zastrzec, ze sposéb zbierania danych
(przez Internet) stanowit ograniczenie losowosci préb prawdopodobnie
niejednakowo silne w réznych krajach.

Zawarte w tabeli 3.2 wyniki mozna poréwna¢ z wynikami ostatnio wyko-
nanego duzego badania 390 0séb (Préba 7) w wieku 1865 lat zestawem kwe-
stionariuszy, w tym HEXACO-60 oraz Opi-60. Tutaj uzyty jest odpowiedni
do tematu fragment tych danych. Charakterystyke opisowg zmiennych
zawiera tabela 3.3. Ze wzgledu na to, ze model osobowosci i kwestionariusze

HEXACO s3 w Polsce mato stosowane, charakterystyka jest rozszerzona
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o wspétczynniki sko§nosci i kurtozy. Dwie ostatnie kolumny tej tabeli poda-
ja réwniez wspoétczynniki korelacji zmiennych osobowoéciowych z postawg

wobec religii i wiekiem badanych.

Tabela 3.3. Charakterystyki opisowe zmiennych surowych z Proby 7
(N =390, poréwnanie pfci testem U) oraz wspétczynniki korelacji
zmiennych osobowosciowych z religijnoscia i wiekiem

K-S, ple¢, Wiek  Scep-

; M D A K
Zmienna S S p< p< o.b Relig

Uczciwosé 34,05 6,42 -0,42 0,05 0,01 0,001 0,32 0,24

Emocjonalnosé¢ 30,83 6,12 -0,21 -0,18 n.i. 0,001 0,01 0,06

Ekstrawersja 32,72 523 -0,31 0,33 0,05 0,001 0,11 0,09
Ugodowo$¢ 31,79 6,01 -0,30 -0,01 0,01 n.i 0,17 0,11
Sumienno$é 35,28 5,17 -0,58 0,95 0,05 n.i. 0,09 0,12
Otwarto$é 33,07 599 -0,16 0,12 n.i. ni. -0,16  -0,11
Scep-Relig 13,99 7,49 0,08 -0,80 n.. n.i 0,15 -

Wiek o.b 39,97 11,21 -0,07 -1,03 0,01 n.i. - 0,15

Rozktady wiekszosci zmiennych osobowosciowych odbiegaja od nor-
malnych. Sg takze istotne réznice ze wzgledu na pte¢. Kobiety maja wyzsza
od mezczyzn Uczciwo$é i Emocjonalno$é, a nizszg Ekstrawersje. Ta sprawa
sama w sobie interesujaca nie bedzie tu dyskutowana, réznice zostaly usu-
niete przez standaryzacje danych osobno dla kazdej ptci. Cze$¢ zmiennych
osobowos$ciowych ma dodatnie korelacje z wiekiem, a jedna negatywng
(Otwarto$¢). Zmienianie sie poziomu czynnikéw osobowosci z wiekiem jest
zjawiskiem znanym z badan nad Wielka Piatka (McCrae, Costa i in. 2000;
Siuta, 2006). Mniej znane i udokumentowane jest zmienianie si¢ poziomu

religijnosci z wiekiem — dodatnia korelacja 0,15 wskazuje, ze u starszych
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badanych wyniki w skali Sceptycyzm-Religijno$¢ sa wyzsze niz u badanych
mtodszych. Sprawa ta jest krétko poruszona ponizej.

Wracajac do gléwnego zagadnienia, czyli zwigzkow religijnosci z czyn-
nikami osobowosci (ostatnia kolumna tabeli 3.3), mozna stwierdzié, ze s3
zwiazki istotne statystycznie, ale stabe. Zwiazki pozytywne s3 z Ugodowo-
§cig, Sumiennoscia i Uczciwoscia, z Otwarto$cig zachodzi zwiazek nega-
tywny. Sg to zwigzki analogiczne jak z czynnikami Wielkiej Pigtki, zakta-
dajac, ze Emocjonalno$¢ HEXACO jest odpowiednikiem Neurotycznosci,
a charakterystyczny dla HEXACO sz6sty czynnik Uczciwo$¢ jest wyod-
rebniony kosztem ugodowoéci i sumiennoéci modelu pigcioczynnikowego.
Oczywiscie miedzy modelami piecio- i sze$cioczynnikowym jest troche
réznic w definicji i strukturze poszczegélnych czynnikéw, widocznych
w NEO-PI-R (sze$¢ podskal na czynnik) i HEXACO (cztery podskale
na czynnik), lecz tutaj analizowane sg rezultaty uzycia wersji skréconych
(w NEO-FFI podskale nie s3 wyodrebnione, w HEXACO-60 sktadajj sie
zaledwie z dwoch lub trzech iteméw).

Tabela 3.4 zawiera korelacje postawy wobec religii z czynnikami HEXA-
CO w podgrupach pici (kolumny 1 i 2), wieku (kolumny 3 i 4), oraz wieku
i plci facznie (kolumny 5-8). Okazuje sie, ze bez wzgledu na pteé jest pozy-
tywny zwiazek religijnosci z Uczciwo$cig, ale tylko u mtodszych badanych
(do 41 roku zycia, kol. 3). U starszych istotnego zwigzku nie ma (kol. 4).
Istotny zwigzek religijno$ci z Sumienno$cig jest tylko u mtodszych bada-
nych, u starszych nie ma po nim $ladu. W kolumnach 5 i 6 wida¢, ze pozy-
tywny zwiazek religijno$ci z Uczciwo$cig wystepuje zaréwno u mlodszych
kobiet, jak i mezczyzn, za§ pozytywny zwiazek religijno$ci z Sumiennos$cia
jest istotny tylko u mtodszych mezczyzn (u mtodszych kobiet korelacja

ma analogiczny kierunek, ale nie przekroczyta progu istotnosci).
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Tabela 3.4. Zwiazki miedzy szescioma czynnikami osobowosci
a postawa wobec religii w podgrupach wieku i ptci (N = 390)

Nr kolumny: 1 2 3 4 5 6 7 8

Zakres wieku: 18-65 18-65 18-41 42-65 18-41 18-41 42-65 42-65

Liczebnoéé: N= N= N= N= N= N = N= 83
’ 202 188 198 192 93 109 105

Zmienne/Pleé kk mm ktmm k+mm kk mm kk mm

Uczciwosé 0,22 0,26 0,30 0,13 0,33 0,26 0,09 0,16

Emocjonalnos¢ 0,12 0,01 0,11 -0,00 0,20 0,03 0,04 -0,04

Ekstrawersja 0,07 0,09 0,10 0,04 0,13 0,07 -0,01 0,10

Ugodowosé 0,18 0,02 0,12 0,04 0,16 0,08 0,17 -0,12
Sumiennosé 0,05 0,20 0,21 0,02 0,18 0,25 -0,06 0,11
Otwartos¢ -0,11  -0,11  -0,11 -0,06  -0,16  -0,06 -0,03 -0,08

Skrot ,kk™ oznacza kobiety, skrot ,mm” mezczyzn.

U starszych kobiet i mezczyzn analizowanym zwigzkom daleko do staty-
stycznej istotno$ci. Widoczna wezeéniej w tabeli 3.3. istotna, acz stabiutka
ujemna korelacja religijnosci z Otwarto$cia na do$wiadczenia w zadnej
z podgrup plci i wieku (tabela 3.4.) nie uzyskata istotnego znaczenia.

Podsumowujgc, mozna zatem stwierdzié, ze zwigzki postawy wobec
religii z sze§cioma czynnikami osobowosci s stabe (o marginalnej mocy
predykeyjnej) i ograniczone do wczesnej dorostosci. Z trzema czynnikami
Eysencka odpowiednich zwigzkéw nie widaé, za$ z piecioma czynnikami
Costy i McCrae zwigzki sa, przy czym Préby 5 i 6 byly umiarkowanie licz-
ne i ograniczone wiekowo do wczesnej dorostosci (a whasciwie jej wstep-
nego etapu, mtodej dorostosci). Niewykluczone zatem, ze zastosowanie

NEO-FFI do pomiaru czynnikéw osobowosci w okresie $redniej dorostosci
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wykazatoby analogiczny brak zwigzkéw z religijnoscia, jak to jest w Probie
7. Poza tym wydaje sie, ze im wiecej czynnikdéw w modelu osobowosci, tym
tatwiej o zwiazki z religijnoscia. Francis i Bourke (2003) zbadali ponad ty-
sigc uczniow w wieku 7-12 lat, a do pomiaru czynnikéw osobowosci uzyli
kwestionariusza HSPQ Cattella. Uzyskali pozytywne zwiagzki religijno$ci
z czynnikami G (0,19), Q, (0,10) oraz 1(0,15), za$ negatywne z czynnikami
E (-0,11)1F (-0,16), jednak obiektywnie stabe (Francis i Bourke, 2003). Inte-
resujace, ze do$¢ podobne rezultaty uzyskat Chlewiniski (1987), poréwnujac
polskich dorostych ateistéw i wierzacych. Religijni mieli istotnie wyzsze
G (Superego), Q, (Samoocena) oraz I (Wrazliwos¢), a nizsze F (Surgencja)
i H (Odporno$¢) niz ateiéci (6wczesne polskie nazwy czynnikéow podaje
za Chlewinskim, 1987). Poza tym wierzacy mieli nizsze N (Racjonalizm)
i Q, (Radykalizm) niz ateici (te czynniki nie wystepuja w HSPQ, jedynie
w wersji dla dorostych). Méwiac terminologia wspotczesna, osoby religijne
okazaly sie by¢ bardziej sumienne i wrazliwe, a mniej ekstrawertywne im-
pulsywne i radykalne niz niewierzacy. Rezultaty obu powyzszych badan nie
sa zaskakujace (s3 zgodne z tym, czego mozna oczekiwaé po osobach religij-
nych), prowadza jednak do waznego wniosku. Przyjecie modelu osobowosci
zawierajacego wickszg ilo§¢ czynnikéw nie gwarantuje znalezienia wéréd
nich silnego korelatu dla religijnosci (wyjawszy czynnik Q,, Radykalizm,
ktéry tresciowo w pewnym stopniu odnosit sie do religii). Generalne kon-
sekwencje skromnych rezultatéw poszukiwania zwiazkéw postawy wobec

religii z czynnikami osobowosci beda rozwazone w Dyskusji generalne;.

Wiek a postawa wobec religii
(problem towarzyszacy powyzszym)

W tabelach 1.4, 2.2 oraz 3.3, gdzie wystepuja badani znacznie zréznico-

wani wiekowo, widoczne s3 dodatnie korelacje religijnosci z wiekiem.
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W najwiekszej Prébie 7 badani byli podzieleni na bedacych w wieku weze-
snej dorostosci (do 41 lat) i $redniej dorostoséci (powyzej 41 lat), a dwie
kategorie wiekowe i pte¢ potraktowane jako zmienne klasyfikacyjne tworzg
cztery grupy. ANOVA zmiennej Sceptycyzm—Religijno§¢ wykazuje istotne
zréznicowanie. Efekt wieku jest istotny: F(1, 386) = 11,83 a p < 0,001 (te-
sty jednorodnosci wariancji Levene’a i Browna-Forsytha nieistotne, efekty
plci oraz interakeji wieku i plci s3 nieistotne). Poréwnania post-hoc $red-
nich grupowych testem Tukeya dla nieréwnych N dajg rezultat istotny dla
mezczyzn (réznica 0,44 odchylenia standardowego miedzy mtodszymi
i starszymi, p < 0,05), a tendencje bliska istotnosci dla kobiet (0,25 odchy-
lenia standardowego miedzy mtodszymi i starszymi, p < 0,07). Opisany
efekt polega na réznicy nasilenia religijnosci u 0s6b w réznym wieku, nie-
mniej prowadzi do empirycznie wspartej sugestii, ze postawa wobec religii
faktycznie lekko ro$nie z wiekiem, przynajmniej mierzona skalg Scepty-
cyzm-Religijnos$¢ kwestionariuszy Opi lub podobna (w przypadku pomiaru
wieloczynnikowego mogloby by¢ inaczej). Badacze religijnosci zauwazaja
jej pomiarowy wzrost z wiekiem i sadza, ze w gre wchodza trzy rodzaje wy-
ja$nien omawianego zjawiska: (1) rozwoj religijny w ciagu zycia, (2) efekty
kohorty, (3) historyczne zmiany religijnosci (zob. Argue, Johnson, White,
1999; Bengtson, Silverstein, Putney, Harris, 2015). Argue i wspétpracow-
nicy podaja, ze przyrost religijnosci z wiekiem jest wiekszy dla katolikow
niz protestantéw (ale z nizszego punktu startowego w wieku 18 lat — Argue
iin. 1999, s. 431). Sam efekt kohorty wydaje sie tu mato prawdopodobny.
Raczej w gre wchodzi rozwdj religijny, ewentualnie w potaczeniu ze zmia-
nami historycznymi niejednakowymi dla r6znych wyznan (badanie byto
czterokrotnie powtarzane miedzy latami 1980-1992; efekt Jana Pawta II?).
Bengtson i wspotpracownicy (2015) zauwazyli dwa trendy: w mlodszych
grupach wiekowych duchowo$¢ staje sie coraz bardziej oddzielona od religi,
a koncepty boskosci przechodza od Boga transcendentnego do bardziej

bliskiego i osobistego (imminent and personal). To zreszta widaé w budowie
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wielu kwestionariuszy do badania religijnosci (rozdzielenie duchowosci
i religijnosci, tre$¢ itemow odnoszaca sie do ja). W przypadku Polski tego
rodzaju trendy rowniez sg prawdopodobne, lecz wieksze znaczenie niz
w krajach zachodnich moze mie¢ efekt kohorty zwigzany z transformacja
ustrojowa PRL w III RP oraz zmiana spotecznego znaczenia religii.
Podsumowujac, w probach o duzym zréznicowaniu wieku oséb bada-
nych pojawia sie zwigzek postawy wobec religii z wiekiem, a jego geneza
moze by¢ jeszcze bardziej skomplikowana, niz to przedstawiajg badacze.
Réwnolegle z wiekiem zmienia sie nasilenie czynnikéw osobowosci, prze-
chowywanie niektorych doswiadczen, a nawet wyksztatcenie. Wyzsze wy-
ksztalcenie jest czestsze wérdéd mlodszych badanych niz starszych, a jego
odsetki w mtodszych pokoleniach poszczegdlnych krajow mocno sie r6z-
nig (np. odsetek mtodych studiujgcych w Polsce jest obecnie co najmniej

dwukrotnie wyzszy niz w USA).

Dyskusja generalna

Wyniki zaprezentowane w powyzszym przegladzie badaf wlasnych daja
wzglednie cato$ciowy obraz zwigzkéw postawy wobec religii z waznymi
do$wiadczeniami nabywanymi w dziecifistwie i okresie dorastania, a tak-
ze z czynnikami osobowosci traktowanymi w psychologii jako kluczowe
i podstawowe cechy organizacji psychicznej. Ujmujac w punktach:

1) Zwiazki postawy wobec religii z do§wiadczeniami rodzinnymi sa stabe
i podlegaja fluktuacjom zaleznym od plci i wieku os6b badanych. Jesli takie
zwiazki ujawniaja sie¢ w konkretnym badaniu, s3 to zwiazki pozytywne
miedzy poziomem wzajemnych uczu¢ dziecka i rodzicéw a poziomem
religijno$ci dorastajacych i dorostych. Wiecej takich zwigzkow pojawito sie
w u dorastajacych kobiet (17-18 lat) i dorostych mezczyzn, a prawie ich nie

byto u dorastajacych mezczyzn i dorostych kobiet.
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2) Zwiazki postawy wobec religii z do§wiadczeniami grupowymi po-
jawiaja sie glownie u kobiet do 40 roku Zycia, za$ u mezczyzn prawie ich
nie ma. S3 to zwigzki negatywne miedzy religijnoscig a doswiadczeniami
z funkcjonowania w aktywnych rolach grupowych, niekonstruktywnych
(jak Agresorka), konstruktywnych (jak Przywédczyni) oraz ekspresyjnych
(jak Komiczka i Amantka). Religijno$¢ mtodziezy raczej nie sprzyja wcho-
dzeniu w aktywne role grupowe, cho¢ moze by¢ powigzana z popadaniem
w role pasywng (taki efekt jest u badanych kobiet po 40 r.z. i mezczyzn
do 40 r.z). Sensowna jest takze interpretacja odwrotna, ze do$wiadczenia
z wyrazistej aktywnos$ci grupowej w okresie dorastania sprzyjaja laicyzacji
w dorostosci w sposob wymagajacy zbadania.

3) Zwiazki postawy wobec religii z czynnikami osobowosci s3 stabe i za-
lezne od ptci badanych, a prawdopodobnie takze wieku. Istotne zwigzki
pojawily sie w jednej z dwoch prob ztozonych z mtodych dorostych oraz
u os6b do 41 r.z. w prébie, ktéra zawierala rowniez starszych badanych
(po 41 r.z., u ktérych istotnych zwigzkéw nie byto). Wybor teorii i metody
pomiaru czynnikéw osobowosci moze mie¢ w tej sprawie niebagatelne
znaczenie. Istotne zwiazki religijnosci, ktére pojawily si¢ w analizowanych
prébach to pozytywne zwigzki z ugodowoscia, sumiennoscia lub uczci-
woscig, a negatywny zwiazek z otwartoscig na do§wiadczenia. Rezultaty
te s3 podobne do uzyskiwanych przez innych badaczy (por. Saroglou, 2012,
tab. 17.1, s. 396).

Powyzsze charakterystyki uzyskanych wynikéw nalezy uzupetni¢ dwo-
ma zastrzezeniami. Wpierw trzeba podkresli¢, ze sposob pomiaru postawy
wobec religii ma oczywiste ograniczenia. Krétka samoopisowa skala kwe-
stionariuszowa zbiera deklarowane opinie os6b badanych, nie rejestruje
rzeczywistych zachowan, takich jak uczeszczanie do $wiatyni (przejaw
religijnosci) czy lektura krytycznych wobec religii felietonéw w mediach
(przejaw sceptycyzmu). W niektérych narzedziach kwestionariuszowych

jest osobna cze$¢ do zbierania informacji o czestosci takich zachowan, jak
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uczeszczanie na zgromadzenia religijne, lecz nadal jest to zbieranie deklaracji
(np. Duke Religion Index, Springfield Religiosity Scale, Muslim Religiosity
Scale, za: Koenig, Al Zaben i in., 2015). Uczeszczanie nie musi wynikad
z motywacji religijnej, lecz np. spotecznej. Za$ akceptacja wierzen religijnych
moze nie przektada¢ sie na wigkszo$¢ zachowan uznawanych za przejawy
religijno$ci. Deklaracje oséb badanych, w tym dotyczace stosunku do religii,
sa rzecz jasna podatne takze na motywy autoprezentacyjne, choé w przypad-
ku badaf anonimowych to ograniczenie powinno by¢ wzglednie niewielkie.
Zapewne uzycie wieloskalowego kwestionariusza religijnoéci, zawierajacego
konkretne i precyzyjne itemy (jak np. Test Struktury i Poziomu Religijnosci;
zob. Rydz, Walesa, Tatala, 2017) umozliwia bardziej trafny pomiar.

Moze by¢ jeszcze podniesiony argument, ze wzgledna stabo$¢ wszelkich
zwigzkow postawy wobec religii wynika ze specyfiki treSciowej skali Scep-
tycyzm—Religijnoé¢ (z bezosobowego sformutowania itemoéw), podczas
gdy wiekszo§¢ wspomnianych w tej pracy kwestionariuszy innych autoréw
ma przynajmniej cze¢$¢ itemow sformutowanych w pierwszej osobie (od-
noszacych sie do ja). Niemniej ci badacze z reguly nie znajduja wyraznie
silniejszych zwiazkéw religijnosci z czynnikami osobowosci czy doswiad-
czeniami socjalizacyjnymi, a jedynie z postawami spoteczno-politycznymi
(czyli podobnie jak skala postawy wobec religii z Kwestionariusza Opinii).

Postawa wobec religii a do§wiadczenia rodzinne. Oce-
niajac rezultaty badan nad zwigzkami postawy wobec religii z do§wiadcze-
niami rodzinnymi z uzyciem kwestionariusza PDwR, nalezy po pierwsze
uwzgledni¢ ograniczenia tego kwestionariusza jak kazdego innego, a takze
ograniczenia specyficzne, wynikajace z jego tresci. Chodzi o to, ze kwe-
stionariusz dotyczy bardzo waznej sfery codziennych interakcji dziecka
z rodzicami, takich jak wyrazanie uczué, kontrolowanie zachowan, reago-
wanie na zachowania drugiej strony itp. Nie ma np. iteméw dotyczacych
stosunku rodzicéw do religii czy przejawdw religijnosci w formie wspolnej

modlitwy, sprawdzania zgodnosci zachowan dziecka ze wskazaniami religii,
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a wynikajace z tego do$wiadczenia dziecka rowniez nalezatoby kwalifiko-
wacé jako do$wiadczenia rodzinne. Uwzglednienie tego aspektu w tresci
kwestionariusza do§wiadczen rodzinnych prawdopodobnie pozwolitoby
wykaza¢ silniejsze zwiazki religijno$ci z tak ujetymi do$wiadczeniami (por.
Bao, Whitbeck, Hoyt, Conger, 1999; King, Furrow, Roth, 2002). Istnieje
réwniez nadzieja, ze godne uwagi predykgje religijnosci dorostych da si¢ uzy-
ska¢, ujmujac do$wiadczenia rodzinne z perspektywy teorii przywigzania
(zob. Grangvist, Mikulincer, Shaver, 2010; Granqvist, 2002). Bez wzgledu
jednak na stosowany model teoretyczny do$wiadczen rodzinnych retro-
spektywne odtwarzanie przez badanych tego, co dzialo sie¢ miedzy nimi
a rodzicami w dziecifistwie i okresie dorastania, précz naturalnych efek-
tow pracy pamieci moze podlegaé reinterpretacji w kontekscie dzisiejszej
religijno$ci oséb badanych (religia nakazuje szacunek dla rodzicéw). Moze
wystepowac tez efekt oceny do$wiadczen z rodzicami z perspektywy ak-
tualnej sytuacji zyciowej badanych: jesli osoba odnosi sukcesy, to znaczy
zerodzice ,,zrobili co trzeba” i jakie$ zale do nich bylyby ,,dziecinada”; jesli
osobie badanej nie wiedzie si¢ dobrze, moze poszukiwaé przyczyn w domu
rodzinnym i wyolbrzymiaé ,,to, co mi zrobili rodzice”. O ile wiadomo, nie
ma solidnych badan na ten temat, musimy wiec ufad, ze rézne zakt6cajace
czynniki niejako znoszg swoje sprzeczne wplywy i retrospektywny obraz
relacji z rodzicami jest zblizony do tego, co dzialo sie rzeczywiscie. Tres¢
iteméw PDwR zostata tak zaprojektowana, aby nie zawiera¢ natadowanych
emocjonalnie stéw/ocen zachowan (,zle traktowali”, ,,byli cudowni”), lecz
beznamietne opisy: ,,matka przegladata moje rzeczy”, ,,0jciec dotrzymywat
obietnicy” itp.). Interesujacym komentarzem do powyzszej problematy-
ki s wyniki uzyskane przez Bornsteina i wspotpracownikéw (Bornstein,
Putnick i in., 2017) w badaniu 8-10 letnich dzieci i rodzicéw z dziewieciu
krajéw reprezentujacych chrzescijan, buddystéw, muzutman6w i bezwyzna-
niowych (lacznie 1198 rodzin). Uzyskali oni pozytywne zwigzki religijnosci

z rodzicielska kontrolg zaré6wno w danych pochodzacych od dzieci, jak
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i rodzicow, ale juz pozytywne zwigzki religijnosci rodzicéw z uczuciami
wobec dziecka (parental warmth) pojawily sie tylko w danych od rodzicow.
W danych od dzieci religijno$¢ rodzicow byta pozytywnie zwigzana z od-
rzuceniem przez rodzicow (parental rejection), czyli odwrotnie niz w polskich
danych od dorostych juz ,,dzieci” (tabela 1.5. w tym artykule; rowniez ba-
dania Gosztyly, 2010). Odpowiednie wspoétczynniki $ciezek w modelach
strukturalnych prezentowanych przez Bornsteinaiin. (2017) s niskie, cho¢
istotne, niemniej ich badanie sugeruje, ze problem ujety z perspektywy mie-
dzykulturowej moze by¢ bardziej zagmatwany, niz ktokolwiek sie spodziewa.

Postawa wobec religii a do§wiadczenia grupowe. Re-
zultat badania nad zwigzkami postawy wobec religii z dos§wiadczeniami
grupowymi réwniez nalezy ocenia¢ z uwzglednieniem zastrzezen analogicz-
nych jak wyzej, czyli wobec pomiaru postawy wobec religii oraz pomiaru
do$wiadczen grupowych. Na wihasciwosci kwestionariusza ,,Ankieta Bio-
graficzna” mial wpltyw sktad pierwotnej puli iteméw oraz rezultaty analiz
psychometrycznych, ktére nie pozwolily utworzy¢ 12 planowanych skal
(zob. L0§,2010b), a jedynie 8 podskal grupujacych sie w 5 czynnikéw (skal).
To ograniczenie réznorodnosci uwzglednianych w pomiarze rél moze by¢
krytykowane (ze nie daja pelnego przegladu), ale s3 to role wyraziste, czeste
i majace potencjalnie powazne konsekwencje rozwojowe dla interpersonal-
nego funkcjonowania w dorostosci. Jesli grupowe role lub identyfikacje
réznicuja nasilenie potencjalnie niekorzystnych zachowan dla perspektyw
zyciowych mtodziezy (por. np. Jordan, Stalgaitis, Charles iin., 2019; Doorn-
waard, Branje, Meeus, ter Bogt, 2012; Monahan, Steinberg, Cauffman, 2009;
Clasen, Brown, 1987), zasadne jest oczekiwanie, ze bedzie to miato faktyczne
konsekwencje w dorostosci, by¢ moze takze dla rozwoju religijnosci. Pie¢
wyodrebnionych w kwestionariuszu AB kategorii rol wydaje si¢ uniwersal-
nych historycznie, tj. mogly by¢ podobnie petnione w czasach PRL przez
badanych majacych wiecej niz 40-45 lat, a takze w czasach III RP, kiedy

przypadato dorastanie mlodszych badanych. Stosowania kwestionariusza
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AB dotycza réwniez komplikacje wynikajace z retrospektywnego charak-
teru badania. Rzeczowe opisy zachowan w tresci itemdéw kwestionariusza
powinny wprawdzie sprzyja¢ mozliwie wiernemu sprawozdawaniu tego,

co sie dziato, ale nieuchronne sg efekty rekodowania (bagatelizowania lub

wyolbrzymiania) tych do§wiadczen z perspektywy obecnej sytuacji zycio

wej (,przez nich nie wiedzie mi si¢”), w tym stanu religijnosci 0oséb bada
nych (np. ,wybaczanie winowajcom”). Konkretne otrzymane empiryczne
zwiazki s3 stabe i ograniczone gléwnie do wezesnej dorostosci, zwlaszcza
u kobiet. Widoczna w uktadzie tych zwigzkéw prawidlowosé, ze doswiad-
czenia z aktywnych rél grupowych negatywnie korelujg z religijnoscia, moze

wskazywad, iz tak byto w okresie dorastania badanych (religijna mtodziez

unikata eksponowania si¢ grupie) i znalazto to odzwierciedlenie w aktual-
nie wypetnianych kwestionariuszach samoopisowych. Réwnie mozliwe

jest, ze aktualna podwyzszona religijno$¢ sprzyja wspominaniu wlasnych

zachowan grupowych jako mniej agresywnych, ,,wesotkowatych” czy eks-
ponujacych atrakeyjno$é fizyczna. Jednak dlaczego miatoby by¢ podobnie

ze wspominaniem zachowan przywodczo-pomocowych przez kobiety (ko-
relacja -0,20 dla grupy w wieku 18-40 lat), ktére nie s3 religijnie naganne?
By¢ moze to jakas specyfika polskich wiernych, oczekujacych na kierowanie

przez kaptanéw wskutek doswiadczen historycznych.

Postawa wobec religii a czynniki osobowo§ci. Zwiazki
postawy wobec religii z czynnikami osobowosci s3 niewatpliwe i godne
uwagi, cho¢ fluktuuja zaleznie od plci i wieku badanych oraz zastosowane-
go narzedzia pomiaru. Wpierw nalezy zaznaczy¢, ze pomiary czynnikéw
osobowosci dostarczaly danych o aktualnym funkcjonowaniu badanych
i nie odwotywaly si¢ wprost do zdarzen dawno minionych. Cho¢ osoba
badana, udzielajac odpowiedzi na pytanie, czy jest towarzyska, rowniez
odwotuje sie do przechowywanych doswiadczef, mamy prawo sadzié, ze nie
tak dawnych jak te z dziecifistwa czy okresu dorastania. Tym samym samo-

opisowy pomiar czynnikoéw osobowoéci moze by¢ mniej przefiltrowany/
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przeksztatcony przez rekodujace procesy pamigciowe, wiec blizszy sta-
nu faktycznego. Po drugie kwestionariusze osobowosci — w tym EPQ-Rs,
NEO-FFIi HEXACO-60-z reguly nie indagujg o sprawy bardzo prywatne,
ktére moglyby wywolywaé reakcje samoobronne badanych. Zarazem ich
zawarto$¢ jest wysoce zrdznicowana, gdyz kazdy z modeli osobowosci,
na ktérych sg oparte, aspiruje do uwzglednienia wigkszo$ci waznych cech,
bez wzgledu na to, czy prébuje je upakowaé w trzy czynniki (27 cech; Ey-
senck, 1990), w pie¢ (30 cech; McCrae, Costa, 1997) czy az w sze$¢ (24 cechy;
Ashton, Lee, 2010). Zwazywszy, ze mimo tych zalet znalezione zwigzki czyn-
nikéw osobowosci z postawa wobec religii nie sa mocne, nasuwa si¢ wniosek,
ze te czynniki nie stanowig zasadniczego uwarunkowania religijnosci.
Stabe pozytywne zwiazki religijnosci ze stosunkiem do ludzi i norm
spoteczno-moralnych (ugodowosé, sumienno$é, uczciwo$é) wynikajg praw-
dopodobnie ze wzajemnego oddzialywania: osobom o podwyzszonym po-
ziomie wymienionych czynnikéw tatwiej akceptowaé religijne nakazy doty-
czace stosunku do ludzi i norm spoteczno-moralnych, z drugiej za$ strony
osoby religijne s3 niejako zobowiazane do przestrzegania norm spoteczno-
-moralnych i zyczliwo$ci wobec ludzi. Odpowiednio osobom o obnizonym
poziomie tego, co w czynnikowych modelach osobowosci zostato nazwane
ugodowoscia, sumienno$cia czy uczciwoscia, moze by¢ fatwiej przekraczaé
normy, zwyczaje i tradycje, w tym religijne, np. z zamiarem dokonywania
zmian spotecznych, a z drugiej strony osoby o sceptycznej postawie wobec
religii moga by¢ bardziej elastyczne w zachowaniach kwalifikowanych jako
przejawy wymienionych czynnikéw. Réwniez (staby) negatywny zwigzek
religijno$ci z otwartoscig na do§wiadczenia jest psychologicznie zrozumia-
ty. Religia dostarcza idei wyjasniajacych $wiat i zycie, wiec osoby religijne
maja mniej powodéw do ich poszukiwania w innych kulturach, zas osoby
otwarte na do$§wiadczenia (w tym réznorodne idee) fatwiej moga uwazac
nauczanie religijne za niewystarczajace. Tym, co w calej sprawie zwigzkow

miedzy wymienionymi wyzej czynnikami osobowoéci a postawg wobec
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religii wymaga wyja$nienia, nie jest to, ze zwigzki istniejg (nie tylko dla
chrzescijan, dla muzutmanéw réwniez — zob. Aghababaei, Btachnio i in.,
2015), lecz dlaczego nie s3 duzo silniejsze i systematyczne bez wzgledu
na probe i narzedzia pomiarowe (!).

Przyczyna tego stanu rzeczy lezy — jak si¢ wydaje — w niepisanej regule
cechowego paradygmatu psychologii osobowosci, aby do katalogu cech/
czynnikéw nie wlaczaé wprost postaw spotecznych i swiatopogladowych.
Co prawda prekursorzy czynnikowych teorii osobowosci tego pomijania
postaw spoteczno-$wiatopogladowych nie dokonywali. W koncepcji Cattella
(1957) uwzgledniony byt czynnik Radykalizm (Q,) i odpowiednia skala
kwestionariusza 16-PF zawierata kilka itemo6w dotyczacych religii. Eysenck
(1953) prowadzit badania nad postawami spotecznymi (Radicalism—Conserva-
tism oraz Tough-mindedness—Tender-mindedness), w ktdérych miescit sie stosu-
nek do religii, niestety pdzniej do czynnika Psychotyzmu wlaczony zostat
tylko wymiar twarda—miekka umystowos¢, a radykalizm-konserwatyzm
zostal pominiety w cato§ciowym modelu (Eysenck, 1990). Wspétczesne
modele cechowe osobowosci, tj. Wielkiej Pigtki i HEXACO, nie zawieraja
takich sktadnikow jak religijno$¢ czy radykalizm. Radykalizm pojawia sie
tu nieprzypadkowo, poniewaz w Prébie 7 wykazuje on silng negatywna
korelacje z religijnoscia (-0,70) i tworzy z nig jeden z trzech ogélniejszych
czynnikéw $wiatopogladu (na ten temat planowana jest odrebna publikacja).
Gdyby w cato$ciowe badania nad postawami spoteczno-§wiatopogladowymi
wlozono tyle wysitku, co w badania nad temperamentem i podstawowymi
cechami osobowosci (zwlaszcza Wielka Pigtka i jej sktadnikami), rozumie-
liby$my zachowania cztowieka zdecydowanie lepiej (w tym te ekstremalne).

Nie mozna uzy¢ argumentu, ze ,klasyczne” cechy osobowosci wyka-
zuja znaczaca odziedziczalno$é, za§ swiatopogladowe s od takiego uwa-
runkowania wolne, gdyz dane empiryczne $wiadcza o czym$ przeciwnym.
Waller, Kojetin i in. (1990) podaja oszacowania przekraczajace 40 proc.

udziatu czynnikéw genetycznych w wariangji religijno$ci. Wg Boucharda
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i wspotpracownikoéw u dzieci oszacowania udziatu czynnikéw genetycz-
nych w religijno$ci moga by¢ niskie, lecz u dorostych zblizaja sie do takie-
go poziomu, jak cechy osobowosci (Koenig, McGue, Krueger, Bouchard,
2005). Tymczasem z danych obejmujacych wieksza ilo$¢ réznych postaw/
zainteresowan wynika, ze tylko niektore wykazuja znaczaca odziedziczal-
no$¢ — weale nie jest to regulg (zob. Olson, Vernon, Harris, Jang, 2001).
Wobec tego nalezy przyjaé, ze sktonno$¢ do religijnosci albo sceptycyzmu
jest w pewien sposob utatwiana/utrudniana przez jakie$ wlasciwosci mozgu
(zob. Heilman, Donda, 2019; O’Leary, Beauregard, 2011).

Wedtug autora wykonany przeglad badan pokazuje, ze dla rozwoju
postawy wobec religii maja znaczenie nie tylko uwarunkowania ze stro-
ny rodzicow, ale takze ze strony rowiesnikéw i czynnikéw osobowosci.
Wszystkie one jednakze nie sg rozstrzygajace. Problem ze znalezieniem dla
religijnosci solidnych predyktoréw/korelatéw psychologicznych moze po-
wstawac ze wzgledu na nadmiernie ograniczony zakres zjawisk uwazanych
za do$wiadczenia rozwojowe i charakterystyki osobowosci. Prezentowane
przez autora tego tekstu badania réwniez moglyby by¢ tego przyktadem, ale
chodzi o podkreslenie potrzeby rozszerzenia poszukiwan o niedoceniane
obszary.

Pewne nadzieje mozna by wigza¢ z ksztattowaniem sie indywidualnych
tozsamosci. Problematyka tozsamosci spoteczno-kulturowych jest obecnie
energicznie badana ze wzgledu na wyzwania globalizacyjne (zob. np. Ro-
senmann, Reese, Cameron, 2016; Chen, Lam i in., 2016), ale w badaniach
nad ksztaltowaniem sie tozsamosci indywidualnej (personalnej) przewaza
poszukiwanie formalnych charakterystyk tozsamos$ciowych, takich jak
statusy i style tozsamo$ci (Berzonsky, Luyckx, 2008; Luyckx, Schwartz
iin., 2008). Nie dowiadujemy sie, kim chce si¢ sta¢ mtody czlowiek, z jaka
osoba/postacia identyfikuje sie, by staé sie podobnym, a to moze by¢ istotne
w procesie wybierania stylu zycia czy gtéwnych postaw §wiatopogladowych

(w tym wobec religii).
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Drugi potencjalny obszar obejmuje zjawiska z pogranicza osobowosci
i inteligencji, jak typy umystowe. Carl Gustav Jung zaproponowat klasyfi-
kowanie réznic indywidualnych na podstawie przewagi gléwnych funkcji
psychicznych, czyli percepcji, intuicji, odczuwania i my$lenia. Rozwiniecia
tego podejscia moga okazad si¢ uzyteczne w badaniach nad postawami §wia-
topogladowymi, w tym wobec religii (Ross, Weiss, Jackson, 1996; Chaim,
2017). Skromne podstawy teoretyczne dla typoéw umystowych zyskuja bo-
wiem wsparcie ze strony badan nad mézgiem. Kosslyn i wspotpracownicy
zaproponowali klasyfikacje trybow przetwarzania (theory of cognitive modes)
oparta na rozréznieniu ,dolnej” cze$ci mézgu ktdra zajmuje sie pozna-
niem i ,,gérnej”, ktéra zajmuje si¢ kierowaniem aktywno$cig podmiotu
(Kosslyn, Miller, 2019; w istocie wyglada to raczej na rozréznienie funkeji
tylnych i przednich cze$ci mézgu). Obie cze$ci moga by¢ angazowane mniej
lub bardziej intensywnie, co pozwala rozréznié cztery tryby poznawcze:
dziataniowy, obserwacyjny, adaptacyjny oraz stymulacyjny (wywierajacy
stymulujacy wplyw na otoczenie). Typy jungowskie nie dajg sie tatwo prze-
mianowa¢ na tryby Kosslyna, ale podobne pomysty teoretyczne moga pro-
wadzi¢ do istotnego przyrostu wiedzy o uwarunkowaniach réznic ludzkiej
aktywnosci, w tym religijnosci.

Miejsce postawy wobec religii w organizacji psy-
chicznej. Cho¢ dotychczasowe poszukiwania znaczacych psychologicz-
nych uwarunkowan religijno$ci przyniosty raczej skromne i rozczarowujace
rezultaty, to paradoksalnie moze to by¢ powod do optymizmu. Lo$ za-
proponowal czterowarstwowy model organizacji psychicznej (Los, 2010a).
Sa w nim dwie warstwy nizsze, obstugujace procesy istnienia (warstwy wital-
nosci i przystosowania), oraz dwie warstwy wyzsze, wyrazajace dokonywane
wybory, styl zycia i tozsamo$¢ cztowieka (warstwa upodmiotowienia), a tak-
ze zaangazowanie $wiatopogladowe (warstwa uduchowienia). Jak wiadomo,
w popularnych koncepcjach struktury osobowosci zaktada sie trzy warstwy

(cech, przystosowan, reprezentacji ja; zob. McAdams, 1995; McCrae, Costa
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iin., 1997), bez warstwy uduchowienia (§wiatopogladowej). Autor modelu
argumentuje, ze warstwy wyzsze, czyli upodmiotowienia i uduchowienia,
sa funkcjonalnie i rozwojowo stosunkowo niezalezne od nizszych, a majg
znaczacy wplyw na aktywno$¢ czlowieka. Idee $wiatopogladowe, w tym
religijne i naukowe, hierarchia warto$ci, powotanie zyciowe, madro$¢ i twér-
cz0§¢ s3 zatem mato zwigzane z wladciwo$ciami warstw nizszych, takich
jak cechy osobowosci, zdolnosci, wzorce adaptacji, mechanizmy obronne,
zainteresowania, itp. Silnych korelatow postawy wobec religii nalezy zatem
poszukiwaé w innych wymiarach §wiatopogladu (takich jak Radykalizm—
Konserwatyzm, Naturalizm-Intencjonalizm), czy takich charakterystykach
tozsamo$ciowych jak styl zycia i zadania dtugoterminowe. Do§wiadczenia
z relacji z rodzicami oraz grupami réwie$niczymi maja prawdopodobnie
znaczenie przede wszystkim dla rozwoju warstw witalno$ci i przystosowa-
nia. Dla rozwoju warstw upodmiotowienia i uduchowienia istotne moga
by¢ doswiadczenia socjalizacyjne odnoszace sie do wzoréw osobowych,
stylow zycia, wierzen i warto$ci, ale przede wszystkim przezycia wewnetrzne
trudne do uchwycenia przez schematyczne (z zalozenia) ilosciowe metody
pomiarowe psychologii. Sprawdzenie tego wymaga szeroko zakrojonych

badan empirycznych (réwniez ilosciowych).
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Wiez ze wspolnota
0osob wierzacych
w okresie Sredniej

° V4

i p6znej dorostosci

Bond with the fellowship of believers
in middle and late adulthood

STRESZCZENIE

Celem podjetych badan byto okreslenie r6znic miedzy okresem $redniej i poZnej

dorostosci w zakresie wiezi ze wspdlnota osob wierzacych. Badaniami objeto

80 0sdb, po 40 we wezesnej i $redniej dorostosci. Zastosowano wywiad eksplora-
cyjno-krytyczny odnoszacy sie do wiezi ze wspdlnota os6b wierzacych. Badania

zostaly oparte na koncepcji integralnego rozwoju religijnoéci cztowieka zapropo-
nowanej przez Walese. Zaobserwowano réznice miedzy $rednig a p6zng dorosto-
$cig w zakresie dwoch z czterech wyréznionych kategorii: recepcji oraz realizacji

ideatéw we wspolnocie oséb wierzacych.

Stowa kluczowe: wiez ze wspdlnotg osob wierzacych, $rednia dorosto$é, pdzna

dorostosé.
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ABSTRACT

The aim of the study was to examine differences between the periods of middle
and late adulthood in terms of people’s bonds with the community of believers.
The research was based on the concept of integral development of religiosity
proposed by Walesa. The study which was conducted with the use of exploratory
interviews involved 80 people, 40 in early and 40 in middle adulthood. It was
found that there are differences between middle and late adulthood in two out
of the four distinguished categories: reception and realization of ideals in the
fellowship of believers.

Keywords: bond with the fellowship of believers, middle adulthood, late adulthood.

Wprowadzenie

Religijno$¢ jako zjawisko wielowymiarowe dokonuje sie w obrebie pozytyw-
nej relacji cztowieka z Bogiem. Wyraza sig, uwzgledniajac poznawczo-roz-
wojowa koncepcje integralnego rozwoju religijnosci wedtug Walesy (2005),
za pomocy $wiadomosci religijnej, uczué religijnych, decyzji religijnych,
wiezi ze wspdlnota 0s6b wierzgcych, praktyk religijnych, moralnosci reli-
gijnej, doswiadczenia religijnego i form wyznania wiary'. Autor koncepcji
przestrzega przed izolatywnym i pozakontekstowym traktowaniem wyod-
rebnionych kategorii. Poszczegdlne dziedziny religijnosci maja charakter
jednostek holistycznych. Odnosza si¢ one do siebie zaréwno posrednio
(poprzez kontekst calej, ogélnie rozumianej religijnosci, ktdra wspdttworza),

jak i bezposrednio.

1  Wedlug Walesy (2005) przedstawione parametry nie ujmujg wszystkiego w religij-
noéci, ale cato$¢ tego, co chciat przekazaé badacz. W miare rozszerzania sie badan
nad religijno$cia nalezaloby uwzgledni¢ réwniez takie parametry, jak: jezyk religij-
ny, religijne przezycie piekna i inne.
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Celem podjecia niniejszej problematyki byta préba odpowiedzi na py-
tanie: czy osoby w okresie §redniej i poZnej dorostosci réznig si¢ w zakresie
wiezi ze wspdlnotg oséb wierzacych? Aby ten cel zrealizowad, przedstawio-
no: psychologiczna problematyke cztowieka w okresie $redniej i pdznej do-
rostosci, psychologiczng problematyke wiezi ze wspdlnotg os6b wierzacych,

metode, wyniki oraz dyskusje.

Psychologiczna problematyka cztowieka
w okresie $redniej i p6znej dorostosci

Przedstawiona w dalszej czeéci tekstu psychologiczna charakterystyka
cztowieka dorostego uwzglednia te cechy, procesy i dynamizmy, ktore
maja zwigzek z religijnoscig. Okres dorostoéci definiowany jest za pomocy
nastepujacych wskaznikéw: (1) wziecie odpowiedzialnosci za siebie i in-
nych (zwlaszcza za dzieci i wychowankdéw), (2) umiejetnosé planowania
wlasnej aktywnosci i zycia, (3) posiadanie stabilnych planéw na przysztosé
(por. Tatala, Walesa, 2016).

Okres sredniej dorostosci

Najwazniejszymi procesami rozwojowymi osob, ktére osiagnely $rednig
dorostosé, sa: (1) generatywnosé, (2) twérczo$c 1(3) produktywnosé (wydaj-
no$¢ umystowa). Wykazuja one ponadto swoiste cechy wyspecjalizowania
sie. Sg to: (1) automatyzacja, (2) jako$ciowo specyficzny sposdb mysélenia
(np. rozpatrywanie problemu w szerszym kontekscie, z wielu perspektyw),
(3) uwarunkowanie wlasnych dziatan osobistym do$wiadczeniem, (4) spe-
cjalizacja (np. osoba ksztattuje okreslong kompetencje, zostaje ekspertem
w danej dziedzinie) (por. Appelt, 2005). U wigkszosci oséb wystepuje faza

szczytowych osiggnieé. Generatywno$¢ tego okresu przejawia sie gtéwnie
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podtrzymywaniem zycia w strukturach spotecznych. Srednia dorostosé
to z jednej strony najszcze$liwsze i najlepsze lata zycia, z drugiej za$ naj-
wieksze nasilenie sytuacji stresowych, przeciazenie rola, wypalenie zawo-
dowe, starzenie sie i problemy z tym zwigzane, kryzys przetomu potowy
zycia. Osoby osiggaja wysoki poziom realizmu i zdolno$¢ do adekwatne-
go ujmowania réznych form rzeczywistosci (np. rzeczywistosci fizycznej,
psychicznej, duchowej, religijnej, a takze rzeczywistoéci wykreowanej kul-
turowo, np. media, inscenizacje historyczne). Cztowiek w okresie $red-
niej dorostosci — jak w kazdym innym — zyje w labilnej fazie spoteczne;j
i w krétkiej perspektywie temporalnej, w kontekscie transformacyjnym,
doswiadczajac zmian znaczenia poszczegdlnych zasobéw i regut spotecz-
nych, zmiany réznic miedzy pokoleniami (czesto starsi uczg si¢ od dzieci,
np. w dziedzinie technologii informatycznych) (por. Tatala, Walesa, 2016).
W okresie $redniej dorostosci wiele osob zostaje ekspertami, wykorzy-
stujac swoje wieloletnie do§wiadczenie, zwlaszcza w zakresie wspomagania
innych (w szczegdlnosci 0os6b mtodszych) w rozwiazywaniu ich problemow
zyciowych. Osoby w tym okresie potrafig zachowa¢ dystans wobec réz-
nych wydarzen i koncentrowad si¢ na sprawach najwazniejszych. To ulatwia
im ksztaltowanie autonomii wspomaganej rozwojem myslenia kontekstu-
alnego, dialektycznego, dialogowego i relatywistycznego, a takze zdolno-
§cig przyjmowania jako$ciowo nowej perspektywy spoteczno-moralne;
warunkujgcej podjecie petniejszej odpowiedzialnosci (Olejnik, 2011).
Osoby w okresie $redniej dorostosci przekraczaja centralny punkt zy-
ciowy i stopniowo zaczynaja przesuwac si¢ do punktu koficowego. Cha-
rakteryzuje sie to $wiadomoscia wlasnej $mierci i jej zaakceptowaniem jako
spelnionym zakonczeniem zycia. Wiedza ta pobudza do refleksji nad wta-
snym zyciem i bilansowania dotychczasowych strat i zyskow. Sktania to
do modyfikowania wlasnej koncepcji zycia. Wiele osob osigga w tym czasie
wysoki poziom dobrostanu psychicznego, ktéry charakteryzuje sie pozy-

tywna, poznawcza i emocjonalng oceng wlasnego zycia. Towarzyszy temu
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poczucie zadowolenia i spelnienia, a takze czestsze doswiadczanie emocji
przyjemnych i niski poziom emocji negatywnych. U tych os6b cze$ciej wy-
stepuja stany niskiego napiecia i wysokiej energii, co zapewnia stan optymal-
nego funkcjonowania (Krok, 2013). Jakos¢ zycia oséb osiagajacych $rednig
dorosto$¢, mierzona poczuciem satysfakeji, zadowoleniem z réznych sfer
zyciaiz zycia jako cato$ci, oceniana jest jako bedaca na wysokim poziomie.
Zdarzasie, ze przy obiektywnie korzystnych warunkach zycia subiektywna
ocena jako$ci zycia jest negatywna, co bywa okreslane jako dylemat nieza-
dowolenia.Z drugiej strony bywa, ze przy niekorzystnych warunkach zycia
ma miejsce pozytywna subiektywna ocena jakosci zycia (por. Tatala, 2009).
Osoby w okresie $redniej dorostosci czesto przezywaja kryzys rozwojowy
okreslany jako kryzys $rodka zycia. Dos§wiadczaja wtedy przykrej konfron-
tacji z problemem starzenia sie. Sq $wiadome wlasnego przemijania. Staje
przed nimi konieczno$¢ radzenia sobie z fizjologicznymi i psychologiczny-
mi konsekwencjami uptywu lat. Niekiedy trudne jest takze radzenie sobie
z bilansem zyciowym i z tym, ze aspiracje z poprzednich okreséw rozwojo-
wych nie zostaly zaspokojone, a sformutowane cele nie zostaly osiagniete.
Wspomniane czynniki oraz inne uwarunkowania mogg uksztattowa¢ mniej
lub bardziej gteboki kryzys (por. Byczewska, Kielar-Turska, 2011). W okresie
sredniej dorostosci cztowiek zmienia sposob widzenia siebie i innych, a do-
tychczas petnione role spoteczne nabierajg innego wymiaru. Nastepuje prze-
budowa istniejacej struktury zyciowej i wypracowanie nowej. Wiele osob
osigga wtedy réwnowage w nastepujacych zakresach: (1) mtodoséé-starosé,
(2) meskosé-kobiecosé, (3) tworczosé-destrukejai(4) przywiazanie-separacja.
Nastepuje zaakceptowanie wlasnego przemijania oraz umiejetno$¢ godzenia
okreséw samotno$ci z okresami bliskich kontaktéw z innymi osobami. Tym
wszystkim czynnikom i procesom towarzyszy cheé przekazania mtodszemu
pokoleniu czego§ waznego dla zycia (por. Olejnik, 2011). Istotng role w okre-
sie $redniej dorostosci spelniaja osoby okreslane terminem mistrz. Pomaga

on zazwyczaj mtodszym osobom w rozumieniu ich wlasnego zycia, a takze
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w realizacji planéw zyciowych. Na ogét mistrz jako osoba dojrzata stosuje
pomoc wycofujacy sie, a takze wycofujacy sie autorytet czy wycofujacy sie
wladze, aby zapewni¢ innej osobie autonomie i pelny rozwdj aktywnosci
wlasnej. Moze jednak w tym tkwi¢ putapka. Jesli bowiem pomoc (kompe-
tencja, autorytet, wtadza) wycofujaca sie (mistrza, wychowawcy, rodzica) jest
spowodowana egoizmem lub innymi ograniczeniami (wygoda, bezwladem,
niechecia, obojetnoscia), wowczas caly proces nabiera charakteru negatyw-
nego (por. Tatala, Walesa, 2016). Przy procesie pozytywnym mistrz wykazuje
czujnosé i wie, kiedy powinien si¢ wycofa¢ dla dobra osoby wspomaganej
(por. Appelt, 2005). Przeciwienistwem stagnacji zyciowej w tym okresie bywa
generatywnos$¢, ktéra w sensie metaforycznym oznacza produktywnosé
i dziatalnos$¢ twércza. Obejmuje troske o wychowanie mtodego pokolenia,
zaktada wyjscie poza wlasne ja, co dotyczy nie tylko aspektu biologicznego,
ale takze duchowego przewodzenia mtodemu pokoleniu. Polega na dziele-
niu sie wlasnymi kompetencjami, dorobkiem zyciowym i mitoscia, ktore
zostaly uksztattowane w fazach wczesniejszych. Celem tej swoistej auto-
transcendencji jest przekaz warto$ci, udoskonalenie spotecznego funkcjo-
nowania i w efekcie wzbogacenie wlasnej osobowosci (por. Steuden, 2011).
Czlowiek w okresie $redniej dorostosci posiada wielki potencjat rozwojowy,
ale czesto jest on tracony. Moze by¢ natomiast wykorzystywany poprzez
dobre radzenie sobie z wyzwaniami oraz umiejetne antycypowanie wyla-
niajacych sie i realizowanych nowych potencjalnosci w osigganiu celu zy-
ciowego oraz w aktywizowaniu behawioralnych i motywacyjnych strategii
skierowanych na rézne cele. W tym okresie wiele 0s6b osiagga rownowage
w procesach zaangazowania i kontroli. Gdy bowiem przewazaja u kogo$
strategie zaangazowania (bez kontroli), to wiele dziatan bywa btednych i mato
warto$ciowych (por. Tatala, 2009). Gdy za$ przewazajg strategie kontroli,
to dziatania s3 nacechowane strategiami hamujacymi tworczo$¢ jednost-
ki. Ta réwnowaga jest szczegblnie wazna dla osiggniecia wyzszej jakosci

zycia, w tym takze dla réznych dziedzin tworczosci (por. Swidrak, 2012).
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Okres poznej dorostosci

Osoby w okresie pdznej dorostosci wykazujg zréznicowane funkcjonowanie
w wielu obszarach wlasnej aktywnoéci. Wérdd najwazniejszych zagadnien
wymagajacych akceptacji i adaptacji sa: (1) zmniejszajaca sie sprawnos$¢ orga-
nizmu, (2) obnizenie kompetencji poznawczych, (3) przejscie na emeryture
i pogorszenie sie sytuacji materialnej, (4) zmniejszenie sie¢ liczby i jakosci
relacji spotecznych, w tym takze pogodzenie si¢ z utrata wspotmatzonka.
Oproécz tego osoby wykazujg swoiste cechy, jak: (1) wzrost interioryzacji
i refleksyjnosci nad wlasnym zyciem, (2) reorganizacja systemu wartosci,
(3) dzielenie sie zyciowa madroscia, (4) przezywanie kryzysu rozwojowego:
integracja ego czy rozpacz (Erikson, 2002).

Znaczacym wydarzeniem w omawianym okresie jest przej$cie na emery-
ture. Najbardziej narazone na kryzys w zwigzku z tym zdarzeniem s3 osoby
silnie identyfikujace sie z rolg zawodowg. Jedni w tym czasie wycofujg sie z zy-
cia spotecznego, przez co narazajg sie na przezywanie pustki, straty, a niekie-
dyirozpaczy (dezaktywacja). Inni natomiast adaptuja sie do nowej sytuacji
i wcigz podtrzymujg wlasng aktywnosé (aktywacja). Dzieki temu etap eme-
rytury traktuja jako czas dla rozwoju pasji, zainteresowan, stawiania sobie ce-
16w, zabezpieczajac sie w ten sposob przed degradacja psychiczng i stwarza-
jac pole do rozwoju integracji psychicznej (por. Stras-Romanowska, 2011).

Okres p6znej dorostosci charakteryzuje sie wyraznym obnizeniem zdol-
nosci poznawczych. MySlenie czysto logiczne ustepuje miejsca pragma-
tycznemu, co jest wazne podczas rozwigzywania problemoéw codzienno-
$ci (Appelt, 2005). Pogorszeniu ulega pamieé, zarébwno zapisywanie, jak
i wydobywanie informacji; cze$ciej pojawiajg si¢ problemy z koncentracja
uwagi oraz samodzielnym podejmowaniem decyzji (Tatala, Walesa, 2016).
Ostabieniu ulega inteligencja ptynna, natomiast inteligencja skrystalizowana
pozostaje na wzglednie stalym poziomie (Stuart-Hamilton, 2006).

Osoby w okresie p6znej dorostosci osiggaja stan integralnosci, tadu,

harmonii i sensu w odniesieniu do calej otaczajacej je wewnetrznej
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rzeczywisto$ci, a wiec w odniesieniu do §wiata rzeczy, ludzi i wlasnego zy-
cia — tak przesztego, jak i terazniejszego oraz antycypowanego (por. Tatala,
2009). Skutkiem zintegrowanej osobowoéci jest nabycie madrosci, zaréwno
pragmatycznej, jak i duchowej. Madro$¢ pragmatyczna odnosi si¢ do umie-
jetnosci tworzenia trafnych sadéw wobec pojawiajacych sie probleméw
zyciowych i procedur ich rozwiagzywania. Madros$¢ duchowa okreslana jako
gerotranscendencja wigze sie przekierowaniem perspektywy ogladu rzeczy-
wisto$ci 1 zmiang optyki: z materialistycznej i pragmatycznej na holistyczng
i transcendentng (por. Stras-Romanowska, 2011). Madro$¢ pozwala czto-
wiekowi na osiagniecie doglebnego wgladu w sprawy ostateczne, powiaza-
ne ze $miercia, wyznawanymi w zyciu warto$ciami oraz ostateczng oceng
wlasnego zycia (por. Byczewska, Kielar-Turska, 2011). Osiggnieta madrosé
posiada przelozenie takze na sfere religijnosci, ktora charakteryzuje sie tole-
rancj3, wyrozumiato$cia i gleboka zyczliwoscia. Przejawy takiej religijnosci
pojawiajg sie u 0s6b, ktdre potrafig wejs¢ w tak gleboka forme religijnoéci,
ze pozwalaim ,,unie$¢ si¢” nad do$wiadczany bél czy przezywane ponizenie

i odczuwacé szczescie oraz spetnienie (Walesa, 2011).

Specyfika wiezi
ze wspolnotg oséb wierzacych

W poznawczo-rozwojowej koncepcji religijnosci Walesy (2005) wiez
ze wspdlnota 0séb wierzacych stanowi psychiczno-spoteczny aspekt re-
ligijnosci cztowieka. Wspélnota religijna charakteryzuje sie dawaniem
wsparcia swoim cztonkom poprzez budowanie poczucia bezpieczefistwa
i przynaleznoéci. Relacje faczace osoby wierzace opierajg sie na specyficz-
nych warto$ciach, takich jak mito§¢ chrzescijaniska oraz mito$é wobec Boga.

Grupa religijna moze kontrolowaé, korygowad, inspirowaé, podtrzy-

mywac czy nawet inicjowa¢ indywidualng aktywnos¢ religijng jednostki.
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Kazdy z cztonkéw wspolnoty uczestniczy w rozwoju religijnoéci innych
0s6b i moze mie¢ na nia znaczacy bezpo$redni lub posredni wptyw
poprzez zawierane relacje i tworzenie wspdlnego pola do$wiadczen
(Walesa, 2011).

Wiez z osobami wierzacymi moze by¢ obiektywna (realna wiez z oso-
bami znanymi) lub subiektywna (poczucie wiezi z szerszg kategoria spo-
teczng), moze by¢ przejawiana wobec os6b duchownych, a takze swieckich
(por. Tokarski, 2006).

Jak kazda inna grupa wspoélnota posiada zaréwno normy formalne (spi-
sane, czesto narzucone z gory, okreslone zasady postepowania), jak i niefor-
malne (wynikajace z interakeji cztonkéw wspolnoty, czesto niedookreslone
jednoznacznie) (por. Soenens, 2012). Zasady wyznawane we wspolnocie maja
pomdc w osiggnieciu okreslonego celu grupowego oraz utrzymaniu ciggto-
§ci funkcjonowania grupy. Sztywne przywigzanie do regut moze jednak
prowadzi¢ do konformizmu wérdéd cztonkéw, a calg grupe do skostnienia,
zamkniecia na innych czy oporu przed zmiang (Walesa, 2005).

Wspélnoty religijne wzywajg do realizowania w swoim zyciu zasady
postuszenstwa, szeroko rozumianego nawracania (siebie i innych), prze-
kazywania oraz przyjmowania znaczen religijnych od mistrzéw zycia we-
wnetrznego, cigglego rozwijania siebie i doskonalenia swojej relacji z Bo-
giem. Osobiste przezycia religijne rodzg w osobie potrzebe dzielenia sie
nimi z innymi osobami wierzacymi (por. Ryan, Junker, 2019). Czesto jednak
stanowi to najtrudniejszy do pokonania problem: wyrazenie stowami tego,
co wewnetrzne i zazwyczaj niewypowiadalne. Pomimo tego dylematu i swo-
istego dramatu os6b wierzacych, doswiadczenia te s3 waznym elementem
budowania ,,pola wspoélnoty oséb wierzacych”. Charakteryzuje sie ono
swoistymi znakami i symbolami, niedostepnymi lub niezrozumiatymi
dla oséb spoza wspolnoty. Cztonkowie grupy znajg tez specyficzne spo-
soby i metody reprezentacji oraz nadawania znaczenia faktom religijnym
(por. Makselon, 2008).
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Partycypacja osoby we wspdlnocie moze mie¢ rozne zrédha. Zdarza sie,
ze osoby koncentruja sie wokdt waskich idei, czesto mniej wartosciowych
i niepowigzanych bezposrednio z religijnoscia. Takie wycinkowe ujmowa-
nie religijno$ci moze sprzyjaé powstawaniu nowych ruchéw religijnych
i w konsekwencji odchodzeniu od wlasciwego centrum religijnosci, jakim
jest Bog. Waznym elementem uczestniczenia w zyciu wspdlnoty jest goto-
wos¢ do otwarcia sie przed ludzmi, dzieki ktorej jednostka umacnia swoja
relacje z Bogiem, ale tez z innymi osobami wierzacymi. Warto zaznaczy¢,
ze kazda wspélnota zawiera zaréwno elementy stale, skrystalizowane, jak
i te ulotne, plynne, ktore ewoluuja wraz z indywidualnymi przemianami po-
szczegdlnych oséb bedacych czescig danej wspolnoty. Tozsamo$é wspélnoty,
budowana poprzez wspélne wzorce, idealy i doswiadczenia, ulega ciaglej
reinterpretacji, dzieki czemu moze zdobywac¢ kolejne szczeble ku coraz
bardziej dojrzatej wierze (Walesa, 2016).

Metoda

W ramach badaf nad religijnoscig cztowieka dorostego z perspektywy
psychologicznej podejmuje sie rézne zagadnienia. Najwiekszym zainte-
resowaniem cieszy sie problematyka postaw, orientacji religijnych oraz
doswiadczen religijnych (Tatala, Walesa, 2020), a takze znaczenia religii
w sytuacji trudnej, np. choroby (por. Grzymata-Moszczyniska, 2004; Za-
rzycka, 2017). Wiele badan w nurcie rozwojowym dotyczacych samej
religijnodci, jak i jej poszczegdlnych aspektéw prowadzi Walesa (2005)
oraz jego wspotpracownicy (Niemirowski, 2012; Rydz, 2012; Kostrubiec,
Tatala, 2014; Tatala, 2014; Tatala, Walesa, Nosek, Watachowska, 2015;
Tatala, Walesa, 2016; Rydz, Walesa, Tatala, 2017; Tatala, Walesa, 2017;
Tatala, Walesa, 2020). Problem wydaje si¢ wazny i warty poruszenia

zwlaszcza w obecnych czasach, gdy obserwuje sie¢ powstawanie licznych
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grup, wspolnot, stowarzyszen, ruchéw oraz sekt o r6zym charakterze, nie
tylko religijnym, probujacych zaspokoi¢ podstawowe potrzeby cztowieka —
poszukiwania kontaktu z innymi, poczucia przynaleznosci i akceptacji
(por. Grzymata-Moszczyniska, 2004).

Celem pracy bylo zbadanie réznic w zakresie wiezi ze wspélnotg oséb
wierzacych w okresie $redniej i péznej dorostosci. W zwigzku z tym posta-
wiono nastepujace pytanie badawcze:

P1: Czy wystepuja réznice miedzy osobami w okresie $redniej i poZnej
dorostosci ze wzgledu na poczucie wiezi z osobami wierzacymi? Odpowie-
dzig na postawione pytanie jest hipoteza og6lna:

H1: Wystepuja réznice miedzy osobami w okresie $§redniej i p6znej do-
rostoéci ze wzgledu na poczucie wiezi ze wspdlnota os6b wierzacych.

Analiza powyzszej hipotezy prowadzi do sformutowania hipotez szcze-
gotowych, ktore stanowia podstawe przeprowadzonych badan:

H1.1: Wystepuja roznice miedzy osobami w okresie $redniej i pdZnej
dorostosci ze wzgledu na recepcje ideatéw, na ktére wskazuje wspdlnota
0s6b wierzacych.

H1.2: Wystepuja réznice miedzy osobami w okresie $redniej i pdZnej
dorostosci w zakresie odpowiedzialnosci za Kosciét.

H1.3: WieZ z osobami wierzacymi ma wieksze znaczenie dla 0séb w okre-
sie p6znej dorostoséci niz w sredniej dorostosci.

H1.4: Wystepuja réznice miedzy osobami w okresie $redniej i pdZnej
dorostosci ze wzgledu na realizacje ideatow, na ktére wskazuje wspdlnota

0s6b wierzacych.

Osoby badane

Uczestnicy badan zostali wskazani przez sedziéw kompetentnych (osoba

duchowna, lider danej wspolnoty religijnej, katecheta). Zbadano 80 oséb,
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po 40 w okresie $redniej i p6Znej dorostosci (po 20 mezczyzn i po 20 kobiet
w kazdym okresie rozwojowym). Dane demograficzne zostaly przedsta-

wione w tabeli 1 i na rysunku 1.

Tabela 1. Zestawienie danych demograficznych oséb badanych
ze wzgledu na okres rozwojowy

Srednia Pézna Razem
dorostos¢  dorostosé
Mezatka/Zonaty 36 31 67
Wdowa/wdowiec 0 9 9
Stan cywilny
Osoba stanu wolnego 4 0 4
Razem 40 40 80
Srednie 14 22 36
Wyksztalcenie Wyzsze 26 18 44
Razem 40 40 80
Osoba pracujaca 38 12 50
Osoba bezrobotna 1 0 1
Aktywnosé Renta ] 0 )
zawodowa
Emerytura 0 28 28
Razem 40 40 80
Wies 15 11 26
Miasto do 5 tys. 4 2 6
Miasto do 20 tys. 6 7 13
Mie:
1eJ‘sce . Miasto do 50 tys. 3 2 5
zamieszkania
Miasto do 100 tys. 1 1 2
Miasto pow. 100 tys. 11 17 28

Razem 40 40 80
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Znaczna cze$¢ badanych pozostawata w zwigzku matzefiskim (67 oséb).
Pozostate osoby to wdowcy (9 0séb) oraz osoby stanu wolnego (4 osoby).
W przebadanej grupie przewazato wyksztalcenie $rednie (44 osoby). Pozo-
stale osoby posiadaty wyksztalcenie wyzsze (36 osob). Ponad potowa bada-
nych pozostawata aktywna zawodowo (50 0séb), pozostata cz¢$¢ korzystata
ze $wiadczen emerytalnych (28 os6b), rentowych (1 osoba) lub aktualnie
nie pracowata (1 osoba).

Respondenci pochodzili zaréwno ze wsi (26 0s6b), jak i matych (do 5 tys.
mieszkaficéw: 6 0sob, do 20 tys. mieszkanicow: 13 0s6b), srednich (do 50 tys.
mieszkancdéw: 5 0séb, do 100 tys. mieszkancow: 2 osoby) oraz duzych miast
(pow. 100 tys. mieszkancow: 28 oséb).

Dodatkowym kryterium doboru grupy byta przynalezno$¢ do wspol-
not o charakterze religijnym (por. rysunek 1). Najwiecej oséb deklaro-
walo przynalezno$¢ do Kotka rézancowego (33 osoby), Akcji Katolickiej
(15 os6b), Domowego Kosciota i innych formacji Ruchu Swiatto-Zycie
(15 os6b), Drogi Neokatechumenalnej (10 osob) oraz innych mniejszych
wspoélnot, takich jak Caritas, Odnowa w Duchu Swictym, Legion Maryi,
Stowarzyszenie Rodzin Katolickich czy chér parafialny (23 osoby). Osobg
wprowadzajaca do wspdlnoty najczesciej byt cztonek rodziny (25 os6b)
lub osoba duchowna (21 oséb). Znaczacy udziat w podjeciu decyzji o wsta-
pieniu do wspdlnoty miat takze lider wspolnoty (12 oséb) lub znajomy
(16 0s6b), a takze sama osoba zainteresowana poprzez aktywnos$¢ wlasng
(14 0s6b). Badani byli zwigzani ze swoja wspdlnota przez okres do 2 lat
(4 osoby), od 2 do 5 lat (18 0séb), od 5 do 10 lat (21 o0s6b) lub powyze;j
10 lat (37 oséb).

W ramach sprawdzania poziomu religijno$ci os6b badanych, zastoso-
wano takze kryterium czestoéci przyjmowania Komunii Swictej. Osoby
badane deklarowaty przyjmowanie Komunii Swietej kilka razy w miesiacu
(29 oséb), kilka razy w tygodniu (43 osoby) lub prawie codziennie (8 oséb).

Powyzsze informacje zostaty zobrazowane na rysunku 1.
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Pozostate dane demograficzne

prawie codziennie me———— §

%“é z 3 kilka razy w tygodniu messsssss——— 04
E § g‘v’ raz w tygodniu 19
an X kilka razy w miesigcu 29
w powyzej 10 lat 37
NS od 5 do 10 lat 21
E;S od 2 do 5 lat me———" |8
S odldo2lat == 2
3 mniej niz | rok == 2
< inne 1
<5 aktywnos¢ witasna 14
<N 3 kolega 16
Q g "g lider wspélnoty 12
o % 2 osoba duchowna 21
g 9 przekaz medialny 1
3 rodzina 25

inne I | T
Ruch Swiatto-Zycie === 4
Odnowa w Duchu Swietym ™ 3
Kotko rozancowe 33
Kosciot domowy == 1]
Droga Neokatechumenalna s 10

Caritas ™ 3
Akcja Katolicka s 15

RODZA]
WSPOLNOTY

0 10 20 30 40

Rysunek I. Zestawienie pozostatych danych demograficznych

Przebieg badan

Badanie rozpoczynato si¢ od przedstawienia si¢ przez osobe badajaca. Po na-
wigzaniu przyjaznego kontaktu osoba badana zostala poinformowana o celu,
przebiegu oraz naukowym i anonimowym charakterze badania. Wywiady
byty prowadzone indywidualnie, zazwyczaj w miejscu zamieszkania respon-
denta badZ pomieszczeniach uzytkowanych przez dang wspolnote, ktorej
badany byt cztonkiem.

W celu zebrania danych empirycznych wykorzystano standaryzowany
wywiad eksploracyjno-krytyczny typu piagetowskiego. Polegal on na roz-

mowie o charakterze indagacji na temat przezywanej wiezi ze wspélnota
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osob wierzacych. W zalezno$ci od otrzymywanych od 0os6b badanych stwier-
dzen orazich interpretacji przebiegal sposob zadawania przez badacza pytan
dodatkowych, eksploracyjnych.

Wywiad poprzedzony byt udzieleniem odpowiedzi przez respondentéw
na kilka pytan o charakterze demograficznym. Nast¢pnie badani odpo-
wiadali na cztery podstawowe pytania. Ich tre$¢ przebiegata wedtug nizej
zaprezentowanej kolejnosci:

1. Do czego pociaga, wzywa czy apeluje Pani/Pana wspolnota religijna?

2. Jak realizuje Pani/Pan swojg odpowiedzialno$¢ za Kosciot?

3. Jak wiez ze wspdlnotg oséb wierzacych wptywa na Pani/Pana Zycie?

4. Jakimi wzorcami oraz idealami wspdlnoty osob wierzacych kieruje

si¢ Pani/Pan w swoim zyciu?

Spos6b opracowania
wynikéw badan

Uzyskane dane empiryczne pozwolily na wyodrebnienie czterech gtow-
nych i 12 szczeg6towych kategorii wypowiedzi (por. rysunek 2). Starano sie,
by liczebnos¢ poszczegdlnych kategorii osiagneta minimum przekraczajace
10 proc. wszystkich odpowiedzi.

W odniesieniu do wypowiedzi odnoszacych sie do recepcji ide-
atéw irealizacji ideatéw wyrdzniono trzy takie same kategorie
szczegOlowe:

* dziatania wobec Boga (Bog) — obejmuje recepcje ideatéow oraz realizacje
ideatéw skierowanych do Boga;

* dziatania wobec innych (inni) — obejmuje recepcje ideatéw oraz realizacje
ideatéw skierowanych do innych os6b wierzacych;

* dziatania wobec siebie (ja) — obejmuje recepcje ideatéw oraz realizacje

ideatow skierowanych do siebie.
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WIEZ ZE WSPOLNOTA OSOB WIERZACYCH

Recepcja ideatéw Odp::vll(eods'zclizlinosc Znaczenie wiezi Realizacja ideatéw
N N N N
N N N I N
dziatania wobec bardzo dusa bardzo waina dziatania wobec
Boga (Bdg) Boga (Bog)
N N N N
N N N L~ N\
dziatania wobec dusa wasna dziatania wobec
innych (inni) innych (inni)
N N N N
L~ N L~ N L~ N L~
dziatania wobec mata mato waina dziatania wobec
siebie (ja) siebie (ja)
N N N N

Rysunek 2. Zestawienie wyodrebnionych kategorii wypowiedzi
w zakresie wiezi ze wspolnotg oséb wierzacych

Zakres znaczeniowy kategorii ,,Bog” odnosi sie do dziatan skierowanych
bezposrednio do Boga, wyrazajacych sie poprzez modlitwe, zaufanie Bogu,
umacnianie wiezi i bliskoéci z Nim. Kategoria ,,inni” obejmuje wypowie-
dzi wskazujace na akceptacje innych oséb, udzielanie innym duchowego
i materialnego wsparcia, uczestnictwo we wspolnej liturgii. Kategoria ,,ja”
zawiera wypowiedzi, ktérych tres¢ dotyczy doskonalenia siebie, wiasnych
umiejetnosci, troski o rozwéj wlasnego zycia duchowego.

Wypowiedzi 0séb badanych zawieraly rézne elementy, w zwigzku z tym
do kazdej odpowiedzi, w zaleznosci od tresci, przypisywano jedna, dwie
lub trzy kategorie. OdpowiedzZ na pytanie: ,,Do czego pociaga, wzywa czy
apeluje Pani/Pana wspdlnota religijna?” brzmiaca: ,,Do tego, by pomaga¢
sobie wzajemnie, troszczy¢ si¢ o innych ludzi, bra¢ odpowiedzialnos¢ za dru-

giego cztowieka i tez aby dawad swoja postawg przyklad zycia z Bogiem
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mtodszym pokoleniom, ale do tego trzeba sie samemu rozwijac. (...) trzeba

trwac w jednoéci z Bogiem, dba¢ o swoja wiare i swoja relacje z Bogiem” [54

K 50]% - zostata zakwalifikowana do trzech kategorii (,Bég” — trwa¢ w jedno-

§ciz Bogiem; ,,inni” — pomagad, troszczy¢ sie, bra¢ odpowiedzialnosé; ,,ja” —

rozwija¢ siebie). W przypadku kolejnego wskazania: ,,Wspdlnota apeluje,

by zmienia¢ swoje zycie i uczestniczy¢ w nim w petni jako osoba wierzaca;

(...) zeby zy¢ swoja wiara, aby zy¢ zgodnie z wolg Pana Boga i realizowad j3.

Poza tym do$wiadczenie modlitwy wzajemnej za siebie bardzo umacnia”

[66 M 42] odpowiedz zostata zaliczona do kategorii ,,inni” (wzajemna modli-

twa) oraz ,ja” (zmieniac siebie, zy¢ swoja wiarg). Z kolei wypowiedz, mowia-

cao tym, ze: ,Wspdlnota wzywa do blizszego poznania Pana Boga”, zostata
przyporzadkowana do kategorii ,B6g”, a ta, ze ,,(...) czlowiek potrzebny
jest drugiemu cztowiekowi” [51 K 49], do kategorii ,,inni”.

W odniesieniu do wypowiedzi obejmujacych odpowiedzialno$¢
za Ko$ciot wyodrebniono trzy kategorie:

* bardzo duza — zawiera wypowiedzi wskazujace na podejmowanie ini-
cjatyw na rzecz oséb wierzacych, organizowanie spotkan, wyjazdéw,
rekolekeji, dawanie $wiadectwa, podejmowanie préb zmiany otaczajacej
rZeCczZywistosci;

* duza - dotyczy wypowiedzi na temat wlaczania sie i wspierania organi-
zowanych przez wspolnote inicjatyw; petnienie podczas sprawowanych
liturgii réznych funkcji, $wiadczenie pomocy innym;

* mala — obejmuje wypowiedzi, ktére odnosza sie do uczestnictwa ba-
danych w wydarzeniach wspolnoty bez wskazania na pelnienie w niej

okreslonej funkcji.

2 Skrot ten jest odniesieniem do arkusza zawierajacego caly wywiad z osobg badana.
Poczatkowy numer oznacza liczbe porzadkowa wywiadu, nastepnie wystepuje okre-
$lenie plci oraz wieku osoby badane;.
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Do pierwszej kategorii ,bardzo duza” przypisano wypowiedzi: ,Wla-
czam sie w liturgie, naleze do rady parafialnej, organizuje pielgrzymki, sta-
ram si¢ angazowac w zycie Kosciota, by¢ aktywng. Nie tylko modli¢ sie,
ale otwierac¢ sie takze na drugiego cztowieka” [46 K 43]; ,,Staram sie by¢
$wiadkiem wiary i dzieci wychowywaé w wierze, rozmawiaé, dzieli¢ sie
$wiadectwem. Pisze §wiadectwa, méwie je w kosciele, mowie, co Pan Bég
zrobit w moim zyciu” [43 K 42]. Wypowiedzi zaliczone do kategorii ,,duza”
zawieraly $redni poziom odpowiedzialno$ci za wspSlnote Kosciota: ,,Staram
sie zy¢ zgodnie z przykazaniami, $wiadcze o swojej wierze, realizuje Ewan-
gelie, $wiadcze pomoc, nie oceniam innych (...), uczestnicze w §wietach
koscielnych, pielgrzymkach, rekolekcjach” [50 K 49]. Nieco nizszym pozio-
mem odpowiedzialno$ci za Kosciét charakteryzowaly sie wypowiedzi, ktére
zaliczono do kategorii ,,mata”: ,,Nie ukrywam tego, ze jestem czlonkiem
Kosciota, ale tez jako$ specjalnie czy przesadnie tego nie afiszuje” [42 K 41];
»Wspomagam utrzymanie Ko$ciota i daje ofiary na tace, przyjmuje wizyty
ksiezy; wypelniam to, co kaze Koscidt, okazuje postuszenstwo Kosciotowi”

[117 M 77).

W odniesieniu do znaczenia wiezi z osobami wierzacymi wyod-
rebniono takze trzy kategorie:

* bardzo wazna—zawiera wypowiedzi, w ktorych badani wskazuja na ofia-
rowanie wspdlnocie swojego czasu, energii i zaangazowania;

* wazna - odnosi sie do wypowiedzi, w ktérych wiez stanowi dodatkowe
wsparcie dla badanych, jest pomocna w rozwoju duchowym;

* malo wazna — dotyczy wypowiedzi, w ktérych badani przypisuja
wiezi z osobami wierzacymi znikoma role w ksztattowaniu whasne;j
religijnosci.

Kategori¢ ,bardzo wazna” odnoszono do nastepujacych wypowiedzi:
»Nawet w rodzinie tak dobrze nie rozmawiamy, jak we wspélnocie. Sa to

szczere rozmowy” [73 M 50]; ,,LZej mi jest w trudach, moge porozmawiac.

WieZz z mezem, ktéry razem ze mng nalezy do wspélnoty, sprawia, ze jest
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nam latwiej w sytuacji probleméw, nie ktécimy sie, ale wspieramy, trwamy
przy sobie w trudach. (...) napedzamy sie nawzajem, mobilizujemy, dzie-
limy si¢ znakami, do§wiadczeniem, wiedzg. Checemy zy¢ i czyni¢ dobrze”
[55 K 52]. W wypowiedziach tych akcentowany jest wptyw wspdlnoty
0sOb wierzacych na inne aspekty zycia, rodzine, przyjaciol, zycie zawo-
dowe. Wypowiedzi zaliczone do kategorii ,wazna” wyrazaja udzial wiezi
w ksztattowaniu sfery duchowej: ,Wspdlnota pomaga nawigzaé¢ duzo
blizsze relacje, potrafi zbudowaé wspdlnote parafialng, wierni czuja sie
jej czescia” [45 K 43]; ,Nie jesteémy sami, mamy z kim porozmawiaé,
pomodli¢ sie, wspolnie chodzimy do Kosciota” [116 M 75]. Wypowiedzi
dotyczace kategorii ,,mato wazna” byty mniej liczne i wskazywaly na nie-
co odmienny od poprzednich stosunek do wspélnoty: ,,Jak sie mieszka
z takimi osobami, to robi sie to, co inni. Trzeba i§¢ do kosciota, to ide”
[44 K 42]; ,,Kontakty z osobami wierzacymi sg jakby dodatkiem do roz-
moéw, wymiany mys$li” [108 M 66].

Wyniki

Wiez ze wspblnotg 0séb wierzacych zostala wyrazona za pomoca czterech
gléwnych kategorii: (1) recepcja ideatéw, na ktére wskazuje wspdlnota os6b
wierzacych; (2) odpowiedzialnosé za Koscidl; (3) znaczenie wigzi z osobami
wierzacymi oraz (4) realizacja ideatéw, na ktore wskazuje wspoélnota oséb
wierzacych. Ponizsza tabela zawiera czesto$ci wyodrebnionych kategorii

ogdlnych i szczegdtowych.
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Tabela 2. Czestos¢ wyodrebnionych kategorii ze wzgledu na okres rozwojowy

inni 36 22 32 20 68 42
Recepcja ideatéow

ja 33 21 21 13 54 34

Razem 92 57 69 43 161 100

bardzo duza 14 18 7 8 21 26
Odpowiedzialnosé duza 13 16 17 22 30 38
za Kodciék mala 13 16 16 20 29 36

Razem 40 50 40 50 80 100

bardzo wazna 20 25 11 14 31 39

wazna 15 19 23 28 38 47
Znaczenie wigzi

mato wazna 5 6 6 8 11 14

Razem 40 50 40 50 80 100

Bég 22 15 11 8 33 23

inni 30 20 31 22 61 42
Realizacja ideatéw

ja 29 19 23 16 52 35

Razem 81 55 65 45 146 100
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Ad 1. Recepcja ideatow,

na ktére wskazuje wspolnota oséb wierzacych

Analiza uzyskanych wynikéw wykazata (por. rysunek 3), ze w calej gru-
pie respondentéw najliczniej reprezentowang kategoriag wypowiedzi byta
inni (68 0s6b; 42 proc.). Badani pytani o to, do czego wzywa wspélnota
0s6b wierzacych, wskazywali na dzielenie sie doswiadczeniem wiary, che¢
niesienia wsparcia materialnego, potrzebe wspélnej modlitwy, akceptacje
whasnych stabosci. Wypowiedzi odnoszace sie do kategorii ja dotyczyly
doskonalenia siebie, poszerzania horyzontéw oraz zycia zgodnego z wla-
snymi przekonaniami (54 osoby; 34 proc.). W odniesieniu do kategorii
Bog: 39 0s6éb (24 proc.) podkreslato znaczenie modlitwy i poglebionych

relacji z Bogiem.

Recepcja ideatéw, na ktore wskazuje wspodlnota oséb wierzacych

Srednia dorostosé Pézna dorostosé Razem
100%

80% 25 2 54
60%
40%

20%

0%

m dziatania wobec Boga (Bdg)  m dziatania wobec innych (inni) dziatania wobec siebie (ja)

Rysunek 3. Recepcja ideatow w okresie $redniej i poZnej dorostosci
oraz u wszystkich oséb badanych
Adnotacja: Stupki przedstawiaja procent skumulowany otrzymanych wynikéw; wszyst-

kie kategorie wypowiedzi w danym okresie rozwojowym tworza cato$c¢, tj. 100 proc.
Liczby w stupkach prezentuja wyniki surowe.
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Ad 2. Odpowiedzialnos¢ za Kosciot

W odniesieniu do kategorii ,,odpowiedzialnos§¢ za Kosciét” (por. rysunek
4) badani najczesciej deklarowali duza odpowiedzialno$¢ za Kosciot (38
proc. 0séb). Odsetek oséb, ktory deklarowat maly odpowiedzialnos¢ wy-
nosit 36 proc. 0séb. Osoby wykazujace bardzo duza odpowiedzialno$¢
stanowity 26 proc. wszystkich badanych. W $redniej dorostosci 34 proc.
0s6b deklarowato bardzo duza odpowiedzialno$¢; po 33 proc. 0séb wska-
zywalo na duza i maly odpowiedzialnos¢. W péznej dorostosci 18 proc.
0s6b wykazato bardzo duza odpowiedzialno$é, zas 42 proc. osob duza,

a 40 proc. 0s6b mata.

Odpowiedzialnos¢ za Kosciot

Srednia dorostogé Pézna dorostosc Razem

B In

33% 36%

@ 4

® bardzo duza = duza = mata m bardzo duza = duza = mata m bardzo duza = duza = mata

Rysunek 4. Odpowiedzialnos$¢ za Kosciot w Sredniej i poZznej dorostosci
oraz u wszystkich oséb badanych

Ad 3. Znaczenie wiezi ze wspolnota osob wierzacych

W odniesieniu do ,,znaczenia wiezi ze wspdlnota oséb wierzacych” (por.
rysunek 5) dla 39 proc. wszystkich badanych byta ona bardzo wazna; dla bli-
sko potowy wazna (48 proc. 0oséb) i mato wazna dla 14 proc. respondentéw.
W sredniej dorostosci dla potowy osob wiez ze wspdlnota byta okreslana

jako bardzo wazna (50 proc.), dla 37 proc. wazna i dla 13 proc. mato wazna.
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W p6znej dorostosci wiez ta byta traktowana jako bardzo wazna dla 27 proc.

0s6b, wazna dla 58 proc. 0s6b i mato wazna dla 15 proc. oséb.

Znaczenie wiezi ze wspodlnotg os6b wierzacych

Srednia dorosto$é Pézna dorostosé Razem

= bardzo wazna = wazna * mato wazna = bardzo wazna = wazna * mato wazna = bardzo wazna = wazna = mato wazna

Rysunek 5. Znaczenie wiezi ze wspolnotg oséb wierzacych w sredniej
i poznej dorostosci oraz u wszystkich oséb badanych

Ad 4. Realizacja ideatéw, na ktére wskazuje

wspolnota osob wierzacych

Ostatni analizowany aspekt wypowiedzi os6b badanych dotyczyt ,,reali-
zowanych ideatéw” (por. rysunek 6). Wszyscy badani najczesciej wskazy-
wali na dziatania podejmowane wobec innych oséb (42 proc.), nastepnie
na dziatania podejmowane wobec siebie (35 proc.), najrzadziej na dziatania
odnoszace si¢ do Boga (23 proc.). W okresie $redniej dorostosci realizacja
idealéw najczesciej odnosila sie do kategorii: inni: 30 os6b, ja: 29, Bog:
22 osoby, analogicznie w p6znej dorostosci: inni: 31 oséb, ja: 23 osoby,
Bog: 11 oséb.
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Realizacja ideatdw, na ktdre wskazuje wspdlnota oséb

wierzacych
Srednia dorostoé¢ Pézna dorostosé Razem
100%
80% 29 23 52

60%

40%

20%

0%

M dziatania wobec Boga (Bég) M dziatania wobec innych (inni) dziatania wobec siebie (ja)

Rysunek 6. Realizacja ideatow w okresie Sredniej i pdZznej dorostosci
oraz u wszystkich oséb badanych

Adnotacja: Stupki przedstawiaja procent skumulowany otrzymanych wynikéw; wszyst-
kie kategorie wypowiedzi w danym okresie rozwojowym tworzg cato$¢, tj. 100 proc.
Liczby w stupkach prezentuja wyniki surowe

W kolejnych analizach skupiono si¢ na weryfikacji postawionych hipotez
badawczych.

W pierwszym kroku opisano weryfikacje hipotezy H1.1, w §wietle ktorej:
wystepuja réznice miedzy osobami w okresie $redniej i pdznej dorostosci
ze wzgledu na poczucie wiezi ze wspdlnotg os6b wierzacych.

Na poczatku sprawdzono, czy istnieja réznice miedzy trzema kategoria-
mi w calej grupie 0s6b badanych. W tym celu zastosowano test Q Cochrana
dla trzech pomiaréw zaleznych. Wyniki testu wskazuja na istnienie istotnych
réznic w zakresie recepcji ideatéw przez osoby badane (Q = 21,39; df = 2;
p <0,01). W swoich wypowiedziach badani istotnie czesciej wskazywali
na kategorie inni (42 proc.), niz na kategorig¢ ja (34 proc.) czy Bég (24 proc.)
(por. tabela 3).
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Tabela 3. Recepcja ideatdéw odnoszacych sie do Boga, innych
oraz siebie w catej grupie oséb badanych

Czestosci
Statystyki
tak nie
Bog 39 24% 4152% Q Cochrana 21,39
inni 68 42% 12 15% df 2
ja 54 34% 26 33% p< 0,01

W kolejnym kroku uwzgledniono podziat 0séb badanych ze wzgle-
du na okres rozwojowy: $rednia i p6zna dorostos§é. Zastosowano analize
z wykorzystaniem tabel krzyzowych oraz wspotczynnika chi-kwadrat (por.
tabela 4). Otrzymane wyniki pozwalaja stwierdzi¢, ze w okresie $redniej
i p6znej dorostosci istnieja istotne roznice w recepcji ideatéw odnoszacych
sie do kategorii ja (y*= 6,89; df = 1; p < 0,01). Wspomniane idealy czeéciej
wybieraly osoby ze $redniej (33 osoby; 61 proc.) niz pdznej dorostosci
(21 0s6b; 39 proc.).

W zakresie ideatéw odnoszacych sie do kategorii inni nie zaobserwowa-
no istotnych réznic miedzy $rednia a p6zna dorostoscia (y*= 0,88; df = 1;
p > 0,05). Zaréwno w $redniej (36 0sob; 53 proc.), jak i péznej dorostosci
(32 osoby; 47 proc.) idealy te byly wybierane z podobna czestoscia.

Roznica w czestoéci wybierania ideatéw odnoszacych sie do kategorii
Bo6g réwniez okazala sie nieistotna statystycznie (y*= 1,80; df = 1; p > 0,05).
Poziom istotnosci (p = 0,09) przekraczajacy zatozony progp < 0,05 pozwala
przypuszczad, ze istnieja pewne tendencje. W okresie $redniej dorostosci
kategoria Bég byta wybierana przez 23 osoby, a w p6znej dorostosci przez
16 0séb.
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Tabela 4. Recepcja ideatéw odnoszacych sie do Boga, innych
oraz siebie ze wzgledu na okres rozwojowy

Okres rozwojowy

Srednia Pézna Statystyki
dorostos¢  dorostose Razem
tak 23 16 39 Doktadny test Fishera (2x2)
% 59% 41% 100% x'=1,80
Bég  nie 17 24 41 df=1
% 41% 59% 100% »>0,05
n 40 40 80
tak 36 32 68 Doktadny test Fishera (2x2)
% 53% 47% 100% xz =0,88
inni  nie 4 8 12 df=1
% 33% 67% 100% p>0,05
n 40 40 80
tak 33 21 54 Doktadny test Fishera (2x2)
% 61% 39% 100% ¥’ =6,89
ja_ nie 7 19 26 df=1
% 27% 73% 100% »<0,01
n 40 40 80

Hipoteza H1.2 zakltadajaca, ze: wystepuja roéznice miedzy osobami
w okresie $redniej i p6znej dorostosci w zakresie odpowiedzialnosci za Ko-
§cidl, nie zostala potwierdzona. Analizie poddano dwie grupy niezalez-
ne, $rednia i pdznag dorostosé, ze wzgledu zmienng wyrazong w trzech
kategoriach: bardzo duza, duza, mata, mierzong na skali porzadkowe;j.

W celu sprawdzenia istotnosci réznic zastosowano test U Manna-Whitneya.
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Otrzymane wyniki pozwalaja stwierdzié, ze nie ma istotnych réznic
w zakresie odpowiedzialnosci za Kosciét ze wzgledu na przynaleznosé
do okresu rozwojowego (Z =-1,37; df = 1; p > 0,05). Wyniki uzyskiwane
przez osoby w okresie $redniej dorostosci wynosity M = 2,03; SD = 0,83,
zas w poznej M = 1,78; SD = 0,73.

W przypadku hipotezy H1.3 postulujacej, ze: wigZ z osobami wie-
rzacymi ma wieksze znaczenie dla os6b w okresie péznej dorostosci niz
w $redniej dorostoéci, réwniez nie zostata potwierdzona. Po zastosowaniu
testu U Manna-Whitneya, sprawdzane réznice okazaly si¢ by¢ nieistotne
(Z =-1,77; df = 1; p > 0,05). Wyniki uzyskiwane przez osoby w okresie
sredniej dorostosci wynosity M = 2,38; SD = 0,71, za§ w péznej M = 2,13;
SD =0,65.

Hipoteza H1.4 zakladajaca, ze: wystepujg roznice miedzy osobami
w okresie $redniej i pdznej dorostosci ze wzgledu na realizacje ideatow, na
ktére wskazuje wspolnota 0s6b wierzacych, zostata potwierdzona.

Na poczatku przeprowadzono analize dla calej grupy oséb badanych
(por. tabela 5). Analogicznie jak w przypadku weryfikacji hipotezy H1.1
zastosowano test Q Cochrana dla trzech zmiennych nominalnych (Bég,
inni, ja) o dwoch wartosciach kazda (tak/nie). Wynik testu (Q =21,51; df = 2;
p <0,01) pozwala stwierdzié, ze osoby w okresie $redniej i p6znej dorosto-
§ci roznig sie w zakresie realizacji ideatow. W catej grupie os6b badanych
najczesciej wybierano realizacje ideatéw odnoszacych sie do kategorii inni
(61 0s6b, 42 proc.). Rzadziej wskazywano na kategorie ja (52 osoby, 35 proc.)
i Bog (33 osoby, 23 proc.).



258 Matgorzata Tatala

Tabela 5. Realizacja ideatdéw odnoszacych sie do Boga, innych oraz siebie
w catej grupie oséb badanych

Czestosci Statystyki
tak nie
Bég 33 23% 47 50% Q Cochrana 21,51
inni 61 42% 19 20% df 2
ja 52 35% 28 30% p< 0,01

Nastgpnym krokiem byto sprawdzenie istotnosci réznic w odniesieniu
do kategorii realizacja ideatow, uwzgledniajac podziat na okres $redniej
i p6znej dorostosci. W tym celu postuzono sie tabelami krzyzowymi oraz
doktadnym testem Fishera, opierajacym si¢ na statystyce chi-kwadrat (por.
tabela 6). Okazalo sie, ze osoby w okresie §redniej i p6znej dorostosci roznig
sie w zakresie realizacji idealéw, odnoszacych sie do Boga (y*=5,16; df = 1;
P <0,05). W okresie $redniej dorostosci zaobserwowano te kategorie w wy-
powiedziach 22 os6b (67 proc.), w péznej dorostosci u 11 0s6b (33 proc.).

W przypadku ideatéw realizowanych w Zyciu wobec innych oséb réznica
okazata sie nieistotna (y*=0,01; df = 1; » > 0,05). Osoby w $redniej dorosto-
§ci wymienialy te idealy z podobna czestoscia (30 os6b, 49 proc.) jak osoby
w péznej dorostosci (31 oséb, 51 proc.).

W odniesieniu do realizacji idealéw wobec siebie roznica réwniez okazata
si¢ nieistotna statystycznie (y*= 1,37; df = 1; p > 0,05), kategoria ja poja-
wiata sie w wypowiedziach 0séb w $redniej dorostosci 29 razy (56 proc.),

aw wypowiedziach 0s6b w péznej dorostosci 23 razy (44 proc.).
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Tabela 6. Realizacja ideatdow odnoszacych sie do Boga, innych oraz siebie
ze wzgledu na okres rozwojowy

Okres rozwojowy

Srednia P6zna Statystyki
dorostos¢  dorostos¢ Razem
tak 22 11 33 Doktadny test Fishera (2x2)
% 67% 33% 100% 1¥'=5,16
Boég  nie 18 29 47 df=1
% 38% 62% 100% p<0,05
n 40 40 80
tak 30 31 61 Doktadny test Fishera (2x2)
% 49% 51% 100% > =0,01
inni  nie 10 9 19 df=1
% 53% 47% 100% p>0,05
n 40 40 80
tak 29 23 29 Doktadny test Fishera (2x2)
% 56% 44% 100% =137
ja nie 11 17 11 df=1
% 39% 61% 100% p>0,05
n 40 40 80

Dyskusja

Celem prezentowanych badan byto uzyskanie wiedzy opisowej i wyja$niaja-
cej na temat wiezi ze wspolnota osob wierzacych w okresie $redniej i pdznej
dorostosci. Na podstawie przeprowadzonych badan wyodrebniono czte-

ry gléwne kategorie wypowiedzi: (1) recepcja ideatéw, na ktére wskazuje



260 Matgorzata Tatala

wspolnota oséb wierzacych; (2) odpowiedzialnos¢ za Koscidt; (3) znaczenie
wiezi z osobami wierzacymi oraz (4) realizacja ideatéw, na ktoére wskazuje
wspdlnota oséb wierzacych.

Sposrdd czterech postawionych hipotez, bedacych uszczegdtowieniem
hipotezy ogdlnej, dwie zostaly zweryfikowane: H1.1, postulujaca wystepo-
wanie réznic miedzy $rednia i p6Zzna dorostoscig w zakresie recepcji ideatow,
na ktére wskazuje wspdlnota oséb wierzacych, oraz H1.4, zakltadajgca wyste-
powanie réznic miedzy $rednia i pozna dorostoécia pod wzgledem realizacji
ideatéw, na ktére wskazuje wspolnota oséb wierzacych.

Srednia dorostos¢, jak zostato podkreslone, to okres religijnosci spetnio-
nej (do ok. 60 roku zycia). Relacja z rzeczywisto$cia nadprzyrodzong zostaje
poddana weryfikacji. Niektére osoby podejmujg wiecej dziatan w kierun-
ku osiggniecia pelni lub dojrzatosci religijnej, inne ulegaja przecietnosci
i rutynie, nie zaglebiajac si¢ w sens relacji z Bogiem (por. Walesa, 2006).
Aktywni doroéli czesto angazujg sie w dziatalno§é wspdlnot religijnych
oraz uczestniczg w zyciu Kosciota, chcge by¢ wzorem i przyktadem dla
mtodszych pokolen. Potwierdzajg swojg wiare poprzez wierno$¢ odkrytemu
powolaniu, a takze wspieranie Ko$ciola w problemach egzystencjalnych
(por. Tatala, Walesa, 2017).

Religijnos¢ osob w okresie pdznej dorostosci czesto ukierunkowana jest
na wartos$ci ostateczne. Osoby te odznaczajg sie swoista madroécig, ktdra
obejmuje ocene catosci zycia oraz problemy Zegnania sie z ré6znymi jego
dziedzinami, a nawet z catym zyciem — ze §wiadomoscia przejécia do innej
rzeczywisto$ci. Relacja z Bogiem moze przynie$¢ ukojenie i szczescie, nadaé
sens temu, co zwyczajne i po ludzku nieprzyjemne. W tym okresie réwniez
mogg sie zdarzy¢ niecodzienne, znaczace zmiany w religijno$ci, zaréwno
w rozumieniu prawd wiary, jak i angazowaniu sie¢ w dziatalnos¢ wspélnot
religijnych (np. wejscie do wspdlnoty religijnej, przyjecie absorbujacej funk-
¢ji w strukturach parafialnych, przekazanie dorobku swego Zycia na cele
religijne) (por. Tatala, Walesa, Nosek, Watachowska, 2015).
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Nalezy podkresli¢, iz niektore osoby w okresie p6znej dorostosci
przezywaja najszcze$liwszy i najpiekniejszy okres swojego zycia. Znajduja
si¢ poza okresem niepotrzebnych streséw, rywalizacji i zmagan o awanse,
sa takze zwolnione z r6znych form odpowiedzialno$ci. Moga skoncentro-
waé uwage na tym, co stanowi pasje ich zycia i realizacje ideatéw (Tatala,
Walesa, 2016).

Badania podjete w niniejszej pracy inspiruja do kontynuacji, zaréwno
w aspekcie ilo$ciowym, jak i jakosciowym. Czyms$ interesujacym byloby
przygotowanie narzedzia, ktére by ukazywato wielowymiarows specyfike
wiezi ze wspolnotg 0s6b wierzacych. Dokonujac dalszej eksploracji podjete;
problematyki, nalezatoby uwzgledni¢ mlodsze grupy wiekowe oraz poréw-
naé wiez ze wspdlnota w ramach innych niz katolickie wyznan religijnych.

Mozna zywié nadzieje, ze prezentowane wyniki badan przedstawiaja
wielkg warto$¢ i egzystencjalne piekno zycia religijnego, ktore jest dostepne

nie tylko dla 0séb dorostych.
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STRESZCZENIE

Podstawowym celem opracowania jest przedstawienie zadan rozwojowych w aspek-
cie rozwoju religijnego na poszczegdlnych etapach zycia malzenskiego i wskaza-
nie na mozliwo$¢ zaistnienia nowych jakosci rozwojowych w biegu zycia mal-

zonkéw charakterystycznych dla danych etapéw ich zycia rodzinnego. Ponizsze
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opracowanie opiera sie na kilku zatozeniach bazowych. Rozwdj religijny rozumiany
jest jako rozwoj pozytywnej wiezi z Bogiem (Walesa 2005), sama za$ religijno§¢
rozumiana jest personalistycznie (Zdybicka 1993). Idea zadaf rozwojowych zo-
stata zaczerpnigta z teorii Roberta Havighursta (1981) i opracowana na jednym
z wymiardw czasu spolecznego, tj. czasu wyznaczanego przez gtéwne wydarze-
nia zyciowe takie jak matzenstwo, ojcostwo, ale takze przez gtéwne wydarzenia
zycia religijnego takie jak sakrament matzenstwa, ojcostwo i wychowanie religijne
swoich dzieci. Na danym etapie rozwoju religijnego pary matzeniskiej wazne beda
do opisania: (1) czynniki wyzwalajace rozwdj, (2) osiagniecia rozwojowe oraz (3)
mozliwe do zaistnienia zagrozenia w rozwoju religijnym, (4) mozliwe do zaist-
nienia kryzysy ponadnormatywne, bezposrednio niezwigzane z danym stadium,
ale czesto wystepujace i mogace mobilizowaé jednego lub obydwoje matzonkow
do rozwoju religijnego.

Stowa kluczowe: zadania w rozwoju religijnym matzonkéw; stadia rozwoju

religijnego matzonkéw; osiaggniecia rozwojowe w rozwoju religijnym.

ABSTRACT

The main goal of the presented paper is to analyze developmental tasks in the
aspect of religious development of married life as well as to indicate possible new
developmental qualities occurring in the course of life of spouses, characteristic
for particular stages of their family life. The following analysis is based on several
basic assumptions. Religious development is understood as development of posi-
tive relationship with God (Walesa, 2005), while religiousness itself is understood
personalistically (Zdybicka, 1993). The idea of developmental tasks was taken from
the theory of Robert Havighurst (1981) and developed on one of the dimensions
of social time, i.e. time determined by major life events such as marriage, parent-
hood, but also by major events of religious life, like religious education of children.
At a given stage of religious development of a married couple, it is important
to describe: (1) factors triggering development, (2) developmental achievements,

(3) possible threats to religious development, (4) possible non-normative crises, not
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directly related to a particular stage, but often occurring and capable of mobilizing
one or both spouses to religious development.
Keywords: tasks in religious development of spouses; stages of religious develop-

ment of spouses; developmental achievements in religious development.

Wstep

Koncepcja zadan w rozwoju religijnym matzonkéw w biegu ich zycia jest
wazna z punktu widzenia zaréwno rozwoju matzonkéw jako najmniejszego
podsystemu rodzinnego, jak i rozwoju religijnosci cztowieka jako osoby/
jednostki. Proba okreslenia stadiéw rozwojowych i osiggnieé rozwojowych
wydaje sie dodatkowo istotna z uwagi na okreslenie indywidualnych predys-
pozycji pojedynczej osoby dorostej Zyjacej w malzenstwie, jak i mozliwosci
jej rozwoju w ramach diady matzeniskiej. Zadanie nie nalezy do prostych,
poniewaz dotychczas nie bylo to przedmiotem rozwazan zaréwno teore-
tycznych, jak i badawczych. Wiele uznanych opracowan nie bierze pod
uwage zadan rozwoju religijnego cztowieka jako jednostki, a takze zadan
rozwoju religijnego meza i zony (Pietrasinski, 1990; Przetacznik-Gierow-
ska,1996; Brzeziniska, 2000; Trempata 2000), a jedynie szeroko rozumia-
ny rozwdj duchowy lub rozwéj warto$ciowania. Dodatkowy trudnoécig
rozwazan nad podjetym tematem jest naktadanie sie dynamiki rozwoju
religijnego pojedynczego cztowieka na dynamike rozwoju rodziny. Rozwoj
rodziny ma bowiem swoja specyfike i uktad czasowy, zwiazany z realizacja
poszczegdlnych etapéw rozwojowych, jakie przechodzi rodzina jako
sy s tem.Z drugiej strony, rodziny niezwykle r6znia sie miedzy soba, zaréw-
no skladem osobowym (rodziny z jednym dzieckiem, rodziny wielodziet-
ne), uktadem rél rodzinnych, jak i sposobem oraz czasem realizacji zadaf
w rozwoju rodziny. W ramach okreslonej rodziny swoistg dynamike rozwoju

przezywa takze diada matzenska, tj. najwazniejszy podsystem. Relacja, jaka
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tworzy dana para, czyli maz i zona, przez swoje cechy, interakcje i wspdlny
rozwdj stanowig o niepowtarzalnoéci rodziny i jej indywidualnym rozwo-
ju. Rozwdj religijny matzonkéw odbywa sie zawsze w diadzie, ale zawsze
jest podmiotowo przypisany do meza lub Zony. Zatem na dynamike diady
naktada sie dynamika rozwoju osobowego.

Cel niniejszego opracowania polega na zebraniu informacji, dotych-
czasowej literatury, istniejgcych (parcjalnych) wynikéw badan i obserwacji
klinicznych. Istotne jest to, ze badania nad osobami mtodymi czesto doty-
cz3 os6b niezameznych lub niezonatych, ale juz badania nad religijnoécig
0s6b dorostych, swieckich muszg w duzej mierze dotyczy¢ oséb zyjacych
na co dzien w malzefistwach. Dane te moga takze dotyczy¢ oséb zaanga-
zowanych religijnie i mogacych zy¢ w zyciu konsekrowanym. Opracowa-
nie ma charakter eksploracyjny i czerpie swoje inspiracje z nastepujacych
danych: systemowa teoria rodziny, teoria stadiéw rozwojowych rodziny
wg roznych autoréw (opis zadan i zagrozen rozwojowych), teoria kryzyséw
normatywnych w zyciu rodziny, badania nad rodzina, koncepcja rozwoju
religijnego cztowieka Czestawa Walesy (2005, 2009, 2012). Inspiracjg byta
takze teoria zadan rozwojowych Roberta Havighursta (1981), wskazujaca
na warto$¢ wypelniania okre$lonych zadan rozwojowych na poszczegol-
nych etapach zmian jednostki w biegu zycia. Opracowanie stara sie bra¢
pod uwage takze indywidualne cechy matzonkéw oraz ponadnormatywne
wydarzenia w rozwoju religijnym meza lub Zony, a takze przeprowadzone
badania na ten temat. Koncepcja wymaga weryfikacji empirycznej, ktéra
juz jest rozpoczeta, ale z uwagi na jej wielowatkowy i ztozony charakter nie

zostata jeszcze ukoniczona.
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Podstawowe zatozenia koncepcji zadan
rozwojowych religijnosci matzonkow

Podstawowym celem niniejszego opracowania jest przedstawienie zadan roz-
wojowych waspekeie rozwoju religijnego na poszczeg6lnych etapach zycia
matzeniskiego i wskazanie na mozliwo§¢ powstania osiggnieé rozwojowych,
rozumianych jako swoiste wartosci lub nowe jako$ci rozwojowe
w biegu zycia matzonkdw,charakterystycznych dla danych etapow
ich zycia rodzinnego. Ponizsze opracowanie opiera si¢ na kilku zalozeniach
bazowych. Idea zadaf rozwojowych w rozwoju religijno$ci czerpie swoja
inspiracje z koncepcji zadan rozwojowych Roberta Havighursta (1981)
i podobnie jak ona zaktada, Ze zadania wynikajg ze spotecznych oczekiwan,
okreslonych dla danego wieku matzonkéw. Kolejno$¢ wystepowania za-
dan jest okreslona chronologia zdarzen w zyciu matzefiskim i rodzinnym,
charakterystycznych na danym etapie zycia. Dlatego najpierw wystepuje
zrodzenie dzieci, a potem ich religijne wychowanie. Fakt wystepowania
okreslonych zadan wiaze si¢ z pojeciem okresu sensytywnego. Oznacza
on wystapienie swoistej wrazliwo$ci na specyficzne formy do§wiadczenia re-
ligijnego i mozliwos$¢ wystapienia dynamicznego rozwoju bez dodatkowego
zaangazowania z zewnatrz. Podobnie jak Havighurst przyjmuje sie, ze kazdy
cztowiek sam, indywidualnie musi zmierzy¢ si¢ z zadaniem, a w przypadku
obecnego rozwazania — z zadaniem religijnym. Z kolei odrzucenie zadania
wigze sie z odrzuceniem i okre$long forma nieakceptacji spotecznej oraz
poczuciem osobistej przegranej. Niewykonanie zadania moze antycypowac
nastepowanie trudnosci w rozwoju religijnym. Do pewnego stopnia poko-
nywanie zadan rozwojowych jest indywidualne. Dotyczy to z pewnoscia
wielu cech, ale zwlaszcza tempa i jako$ci wykonywania zadan. W stosunku
do zadan ogélnorozwojowych sam Havighurst uwaza, ze oprocz zadan
zwigzanych z wymaganiami biologii czy tez spoteczefistwa i kultury, zadania

rozwojowe moga dotyczy¢ preferowanych warto$ci i aspiracji
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takze w wymiarze duchowym. Stanowi to wyrazny czynnik in-
dywiduacji rozwoju cztowieka i w niniejszym opracowaniu podjeto probe
uszczegbdlowienia tego rozwoju.

Rozwéj religijny rozumiany jest jako rozwéj pozytywnej
wiezi z Bogiem (Walesa, 2005), sama za$ religijno$¢ rozumiana jest
personalistycznie (Zdybicka, 1993). Mozliwe jest inne podejécie do zjawi-
ska religijnosci (Krol, 1999; Grom, 2009; Pergament, Exline, Jones 2013)
zwracajace uwage na funkcjonalny aspekt religijnoéci. W obecnym opra-
cowaniu uwzgledniono religijno$¢ rozumiang jako wiez osoby wierzacej
z osoba transcendentng. Psychologicznie przedmiotem poznania jest
to, co od strony osoby ludzkiej mozna okresli¢ jako wiez religijna, czyli
uczucia, wiedza (rozumiana takze jako mysli, ustosunkowania poznawcze)
oraz zachowania i tendencje do zachowan, jakie osoba ludzka przejawia
w zwigzku z wiezig z osobg transcendentng. Religijno$¢ opisywana w ni-
niejszym tekscie jest religijno$cig okreslonej konfesji. W obecnym opra-
cowaniu przedstawiona jest préba okreslenia zadan w rozwoju religijnym
malzonkéw wyznania rzymskokatolickiego, ktérzy rozwijaja sie przez
pryzmat sakramentu matzenstwa.

Psychologowi jako badaczowi dostepnajest subiektywna relacja
osoby o wiezi miedzy badanym a Bogiem, oparta na autore-
fleksji i introspekeji. Opisywanie doswiadczania tej wigzi jest zatem swoistg
funkcja wgladu, samoswiadomosci i samoopisu (Krdl, 1999; 2004; Walesa,
2003; 2005; 2012; Kostrubiec-Wojtachnio, 2012). Rozwo6j religij-
ny malzonkdéw mozna rozpatrywaé, biorgc pod uwage zaré6wno
indywidualny bieg zycia religijnego kazdego z matzonkéw
oraz to, co jest dla nich wspélne. Wazne dla rozwazan o rozwoju reli-
gijnym jest takze wsparcie i modelowanie rodzin pocho-
dzenia. Rodzice mtodych dorostych matzonkéw modyfikuja zachowania,
wybory i emocje rozwijajacych sie 0séb przez osobisty przyktad, werbal-

ne $wiadectwo, uczestniczenie w ich wyborze religijnym, przez obecno$¢
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na $lubie koécielnym, podczas chrzcin dzieci lub na uroczystoéciach
pierwszej komunii $w. wnukéw.

Waznym elementem opracowania zadan rozwojowych rozwoju religij-
nego matzonkéw jest teoria rozwoju religijnego Czestawa
Walesy (2005) okreslana przez Elzbiete Rydz (2014) jako teoria poznaw-
czo-rozwojowa integralnego rozwoju religijnosci. Zaktada ona, ze cztowiek
rozwija sie stopniowo, zgodnie z dynamika rozwoju poznawczego. Teo-
ria zaklada istnienie nastepujacych po sobie stadiéw rozwoju religijnosci:
religijno$¢ dzieci, dzielona na (1) okres zachowan quasi-religijnych oraz
pierwszych przejawdw religijnosci, (2) okres religijnosci magicznej, (3) okres
religijnosci autorytarno-moralnej, oraz religijno$¢ os6b dorostych, rozumia-
na jako (4) okres religijno$ci autonomicznej, (5) religijnosci autentycznej,
(6) religijnos¢ cztowieka w wieku $rednim, (7) okres religijnosci cztowieka
starzejacego sie. W strukturze dynamizmu rodziny matzonkowie to osoby
od okresu (4) do (7). Sami za$ malzonkowie jako rodzice towarzysza swoim
dzieciom, ktore sg na etapach rozwoju religijnosci od (1) do ostatnich etapow
rozwoju religijno$ci. W sposéb najbardziej widoczny rodzice towarzysza
dzieciom do okresu dorostosci, czyli na etapach od (1) do (3).

W rozwazaniach nad rozwojem religijnym matzonkéw nie da sie nie
zauwazy¢ potrzeby biezgcej modyfikacji postaw religij-
ny ch, jakiej dokonujg malzonkowie odpowiednio do zadan zycia rodzin-
nego. Poglady, praktyki religijne i inne aspekty zycia religijnego kazdego
z malzonkdéw na biezaco s modyfikowane w strukturze zycia codziennego.
Codzienne zadania, stan zdrowia i opieka nad dzie¢mi — weryfikujg mozli-
wosci zaspokajania potrzeb religijnych w biegu zycia. Potrzeba np. pielgrzy-
mowania moze zosta¢ zmodyfikowana przez biezacy stan finansowy lub
zdrowotny rodziny. Pragnienie za$ dtugich medytacyjnych czuwan — przez
potrzebe sprawowania opieki nad dzie¢mi, zmeczenie codziennymi obo-
wigzkami domowymi lub wymaganiami w pracy zawodowej. Ostatecznie

rzeczywiste zaangazowanie religijne i wynikajacy z niego rozwdj religijny
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jest modyfikowany wieloma czynnikami rodzinnymi, zawodowymi i spo-
tecznymi. Sama religijno§¢é moze by¢ takze w funkeji wiezi osobowych (Rys,
1993; Tryjarska, 2010; Uchnast, 2002; Rydz 2012). Osoby przywiazujace

wicksza wage do relacji interpersonalnych beda takze bardziej uwrazliwione

na relacje religijne.

Niniejszemu opracowaniu towarzyszy jeszcze kilka innych podstawo-
wych zalozen. Po pierwsze rodzina zawsze zyje w obrebie czasu.
Czas jest swoistym regulatorem przemian w rodzinie i w matzenstwie. Dang
osobe w jej rozwoju religijnym oraz jej rodzine spotykamy zawsze w czasie.
Ma on charakter dynamizujacy lub spowalniajacy zmiany w rodzinie. Ro-
dzina tworzy si¢ w czasie. Tworzy si¢ przez pokolenia, ktére przychodza
na $wiat i odchodzg. Te zmiany, jak: rodzenie sie nowych cztonkéw oraz
odchodzenie starszych pokolen — zawsze s3 udzialem zycia rodzinnego.
Rodzina towarzyszy narodzinom nowych czlonkéw oraz odchodzeniu,
umieraniu najstarszych cztonkéw rodziny. Bezposrednio jest to udziatem
matzonkéw — to oni daja Zycie nowemu pokoleniu i towarzysza w chorobach,
w starzeniu si¢ i przygotowaniu do $mierci swoich rodzicow. Wymiar
temporalny rodziny przejawia sie w tym, ze rodzina daje zycie poko-
leniom, ale przezywa, organizuje si¢ wokdt wlasnego czasu wyznaczanego
przez dany etap rozwojowy. Bernice Neugarten (1986, 1996) uwaza, ze cykl
zycia rodziny mozna opisa¢ na trzech wymiarach:

* wymiar czasu historycznego — obejmuje epoke, w ktorej zyje dana ro-
dzina; wazny jest rys historyczny i religijno§¢ epoki; obejmuje epoke,

w ktérej zyjemy; obecnie mozna okresli¢ to jako czas po SW II lub jako

czasy papieza Franciszka (byly epoki, kiedy w kulturze religijnej domi-

nowaly pietyzm lub jansenizm, lub franciszkanska rados¢ itp.);
* wymiar czasu chronologicznego — jest to uptyw zycia danego cztonka
tej rodziny — jest to uptyw zycia malzonkéw (zar6wno subiektywny, jak

i obiektywny, np. etap wieku, jaki w danym czasie Zycia rodziny ma maz,

zona);
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* wymiar czasu spotecznego — czas wyznaczony przez gtéwne wydarzenia
zyciowe takie jak malzefistwo, ojcostwo, ale takze przez gtéwne wy-
darzenia zycia religijnego, takie jak sakrament malzenstwa, ojcostwo
i wychowanie religijne swoich dzieci.

Wymiar temporalny rodziny to historia jej zycia usytuowana w pokole-
niowym, ale i historycznym wymiarze jej wydarzef. Rodzina zawsze jest

zakorzeniona jednocze$nie w trzech wymiarach. Ilustruje to rycina 1.

Przesztosc Terazniejszos¢ Przysztos¢

X >

Ryc. I. Rodzina zakorzeniona jest zawsze w trzech wymiarach czasowych
(opracowanie wtasne)

Niepowtarzalno$¢ rozwoju religijnego matzonkéw i unikatowos¢ roz-
woju rodziny pozwala jej ksztaltowaé wyjatkows i indywidualng historie
wspolnego rozwoju religijnego pary. Chronologia wydarzen w rodzinie
pozwala jej zachowa¢ wlasna tozsamo$é, a przekaz pamieci o tylko im zna-
nej wewnetrznej historii, czasem pelnej czutoéci, czasem tajemnic — sta-
nowi o indywidualnym rysie tej konkretnej rodziny. Kazdy z tych trzech
wymiaréw mozna uwazaé za wazny z punktu widzenia koncepcji zadan
rozwojowych malzonkéw. Na religijno$¢ matzonkéw w sposob oczywisty
ma wplyw to, jaki wymiar czasu historycznego przezywa dana osoba, ale
takze wiek tej osoby oraz rola i etap zyciowy, jaki pelni w rodzinie — mtoda
mama lub wdowa z koniecznosci faktéw zyciowych oraz przypisanych
jej funkeji rodzinnych maja odmienne mozliwoéci rozwoju religijnego
W swoim zyciu.

Wazne jest to, aby bra¢ pod uwage takze inne rodzaje czasu w rozwoju

zycia religijnego matzonkdw towarzyszace rozwojowi zycia rodzinnego —jak
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kairos i fulguratio. Czas kairos (gr. Kaypdg—moment)jest w rozumieniu
zycia religijnego czasem szczegdlnym, w ktdérym co$ si¢ moze wydarzy¢
w naturze zycia religijnego. Dla jednych moze by¢ to czas rekolekc;ji, piel-
grzymki, jakiego$ szczegdlnego kazania lub czuwania, rozmysélania, kiedy
w indywidualnym odczuciu osoby dochodzi do jakby zageszczenia przezyt,
zdarzen, przemyslen religijnych, efektem czego sa nowe osiagniecia roz-
wojowe, nowy sposOb przezywania §wiata w podejsciu religijnym. Dana
osiggnieta w rozwoju warto$¢ nie miataby szansy na zaistnienie, gdyby nie
uczestnictwo w danym przetomowym zdarzeniu religijnym.

Czas fulguratio (fac. blyskanie) nalezy rozumieé jako ,,nagte widze-
nie” lub ,,0l$nienie”. W rozwoju religijnym matzonkéw moze si¢ okazad,
ze co$, nad czym pracowali, dokonywali wysitku w osobistym rozwoju
religijnym przez wiele miesiecy czy lat — osiggaja w sposob nagty, w bardzo
krotkim czasie. Wiedza czy swiadomos¢ stanowi odtad, po tej krotkiej chwili
religijnego poznania, state wyposazenie rozwojowe danej osoby. Moze to do-
tyczy¢ jakiego$ przymiotu Boga (np. miloéci czy milosierdzia), jakiegos
etapu w zyciu religijnym (etap winy i pojednania) lub rozumienia jakiego$
zdarzenia w nowym aspekcie religijnym. Np. znana jest mi relacja rodziny,
kiedy to matka, kt6ra do tej pory nie mogta sie pogodzi¢ ze zbyt nagt $mier-
cig dziecka (zaraz po jego urodzeniu), uspokojona modlitwg na jego grobie
moze nagle doznad religijnego poznania,zedziecko jestw nie-
bie i jest tam szcze$liwe, co pomaga jej przezy¢ odpowiednio i zakoficzy¢
zalobe po stracie dziecka. Malzonkowie nigdy dotychczas nie oczekiwali
inie przypuszczali, ze moze si¢ tak zdarzy¢, cieszy¢ sie ze swojego nowego
rozumienia zdarzenia, a jednoczesnie cieszy¢ sie z ,,osobistego” $wietego dla
tej rodziny w niebie. Zdarzenia w rozwoju religijnym przebiegajace w czasie
rozumianym jako fulguratio moga nadawa¢ indywidualnemu rozwojowi
cechy dynamiczne. Mogg przyczynia¢ sie do przyspieszenia tegoz rozwoju
przez nagle osiagniecie tego rozumienia albo przyspieszaé osiagniecie ko-

lejnej jakosci w rozwoju religijnym.



Koncepcja zadan w rozwoju religijnym matzonkéw w biegu ich zycia... 275

Matzonkowie pelnig rézne role w Zyciu swojej rodziny. Doswiadczaja
motywujacej roli kryzyséw normatywnych, to jest takich, ktére
spotykaja wiekszo§¢ par na danym etapie rozwoju. Te kryzysy sa powszech-
nym zjawiskiem, ale takze petnig role motywatora rozwoju tak dla samych
matzonkow, jak i rodziny jako catosci. Warto jednak zauwazy¢, ze rodzine
spotykaja takze inne wydarzenia, bardzo indywidualne, jak i nieoczekiwane.
Rodzina do$wiadcza wowczas kryzys6w pozanormatywnych
(np. migracji, utraty pracy, kryzyséw interpersonalnych). One takze moga
mie¢ silny wplyw na zycie rodziny i przebieg jej indywidualnej trajektorii

zycia religijnego.

Typologia chronologicznych etapow
rozwoju rodziny

Dla stworzenia typologii etapéw rozwoju rodziny postuzono sie¢ in-
spiracja zaczerpnieta z réznych typologii (de Barbaro, 1999). Cykl zy-
cia rodzinnego wedtug Evellyn M. Duvall przedstawia siedem faz zycia
rodzinnego:

[ faza: para malzeniska (bez dzieci) — ok. dwa lata;

II faza: para z matym dzieckiem (od urodzenia do 30 miesiaca zycia
pierwszego dziecka);

I1I faza: rodziny z dzieckiem (dzie¢mi) w okresie przedszkolnym (miedzy
30 miesigcem zycia a 6 rokiem zycia pierwszego dziecka);

IV faza: rodziny z dzieckiem (dzie¢mi) w okresie szkolnym (najstarsze
dziecko miedzy 6 a 13 rokiem zycia);

V faza: rodziny z nastolatkami (miedzy 13 a 21 rokiem zycia pierwszego
dziecka);

VI faza: rodziny z dzie¢mi opuszczajacymi dom (od pierwszego do

ostatniego dziecka opuszczajacego dom);
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VII faza: rodzice w wieku $§rednim (,,puste gniazdo”, wycofanie sie z ak-
tywnosci, przejscie na emeryture);

VIII faza: starzenie sie cztonkéw rodziny (odejécie, §mieré obydwu
matzonkow).

Nieco inng typologie przyjmuje Jay Haley (1973):

[ faza: narzeczenistwo (randkowanie),

I faza: wezesne matzefistwo (partnerstwo prawnie usankcjonowane)

I1I faza: narodziny dziecka,

IV faza: $rednia faza malzefiska (rodzina z dzie¢mi w wieku szkolnym),

V faza: rodzice oddzieleni od dzieci (,,puste gniazdo”),

VI faza: emerytura i staro$¢.

Przyjete w niniejszej pracy nad rozwazaniem zadan w rozwoju religijnym
matzonkoéw etapy zycia rodzinnego to:

0. narzeczenstwo

I. malzenistwo bez dzieci,

I1. malzenstwo z matymi dzie¢mi,

I11. $rednia faza matzenstwa,

IV. rodzice oddzieleni od dzieci (tzw. faza pustego gniazda),

V. emerytura i staro$¢ matzonkéw.

Koncepcja zadan w rozwoju religijnym
matzonkéw w biegu zycia

Ostatecznie dla zobrazowania pelni rozwazan nad zadaniami rozwojowymi
w zyciu religijnym matzonkéw waznym i przydatnym kontekstem okazat sie
opis rozwoju religijnego malzonkéw w czterech aspektach. Nada-
nym etapie rozwoju religijnego pary matzenskiej wazne beda do opisania:
(1) czynniki wyzwalajace rozwoj, (2) osiggniecia rozwojowe oraz (3) mozliwe

do zaistnienia zagrozenia w rozwoju religijnym, (4) mozliwe do zaistnienia
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kryzysy ponadnormatywne, bezposrednio niezwigzane z danym stadium,
ale czesto wystepujace i mogace mobilizowaé jednego lub obydwoje matzon-
kow do rozwoju religijnego. Dla catosci rozwazah mozliwe sg jeszcze inne
analizy jak: r6znice miedzyplciowe (por. Pigtek, 2008) w realizacji zadan,
jednak tematyka tego zagadnienia jest tak obszerna, ze powinna stanowié¢
osobne opracowania, za$ préba okreslenia zadan w rozwoju religijnym
matzonkéw koncentruje sie na zadaniach pary (diady) matzenskiej. Zostang

one poruszone, o ile stang sie wazne dla danego etapu.

|. Zadania rozwoju religijnego
w stadium ,narzeczenstwo” -
etap przygotowan do matzenstwa

Narzeczenstwo jest jakby faza zerows, poniewaz stanowi prehistorie mat-
zenstwa (Kostrubiec, 2008), stanowi niezwykle wazny psychoprofilaktyczny
aspekt rozwoju w zyciu matzonkéw. Poszczegolne malzenstwa réznig sie
dhugoscia trwania tej fazy (od kilku tygodni do kilku lat), jako$cig wiezi,
poziomem komunikacji i zadowolenia i sposobem przygotowania do sa-
kramentu matzenstwa (Braun-Gatkowska, 1985; 2009).

(1) Czynniki wyzwalajace rozwdj religijny natym etapie
to przede wszystkim:
religijno$¢ indywidualna narzeczonego i narzeczonej,
religijno$¢ rodzin i otoczenia spotecznego,
uczestnictwo w ruchach i wspolnotach religijnych.

(2) Zadania, jakie stoja przed narzeczonymi, to modlitwa o dobry
wybér wspotmatzonka, modlitwa o dobre narzeczefistwo; przed malzen-
stwem — o wybor wspotmatzonka w kluczu religijnym (przeznaczenie, wola
Boza...). Etap narzeczenstwa ma na celu nauke komunikacji interperso-

nalnej w diadzie narzeczenskiej, ale takze nauke komunikacji na tematy
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religijne w tym nauke wspo6lnej modlitwy, nawigzanie wiezi religijnej (ze
wspélnotg wyznawcow, czyli z narzeczonym/narzeczong). Zadaniem jest
takze szeroko rozumiany rozwoj ku wartoéciom i ich realizacja w zyciu
codziennym (Czerwinska-Jasiewicz, 2005).

(3) Zagrozenia,jakie mogg napotkaé narzeczeni, to brak odpowied-
niego poznania si¢ w sferze rozwoju religijnego (wg badan tylko 5 proc.
narzeczonych rozmawia o swojej religijnosci, por. Braun-Gatkowska, 1985),
ustalenie nieefektywnej komunikacji i relacji modlitewnych, a takze wejécie
w zadania fazy II (np. rozpoczecie wspo6tzycia seksualnego zarezerwowa-
nego tylko dla matzonkéw). Mozliwym do powstania zagrozeniem jest
nieharmonijny rozwdj narzeczonych w dziedzinie religijnosci, pojawianie
sie duzych réznic miedzyptciowych w sposobach przezywania i wyrazania
religijnoéci, a takze mozliwe do zaistnienia kryzysy ponadnormatywne,
takie jak utrata zdrowia czy pracy jednego z narzeczonych.

(4) Mozliwe do zaistnienia kryzysy ponadnorma-
tywne wynikaja ze zdarzen losowych, jak choroba czy wypadek, a nawet
nieoczekiwana $mier¢ narzeczonej czy narzeczonego. Kazde z tych wyda-
rzen jest zrodlem tresci psychicznych (emocji, mysli, wnioskéw, tendencji
do zachowan) do zaistnienia silnych przezyé, przemyslen i inspiracji do roz-
woju — takze religijnego. Pytania skierowane do Boga o sens trudnych wy-
darzeni s3 intensywna inspiracjg rozwoju religijnego. Znana jest mi historia,
kiedy to mtody mezczyzna zakochal sie w powaznie chorej dziewczynie,
ktéra miata duze utrudnienia w funkcjonowaniu (poruszaniu sig); grozito
jej, ze nigdy nie zostanie mama. Mimo to zareczyli sie. Jeszcze na etapie
narzeczenstwa mezczyzna mial bardzo powazny wypadek komunikacyjny.
Jego efektem byta dluga hospitalizacja i utrata mozliwosci samodzielnego
chodzenia, z perspektywa poruszania sie na wozku. Narzeczeni pobrali sie
mimo to, a narzeczona juz jako zona podjeta sie ryzykownej i kosztownej
operacji, tak aby jako osoba samodzielnie, chociaz z trudem poruszajaca

si¢, mogta uzyska¢ lepsza sprawno$¢ i opiekowacé si¢ swoim mtodym, ale
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niepelnosprawnym mezem. Tego typu zdarzenia zalicza sie do kryzysow
ponadnormatywnych.

Réznice miedzyplciowe narzeczoneji narzeczonego wynikajg
ze sposobu ujawniania sie religijno$ci mtodych dorostych mezczyzn i ko-
biet. Narzeczone kladg wiekszy nacisk na przezywanie relacji spotecznych
w aspekcie religijnym, stad w samym $lubie wazna jest dla nich obecnosé¢
0s6b (kaptan, bliscy, goscie, przyjaciele), oprawa sakramentu malzefistwa
(np. pickno ubran, wystréj kosciota, kwiaty itp.). Panowie jako narze-
czeni bardziej koncentrujg sie na sakramencie jako zadaniu. Podchodza

do sakramentu jako daru, ale tez swoistego zadania.

2. Zadania rozwoju religijnego matzonkéw
w fazie ,matzenstwo bez dzieci”

Jako czynniki wyzwalajace rozwéj religijny matzonkéw
(1) nalezy uzna¢ owocne przezycie §lubu jako sakramentu, jasne widzenie
zadan rozwoju religijnego dla poszczegdlnych oséb (wspdlnych i indywi-
dualnych) oraz realizacje radosci z osiagnietego etapu w kluczu realizacji
Bozego planu na ich zycie.

(2) Zadaniami tego etapu sa: budowanie wiezi malzenskiej jako
wiezi religijnej, tworzenie istoty malzenstwa — relacji malzenskiej, funda-
mentu rodziny. Istotna jest takze nauka porozumienia seksualnego, takze
rozumianego jako wyréznik tej relacji od wszystkich innych relacji — wtasnie
w aspekcie religijnym. Wielu malzonkéw moéwi o rozpoczeciu wspétzycia
religijnego jako daru od Boga i w tym aspekcie pojawiajg sie uczucia radoéci
iwdziecznosci kierowane do Boga. Ma ono szczegdlne znaczenie dla poczu-
cia spetnienia i subiektywnej realizacji zadowolenia ze zwigzku (Muchelli,
1980). Niezwykle wazne jest takze ustalenie granic z rodzinami pochodzenia

w kluczu sakramentu matzefistwa. Z uwagi na zawarte matzenstwo mlodzi
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malzonkowie starajg si¢ ustali¢ dobre i wlasciwe granice z rodzinami po-
chodzenia. Najczesciej wigze sie to z wyprowadzeniem si¢ od rodzicow,
z zamieszkaniem we wlasnym domu (czasami tylko wynajetym), ale maja-
cym na celu zaznaczenie granic w nowej dwuosobowej rodzinie. Kolejnym
zadaniem jest dokonanie nowego podziatu obowigzkéw uwzgledniajacych
wymiar religijny. Podejmowanie zadafi w nowym systemie rodzinnym moze
mie¢ wazne podloze religijne. W koficu — na tym etapie maltzenstwa zada-
niem rozwoju religijnego jest przygotowanie do rodzicielstwa i modlitwa
0 potomstwo.

(3) Zagrozeniem zycia religijnego matzonkdéw moze
by¢ brak wiezi religijnej matzonkow, objawiajacej sie takimi zachowaniami,
jak: wspolna modlitwa, wspdlne §wietowanie, rozmowy na tematy religijne.
Trudnoscig rozwoju religijnego moga by¢ takze niewlasciwe granice (we-
wnetrzne, zewnetrzne) zagrazajace istocie relacji malzenskiej. Moze by¢
to spowodowane brakiem zakoficzenia procesu separacji od rodziny pocho-
dzenia jednego z matzonkéw (lub obojga). Odejscie od rodzicow (fizycz-
ne i psychiczne) jest jednym z warunkéw udanego Zycia osobistego oraz
religijnego matzonkéw. Wreszcie duza trudnoscia i zagrozeniem rozwoju
religijnego jest brak rozwoju religijnego jednego lub obojga matzonkéw.
Moze sie to objawiaé zaprzestaniem wysitkéw religijnych i praktyk reli-
gijnych jednego lub obojga malzonkéw i swoistym procesem dekonwersji
(Nowosielski, Bartczak, 2015).

(4) Mozliwe do zaistnienia kryzysy ponadnormatyw-
ne moze wyzwoli¢ zbyt szybka separacja matzonkéw, np. z powodu pracy
zarobkowej, koniecznosci wlasnego szkolenia czy opieki nad starzejacymi
sie rodzicami. Religijna wiez z Bogiem moze utrzymywac samo matzenstwo
(stwierdzenie matzonkéw ,,przysiegaliémy przed Bogiem, ze si¢ nie rozsta-
niemy”), ale sama relacja miedzy malzonkami moze dozna¢ uszczerbku
zuwagi na brak blisko$ci matzonkéw. W efekcie gubi si¢ tez wspolny wymiar

rozwoju religijnego, a kazdy z malzonkéw rozwija sie indywidualnie, bez
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udziatu drugiego lub przy minimalnym wktadzie. Moze skutkowaé to nawet
zaprzestaniem rozwoju jednego z matzonkéw, jesli jego wiez religijna byta

ostabiona.

3. Zadania rozwoju religijnego matzonkow
w fazie ,matzenstwo z matymi dzie¢mi”

Etap ten trwa w zréznicowanym odcinku czasu od przyjscia na $wiat pierw-
szego dziecka do przyj$cia na §wiat ostatniego dziecka. Czynnikiem
wyzwalajacym rozwdj religijny (1) jest przezycie narodzin
dziecka jako daru Boga. Z relacji mezatek wynika, ze sam moment porodu
jest czesto momentem wielkiej aktywnosci modlitewnej i zrodlem przezycia
religijnego. Narodziny dziecka s3 jednym z przezy¢ granicznych, dlatego sta-
nowig motywacje do modlitwy i powierzenia zycia swojego i dziecka, a takze
zycia catej rodziny Bogu. Rozwoj religijny wyzwala takze jasne widzenie za-
dan rozwoju religijnego oséb wspélnych i indywidualnych w rodzicielstwie,
realizowanym jako macierzyfistwo i ojcostwo.

(2) Zadaniami rozwoju religijnego matzonkoéw sa zro-
dzenie dzieci, opieka nad nimi i ich wychowanie. Rodzice odczytuja swoje
zadania jako wspotpracownicy Boga w kreowaniu nowego pokolenia. Re-
ligijnie odkrywaja wzajemng troske i rozwoj swojej rodziny jako stuzbe
drugiemu. Pojawia sie¢ nowy podzial obowigzkéw, rozumiany jako nauka
mito$ci. Jednym z waznych wyzwan jest przygotowanie si¢ i przezycie sa-
kramentu chrztu $w. swojego dziecka. Jest to takze moment zainicjowania
narodzin nowych rél spotecznych, jak matka chrzestna, ojciec chrzestny.
Matzonkowie dokonuja wyboru tych o0s6b, oczekuja na dzien §wietowania
i przygotowuja ten dzien jako wazne wydarzenie religijne. Uczestnicza
w katechezie dla rodzicow i rodzicéw chrzestnych, ale takze przygotowuja

msze §w. Samo uczestnictwo we mszy §w. zwiazanej z chrztem §w. wlasnego
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dziecka jest wzmocnieniem wiezi religijnej z Bogiem. Matzonkowie cze-
sto rozr6zniaja etap zycia rodziny ,,przed chrztem” — ,,po chrzcie”. Przez
uczestnictwo malzonkéw w nowym etapie zycia ich dzieci doznajg takze
wielu impulséw do rozwoju religijnego, jak: modlitwa o dobre przygoto-
wanie do chrztu, o dobre przezycie chrztu, o dobre spotkanie rodzinne
(w mitosci i w zgodzie), o dobre wychowanie religijne dziecka, wreszcie
modlitwa za dziecko, o dobry rozwoj religijny nowego cztonka rodziny.
W zyciu religijnym nowej rodziny pojawia sie watek rozwoju religijnego
ich dzieci jako nowego, autonomicznego zadania, ale tez zadania zaleznego
od rozwoju religijnego rodzicéw.

(3) Zagrozeniem, jakie niesie dla rozwoju religijnego
matzonkow ten etap, jest brak rozwoju rodziny (m.in. bezdzietno$¢),
doprowadzajacy niekiedy do kryzysu wiary. To samo zagrozenie jest lub
moze by¢ przyczyng rozwoju religijnego przez odkrycie bezdzietnosci
jako zadania. Istnieje religijne Stowarzyszenie Wspierania dla Malzefistw
Bezptodnych ,,Abraham i Sara”, ktére gromadzi mtode pary matzonkow
niemajacych potomstwa wlaénie w kluczu religijnym, dajac im nadzieje
na wsparcie w rozwoju religijnym i religijne wyjasnienie trudnej sytuacji
w oczekiwaniu na upragnione potomstwo.

Zagrozeniem rodziny jest pierwszy kryzys rodziny spowodowany nowg
dynamika systemu rodzinnego. Kiedy pojawia sie nowy cztonek rodzi-
ny, pojawia si¢ takze kryzys wiary jako trudno$é¢ w podziale obowigzkow
malzenskich, rodzicielskich oraz koniecznos§é¢ pogodzenia nowych zadan
z rozwojem zawodowym. Na tym etapie pojawia si¢ pierwszy wyz roz-
wodowy. Oczywicie statystyki sa liczba rozpadu §lubéw cywilnych, ale
w jaki$ sposob przedstawiaja one takze watpliwosci religijne i rzeczywiste
zwatpienie w religijny sens malzefistwa. Zagrozeniem religijnego rozwoju
matzonkéw jest takze trudno$é w zmianie roli —nieprzystosowanie do nowe;j
roli, brak religijnych motywacji. Moze objawia¢ sie to trudnoscig w ofiaro-

waniu siebie jako osoby pochlonietej misja... Moga sie pojawi¢ utrudnienia
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w petnieniu roli ojca. Niewlasciwe rozumienie odpowiedzialnosci za rodzing
moze objawia¢ si¢ np. brakiem czasu na osobisty rozwdj religijny lub rozwoj
religijny wraz ze wspétmatzonkiem, wspotmatzonks. Inng trudnoécig jest
nieprzystosowanie si¢ do nowej do rodziny, zapomnienie, ze jest to droga
Boza, droga przewidziana od Boga. Moze pojawi¢ si¢ ucieczka do rodziny
pochodzenia, powrét do poprzedniej roli, rezygnacja z rozwoju religijne-
go lub poszukiwanie rozumienia swoich trudnosci w kluczu rozumienia
religijnego. Kolejng trudnoscig jest takze przeciazenie rolg rodzicielska
w nowej rodzinie z powodu braku wsparcia w pokoleniu dziadkéw, a to
z kolei przynosi trudno$ci spoteczne i religijne.

(4) Mozliwe do zaistnienia kryzysy ponadnormatyw-
ne to przede wszystkim wczesna utrata dziecka (wady urodzeniowe, §mier¢
tozeczkowa, nieszczesliwy wypadek). Zranione rodzicielstwo, niespetnione
w najwczesniejszej fazie daje mndstwo pytan egzystencjalnych i religijnych.
Jeszcze wiekszg trudnoscia bywajg niepowodzenia prokreacyjne (Kornas-
-Biela, 1991; 2002), ktére nasuwaja matzonkom rézne koncepcje zwigzane
z religijnym sensem zdarzenia. Brak dziecka, pusta kolyska sa Zrodlem wielu
cierpien, a wiele z tych dylematéw daje si¢ ukoi¢ tylko w $wietle intensyw-
nego rozwoju religijnego matzonkéw. Przyczyna trudnosci moze by¢ takze
urodzenie chorego dziecka, reakcja personelu medycznego, a takze reakcja
otoczenia. Niepelnosprawnos¢ dziecka i trudnosci wychowawcze czesto
sa przyczyna kryzyséw osobistych (interpersonalnych, w tym religijnych),
a takze matzenskich (Braun-Gatkowska, 1992).

Réznice miedzyptciowe wynikaja po raz kolejny z réznic in-
dywidualnych meza/Zony i odmiennego realizowania zadaf malzenskich
na tym etapie. Mtode zony bardzo biologicznie, ciele$nie zaangazowane
w rodzenie dzieci i samg cigze —uwazaja je za rodzaj blogostawienstwa Boga,
a zwlaszcza wtedy, gdy odczytuja reakcje otoczenia meza, bliskich, osob
z rodziny, przyjaciét jako pozytywne i zyczliwe. Mezowie czesto jako wyraz

zaangazowania religijnego i odpowiedzialnosci za nowe dane od Boga zycie
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odczytuja zewnetrzne przygotowanie do narodzin dziecka, remont pokoju
dla dziecka, chodzenie z Zong na szkole rodzenia czy czytanie literatury
o przygotowaniach do porodu oraz o wychowaniu i pielegnacji matych
dzieci. Same narodziny dziecka, bez wzgledu na fakt, czy s3 porodem ro-
dzinnym czy tez nie —sg odczytywane jako przezycie religijne (dziecko, dar
od Boga, nowe stworzenie, przy ktérym Bog dat im zaproszenie do wspot-
tworzenia). Znane s3 relacje mtodych mam, ktore widza, ze sama cigza jest
powodem do modlitwy. Czesto takze przebieg porodu, skojarzony z przezy-
ciami szczytowymi, egzystencjalnymi (czas fulguratio) jest przyczyna bardzo
wyjatkowej i intensywnej modlitwy. Jedna z badanych powiedziala, Ze jej
zdaniem nie jest mozliwy udany por6d bez modlitwy. Takze dla mezczyzn —
mezOow pordd ich dziecka jest intensyfikacja rozwoju religijnego. Sktania
ich do zwiekszonych wysitkow na rzecz religijnego rozwoju i wdziecznosci

Bogu za ofiarowane nowe zycie w rodzinie.

4. Zadania rozwoju religijnego matzonkéw
w fazie ,$rednia faza matzenstwa”

Faza ta trwa przez okres wychowania i nauczania dzieci az do chwili ich
odejécia z domu. Czynniki wyzwalajace rozwéj religijny
matzonkow (1) tostabilizacja rozwoju osobistego i religijnego. Ozna-
cza ona codzienne podejmowanie zadan zycia rodzinnego w kluczu powo-
tania matzenskiego, takich jak modlitwa ze wspétmatzonkiem, modlitwa
codzienna oraz niedzielna, wspoélne uczestnictwo we mszy $w. Rozwoj
ten opiera sie takze na codziennej trosce, opiece nad dzie¢mi, wychowa-
niu religijnym i wlasnym rozwoju religijnym. Na tym etapie rodziny mal-
zonkowie czesto angazuja sie w zycie grup, wspolnot i ruchéw religijnych.
Dzieki takiemu uczestnictwu angazuja sie takze w zycie religijne swoich

dzieci, przygotowujac ich do sakramentéw (sakrament pokuty i pojednania,
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sakrament pierwszej komunii §w., sakrament bierzmowania). Czynnikiem
wyzwalajacym rozwdj religijny jest zadowolenie z cato$ci zycia, z pelnienia
swojej roli i pelnienia woli Boga.

(2) Zadaniami rozwoju religijnego matzonkéw w fa-
zie I1I jest wysitek wktadany we wlasny rozwdj religijny i akceptacja roz-
woju wspétmatzonka. Jest to takze trud wychowawczy, wktadany w rozwoj
religijny wlasnych dzieci. Malzonkowie widzg jako wyzwanie tego etapu
dokonanie rozwoju religijnego i towarzyszenie swoim dzieciom w tych
zdarzeniach religijnych. Jest to catoksztalt wysitku matzonkéw oddawany
na rzecz wlasnego rozwoju i wkomponowania wen rozwoju religijnego
whasnych dzieci (wspomniane juz przygotowanie dzieci do sakramentu
pojednania i pokuty, komunii §w., sakramentu bierzmowania). W sensie
socjologicznym jest to faza produkcyjna zycia cztowieka. W rozwoju
religijnym ujawnia sie ona przez swoistg ,produktywnos$¢” zawodows,
rodzinng, wychowawcza, ale tez zaangazowanie spoteczne, widziane
jako produktywno$¢ w zyciu parafii i rodziny. Czesto wysitki polegajace
na probach faczenia ré6znych elementéw uczestnictwa w zyciu rodzinnym,
parafialnym i zawodowym maja swoje zrodto w motywacji religijne;j.
Maz lub Zona widza podejmowane przez siebie zadania (role zawodowe
i spoteczne) jako podejmowanie odpowiedzialnosci w réznych obszarach
zadan, rozpoznawanych w duchu religijnosci jako nadane im przez Boga.
Pomaga w tym malzonkom przezywanie rytmu roku liturgicznego wraz
z rodzing, przygotowania do réznych $wiat religijnych, uczestniczenie
w spotkaniach religijnych w innych rodzinach, a takze religijne rozumie-
nie $wieckich wydarzen, takich jak urodziny dziecka (okazja do okazania
Bogu wdziecznosci), imieniny (dzigkowanie za swojego §wietego patrona
i przyjacidl, ktérzy pomagaja $wietowac). Taka sposobnoscig moze by¢
zakup samochodu czy przeprowadzenie sie do nowego domu, ktére takze
bywaja okazjg do zaproszenia kaptana do domu i po§wiecenia obiektu, ale

takze do wspdlnej modlitwy i poczestunku.
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(3) Zagrozenie mogace towarzyszy¢ rozwojowi religijnemu na tym
etapie to rutyna. Przyczyng moze staé sie powtarzalno$§¢ zdarzen religijnych,
ich powierzchowne przezywanie, sptycone przez zmeczenie, przyzwyczaje-
nie. Splycenie znaczenia moze zachwia¢ dynamizmem rozwoju religijnego.
Moga si¢ pojawi¢ zmiany z wiekiem — usztywnienie swoich reakcji na reli-
gijnos$¢ whasna lub religijno$é wspétmatzonka lub druga skrajno$é — zbytnie
uelastycznienie. W tym drugim przypadku moga sie pojawiaé zagrozenia
rozwoju religijnego polegajace na wlaczaniu zjawisk niebedacych w nurcie
ortodoksji, jak ezoteryka, zainteresowania innymi religiami i obrzedami,
niebedgcymi w Scistym nurcie ortodoksji. Moze sie takze zdarzy¢ nieutrzy-
manie wlasciwych granic w relacjach z rodzinami pochodzenia, polegajace
na zniweczeniu porzadku sakramentalnego (oznaczajacego, ze maz i zona
s3 wazniejsi niz rodzice). W zdarzeniach zycia rodziny mogga sie pojawic
problemy wychowawcze, ostabiajace rozwoj religijny. Charakterystycznym
pytaniem jest pytanie skierowane do Boga ,,dlaczego ja?”. Ujawnia ono nie-
pewno$¢ wlasnej motywacji zycia religijnego w aspekcie trudnych zdarzen
(choroba dziecka, wypadek, trudnosci finansowe). Moga sie pojawi¢ proble-
my komunikacyjne w diadzie matzenskiej w postaci watpliwosci, ,,czy Bég
mnie naprawde kocha, skoro dat mi takiego matzonka?”. Trudne moga by¢
takze problemy wynikajace z ostabienia komunikacji, nieznajomos¢ samego
siebie, swoich potrzeb religijnych, sposobéw przezywania religijnego. Naj-
wieksza jednak trudno$cig moze by¢ przebiegajacy osobno rozwdj religijny
malzonkéw. Kazde z nich moze si¢ np. angazowacé i rozwijaé religijnie, ale
bez poczucia jednosci i swoistej wymiany débr rozwojowych w ramach
diady. Kazdy staje sie wowczas swoistym ,,singlem religijnym”, podczas gdy
matzenstwo zaklada zycie w relacji do siebie nawzajem i w relacji do Boga.
Zagrozeniem tego etapu jest przerzucanie zadan w religijnym wychowaniu
potomstwa na wcze$niejsza generacje, czyli na dziadkow.

(4) Mozliwe do zaistnienia kryzysy ponadnormatyw-

ne to utrudnienia w wypelnianiu wychowawczej roli rodzicow. Na tym
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etapie wychowanie religijne wymaga obecnosci i zaangazowania obydwoj-
ga rodzicow. Wychowanie religijne dzieci moze nie by¢ pelne, gdy jedno
z malzonkéw nie moze by¢ aktywne z uwagi na chorobe, trwala nieobecnos¢
(migracje zarobkowe, separacja czy rozwod), ale takze z uwagi na osobiste

trudno$ci w osobistym przezywaniu relacji z Bogiem.

5. Zadania rozwoiju religijnego matzonkow
w fazie ,rodzice oddzieleni od dzieci”

Faza ta moze by¢ takze nazwana faza ,,pustego gniazda”. Oznacza ona ten
etap w zyciu rodziny, ktéry trwa od momentu, gdy ostatnie dziecko wy-
prowadza sie z domu, aby zy¢ swoim dorostym zyciem. Zapoczatkowuje
ja etap wyprowadzenia sie pierwszego dziecka (jesli matzonkowie maja
kilkoro dzieci). Czynnik wyzwalajacy rozwéj religijny (1)
to zakoniczenie roli generatywnej matzonkéw. Na tym etapie matzonkowie
stawiaja pytania o nowe zadania na dalszy etap Zycia. Zadaja te pytania w klu-
czu religijnym i starajg sie uzyska¢ odpowiedzi takze w kluczu religijnym.
Waznym czynnikiem wyzwalajacym jest przygotowanie do roli rodzicéw
w czasie celebracji uroczystosci sakramentu matzenstwa ich dzieci. W czasie
katechez dla narzeczonych w Archidiecezji Lubelskiej jedenasta katecheza
przeznaczona jest dla rodzicéw narzeczonych (Braun-Gatkowska, 2009).
Rodzice przychodzacy na te katecheze sa wlasnie w tej fazie zycia rodzinnego
i rozwoju religijnego. Relacjonuja, ze taka katecheza przygotowana przez
Kosciét pomaga im odpowiednio przygotowac sie na nowy etap zycia. Przy-
chodza z wlasnymi dylematami i utwierdzajg sie w religijnym rozumieniu
sakramentu malzefistwa, ktéry za chwile przyjmga ich dzieci. Wtasnie takie
przygotowanie jest dla nich Zrédtem rozwoju religijnego.

(2) Zadania rozwoju religijnego matzonkdw natymetapie

to zadania dla matzonkéw zwigzane z procesem separacji, czyli oddzieleniem
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sie dzieci od pokolenia rodzicow. Z zasady powinien to by¢ proces wywotany
przez obie strony. Religijne rozumienie tego zadania rozwojowego polega
na pragnieniu, aby doroste dzieci mogty bez poczucia winy i zagrozenia
zatozy¢ wlasng rodzine, za$ dzieci dla zatozenia rodziny i zwigzania sie
sakramentem malzenstwa powinny chcie¢ odej$¢ z rodziny pochodzenia.
Caly ten proces jest dla obu stron fatwiejszy, gdy wspomagany jest przez
motywacje religijng (Pan Bog tak to przewidzial i zapowiada juz na pierw-
szych kartach Starego Testamentu: ,,Opusci cztowiek ojca swego i matke...”).
Matzonkowie mogg sobie przypomnie(, ze kiedys takze tego dos§wiadczyli
inie zaluja podjetej decyzji, poniewaz przyniosta ona im rozwoj ich wlasne;j
rodziny. Taka religijna motywacja ulatwia malzonkom rozwéj i pobudza
dzieci do ich wlasnych zadan. Zadaniem jest zrozumienie powotania swoich
whasnych dzieci, ktore nie zawsze wybieraja droge, jakg rodzice sobie dla nich
wymarzyli. Dzieci 1 ich wybory bywajg dla rodzicéw wyraznym punktem
do zaangazowania w rozwoj religijny. Zadaniem jest takze stworzenie nowe-
go systemu rodzinnego przez dzieci i ich wspétmatzonkéw i rozwijanie sie
w nowej roli jako te§ciowie, babcie, dziadkowie. W pewnym sensie mozna
nazwac¢ zadania rozwoju religijnego jako rozpoczecie ,nowego cyklu” zycia
kolejnej rodziny zgodnie z wolg Boza. Przeprowadzenie na sobie samym
procesu separacji czesto wspomagane jest motywami religijnymi. Zdanie
z Ksiegi Rodzaju ,,opuéci czlowiek ojca swego i matke” odczytywane jest
nie jako wyzwanie dla samego siebie, ale juz na nowym etapie, jako Boze
wezwanie do udzielenia pomocy dla wlasnych dzieci, aby umialy te czyn-
no$¢ wykona¢ godnie i dla ich wlasnego dobra. Znam relacje matki, ktéra
ucieszyla sie, ze po $lubie jej syna synowa zostawita jedne spodnie syna
w szafie, a zabrata reszte ubran (po $lubie matzonkowie wyprowadzili sie
do nowego wynajetego mieszkania). Byt to dla niej gest milosierdzia, taki
symbol, moze nawet maly Zart, pokazujacy, ze synowa rozumie bol matki,
od ktérej wyprowadza sie jedyny syn. Mama, kiedy psychicznie byta gotowa,

sama te cze$¢ garderoby oddata mlodej parze. Zachowata jednak w pamieci
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ten gest jako zrozumienie dla jej osobistej trudnosci i byta Bogu wdzieczna
za jej dobra synowa.

Zadaniem tego etapu jest takze wspieranie mtodego malzenstwa w roz-
woju religijnym i objecie modlitwa rodzin pochodzenia wspotmatzonkéw
swoich dorostych dzieci. Religijno$¢ matzonkéw nie wygasa, nie zaweza
sie, ale poszerza si¢ na tym etapie o nowych cztonkéw rodziny. Matzonko-
wie, rozwijajac swoja religijno$é, angazuja sie nie tylko na rzecz whasnych
dzieci, ale przyjmuja do kregu swoich zainteresowan takze nowe osoby,
jak: rodzice synowej, ziecia, ich babcie, dziadkéw, rodzenstwo i inne
spokrewnione osoby. Nie chodzi o proste zainteresowanie ich losami czy
zdarzeniami, ale o rzeczywiste wziecie pod religijna uwage ich rozwoju
religijnego, zycia sakramentalnego czy obecnoéci w modlitwach. Z rela-
gji religijnych matzonkéw wynika, ze jako szczegdlng swojg misje widza
siebie i swoje zaangazowanie w modlitwe i $wiadectwo wobec 0s6b beda-
cych w kryzysie religijnym oraz os6b w trudnoéciach zyciowych. Wazne
jest, ze zaangazowanie (modlitwa czy realna pomoc) jest powodowane
motywami religijnymi.

Zadaniem rozwoju religijnego matzonkéw jest pomoc swoim dorostym
dzieciom w wychowaniu religijnym ich wlasnych dzieci, czyli pomoc w wy-
chowaniu religijnym wnukéw. O ile najlepszy i najbardziej wiarygodny
autentyczny przekaz jest to przekaz wiezi religijnej miedzy pokoleniem
rodzicow i ich dzieci, o tyle jest wiele §wiadectw, ze przekaz religijnosci
autentycznie moze biec od pokolenia dziadkéw do wnukéw. Chodzi cza-
sami o rzeczywiste $wiadectwo zycia matzonkéw, ktorzy moga dialogowad
z wnukami, pokazywa¢ im swoje wlasne sposoby dochodzenia do wiary
w Boga oraz inspirowa¢ modlitwe. Dziadkowie, z uwagi na czas i pewna
swobode jego dysponowania oraz brak po$piechu i swoiste ,fizjologicz-
ne spowolnienie” — czesto s3 lepszymi rozméwcami od zapracowanych
i spieszacych sie rodzicéw, w atmosferze zaufania i refleksji padajg wazne

pytania ze strony mtodego pokolenia i powstaja wazne odpowiedzi ze strony
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dziadkdw. Jest to istotny transgeneracyjny przekaz wiezi i tradycji wazny
dla trwatosci religii i kultury.

(3) Trudno$ci etapu pustego gniazda polegaja na niedoko-
naniu procesu separacji zgodnie z wolg Boga. Czasami malzonkowie nie chca
podejmowac si¢ zadania oddzielenia si¢ od swoich dzieci (ani zbyt fagodnie,
ani zbyt drastycznie). Czasem dotyczy to tylko jednego z matzonkéw lub
obojga malzonkéw. Mogg sie pojawi¢ konflikty wewnetrzne, dylematy zwia-
zane z wyborem drogi zyciowej dzieci, z wyborem wspétmatzonka przez
dziecko. Matzonkom moze towarzyszy¢ zwatpienie co do sensu wiasnej
drogi zyciowej, istnienia Bozej opieki nad rodzina, senesem sytuacji, kiedy
nie s3 juz dla swoich dzieci najwazniejsi i zajeci rolami wychowawczymi.
Etap ten sprzyja rozstaniom matzonkéw. Pojawia sie statystycznie drugi
wyz rozwodowy.

(4) Mozliwe do zaistnienia kryzysy ponadnormatyw-
ne to podobnie jak wczeéniej utrudnienia w dokonaniu procesu separacji
iindywiduacji whasnych dzieci, spowodowane choroba czy $miercig jednego
z malzonkéw. Dzieci mogg wowczas zatrzymywacé sie w miejscu zamiesz-
kania rodzicéw, kierujac sie potrzeba i checig opieki nad rodzicem osamot-
nionym czy rodzicem w potrzebie. Motywy rozwoju religijnego wlasnych
dzieci napotykaja w ten sposéb przeszkody w rzeczywistej realizacji ich

osobistego wyboru zycia.

6. Zadania rozwoju religijnego matzonkow
w fazie ,emerytura i staro$¢ matzonkow”

(1) Czynniki wyzwalajace rozwéj religijny toczaszakoncze-
nia aktywnosci zawodowej, oznaczany przez poczatek nowego etapu. Czas
emerytury jednego z matzonkéw, a z czasem obojga matzonkéw, powoduje,

ze konicza oni pewien etap swojego zycia i zyja odmiennie. Matzonkowie
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na tym etapie spedzaja wiecej czasu ze soba, bedac juz niezaangazowanymi

w zadania wychowania swoich dzieci i wolnymi od zadah zawodowych. Ten

etap nabiera przyspieszenia i wyrazisto$ci w zakresie zycia religijnego, takze

przez fakt starzenia sie, chorob, a wreszcie zakonczenia matzefistwa przez

$mier¢ jednego z matzonkéw. Roztaczenia sie, jakkolwiek w wymiarze emo-
cjonalnego przezywania sa bolesne i niedajace si¢ przewidzie¢ w skutkach,
to w wymiarze rozwoju religijnego daja wiele dynamizmu i powoduja nie-
zwykly wzrost. Choroby, staro$¢ i §mier¢ wspétmatzonka przez swoja nie-
uchronno$¢iniezmienno$¢ stajg sie niejako wyzwaniami egzystencjalnymi

w rozwoju religijnym wlasnym, a wcze$niej wspotmatzonka.

(2) Zadania rozwoju religijnego matzonkoéw natym
etapie to przede wszystkim nauka bycia ,,znéw razem”, takze w kluczu re-
ligijnym. Wazna jest akceptacja etapu starzenia si¢ jako woli Boga, godzenie
sie z uplywajacym czasem, z zakoficzonymi zadaniami zyciowymi, jakimi
sa fizyczna prokreacja, wychowanie dzieci, sifa i tezyzna fizyczna, a takze
zblizajaca sie nieuchronnoscig kofica zycia. Zadanie tego etapu to procesy
adaptacyjne do bycia starszym, zaleznym, czesto akceptacja trudnosci fizycz-
nych i ograniczen wynikajacych z choréb. Najbardziej wyrazne zadanie
to religijne przygotowanie do $mierci, zrozumienie, czym jest kres zycia
i dzielenie sie z innymi t3 madroécia i posiadanym wgladem w nowe widze-
nie spraw. Malzonkowie osiggajacy petnie rozwoju religijnego rozumieja
zaréwno siebie, jak i kres swojego zycia jako spetnienie zycia, podazanie
z takim, jakie ono jest. Akceptujg wszystko, co sie wydarzyto w ich zyciu
indywidualnym i przez jaki$ czas wspélnym, matzefiskim. Matzonkom spel-
nionym w zyciu osobistym i religijnym podoba sie wszystko — zakochanie,
zamazpojscie, $lub, oczekiwanie na dzieci, narodziny dzieci, ich wychowanie,
a takze dorastanie dzieci, zatozenie przez dzieci ich wlasnych rodzin (lub
obranie innej samodzielnej, dorostej drogi), a takze odej$cie wspdtmalzon-
ka do Pana i wreszcie dojrzewanie w samotnoéci. Malzonkowie dojrzali

religijnie potrafig o tym ze sobg rozmawia¢ i utwierdzac sie w akceptacji
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takze tych wydarzen zyciowych, ktore byly trudne, jak choroby w rodzi-
nie, niezwyczajne, nagle wydarzenia czy kryzysy. Religijnos¢ doprowadza
ich do madrosci, ze bez tych trudnych wydarzen nie mieliby mozliwosci
osiggniecia dobrego rozumienia faktéw w kluczu religijnym (Oles, 1992;
2011; Steuden 2012).

Zadaniem rozwoju religijnego matzonkéw owdowiatych jest czesto po-
moc swoim dorostym dzieciom w pokonywaniu trudnoéci w duchu re-
ligijnym. Pomoc moze polega¢ na rozmowie, dawaniu $wiadectwa albo
na modlitwie za swoje doroste dzieci o wzmocnienie wiary, odzyskanie
wiary lub o nawrécenie.

Inne zadanie moze polega¢ na udzielaniu wsparcia swoim dzieciom
w wychowaniu religijnym wnukéw. Dojrzate wspomaganie rodzicéw ma na
celu nie wyreczanie ich, ale uzupetnianie wychowania religijnego o wazny
generacyjny wymiar rodziny.

(4) Trudno$¢, jakag moze przynieéé ten etap,topoczucie
samotnos$ci egzystencjalnej, rozumianej jako pozbawienie kogo$ niezwy-
kle bliskiego i istotnego dla rozwoju samego siebie. Samotno$¢ w rozwoju
religijnym, poczucie osamotnienia w poszukiwaniu Boga i prawdy o Nim,
zwlaszcza wtedy, kiedy przychodzi owdowienie. Niezwykle duza trudno-
$cig jest doswiadczanie i przezywanie opuszczenia w diadzie malzenskie;.
Sytuacja moze by¢ tym trudniejsza, im silniejsza wieZ faczyta matzonkow.
Moze pojawic sie niekorzystna zmiana w religijnoéci jednego z matzonkéw
dotyczaca obrazu Boga, zawierajaca sie w pytaniu: ,,dlaczego ja zostatem,
amoja zona odeszta?” (lub odwrotnie, ,,dlaczego ja zostalam, a méj maz od-
szedl?”). Zagrozeniem religijno$ci matzonkoéw jest takze bezczynnosé, brak
religijnego zaangazowania. Ograniczenia fizyczne oséb starszych czasem
pociagaja ograniczenia kontaktéw ze wspdlnota osob wierzacych. Moze sie
pojawi¢ brak perspektywy, swego rodzaju mielizna duchowa. Jeszcze kolej-
nym zagrozeniem jest egocentryzm religijny zwigzany z zatrzymaniem si¢

na wczesniejszym etapie rozwoju, podzielanie tylko wlasnej perspektywy
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spostrzegania przezy¢ duchowych o emocjonalnie negatywnym nacecho-
waniu. W zwigzku z tym moga sie pojawic rozgoryczenia odczuwane wobec
Boga z powodu osamotnienia, uczucie zawodu jako podsumowanie wia-
snego zycia, brak wdziecznosci wobec Boga, poczucie niespetnienia jako
podsumowanie zycia, a na koniec uczucie nieprzyjazni lub wrogosci wobec
Boga, ktoremu jak mo6wig niektdrzy, ,,staros¢ sie nie udata”.

(5) Mozliwy do zaistnienia kryzys ponadnormatyw-
ny to dhugi okres choroby wsp6tmazonka czy wdowienstwa, sklaniajacy
do Zycia samotnego, bez dynamiki wspdlnego rozwoju. Moze sie okazad,
ze cala dynamika rozwoju religijnego Zyjacego matzonka opierata sie wy-
tacznie na religijnosci zmarlego wspotmalzonka. Brak wsparcia, istniejace
problemy okresu starzenia si¢, zwatpienie religijne moga ponownie by¢
przyczyng wielu utrudnien w rozwoju religijnym. Wielu starszych matzon-
koéw powtarza ,,Panu Bogu staro$¢ sie nie udata”, wyrazajac w ten posredni
spos6b swoj bél, zal do Boga.

Réznice miedzyplciowe wynikaja po raz kolejny z réznic indy-
widualnych meza/ Zony jako mezczyzny i kobiety. Na tym etapie rozwoju
»starzenie si¢ i staro$§¢” demograficznie zaznacza si¢ wigksza liczba kobiet niz
mezczyzn. Rozwoj religijny starszych kobiet w p6Znym wieku senioralnym

zatem cze$ciej odbywa sie indywidualnie, bez kontekstu diady matzenskie;.

Podsumowanie

Osiagniecia w rozwoju religijnym matzonkéw na poszczeg6lnych etapach
rozwoju rodziny sa réznorakie i wielowymiarowe. Zaleza od indywidual-
nego rozwoju osobowosciowego matzonkéw (Kazmierczak, Plopa, Blazek,
2009) oraz od intensywnosci i jakosci rozwoju religijnego kazdego z nich,
a takze od wspdlnej interakeji. O ile kazda rodzina jest zawsze indywidual-

nym uktadem os6b, ich relacji oraz interakeji oséb i relacji, o tyle religijnosé
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indywidualna i wspolna matzonkéw jeszcze bardziej wzmaga zréznicowanie

rodzin miedzy soba. Niniejsze opracowanie jest préba odnalezienia tego,

co wspdlne dla wielu matzonkéw na réznych etapach ich zycia. Tabela

1 przedstawia typologie osiagnie¢ rozwojowych otrzymywanych dzieki

realizowaniu zadan rozwojowych na poszczegdlnych etapach rozwoju

religijnego matzonkéw.

Tabela I. Fazy rozwoju rodziny i odpowiadajace im osiagniecia
w rozwoju religijnym matzonkéw (opracowanie wiasne)

Faza
rozwoju rodziny

Osiagniecia w rozwoju religijnym

Narzeczenstwo Wzajemne poznanie religijno$ci przez narzeczonego i narze-
czong.

Matzenstwo Budowanie wiezi malzenskiej jako wiezi religijnej.

bez dzieci

Malzenstwo z
matymi
dzieémi

Jasne widzenie zadaf rozwoju religijnego wspélnych i indywi-
dulanych w rodzicielstwie realizowanym jako macierzynistwo,
ojcostwo, role zawodowe.

Srednia faza
malzenska

Uczestnictwo w zyciu rodzinnym, parafialnym i zawodowym
jako wyraz zaangazowania religijnego.

Rodzice
oddzieleni od
dzieci

Religijnos¢ indywidualna, rozpoczecie ,nowego cyklu” zycia
kolejnej rodziny zgodnie z wola Bozg i decyzja dorostych
dzieci,

wspomaganie rozwoju religijnego swoich dorostych dzieci
(rozmowa, $wiadectwo, modlitwa).

Emerytura i sta-
rosé
matzonkéw

Nadanie sensu religijnego stanom egzystencjalnym, jak choro-
by, staro$¢; generacyjny przekaz rozwoju religijnego w relacji
z wnukami, przygotowanie religijne do $mierci wspéimatzon-
ka, przygotowanie religijne do $mierci wlasne;.

Rozwdj religijny malzonkéw odbywa sie takze przez zmiany dziejace sie

podwplywem zdarzef ponadnormatywnych. Do takich zdarzen,
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na kazdym etapie, nalezg zdarzenia graniczne, jak przezycia z pogranicza

zyciai$mierci. Moga to by¢ nagte zachorowania, trudne diagnozy lekarskie,
ale takze wypadki komunikacyjne i zdarzenia pod wplywem kataklizmoéw.
Trudno$ci w przezyciu tych zdarzen moga wywotywad przezycia natury re-
ligijnej. Malzonkowie moga doswiadczad takze przezy¢ mistycznych, ktére

otwieraja nowe perspektywy w rozwoju religijnym osoby. Takze nieoczeki-
wane wydarzenia zycia codziennego, jak: wydarzenia w pracy, zdarzenia po-
lityczne i spoleczne, zdarzenia losowe, moga staé si¢ asumptem do rozwoju

religijnego. Oczywiscie moze sie przydarzy¢, ze te same wydarzenia religijne,
ktére staly sie przyczyng rozwoju religijnego w jednej diadzie, w innej stang
sie przyczyna kryzysu religijnego lub dekonwersji (procesu utraty wiary).

Zagrozenia zycia religijnego moga pojawiaé sie przez calg
strukture zycia malzonkéw. Najtrudniejsze wydaja sie niewtasciwie roz-
wigzane kryzysy religijne; obnizenie jakosci zycia religijnego moze pociagad
za sobg brak rozwoju religijnego u drugiego z matzonkéw. W analizach
jako$ciowych mozna ustali¢ zaistnienie takich wydarzen, ich znaczenie dla
rozwoju religijnego danego wspétmatzonka i malzenstwa, mozna zapytad,
jaki i dlaczego rozwdj religijny odbywat si¢ w danym etapie w taki wtasnie
sposdb.

Mogga pojawi¢ sie trudnosci w rozwoju religijnym matzonkéw dotyczace
natury relacyjnej ich zwigzku. Mozna wyrézni¢ co najmniej cztery typy
relacji religijnych matzonkéw:

1. Typ I mamiejsce woéwczas,gdy jeden z matzonkdéw pragnie
dynamicznego rozwoju, a drugi rozwija sie¢ wolniej lub
wecale (opiera sie, stoi w miejscu, nie rozwija sie). Matzonkowie czesto skarza
si¢ na taki nieréwnomierny co do tempa rozwoj. Ten z matzonkéw, ktéry jest
bardziej religijny (zazwyczaj kobiety), czesto wysuwa zal (zarzut) dotyczacy
innego, mniejszego zaangazowania religijnego drugiego z matzonkéw. Pra-
gnienie podobnego uczestniczenia w praktykach i przezyciach religijnych

towarzyszy zwlaszcza tym matzonkom, ktorych wspétmatzonek nie skfania
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do duzego zaangazowania w wierze. Przyspieszenie w tempie rozwoju moze
wynikaé z procesu nawrdcenia (Soiniski, 2015). Oznacza, to, ze czynniki
poznawcze lub spoteczne procesu religijnego ol$nienia i zmiany Zycia oraz
zachowania osoby pod wplywem tej rzeczywisto$ci powoduja zmiane i przy-
spieszenie rozwoju religijnego, a co za tym idzie takze wypetniania zadan
w rozwoju religijnym jej wspolpartnera.

2. TypII.Kolejna trudnoscig w rozwazaniach nad zadaniami rozwojowy-
mi malzonkéw jest sytuacja, gdy jedno z matzonk6w traci wiare. Literatura
przedmiotu uzywa tu terminu nie utrata wiary, lecz proces dekon-
wersji (Nowosielski, Bartczuk, 2015; 2017). Utrata przez wspétmalzonka
wiary jest bardzo duzym do$wiadczeniem dla drugiej osoby. Doswiadcza
ona takze wielu trudnosci i jest to dla jej wlasnego rozwoju religijnego duzy
ktopot w rozwigzaniu kryzysu religijnego.

3. Kolejna trudnoscia jest wydarzenie, kiedy w rozwoju religijnym lub
w samej religijno$ci jednego z malzonkéw pojawia sie duzy obszar nie-
spojnoéci. Mozemy moéwié, ze czyjas religijno$é jest niespdjna,
kiedy wiele z aspektéw religijnych nie wspotgra, nie jest zharmonizowane
(Chaim, 1981). Gdy czyjas religijno$¢ jest niespdjna, emocjonalno$¢ moze
bra¢ przewage nad decyzjami lub religijno$¢ danej osoby jest nadmiernie
zintelektualizowana.

4. Kolejnym aspektem jest brak harmonii miedzy matzonka-
mi w zakresie dojrzatoéci religijnej. Niedojrzatos¢ religijna
(infantylna, zatrzymana na wczesniejszym nizby wskazywat wiek osoby
etapie) jest czesto zrodlem cierpien i utrudnien w zyciu matzenskim.

Samo zagadnienie réznic plciowych miedzy matzonkami w realizowa-
niu zadan rozwoju religijnego w biegu matzefistwa wymaga wielu nowych
badan empirycznych. Uzupelni to proponowang strukture koncepcji zadat

rozwojowych malzonkéw na réznym etapie zycia.
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Psychological tendencies in the religiosity
of people living in non-sacramental relationships

STRESZCZENIE

Studium stanowi analize psychologicznych parametréw religijnosci oséb wie-
rzacych i praktykujacych, niemogacych jednoczeénie korzystaé z pelni zycia re-
ligijnego (uczestniczy¢ w zyciu sakramentalnym) skutkiem dobrowolnej decyzji

pozostawania w kolejnym zwigzku matzefiskim bez stwierdzenia niewaznosci

pierwszego, zawartego w Kosciele. Obserwowane w praktyce psychologicznej zde-
rzenie potrzeby pelnego zycia religijnego przy jednoczesnych przeszkodach wjego

realizacji sugeruja istnienie okreslonych tendencji w psychologicznej realizacji reli-
gijnosci, badanej tak z perspektywy praktyki psychologicznej, jak i duszpasterskiej.
Zadaniem pracy jest poszukiwanie odpowiedzi na pytanie: czy w religijno$ci oséb

zyjacych w zwigzkach niesakramentalnych istnieja specyficzne tendencje? A jezeli

tak, to jaki jest ich obraz? Podstawg teoretyczna badan jest poznawczo-rozwojowa
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koncepcja religijnoéci Czestawa Walesy. W badaniach zastosowano kwestionariu-
szowa metode diagnostyczna, ujmujacy religijno$¢ wg o§miu parametréw. Bada-
niami objeto 19 0s6b, cztonkéw Duszpasterstwa Niesakramentalnych Zwiazkéw
Matzenskich. Uzyskane wyniki sugeruja istnienie ambiwalentnych lub negatyw-
nych tendencji w zakresie:

1. finalnej perspektywy zycia,

2. subiektywnego stosunku do nakazéw Kosciota,

3. wyboréw zasadniczych priorytetéw w relacji/odniesieniu do Boga.

Stowa kluczowe: religijno$¢, parametry religijnosci, zwiazek niesakramentalny,

tendencje ambiwalentne, tendencje negatywne.

ABSTRACT

The study analyses psychological parameters of religiosity of believers and prac-
titioners who do not fully participate in sacramental life as a result of a voluntary
decision to be in an informal relationship, without having annulled the previous

marriage ordained by the Church. The need for a full religious life with experi-
encing simultaneous obstacles in its implementation suggests specific tendencies

in one’s religiosity which is studied from psychological and pastoral perspective.
The goal of this study is to seek the answer to questions: Are there specific tenden-
cies in the religiosity of people living in non-sacramental relationships? And if so,
whatare they characterized by? The theoretical basis of the research is the cognitive

and developmental concept of religiosity by Walesa. The study involved examining

19 members of the pastoral care of non-sacramental marriages association using

a questionnaire which captures religiosity in eight parameters. The obtained results

suggest the existence of ambivalent or negative trends in the following areas:

1. final perspective of life,

2. subjective attitude towards the Church’s precepts,

3. basic priorities in relation to God.

Keywords: religiosity, religiosity parameters, non-sacramental relationship, am-

bivalent tendencies, negative tendencies.
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Wstep

Artykul powstal na gruncie nauk o rodzinie w odniesieniu do szero-
kiej problematyki miejsca religijnosci w zyciu rodzinnym i matzeaskim.
Jednym z podjetych w jej ramach zagadnien szczegdtowych jest religij-
no$¢ matzonkoéw wierzacych i praktykujacych, trwajacych jednoczesnie
w zwigzku niesakramentalnym. Z perspektywy nauczania Kosciota mozna
by przyjaé, ze jezeli kto§ wierzacy $wiadomie Zyje w permanentnym sta-
nie grzechu ciezkiego, to tym samym decyduje si¢ na pozostawanie poza
samym Kosciotem, a moze takze poza religijnoscia. Coraz czesciej jednak
obserwujemy czynny i liczny udziat wiernych bedacych w takiej sytuacji
w organizowanych dla nich formach dziatan duszpasterskich. Sugeruje
to potrzebe i jednocze$nie gotowosé do zycia religijnego mimo istniejgcych
przeszkod. W centrum dociekan stoi wiec pytanie o ewentualng specyfi-
ke tak przebiegajacego zycia religijnego, skoncentrowang na aspektach
tresciowych ich religijnosci.

Za wyj$ciowa koncepcja rozwoju religijno$ci Czestawa Walesy (Wale-
sa, 2005) przyjeto, ze religijno$¢ to forma §wiadomej aktywnosci ludzkiej
o wieloczynnikowych uwarunkowaniach. Niekorzystny jednostkowy uktad
niektorych z nich moze jednak powodowad, iz nie osigga ona pozadane-
go ksztaltu pomimo pozytywnego potencjatu oraz §wiadomej gotowosci
do jej realizacji. Czy rozwoj religijnosci zostaje woéwczas zahamowany?
A jezelinie, to jakie s cechy tak realizowanej religijno$ciijaka jest jej funkcja
regulacyjna?

Zasadniczo studium ma charakter psychologicznej analizy empirycznej,
jego przedmiot zmusza jednak do uwzglednienia perspektywy duszpaster-
skiej. Autorka traktuje ja jako konieczna i stanowiaca jednocze$nie tresciowe
wysycenie poddanych badaniu zmiennych psychologicznych. Podejscie
takie uzasadnia réwniez interdyscyplinarno$¢ wyjsciowego kierunku — nauk

o rodzinie.
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W badaniach zestawieniu poddano wyniki pierwotnej wersji Kwestiona-
riusza do Badania Religijno$ci Czestawa Walesy, zawierajacej 176 itemow
(Katedra Psychologii Rozwojowej KUL, 2014). Przebadano 19 oséb —
cztonkéw Duszpasterstwa Niesakramentalnych Zwigzkéw Matzenskich.
Nalezy zaznaczy¢, ze badani bardzo chetnie wzigli udziat w badaniu, do-
ceniajac zainteresowanie ich zyciem religijnym. W ich opinii dodatkowym
atutem badan byla sama metoda, ktérg ocenili jako wymagajaca sporego
zaangazowania, zmuszajacg do poglebionej refleksji, a takze pobudzajaca

do uczenia sie.

Zwiazki niesakramentalne
z perspektywy nauczania Kosciota

Kosciot Katolicki naucza, ze tworca malzenistwa jest sam Bog, ktory po-
wolanie do malzefistwa wpisal w nature mezczyzny i kobiety. Wiele oséb,
ktére wchodzg w sakramentalny zwigzek matzenski czesto nie uswiadamia
sobie, ze jego istota to nie tylko usankcjonowanie zwigzku w obliczu Ko-
$ciofa, ale przede wszystkim uswiecenie sakramentalne zycia matzenskiego,
rozumianego jako wspolne przechodzenie przez zycie zgodnie z naucza-
niem Ewangelii. Stad potrzeba zZywej wiary, aby mozliwe byto wytrwanie
w malzenstwie sakramentalnym, nawet wtedy, kiedy napotyka si¢ trudnosci
(Wermter, 2009, s. 5).

Powszechnie uwaza sie, ze ogromny wplyw na nietrwato$¢ wspotcze-
snych malzenstw (w tym tez sakramentalnych) majg przemiany i procesy
spoleczne, ktére niejednokrotnie Zle oddziatuja na wspotczesna rodzine
(Géralezyk, 1995, s. 37-39). Wydaje si¢ jednak, ze zasadnicze przyczyny tego
zjawiska sg szersze i o wiele bardziej ztozone i nie mozna lokowac ich wytgcz-
nie w sytuacjiizmianach zewnetrznych, dokonujacych sie we wspotczesnym

Swiecie.
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Jednym z najwiekszych zagrozen dla zwigzkéw sakramentalnych wydaje
sie by¢ kryzys wiary, owocujacy ostabieniem lub wrecz brakiem trwatych
religijnych warto$ci, w tym tez powierzchownym podejsciem do zycia sa-
kramentalnego. Jego konsekwencja jest najczesciej brak odpowiedzialno-
§ci 0s6b przyjmujacych sakrament matzenstwa. Matzonkowie nierzadko
nie zdajg sobie sprawy, ze sakramentalne matzefstwo oznacza uswiecenie
wspolnego zycia do jego kofica. Niestety, czesto w chwili podejmowania
decyzji o $lubie koscielnym, zwraca sie uwage przede wszystkim na to,
co zewnetrzne (opinia najblizszej rodziny, status bycia ,,pelnym” malzon-
kiem, presja §srodowiska). S to wyrazne braki w samym przygotowaniu
do malzenstwa sakramentalnego, ktére w konsekwencji znacznie ostabiajg
odpowiedzialnos¢ za podjeta decyzje (Ostrowski, 2011, s. 251). Problem
owej odpowiedzialnosci jest najczesciej faczny: dotyczy tak samego odnie-
sienia do przyjmowanego sakramentu, jak i w ogole decyzji o malzenstwie.
W tej sytuacji (i w obliczu do$wiadczanych w malzenstwie trudnoéci) mat-
zonkowie nie podejmujg walki o przetrwanie sakramentalnego zwigzku.
Powszechnie praktykowany rozwdd widza jako najprostsze i jedyne roz-
wigzanie. Konsekwencja tego jest przekonanie, ze §lub koscielny zawarli
lekkomys$lnie i niepotrzebnie. I tu dochodzimy do najwazniejszej przyczyny
niepowodzen sakramentalnych zwigzkéw matzeniskich — braku rozumienia
istoty malzenistwa sakramentalnego, czyli uswieconej wspdlnoty osobowe;j
mezczyzny i kobiety, ktérej celem winna by¢ wspélna troska o doskonale-
nie wewnetrzne i o to, by stawac sie codziennie dla siebie i dla potomstwa
darem. To jednakze wymaga odpowiedniej formacji wewnetrznej w postaci
$wiadomie i konsekwentnie ksztattowanego stosunku do Boga, a skutkiem
tego — do doniostych spraw zycia.

Analizy przeprowadzone przez Centrum Badania Opinii Spotecznej,
ukazujace polska religijno$é w trzech gtéwnych wymiarach: wyznania wiary,
praktyk religijnych oraz moralnosci, rzucaja wicksze $wiatto na ten problem.

Wynika z nich, Ze jedna trzecia populacji uwaza, ze nalezy mie¢ wyrazne
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zasady moralne i nigdy od nich nie odstepowal. Natomiast 40 proc. spo-
teczefistwa to ci, ktérzy twierdza, ze nalezy mie¢ takie zasady, ale mozna
od nich odstapi¢ w wyjatkowych sytuacjach, 20 proc. uznaje zas$, ze mimo
posiadania zasad moralnych spokojnie mozna od nich odstapi¢ w zaleznosci
od sytuacji. Najbardziej skrajna, prawie dziesiecioprocentowa grupa bada-
nych uwaza, ze nie nalezy wigza¢ swojego postepowania okreslonymi z gory
zasadami moralnymi, ale powinno sie¢ w zaleznosci od sytuacji znajdowaé
wlasciwe sposoby postepowania i zachowania. Ponadto prawie 60 proc. ba-
danych zrédet tych zasad poszukuje przede wszystkim u siebie, twierdzac,
ze to, czym jest dobro i zto, powinno by¢ przede wszystkim wewnetrzng
sprawa kazdego czlowieka.

Gdy zaproponowano juz konkretne ustosunkowanie si¢ responden-
tow do zasad moralnych katolicyzmu, za najlepsze i wystarczajace uznata
je prawie jedna czwarta badanych. Natomiast jedna trzecia stwierdzita, ze s3
stuszne, ale zycie jest tak skomplikowane, Ze trzeba je uzupehi¢ innymi
zasadami. Najwiekszg, bo prawie czerdziestoprocentowa grupe, stanowili ci,
ktérzy stwierdzili, ze wiekszo$¢ zasad moralnych katolicyzmu jest stuszna,
lecz nie ze wszystkimi sie zgadzaja, a ponadto te, ktére s3 stuszne, na pewno
nie wystarczajg cztowiekowi.

Z przeprowadzonych badan wynika, ze zasady moralne katolicyzmu
sa trudne do zaakceptowania przede wszystkim w dziedzinie etyki, w tym
szczegoblnie seksualnej. To tutaj widaé rozbieznos$¢ codziennych wyboréw
Polakéw z nauczaniem katolickim. Trzy czwarte respondentéw uwaza sto-
sowanie srodkéw antykoncepcyjnych za dopuszczalne. Tyle samo aprobuje
wspoélzycie seksualne przed $lubem, a ponad potowa badanych traktuje
rozwdd jako co$ dopuszczalnego (Tutak, 2010, s. 108-112).

Moralno$¢ nie stanowi zatem bezpo$redniego przejawu religijnosci, ale
jest z nig w znacznym stopniu skorelowana. Aktualnie wéréd Polakéw okre-
§lajacych sie jako bardzo religijni 70 proc. przypisuje sobie jednoczesnie

najwyzsza moralno$¢, a wérdd tych, ktorzy w swoim przekonaniu sa gteboko
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moralni, trzy czwarte uwaza si¢ za bardzo religijnych. Natomiast w zakresie
zwiazkéw miedzy moralnoscig a religijnoécig prawie trzy czwarte Pola-
kow uwaza, ze religia nie musi uzasadnia¢ stusznych nakazéw moralnych
(Boguszewski, 2014).

Osoby, ktérym rozpadto si¢ matzenstwo sakramentalne, znajduja sie
w nowej, nielatwej rzeczywistosci. Jak rozpad kazdego zwiazku, jest to czas
ogromnej samotnosci i cierpienia. Czesto towarzyszy temu poczucie krzyw-
dy i porazki zyciowej, gdyz zawiodta osoba, w ktérej tak bardzo poktadato
sie nadzieje. Bezposrednio po rozwodzie rozwiedzeni czujg sie bardzo sa-
motni (Goralczyk, 1995, s. 49-54). Pojawia sie potrzeba bliskosci drugiej
osoby i przynaleznosci, bycia kochanym i kochania. Potrzeba ta staje si¢
w tym momencie silniejsza niz cheé przestrzegania Przykazan Bozych. Cheé
ulozenia sobie lepszego Zycia jest o wiele silniejsza niz potrzeba przestrze-
gania Dekalogu, ktory nie pozwala na powtérny §lub przy ottarzu (Grzy-
bowski, 2008, s. 35). Rozwiedzeni najczesciej probuja naprawic sytuacje
iunikngé btedéw z pierwszego malzenistwa. Zawieraja wtedy nowe zwiazki,
z koniecznos$ci niesakramentalne, w ktérych przeszkody kanoniczne wigza
przynajmniej jedng ze stron.

Obecnie Kosciét potwierdza swoja praktyke niedopuszczania do Ko-
munii Swictej rozwiedzionych, ktérzy zawarli ponowny zwigzek malzenski.
Nie moga oni by¢ dopuszczeni do Komunii §w. od chwili, gdy ich stan
i sposob zycia obiektywnie zaprzecza wiezi mitosci miedzy Chrystusem
i Koéciotem, ktorg wyraza Eucharystia. Innym motywem duszpaster-
skim jest fakt, ze dopuszczenie tych oséb mogloby wprowadzi¢ innych
wiernych w biad lub powodowaé zamet odnosnie do nauki Kosciota
(FC 84'). Dlatego wierzacy bedacy w takiej sytuacji §wiadomie ponosza
konsekwencje trwania w zwigzku niesakramentalnym, pozostajac jednak

wiernymi Ko$ciolowi. Jako ochrzczonych i wierzacych trawi ich jednak

1 FC - Familiaris Consortio, adhortacja apostolska Jana Pawta I1.
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czesto tesknota za Bogiem, w sumieniu majg poczucie grzechu, a czesto
i poczucie odrzucenia przez Boga.

Synodalna refleksja Karola Wojtyly dotyczaca problematyki zwigzkéw
niesakramentalnych zaowocowata wzywaniem pasterzy i catej wspélnoty
wiernych do okazania pomocy rozwiedzionym, do podejmowania z mito$cia
staran o to, by nie czuli sie oni odtaczeni od Kosciola, skoro jako ochrzczeni
powinni uczestniczy¢ w jego zyciu. Papiez apelowal, by zachecaé te osoby
do stuchania Stowa Bozego, do uczeszczania na Msze Swicta, do wytrwania
w modlitwie, do wychowywania dzieci w wierze chrzescijaniskiej, azeby
w ten sposéb z dnia na dzien wypraszali sobie u Boga taske. Nawotywal,
by Kosciét modlit sie za nich, dodawat im odwagi i stawat si¢ mitosierng
matka, podtrzymujac ich w wierze i nadziei (FC 84). Ko$ciét nigdy o nich
nie zapomnial, tym bardziej nie odrzucit, ani nie uwaza za niegodnych
(Tettamanzi, 2006, s. 6).

W ten sposob Jan Pawel IT jasno wyrazil troske Kosciota o rodzine
w trudnych sytuacjach zycia, méwiac o tym, ze trzeba sie takimi osobami

zaopiekowaé, zwracajac si¢ szczegdlnie o pomoc do oséb duchownych:

(...)niech wiedzg duszpasterze, ze dla mitosci prawdy maja obowigzek wiasci-
wego rozeznania sytuacji. Zachodzi bowiem réznica pomiedzy tymi, ktorzy
szczerze usitowali ocali¢ pierwsze matzefstwo i zostali catkiem niesprawie-
dliwie porzuceni, a tymi, ktérzy z wlasnej, cigzkiej winy zniszczyli wazne
kanonicznie matzenstwo. Sg wreszcie tacy, ktérzy zawarli nowy zwigzek
ze wzgledu na wychowanie dzieci, czesto w sumieniu subiektywnie pewni,
ze poprzednie malzefistwo, zniszczone w spos6b nieodwracalny, nigdy nie
byto wazne (FC 84).

Dlatego dla duchownych, ktérzy prowadza duszpasterstwo oséb beda-
cych w zwigzkach niesakramentalnych, niezwykle cenne s3 stowa Jana Pawta

sugerujace, by osoby te zblizaly sie do Mitosierdzia Bozego innymi drogami,
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anie przez sakramenty pokuty i Eucharystii, do czasu az nie spetnig wyma-
ganych warunkéw (RP 34%), bo fakt zawarcia nowego zwigzku powicksza
jeszcze bardziej ciezar rozbicia, stawiajac wspotmatzonka, Zyjacego w no-
wym zwigzku, jako tego, ktéry publicznie i trwale cudzotozy (KKK 2384°).

Kosciotowi bardzo zalezy na rodzinie i matzenstwie, a tych, ktorzy po-
bladzili, nie odtraca, gdyz osoby, ktore zyja w zwiazku cywilnym, posiadaja
te same zobowigzania, ktére wynikajg ze ztozonego przed Bogiem §lubo-
wania. Powinni by¢ i s3 odpowiedzialni za wspotmatzonka i dzieci, bardzo
czesto jest tak, ze malzonkowie po rozwodzie, a bedacy w nowym zwigzku,
starajg sie 1 pielegnuja np. wsp6lng modlitwe w rodzinie czy tez przygoto-
wanie dzieci do spowiedzi i Pierwszej Komunii Swigtej. Kosciot, jako Matka
ludzi wierzacych, probuje przyjsé z pomocy do tych wszystkich, ,ktérzy
zle sie maj3”. Mowa tutaj o wszystkich ochrzczonych, ktérzy najbardziej
potrzebuja troski i milosci, aby szukali Boga w modlitwie i aby wzrastali

w wierze, czyniac gesty milosierdzia (Goszczynska-Gorska, 2004, s. 19-20).

Struktura i stadia rozwoju religijnosci
w Swietle poznawczo-rozwojowej koncepg;i
Czestawa Walesy

Niewatpliwym walorem prac Czestawa Walesy (jednego z najbardziej
znaczacych autorytetéw polskich w tej dziedzinie) jest catosciowe po-
traktowanie religijno$ci, takze jako zmiennej empirycznej (behawioralnej).
Mamy wiec psychologiczna teorie ja wyjasniajaca, opis stadialnosci oraz
metode stuzaca do pomiaru, a to umozliwia juz stawianie pytan badaw-

czych. Koncepcje Walesy potraktowano wiec jako wyjsciows, szukajac

2 RP - Reconciliatio et poenitentia, adhortacja apostolska Jana Pawta II.
3 KKK - Katechizm Kosciota Katolickiego.
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odpowiedzi na pytanie: czy religijno$¢ oséb wierzacych i praktykujacych,

a niemogacych jednocze$nie korzystaé z pelni zycia religijnego (sakramen-

talnego) posiada jakies specyficzne cechy? A jezeli tak, to w czym sie one

zaznaczaja? I dalej: jakie stad wynikaja wnioski dla praktyki psychologicznej

i duszpasterskiej?

Wedtug Walesy religijno§¢ stanowi jedng z potencjalnych form aktywno-
$ci cztowieka jako istoty wolnej, swiadomej i rozumnej, a okreslaja j3 te stany
i procesy psychiczne, ktore pozwalajg na ksztattowanie sie swiadomej, oso-
bowej i pozytywnej relacji do Boga. W sensie psychologicznym odpowiadaja
zanig wzajemnie powigzane sfery funkcjonowania psychicznego: poznawcza
(zawierajaca komponenty poznawczo-informacyjno-orientujgce), ustosun-
kowania (uczucia, motywy, warto$ci, czyli komponenty emocjonalno-moty-
wacyjne) oraz dziatania (komponenty decyzyjno-ekspresyjno-wykonawcze).
Komponenty te strukturalizuja podstawowe elementy religijno$ci. Walesa
nadaje im rangi parametréw pierwszo-, drugo- i trzeciorzedowych i r6zni-
cuje tak w aspekcie formalnym, jak i treSciowym. Zasadniczymi w rozwoju
religijno$ci sg oczywiscie parametry pierwszorzedowe. Autor wyrdznia
ich osiem i porzadkuje zgodnie z psychicznym, spoleczno-kulturowym,
osobniczym (przejawy ludzkiego ja) oraz tresciowym aspektem religijnoéci
(Walesa, 2005, s. 19-20).

Kluczowe trzy pierwsze parametry maja charakter formalny i okres$laja
religijnos¢ jako zjawisko psychiczne. Powstaly w oparciu o tradycyjny po-
dziat funkcjonowania cztowieka na poznanie, ustosunkowanie i dziatanie.
Sa to:

* S§wiadomo$¢ religijna, czyli wiedza i przetwarzajace ja mys$lenie.
Jej moc regulacyjng mozemy zaobserwowaé w kazdej innej dziedzinie
religijnej. Moc regulacyjna poszczegdlnych elementéw $wiadomosci
jest tym wieksza, im bardziej pochodzi z wolnej woli, a nie z przymusu;

* uczucia religijne, pozostajace w zwigzku tak ze §wiadomoscig

religijna, jak i z pozostalymi parametrami
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* decyzje religijne,czyli preferencjeiwybory odnoszace sie do zycia
religijnego tak w terazniejszosci, jak i w przysztosci, takze eschatolo-
gicznej (rowniez metadecyzje, ktére obejmuja ciggle powtarzajace sie
i ponawiane decyzje wcze$niejsze).

Kolejne parametry formalne ujmuja religijno$¢ jako zjawisko spotecz-
no-kulturowe. S3 to:

* wiez z osobami wierzacymi — psychiczno-spoleczny aspekt
religijnoci, wymagajacy uspolecznienia oraz wyrazu kulturowego, czyli
znakoéw, symboli, przezy¢, a takze form dziatan realizowanych w wymia-
rze intelektualnym, spotecznym i obyczajowym;

* praktyki religijne —aspekt realizacyjny religijnosci, koordynujacy
udzial wszystkich poprzednich parametréw;

* moralno$é¢ religijna, czyli zgodno$¢ lub niezgodno$é czynéw
z zasadami wiary, religijne kryteria dobra, religijne motywy dziatania.
Dobro ujmowane jest tu personalistycznie, a sama moralno$¢ opiera si¢
na decyzjach czy wyborach zgodnych lub niezgodnych z rodzajem wiezi
cztowieka z Bogiem.

Religijnos¢ jako przejaw ludzkiego ja realizuje siew do§wiadczeniu
religijnym (kolejnym parametrze formalnym), opisanym jako ,,cato-
$ciowe przezycie z komponentami poznawczo-orientujgco-informacyjny-
mi, uczuciowo-motywacyjnymi i decyzyjno-dziataniowo-ekspresyjnymi”
(Walesa, 2005, s. 39), a dotyczacym osobistego, bezposredniego i naocznego
ujecia rzeczywisto$ci nadprzyrodzonej, w potaczeniu z prze§wiadczeniem
pewnosci, oczywistosci i prawdziwosci tego doznania w swej intencjonalne;j
i pozytywnej relacji do Boga.

Ostatni z pierwszorzgdowych parametréw ma charakter formalno-psy-
chologiczny i zarazem tre$ciowy. To formy wyznania wiary,awiec
spontaniczneipelne gotowosci zachowania wynikajace z zywejtacznosci z Bo-
giem. Majg one charakter osobowy, a przejawiaja sie m.in. w sposobie odbioru,

selekejiiprzyswajaniu treéciiinformacji, ktérych wspélnym mianownikiem
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s3 znaczenia religijne. Sa to réwniez sposoby manifestowania samej wiary.
Formy wyznania wiary s3 szczegdlnie wyrazne w sytuacjach granicznych,
aistotnym komponentem tego parametru jest gotowo$¢ do modlitwy i ofiary.

Jednostkowy poziom i uktad zasadniczych o§miu parametréw okresla
osobniczy styl religijnosci, ktéry dodatkowo moze by¢ oceniany przez uktad

parametréw pochodnych (drugo- i trzeciorzedowych).

Religijno$¢ w koncepcji Walesy jest potencjalna w rozwoju juz od wcze-
snych okreséw zycia, podlega ogdlnorozwojowym prawom konstrukeji
i rozumiana jest jako efekt procesualnego przechodzenia od form ele-
mentarnych do coraz wyzszych. Dochodzenie do religijnosci cztowieka
dorostego jest konstrukeja ciagly i etapowa, a kazdy etap posiada wlasciwg
sobie specyfike rozwojowa. Gléwnym regulatorem jest poznanie, czyli
sposOb postrzegania, rozumienia i uzasadniania do$wiadczanej przez siebie
rzeczywisto$ci, ale takze i siebie. Prawa i zasady realizacji etapéw w rozwoju
religijno$ci sg uniwersalne i przebiegaja w tej samej kolejnosci, a struktu-
ralizuje je (podobnie jak np. rozwdj moralnoéci, jezyka, dzialania) proces
rozwoju poznawczego (por. Piaget, Kohlberg).

Stadia w rozwoju religijnosci uporzadkowane s3 wiec zgodnie ze stadiami
rozwoju ogblnego:

* 0-1r.z.—okres przedreligijny,

e 2-3r.z.—okres pierwszych przejawow religijnosci,

* 4-7 r.z.— okres religijno$ci magicznej,

e 7-11r.z.— okres religijno$ci autorytarno-prawno-moralnej,

* 12-18 rz.— okres ksztaltowania sie religijno$ci autonomicznej,

* 18-24 r.z. — okres autentycznodci religijnej,

* 25-40r.z.— okres religijnosci realistyczno-stabilnej,

* 40-60 r.z. — okres religijnoci spelnionej,

* powyzej 60 r.z. — okres religijnosci cztowieka starzejacego sie (escha-

tologicznej).
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W rozwoju religijnoéci Walesa szczegdlnie mocno podkresla znacze-
nie aktywnosci wlasnej cztowieka, wyrazajacej sie w aktywnym stosunku
do rzeczywistoéci. Brak owej aktywno$ci w rzeczywisto$ci materialnej, sym-
bolicznej i pojeciowej (np. poprzez samodzielne dziatanie, wyobrazenie,
wnioskowanie, przemysélenie) uniemozliwia postep w ramach kolejnych
konstrukeji. W konsekwencji szczegdlnego znaczenia nabiera otwarcie sie
na do§wiadczenie oraz gotowo$¢ do aktywnego ustosunkowania wzgledem
jego tresci.

Religijno$¢ jest wiec zjawiskiem jednolitym i zintegrowanym, cho¢ jedno-
cze$nie wieloaspektowym i urzeczywistniajacym sie poprzez konkretne prze-
jawy zycia psychicznego i spoteczno-kulturowego (Rydz, 2014, s. 21). Nalezy
zaznaczy¢, ze nie pozostaje ona w izolacji, lecz im bardziej staje si¢ auten-
tyczng i naczelng zasadg zycia, tym bardziej pelni istotne funkcje regulacyjne

w sferze poznawczej, motywacyjno-dazeniowej i decyzyjno-wykonawczej.

Tendencje w religijnosci oséb zyjacych
w zwiazkach niesakramentalnych w $wietle
badan wtasnych

Problem prezentowanego studium zawiera si¢ w pytaniach: czy religijno$¢
0s6b wierzacych i praktykujacych, a niemogacych jednoczesnie korzystaé
z pelni zycia religijnego (sakramentalnego) posiada jakies specyficzne cechy?
A jezeli tak, to w czym sie one zaznaczaja? I dalej: jakie stad wynikajg wnioski

dla praktyki psychologicznej i duszpasterskiej?

Metoda

W badaniach zastosowano narzedzie skonstruowane na gruncie wyjsciowej

teorii Czestawa Walesy. Jest to pierwotna wersja Kwestionariusza do Badania
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Religijnosci, zawierajaca 176 iteméw, skonstruowana w 2014 roku na Kato-
lickim Uniwersytecie Lubelskim (Katedra Psychologii Rozwojowej) przez
Czestawa Walese i wspotpracownikéw. Kwestionariusz do badania religij-
nosci kontroluje badana zmienna zgodnie z wyréznionymi parametrami
religijno$ci ($wiadomo$¢, uczucia, decyzje, wiez ze wspdlnotg oséb wierza-
cych, praktyki, moralno$¢, do§wiadczenie, formy wyznania wiary). Metoda
zostala uznana za przydatna do analizy jako$ciowej ze wzgledu na wieksza
liczbe ujmujacych religijno$¢ itemdw. Jest to metoda papierowa, sktadajaca
sie ze 176 twierdzen, gdzie na kazdy parametr przypadaja 22 twierdzenia.
Zadaniem badanego jest ustosunkowac¢ sie do nich w skali pieciopunkto-
wej (odpowiedzi maksymalnej odpowiada zawsze pie¢ punktéw). Metoda
umozliwia obliczenie surowego wyniku globalnego i czastkowych w po-
szczegdlnych parametrach religijno$ci. Maksymalny wynik dla metody
wynosi 880, a minimalny 176. Dla poszczegblnych parametréw surowy
wynik maksymalny wynosi 110, a minimalny 22. Do skali dotaczony jest
klucz przeliczeniowy. Metoda opracowana jest dla kobiet i dla mezczyzn.
Uzupetnieniem metody jest metryczka zawierajaca dane demograficzne
badanych: wiek, pte¢, aktywnos¢ zawodowa, potomstwo, uprawiany zawod,
zainteresowania, trudne wydarzenia zyciowe, zyciowe plany na przysztos¢.

Metoda funkcjonuje obecnie w wersji skroconej jako Test Struktury
i Poziomu Religijnosci, zawierajacy 40 najbardziej trafnych dla kazdego
parametru twierdzen (po pie¢ na kazdy z o§miu parametréw). Dane odno-
$nie do konstrukcji testu i jego wskaznikéw psychometrycznych zostaly
opublikowane w ,,Polish Psychological Bulletin” (Rydz, Walesa, Tatala, 2017,
5. 20-27).

Sposoéb oceny i analizy wynikow badania
Zgodnie z zamystem autoréw metody przyjeto, ze wyniki metryczne

wykazujg trzy rodzaje potencjalnych tendencji:
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* tendencje pozytywne (wynik 5, 4 pkt. — potwierdzenie pozytywnej ten-
dencji w odniesieniu do tezy sugerowanej w itemie);

* tendencje ambiwalentne (wynik 3 pkt.);

* tendencje negatywne (wynik 2 i 1 pkt. — potwierdzenie negatywnej ten-

dencji w odniesieniu do tezy sugerowanej w itemie).

Badana grupa

Grupe badanych stanowi 19 osob, ktére sa uczestnikami duszpasterstwa
0s6b zyjacych w niesakramentalnych zwigzkach matzenskich (10 kobiet
19 mezczyzn). Rozpieto$é wieku wynosi od 39 do 71 lat — z czego wiek czte-
rech 0s6b mozna przyporzadkowaé etapowi religijnosci spetnionej, a wiek
pozostalych —etapowi religijnosci eschatologicznej. Osiem z badanych oséb
posiada wyksztalcenie $rednie, a jedenascie wyzsze. Wsr6d badanych piec
0s6b jest czynnych zawodowo, pozostali s3 na emeryturze. Badane osoby
réznig si¢ tez stanem cywilnym, nie wszystkie prawnie zawarly ponow-
ny zwiagzek cywilny. Trzy osoby s3 stanu wolnego (przebywajg w zwiazku,
ale bez §lubu cywilnego). Zdecydowana wigkszos¢ ankietowanych posiada
dzieci. Tylko trojka z nich jest bezdzietna. Dwanascie os6b jako trudne
wydarzenie zyciowe podaje rozpad malzefistwa. Wszyscy badani deklaruja
si¢ jako osoby wierzace. Dobrowolnie przynaleza do grupy parafialne;j. Dla
dziesieciu 0s6b zyciowe plany i zainteresowania to turystyka i podréze.
Czesto pisza o pielgrzymkach do miejsc $wietych. By¢ moze zwigzane jest
to z wieksza ilocig czasu, przemysleniami, dtuzszym czasem modlitwy,
a takze analizg dotychczasowego zycia. Wszyscy badani systematycznie
uczeszczajg na organizowane przez Duszpasterstwo Niesakramentalnych
Zwiazkow Matzenskich spotkania trzeciopigtkowe, a takze biorg czynny

udziat w wydarzeniach Kosciota.



316 Monika Borowska

Wyniki

Uzyskane wyniki §wiadczg o wysokim zaangazowaniu religijnym badanych.
Na 19 os6b 8 uzyskato bardzo wysoki wynik globalny, 9 wysoki, a 2 osoby
wynik $redni. Sugeruje to, iz autentyczna potrzeba wiary domaga sie re-
alizacji nawet w sytuacji braku mozliwosci petnego zycia religijnego. Nie
oznacza to jednak, ze nie nadaje to religijnosci tych os6b pewnych charak-
terystycznych cech.

Stwierdzone u badanych ambiwalentne lub negatywne tendencje za-
znaczyly sie szczeg6lnie wyraznie w parametrach Uczu¢ religijnych
(20iteméw),w Formach wyznania wiary (20iteméw),w Moral-
no$ci religijnej (18 itemdéw) oraz w parametrze Decyzji religij-
nych (16 iteméw). Mozna wiec przyjaé, ze uktad tych czterech parametrow
jest charakterystyczny dla badanej grupy, a swoisty stan uczué i moralno-
§ci religijnej decyduje o podejmowanych decyzjach i formach odniesienia
do Boga, a tym samym do wlasnego Zycia i siebie.

Globalny poziom religijnosci zdecydowanie réznicuje uzyskane wyniki.
Najmniej niekorzystnych tendencji stwierdzono u 0séb o bardzo wysokim
poziomie religijno$ci. Co wigcej, wyniki dwdch oséb z tego poziomu nie za-
wieraly ich nawet w tych itemach, w ktérych stwierdzono je u wszystkich ba-
danych (parametr Praktyki religijne, item (100): ,,Zasadniczo nie przystepuje
do Komunii Swietej” iitem (91): ,, Unikam przystepowania do sakramentu po-
kuty” —stwierdzono tuzaprzeczenie). Nasuwa to pytanie, czy aby ze wzgledow
religijnych osoby te nie zdecydowaly sie na forme ,,biatego matzenstwa”. Jezeli
tak, to dowodzitoby to zdecydowanie prymarnej roli religijno$ci wich zyciu.

Okazuje si¢ réwniez, ze najwiecej niepozadanych wynikéw stwierdzono
u 0s6b nie, jak mozna by przypuszczaé, z wynikiem najnizszym z uzy-
skanych, a wiec $rednim, ale z wysokim. Sugeruje to istnienie dylematu
pomiedzy wysokim jednak zaangazowaniem religijnym a sytuacja zycia.
Natomiast nizszy poziom religijnoéci prawdopodobnie pozwala tagodzi¢

istniejace konflikty po prostu brakami w jej zakresie.
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Punktem wyjscia dla dalszej analizy bedzie wiec grupa z wysokim wy-
nikiem globalnym, czyli 9 z 19 badanych (2 me¢zczyzn i 7 kobiet). Itemy,
w ktorych tendencje ambiwalentne lub negatywne pojawity sie wiecej niz
u jednej osoby, zaznaczono wykrzyknikiem (!).

W tej grupie najwigcej ambiwalencji i tendencji negatywnych stwierdzo-
now parametrze Moralno$¢ religijna, witemach:

(111) (). Osobiste dylematy moralne rozwigzuje bez odwotywania sie
do nauczania Kosciota.

(115) (). Zyje zgodnie z Dekalogiem.

(116) (!). Moja wiedze na temat moralnosci czerpie z nauczania Kosciota.

(117) (!). Nie akceptuje stanowiska Kos$ciota odno$nie do niektérych
probleméw moralnych.

(118) (!). Nie czuje si¢ winny przed Bogiem, gdy przekraczam zasady
moralne.

(126) (!). Nie odczuwam wstydu przed Bogiem, gdy naruszam zasady
moralne.

(130) (!). Spoteczne dylematy moralne rozpatruje bez uwzgledniania
nauczania Ko$ciofa.

(131) (!). Gdy przezywam dylematy moralne nie odwotuje si¢ do Boga.

(119). W moim zyciu nie kieruje si¢ Dekalogiem.

(121). Nie prosze o wybaczenie kogos, do kogo mam zal.

(122). Bog daje mi odwage do przepraszania za wyrzadzane krzywdy.

(128). Modle sie za tych, ktérzy mnie skrzywdzili.

(132). Gdy wystepuja watpliwosci moralne, przystepuje do sakramentu
pokuty.

Wskazuje to na istnienie rozdzwigku pomig¢dzy wlasng moralnoscia a na-
uczaniem Kosciota i Dekalogiem. Stwierdzone ostabienie poczucia winy
i wstydu wzgledem Boga moze sugerowad, ze sytuacja zycia badanych nie
zawsze wynikala z ich niemoralnych intencji, a byta w ich perspektywie

z réznych wzgledow Zyciowg konieczno$cia. Stad najpewniej tendencje



318 Monika Borowska

do ksztaltowania ,wlasnej moralno$ci” pomimo bycia osoba wierzaca
i praktykujaca.

W parametrze Formy wyznania wiary niepozadane tendencje
stwierdzono w itemach:

(160) (!). Nie utozsamiam si¢ z Jezusem Chrystusem.

(168) (!). Moje zachowanie wyptywa z zywej wiary.

(173) (!). Moja wiara nie przenika mojego codziennego zycia.

(174) (). W wydarzeniach mojego zycia za mato wspétpracuje z Bogiem.

(175) (1). W sytuacjach trudnych nie dostrzegam obecnosci Boga.

(161). Uwazam, ze jako$¢ zycia zalezy od wiary w Boga.

(162). Nie daze do $wigtosci.

(164). Moja wiara naktania mnie do wykonania dla Boga czego$ trudnego.

(165). Moja wiara nie przejawia sie w gotowosci do ofiary z mojego zycia.

(166). Moja wiara wyznacza kierunek podejmowanych przeze mnie dzia-
tan religijnych.

Przy istniejacej potrzebie zycia religijnego widzimy jednak, ze osoby
z wysokim wynikiem globalnym nie maja petnego poczucia przenikania
zycia przez wiarg, poczucia bliskosci z Bogiem ,,na co dzien”. Jest to szcze-
golnie widoczne w sytuacjach trudnych. Zycie z wiarg staje sie wiec jakby
idealng, ale nieosiggalna formga egzystencji, ktéra dodatkowo utrudniaja
problemy zycia.

Parametr Uczucia religijne:

(25) (1). Gdy Bog nie wystuchuje moich modlitw, odczuwam bunt prze-
ciw Niemu.

(26) (). Przezywam rozpacz na my$l o Sadzie Ostatecznym.

(34) (1). B6g wywotuje we mnie niepokd;.
(37) (). Osobista wiez z Bogiem wplywa na moja mitos¢ do nieprzyjaciot.
(39) (!). Wiez z Bogiem wzbudza we mnie trwoge.
(40) (). Przezywam ufno$¢ na mysl o Sadzie Ostatecznym.

) ().

(43) (!). Moje zycie religijne napetnia mnie lekiem.
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(44). Pismo Swiete uczy mnie, jak by¢ szczesliwym.

(30). Nie jestem wdzieczny Bogu za wydarzenia mojego zycia.

(36). Smier¢ dziecka wywoluje we mnie bunt wobec Boga.

W uczuciach religijnych zaznacza sie lek (w tym takze eschatologiczny),
niepokdj, niepewnos¢, a nawet bunt, §wiadczacy o trudnosciach w zaufaniu
przy jednoczesnej potrzebie do§wiadczenia bliskosci i wsparcia.

Parametr Decyzje religijne:

(53) (!). Przy waznych wyborach zadaje sobie pytanie o ostateczny cel
mojego zycia.

(55) (!). Podjatem wazng decyzje, ze bede nasladowa¢ Jezusa Chrystusa.

(56) (!). Nie odczytuje swojego zycia w perspektywie planéw Bozych.

(59) (1). W waznych wyborach nie odwotuje si¢ do zasad religijnych.

(60) (!). Gdy zycie niweczy moje plany, stawiam sobie pytanie o ostateczny
cel mojego zycia.

(45). Nie jestem zadowolony z wypelniania sie planéw Bozych w moim
Zyciu.

(65). W moich wyborach politycznych nie uwzgledniam nauczania

Kosciota.

W sytuacji, gdy religijnos¢ jest autentyczng treécig ludzkiej egzystencji, decy-
zje religijne zréwnujg sie z decyzjami zyciowymi. Uktad wynikéw wskazuje
na niepewno$¢ co do trafnosci zyciowego wyboru, jak i na niepewnos¢ co do
ostatecznego jego sensu.

W pozostalych parametrach réwniez odnajdujemy pewne specyficzne
tendencje.

W parametrze Do$wiadczenie religijne:

(133) (!). Nie doswiadczam wiezi z Jezusem Chrystusem.

(140). W najtrudniejszym momencie zycia nie do§wiadczam interwencji
Boga.

(142). W beznadziejnej sytuacji nie do§wiadczam pomocy Boga.
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(149). Do$wiadczam glebokiej realnosci Boga.

Dos$wiadczenie obecno$ci Boga w zyciu jest niejednoznaczne. Zostaje
pytanie, czy to przez sposob percepcji wlasnej sytuacji, czy tez moze przez
za male otwarcie si¢ i wigzace sie z tym problemy w pelnym zaufaniu, zwlasz-
cza w sytuacji trudne;.

W parametrze Swiadomo$¢ religijna tendencjiambiwalentnych
i negatywnych stwierdzono najmniej i tylko w ponizszych itemach (byly
to wylacznie odpowiedzi jednostkowe) i zdaja sie potwierdzaé stwierdzone
weze$niej trudno$ci w ufnym otwarciu si¢ tak na Boga, jak i na wymagania
wiary.

(6). Chciatbym mie¢ wiecej pewnosci w wierze.

(14). Nie akceptuje nauczania Kosciota.

(17). Bég wie, co jest dla mnie pozyteczne.

(22). Wymagania stawiane przez Kosciét utrudniaja mi funkcjonowanie
we wspdlczesnym $wiecie.

Kilka niekorzystnych i jednostkowych odpowiedzi stwierdzono réw-
niez w parametrze Wiez ze wspdlnota osdéb wierzgcych,
gdzie powiela si¢ kwestia zaufania i pewnosci w odniesieniu do nauczania
Kosciota:

(68). Kosciot wprowadza mnie w zycie wiary gtéwnie poprzez sakramenty.

(72). Uwazam, ze wspolnota Kosciota kieruje Duch Swiety.

(83). Nie mam zaufania do wspolnoty os6b wierzacych.

W parametrze Praktyki religijne mamy juz wylacznie odbicie
sytuacji zycia badanych:

(100) (!). Zasadniczo nie przystepuje do Komunii Swictej.

(91). Unikam przystepowania do sakramentu pokuty.

Wsréd pozostatych badanych tylko dwaj mezczyzni uzyskali $redni
globalny poziom religijnoéci. Ich odpowiedzi rzadko byty zdecydowane
(punktacja 5), najczesciej pojawialy sie tendencje ambiwaletne (punktacja

3) lub tendencje negatywne wiazace sie z niepewnoscia (punktacja 2).
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W parametrze Uczucia religijne tendencje te zaznaczyly sie szcze-
g6lnie w itemach:

(24). Nadzieja poktadana w Jezusie Chrystusie daje mi petne szczescie.

(25). Gdy Bég nie wystuchuje moich modlitw, odczuwam bunt przeciw
Niemu.

(26). Przezywam rozpacz na mysl o Sadzie Ostatecznym.

(27). Bycie chrzesécijaninem wzbudza we mnie poczucie godnosci.

(28). Uwazam, ze B6g mnie nie kocha.

)-
)-
)-
(30). Nie jestem wdzieczny Bogu za wydarzenia mojego zycia.
33). Nadzieja religijna podtrzymuje moje zycie.
gynap y y
34). Bog wywoluje we mnie niepokoj.
( g j pokoj
43). Moje zycie religijne napelnia mnie lekiem.
( je zy gijne nap ¢
44). Pismo Swiete uczy mnie, jak by¢ szcze$liwym.
€ y Jak by esiwy.
W parametrze Swiadomo§¢ religijna:
(14) (!). Nie akceptuje nauczania Kosciota.
(4). Wiedza religijna nie pomaga mi w rozumieniu §wiata.
5). Cierpienie ma sens dla mnie wtedy, gdy odnosze je do Boga.
p & &
7). Moje zycie ma sens takze bez Boga.
( je zy g
10). Moja wiara w Boga opiera si¢ na czyms$ mato pewnym.
) &a op € y pewny
. Uwazam, ze Bog nie interesuje sie cztowiekiem.
12). Uwas e Bog nie ie sic cztowieki
. Wymagania stawiane przez Kosciét utrudniaja mi funkcjonowanie
22). Wymagani iane przez Kosciot utrudniaja mi funkj :
we wspdlczesnym $wiecie.
W parametrze Formy wyznania wiary:
. Uwazam, ze jako$¢ zycia nie zalezy od wiary w Boga.
169). Uwas e jakos¢ zycia nie zalezy od wiary w Bog
(170). W sytuacjach zyciowo trudnych nie uzewnetrzniam swojej wiary.
. Moja wiara nie przenika mojego codziennego zycia.
173). Moja wi ie przenil jego codzi g0 Zyci
(174). W wydarzeniach mojego zycia za mato wspotpracuje z Bogiem.
(175). W sytuacjach trudnych nie dostrzegam obecnosci Boga.
W parametrze Do§wiadczenie religijne:

(133). Nie do$wiadczam wiezi z Jezusem Chrystusem.
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(135). Nie do$wiadczam wiezi ze wspolnota Kosciota.

(136). Nie zawierzam Bogu swojego zycia.

(147). Nawet w Kosciele nie do§wiadczam wiezi z Jezusem Chrystusem.

W parametrze Moralno$¢ religijna:

(116). Moja wiedze na temat moralnosci czerpi¢ z nauczania Kosciota.

(118). Nie czuje si¢ winny przed Bogiem, gdy przekraczam zasady
moralne.

(119). W moim zyciu nie kieruje si¢ Dekalogiem.

W parametrze Decyzje religijne:

(45). Nie jestem zadowolony z wypelniania sie planéw Bozych w moim
Zyciu.

(50). W dokonywanych wyborach nie uwzgledniam stanowiska Kosciota
katolickiego.

W parametrze Praktyki religijne:

(91). Unikam przystepowania do sakramentu pokuty.

(100). Zasadniczo nie przystepuje do Komunii Swietej.

Zauwazamy tu tendencje, ktére zaznaczyly sie juz u oséb z wynikiem
wysokim, z jednoczesnym wzmocnieniem braku zaufania i oparcia. Do-
datkowo stwierdzamy ostabienie poczucia winy i wstydu wzgledem Boga,
przy jednoczesnej niezgodzie na wymogi nauczania Kosciota, co moze
wynika¢ z mniejszego znaczenia religijnosci w zyciu tej grupy badanych
albo po prostu z istniejacych w niej brakéw. Nalezy dodaé, ze osoby
ze $rednim wynikiem globalnym uzyskaly jednoczes$nie najwiecej nega-
tywnych i ambiwalentnych tendencji w parametrze Swiadomo$¢
religijna, przy czym stwierdzono, ze im wyzszy byt tu poziom $wia-
domosci religijnej, tym wigcej pojawiato sie dylematéw moralnych
i niepewnosci eschatologicznej, a takze niepewnosci wobec nauczania
Kosciota.

Natomiast osoby z wynikiem bardzo wysokim (5 mezczyzn i 3 kobie-

ty) przewaznie nie wykazywaly niepewnosci lub niezdecydowania, a do



Psychologiczne tendencje w religijnosci osab... 323

wiekszosci iteméw odnosily sie jednoznacznie (zakreslajac na skali 1 1ub 5).
Tym bardziej interesuja wiec itemy, w ktorych pojawity sie tendencje ambi-
walentne lub negatywne. Stwierdzono jew Decyzjach religijnych
i Formach wyznania wiary.

W zakresie decyzji religijnych odnosi sie to do jednostkowych
stwierdzen w itemach:

(45). Nie jestem zadowolony z wypelniania si¢ planéw Bozych w moim
Zyciu.

(50). W dokonywanych wyborach nie uwzgledniam stanowiska Kosciota
katolickiego.

(51). Moje decyzje w sytuacjach trudnych potwierdzaja wierno$¢ Bogu.

(53). Przy waznych wyborach zadaje sobie pytanie o ostateczny cel mo-
jego zycia.

(57). Przy wyborach zyciowo doniostych zasiegam rady oséb gleboko
wierzacych.

W parametrze Formy wyznania wiary zauwazamy w tej grupie
niekorzystne tendencje w itemach:

(161). Uwazam, ze jako$¢ zycia zalezy od wiary w Boga.

(164). Moja wiara naklania mnie do wykonania dla Boga czego$ trudnego.

(173). Moja wiara nie przenika mojego codziennego zycia.

(174). W wydarzeniach mojego zycia za mato wspotpracuje z Bogiem.

(175). W sytuacjach trudnych nie dostrzegam obecnoéci Boga.

W parametrze Praktyki religijne:

(100) (!). Zasadniczo nie przystepuje do Komunii Swictej.

(91). (!). Unikam przystepowania do sakramentu pokuty.

(86). Nie mam pragnienia gltoszenia Ewangelii.

W parametrze Moralno$¢ religijna:

(115). Zyje zgodnie z Dekalogiem.

(132). Gdy wystepuja watpliwosci moralne, przystepuje do sakramentu
pokuty.
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W parametrze Do$wiadczenie religijne:

(151). W momencie cierpienia nie przezywam wiezi z Jezusem
Chrystusem.

W parametrze Uczucia religijne:

(43). Moje zycie religijne napelnia mnie lekiem.

Wyniki wydaja si¢ oddawaé petne zrozumienie wlasnej sytuacji moralne;.
Badani odczuwajg wstyd, wine a nawet lek i raczej jednoznacznie traktuja
swe zycie malzeniskie jako niezgodne z nauczaniem Kosciota, ktore respek-
tuja. Nalezy zwrocié jednak uwage na fakt, ze zgoda na zycie bez sakramen-
tow wigze sie tu z bardzo wysokim poziomem religijno$ci testowej, ktéra
najpewniej jest tak istotnym aspektem Zycia, Ze nawet trwanie w stanie grze-
chu ciezkiego nie ostabia potrzeby relacji do Boga. Potwierdzaja to wyniki
w parametrze Swiadomo§ci religijnej, gdziew tej grupie nie stwier-
dzono ani jednej niepozadanej tendencji. Mozna wiec przyjaé, ze im wyzszy
poziom religijnosci, tym wieksza trafno$¢ w ocenie wlasnego zycia, a co
za tym idzie, mniej dylematéw wzgledem przyjetego systemu moralnego.

[ jeszcze zestawienie itemow, w ktérych tendencje ambiwalentne lub ne-
gatywne pojawily sie we wszystkich trzech grupach badanych (z globalnym
wynikiem: bardzo wysokim, wysokim i §rednim):

W zakresie uczu¢ religijnych:

(43) (!). Moje zycie religijne napetnia mnie lgkiem.

W zakresie moralno$ci religijnej:

(115) (). Zyje zgodnie z Dekalogiem.

W formach wyznania wiary:

F (173) (!). Moja wiara nie przenika mojego codziennego zycia.

F (174)(!). W wydarzeniach mojego zycia za mato wspétpracuje z Bogiem.

F (175) (1).W sytuacjach trudnych nie dostrzegam obecnosci Boga.

W decyzjach religijnych:

(45) (). Nie jestem zadowolony z wypelniania si¢ planéw Bozych w moim

Zyciu.
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W odpowiedziach zauwazalny jest nie tyle respekt, co niepokéj i niepew-
no$¢. Ostabione poczucie blisko$ci Boga thumaczone jest wlasnymi brakami
w otwarciu sie na te relacje, zwlaszcza w sytuacjach trudnych.

Uktad tendencji ambiwalentnych lub negatywnych $wiadczy takze
o wyraznych watpliwo$ciach mimo zaangazowania religijnego (najczesciej
wysokiego). Mozna wiec przypuszczad, ze istnieje tu rozdzwiek pomiedzy
bardzo znaczaca rola wyznawanej wiary a praktyky zyciows. Pogodzenie
tego w zyciu staje sie dla niektérych badanych trudnym zadaniem. W sensie
psychologicznym mamy tu konflikt pomiedzy tendencja zyciowo doniosty
(wiarg) a praktyka zyciowa. Powoduje to powstanie konfliktu, w ktérym ba-
dani zmuszeni s3 trwaé¢ pomimo rozbudowanych potrzeb zycia religijnego.
Pozyskane dodatkowe informacje o $ciezce ich zycia sugeruja, ze zaistniata
negatywna sytuacja (w ich ocenie) nie wynikata ze ztej woli, a tylko z niemoz-
nosci poradzenia sobie z nieudanym pierwszym zwigzkiem sakramentalnym.
To jednakze dla osoby wierzacej ma swe konsekwencje w postaci odstapienia
od regut wiary katolickiej oraz watpliwosci w odniesieniu do sensu tego,
co je spotkato. Przejawia si¢ tu niepewnos¢ co do stusznosci wlasnego po-
stepowania, zwlaszcza w perspektywie eschatologicznej, cho¢ z powodéw
czysto zyciowych wydaje sie ono zasadne.

Dobra relacja do Boga jest jednak dla badanych tak wazna, ze pomimo
wszystko starajg si¢ ja realizowaé. Mozna wiec chyba méwi¢ tu o auten-
tycznym, choé swoistym zaangazowaniu religijnym, ktérego wartoscia jest
trwanie mimo przeciwnosci i ostabionego zaufania. Rodzi si¢ pytanie o regu-
lacyjng funkcje tak realizowanej wiary. Patrzac na uzyskane wyniki, wydaje
sie, ze w kontekscie nasilania sie konfliktéw maleje jej rola porzadkujaca
iuzasadniajaca, skutkiem czego ksztaltuje si¢ wtasna moralno$¢ przy jedno-
cze$nie wyraznej potrzebie odczuwania obecno$ci Boga w Zyciu i otwarciu
sie na te relacje. By¢ moze wiec kwestia ufnosci/zawierzenia w relacji czto-
wiek-Bog (wyniki w parametrze Formy wyznania wiary)jest tym

czyms, co w sytuacji badanych najbardziej warte jest wsparcia.
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Podsumowanie i wnioski

W badanej grupie stwierdzono wysoka potrzebe zycia religijnego przy jedno-

czesnej niemoznosci pelnej jej realizacji zgodnie z zasadami wiary katolickiej.

I choé¢ badani najcze$ciej interpretuja te sytuacje jako niejako ,,wymuszona”

przez okoliczno$ci, to w ostatecznym rozrachunku i tak pozostaje ona

efektem ich dobrowolnego wyboru. W ich religijnosci wyraznie zaznaczaja

sie wiec konsekwencje dylematu: uznane zasady religijno$ci — realizowana

praktyka religijna i manifestuja sie gtéwnie:

* w niepewnosci co do trafnosci zyciowego wyboru, jak i w niepewnosci
co do ostatecznego jego sensu;

* wrozdzwieku pomiedzy wlasng moralnoscig a Dekalogiem przy jedno-
czesnym ostabieniu poczucia winy i wstydu wzgledem Boga;

* w watpliwosciach wzgledem nauczania Koéciota;

* wleku (wtym takze eschatologicznym), niepokoju, niepewnosci, a nawet

w buncie §wiadczacym o trudno$ciach w zaufaniu;

* w trudno$ciach w otwarciu sie na Boga przy jednoczesnej potrzebie
do$wiadczenia Jego bliskosci i wsparcia;

* w braku poczucia przenikania catego Zycia przez wiare;

* w niejednoznacznym do$wiadczaniu Boga i Jego obecnosci w zyciu,
szczegblnie w sytuacjach trudnych.

Nalezy zaznaczy¢, ze bardzo wysoki ogélny poziom religijnosci (w tym
szczegblnie bardzo wysoki poziom §wiadomo$ci religijnej) wy-
raznie ostabia nasilenie tych tendencji, co §wiadczy o wysokiej regulacyjne;j
funkcji testowo dojrzatej religijnosci, ktéra pozwala na ostabianie lub niwe-
lowanie nawet tak trudnych dylematéw.

Przeprowadzone badania sugeruja rowniez, ze istniejgcy rozdzwiek po-
miedzy uznanymi zasadami religijnoéci a swoiscie realizowang praktyka re-
ligijng staje sie szczegblnie znaczacy w pozniejszych okresach zycia. W bada-

nej grupie decyzje o przystapieniu do Duszpasterstwa Niesakramentalnych
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Zwigzkéw Maltzeniskich zapadly na przetomie potencjalnych okreséw reli-
gijnosci spetnione;j i religijnosci eschatologicznej. Jak podaje Czestaw Wa-
lesa (Walesa, 2005, s. 80-81), najwazniejsza mozliwoscia tych etapéw jest
osiagniecie religijnosci dojrzatej. Odbywa sie to poprzez poglebiajace sie
uwrazliwienie religijne, che¢ intymnej i autentycznej (a nie tylko instrumen-
talnej) relacji z Bogiem, przenikajaca zycie potrzebe modlitwy. W okresie
religijno$ci eschatologicznej (od ok. 60 r.z.) taczy sie to ponadto z potrzeba
osiggniecia stanu scalenia, harmonii i sensu w odniesieniu do catego zycia,
w tym takze antycypowanego. Potrzeba osiggniecia integralnosci egzysten-
cjalnej uaktywnia mechanike kontroli wtornej, polegajaca na weryfikacji
zdarzen zycia, co moze doprowadzi¢ do rewizji ich sensu, np. w odniesie-
niu do do$wiadczanego cierpienia lub niezrozumienia. Moze doj§¢ wte-
dy do znaczacych decyzji zmieniajacych dotychczasowy kierunek zycia
(np. do nawrécenia) (Tatala, Walesa, 2016, s. 26-27).

Konkludujac, mozna by przyjaé, ze mocna potrzeba zycia religijnego,
nawet w polaczeniu z sytuacja uniemozliwiajgca jego pelnie, nie blokuje
rozwoju religijnoéci. Sytuacja taka stanowi raczej rodzaj nienormatywnego
czynnika rozwoju, przy dzialaniu ktérego religijnos$¢ nie zanika, a trwa
i podlega dalszej zmienno$ci, co uwidacznia si¢ cho¢by w efektach udzia-
tu w odpowiednich formach duszpasterskich. Stale pozostaje otwarcie sie
na do$wiadczenie religijne i poszukiwanie go wraz ze zdecydowang do tego
gotowoscig. By¢ moze dodatkowo wzmacnia to sytuacja deprywacji, kryzy-
su, dojmujgcego od lat braku w potaczeniu ze specyfika finalnych okreséw
w rozwoju religijnosci.

Jak czytamy w tekstach duszpasterskich, proces nawracania wymaga
tak czasu, jak i do$wiadczania wlasnej stabosci i niewystarczalnosci. Stad
w stanowisku Jana Pawta IT mowa o Lasce, ktdra stopniowo przenika. Papiez
zaznacza przy tym, ze by tak moglo sie sta¢, konieczne jest odpowiednie
srodowisko (FC 84). Przeprowadzone badania potwierdzaja, ze otwarcie

sie Ko$ciota na osoby niemogace w pelni realizowaé swej religijnosci (przy
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oczywistym zachowaniu prawd religijnych) jest jak najbardziej zasadne.
Cytujac: ,niektérzy wraz z uptywem czasu odkrywajg ze zdumieniem,
ze z pomoca Laski Bozej mozliwe staje sie to, co wydawalo sie kiedy$

niemozliwe”?.
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STRESZCZENIE

Artykul ma na celu ukaza¢ w zarysie charakter i sens antropologii integralnej
(nieredukcyjnej) w ujeciu filozofa i teologa, Edyty Stein, znanej takze jako $wieta
kanonizowana Kosciota katolickiego: §w. Teresa Benedykta od Krzyza, ogloszona
takze wspotpatronky Europy.

W centrum antropologii Edyty Stein jest osoba ludzka, refleksja, ktora przejawia
sie u niej przez wszystkie etapy tworczosci. Na poczatku rozwija oryginalng forme
antropologii filozoficznej, na bazie fenomenologii (szczeg6lnie pod wptywem

Maxa Schelera). Uwzglednia w niej poziomy ducha, duszy i ciata w strukturze
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cztowieka. Probuje réwniez okresli¢ miejsce psychologii i nauk humanistycznych

wobec antropologii filozoficznej, aby unikna¢ redukcjonizmu (psychologizmu).
Nastepnie probuje zintegrowaé tomistyczna wizje cztowieka, oryginalnie prze-
tworzong, z wizja fenomenologiczna, takze we wlasnym ujeciu ,,fenomenologii

realistycznej”. W tym okresie wprowadza takze do swej refleksji antropologie

teologiczna, oparta na chrzescijaniskim Objawieniu, co sprzyja rozwijaniu przez

nig tzw. filozofii chrzescijanskiej. W ostatnim okresie Zycia zajmuje si¢ antropolo-
giag mistyczng $w. Jana od Krzyza, ktorg nazywa Wiedza Krzyza, traktujac ja jako

swoiste ukoronowanie jej poznawczych i duchowych poszukiwan.

Stowa kluczowe: antropologia integralna (nieredukeyjna), personalizm integralny,
humanizm integralny, antropologia filozoficzna, antropologia teologiczna, antro-
pologia mistyczna, duch, dusza, ciato, psychologia, psychologizm, redukcjonizm,

nauki humanistyczne, fenomenologia, filozofia chrzescijanska, Wiedza Krzyza.

ABSTRACT

The aim of the article to outline integral (non-reductive) anthropology by the
philosopher and theologian Edith Stein, also known as the canonized saint of the
Catholic Church St. Teresa Benedicta of the Cross, proclaimed one of six co-patron
saints of Europe. The center of Edith Stein’s anthropology is the person, whom she
analysed through all of her work. She developed an original form of philosophical
anthropology based on phenomenology (especially under the influence of Max
Scheler) which includes three levels of spirit, soul and body in the human struc-
ture. She tried to establish the place of psychology and the humanities in relation
to philosophical anthropology in order to avoid reductionism (psychologism).
Furthermore, she strived to integrate the Thomistic view of the person with the
phenomenological vision, also in her own view of ,,realistic phenomenology”. Stein
studied theological anthropology based on Christian Revelation, which helped
with the development of Christian philosophy. In the last period of her life, she
dealt with mystical anthropology of Saint John of the Cross, which she called the

Science of the Cross, treating it as crowning of her cognitive and spiritual studies.
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Key words: integral (non-reductive) anthropology, integral personalism, inte-
gral humanism, philosophical anthropology, theological anthropology, mystical
anthropology, spirit, soul, body, psychology, psychologism, reductionism, the

humanities, phenomenology, Christian philosophy, Science of the Cross.

Antropologia integralna
i personalizm integralny Edyty Stein

Antropologia integralna jest szerszym pojeciem niz personalizm integralny,
bo uwzglednia kategorie osoby na bazie okre$lonej struktury antropolo-
giczno-ontologicznej. Na tej bazie antropologii integralnej rodzi si¢ takze
personalizm integralny.

Personalizm Edyty Stein nalezy uzna¢ za filozofie par excellence, za filozo-
fie Zrédtowa zar6wno w Husserlowskim, jak i teologicznym oraz mistycz-
nym znaczeniu. Stein szuka zrédet w Trojey Swietej, dlatego jej koncepcje
personalistyczng nalezy uznac za ,,prawdziwy humanizm?”, aby uzy¢ okre-
§lenia Jana Pawta II. Jest to rowniez ,humanizm integralny” w znaczeniu
podobnym, jakie ukut Jacques Maritain — humanizm teocentryczny, ktéry
réwniez moze by¢ formg personalizmu integralnego (Ghabach, 2004).

Jest to sposob uprawiania refleksji nad ludzka osobg z zatozeniem jed-
nosci wszystkich sfer cztowieka (biologicznej, psychicznej i duchowej),
zuwzglednieniem réwniez perspektywy metafizycznej, epistemologicznej,
etycznej, hermeneutycznej, teologicznej, w tym szczegdlnie chrystologicz-
nej. Dlatego personalizm integralny jest okreSlany rowniez jako
personalizm chrze$cijanski (Grzegorz Barth, Andrzej Péttawski)
(Gacka, 2019).

W koncepcji personalizmu integralnego Edyty Stein widzimy wzglad
na osobe ludzkg zaréwno w ,.krélestwie natury” jak i ,,krélestwie taski”, jako

communio personarum. W koncepcji Stein jest to mozliwe dzigki antropologii
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integralnej, ktora stanowi jego podstawe. Edyta Stein uzywa réznych defi-
nicji na okre$lenie osoby czy tez duszy. Czyni to w kluczu fenomenologicz-
nym, nie zawsze do konica wyjaéniajac same pojecia, lecz bardziej wskazujac
na opis osoby.

Personalizm stanowi ,,(...) system, czyli sposéb odczytywania wszel-
kiej rzeczywisto$ci z faktu osoby: rzeczywisto$ci Stworcy i rzeczywistosci
stworzenia. Osoba jest kluczem do rzeczywistosci” (jak pisal Borden Parker
Bowne, 1847-1910, ojciec personalizmu amerykanskiego). Jako kierunek
naukowy, filozoficzny (spoteczno-etyczny) i teologiczny personalizm wi-
dzi najwyzsza rzeczywisto$¢ i warto$§¢ w osobach: Boskich lub ludzkich
czy anielskich (osoba jest korong rzeczywisto$ci absolutnie w Bogu, za$
analogicznie w cztowieku czy tez osobowym stworzeniu) (Gacka, 2019,
5. 158-159)".

Integralny charakter koncepcji osoby wedtug Edyty Stein nie dotyczy
tylko struktury osoby, ktéra cechuje warstwowos§¢ w przedziwnej miste-
ryjnej jednosci, ale tez integralnego charakteru wiedzy (mozna by moéwic
o pewnego rodzaju ,,wiedzy integralnej”), ktéra stata sie podstawg i Zré-
dfem jej koncepcji osoby. Integralnos$¢ podkresly tez rézne metodologie
poznania rzeczywisto$ci (naukowa, filozoficzna, teologiczna, egzystencjalna
i mistyczna) oraz rozne autorytety, bedace Zrodtem wiedzy dla Edyty Stein.
Chodzi tu gléwnie o chrzescijanskie Objawienie, bez ktérego — zdaniem
filozofki — rozum ludzki staje sie zbyt jednostronny i ograniczony, nawet

jesli jego wysitki sg uczciwe i zarliwe.

1 Personalizm integralny oznacza takze uznanie osobowej egzystencji aniotéw, ktorg
Stein uzna za wazny wymiar ontologiczny, w wymiarze filozofii i teologii, co rozwi-
nie w gléwnych pracach.
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Trzy okresy tworczosci Edyty Stein

W tym kontekscie znawcy tematu stusznie wymieniaja trzy okresy twor-
czo$ci Edyty Stein. W pierwszym okresie rozpoczyna od czystej filozofi,
czyli fenomenologii Edmunda Husserla, kt6ra potem swoiécie modyfikuje,
majac wlasnie na uwadze swoja wizje osoby. Jest to jakby faza ,filozofii
rozumu naturalnego” czy faza ,filozofii krytycznej” (Lembek, 1999, s. 128).
W swojej koncepcji ,wczucia” (praca doktorska pod kierownictwem Hus-
serla), filozofka twierdzi, ze przezycie wczucia (tu nie chodzi o emocje) nie

jest uwarunkowane wylacznie na poziomie fizykalno-psychicznym, lecz
»(...) polega na wolnym ujeciu, dlatego wczucie, jako rozumienie wskazuje

na duchowy proces, w ktérym ujmowane s3 zwlaszcza wartosci. (...) W dys-
kusji z hermeneutyky Diltheya Edyta Stein opisuje metodyczny sposéb

postepowania nauk humanistycznych, jako «wczuwajace ujecie», z ktérym

taczy sie postulat «ontologii ducha»” (Kiihn, 1999, s. 101).

Druga faza twérczoéci to okres ,,filozofii chrzescijanskiej”, gdzie poszu-
kuje si¢ pewnej syntezy pomiedzy filozofia, jako poznaniem naturalnym
a Objawieniem. W tym okresie ,,ontologie fenomenologiczng” — we wlasnej
interpretacji — filozofka prébuje wzmocni¢ poprzez ontologie i metafizyke
$w. Tomasza i innych scholastykéw, opracowujac ich jednak wybidrezo, ale
samodzielnie i krytycznie. Jest to proba ,,wielkiej ontologii” jako podsta-
wy dla kategorii osoby. Dopelni te refleksje autorytet Objawienia, wlasnie
na wzor $w. Tomasza z Akwinu i jego filozoficznej metodologii. Wyekspo-
nowany bedzie fundament teologiczny i trynitarny, takze w pewnej pole-
mice ze §w. Tomaszem z Akwinu czy nawet cze$ciowo ze §w. Augustynem
(Machnacz, 1999, s. 11).

Metoda Edyty Stein bazuje na modelu intelektualnym Tomasza,
lecz w toku pracy zbliza sie jednak do Augustyna: jego mys$lenie eg-
zystencjalne okazuje si¢ dla niej bardziej przydatne, niz si¢ na poczat-

ku spodziewata. ,,Chociaz dzieto wychodzi od Tomasza, ma przeciez
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silne pietno augustianskie” (list do P. Henri Boelaars z 21 V 1941; Gac-
ka, 2019, s. 148). Celem Stein nie jest jedynie pojednanie Husserla z To-
maszem, lecz ukazanie tajemnicy osoby. Dlatego uprawia wlasng
filozofie, wykraczajac poza Husserla i Tomasza, i dlatego tez odnosi sie
do Platonai Augustyna, Dionizego Areopagity i Dunsa Szkota (Machnacz,
1999, 5. 13).

Trzecia faza jej tworczosci oparta jest juz bardziej o kategorie indywi-
dualnego, egzystencjalnego doswiadczenia — to faza mistyczna. Punktem
odniesienia bedzie szczeg6lnie mistyka karmelitafiska §w. Teresy i $w. Jana
od Krzyza, a takze mistyka Pseudo-Dionizego Areopagity (Herbstrith,
1999, s. 30-31). Mamy tu elementy , teologii negatywnej” (apofatycznej),
wlasciwej dla teologii chrzescijaniskiego Wschodu. Znajduje ona swéj opis
(takze w kluczu fenomenologii) gtéwnie w pracy Kreuzeswissenschaft (Wiedza
Krzyza), w ktorej Edyta Stein omawia i interpretuje mistyke Jana od Krzyza,
nazywajacja prawdziwa wiedza, czyli,,wiedza $wietych”, gdzie celem
jest nasladowanie Chrystusa, a wlasciwie upodobnienie sie do Niego (Tatar,
2019, 5. 116).

To przekonanie, oparte na jej wlasnym do§wiadczeniu egzystencjalnym
i mistycznym, doprowadzi ja do gotowosci $wiadomego zlozenia ofiary
w Auschwitz. A sam fakt, ze dzielo to zostalo nieukoficzone, ma tez cha-
rakter symboliczny (Tatar, 2019, s. 111). Jego finatem byta bowiem realna,
meczefiska ofiara, przygotowana przez filozofie Krzyza, rozwijang przez
nig przez cale zycie (nieprzypadkowe jest bowiem samo wybranie imienia
zakonnego: Teresa Benedykta od Krzyza) (Miiller, Neyer, 2019, s. 285).

To ostatnie swoje dzielo Edyta nazywa ,,wiedzg $wietych”, gdyz posiada
charakter egzystencjalny, obecny takze u §w. Augustyna. Jest to wiedza
egzystencjalna, wiedza duchowa, ktérej celem jest duchowa transformacja
i podobiefistwo do Chrystusa. W jednym z ostatnich listow pisze: ,,«Scientia
crucis» mozna pozyskacé tylko wtedy, kiedy krzyz da si¢ gruntownie we zna-

ki. Co do tego bytam przekonana od pierwszej chwili, dlatego powiedziatam
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z calego serca: «Ave crux, spes unica»” [Badz pochwalony Krzyzu, jedyna
nadziejo| (Ave-Lallemant, 1999, s. 146).

Z filozoficznego pytania o ,,sens bytu” powstata ,nauka krzyza” czy tez
»teoria praw duchowego bytu i zycia” (Kithn, 1999, s. 94). W ten spos6b
jej zycie i twbrczo$¢ staly sie integralng jedno$cia, wymownym wyrazem

antropologii integralnej (Ave-Lallemant, 1999, s. 146).

Znaczenie fenomenologii i jej poszerzenie

Juz w kontekscie powyzszego wida¢, jak Edyta Stein przyczynia sie do ,,(...)
rozbudowy fenomenologii przez dopelnienie i zniwelowanie tendencji
naszych czaséw ku specjalizacji w nauce i zyciu, kiedy pokazuje, jak mozna
ujaé catoéé, powiazanie ze sobg rozmaitych obszaréw. Jest to istotne zada-
nie fenomenologii, umozliwiajace nam cato$ciowe, spdjne wyksztatcenie”
(Ave-Lallemant, 1999, s. 143). Jak pisze Stein, fenomenologia jest szerokim
nurtem powrotu do zZrédet sensu i istnienia. Subtelny mysliciel Peter Wust
za$ pisze o obecnej w fenomenologii tesknocie za czyms$ obiektywnym,
$wieto$cig bytu, czystoscia i nienaruszalnoscia przedmiotu, za ,,samg rzeczy”
(Herbstrith, 1999, s. 18).

Dlatego Edyta Stein byta przekonana, ze fenomenologia najbardziej
odpowiada duchowosci, i z tej racji stosowala te¢ metode we wszystkich
okresach twérczosci, czesto w sposob subtelny, a nawet ukryty. W kazdym
okresie chodzilo jej o opis i zrozumienie ludzkiej osoby. Dlatego jej fenome-
nologie mozna nazywa¢ nie tylko ontologiczng czy realistyczna, ale takze
personalistyczng. Na fundamencie bowiem fenomenologicznej ontologii

»probuje odstonié istote osoby ludzkiej, oswietli¢ tajemnice bytu cztowieka”
(Machnacz, 1999, s. 68).
Wynikato to z faktu, ze dla Stein (wybitnej uczennicy i asystentki Hus-

serla) fenomenologia byta przede wszystkim otwartg ontologicznie metoda
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filozofowania, dajaca jej dostep do ,,samych rzeczy”. Byta to ,,fenomenologia
ontologiczna”, ktéraumozliwiata filozoficzny realizm,rozwiniety
potem poprzez koncepcje §w. Tomasza z Akwinu i innych scholastykéw,
ktére prébowata zasymilowaé. Chodzito tu takze o teorie jednostkowo-
$ci Dunsa Szkota, ktorej Stein potrzebowata do swojej koncepcji osoby
(Herbstrith, 1999, s. 29).

Metoda fenomenologiczna pozwalata Edycie Stein filozofowaé bez
uprzedzen i uprzednich zatozen. Umozliwiata jej dotarcie do sfery przed-
miotowej, dzieki czemu mogla odcigé sie od niebezpieczenistwa subiekty-
wizmu, relatywizmu czy naturalizmu. W tym takze od niebezpieczefistwa
»psychologizmu”, z ktérym skutecznie walczyl Husserl, a szczegdlnie z jego
relatywistycznym obliczem (Herbstrith, 1999, s. 17). Wspotczesnie z psy-
chologizmem jako forma nieuprawnionego redukcjonizmu ontologicznego

w psychologii walczyt takze Viktor E. Frankl (Frankl, 1976, s. 71).

Poszerzona psychicznos¢ a duchowosé

Budujac antropologie integralng poprzez fenomenologie, Stein poszerza
obszar psychicznosci i granice naukowej psychologii. Zgodnie z metodo-
logicznym punktem wyjscia: wylacznym oparciem sie na intuicji fenome-
nologicznej i doprowadzeniem do samoreprezentacji przedmiotéw w §wia-
domosci, dochodzi do stwierdzenia: ,,psychiczno$é, o ile jest jednoczesnie
realizacja duchowego zycia, pokazuje w sobie wigkszg ilo$¢ prawidtowosci:
zwiazki przyczynowe i motywacyjne lub sensu” (Herbstrith, 1999, s. 23).
Tu przejawia sie wolnos¢ osoby i jej tajemnica.

W pracy Indywiduwm und Gemeinschaft Edyta Stein poszerza ramy psy-
chologii. Jesli w pracy Psychische Kausalitat psyche traktowata jeszcze jako
mikrokosmos, jako $wiat dla siebie, tak teraz poszerza horyzont

ontologiczny. Chee ukazaé, ze mechanizm procesu psychicznego nie
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jest zamkniety, lecz otrzymuje doplywy tajemnicze ,,z zewnatrz”. Co to zna-
czy? Stein pisze wyraznie: ,, e doptywy nalezy przesledzi¢ az do ich zrédet,
jesli pragnie sie osiggnaé wszechstronne rozumienie indywidualnej psyche”
(Herbstrith, 1999, s. 23). Bedzie ona nieustannie poszukiwaé owych zré-
del w Objawieniu chrzescijanskim i wlasnym mistycznym do§wiadczeniu.

Niemiecka filozofka jednoczesnie jakby apofatycznie i dyskretnie prze-
strzega przed redukcjonizmem ontologicznym kazdego psy-
chologizmu, ktéry bezprawnie eliminuje bogactwo bytu osobowego,
jakim jest cztowiek. Frankl nazywat tenbtad nihilizmem (Frankl, 1976,
s. 71-72).

Tak wiasnie Stein tka nieustannie szatg swojego personalizmu in-
tegralnego nabazie antropologii integralnej. Rozszerzona
psychiczna realno$¢ ujawnia sie jedynie wtedy, kiedy proces psychiczny jest
realizacja zycia duchowego. Ducha za$ okresla ona jako wychodzenie z sie-
bie samego, jako otwarto$¢ ontologiczng w podwojnym sensie: otwarto$¢

»na §wiat przedmiotowy, ktéry jest przezywany, i na obcg podmiotowo$,
obcego ducha, z ktérym sie wspolnie przezywa i zyje” (Herbstrith, 1999,
s. 23). W ten sposéb nasza myslicielka sprzeciwia si¢ redukcjonizmowi
ontologicznemu, ktéry znamionuje wiele koncepcji psychologicznych,

a zwlaszcza pseudopsychologicznych.

Swiadomos$é i wolnos¢ jako istota osoby

Przez osobe ludzkg Stein rozumie ja §wiadome i wolne. Wolne, bo jest pa-
nem wlasnych czynéw. Wolne akty sa pierwsza dziedzing panowania osoby.
Poniewaz jednak osoba poprzez swe dziatanie wywiera ksztattujacy wplyw
na ciato i dusze, do zakresu jej wladzy nalezy cala jej wlasna ,,natura ludzka”.
Posiada ona takze pewien zakres wladzy w otaczajacym ja $wiecie. Z tej

racji ten zakres moze uwazac za ,,swoj”, gdyz moze skutecznie wptywac
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na otaczajacy $wiat swoim psychofizycznym (seelisch-leibliches) dziataniem
(Gacka, 2019, s. 136).

To, co osoba wykonuje w sposéb wolny i §wiadomy jest zyciem ja; do-
bywa je ona z glebi. Ta glebig jest glebia duszy, ktora w Zyciu ja ozywia sie
ijasnieje, gdy przedtem pozostawata zakryta. Jednak mimo tego rozjasnienia
nie przestaje by¢ pelna tajemnic (Gacka, 2019, s. 136). Takze u Maxa Sche-
lera §wiadomos¢ wolnosci jest swiadomoscig niezalezno$ci wyzszej sfery
(»centrum”) osoby od sfery nizszej (ducha od psychiki, psychiki od sfery
witalnej, sfery witalnej od zmystowej).

Napiecie miedzy duchowoscig a naturg interesuje Schelera, ale tez Stein,
apotem Frankla. Albowiem wedtug Stein osoba nie mogtaby zy¢ jako czyste

ja. Pisze ona, ze osoba zyje w pelni istoty, ktora

(...) jasnieje w zyciu na jawie, lecz nie moze by¢ nigdy catkowicie przeswie-
tlona czy opanowana. Nosi tez te pelnie i réwnocze$nie jest przez nig nie-
siona, jako przez swe ciemne podtoze. Objawia si¢ tu wlasciwos¢ ludzkiej
osoby, to mianowicie, co ma ona wspélnego z osobowym istnieniem Boga
oraz czystych duchéw i to, co ja od nich dzieli. Natomiast, jako powstajaca
z ciemnej glebi, przez nig noszona, niezdolna do przeksztatcenia w osobe,
rozéwietlenia i opanowania calej siebie stoi ponizej nich; ma jednakze pewne
pierwszenstwo bytowe wobec czystych duchéw dzieki swej wlasnej ,,glebi”

icozatym idzie—inne od nich podobienstwo do Boga (Lembek, 1999, s. 137).

Tak rodzi si¢ personalizm integralny.

Dusza jako centrum

Dla Edyty Stein dusza jest nie tylko forma ciata, ale stanowi swoiste cen-

trum bytu (Seinsmitte). Jest to byt ukierunkowany na wymiar wewnetrzny.
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Charakter duszy pozostaje jednak jednostkowy, ale zwigzany jest $cisle
z cielesnoscig (Tatar, 2019, 5. 122). O te jednostkowo§¢ walczy Stein,
takze w polemice ze §w. Tomaszem.

Jak pisze Gacka na ten temat: ,,Zadanie duszy jest potrdjne: samoksztatto-
wanie, jako rozwdj wlasnej istoty, formowanie ciala i wznoszenie si¢ ponad
siebie do zjednoczenia z Bogiem” (Ave-Lallemant, 1999, s. 146). Mozna
dodaé: wlasnej, niepowtarzalnej istoty.

W swoich antropologicznych refleksjach Edyta Stein wyrdznia nastepnie

»dusze zmystowa”, ktora jest zwigzana z cielesno$cig, ksztattujac ja, oraz du-

sze duchowa, posiadajaca zdolno$¢ autotranscendencji, o ktérej takze pisat
wiele Frankl. Zaréwno jednak Stein, jak i Frankl byli pod wptywem perso-
nalizmu Schelera (koncepcja centrum osobowego), podobnie jak czesciowo
Wojtyta (pomimo jego krytycznego podejécia do niemieckiego filozofa)
(Lembek, 1999, s. 130).

Stein, prébujac dookresli¢ sposdb rozumienia duszy ludzkiej, w odréz-
nieniu od natury zwierzat i roélin, pisze: ,Dusza jest tu o§rodkiem w no-
wym znaczeniu: posrednikiem miedzy duchowoscia i cielesng zmystowoscia
i jednoczesnie przestrzenia spotkania zmystowosci i duchowosci” (Tatar,
2019, s. 122). To okreslenie wyjasnia jej odmiennos¢ od ,,duszy zwierzecej”
i,,czystego ducha” (Tatar, 2019, s. 122).

Taka wizja duszy przypomina antropologie serca,jakawystepuje
w tradycji duchowej Kosciota wschodniego (Krasniewska, 2016, s. 219-220).
Serce w tej koncepcji jest takze jakby instancja posrednig pomiedzy wy-
miarem duchowym i cielesnym, zaréwno w wymiarze symbolicznym, jak
i realistycznym (co zalezy jednak od konkretnej teologicznej koncepcji)’.

Jest to takze wyraz antropologii integralnej.

2 Interesujace jest, ze Stein odnosi sie tez wprost do antropologii serca, cho¢ nie roz-
wija tego tematu. Por. E. Stein (1995). Byt Skoriczony a Byt Wieczny, s. 439. Krakéw.
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Edyta Stein ostatecznie stwierdza, ze ,dusza w najwladciwszym znacze-
niu mieszka sama w sobie i w niej wlaénie znajduje sie osobowe Ja” (Tatar,
2019, s. 122). To okreslenie koresponduje z kolei z mistycznym obrazem

»twierdzy wewnetrznej” Teresy z Avili, gdzie najbardziej wewnetrzne ja 13-
czy sie z Bogiem. Jak pisze syntetycznie Stein: ,,Dusza ludzka jest wedtug
swej natury duchem uformowanym osobowo, zdolnym przyjaé zycie Boze”
(Gacka, 2019, s. 145).

Tréjca Swieta jako Zrodto antropologii
Caly dorobek filozoficzny i teologiczny $w. Edyty Stein, patronki Europy,

jest zwigzany z rzeczywistoécia osoby (ontyczna struktura osoby) i doty-
czy rozumienia osoby Boskiej, osoby anielskiej i osoby ludzkiej. Stanowi,
zatem przejscie od fenomenologii poprzez tomizm do personalizmu try-
nitarnego, podobnie jak u Karola Wojtyty istniato przejscie od tomizmu
poprzez fenomenologie do personalizmu chrzescijaniskiego (Gacka, 2019,
s. 159).

Trynitologia jako punkt wyjscia dla antropologii jest typowym i zasadni-
czym podejsciem dla teologii Kosciota wschodniego (Losski, 1989, s. 158—
160). Niestety rzadko odnosi si¢ ten fakt do tworczosci Stein i nie szuka sie
dosy¢ oczywistych analogii, ktére sprzyjatyby dialogowi ekumenicznemu
z prawostawiem. Tymczasem w swoim ujeciu trynitologii §w. Edyta Stein
zajela sie przede wszystkim odbiciem Tréjcy Swietej w stworzeniu. Zauwa-
za ona, ze ,(...) $w. Tomasz imago Dei widziat jedynie w duchu ludzkim
i w aniotach. Nie zgadzamy sie z nim, jakoby reszta stworzenia stanowita
tylko $lad (vestigium) Trojjedynego. Pewne odbicie — jakie widzielismy —

da si¢ wykaza¢ w calym stworzeniu” (Gacka, 2019, s. 159).
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W ten sposéb wizja teologiczna Stein zbliza sie do wschodniej teologii
Przebostwienia z taski (theosis), ktéra dotyczy — w przypadku cztowieka —
transformacji ontologicznej i mistycznej nie tylko ducha, ale i ciata (Losski,
1989, s.159). Nieprzypadkowo w tym kontekscie cytuje $w. Terese, opisujac
jej mistyczne intuicje: ,,W Twierdzy mdwi ona, ze przez modlitwe zjedno-
czenia doszla do poznania tej prawdy wiary, iz Bég jest w kazdej rzeczy,
poprzez swoj byt, swoja obecno$¢ i swoja moc. Przedtem wiedziata tylko
o Jego zamieszkaniu przez taske” (Stein, 1977, s. 166).

Obecnoé¢ faski dotyczy jednak tylko oséb majacych wolng wole, otwarta
na faske, tu za$ chodzi o inny rodzaj obecnoéci. Jan od Krzyza i Teresa Wiel-
ka ,,s3 zgodni, co do tego, ze zamieszkanie przez taske jest inne od obecnosci
utrzymujacej w bycie, wsp6lnej wszystkiemu, co stworzone” (Stein, 1977,
s. 166). Tu jestesmy blisko mysli wschodniej i rosyjskiej. Idea ,,bogomate-
rializmu”, o ktérej pisalt Wtodzimierz Sotowjow, czotowy filozof rosyjski,
oznacza nie tylko przezwyciezenie greckiego dualizmu, ale jest prawdziwa
chrzescijafiska madroscia nieznang wezesniej, ktérg umozliwito dopiero
Weielenie (Krasicki, 2003, s. 139).

Dlatego Edyta Stein odnajduje kategori¢ ,,przebdstwienia” catego

cztowieka u Jana od Krzyza:

W nowym zyciu zjednoczenia, wszystkie pozadania i wladze, wszystkie jej
sktonnosci i czynnosci zostajg przebostwione. Dusza zyje ,,zyciem Boga.
Smier¢ zamienila sie jej w zycie, zycie zmystowe — w duchowe”. Rozum
przeksztalcit sie w rozum boski, wola, pamie¢ i pozgdania naturalne ule-
gly przebostwieniu. ,Substancja (sustancia) duszy nie jest wprawdzie sub-
stancja Boga — dusza nie moze sie substancjalnie (sustancialmente) w Niego
zamieni¢ — jednak bedzie z Nim §cisle zjednoczona i w Niego wchlonieta,
staje si¢ Bogiem przez uczestnictwo”. I moze tu stusznie powiedzie¢: , Te-
raz za$ to juz nie ja zyje, to zyje we mnie Chrystus” (Ga 2, 20) (Stein, 1987,
5. 198-199).
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Oto opis doswiadczenia mistycznego Jana od Krzyza, ktory w wielu
momentach i wyrazeniach odpowiada teologii chrzeécijafiskiego Wschodu
(co zauwazyto wielu badaczy), a Edyta Stein wyraZnie sie z nim identyfikuje,
takze w okresach ,filozoficznych” swej twérczosci.

Takie myslenie posiada jednak swojg najglebsza geneze. W Tréjosobo-
wym Bogu wszystko ma swéj praw z 6 r, odbicie jego za§ moze by¢ blizsze

lub dalsze. Zatem — jak komentuje Bogustaw Gacka —

wedtug $w. Edyty Stein, w przyrodzie materialnej odbija sie potréjny rozwoj
istnienia w ciatach stalych, ptynnych i lotnych. W przypadku istot zywych
znajdujemy szczegdlny wyraz potrojnego rozwoju w §wiecie ro§linnym, zwie-
rzecym i w ludziach. Wszystko to jest raz jeszcze objete przez $wiat ludzki.
Jednakze tylko osoby duchowe maja wspdlne z Béstwem to, ze s3 osobami
(Personbaftigkeit). Tylko one posiadaja zZycie osobowo-duchowe, a przez to cos,
co przypomina duchowg pltodnosé pochodzenia Oséb w Bistwie; gdy poznanie
wypelnia sie w stowie ze stwérczego ducha odrywa sie réwnoczes$nie jakby
dojrzaty owoc. A gdy duch patrzy na ten swéj wytwér, wynika z tego owa

radosna afirmacja, bedaca ,,czyms$ w rodzaju mitosci” (Gacka, 2019, s. 160).

Antropologia integralna ma u naszej filozofki wiele wymia-
réw, gdyz wzoruje sie na modelu Tréjcy. Widzimy tu trzy triady. Triada
antropologiczna, czyli sfera ciata, duszy i ducha, pozostaje wedltug niej
w jednosci z potrojna triadg trzech funkeji wiadz cztowieka. Jako pierwsza
triade Edyta Stein opisuje: ducha, mitoé¢ i poznanie na wzor Tréjcy Swictej.
Idac za $w. Augustynem, wskazuje na drugg triade: pamieé, rozum i wole
(on tez wzorowat sie na Tréjcy). Nastepnie niemiecka filozofka, odnoszac
sie do psychologii, wylicza: my$lenie, czucie i chcenie (Gacka, 2019, s. 123).

Wpatrujac sie w osobowy, naturalny obraz w cztowieku, Stein stwierdza,
ze wha$ciwe poznanie oséb mozliwe jest tylko w zjednoczeniu osobowym

(communio personarum). Oto stowa Edyty Stein:
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Pragnienie, chcenie i mito$¢ maja to wspdlne, ze afirmujg dobro. Pragnienie
jest skierowane na otrzymanie pozadanego dobra, chcenie — na jego realizacje
z nakladem wlasnego dziatania, o ile jest potrzebne. Mito$¢ natomiast jest od-
daniem sie dobru. Oddanie sie — we wlasciwym znaczeniu jest mozliwe tylko,

jako oddanie sie osobie (Gacka, 2019, s. 142).

Relacyjnos¢ osoby

Edyta Stein ukierunkuje od poczatku nauke $w. Tomasza o bycie na nauke
o osobie, ,,ukazujac, ze osoby nie da si¢ wyprowadzi¢ tylko z bytu ani jedy-
nie z poznania, lecz gtéwnie z odniesienia. Taki proces mys$lowy prowadzi
do fenomenologii osoby, ktéra przesciga ontologie i teorie poznania” (Gacka,
2019, 5. 148).

Stopniowo w twérczosci Stein, ponad mysla $w. Tomasza o bycie, ponad
nauczaniem Husserla o ja, otwiera si¢ nauka Augustyna o relacji: w stosunku
do oddania i przyjecia. ,,Z pochwycenia wynika by¢ pochwyconym, zmie-
ni¢ sie, zwigzac sie. Sens bytu staje si¢ bytem osoby” (Gacka, 2019, s. 148).
W podobny sposéb kard. Wojtyta zaszokowat tomistéw z KUL-u swoja
nowatorska pracg Osoba i czyn (Mruszczyk, 2010, s. 11).

Jak zauwaza precyzyjnie w tym temacie Gacka,

,kontemplujac naturalny i nadnaturalny obraz Tréjcy Swietej w cztowieku,
$w. Edyta Stein dochodzi do communio personarum, ktéra opiera sie na re-
lacji 0s6b. W ten spos6b personalizm trynitarny $w. Edyty Stein zbliza sie
do personalizmu trynitarnego $w. Jana Pawta II. Dla §w. Jana Pawta II ro-
dzina, a zwhaszcza $w. Rodzina z Nazaretu stanowi obraz Tréjcy Swictej. Ale
co wiccej, dla §w. Jana Pawta IT rodzina w misji stanowi obraz Tréjcy Swietej
w misji. Mozemy zatem stwierdzié, ze zgodnie z Soborem Watykaniskim IT 1 za

§w. Janem Pawlem II, tajemnica Tréjcy Swietej objawia sie w rodzinie jako
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mysterium, communio i missio. Jest to misterium oséb, komunia os6b i misja
0s6b. Stad caly Koséci6t stanowi misterium komunii misyjnej” (Gacka, 2019,
5. 160).

Edyta Stein zauwaza, ze usitowania, aby tréjosobowosé — czyli trynitarny
wymiar czlowieka, podobiefstwo do Tréjcy Swietej — widzie¢ w wielosci
0s6b duchowych —jak np. mezczyzna, kobieta, dziecko — odrzucili zaréwno
Augustyn (De Trinitate, X1, 5, 6), jak Tomasz z Akwinu (S. Th. I, q. 94, a. 6,
ad 2) (Gacka, 2019, s. 148).

Stein twierdzi natomiast, ze je$li mito§¢ w swym najwyzszym wypelnie-
niu jest wzajemnym oddaniem si¢ i zjednoczeniem, wymaga wielosci 0séb.

Pisze ona:

»Irzymanie sie” wlasnej osoby, samoafirmacja wlasciwie Zle pojetej mitosci
wlasnej, to kraficowe przeciwiefistwo Boskiej istoty, bedacej samooddaniem
siebie. Jedynym doskonatym urzeczywistnieniem mitosci jest samo zycie
Boze, wzajemne oddanie sie sobie Os6b Boskich. Tu kazda osoba odnajduje
siebie sama w drugiej, a poniewaz zaréwno ich zycie, jak ich istota s3 jednym,
dlatego ich wzajemna mito$¢ jest zarazem miloscig siebie, afirmacja wlasnej

istoty i wlasnej osoby (Gacka, 2019, s. 143).
Jak pisze Gacka,

(...) wedtug Josepha Ratzingera osoba w absolutnej liczbie pojedyncze;j
nie istnieje. Skoro Absolut jest osoba, nie jest absolutng liczbg pojedyncza.
Co nie zyje w relacji i nie moze jej stworzy¢, nie mogloby by¢ osoba. Tak
wiec przekroczenie liczby pojedynczej zawiera sie z koniecznoéci w poje-
ciu osoby. Bég jest jeden, ale nie jest samotny (§w. Hilary). Zatem wazna
jest relacyjno$¢ osoby. Relacja stanowi strukture konstytutywng osoby,

jako substancji. Wedtug Josepha Ratzingera — Benedykta X VI, stworzenie
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cztowieka na obraz i podobiefistwo Boga oznacza, ze osoba ludzka, jako
substancja w relacji jest ukonstytuowana w relacji do Boga i bliznich (Gacka,

2019, 5. 158-159).

Personalizm ptci i ,My”

Obraz Boga wyraza — pisze Gacka —

(...) nie tylko rozumnos¢ i wolnosé, co dotychezas podkreslano, ale podobien-
stwo do Boga Osobowego oznacza to, ze odniesienie do Boga i odniesienie
do blizniego konstytuuja osobe ludzka, stanowia o jej strukturze konstytu-
tywnej, jako istoty relacyjnej (communio personarum). To oznacza, ze osoba
ludzka bez relacji do Boga i blizniego nie moze zy¢ (,,To czyn, a bedziesz

zyt” =1k 10, 27-28) (Gacka, 2019, s. 159).

Dlatego Edyta Stein nie chce zgodzi¢ si¢ z Heideggerem, ze Bycie prze-
wyzsza nawet Boga. Wedtug niej czyste bycie moze by¢ tylko osoba. Jej
metafizyka osigga punkt kulminacyjny w filozofii osoby. ,,Osoba jest wsp6t-
-byciem” (Nota, 1999, s. 78).
Potwierdza ona nie tylko substancjalny, ale i relacyjny charakter osoby,
obecny juz u §w. Augustyna, ,agapiczny” charakter osoby (Spidlik, 2000).
Nasza filozofka twierdzi, ze Bég, bedac mitoscia, nie moze by¢ samotna
osoba. Ale milo$¢ to wiecej niz szacunek dla wartosci. Mito$¢ to oddanie
siebie ,,Iy”, jest wyzszego rodzaju jednoscig w obustronnym oddaniu. Jego
imie ,,Ja jestem” musi by¢ identyczne z oddaniem pewnemu Ty. Musi by¢:
My jeste$my. Przypomina to filozofie Ferdinanda Ebnera, katolickiego
prekursora filozofii dialogu (Ebner, 2016, s. 164-165). Mozna to tez odnies¢
do ,filozofii My” wybitnego rosyjskiego filozofa Siemiona Franka (Frank,
2007, 5. 175-181).
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To ,,My” potem dojrzeje do ofiary za ,,My”, nar6d, za $wiat, za ludzkos¢,
jak to wyrazi w homilii beatyfikacyjnej Jan Pawet I w czasie beatyfikacji
Teresy Benedykty od Krzyza (Jan Pawet I1, 2019, s. 20-22).

Wracajac do tematu stosunku Boga do Swego Stworzenia, méwilismy,
ze Stein zauwaza, iz cale stworzenie jest obrazem Boga, a ludzie w sposéb
szczegOlny. W tym kontekscie rozwija ona filozofie cztowieka, duszy, osoby.
Na uwage zastuguje personalizm ptciowos§ci, uprzedzajacy prace
Woijtyty, ale rozwijajacy sie w podobnym duchu hermeneutyki biblijne;j.
Autorka przeciwstawia si¢ tu samotno$ci egzystencjalnej nie
tylko Boga, ale i ludzi, o ktérej pisal negatywnie wspomniany Ebner, a ktorg
w pewien sposéb gloryfikowat Kierkegaard (Jaspers, 2013, s. 153-157).

Edyta Stein twierdzi, ze Bég, stwarzajac cztowieka na swoj obraz, stwo-
rzyl go jako mezczyzne i kobiete, podkreslajac, ze to zréznicowanie jest bar-
dzo wazne i wydobywajac te specyficzne aspekty réznicy plciowej. Twierdzi

ona, ze

Bég stworzyt mezczyzne i kobiete na swoj obraz, jako duchowe istoty: Czy
dlatego nie byto dobrze, ze on byt sam, poniewaz najwyzszym sensem du-
chowo-osobowego bycia jest wzajemna mitoé¢ i bycie jednym wiekszej liczny
0s6b w mitosci? Bog dat Adamowi ,,pomoc podobng do niego”: towarzysz-
ke, odpowiadajacg mu jak jedna reka drugiej rece, prawie taka samg jak on,
a przeciez odrobing inna, zdolng do wlasnej i uzupetniajacej mocy wedtug
jej cielesnego i dusznego zycia. Czy nie powinni$my ,,by¢ w jednym ciele”
ujac tylko, jako istotnej wspdlnoty cielesnych natur, lecz réwnoczesnie, jako
zazebiania si¢ proceséw zycia, pozwalajacych na powstanie z obu jednosci
bycia. Dla duszy jest mozliwa jeszcze bardziej wewnetrzna jedno$é, poniewaz
w duchowym zyciu istnieje stawanie si¢ jednym, niemajace odpowiednika
w obszarze fizycznego bycia: obraz mitosci w stworzeniu miedzy wiecznym

Ojcem i bliskim Synem (Nota, s. 79).
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Integralna struktura osoby
i ontologia personalizmu

Dzigki fenomenologii, ktérej nauke o istotach rozumiata jak ontolo-
gie, Edyta Stein mogla potem rozwija¢é ontologie personalizmu,
najpierw na gruncie filozofii, potem na polu teologii. Uwazata bowiem,
ze transcendentalny idealizm Husserla nie nalezy z istoty do fenomeno-
logii i pozostaje niejako prywatnym wyborem niemieckiego filozofa, dla
ktérego fenomenologia od poczatku pozostaje czym$ wiecej niz metoda
(Machnacz, 1999, s. 61).

W Potenz und Akt [Potencjaiakt] Edyta Stein idzie nieco dalej w przezwy-
cigzaniu stanowiska nie tylko Husserla, ale i Heideggera, poniewaz w prze-
ciwienstwie do nich traktuje cztowieka jako byt cielesno-duszno-ducho-
wy oraz jako byt stworzony. Przezwyciezenie stanowiska filozoficznego
Husserla i Heideggera dokonuje sie — w ujeciu Stein — w chwili, gdy .,(...)
podmiot filozofujacy zwraca sie ku sobieidostrzega przygodnosé swego cie-
lesno-duchowego bytu. Prawdziwe zycie osoby ludzkiej jest Zyciem ducho-
wym, nadbudowane jest na zyciu cielesno-dusznym (Machnacz, 1999, s. 61).

Razem z Schelerem i Franklem Edyta Stein podaza w swojej antropologii
za trychotomicznym podziatem przytoczonym przez §w. Pawta (1 Tes 5, 23).
Postrzega ona cztowieka jako dynamiczng jednosé¢ ztozona z ducha, duszy
i ciata. Nie przedstawiajac zbyt precyzyjnych definicji, stara sie opisowo
ukazywac przebieg wzajemnych relacji tych trzech warstw struktury bytu
ludzkiego. Ukazuje witalne wzajemne odniesienia, a takze dynamike prze-
nikania si¢ sfery duchowej, dusznej (psychicznej) oraz cielesnej (materialnej)
(Stein, 2015, s. 86n).

Istnieje przedziwna jedno$¢ wszystkich tych wymiaréw. W fenomeno-
logicznym opisie tej jednosci Stein stosuje metode opisows, a nie speku-
latywng. Na bazie chrze$cijanskiego Objawienia si¢ga po biblijny model

tréjdzielny w antropologii, ale nadaje mu wlasne znaczenie, stosujac metode
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fenomenologiczna, ktora utatwia opis dynamicznej jednoéci réznych warstw:
ducha, duszy i ciata.

W swoim gtéwnym dziele Byt skoriczony a byt wieczny Edyta Stein poda-
ta fenomenologiczne okreslenie osoby ludzkiej: ,,Osoba nosi i obejmuje
«swoje» ciato i «<swojg» dusze, jednocze$nie jest przez nie noszona i objeta”
(Gacka, 2019, s. 135). Dopiero z tak okreslonego pojecia osoby pada $wiatto
na specyficzny byt czlowieka.

Przyznajac cze$ciowo racje Heideggerowi, ukazuje, ze w czasowosci Da-
sein przebija sie takze wieczno$é, ze w przygodnosci tegoz Dasein odstania
sie Absolut. Chce ukaza¢ dobitnie, ze bez osoby Boga nie jest mozliwie
zrozumienie cztowieka. I to wlasnie bylo jej powotaniem (Machnacz, 1999,

5. 69). Szczegdlnie tu chodzi o Tréjce Swieta.

Wolnos¢ i znaczenie
egzystencjalno-duchowego wyboru

Jak pisze trafnie Anna Grzegorczyk: ,,«Natura—cztowiek—Transcendencja»,
«ciato—dusza—duch», dusza osadzana w ciele, cialo zapominajgce swe natural-
ne uwarunkowania — te ciagi kategorialne s3 wyraznie odgradzane w refleksji
Stein przez czynniki czysto ludzkie: wole i §wiadomos§¢” (Grzegorczyk,
2019, 5. 165).

Czynnik $wiadomosciowy i wolno$ciowy stanowig w koncepcji Edyty
Stein ,,centrum personalne”, ktére zarzadza charakterem i indywidualnoscia
osoby (Grzegorczyk, 2019, s. 165).

Wybor egzystencjalno-duchowy czy decyzja, ktdra zostaje podjeta przez
czlowieka, ma wplyw na proces personalizacji (ale takze i depersonalizacji).
Stein rozwija ten problem duchowego rozwoju czy duchowej transformacji
w terminach filozoficznych, teologicznych i mistycznych (Grzegorczyk,

2019, s. 166). To jest takze wyraz antropologii integralnej. Dlatego wyktada
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te procesy duchowe ,,w jezyku fenomenologii konstytucji podmiotu, antro-

pologii struktury osoby lub antropologii teologicznej, albo tez w zmetafory
zowanym jezyku mistyki ‘twierdzy duchowe;j’” (Grzegorczyk, 2019, s. 166).

Efekt poznawczy jest podobny, ale w kluczu Kierkegaardowskiego
»albo, albo” lub ignacjaniskiej kategorii duchowego wyboru, proponowane;
w Cwiczeniach Duchownych’.

Jak pisze dalej Grzegorczyk: ,Swiadomy i wolny cztowiek konstytuuje
sie, jako osoba poprzez wybor, jakiego dokona, wedtug jakiego wektora
bedzie podazal w swoim zyciu. Przy czym — jak wskazujg analizy Stein —
wektor nastawiony na duchowo$¢ formuje osobe w kierunku Transcen-
dentnego Zta lub Dobra, demonicznosci lub przeboéstwienia” (Grzegorezyk,
2019, s. 166). Sa to kategorie radykalnie duchowe, a nie tylko psycholo-
giczne. Nie chodzi tylko o psychologiczny rozwoj, ale kwesti¢ Zbawienia
Wiecznego.

Fiodor Dostojewski ujatby ten proces w perspektywie radykalnej alterna-
tywy chrystocentrycznego ,,Bogoczlowieczenstwa” i upadlego, demonicz-
nego w swej istocie ,,Czlekobdstwa”, co odpowiada alternatywie obecnej
u Stein: ,,0siggni¢cia gérnego putapu cztowieczenstwa” lub ,,putapki diabel-
skiej”. Albowiem wektor skierowany na nature $cigga ja w dot (Grzegorcezyk,
2019, s. 166). Ten upadek ma charakter infernalny.

A wiec wektor duchowy decyduje o mozliwosci skoku w Transcendencje
Ztalub Dobra. Wektor naturalistyczny — wcigga nature lub animalno$é, ktora
jednak nie moze zatrzymac sie — jak sadze — na poziomie zwierzecia i wpa-
da w wymiar infernalny. Zacytujmy jednak w cato$ci analize Grzegorczyk

w tym celu, aby ja takze uzupelnié. Pisze ona:

3 Seren Kierkegaard, ktorego czytala razem ze éw. Teresa i Cwiczeniami Duchownymi
Ignacego Loyoli, mégt takze mie¢ wplyw na jej nawr6cenie na chrzeécijanstwo. Por.
A. Maclntyre (2019). Edyta Stein. Prolog filozoficzny 1913-1922, s. 281n. Krakow.
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Widaé wyraznie, ze w sytuacji podejmowania wyboréw neutralne ,cen-
trum personalizacji” przeksztalca sie w proces postepujacej persona-
lizacji badZ depersonalizacji, czyli ,,wzrastania” osoby w kierunku
demonicznosci (popadanie w relacje z Duchem Zta) lub w kierunku pogte-
biania cztowieczenstwa (czlowieczenistwo to przekraczanie siebie w kierun-
ku Transcendencji Dobra), albo tez upadania ponizej osoby (przekraczanie
cztowieczefistwa w kierunku naturalizacji, animalizacji) (Grzegorczyk, 2019,
5. 166).

Problem jednak polega na tym, nalezy powtorzy¢ raz jeszcze, ze cztowiek
nawet w tym drugim przypadku nie moze si¢ zatrzymaé na poziome zwie-
rzecia i popada takze w tym przypadku w wymiar duchowy demoniczny

czy infernalny.

Pomiedzy Inicjacja i Kontrinicjacja

Radykalizm mozliwego ,zdemonizowania” (o ktérym zreszta méwi Ewan-
gelia) wynika z absolutnego charakteru wolno$ci cztowieka, ktéry postuluje
Stein, wnikliwie analizujgca procesy duchowego wzrostu lub duchowe-
go upadku cztowieka. Cztowiek moze podazaé¢ w kierunku Inicjacji lub
Kontrinicjacji, bo jest radykalnie wolny (Posacki, 2002, s. 10-14).
Kontrinicjacja to rozw6j duchowy, ale w niewtasciwym kierunku, w kie-

runku ,,duchowego zta”, ktére wedtug Stein posiada rodzaj egzystencji:

Z%o, jako wypaczenie woli stworzenia, wstrzymuje doptyw taskii tym samym
spotegowanie istnienia, jakiego dokonuje taska. Jest to wiec takze istnienie, ale
przeciw wlasnej pierwotnej naturze i kierunkowi istnienia, czyli w dostow-
nym znaczeniu ,odwrécone”. Nie niweczy ono natury i istoty, ale je ,,przekre-

ca”, zmieniajac w negatywne przeciwiefistwo. Te przemiane nazywa teologia
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wzatwardzialo§cig w ztu” lub ,,zapamietatoécia”. Ludzie w swoim czasowym
dojrzewaniu i rozwoju moga stopniowo przyzwyczai¢ sie do dobrego i do
ztego (Stein, 1995, s. 412).

Inicjacja i Kontrinicjacja to stopniowe wspinanie si¢ po drabinie dobra
lub zta, ktére trwale odksztatca dusze.

W kazdym przypadku mamy do czynienia z pewnego rodzaju on-
tologiczng transformacjg. Pisze o tym Stein dalej w kontekscie
tajemnicy i realnego istnienia zta: ,Dziatanie woli stworzenia przeciwne
woli Bozej nazywamy wlasnie «ztem». Jako twér woli jest czym§ istnie-
jacym, nalezy nawet do rzedu tego, co najwyzsze w zakresie bytu stwo-
rzonego” (Stein, 1995, s. 412). Oznacza to, ze nasza mySlicielka dostrze-
ga egzystencje i powage zta, ktore jest w wolnosci wybierane i swoiscie

utrwalane.

Wolny podmiot
i koniecznos¢ radykalnego wyboru

Edyta Stein w tym kontekscie wprowadza nie tylko pojecie ,,wolnego pod-
miotu”, ale tez koncepcje ,,pustego ja”, poprzez ktore okresla stan egzysten-
¢jalno-duchowy podmiotu podejmujgcego decyzje wyboru drogi zyciowe;.

Pisze ona:

Wolny podmiot — osoba — znajduje sie jako taki w zupelnej pustce. Posia-
da siebie i moze porusza¢ sie we wszystkich kierunkach, a jednak wiasnie
wskutek tej absolutnej wolnosci trwa wylacznie w sobie samym i jest skazany
na bezruch. Albowiem to Ja sam [Selbst], ktére posiada, jest zupelnie puste
i calg petnie otrzymuje od krélestwa, ktéremu podda si¢ mocg swojej wolnosci

(Grzegorczyk, 2019, s. 167).
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Anna Grzegorczyk stusznie wysoko ocenia te koncepcje pustego, wolne-
gojadla personalizmu, a takze dla humanistyki, ktéra banalizuje zwykle tak
pojeta wolno$é¢ lub nawet jej zaprzecza (Grzegorczyk, 2019, s. 167).

W znakomitej interpretacji Fausta Goethego Edyta Stein ukazuje, jak
»dusza przekraczajaca prog swiadomej wolnosci, wchodzac w sfere stric-
te duchows, dokonuje wyboru, poprzez ktéry napetnia si¢ duchem Zta”
(Grzegorczyk, 2019, s. 167). Jest to prawdziwy pakt z Diabtem, ktéry
ma oparcie w glebokiej teologii §w. Augustyna, ktérego wplywy sg widocz-
ne w koncepcjach Stein. To moze polegaé na tym, ze na skutek mozliwosci
radykalnej wolnosci wyboru, dusza, ,(...) wkraczajac w Ksiestwo Ztego
Ducha, wpada w demoniczna putapke; przekraczajac siebie w intelektualne;j
pysze i kreacyjnosci, oddaje si¢ w nadnaturalne zniewolenie. Dusza Fausta
przemienia si¢ w kierunku nadnaturalnego Zta, otrzymuje nowa demoniczng

tozsamos¢” (Grzegorczyk, 2019, s. 167).

Jest to bardzo mocno powiedziane. Czy czlowiek staje sie wtedy Synem
Diabta, przejmujac jakby jego nature, o czym pisat §w. Jan Apostol? Czy
moze nalezy do Potomstwa Szatana, jak to wyrazit dosadnie mistyk Ludwik
Maria Grignion de Monfort (de Monfort 2013, s. 45)? Zostawmy te wazne
pytania z obszaru duchowosci otwarte dla dalszych badan. Nalezy jednak
sie cieszy¢, ze Edyta Stein, podobnie jak Dostojewski i Kierkegaard, nie
unika demonologii (w tym ciemnych i misteryjnych stron ludzkiej natury),
co oznacza, ze jej humanizm czy personalizm zachowuje glebie i integral-
nos¢, ktérej nie posiada zbyt czesto wspotczesny humanizm.

Jak pisze Grzegorczyk, ,,przemiana nadnaturalna” cztowieka interesowa-
ta Stein juz od jej doktoratu O zagadnieniu wczucia, w ktérym juz analizowata
ten problem. Potem rozwijata go takze w pdzniejszych pracach, ukazujac
proces przemiany we wspomnianych dwoch wektorach duchowosci i anty-
duchowosci (pseudoduchowosci). W kierunku demonicznego zniewolenia
lub w kierunku przebéstwienia czlowieka, na gruncie personalizmu tryni-

tarnego (Grzegorczyk, 2019, s. 169).
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Paradygmat antropologii integralne;j,
personalizmu integralnego i humanizmu
integralnego

Edyta Stein byta dla Jana Pawta IT ,,postacia paradygmatyczng”, jak si¢ wy-
razil do George’a Weigla 12 grudnia 1997 roku. Ogtlaszajac j3 ,,$wieta wo-
bec catego $wiata, jako wielkg corke Izraela i wierng corka Kosciota”, Jan
Pawel IT wynosil na ottarze wzér kobiety, ktory opisat ,,synteze” XX wieku
ijego bolesnego poszukiwania prawdziwego humanizmu (Gacka,
2019, 5. 157).

Zdaniem Jana Krokosa filozofia Stein jest na wskro$ personalistyczna
w swym podmiotowym zrodle, jakim jest filozofujacy podmiot. Posiada tez
charakter madroéciowy. Oznacza to, ze dla Edyty Stein filozofia i teologia
nie byly czyms$ absolutnym, lecz ,,pozostawaly w relacji stuzebnej najpierw
wzgledem jej osoby, a potem wzgledem innych oséb” (Gacka, 2019, s. 158).

Moéwilismy wezesniejo personalizmie Edyty Stein. Co to znaczy?

Philibert Secretan w swym wprowadzeniu do filozofii Stein pisze:

Personalizm oznacza spotkanie cztowieka z jego godnoscig, ktdrej czesto sam
nie szanuje; oznacza takze wglad cztowieka w swa wlasna istote, zywe zainte-
resowanie poznaniem siebie, ktore cechuje go, jako istote duchows; oznacza
zdolnos¢ odbierania wptywéw naukowych i kulturalnych, ktéra $wiadczy
o jego duchowo$ci; oznacza, w my$l jego przeznaczenia religijnego, dgzenie
ponad siebie (Gacka, 2019, s. 147).

Wedtug prof. Péttawskiego personalizm Edyty Stein i Karola Wojtyty
odpowiadajg doktadnie temu okresleniu i w swej istotnej tresci sg ze sobg
catkowicie zgodne; réznia sie jednak akcentami (Gacka, 2019, s. 147). Istnieje
wiele analogii w tworczosci Stein i Wojtyly. Podobnie jak wiele taczy Stein

i Maksymiliana Kolbego jako prorokéw XXI wieku.
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Dazenie ponad siebie, transcendowanie siebie, wewnetrzne zycie du-
szy — czy tez inaczej — ,twierdza duchowa” to okreslenia charakteryzuja-
ce personalizm Edyty Stein, pisze Gregorczyk. Sfera natury i sfera ducha,
jako $srodowiska ksztaltowania si¢ osoby z wyraznym ukierunkowaniem
wznoszenia sie do stanu duszy zjednoczonej z Bogiem, wyznaczaja droge
przekraczania siebie u osoby zdeterminowanej przez nature (Grzegorczyk,
2019, 5. 165).

Edyta Stein pisze o ,dziwnym pochodzie do wnetrza”, opisywanym
przez $wietych, ,w ktérym dusza przemierza jednocze$nie siebie samg
od muréw po najbardziej wewnetrzne wnetrze” (Stein, 1977, s. 333). W tym

kontekscie jasno konkluduje:

Jest to punkt pozwalajacy ustali¢ zgodno§¢é naszego przedstawienia z wy-
powiedziami $§wietych: poniewaz dusza jest tworem osobowo-duchowym,
jej wnetrze, to, co jest najbardziej wlasciwe, jej istota, z ktorej pochodza jej
wladze i zmieniajace sie role zyciowe, to nie jest jakie§ nieznane X, ktore
przyjmujemy dla obja$nienia do$wiadczalnego faktu duchowego, lecz jest
to co$, co moze sie nam roz$wietli¢ i sta¢ sie dostrzegalne, cho¢ pozostanie

zawsze tajemnicze (Stein, 1977, s. 333).

W epoce antyhumanizmu, humanizmu satanicznego, cztekobdstwa
i transhumanizmu, i posthumanizmu, i samoubédstwienia cztowieka, per-
sonalizm integralny Edyty Stein posiada wyjatkowe i ogromne znaczenie,
podobnie jak antropologia integralna, na ktorej jest oparty, ktdra sama w so-
bie ma ogromne znaczenie (w dobie réznych ,,psychologizméw”, redukeji
duchowosci do psychologii, materialistycznej i hedonistycznej pseudopsy-
chologii). Humanizm teocentryczny jest tu przypieczetowany egzysten-
cjalno—duchows transformacja mistyczng, podobienistwem do Chrystusa,
a nastepnie pieczecia meczenstwa. Dlatego w petni mozna go nazwaé hu-

manizmem czy personalizmem integralnym.
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Uczestnictwo
jako warunek
rozwoju osobowego

Participation as a condition of personal development

STRESZCZENIE

Celem artykutu jest przedstawienie psychologicznej koncepcji uczestnictwa.
Uczestnictwo mozna ujmowac jako czynno$¢ i jako wytwér. Jako czynnos¢ jest
to akt woli, ktéra spontanicznie wybiera to, co wybiera kto$ inny. Natomiast jako
WytwOr uczestnictwo jest nowym stanem osoby, jej cecha, dzieki ktorej osoba
dazy do szerszego dobra niz tylko dobro wlasne. Tak rozumiane uczestnictwo
jest istotg socjalizacji.

Aby dookresli¢ zakres znaczeniowy pojecia uczestnictwa autor zaproponowat mo-
del podmiotu osobowego, w ramach ktérego wyrdznit cztery podstawowe aspekty
aktywnosci cztowieka w $wiecie: dziatanie, uczestnictwo, tworzenie i my$lenie.
Na bazie modelu oméwione zostaly geneza uczestnictwa, jego mechanizm oraz
funkcje. Zrédtem uczestnictwa jest przezycie wartoéci relacji z osoba, na ktérg
podmiot otwiera sie wlasnie w postaci uczestnictwa w jej zyciu. Uczestnictwo

nie jest kresem rozwoju; pelni ono funkeje dezintegracji struktur popedowych,
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co pozwala na stworzenie wlasnego ja i wypelnienie go trescia, ktéra sktada sie
na tozsamos$¢ osoby.

Stowa kluczowe: podmiot osobowy, uczestnictwo, rozwdj, wychowanie.

ABSTRACT

The aim of the article is to present the psychological concept of participation.
Participation can be captured as an activity and as a product. As an act, it is an act
of will that spontaneously chooses what someone else chooses. On the other hand,
as a product, participation is a new state of a person, its characteristic by which
aperson strives for a greater good than only his own good. Participation understood
in this way is the essence of socialization.

To clarify the scope of meaning of the concept of participation, the author proposed
a model of a personal subject, within which he distinguished four basic aspects
of human activity in the world: action, participation, creation and thinking. The
genesis of participation, its mechanism and functions are discussed on the basis
of the model. The source of participation is the survival of the value of the relation-
ship with the person to whom the entity opens itself in the form of participation
in its life. Participation is not the end of development; it acts as a disintegration
of the impulse structures, which allows you to create your own ,,I” and fill it with
content that makes up the identity of the person.

Keywords: personal entity, participation, development, upbringing.

Wstep

Tworcy psychologii humanistycznej podkreslaja, ze miedzy istota czto-
wieka a jego istnieniem zachodzi skomplikowany proces stawania
sie soba, czyli osobg (Maslow, 1986; Rogers, 2014). Zatem czlowiek
w swoim zyciu nie tylko ujawnia to, czym juz jest (ludzka natura), ale staje

sie tym, czym jeszcze nie jest. Rozwoj jest zmiang jako$ciows, a nie tylko



Uczestnictwo jako warunek rozwoju osobowego 363

ilosciowa. A jesli tak, to pojawia si¢ pytanie, jak mozna rozumieé zmiany
jako$ciowe? Tadeusz Tomaszewski zauwaza, ze w rozwoju jakosciowym
chodzi o zmiang calej organizacji psychiki, ktéra staje sie przez to systemem
bardziej doskonalym (1984). Dzigki temu rozwoj nie jest wszechstronny,
lecz staje sie ukierunkowany. Na to, ze ukierunkowanie Zyciowe jest istot-
ng cecha rozwoju indywidualnego zwracal uwage juz Alfred Adler (1948;
1986). W podobnym kierunku idzie mys$l Kazimierza Dabrowskiego, ktory
podkresla, ze mechanizm rozwoju polega na procesie ,,dezintegracji pozy-
tywnej”. Pozytywne znaczenie dezintegracji polega na tym, ze umozliwia
integracje psychiki na wyzszym poziomie. W takim rozumieniu konieczna
jest odpowiedZ na kolejne pytanie, a mianowicie o geneze czy tez czynniki,
ktore sa odpowiedzialne za proces dezintegracji, a zwlaszcza za reorganizacje
psychiki na wyzszym poziomie. Dabrowski opisat pie¢ pozioméw rozwoju
i wskazat trzy czynniki odpowiedzialne za rozwoj (organizm, $rodowi-
sko i tzw. ,czynnik trzeci”), lecz niejasny jest mechanizm pojawiania sie
zmian jako$ciowych. Pisze on: ,,Instynkt rozwojowy stwarza mozliwosci
rekonstrukgji struktury pierwotnej, ale juz na wyzszym poziomie, po jej
uprzednim rozbiciu” (1979, s. 4). Nalezaloby chyba rozumie¢ to w sensie
metaforycznym, ze jest co$ tak mocnego i doglebnego jak instynkt (poped)
lub tez ze rozw6j osobowosci jest réwniez uwarunkowany biologiczne. Jest
to jednak sprzeczne z teza, ze ,,rozwoj osobowy” nie jest konieczny i doty-
czy tylko niektérych ludzi. Jedno i drugie pytanie, czyli pytanie o geneze
i mechanizm, wymaga rekonstrukeji (opisu) procesu rozwojowego.
Wydaje sie oczywiste, ze z rozwojem mamy do czynienia wtedy, kiedy
»osoba nie tyle czy nie tylko zachowuje sie inaczej, ale ze jest, stata si¢ inna”
(Brzezinska i Trempata, 2000, s. 230). Jednak fatwiej to zjawisko rozwoju
trafnie wskazaé,awiec oznaczy¢ odrebnym stowem, niz uchwyci¢ zna-
czenie tego terminu (Tatarkiewicz, 1988). Co bowiem mamy na mysli,
uzywajac terminéw ,,osoba” oraz ,,stawanie sie” osoby? Czy jest to, mdwiac

metaforycznie, dojrzewanie takie, jak wzrastanie drzewka w ogrodzie, czy
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tez wzrastanie potaczone z zaszczepieniem dziczki czyms szlachetniejszym?
Bardzo trudno uchwyci¢ tre§¢ tego, co stanowi stawanie sie osoby sob 3.
Ponadto takie postawienie kwestii pozwala przypuscié, ze sa takie stany,
kiedy osoba nie jest jeszcze sobg lub nie jest w petni soba; kim wiec
wtedy jest? Odpowiedz, jaka proponuje autor artykutu jest nastepujaca:
wowczas osoba uczestniczy w zyciu innej osoby, ktdra jest od niej dojrzalsza.
Wyjasnianie zycia osobowego jest trudne, dlatego obserwujemy ten-
dencje, aby méwic raczej o ,,cztowieku” oraz o ,,przeksztatcaniu sie” jego
»Systemu psychicznego” (Brzezinska, Appelt i Zidtkowska, 2011), niz o tym,
co dla kazdego jest faktem pierwotnym i oczywistym, tj. o osobie i jej r6z-
nych stanach. Stany te dane s3 w bezpo$rednim kontakcie z drugg osoba;
wyczuwamy, ze kto$, kto przezyl $mier¢ osoby bliskiej, stat si¢ inny, choé¢
wyglada tak samo i nawet zachowuje sie tak samo. Dlatego tez méwienie tyl-
ko o psychice —zamiast o osobie, ktéra wyraza sie w zyciu psychicznym —jest
ulatwieniem pozornym. Zmiana osoby danajest empirycznie;zmienia
sie caty czlowiek, to znaczy zmienia sie jego postepowanie, zmieniajg sie
jego cele zycia, a w konsekwencji réwniez zachowania. To wla$nie mamy
na mysli, méwiac, ze kto$ jest inny, ze si¢ zmienil'. Tymczasem w kontak-
cie z drugg osobg same ,,procesy psychiczne” nie s3 bynajmniej oczywiste,
one s3 zawsze ,czyjes” i kogos wyrazaja’. Stwierdzenie ,jestem smutny” wy-
raza stan osoby, ktdra przezywa siebie. A zatem konsekwentna, cho¢ upraw-

niona metodologicznie, redukcja do proceséw psychicznych wymagataby

1 Czasami wskazywana tu ,,inno§¢” staje sie cecha choroby umystowej. I znowu, nie
chodzi tu chyba o samo funkcjonowanie psychiki, ale o pewien stan osoby, o specy-
fike jej celéw. Termin ,,wariat” pochodzi od facifiskiego varius, czyli ,,zmieniony”.

2 Jak zauwaza Wihadystaw Witwicki, ,Fakty psychiczne majg byt zalez-
ny. A ze ten kto$ doznajacy nazywa sie podmiotem poznania, zatem i fakty
psychiczne nazywamy inaczej faktami podmiotowymi, subiektywnymi.
Roéwnie dobrze, choé¢ bardzo brzydko, mozna by méwié, ze sg to fakty «ktosiowe»”
(1997, 5. 220).
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rezygnacji z zaimka osobowego ,,kto$” i rezygnacji z poznawania rozwoju
osobowego na rzecz samych zmian psychicznych lub psychofizycznych.

Psychologia humanistyczna, przeciwnie, redukuje aktywno$¢ do zjawisk
osobowych, co wymaga swoistej metodologii. Jej Zrédta znajduja sie w egzy-
stencjalizmie. Egzystencjalizm podkre$la wolny wybor i odpowiedzialno$é
za tworzenie wlasnego zycia. Abraham Maslow w swej znanej pracy W strong
psychologii istnienia (1986) zadaje pytanie, ,,czego psychologia moze nauczy¢
sie od egzystencjalistow” (1986, s. 17). Zauwaza, ze w gre wchodza dwie
kwestie: egzystencjalizm kladzie ,,silny naciskna pojecie tozsamos$ci”,
ponadto ,,psychologia egzystencjalna opiera si¢ na fenomenologii,
to znaczy stosuje osobiste, podmiotowe doswiadczenie” (1986, s. 18; wyrdz-
nienie HJ). Zagadnienie tozsamosci, ktore dalej omawiamy, zwigzane jest
z faktem, ze ,,osoba jest zaréwno aktualizacja, jak i potencjalnoscig” (1986,
s. 19). Egzystencjalizm zaklada wiec odréznienie w rzeczywistosci dwéch
porzadkéw: istoty rzeczy, a wiec potencji (moznoéci), oraz istnienia. Istota
jest celem, do urzeczywistnienia ktérego kazdy podmiot dazy, za§ porzadek
istnieniowy, czyli egzystencjalny, tworzy stan rzeczywistego istnienia, przez
ktére podmiot zywy, w procesie rozwojowym, przechodzi az do osiagniecia
pelni swej natury. Rzeczywisto$¢ nie jest czyms statycznym i gotowym, lecz
jest dynamiczna wprocesie stawania sie, poniewaz kazdy byt przechodzi
od swej potencji, tj. czystej moznosci bycia, do aktu, czyli swej realizacji.
Dlatego wlasnie mozna by¢ osobg ontologicznie, w moznoéci, a zarazem
stawac sie soba.

Rozwoj, czyli aktualizacja potencjalnosci, wymaga odpowiednich wa-
runkéw. Warunkiem zasadniczym dla osoby, o ktérej méwimy, ze jest istota
spoleczna, jest uczestnictwo. W artykule pokazujemy, ze podmiot aktu-
alizuje sie, to znaczy staje sie osobg oraz istnieje jako osoba, poniewaz
uczestniczy w relacjach spotecznych. Warto zwréci¢ od razu uwage, ze psy-
chologia spoteczna zwykle inaczej ktadzie akcenty: spoteczno$¢ wpltywa

na jednostke, ktéra broni sie przed tym wplywem, aby nie straci¢ swego
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ja. W opozycji do tego pogladu podkreslamy, ze osoba, niejako ze swej
spolecznej natury, aktywnie uczestniczy we wspolnocie i dzieki temu
wlasnie tworzy swoje ja. Trudno by¢ ja poza my. W jezyku polskim termin
,»0soba” wskazuje na dystansowanie sie wobec grupy, w ktorej sie wezesniej

uczestniczyto’.

Pojecie rozwoju
oraz specyfika rozwoju osobowego

Rozwoj jako czynnos¢ i wytwor

Aby w sposéb jasny méwié o rozwoju rozumianym jako proces aktualizacji
(stawania si¢), wygodnie jest skorzystac z aparatu pojeciowego koncepcji
czynnosci i wytworéw Kazimierza Twardowskiego (1965). Odrézniamy
wowczas dwa aspekty tego zjawiska, mianowicie rozwoj jako czynno§¢
irozwdjjako wy twor tej czynnosci. W pierwszym znaczeniu rozwoj jest
czynnoscia, ktéra powstaje w wyniku aktualizacji dynamizméw podmiotu
w jego relacjach ze §wiatem lub w relacjach wewnetrznych. Czynno$¢ tajest
procesem przej$cia od potencji do aktu (jest to aktualizacja genotypu). Pro-
ces ten jest dany empirycznie, zaréwno w obserwacji, jak i w odczuciu we-
wnetrznym. W drugim znaczeniu rozwdj jest wzglednie trwatym wytworem
procesu aktualizacji; jest to wzglednie trwala zmiana stanu podmiotu,
ktory staje si¢ coraz bardziej zorganizowanym ukltadem (systemem). Wedtug
Mieczystawa Kreutza rozwdj ,,jest ciaglym przeksztatcaniem sie catego zycia
psychicznego, ktore staje si¢ coraz bogatsze” (2005, s. 13). Pojawia si¢ zatem

pytanie o czynniki, ktore wplywaja na ksztatt zycia psychicznego.

3 Jak podaje Bruckner, ,,Stowianin urobit od zwrotu o sobie (samym) przystéwek osob’,
‘osobnie’ (...) podczas sp6lnoty, a pdzniej kazdy jezyk z osob’ dalsze wywodzil; po-
dobnie tac. persona (z per se, t.j. ‘dla siebie’)” (1985, s. 384).
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W literaturze wskazuje sie na liczne uwarunkowania rozwoju. Widzi sie
je w genotypie, w czynnikach srodowiskowych (potrzeby*) lub w relacjach
ze Swiatem. W ujeciu relacyjnym potrzebe rozumie sie szerzej niz tylko jako

»wlasciwos§¢” samego podmiotu, wskazuje sie na znaczenie okres$lonych

relacji ze $wiatem. Jak pisze Joseph Nuttin,

Potrzeba jest dla nas w znacznie wiekszej mierze koniecznoécig pewnych form

kontaktu ze srodowiskiem poprzez zachowanie niz stanem wewnatrzustro-
jowym. Przedmiotem potrzeby sg stosunki miedzy organizmem a §rodo-
wiskiem: potrzeba stanowi site, ktéra dazy do ustanowienia czy podtrzy-
mania okreslonej struktury tego typu relacji. W punkcie wyjscia potrzeba nie

ma zwykle konkretnego przedmiotu, ajest dagzeniem do znalezienia typu

wlaczenia sie wéwiat, tj. kontaktu z przedmiotem przez zachowanie sie —
kontaktu, ktéry ustanowi relacje wymagang dla nalezytego funkcjonowania

psychiki (1968, s. 258; podkr. HJ).

W takim rozumieniu sam podmiot dazy do ,,wlaczenia si¢” w $wiat,
lub — innymi stowy — do uczestnictwa w §wiecie. Z jednej strony mamy
dane, w obserwacji, zachowanie sie podmiotu, z drugiej za§ wyjasniamy
to zachowanie poprzez wskazanie na site, ktora dazy do nawigzania relacji
ze $wiatem. Aby takie wyjasnienie byto faktycznie zrozumiate, niezbedne
jest odwotanie sie do modelu, w obrebie ktérego wskazemy desygnaty pojeé,

za pomocy ktorych opisujemy zycie psychiczne.

4  Wedlug Kazimierza Obuchowskiego potrzeba to ,wlaéciwo$¢ osobnika X, polega-
jaca na tym, ze osobnik X bez przedmiotu Y nie moze normalnie funkcjonowag, tj.
uzyskac optymalnej sprawnosci w zachowaniu siebie i gatunku oraz w zapewnieniu
wlhasnego rozwoju” (1965, s. 95).
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Rozwdj osobowy

MODEL PODMIOTU OSOBOWEGO

Na rysunku 1 przedstawiamy model podmiotu osobowego, ktéry pozwoli
na wyja$nienie mechanizmu aktywnosci. Ujmujemy j3 jako czynno$é pod-
miotu, ktora jest uwarunkowana relacjami ze $wiatem i ktérej zewnetrznym
wyrazem s3 rdézne wytwory. Pojecie ,czynnosci” oznacza aktualizacje
odno$nego dynamizmu, za$ ,,wytwor” to zmiana stanu podmiotu lub
zmiana innego podmiotu, ktéry staje sie ,materialem” dziatania®’. Czyn-
noéci podmiotu okreslamy takimi terminami jak dzialanie, zachowanie
lub postepowanie, zaleznie od specyfiki dynamizmu, ktérego sa wyrazem.
Jest to zatem model podmiotu dynamicznego, czyli takiego, ktory
charakteryzuje sie okreslonymi sitami, ktére s3 Zrédtem jego aktywnosci.
Zaréwno te sity, jak i czynnosci, w ktérych sie one przejawiajg, moga by¢
obiektywizowane, zaréwno przez sam podmiot, ktory na bazie samowie-
dzy tworzy sobie jakie$ przedstawienie poznawcze (,ja przedmiotowe”),
jak i w obrebie nauki, jaka jest psychologia. W psychologii prébe zary-
sowania modelu zjawisk psychicznych podjat Mieczystaw Kreutz (1949);
wskazatl on na elementy spostrzezeniowe, intelektualne, emocjonalne
i wolicjonalne. Przedstawiony model jest kontynuacja tamtych poszukiwan
(zob. Jarosiewicz, 2018).

Rysunek 1 ilustruje, ze aktywnos¢ jest to aktualizacja dynamizmu pod-
miotu w relacjach ze §wiatem. Termin ,,dynamizm” (sifa, stan potencjalny)
wskazuje na rézne, dane empirycznie i odréznialne umystowo, moznosci
podmiotu. W okreslonych warunkach (relacjach) mamy do czynienia z po-
jawianiem si¢ réznych czynnosci: czynnosci fizycznych i psychicznych
(zmystowych oraz umystowych) oraz ich wytworéw (Twardowski, 1965).

Dynamizm materialny ciata wyraza si¢ w postaci czynnoéci materialnych

5 Termin ,stan” jest pojeciem bardzo szerokim, ogarnia kazdy uktad elemen-
t 6w, ktéry mozna zobiektywizowaé, czyli uja¢ poznawczo jako ,,przedmiot”.
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(fizycznych), za§ dynamizm zmystowy i umystowy dany jest w postaci
czynno$ci zmystowych i umystowych.

(czynnosci materialne)
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Rysunek I. Relacje podmiotu ze $wiatem i czynnosci psychiczne

RELACJE | CZYNNOSCI
Podstawowe czynno$ci (aktualizacje podmiotu) zobrazowane sa na rysunku
na dwéch osiach. O§ pionowa ilustruje dynamizm podmiotu na poziomie
ciataina poziomie umystu. Natomiast 0§ pozioma to dynamizm zmystowy,
zwigzany z relacjami ze §wiatem, ktére warunkuja aktualizacje podmiotu.
Ponizej omawiam cztery podstawowe rodzaje czynno$ci.

Czynnoéci materialne sa aktualizacja reaktywno$ci ciata, ktdrajest
przejawem dynamizmu materialnego. Dynamizm reaktywny ciata pozwala
na doznawanie bodZcéw i na reakcje ciata. Dynamizmy wyzsze: zmysto-

wy i rozumowy s3 to zjawiska pozacielesne, cho¢ z cialem nierozerwalnie
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zwigzane (uwarunkowane)®; czynnosci i wytwory tych dynamizméw okre-
§lamy terminem ,,psychika”. W konsekwencji aktualizacji czynnosci psy-
chicznych obok reakgji ciata mozna obserwowaé inne czynnosci materialne,
okreslane jako psychofizyczne, takie jak emocje i ruchy dowolne.

Zjawiska emocjonalne pojawiajg sie dlatego, ze obok reaktywnosci, czyli
zdolnosci do reakeji, podmiot dysponuje inng zdolnoscia, okreslang jako
emotywno$¢. Emotywno$c jest to swoista wrazliwo$¢ na wartosci, a wiec re-
lacje, w jakich znajduje sie cztowiek. Wrazliwo§¢ na warto$ci ma u cztowieka
charakter spontaniczny, samorzutny. Wyrazem emotywnoéci jest doznanie
zmystowe, to jest uczynnienie ukladu nerwowego (zmystu), rozumia-
ne jako zmiana stanu zmystu. Zmiane t3 oznaczamy terminem ,emocja”.

Wyrézniamy emocje steniczne’

i asteniczne. Natomiast ruchy dowolne
sa wyrazem innej zdolno$ci podmiotu, oznaczanej terminem ,,wola”. Wola
jest to naturalna zdolno$¢ osoby do wtadania soba. Jej przejawem s3 takie
ruchy dowolne jak chodzenie, méwienie itd.

Zaréwno reaktywno$é, jak i emotywno$¢ oraz wola sa to zdolnoéci wro-
dzone, ktore jednak s uwarunkowane dyspozycjami i zmieniaja sie wskutek
do$wiadczenia. Podstawowe dyspozycje zmystowe to wrazliwos¢ i pobudli-
wos¢. ,,Wrazliwo$¢” jest to dyspozycja do doznawania, to jest do ustosunko-
wania sie do okre$lonego dziatania pod katem jego war to§ ci; warunkuje
ona doznawanie warto$ci stanu ciala i stanu §rodowiska, cho¢ warto$¢ ta nie
od razu jest ,odczytana”, to znaczy przezyta uczuciowo i zreflektowana.
Natomiast ,,pobudliwos¢” jest to dyspozycja do spostrzegania okreslonych

podniet, ktére ukierunkowuja dziatanie (ruchy dowolne).

6 Na uzyteczno$¢ odrézniania relacji wzajemnego przyczynowania i relacji warunko-
wania wskazal Tadeusz Tomaszewski (1979).

7 Nazwa pochodzi od gr. stowa sthenos, tj. ,sita”. Emocje steniczne wzmagaja goto-
wos¢ cztowieka (lub zwierzecia) do dziatania, tj. do walki, obrony, ucieczki. Emocje
asteniczne powoduja dezintegracje popedowej reaktywnosci i pozwalaja na pasyw-
n3 orientacje w doznawanych relacjach.
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O$§ pozioma ilustruje czynnos$ci dynamizmu zmystowego, ktore aktu-
alizuja sie w dwoch rodzajach relacji: w relacjach instrumentalnych oraz
w relacjach zaleznosci. W zwigzku z tym pojawiaja sie dwojakie czynnosci
psychiczne. Mianowicie doznanie (zmiana zmystu) jest ,,odczytane” przez
psychike na dwa sposoby, jako przezycie i poznanie. Przezycie i poznanie
okreslaja dwa dopetniajace si¢ (komplementarne) aspekty aktywnosci: rela-
cje zalezno$ci warunkujg okreslenie celu zycia, za$ instrumentalne — okre-
§laja dostepne §rodki (sposoby) realizacji celu. Gdy chodzi o przezycie,
to jego funkcja jest ocena wartosci relacji, w jakiej znalazt sie podmiot, czyli
uznanie jej za odpowiednia (pozadana, dobra) lub nie; wytworem przezycia
jest uczucie (przyjemnoéé lub przykros¢)®. Natomiast poznanie jest to czyn-
no$¢ obiektywizacji, czyli przejecie tresci tego, ,co” bylto spostrzegane;
wytworem poznania jest informacja (wiedza).

W potocznym rozumieniu podkresla sie réznice miedzy §wiatem uczué
iwiedza, inaczej méwigc: miedzy ,,sercem” a ,,umystem”. Chociaz ich funk-
cje sa zupetnie odmienne, to nie s3 one sprzeczne, lecz komplementar-
ne, czyli dopelniajace sie. Serce to ten sektor naszego zycia wewnetrznego,
dzieki ktéremu orientujemy sig, czy nasze potozenie zyciowe (jako$¢ zycia)
jest dobre czy zte, oraz dazymy do zmiany tego potozenia, do powrotu
do tego, co bylo przezyte jako przyjemne lub do unikania przykrosci. Da-
zenia inicjujg aktywnos$é. Umyst to miejsce mys$lenia, to znaczy tworzenia
przedstawien $wiata i siebie, wydawania s3déw i podejmowania decyzji
o sposobach poprawy potozenia zyciowego. Treéci poznania pozwalaja
na realizacj¢ dazen poprzez wzajemne oddziatywanie podmiotu i §wiata.

Nie jest to juz proste dzialanie, ktére jest reakcja na bodziec, ale zachowanie

8 Jest to zaréwno relacja do wlasnego organizmu, jego stanu, jak i do doznawanych
relacji ze $wiatem. W pierwszym wypadku przezycie przykrosci chroni homeostazy,
w drugim za$ osoba uczy sie przezy¢ zwiazanych z uczestnictwem, czyli heterosta-
tycznych.
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sie, ktére wyraza ztozone zycie psychiczne, a zwlaszcza dazenie do zmiany
polozenia zyciowego na bardziej korzystne.

Treéci przezycia (uczucia i dazenia) i poznania (wiedza) warunkuja czyn-
noéci dynamizmu r o zu mu, ktéry, cho¢ uwarunkowany wytworami czyn-
nosci zmystowych, wykracza poza te czynnoéci. Dynamizm rozumu posiada
dwa aspekty (funkcje): czynno$¢ woli (chcenie) i intelektu (pojmowanie).
Wola jest to zdolnosé¢ do kierowania sobg (wladania sobg) w dgzeniu do co-
raz to wyzszej jako$ci zycia; jest ona dana empirycznie w postaci przezycia
sprawczosci (,chee”). Termin ,intelekt” oznacza zdolno$¢ do myélenia,
a wiec pojmowania, wydawania sagdéw oraz rozumowania.

Jak z powyzszego widad, czynnoéci i wytwory poziomoéw nizszych staja
sic warunkami dla czynno$ci pozioméw wyzszych lub tez ich ma-
teriatem. Na przyklad czynnosci intelektu s3 uwarunkowane tre§ciami
poznania zmystowego, ale poznanie zmystowe nie jest przyczyna tworze-
nia pojec. Z kolei za$, idagc w kierunku dziatania, czynnoéci dynamizmow
wyzszego poziomu integruja w sobie poziomy nizsze. Na przyktad
czynnosci woli integrujg reaktywno$¢ ciala, czego wyrazem jest ruchliwosé
cielesna. W ten sposéb powstaja zjawiska psychosomatyczne, a wiec zacho-

wania sytuacyjne i postepowanie, ktorego cele s3 pozasytuacyjne.

WYTWORY | ICH ORGANIZACIA

W przedstawionym w tym tekscie modelu obok czynnosci wyrdzniamy row-
niez cztery rodzaje, roznych jakosciowo, wytworéw. Na osi pionowej (zob. ry-
sunek 2) mamy ilustrowane wytwory materialne ciata i wytwory niematerial-
ne, tj. umystowe. Wytwory materialne oznaczamy jako ,,podmiotowe”, gdyz

53 to rézne stany podmiotu, zaréwno stany ciata, jak i jego emocje oraz wola’.

9 Termin ,podmiot” oznacza kazdy byt, ktéry istnieje i dziata. Podmiotem jest za-
réwno stonce, jak i byty ozywione, takie jak rosliny, zwierzeta i czlowiek. Jesli pod-
miot jest poznany, to istnieje w postaci ,,przedmiotowej”, to znaczy jako poznana
tre§¢é. Stad powstat rzeczownik odstowny ,,przedmiot”. Ten sam podmiot: cztowiek
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Stany te wyrazaja sie w aktywnym dziataniu oraz w pasywnej zmianie stanu
podmiotu, zwigzanej z dziataniem (doznaniem) innych podmiotéw.

Dziatanie jest to wytwér zdolnoéci woli do wladania soba, w ktérym
mozna wyr6znié sktadows temperamentalng (emocje wzruszenia i podnie-
cenia) oraz cel i sposéb zachowania sie. ,,Cel jest projektowanym stanem
rzeczy, ktéry jednostka zamierza osiagnaé¢ po podjeciu dziatania” (Ko-
zielecki, 1987, s. 23). Na przykiad: by¢ dobrym lekarzem po ukonczeniu
studiéw. Ow projekt jest stanem umystu, ktory odzwierciedla przyszte zdol-
nosci podmiotu po zrealizowaniu celu. Cele dziatania to tresci, za pomoca
ktérych mys$limy, s3 to wytwory niematerialne rozumu, znaczenia, ktére
sa — co do pochodzenia — przedmiotowe, gdyz zwiazane s3 z poznaniem
siebie i $wiata.

Funkcja wytwordw niematerialnych jest orientacja w $wiecie i regula-
cja relacji ze $wiatem. Wytwory umystowe, czyli obraz rzeczywistosci,
sa coraz lepsze z uwagi na zmieniajacg sie jako$¢ orientacji. Poczatkowo
jest to orientacja intuicyjno-wrazeniowa, nastepnie za$ —w wyniku rozwoju
dynamizmoéw zmystowych — obrazowa, w koficu za§ — abstrakcyjna, czyli
pojeciowa.

Wytwory podmiotowe materialne dane s3 w do$wiadczeniu zewnetrz-
nym. Kazdy podmiot, zaréwno nieozywiony, jak i ozywiony, moze by¢
obserwowany. W obserwacji widzimy, ze cztowiek dziata i podlega dziataniu
zgodnie z prawami fizyki oraz reaguje w odpowiedzi na materialne bodzce
otoczenia. Na tym poziomie badania cztowieka powstaje behawioryzm.

Ale obserwujemy tez, ze podmioty zywe nie tylko reaguja, ale ,,odpowia-
daja” na sytuacje w postaci dziatania. Aktywnos¢ psychiczna, ktéra stuzy

przygotowaniu takiejodpowiedzi okreslmy terminem ,,zachowanie™'°.

moze staé sie przedmiotem wielu nauk, z ktérych kazda poznaje go — uprzedmiota-
wia —w innym aspekcie.

10 Jak podkresla Joseph Nuttin, zachowanie ,,(...) okresla odpowiedZ znaczaca,
jaka daje istota obdarzona psychika (w tym wypadku cztowiek) na sytuacje, kté-
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W przypadku cztowieka dysponujemy materialem empirycznym, ktory
pozwala na zrekonstruowanie procesu przygotowania odpowiedzi na sytu-
acje, ktorajest dana w postaci przezycia i poznania. Na materiat ten skladajg
sie tzw. do$wiadczenia wewnetrzne: czucia, odczucia oraz wyobrazenia

umystowe, dane dzieki czynnosci refleksji.

podniecenie, wzruszenie
DZIALANIE
(materialne, podmiotowe)

N .
< % spostrzeganie doznawanie 3
o § g (poznanie) (przezycie) & %_ e
c= 0 o SON
sz 2R3
é% % vy 3 O?‘E
% % dzwierciedlenie  odczuwanie g‘ >
=5 (samo)wiedza (obraz) g
© o
£ 5

CEL
wrazenia, intuicje
(niematerialne, przedmiotowe)

Rysunek 2. Wytwory czynnosci psychicznych

ra rowniez ma jakie$ znaczenie. Tak wiec zachowanie sie w szerokim sensie tego
stowa obejmuje catoksztatt zycia psychicznego cztowieka. Wszystkie
funkcje naszego zycia psychicznego uczestniczg w ré6znym stopniu w konstruowa-
niu pewnego §wiata, czy pewnej sytuacji. Postrzeganie, wyobraznia, pamig¢,
inteligencja, uczuciowo$¢ i potrzeby — wszystkie te elementy skfadaja sie na to,
ze cztowiek w danym momencie znajduje sie w danej sytuacji i ze na kazdg sytuacje
reaguje tym czy innym sposobem dziatania: wahaniem, rozmys$laniem,
oczekiwaniem, tym, ze idzie w pewnym kierunku itp.” (1968, s. 27).
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Czucie pozwala na zmystowe poznanie wlasnego organizmu, ktére po-
zwala na wladanie nim w postaci ruchéw dowolnych. Jest to mechanizm
samostanowienia, na ktory sktada sie posiadanie motywow, ktére od-
dzialywaja na wole, oraz panowanie sobie, to jest zdolnos§¢ woli do wha-
dania sobg. Mechanizm samostanowienia rozwija si¢ wraz z dojrzewaniem
woli, co dalej opisujemy.

Odczucie jest to czynno$é doswiadczania wlasnych uczué. Moga to by¢
uczucia podstawowe, zwigzane ze stanem ciata (np. gtod), jak i uczucia
wyzsze, dzieki ktérym czlowiek orientuje si¢ w swoim polozeniu w ,,cie-
le” spotecznym, a nawet w §wiecie warto$ci. Zaréwno gléd, jak i gniew
zwigzany z lekcewazeniem sg odczuwane jak przykro$é. Trafne odczytanie
znaczenia wlasnego potozenia w §wiecie wymaga zatem pewnej dojrzatosci.
Odczuwamy tez stany innych oséb.

Nalezy wskaza¢ na dwa wazne posrednie skutki odczué. Pierwszym
jest orientacja introwertywna podmiotu, a wiec zwrot uwagi na samego
siebie, na stan wlasnych uczué¢ i dazen. Z tego, ze do§wiadczamy wytwordw
(uczud), wnioskujemy o czynnosci przezycia, uczucie jest bowiem wytwo-
rem przezycia wartosci relacji. Trwalym wytworem przezy¢jest gotowo§¢
do uczestnictwa w pewnych relacjach ze §wiatem, co mozna okresli¢ jako

»oswajanie sie”. Brak pozadanych relacji powoduje pragnienie (jest to wy-

twor przezycia braku) oraz dazenie do powrotu do optymalnego potoze-
nia zyciowego. Drugim skutkiem odczu¢ jest samowiedza, czyli wiedza
o wlasnym Zyciu wewnetrznym, ktéra powstaje na bazie do§wiadczenia
wewnetrznego. Jest to wiedza bezposrednia, gdyz nie wymaga zmystow,
i pewna, cho¢ nie od razu jasna. Nikt nie watpi, ze si¢ Zle czuje, ale czesto
nie wiadomo, dlaczego.

Zakres i trafno§¢ samowiedzy sa zalezne od wielu czynnikéw. Jak tatwo za-
uwazy¢, odczuwanie uczué nie jest rbwnoznaczne z ich poznaniem, a stwier-
dzenie, ,,ze” co$ istnieje i odpowiada (nie odpowiada) osobie, nie oznacza,

ze wie ona, ,,co” to jest. To wymaga nowej czynnosci, ktérg oznaczamy
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mianem ,refleksji”, ktorej funkcja jest nadawanie wlasnych znacze temu,
co jest poznawane i odczuwane. Refleksja pozwala na orientacje we wlasnym
polozeniu i na jego zmiang, co okre$lamy mianem regulacji. Dzigki temu
osoba kieruje sobg i swoim zyciem.

Dazenia s to zjawiska podmiotowe, a wiec pewne stany podmiotu, ale
niematerialne; s3 one wytworem przezy¢. Przezycie jest czynnos$cia oso-
by (nie zas$: jej organizmu), ktora polegana uwewnetrznieniu, czyli
upersonalizowaniu stanu podmiotu oraz jego relacji. Cztowiek zyje, za$
jako osoba jest zdolny do przezywania jakos§ci swego zycia'. Dazenie
(uczucie) jest wzglednie trwatym stanem osoby. Stan ten nie jest jednak —
od razu—ani poznany, ani reflektowany. Cztowiek ,,odpowiada” uczuciowo
na sytuacje, dazac do powrotu uczué przyjemnych, a unikajac przykrych.
Funkcja przezycia jest subiektywna ocena wartosci relacji, w §lad za czym
idzie otwarcie sie nauczestnictwo w relacjach uznanych za warto$ciowe
(odpowiednie).

W modelu przedstawionym na rysunku 2 mamy ilustrowane cztery prze-
jawy ludzkiej aktywnosci: dzialanie, uczestnictwo, twérczos¢ oraz myslenie.
Mozemy to zrekapitulowa¢ jak nastepuje:

Podmiot dziata i poznaje motywy dziatania. Poznanie dostarcza
réznych sposoboéw dziatania. Podmiot dziata ,,przedmiotowo” (racjo-
nalnie). Poznany przedmiot istnieje w podmiocie jako motyw (wrazenie,
wyobrazenie), a z chwilg podjecia dziatania podmiot istnieje — intencjonal-
nie —w przedmiocie (,,chce TEGO”).

Alepodmiotréwniez doznaje dziataniaiprzezywa warto$é tego, czego

doznaje, a to modyfikuje nie tyle spos6b dziatania, co jego cel. Na przyktad

11 Termin ,przezycie” wskazuje na jedno z fundamentalnych zjawisk zycia psychicz-
nego, ktére jest bardzo trudne do zdefiniowania. Roman Ingarden pisze, ze mozli-
we jest ,(...) ujecie przezycia swiadomego jako zjawiska symptomatycznego. Pojmuje
sie je wowczas jako przejaw istnienia i zycia pewnego okre$lonego realnego indywi-
duum cielesno-psychicznego” (1987, s. 21).
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doznaje stanu swego ciata i przezywa to jako zmeczenie, zatem koficzy prace.
Albo tez doznaje stanu grupy i wchodzi w relacje uczestnictwa i angazuje
si¢ na rzecz wspolnoty. Przezycie relacji spotecznych poszerza egzy-
stencjalnie podmiot, istnieje on w dobru, w ktérym uczestniczy jako cze$é
wigkszego organizmu spotecznego (rodzina, grupa klasowa itd.).

Trzecie stowo-klucz to tw 6 rczo§ ¢ Tworczosé ta jest rozumiana dwo-
jako. Jako rozwoj zycia uczuciowego, np. w postaci wyobrazni tworczej
i jako tworzenie wlasnego ,,ja”.

Na poziomie orientacji wyobrazeniowej powstaja nowe uczucia, czyli
optymalne relacje ze $wiatem. Ktos, kto byt kochany, moze réwniez kocha,
a milo$¢ ta moze wykraczaé poza same emocje, moze by¢ odpowiedzia
na warto$¢ drugiej osoby i jej potrzeby (mitos¢ zyczliwosci). Nastepuje przej-
$cie od uczué, ktore s zjawiskiem niematerialnym, do uprzedmiotowienia
ich tresci.

Poniewaz podmiot odczuwa nie tylko swoje uczucia, ale tez siebie samego
jako ,,centrum” roznych uczué, zatem mozliwe jest stworzenie odzwiercie-
dlenia wlasnej osoby w postaci ja. Jest to tworczo$¢ we whasciwym tego stowa
znaczeniu, twérczo$¢ analogiczna do uchwycenia tresci pojecia. Mozna
powiedzieé, przez analogie, ze podmiot pojmuje sam siebie, swoje dazenia.

Whasne ja wylania sie niejako z relacji z jakims$ ty. Obok gotowosci
do uczestnictwa ksztaltuje sie inna gotowo$¢: gotowos¢ do bycia sobg. Dzie-
ki odczuciu ja pojawia sie w obrazie §wiata i staje sie celem aktywnosci. Ge-
neza tego celu jest podmiotowa. Poczatkowo znaczenie ja jest niejasne, ale
cel moze by¢ obiektywizowany przez myslenie, ktore dostarcza samowiedzy.

Przejécie od ¢wiartki III do IV wymaga przejscia z orientacji intrower-
tywnej do orientacji ekstrawertywnej. Odczuwane tresci moga by¢ tylko
odzwierciedlone umystowo, jako ja, ale moga tez by¢ obiektywizowane
przez poznanie. Nie jest to fatwe. Zadaniem mys$lenia jest przejscie od celu
autonomicznego, ale o genezie podmiotowej, do celu przedmiotowe-

go. Na przyktad od: chee by¢ stawny, do: chce odkry¢ lekarstwo na raka.
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Obiektywizacja wlasnego ja siega do treéci, z ktérymi osoba miata kontakt
w uczestnictwie. Myslac o sobie jako mezczyznie, mtody chlopak siega
do swoich doswiadczen w relacjach z ojcem. O ile w przezyciu podmiot
istnieje w dobru, to my$lenie pozwala na rzeczowa reprezentacje tego dobra
w podmiocie, na tworzenie celéw i sposobdéw ich realizacji. Czym innym
jest samemu by¢ celem (skrajnie jest to egotyzm), a czym innym okresli¢

dobro/cel, w ktérym osoba sie spelnia.

REFLEKS)JA

Terminem ,,mys$lenie” oznacza sie czynno$¢ refleksji (Twardowski, 2013,
s. 141nn). Refleksja jest poznaniem tego, co odzwierciedlone (wrazen, wy-
obrazen i pojec), jest to zatem ,,poznanie poznanego”. U czlowieka poznanie
rozumiane jako przejecie tresci dopelnia sie mys$leniem, w ktérym — obok
poje¢ — mozna wyrdznic sady i rozumowania.

Powiedzielismy wczesniej, ze uczucia dane s3, co do swej tresci, posred-
nio, pod warunkiem ich odczucia wewnetrznego. Réwniez poznanie i jego
wytwory s3 dane nie bezpos$rednio, lecz wtornie, jako umystowe odzwier-
ciedlenie tresci. Sg to tre$ci powstajace spontanicznie, dane jako wrazenia,
wyobrazenia i pojecia oraz tresci bedace wytworem poznania refleksyjne-
go. Réwniez podmiotowe cele aktywnosci, jak to wyzej podkreslilismy,
wymagaja refleksji nad dobrem, w jakim podmiot uczestniczy.

Tresci, ktore s3 materiatem dla czynnosci refleksji, sa dwojakie, gdy chodzi
o geneze. Z jednej strony jest to odzwierciedlenie wiedzy, z drugiej za$ repre-
zentacje uczud oraz dazen osoby. Treéci wiedzy odzwierciedlajg sie jako wra-
zenia, za$ uczucia —jako zjawiska niematerialne —wyrazaja sic posrednio,
korzystajac z tre$ci poznania, jako wyobrazenie tworcze badZ wrecz fantazje.
Bezposrednio stany uczuciowe s3 oznaczane za pomoca stéw, np. ,,jestem
smutny”. Odczuwane stany uczuciowe powoduja, ze cztowiek ,widzi” §wiat
i siebie swoiscie. Pewne rzeczy (relacje) s3 odzwierciedlone jako osobiscie

wazne, a powstajace obrazy rzeczywisto$ci nabieraja kolorytu uczuciowego.
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W zwiazku z tym zawsze zwracano uwage na fakt, ze uczucia powoduja
bezwiedne wybory'"?, czyli uleganie pewnym sytuacjom lub osobom.

Zaréwno informacje, jak i uczucia powstaja spontanicznie, to jest od-
zwierciedlajg ,,sie”. Funkeja jednych i drugich jest oznaczenie tego,
co podmiot poznaje i przezywa. Refleksja za§ ma odczytaé znaczenie,
a wiec tre$¢ tego, co bylo poznane, i warto$¢ przezywanych relacji. Warto
zwréci¢ uwage na fakt, ze obraz rzeczywistosci nie jest lustrzanym odbiciem
wiedzy zmystowej i uczué (dazen), gdyz odzwierciedlone s3 niektére
tylko stany uczuciowe i niektére tresci poznania, zwykle najmocniejsze,
najczesciej sie pojawiajace, lub takie, na ktore kto$ inny zwrécit uwage oso-
by (,,jak ty bardzo kochasz swoja mame”). Je$li powstajacy obraz zostanie
zreflektowany, tak w aspekcie tresci (,,co to jest?”), jak i wartosci (,,jakie jest
moje polozenie zyciowe?”), to ksztaltuje sie zaréwno wiedza ogélna, jak i sa-
mowiedza"”. Sprawno$¢ samowiedzy jest istotnym warunkiem réwnowagi
umystowej miedzy tym, co p e wn e, lecz dane intuicyjnie, a tym,co jasne,
gdyz dane w postaci wrazen i pojeé.

O ile w umystowym odzwierciedleniu widzimy $wiat jakby w zwierciadle,
w ktérym ,,odbija si¢” rzeczywistos¢, to w refleksji podmiot sam nadaje
znaczenia uwewnetrznionym tresciom'®. Czym innym jest na przyktad
oznaczy¢ pewne odczuwane treci zdaniem ,,mam problem”, a czym innym
jest zreflektowaé, na czym polega zte polozenie zyciowe i znalez¢ sposob,

aby je polepszy¢.

12 Bernard Shaw: ,,By¢ zakochanym — nieprzyzwoicie przecenia¢ réznice miedzy jed-
na kobietg a druga”.

13 Ma ona wszelkie cechy wiedzy ogélnej, cho¢ powstaje na bazie treéci osobistych
(zob. Jarosiewicz, 2013).

14 Jak zauwaza Marian Kulczycki: ,,Znaczenie okreslonych elementéw i struktur po-
jawia sie na tym poziomie jako rezultat: wyrdzniania, odkrywania albo tworzenia
i narzucania przez konkretng osobe pewnych zwiazkéw miedzy nimi a innymi ele-
mentami i strukturami” (1998, s. 50).
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Powstajace w wyniku refleksji ,,przedstawienie”, zarébwno $wiata, jak
isiebie, jest w zupetnoéci wytworem autorskim, w znacznej mierze niezalez-
nym od danych empirycznych, choé przez nie uwarunkowanym. To juz nie
jest wytwor tego, jak widzimy $wiat, alejak my $§limy o sobieiswiecie,
jak rozumiemy relacje miedzy tymi dwoma strukturami i jakie mamy
oczekiwania.

Poczatkowo obraz samego siebie jest obrazem ciata. William James okre-
§la taki obraz jako ,ja cielesne” (James, 2002). Nastepnie powstaje obraz
relacji ze §wiatem, ktére s3 dane zmystowo, jako wartosci i mozliwosci; jest
to ,ja spoteczne”. Obraz ten dopelnia si¢ obrazem tych relacji ze §wiatem,

w ktorych osoba kieruje sobg (samostanowienie); jest to ,,ja duchowe”.

Typy aktywnosci
PRZEDSTAWIENIE A KIEROWANIE SOBA
Poniewaz tematem tego artykutu jest znaczenie uczestnictwa dla rozwoju
osobowego, to zdolno$¢ do tworzenia umystowych przedstawien rzeczywi-
sto$ci oraz mys$lenia refleksyjnego wazna jest z dwoch powodéw. Po pierw-
sze — uczestnictwo w relacjach z innymi osobami pozwala na wylonienie
sie ja w obrazie rzeczywistosci. Jest to ja uwiktane wrelacje ze §wiatem,
czesto niejasne, owszem — odczuwane, lecz mato rozumiane. Takie ujecie
ja widzimy w psychoanalizie. Po wtére — refleksja pozwala na kierowanie
soba. Cztowiek nie rozwija sie tak jak ro$lina lub zwierze, lecz sam kieruje
swoim rozwojem. W przypadku osoby méwimy o samorozwoju. Interesuje
nas zatem to, jaki jest wktad uczestnictwa w kierowanie soba.
Stwierdziliémy na wstepie, ze czlowiek jest podmiotem osobowym,
azarazem staje sie soba,cooznacza,ze zmienia sie nie tylko stan uczué
iwiedzy, ale — i moze przede wszystkim — two rzy on siebie. Warunkiem
koniecznym jest posiadanie obrazu siebie. Posiadanie siebie —w postaci tresci

zaimka osobowego ,,ja” — pozwala na panowanie sobie. Osoba staje si¢ w ten
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sposOb autonomicznym podmiotem, to znaczy podmiotem zarzadzanym
przez samego siebie. Podejmuje decyzje o celach i sposobach dziatania.

Przez to za$, ze podmiot posiada sam siebie w refleksji, zaczyna
wplywaé na wlasnag aktywnos¢. Impulsem ku temu s3 uczucia i dazenie.
Czlowiek dazy do wysokiej jakosci zycia i tak organizuje wlasna aktyw-
no$¢, aby rozwigzywal problemy, ktére pojawiajg si¢ w jego relacjach
ze $wiatem". W efekcie — staje sie ,,jakis”. Powstaje osobowos¢ rozumiana
jako wytwér kierowania sobg. Z uwagi na jako$¢ orientacji we wlasnym
polozeniu zyciowym osoba moze uksztaltowac siebie (swoja osobowos¢)
na rézne sposoby. ,,Przy czestej przewadze znaczen osobistych — pisze
Kulczycki — moéwi sie zazwyczaj o egotyzmie danych osob. Przewaga
znaczen rzeczowych, powodujac chtodne, uprzedmiotowione ujmowanie
rzeczywisto$ci, charakteryzuje natomiast ludzi okreslanych jako oso-
by oschte” (1998, s. 51). Popularnie méwimy o osobach intro- lub
ekstrawertywnych.

Ksztattujgcy sie typ aktywnosci jest zjawiskiem wzglednie trwatym. Wie-
dzaiuczucia majg swoja geneze w relacjach ze §wiatem i zmieniajg si¢ wraz
z nim, maja zatem swoja historie. Przedstawienie siebie, a czasem i §wiata,
jest ahistoryczne. Ponadto tre$ci przedstawienia nie odzwierciedlaja sie
umystowo tak samo, jak wiedza i uczucia. To znaczy z jednych wrazen i wy-
obrazef nie powstajg kolejne wyobrazenia, a na nich jeszcze dalsze, lecz
tworzone znaczenia zapisuja sie w postaci modelu rzeczywistoéci. Wlasne
przedstawienie (model) rzeczywisto$ci staje si¢ kontekstem dla oceny zna-
czenia nowych tre$ci poznania i odczuwania. Zauwaza to Saint-Exupéry,

opisujac sylwetke Starszego Pana:

15 Marian Kulczycki ujmuje zycie cztowieka ,,jako zorganizowang i rozwijajaca sie
w zmieniajacym sie $wiecie aktywno$é, ktora jest ukierunkowana na radzenie sobie
z codziennymi problemami zZyciowymi w dazeniu do osiggniecia wysokiej jakosci
zycia” (1985, s. 142).
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— Paniska planeta jest bardzo fadna. Czy s3 na niej oceany?

— Nie mogg tego wiedzie¢ — odpowiedziat geograf.

— Ach... — Maly Ksiagze byt rozczarowany. — A géry?

— Nie mogg tego wiedzie¢ — powiedzial geograf.

— A miasta, rzeki, pustynie?

— Tego tez nie moge wiedzie¢ — odparl geograf.

—  Alez pan jest geografem?!

— To prawda — rzekt geograf — lecz nie jestem badaczem (de Saint Exupéry,
1994, 5. 47).

Czym innym sg aktualne informacje, a czym innym wiedza, ktéra pod-
lega refleksji i uktada sie w okreslony model rzeczywistosci. Jesli w czyjejs
aktywno$ci dominuje model, to osoba taka wydaje sie by¢ formalistg ode-
rwanym od aktualnej sytuacji.

Model siebie i $wiata wptywa stabilizujaco na zachowanie, gdyz
w obrebie tego modelu podmiot okresla wlasne cele aktywno$ci, ktére stop-
niowo odsuwaja na bok cele sytuacyjne. Wraz z pojawieniem si¢ wtasnych
celéw méwimy o postepowaniu i o swoistym dla danej osoby sty lu; poja-
wia sie wzglednie trwate ukierunkowanie zyciowe. Jego wptyw widoczny jest
zwykle w momencie wyboru. Posiadanie wlasnego obrazu rzeczywistosci
umozliwia takie panowanie sobie (samostanowienie), ktére jest niezalezne
od aktualnej sytuacji. Specyfika ukierunkowania ,,przejawia sie w wybo-
rze jednych standéw rzeczy a pomijaniu innych,w podkre$laniu pew-
nych aspektéw sytuacji ilekcewazeniu pozostatych, w czestym
postugiwaniu si¢ pewnymi sposobamiiformami postepowania,
chociaz inne tez s3 dla niej dostepne” (Kulczycki, 1998, s. 34; podkr. HJ).
Mozna powiedzied, iz w postepowaniu osoba sama kieruje soba, a nie kieruje
nig — tylko — sytuacja.

Oczywiscie ukierunkowanie zyciowe dojrzewa, gdyz jakos§¢ i geneza

orientacji dojrzewa. Poczatkowo sg to niektére wrazenia i intuicje, zwigzane
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ze spostrzeganiem i doznawaniem, a wiec uwarunkowane pobudliwoscig
i wrazliwoscia zmystowa'®. Nastepnie — na poziomie przezy¢ i poznania —
s3 to pewne wyobrazenia wartoéci i mozliwosci dziatania. W konicu s3 to

treSci abstrakcyjne.

CELE AKTYWNOSCI

Termin ,,cel” okre$la pewne tresci umystowe, ktore staja sie przedmiotem
wyboru i dazenia woli. Z uwagi na pochodzenie tych tresci mozna wyr6znié
dwa rodzaje celéw i dwa rodzaje wyboréw. Co do genezy cele moga by¢
przedmiotowe lub podmiotowe (zob. rysunek 2).

Cele przedmiotowe to spostrzegane obiekty lub wiedza o nich. Na pozio-
mie dziatania wolaulega motywom, ktére s3 zwigzane z pobudliwo$cig
zmystowa. Natomiast my§lenie dostarcza wielu potencjalnych motywow
i dopiero decyzja powoduje, ze jeden z nich staje si¢ celem.

Cele podmiotowe nie s3 tak oczywiste, gdyz wyrazaja uczucia i wlasne
ja. Sa to cele, ktore osoba tworzy, a nie odnajduje w sytuacji. Na poziomie
uczestnictwa podmiot jest gotéw realizowac cele, ktore sg zwigzane
z grupa; ulega zatem woli innych lub uczuciom zwigzanym z przezyciem
warto$ci spotecznych. Dzieki twdrczo$ci pojawiajg sie cele whasne,
to znaczy samo ja staje sie zrodlem aktywnosci, a osoba zaczyna dziataé per
se, to jest dla wlasnego pozytku. S3 to cele pewne, ale niejasne, gdyz samo
dazenie do tego, aby by¢ szczesliwym lub stawnym wymaga myslenia. Jak
widzimy, wybdr celu inaczej przebiega u 0séb introwertywnych i ekstrawer-
tywnych. Ujmujac to z punktu widzenia procesu rozwojowego, czynno$¢
wyboru dojrzewa. Poczatkowo wybory s3 spontaniczne, uwarunkowane
uczuciami. S3 to wybory niejasne co do treéci, bo jesli nawet wystepuja

w nich konflikty, to nie jest to walka motywow, ale gra uczué, np. uleganie

16 Sato wrodzone dyspozycje, ktére zmieniaja si¢ wraz z uczeniem si¢ dzialania i oswa-
janiem z nowymi warunkami.
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przyjemno$ciom i unikanie przykro$ci. Rowniez wybory réznych ideatow
bycia nie przynoszg jasnych przedmiotéw chcenia. Decyzja co do przed-
miotu chcenia nazywa sie dojrzalym wyborem, jesli mozna w niej wyréznié
dwa etapy: proces intelektualnego rozstrzygania i sam wybér. Rozréznienie
takie, na decyzje i na wybor, jest tym bardziej zasadne, ze nie zawsze wybiera
sie to, co si¢ uznato za dobro. Jak zauwaza Owidiusz: ,,Widze, co jest lepsze,
i przyjmuje to; ide za tym, co gorsze” (Metamorfozy, V11, 19).

Nasuwa sie tu wazny wniosek: cele podmiotowe, czyli —w istocie — czyn-
noéci woli, ktéra dazy do tego, co dobre (potrzebne) dla podmiotu, moga —
a nawet muszg —zosta¢ uprzedmiotowione, za$ cele przedmiotowe
bywaja upodmiotowione. Nie wystarczy chcie¢ by¢ kims, konieczne jest
przetozenie tego dazenia na jakies cele przedmiotowe. Cele takie powinny
by¢ zgodne z ideatem ja, ale tez adekwatne do sytuacji. Z drugiej strony same
motywy, ktore —jak wspomnieliémy — kierujg dziataniem, rzadko sa up o d-
miotowione, to znaczy staja sie dazeniem osoby. Innymi stowy cel jest
zawsze aktem woli, ktora dazy do jakiego$ dobra, cho¢ dobro to musi by¢
nazwane przez intelekt.

Inng kwestig s3 $rodki niezbedne do osiggniecia celu, czyli motywy,
ktére wole ukierunkowuja; okreslenie motywu, a wigc sposobu dziatania,
to zawsze czynno$¢ intelektualna. Dyskusja o tym, co jest wazniejsze,
jest jatowa; wola nie dziala bez motywow, gdyz zawsze chce sie ,,czegos”,
ale tez same motywy wplywaja na podmiot o tyle, o ile trafiaja na jego
gotowos¢ dazenia do jakiego$ dobra. Jesli cztowiek nie ma apetytu, to nic
mu nie smakuje.

Cho¢ czynnosci woli s3 ,motorem” wszelkiej aktywnosci, a bez goto-
wosci woli osoba popada w depresje, to potocznie terminem ,,cel” okresla
sie tre§ci poznania, zapominajac o tym, ze w istocie s3 to tylko sposoby
osiggania celéw podmiotowych. Latwo to pokazaé na przyktadzie. Mozna
przeciez poznawa¢ miasto, realizujgc rézne cele: w dazeniu do zaspo-

kojenia gltodu (motywem bedzie sklep z pokarmem), ochrony zdrowia
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(poszukuje sie ubioru, lekéw itd.) lub zatozenia rodziny i wtedy szuka sie
kandydata na meza/zone. W naszym modelu tre$ci poznania okre§lamy
mianem ,,sposobdéw”, gdyz celem jest zawsze stan podmiotowy: nie by¢
glodnym, chorym lub samotnym. Innymi stowy podmiot najpierw chce
by ¢ kim$ i do czego$ dazy, a nastepnie musi mie ¢ mozliwosci realizacji
swoich dazen.

W literaturze wskazuje sie na pewna antynomie (tj. sprzeczno$¢ praw)
miedzy by¢ a mie¢ (Fromm, 2008)". Zauwaza to réwniez Saint-Exupéry,
kt6ry zestawit w Matym Ksieciu osobowoéé Kréla i Bankiera. Jak sie okazuje,

intencje Bankiera s3 zupetnie inne niz Kréla:

I c67 ty robisz z tymi gwiazdami? (...)

Nic. Posiadam je.

—  Juz widzialem Krola, ktory...

Krolowie nie posiadaja. Oni panuja. To zupetnie co innego (1994, s. 41).

Posiadanie siebie (ja) pozwala na panowanie sobie: ja moze by¢ wszystkim.
Ale aby to panowanie nie byto karykaturalne, niezbedne jest tez posiadanie
wiedzy o $wiecie, kreacja wizji siebie musi dopetnié sie my$leniem. Z drugiej
strony samo posiadanie wiedzy nie pozwala na panowanie sobie, pozwala
tylko na panowanie nad rzeczami, jak to widzimy u Bankiera. Srodki nie
zastepuja celow.

Dla naszego tematu odréznienie celéw podmiotowych od celéw przed-
miotowych oraz motywéw dzialania jest o tyle istotne, Ze cele podmiotowe

wymagaja uczestnictwa.

17 Sprzeczno$¢ ta jest analogiczna jak sprzeczno$¢ miedzy podnieceniem a wzru-
szeniem. Wzruszenie jest dezintegracja struktur popedowych, ktére wyrazaja sie
w podnieceniu.
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CELE A TYPY

Whasne cele staja sie wizytowka osoby. Nie oznacza to, ze celem jest za-
wsze jakie$ ja. Niektorzy cheg raczej miec lub wiedzie¢ niz by¢. Niezaleznie

od tego, jaki cel realizuje osoba, jej aktywnos$¢ staje sie typowa, a to znaczy,
ze mozna wyr6zni¢ rézne typy osobowosci. Istota typu jest posiadanie

whasnego celu, a cele te sa rézne jak o § ciowo.Staja przed nami dwa zagad-
nienia. Pierwsza kwestig jest pytanie, w jaki sposob cele wptywaja na zycie

psychiczne. Druga zas$ refleksja nad specyfika tych celow, ktéra jest zwia-
zana z r6zna ich genezga. Niektore z cel 6w wyrastaja z uczestnictwa w zyciu

innych osob.

Moéwiac o rozwoju osobowym, mamy na mysli dwa aspekty aktywnosci.
Z jednej strony mamy zjawiska, ktére ,,dziejg si¢” w psychice pod wptywem
dziatania §wiata i dyspozycji podmiotu. S3 to zmiany materialne, ktére
sa dopelnione przez przezycie i poznanie. Z drugiej strony jest to ,,dzia-
tanie” samej osoby, jej postepowanie. Osoba, na bazie odzwierciedlenia
wiedzy i odczucia dazen, ksztaltuje wlasne przedstawienie rzeczywistosci
iw obrebie tych znaczen podejmuje wlasne wybory okreslajace cele dziatania.
Miedzy ,,dzianiem si¢” oraz ,dzialaniem” panuje nieustanne napiecie. Jest
to napiecie miedzy wola passio, ktéra ulega motywom cielesnym i zmysto-
wym, a wolg actio, ktora dziata celowo, czyli dowolnie.

Wraz z pojawieniem sie wlasnych celéw zycie psychiczne staje sie uper-
sonalizowane, a wigc stuzy osobie, ktéra dziata dla wlasnego interesu, czyli
per se. Ale — cele te moga by¢ rézne, zaréwno co do swej genezy, jak i jakosci
zapisu. W zwigzku z geneza widzimy, ze celem moga sta sie rozne stany
podmiotowe (zob. rysunek 2):

* dziatanie —bedace ekspresja emocji, a nawet reakeji (zjawiska materialne,
podmiotowe),
* pozytywne uczucia (stany niematerialne, podmiotowe), ktore sg odpo-

wiedzia na uczucia negatywne,
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* wlasneja—stany niematerialne, umystowe, ktére dopiero nabieraja przed-
miotowej tresci,

* wiedza, ktdéra jest wytworem poznania (stany materialne, przedmiotowe).
Jak pamietamy, szukajac istoty rozwoju, wyszliémy od stwierdzenia,

ze jest to fakt osobowy, stwierdzamy mianowicie, ze kto$ ,,stal si¢ inny”.

Aby oznaczy¢ t¢ jako$ciowa odmienno$¢ aktywnosci (celu), wprowadzam

terminy Aktor, Uczestnik, Autor i Realizator.

dziatanie
AKTOR

WOLA ,passio”

spostrzeganie doznawanie

¥ — (poznanie) (przezycie)
227 363
T s NN
< E E CHARAKTER ,agosowy” CHARAKTER ,ethosowy” 2 EE
S 829
- odzwierciedlenie odczuwanie
(samo)wiedza

WOLA ,actio”

Ja
AUTOR

Rysunek 3. Typy aktywnosci

W zdrowej aktywno$ci widzimy rézne jej aspekty: dziatanie, uczestnic-

two w dziataniu innych, tworzenie podmiotowych ideatéw bycia i my$lenie.
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Zadaniem my$lenia jest operacjonalizacja ja, czyli tworzenie przedmioto-
wych celéw oraz sposobéw ich realizacji.

Realizacja celow jest dojrzata postacia dziatania. Poczatkowo dziatanie
jest wyrazem woli rozumianej jako naturalna zdolno$¢ do wtadania soba.
Poznawane tresci staja sie motywami, ktore ukierunkowuja te zdolnos¢.
Intencja dzialania jest zaspokojenie pragnienr i emocji, jest to zatem wola
passio. Natomiast cel aktywnosci pozwala na kierowanie zyciem; jest to wola
actio, ktora dazy do pewnych stanéw wybranych jako wlasne.

Nie oznacza to oczywiscie, ze dojrzata osoba nie dziala. Réwniez dzia-
tanie moze sta¢ sie osobistym celem, podobnie jak uczestnictwo i wlasne
ja. W rozwoju wszechstronnym podmiot jest zdolny do elastyczne-
go przechodzenia od dziatania, przez uczestnictwo w dziataniu innych,
do tworzenia wlasnych ideatéw bycia, ktére nastepnie wprowadza w zycie
poprzez dzialanie, ktére go wyraza. Czasem jednak niektore z elementow
tego procesu s3 nieobecne, a inne stajg sie nawykowo preferowane,
co powoduje, ze aktywno$¢ staje sie typowa. Jak zauwazyl to Carl Jung,
zwykle dwie z czterech faz procesu dominujg, a dwie pozostate s nieobec-
ne (2009). Utrwalenie si¢ pewnego celu powoduje, ze aktywnos¢ staje sie
typowym wyrazem osobowosci danej osoby.

Jesli celem jest dziatanie, a wiec zmiana sytuacji zewnetrznej, to mo-
wimy o typie Aktora. Celem Uczestnika s3 uczucia i dazenie do warto-
$ciowych relacji ze §wiatem; jest to charakter ,etosowy”, zwigzany z przy-
zwyczajeniem si¢do pewnych relacji. Typ Realizatora to tzw. charakter
»agosowy”, celem jest posiadanie wiedzy, ktéra pozwala na nabywanie
sprawno$ci dzialania. W koficu w typie Autora celem jest ekspresja
wlasnego ja, a tworzone idealy bycia w ogole nie musza stawac sie dziataniem.
Wyrdznione typy tworza proces rozwojowy w tym sensie, iz w poszczegol-
nych okresach rozwojowych dominuje ztozenie dwéch typow.

Jak to zostato zilustrowane na rysunku 3, na osi pionowej dominuje

intencja woli. Aktor chce dziata¢, ulegajac emocjom, co powoduje, ze jest
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to typ bardzo zmienny i ekspresyjny, zanurzony w sytuacje ,tu i teraz”.
Natomiast Autor chce by¢. Dzialanie, o ile sie pojawi, bedzie wyrazem
ideatow bycia, a nie emocji. Jesli osoba, u ktérej dominuje typ Aktora
i Realizatora, moze funkcjonowaé jako ekstrawertywny egoista (,,mie¢”),
to przy dominacji Uczestnika i Autora raczej staje sie introwertywnym
egotykiem (,,by¢”).

Uczestnik jest to charakter ,etosowy”, ulegajacy woli innych oséb,
ktére reprezentuja wartosci kulturowe. Jest to cztowiek etyki, romantyk
i humanista. Jego swoistym celem jest zachowanie sie w odpowiedni spo-
séb; celéw wlasnych nie posiada, mozna zatem powiedzied, za Freudem,
ze dominuje u niego superego. Rowniez Realizator nie posiada wlasnych
intencji woli, jest to charakter ,agosowy”, czyli sprawny, zadaniowy.
Swoistym celem jest wiedza, jest to cztowiek zewngtrzsterowny, cztowiek
techniki, pozytywista.

Kierunek strzatek wskazuje na to, ze rozwdj jest procesem, ktéry przebie-
ga od Aktora do Autora, jak to zaktada Mark Savickas w koncepcji projekto-
wania kariery zawodowej (2011). Jednocze$nie rozwéj pozwala na osiaganie
coraz to wyzszego poziomu organizacji psychicznej, co jest zwigzane
z przejéciem z poziomu dziatania (temperament), na poziom zachowania
sytuacyjnego (charakter), a w koficu na poziom postepowania (osobowosc).
Odré6znienie faz (okreséw rozwojowych) od pozioméw organizacji psychiki
jest zastugg Kazimierza Dabrowskiego (1985).

Na uwage zastuguje tez ¢wiartka IV: myslenie pozwala na obiektywi-
zacje ideatéw bycia, a wiec na przejécie do konkretnych celéw (zamiaréw
woli) i sposobdéw ich realizacji. W procesie tym mozna wyrézni¢ kolejne
fazy, takie jak orientacja w sytuacji, podejmowanie decyzji i planowanie
dziatania, a nastepnie dziatanie i kontrola realizacji. Czynnosci te mozna
okresli¢ — za Kulczyckim (1985; 1990) — jako ,,rozwigzywanie problemoéw
zyciowych”, ,,radzenie sobie” w zyciu lub — za Savickasem (2005) — jako

sprojektowanie zycia i kariery”.
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Uczestnictwo

Dziatanie i uczestnictwo w dziataniu

Sadze, ze aby uchwyci¢ sens pojecia ,,uczestnictwo” trzeba zjawisko ozna-
czone tym terminem osadzi¢ w jakim$ modelu podmiotu i jego aktywnosci.
Rysunki 1 oraz 2 ilustrujg czynno$ci podmiotu oraz ich wytwory. Jak wida¢,
w procesie rozwoju aktywnosci uczestnictwo pojawia si¢ jako faza pomiedzy
dziataniem a tworzeniem wtlasnych celow, ktére moga by¢ celami dziatania,
ale moga tez by¢ celami zachowania sie (by¢ grzecznym) lub celami zycia
(by¢ stawnym).

Jak to wida¢ na rysunku 3, mozna méwi¢ o dwojakich przejsciach (prze-
mianach, reorganizacjach) rozwojowych. Sg to reorganizacje w obrebie da-
nego typu, na przyktad przejscie od dziatania do uczestnictwa w dziataniu
w typie Aktora oraz przejscie pomiedzy typami, a wiec: od dziatania w ty-
pie Aktora do uczestnictwa w dziataniu innych, jak to ma miejsce w typie
Uczestnika. Kazde z tych przej$¢ zwigzane jest z pewnym kryzysem.

Przyjrzyjmy sie zmianie w obrebie mechanizméw dziatania Aktora. Jest
to przejscie z orientacji ekstrawertywnej, ktora dostarcza motywoéw, ktdre
podniecaja do dzialania, do introwersji, co jest zwigzane z doznawaniem
relacji i wzruszeniem, ktore jest — w istocie — dezintegracjg struktur pope-
dowych. Nowe jakosciowo zjawisko, a wiec uczestnictwo w relacji, dane
jest w obrazie siebie intuicyjnie i moze si¢ wyrazi¢ na trzy sposoby. Pierw-
szym i stosunkowo najmniej dojrzalym sposobem uczestnictwa jest sytuacja,
w ktorej motywy dzialania dane s3 intuicyjnie, a wiec w relacji do podmiotu,
ktory ich doznaje. Wedtug Junga jest to ,,intuicja w ekstrawersji”. Jest to typ
temperamentu sprawnego choleryka, ktéry podnieca sie, wchodzac w relacje
spoleczne, i dziata dla motywdw relacyjnych. Jest to aktywne uczestnictwo,
ktére nadaje podmiotowi cechy liderskie. Drugim sposobem uczestnictwa
jest komunikacja, zaréwno niewerbalna, jak i werbalna. Jest to nowy jako-

$ciowo rodzaj aktywnosci. Jest to typ choleryka ustuznego, ktoéry doznaje
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relacji, ale przezywa je jako wartosci rzeczowe. Wedlug Junga sa to ,,wraze-
nia w introwersji”. Tak rozumiane uczestnictwo to wspélne biesiadowanie
i opowiadanie sobie historii.

Jesli podmiot dojrzewa do przezycia relacji, to komunikacja stuzy
nie tylko wspélnemu dziataniu, ale moze tez by¢ wyrazem komunii. Jest
to ,intuicja w introwersji” (Jung). Uwaga spoczywa na przezywajacym
podmiocie, a nie na obiekcie; ksztaltuje sie¢ wyrazna orientacja intrower-
tywna. Jest to typ temperamentu melancholika. Motywy dziatania ustepuja
warto$ci samego uczestnictwa, w ktérym podmiot staje sie czeScig wiekszej
organizacjl.

Przejécie od dziatania do komunikowania sie jest zmiang w obrebie typu
Aktora, natomiast przejécie od dziatania do przezycia, a wiec czesto do ,,nie-
dziatania”, jest zmiang typu aktywnosci na typ Uczestnika. Jest to przejicie
od dominacji woli, ktéra ulega réznym motywom, zaréwno spostrzega-
nym podnietom, jak i doznawanym relacjom, w kierunku charakteru, kté-
ry — w istocie — zwigzany jest z przezyciem wartosci (etosu). Charakter jest
wytworem uczestnictwa w woli innych oséb, ktore kieruja organizacjami,
w ktérych podmiot uczestniczy.

Uczestnictwo zwigzane jest z wejsciem w nowe cele aktywnosci, ktore
pochodza z zewnatrz. Natomiast sposoby ich realizacji zwigzane s3 z pozna-
niem sytuacji, ktore dostarcza tresci, ktdre moga stawac sie¢ motywami dziata-
nia. Na poziomie zachowania aktywno$¢ jest ukladem wartosci i mozliwosci
ich realizacji: typ Uczestnika dopetnia sie typem Realizatora. Stosunkowo
czesto spotykamy sie z potaczeniem charakteru etosowego i agosowego, jest
to —na przyklad — zachowanie si¢ dobrego ucznia, ktéry ulega wymaganiom
(IT ¢éwiartka) i uczy sie dziata¢ dla tych wartosci (I éwiartka) lub zdobywaé
wiedze ogblng (IV ¢wiartka).
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Istota uczestnictwa

Pojecie uczestnictwa pojawia sie juz w filozofii platoniskiej i posiada naste-
pujaca tre$é: uczestniczyd to znaczy nie tylko ,,bra¢ udzial” od zewnatrz, ale
to znaczy miec cos§ z istoty tej rzeczy, tej doskonatosci, w ktérej sie uczest-
niczy, w znaczeniu: mie¢ to w sobie. Zotnierze biora udzial w walce, gdyz
kazdy wykonuje pewne dziatania, ale jednocze$nie uczestnicza w woli swego
dowddcy.

Uczestnictwo to czerpanie z pewnej wladzy, rozumianej jako zrodto sity.
Ktos, kto uczestniczy we wladzy rzadzacego, ma w sobie coé z samej istoty
owej wladzy — nie w takim stopniu oczywiscie, jak ten, kto wladza tg roz-
porzadza w calej pelni, ale w jakim§ ograniczonym zakresie; niemniej — jest
to w istocie ta sama wladza, do tego samego gatunku spraw si¢ odnoszaca,
chociaz nie w tym samym stopniu posiadana. Wtadzy takiej udziela sie in-
nym np. w obrzedach inicjacji, nie tylko religijnej, ale — zasadniczo — w kaz-
dej organizacji. Na przyktad w harcerstwie (pasowanie na harcerza), w woj-
sku. Nas interesuje znaczenie psychologiczne tego zjawiska, ktére dotyka
relacji miedzyosobowych. W jego jasnym ukazaniu pomoze odréznienie
uczestnictwa jako swoistej czynno$ci psychicznej, a nastepnie jako wytworu.

Wspomnieli$my wczesniej, ze cztowiek jako osoba przezywa warto$ci.
Moze to by¢ warto$¢ relacji, ktorych doznaje zmystowo i przezywa w postaci
przyjemnosci (przykroéci), badz to sama czysta wartosé, ktéra jest zdolny

8 2 sytuacji danej zmystowo. Chodzi tu o tzw. wartoici wyzsze,

uchwyci¢'
takie jak bohaterstwo, dobro¢ itp. W powyzszych relacjach pos$rednio
dane s3 inne osoby. Przezycie wartoéci otwiera na obecno$¢ samej osoby,
ktora jest dobra, odwazna itp. Osoba ta dana jest zaréwno w tym, w jaki
sposob dziata, zachowuje sie czy tez postepuje w zyciu, ale tez dana jest jako
czynno$¢ woli, ktérej wyrazem jest wszelka ludzka aktywnos¢. Na tym po-

lega zjawisko, ktore okresla sie mianem ,,charyzmy”. Siegnijmy po przyktad:

18 Jest to czynno$¢ analogiczna do czynnosci abstrakeji, ktérej wytworem s pojecia.
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Pierwszy rozdzial Wyboru pism Janusza Korczaka nosi tytut Najblizsi. Pierw-
sze zdanie brzmi: ,,Pierwszy wyraz matego dziecka: «mama»”. Stowo ,,mama”
wyprzedza stowo ,,ja”. Uczestnictwo w §wiecie matki wyprzedza realizacje
wlasnej wolnos$ci. Powiedzmy wiecej: uczestnictwo takie jest samym ,,ro-

dzeniem si¢” osoby do pelnej wolnosci. Dalej pisze Korczak:

»Raz chlopiec powiedziat tak: Ja i dawniej my$latem, ale teraz mam trudniejsze
mysli. Kiedy bylem maty mialem tatwe mysli. Jakie s fatwe mysli o matce?
Ze mama jest dobra, ze jest wesola albo sie gniewa, albo smutna, zdrowa czy
chora.

Ze mama pozwala, daje albo zabrania, ze chce albo nie chce” (2007, s. 11).

Jest to chyba trafne ujecie tego, co ma miejsce w spotkaniu dwéch oséb,
z ktérych jedna jest dojrzalsza od drugiej w tym znaczeniu, iz realizuje swo-
imi czynami dobro. Relacja ta réwniez moze by¢ przezyta jako warto$ciowa,
a wiec odpowiednia lub nie, dla podmiotu. Wytworem przezycia wartosci
osoby nie jest ani pasywne uczucie przyjemnosci, ani ,grzeczne” zachowa-
nie sie, lecz wybér. Potocznie zauwaza sig, ze osoba obdarzona mocng wolg
wzbudza postuch, wzglednie postuszenstwo.

Jako czynno$¢ uczestnictwo polega na tym, ze osoba wybiera co$ nie
dlatego, ze sama chce, ale dla tej racji, ze wybiera to ktos, kto reprezentuje
wspblnote (matka dla dziecka wrecz jest tg wspdlnota)”®. Jednoczesnie, dzie-
ki temu wlasnie, sama osoba staje sie zdolna do funkcjonowania w obrebie
wiekszej catosci. ,,Ja” ustepuje miejsca ,,my”. Jest to zatem wybor tego, czego
chce kto$, z kim podmiot sie identyfikuje.

Natomiast jako wytwor — uczestnictwo jest to nowy stan pod-

miotu, ktéry chce wiecej niz to, czego mogltby chcie¢ tylko dla siebie; jest

19 W takim rozumieniu uczestnictwo jest czym$ wiecej niz postuszenstwo, w ktérym
osoba wybiera to, czego chce od niej inna osoba.
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to gotowo$¢ do dziatania na rzecz cato§ci. Przy czym jest to nie tyle
wytwor ,wywierania wpltywu” przez grupe, ale wytwo6r wyboru; osoba nie
zalezy od grupy, ale do niej — na mocy wlasnego wyboru— nalezy.

W praktyce uczestnictwo prowadzi do zmiany zaréwno intencji, jak
i motywow dziatania. Istotne s3 oczywiScie intencje, czyli cele dziata-
nia, gdyz motywy okreslaja tylko sposéb realizacji celu. Zmiana intencji
zwigzana jest z reorganizacjg catego podmiotu, ktéry — przez to wlasnie —
zmienia sie jako§ciowo. Mozna powiedzied, iz osoba staje sie inna.
W klasycznej pedagogice okre$lano ten proces jako zmiane usposobienia.
Zmianie usposobienia towarzyszyta zmiana sprawnosci dziatania. Spraw-
nos¢ jest to wedtug Averroesa ,,co$, co mamy do naszej dyspozycji, czego
uzywamy, gdy tylko zechcemy” (quo quis agit, cum voluerit). Kluczowe jest
zatem to, czego chcemy.

Trzeba podkresli¢, ze gdy chodzi o wole, to uczestnictwo nie prowadzi
do zawieszenia jej czynnosci, lecz poszerza zakres dagzen. Rozwojowe
przejscie od sprawnosci Realizatora i Aktora do gotowosci Uczestnika i Au-
tora polega na tym, ze w miejsce motywéw, ktore ,,poruszaja” wole, pojawia
si¢ wymaganie, ktéremu podmiot ulega. Poczatkowo jest to wymaganie
kogos, kto kieruje organizacja, ale stopniowo podmiot sam staje si¢ zdolny
do odczytania wymagan wspélnoty, w ktorej zyje i rozwija sie.

Z sytuacja takg mamy do czynienia nie tylko we wezesnym dziecifistwie,
ale tez w okresie dojrzewania, kiedy przez uczestnictwo w zyciu innych
0s6b, z ktérymi podmiot sie utozsamia, ksztattuje sie jego wlasna tozsa-
mo§¢ osobowa. Przez uczestnictwo podmiot wewnetrznie upodabnia sie
do wzorca, staje sie wrecz ,,drugim nim”. Proces ten opisuje wnikliwie Jung,
wskazujac zarazem na pewne jego zagrozenia. Chodzi o to, Ze utozsamienie
iidentyfikacja sa tylko pierwszym krokiem budowania wlasnej osobowosci.
W zdrowym rozwoju uczestnictwo ustepuje miejsca indywidualizacji i indy-
widuacji. Zatrzymanie sie na samej identyfikacji, na samym utozsamieniu

si¢ z drugim grozi zahamowaniem rozwoju. W terminologii Dabrowskiego
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powiemy, ze ma miejsce dezintegracja, ale nie jest ona ,,pozytywna”, gdyz nie
dopetnia si¢ integracja na wyzszym poziomie organizacji psychiki. Dezinte-
gracja jest natomiast ,,pozytywna”, o ile osobista gotowo$¢ do uczestnictwa
(IT ¢wiartka) otwiera na tworczo$¢ wewnetrzng (I11 ¢wiartka) i na samosta-

nowienie (IV ¢wiartka).

Funkcja uczestnictwa

Nie sposéb przeceni¢ znaczenia uczestnictwa dla rozwoju cztowieka. Sta-
nowi ono (1) istote uspolecznienia, jest zasadniczym (2) elementem mecha-
nizmu rozwojowego, a zwlaszcza warunkuje (3) upersonalizowanie zycia
psychicznego, czyli rozwéj osobowosci. Oméwmy te funkeje kolejno. Od-
dzielnie omawiamy znaczenie uczestnictwa dla wychowania i dla rozwoju
religijnego.

Ad. 1. Zasadnicza funkcja uczestnictwa jest poszerzenie zakresu
débr, do ktérych podmiot dazy. W dziataniu dobro dane jest z natury, jako
dobro organizmu. Przedmiotem dazenia s3 potrzeby wystepujace raczej
jako rzeczy niz relacje. Taka jest np. potrzeba pokarmowa. Jednak podmiot
dojrzewa do potrzeb relacyjnych, a wiec zwigzanych z uczestnictwem w szer-
szych organizacjach niz tylko wlasne ciato. Sg to takie ,,organizmy” jak ciato
rodziny, cialo grupy spotecznej itd. We wspolnotach tych podmiot petni
okreslone role spoteczne. Dzieki uczestnictwu cztowiek nie tylko usprawnia
sie do dzialania, ale dojrzewa poprzez uspotecznienie, to znaczy jest gotéw
uczestniczy¢ w relacjach spotecznych.

Ad. 2. Uczestnictwo jest zasadniczym elementem mechanizmu rozwoju.
Wedtug Dabrowskiego rozwoj polega na wystepowaniu momentéw dezin-
tegracji i (wtérnej) czastkowej integracji. Zadaniem dezintegracji jest ,(...)
rozluzZnienie jednoéci psychofizycznej osoby. (...) poprzez dezintegracje po-
zytywna jednostka rozwija sie, ale jednoczesnie traci swoja spoisto$¢” (1985).

W wyniku dezintegracji powstaje ,,$rodowisko wewngtrzne”, ktére — dla
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integracji — wymaga pojawienia si¢ okreslonych czynnikéw. Jest to wedtug
Dabrowskiego tzw. ,,czynnik trzeci”, czyli wlasne ja, ktore wptywa na roz-
woj obok wplywu genotypu (wrodzone dyspozycje, np. pobudliwo$¢ i/lub
wrazliwo§¢) oraz srodowiska spoteczno-przyrodniczego.

Ad. 3. Nastepnie, poniewaz uczestnictwo dojrzewa w odczuciu, wejscie
w relacje spoteczne staje si¢ kontekstem, ktéry pozwala na wyksztalcenie sie
osoby, rozumianej jako struktura $wiadomosciowa. Swiadomos¢ jest wy-
tworem czynno$ci wlasnej osoby, ktorg okresla sie jako ,,przezycie”. Dzigki
przezyciu czlowiek nie tylko posiada nature osobows, ale staje sie
osoba. Stany §wiadomosci s3 dane empirycznie, gdyz s3 tym sposobem
istnienia podmiotu, ktéry jest dany w bezposrednim odczuciu. Od czaséw
Williama Jamesa, chcac wskazaé na specyfike $wiadomosci, siega sie do piek-

nej metafory ,,strumienia”. Jak opisuje Roman Ingarden,

Przezycia same dopiero staja sie wchwiliich pojawiania si¢ w strumieniu
Swiadomosci, a w ich stawaniu sie staje sie zarazem coraz nowa faza stru-
mienia. (...) ,Przezycia” wigc same nie s3 przedmiotami trwajacymi w czasie,
lecz — jak sie wydaje — same s3 procesami, w ktdrych to, co si¢ rozgrywa, nie jest
Juz od poczgtku, lecz dopiero samo staje si¢ w tym rozgrywaniu. (...) One nie tyle
biora udzial w ,,strumieniu”, w uptywaniu §wiadomosci, ile jakby sktadaja

sie na 6w strumien (1987, s. 147).
Ingarden daje tez inng metafore — muzyczna:

Mozna by stajace sie przezycie poréwnaé pod tym wzgledem z rozgrywaja-
cym sie w czasie utworem muzycznym: dzwieki i zestroje dzwickowe staja
sie wraz z nim, gdy go kto§ wykonuje. Gdy za$ przezycie juz raz dokonato
sie (spetnito si¢), zapada sie¢ wowczas w przeszto$c jako to, co sig stato, co sie
wrozwoju uksztattowato:jako pewna szczeg6lnie uposazona jednostka

(catostka) przezyciowa (1987, s. 147).
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Przezywajac wlasne potozenie zyciowe jako wartosciowe, odpowiednie
dla siebie, osoba stopniowo wylania sie z tych przezy¢ i jest reflektowana
jako ja.

Koncepcja uczestnictwa pozwala na odpowiedzZ na ciggle powracajace
pytanie: kim jest czlowiek? Specyfika gatunkows cztowieka jest rozumno$¢
(homo sapiens). Rozumno$¢ ta przejawia si¢ nie tylko w mysleniu, ale tez —
jak to ilustruje nasz model — w dziataniu, w tworzeniu oraz w uczestnictwie.
Dzieki zdolnosci do uczestnictwa cztowiek okreslany jest jako istota spo-
teczna (Aronson, 1987). Eliot Aronson w Przedmowie do swej znanej pracy
Psychologia spoteczna. Serce i umyst cytuje Karola Dickensa, ktory pisze, ze , Ist-
nieje madro§¢ umystui... madro$c¢serca” (1997, s. XXI). Jesli termin ,,umyst”
ogarnia to wszystko, co zwigzane jest z poznaniem rzeczy i analizg tresci,
poszukiwaniem prawdy o §wiecie, to ,serce” oznacza to wszystko, co zwig-
zane jest zuczestnictwem w zyciu innych oséb i dgzeniem do dobra. Relacje
z innymi nie s3 ani prawdziwe, ani falszywe, sa dobre, tj. sprzyjajace, lub zle.

W oparciu o model uczestnictwa nalezatoby powiedzie¢, ze cztowiek nie
jest ani sercem, ani umystem. Jest natomiast osobg, ktora rodzi sie dzieki
uczestnictwu (dezintegracja), a dojrzewa poprzez realizacje wlasnych celow
(integracja wtdrna), ktore okresla dzieki refleksji umystowej. Ale taka reduk-
cja: do tworzenia wlasnego ja i do ,,dzialania”, ktére to ja wyraza, rowniez
nie ujmuje catosci podmiotu. Jak wyzej zauwazylismy, dla zdrowia psy-
chicznego niezbedny jest kazdy z czterech aspektéw aktywnosci: dziatanie,

uczestnictwo, tworzenie i myslenie.

Geneza uczestnictwa

Geneza zjawiska uczestnictwa wydaje sie wigza¢ z dwoma grupami warun-
koéw: z warunkami zewnetrznymi oraz wewnetrznymi (podmiotowymi).
Najpierw — gdy chodzi o sam podmiot — uczestnictwo wiaze si¢ z wrodzo-

na wrazliwo$cig na warto$¢ doznawanych relacji. W praktyce czynnikiem
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dezintegrujacym strukture popedowa i otwierajacym na uczestnictwo jest
doznanie relacji, ktérego wytworem jest z mia n a, ktorg okre$la sie mianem
»emocji”, czyli wzruszenia.

Pojawia si¢ tu zarys typologii na poziomie emocji. Tam, gdzie dominuje
wrodzona pobudliwo$¢ na motywy dzialania — uczestnictwo jest utrud-
nione. Osoby sangwiniczne s3 zorientowane ekstrawertywnie i interesu-
je je sprawne dziatanie. Sg ,,z natury” indywidualistami. Tam zas§, gdzie
dominuje wrazliwo$¢ na wartoéci, méwimy o osobach melancholicznych,
ktbre uczestniczg w zyciu innych oséb i nawigzujg wiez z innymi osobami.
Sa to dwa przypadki skrajne. Pomiedzy nimi mamy dwa typy choleryczne,
o ktérych juz wezeéniej wspomnieli$my. Brak w nich spojnosci miedzy
klimatem (relacjami) a dziataniem. Choleryk ,inicjatywny” jest pobudliwy
i podnieca sie, ale nie rzeczami, lecz relacjami spotecznymi. Dziata, w mysl
swojej podstawowej kultury, ale wchodzi w nowe relacje, w nowy klimat,
tj. w relacje do osob. Chetnie wplywa na innych rowniez werbalnie (jest
bardzo wymowny). Zatem: jest sprawny w relacjach, choé nie dojrzaty (mato
wrazliwy). Natomiast choleryk ,,ustuzny” jest wrazliwy i wzrusza sie, ale
nie przezywa relacji, lecz rzeczowo dziata, aby w ten sposéb uczestniczy¢
w relacji. Jest dojrzaty emocjonalnie, dziata dla heterostazy, ale nie jest —
jeszcze — sprawny w relacjach, tj. nie potrafi wyraza¢ swoich emocji (bo ich
nie przezywa, cho¢ zyje nimi!). Jest zblizony do typu flegmatycznego, ktory
réwniez wzrusza sie, ale stanem swego organizmu (a nastepnie dziata dla
utrzymania homeostazy).

Z drugiej wszakze strony, wazne sa warunki zewnetrzne, a wiec otoczenie.
Moze ono stymulowa¢ poznawczo lub dostarcza¢ doznan, takich jak dotyk.
Jak to traf nie zauwazyl Saint-Exupéry, aby kogo$ ,,oswoi¢”, niezbedne s3 tzw.
»obrzadki”, czyli wychowanie. Jedna i druga grupa warunkéw (podniety
i wartoéci) wchodza ze sobg w jaka$ interakeje; stymulacja z natury utrud-
nia przezywanie, a przezywanie (orientacja introwertywna) odwraca uwage

od podniet zewnetrznych. Jung pisze: ,,Warunki zewnetrzne i dyspozycja
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wewnetrzna nader czesto faworyzujg jeden mechanizm, ograniczajac, czy
utrudniajac dziatalno$é drugiego”, dlatego ,,(...) czysty typ stanowi wytwor
nader jednostronnego procesu rozwoju, jest on sil rzeczy niezréwnowazo-
ny. Przesadne akcentowanie jednej funkcji jest réwnoznaczne z wypieraniem
drugiej. Jesli w jaki$ sposob przejdzie to w stan chroniczny, powstanie typ,
to znaczy postawa habitualna polegajaca na tym, ze jeden mechanizm stale
dominuje” (2009, s. 16).

Poziomy uczestnictwa

Uczestnictwo jest zjawiskiem, ktére pojawia si¢ w réznych okresach zycia
czlowieka, a wiec ktére dojrzewa wraz z dojrzewaniem podmiotu. Moze-
my w zwigzku z tym méwié¢ o réznych poziomach uczestnictwa. Chodzi
tu zwlaszcza o dojrzatosé woli. Wyréznilismy wezeéniej trzy odmiany woli:
wole pasywna, ktéra ulega pragnieniom i emocjom, nastepnie gotowosé
do uczestnictwa, a wiec wole, ktéra wybiera to, co wybierajg inni, oraz wole
aktywna, ktora dazy do dobra.

Z tego tez powodu Twardowski (1992) wyréznia w wychowaniu trzy
okresy: okres granic, okres zasad oraz okres samowychowania. W okresie
wczesnego dziecifistwa wola ulega emocjom (podniecenie lub wzruszenie)
oraz granicom, ktore stawia wola rodzicéw. W okresie zasad (714 r. zycia)
wychowanek ulega obyczajom i zasadom. Woli rodzicow ulega sie posred-
nio, poprzez czynnik etosu (obyczaj) i agosu (prawa). Wytworem kierowa-
nia zachowaniem przez rodzicéw jest charakter. Jak to widaé na rysunku
4, wyrézniamy charakter passio — etosowy, w ktérym dominuje gotowos¢
do uczestnictwa w woli wychowawcow, oraz charakter actio: agosowy, ktory
jest charakterem sprawnym, ,,zadaniowym”.

Samowychowanie sprowadza si¢ do realizacji wlasnych celéw. Oczywi-
Scie, cele osoba posiada juz we wezesnym dziecinstwie, ale sa to cele intuicyj-

ne, zwigzane z identyfikacja z matka. W okresie ,,dojrzewania umystowego”
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(lata 14-17) celem staje si¢ wlasne ja. Nastepnie, wraz z nabywaniem samo-
wiedzy, pojawiajg sie cele zwigzane z poznanym dobrem. Mozna wtedy
moéwi¢ o dojrzalym uczestnictwie w dobru. Jest to okres ,,harmonizacji”
(lata 17-21). Nastepnie, we wczesnej dorostosci, nabywa sie sprawnosci

w realizacji dobra.

Odmiany (rodzaje) uczestnictwa

Podobnie jak poznanie czerpie z réznych Zrédet, tak przezycie wprowa-
dza w rézne wartosci, w ktorych uczestniczy osoba. Jesli powiedzielismy,
ze funkcja uczestnictwa jest szeroko rozumiane uspotecznienie, to trzeba
doda¢, ze ma rézne odmiany — ze uczestniczymy w réznych spoteczno-
§ciach. A ponadto, ze z kazdej z nich jako§ wyrastamy, bo trzeba pamietaé,
ze uczestnictwo jest tylko jedna z faz w procesie rozwojowym.

Najpierw jest to uczestnictwo w zyciu matki, ktore dane jest kazdemu
cztowiekowi we wezesnym dziecinstwie. Freud byt jednym z pierwszych
teoretykdéw, ktorzy widzieli znaczenie dziecinstwa dla p6zniejszego zycia
cztowieka. Uczestnictwo w zyciu matki dopetnia si¢ uczestnictwem w zyciu
matzeniskim, a wiec w zyciu matki i ojca, w ich relacjach, w ich mitosci. Jest
to rzeczywisto$¢, ktorej dziecko nie rozumie i posiada bardzo intuicyjne
przeczucie tego, co dzieje si¢ w relacjach ptciowych, tj. rodzicielskich.

Odrebng jakoscig jest uczestnictwo w zyciu rodziny, a wiec rodzicéw
i rodzefstwa, a czasem rowniez dziadkéw badz ciotek i wujkow. O ile mat-
zenstwo ma strukture miedzyosobowej wspdlnoty ojca i matki, to rodzina
ma strukture inng: rodzice (dziadkowie) s3 wychowawcami, a wiec w jaki$
sposéb oddzialywaja na swe potomstwo. Na ten aspekt, tj. na polozenie
w rodzenstwie, zwraca uwage zwlaszcza Adler; inny jest kontekst zycia
najstarszego, inny drugiego, a jeszcze inny beniaminka. Inne jest sprawo-
wanie wladzy przez matke, a inne przez ojca, przy czym zalezy to réwniez

od tego, czy wladza ojca dotyczy syna czy corki, podobnie wiadza matki
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inaczej jest sprawowana w relacji do cérki niz do syna. W konicu pojawia sie
uczestnictwo w zyciu ojca. Inaczej ksztattuje sie ono w zyciu syna, a inaczej

w relacji corki do ojca.

Przyktady zastosowania
koncepcji uczestnictwa

Wychowanie metoda uczestnictwa

Twardowski omawia pojecie wychowania w dwu aspektach, jako czynno$é

i jako wytwor: ,W pierwszym znaczeniu wychowanie jest pewng czynno-
$cig, pewnym dziataniem, pewnym oddzialywaniem na innych. (...)

Wychowujac kogos, chcemy go do czego$ lub na co§ wychowaé. Wiec

zaleznie od tego, jaki sobie obierzemy cel wychowania, trzeba tez bedzie

odpowiednie czynnosci wychowawcze wykonywaé” (1992, s. 114). Powstaje

zasadniczy problem, w jaki sposéb sktoni¢ wychowanka do wykonywania

odpowiednich ¢wiczen, bo przeciez — w praktyce — ,,wychowywac znaczy
tyle, co droga systematycznego ¢wiczenia [czynno$¢] stworzy¢ jaka$ wprawe

[wytwor]”. Oddziatywanie woli wychowawcy mozna okresli¢ mianem wy -
magania. We wczesnym dziecifistwie wychowanie polega na wymaganiu

okreslonych zachowan oraz na stawianiu granic zachowaniom niepozada-
nym. W okresie szkolnym wychowuja obyczaje i zasady, a wymaganie doty-
czy przestrzegania tych zasad. W konicu wraz z dojrzewaniem umystowym

podmiot zaczyna kierowac soba, czyli wymagac od siebie tego, co sam uznat

za dobre.

Cho¢ brzmi to jasno, to przeciez wychowawcy wiedzg, ze wychowanie
nie jest tak proste, gdyz pojawia sie op6ér woli wychowanka. Wychowawca
»chce godoczego$ lub na co§ wychowac”, ale wychowanek ma wlasne chce-
nie, czesto zwigzane z szukaniem przyjemnych uczué, a ¢wiczenia—zwykle —

przyjemne nie s3. Dlatego tez moéwi sig, aby pociagaé wole wychowanka
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wlasnym przykladem; ,,;stowa ucza, przyktady pociagaja” (verba docent, exem-
pla trabunt). Jak to robi¢ metodycznie? Jest to wlasnie metoda uczestnictwa.
Polega ona na tym, aby stwarza¢ okazj¢ do wspdlnego realizowania dobra.
W Liscie do rodzin Jan Pawet 11 stawia pytanie: ,,Na czym polega wychowanie?”
I odpowiada: ,Wychowanie jest procesem, w ktérym wzajemna komunia
0s6b dochodzi do glosu w sposéb szczegdlny. Wychowaweca jest osoba,
ktora «rodzi» w znaczeniu duchowym. Wychowanie (...) jest wspolnym
uczestnictwem w prawdzie i mitosci”®® (1994, s. 57).

Zauwazmy dwie kwestie. Jest to metoda, ktéra ,,dziata” zgodnie z na-
tura samej woli, ktora dazy do dobra, pod warunkiem, iz z dobrem tym
si¢ spotka. W gruncie rzeczy jest to metoda powszechnie obserwowana;
nikt nie zada od dziecka bycia dorostym, a dziecko chetnie nasladuje swo-
ich rodzicéw. Nasladowanie jest przejawem uczestnictwa. Problem chy-
ba w tym, ze dziecko nasladuje rodzicow we wszystkim. Stad tez metoda
ta naklada na wychowawcéw obowiazek samowychowania. Uczestnictwo
zaktada ,,wspSlne” dazenie do dobra. Z tego punktu widzenia rozumiemy
sens okreslenia ,,okres przekory”: dorastajacy mlody mezczyzna (mtoda
kobieta) zada przykladu mitosci doskonatej, w ktorej pragnie uczestniczy¢.
Kiedy tego nie widzi, nie do§wiadcza, rodzi sie w nim zawéd w stosunku

do rodzicow, ktorego istoty zreszta sam nie rozumie.

Znaczenie uczestnictwa w rozwoju religijnosci

Wedtug Walesy ,,religijno$¢ stanowi osobowa i pozytywng relacje cztowieka
do Boga (...). Wyraza sie¢ ona w ludzkich przezyciach, procesach i stanach
psychicznych” (Walesa, 2005, s. 13). Wyodrebnia on osiem aspektow reli-

gijnosci, ktére ujmujg ,,zasadniczg catoéé zycia religijnego”; wskazuje m.in.

20 Definicje te nalezy oczywiscie odczytaé w calym kontekscie wyktadu Jana Pawta II,
ktéry rozwija w zwigzku z wychowaniem.
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na religijno$¢ jako na zjawisko spoteczno-kulturowe, w obrebie ktorego wy-
réznia ,wiez ze wspolnota os6b wierzacych, praktyki religijne i moralnos¢
religijng”. Jak si¢ wydaje, te dziedziny religijnosci zwiazane s3 z uczestnic-
twem. Sadze, ze spojrzenie na religijno$¢ wlasnie w aspekcie uczestnictwa
pozwoli dostrzec istotne cechy nie tylko samej religijnosci, lecz réwniez
jej rozwoju. Uczestnictwo jest bowiem istotg kazdego wychowania, w tym
wychowania religijnego.

Cho¢ religia opiera sie na zespole przekonan, ktére nalezy poznaé i uznad
za obiektywnie prawdziwe, to religijno$¢ jest przede wszystkim zjawiskiem
subiektywnym. Subiektywnym w tym znaczeniu, w jakim rozumiemy po-
jecie subiektywnosci w tym artykule; chodzi o to, Ze jest to zjawisko pod-
miotowe, zwigzane nie tyle z poznaniem, co z przezyciem (zob. rysunek
2). Rozwoj podmiotéw zywych uwarunkowany jest ich relacjami ze $wia-
tem. Relacje te s3 doznawane, a to oznacza zmiane podmiotu. Zmiana
ta jest glebsza niz tylko zmystowe wzruszenie. Jesli bowiem relacje te sg
réwniez przezywane, to s3 przejawem zycia osobowego, gdyz osoba uznaje
je za odpowiednie (warto$ciowe)i otwiera sie¢ nanie lub tez nie. W ten
spos6b osoba uczestniczy rowniez w zyciu Bozym, o ile relacja z Nim jest
w jakikolwiek sposdb doznawana, czy to w postaci obyczajéw religijnych,
czy to w liturgii, czy tez dzieki przyktadowi rodzicéw. Jest to uczestnictwo
osobowe, gdyz czynnosci woli sg aktem samej osoby.

Dowarto$ciowanie czynnoéci woli, bo przeciez do tego sprowadza sie
uczestnictwo, zupetnie zmienia optyke widzenia wiary i religijnosci. Mozna
przeciez nie umiec jeszcze sprawnie dziataé, ale juz chcie¢ tego, czego chce
Bog. Na przyktad mozna chceie¢ tego dobra, jakim jest zdrowie dla innych
i modli¢ si¢ o to, mozna chcie¢ pokoju itd., nie posiadajac jasnych motywow
dziatania na rzecz tych wartoséci/doébr. Tego trzeba si¢ jeszcze nauczyé.

Akty woli nie musza by¢ reflektowane co do swej tresci. Dziecko przede
wszystkim chce dobra, cho¢ nie umie go jeszcze zoperacjonalizowaé. Do-

piero poznane tre$ci staja si¢ motywami, ktore ukierunkowuja dazenia woli.
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Tak rozumiana religijno$¢ staje sie zwlaszcza udziatem dzieci. Podobnie jak
w wychowaniu mamy tu bowiem do czynienia ze wspolnym uczestnictwem
w prawdzie i mito$ci. Podsumowujac, mozna powiedzieé, ze czym innym jest
poznanie prawd wiary, a czym innym osobiste ustosunkowanie si¢ do Boga,
dzieki czemu osoba chce tego, czego chce Bog.

Tak rozumiane uczestnictwo w zyciu i woli innych staje si¢ pewng cecha
osoby. W zyciu psychicznym wszelkie czynnosci staja sie wytworami, dzieki
czemu czlowiek trwale zmienia sie. Analizujac wytwory wychowania,
Twardowski podaje, ze ,,cztowiek, ktéry wynidst z domu staranne wychowa-
nie, posiada pewne wta$ciwo§ci, pewne cechy, przymioty, ktére whasnie
czynno$¢ wychowania w nim wyrobila, wytworzyta” (1992, s. 114). Réwniez
uczestnictwo, jako czynno$¢ wlasna osoby, wyposaza ja w pewne nowe
whasciwosci. Nie chodzi tu o sprawno$¢ dziatania, ale o state usposobie-
nie, czyli o takg reorganizacje catej struktury psychicznej, ktéra pozwala
na ,pozytywna relacje do Boga”, jak to ujmuje Walesa?. Usposobienie
to jest pewng dyspozycja, czyli warunkiem psychologicznym, od ktérego
zalezy to, ze podmiot spontanicznie podejmuje pewne zachowania, ktére

wyrazaja jego religijnosé.

Zakonczenie

Uczestnictwo jest zarazem warunkiem rozwoju osobowego, jak i jego sen-
sem. Warunkiem, gdyz wchodzi w sktad mechanizmu ,,dezintegracji pozy-

tywnej”: przezywajac warto$¢ relacji z innymi, podmiot poszerza zakres

21 Idac za Jackiem Woronieckim, mozna powiedzieé, ze religijno$¢ nie jest to tylko
przyjeciem za prawde ,,obiektywnego zespotu wierzen taczacych ludzkosé z Bo-
giem”, lecz jest to ,subiektywne przejecie sie nimi, ktére wyrazi si¢ w «statym
usposobieniu wewnetrznym», w jakim$ ,stalym nastroju duchowym w stosunku
do Boga” (1986, s. 272).
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dobra, ktore jest celem jego dazen. Uczestnictwo jest tez zrodlem sensu.
Czlowiek jest istotg, ktéra nieustannie przekracza siebie, zaréwno w wymia-
rze horyzontalnym (transgresja), jak i wertykalnym (transcendencja). Jest
istotg transgresyjng nie tylko dlatego, ze chce coraz wiecej ,,mie¢” i szuka
motywow ku temu. Dazy réwniez do tego, aby coraz bardziej ,,by¢”, a to
wymaga wej$cia w §wiat wartoscl.

Uczestnictwo jest tez zrédlem tresci, ktore sktadaja sie na tozsamosé oso-
by. W zyciu umystowym cztowiek oznacza siebie jako ,,ja”, lecz znaczenia
tych tresci musi szukaé¢ w dobru, ktore wybrat jako wiasne.

W koncu uczestnictwo jest warunkiem szeroko rozumianej sprawnosci
moralnej (zyciowej). Cztowiek w pelni dojrzaly posiada sprawnosci, ktére
pozwalaja mu na rozwigzywanie problemoéw zyciowych. Sprawnos¢ ta po-
siada dwa aspekty czy tez wymiary: intelektualny i wolitywny. W aspekcie
intelektualnym jest to dysponowanie motywami, ktére pozwalajg na po-
dejmowanie zachowan instrumentalnych. Nie kazde zachowanie warto
jednak podejmowaé. Zgodnie z klasyczng nauka na temat sprawnosci jest
to co$, co mamy do dyspozycji, gdy tylko zechcemy. Aby chcie¢ dobra, nie-
zbedny jest rozwoj woli, ktdra staje sie gotowa do realizacji réznych zadan.
WyrézniliSmy trzy etapy dojrzewania woli oraz — zwigzane z tym — trzy
typy aktywnosci. W typie Aktora jest to wola ulegajaca potrzebom natury,
w typie Uczestnika —wola uczestniczaca i wybierajgca to, co wybieraja inni,
za$ w typie Autora jest to wola dazaca do samorealizacji, wola, ktéra dziata
per se, a wiec dla ekspresji wlasnego ja, tak, jak to ja jest rozumiane. Uczest-

nictwo nie jest zatem celem, ale niezbywalnym etapem rozwoju osobowego.
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Cztowiek jako obraz.
Konsekwencje dla
psychologii

Man as an image. Consequences for psychology

STRESZCZENIE

Filozoficzna analiza bytu cztowieka wskazuje, Ze nie jest on bytem oryginalnym, ale
pochodnym, czyli obrazem bytu, dotycza go bowiem normy i powinnosci. Dlatego
podstawowym mechanizmem jego rozwoju jest nasladowanie, czyli upodobnianie
sie do oryginatu, a przez to stawanie si¢ soba.

Powstaje pytanie: kogo/czego obrazem jest cztowiek? Poczatkowo zazwyczaj upo-
dabnia si¢ do rodzicéw, pézniej do réwiesnikéw, ale na pewno nie rozwinie sie
w pelni poprzez nasladowanie drugiego czlowieka, poniewaz nim nie jest. Kogo
wiec ma nasladowaé? Zostaje tylko Bog. Cztowiek jest obrazem Boga, a rozwija
sie i staje sobg poprzez nasladowanie Boga.

Jakie ma to skutki dla réznych dziedzin psychologii?

W psychologii spolecznej warto ustalié, jakie cechy grupy odniesienia sprzyjaja

byciu soba, a jakie konformizmowi.
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W psychologii osobowosci mozna analizowad, jakie relacje sprzyjaja ksztattowaniu
autentycznosci, oraz opracowac testy do mierzenia poziomu tej cechy.

W psychologii religii mozna badac relacje miedzy obrazem Boga posiadanym przez
badanego a poziomem jego bycia soba.

Do psychoterapii warto wprowadzi¢ terminy: ,fatszywy” i ,,prawdziwy” obraz
siebie oraz cel rozwoju cztowieka, jakim jest bycie takim jak Bég.

Réwniez w psychologii poznawczej mozna traktowaé poznajacy podmiot, czyli
umyst, jako niedokonczony (wstepnie naszkicowany) obraz Boga, uzupelniany
przez poznawanie rzeczywistosci, a zwlaszcza poprzez opanowanie jezyka.
Stowa kluczowe: rozwoj cztowieka, bycie soba, cztowiek jako obraz, rozwéj przez

naéladowanie.

ABSTRACT

The philosophical analysis of human being indicates that he is not an original being,
but a derivative, or image of being, because it concerns norms and obligations.
Therefore, the basic mechanism of its development is imitation, which means
conforming to the original, and thus becoming yourself.

The question arises: who / what image is man? Initially, he usually becomes like his
parents, then his peers, but he certainly will not develop fully by imitating another
man because he is not. So who should he imitate? Only God remains. Man is an
image of God, and he develops and becomes himself by imitating God.

What effects does it have on various fields of psychology?

In social psychology, it is worth determining which features of a reference group
are conducive to being themselves and which conformism.

In personality psychology, you can analyze what relationships are conducive
to shaping authenticity and develop tests to measure the level of this trait.

In the psychology of religion, you can study the relationship between the image
of God in the subject and his level of being himself.

It is worth introducing the terms ,false” and ,real” self-image and the purpose

of human development, which is being like God, to psychotherapy.
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Also in cognitive psychology one can treat the knowing subject, i.e. the mind, as an
unfinished (pre-sketched) image of God, supplemented by learning reality, and
especially by mastering the language.

Keywords: human development, being yourself, man as an image, development

by imitation.

Wprowadzenie

Odpowiedz na filozoficzne pytanie ,,kim jest cztowiek?” jest istotna dla
psychologii, poniewaz wyznacza najog6lniejsze ramy rozumienia cztowieka
iwspomagania jego rozwoju. Szukajac odpowiedzi na to pytanie, zauwazmy,
ze cztowiek moze:
* by¢ sobg albo nie by¢ soba,
* udawac kogos, kim nie jest,
* wiedzie¢ albo nie wiedzieé, kim jest,
* znaé albo nie znaé siebie,
* by¢ prawdziwym albo falszywym. Wyrazenie ,,prawdziwy cztowiek”
ma sens.
Kim wiec jest cztowiek? Jak okresli¢ taki byt, ktory moze by¢ prawdziwy

lub fatszywy oraz moze by¢ soba albo nie by¢ soba?

Cztowiek jest obrazem

Jak wynika z teorii prawdy (Niemirowski, 2007, s. 15-24), byt, czyli to,
co jest zrodlowe i oryginalne, nie moze by¢ ani prawdziwy ani falszywy; nie
moze by¢ lub nie by¢ sobg; natomiast obraz (kopia, odwzorowanie, repre-
zentant) tego bytu moze by¢ niezgodny z oryginalem, a wiec nie by¢ soba.

Obraz moze by¢ sobg albo nie by¢ soba, zaleznie od tego, czy przedstawia
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to, czego ma by¢ obrazem. Jesli nie przedstawia tego, co powinien, to jest
falszywy, a zatem nie jest sobg; lub inaczej: nie jest tym, czym powinien by¢.
[ odwrotnie: jesli co$§ moze by¢ prawdziwe albo fatszywe, to nie jest bytem,
ale obrazem bytu; ma jaki$ pierwowzor (oryginat), do ktérego powinno
by¢ podobne. Obraz bowiem czego$ powinien by¢ podobny do oryginatu,
czylido tego czego$, gdyz inaczej nie bedzie soba. Bycie sobg zatem to bycie
takim, jakim sie by¢ powinno; bycie zgodnym z oryginatem.

Z tego wynika, ze jesli czlowiek moze by¢ prawdziwy (by¢ sobg) lub fal-
szywy (nie by¢ soba) oraz jesli dotycza go jakie§ powinnosci —a nikt temu
nie zaprzeczy — to nie jest bytem, ale obrazem bytu. Obraz ten, w trakcie
swojego rozwoju, usituje stac sie soba. Dlatego nasladowanie jest podstawo-
wym mechanizmem tego rozwoju, co m.in. stwierdzaja neuropsychologowie
Chris Frith i Michael Gazzaniga: ,,Z nasladowaniem jest jak ze spostrzega-
niem. Robimy to automatycznie i bez zastanowienia” (Frith, 2011, s. 154);

»Dzieci s3 maszynami do na$ladowania. To dlatego rodzice muszg bardzo
uwazac na to, co robig i méwiag w obecnosci swoich pociech” (Gazzaniga,
2013,s. 141).

Dlaczego tak sie dzieje? Dlaczego nasladowanie jest dla nas czyms tak bar-
dzo naturalnym, ze nawet go nie zauwazamy? Pewnie dlatego, ze jest catko-
wicie zgodne z nasza ,,obrazowa” naturg. Obraz z natury chce sie upodobni¢
do tego, czego jest obrazem. Tak widzi swoje podstawowe zadanie zyciowe.

Dalej Gazzaniga pisze: ,,wszechobecno$¢ nasladownictwa w $wiecie ludzi
wyraznie kontrastuje z jego rzadkim wystepowaniem w krélestwie zwierzat”

(2013, s. 141). Dlaczego dla zwierzat nasladowanie nie jest juz czyms$ tak
naturalnym jak dla cztowieka? Pewnie dlatego, ze ludzie s3 obrazami i dla-
tego rozwijaja si¢ poprzez nasladowanie, a zarazem moga by¢ soba albo nie
oraz moga by¢ prawdziwi albo falszywi — a zwierzeta obrazami nie s3 i nie
musza si¢ do nikogo upodabniaé. Nie moga tez by¢ soba albo nie by¢ soba
i nie dotyczg ich zadne powinnosci. Nie moga tez udawaé czegos$, czym

nie s3 i od razu sg takie, jakie by¢ powinny (pomingwszy stopiefi rozwoju).
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A wszystko dlatego, ze s3 oryginatami i nie musza sie do niczego czy niko-
go upodabnia¢. Natomiast ,,(...) cztowiek poszukuje zawsze wzorca czy
przyktadu, za ktérym by mégt podazaé. To, co okresla czyje$ bycie ludzkim,
to wizja, ktéra ten kto$ przyjmuje” (Heschel, 2014, s. 33). A zatem samo
bycie ludzkim zalezy od tego, kogo cztowiek nasladuje.

Cztowiek wiec — rozwijajac si¢ — chce upodobnié sie do kogos znaczace-
go. Dziecko najcze$ciej nasladuje rodzicow. Réwniez dorosty chce czesto
komus$ doréwnaé (ma jaki$ wzorzec osobowy). Kazdy formuje sobie ideat
siebie na wzor zazwyczaj kogo$ z otoczenia. Moze to réwniez by¢ postad
historyczna czy nawet wymys$lona (literacka, filmowa). Celem tego naslado-
wania (formowania) jest osiggniecie czego$§ uznanego za warto$ciowe, czyli
tego, co posiada osoba bedaca wzorem czy przyktadem do nasladowania.
Ponadto nikt nie chce uwaza¢ sie za byle kogo — dlaczego? Chyba dlatego,
ze cztowiek jest obrazem nie byle kogo.

Jesli wiec cztowiek jest obrazem i chce by¢ soba, to powinien kogo$ sobg
nasladowac i reprezentowaé. Co to bowiem znaczy ,,by¢ soba”? Takie sfor-
mulowanie sugeruje, ze cztowiek juz kims$ jest, ale nie wie, kim, oraz ze musi
dowiedziec sie, kim jest i staé sie ta osoba, aby stac sie soba. Jest to paradoks
rozwoju: stawanie si¢ sobg dokonuje si¢ poprzez nasladowanie (przedstawia-
nie, reprezentowanie) kogo$ innego —a jednak tak wlasnie rozwoj przebiega.
Nie ma bowiem rozwoju bez stawianego sobie celu, a ten cel trudno ustali¢
inaczej, niz przez poréwnywanie sie z innymi i branie z nich przyktadu.

Stad pytanie: jaki powinien by¢ czlowiek? Zauwazmy, ze dziecku —
zwlaszcza malemu — takich wymagan co do powinnosci wlasciwie nie mozna
stawiaé. Ono jest takie, jakie by¢ powinno, chociaz przed nim jeszcze dtuga
droga rozwoju; chyba ze srodowisko co$ zaniedba. Kategorie bycia soba i po-
winnosci stosuja sie do niego dopiero wtedy, gdy zacznie samo decydowaé
o tym, co robi, i moze zacza¢ udawaé kogos, kim nie jest, albo postepowac
inaczej niz powinno, a wiec chodzi tu o osiggniecie okre$lonego poziomu

rozwoju moralnego.
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Powstaje tez problem nasladowania a bycia soba. Czy poprzez naslado-
wanie kogo$ innego mozna sta¢ sie soba? Poczatkowo nasladujemy rodzicéw
(opiekunéw) i tak sie rozwijamy, ale w okresie dorastania przestaje to by¢
wystarczajace. Powstaje wiec pytanie: jaka (ktora) osoba znaczaca sprzyja
rozwojowi cztowieka? Inaczej méwigc: jesli cztowiek jest obrazem, to kogo?
Nie moze by¢ obrazem drugiego cztowieka, poniewaz nikt si¢ nie spetni
do konica poprzez nasladowanie drugiego cztowieka. Takie postepowanie
jest dobre w dziecifistwie, ale gdyby miato trwac cate zycie, skutkowatoby
na pewno poczuciem zniewolenia oraz niedorozwojem swej wyjatkowosci
i niepowtarzalnosci.

Do kogo wiec cztowiek powinien by¢ podobny i kogo warto nasladowaé?
Jasne jest, ze cztowiek nie spelni si¢ przez nasladowanie (odzwierciedlanie)
drugiego cztowieka, ani— tym bardziej — Zadnego zwierzecia: ,,Cztowiek nie
moze ksztattowaé siebie wedtug jakiego$ wzoru cztowieka. Zadna antropo-
logia nie moze nam powiedzie¢, jakimi powinni$my by¢” (Spaemann 1988,
s. 143-144). Jesli tak jest, to probujac odpowiedzie¢ na to pytanie, trzeba
siegna¢ nie do antropologii, lecz do teologii, a wigc do pojecia Boga, czyli
najwyzszego dobra. Czy wigc jest tu inna mozliwo$¢ niz ta, ze cztowiek jest
obrazem Boga, ktéry chce upodobnié sie do oryginatu? Wzorem wiec dla
czlowieka jest Bdg, a nie drugi — najlepszy nawet — cztowiek.

Co tojednak znaczy: ,Boga™? Jakiego? Ktorego? Do kogo sie upodabnia,
aby sta¢ sie sobg? Zauwazmy, Ze nawet nie musi to by¢ Bég istniejacy. Mozna
opracowac zestaw cech, jakie posiada byt idealny i do ktorego cztowiek po-
winien sie upodabnia¢. Dlatego powstaje pytanie: jaki powinien by¢ Bog, aby
cztowiek mégt sta¢ sie soba? To kwestia na inny artykul, natomiast tu mozna
zauwazy¢, ze takie ujecie ma wptyw na psychologie rozwoju cztowieka. Jesli
bowiem cztowiek jest obrazem, to jego rozwdj polega na upodabnianiu
sie do oryginatu. Natomiast prawidlowo$¢ rozwoju mozna ocenié, znajac
oryginat. Dlatego nalezy opracowa¢ kryteria, jakie musi spetnia¢ osoba

znaczaca, aby nasladowanie jej sprzyjato rozwojowi.
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Czlowiek jest bowiem tym bardziej rozwiniety, im bardziej jest soba, le-
piej wyraza i spetnia siebie, a wiec gdy jest autentyczny i wolny. Pojecia ,,bycie
soba” i ,,wolno$¢”, a takze ,asertywno$¢” mozna uznaé za bliskoznaczne.
Nie stosuja sie one jednak do matego dziecka, poniewaz ono samo wiasciwie
nie jest zdolne do $wiadomych wyboréw.

Zauwazmy tez, ze bycie soba jest stopniowalne i zalezy od przyjetych
wzorcéw zachowania. Problemem rozwojowym jest wiec: kiedy wyzwolié sie
spod wplywu osoby znaczacej, aby staé sie sobg? Oraz: czy bycie sobg polega
na catkowitej niezaleznosci od wzorcoéw? Obecnie promowanie wzorcow
rozwoju i wychowania nie jest popularne. W imie wolnosci cztowieka raczej
nie méwi mu sie, jaki powinien by¢. Kazdego cztowieka obowigzuje jednak
zasada, ze obraz — je$li ma by¢ sobg — powinien by¢ podobny do orygina-
tu. Mozna wiec postawi¢ pytanie: czy bycie sobg (wolno$¢) moze polegaé
na catkowitej niezaleznoéci od wzorcow? Czy nie jest tak, ze wolnos¢ (bycie
sobg) osiaga sie poprzez autentyczny, warto$§ciowy wzorzec, a nie przez
odrzucenie wszelkich wzorcow?

Idac dalej, zauwazmy, ze jesli cztowiek nie jest bytem, ale obrazem bytu,
to to filozoficzne twierdzenie moze wplynaé na rozumienie czy tez sposéb

rozwigzywania podstawowych probleméw psychologii.

Cztowiek jako obraz
w roznych dziedzinach psychologii

Gdy chodzi o psychologie spoteczna, to warto do niej wprowadzié pojecie
»bycia sobg”, rozumianego jako autentycznosé, zgodno$¢ postepowania
z przekonaniem. Mozna tez mierzy¢ poziom bycia sobg, a takze to, jakie
czynniki sprzyjaja, a jakie przeszkadzaja w byciu soba w zaleznosci od rodza-
ju grupy, w ktérej znajduje si¢ jednostka. Wchodzi tu tez w gre problem kon-

formizmu, ktéry jest zaprzeczeniem bycia sobg i nadmiernym uleganiem
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wplywom innych os6b. Ciekawy bytby problem kryteriow pozwalajacych
odréznié, kiedy wplyw innych sprzyja byciu soba, a kiedy w tym przeszka-
dza. W tym kontek$cie mozna by tez analizowa¢ wyniki eksperymentéw
Ascha i Milgrama, poniewaz w pierwszym przypadku badani ulegali wpty-
wom grupy, a w drugim —autorytetu. Na tej podstawie mozna ustali¢, jakie
cechy grupy wywierajacej wplyw oraz jakie cechy osobowosci sprzyjaja byciu
soba. Inaczej moéwiac, dzieki czemu moze powstaé prawdziwy obraz siebie,
ktéry jest warunkiem bycia soba.

Z kolei co do psychologii osobowosci, ujecie cztowieka jako obrazu
pozwala analizowa¢ proces ksztattowania si¢ tozsamosci cztowieka, kté-
ry w duzej mierze polega na nasladowaniu. Podstawowym dynamizmem
cztowieka jest: staé si¢ kims$, osiagnac cos, by¢ cenionym, posiada¢ poczucie
wlasnej warto$ci. Mowigc innym jezykiem: cztowiek jako obraz chce sta¢
sie sobg poprzez upodabnianie sie do kogo$ warto$ciowego albo osigganie
stanu uznanego za warto$ciowy. Dlatego istnieje tak duzy wplyw osob
znaczacych na ksztaltowanie sie pojecia o tym, kim jestem i kim moge/
powinienem by¢. Stad — chcac poznad siebie — nalezy zapytad: jakie relacje
mnie ksztattuja? Czy pomagaja mi by¢ soba? Warto tez — jak juz powyzej
wspomniatem — opracowa¢ testy do mierzenia poziomu wolnosci i bycia
soba, czyli poziomu rozwoju.

Z kolei gdy chodzi o psychologie religii, to warto by zbada¢ wpltyw obrazu
Boga na poczucie bycia soba, relacje miedzy prawdziwym obrazem siebie
a obrazem Boga, czyli problem prawdziwego obrazu Boga: jaki powinien
by¢ Bog, aby cztowiek mégt by¢ soba?

Natomiast co do psychoterapii, to ujecie cztowieka jako obrazu jasno
sugeruje, ze do psychologii, a zwlaszcza do psychoterapii, warto wprowa-
dzi¢ terminy: ,prawdziwy” i ,,falszywy” obraz siebie. Istota psychoterapii
bedzie staranie sie o uzyskanie prawdziwego obrazu siebie przez klienta.
Moze ono obejmowaé usuwanie si¢ spod niewlasciwych wpltywéw, a takze

zwalczanie konformizmu. Réwniez waznym elementem czy nawet istota
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zdrowia psychicznego bedzie posiadanie realistycznego obrazu siebie. Moz~
na tez bada¢ problem wplywu 0s6b znaczacych na ksztattowanie sie obrazu
siebie. Celem psychoterapii bedzie tez pomoc pacjentowi w upodobnieniu
sie do Boga — oczywiécie wedtug kompetencji psychoterapeuty.

Ujecie cztowieka jako obrazu, a zwlaszcza jako obrazu Boga, daje tez
nowe mozliwosci interpretacji wynikéw badan empirycznych. Na przy-
ktad w badaniach prowadzonych pod kierunkiem prof. Lukaszewskiego
okazalo sie, ze zabiegi wokot urody redukuja lek przed $miercig. Autor
moéwi: ,Robili$my badania w solarium i u fryzjeréw. Badali$my lek przed
$miercig ludzi, ktérzy tam przychodzili, i tych, ktérzy stamtad wychodzili.
Wida¢ byto radykalng zmiane. (...) Upiekszanie si¢ powoduje, ze mniej si¢
mySli o §mierci. (...) Nie wiem, dlaczego to dziala, ale dziata” (Lukaszewski,
2016, s. 189). Probujac wyjasnié to zjawisko, zapytajmy, czy nie moze by¢
tak, ze jezeli cztowiek jest obrazem Boga, to kiedy czuje sie piekniejszy,
pod$wiadomie uwaza si¢ przez to za bardziej podobnego do Boga, ktory —
z definicji — jest nieSmiertelny i dlatego zmniejsza sie lek przed $miercig
tego czlowieka?

Najszerzej jednak oméwie skutki ujecia cztowieka jako obrazu dla psy-
chologii poznawczej. Postaram sie wykazad, ze to ujecie pozwoli lepiej

zrozumie( relacje miedzy umystem a jezykiem.

Cztowiek jako umyst

W moim artykule Co byfo najpierw: mozg czy umyst? (Niemirowski, 2015)
uznatem umyst za ja — podmiot poznajacy, a mézg za narzedzie tego pod-
miotu, umozliwiajace mu poznawanie i dzialanie. Inaczej méwiac; ja jestem
umystem, ktéry postuguje sie mézgiem. A jaka jest relacja miedzy umy-
stem a jezykiem? Czy taka jak miedzy umystem a mézgiem? Jesli jezyk jest

narzedziem umystu, to w jakim sensie? I czym (kim) jestem ja jako umyst?



418 Tomasz Niemirowski

Punktem wyjscia bedzie okreslenie jezyka jako zbioru znakéw i regut
postugiwania sie nimi, przy czym znak jest rozumiany jako ,,obserwowalny
(percypowalny) element rzeczywistosci, ktory nie jest istotny ze wzgledu
na swoje wlasne cechy, ale na swojg relacje do innego elementu rzeczywi-
sto$ci, do ktorego sie odnosi” (Wikipedia). Zauwazmy, ze ta definicja moze
odnosi¢ si¢ réwniez do obrazu, ktéry ma co$ lub kogo$ przedstawiaé. Znak,
tak samo jak i obraz odnoszg sie do czego$, czym nie sa, i to reprezentuja.
Wida¢ wiec, ze maja te sama nature. Jezyk bowiem sklada sie ze znakdw, sko-
jarzonych z pojeciami, a pojecia s3 najczeéciej rozumiane jako abstrakeyjny,
my$lowy odpowiednik przedmiotu, czyli wlasnie obraz tego przedmiotu.
Pojecia sa narzedziami, za pomoca ktoérych poznajemy $wiat i ujmujemy
zdobyta wiedze w mniej lub bardziej spdjny obraz rzeczywistosci. Cztowiek
zatem ma zasadniczo te sama wiedze (zestaw pojec), nawet jesli dysponuje
kilkoma jezykami. Wiedza (nabyty obraz rzeczywistoéci) jest zatem ze-
stawem poje¢, a jezyk zestawem znakéw skojarzonych z tymi pojeciami.

Nalezy jednak zauwazy¢, ze wiedza jest bierna; to nie wiedza ani jezyk
dzialaja, lecz umyst jest czyms$ aktywnym, co ujmuje choéby nastepujaca
definicja: ,,Kognitywistyka to nauka o umysle ujmowanym jako system po-
znajacy” (Klawiter, 2018). Podobnie twierdzi Zdzistaw Chlewinski: ,,umyst
(...)jest uktadem o ogromnej aktywnosci whasnej” (1999, s. 31). Umyst jest
zatem podmiotem poznajacym, czyli mna, poniewaz to ja poznaje, to ja
jestem umystem, ktory postuguje sie jezykiem. Ja mam nature umystowa,
poznawcza, a zatem jestem obrazem, ale obrazem aktywnym, takim, kt6-
ry chce poznawad, jakby ,,niewypelnionym”; stad pochodzi powszechne
pragnienie poznawania, czyli ciekawo$¢.

Co wiecej, jestem umystem, ktory, chociaz jest aktywny, to jednak ak-
tualizuje sie (ujawnia, moze dziata¢) dopiero dzieki nabytemu jezykowi
i zwigzanym z nim pojeciom. Umyst sie nie rozwija (nie doskonali), gdyz
jest od razu ,,gotowy”, tylko sie ujawnia, to znaczy aktywizuje. Jest to tak

jak w kazdym rozwoju, podczas ktérego co$ od razu z gory czy a priori
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zaprogramowanego i ustalonego (a wiec w jakims sensie gotowego) ujawnia
sie dzieki oddziatywaniu $rodowiska.

Umyst wiec si¢ nie zmienia, natomiast rozwija si¢ (doskonali) system
nabytych i uzywanych poje¢ jako narzedzi poznawania i dziatania. Podmiot
ma natur¢ poznawcza, umystows. Jest obrazem, ale poczatkowo nieujaw-
nionym, niezaktualizowanym. Jest aktywng wiedzg, ktérg mozna nazwaé
wiedzg wrodzona, poniewaz wystepuje od poczatku rozwoju, a jedynie
potrzebuje narzedzi, dzieki ktérym moze w pelni dziataé i sie ujawnic.

Potwierdzaja to odkrycia wspotczesnej neuropsychologii, z ktérych
wynika, ze istnieje wstepnie dana, niepochodzaca z doswiadczenia wiedza
o rzeczywisto$ci. Michael Gazzaniga pisze o tym nastepujaco: ,,Psycholo-
gia rozwoju cztowieka obfituje w przyktady intuicyjnej wiedzy niemowlat
z dziedziny fizyki, biologii i psychologii” (2013, s. 25) i podaje konkretne
przyktady:

Dzieci spodziewajg sie, ze przedmioty beda sie poruszaly po ciagtych trajek-
toriach, zamiast przeskakiwac z jednego punktu przestrzeni do innego. Przyj-
muja tez pewne zalozenia dotyczace ksztattdw, ktédre s3 czeSciowo zakryte.
Widoczna cze$é kuli po odstonieciu powinna sie okazaé pitka, nie powinna
mie¢ nég. Wreszcie, niemowleta spodziewajg sie, ze przedmiot nie bedzie
sie poruszal samodzielnie, jesli nie wejdzie w kontakt z jakim$ innym obiek-
tem, oraz ze zachowa ciaglo$¢ i nie bedzie przenikal przez inne przedmioty.
To wiedza zdeterminowana genetycznie, z ktéra przychodzimy na §wiat. Skad
wiadomo, ze nie jest ona wyuczona? Stad, ze dzieci na calym §wiecie wiedzg
to samo w tym samym wieku, niezaleznie od swoich uprzednich do$wiadczen
(2013, 5. 25-26).

Whniosek stad jest nastepujacy: ,,Ludzie maja tysiace, a moze nawet mi-
liony wrodzonych (wbudowanych) sktonnosci do okreslonych dziatan
iwyborow” (2013, s. 42).
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Te wrodzone potencjalnosci czy sktonnosci nie sg bierne, dlatego aktyw-
no$¢ umystowa (myslenie) wystepuje przed opanowaniem jezyka: ,,Pojecia
sa blisko zwigzane z jezykiem i niekt6rzy filozofowie uwazajg, ze bez jezyka
nie ma pojeé. Jednak fakty empiryczne §wiadczg, ze kompetencja jezykowa
nie jest konieczna, zeby mie¢ reprezentacje pojeciows czego$. Psychologo-
wie doszukali si¢ uzycia reprezentacji w zachowaniach niemowlat i zwierzat”
(Czerny, 2011, s. 110).

Co$ wrodzonego musi wiec by¢ w strukturze poznajacej; umyst jest juz
jako$ wstepnie uksztattowany. Dlatego mozna powiedzieé, ze myslenie jest
wcze$niejsze niz méwienie: ,,Niektorzy uwazaja, ze méwienie rozwija sie
pdzniej niz myslenie i stuzy jedynie do przekazywania mysli; wedtug prze-
ciwnego pogladu myslenie jest cichym moéwieniem, czyli nie jest mozliwe
bez udziatu jezyka. Wyniki eksperymentéw przemawiaja za pierwszym
pogladem i przecza drugiemu” (Czerny, 2011, s. 110).

Chociaz wiec zasadniczo my$limy w jakims$ jezyku etnicznym, to nie tyl-
ko. Jednak to pierwotne my$lenie nie jest w pelni uksztattowane. Umyst jest
czym$ aktywnym, ale wymagajacym narzedzi. Bez nich jest ,,bezsilny”, ,,nie-
skuteczny”, ,,bezradny”, chociaz w zasadzie ,,gotowy”. Jego aktywnos¢ jest
jak aktywno$¢ noworodka: nieuksztattowana. Jezyk jest moim narzedziem,
ale takim, bez ktérego nie miatbym §wiadomosci siebie ani sensownego
obrazu siebie i §wiata wokét mnie. Jest narzedziem poznawania (rozumie-
nia) i dziatania (planowania). Nie moge w petni poznaé (zrozumiec) czegos,
czego nie potrafie odpowiednio nazwad. Jezyk, tak jak i cialo, jest czyms,
co umozliwia mi kontakt ze §wiatem. Jezyk jest narzedziem dla umystu.

Wrodzone uwrazliwienia (nastawienia, dyspozycje, ukierunkowania) do-
pelniane s3 wiedza zdobyta od srodowiska, gtéwnie za pomoca jezyka, ktory
umozliwia i usprawnia poznawanie i my$lenie. ,,Jezyk jako narzedzie mysli
nie tylko je wyraza, ale tez formutuje i tworzy” (Buczkowska, 2001, s. 73).

Jezyk jest wiec takim narzedziem, bez ktorego nie ujawnityby si¢ mozli-

wosci dzialajacego, przy czym narzedzia, ktérymi sie postuguje, umozliwiajag
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mi dziatanie, ale jednoczesnie je ukierunkowuja, ujawniajac tylko niektére
z moich mozliwosci. Inne narzedzia co innego by ze mnie ujawnity. Mozna
wiec powiedzied, ze moge zrobi¢ tylko to, na co mi pozwoli méj jezyk. Za-
tem jezyk — dzieki swej strukturze — jest jakby ,,wyzwalaczem” aktywnego
umystu. Umyst postuguje si¢ jezykiem; Scislej: pojeciami zawartymi w tym
jezyku. Istnieje zatem co$ takiego jak wrodzona, aktywna natura umystu.
Pewne przekonania (podstawy wiedzy) sa wrodzone. Na przyktad pod-
stawowe pojecia: dobry — zly; prawidlowy — nieprawidtowy s3 wrodzone,
a wypelnienie ich konkretng tre$cig zalezy od do$wiadczenia i otoczenia,
awiec moze by¢ bledne. Na tych jednak podstawach buduje sie obraz $wiata.

Mozna wiec powiedzieé, ze umyst (ja) jest(em) wrodzonym obrazem
rzeczywisto$ci, ktéry sie aktualizuje (moze dziata¢) poprzez nabyty obraz
rzeczywistosci, zawarty w nabytych pojeciach i zwigzanym z nimi jezy-
kiem, lub nieco inaczej, ze umyst to wrodzony zestaw aktywnych przekonan
(schematéw poznawczych, nastawief). Rozwoj umystowy natomiast polega
na doskonaleniu jezyka, czyli zestawu pojeé, ktorymi sie dysponuje. Nabyte
pojecia sa narzedziami poznawania i dziatania, czyli narzedziami umystu.
Tylko to moge zrobi¢ i tylko to moge poznaé, na co mi pozwala méj jezyk,
czyli zestaw pojeé, ktérymi dysponuje.

Podsumowujgc, mozna powiedzied, ze aktywny umyst, ksztattujacy sobie
jezyk, jednocze$nie za pomocy tego jezyka moze celowo i §wiadomie dziataé
w otoczeniu. Aktywny umyst w kontakcie ze §wiatem ksztaltuje sobie jezyk,
a za pomocy tego jezyka moze celowo i §wiadomie dziata¢ w otoczeniu.

Jesli wiec cztowiek jest obrazem, to jest tez umystem, ktory poczatkowo
posiada bardzo wste¢pne uksztaltowanie, ktére mozna nazwaé wiedza wro-
dzong. Obraz ten wymaga co prawda uzupetnienia, rozwiniecia, wykorzysta-
nia wrodzonych struktur (nastawien, dyspozycji, ukierunkowan), ale w zasa-
dzie jest gotowy (a przynajmniej naszkicowany). Nie moze by¢ uzupetniany
dowolnie, poniewaz jesli tak sie dzieje, to jest mu z tym zle, zwlaszcza wtedy,

gdy wystepuja w nim sprzeczne przekonania, czyli dysonans poznawczy.
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Podsumowanie

Na podstawie filozoficznego stwierdzenia, ze cztowiek nie jest bytem, ale

obrazem bytu, mozna zreinterpretowac podstawowe dziedziny psychologii.
Przede wszystkim twierdzenie to wyjasnia, co to znaczy ,,by¢ sobg” i sugeru-
je, ze wlaciwym kierunkiem §wiadomego rozwoju cztowieka jest stawanie

sie coraz bardziej podobnym do oryginatu, czyli wlasnie bycie soba. Co wie-
cej, bycie sobg to bycie takim, jakim si¢ by¢ powinno. Rozwijaé si¢ bowiem

to nic innego jak upodabnia¢ sie do oryginatu. Takie ujecie z kolei wpro-
wadza do psychologii element normatywny. Pojecie powinnoéci raczej nie

funkcjonuje w psychologii jako nauce opisowej i budowanej na wzér nauk
przyrodniczych; jednak trudno bez niego si¢ obejs¢, gdy méwimy o ukie-
runkowaniu rozwoju cztowieka lub ustaleniu celu psychoterapii. Wydaje

sie, ze warto z niego korzysta¢ réwniez w innych dziedzinach psychologii

w imi¢ prawidtowego rozumienia cztowieka i jego rozwoju.

Przechodzac natomiast do psychologii poznawczej, nalezy powiedzied,
ze relacjaumystu do jezyka jest relacjg obrazu do obrazu, czyli tego, co wro-
dzone, do tego, co nabyte. Wyuczony jezyk i zwigzane z nim (zawarte w nim)
pojecia, zaleznie od ich prawdziwosci, lepiej lub gorzej umozliwiajg umy-
stowi przedstawianie swego oryginatu, czyli bycie soba. Umyst jest obrazem
aktywizowanym nabytym (jezykowym) obrazem rzeczywistosci. Jesli ten
obraz jest prawdziwy, to umyst (podmiot poznajacy) czuje si¢ wolny w swym

dziataniu; wie bowiem, co i dzieki czemu moze osiggnac.
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Czy postulat neutralnosci
Swiatopogladowe;j
psychoterapeuty

stuzy wolnosci klienta?

Does the postulate of the neutrality
of the psychotherapist serve the client’s freedom?

STRESZCZENIE

W psychoterapii obowiazuje zasada nienarzucania swoich wartosci klientowi w imie

jego wolnosci, czyli postulat neutralno$ci. Jednak kazde dziatanie ma jakis cel i dazy
do jakiego$ dobra. Co ma by¢ tym dobrem? Psychoterapia powinna zwigksza¢ wol-
no$¢ klienta, wiec trzeba sie zastanowid, jak jg osiggnaé. Przyjmuje, ze wolno$¢ jest

mozno$cig czynienia wszystkiego, co sie chce. Jednak cztowiek chce mieé poczucie

whasnej wartosci. Dlatego nie czuje sie wolny ktos, kto jest pozbawiony jakichkol-
wiek wskazéwek co do dobra i zta. Wolny czuje sie dopiero wtedy, gdy ma pewnos¢,
ze to, co sam wybral, jest dobre. Warunkiem tej pewno$ci jest prawdziwy obraz rze-
czywisto$ci. Poniewaz psychoterapeuta ma obowiazek dziatania dla dobra, wolno-
§ciirozwoju klienta, to jego rola bedzie dostarczenie takiego obrazu rzeczywistosci.

Elementem tego obrazu jest znajomos¢ dobra i zta, czyli jak ktos bedzie sie czut pod
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wplywem okreslonych dziatan. Wchodzi tu w gre odpowiedzialno$¢ psychotera-
peuty, ktéra polega na znajomosci skutkéw mozliwych decyzji oraz umiejetnosci

oceny, ktore z nich beda dobre dla klienta. Terapeuta jest odpowiedzialny za to,
co dzieje sie w kliencie pod wptywem psychoterapii i jakie decyzje dzieki niej

(niemu) podejmuje. Konieczne jest wigc wyksztalcenie etyczne psychoterapeuty.
Jesli zaufanie klienta spotka sie z odpowiedzialnoscig terapeuty, psychoterapia osig-
gnie swoj cel. Zasade neutralnoéci nalezy wiec zastapi¢ zasada odpowiedzialnosci,
a zmiana definicji wolnoéci spowoduje zmiane zasad prowadzenia psychoterapii.
Stowa kluczowe: neutralno$¢ $wiatopogladowa psychoterapeuty, cele psychoterapii,

odpowiedzialnos¢ psychoterapeuty.

ABSTRACT

The psychotherapist is obliged to be neutral. However, every action has a purpose

and strives for some good. What should be this good? Psychotherapy should in-
crease the client’s freedom, so we have to think how to achieve it. I assume that

freedom is the ability to do everything that one wants. However, everyone wants

to have a sense of self-worth. That’s why if someone has no hints as to what is good

and what is bad, he cannot be free. One feels free when he is sure that what he has

chosen is good. The condition for this certainty is a true image of reality. That’s

why the role of the psychotherapist will be to provide such an image. The element

of this image is the knowledge of good and evil, that is to say how one will feel

under the influence of specific actions. The psychotherapist’s responsibility comes

into play here, which involves knowing the effects of possible decisions and the

ability to assess which ones will be good for the client. The therapist is responsible

for what happens in the client during the psychotherapy and what decisions he/
she makes. It is therefore necessary to postulate an ethical education of a psycho-
therapist. If the client’s trust meets the therapist’s responsibility, psychotherapy
will reach its goal. The principle of neutrality should therefore be replaced with

the principle of responsibility, and changing the definition of freedom will change

the rules of conducting psychotherapy.
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Keywords: the neutrality of the psychotherapist, goals of psychotherapy,
psychotherapist’s responsibility.

Wstep

Artykut Katarzyny Marchewkii Katarzyny Sikory Poza ,,tabula rasa”. Wspot-
czesne rozumienie postulatu neutralnosci swiatopogladowej psychoterapeuty konczy
sie stowami: ,,Postulat neutralnosci $wiatopogladowej, odczytany na nowo,
stoi na strazy autonomii klienta i umozliwia realizacje celu terapii, jakim
jest jego osobista wolno$¢” (Marchewka, Sikora, 2013, s. 76). Takich wypo-
wiedzi mozna przytoczy¢ wiecej, a wskazuja one, ze celem psychoterapii
jest zwiekszanie wolno$ci (autonomii, niezaleznosci, poczucia sprawstwa)

pacjenta. Zatem nikt nie kwestionuje tego, ze terapia powinna zwiekszy¢
wolno$¢ klienta, problem jednak pojawi sie, gdy sprobujemy blizej okreslié,
na czym ta wolno$¢ polega i jak mozna jg osiagnaé. Na pewno zgodzimy sie,
ze cztowiek czuje sie wolny wtedy, gdy moze robi¢ wszystko, co chce, ale

jak do tego doj$¢? Na czym polega wolno$¢ i dzieki czemu cztowiek czuje

sie wolny?

Pojecie wolnosci

Mozna wyr6zni¢ dwa akcenty w rozumieniu wolnosci:

1) cztowiek jest wolny wtedy, gdy nikt nie wywiera na niego zadnego
nacisku, a wiec moze sie zachowywac tak, jak sam chce,

2) cztowiek jest wolny wtedy, gdy ma pewnosé, ze to, co robi, jest

dobre.

Inaczej méwiac, musza by¢ spetnione dwa warunki, aby cztowiek czut

sie wolny:
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* decyzja jest podjeta samodzielnie, z przekonaniem; nie jest narzucona
czy podyktowana przez kogo$ innego; wystepuje swoboda w podejmo-
waniu decyzji,

* decyzjajest dobra, podjeta z przekonaniem, Ze jest to najlepsze wyjscie.
Pierwszy warunek jest oczywisty dla kazdego psychoterapeuty. O dru-

gim raczej sie nie méwi. Czy jednak moze czu¢ si¢ wolnym kto$, kto nie

ma pewnosci, ze to, co wybral, jest dobre? Czy czuje sie wolny, jesli mam
poczucie, ze robig co$, czego nie powinienem; albo nie robie czegos, co po-
winienem? Jednak raczej nie. Jézef Tischner (1931-2000) méwi o tym

w nastepujacy sposob: ,, Tylko czyniac dobro, cztowiek jest naprawde wol-

ny, to ku tej wartosci dazy jego natura. Zto jest tylko pozorem wolnosci,

w gruncie rzeczy wynika ze stabosci ludzkiego ciata, pokus, pozadliwosci

czy nalogéw” (Przybylo, 2014, s. 71-83). Jest wiec co$ takiego jak natura

ludzka, ktéra dazy do dobra, albo tez jest dobrem, ktére ,,chce” ujawnicé sie

w dziataniu. Aby mogto to nastapi¢, konieczny jest swiadomy wybér dobra

wbrew innym zachetom, upodobaniom czy sktonnos$ciom. Czgsto bowiem

chcemy wielu rzeczy (czynnoéci) naraz i, aby by¢ wolnymi, musimy wybra¢
najlepsza z nich, a innym sie sprzeciwi¢ czy je odrzuci¢. Wolno$¢ wymaga
wiec dyscypliny. Obowigzek wymaga wysitku, na ktéry czasem nie ma sie
ochoty. Zaakceptowanie jednak swoich obowigzkéw i wypelnianie ich jest
droga do wolnoéci. Méwi o tym autor bestsellerowych pozycji na temat
przywodztwa, rozwoju osobistego, twdrca teorii siedmiu nawykéw sku-
tecznego dziatania Stephen R. Covey (1932-2012):

Wigkszo$¢ ludzi stawia znak réwnoéci miedzy dyscypling i brakiem wolnosci.

»Obowigzki zabijaja spontaniczno§¢”. ,W przymusie nie ma wolnosci”. ,,Chce
robié to, na co mam ochote. To jest wolnos¢, a nie obowigzek”. W rzeczywisto-
§ci jest odwrotnie. Tylko ludzie zdyscyplinowani sa naprawde wolni. Ludzie
niezdyscyplinowani s3 niewolnikami nastrojéw, zachcianek i namietnosci
(Covey, 2005, s. 90).
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Zatem powinnosci czy obowigzki tylko pozornie przeciwstawiajg si¢
wolnosci. Ten, kto co$ powinien, ten tez co$ ,musi”, a ten przymus — czy
wewnetrzny czy zewnetrzny — jest traktowany jako zaprzeczenie wolno$ci.
[ zresztg czesto tak bywa, jezeli przymus nie dotyczy najlepszej opcji. Whaéci-
wie trudno powiedzied, ze kto$ jest catkowicie wewnetrznie wolny, to znaczy,
ze nie ma poczucia zobowiazan czy wlasnie powinnosci. Nie mozna jednak
nikomu odpowiedzialnie powiedzie¢: ,,niczego nie powinienes, niczego nie
musisz, jeste$ catkowicie wolny”. Nikt tez nie moze si¢ pozby¢ wszystkich
zobowiazan, cho¢ zdarza sie, Ze ciezar odczuwanych powinnosci przerasta
mozliwosci czlowieka, jak to dzieje sie na przyktad w przypadku réznego
rodzaju kompulsji.

Nie tyle wiec niemozliwe do osiggniecia pozbycie sie wszelkich powinno-
§ci, co raczej ich prawidlowe rozpoznanie i akceptacja — sprzyjaja wolnosci.
Jesli chce tego, co powinienem, to te powinnosci nie odbierajg wolnosci,
poniewaz wlasciwie znikaja: robie to, co chce, a wiec jestem wolny. Droga
do wolnosci bedzie zatem prawidlowe ukierunkowanie pragnien (celow,
dazen, wartosci). Postulowane w psychoterapii uwolnienie od toksycznych
wplywéw i wzmocnienie osoby — to za mato. Czy jednak zadaniem psycho-
terapeuty jest porzadkowanie celéw klienta, czyli wchodzenie w sfere jego
warto$ci? Odpowiedz, jakg daje wspotczesne rozumienie psychoterapii,
brzmi: zdecydowanie nie! Nie chce kwestionowac tej odpowiedzi, ale za-
pytam: w takim razie, co psychoterapeuta moze/powinien zrobié, aby jego
klient stat sie bardziej wolny? Na pewno bedzie to pomoc w uchyleniu sie
spod niewlasciwych wpltywéw; wyrazne ukazanie ich szkodliwosci. Czy
jednak takie — z pewno$cig uzasadnione — dziatanie nie powinno by¢ uzu-
pelnione pomoca w znalezieniu korzystnych wptywéw? Czy nie mozna
poréwnac tej sytuacji do wyprowadzenia klienta ze szkodliwego $rodowiska
z pozostawieniem go bez zadnego $rodowiska?

Podobnie mozna zapytaé: czy wolno$¢ nie wymaga umiejetnosci od-

rézniania dobra od zta i czy moze by¢ wolny ktos, kto ma falszywy obraz
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rzeczywistosci albo kto nie umie odr6znié prawdy od fatszu? Przeciez umie-
jetnos¢ ta jest wymagana do osiggania swoich celéw, a zatem do czynienia
wszystkiego, co sie chee, czyli wolnosci.

Zauwazmy, ze z koniecznos$ci kazdy dazy m.in. do poczucia wlasnej
warto$ci i dlatego zawsze chce mieé¢ pewnos§é, ze to, co robi, jest dobre.
Wolnos¢ zatem jest tym wigksza, im wigksza jest pewno$¢ stusznosci swego
postepowania. Kto dziata w watpliwosciach albo z przekonaniem, ze robi
zle, ten, tak naprawde, nie jest wolny, poniewaz robi co$, czego nie chce.
Tak samo czuje sie zmuszany wtedy, gdy kto$ go naktania do dziatania bez
przekonania lub wbrew swoim przekonaniom na temat tego, co jest dobre.
Wolno§¢ zatem musi opierac si¢ na umiejetnosci odrézniania dobra od zta,
co daje mozliwo$¢ podejmowania prawidtowych decyzji. Kto tego nie potrafi,

ten nie bedzie wolny.

Droga do wolnosci

Czy wiec wlasciwg drogg bedzie troska o to, aby nie wywiera¢ zadnego
wplywu na decyzje klienta przez szacunek dla jego wolnosci i nienarzucanie
swoich warto$ci? Pozornie tak, bowiem zawsze mozna powiedzie¢: ,,skad
wiesz, co dla klienta bedzie dobre? Nie jestes odpowiedzialny za jego decy-
zje”. Jest to stanowisko powszechnie przyjete wirdd terapeutdw, co zwiezle

wyraza Peter Levine:

Twierdze, ze gtéwna codzienna praktyka psychoterapii zaktada jedng lub wiecej

z tych anty-moralistycznych przestanek:

1. Psychoterapeuta (kto$, kto miat specjalistyczne szkolenie oparte na nauko-
wych podstawach) nie ma mozliwo$ci poznania réznicy miedzy dobrem a ztem.
2. Pacjent ma prawo do wlasnych wartosci i nie powinien podlega¢ wptywom

moralnym.
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3. Naciski moralne sa psychicznie szkodliwe i powinny zosta¢ zredukowane.
Te trzy stwierdzenia (...) wspieraja ten sam wniosek: nie informuj pacjentéw

o tym, co jest stuszne (Levine, 2013).

Czy jednak taka postawa zwigksza wolnos¢ klienta? Czy jest dobra dla
niego? Wezmy pod uwage, ze czesto cztowiek nie wie, gdzie znajdzie swoje

szczescie, czyli co jest dobre dla niego lub dla innych:

Czy bowiem pacjent zawsze wie, co jest dla niego dobre? Problemem czesto
jest nie tylko to, ze nie moze sam osiaggna¢ Dobra, ale tez to, ze sam do kofica
(a czasem zupetnie) nie wie, czym to Dobro mogloby by¢ i gdzie go szukac.
Pozostawienie decyzji o celu psychoterapii samemu pacjentowi moze by¢
zatem zadaniem ponad jego sily lub zadaniem niemozliwym, moze tez nie
stuzy¢ mu w dalszej perspektywie poprzez podtrzymywanie niesprzyjajacych
jego Dobru wzorcow (Lustig, 2015).

Na przyktad: czy cztowiek zagubiony w lesie czuje sie wolny? Pozornie tak,
bo moze i$¢ dokad chce, nikt go do niczego nie zmusza. A z drugiej strony,
nie jest wolny, poniewaz chce i$¢ do domu, a nie moze tego robi¢. A jesli
spotkakogo$ w tym lesieizapyta o droge,a ten odpowie: ,,nie chee ciniczego
narzucaé; w imie twojej wolnosci nie powiem ci, dokad masz i$¢, ani dokad
ja bym poszed! na twoim miejscu; musisz sam podja¢ decyzje” — czy bytby
zadowolony z takiej odpowiedzi? Czy dzieki niej czulby si¢ bardziej wolny?

Pacjent w tej sytuacji oczekuje przynajmniej umocnienia przekonania,
ze z lasu rzeczywiscie jest wyjscie; inaczej nie warto by podejmowac wysil-
ku szukania drogi. I na tym przekonaniu powinna opiera¢ sie dziatalno$¢

terapeutyczna, jak stwierdza to logoterapeutka Elisabeth Lukas:

Uwazam, ze jest rzecza bezwzglednie konieczna, by kazdy terapeuta

zmierzat do akceptacji zycia i ukierunkowania na sens, aby swojg postawa
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mogl promieniowa¢ jako ,dodatkowym $rodkiem leczniczym” — elemen-
tem swej sztuki terapeutycznej. (...) Czy terapeuta potrafi odchodzacemu
do domu pacjentowi da¢ na droge stowa, ktére choc¢by bardzo bolaly, po-
zwola mu uczynié¢ wszystko zno$nym? Potrafi, jesli jego samego bedzie
przenikaé wiara w absolutny sens zycia i w mozliwo$§¢ przemienienia cier-
pienia w ludzki sukces — w zwyciestwo nad samym soba (Lukas, 2009,
s. 19-21).

Terapeuta zatem w jakim$ sensie powinien zna¢ wla$ciwa droge, zreszta
sam kt6ra$ z nich w swoim zyciu wybral, a wiec uznat za stuszng. Poza tym,
czy wiara w to, ze jest wyjscie z lasu, da sie odlaczy¢ od znajomosci drogi
w tym lesie? Jesli terapeuta nie ma tej wiary, to czy moze by¢ dobrym tera-
peuta? A jesli ma postawe: ,,wiem, co powiniene$ uczynié (albo: co ja bym
na twoim miejscu zrobit), ale w imie twej wolnosci nie powiem ci tego” —
to czy taka postawa jest moralnie prawidtowa?

Oczywiscie, mozna powiedzied, ze psychoterapeuta nie jest kierowni-
kiem ani przewodnikiem; nie jest od tego, zeby wskazywac droge. Od tego
sa inni specjali$ci, natomiast terapeuta ma wzmacnia¢ samg zdolnos¢ poru-
szania sie i podejmowania samodzielnej decyzji. Takie stanowisko zajmuje

np. Jan Czestaw Czabala, ktory twierdzi, ze aktywno$¢ terapeuty

»(...) sprowadza si¢ do zachecania pacjenta do poszukiwania innych spo-
sobéw reagowania, zachowania, innych sposobéw myslenia o sobie
i o innych, wyobrazania sobie réznych scenariuszy rozwoju sytuacji, ra-
dzenia sobie z tymi sytuacjami, wyobrazania sobie r6znych sposobéw
pokonywania trudnosci. Terapeuta swoim zachowaniem wzmacnia samg
aktywno$¢ poszukiwania, a nie wybrane mozliwoséci. Wobec wyboréw pa-
cjenta zachowuje postawe neutralna, podkreslajaca odpowiedzialnosé pa-
cjenta za poszukiwanie i za selekcje mozliwych wyboréw (Czabata, 2013,
5. 291).
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Czy mozna jednak bez sprzecznosci powiedzie¢: ,,chce Twojego dobra,
ale jest mi obojetne, co wybierzesz”? I czy taka postawa stuzy wolnosci
pacjenta? Neutralno$¢ to przeciez obojetnos¢.

Mysle, ze autor zgodzitby sie na poréwnanie psychoterapeuty do lekarza
albo mechanika samochodowego. W zasadzie nie interesujg sie oni moralno-
$cig swoich klientéw, a ich zadaniem jest naprawa tego, co funkcjonuje nie-
prawidtowo, a wiec wlasnie zwiekszenie wolno$ci (autonomii) tych klientéw.
Sa jednak takie choroby, ktore zalezg od moralnosci, a takze takie sposoby
jazdy, ktore nie stuzg dtugiemu uzytkowaniu samochodu. Lekarz czy me-
chanik jak najbardziej maja wiec prawo zwrécié¢ na to uwage klientowi. Nie
musz3 i nie powinni by¢ neutralni; moga uzywac stow: ,,jesli chce pan by¢
zdrowy, to powinien pan...”, albo ,,jesli chce pani dlugo jezdzi¢ tym samo-

chodem, to powinna pani...”. Czy psychoterapeuta nie ma do tego prawa?

Psychoterapia w stuzbie wolnosci

Co wiec moze zrobi¢ terapeuta, aby klient stat sie bardziej wolny? Czy po-
stulowane w kodeksach etycznych i podrecznikach psychoterapii powstrzy-
manie sie od wszelkich nastawien, uprzedzen, ocen, osadow czy wskazdwek —
rzeczywiscie temu stuzy?

Na przyktad Kodeks etyczny psychoterapeutéw zrzeszonych w Polskim
Towarzystwie Psychiatrycznym, zawiera nastepujace normy (ktore zreszta
nie s3 neutralne, cho¢ domagaja sie neutralnosci, co powoduje sprzeczno$é):

»2.3. Psychoterapeutaw pracy terapeutycznej nie ma prawa wyraza¢ ocen mo-
ralnych”, ,,2.4. Psychoterapeuta nie moze osobom uczestniczacym w terapii
narzucaé ani wprost, ani posrednio wlasnego systemu wartoéci”'. Kodeks

zatem wyraznie zabrania wskazywania pacjentom, co jest dobre, a co zle,

1 http://www.sntr.org.pl/userfiles/file/Kodeks%20etyczny%20pschoterapeuty.pdf.
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chociaz sam tej zasady nie przestrzega. Oczywiscie, nikt nie bedzie kwestio-
nowatzasadynienarzucania swoich pogladéw, czy jednak w zaden spo-
sébniewolnoukazywaé,sugerowaé czyproponowad swoich po-
gladéwiwartosci? I czy w ogole takie zachowanie jest mozliwe? Odpowiadam,
ze niejest mozliwe, poniewaz psychoterapiajest dzialalnoscia celowa, a celem
tym jest zawsze dobro. Do dziatania dla dobra klienta zobowiazuja zreszta te-
rapeute kodeksy etyczne. Nikt tez nie moze pozby¢ sie swojego obrazu $wiata,

czyli $wiatopogladu, co stwierdza psychoterapeuta Bogustaw Wtodawiec:

Psychoterapia, jako metoda pomagania drugiemu cztowiekowi, nie moze by¢
uprawiana w oderwaniu od §wiatopogladu. Psychoterapeuta nie moze by¢
zatem neutralny §wiatopogladowo. Nie jest tez wcale pozadane, by zawsze
starat sie taki by¢ — przeciwnie, niekiedy mogloby to by¢ niebezpieczne lub

niewlasciwe (Wlodawiec, 2013).

Nie mozna wiec pozby¢ si¢ swojego $wiatopogladu i nie mozna nie wy-
wiera¢ zadnego wptywu na innych, bowiem sama swoja obecnoscig i ja-
kimkolwiek zachowaniem juz ten wplyw si¢ wywiera. Nie mozna tez nie
podlega¢ zadnym wplywom. Czym bowiem bytaby wolno$¢? Catkowita
niezalezno$cia od czegokolwiek lub kogokolwiek? Taki stan jest w ogdle
niemozliwy do osiggniecia: ,nikt nie ma na mnie wplywu, z niczyim zda-
niem si¢ nie licze, nie obchodza mnie Zyczenia i potrzeby innych ludzi”.
Nie bytby tez pozadany, bowiem powodowalby catkowita samotnosé. Za-
tem wolno§¢ nie polega na tym, aby nikomu nie podlega¢ i z nikim sig¢
nie liczy¢, ale na tym, aby zaspokaja¢ tylko uzasadnione potrzeby innych
0s6b wedtug swoich mozliwosci, czyli po prostu by¢ dobrym; czynié to,
co dobre, a przez to tez osiggnaé poczucie wlasnej warto$ci czy przydatno-
§ci. W poszukiwaniu wolno$ci chodzi wiec o poprawne okreslenie, o czyje
potrzeby sie troszczy¢ i w jaki sposéb — bo czlowiek nie zyje dla siebie; nie

moze tez by¢ szczesliwy w samotnosci. Istniejg tez pragnienia wrodzone,
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przede wszystkim jest to pragnienie szczeScia. Czlowiek czuje sie wolny, gdy
moze robi¢ wszystko, co chce, ale tak naprawde chce czué sie wartosciowy,
awiec czuje si¢ wolny wtedy, gdy moze robi¢ to,co uwaza
za warto$ciowe. I chyba tak naprawde tego w jakiej$ mierze oczekuje
od psychoterapeuty. Potrzebuje prawdy: o sobie i o §wiecie. A jednak, po-
stulujac neutralnosé, zaklada sie, ze wszystkie §wiatopoglady, czyli obrazy
$wiata i siebie w nim, jednakowo stuza wolnosci klienta. To jednak nie jest
prawda, gdyz kto ma falszywy obraz §wiata i siebie w nim, ten wolny nie
bedzie, nie bedzie mégt osiggnaé swoich celéw. Nie moze przeciez by¢ wolny,
jesli dazy do celu niemozliwego do osiagniecia. Potrzebuje zatem zmiany

swoich falszywych pogladéw, na co tez wskazuje Bogustaw Wtodawiec:

Istnieje powszechna zgoda wéréd psychoterapeutéw, ze terapia poznawcza
moze i powinna prowadzi¢ do zmiany takich destrukcyjnych skryptow na bar-
dziej realistyczne i zdrowe poglady na $wiat i siebie samego. Rzecz w tym, ze to
takze stanowi ingerencj¢ w §wiatopoglad pacjenta, czego autorzy kodeksoéw

etycznych zdaja sie nie dostrzega¢ (Wlodawiec, 2013).

Taka ingerencja jest wiec dopuszczalna, a nawet potrzebna.

Réwniez Jerzy Mellibruda uwaza, ze terapia polega na zmianie §wiatopo-
gladu: ,,Zmiana patologicznych schematéw jest waznym celem oddziatywan
psychoterapeutycznych. (...) Najwazniejsze, z klinicznego punktu widze-
nia, schematy ksztattuja mysélenie i wyobrazenia dotyczace wiasnej osoby,
innych ludzi i relacji z nimi, obrazu $wiata i zycia oraz wizje przysztosci”
(Mellibruda, 2011, s. 24).

Podobne poglady ma takze Czestaw Czabata:

Zmiana, do jakiej dazy si¢ w psychoterapii poznawczej to przede wszystkim:
— zidentyfikowanie irracjonalnych przekonan czy innych schematéw

poznawczych, ktére s3 przyczyng aktualnych objawdw;
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— zastapienie ich przekonaniami lub schematami racjonalnymi (Czabala,

2013, s. 35).

Autor uzywa terminéw: yirracjonalne”, ,racjonalne” — a s3 to bez wat-
pienia terminy nieneutralne, warto$ciujace. Mozna tez powiedzied, ze te
racjonalne schematy sg wlasnie schematami psychoterapeuty, ktére on
przekazuje klientowi.

Czestaw Czabata pisze dalej: ,,Samoocena to nie tylko wiedza na swoj
temat, ale takze stosunek emocjonalny wobec siebie. Wiedza o sobie jest
najczesciej $ci$le zwigzana z samoocena. Negatywny emocjonalny stosunek
do siebie moze wptywac na zafatszowanie obrazu siebie, swoich cech, swo-
ich potrzeb, mozliwos$ci i ograniczen” (Czabala, 2013, s. 188). Autor zatem
twierdzi, ze prawdziwy obraz siebie i emocjonalny stosunek do siebie jest (ma
by¢) pozytywny. Zaktada wiec, ze pacjent ma jaka$ warto$¢ i ze te warto$¢ na-
lezy podtrzymywac czy rozwijaé, co jest wlasnie zadaniem psychoterapeuty.
A nie da sie tego zrobi¢ bez zaangazowania jego wlasnych warto$ci, zatem
system warto$ci psychoterapeuty jest czyms$ koniecznym w psychoterapii.

Autor pisze tez o adekwatnosci przekonan i uczué:

Najwazniejsze przekonania, regulujace zachowania cztowieka, to przekonania
dotyczace wlasnej osoby i wlasnych relacji z innymi ludZmi. Samowiedza,
obraz siebie, samoocena, pojecie wlasnego Ja — to okre$lenia uzywane do opisu
przekonan dotyczacych wlasnej osoby. Samowiedza moze by¢ nieadekwatna.
Ma to miejsce wtedy, gdy osoba nieadekwatnie spostrzega swoje potrzeby,

swoje mozliwosci i ograniczenia (Czabata, 2013, s. 188).

Dodajmy tu, ze przekonania dotyczace siebie i swoich relacji z innymi
to nic innego jak elementy §wiatopogladu. Zatem psychoterapeuta ma prawo
inawet obowigzek zmieniania tych przekonan na bardziej prawdziwe, czyli

wyzwalajace. Czy postepuje wtedy wbrew swojemu kodeksowi etycznemu?
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Co wiecej, Czestaw Czabata twierdzi tez — konsekwentnie — Ze nie tylko

przekonania wymagaja zmiany, ale i uczucia:

We wszystkich szkotach psychoterapii istotnym czynnikiem prowadzacym
do zmiany terapeutycznej jest wzbudzenie emocji pozytywnych w relacji
z terapeuty i negatywnych zwiazanych z dotychczasowymi do$wiadczenia-
mi zyciowymi, odreagowanie i wygaszenie uczu¢ przykrych, zagrazajacych
oraz wzbudzenie uczu¢ adekwatnych do zdarzen aktualnych zachodzacych

w pacjencie i w jego relacjach z innymi (Czabata, 2013, s. 99).

Autor uzywa stowa ,,adekwatno$¢”. Czy to stowo jest neutralne? Skad
wiadomo, ktére uczucia s3 adekwatne? Skad psychoterapeuta wie, co po-
winien czu¢ pacjent? I dalsze pytania: kto adekwatnie spostrzega potrzeby,
mozliwosci i ograniczenia pacjenta? Czy ta osobg jest psychoterapeuta?
W tym tekscie zaktada sie, ze tak, a zatem zwiekszanie adekwatnosci nie
jest neutralno$cia.

Rozwazmy w tym kontekscie nastgpujace zdanie psychoterapeutow:
»Lojalnos¢ psychoterapeuty wobec pacjenta polega na tym, Ze nie stanie
sie on krytykiem pacjenta, jego wyboréw i decyzji, lecz pozostanie jego
powiernikiem, poszukujac wraz z nim drog prowadzacych do zmniejszenia
jego cierpienia niezaleznie od tego, jakie beda jego wybory i decyzje. Wedtug
nas jest to istota psychoterapii” (Opoczyniska-Morasiewicz, Morasiewicz,
2015, s. 21-34). To zdanie jednak budzi zastrzezenia. Pacjent bowiem moze
podejmowaé takie dzialania, ktére zwieksza lub zmniejsza jego cierpie-
nia. Czy cierpienie pacjenta zalezy od jego decyzji? Czesto tak, czy wiec
psychoterapeucie te decyzje powinny by¢ obojetne? Nie, nie powinny by¢
obojetne. Terapeuta powinien dagzy¢ do takich decyzji
pacjenta, ktére zmniejszg cierpienie tego pacjenta.Ztego
wynika, ze ,nalezatoby konsekwentnie uznaé prawo terapeuty do ingero-

wania w $wiatopoglad pacjenta w tych jego czeSciach, ktdre przyczyniaja
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sie¢ do powstawania i utrzymywania sie jego zaburzen emocjonalnych”

(Wlodawiec, 2013).

Prawo do zmiany $wiatopogladu

Jezeli wiec ustalony w kontrakcie problem pacjenta dotyczy w jakiej$ mierze
wyboru wlasciwego postepowania w danej sytuacji, to terapeuta zwiekszy
wolnos¢ klienta, pomagajac mu w podjeciu whasciwej decyzji, nawet jesli
wymaga to ingerencji w $wiatopoglad lub system wartosci pacjenta. Psy-
choterapeuta nie moze wiec by¢ neutralny. Nie moze jednak tez narzucad
klientowi swoich rozwigzan, méwigc mu wprost np. co by zrobil na jego
miejscu. Jego rola bedzie raczej pomoc klientowi w samodzielnym doko-
naniu tego odkrycia poprzez m.in. stawianie odpowiednich pytan, tak jak
to robil m.in. Sokrates, ktéry, co prawda, nie byl psychoterapeuta, ale jego
dialogi do dzi$ pozostajg wzorem pomocy w poszukiwaniu prawdy.
Poszukiwaniu prawdy natomiast towarzyszy poszukiwanie dobra, a to,
co dobre, utozsamia si¢ z powinnoscig, ktéra jest zawsze mozliwa do spetnie-
nia. Czlowiek przeciez zawsze moze zrobi¢ to, co powinien. Zatem wolno§é
to prawidtowo rozpoznana i zaakceptowana powinno$¢. Zwickszamy czyjas
wolnos$¢, sugerujac komus w odpowiedni, nienarzucajacy sposob, co po-
winien uczynié, i pomagajac w podjeciu wlaéciwej decyzji. Dzialanie
dla dobra klienta musi wiec polega¢ na wskazywaniu réznych rozwiazan
oraz — mniej czy bardziej wyraznym i delikatnym — sugerowaniu ,,najlep-
szego” wyjscia, to znaczy takiego, ktére — wedlug terapeuty — najbardziej
przyblizy go do pelni rozwoju, np. za pomoca nastepujacych pytan:
* ,,co mozna zrobi¢ w tej sytuacji?”,
* ,co naogdlludzie robig w takiej sytuacji?”,
* jakie postepowanie uznatby$ za rozsadne?”,

* ,czy jest to zgodne z Twoim systemem warto$ci?”.
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Takie i im podobne pytania pozwalaja samodzielnie zastanowi¢ sie nad
znalezieniem najlepszego wyjscia. Zagadnienie to byto analizowane w ba-
daniach z zakresu psychologii spotecznej. Wynika z nich, ze jesli chodzi
o wywieranie wptywu na ludzi, to obowigzuje tu zasada wywierania jak
najmniejszego nacisku w pozadanym kierunku. Gdy chodzi o wychowa-
nie dzieci, to Robert Cialdini zaleca: nalezy ,,znalez¢ taki argument, ktory
powstrzyma dziecko przed niepozadanym zachowaniem, ale zarazem nie
bedzie na tyle silny, by moglo si¢ ono wyrzec wlasnej odpowiedzialno$ci
za to, ze nie przestrzega tego zachowania. Zatem, im mniej zauwazalna presja
ze strony rodzicéw, tym lepiej” (Cialdini, 2003, s. 96).

Réwniez autorka podrecznika psychologii rozwojowej Helen Bee twier-
dzi, ze ,jesli przymus jest zbyt silny, wtedy dziecko ,,dobre” zachowanie
moze przypisa¢ wlasnie przymusowi (, Mama kazata mi zrobi¢”), a nie jakiej$
wlasnej wewnetrznej cesze (,,Jestem uczynnym/zyczliwym cztowiekiem”),
kt6éra wtedy nie bedzie wspomagaé dalszych pozytywnych zachowan” (Bee,
2004, s. 239). Trwata zmiana nastepuje wiec dzieki zmianie w obrazie siebie
u dziecka lub pacjenta. Zatem ogdlna zasada wspierania rozwoju czy wy-
chowywania, takze psychoterapii, brzmi: nacisk we wtasciwym kierunku,
ale jak najmniejszy. Wychowanie (wspomaganie rozwoju) polega przede
wszystkim na uksztaltowaniu pozytywnego obrazu siebie u podopieczne-
g0, czyli na wzbudzeniu w nim poczucia wlasnej godnosci (wartosci), a nie
na stosowaniu kar i nagréd.

Podobny proces zachodzi podczas psychoterapii, ktorej celem jest m.in.
dostarczenie pacjentowi pozytywnego obrazu samego siebie. Jesli to uda sie
psychoterapeucie, to skutkiem tej zmiany obrazu siebie bedzie podejmowa-
nie bardziej samodzielnych i trafnych decyzji przez pacjenta. Natomiast
elementem psychoterapii bedzie umocnienie u pacjenta wiary we wlasne sity
i mozliwosci, co wyrazi si¢ m.in. poprzez wlasnie nienarzucanie mu goto-
wych wzorcdw i rozwigzan, ale pomoc w ich samodzielnym znalezieniu. Te-

rapeuta zatem —w imi¢ wolno$ci pacjenta— powinien w takich przypadkach
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podprowadza¢ pacjenta do tego, aby ten sam znalazt wlasciwe rozwigzanie.
A ktére jest whasciwe? Na to nalezy odpowiedzie¢: takie, jakie podoba sie
psychoterapeucie, ktéremu zaufal pacjent. Jest to na pewno odpowiedz
kontrowersyjna. Przed takim postepowaniem przestrzega np. Czestaw

Czabala, piszac:

Terapeuta moze wiedzie¢, co bytoby lepsze dla niego, co sam chcialby zrobi¢,
gdyby znalazt sie w sytuacji pacjenta. Bedzie to jednak zawsze wybor tera-
peuty, dostosowany do jego wlasnych potrzeb i mozliwosci, do jego systemu
warto$ci. A te najczeSciej sa rozne od potrzeb, mozliwosci i ocen pacjenta. To,
co moze pomoc pacjentowi w dokonaniu wyboru, to pomoc w poszukiwaniu
pluséw i minuséw wszystkich mozliwych zachowan, to pomoc w wyprébo-

wywaniu tych réznych mozliwoéci (Czabata, 2013, s. 284).

Autor na pewno ma racje, ale jednak trudno méwi¢ o obiektywizmie
przy wskazywaniu tych réznych mozliwosci czy zachowan. Na przyktad,
czy wérod tych ,mozliwych zachowan” psychoterapeuta moze wymienié
modlitwe albo sakrament? Na pewno mozna takie sposoby stosowa¢, choé
mozna watpié, czy sa skuteczne. Czy wiec powinny by¢ wymienione jako
mozliwe sposoby rozwigzania swoich probleméw? Terapeuta przedstawia
wszystkie mozliwe sposoby postepowania, czy tylko takie, jakie uznaje
za skuteczne albo jakie mu si¢ podobaja?

Nie da si¢ odej$¢ od whasnych pogladéw na te tematy. Inaczej nie da sie
tego ujaé. Czy terapeuta moze si¢ pomyli¢? Oczywiscie, ze tak. Mozna jed-
nak zmniejsza¢ prawdopodobienstwo btedu czy pomytki poprzez troske
o etyczne wyksztalcenie psychoterapeutéw. Na czym bedzie wtedy polegata
neutralno$¢ $wiatopogladowa? Po prostu jej nie bedzie; tak, jak nie ma jej
w praktyce. Gdyby bowiem psychoterapeuta mogt by¢ catkowicie neutralny,
wowczas nie miataby sensu zasada: ,,jesli system warto$ci psychoterapeuty

nie zgadza sie z systemem warto$ci pacjenta, to powinien odestaé¢ go do
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innego terapeuty”. Raczej powinno si¢ powiedziec: ,,jesli terapeuta ma jakis
system wartos$ci, to na czas terapii powinien sie go pozby¢, powinno mu by¢
wszystko obojetne”. — Nie jest to jednak mozliwe, zatem psychoterapeuta
powinien dazy¢ do tego, aby jego obraz §wiata i siebie byt prawdziwy, oraz
umie¢ bezbtednie odrézni¢ dobro od zta. Wtedy jego wplyw na pacjenta
bedzie pozytywny, bedzie umial nakierowaé pacjenta na najlepsze wyjscie

z sytuacji. Czy przez to odbierze pacjentowi wolno$¢?

Czy wywieranie presji pozbawia autonomii?
Autorka artykutu w podreczniku etyki zawodu psychologa pisze:

Wywieranie presji na pacjenta wiaze sie czesto z silnym przekonaniem psy-
choterapeuty, ze wie on lepiej niz pacjent, co jest dla procesu leczenia do-
bre. Czy terapeuta ma prawo okresla¢, co jest dobre dla klienta? Czesto jest
to odpowiedz na pytanie i oczekiwanie klienta, jednak wywierajac presje psy-
chiczna na klienta, by podjat okreslone dziatania, pozbawiamy go autonomii
(Toeplitz-Winiewska, 2008, s. 242).

W tym tekicie jest uzyty zwrot: ,,okre$laé, co jest dobre dla klienta™.
»Okreslanie” jest w tym kontekscie jaka$ decyzja psychoterapeuty, tak jakby
terapeuta wyznaczal lub decydowat o tym, co jest dobre dla pacjenta. Oczy-
wiscie, nigdy tak nie jest, bowiem najlepsze wyjscie z sytuacji jest kwestig
odkrycia, a nie wynalazku. Terapeuta nie moze wigc okreslaé, co jest dobre
dla klienta, bo nie da si¢ tego okresli¢ (ustali¢, wymysli¢), ale moze staraé
sie to odkry¢ (odnalez¢). I — zgodnie z wymogami kodeksu zawodowego —
ma obowigzek dziatania dla dobra klienta. Jesli wiec terapeuta powinien
wiedzied, co jest dobre dla klienta, to tez powinien do tego dobra dazy¢:

tak, jak je widzi.
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Zasade niewywierania presji wyraza tez nastepujacy tekst: ,,Neutralno$¢
oznacza, ze ze swojej strony terapeuta ma si¢ staraé, zeby nie indoktry-
nowaé pacjenta swoim $wiatopogladem. Psychoterapia stuzy temu, zeby
poméc pacjentowi odkryé jego wlasne rozwigzania, a nie przyjmowac je od
terapeuty” (Gaj, Pankowska, 2017, za: Czubrys, 2017). Oczywiscie, ze nie
wolno indoktrynowad, ale nie warto tez w ogéle tego pisaé, bo to tak, jakby
powiedzied, ze terapeucie nie wolno krzywdzi¢ pacjenta. Po co o tym mowic?
Lepiej powiedzie¢, na czym polega krzywda. A polega ona na tym, ze pacjent
ma falszywy obraz §wiata i siebie w nim. Pisze bowiem Jerzy Mellibruda:

»We wszystkich koncepcjach zdrowia psychicznego wyraznie akcentuje sie
zagadnienie adekwatno$ci w spostrzeganiu rzeczywistoéci” (Mellibruda,
2011, s. 140) — je$li wigc terapeuta nie poprawia tego obrazu, to krzywdzi
pacjenta. A jak ma poprawiac? Poprzez troske o to, aby sam terapeuta miat
prawdziwy obraz rzeczywisto$ci i umial w odpowiedni sposéb przekazaé

go pacjentowi. Pacjent widzi przeciez siebie oczami psychoterapeuty:

Gdy stabna wptywy $ladéw minionych relacji, ktére utrudnialy doswiadcza-
nie akceptacji, zrozumienia i szacunku okazywanego przez psychoterapeute,
zwieksza sie mozliwo$¢ ,,otwierania si¢” pacjenta na nowe i rozwijajace do-
$wiadczenia, dzieki ktorym pacjent zaczyna sie uczy¢ traktowania samego sie-
bie w podobny sposéb, jak jest traktowany przez psychoterapeute (Mellibruda,
2011, s. 180).

Zaktada sie tu, ze psychoterapeuta widzi pacjenta w sposéb odpowiedni,
wlasciwy, adekwatny, czyli po prostu prawdziwy, a zatem tez dobry. Wy-
raznie widaé wiec, ze w relacjach pacjenta z terapeuta nie ma i nie moze by¢
neutralno$ci. Mozna zatem powiedzieé, ze psychoterapeuta pracuje swoim
systemem warto$ci. Jego $wiatopoglad jest jak najglebiej zaangazowany
w psychoterapig, jest tez zawsze w jakim$ stopniu przekazywany pacjen-

towi. Nie nalezy wiec tego $wiatopogladu odrzucad, ale stara si¢ o to, aby,
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po pierwsze: byl prawdziwy i uzasadniony; a po drugie: aby byt w odpowied-
ni, nienarzucajacy sposob przekazywany lub przynajmniej proponowany
(sugerowany, ukazywany) pacjentowi.

Jak w tym kontekscie rozumie¢ cytowane powyzej stowa: ,,Psychotera-
pia stuzy temu, zeby poméc pacjentowi odkry¢ jego wlasne rozwiazania,
anie przyjmowac je od terapeuty”? — Oczywiscie, ze tak, ale ideatem bedzie,
gdy te ,wlasne rozwigzania” bedg dobre, wlasciwe i uzasadnione, a w tym
terapeuta moze — 1 powinien — pomaoc.

Rozwazmy w tej sytuacji kolejny tekst z podrecznika etyki zawodu

psychologa:

Analiza osobistych przekonan pozwala czesto unikngé niebezpieczefistwa,
ze postawy, oceny czy wyznawane warto§ci moga w sposéb niezamierzony
znieksztalcaé relacje z klientem. Czy psycholog negatywnie oceniajacy aborcje
moze pracowaé nad traumatycznym do$wiadczeniem swojej klientki, ktora
dokonata takiego zabiegu? (...) Podobne znaczenie moga mie¢ silne emocje
wzbudzane przez klienta, niezaleznie od ich znaku. Kazda sytuacja, ktéra
ogranicza obiektywizm psychologa, w efekcie prowadzi do niekorzystnych
dla klienta rozwigzan — nierzetelnej diagnozy czy nieprawidtowo prowadzonej

terapii (Toeplitz-Winiewska, 2008, s. 89).

Wobec tego tekstu zadajmy nastepujace pytania:

* Naczym polega ,,analiza osobistych przekonan”? Dlaczego ma chroni¢
przed ujawnianiem swoich wartosci? Czy jesli wiem, co jest dla mnie
wazne, to potrafie postepowac zgodnie z innym systemem warto$ci?

* Kiedyrelacjaz klientem jest ,,znieksztatlcona”? Czy wtedy, gdy psychote-
rapeuta ma jaki$ cel oraz pojecie na temat tego, co jest dobre dla klienta?

* Dlaczego psycholog negatywnie oceniajacy aborcje¢ nie moze pracowac
z klientka, ktéra pozwolita na ten zabieg? Czy dlatego, ze nie jest obiek-

tywny? A czy jest obiektywny ten, kto pozytywnie ocenia ten zabieg?
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Kto bedzie ,,obiektywny” — czy ten, kto w ogdle nie wie, jakie sa skutki

tego zabiegu, a wiec nie wie, o co chodzi? Kto moze pracowac z pacjentka

po aborgji? Czy tylko ten, kto nie ma zadnego zdania na temat skutkéw

1 wartosci tego czynu?

* Poza tym, mozna negatywnie ocenia¢ aborcje, poniewaz okazata sie
by¢ ,,traumatycznym do$wiadczeniem”, a oceniaé pozytywnie decyzje
pacjentki, ktora przychodzi z prosbg o pomoc.

* Na czym polega obiektywizm, gdy chodzi o psychoterapeute? Na tym,
zeby terapeucie bylo obojetne i nie miat zadnych pogladéw na temat tego,
co jest dobre, a co zte; czy tez na tym, aby umiat obiektywnie ukazaé
wszystkie skutki, zaréwno dobre, jak i zle, jakiego$ czynu, np. aborcji,
i widzial, ktére przewazaja?

* Autorka stusznie twierdzi, ze ,rozwigzania” powinny by¢ korzystne dla
klienta. Zapytajmy wobec tego: kiedy rozwigzania te s3 korzystne dla
klienta, a kiedy nie? Jezeli s3 zgodne z systemem wartoéci psychotera-
peuty, to musza by¢ niekorzystne? I skad catkowicie neutralny psycho-
terapeuta bedzie wiedzial, co jest korzystne dla klienta, a co nie?

Wida¢ zatem, ze postulat catkowitego obiektywizmu czy tez neutralnosci
psychoterapeuty budzi szereg pytan i watpliwosci, na ktore zreszta wskazuja
autorzy cytowani w artykule Katarzyny Sikory i Katarzyny Marchewki.

Oczywiscie, trudno twierdzié, ze praca psychoterapeuty polega na ukie-
runkowywaniu pacjenta i wskazywaniu mu — nawet w okrezny sposéb —
co ma robi¢. Na pewno nie jest to jego gléwne zadanie, a poza tym sam czesto
moze nie znaé najlepszego wyjscia z danej sytuacji. Jesli jednak zawarty kon-
trakt i sytuacja psychoterapeutyczna dopuszczaja ingerencje w §wiatopoglad
pacjenta, psychoterapeuta nie powinien si¢ przed nig wzbraniaé, szanujac
oczywiécie kompetencje innych specjalistow od pomagania ludziom: peda-
gogow, doradcow, kierownikow duchowych czy etykdw.

Odnoszac sie na koniec do tytutowego pytania: ,,Czy postulat neutral-

noéci $wiatopogladowej psychoterapeuty stuzy wolnosci klienta?”, nalezy
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powiedzied, ze jezeli jest on rozumiany jako obojetnoé¢ (bezstronnos¢)
wobec autonomicznych decyzji klienta oraz powstrzymanie si¢ od wszel-
kich ocen, wartosci oraz zwigzanych z nimi uczud, to nie jest to postawa
mozliwa do utrzymania i nie zawsze stuzytaby dobru pacjenta. Jesli jednak
pojmuje sie go jako szacunek wobec wolnosci, godnosci i podmiotowo-
§ci klienta oraz zdecydowane przeciwstawianie si¢ wszelkim prébom
narzucania mu (dyktowania) swoich rozwigzan czy wartoéci, to jest jak
najbardziej stuszny. Nie wyklucza on jednak pomocy w poszukiwaniu
prawdy i dobra.

Proponuje zatem — jako norme dla terapeuty — poszukiwanie zlotego
srodka miedzy relatywizmem, czyli obojetnoscia (wszyscy majg racje, zatem:
»Niczego ci nie narzucam; rob, jak chcesz, jestes wolny!”), a absolutyzmem,
czyli narzucaniem (tylko ja mam racje, zatem: ,,masz postapi¢ tak i tak!”).
Obecnie — jak sie zdaje — wskazéwka wagi jest wychylona w strone relaty-
wizmu. Natomiast ,,ztotym §rodkiem” bytaby postawa odpowiedzialno$ci.
Cztowiek odpowiedzialny to taki, ktéry zna skutki swoich decyzji i wie,
ze (ktore) beda dobre, a wigc jest gotéw do poniesienia ich konsekwencji.
Odpowiedzialny terapeuta wie tez, co zrobié, aby klient podjat decyzje do-
bra dla niego. Jesli mégt pacjentowi wskaza¢ wlasciwa droge, a nie uczynit
tego, to postapil nieetycznie, gdyz nie dziatat dla dobra, wolnosci i rozwoju
pacjenta.

Nawigzujac natomiast do regut obowiazujacych psychoterapeutéw, moz-
na powiedzie, ze jak najbardziej nie wolno manipulowa¢, indoktrynowac
czy narzucaé —ale to s3 wymagania nie tylko dla terapeutow, lecz dla kazdego.
A czy wolno psychoterapeucie nauczaé, prowadzié, pokazywaé, wyjasniaé,
ttumaczy¢, przekonywaé, uwrazliwiaé, uzasadniac itp.? Co wiecej, jesli te-
rapeuta powinien by¢ tolerancyjny wobec réznych §wiatopoglad6w i syste-
mow aksjologicznych, to czy powinien uwazaé je wszystkie za jednakowo
dobre? Dlaczego zasady postepowania psychoterapeutéw nie uwzgledniajg

lepszych i gorszych §wiatopogladéw?
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Autorki — referujgc poglady Jaspersa — pisza, ze obowigzkiem terapeuty
jest poddawanie swojej wizji cztowieka ciaglej refleksji, jak rowniez pa-
mietanie o tym, ze nie jest to wizja jedynie stuszna (Marchewka, Sikora,
2013). Z pewnoscia tak, czy jednak nigdy nie moze by¢ najlepsza? Nie
ma czlowieka, ktéry by zawsze mial racje, ale tez z pewnoscia sa gorsze
i lepsze systemy filozoficzne czy $wiatopogladowe. Czy wszystkie wizje
$wiata i cztowieka w nim sg jednakowo prawdziwe? Nie, na pewno nie jest
tak, ze wszystkie obrazy rzeczywisto$ci, jakie majg ludzie, s3 jednakowo
prawdziwe. Gdyby tak bylo, to po co bytaby psychoterapia, zwlaszcza

poznawcza’

Podsumowanie

Jesli neutralno$¢ ma stuzy¢ wolnoéci, to nie moze by¢ rozumiana jako troska
tylko o to, aby nie wywiera¢ zadnego wptywu na klienta i jego decyzje. Sta-
ranie si¢ o zwickszenie wolno$ci klienta polega na po-
mocy w samodzielnym dokonaniu dobrego wyboru,a nie
na trosce o niewpltywanie na jego wybory.

Psychoterapia powinna prowadzi¢ ku wolno$ci. Jesli psychoterapeuta nie
jest w stanie sam tego robié, to powinien wskazaé, do kogo klient moze sie
udad, aby sta¢ sie bardziej wolnym. Psychoterapeuta nie musi wszystkiego
robi¢, ale jego terapia musi ku wolnosci prowadzié, czyli przynajmniej nie
wykluczaé zwigzania si¢ pacjenta ze zZrédlem whasciwych wpltywow, czyli
oparciem. Czy bowiem mozliwa jest wolnos¢ bez oparcia? Czy podleganie
wplywom zawsze jest zte i zmniejsza wolno$¢é? Czy wywieranie wptywu
zawsze jest zte i powoduje zniewolenie? Oparcie w drugim cztowieku od-
biera wolno$¢ czy ja daje? Wszystko zalezy od jakosci tego oparcia. Moze
by¢ toksyczne, moze by¢ wyzwalajace. Zadaniem psychoterapeuty bedzie

uwolnienie od toksycznych przywigzan oraz ewentualnie wskazanie tych
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rozwojowych. Faktem jest, ze bez zadnych przywigzan czlowiek zy¢ nie
moze, odpowiedzialna psychoterapia powinna braé¢ to pod uwage. Praw-
dziwy obraz $§wiata i siebie w nim, ktéry uksztattowat sie u pacjenta pod
wplywem dobrze prowadzonej psychoterapii, potrzebuje umacniania wta-
Sciwie przez cale zycie. Potrzeba wigc oparcia, Srodowiska, ktére dostarczy
pacjentowi prawdziwego obrazu siebie. Nalezy tez stwierdzi¢, ze zdanie
»wskazywanie komus, co jest dobre, a co zte, to odbieranie mu wolnosci”
jest fatszywe.

Jerzy Mellibruda stusznie pisze: ,,Poniewaz zdecydowana wiekszo$¢ pa-
cjentéw ma problemy zwigzane z negatywnymi schematami osobistymi,
ktére wplywaja na ich negatywny stosunek do samego siebie, na zwalczanie
lub lekcewazenie siebie, dlatego doswiadczenia wynoszone z pozytywnej
relacji najsilniej mogg wpltywaé na zmiane tych schematéw” (Mellibruda,
2011, s. 178). Jest to oczywisécie prawda. Jednak jedna pozytywna relacja
z psychoterapeuta na pewno nie wystarczy na cale zycie. Psychoterapeuta
zatem, ktéry autentycznie dba o wolnosé swego klienta, potrafi wskazaé,
gdzie, tzn. w jakiej relacji te wolno$¢ mozna znalez¢é. Méwit o tym np. Jézef
Tischner, ktory ,,byt gteboko przekonany, ze nikt nie moze by¢ wolny w sa-
motnoéci — warto$¢ ta realizuje sie wylacznie poprzez spotkanie z innym”
(Przybyto, 2014, s. 71-83). Nalezy wiec szuka¢ takich ,,innych”, dzigki kté-
rym mozna czué si¢ wolnym, a nastepnie — mocg spotkan z nimi— pomagaé

innym w drodze do wolnosci.
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Moja rodzina i dziecinstwo
na sowieckim zestaniu

O! dzieki Tobie za Pafistwo —bolesci,

I za meczenskich — koron rozmnozenie,
I za wylang czare szlachetnos$ci

Na lud, ktéremu imie jest — cierpienie,

I za otwarcie bram... nieskonczonosci!

(z wiersza C. K. Norwida pt. Psalm wigilii)

Dlaczego moim i mojej rodziny udzialem byta Syberia i sowieckie wygnanie?
Poniewaz méj dziadek byl osadnikiem wojskowym. Za wzorowa stuzbe
w wojsku Jozefa Pitsudskiego otrzymal na kresach przedwojennej Polski
i na terenie dzisiejszej Biatorusi w Osadzie Jarniewo (woj. Grodno) duzy
obszar ziemi do zagospodarowania. I nic poza tym. Dziadek, jako specjalista
od fortyfikacji wojskowych, zbudowat na predce ziemianke, czyli pomiesz-
czenie pod ziemia. Tu mieszkal przez trzy lata z rodzing: ze swoja zong
Agnieszka i o$miorgiem dzieci — do czasu ukoficzenia domu i pomieszczen
gospodarczych. Ziemie nalezato regularnie obsiewaé, a plony w pore zbierac.
Aby sprosta¢ tym wszystkim zadaniom, trzeba byto wstawa¢ o brzasku

i pracowa¢ do zmroku.
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Mj ojciec Jan, gdy w 1933 roku ozenit sie z corka miejscowego lesnicze-
go Emilig (oboje byli w wieku 30 lat) — otrzymal od swojego ojca przypa-
dajaca mu z prawa dziedziczenia ziemie pod uprawe, a od ojca mojej mamy
drewnoifachowa pomoc wbudowaniu domu i pomieszczen gospodarczych.
Co pottora roku rodzito si¢ dziecko (ja, jako pierworodny, urodzitem sie
6 czerwca 1934 roku). Praca na polu, w obejsciu i w domu byta wyczerpujaca:
od brzasku do nocy. Ale jej efekty byly zadziwiajaco pomyslne, gléwnie
dzieki swoistej inteligencji i przezorno$ci mojej mamy.

Od kwietnia 1939 roku podejmowatem regularne zajecia gospodarcze,
takie jak: wypas gesi, doprowadzanie krowy na wspélne pastwisko, postu-
giwanie rodzefistwu (gdy rodzice wychodzili wezesnie do pracy, zamykali
nas w stodole z ogromna patelnig jajecznicy i czyms$ do picia).

Skonczyta si¢ faza morderczego dorabiania sie. Przyszed! pierwszy okres
zimowego wytchnienia i spokoju. Rodzice mogli zaja¢ sie wychowywaniem
swoich dzieci. M§j ojciec nawet robit dla mnie pierwsza zabawke: dziecinny
wozek. Gdy byta gotowa pierwsza cze$¢ tej zabawki, a mianowicie drewnia-
ne kotko — wezesnym rankiem 10 lutego 1940 roku rozlegto sie fomotanie
do drzwi. Zjawili sie dwaj rosyjscy zotnierze, ktérzy wedtug znanej proce-
dury mieli nas dostarczy¢ do wagonu zsytkowego w Stonimie, odlegtym
o 16 km od miejsca naszego zamieszkania. Nalezato si¢ szybko spakowac.
Jeden z zotnierzy stat z karabinem przy unieruchomionym ojcu, tak ze caty
ciezar pakowania spadt na mame. A byt wtedy mro6z czterdziestostopnio-
wy. Mama mimo swojej inteligencji praktycznej i doskonalej sprawnosci
fizycznej — momentami nie wiedziala, co czynié. Nalezato np. zabraé¢ ze sobg
wiadro, ktére wtedy byto napetnione mlekiem. Mama zatrzymata si¢ bez-
radnie przed wiadrem. A wtedy ustyszata komende zotnierza: ,,Mleko wylej
na podtoge, bo to wszystko juz nie twoje”.

Najwazniejsze byly dzieci: Anto§ w wieku dwoch i pét lat, Mary-
sia: cztery lata i ja pigcioipdtletni. Na tak wielki mroz nalezato je dobrze

ubrac i zabezpieczy¢ przed odmrozeniem w podrézy. Mimo matczynej
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zapobiegliwoéci — moja siostra w czasie podrdézy saniami odmrozita sobie
reke. A ja jechalem w poczuciu grozy i w prze$wiadczeniu, ze dzieje sie
co$ strasznego. Zdazytem zabra¢ wystrugane dla mnie przez ojca kotko.
Ukrytem je ,,za pazucha”. Bylto dla mnie tacznikiem miedzy §wiatem dzie-
ciecego fadu, a aktualnymi wydarzeniami zagtady. Co pewien czas je do-
tykatem. To kétko od niedokonczonej zabawki stato si¢ bowiem zapew-
nieniem minimalnej normalnosci w §wiecie, ktéry stal sie niesamowity
i nieprzewidywalny.

W bydlecym zsytkowym wagonie pelnym modlitwy, cierpienia, rozpa-
czy i umierania, ktére odbywalo sie bez ludzkiej godnosci — szczeg6lng
trosky otaczano dzieci. Rodzice (zwlaszcza matki) starali sie nawet o to,
aby dzieci mialy dostep do jakiej$ zabawy, wiedzac, Ze jest to konieczne
do ich zycia i rozwoju. Pewnego razu np. urzadzono konkurs najpiekniej-
szej panny wagonu. Dzieci (a wérdd nich i ja) stanowily zespot sedziowski.
Bylto duzo uciechy i $miechu i jakie$ zanurzenie sie w $wiat dzieciecej
beztroski. Zasadniczo jednak dzieci przebywaty w §wiecie ludzi dorostych.
Uczestniczyly w ich tragicznym zyciu. Podzielaly ich glebokie zmartwie-
nia i troski. Bytem tez $wiadkiem wzruszajacej solidarnosci oséb doro-
stych oraz ich wzajemnej pomocy $§wiadczonej w roznych nieszcze$ciach
i trudnosciach.

Po 12 dniach jazdy pociagiem przybylismy do miejsca przeznaczenia:
do obozu na Syberii europejskiej w okolicach miasta Wotogda. Po kilku
miesigcach przewieziono nas do niezbyt odleglego Miczyniskiego Osiedla.
Mieszkali$my tu w drewnianym baraku, straszliwie zapluskwionym. Ojciec
pracowal w tajdze przy wyrebie drzew. Pomagata mu Zona polskiego ofi-
cera, niemal niezdolna do pracy fizycznej. Razem uzyskiwali bardzo niskie
wskazniki wyznaczonej normy, co dawato nedzne zarobki.

Brygadzista pewnego razu zobaczyt moja mame przy pracy fizycznej. Byt
zdziwiony jej sila i zrecznoscia. Zaproponowat wtedy, by moja mama byta

pomocnicg ojca przy wyrebie drzew. A poniewaz przy tréjce malych dzieci
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byta zwolniona z obowigzku pracy zestaficéw — caly urobek szedt na ojca.
Dawato to znaczne przekroczenie normy, a dzieki temu — do$¢ wysoki
zarobek. Gdy rodzice pracowali jednocze$nie, na mnie spadaly obowiazki
opiekunicze wobec mojej siostry Marysi i brata Antosia.

Mama, widzac, Ze niezle sobie radze w wielu trudnych sytuacjach zy-
ciowych — zabierala mnie ze sobg latem na wyprawy w glab tajgi. Zbierali-
$my jagody, maliny i grzyby. Pewnego razu zabtadzilismy. Blgkali$my sie
w bezkresnej tajdze nie§wiadomi kierunku, w rosnagcym leku i w poczuciu
grozy. Wreszcie doszedl do nas z oddali odglos bardzo cigzkiego samochodu.
Odzyskalismy swiadomo$¢ kierunku, a za nim doszto ocalenie.

Tak uptynely nam prawie dwa lata Zycia na zestaniu. I wtedy gdzies§ tam
daleko odbyly si¢ pertraktacje gen. Wiadystawa Sikorskiego z odpowiednimi
wladzamiZSRR (tzw. uktad Sikorski-Majski). W wyniku tego uzyskalismy
pozwolenie na wyjazd z miejsca dotychczasowego pobytu. Przygotowy-
wali$my sie do podrézy bardzo starannie, gromadzac zywno$¢ (gtéwnie
suchary) i inne rzeczy.

Wyruszylismy w podréz 17 listopada 1941 roku w potudniowo-wschod-
nim kierunku ZSRR (jedynie wéwczas nakazowo mozliwym). Po trzech
dniach dojechali$my pociaggiem osobowym do Kirowa, z calym dobytkiem,
ktory miescit sie w pieciu workach. Diugo czekali$my na stacji. Chronilismy
swdj dobytek przed ztodziejami, niemal lezac na workach.

Mimo udreki i licznych niebezpieczenstw bytem ciekaw §wiata i dlatego
przy nieuwadze rodzicéw, pilnujacych workéw z dobytkami — oddalitem sie,
aby penetrowaé okolice. Zabladzitem i nie potrafitem powréci¢ do swojej
rodziny. Matka, zaniepokojona moja dtuga nieobecnoécia, prosita ojca, aby
wyruszyl na poszukiwanie. Sama byta zajeta pilnowaniem mojej siostry Ma-
rysiimojego brata Antosia—no i pieciu workéw. Jednak dwa worki zniknety.
Stracili$my wiec niemal polowe zasobow, potrzebnych do przezycia. Gdy
ojciec powrdcit ze mna, nastapit wybuch radosci, pokropionej tzami zalu

za utraconym mieniem.
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Z Kirowa czekata nas dtuga i bardzo trudna podré6z transportem, sktada-
jacym sie z ,,bydlecych” wagonéw, w nieznanym dla nas kierunku i czasie
trwania (po zakonczeniu okazalo sie, ze prawie sze$¢ tygodni). Nasz pociag
niekiedy zatrzymywal si¢ w sposéb niespodziewany. MezczyZni wyruszali
wtedy na poszukiwanie wody i jakiego$ opatu do tzw. ,,kozy”, czyli Zelazne-
go piecyka, ktory stat w srodku wagonu. Wielu z nich nigdy nie powrécito
z takich wypraw. Gléwnie z powodu bezwzglednosci uzbrojonych strazni-
kow transportéw wojskowych. Strzelali oni bez ostrzezenia do os6b, ktére
znalazly si¢ w poblizu takiego transportu.

Takze méj ojciec pozostal z grupa mezczyzn na jednej z wiekszych stacji
kolejowych, gdyz nasz transport ruszyl nagle i niespodziewanie w niezna-
nym kierunku. Natychmiast wéréd nich powstat dobrze zorganizowany
zespdl, ktory zdobyt informacje, Ze nasz transport odjechat w kierunku
Taszkientu i ze w tym samym kierunku wkrotce pojedzie pociag osobowy.
Potrzebna byla jeszcze przemyslno$é i zdeterminowanie, aby bez biletow
i bez pieniedzy dojecha¢ do Taszkientu. Jakaz byta rado$¢ nas wszystkich,
gdy ojciec sie odnalazt i dotaczyt do rodziny.

W czasie naszej dtugiej podr6zy nekaty nas liczne cierpienia, udreki i nie-
bezpieczenstwa. Do najbardziej dokuczliwych nalezaty wszy. Byto ich tak
wiele, Ze na postojach strzepywano je z koszuli przez otwarte drzwi wago-
nu. Zdarzaly sie takze rézne nieszczesliwe wypadki. Na przyktad na noge
mojego brata, Antosia, wylal si¢ wrzatek. Noga sie nie goita. A pod koniec
podroézy dotaczyta sie odra. Anto$ coraz bardziej stabngcym gtosem wotak:

»Mamo, mamo, czy jestes przy mnie?”.

Dnia 22 grudnia 1941 roku przyjechali$émy do miasteczka Czust w Ta-
dzykistanie. Byl to kres naszej podrézy kolejowej. Przed nami byta jeszcze
krotka podréz samochodem do kotchozu. Czekali$smy na ten samochéd
na stacji kolejowej przez dwa dni. Dnia 24 grudnia osiagneliémy catkowi-
ty kres naszego udreczonego wedrowania. A byt to kotchoz Kujbyszew,

aw nim lepianka zwana $wietlica. Tu zakwaterowano nas tymczasowo. Nikt
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nie zapytal, czy mamy co$ do jedzenia i na czym sie potozy¢. A byta to Wigi-
lia Bozego Narodzenia. Tak si¢ ztozylo, ze nie mieli$my juz nic do jedzenia.
Nalezato wiec jak najszybciej utozy¢ dzieci do snu na glinianej podtodze,
przykrytej mata. Po pétnocy, juz w dzien Bozego Narodzenia, zdarzylo sie
trzesienie ziemi. Nawet nie wiedzieliby$my o tym — mimo dziwnych doznan
i brzeku pustych naczyn — gdyby nie poranna muzutmanska procesja tu-
bylcéw. Kto$ z nich podbiegt do naszej lepianki i, gwattownie gestykulujac,
na migi rozkazal nam wyj$¢ na zewnatrz.

Tymczasem Tosiek dogorywal — wlasnie w dzien Bozego Narodze-
nia. Mama zaniosta go wycienczonego chorobg i glodem do odlegtego
0 6 km szpitala w Czust. Pozostata przy nim. Umieral na jej oczach. Martwe
ciato wrzucono do wspdlnego dotu i posypano wapnem. Taki byt przepis.

A nas nekat gtéd. Chyba najbardziej cierpiat ojciec. Byt w tej sytuacji
zupelnie bezradny. Ja za§ wychodzitem z lepianki i wedrowatem w r6zne
miejsca, aby zdoby¢ co$ do zjedzenia. Tu i dwdzie trafialem na jakie$ male
resztki pokarmowe: np. ogryzek jabtka czy pestka moreli, ktéra rozbijalem
kamieniem, aby wydoby¢ z niej jadalne ziarno. Mama zdobyta gdzie$ ,,ma-
kuche”, czyli wyttoki nasion bawelny (przeznaczone do karmienia kréw).
Ugotowata z tego co$ w rodzaju kaszy. Dowiedziat si¢ o tym przewodni-
czacy kotchozu. Przyszedt do naszej lepianki i zwrocit sie do mamy: ,,Co
zrobita$ z makucha?”. Mama odpowiedziata: ,,Ugotowatam™. ,,Pokaz!” —
krzyknat. A po obejrzeniu ugotowanej makuchy dodat: ,Wylej to natych-
miast! Od tego jedzenia mozecie umrze¢”. Mama powiedziata: ,,Wszyscy
jedlismy”. Przewodniczacy, jako odpowiedzialny za swoich kotchoznikéw,
przypisal nam wtedy niewielka ilo$¢ maki, ktéra przy bardzo oszczednych
i glodowych porcjach starczyta na kilkanascie dni.

Gdy zn6w nadeszly dni glodu, mama wyruszyta do miejscowych Tadzy-
kéw (mimo iz nie znata ich jezyka), aby prosi¢ ich o co$ do zjedzenia. Pukata
do drzwi ich doméw, wyciagata reke, ptakata i pokazywata na migi, ze prosi

o jedzenie. Przyniosta wtedy pozywienie na kilka dni i nawigzata subtelng
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ni¢ porozumienia. Z niektérymi Tadzykami z kotchozu nawigzata uktad
typu handlu wymiennego: ocalate materialty mama wymieniata na zywno$¢.
Oprocz tego przyjmowata do przedzenia welne z owiec i wielbladdw — takze
za zywno$¢. A przedta metoda kadzieli za pomoca wrzeciona samodzielnie
wykonanego z miejscowego patyka.

Niekiedy wydawato mi si¢, ze mama w ogdle nie §pi. Gdy ukladatem si¢
do snu, mama przedta albo co$ przyrzadzata, lub odmawiata r6zaniec. Gdy
budzitem sie rankiem, dziato sie to samo: mama przedta albo co$ przyrzadza-
ta, lub odmawiata rézaniec —jak gdyby nieustannie kontynuowata czynnos¢
zwieczora. Sama méwita, ze noc jasna i ksiezycowa jest dobra do przedzenia,
a noc ciemna — do odmawiania r6zafca.

W lutym, po niemal dwumiesiecznej meczarni w Tadzykistanie, moj
ojciec odszedt do Armii Andersa. A do nas los sie usmiechnal, bo wkrét-
ce przeprowadzili$my sie do domu sekretarki kotchozu. Zamieszkata tez
z nami wdowa o nazwisku Rozwéd z dorastajacy corka Bronia.

Sytuacja nasza unormowata sie i ulegta poprawie. Mama wychodzita
codziennie do pracy na bezkresnych polach bawelny lub pszenicy. Czesto
zabierata mnie ze sobg. Swiadczytem tam rézne przyshugi: przynositem
mamie wode do picia z pobliskiej rzeki, szukatem w okolicy dojrzatych
owocédw, zrywatem powoj dla krowy wihascicielki domu, w ktérym mieszka-
lismy. W niedziele po Zniwach chodzitem z mamg zbiera¢ ktosy: na bezkre-
snym polu, w palacym tadzyckim stoficu, od rana do wieczora. Bylo to dla
mnie zajecie okropne: wprost nie do wytrzymania. Jednak nie ptakatem, nie
buntowatem sie, lecz robitem, co mogtem.

Od wrzes$nia 1942 roku chodzitem z moja siostrg Marysig do tadzyc-
kiej szkoty. Uczniowie rozmawiali miedzy sobg po tadzycku, ale jezykiem
nauczania byl jezyk rosyjski. Lubilem te szkote i dobrze sie w niej czutem.
Bylem chwalony i akceptowany przez nauczycieli. Mialem dobre uktady
z uczniami. A oprocz tego codziennie otrzymywatem w szkole 50 g chleba

(w dniach malej frekwencji nawet 100 g). Dla dzieci tadzyckich byta to rzecz
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o matym znaczeniu, a dla mnie co$ bardzo waznego. W tej szkole nie byto
prawie zadnej nauki.

Jezyka rosyjskiego i tadzyckiego nauczytem sie tatwo, szybko i bez wysil-
ku: nie wiadomo kiedy, gdzie i jak. Marysia takze. Niekiedy rozmawialismy
ze sobg po tadzycku, aby mama nie wiedziata, o czym méwimy. Réwnie
szybko nauczylem si¢ odr6zniaé roéliny jadalne od niejadalnych. ,,Zielsko”
jadalne mozna bylo zbiera¢ w strumieniach niemal przez caly rok, a na po-
lach — w niektérych okresach (np. lebiode). Na przednéwku przynositem
mamie dwa narecza ,,zielska”, méwiac: ,,To bedzie na zupe, a to na placki”.
Oproécz tego niekiedy udawato mi sie wspomédc mame finansowo. Przy-
gotowywatem np. wigzanki suchego drewna na opal i sprzedawatem je na
targu. Zdobycie tego drewna nie byto dla mnie tatwe. Wchodzitem z siekierg
na drzewa przydrozne lub rosnace tu i 6wdzie na polach kotchozowych.
Obcinatem suche galezie, a nastepnie sporzadzatem wigzanki na sprzedaz.

Wiele rodzin zotnierzy Armii Andersa wyjechato ze Zwigzku Radzieckie-
godoIranuidalej(bytto czas otwarcia granic dla 0s6b zaproszonych). Mojaro-
dzina(mama, siostraija) takze miata wyjechaé na poczatku kwietnia 1943 roku.
Sama mysl o wyjezdzie do krajow, gdzie przebywa ojciec lub w ogéle w ,, tam-
te” strony dodawata nam ochoty do zycia i sprawiala, ze trwali$my w uniesie-
niu ducha. Oddali$my sgsiadom wszystko, co mogtoby nam przeszkadzaé
w dalekiej podrozy, i wwyznaczonym dniu przybylismy na wskazane miejsce,
ktérym byta stacja kolejowa w Czust. Czekalismy tam cztery dni. Spalismy
naziemi. Zjedli$my zabrane na droge zapasy. W konicu, akurat w dzien Wiel-
kanocy, dowiedzieli$my sie, Ze nie mozemy wyjechaé, gdyz wyjazd polskich
rodzin zostal wstrzymany. Musieli$my wraca¢ z powrotem do kotchozu.

W jednej chwili wyciekta wtedy z nas witalno$¢ i uniesienie ducha. Wszyst-
ko stato sie okropne i petne udreki. Nawet Swieto Wielkanocy nie dawato
ani pociechy, ani ukojenia. Stonice i zar tego dnia byty nie do zniesienia.

Mama znalazta cztowieka z osiotkiem (to byto miejscowe ,,taxi”) do prze-

wiezienia naszych podréznych bagazy. Ruszylismy w droge powrotng w 6w
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upalny wielkanocny dziefi. Przodem szedt rosty mezczyzna, ktéry trzy-
mal w reku przywigzany do osiotka sznurek. W $lad za mezczyzng dreptat
miarowo — objuczony osiolek, wzbijajac kopytami kurz na pylnej drodze.
Za osiotkiem podazalismy my: moja mama, Marysiaija. Szlochaliémy z zalu
irozpaczy. Lzy ztobily bruzdy na pokrytej glinianym kurzem twarzy.

Wrécilismy do tego samego miejscaido tych samych, co przedtem zajed,
ale pozbawieni wielu potrzebnych rzeczy, jak na przyktad siekiery, garnka,
mojego plaszcza, ktory zostal skradziony na stacji kolejowej w Czust i in-
nych, niezbednych do éwczesnego zycia przedmiotéw.

W jakim$ zwigzku z uktadem Majski-Sikorski, powstaniem Armii An-
dersa i polepszeniem stosunkéw miedzy Zwigzkiem Radzieckim i Stanami
Zjednoczonymi Ameryki Pétnocnej — bylo utworzenie polskiego Domu
Dziecka zwanego Sierocincem w Namanganie w Uzbekistanie w jesieni 1943
roku. Marysia i ja otrzymali$my zaproszenie do tego Sierocifica.

Po wielu naradach wsrdd polskich zestaticow, a byty to gléwnie kobiety —
mama zadecydowata, ze Marysia i ja spedzimy w Sierocificu sze$¢ miesiecy,
a jezeli bedzie dobrze, to dtuzej. Jednakze Marysia Zle sie tam czula. Cze-
sto chorowata. Mama zabrata j3 wiec do siebie. A ja czutem sie tam raczej
dobrze, mimo ze porcje zywno$ciowe byly glodowe. Niekiedy po bardzo
chudym $niadaniu, gdy byt czas wolny, nie miatem ochoty do jakiejkolwiek
zabawy ani do innej formy aktywnosci — statem lub siedzialem pod mu-
rem Sierocifica i czekatem na obiad. Najtrudniejsze wydawaty sie miesigce
od poczatku marca do konca kwietnia. Pragnienie gasitem woda czerpana
dtonimi z niewielkiego stawu na dziedzincu Sierocifica. Woda w tym stawie
iw waziutkim kanale zasilajgcym ten staw roita sie od drobniutkich zyjatek,
widocznych gotym okiem.

W Sierocincu byto duzo momentéw przygody i niezwyktych wydarzen.
Najstarsi np. chtopcy (1618 lat) co pewien czas wyruszali w glab pusty-
ni (ok. 20 km) w poszukiwaniu zétwi. Po udanym polowaniu przynosili

je w workach na plecach. W Sierocificu odbywat sie rytuat gotowania zotwi.
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Wszystkie dzieci w tym jako$ uczestniczyly. Ceremoniatl koficzyt sie tym,
ze kazdy otrzymywal porcje ugotowanego zotwia. A p6zniej bohaterzy
wyprawy opowiadali o swoich przygodach, trudach i niebezpieczenstwach.

Poczatkowo Marysie i mnie (a p6zniej tylko mnie) dwa razy w miesigcu
odwiedzata mama. Odlegto$¢ od naszego domu w kotchozie do Sierocinica
wynosita prawie 50 km. Mama pokonywata t¢ odlegtos¢ pieszo. Wyruszata
ze swego domu tuz po pétnocy. Przychodzita do Sierocifica przed potu-
dniem. Przynosita co$ do zjedzenia (najczesciej ,,lepioszki”, czyli placki).
Spedzata ze mna dwie lub trzy godziny. Porozmawiata i co$ spozylismy.
Wracata takze pieszo. Ok. poinocy byta w swoim domu. Rankiem za$ wy-
ruszata do pracy na polu kotchozowym. Wyprawy mamy ze swego domu
do Sierocinca byly wielkim wyczynem, wymagajacym szczegdlnego wysitku
i odwagi. Krazyly bowiem wiesci o roznych niebezpieczenistwach na dro-
dze z Czust do Namanganu. Jedna np. spo$réd kobiet, ktora niosta maty
bochenek chleba dla swych dzieci w Sierocificu, spotkata na drodze kilku
mezczyzn, ktérzy zorientowali sig, ze ma przy sobie chleb. Nie chciata
im odda¢ chleba, krzyczac, ze to dla dzieci. Skoficzylo sie to dotkliwym
pobiciem, niemal zabiciem kobiety.

Po pierwszej wizycie mamy zjadtem kilka keséw przyniesionych dla mnie
plackéw, a reszte cheiatem przechowaé na pézniej. Gdy mama odeszta i wra-
calem z plackami do wspolnego pokoju — nagle wyltonita sie gromada dzieci,
z ktérych kazde prosito: ,,Czesiek, daj ugryz¢! Chociaz raz!”. Do pokoju
juz nic nie doniostem. Ani okruszka!

Moj pobyt w Sierocificu — zwlaszcza okresy od przetomu wiosny do weze-
snej jesieni —taczylt sie z pelnym przygod ,,zdobywaniem” pozywienia. Po-
midory np. zdobywatem na polu, nalezacym do pobliskiego wiezienia. Starsi
i dos§wiadczeni chlopey ostrzegali: ,,Uwazaj, bo straznik strzela czyms ta-
kim, Ze si¢ po tym nie chce goi¢”. Ale wyruszalem. Przez wylam w murze
spadatem na ziemie. Potem czolgatem si¢ miedzy krzakami pomidoréw.

Wracatem z pelnym zanadrzem. Bylo tam tyle pomidoréw, ile zmiescito sie
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pod zaci$nieta paskiem koszula. Orzechy zdobywatem z do$¢ oddalonego
wielkiego i dobrze strzezonego sadu. Podejmowalem tam wyprawy noca.
Nie wszystkie przedsiewziecia typu ,,zdobywanie” i ,,myszkowanie” kon-
czyly sie sukcesem. Z pewnej wyprawy wrocitem pobity — pelen siniakow,
zadanych silng reka wlasciciela ogrodu, Rosjanina, funkcjonariusza NKWD.

Okoto dwa razy w miesigcu wychodzitem z grupa chtopcéw na wycieczke
(za pozwoleniem wychowawczyni z Sierocifica). W grupie musiat by¢ kto$
ze ,starszakow”, a najlepiej 18-letni Miodona, ktéry w razie konfrontacji
ktadl przeciwnika jednym ciosem swojej poteznej piesci. Niekiedy na na-
szej drodze pojawiala sie grupa wyrostkow rosyjskich (synowie urzedni-
kow rosyjskich i funkcjonariuszy NKWD) lub chtopcéw muzutmanskich.
Konfrontacja rozpoczynata si¢ od pytania z ich strony: ,,Czy macie wéréd
siebie Zyda?” (w Sierocincu byto kilku Zydéw). Odpowiadalismy chérem:

,Nie ma”. A oni kontynuowali: ,,Ale ten, ktéry sie chowa, wyglada na Zyda”
(rozpoznanie bylo trafne). I zblizali sie do niego. Wtedy wystepowal Mio-
dona z okrzykiem: ,,Odejdz”. Konfrontacja koniczyta sie powaleniem kilku
polujacych na Zyda wyrostkéw. Wérdd nich niekiedy znajdowaly sie osoby
bardzo niebezpieczne, np. z oprawionymi zyletkami, ktérymi usitowali
dosiegna¢ oczu. Ale Miodona radzit sobie i z takimi.

W Sierocificu panowaty swoiste prawa i obyczaje, np. prawo solidarnosci,
gdy wystepowali$my na zewnatrz — z bezwzgledna zasada ochrony Zyda.
Zdobytym pozywieniem (np. morele, pomidory, orzechy) nalezato si¢ dzie-
li¢, roozpoczynajac od najblizszych (u mnie: siostra i koledzy z sasiednich
tozek w sypialni). Wychowawcy ,,przymykali oczy” na sposoby i zasieg
zdobywania pozywienia. Gdy jednak sasiad Sierocifica przybyt ze skarga,
ze rozpoznane i wskazane dziecko kradto owoce, ktére on suszyl na swoim
dachu - to kierowniczka Sierocifica wymierzata mu kare, np. obowigzek
czyszczenia drewnianej ubikacji w ciggu kilku (np. siedmiu) dni. Niekt6re
prawa byty niesprawiedliwe i przykre. Gdy np. na wycieczce znalaztem scy-

zoryk i dowiedziat sie o tym chronigcy nas starszak (nie Miodona), to wtedy



464 Czestaw Walesa

prosit mnie, bym mu go oddal. Nie chcialem mu oddaé. Wtedy on mnie
nekatidokuczat tak dtugo, az przyniostem mu ten scyzoryk ,,dobrowolnie”.
Ogolnie rzecz biorac, lepiej sie powodzito w Sierocinicu starszym chtopcom.
Inne ,,prawa” dotyczyly dziewczat. Z racji zefiskiego sktadu wychowawcow
byly one bardziej chronione, zwlaszcza w okresie trudnosci intymnych.
Panie wychowawczynie wykazywaly wtedy potrzebne zrozumienie, empatie
i troske.

Od wrzesnia 1944 roku do kwietnia 1946 funkcjonowata w Namanga-
nie ,szkota polska”. Nauczycielkami byly wychowawczynie z Sierocinca.
Podobnie jak kazdy uczen z Sierocifica otrzymatem cienki zeszyt, otowek
igumke. Zeszyt ten stuzyt do wszystkich przedmiotéw. Gdy zostal zapisany
do konica, nalezato wszystko powyciera¢ gumka i zapisywac od nowa.

Lubitem szkote, nauczycielki i to wszystko, czego one nauczaty. Wia-
domosci o Polsce pochtanialem z wielkim wzruszeniem. Otrzymywatem
nagrody za dobre postepy w nauce. Jedna z nauczycielek chciata mnie ad-
optowacé, aby mnie ,wykierowa¢ na ludzi”. Jednak moja mama stanowczo
sie temu sprzeciwita.

Szkota miescita sie w dwdch wynajetych pokojach poza zabudowg Sie-
rocinca. Samo przejscie do szkoly i powrét byly atrakeyjne, choé niekiedy
niebezpieczne — ze wzgledu na grasujgce bandy wyrostkéw. Dlatego tez
kierownictwo Sierocifica zatrudnito dobrze zbudowanego i silnego Uzbeka,
ktory petnit funkcje ochroniarza szkolnego i uczestniczyt w zakupach, ktore
najczesciej odbywaly sie na targu.

Panie wychowawczynie umiejetnie motywowaly nas do nauki szkolne;.
Z braku wszelkich przyrzadéw do nauczania panie nauczycielki wltasnymi
umiejetnos$ciami, gorliwoscia i §wiadectwem zycia —uzupetnialy niedostatki
techniczne szkoty. W takiej oto szkole ukonczylem dwie klasy. Potrafitem
juz pisaé i ptynnie czytac.

Nekaty nas rézne choroby, np. od czasu do czasu kto$ z nas (ja takze)

byt chory na czerwonke. Wiosng 1944 roku, gdy jako prawie dziesiecioletni
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chtopiec wyruszalem z mamg na kotchozowe pole — nagle zaskoczyt mnie
atak zimnicy malarycznej. W fazie dreszczy — polozylem si¢ na ziemi
w ostrym stoficu. Odczutem ulge i zemdlatem. Wtedy mama, biegnac z ca-
tych sil, zaniosta mnie do pobliskiej rzeki. Odzyskatem przytomnos¢, ale
musiatem i$¢ do szpitala na leczenie. Mimo szpitalnego leczenia — malaria
powrdcita.

W jesieni 1944 roku, gdy przebywatem w Sierocincu, mama cigzko za-
chorowata na tzw. malarie tropikalng. Lezata w szpitalu i byta juz bliska
$mierci. Wtedy jeden z Polakéw przyszedt do Sierocifica w Namanganie, aby
powiadomi¢ mnie, ze moja mama umiera. Chciatem natychmiast wyruszy¢
do szpitala, ale 6w mezczyzna powiedzial, Ze on nie moze w ciagu jedne-
go dnia przej$¢ wiecej niz 50 km. Wezesnym wigc rankiem wyruszylismy
z Namanganu do Czust. Po przejiciu ok. 16 km — na skutek wadliwego
obuwia — mialem jedng noge we krwi. Usiedlismy wiec przy drodze, aby
czekaé na ,okazje”. Kierowcy pobierali oplate, ktora niekiedy przewyzszata
mozliwoéci finansowe kolchoznika-zestanca. Po kilku godzinach czeka-
nia nadjechata ciezaréwka do Czust z wolnymi miejscami ,,na pace” i ceng
do wytrzymania. Po kilku godzinach znalaztem si¢ przy szpitalu, a po odszu-
kaniu wlasciwego okna — wkrétce znalaztem sie przy mamie przez to okno.

Lezata w sali dla zakaznie chorych, gdzie byt zakaz odwiedzania. Gdy
zobaczytem wychudly, wycieficzong i do skéry ostrzyzong mame —wybuch-
natem glo$nym placzem. Mama uspokoita mnie konkretna prosbg o rosét
z kury. Powiedziala, Ze jest bardzo gtodna, a tym, co by najchetniej zjadta —
jest rosét z kury. Ta prosba niemal mnie uskrzydlita: dodata sit, wnikliwosci
w rozeznawaniu sytuacji i popchneta do dziatania. Niemal biegiem, boso
przybytem do naszego kotchozowego mieszkania, gdzie$ ,,zdobytem” kure
i poprositem panig Rozwéd o przygotowanie rosotu dla mamy. Jeszcze tego
samego dnia przyniostem mamie rosét wraz z kura.

Kazdego dnia bylem u chorej mamy (zawsze przez okno) — niekiedy

nawet kilka razy dziennie. Przynositem jej takie pozywienie, jakiego sobie
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zyczyta. Szybko wracata do zdrowia. Po tygodniu opuscita szpital. Po szpi-
talu nie powrdcita juz do pracy na polach kotchozu, gdyz zostata przyjeta
do fabryki wyrobu workéw ptéciennych.

Mama od dziecka zajmowala si¢ tkaniem. Wyrabiata wiec sze$¢ razy wie-
cej ptétna workowego niz przecigtna tkaczka z fabryki. Kiedy nadszedt czas
wyjazdu do Polski, dyrektor prosit mame, by pozostata u niego w fabryce.
Obiecywat rézne rzeczy, m.in. podwyzszenie pensji i lepsze mieszkanie.
Mama odpowiedziata mu bez wahania, ze chce jecha¢ do Polski, do swojej
ojczyzny. Wojna sie skonczyta w 1945 roku, ale do Polski wolno nam byto
wraca¢ w 1946. Ja wyruszylem na poczatku maja 1946 roku transportem
przeznaczonym dla dzieci z Sierocincéw Uzbekistanu i sgsiednich republik.
Mama za$ i Marysia jechaly do Polski nastepnym transportem, przeznaczo-
nym dla rodzin polskich z Tadzykistanu (na Sybir nas wywozili w lutym,
a do Polski wracalismy w maju).

Podréz do Polski odbywata sie w poczuciu szczescia. Byta cudownie piek-
na. Pociag pedzit przez stepy, ktore o tej porze byly petne kwiatow, sustow
ir6znych form zycia. Rzadko si¢ zatrzymywal. Z okien wagonu roztaczaty
sie bajecznie kolorowe i piekne widoki petnej i bujnej wiosny.

Gdy znalezli$my si¢ na terenie Polski, pociag zatrzymal si¢ na jakiej$ matej
stacji. Miejscowi ludzie dowiedzieli sie, ze przybyt z daleka transport dzieci
polskich zestancéw. Natychmiast zorganizowali si¢ i przynies$li nam chleb,
mleko, okraszone ziemniaki, rézne kasze ze skwarkami, warzywa i specyficz-
ne wyroby wlasnej kuchni. A czynili to z takg mitoscia, ze wszystko stawato
sie czym$ nadzwyczajnym: zaréwno rzeczy do jedzenia, jak i sposéb ich po-
dania. Juz wiedzieli$my, Ze jesteSmy w Polsce, a ci ludzie z darami—to Polacy.

Koncowg stacja naszej podrézy do Polski byt Gostynin, gdzie miescit sie
Dom Rozdzielczy. Tu przyjezdzaly transporty z dzie¢mi z réznych stron
Zwigzku Radzieckiego. Niektore dzieci, a takze i wychowawcy, natychmiast
jechali dalej: do swoich rodzin, krewnych i polskich sierocincéw. Przykra

ismutna byta rozlgka z pania wychowawczynia, ktéra kiedy$ w Namanganie
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chciata mnie adoptowa¢d. Rozstatem sie czule i przyjaznie z bardziej ro-
stym i silniejszym kolega, ktérego zaatakowalem i pokonatem w wagonie,
gdy zabral mi jaka$ rzecz. Na najblizszym postoju ten kolega wezwal mnie

na pojedynek na piesci. Bardzo wtedy ucierpiatem fizycznie i psychicznie —
na oczach duzej grupy meskiej czeéci Sierocinica. Wkrotce z naszego Siero-
cifica pozostato tylko kilku chtopcéw. Trzymalismy si¢ razem, wspieralismy

sie, a niekiedy wspdlnie walczylismy z dzie¢mi nalezacymi do innych siero-
cincéw. Nie miatem zadnej wiadomosci o moich rodzicach, Marysi i krew-
nych. Dlatego spedzitem w Domu Rozdzielczym przeszto dwa miesiace.

Otrzymatem w baraku t6zko do spania. Chodzitem z blaszang miska
do Punktu Pomocy po zupe. Jedng porcje zupy zjadatem na miejscu, a druga
niostem do baraku, by pod tézkiem przechowaé ,,na pézniej”. Zasadniczo
jednak pozywienie trzeba byto zdobywaé wlasnymi sposobami. W pobliskiej
malej rzece fowitem rybki na haczyk, ktéry zrobitem z agrafki. Jadtem je na
surowo. Do lasu chodzitem na tzw. zajecza kapuste i na czarne jagody. Cze-
sto przynositem z lasu kleszcze, ktore sam wyjmowatem. Jednakze nie prze-
stawatem zy¢ w radosci, poniewaz bytem juz w Polsce. I tu 6 czerwca 1946
roku ukonczytem 12. rok zycia — wchodzac w okres dorastania. Dokonato
sie prawie niezauwazalne przejscie z dziecinstwa do mtodosci.

We wrze$niu 1946 roku skierowano mnie do Przeciwgruzliczego Sa-
natorium dla Dzieci w Rabsztynie koto Olkusza. Byto to sanatorium po-
tozone w lesie sosnowym. Miatem tu spedzi¢ pét roku zycia w cudownej,
wymarzonej, dostatniej Polsce. Tu spotkatem pieknych ludzi: jakby nie
z tej ziemi, ale wprost z nieba. Byt to ks. kapelan, siostry zakonne, przejeci
swoim powolaniem §wieccy wychowawcy i anielsko dobre dzieci. Tu jedze-
nie bylo tak dobre, jakiego nie mégtbym sobie przedtem nawet wyobrazic.
Tu przyjatem Pierwsza Komunie Swieta po zadziwiajaco gorliwym ze strony
ks. kapelana przygotowaniu, ktére wprowadzito mnie gteboko i bardzo
na serio w zycie chrzescijanskie. Tu przyjatem sakrament bierzmowania.

Tu rozpoczatem i ukonczytem klase I11. Tu bylem umiejetnie i atrakcyjnie
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wprowadzany w zasady patriotyzmu i mitosci ojczyzny — przez wychowaw-
cow $wieckich, bytych oficeréw Armii Andersa. W sanatorium od wrze$nia
1946 roku do marca 1947 roku do$wiadczyltem tak gtebokich, twérczych
i uszczesliwiajacych spotkan, ze dla tych doznan i chwil warto byto znosi¢
dotychczasowe wieloletnie udreki i cierpienia.

Dzigki intensywnej i skutecznej dziatalnosci powojennej PCK zdoby-
tem adres zamieszkania moich rodzicéw i siostry, a rodzice dowiedzieli sie
o miejscu mojego pobytu. Na poczatku 1947 roku otrzymatem od ojca list,
w ktorym informowal mnie, Ze zamierza przyjecha¢ po mnie. Odpisatem
szybko, aby jeszcze nie przyjezdzal, bo tu jest mi tak dobrze jak w niebie.
Jednakze na stanowcze wezwanie dyrektora sanatorium — ojciec przyjechat
do mnie w marcu 1947 roku.

Gdy przy wyjezdzie z sanatorium w pociggu zmierzajacym do Jeleniej
Gory pasazerowie postawili mi pytanie: ,,Kim chcesz zostaé?” — odpowie-
dziatem bez wahania: ,ksiedzem kapelanem”. (Pézniej, w latach od 1957
do 1963 studiowatem w Biskupim Seminarium Duchownym w Gdan-
sku Oliwie, ale §wiecen kaptanskich nie otrzymatem z powodu braku
odpowiedniego zdrowia.)

W marcu 1947 roku przyjechatem do Jeleniej Gory, gdzie spotkalismy sie:
mama, ojciec, Marysia i ja. Przyjeto mnie do klasy IV, gdzie ze wszystkim
bytem do tytu. Ale juz w kl. V miatem same pigtki. W 1954 roku uzyskatem
$wiadectwo maturalne Liceum Ogoélnoksztalcacego w Jeleniej Gorze ze spe-
cjalnym wyréznieniem, co otwierato mi uprzywilejowang droge na wszyst-
kie uczelnie w Polsce. Ostatecznie zostatem psychologiem, nauczycielem
akademickim w KUL w Lublinie i doszedfem do stanowiska profesora.

Tak wiec mimo trudnych, tragicznych i niesprzyjajacych sytuacji r6zne
osoby uratowaly mnie od zaglady i ,,wykierowatly na ludzi”: najbardzie;
i wszechstronnie matka, ktora nie ukonczyla zadnej klasy szkolnej; ojciec,
ktéry ukoniczyt w dziecinistwie trzy klasy szkoty podstawowej, a czwar-

ta w Armii Andersa; wychowawczynie z domu dziecka oraz nauczyciele
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kolejnych szkol. Nie jestem w stanie odwdzieczy¢ sie im. By¢ moze nie
sajuz w stanie przyja¢ ode mnie czegokolwiek. Z sercem wiec dzigkczynnym
otrzymane dobro przekazuj¢ innym, a zwlaszcza mtodziezy akademickiej.

Dzi$§ dostrzegam takze jasne promienie ponurego zestania. Wszak gdy-
by nie zeslanie, to najprawdopodobniej pozostatbym na wsi biatoruskiej.
A dzieki zestaniu i dalszym kolejom zycia zostalem nauczycielem akade-
mickim. Oprocz tego: jezeli spotkata mnie taska cierpienia zestanca, a raczej
dziecka zestancow, pieczotowicie przez nich chronionego (mam na mysli nie
tylko rodzicéw, ale takze inne osoby doroste) — to wyrazam podziekowanie,

a pozytywne owoce tego cierpienia przekazuje innym.
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Dyskusja
w aspekcie filozoficznym

Znaczenie modelu empirycznego w familiologii

Wszechstronne badania zjawiska religijnosci ze strony prof. Czestawa Wa-
lesy, ktéry precyzyjnie i po mistrzowsku opisuje religijno$¢, parametry
religijno$ci, rozwoj religijnosci, skutecznos¢ religijnosci, rzeczywisto$ci
religijno$ci, problemy religijnosci, s faktycznie najwazniejszym punktem
wyjscia dla poszukiwan naukowych w naszej ksigzce.

Jest to przekonujaca synteza, ktora nie pomija prawie zadnych istotnych
(dostepnych w wybranej i stworzonej przez prof. Walese metodologii em-
pirycznej) elementéw religijnoéci. Jest tu whasciwe pojety redukcjonizm
metodologiczny, wlasciwy nauce.

Podstawg teoretyczng tych badan jest poznawczo-rozwojowa koncep-

cja religijnosci Czestawa Walesy. Wiekszo$¢ autoréw, uczniéw profesora,
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opisuje takze rozne aspekty zjawiska religijnosci, stosujac umiejetnie ten
czy podobny rodzaj metodologii empirycznej, tworzac jednoczeénie co$
w rodzaju polifonii zgranych gloséw.

Religijno$¢ jest jednak pojeciem, a wlasciwie ztozong rzeczywistoscia,
ktéra mozna opisa¢ na wiele sposobéw, nawet w ramach empirycznego
modelu wiedzy. Jest to jednak przede wszystkim badanie i doskonate opi-
sywanie zewnetrznego zachowania cztowieka i przez to tatwiej dostepne
czy mierzalne. Ale to nie wystarczy.

Juz bowiem sami autorzy tej ksigzki, preferujacy badania empiryczne,
uzywaja poje¢ zaréwno filozoficznych, jak i teologicznych takich jak religia
czy transcendencja, do§wiadczenie egzystencjalne czy religijne, obraz Boga
czy Bog, wiara czy modlitwa, co zaktada — nolens volens — $cista wspdtprace
z filozofi i teologia, a takze z historig idei.

Gdy rozszerzymy wspomniang ,,polifoni¢ prawdy” (Hans Urs von
Balthasar), muszg sie tez pojawi¢ pytania o ,redukcjonizm ontologiczny”
(przeciwko ktoremu wystepowat Viktor Emil Frankl), ktéry mozna pomyli¢
z dozwolonym w nauce ,,redukcjonizmem metodologicznym”. Muszg sie
pojawi¢ pytania o granice poznania. Zwlaszcza poznania zjawiska religij-
nosci, ale tez zjawiska samej religii, wiary, duchowo$ci czy mistyki, wobec
ktérych zewnetrznie (empirycznie) badana ,religijnos$¢” jest tylko pewnym

cze$ciowym i nie zawsze adekwatnym przejawem.

Rozszerzanie horyzontu metodologicznego

W przebiegu struktury naszej ksiazki, nastepuje jakby stopniowe rozsze-
rzanie horyzontu metodologicznego. Staje sie on jakby mniej
»precyzyjny”, ale za to bardziej otwarty, takze na nowe badanie rzeczywi-
sto$ci cztowieka i jego religijnosci, nie tylko jako ,,problemu”, ale tez jako

. -
»tajemnicy’ .



Dyskusja w aspekcie filozoficznym 475

Chodzi o ,tajemnice” w kluczu kategorii filozoficznej czy epistemolo-
gicznej (Gabriel Marcel), nie tylko kategorii teologicznej, ktéra tez jednak
w naszych badaniach znajdzie swoje miejsce. Tu dotykamy wtasnie granic
naszego poznania. Tajemnica musi sie bowiem sama objawi¢, jak podkresla
Marcel. Ale to samo powiemy o Bozej Lasce.

Idziemy wiec stopniowo od badania ,,problemu” do rozwazania ,,tajemni-
cy” iznowu wracamy do ,,problemu” (jesli zaczniemy znowu czytaé ksigzke
od poczatku), ale juz w innym $wietle. W takim ruchu hermeneutycznym
tworzy siewlasnie wiedza integralna. Odtego, co okreslone, podazmy
ku temu, czego nie da sie okresli¢, nie mozna okresli¢, a nawet nie mozna
pozna¢. Ujawnig si¢ bowiem wspomniane granice poznania. I by¢ moze

rzucg nas w milczeniu na kolana.

Wymiar wewnetrzny i zewnetrzny

Podobny dynamizm poznawczy widzimy u Edyty Stein. Od filozofii i nauki
przechodzi ona tworczo do teologii i mistyki. Nigdy nie porzuci filozofii
i nauki, ale mistyka, kontemplujaca Tajemnice Krzyza, bedzie dla niej jednak
ostatnim stowem. ,,Twierdza wewnetrzna”, czyli najgtebsze ja wewnetrz-
ne jednoczy sie z Bogiem, przetwarzajac swoiécie zewnetrzng religijno$¢
psycho-spolecznego ja. Tu ujawnia si¢ moze prawdziwy cel religijno-
§ci,juznietylko badanej,aleraczej doswiadczanej wmistycznym,
duchowym zjednoczeniu z Bogiem.

Wymiar wewnetrzy i zewnetrzny religii, ,twierdza wewnetrzna” Edyty
Stein, ,,ja glebokie” i ,,ja psychospoteczne”, tak sie uktadaja, jak czeéci piek-
nej, catoéciowej mozaiki. Tworzy sie wyraznie proba zarysowania modelu
wiedzy integralnejanietylko wiedzy interdyscyplinarnej.
Nie tylko analizy, ale i syntezy. Edyta Stein, patronka Europy, okazuje sie

najbardziej aktualna, bo nam w tym pomaga.
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Dwa paradygmaty,
czyli w poszukiwaniu wiedzy integralne;j

Przedmiotowy i podmiotowy model wiedzy (m6wia o tym tylko czescio-
wo ,,metody jako$ciowe” w psychologii, cho¢ nie tylko o metody tu cho-
dzi, temat siega glebiej, bardziej Zrédlowo) muszg wspétpracowaé. Para-
dygmat subiektywistyczny i obiektywistyczny muszg sie komplementarnie
uzupetniad.

Kiedy zblizamy sie ,,precyzyjnie” (czy moze ,,zbyt precyzyjnie”) do po-
znawanego przedmiotu, tracimy z oczu calo§¢ lub dana — choéby ,,doskona-
ta” — metoda przedmiotowa (a do niej nalezy stosowana w psychologii meto-
da empiryczna) ogranicza nam poznanie jego prawdziwej natury. Dotyczy
to szczegblnie kategorii, jaka jest osoba ludzka.

Osoby poznajemy adekwatnie — sugerowat to juz Platon — gtéwnie przez
subiektywistyczng (nie myli¢ z wiedzg subiektywna) wiez z przedmiotem,
szczegblnie przez mito$é, co potem w antropologii rozwinie Max Scheler
(tworca antropologii filozoficznej), majacy wpltyw na Edyte Stein, Karola
Wojtyte czy na Viktora E. Frankla, na ktérego powotujg sie niektérzy autorzy
empiryczni, jak np. prof. Wanda Zagérska. Frankl jest natomiast myslicielem
wyjatkowo zakorzenionym wtaénie w podmiotowosci filozofii egzystencji
Kierkegaarda oraz fenomenologii Schelera.

W paradygmacie podmiotowym zblizamy sie bardziej czy glebiej do oso-
by ludzkiej, bo punktem wyj$cia w poznaniu osoby jest zawsze inna
poznajaca i milujaca osoba, jak to wykazal w Osobie i czynie Karol Woj-
tyla, czym troche zdenerwowal tomistéw, myslacych obiektywistycznie.
Pomaga nam w tym zblizeniu do osoby bliska duchowosci fenomenologia.
A takze mysSl egzystencjalna, takze bardzo otwarta na $wiat duchowy.
W konicu inspirowana Biblig filozofia dialogu czy filozofia spotkania,
Ebnera, Bubera czy Levinasa. Sg to wszystko przejawy paradygmatu

podmiotowego.
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Siega do niego stusznie prof. Zagérska, gdy zauwaza, ze jej bogate od-
krycia empiryczne (oraz innych badaczy, na ktérych si¢ powoltuje i z kto-
rymi wspélpracuje) pokrywaja si¢ z personalistyczng relacja
podmiotowa (ja—Ty,ja—ty), nazywana tez relacja spotkania — o jakiej
o wiele wiecej m6wi sie u Marcela, Buberai Dajczera. Odkryte empirycznie
najwazniejsze komponenty religijnosci jak ufnosé¢ czy intymnos$é mozna
wedlug niej nazwad wrecz relacyjnymi (dodajmy od siebie, ze wedtug
klasycznej filozofii i ortodoksyjnej teologii osoba mazistoty relacyjny
charakter, o czym pisza Posacki i Kra§niewska).

Ujawnita sie w ten sposob — czytamy dalej u Zagérskiej — wiodgca rola
takiego przezywania wlasnej religijnosci, kiedy to ,,cztowiek jest czesto prze-
konany o tym, ze Bog do niego méwi, interweniuje w jego zycie i jest w nim
obecny”. Wynika z tego, ze ,,do$wiadczenie religijne jako warto$¢ nadrzedna
w strukturach osobowo$ci najbardziej sprzyja umacnianiu sie pozytywnych,
dojrzatych odniesieft do Boga i drugiego cztowieka (zaufania, bliskich wiezi,
troski)”. Czytamy tez dalej, ze opis wymiaru do$wiadczenia religijnego
w koncepcji Hubera ,,najblizszy jest temu, co w jezyku teologicz-
nym mozna by nazwaé¢ odzwierciedleniem dziatania nadprzyrodzone;j
taski w ludzkiej psychice”.

Podsumowujgc, widzimy wiec jasno, jak rozne metodologie i jezyki jed-
noczg sie w jedng integralng wizje, przyzywajac konieczno$¢ umiejetnego
jednoczenia odkry¢ empirycznych, filozoficznych i teologicznych.

Nalezy jednak by¢ czujnym. Modne dzi$ syntezy Kena Wilbera, inspi-
rowane niechrze$cijafisky teozofia, majg w istocie naturalistyczny i ima-
nentystyczny charakter, jakby nie rozumiejac czy nie czujac transcen-
dencji osoby (jej otwarcia na transcendencje), ktéra ktoci sie istotnie

z psychologig transpersonalng w zasadniczych punktach.
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Rozbudzanie gtodu transcendenciji

Na koniec naszej ksigzki — medytujac opisane bardzo osobiste przezycia
prof. Walesy (w czym ujawnia si¢ niepowtarzalna jednostkowos$¢ jego oso-
by), mamy najbardziej metodologicznie otwarte do$wiadczenie egzysten-
cjalne, a nawet opisane ,,sytuacje graniczne”, z ich przemieniajacym we-
wnetrznie i egzystencjalnie poznaniem (Karl Jaspers). Mozemy méwié — za
Kierkegaardem i Jaspersem — o ,,egzystencji otwartej na transcendencje”.

Wezytujae sie w tekst rodzinnych wspomnien Czestawa Walesy, mozemy
tezmoéwi¢o doSwiadczeniu duchowym, gdzie tylko peten symbo-
liki opis literacki moze nas zblizy¢ si¢ do Niewyrazalnego, Misteryjnego,
do Swictej Tajemnicy, do doéwiadczenia Transcendenciji.

Stad mozna powiedzieé, ze pozytek tej ksiazki, oprocz porcji solidnych
badan i informacji, to rozbudzanie gtodu dla poszukiwan transcendencji
osoby (cztowieka i Boga w ich wzajemnej relacji) czy transcendencji du-
chowosci jak u Edyty Stein czy Viktora E. Frankla. Dlatego jest tu miejsce
dla cierpienia, sytuacji granicznej czy mistyki krzyza. Stad korzysci ptyna-
ce z lektury tej ksigzki dla badaczy, rodzicéw, pedagogow, psychologéw,
pracownikéw zajmujacych sie rodzina, ale tez dla nich wszystkich jako
osOb-jednostek zadajacych sobie — czesto w ukryciu — ustawiczne pytania

o sens wlasnej egzystencji.

Wotanie o personalizm w familiologii

Autorzy tej pracy s3 zgodni, ze prawdziwa familiologia musi opierad
sienapersonologii (nietylkowznaczeniu dowarto$ciowaniajednostki
u Murraya), ktéra zmierza do prawdziwego personalizmu, opartego
na obrazie Boga. I jak to jest w przypadku Czestawa Bartnika, Edyty Stein

czy Karola Wojtyly —do personalizmu integralnego czytezdo
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humanizmuintegralnego,oktérym pisatJacques Maritain. Podsta-
wajesttuantropologiaintegralna,otwartanatranscendencje. Musi
sie wiec pojawi¢ dialog, a czasami sp6r pomiedzy duchowoscia a psychologia.

Musi sie tez pojawic réznica i zarazem komplementarne oraz twércze na-
piecie pomiedzy ,,0sobg” i,,0sobowoscia”, pojeciem zrodzonym juz w epoce
empirycznego modelu wiedzy. Tymczasem pojecie ,,osoba” wyrosto jeszcze
w pradziejach z kontekstu filozoficznego i teologicznego. Podobnie jak
aksjologia, czyli gleboka filozoficzna refleksja na temat wartoéci, z ktorej
takze nie zamierzamy rezygnowac.

Ksigzka ma by¢ wiec nie tylko informacja, ale takze formacja oraz inspi-
racja dla otwartej i wielowymiarowej, polifonicznej metodologii, otwartej
na ontologie, bo cztowiek jest ,,bytem otwartym”, w istocie niepoznawal-
nym. Czlowiek jest i pozostanie tajemnica, ktora nie da sie stematyzowaé bez
ryzyka redukcjonizmu czy nawet profanacji. Wspotczesnie, kiedy to mozna
mowié o swoistej walce o wlasciwg antropologie, niezwykle cenny wydaje
sie wktad poszukiwan naukowych i egzystencjalnych zaproponowanych

W niniejszej pozycjl.
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Konteksty religiinosci i rodziny to proba zestawienia psychologicznej i socjo-
logicznej empirii z jednoczacy te badania konkretna filozoficzng koncepcja
cztowieka. Sam podmiot badan (cztowiek i jego religijnos¢ w kontekscie ro-
dziny) narzuca sam przez si¢ koniecznos¢ odniesienia dociekan do bazowego
systemu wyjasniajacego.

Jak twierdzg niektorzy personali$ci— czlowiek jest tajemnica, a tajemnice
mozna jedynie rozja$nié, a nie wyjasnié. Podczas lektury Kontekstow religij-
nosci i rodziny spotykamy réznorodnosé sposobéw opisujacych tak ztozone
iszerokie zagadnienia, jakimi sa prawda o cztowieku, religijno$ciirodzinie.
Z racji swej ztozonosci nie mogg by¢ one do konica wyjasnione, ale jedynie
rozja$nione i przez to otwarte. W czasach postmodernizmu, ktérego filozo-
fia/ideologig jest relatywizm (stajacy sie coraz cze$ciej sposobem uprawiania
nauki) prezentowane teksty inspiruja do kolejnych nieredukcyjnych poszu-
kiwan —same za$, w swych rzetelnych empirycznie wynikach i konstatacjach,
otwieraja droge kontynuacjom badawczym podejmowanych zagadnien.

W pierwszej cze$ci wyeksponowano empiryczny wymiar problematyki
w kontekscie integralnego rozwoju religijnosci. Tak wielkie i nie czesto bada-
ne zagadnienie jak religijno$¢ (tu: jako rzeczywisto§¢ nieustannie tworzona
i przetwarzajaca) zostato przeanalizowane w bardzo szerokiej palecie zagad-
nief, odnoszacych si¢ miedzy innymi do personalnosci relacji z Bogiem,
psychologicznej operacjonalizacji religijnosci jako zmiennej empirycznej,
do regulacyjnej funkgjii centralnosci zycia religijnego w kontekscie integra-
cji osobowej, a takze do zjawiska duchowosci w odniesieniu do dobrostanu
psychicznego, spotecznego i emocjonalnego.

To, co ma (lub moze mie¢) bezposredni zwigzek z religijnoscia, zostato
poddane naswietleniu w przestrzeni gleboko ludzkiego doswiadczenia, ja-
kim jest rodzina. Posr6d wielu poruszanych zagadnien empirycznych domi-

nuja analizy zaleznosci pomiedzy wybranymi aspektami zycia rodzinnego
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a religijnoscia, ujete w ich empirycznych aspektach, m.in. w zwigzkach
postaw wobec religii z do§wiadczeniami z rodzicami, z do§wiadczeniami
w grupach réwiesniczych czy z czynnikami osobowosci. Przebadano réwniez
znaczenie religijno$ci w poszczeg6lnych stadiach realizacji zadan zycia mal-
zenskiego, jej zmiennos$é w kontekscie wiezi ze wspdlnota oséb wierzacych,
atakze konsekwencje wybranych nienormatywnych czynnikéw jej rozwoju.

Podniesiono tez problemy szersze, analizujac podmiot osobowy w kon-
tekscie uczestnictwa, rozwoju i wychowania, a takze pytajac o ogélnozy-
ciowe (a nie tylko dorazne) cele psychoterapii i zasadno§¢ neutralnosci
$wiatopogladowej psychoterapeuty w kontekscie jego odpowiedzialnosci.

Te wielowymiarowe badania spajato przyjete od poczatku wspétpracy
miedzy Uczelniami pytanie o rodzaj przyjetej w nich antropologii i wyni-
kajacych stad konsekwencji dla metodologii prowadzonych badan. Zawarta
w ksigzce préba odpowiedzi (w formie dyskusji filozoficznej) uwzglednia
zalozenia antropologii integralnej, a nawet mistycznej.

Publikacje¢ koniczy dopelnienie osobiste: §wiadectwo zycia profesora
Walesy, odnoszace si¢ do jego rodziny i dziecifistwa na sowieckim zestaniu.
Jest to opis bedacy doswiadczeniem egzystencjalnym, zawierajacym w sobie
niejako to wszystko, co bylo istota jego badan i poszukiwan w do§wiadcze-
niu religijnym. Jest to niezwykle poruszajaca historia zZyciem pisana, przed
kt6ra wszelkie badania i naukowe metody pozostaja w milczeniu petnym
szacunku wobec tajemnicy cierpienia zapisanej w ludzkiej egzystenciji.

Material zawarty w ksiazce skierowany jest przede wszystkim do tych,
kt6érzy cheae badaé cztowieka wraz z wyzszymi aspektami jego aktywnoéci,
ale i réwniez czlowieka osadzonego w jednym z najbardziej istotnych do-
$wiadczen zycia jakim jest rodzina, jednoczes$nie chcg go wyjasniaé i rozu-
mieé. Zaréwno rzetelno$¢ przedstawionej empirii, jak i przyjeta perspektywa

aksjologiczna i antropologiczna wydajg sie tu by¢ cenng inspiracja.

Redaktork:
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Monika Borowska — dr, psycholog, adiunkt w Katedrze Psychologii Insty-
tutu Nauk o Rodzinie Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawta IT w Krakowie.
Prowadzi prace w zakresie psychologicznej operacjonalizacji zadan rozwo-
jowych realizowanych w rodzinie z uwzglednieniem regulacyjnej funkeji

religijnosci.

Henryk Jarosiewicz — dr, psycholog, pracownik Instytutu Psychologii
Uniwersytetu Wroctawskiego. Zajmuje si¢ poradnictwem zyciowym i do-
radztwem kariery. Specjalizuje sie w psychologii losu, ktorej przedmiotem
sa glebokie, niereflektowane Zrédta wyboréw zyciowych i zawodowych.
Autor prac na temat charakterologii i doradztwa kariery: Psychologia kiero-
wania szkotg (2010), Psychologia dgzen i sktonnosci zawodowych (2012), Typy
aktywnosci zawodowej. O rozwoju zawodowym, czyli od Aktora do Autora
i z powrotem (2017), Charaktery bobaterow , Trylogii” Henryka Sienkiewicza
(2019).

Beata Kostrubiec-Wojtachnio — dr, psycholog, w latach 2001-2016 pra-
cownik w Katedrze Psychologii Wychowawczej i Rodziny w Instytucie
Psychologii KUL. Od lat wspétpracuje z Jasnogérskim Telefonem Zaufania.
Prowadzi wyktady i szkolenia z psychologii osobowosci, psychopatologii,
psychoprofilaktyki i umiejetnoséci komunikacyjnych dla Polskiego Towarzy-
stwa Pomocy Telefonicznej. Autorka ksigzek (min. Obrazy postmodernizmu)
iwielu artykutéw naukowych oraz popularnonaukowych z zakresu psycho-
logii rodziny, psychologii wychowania, psychologii religii, poradnictwa psy-
chologicznego. Jest cztonkiem Towarzystwa Naukowego KUL, Polskiego
Stowarzyszenia Psychologii Rozwoju Cztowieka, Polskiego Towarzystwa
Psychologii Religii i Duchowosci, Polskiego Towarzystwa Badan nad Stre-
sem Traumatycznym. Od lat prowadzi praktyke psychologiczna, w ktorej

pomaga rodzinom i osobom indywidualnym.
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Jolanta Kra$niewska — dr, adiunkt w Instytucie Nauk o Rodzinie Uni-
wersytetu Papieskiego Jana Pawta IT w Krakowie, pedagog resocjali-
zacyjny, mediator rodzinny i sagdowy, terapeuta certyfikowany, teolog
duchowosci. Praca w o$rodkach wychowawczych (Polska, Francja, Wto-
chy). Autorka programéw profilaktyczno-terapeutycznych. Doktorat
z Teologii Duchowo$ci KUL. Dysertacja dotyczyta duchowosci serca rozu-
mianego jako centrum osoby ludzkiej w aspekcie filozoficzno-teologicznym

i pedagogiczno-terapeutycznym.

Aleksander Laczynski — dr, psycholog, terapeuta, specjalista psychoterapii
uzaleznien (w procesie certyfikacji). Absolwent Uniwersytetu Kardynata
Stefana Wyszynskiego w Warszawie. Udziela pomocy osobom uzalez-
nionym, prowadzac terapie indywidualng i grupowa, psychoedukacje
oraz treningi umiejetnoéci spotecznych i psychologicznych w Mazowiec-
kim Specjalistycznym Centrum Zdrowia im. prof. Jana Mazurkiewicza

w Pruszkowie.

Zbigniew Lo§ — dr, psycholog, adiunkt w Instytucie Psychologii Uniwer-
sytetu Wroclawskiego. Autor monografii Rozwdj psychiczny cztowieka w cig-
gu calego zycia. Opisuje i bada wzajemne zwiazki czynnikéw osobowosci,

wzorcow adaptacji, styléw zycia i §wiatopogladu.

Tomasz Niemirowski—dr, absolwent teologii i psychologii KUL, pracownik
Krakowskiej Akademii im. A. F. Modrzewskiego. Interesuje sie rozwojem
czlowieka, ujetym cato$ciowo, wraz z podstawami filozoficznymi, a zwlasz-
cza rozwojem duchowym rozumianym jako zjednoczenie z Bogiem lub

przebdstwienie.

o. Aleksander Posacki S] — dr filozofi (filozofia religii), dr hab. teologii (teolo-

gia duchowosci), wyktadowca w Wyzszym Miedzydiecezjalnym Seminarium
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Duchownym w Karagandzie (Kazachstan). Wspétpracuje z Uniwersytetem
Papieskim Jana Pawta IT w Krakowie, Katolickim Uniwersytetem Lubelskim
w Lublinie, Instytutem Filozofii, Religioznawstwa i Politologii w Almacie
(Kazachstan). Badacz religii, pradéw duchowych i nowych ruchéw religij-
nych na obszarze postsowieckim, aktualnie gtéwnie w Rosji i Kazachstanie,

autor wielu ksigzek i artykuléw naukowych i popularnonaukowych.

Matgorzata Tatala—dr hab., prof. Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego
Jana Pawta I, mgr teologii. Od 1992 roku pracownik Katedry Psychologii
Rozwojowej KUL. Zainteresowania naukowe obejmuja: rozwdj religijnosci
cztowieka, problematyke wychodzenia z uzaleznien, wspomaganie roz-
woju cztowieka. Jest autorka ksiazek, m.in. Rozwdj uczud religimych dzieci

przedszkolnych, Odbior symboli religijnych przez miodziez.

Czestaw Walesa — prof. dr hab., psycholog. Urodzit sie w roku 1934
w osadzie Jarniewo (obecnie Bialorus$). W lutym 1940 roku zostat wraz
zrodzing zestany na Sybir. Po sze$ciu latach powrécit do Polski. W roku
1954 ukoniczyt Liceum Ogoélnoksztatcace w Jeleniej Gérze. W latach
1954-1957 studiowal na Wydziale Budowy Okretéw Politechniki Gdan-
skiej, nastepnie ukonczyt studia teologiczne, a w 1967 roku — psycho-
logie na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim. Na tej uczelni pracowat
przez 39 lat, doktoryzujac sie w roku 1970 i uzyskujac habilitacje w roku
1985. Prowadzil zajecia z réznych dziedzin psychologii, a najczescie;j
z psychologii rozwojowej. Jest promotorem ok. 200 prac magisterskich
i 22 prac doktorskich. Przez 7 lat byt redaktorem naczelnym uksztatto-
wanego przez siebie czasopisma ,,Horyzonty Psychologii” w Wyzszej
Szkole Ekonomii i Innowacji w Lublinie. Jest autorem licznych tekstow
naukowych: przeszto 150 artykutéw, m.in. ksiazki Podejmowanie ryzyka
przez dzieci i mtodziez. Badania rozwojowe, za ktéra w 1989 roku otrzymat

nagrode Polskiej Akademii Nauk. W roku 2005 opublikowat ksigzke
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Rozwdj religijnosci cztowieka. Tom I: Dziecko, a w roku 2020 zostal oddany

do druku tom IT tej serii: Mtodziez.

Ludwika Wojciechowska — dr hab. prof. Uniwersytetu Zielonogérskiego,
psycholog, specjalizuje si¢ w problematyce rozwoju spotecznego i ksztatto-
wania sie osobowosci cztowieka w toku zycia, zwlaszcza w okresie $redniej
i pdznej dorostosci. Gtéwne problemy badaf wiagza sie z mocnymi stronami
charakteru oraz dobrostanem psychicznym cztowieka.

Wanda Zagorska — dr hab. prof. Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszyn-
skiego, psycholog; specjalnosci: psychologia rozwoju cztowieka w biegu
zycia, psychologia antropologiczna, narracyjna, badania fenomenologiczne,
teologia zycia wewnetrznego. Kierownik Katedry Psychologii Rozwoju
Cztowieka Instytutu Psychologii UKSW. Cztonek European Association
for Developmental Psychology, Polskiego Stowarzyszenia Psychologii Roz-
woju Czlowieka i Stowarzyszenia Psychologii Pastoralnej przy Komisji
Nauki Wiary Konferencji Episkopatu Polski. Autorka licznych publikacji

naukowych i wystapien konferencyjnych w kraju i za granica.
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»[...] ksiazka dotyczy waznej dla zycia i petnego rozwoju cztowieka problematyki
religijnosci oraz rodziny, a takze relacji migdzy nimi. Opracowania przedstawione
w ksigzce dotycza zagadnien nie tylko bardzo istotnych, ale réwnoczesnie rzad-
ko poddawanych analizie i refleksji zaréwno teoretycznej, jak réwniez badaniom
empirycznym”.

dr hab. Maria Czerwinska-Jasiewicz, prof. UKSW (fragment recenzji)

»Ksiazka wpisuje si¢ w nurt studiéw charakterystycznych dla XXI wieku, a pole-

gajacych na integracji zagadnien. W zakresie omawianych artykutéw na temat
religijnosci i rodziny ich Autorzy ujmuja psychologi¢ rozwoju czlowieka, osobo-
wosci, kliniczng i familiologi¢ — niekiedy wprost (explicite), a niekiedy w sposéb
domyslny (implicite). [...] mozna przypuszczal, ze |[...] ksiazka bedzie dla Czytel-
nika interesujaca, inspirujaca oraz praktycznie uzyteczna. Bedzie przydatna za-
interesowanym psychologom, pedagogom, nauczycielom, a zwlaszcza tym, ktd-
rzy doksztalcajg si¢ w zakresie problematyki prorodzinnej. Mozna z tej ksigzki
korzysta¢ w catosci (np. w ramach zaje¢ dydakeycznych) lub wybidrezo, czytajac
poszczegdlne rozdziaty”.

dr hab. Elzbieta Rydz, prof. KUL (fragment recenzji)

»[-..] mimo trudnych, tragicznych i niesprzyjajacych sytuacji rézne osoby uratowa-
ty mnie od zaglady i «wykierowaly na ludzi»: najbardziej i wszechstronnie matka,
ktéra nie ukonczyta zadnej klasy szkolnej; ojciec, ktéry ukonczyt w dziecidstwie
trzy klasy szkoty podstawowej, a czwarta w Armii Andersa; wychowawczynie
z domu dziecka oraz nauczyciele kolejnych szkét. Nie jestem w stanie odwdzigezy¢
si¢ im. By¢ moze nie s3 juz w stanie przyja¢ ode mnie czegokolwiek. Z sercem wigc
dzigkczynnym otrzymane dobro przekazuje¢ innym, a zwlaszcza mlodziezy akade-
mickiej. Dzi§ dostrzegam takze jasne promienie ponurego zestania. Wszak gdyby
nie zeslanie, to najprawdopodobniej pozostalbym na wsi biatoruskiej. A dzigki ze-
staniu i dalszym kolejom zycia zostalem nauczycielem akademickim. Oprécz tego:
jezeli spotkata mnie faska cierpienia zestanica, a raczej dziecka zestaricéw, pieczo-
lowicie przez nich chronionego (mam na mysli nie tylko rodzicéw, ale takze inne
osoby doroste) — to wyrazam podzigkowanie, a pozytywne owoce tego cierpienia
przekazujg innym”.

fragment $wiadectwa zycia Profesora Czestawa Walesy

M Uniwersytet Papieski

P 'g\ Jana Pawta IT
. “' w Krakowie

\// Fundadja

N Sw. Jadwigi
dla UPJPIl w Krakowie
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