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Franciszek, Posynodalna adhortacja apostolska ,,Amoris laetitia”. O mitosci
w rodzinie.

Benedykt XVI, Encyklika ,, Deus caritas est” Ojca Swietego Benedykta XVI
do biskupow, prezbiterow i diakonow, do osob konsekrowanych i wszystkich
wiernych swieckich o mitosci chrzescijanskiej.

Konferencja Episkopatu Polski, Dyrektorium duszpasterstwa rodzin.

Benedykt XVI, Posynodalna adhortacja apostolska ,,Ecclesia in Medio
Oriente” Ojca Swietego Benedykta XVI do patriarchéw, biskupéw, oséb
konsekrowanych i do wiernych swieckich o Kosciele na Bliskim Wschodzie,
komunii i Swiadectwie.

Jan Pawel 1I, Encyklika o wartosci i nienaruszalnosci Zycia ludzkiego

., Evangelium vitae”.

Jan Pawet 11, Adhortacja apostolska ,, Familiaris consortio” Ojca Swietego
Jana Pawta Il do biskupow, kaptanow i wiernych calego Kosciola
Katolickiego o zadaniach rodziny chrzescijanskiej w swiecie wspotczesnym.

Pawet VI, Encyklika ,, Humanae vitae” o zasadach moralnych w dziedzinie
przekazywania Zycia ludzkiego.

Sobor Watykanski 11, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie
wspolczesnym ,, Gaudium et spes”.

Sobor Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,, Lumen gentium”.
Katechizm Kosciota Katolickiego.

Jan Pawel 11, List apostolski Ojca Swietego Jana Pawla II z okazji Roku
Maryjnego o godnosci i powotaniu kobiety ,, Mulieris dignitatem”.

Swieta Kongregacja dla Nauki Wiary, Deklaracja , Persona Humana” o
niektorych zagadnieniach etyki seksualnej.

Jan Pawet II, Redemptor hominis. Encyklika Ojca Swietego Jana Pawla II, w
ktorej u poczqtku swej papieskiej postugi zwraca si¢ do czcigodnych braci w
biskupstwie, do kaptanow, do rodzin zakonnych, do drogich synow i corek
Kosciota oraz do wszystkich ludzi dobrej woli.






WSTEP

Sobor Watykanski II zwraca uwage na to, ,,aby rodzina ludzka wznosita si¢ ku
wyzszym przestankom prawdy, dobra i pigkna oraz osadu wszelkiej wartosci 1 aby
doznala jasniejszego o$wiecenia przez przedziwng Madrosc¢, ktora od wiekow z Bogiem
przebywata, wszystko z Nim uktadajac, igrajgc na okrggu ziemi, majac sobie za rozkosz
przebywaé z synami ludzkimi™*.

Biblijna wizja madrosci wskazuje od poczatku na konieczno$¢ poznania
prawdziwej Madrosci Boga. To poznanie jest zasadniczo inne od poznania naukowego i
rozumowego. Jest to poznanie religijne, ktore znajduje swoje dopelnienie w moralnym
wymiarze cztowieka. Tego rodzaju formacje, jak podkreslaja dokumenty koscielne,
cztowiek uzyskuje w rodzinie?. Jest to bowiem poznanie oparte na do$wiadczeniu
ludzkim, ktorego glownym sktadnikiem pozostaje przezycie mitosci i wigzi osobowej w
rodzinie.

Mozna t¢ my$l porownac z propozycja Franca Imody, ktory jako jeden z wspot-
tworcow teorii antropologii powotania chrzescijanskiego, rozwaza kwestie mozliwosci
zmiany, rozwoju, wzrostu w powotaniu W konteks$cie wolnos$ci i czasowosci. Franco
Imoda ujmuje przy tym napigcie rozwojowe, odwotujac si¢ do mitologicznych postaci
Syzyfa i Prometeusza traktowanych jako symboliczne wyobrazenia ludzkiego rozwoju
w czasie. Autor zastanawia si¢, czy czlowiek jest skazany (jak Syzyf) na powtarzanie
swojej przesztosci 1 powielanie tych samych btedow, czy raczej jego zycie mozna
porowna¢ do Prometeusza bedgcego kim$, kto jest tworcg swego przeznaczenia®.
Wedlug F. Imody napigcie wytwarzajace si¢ na gruncie tak konstruowanej opozycji
pozostaje nierozdzielnie zwigzane z zyciem cztowieka. Nie jest zatem realistyczne
stanowisko, jakie prezentuje wszelkiego rodzaju materializm, probujacy zredukowac
problem jedynie do materiatu, zawartosci, konkretu odnoszacego si¢ do tu i teraz. Z
drugiej strony nie sa wiasciwe stanowiska tych, ktorzy pozostajac pod wplywem
tradycji egzystencjalnych, podtrzymuja wizje mozliwoséci dzialania bez brania pod
uwage danych, wydarzen i aktualnych uwarunkowan. W obu przypadkach wydaje sig¢
wigc nieodzowne przyjecie, ze natura i osoba sg nierozdzielne. Osoba bowiem nie
bylaby sobg bez natury i na odwrét. Tym samym, jak zaznacza F. Imoda, sposob
konfrontacji z rzeczywistoScig za pomocg powrotu do przesziosci, do bardziej
prymitywnych i dawnych form rozwojowych nie da si¢ oddzieli¢ od relacji, wigzi i

1 Sobor Watykanski 1I, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspélczesnym
,, Gaudium et spes”, nr 57, w: tenze, Konstytucje, dekrety, deklaracje, wyd. 2, Poznan 2008 [dalej: KDK].
Por. Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu w przekladzie z jezykéw oryginalnych. Biblia
Tysigclecia, wyd. 5 na nowo oprac. i popr., Poznan 2013, Prz 8,30-31. Wszystkie nastgpne przytoczenia z
Biblii wedtug tego wydania.

2 Zoh. KDK 61.

8 Zob. F. Imoda, Sviluppo umano, luogo del mistero, e i colloqui di crescita, w: Antropologia
interdisciplinare e formazione, cur. F. Imoda, Bologna 2001, s. 173-174.
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innosci 1 staje si¢ zrodlem pewnego rodzaju napigcia pomiedzy zaistniatg rownowaga,
znaczeniem przeszioSci a kreatywnym dziataniem jednostki zmierzajgcym w strone
przyszto$ci,

Dlatego tez papiez Benedykt XVI przypomina, ze mito$¢ matzenska nie jest
dzietem chwili, ale wymagajacym cierpliwosci projektem catego zycia, za§ sama
chrzescijanska rodzina to uprzywilejowane narze¢dzie obecnosci i misji Kosciota w
$wiecie®. W swojej adhortacji ,, Ecclesia in Medio Oriente” papiez zauwaza, ze rodzina,
ustanowiona przez Boga i oparta na malzenstwie, jest narazona dzi§ na wiele
niebezpieczenstw. Chodzi tu zwlaszcza o kwestionowanie lub niezrozumienie istotnych
cech matzenstwa sakramentalnego, chrzescijanskiego modelu rodziny, seksualno$ci i
mitosci. W konfron-tacji z nimi istnieje zagrozenie przyswojenia sobie wzorcow
sprzecznych z Ewangelig®. Papiez Franciszek podkresla wiec z kolei: ,,Podjecie
wspolnej drogi oznacza przejécie przez rozne etapy, ktore wymagaja wielkodusznego
daru z siebie: od poczatkowej fascynacji charakteryzujacej si¢ pozadaniem
zdecydowanie zmyslowym przechodzi si¢ do potrzeby drugiej osoby, odczuwanej jako
czgs¢ swego zycia. Stad przechodzi si¢ do zasmakowania we wzajemnej
przynalezno$ci, nastepnie do pojmowania calego zycia jako projektu obojga, do
zdolno$ci przedkiadania szczescia drugiej osoby ponad swoje potrzeby i radosci,
postrzegania swego matzefistwa jako dobra dla spoteczefistwa™’.

Niniejsza praca — w przywolanym wyzej konteks$cie — stanowi probe pochylenia
si¢ nad problematyka przygotowania do matzenstwa i zycia rodzinnego W optyce
powotania jako daru od Boga. Perspektywa bycia razem i przezycia wspolnie zycia jest
mozliwa wtedy, gdy cztowiek staje si¢ zdolny do odkrycia czego§ wiecej niz wlasny
plan na zycie!. W tym znaczeniu pragniemy w naszej pracy przedstawié¢ problem
przygotowania do malzenstwa z uwzglednieniem transcendencji jako formy szukania

4 Zob. F. Imoda, Odkryj w sobie tajemnice, thum. S. Morgalla, J. Kotaczyk-Lejmel, Krakéw
2010, s. 64.

5 Zob. Benedykt XVI, Posynodalna adhortacja apostolska ,, Ecclesia in Medio Oriente” Ojca
Swietego Benedykta XVI do patriarchéw, biskupéw, osob konsekrowanych i do wiernych $wieckich o
Kosciele na Bliskim Wschodzie, komunii i swiadectwie, nr 58, Warszawa 2012 [dalej: EMQ]. Trudno jest
zmierzy¢ sity i tadunek cztowieczenstwa zawarte w rodzinie, wzajemna pomoc w wychowywaniu, relacje
rozwijajace si¢ wraz z rozwojem osob, dzielenie radosci i trudéw. Rodziny sg pierwszymi miejscami
ksztattowania si¢ 0sob i cegietkami do budowania spoteczenstwa. Zob. Franciszek, Homilia z Mszy sw.,
podczas ktorej 20 par przyjelo sakrament matzenstwa (14 wrzesnia 2014), ,L’Osservatore Romano”
(wyd. pol.) 35 (2014), nr 10, s. 28, Opoka.pl, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/franciszek_i/homilie/
sluby 14092014.html [dostep: 9 grudnia 2020].

6 Zob. EMO 58.

" Franciszek, Posynodalna adhortacja apostolska ,,Amoris laetitia”. O mifosci w rodzinie,
nr 220, Krakow 2016 [dalej: AL].

8 Por. ,,Opierajac si¢ na tej miltosci, mezczyzna i kobieta moga przyrzec sobie wzajemna mito$¢
gestem angazujacym cale zycie 1 przypominajacym bardzo wiele cech wiary. Przyrzeczenie mitosci na
zawsze staje si¢ mozliwe, gdy odkrywamy wigkszy od naszych projektow plan, ktory nas wspiera i
pozwala nam ofiarowa¢ ukochanej osobie cala przysztos¢. Wiara pomaga tez poja¢ w calej glebi i
bogactwie zrodzenie dzieci, sprawiajac, ze uznajemy w nim stworcza mitos¢, ktora daje nam i powierza
tajemnice nowej osoby” (Franciszek, Encyklika ,, Lumen fidei” Ojca Swietego Franciszka do biskupow,
prezbiterow i diakonow, do 0sob konsekrowanych i do wszystkich wiernych swieckich o wierze, nr 5,
Krakow 2013).
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dobra obiektywnego, danego od Boga, ktore przekracza wiasny, subiektywny punkt
widzenia i pragnienia jednostki. Powotanie cztowicka zaktada bowiem umiej¢tnosé
panowania nad sobg oraz swoimi pop¢dami i pragnieniami. Wymaga to jednak
uzywania rozumu i ascezy, tak aby znaki mito$ci wlasciwe zyciu malzenskiemu byty
zgodne z etyka chrzescijanska. Papiez Pawel VI wskazuje takze, Zze umiejetno$é
opanowania siebie i przekraczania swoich pragnien jest wartoscig i stanowi korzysé¢ dla
rozwoju osobowego cztowieka: ,,Wymaga ono wprawdzie statego wysitku, ale dzigki
jego dobroczynnemu wpltywowi matzonkowie rozwijaja w sposéb pelny swoja
osobowo$¢, wzbogacajac sie o wartosci duchowe™®. Opanowanie to, ktore, jak sie
wydaje, mozna nazwac transcendencja, czyli przekraczaniem siebie, przynosi tez obfite
owoce w postaci harmonii 1 pokoju w zyciu rodzinnym. Umozliwia réwniez
pokonywanie innych trudnosci, jakie moga si¢ pojawi¢ w zyciu matzenskim i
rodzinnym. Ponadto praktykowanie opanowywania siebie, czyli transcendowanie
swoich pragnien, pozwala wyzby¢ si¢ egoizmu i1 wzbudza wigkszy szacunek dla
drugiego czlowieka. Wreszcie dzigki opanowaniu siebie rodzice uzyskuja wiekszy i
lepszy wptyw na swe potomstwo i w sposob bardziej dojrzaly moga je wychowywaé0,
Formy i rodzaje transcendencji sg zréznicowane i w rozmaity sposdb mozna
rozumie¢ jej wplyw na zycie czlowieka'l. Dlatego tez kluczem do rozumienia
transcendencji bgda w niniejszej rozprawie prace Luigiego Marii Rulli i jego
wspotpracownikow, ktorzy wspolnie stworzyli teori¢ antropologii powotania
chrzescijanskiego. Teoria ta jest koncepcja interdyscyplinarng, opartag na fundamentach
teologicznych, filozoficznych i psychologicznych. Jak wskazuje Bernard Lonergan,
nauki spoteczne probuja znalez¢ odpowiedzi na pytania dotyczace egzystencji za
pomoca metod empirycznych. Tymczasem, wedtug tego autora, problemy egzystencji
nalezy rozstrzyga¢ przez odwotanie do nauk zajmujgcych sie antropologig. Teologia
bowiem moze by¢ odpowiedzig na powyzsze kwestie, jesli bedzie konfrontowac si¢ z
tymi zagadnieniami przy uzyciu metody interdyscyplinarnej'?. W pracy zatem zostanie
zastosowana metoda interdyscyplinarna polegajaca na analizie transcendencji w
malzenstwie 1 teorii antropologii powolania chrzescijanskiego oraz prdobie syntezy
obydwu tych rzeczywistosci. Podstawowg strategiag przyjetej metody jest nie tyle
podkreslanie roznic, w celu ich niwelowania lub zwalczania, ile pokazywanie réznych
form spogladania na to samo zagadnienie, co umozliwia przedstawienie roznorodnos$ci
jako mozliwosci wzbogacenia 1 dostrzezenia nowych aspektow tej samej

S Pawet VI, Encyklika ,,Humanae vitae” o zasadach moralnych w dziedzinie przekazywania
zycia ludzkiego, nr 21, Krakéw 1968 [dalej: HV].

10 Zob. tamze. Transcendencja, czyli zdolno$¢ do przekraczania, jest czynnikiem
umozliwiajacym spojrzenie na swoje zycie z innej perspektywy. Szczgscie i samorealizacja sa przy tym
efektem ubocznym. Samorealizacja jest niejako konsekwencja praktyki zyciowej, $wiadomego
kierowania swoim losem. Jak podkresla Zbigniew Pietrasinski, rozw6j uboczny moze niejednokrotnie
by¢ bardziej wydatny niz rozwdj zamierzony i przejawia¢ si¢ w zmianach nieosiggalnych w zaden inny
sposob. Zob. Z. Pietrasinski, Rozwoj cztowieka dorostego, Warszawa 1990, s. 78.

1 Zob. I. Dec, Transcendencja czlowieka w przyrodzie. Ujecie Mieczystawa A. Krgpca OP
i kard. Karola Wojtyly, Wroctaw 2011; J. Piotrowski, Transcendencja duchowa. Perspektywa
psychologiczna, Warszawa 2018.

12 Zobh. B.J.F. Lonergan, Method in Theology, Toronto 1999, s. 253-264.
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rzeczywistosci®®. Metoda interdyscyplinarna zastosowana w niniejszej pracy nie jest
mieszaning réznych systemow, ale ma okreSlony punkt wyjscia. W tym przypadku
stanowig go wizje transcendencji jako realizacji powotania danego od Boga. Z takiej
perspektywy dane pochodzace z innych dziedzin: psychologii, biologii, psychiatrii,
psychoanalizy, nie majg by¢ kompatybilne 1 spojne w calosci, ale mogg pozostawac
elementami uzupetniajacymi i wzbogacajagcymi sposob rozumienia transcendencji w
zyciu cztowieka. Wzrost bowiem wiedzy w okreslonych dziedzinach ostatecznie
powinien prowadzi¢ do integracji zycia czlowieka powotanego®®.

Podstawowym celem pracy jest wskazanie roéznych form i sposobow
przezywania transcendencji i proba odpowiedzi na pytanie, na ile teoria antropologii
powotania chrzescijanskiego moze by¢ przydatna w rozumieniu i przezywaniu relacji
matzenskich.

W pierwszej cze$ci naszej pracy skupimy si¢ na powotaniu cziowieka w
wymiarze interdyscyplinarnym. Zamierzamy ukaza¢ powotanie do transcendencji w
malzenstwie z perspektywy biblijnej i teologicznej, bazujac na Pismie $w. i nauczaniu
Kosciota. W drugiej czesSci pierwszego rozdzialu chcemy przedstawi¢ zatozenia
calosciowej wizji powotania czlowieka, jaka proponuje antropologia powotania
chrzescijanskiego. Zostang tu zaprezentowane elementy koncepcji sformutowanej przez
L.M. Rullg i jego wspotpracownikow, a takze jej podstawy biblijno-teologiczne oraz
przestanki filozoficzne. Przyblizymy réwniez kontekst historyczny i przebieg
wieloletniego procesu badan prowadzonych przez wspomnianych wyzej autorow.

W drugiej czgéci pracy przedstawiona zostanie teoria antropologii powotania
chrzescijanskiego i jej gtowne zalozenia dotyczace cztowieka i jego rozwoju z punktu
widzenia antropologicznego. Teoria antropologii powolania chrzescijanskiego zawiera
bowiem swojg oryginalng wizje ludzkiego rozwoju, terminy i okreslenia, ktore nie
wystepuja u innych autorow. Ponadto w sposob szczegdtowy zostang okre§lone rodzaje
transcendencji i sposob ich przezywania przez cztowieka — gdyz transcendencja, obok
spojnosci, to drugie kluczowe zagadnienie w omawianej teorii.

Kolejna cze$¢ rozprawy stanowi opis rozwoju ludzkiego z perspektywy
transcendencji 1 jego wplyw na zdolnoSci cztowieka do wchodzenia w relacje
matzenskie. W tym zakresie zostanie uzyta czes¢ rozwojowa antropologii powotania
chrzescijanskiego, ktorej tworca jest F. Imoda, wspotpracownik L.M. Rulli. Interesujacy
nas proces zostanie opisany takze przy pomocy innych autorow, np. Ottona Friedmanna

13 Zob. tamze, s. 270. Jak wskazuje Bartholomew Kiely, wyraznie zaznacza si¢ konieczno$¢
szukania linii zbieznych teologii i psychologii, przy czym autor upatruje ich w podstawach
filozoficznych. Wedtug niego bowiem istnieje potrzeba wprowadzenia filozofii do psychologii, aby da¢
tej dziedzinie podstawy antropologiczne. Wowczas mozliwe stanie si¢ znalezienie plaszczyzny
porozumienia teologii i psychologii. Zob. B. Kiely, Psychology and Moral Theology, Rome 1987, s. 14-
15.

14 Zob. tamze, s. 13. Jest to swoistego rodzaju poszukiwanie tego, co laczy poszczegodlne
dziedziny ludzkiego poznania, a zbliza je — wedtug B. Lonergana — proba opisu i wyjasnienia sposobu
funkcjonowania ludzkiego umystu w aktach poznania i w procesie tworzenia wiedzy oraz w programie
samoksztatcenia i samowychowania podmiotu poznajacego, tak aby mogl on osiagnaé w uprawianej
przez siebie dziedzinie nowe i wartosciowe wyniki. Zob. M. Walczak, Wglqd i poznanie. Epistemologia
Bernarda J.F. Lonergana, Lublin 2012, s 101.
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Kernberga, Donalda Woodsa Winnicotta, ktorych ustalenia wykorzystano do
sformutowania teorii powotania chrzescijanskiego. Wskazywali oni bowiem, jak proces
rozwoju i integracji ja odzwierciedla si¢ w sposobie i mozliwosci wchodzenia w
dojrzate i glebokie relacje miedzyludzkie. W drugiej czesci tego rozdzialu zostang
ukazane skutki pozytywne i negatywne braku spdjnosci i integracji w rozwoju ja
zaznaczajace si¢ w relacjach matzenskich i sposobach ich przezywania.

Ostatni — czwarty — rozdziat wskazuje okreslone sposoby rozumienia
matzenstwa w perspektywie transcendencji. Dlatego tez zostang omdwione elementy
religijne i moralne, ktéore umozliwiaja przezywanie relacji matzenskich jako

nieustannego daru z siebie na rzecz drugiego czlowieka. Z tego punktu widzenia
zostanie rowniez ukazana seksualno$¢ stanowigca w proponowanym ujeciu forme
obdarowywania, czyli transcendowania w relacjach matzenskich. Ostatnim elementem
pozostaje przedstawienie towarzyszenia indywidualnego bedacego wyrazem pastoralnej
troski o rodzing 1 matzenstwo. W sposob szczegdlny zostang potraktowane kolokwia
wzrostu, ktore sg oryginalng i wprowadzong przez tworcow antropologii powolania
chrzescijanskiego forma pracy formacyjnej.
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1. INTERDYSCYPLINARNE PODSTAWY
TRANSCENDENTALNEGO WYMIARU POWOLANIA
CZ1L.OWIEKA

W niniejszym rozdziale pragniemy przedstawi¢ zalozenia i podstawy biblijne,
teologiczne i antropologiczne transcendentalnego wymiaru powotania cztowieka. W
pierwszej czesci zostang wskazane elementy transcendentalnego charakteru powotania
rodziny, jaki mozna odnalez¢ w dokumentach 1 nauczaniu Kosciota.

W czesci drugiej ukazemy podstawy oraz inspiracje antropologii powotania
chrzescijanskiego w kontekscie interdyscyplinarnym. Zaprezentowane zostang elementy
powolania chrzeScijanskiego z punktu widzenia Dbiblijnego, teologicznego i
filozoficznego. Przedstawimy tezy autorow, ktorzy w sposob szczegodlnie mocny
wywarli wptyw na mysl L.M. Rulli w tworzeniu jego koncepcji antropologicznej.

1.1. POWOLANIE DO TRANSCENDENCJI' W MALZENSTWIE
W NAUCZANIU KOSCIOLA

Matzenstwo w Kosciele katolickim jest ujmowane w kontek$cie Pisma $w.,
Tradycji oraz antropologii. Jest ono rozumiane z perspektywy Bozego planu zbawienia,
ktory dotyczy kazdego cztowieka. W Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w swiecie
wspolczesnym ,, Gaudium et spes” czytamy, 1z matzenstwo jest gtgboka wspolnota zycia
I mitosci, ktora zostata ustanowiona i wyposazona przez Stworce: ,,To sam Bog jest
tworcg malzenstwa wyposazonego w rozne dobra i cele”. Malzefistwo zatem nie jest
tylko instytucja ludzka, gdyz zostalo wpisane przez Boga w natur¢ cztowieka.
Przypomina o tym $w. Pawet w Liscie do Efezjan, komentujac fragment z Ksiggi
Rodzaju: ,,Dlatego opusci cztowiek ojca 1 matke, a polaczy si¢ z zong swoja, 1 beda
dwoje jednym ciatem [Rdz 2,24]. Tajemnica to wielka, a ja mowie: w odniesieniu do
Chrystusa i do Kosciota” (Ef 5,31-32)2.

W tym znaczeniu malzenstwo jest wigc powotaniem, zadaniem do wykonania
dla matzonkow, ktorzy w taki sposob daza do swojego zbawienia. Papiez Jan Pawet 11
w adhortacji apostolskiej Familiaris consortio nazywa matzenstwo powotaniem, ktore
jest wypelieniem najglebszego wezwania skierowanego do cztowieka, aby mogt on
realizowa¢ w sobie obraz Bozy®. Dlatego Ko$ciot w swoim nauczaniu po$wieca wiele

1 KDK 48.

2 Por. ,Kazde malzenstwo chrzescijan jest widzialnym odnowieniem misterium Chrystusa i
Kosciota. Z tego tekstu posrednio da si¢ wywnioskowac, ze maltzenstwo chrzescijan jest sakramentem”
(Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu w przekladzie z jezykow oryginalnych, dz. cyt., przyp. do Ef
5,32, s. 1353).

8 Zob. Jan Pawel 11, Adhortacja apostolska ,, Familiaris consortio” Ojca Swietego Jana Pawla II
do biskupow, kaplanow i wiernych catego Kosciota Katolickiego o zadaniach rodziny chrzescijanskiej w
Swiecie wspotczesnym, nr 11, wyd. 3, Czgstochowa 1991 [dalej: FC].
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uwagi sprawom zwigzanym z matzenstwem i rodzing. Dotyczy to zaréwno teologii
matzenskiej, jak 1 szczegdtowych aspektow antropologicznych odnoszacych sie do
zycia w rodzinie®.

Jednym z istotnych elementow podkreslanych w nauczaniu KoSciota jest
wymiar transcendentalny powotania matzenskiego. Wydaje si¢ bowiem, iz
transcendencja® pozostaje warto$cig, bez ktorej nie mozna w petni go zrealizowaé. Jak
podkresla papiez Franciszek w swojej adhortacji apostolskiej Amoris laetitia, podjecie
wspolnej drogi malzenskiej jest formg transcendencji, gdyz wymaga ono
przeksztatcenia wlasnej drogi zyciowej 1 wlasnego pomystu na zycie w jedno wspdlne
dazenie. To z kolei czyni koniecznymi rezygnacje ze swojego jednostkowego zycia i
dopuszczenie drugiej osoby do bliskiej, ufnej i zazylej relacji®.

1.1.1. BIBLIINO-TEOLOGICZNE PODSTAWY TRANSCENDENCJI
W POWOLANIU CZLOWIEKA

Jan Pawel II, cytujac Sw. Pawta, wskazuje na okreslony uktad sit, jakie dziataja
w cztowieku: ,,Ciato bowiem do czego innego dazy niz duch, a duch do czego innego
niz ciato i stad nie ma migdzy nimi zgody” (Ga 5,17). Istniejacy uklad sit wytworzyt si¢
po grzechu pierworodnym 1 jest udzialem kazdego czlowieka. W tej konfiguracji
,»clato” przeciwstawia si¢ ,,duchowi”, a owa dialektyka ujawnia si¢ we wnetrzu kazdego
wierzacego chrzeScijanina’. Wewnetrzny dualizm, bedacy permanentnym stanem
napigcia, nie powinien jednak przestoni¢ prawdy o ludzkim powotaniu wynikajacym z
mitosci samego Boga do cztowieka. Przypomina o tym $§w. Piotr: ,,Wiecie bowiem, ze z
waszego, odziedziczonego po przodkach ztego postgpowania zostaliscie wykupieni nie
czym$ przemijajacym, srebrem lub zlotem, ale drogocennag krwig Chrystusa, jako
baranka niepokalanego i bez zmazy” (1 P 1,18-19). Dlatego chrzescijanin, kontemplujac
drogocenng krew Chrystusa, powinien uczy¢ si¢ docenia¢ godnos¢ kazdego cztowieka.
Krew Chrystusa bowiem objawia tez, ze ludzka wielko$§¢ — a zatem i powotanie —
polega na bezinteresownym darze z siebie®.

4 Zob. Posoborowe dokumenty Kosciota Katolickiego o maizenstwie i rodzinie, t. 1-2, wybor i
wstep K. Lubowicki, Krakow 1999.

5 Ludwik Wcidrka ujmuje nastepujaco transcendencj¢: ,,W filozofii wspolczesnej pojecie
transcendencji odnoszone bywa najczesciej do bytu ludzkiego i traktowane jako cecha specyficznie
ludzkiej aktywnosci. Cztowiek poprzez wiasciwe mu §wiadome i wolne dziatanie skierowane zawsze ku
przedmiotowi zewnetrznemu w stosunku do tego, czym jest cztowiek, przekracza niejako samego siebie i
pozostajac soba, przez dzialanie to staje si¢ zarazem kims$ réznym. Bogaci si¢ bowiem wewnegtrznie przez
odniesienie siebie do zewnetrznych przedmiotow stanowigcych korelaty jego dziatania” (L. Wcidrka,
Transcendencja, w: Katolicyzm A-Z. Praca zbiorowa, red. Z. Pawlak, £.6dz 1989, s. 381).

6 Zoh. AL 131.

7 Zob. Jan Pawet 11, Cialo — duch, w: tenze, Katechezy Ojca Swietego Jana Pawla II. Teologia
matzenstwa, Krakow 1999, s. 177. W jezyku $w. Pawla to, co cielesne, jest synonimem tego, co naturalne
i czysto ludzkie, w przeciwienstwie do tego, co nadnaturalne, czyli duchowe. Por. M. Lurker, Ciafo, w:
tenze, Stownik obrazow i symboli biblijnych, ttum. K. Romaniuk, Poznan 1989, s. 35.

8 Zob. Jan Pawel I, Encyklika o wartosci i nienaruszalnosci Zycia ludzkiego , Evangelium
vitae”, nr 25, Krakow 1995 [dalej: EV]. W Familiaris consortio Jan Pawetl II stwierdza, iz Bog,
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1.1.1.1. Stworzenie czlowieka

W opisie biblijnym mozna zauwazy¢, ze Bog stwarza cztowieka jako istote
wyjatkowa 1 r6zng od innych istot stworzonych. Stowa: ,,Uczynmy czlowieka na Nasz
obraz i podobnego Nam” (Rdz 1,26) — wskazuja na odr¢bna i niezalezng decyzj¢ Boga 0
stworzeniu cztowieka®.

Sam akt stworczy zawiera prawde, iz Bog dal co$ z siebie istocie ludzkiej oraz
ze istnieje szczegodlna relacja pomigdzy Nim a czlowiekiem. W Starym Testamencie
naréd wybrany niejednokrotnie begdzie pytat o sens tej szczegdlnej wiezi z Bogiem. O
jej wyjatkowosci zaswiadczy obdarzenie czlowieka przez Stworce wiladzami
duchowymi, takimi jak: rozum, umiej¢tno$¢ rozeznawania dobra i zta, wolna wola:
,»Napethit ich wiedzg i rozumem, o zlu 1 dobru ich pouczyt” (Syr 17,7). Wobec tego
czlowiek ma zdolno$¢ — jako jedyna istota na ziemi — do poznania prawdy o swoim
przeznaczeniu. Jest on takze zdolny pozna¢ Boga i umitowaé Go*°.

1.1.1.1.1. Stworzenie me¢zczyzny i kobiety

Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspolczesnym ,, Gaudium et
spes”’, odpowiadajac na pytanie, kim jest cztowiek, siggneta do Ksiggi Rodzaju (zob.
Rdz 1,26). Wskazany przez dokument fragment biblijny naucza, ze cztowiek zostat
stworzony na obraz i podobienstwo Boze. Zgodnie z tym przekazem nalezy uwzglednié
w tozsamosci cztowieka jego relacje z Bogiem i do $wiata. Osoba ludzka nie jest zatem
najwyzsza wartoscig, ale pozostaje stworzeniem Boga. Tylko Bdg bowiem stanowi
najwyzszg wartos¢. Natomiast cztowiek za pomoca rozumu moze odczyta¢ porzadek
natury stworzonej przez Boga. Moze on, wspotdziatajac ze Stworca, rozumnie 1
odpowiedzialnie zdawac sobie sprawg z granic swoich mozliwosci i z ograniczenia
wlasnego wpltywu na losy $wiata'l.

Z kolei papiez Jan Pawel 1I, komentujac fragment Starego Testamentu,
stwierdza, iz: ,,Zycie, ktorym Bog obdarza czlowieka, jest czym$ wiecej niz tylko
istnieniem w czasie. Jest dazeniem ku pelni zycia; jest zalgzkiem istnienia, ktore
przekracza granice czasu: «Bo dla niesmiertelnosci Bog stworzyt cztowieka — uczynit

go obrazem swej wlasnej wiecznosci» (Mdr 2,23)%2,

stwarzajac cztowieka na swdj obraz i podobienstwo, powoluje go do mitosci, ktéra mozna zrealizowad
tylko poprzez catkowity dar z siebie. Zob. FC 11.

9 Zobh. EV 34.

10 Zob. KDK 14.

1 Zob. S. Smolenski, Osoba ludzka, jej godnosé i rozwdj, W: Memorial krakowski oraz
wprowadzenie do encykliki ,, Humanae vitae”, red. K. Meissner, Poznan 2012, s. 23-24.

12 EV 34. Papiez w szczeg6lny sposob podkresla godno$¢ cztowieka wynikajaca z faktu
stworzenia go przez Boga. Zycie, jakie czlowiek otrzymuje od Stworcy, jest jakosciowo inne od
wszystkich innych form Zycia na ziemi, poniewaz Bog udziela czlowiekowi czego$ z samego siebie.
Powotanie cztowieka do istnienia jest jednocze$nie wezwaniem do wyjatkowej relacji z Bogiem poprzez
zdolno$¢ do poznawania prawdy i do§wiadczania wolnosci.
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Opis stworzenia czlowieka, zarowno mezczyzny, jak i1 kobiety, roézni si¢
zasadniczo od opisu stworzenia innych elementéw rzeczywistosci. Wszystkie istoty i
byty zostaly stworzone aktem potegi Boga, cztowiek za$ dzigki Jego bezposredniej
interwencji. Ponadto autor opisu (zob. Rdz 1,1-2.4) przedstawia akt stworzenia,
przechodzac od istot mniej doskonalych do bardziej doskonatych. Cziowiek zostaje
powolany do istnienia jako ostatni, co nadaje mu range jakby ukoronowania wszystkich
stworzen. Ponadto Pismo $w. opisuje akt stworczy cziowieka w sposob niezwykle
uroczysty, podkre$lajac uksztaltowanie go na obraz i podobienstwo Boga®s,

W kontekscie stworzenia Jan Pawel II w swoich przeméwieniach ktadt nacisk na
podwojng i dialektyczng role ciata ludzkiego. Cielesno$¢ ma bowiem swoje znaczenie
jako specyficzny sposob istnienia 1 dziatania, ktory przystuguje jedynie ludzkiemu
duchowi. Cialo zyskuje tym samym sens antropologiczny, czyli odkrywajacy nature i
osobe cztowieka. Odstania ono zatem naturg czlowieka jako sakramentu, a wigec znaku,
ktory w $wiecie materialnym 1 widzialnym ukazuje tajemnice i rzeczywistos¢
niewidzialng ukrytg w Bogu4,

Drugim znaczeniem ciata jest rzeczywisto$¢ teologiczna, wskazujaca na Boga
jako Stworce cztowieka. Cielesno$¢ w tym znaczeniu jest jakby §wiadkiem stworzenia,
czyli podstawowego daru, jakim Bog obdarzyt czlowieka'®. Ponadto — jak podkreslaja
teolodzy — obraz i podobienstwo do Stworcy trzeba rozwaza¢ nie jednostkowo, ale
wspolnotowo. Oznacza to, ze obrazem Boga sg mezczyzna i kobieta razem?.

Stworzenie cztowieka w Ksigdze Rodzaju (zob. Rdz 2,18-25) wskazuje na
podstawowa prawde o czlowieku. Zostat on bowiem stworzony na obraz i podobien-
stwo Boze jako me¢zczyzna 1 kobieta. W biblijnym opisie pierwszy cztowiek jawi si¢
jako samotny posrod innych stworzen. Nie znajduje wigc w $wiecie, w zadnym innym
stworzeniu wtasciwej pomocy. Natomiast kobieta stworzona z zebra mezczyzny zostaje
natychmiast rozpoznana przez niego jako ,,kos$¢ z jego kosci i ciato z jego ciata” (Rdz
2,23). Nazywa si¢ ja niewiastg, co w jezyku Biblii oznacza istotowg tozsamo$¢?’.

13 Zob. M. Bednarz, Czy matzeristwo to los, przypadek czy Bozy plan?, w: Przygotowanie do
matzenstwa, red. W Szewczyk, Marki 2006, s. 111. Por. W. Chrostowski, ,, Megzczyzng i kobietq stworzyt
ich” (Rdz 1,27). Ludzka cielesnosc i plciowos¢ jako dar i zobowigzanie, ,,Ateneum Kaptanskie” (2017), t.
168,z.1,s. 12.

14 Zob. Jan Pawet II, Udienza generale (20 lutego 1980) w: tenze, Insegnamenti di Giovanni
Paolo I1, vol. 3/1, Roma 1980, s. 43.

15 Zob. Jan Pawet II, Udienza generale (9 lutego 1980), w: tenze, Insegnamenti di Giovanni
Paolo II, vol. 3/1, dz. cyt., s. 90.

16 Zob. J. Grzeskowiak, Centralne idee teologii malzenstwa, W. Mafzenstwo i rodzina w swietle
nauki Kosciota i wspolczesnej teologii, red. A.L. Szafranski, Lublin 1985, s. 28.

17 Zob. Jan Pawet 11, List apostolski Ojca Swietego Jana Pawta I z okazji Roku Maryjnego o
godnosci i powolaniu kobiety , Mulieris dignitatem”, nr 6, Poznan 1996 [dalej: MD]. Mgzczyzna i
kobieta posiadaja zatem t¢ samg tozsamo$¢ i godno$é. Stanowig oni dwie strony czlowieczenstwa, dwa
sposoby bycia czlowiekiem. Mozna je przedstawia¢ w sensie biblijnym, biologicznym, psychologicznym
oraz socjologicznym, zawsze jednak powinno to wyraza¢ prawdg, ze zarowno Adam, jak i Ewa zostali
stworzeni na obraz Boga i maja t¢ sama godnos¢ i tozsamo$¢. Zob. W. Chrostowski, ,, Mezczyzng i
kobietq stworzyl ich” (Rdz 1,27), dz. cyt., s. 15. Por. ,Poniewaz wszyscy ludzie posiadajacy dusze
rozumng i stworzeni na obraz Boga maja t¢ sama naturg i ten sam poczatek, a odkupieni przez Chrystusa
ciesza si¢ tym samym powolaniem i przeznaczeniem, nalezy coraz bardziej uznawac podstawowa
réwnos¢ miedzy wszystkimi” (KDK 29).
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Bog stworzyt zatem czlowieka wedtug okre§lonego planu, na obraz i podobien-
stwo Boze, 1 od poczatku — jako m¢zczyzne 1 kobietg. Pismo §w. wyjasnia bowiem, ze
chociaz me¢zczyzna byl otoczony przez liczne stworzenia, miat $wiadomos¢ tego, iz jest
sam (zob. Rdz 2,20). B6g wigc postanawia pomodc cztowiekowi wyj$¢ z osamotnienia:
,Nie jest dobrze, zeby mezczyzna byt sam: uczyni¢ mu zatem odpowiednig dla niego
pomoc” (Rdz 2,18). Zasada pomocy, ktora istniata od poczatku, pozostaje w zamysle
Stworcy zasadg wzajemng'®. Bog stworzyt cztowieka jako mezczyzne i kobiete, a zatem
kobiecos¢ 1 mesko$¢ stanowig elementy tej samej natury. Godno$¢ czlowieka,
mezcezyzny 1 kobiety, wyptywa z faktu, iz oboje odzwierciedlajg madro$¢ i dobro¢ Boga
Stworcy™®.

Czlowiek zatem, na co wskazuje Jan Pawel II, zostat stworzony i tak
uksztattowany, ze nalezy do $wiata widzialnego. Jest wigc ciatem posrdd cial. Papiez,
rozpatrujac powyzszg sytuacje, stwierdza, iz cztowiek dzigki $wiadomosci posiadania
cialta 1 obecnosci innych stworzen cielesnych doszedt do zrozumienia swojej
samotnosci. Doswiadczajac swego potozenia i wilasnej cielesnosci, nie wysnuwat
wniosku, ze jest podobny do innych stworzen na ziemi i z nimi tozsamy, lecz osiagat
przekonanie, iz jest inny. Pokazuje to szczeg6lng pozycj¢ cztowieka jako stworzenia,
ale rowniez jego samo$wiadomo$¢ odmiennoéci od innych stworzen?.

Na poczatku stworzenia, jak pisze Jan Pawel II, cialo ludzkie nosito w sobie
widoczny rys transcendencji, mocg ktérej czlowiek jako osoba przerastal $wiat
widzialny istot zyjacych, czyli zwierzat. Ciato, pozostajac wyrazem osoby, byto
pierwszym znakiem ludzkiej obecno$ci w widzialnym $wiecie. W tej rzeczywistosci
cztowiek potrafit wyodrebni¢ siebie — rdwniez poprzez swoje cialo. W takim znaczeniu
ma ono charakter transcendentny, gdyz pozwala wyr6zni¢ istot¢ ludzka posrod innych
stworzen oraz jest ,,od poczatku wiernym $wiadkiem 1 wrazliwym sprawdzianem
pierwotnej samotnos$ci cztowieka na $wiecie, stajac si¢ zarazem przez swa meskose i
kobieco$¢ przejrzystym wymiarem wzajemnego obdarowania w komunii 0s6b”?L.

Jest rzeczg bardzo charakterystyczng 1 znamienng, ze cztowiek mial nieustanne
poczucie niezaspokojenia, kiedy byl otoczony wylacznie $wiatem zwierzgcym i
roslinnym. Moment zmiany nastepuje w chwili pojawienia si¢ kobiety, ktora jest koscig
Z jego kosci. Ona bowiem posiada tego samego Ducha Bozego, jest stworzona na ten
sam obraz i1 podobienstwo Boga. Kobieta otwiera przed mezczyzna mozliwosé
zaspokojenia potrzeby migdzyosobowego dialogu, na ktérag moze w petni odpowiedzie¢
tylko drugi cztowiek??.

W taki sposéb rozumiane cialo ludzkie od poczatku nosito w sobie znamig
,obrazu Boga” 1 stanowilo potwierdzenie tego obrazu wyrazonego w cztowieczenstwie.

18 Zob. MD 7.

19 Zob. Katechizm Kosciola Katolickiego, nr 369, Poznan 1994 [dalej: KKK].

20 7Zob. Jan Pawel II, Samotnosé a podmiotowosé, w: tenze, Katechezy Ojca Swietego Jana
Pawia II. Teologia matzenstwa, dz. cyt., s. 24-25. Por. Jan Pawet 11, Znaczenie pierwotnej samotnosci, W:
tenze, Katechezy Ojca Swietego Jana Pawta II. Teologia malzenstwa, dz. cyt., s. 23.

2L Jan Pawel II, Radykalna zmiana znaczenia pierwotnej nagosci (14 maja 1980), w: tenze,

Katechezy Ojca Swietego Jana Pawla II. Teologia malzerstwa, dz. cyt., s. 96.
22 Zob. EV 25.
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Cialo nie bylo objete wstydem i1 jego akceptacja stanowita niejako podstawe do
zaaprobowania $wiata widzialnego. Jedno$¢ i1 spdjnos¢ czitowieka wyrazata si¢ w
widzeniu i w przyjeciu rzeczywistosci zewngtrznej jako catosci. Dawato to z kolei
czlowiekowi gwarancj¢ panowania nad $wiatem, nad ziemia, ktorg miat sobie czynié
poddang (zob. Rdz 1,28)%.

1.1.1.1.2. Prawo naturalne a prawo ewangeliczne

W Chrystusie nastapito wypetienie catej historii stworzenia oraz objawienie
sensu istnienia powotanego do zycia. Wszystko zostalo stworzone w Chrystusie i dla
Chrystusa 1 dlatego wszelkie istnienie i relacje znajduja w Nim swoja petni¢ i prawde.
Dzigki temu mozliwe okazuje si¢ rozpoznanie powotania ludzkiego — tam gdzie jest
jedno$¢ pomigdzy celami ziemskimi a przeznaczeniem do wieczno$ci, pomiedzy
doskonaleniem zdolno$ci ludzkich a dazeniem do §wigtosci. Dlatego tez chrzeScijanin
odczytuje prawa zycia nie jako element deterministyczny i anonimowy, ktory rzadzi
jego zyciem, ale jako wyraz Opatrzno$ci Bozej i dowdd Jej mitosci®.

Z tego samego wzgledu Koscidt przypomina tez swoim wiernym, ze prawdziwa
godnos¢ cztowieka jest zwigzana z wpisanym w jego istote prawem natury. Prawo to
nie zostato sformulowane czy ulepszone przez cztowieka, ale stworzone przez Boga.
Odkrycie tego prawa i postuszenstwo mu stanowi o prawdziwej godnosci cztowieka?®.
Istotne jest to, ze powyzsze zasady sg mozliwe do poznania przez rozum ludzki. Zatem
— jak podkresla Swieta Kongregacja dla Nauki Wiary w deklaracji Persona Humana —
Objawienie Boze, a takze rozum ludzki, we wlasciwym sobie porzadku, docieraja do
autentycznych potrzeb ludzkich poprzez wydobywanie i ujawnianie niezmiennego
prawa naturalnego obecnego w kazdym cztowieku?®.

Czlowiek wobec powyzszego nie moze inaczej si¢ rozwija¢ jak tylko przy
zachowaniu porzadku natury. Dlatego ani postep cywilizacyjny, ani techniczny nie
zmienia podstawowych zasad i norm moralnych czlowieka. Wypowiedzi na temat
prawa naturalnego nalezy rozumie¢ w ten sposob, iz — zgodnie z doktryng Kosciota —
jest to obiektywny porzadek moralny wpisany w rozumng nature cztowieka, niezalezny
od prawa pozytywnego ustanowionego przez wiladz¢ panstwowa. Porzadek 6w pozo-
staje niezmienny i obejmuje wszystkich ludzi. Prawo naturalne zawiera w sobie nie

tylko ogolne zasady moralne i idee, ale takze szczegdtowe normy postepowania?’.

23 Zob. tamze, nr 52; Jan Pawet 11, Radykalna zmiana znaczenia pierwotnej nagosci (14 maja
1980), dz. cyt., s. 96.

24 Zob. J. Bajda, Powolanie maizerstwa i rodziny. Proba syntezy teologiczno-moralnej, w:
Teologia matzenstwa i rodziny, t.1, red. K. Majdanski, J. Bajda, B. Mierzwinski, Warszawa 1980, s. 13.

%5 Zob. KDK 15.

2% Zob. Swieta Kongregacja dla Nauki Wiary, Deklaracja , Persona Humana” o niektorych
zagadnieniach etyki seksualnej, nr 3-4, Wroctaw 1993 [dalej: PH].

27 Zob. J. Bajda [i in.], Komentarz teologiczno-duszpasterski do , Humanae vitae”, red.
K. Wojtyta, Rzym 1969, s. 24.

20



Papiez Pawel VI w encyklice Humanae vitae, dotyczacej zasad moralnych
W dziedzinie przekazywania zycia ludzkiego, wskazal na tzw. obiektywnos$¢ prawa.
Obiektywnos¢ lub obiektywny oznacza ustanowiony porzadek prawa naturalnego, ktory
zostal uformowany nie przez Kosciol, ale przez Boga. Do Kosciota zatem nalezy
jedynie strzec i interpretowaé to, co zostalo ustanowione?®. Prawo naturalne nie tylko
wspotistnieje z prawem ewangelicznym, lecz analogicznie do samej natury ludzkiej
doznaje podniesienia i udoskonalenia. W $wietle Objawienia prawo naturalne zyskuje
na jasnosci i mocy, zostaje petniej zrozumiane i obdarzone nowym sensem: ,,[...] prawo
naturalne zostaje naswietlone i ubogacone przez Objawienie Boze ?°.

Kosciot moze i ma prawo interpretowaé prawo naturalne, choc¢ jest to dzisiaj
przez niektorych kwestionowane®0. Chrystus zawierzyt Ko$ciotowi prawo do nauczania
catlego prawa moralnego. Do tego prawa nalezy nie tylko prawo ewangeliczne, ale
réwniez prawo naturalne, poniewaz stanowi ono takze wyraz woli Bozej, wskutek
Czego jego wierne przestrzeganie jest ludziom konieczne do zbawienia3!.

Wydaje si¢ to jeszcze bardziej jasne, jesli uSwiadomimy sobie strukture prawa
ewangelicznego 1 jego stosunek do prawa naturalnego. Jak wskazuja autorzy
komentarza teologiczno-duszpasterskiego do encykliki Humanae vitae, na tre$¢ prawa
ewangelicznego skladaja si¢ nie tylko normy $cisle objawione, ale takze szereg norm
bedacych integralng czgscig prawa naturalnego i znanych ludzkosci niezaleznie od
objawien (np. nie zabijaj, nie cudzotdz, nie kradnij itp.). Normy te w zrodlach
Objawienia sg traktowane jako obowigzujace czlowieka w jego postepowaniu
moralnym. To samo zatem dotyczy pozostalych norm prawa naturalnego nie
wymienionych wprost w zrodtach Objawienia. W zwigzku z tym nalezy przyjac, iz caty
naturalny porzadek moralny, obejmujacy zarowno normy zawarte w Objawieniu, jak i
normy przez Objawienie przemilczane, stanowi konieczne dopelnienie objawionego
prawa ewangelicznego i razem z nim wchodzi w ramy porzadku nadprzyrodzonego®?.

Papiez Pawel VI w swojej encyklice Humanae vitae zwrécit uwage na fakt
istnienia prawa biologicznego, ktére jest prawem ustalonym przez Boga. Jak zauwaza
Jerzy Bajda, papiez rozmys$lnie odrdznia prawo biologiczne od prawa moralnego. To
rozrdznienie nie oznacza jednak, ze prawo biologiczne znajduje si¢ poza ladem
wprowadzonym przez Boga. Prawa biologiczne okre$laja reguly rozumnego dziatania
ludzkiego wtasnie dlatego, ze charakteryzujg niezaleznie od woli cztowieka sposob jego

28 Zob. HV 18. Obiektywno$¢ jako zasada prowadzgca do transcendencji bedzie podstawg
p6zniejszych rozwazan w niniejszej pracy.

29 Tamze, nr 4. Por. J. Bajda, Teologiczne rozumienie prawa naturalnego na tle encykliki
,,Humanae vitae”, ,,Analecta Cracoviensia” 1 (1969), s. 335.

30 W przygotowaniu do Synodu Biskupéw 2014 roku zwrdécono uwage na fakt, iz wiele
wypowiedzi duszpasterzy wskazuje na kwestionowanie dzisiaj prawa naturalnego w odniesieniu do
malzenstwa. Z jednej strony matzenski wymiar relacji migdzy me¢zczyzna a kobieta jest w zasadzie
traktowany jako powszechna rzeczywisto$¢, z drugiej — nie zawsze jest on przyjmowany jako regula
obowiazujaca uniwersalnie. Zob. P. Kroczek, J. Krzywda, A. Sosnowski, Droga do ,,Amoris laetitia”,
Krakow 2017, Annales Canonici Monographiae, nr 5, s. 103.

81 Zob. J. Bajda [i in.], Komentarz teologiczno-duszpasterski do ,, Humanae vitae”, dz. cyt.,
s. 22.

82 Zob. tamze, s. 22-23.
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istnienia. Innymi slowy, etyczny sens praw biologicznych nie wynika z istoty biologii,
lecz z istoty cztowieka, a raczej z istoty malzenstwa, ktore urzeczywistnia sens ptcie,

Czilowiek zyje jakby w dwoch wymiarach. Z jednej strony jest cze$cig Swiata
biologicznego i pozostaje zwigzany ze wszystkimi prawami natury, jakim podlegaja
istoty biologiczne. W tym zakresie mozemy mowi¢ o wolnosci jako o rozumnej decyzji
czlowieka, w jaki sposob chce on wspotdziata¢ z prawami przyrody, ktorym jest
poddany. Jak wskazuje J. Bajda, cztowiek zatem nie obala praw natury, ktorym
podlega, ale moze poprzez swoje decyzje racjonalno-etyczne zintegrowac je w sobie,
tworzac byt osobowy. Dzigki za$ temu, ze jest bytem osobowym, on sam i cata jego
osobowo$¢ pozostaje specyficzng forma zycia. Bedac podleglym prawom natury,
cztowiek jest jednoczesnie bytem, ktory wchodzi w relacje ze $§wiatem w sposob
swiadomy na zasadzie osobowego samookreslenia. Osobowo$¢ oznacza tutaj otwarcie
na nieskonczono$¢, na transcendencje, w tym rowniez na $wiat innych osob,

1.1.1.2. Relacja malzenska w perspektywie milosci transcendentnej

Najdoskonalsza wspolnota jest Trojca SW. i ona powinna stanowi¢ wzorzec i
ideal kazdej wspolnoty, takze malzenskiej i rodzinnej. Istnieje bowiem $cista analogia i
zwiazek zachodzacy miedzy Trojca Sw. a malzenstwem i rodzina. Mito$é matzenska
najlepiej objawia swoja prawdziwa nature i godno$¢, gdy bierze poczatek z Boga. On
bowiem jest zrodlem wszelkiej mito$ci na ziemi®®. Ta prawda ma szczegdlne znaczenie
dla mitosci malzenskiej, gdyz wlasnie ona jest rzeczywisto$cig zawierajacg czynniki
zarowno boskie, jak i1 ludzkie. Jak wskazuje Konstytucja duszpasterska o Kosciele w
Swiecie wspolczesnym ,, Gaudium et spes”: ,,Mitos$¢ t¢ nasz Pan uzdrowit, udoskonalit 1

wyniost szczegdlnym darem swej taski i mitosci”™®®.

1.1.1.2.1. Trojca Swieta jako model komunikacji matzenskiej

Tréjca Sw. jest wspélnota mitosci. Ojciec miluje Swojego Syna, ktory jest
obrazem Jego doskonatosci (zob. Kol 1,14). Syn za$ mituje Ojca, ktory Go odwiecznie
rodzi. Teologia klasyczna, charakteryzujac relacje 1 komunikacje pomiedzy Osobami w
Trojcy Sw., wskazata na zrodzenie i tchnienie. Ojciec mituje Syna i Go odwiecznie
rodzi, a mito$¢ bedaca udzialem Ojca 1 Syna jest doskonata i stad Trzecia Osoba Boska
jest nazwana Tchnieniem. Te zwigzki 1 sposoby funkcjonowania taczace Osoby Trojcy

3 Zob. J. Bajda, Teologiczne rozumienie prawa naturalnego na tle encykliki ,, Humanae vitae”,
dz. cyt., s. 330.

34 Zaob. J. Bajda, Powofanie maizeristwa i rodziny, dz. cyt., s. 13-14.

35 Zoh. HV 8.

% KDK 49. Por. K. Wojtyta, Nauka encykliki ,,Humanae vitae” o milosci (analiza tekstu),
»Analecta Cracoviensia” 1 (1969), s. 341-356; tenze, La verita dell’enciclica ,,Humanae vitae”,
,,.L’Osservatore Romano (ed. it.) 1978, 12 novembre, s. 5-6.
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Sw. definiuja Boga jako wspdlnote, jako nieustanng komunikacje, relacje pomiedzy
trzema Osobami®'.

Mitos¢ doskonata wyklucza jakiekolwiek formy ekskluzywnosci, dlatego
domaga sie istnienia trzeciej osoby umitowanej. Ta zasada jest obecna w Trojcy Sw. i
powinna takze odzwierciedla¢ si¢ w zyciu rodzinnym. W tajemnicy Trojcy Sw., jak
pisze Heribert Miihlen, stosunek Ojca do Syna jest relacja wzajemng. Istnieje jednak
pewien nieodwracalny porzadek. Ojciec jest poczatkiem, Syn za§ — odwieczng
odpowiedzig dana Ojcu. Duch Sw. natomiast jest wewnatrztrynitarnym My. Relacja
Ducha Sw. do Ojca i Syna moze byé okre§lana jako relacja Ja — Wy. Duch Sw.
jednocze$nie ma odniesienie do Ojca i do Syna, a nie do kazdej z tych Osob z osobna®®,

Tréjca Sw. jest zatem doskonatym udzielaniem si¢ Trzech Osob Boskich, to
znaczy, ze Ojciec jest calkowicie samym sobg wiasnie dlatego, iz samego siebie
I wszystko, co posiada, przekazuje swemu Synowi. Ojciec i Syn sg catkowicie soba,
poniewaz wzajemnie udzielaja si¢ sobie w Duchu Sw., w Duchu Mitosci. Duch Sw.
natomiast jest sobg jako Trzecia Osoba Boza, jako owoc zwigzku mitosci, czyli daru
mitoéci miedzy Ojcem a Synem. Duch Sw. jest wiec wiezia mitosci miedzy Ojcem a
Synem, dlatego wlasnie pozostaje wigzia milosci w kazdej ludzkiej mitosci, takze w
matzenstwie®.

Wobec powyzszego nie mozna zrozumie¢ wspolnoty ludzkiej i sposobu
ustanawiania relacji, jakie w niej panuja, nie odwotujac si¢ do proby zrozumienia i
kontemplowania relacji intratrynitarnych. Jak wskazuje Joseph Ratzinger, Bog nie jest
Bogiem wyizolowanym, samotnym. Jest On Bogiem relacyjnym, w ktérym istnieja
réwnoczesnie Trzy Osoby. Innymi stowy, mozna powiedzie¢, ze jednos¢ Trzech Osob
wyraza si¢ w komunii i relacji pomigedzy Nimi. Trzy Osoby laczy zatem relacja
charakterystyczna dla wspolnej komunii, sg osobami, a jednocze$nie pozostajg otwarte
na inne osoby*’. Elementem fundamentalnym pofaczen wewngtrztrynitarnych jest to, iz
zjednoczenie pomiedzy Trzema Osobami nie usuwa roznicy i indywidualnosci kazdej z
Nich. Réznica w tym przypadku zaktada jedno$¢ i wspolnote. Poprzez relacje Trzech
Oso6b konstytuuje si¢ Bog mitosci. Mitos¢ za$ zawsze jest misterium, jest tajemnicg tak
gleboka, ze nie mozna jej poja¢ w drodze dyskusji, moze by¢ ona jedynie nieustannie
zglebiana i doswiadczana®!,

37 Zob. G.F. Poli, M. Cardinali, La comunicazione in prospettiva teologica. Riflessione sugli
aspetti comunicativi della fede, Torino 1998, s. 26. Por. KKK 255.

3 Zob. H. Miihlen, Der Heilige Geist als Person. Beitrag zur Frage nach der dem Heiligen
Geiste eigentiimlichen Funktion in der Trinitdt, bei der Inkarnation und im Gnadenbund, Miinster 1963,
S. 135. Podaj¢ za: C. Murawski, Teologia matzenstwa i rodziny w nauczaniu biskupow polskich 1945-
1980, Sandomierz 1988, s. 122.

3 Zob. B. Hiring, Nauka Chrystusa, t. 5: Matzeristwo w dobie obecnej, tham. i oprac. J.
Klenowski, Poznan 1966, s. 134.

40 Zob. J. Ratzinger, Introduzione al cristianesimo, traduz. E. Martinelli, Brescia 1986, s. 121.
Por. ,,Trojca jest jednoscia. Nie wyznajemy trzech bogow, ale jednego Boga w trzech Osobach: Trojce
wspotistotng. Osoby Boskie nie dziela migdzy siebie jedynej Boskosci, ale kazda z nich jest catym
Bogiem” (KKK 253).

41 Zob. J. Ratzinger, Introduzione al cristianesimo, dz. cyt., s. 121. Por. G.F. Poli, M. Cardinali,
La comunicazione in prospettiva teologica, dz. cyt., s. 28.
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Dlatego tez w Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w swiecie wspotczesnym
., Gaudium et spes” mozemy znalez¢ fragment podkreslajacy, iz cztowiek jako jedyny
byt na ziemi jest stworzony przez Boga, aby nieustannie dazyt do swojego ostatecznego
celu, czyli samego Boga. Cztowiek zatem, jak wskazuje dokument soborowy, nie moze
inaczej si¢ odnalez¢ jak tylko poprzez bezinteresowny dar z samego siebie. Takie
odnalezienie siebie znajduje uzasadnienie w akcie stworczym, gdyz Bog, Trojca Sw.,
stworzyl czlowieka na swdj obraz i podobienstwo. Stwierdzenie, ze czlowiek jest
stworzony na obraz i podobienstwo Boga, znaczy, ze istota ludzka zostaje wezwana do
tego, aby bytowaé¢ dla drugich, aby stawaé si¢ darem*?. Czlowiek staje si¢ obrazem
Boga nie tylko przez swoje cztowieczenstwo, lecz tez poprzez wspolnote oséb. Funkcja
wzoru polega bowiem na odzwierciedlaniu tego, kto jest pierwowzorem. Dlatego
czlowiek staje si¢ obrazem Boga nie tylko jako czlowiek samotny, ale takze w
doswiadczeniu relacji i wspdlnoty. Jest zatem obrazem nie tylko Osoby, ktora rzadzi
$wiatem, ale takze obrazem Boskiej, niezbadanej wspolnoty Osob*,

Rozwazajac wspoélnote i relacje rodzinne, mozna w takim razie uwydatni¢ fakt,
ze cztowiek ma mozliwo$¢ poznawac i rozpoznawacé relacje 1 intymnos¢, jakie istniejg
we wspolnocie Trojcy Sw. jako podstawe wszelkich innych relacji na ziemi. Trojca Sw.
wskazuje na to, iz w Bogu Trdjjedynym jednos$¢ i wspdlnota sg ze sobg Scisle zespolone
i przenikajg si¢ wzajemnie*.

Jak wskazuje papiez Franciszek, w Biblii zachowana zostaje transcendencja
Boga, ale jest On jednoczesnie Stworca. Relacje malzonkow, ich ptodnos¢ staja sig
zywym obrazem stuzacym do odkrycia i opisania tajemnicy Boga jako Tréjcy Sw.4®
W podobny sposdéb wypowiada si¢ Jan Pawet II, mowiac, ze rodzina nie jest czyms$
obcym istocie samego Boga. W rodzinie bowiem zawiera si¢ ojcostwo, synostwo i sama
istota rodziny, jaka jest mito$¢*e.

42 Zob. KDK 24. Por. MD 7. Jan Pawel 11 wskazywal, ze drugi cztowiek jest szczegdlnym i
niepowtarzalnym darem, ktéry pochodzi od samego Boga. Stwarzajac bowiem mezczyzne i kobiete,
Stworca przenidést w czlowieczenstwo tajemnice swego wewngetrznego zycia, tajemnicg komunii.
Cztowiek w ten sposdb zostaje poddany prawu mitosci, ktora to mitos¢ stwarza miedzyludzka komunie.
Ta komunia jest miejscem szczegdlnego podobienstwa czlowieka do Boga. W ten sposob czlowiek
zostaje zaproszony do transcendencji, gdyz przekraczanie ma i§¢ w kierunku drugiego cztowieka, co jest
bezinteresownym darem uobecniajagcym caly swiat. W ten sposob rodzi si¢ potrzeba odpowiedzi na 6w
dar, aby samemu by¢ darem dla drugiego. Bég zawierza zatem drugiego cztowieka osobie, pragnac, by ta
przyjeta go jako dar i odpowiedziata na to, sama stajac si¢ darem. Zob. Jan Pawet II, Medytacja Jana
Pawla Il na temat «bezinteresownego daruy, ,,L.’Osservatore Romano” (wyd. pol.) 28 (2007), nr 3, s. 40-
45; M. Mroéz, Hermeneutyka , bezinteresownego daru z siebie”. W poszukiwaniu zrozumienia sensu
matzenstwa i rodziny, W: Rodzina sercem cywilizacji mitosci. W 20. rocznice ,, Listu do rodzin” sw. Jana
Pawla II, red. Z. Wanat, I. Werbinski, Torun 2014, s. 27-49.

43 Zob. Jan Pawet I, Megzczyzna i kobieta — stworzeni na obraz Boga (audiencja generalna 14
listopada 1979), w: tenze, Ku matzenstwu i rodzinie, wybor i oprac. A. Sujka, Krakow—Zabki 1997, s. 32.

4 Zob. T. Wilski, Trdjca Swieta, w: Katolicyzm A-Z, dz. cyt., s. 382.

4 Zob. AL 11. Por. K. Hemmerle, Matzernstwo i rodzina w antropologii trynitarnej, w: Teologia
matzenstwa i rodziny, t. 2, red. K. Majdanski, Warszawa 1990, s. 20.

4 Zob. Jan Pawet I, Homilia wygloszona podczas Mszy sw. w Puebla de Los Angeles
(28 stycznia 1979), w: tenze, Jan Pawel Il o maizenstwie i rodzinie 1978-1982, wybor A. Wieczorek, T.
Zeleznik, oprac. J. Sobiepan, thum. T. Zeleznik, Warszawa 1983, s. 110.
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Cztowiek — bedac istota stworzong przez Boga — powinien nieustannie
pozostawa¢ z Nim w relacji rozumianej jako wi¢z ze swoim Stwoércg. Mozna
powiedzieé, ze cztowiek wehodzi w relacje z Trdjca Sw. od momentu chrztu §w. Wtedy
to staje si¢ mieszkaniem Boga Trdjjedynego i ma od tej pory nieustannie nosi¢ w sobie,
w duszy, Ojca i Syna, i Ducha Sw., a nastepnie zyé z Nimi w jedno$ci®’. Byé
obdarowanym mitoscig to zosta¢ powotanym do zjednoczenia z Bogiem, ktory jest
Mitoscig. Z tego tytulu malzenstwo powinno by¢ ukierunkowane na wyrazenie
zjednoczenia z Nim ludzkosci. Grzech bowiem naruszyt jednos¢ cztowieka z Bogiem.
Jezus Chrystus poprzez odkupienie naprawil to, co zniszczyl cztowiek na skutek
swojego niepostuszenstwa. Sam Zbawca stat si¢ pojednaniem i zjednoczeniem i dlatego
mocg Jego milosci takze mitos¢ malzenska stala sie¢ rzeczywistym znakiem
zjednoczenia z Bogiem w Duchu Sw. W ten sposéb partycypuje ona w agape i zostaje
wprowadzona w tajemnice mito$ci trynitarnej*®.

Samuele Giuliani przeprowadza takze analogi¢ miedzy Tréjca Sw. a rodzing
ludzka. Rodzina bowiem, wedtug niego, posiada naturg i jest organicznie (podobnie jak
Tréjca Sw.) powigzana trzema osobowosciami: matki, ojca i dziecka. Jak w Trojcy Sw.
zawiera si¢ 0jcostwo, synostwo, tchnienie 1 rodzenie, tak w rodzinie ludzkiej: ojcostwo,
macierzynstwo, synostwo i rodzenie. Podobnie jak w Trojcy Sw., rowniez w rodzinie
osoby roznig si¢ pochodzeniem, czyli poczatkiem. Rodzina ludzka zatem jest obrazem
Trojcy Sw. S. Giuliani idzie jeszcze dalej i szuka analogii do poszczegélnych oséb.
Mezczyzna jest bowiem zwrocony do niewiasty i do dziecka, podobnie jak Ojciec
Niebieski — ku Drugiej i Trzeciej Osobie Boskiej. Dlatego mezczyzna jest obrazem Ojca
Niebieskiego. Natomiast kobieta zwraca si¢ ku mezczyznie 1 ku dziecku. Druga Osoba
Boska jest za$ skierowana do Ojca i do Trzeciej Osoby Boskiej. Wreszcie dziecko jest
zwrocone ku ojcu 1 matce, jak Trzecia Osoba do Pierwszej 1 Drugiej, przez co dziecko
mozna uzna¢ za symbol Trzeciej Osoby*°.

1.1.1.2.2. Jezus jako Stowo Wcielone w komunikacji ludzkiej
I malzenskiej

W Nowym Testamencie, w Liscie do Hebrajczykow, czytamy: ,,Wielokrotnie 1
na rézne sposoby przemawial niegdy$S Bog do ojcéw przez prorokow, a w tych
ostatecznych dniach przemowil do nas przez Syna. Jego to ustanowit dziedzicem
wszystkich rzeczy, przez Niego tez stworzyt wszech§wiat. Ten Syn, ktory jest odbiciem
Jego chwaly 1 odbiciem Jego istoty, podtrzymuje wszystko stowem swej potegi” (Hbr

47 Zob. Konferencja Episkopatu Polski, List pasterski Episkopatu Polski na nowy rok pracy
wychowawczej (Jasna Gora, 3 wrzesnia 1959), w: taz, Listy pasterskie Episkopatu Polski 1945-1974,
Paryz 1974, s. 187.

48 Zob. J. Bajda, Powolanie matzeristwa i rodziny, dz. cyt., s. 52.

4 Zob. S. Giuliani, La famiglia é I'immagine della Trinita, ,,Angelicum” 38 (1961), fasc. 3/4,
s. 257-310. Por. T. Spidlik, Zanurzeni w Tréjcy. Krotkie studium o Tréjcy Swietej, thim. K. Kubis,
Krakow 2003, s. 86-87.
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1,1-3a). W osobie Jezusa Chrystusa relacja z Bogiem, dialog z Nim osiagnely swoj
punkt kulminacyjny. Bog wcielony spotyka cztowieka twarzag w twarz, zmieniajac w
sposob zasadniczy mozliwo$ci dialogu migdzy sobg a istotg ludzka. Jak podkresla René
Latourelle, Wcielenie staje si¢ czasem pelni i obfitosci, momentem, od ktoérego rytm
historii koncentruje si¢ wokot Wcielonego Stowa®°,

Pelnia dialogu i spotkania pomiedzy Bogiem a Jego ludem, pomigdzy Bogiem a
cztowiekiem znalazta swoje wyjatkowe odbicie w osobie Jezusa z Nazaretu,
prawdziwego Boga i cztowieka. Rino Fisichella komentuje ten fakt, powotujac si¢ na
tekst biblijny z Ewangelii $w. Lukasza: ,,I zaczynajac od Mojzesza poprzez wszystkich
prorokéw, wyktadat im, co we wszystkich Pismach odnosito si¢ do Niego” (Lk 24,27).
Cytowany tekst, wedlug wspomnianego autora, jest bardzo emblematyczny, skoro
wskazuje na Jezusa jako centrum i serce historii zbawienia. Prorocy i prawo
zapowiadaja przyjscie Chrystusa i w Nim ich slowa i proroctwa znajduja wypetnienie®?.

Jezus objawia si¢ takze jako najlepszy 1 najdoskonalszy glosiciel Dobrej
Nowiny, a jednocze$nie rozméwca 1 stuchacz drugiego cztowieka. Poprzez Wcielenie
Jezus zidentyfikowat si¢ z tymi, do ktorych zostal postany. Unizyt si¢ do poziomu
i sposobu komunikowania oraz metody wchodzenia w relacje, jakie prezentowat
cztowiek. Uzywajac terminologii komunikacyjnej, Gian Franco Poli i Marco Cardinali
sugeruja, iz Jezus w nastepstwie Wcielenia byt jednoczesnie przekazicielem i odbiorca
w tej samej przestrzeni i w tym samym czasie. Innymi stowy, Jezus stal sig
interlokutorem Boga 1 czlowieka, mediatorem pomigdzy Bogiem a czlowiekiem,
sakramentem spotkania cztowieka z Bogiem®,

Relacja lub dialog realizuja si¢ w osobie Chrystusa w sposob doskonaty. Dzieje
si¢ tak, gdy dialog jest skoncentrowany na drugim, na osobie rozméwcy, kiedy staje si¢
on darem dla drugiego cztowieka. Relacja Jezusa z Bogiem Ojcem jest spotkaniem
doskonatym, gdyz Jezus nieustannie koncentruje si¢ na Ojcu — nawet w chwilach
najbardziej dramatycznych. Wydarzeniem wyjatkowym jest $mier¢ Jezusa na krzyzu,
gdy Trojca Sw. staje si¢ ikona, poprzez ktéra utwierdza sie i wzmacnia relacja
pomiedzy ludzmi®. Jak pisze Carlo Maria Martini, $mier¢ Jezusa na krzyzu jest
jednoczesnie momentem najwyzszego daru 1 poswigcenia dla Boga, a 6w moment
pozostaje wyrazem najdoskonalszego dialogu 1 intymnej relacji, ktory wskazuje na
pelne zjednoczenie Chrystusa z Ojcem®,

Objawienie si¢ Chrystusa wnosi do relacji, takze migdzyludzkich, zupetnie inng
jakos¢ 1 nowe inspiracje. Jak czytamy w Ewangelii, Jezus méwi do swoich Apostotow:
,»JuUZ was nie nazywam stugami, bo stuga nie wie, co czyni pan jego, ale nazwatem was

50 Zob. R. Latourelle, Rivelazione, w: Dizionario di teologia fondamentale, cur. R. Latourelle,
R. Fisichella, Assisi 1990, s. 1045.

51 Zob. R. Fisichella, La rivelazione. Evento e credibilita, Bologna 1989, s. 55.

52 Zob. G.F. Poli, M. Cardinali, La comunicazione in prospettiva teologica, dz. cyt., s. 34. Por.
F.J. Eilers, Communicating in Community. An Introduction to Social Communication, Manila 1994, s. 32.

53 Zob. G.F. Poli, M. Cardinali, La comunicazione in prospettiva teologica, dz. cyt., s. 35.

54 Zoh. C.M. Martini, Il lembo del mantello. Per un incontro tra Chiesa a mass media, Milano
1991, s. 13. Autor uzywa w tym kontekécie terminu ,,Trinitas in Cruce”, ktory jest dla niego modelem
kazdej relacji i inspiracja do komunikacji migdzyludzkie;.
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przyjaciotlmi” (J 15,15). Jezus zaprasza zatem swoich uczniéw do glebokiej 1 zazylej
relacji z Nim. Jego mitos¢ wyraza si¢ w Jego me¢ce i Smierci dla cztowieka 1 jest to
mitos¢, ktora nie zna zadnych granic. Jezus wzywa cztowieka do poglebionej i bardzo
osobistej relacji, ktora ma znaczenie dla relacji ludzkich®.

Kazda bowiem relacja przyjazni mi¢edzy Bogiem a czlowiekiem jest jedyna
I niepowtarzalna, poniewaz milos¢ Boga jest skierowana do kazdego indywidualnie
I osobiscie. Bog wyraza swoja mitos¢ w sposob niepowtarzalny w stosunku do
poszczegbdlnego cztowieka, gdyz dostosowuje swoj dar do mozliwosci 1 potrzeb
kazdego z osobna. Jak wskazuje David Burrell, komentujac wspomniany wyzej
fragment Ewangelii §w. Jana (J 15,15), Chrystus dzieli si¢ z cztowiekiem wszystkim, co
otrzymuje od swego Ojca i dlatego osoba ludzka moze sta¢ si¢ Jego przyjacielem.
Dzieje sig tak, jesli cztowiek odpowiada na mito$¢ Chrystusa wiarg, zaufaniem i swoja
mito$cig. Fundamentem przyjazni i dialogu z Chrystusem jest uznanie faktu, iz On
pierwszy umitowal czlowieka. Dlatego relacja z Chrystusem musi by¢ przezyta w
doswiadczeniu Jego osobistej obecno$ci, gdzie czlowiek jest kochany mitoscig
odwieczna, gdzie Bog ,,tych, ktérych od wiekow poznal, tych tez przeznaczyt na to, by
si¢ stali na wzor obrazu Jego Syna” (Rz 8,29). Chrystus wzywa czlowieka do
odpowiedzi na t¢ odwieczng obecno$¢ Boga, ktora objawia si¢ w roéznoraki sposob,
takze w obecnosci drugiego cztowieka®.

W ostatnich latach, jak podkresla John Navone, dzigki studiom biblijnym i
teologicznym natura relacji we wspdlnocie chrzescijanskiej zostala w znacznym stopniu
szerzej opracowana i doceniona. Relacja, dialog, obecnos¢ drugiego cztowieka zostaly
na nowo przedstawione jako istotny element ewangelizacji. Relacja bowiem, oparta na
antropologii chrze$cijanskiej, nigdy nie zamyka si¢ na drugiego czlowieka, ale jest
dynamicznie apostolska, kiedy cztowiek kocha drugiego cztowieka 1 dzieli si¢ z nim
wszystkim, co posiada. Dlatego tez mozemy w Ewangelii znalez¢ liczne przyktady i
metafory dotyczgce np. matzefistwa, jakich Jezus uzywat, gtoszac Dobrg Nowing®’.

Malzenstwo zatem, aby mogto spetnia¢ swoje role ewangelizacyjne, musi by¢
zakorzenione w Bogu, gdyz mito$¢ matzenska najpeiniej objawia prawdziwa nature
I godno$¢ wtedy, gdy czerpie ze zrodta, jakim jest Bog, ktory jest Mitoscig i Ojcem
i ktory daje poczatek wszelkiej milosci, w szczegdlnoéci milosci matzenskiej®®. Ta
prawda nie dotyczy tylko malzenstwa sakramentalnego, ale takze relacji narzeczenskie;.
Posiadajg one istotny wymiar religijny jako umieszczone w centrum tajemnicy
stworzenia 1 dlatego zaro6wno o mito$ci matzenskiej, jak 1 0 narzeczenskiej przed-
sakramentalnej mozna powiedzie¢, ze faczg w sobie wartosci ludzkie i boskie®.

5 Zob. J. Navone, Dono di sé e comunione. La Trinita e ['umana realizzazione, traduz.
V. Ristori, Assisi 1990, s. 53.

56 Zob. D. Burrell, Indwelling. Presence and Dialogue, ,,Theological Studies” 22 (1961), iss. 1,
s. 1-17.

57 Zob. J. Navone, Dono di sé e comunione, dz. cyt., s. 54-56.

%8 Zob. HV 8. Por. K. Wojtyta, Nauka encykliki ,, Humanae vitae” o mifosci (analiza tekstu), dz.
cyt., s. 343.

59 Zob. KDK 49. Por. K. Wojtyta, Nauka encykliki ,, Humanae vitae” o mitosci (analiza tekstu),
dz. cyt., s. 345.
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Matzonkowie umacniaja wzajemne uczucia, kierujac swoj wzrok ku
Chrystusowi. Jak pisze sw. Pawet w Liscie do Efezjan: ,,Przeciez nigdy nikt nie odnosit
si¢ z nienawiscig do wilasnego ciata, lecz kazdy je zywi i pielegnuje, jak Chrystus —
Kosciot” (Ef 5,29). W ten sposéb matzonkowie uczg si¢ patrze¢ na siebie z prawdziwa
mitoscig, ktora przejawia si¢ w delikatnosci, czutosci 1 w trosce o drugiego czlowieka.
Te wzajemng relacje umacnia fakt, iz oboje sa zwigzani z Bogiem osobistg wigzig.
Obydwoje sa zwigzani z soba poprzez obecnosé Chrystusa i taske¢ Ducha Sw.%0

Odniesienie do Chrystusa pozwala nastawi¢ si¢ na drugiego wspotmalzonka i
ulatwia otworzenie si¢ na niego. Dlatego, jak podkresla Jan Pawet II, juz w
chrze$cijanskiej starozytnosci ukazywano ten wymiar laski, przedstawiajac Chrystusa
pomiedzy matzonkami®!,

1.1.1.2.3. Dziatanie Ducha Swictego

W dokumentach Soboru Watykanskiego II mozemy przeczytaé, iz Duch Sw.
istnieje 1 dziatla jako Osoba Boza w Chrystusie, a przez Niego w kazdym
chrzescijaninie. On powoduje zaistnienie nowe;j relacji z Chrystusem w postaci wiary i
mitosci ku Niemu oraz jedno$ci i mitosci miedzy ludzmi. Duch Sw. jednoczy
wszystkich w jedng wspdlnote i rodzing®?. Sformulowania powyzsze uzyte przez ojcow
soborowych czerpig z tekstow biblijnych, gdzie mozemy przeczytaé, iz Jezus byt ,,pelen
Ducha Swigtego” (Lk 4,1). Z kolei w Ewangelii $w. Jana uwage zwraca $wiadectwo $w.
Jana Chrzciciela, ktory mowi: ,,«Ujrzatem Ducha, ktory jak gotgbica zstgpowat z nieba 1
spoczat na Nim. [...] Ten, nad ktérym ujrzysz Ducha zst¢pujacego i spoczywajacego
nad Nim, jest Tym, ktory chrzci Duchem Swietym»” (J 1,32.33).

Pismo §w. ukazuje takze dialogiczny charakter Ja Syna do Ojca (zob. J 3,35;
J5,22.27.36; J 6,37-39; J 10,29; J 17,2-24; J 18,9). Chrystus do relacji Ja — Ojciec
nigdy nie wiacza ludzi, a zawsze rozroznia: ,,M0j Ojciec” 1 ,,Wasz Ojciec”’. Obok
wypowiedzi Ja u Chrystusa mozna znalez¢ takze stowa wyglaszane w imieniu My,
ktore — jak wykazuje analiza tekstu J 14,23 — obejmujg rowniez Ducha Sw., ,,innego
Pocieszyciela”. Wypowiedzi Jezusa z podmiotowym My z jednej strony bowiem
wylaczaja ludzi, z drugiej — wiaczajg Ojca i Ducha Sw.%3 Misja Chrystusa zawiera sie w
tym, ze jest On naznaczony dzialaniem Ducha Bozego od momentu swojego Wcielenia.
Objawia jednak petnie Ducha Sw. po swojej $mierci i zmartwychwstaniu.

Osobowg funkcje Ducha Sw. Heribert Miihlen wyjasnia na podstawie analogii
osobowego zachowania w zyciu ludzkim. Relacje wyrazajace si¢ w méwieniu Ja — Ty

60 Zob. FC 13.

61 Zob. Jan Pawet 11, Chrystus przyktadem mitosci dla maizonkéw (Msza $w. dla rodzin, Panama
5 marca 1983), w: tenze, Ku matzenstwu i rodzinie, dz. cyt., s. 110.

62 Zob. Sobor Watykanski I, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,, Lumen gentium”, nr 4, w:
tenze, Konstytucje, dekrety, deklaracje, dz. cyt. [dalej: KK].

63 Zob. C. Murawski, Teologia matzeristwa i rodziny w nauczaniu biskupow polskich 1945-1980,
dz. cyt., s. 168.
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oraz My sa dwoma sposobami osobowego zachowania. Poprzez méwienie Ty osoba
wchodzi w dialog, w spotkanie i relacje z drugim cztowiekiem. To spotkanie moze
prowadzi¢ do glgbokiego zjednoczenia osobowego, do glebokiej wigzi. Inna sytuacja
powstaje wowczas, gdy dwie osoby spetniaja okreslone akty w stosunku do trzeciej
osoby, ktora jest poza nimi, poza My. Strukture takiej sytuacji mozna sobie wyobrazic¢
jako wspolne stanie obok siebie w pozycji zwrocenia si¢ do kogos trzeciego. To
symboliczne przedstawienie relacji Ojca i Syna z Duchem Sw. H. Miihlen poréwnuje
do relacji matzenskich, gdzie zwigzek dwojga oséb w malzenstwie prowadzi do
wspolnego zrodzenia dziecka. Powstata w ten sposdb trzecia osoba jest wspdlnym
przedmiotem mito$ci dwoch pierwszych 0sob®,

Duch Sw. jest Tym, ktory przyczynia si¢ takze do przezywania naszej
rzeczywisto$ci w sposob afektywny i gleboki. Doswiadczenie spotkania z Bogiem i
drugim cztowiekiem nie odbywa si¢ tylko w przestrzeni intelektualnego rozumienia, ale
powinno tez zachodzi¢ w sferze afektywnej, uczuciowej. W tym znaczeniu dzialania
Ducha Sw. sa Jego inicjatywa i inspiracja, pod ktorej wplywem czlowiek jest
,pociagany” i ,,dotykany” przez Niego. Duch Sw. bowiem dziala w sercu ludzkim,
kierujac cztowieka tam, gdzie On chce: ,,Podobnie takze Duch przychodzi z pomoca
naszej stabosci. Gdy bowiem nie umiemy si¢ modli¢ tak jak trzeba, sam Duch
przyczynia si¢ za nami w blaganiach, ktérych nie mozna wyrazi¢ stowami. Ten za$,
ktory przenika serca, zna zamiar Ducha, wie, Ze przyczynia si¢ za §wigtymi zgodnie z
wolg Bozg” (Rz 8,26-28)%°,

Tak zatem Duch Sw. wzbudza w czlowieku wewnetrzne postawy, pragnienia,
ktore przewyzszajg 1 przekraczajg postrzeganie i rozumienie intelektualne. Przy pomocy
Ducha bowiem cztowiek moze caty by¢ oddany Bogu i do niego zwrdcony jako
kompletna osoba — ze swoim intelektem i catg swojg uczuciowoscig®®.

Duch Sw. udziela cztowiekowi swych darow, ktore — jak czytamy w
Katechizmie Kosciota Katolickiego — nie sg czym$ prywatnym, ale zawsze pozostaja
taska dla wspélnoty: ,,Duch Swiety, ktorego Chrystus — glowa ciata — wylewa na swoje
cztonki, buduje, ozywia 1 uswigca Kosciot, bedacy sakramentem komunii Trojcy
Swietej i ludzi”®. Oznacza to, ze Duch Sw. zawsze jest w relacji do wspolnoty i jej
poszczegoOlnych czlonkow. Jest On animatorem wspdlnoty chrzescijanskiej, ktora
poprzez dialog i relacje staje si¢ narzedziem gloszenia Dobrej Nowiny.

Dary Ducha Sw. zawsze sa zaproszeniem do otwarcia sie na druga osobe. Kazdy
czlowiek, takze w malzenstwie, jest uzdalniany przez Ducha Sw. do relacji i
komunikacji z drugim. Dary Ducha Sw. wzmacniaja dialog miedzyludzki i sg dla niego
inspiracja. Dlatego sa one nieodzowne w budowaniu relacji miedzyludzkich®®,

64 Zob. H. Miihlen, Der Heilige Geist als Person, dz. cyt., s. 26-82. Podaj¢ za: C. Murawski,
Teologia malzenistwa i rodziny w nauczaniu biskupow polskich 1945-1980, dz. cyt., s. 121.

65 Zob. Ch.A. Bernard, Teologia affettiva, traduz. M.G. Muzj, B. Papasogli, Milano 1985, s. 139.

66 Zobh. tamze.

67 KKK 747.

8 Zobh. A. Cencini, Come fuoco che divampa, Milano 1998, s. 17-18.
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Duch Sw. jest dany jako mito¢ i zostat rozlany w sercach ludzi. Wspomina o
tym $w. Pawet w Liscie do Rzymian: ,,Mito$¢ Boza zostala rozlana w naszych sercach”
(Rz 5,5). Jak wskazuje Marian Zawada, greckie stowo ,,ekchuno” oznacza ‘przepetniaé
sig, byé rozdawanym z nadmiaru’. Duch Sw. zatem napehnia i przepelia kazdego
cztowieka. Jest to obfitowanie mitosci, ktore uobecnia si¢ w cztowieku i go formuje,
tworzy, czyni podobnym Bogu. Zatem Duch Sw. uczy bycia darem w relacjach z
innymi. Czlowiek nie zostal stworzony do samotnosci, dlatego tez Duch Sw.
mieszkajacy w cztowieku uswieca wiezi miedzyludzkie®®.

Matzenstwo za$ jest specyficzng wiezia, r6zng od innych wspdlnot i relacji
ludzkich, zbudowanych na znajomosci czy nawet przyjazni. Duchowym wzorcem dla
matzenstwa jest oblubienczy zwigzek Chrystusa z Kos$ciotem, realizowany w Duchu
Sw., ktory w sakramencie matzefistwa w sposob szczegdlny uzdalnia matzonkow do
podjecia rodzinnego powotania, a matzenstwo dzigki Niemu zyskuje szans¢ na
stworzenie wspdlnoty mitosci. Wszelkie bowiem proby zintegrowania rodziny sg
mozliwe tylko wtedy, gdy przenika i ozywia ja Duch Sw.: ,[...] malzonkowie
chrzes$cijanscy na mocy sakramentu malzenstwa, przez ktdry wyrazaja misterium
jednosci 1 ptodnej mitosci pomigdzy Chrystusem i Ko$ciolem oraz w nim uczestnicza
(por. Ef 5,32), wspierajg si¢ wzajemnie we wspotzyciu matzenskim [...]. Z malzenstwa
wywodzi si¢ rodzina, w ktdrej rodza si¢ nowi cztonkowie spoteczno$ci ludzkiej i staja
sic dzigki tasce Ducha Swietego przez chrzest dzie¢mi Bozymi, aby Lud Bozy trwat
przez wieki”’0,

Dopiero wtedy wspolnota rodzinna i malzeniska ubogaca si¢ i coraz bardziej
jednoczy, gdyz rodzice staja si¢ z kolei wspotpracownikami Ducha Sw. i zastepcami
Boga dla swoich dzieci. Jak wskazuje Jan Pawet 11, kazdy czlowiek poprzez sakramenty
otrzymuje dary Ducha Sw., aby by¢ zdolnym do mitosci i poswiecenia. W przypadku
matzenstwa Duch Sw. uzdalnia mezczyzne i kobiete do mitosci, aby byli oni gotowi do
milowania 1 poswiecenia, do ofiary na rzecz drugiego wspotmatzonka i swojego
potomstwa’™. W przypadku Trojcy Sw. bowiem z relacji Dwoch Oséb pochodzi
Trzecia. Z tego tez powodu teologowie czesto widza obraz Trojcy Sw. przede
wszystkim jako obraz miloéci ptodnej. Jak pisze Tomas Spidlik: ,,Mezczyzna i kobieta
powinni, wedlug planu Stworcy, intymnie taczy¢ si¢ ze soba, tworzy¢, zeby tak rzec,
jedno cialo, jedno zycie. Ale dzieje si¢ rzecz niebywata: dwoje, chcac stac si¢ jednym,
odkrywa, ze jest we troje”’2.

69 Zob. M. Zawada, Rodzina a Tréjca Swieta. Powrét do Boskiego Zrédta, Poznan 2012, s. 54.

0 KK 11. Por. FC 21.

1 Zob. Jan Pawet 11, Matzonkowie zamieszkujq pod jednym dachem i tworzg dom (Msza $w. dla
rodzin, Bombaj 9 lutego 1986), w: tenze, Ku matzenstwu i rodzinie, dz. cyt., s. 99. Por. Jan Pawel II, Na
podobienstwo milosci wzajemnej Chrystusa i Kosciola (audiencja generalna 18 lutego 1982), w: tenze, Ku
maizenstwu i rodzinie, dz. cyt., s. 105-106; Jan Pawet 11, Chrystus przyktadem mitosci dla matzonkéw, dz.
cyt., s. 109-111.

72 T, Spidlik, Zanurzeni w Tréjcy, dz. cyt., s. 86.
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1.1.2. ANTROPOLOGICZNE ELEMENTY TRANSCENDENCJI
W NAUCZANIU KOSCIOLA NA TEMAT MALZENSTWA

Papiez Benedykt XVI zauwazyt, ze cho¢ w Ewangelii nie ma wykladoéw
dotyczacych rodziny, to wola Boga, by si¢ w niej urodzi¢, jest wazniejsza niz
jakikolwiek dyskurs. Przez wejscie w zycie rodziny Stwoérca konsekrowat ja jako
pierwsza i zwyczajng droge do swego spotkania z ludzkos$cia. Poprzez zycie w domu
Jozefa i Maryi Jezus ukazal pierwszorzedng warto§¢ rodziny w wychowaniu
cztowieka’. Dlatego tez, jak podkreslit Jan Pawet II, Swigta Rodzina jest modelem
kazdej rodziny: ,,Rodzina chrzescijanska jest bowiem pierwsza wspolnota powotang do
gloszenia Ewangelii osobie ludzkiej, ktora jest w statym rozwoju, i doprowadzenia jej,
poprzez stopniowe wychowanie 1 katechez¢, do pelnej dojrzatosci luidzkiej 1
chrzescijanskiej”’*. Chrzescijanska rodzina jest bowiem wspdlnota milosci i zycia,
Kosciotem domowym, otwartym na innych i pierwszag komorkg spoleczenstwa’.
Odwolujac si¢ do przyktadu Swietej Rodziny, papiez przypomnial kilka elementow
duchowosci rodzinnej, takich jak: wzajemna mitos¢, oddanie i szacunek, wzajemne
zrozumienie, delikatno$¢ prawdziwej mitosci. Za sw. Pawtem zwrocit uwage na fakt, ze
rodzina jest uprzywilejowanym miejscem moralnej i1 religijnej edukacji, a takze
przestrzenig, w ktorej objawia si¢ chrze$cijanskie powolanie cztowieka’.

Istotnym zatem elementem jest wilasciwe przygotowanie do sakramentu
malzenstwa, aby maltzonkowie mogli wypeli¢ stojace przed nimi zadania.
Przygotowanie to dotyczy samych matzonkow, co zaznaczat Pawet VI, wskazujac na
potrzebe przygotowania narzeczonych do zawarcia malzenstwa: ,,Zadanie to uwazajcie
za najwazniejsze dzieto i obowigzek natozony na was w obecnych czasach [...].
Zadanie to wymaga pewnej koordynacji dziatalnosci duszpasterskiej we wszystkich
dziedzinach aktywnosci ludzkiej, mianowicie ekonomicznej, kulturalnej i spotecznej™’”.

Z drugiej strony, jak podkresla Papieska Rada ds. Rodziny w Przygotowaniu do
sakramentu matzenstwa, relacja malzonkoOw ma szczegdlne znaczenie dla calej
wspolnoty chrzescijanskiej. Dlatego Kosciot chroni jedno$¢ i1 §wieto$¢ matzenstwa,
bedac Swiadomym, Ze sakrament stanowi gwarancj¢ rozwoju samego Kos$ciota. Stad
w dokumencie czytamy: ,,Problem przygotowania do zawarcia malzenstwa 1 do zycia,

3 Zob. Benedykt XVI, Aniol Pahski. Powolanie i misja rodziny (31 grudnia 2006),
,,L.’Osservatore Romano” (wyd. pol.) 28 (2007), nr 2, s. 51, Opoka.pl, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/
WP/benedykt xvi/modlitwy/ap 31122006.html [dostep: 9 grudnia 2020].

"“FC2.

5 Zob. Jan Pawet 11, Homilia w czasie Mszy sw. dla rodzin. Drogi Pana sq drogami mitosci (La
Paz 10 maja 1988), w: tenze, Dziela zebrane, t. 12: Homilie i przeméwienia z pielgrzymek — Ameryka
Polnocna i Poludniowa, red. P. Ptasznik [et al.], Krakow 2009, s. 763; Jan Pawet 11, Oredzie Urbi et Orbi
(25 grudnia 1994), w: tenze, Dziefa zebrane, 1. 5: Oredzia, przestania, przemowienia okolicznosciowe,
red. P. Ptasznik [et al.], Krakow 2007, s. 177.

6 Zob. Jan Pawet 11, Homilia podczas Mszy $w. dla rodzin. W rodzinie ksztaltuje si¢ powolanie
chrzescijanskie (Cuenca 31 stycznia 1985), w: tenze, Dziefa zebrane, t. 12: Homilie i przemowienia z
pielgrzymek — Ameryka Péinocna i Poludniowa, dz. cyt., s. 881. Por. Jan Pawel 11, Homilia podczas Mszy
sw. (Lowicz 14 czerwca 1999), w: tenze, VII pielgrzymka do Polski 1999, Warszawa 2008, s. 172-173.

THV 30.
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ktére po nim nastgpuje, jawi si¢ jako ogromna konieczno$¢ duszpasterska przede
wszystkim ze wzgledu na dobro matzonkéw, a takze ze wzgledu na calg wspdlnote

chrzescijanskg oraz ze wzgledu na spoleczenstwo™’8.

1.1.2.1. Dialektyczny obraz mito$ci czlowieka

W perspektywie antropologii chrzescijanskiej wychowanie zawsze powinno
bra¢ pod uwage wszystkie aspekty rozwoju i zycia czlowieka. Nie mozna zatem
wychowania czy formacji sprowadza¢ tylko do wiedzy, ale trzeba tez uwzgledniac
ksztalcenie uczu¢, woli 1 emocji. Mozna to osiggna¢ wtedy, kiedy przyjmie si¢
catosciowa wizje osoby ludzkiej, ktéora winna dazy¢ do harmonijnego i spodjnego
zintegrowania elementow biologicznych, psychoemocjonalnych, spotecznych i
duchowych. Laczenie teologicznej problematyki sakramentalno$ci matzenstwa z
rozwigzaniami proponowanymi w naukach humanistycznych i spotecznych, jak
wskazuje Krystian Wojaczek, powinno dokonywacé si¢ ze zrozumieniem, czym jest
powotanie do malzenstwa i jaka role w tym zakresie ma do odegrania wigz matzenska.
Oznacza to, iz potrzebna jest refleksja i przyjecie perspektywy teologicznej, jak rowniez
szukanie pomocy u specjalistow z poszczegélnych dyscyplin nauk empirycznych:
psychologii, pedagogiki, medycyny itp. Rozstrzygniecia 1 ustalenia zaczerpnigte
bowiem z tych nauk pomagaja matzonkom w rozwigzywaniu okreslonych, konkretnych
probleméw relacyjnych i matzenskich. Te z kolei rozstrzygniecia muszg by¢ wlaczone
w szersza perspektywe budowania wiezi migdzy matzonkami. Wowczas realna pomoc
pochodzaca z nauk empirycznych moze wesprze¢ matzonkéw w uswiadomieniu sobie,
jakie zmiany powinni oni wprowadzi¢, aby zado$¢uczyni¢ wymaganiom plynacym z ich
powolania do budowania wi¢zi matzenskiej, a w konsekwencji do odnalezienia Boga w
swoim zyciu’®. Koncepcje nauk empirycznych, tzw. know-how®, powinny by¢ zgodne z
nauczaniem Kosciota, respektowa¢ cel 1 powotlanie chrzescijanskie. Model
chrze$cijanski bowiem opiera si¢ na autorytecie i wierze Kosciota, podczas gdy dane
nauk empirycznych sa zawsze tworem mysli ludzkiej®!. Integracja powyzsza jest trudna

8 Papieska Rada ds. Rodziny, Przygotowanie do sakramentu mafzenstwa, nr 12, w: Posoborowe
dokumenty Kosciota Katolickiego o matzenstwie i rodzinie, t. 2, dz. cyt. Por. FC 66.

® Zob. K. Wojaczek, Koncepcja duszpasterstwa rodzin w ,, Familiaris consortio”, W:
Maizenstwo i rodzina w $wietle nauki KoSciota i wspétczesnej teologii, dz. cyt., s. 288.

8 Termin pochodzacy z jezyka angielskiego (know — ‘wiedzie¢’, how — ‘jak’), okreslajacy
sposob, jak wprowadzi¢, realizowac okreslone czynnosci, wiedzg, sekwencje operacji. Know how jest
czym$ kontrastujgcym z know that (know — ‘wiedzie¢’, that — ‘co’) okreslajacym sama wiedzg bez
rozumienia jej zastosowania. Zob. A.M. Colman, Procedural Knowledge, w: tenze, A Dictionary of
Psychology, Oxford 2006, s. 604.

81 Zob. K. Wojaczek, Model matzeristwa do lamusa? Kulturowe zagrozenia dla matzenstwa,
»~Homo Dei” 80 (2011), nr 3, s. 30.
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do osiagnigcia, gdyz istnieja w cztowieku okreslone ograniczenia, ktore sg skutkiem
grzechu®?,

1.1.2.1.1. Integralna wizja cztowieka jako podstawa zdolnosci do
transcendencji

7Z duzym naciskiem Sobor Watykanski II w Konstytucji dogmatycznej o
Kosciele ,,Lumen gentium” rozwija nauk¢ objawiong o powotaniu wszystkich do
doskonatosci 1 nasladowania Boga. Sobdér odwotluje si¢ tutaj do stow Chrystusa:
»Badzcie wiec wy doskonali, jak doskonaly jest Ojciec wasz niebieski” (Mt 5,48),
a takze do stow $§w. Pawtla: ,,Badzcie wiec nasladowcami Boga, jako dzieci umitowane”
(Ef 5,1). Stowa te sg szeroko rozwinigte w pigtym rozdziale konstytucji Lumen gentium,
np. ,,Dlatego dla wszystkich jest jasne, ze wierni kazdego stanu i zawodu powotani sg
do pei zycia chrze$cijanskiego oraz doskonatej mitosci”82.

Trzeba zwréci¢ uwage, iz w ciggu wielu wiekow stowo (termin) ,,powotanie”
bylo zarezerwowane i tlumaczone jako wezwanie do stanu kaptanskiego czy
zakonnego. Natomiast Sobor Watykanski II przypomniat i wyeksponowat prawde o
powszechnym powotaniu do §wigtosci wszystkich, nawigzujac do nauczania Chrystusa i
cytowanych juz slow: ,BadZcie wigc doskonalymi jak doskonaly jest Ojciec wasz
niebieski” (Mt 5,48)84,

Nauke o powszechnym powotaniu do $wigtosci kontynuowali kolejni papieze,
podkreslajac, Zze nauczanie soborowe w tym wzgledzie nalezy traktowaé jako cel
najwazniejszy i ostateczny®®. Z kolei Jan Pawel Il zaznacza wyraznie, iz: ,,Sobor
Watykanski 11 wypowiedzial si¢ w sposdb niezwykle jasny na temat powszechnego
powotania do $wieto$ci. Mozna powiedzie¢, ze wlasnie ono stato si¢ gtowna sprawa,
ktorg ten Sobor, zwotany dla ewangelicznej odnowy chrzescijanskiego zycia, powierzyt

wszystkim synom i corkom Ko$ciota™®®,

82 Zob. Kongregacja ds. Wychowania Katolickiego, Wytyczne wychowawcze w odniesieniu do
ludzkiej mitosci, nr 35, w: Posoborowe dokumenty Kosciola Katolickiego o malzenstwie i rodzinie, t. 1,
dz. cyt.

8 KK 40.

84 Zob. tamze, rozdz. 5. W nauczaniu prorodzinnym nalezy zwrdci¢ uwage na przedstawianie
matzenstwa jako powotania. Matzenstwo nie powinno by¢ sprowadzane do roli podrzednej w stosunku do
celibatu i kaptanstwa. Przekazywanie mlodym obrazu powotania do malzenstwa ma znaczenie
transcendentalne i zalezy w duzej mierze od rodzicow i od zycia rodzinnego, ktére tworza oni we
wlasnym domu. Zob. Papieska Rada ds. Rodziny, Ludzka plciowosé. Prawda i znaczenie, nr 102, w:
Posoborowe dokumenty Kosciota Katolickiego o matzenstwie i rodzinie, t. 2, dz. cyt.; Jan Pawel II,
Homilia podczas Mszy sw.na stadionie Greenpark w Limerick (1 pazdziernika 1979), w: Jan Pawet Il w
Irlandii i Stanach Zjednoczonych. Przemowienia i homilie, ttum. K. Doroszewski, J. Jarco, A. Polkowski,
Warszawa 1981, s. 103.

8 Zob. Pawet VI, Motu proprio ,, Sanctitas clarior” (19 marca 1969), Acta Apostolicae Sedis 61
(1969), s. 149.

8 Jan Pawel I, Posynodalna adhortacja apostolska ,, Christifideles laici” Ojca Swietego Jana
Pawla II o powotaniu i misji Swieckich w Kosciele i w swiecie w dwadziescia lat po Soborze Watykanskim
I, nr 16, Poznan 1989.
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W sensie potocznym o powotaniu méwi si¢ jako o uzdolnieniu i sktonnosci do
pewnych zaje¢, do wykonywania okreslonych zadan. W jezyku biblijnym powotanie
oznacza wezwanie skierowane przez Boga do wybranego czlowieka. To wezwanie
zostaje przyjete przez osobe w celu wypehienia wyznaczonego postannictwa. Jak
zaznacza Jozef Gucwa, w sktad powotania wchodzg trzy elementy: gtos Boga, cztowiek
wezwany i zlecenie misji®’.

Poczatek powolania jest zatem, jak wskazuje L.M. Rulla, rezultatem Bozego
wezwania, daru taski, ktory w Zzaden sposob nie jest przez cztowieka zasluzony ani
wypracowany. Wedtug L.M. Rulli ten moment powotania jest elementem pasywnym, to
znaczy, czlowiek niejako pozwala si¢ powota¢ Bogu. Czlowiek bowiem wyczuwa
intuicyjnie, ze jego pragnienie transcendencji i przekraczania siebie moze zostac
zaspokojone. Na tym etapie nie ma on jeszcze rozumienia, w jaki sposob moze si¢ to
sta¢, ale wyczuwa intuicyjnie sama mozliwos¢. Autor wskazuje, ze nie chodzi tu
o rodzaj mistycznego doznania, ale raczej o pewne wydarzenie, ktore pocigga i
zachwyca, ale jeszcze nie jest w pelni poznane i okreslone. Cztowiek czuje wowczas,
,»ze moze odczuwaé, mysleé¢ i egzystowaé inaczej, ze moze zmienia¢ swoje zycie %,

L.M. Rulla powotuje si¢ tutaj na Karla Rahnera, ktory pisze: ,,Bog jest obecny
W naszej $§wiadomos$ci w sposob nieprzedmiotowy, mowi do nas bez hatasu stow. Bog
jest obecny jako przebywajacy, nadchodzacy (a nie juz przybyly), jako przyczyna
celowa obecnego w cztowieku transcendujgcego wszystko ruchu®.

W Ewangelii §w. Mateusza czytamy z kolei o pytaniu, jakie faryzeusze stawiali
Chrystusowi odnosnie do matzenstwa. Odpowiedz Chrystusa ma szczegdlne znaczenie,
gdyz ludzie wszystkich epok zadaja podobne pytanie, jak uczynili to faryzeusze.
Rozstrzygnigcie Chrystusa jest donioste, gdyz odwotuje si¢ do poczatku: ,,Przez wzglad
na zatwardzialo$¢ serc waszych pozwolit wam Mojzesz oddala¢ wasze zony, lecz od
poczatku tak nie bylo” (Mt 19,4). Chrystus bowiem wskazuje na tozsamos¢ cztowieka
W wymiarze tajemnicy stworzenia i zarazem w perspektywie odkupienia. Bez tej wizji,
jak stwierdza papiez Jan Pawet II, nie mozna zbudowac¢ teologicznej antropologii, a w
konsekwencji — teologii malzenskiego powotania®. Chrystus zatem, dajac dwczesnym
swoim rozmowcom odpowiedz, nawigzal do integralnej wizji cztowieka odwotujace;j
si¢ do dziela stworzenia, bez ktorej nie mozna da¢ petnej wykladni Zadnego zagadnienia
dotyczacego matzenstwa.

Wydaje si¢ to szczegodlnie wazne ze wzgledu na sytuacje wspolczesnego
cztowieka. On bowiem, w wyniku postepu technicznego i cywilizacyjnego, moze by¢
narazony na zastgpowanie wizji integralnej czastkowymi ujgciami z punktu widzenia
roznych nauk 1 szkét. Prowadzi to do zrdéznicowanych uje¢ wycinkowych, ,ktére

87 Zob. J. Gucwa, Drogi zycia, zaproszenie, powolanie do maizenstwa, w: Przygotowanie do
matzenstwa, dz. cyt., s. 28.

8 .M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, Bologna
1997, s. 227-228.

8 K. Rahner, L elemento dinamico nella Chiesa. Principi, imperativi concreti e carismi, traduz.
L. Ballarini, Brescia 1970, s. 134 [tlum. wlasne].

% Zob. Jan Pawet 11, Pytania co do matzeristwa w integralnej wizji czlowieka (2 kwietnia 1980),
w: tenze, Katechezy Ojca Swietego Jana Pawla II. Teologia malzenstwa, dz. cyt., s. 81.
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zatrzymujac si¢ na takim lub innym aspekcie compositum humanum, nie dosi¢gaja
integrum cztowieka lub pozostawiaja je poza swoim polem widzenia”%'.

Wychowanie czy formacja zatem sg to procesy, ktore — jak podkresla Sobdr —
zawsze powinny dokonywa¢ si¢ w odniesieniu do okreslonej, konkretnej wizji
cztowieka. Chrzescijanstwo uczy wychowania, ktore oparte jest na naturze 1 tasce, czyli
dazy do stymulowania realizacji czlowieka poprzez rozwoj catego jego bytu®?.

W Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w swiecie wspotczesnym ,, Gaudium et
spes” mozemy przeczyta¢ takze, iz ,,wszystko, co jest na ziemi, powinno by¢
odnoszone do czltowieka jako do jego centrum i punktu szczytowego wszelkiego
istnienia”®3. W tym samym dokumencie znajdujemy réwniez fragment przypominajacy
prawde o stworzeniu cztowieka, ktory zostat powolany do uczestnictwa w zyciu Boga®.
Mozna zatem powiedzieé, biorgc pod uwage powyzsze wskazania dokumentow
Kosciota, ze zycie ludzkie zachowuje z jednej strony caly swoj wymiar ziemski i
materialny, z drugiej za$§ posiada wlasny wewnetrzny wymiar ponadmaterialny.
Czlowiek bowiem jest powotany do bycia z Bogiem i uczestniczenia w Jego zyciu, a
wiec do przekraczania rzeczywisto$ci czysto materialnej®.

Godnos$¢ zatem osoby ludzkiej naklada tez na cztowieka pewne zobowigzanie
wobec samego siebie. Chodzi tutaj zwlaszcza o dziatanie, ktére powinno by¢ rozumne,
wolne i odpowiedzialne. Jak pisza ojcowie soborowi: ,,Godnos$¢ czitowieka wymaga
wiec, aby dziatal on wedlug $wiadomego i wolnego wyboru, to znaczy osobiscie,
poruszany i kierowany od wewnatrz, a nie pod wplywem $lepego impulsu
wewnetrznego czy czysto zewnetrznego przymusu’.

Rozumne dzialanie w wymiarze ogdélnym wynika z dojrzatlosci ludzkiej
I religijnej. Dojrzato$¢ chrzescijanska zawiera w sobie bardzo istotny element,
mianowicie zdolno$¢ do ofiary, czyli daru z siebie, zdolno$¢ do poswigcenia 1 mitosci
altruistycznej. Dopiero wtedy gdy powyzsza zdolno$¢ jest w cztowieku rozwinigta,
umozliwia ona nawigzywanie kontaktow, emocjonalne opanowanie 1 powazne
zaangazowanie w relacje®’.

Wskazane zdolnosci stwarzaja mozliwo$¢ osiggnigcia rownowagi w zyciu
czlowieka w podejsciu do jego praw i obowigzkow. W encyklice Pacem in terris Jan
XXIII okresla rownos¢ praw 1 obowigzkoéw, jakie sg przypisane kazdemu cztowiekowi
i jakie wynikaja z prawa naturalnego. Co wiecej, papiez uwydatnia fakt, ze

9 Tamze, s. 82.

92 Por. ,,Wychowanie chrze$cijanskie jest zakorzenione w wierze, ktora «rozjasnia wszystko
nowym S$wiattem i ujawnia Bozy zamyst odnosnie do pelnego powotania cziowieka» (KDK 11)”
(Kongregacja ds. Wychowania Katolickiego, Wytyczne wychowawcze w odniesieniu do ludzkiej mitosci,
nr 21, dz. cyt.). Cytat z KDK zgodny z wydaniem: Sobor Watykanski II, Konstytucja duszpasterska o
KoSciele w $wiecie wspotczesnym ,, Gaudium et spes”, w: tenze, Konstytucje, dekrety, deklaracje, wyd. 3,
Poznan 1986.

% KDK 12.

9 Zob. tamze, nr 19.

% Zaob. J. Bajda, Powolanie maizenistwa i rodziny, dz. cyt., s. 8.

% KDK 17.

97 Zob. Kongregacja ds. Wychowania Katolickiego, Wytyczne wychowawcze w odniesieniu do
ludzkiej mitosci, nr 36, dz. cyt.
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w spotecznosci ludzkiej kazdemu prawu jednego czlowieka odpowiada obowigzek
drugiego cztowieka, by uzna¢ i szanowac prawa tamtego pierwszego. Na tej podstawie
mozna budowa¢ relacje miedzyludzkie — kiedy respektuje si¢ swoje prawa, ale takze
szanuje si¢ 1 uznaje prawa drugiego czltowieka. Kazde prawo wynikajace z prawa
naturalnego wiaze si¢ tez z odpowiadajgcym mu obowigzkiem: ,,Tych wigc, ktorzy
dopominajg si¢ o swe prawa, a rownoczesnie albo catkowicie zapominajag o swych
obowigzkach, albo wykonuja je niedbale, trzeba poréwnacé z tymi, ktérzy jedna r¢ka

wznosza gmach, a druga go burza”%.

1.1.2.1.2. Mito$¢ duchowa i zmystowa

Przekraczanie siebie jest zakorzenione w Chrystusie. Jak czytamy w Ewangelii
wedlug §w. Marka, ,,On, ktory nie przyszedl, aby Mu stuzono, lecz zeby stuzy¢ i da¢
swoje zycie na okup za wielu” (Mk 10,45), osiaga na krzyzu szczyt mitosci: ,,Nikt nie
ma wickszej mitosci od tej, gdy ktos swoje zycie oddaje za przyjacidt swoich” (J 15,13).
Chrystus ofiarowuje swe zycie dla ludzi i tym samym oglasza, ze Zycie osiaga swoj
szczyt, swoj sens i petnie, kiedy zostaje oddane i ztozone w darze®.

Gloszenie najistotniejszej tresci Ewangelii polega na ukazywaniu zywego i
bliskiego Boga, ktory wzywa cztowieka do glebokiego zjednoczenia z Nim. Dlatego
zycie ludzkie powinno by¢ ukazywane jako zywa relacja z Bogiem. Ewangelia
wskazuje na potrzebe niezwyklej wiezi miedzy Jezusem a cztowiekiem, ktoéra pozwala
rozpozna¢ w kazdym cztowieku oblicze Chrystusa i jest zaproszeniem dla kazdego, aby
sta¢ si¢ bezinteresownym darem z siebie!?,

Bycie darem dla drugiego dokonuje si¢ poprzez wykonywanie okreslonych
czynno$ci ze wzgledu niego. Jak wskazuje Klaus Hemmerle, w sensie
fenomenologicznym ten, kto speilnia okreslony czyn, wychodzi od samego siebie.
Oznacza to, ze osoba stanowi 0 Swoim akcie, spetnia siebie 1 zwraca si¢ Ku sobie. W ten
sposob, odnoszac si¢ do siebie, osoba jest sobie dana. Osoba zaczyna od siebie jako
punktu wyjscia, zaczyna od tego, jaka jest i kim jest!%l. Kiedy jednak osoba speknia
okreslony czyn, wykracza poza siebie i pozostaje w relacji z kim$ innym. Stosunek
zatem do siebie jest jednocze$nie stosunkiem do kogo$, osoba wiec wkracza w
przestrzen potencjalnej interakcji. Innymi stowy, mozna powiedzie¢, ze w kazdym akcie
wystepuja trzy momenty: ,,bycie sobg”, ,,bycie danym” i ,,bycie z kim§”. W kazdym
ludzkim akcie sg obecne: wolno$¢, dar i porozumienie!®?,

Jak podkresla Jan Pawel 11, sg dwa przykazania mitosci, ale jedna mitos¢, ktora
obejmuje Boga 1 blizniego — Boga, gdyz jest On wszystkim 1 ponad wszystko,

% Jan XXII, Encyklika ,, Pacem in terris”. O pokoju migdzy wszystkimi narodami opartym na
prawdzie, sprawiedliwosci, mitosci i wolnosci, nr 30, Krakéw 2003.

9% Zob. EV 81.

100 Zob. tamze.

101 Zob. K. Hemmerle, Mafzenstwo i rodzina w antropologii trynitarnej, dz. cyt., s. 8.

102 Zob. tamze, s. 9.
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cztowieka, gdyz mito$¢ drugiego jest jego miarg. Obie mitosci, jak zauwaza papiez, sa
ze sobg tak $cisle zespolone, ze nie moze istnie¢ jedna bez drugiej. Mowi o tym §w. Jan:
»Albowiem kto nie mituje brata swego, ktorego widzi, nie moze mitowaé¢ Boga, ktorego
nie widzi” (1 J 4,20). Prawdziwa mitos¢ cztowieka, blizniego przez to samo, ze jest
prawdziwa mitoscia, jest jednocze$nie mitoscig ku Bogul®.

W malzenstwie, co uwydatnia Sobér Watykanski II, spotykaja si¢ jakby dwa
rodzaje milosci: mitos$¢ ludzka i mito$¢ nadprzyrodzona. Mitos¢ nadprzyrodzona nie
moglaby zaistnie¢ w relacji malzenskiej bez odwotywania si¢ do mitosci ludzkiej,
bylaby ona pozbawiona woéwczas antropologicznego podtoza. Z kolei mitos¢ ludzka bez
odniesienia do milo$ci nadprzyrodzonej nie osiagnie petni, gdyz dziata jedynie na mocy
zdolnosci 1 mozliwosci cztowieka. Jak wskazujg dokumenty soborowe, szczegolnie
Gaudium et spes, mito$¢ nadprzyrodzona uzdrawia i udoskonala milo$¢ naturalngl®,
Innymi stowy, milo$¢ matzonkoéw jest naturalna, ale takze us$wigcana przez mitosé
oblubiencza Jezusa Chrystusa. Matzonkowie chrzeécijanscy mituja si¢ moca tej samej
mitoéci, jaka jest w sercu Chrystusal®.

W podobny sposéb papiez Pawet VI ukazuje oba elementy, okreslajac je jako
zmyslowy 1 duchowy. Wskazuje on przy tym na realistyczng wizj¢ relacji malzenskiej,
gdzie element ludzki jest nieodlacznie obecny w odnoszeniu si¢ do siebie kobiety i
mezezyzny. Jednakze mito$¢ ludzka stawia matzonkom okreslone wymagania: ,,Totez
nie chodzi tu tylko o zwykly impuls popedu lub uczué, ale takze, a nawet przede
wszystkim, o akt wolnej woli, zmierzajacy do tego, aby mitos¢ ta w rados$ciach i trudach
codziennego zycia nie tylko trwala, lecz jeszcze wzrastala, tak azeby matzonkowie
stawali si¢ niejako jednym sercem i1 jedna dusza i1 razem osiggali swa ludzka
doskonato$¢™108,

Zatem dopiero wspolne zaangazowanie duchowos$ci 1 zmystowosci nadaje
mito$ci matzenskiej prawdziwie ludzki wymiar i ksztatt. Oznacza to, Ze nie bedzie
mitosci bez pierwiastka cielesnego, seksualnego migdzy matzonkami. Relacja taka
nalezy do istoty wiezi malzenskiej 1 stanowi realizacj¢ woli Stworcy: ,,Stworzyt wigc
Bog czlowieka na swoj obraz, [...] stworzyl mezczyzne i niewiaste” (Rdz 1,27) oraz:
,Dlatego to mezczyzna opuszczfa ojca swego i matke swojg i taczy si¢ ze swojg zong
tak $cisle, ze stajg si¢ jednym ciatem” (Rdz 2,24).

Jak wskazuje Dietrich von Hildebrand cytowany przez Bajde, mitos¢ jest
odpowiedzig na wartos$ci, dlatego przedmiotem relacji matzenskiej powinna by¢ osoba —
ze wzgledu na dobro, ktére jest w niej, a nie ze wzgledu na korzys¢, jaka sie od niej
otrzymuje, gdyz osoba nie moze by¢ $rodkiem do celul®”. Te zasade potwierdzaja
dokumenty Kos$ciota, np. Gaudium et spes: ,,[...] mitoé¢, jako uczucie specyficznie

103 Zob. Jan Pawet I, Dwie mifosci. Homilia (Rzym 4 listopada 1979), w: tenze, Ku matzenstwu
i rodzinie, dz. cyt., s. 43.

104 Zob. KDK 49.

105 Zob. J. Bajda, Teologia mifosci maizenskiej, ,,Ateneum Kaptaniskie” 67 (1975), t. 84, z. 2,
s. 178-179.

106 HV 9.

107 Zob. D. von Hildebrand, Das Wesen der Liebe, w: tenze, Gesammelte Werke, Bd. 3,
Regensburg 1971. Podaj¢ za: J. Bajda, Powotanie matzenistwa i rodziny, dz. cyt., s. 52.
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ludzkie, kierowana na sposéb wolny przez osobg¢ ku osobie, obejmuje dobro catego
cztowieka 108,

Okreslenie mitosci matzenskiej jako skierowanej do osoby jest istotne, aby
uniknaé przyjecia zasady subiektywizmu w relacji malzenskiej. Jesli bowiem nie ustali
si¢ osobowego charakteru mitosci, nie bedzie mozliwa transcendencja jej popedowych
elementow. Oznaczaé to bedzie przyjecie subiektywnego i1 gratyfikujacego klucza w
interpretowaniu mito$ci matzenskiej. Nie be¢dzie mozliwe odrdznienie mitosci od
zaspokojenia swoich pragnien. Sama bowiem uczuciowa wi¢z, naturalna sktonnosc
me¢zezyzny do kobiety i odwrotnie, nie jest jeszcze mitoscia w sensie osobowym i
dlatego nie moze zosta¢ uznana za mito$¢ matzenskg'%.

Mito$¢ malzenska ma by¢ zatem na wskro§ ludzka, czyli ma mie¢ charakter
psychofizyczny, poniewaz dotyczy konkretnych i zywych osob. Wazne jest natomiast,
aby czynniki emocjonalne i popedowe byly podlegte woli i rozumowi. Chodzi wiec
0 prymat czynnikow racjonalnych i duchowych nad przezyciami czysto zmystowymi.
Prawdziwa mito$¢ wychodzi z zalozenia o poszukiwaniu dobra drugiego cztowieka.
Wyraza si¢ ona w dawaniu, po$wigcaniu sie, a nie w braniu i uzywaniut°.

Przyktadem takiej mitosci do drugiego czlowieka jest Bog, ktory ,.tak umitowat
swiat, ze Syna swego Jednorodzonego dat, azeby kazdy, kto w Niego wierzy, nie zginal,
ale miat zycie wieczne” (J 3,16). Chrystus zada od swoich ucznidw takiej mitosci,
moéwiagc: ,,To jest moje przykazanie, abyscie si¢ wzajemnie milowali, tak jak Ja was
umitowatem. Nikt nie ma wigkszej mitosci od tej, gdy kto$ zycie swoje oddaje za
przyjaciot swoich” (J 15,12-13). Wlasnie taka mito$¢, ktora nie szuka swego, powinna
kierowa¢ zyciem kazdego czlowieka, takze ludzi wstgpujacych w zwigzki malzenskie
czy w nich zyjacych. Jak wskazuje Pawel VI, tylko tak rozumiana mito$¢ nadaje aktom
cielesnym warto$¢ 1 znaczenie duchowe. Bez tej prawdziwej mitosci akty pragnienia,
popedy, wspolzycie sg bez warto$ci i mogg narusza¢ fad moralny**L,

Warto podkresli¢, iz Pawet VI uznaje wrodzone popedy 1 uczucia za dar
I bogactwo osoby. Dajg one bowiem czlowiekowi zdolnos¢ do przekazywania zycia.
Czynniki naturalne czynig mito$¢ matzonkéw zmyslowa i1 duchowa, czyli w petni
ludzka. Czynniki te, chociaz sg niezwykle wazne, to jednak nie stanowig catkowicie
0 mito$ci. Wymagaja one opanowania przez rozum 1 wole. Z kolei ,,rozumne i wolne
kierowanie popgdami wymaga ascezy, azeby znaki mitosci wiasciwe dla zycia
malzenskiego byly zgodne z etycznym porzadkiem™!12,

108 KDK 49. Por. HV 9.

109 Zob. J. Bajda, Powolanie matzeristwa i rodziny, dz. cyt., s. 53.

110 Zob. J. Bajda [i in.], Komentarz teologiczno-duszpasterski do ,, Humanae vitae”, dz. cyt.,
s. 27.

11 Zob. HV 13. Por. ,,[...] godno$¢ czlowiek osigga wtedy, gdy uwalniajac si¢ od wszelkiej
niewoli namig¢tnosci, dazy do swego celu, dokonujac wolnego wyboru dobra i wytezonym wysitkiem, na
sposob skuteczny, zapewnia sobie odpowiednie $rodki pomocnicze” (KDK 17).

12 HV 21. Por. FC 13; Jan Pawel I, Wstrzemigzliwos¢ pozytywng funkcjg czystego serca, W:
tenze, Katechezy Ojca Swietego Jana Pawta II. Teologia matzeristwa, dz. cyt., s. 203.
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Mito$¢ malzonkow jest zatem zakorzeniona w sferze zmyslowej i przejawia si¢
w dazeniu do zjednoczenia ich obojga. Jednak rownoczesnie dla pelnego rozwoju

konieczna jest obecno$¢ czynnika rozumnego w postaci $wiadomego udziatu wolitt?,

1.1.2.1.3. Eros i agape

W opisywaniu mitos$ci 1 jej znaczenia istotne wydaje si¢ uzywanie odpowiednich
terminow odno$nie do zwigzanych z nig poj¢¢ oraz wyobrazen. W starozytnej Grecji
mianem mitosci bylo stowo ,,eros”. Kultura grecka nadawata mitosci przede wszystkim
znaczenie zmystowe, prowadzace do zaangazowania erotycznego poréwnywanego do
upojenia i rozkoszy. Eros byl zlaczony z bostwem i celebrowany jako boska sital!4,

Eros bowiem w mitach greckich byl przedstawiany jako pierwszy z bogoéw,
ktory wykluwa si¢ z jajka §wiata i1 jednoczy przeciwienstwa. Inne mity ukazywaty go w
postaci nieokietznanego mtodzienca, ktory nie szanujac ani wieku, ani rangi, strzela na
oslep swoimi strzatami, ranigc nimi ludzkie serca. Platon za$ postrzegal erosa jako
istote posrednig pomiedzy tym, co $miertelne, a tym, co nieSmiertelne’!®.

Jan Pawel II w swoich katechezach na temat matzenstwa postuzyt si¢ pojeciem
erosa w rozumieniu Platona, aby ukaza¢ transcendentny charakter mito$ci!®, Bowiem
wedtug greckiego filozofa eros oznacza sil¢ wewngetrzng, ktéra porywa cztowieka ku
wszystkiemu, co dobre, prawdziwe 1 pickne. Wskazuje to na intensywno$¢
podmiotowego aktu ludzkiego. Ta idea jest zbiezna z tym, co Chrystus mowil w
Kazaniu na Gorze, bliska temu, co w nauce Jezusa dotyczyto pozadliwosci serca (zob.
Mt 5,27-28)117,

113 Zob. J. Bajda [i in.], Komentarz teologiczno-duszpasterski do ,, Humanae vitae”, dz. cyt.,
s. 30.

114 Zob. F. G16d, Odnalezienie szczescia w matzenstwie i rodzinie, Wroctaw 2013, s. 93.

115 Zob. A. Griin, G. Riedl, Mistyka i eros, thum. M. Ruta, Krakow 1998, s. 12. Por. C.G. Jung,
Symbole der Wandlung, w: tenze, Gesammelte Werke, Bd. 5, Olten 1973, s. 210. Podaj¢ za: A. Griin,
G. Riedl, Mistyka i eros, dz. cyt., s. 12.

116 Wedlug Platona przeznaczeniem cziowieka, usytuowanego pomiedzy $wiatem zmystow a
$wiatem idei, jest przejécie z pierwszego do drugiego. Swiat idei sam w sobie nie jest w stanie pokonaé
$wiata zmystow. To moze uczynié tylko eros, ktory jest w cztowieku wrodzony. Czlowiek zatem, kiedy
kontempluje istniejace przedmioty za pomoca zmystow, zaczyna odczuwaé pragnienie idei wlasnie dzigki
impulsom od erosa. Eros pozostaje bowiem sitg, ktora kieruje uwage cztowieka zmystowego ku temu, co
jest ponadzmystowe, do $wiata idei. Eros jest z jednej strony egocentryczny, z drugiej dazy do
transcendencji. Eros jest mito$cia egocentryczna, gdyz stara si¢ posig$¢ przedmiot, ktory przedstawia dla
niego jaka§ warto$¢. Kocha¢ jakie§ dobro znaczy dla Platona pragnaé posias¢ je na zawsze.
Egocentryczny charakter erosa wyraza si¢ tym, iz mito$¢ jest pragnieniem nie$miertelnosci. Eros, choé¢
pozostaje pragnieniem posiadania, jednak rézni si¢ od mitosci czysto zmystowej, gdyz jest forma mitosci
dazacej do wznioslosci, ma zatem charakter transcendentny. Przekracza on wigc dualizm pomigdzy
$wiatem zmystow a $wiatem idei. Eros pozwala na przechodzenie z jednego do drugiego, jest zatem
forma wydostawania si¢ poza $wiat materialny, z ktorego cztowiek powinien zrezygnowaé, gdy pigkno
przedmiotu zmystowego prowadzi go do wzniostosci. Zob. A. Nygren, Erés et Agapé. La notion
chrétienne de I’amour et ses transformations, vol. 1, trad. P. Jundt, Paris 1962, s. 180-200. Podaje za: Jan
Pawel II, Relacja miedzy tym, co , etyczne”, a tym, co , erotyczne”, w: tenze, Katechezy Ojca Swietego
Jana Pawla II. Teologia matzenstwa, dz. cyt., s. 163.

117 Zob. tamze, S. 164.
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Ludzki eros, wskazany w Pies$ni nad Pie$niami, odstania oblicze milo$ci wcigz
szukajacej 1 ciaggle niezaspokojonej. Z jednej strony biblijna ksigga wskazuje na eros
jako posta¢ ludzkiej mitosci, ktéra jest pelna pozadliwego pragnienia wzajemnosci:
»Zaklinam was, corki jerozolimskie: jesli umitowanego mego znajdziecie, c6z
oznajmicie? Ze chora jestem z mitosci” (PnP 5,8). Z drugiej — mozna dostrzec pewien
niepokoj: ,,Otworzytam ukochanemu memu, lecz ukochany moj juz odszedt i znikl;
zycie mi¢ odeszto, iz si¢ oddalil. Szukatam go, lecz nie znalaztam, wotalam go, lecz nie
odpowiedziat” (PnP 5,6). Papiez, komentujgc ten fragment, stwierdza, iz mito$¢ wyraza
si¢ W poczuciu wzajemnej przynaleznosci w poszukiwaniu siebie, ale jednocze$nie — w
niemozno$ci posiadania catkowicie drugiego czlowieka. On bowiem przerasta
wszystkie skale pragnienia i roszczenia, jakie wydaja si¢ plyna¢ z pozadaniall®,

Dlatego mg¢zczyzna 1 kobieta sa zaproszeni, aby odkrywaé granice
przynaleznosci, jakie wyznacza wzajemny dar: ,,Wewngtrzng prawda mitos$ci, prawda
wzajemnego daru, oblubieniec i oblubienica sg niejako stale wezwani, azeby poprzez
rézne $rodki wyrazu wzajemnej przynaleznosci — a nawet poniekad od nich odchodzac
— docierali do tego, co stanowi ukrytg istote obdarowania osoby osobg”11°.

Dlatego tez, jak podkresla Benedykt XVI, objawienie biblijne nie odrzuca
pojecia erosa, ale raczej wskazuje na konieczno$¢ jego oczyszczenia i przemiany w
agape. Benedykt XVI zwraca uwage na fakt, ze np. w Pies$ni nad Pie$niami, jak tez w
tradycji prorockiej nadprzyrodzona mito§¢ migdzy Bogiem a Jego ludem jest
przedstawiana jako erotyczna mito$¢ miedzy mezczyzng i kobietg'%.

Eros zatem ma wiele znaczen i odniesien, jesli jednak przyja¢ za Platonem, ze
oznacza on wewnetrzng site, ktora pociagga i1 porywa czitowieka w strone tego, co
wznioste, prawdziwe, dobre i pigkne, to wowczas mozna dostrzec podobienstwo z
nauka Kazania na Goérze. Stowa Chrystusa s3 wezwaniem do przezwycigzenia tego, co
ptynie z trojakiej pozadliwo$ci. Oznaczaja mozliwo$¢ 1 koniecznos$¢ przetworzenia tego,
co zostatlo obcigzone pozadliwoscia ciata. I stanowig wezwanie skierowane do serca
cztowieka'??,

Papiez Benedykt XVI w encyklice Deus caritas est zwraca uwage na istote i
znaczenie powyzszego myslenia w dzisiejszym Swiecie. Eros jest zakorzeniony w
naturze czlowieka, czego wyrazem pozostaje pragnienie 1 poszukiwanie przez
biblijnego Adama niewiasty, ktora staje si¢ z nim jednym cialem. Eros jednak
W rozumieniu chrzescijanskim kieruje cztowieka ku zwigzkowi wylacznemu,
malzenskiemu — i w ten sposob pokazuje prawdziwe swoje znaczenie'??. Czlowiek

118 Zob. Jan Pawet II, Mifos¢ poszukujgca (audiencja generalna 6 czerwca 1984), w: tenze, Ku
matzenstwu i rodzinie, dz. cyt., s. 49.

119 Tamze, s. 50.

120 Zob. J. Kupczak, Teologia encykliki Benedykta XVI ,,Deus caritas est”, w: Tajemnica
mitosci. Refleksje nad encyklikg ,,Deus caritas est” Ojca Swietego Benedykta XVI, red. A. Swierczek,
Krakow 2006, s. 21.

121 Zob. Jan Pawet I, Relacja miedzy tym, co ,,etyczne”, a tym, co ,,erotyczne”, dz. cyt., s. 165.

122 7ob. Benedykt XVI, Encyklika , Deus caritas est” Ojca Swietego Benedykta XVI do
biskupow, prezbiterow i diakonow, do osob konsekrowanych i wszystkich wiernych swieckich o milosci

chrzescijanskiej, nr 11, Watykan 2006 [dalej: DCE].
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bowiem staje si¢ osoba tylko wowczas, kiedy prezentuje jedno$¢ duszy i ciata, co
najpetniej mozna zauwazy¢ w relacjach. Czlowiek nie jest tylko duchem ani tylko
cialem, mito§¢ zatem nie moze wyraza¢ si¢ wylacznie na poziomie pragnienia ani
wylacznie na poziomie ciala. Czlowiek nie kocha tylko ciatem albo tylko dusza. Jedynie
obydwa wymiary sprowadzone do jedno$ci dajg podstawe do osiggni¢cia integralnosci
czlowieczenstwa. Dlatego chrzescijanstwo uznaje ducha i1 materi¢ za wspdlnie
przenikajgce si¢ i tworzace nowg rzeczywisto$¢?3,

Szacunek dla erosa nie oznacza przyzwolenia na wszystkie formy mitosci.
Benedykt XVI zaznacza wyraznie, ze eros musi by¢ oczyszczony i przemieniony, aby
mogt staé sie formg postugi dla drugiego cztowieka'?*. Jednocze$nie oczyszczony eros,
ktory przemienia si¢ W agape, pozwala na prawdziwe odkrycie drugiego cztowieka!?,

Papiez wskazuje na mozliwo$¢ upojenia, ale nie w sensie ekstazy mitosnej, lecz
pojetego jako droga do ciggltego wychodzenia z zamknigtego ja w Kierunku wyzwolenia
i dawania siebie w darze, co pozwoli ponownie odkry¢ siebie. Jezus powiedziat: ,,Kto
bedzie si¢ staral zachowac swoje zycie, straci je; a kto straci je, zachowa je” (Lk 17,33).
Dlatego chrze$cijanin jest wezwany, aby nasladowac w ten sposob Chrystusa.

Znamienne jest, iz Benedykt XVI droge wychodzenia z siebie, poszukiwania
swojego prawdziwego ja nazywa upojeniem. Zatem droga transcendencji jest
przekraczaniem, dawaniem i — jako taka — zostaje porownana przez papieza do
przezywania rozkoszy i1 rado$ci niemalze zmystowej, poniewaz eros oczyszczony,
przemieniony staje si¢ forma mitosci wychodzacej naprzeciw drugiemu cztowiekowi:
»W przeciwienstwie do mitosci nieokreslonej i jeszcze poszukujacej ten termin wyraza
doswiadczenie mito$ci, ktora teraz staje si¢ naprawde odkryciem drugiego czlowieka,
przezwyci¢zajac egoizm, ktory przedtem byt wyraznie dominujacy. Teraz mitos¢ staje
si¢ troskg cztowieka 1 postugg dla drugiego. Nie szuka juz samej siebie, zanurzenia
W upojeniu szczesciem; poszukuje dobra osoby ukochanej: staje si¢ wyrzeczeniem, jest
gotowa do poswiecen, co wiecej, poszukuje ich”'%6. Takie okre$lenie mitosci chroni ja
przed prezentowaniem tylko aspektu zmystowego. Zostaje on zauwazony i doceniony,
ale jednoczesnie to Bog jawi si¢ jako ostateczne zrodlo wszystkich wymiarow
autentycznej i osobowej mitoscit?’.

Koscidt zatem proponuje ludziom pozytywna koncepcje zycia. W odniesieniu
do kwestii mito$ci podkresla, iz mezczyzna i kobieta zostali stworzeni dla siebie, ich
mitos$¢ za$§ przybiera r6zne wymiary w postaci erosa 1 agape. W ten sposob tworzy si¢
najpierw malzenstwo, a pdzniej na jego podstawie — rodzina, ktora gwarantuje
kontynuacje pokolen?8,

123 7ob. tamze, nr 5.

124 Por. ,,[...] eros upojony i beztadny nie jest wznoszeniem sig, «ekstaza» w kierunku boskosci,
ale upadkiem, degradacja cztowieka” (tamze, nr 4).

125 Zob. J. Kupczak, Teologia encykliki Benedykta XVI ,, Deus caritas est”, dz. cyt., s. 22,

126 DCE 6.

127 Zob. J.D. Szczurek, Bég w encyklice ,, Deus caritas est”, W: Tajemnica mifosci, dz. cyt., s. 35.

128 Zob. Benedykt XVI, Wywiad z papiezem Benedyktem XVI (5 sierpnia 2006), ,,L’Osservatore
Romano” 27 (2006), nr 11, s. 41-47, Opoka.pl, https://opoka.org.pl/biblioteka/\W/WP/benedykt_xvi/
inne/wywiad de 05082006.html [dostep: 9 grudnia 2020].
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1.1.2.1.4. Czystos¢ 1 wstrzemigzliwosé

Czystos¢, jak wskazuje Jan Pawel II, nie jest procesem powrotu do stanu
niewinnosci, gdy nie odczuwa si¢ zadnych pragnien czy poruszen w sferze popgdowe;.
Czystos¢ jest stanem, do ktorego nalezy dazy¢ i o ktory nalezy si¢ staraé w kazdym
czasie 1 na kazdym etapie swego zycia. W sensie ewangelicznym jest ona otwarciem si¢
na Ducha i na odkupienie przez Chrystusa: ,,Dlatego wtasnie w stowach Kazania na
Gorze znajdujemy odwotanie si¢ do «serca», do cztowieka wewnetrznego. Czlowiek
wewnetrzny musi si¢ otworzy¢ na zycie wedle Ducha, azeby ewangeliczna czystos¢
serca stata si¢ jego udzialem: azeby odnalazl i urzeczywistnil warto$¢ ciala, wydobyta
przez odkupienie z wigzéw pozadliwosci”*?°,

Sw. Pawetl wskazuje na wymiar czysto$ci negatywny i pozytywny. Zadaniem
czystosci jest nie tylko powstrzymywanie od pozadliwej namigtnosci i rozpusty, ale jest
to jednoczesnie wezwanie do utrzymywania wiasnego ciata ,,w §wigtosci 1 we czci”
(1 Tes 4,4)1%,

Powstrzymanie i utrzymanie sg ze sobg $cisle powigzane i od siebie uzaleznione.
Z jednej strony bowiem trudno jest utrzymaé cialo w $wictosci, je$li brak
powstrzymywania si¢ od pozadliwosci, z drugiej — utrzymanie wlasnego ciata w
swietosci i czci nadaje sens 1 odpowiednig warto$¢ wspomnianemu powstrzymaniu.
Powstrzymanie domaga si¢ bowiem przezwyci¢zenia czegos$, co moze by¢ przezywane
jako sktonno$¢ do zaspokojenia®3?,

W Liscie §w. Pawla do Tesaloniczan jest mowa o czysto$ci, ktéra wyraza si¢
tym, ze czlowiek umie utrzymac wiasne cialo w §wietosci, zamiast trwaé w pozadliwe;j
namigtnosci: ,,Wolg Bozg jest wasze uswigcenie, powstrzymywanie si¢ od rozpusty, aby
kazdy umial utrzymywac ciato w $wigtosci 1 we czci, a nie w pozadliwej namigtnosci,
jak to czynig nie znajacy Boga poganie” (1 Tes 4,3-5).

Jan Pawet II, analizujac ten fragment, podkresla, iz czysto$¢ jest umiejetnoscia,
czyli cnotg. Cnota ta pocigga za sobg zdolno$¢ do powstrzymywania si¢ od rozpusty.
Jesli tak sie dzieje, to dlatego, ze cztowiek umie utrzymaé wiasne ciato w §wigtosci 1 we
czci, a nie w pozadliwej namigtnos$ci. Aby taka umiej¢tnos¢ czy sprawno$¢ mogla
zaistnie¢ w zyciu cztowieka, musi by¢ ona zakorzeniona w woli. Papiez powoluje si¢
tutaj na Sw. Tomasza z Akwinu, ktory twierdzil, ze czystos¢ polega przede wszystkim
na powsciaganiu poruszen pozadania zmystowego, ktére ma za przedmiot to, co w
cztowieku cielesne i piciowe. Czysto$¢ jest zatem odmiang cnoty wstrzemiezliwo$cit®?,

129 Jan Pawet 11, Czystos¢ serca (audiencja generalna 1 kwietnia 1981), w: tenze, Ku matzenstwu
i rodzinie, dz. cyt., s. 36.

130 Zob. Jan Pawel II, W swigtosci i we czci, w: tenze, Katechezy Ojca Swietego Jana Pawla II.
Teologia matzenstwa, dz. cyt., s. 189. Por. ,,Czysto$¢ domaga si¢ osiagnig¢cia panowania nad soba, ktore
jest pedagogia ludzkiej wolnosci. Alternatywa jest oczywista: albo czlowiek panuje nad swoimi
nami¢tnosciami i osigga pokdj, albo pozwala zniewoli¢ si¢ przez nie i staje si¢ nieszczgsliwy” (KKK
2339).

131 Zob. Jan Pawet II, W swigtosci i we czci, dz. cyt., s. 189.

132 Zob. Jan Pawet I, Wstrzemigzliwos¢ pozytywnq funkcjg czystego serca, dz. cyt., s. 204. Por.
tenze, Czystosé¢ serca (audiencja generalna 1 kwietnia 1981), dz. cyt., s. 36-37. Czysto$¢ jako cnota jest
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Rozwijajac nauke o wstrzemigzliwosci, papiez wykazywat, ze jest ona czg$cia
cnoty opanowania, kontrolowania i ukierunkowania naporow o charakterze seksualnym
i ich skutkéw dla bycia 1 dziatania cztowieka. Wstrzemi¢zliwos¢ zatem w sferze
seksualnej opanowuje napoér, ktory wyraza si¢ odczuwaniem somatycznym i psycho-
motorycznym. Aby opanowanie mogto zaistnie¢, cztowiek musi stopniowo wyrabia¢ w
sobie umiejetno$¢ panowania nad swojg wola, uczuciami i emocjami. Zazwyczaj jest to
proces, ktory zaczyna si¢ od najprostszych decyzji*s3.

Wstrzemigzliwo$¢ nie tylko ma zabezpieczy¢ waznos$¢ i godnos$¢ samego aktu
matzenskiego ze wzgledu na jego potencjalne znaczenie rodzicielskie. Istotnym
elementem jest takze zabezpieczenie wlasciwe] waznosci i godno$ci aktu matzenskiego
jako wyrazu osobowego zjednoczenia. Chodzi o to, aby poprzez wstrzemi¢zliwos¢
pokaza¢ matzonkom wszystkie inne znaki mito$ci, ktore wyrazaja ich zjednoczenie. Ma
to szczegdlne znaczenie w sytuacjach, kiedy ze stusznych powoddéw musza oni
powstrzyma¢ si¢ przed aktem matzenskim?!34,

Wazny jest rdwniez sposoéb wspotzycia matzenskiego. Dlatego istotng cecha
prawdziwe] mitosci jest zdolno§¢ do wstrzemigzliwo$ci, jesli zachodza ku temu
powazne powody: ,,Nie ulega zadnej watpliwosci, ze rozumne i wolne kierowanie
popedami wymaga ascezy, azeby znaki mitosci, wlasciwe dla zycia malzenskiego,
zgodne byly z etycznym porzadkiem, co konieczne jest zwlaszcza dla zachowania
okresowej wstrzemiezliwosci” 1%,

Praktycznym wyrazem mito$ci matzenskiej jest to, jakie wartosci sg matzonkom
zadane 1 czy pragng oni realizowaé¢ je wspdlnie na drodze ascezy i wzajemnego
wysitku. Do catoksztattu tego wysitku nalezy z pewnoscia takze wstrzemigzliwosc,
a czysto$¢ malzefiska stanowi czynnik integrujgcy matzonkow?3e.

Zachowanie czystosci jest tez wynikiem praktykowania innych cnét, takich jak
wstydliwos¢ 1 skromnos$¢. Przejawiaja si¢ one w zachowaniu i sposobie bycia, strojach
itp. Jak stwierdza dokument Papieskiej Rady ds. Rodziny, wzrastanie w czysto$ci musi
18¢ w parze z szacunkiem do wiasnego ciata 1 dla godnosci innych ludzi. Jest
szczegoblnie istotne, aby tego rodzaju sytuacje nie byly kreowane w klimacie rodzinnym
poprzez mass media, ktore mogg przedstawia¢ skromno$¢ 1 wstydliwos¢
w skarykaturowanej formie®?’.

podporzadkowana cnocie kardynalnej umiarkowania i jest jednym z jej gatunkéw. Umiarkowanie i
zwigzane z nim cnoty polegaja na rozumnym umiarze w dziataniu w zakresie dazen i uczué
wyplywajacych z pragnien cztowieka. Czysto$¢ w sensie Scistym wigzataby si¢ zatem z umiarkowaniem
w zakresie dziatan i uczué, ktére wynikaja z popedu piciowego. Innymi stowy, miarg cnoty byloby
wyeliminowanie postaw skrajnych w relacji do pragnien, unikanie oboj¢tnosci, ozigbtosci czy
rozwiaztosci. Podstawa tej cnoty byloby rozumowe poznanie i pozytywne zaaprobowanie celu
wyrazajacego istot¢ popedu. Zob. J. Bajda, Powofanie matzenstwa i rodziny, dz. cyt., s. 8.

133 Zob. Jan Pawet II, Cnota wstrzemigZliwosci (audiencja generalna 24 pazdziernika 1984), w:
tenze, Ku matzenstwu i rodzinie, dz. cyt., s. 137.

134 Zob. tamze, s. 141-142.

135 HV 21.

136 Zob. K. Wojtyta, Nauka encykliki ,, Humanae vitae” o milosci (analiza tekstu), dz. cyt.,
s. 353.

137 Zob. Papieska Rada ds. Rodziny, Ludzka ptciowosé, nr 56, dz. cyt.
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Ponadto — jak wskazuje Papieska Rada ds. Rodziny — czysto$¢ jest zawsze
powigzana z pracg nad sobg i z wyksztalceniem innych cndt, w szczegdlnosci zas
mitos$ci chrzedcijanskiej — caritas. Jest to mito$¢, ktora ma si¢ charakteryzowac
szacunkiem, altruizmem i postawg sluzby dla innych ludzi. Wazne jest réwniez
ksztaltowanie innych cnot, ktore tradycja chrzes$cijanska nazwala mniejszymi siostrami
czysto$ci, a wiec skromnoéci i zdolno$ci do wyrzeczenia si¢ wiasnych kaprysow!®,

Czystos¢, chociaz jest owocem wysitku, powinna jednak zawsze by¢
przedstawiana przez rodzicow i opiekunow jako mozliwa do osiggnigcia oraz jako stan
radosci 1 pokoju. Dlatego trzeba podkresla¢, iz trudno osiagnaé postawe czystosci bez
jednoczesnego nastawienia na szukanie relacji z Bogiem, czemu stuza: ,,Dyscyplina
zmystow 1 ducha, czujnos¢ i1 roztropnos¢ w eliminowaniu okazji do grzechu, strzezenie
wstydu, umiarkowanie w zabawach, zdrowe zajecia, czesta modlitwa i przystgpowanie
do Pokuty i Eucharystii. Mlodziez powinna przede wszystkim troszczy¢ si¢ o rozwoj
poboznosci do Niepokalanej Matki Bozej”%.

Czysto$¢ trzeba zatem pojmowac jako forme¢ przekraczania i uwalniania si¢ od
egoizmu, czyli transcendencji ku relacji z drugim czlowiekiem, jak i z Bogiem.
Katechizm Kosciota Katolickiego okresla czystos¢ jako ,,0siagnieta integracje
plciowosci w osobie, a w konsekwencji wewngtrzng jednos¢ czlowieka w jego bycie
cielesnym i duchowym”%. W $wietle tej definicji nie nalezy wiec rozumieé cnoty
czystosci jako czego$ represyjnego, objetego karg i1 sankcja. Czysto$¢ jest forma
transcendencji, czyli energiag duchowa, ktora broni cztowieka przed jego egoizmem
I traktowaniem piciowosci tylko w wymiarze biologicznym i popgdowym. Czystosc¢
bowiem nie moze istnie¢ bez umiejetnosci wyrzeczenia, ofiary i daru z siebie!#L.

W plaszczyznie etycznej czystos¢ uzyskuje swoj autentycznie ludzki wymiar i
jest rozpoznawana jako wartos¢, godnos¢ i1 kwalifikacja osoby. Oznacza to w praktyce,
ze wlasciwy sens czystosci nalezy ujmowac nie z perspektywy indywidualnej, ale
wspolnotowej. Prawdziwy sens czystosci zawiera si¢ w relacji do wspdlnoty pojetej
jako ludzkos¢, a nie do poszczegolnej jednostki. Taka relacja jest relacjg transcendentng
w taki sposob, w jaki transcendencja oznacza wspotistnienie we wspdlnocie.

W tym zakresie zachodzi tez przekroczenie plaszczyzny indywidualnej: psycho-
logicznej, biologicznej 1 socjologicznej. Wszystkie wymienione funkcjonujg w kazdym
cztowieku 1 w tym przypadku transcendencja nie oznacza wyeliminowania ich, lecz
nadanie im innego znaczenia. W takiej perspektywie czysto$¢ nie réwna si¢ tylko
przekraczaniu samej przyjemnosci, ale wskazuje na relacje osoby do tajemnicy
ptodnosci. Tak rozumiana czysto$¢ stanowi istotny sktadnik powotania osoby jako
stworzonego obrazu Bozego#,

Cnota czysto$ci matzenskiej winna zawsze by¢ postrzegana w kontekscie
integralnos$ci osoby i daru. Cnota czysto$ci nadaje prawdziwy sens wzajemnemu

138 Zob. tamze, nr 55.

189 pH 12.

140 KKK 2337.

141 Zob. Papieska Rada ds. Rodziny, Ludzka plciowosé, nr 4, dz. cyt.
142 Zob. J. Bajda, Powolanie matzeristwa i rodziny, dz. cyt., s. 34.
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oddawaniu si¢ i przekazywaniu zycia. W tym sensie czysto$¢ okresla faktyczne
znaczenie ptciowosci, ktora staje si¢ osobowa i1 prawdziwie ludzka, zostajgc wiaczong

W relacje matzonkow jako wzajemny, calkowity i nieograniczony w czasie dar®?,

1.1.2.2. Zagrozenia i wartos$¢ jednosci malzenskiej

Jan Pawet II w Familiaris consortio kladt nacisk na szczegdlng wage
przygotowania do matzenstwa. Wskazywal on bowiem, ze ,,bardziej niz kiedykolwiek,
w naszych czasach konieczne jest przygotowanie mlodych do malzenstwa i zycia
rodzinnego™**. Wiaze si¢ to gldwnie z wieloma zagrozeniami, jakie dzisiaj istnieja i
ksztaltuja mentalno$¢ wspotczesnego cztowieka. W wielu rejonach $wiata, oprocz
probleméw kulturowych i wprowadzania programow sprzecznych z naukg Ewangelii,
mamy do czynienia ze skrajng nedzg i ubdstwem, ktdre zaburzajg stabilno$¢ rodziny4°,

Zarazem — niezalezniec od warunkow materialnych — relacja osobowa jest
niejednorodnie naznaczona grzechem 1 staboscig czlowieka. Wskazuje na to tekst
biblijny z Ksiegi Rodzaju, w ktérym czytamy slowa wypowiedziane do kobiety: ,,[...]
ku twemu me¢zowi bedziesz kierowala swe pragnienia, on za§ bedzie panowat na tobg”
(Rdz 3,16). Oznaczaja one bowiem zagrozenie zatlamaniem si¢ jednosci dwojga. To
zagrozenie communio personarum jest spowodowane brakiem bycia darem dla
drugiego, zarowno ze strony me¢zczyzny, jak i kobiety. Naruszenie rownosci pomiedzy
mezczyzng a kobieta niesie ze soba uposledzenie relacji'#e.

1.1.2.2.1. Kultura tymczasowosci

Podtozem negatywnych zjawisk, jakie pojawiaja si¢ w rodzinie, takich np. jak:
degradacja podstawowych wartosci, zamet w pojmowaniu autorytetu rodzicéw przez
dzieci, btgdne interpretowanie niezalezno$ci matzonkow, trudnosci w przekazywaniu
wartosci, stale wzrastajagca liczba rozwodow, aborcja, sterylizacja, promowanie
mentalno$ci przeciwnej poczeciu nowego zZycia, jest opaczne rozumienie 1 przezywanie
wolnosci. Jest ona bowiem traktowana nie jako zdolno$¢ do realizowania zamystu Boga
wobec malzenstwa 1 rodziny, ale jako wolna i1 nieskrgpowana autonomiczna sila
prowadzaca do uzyskania wlasnego egoistycznego dobra, nierzadko kosztem innych®#’.

W podobny sposob zagrozenia dla rodziny widzial papiez Benedykt X VI, kiedy
moéwil, ze do wspolczesnych wyzwan 1 niebezpieczenstw stojacych przed rodzing

143 Zob. Papieska Rada ds. Rodziny, Vademecum dia spowiednikéw o niektérych zagadnieniach
moralnych dotyczqcych Zycia matzenskiego, nr 2, w: Posoborowe dokumenty Kosciota Katolickiego
0 matzenstwie i rodzinie, t. 2, dz. cyt. Por. KDK 51; KKK 2337.

144 FC 66.

145 Zob. Papieska Rada ds. Rodziny, Przygotowanie do sakramentu matzeristwa, nr 13, dz. cyt.

146 Zob. MD 10.

147 Zob. FC 6.
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nalezy zaliczy¢: materializm, poszukiwanie natychmiastowej przyjemnos$ci, brak
trwalo$ci 1 wiernosci w matzenstwie oraz ciagly wptyw na nig mass mediow. Papiez
zauwazyt tez, ze jesli malzenstwo nie jest zbudowane na solidnej skale mitosci
obdarowania, ktoéra bierze swodj poczatek w wolnosci realizacji planu Boga wobec
cztowieka, to zostanie ONO zniszczone przez rozwody i brak poszanowania zycial#®,

Transcendencja jest dzisiaj zagrozona przez skrajny subiektywizm. Jak wskazuje
papiez Jan Pawet II w encyklice Evangelium vitae, wspotczesna mentalno$¢ ktadzie
nacisk na autonomig jako fakt absolutny, ktéry zaczyna si¢ w cztowieku wraz z momen-
tem uzyskania przezen stanu poczatkowe] autonomii i wychodzenia z potozenia
catkowitej zalezno$ci od innych. W podejsciu tym nadrzedng wartoscig staje sie¢
wolno$¢ pojeta jako sposob realizacji siebie bez odniesienia do relacji z drugim
cztowiekiem. Charakteryzowana postawa prowadzi nieuchronnie do powstawania
modelu wolnosci, w ktorym tylko silniejsi i1 bardziej sprawni majag co$ do
powiedzenial*®. Tak rozumiana wolno$¢ jest warto$cig samg w sobie i prowadzi do
autodestrukcji i zniszczenia relacji z drugim cztowiekiem. Powodem jest fakt, iz
wolno$¢ w takim ujeciu pozostaje oderwana od prawdy. Wolno$¢ tak pojmowana
probuje uwolni¢ si¢ od tradycji, autorytetu, powinno$ci 1 normy, nie uznaje zadnych
regut czy zasad obiektywnych. Nie stanowiag one bowiem w obrebie podobnie
okreslanej wolno$ci punktu odniesienia dla decyzji i wyborow!*C,

Subiektywizm nieuchronnie powoduje znieksztalcenie relacji migedzyludzkich.
Najwazniejszym kryterium ich oceny jest wowczas osobista korzysé ja i to, co przynosi
jej najwiecej. Drugi cztowiek, nawet ten najblizszy, moze wtedy by¢ postrzegany albo
jako wrdg, albo jako kto$, kto ogranicza wolnos$¢ jednostki. Relacje zatem schodza do
roli wykorzystywania drugiego i nie ma miejsca na ich poglgbienie, na nadanie im
formy zazylej rOwniez w matzenstwie!®!,

Na Synodzie Biskupéw 2014 roku takze dostrzezono znaczenie nasilajacego si¢
indywidualizmu jako zjawiska bedacego zagrozeniem dla rodziny 1 jej trwalosci: ,,[...]
musimy rowniez wzig¢ pod uwage rosngce zagrozenie stwarzane przez wybujaly
indywidualizm, ktory wynaturza wig¢zi rodzinne i doprowadza do traktowania kazdego
cztonka rodziny jako samotnej wyspy, sprawiajac, ze w niektorych przypadkach
dominuje idea podmiotu, ktéry tworzy si¢ zgodnie z wlasnymi pragnieniami
traktowanymi jako absolut™!%?,

Papiez Franciszek zwraca przy tym uwage na wspolczesng mentalnos¢, ktora
bardzo mocno akcentuje indywidualizm. W zwigzku z t3 tendencja promowane sg

zdolno$¢ do autonomii i spontaniczno$¢, ktére moga by¢ zle ukierunkowywane.

148 Zob. Benedykt XVI, Przemdéwienie do Kolegium Kardynalskiego, Kurii Rzymskiej i
Gubernatoratu. Ten, kto broni Boga, broni cztowieka (21 grudnia 2012), ,,L.’Osservatore Romano” (wyd.
pol.) 34 (2013), nr 2, s. 29, Opoka.pl, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt xvi/przemowienia/
kuria 21122012.html [dostgp: 9 grudnia 2020].

149 Zob. EV 19.

150 Zob. tamze.

151 Zob. tamze.

152 111 Nadzwyczajne Zgromadzenie Ogolne Synodu Biskupow, Relacja Synodu (18 pazdziernika
2014), nr 5. Cyt. za: AL 33.

46



Stanowig one w takim razie podstawe do pielegnowania wiasnych pragnien — bez
mozliwosci wielkodusznego oddania si¢ innej osobie. W funkcji warto$ci cenionej
przedstawiana jest zdolno$¢ do autentyczno$ci, a nie do odtwarzania tego, co jest
nakazane jako obowigzek lub wlasciwe zachowanie!®?,

Papiez wskazuje tutaj na sytuacje, w ktérych ludzie bardzo szybko przechodza
od jednej relacji uczuciowej do drugiej. Poréwnuje tego typu zachowania do
znajomos$ci utrzymywanych w mediach spotecznosciowych, gdzie relacja jest
traktowana jak towar lub jak co$, co mozna wielokrotnie zmienia¢ bez zadnych
konsekwencji'®*. Istotne jest, ze papiez wskazuje na brak zdolnosci do ofiary, czyli do
transcendencji. W dokumencie sygnalizuje bowiem wazny niedostatek akceptacji dla
dialektyki doswiadczen, dla pojawiajacego si¢ napigcia i uzdolnienia do znoszenia
trudno$ci, jakie moga by¢ udziatem ludzi zaangazowanych w relacje bliskie i
zalezno$ciowe. W konsekwencji relacje uczuciowe w tym konteks$cie sg rozumiane jako
srodki stuzace do zaspokajania swoich pragnien i odrzucane, gdy przestang byc¢
potrzebne: ,,Na relacje uczuciowe przenosi si¢ to, co si¢ dzieje z przedmiotami i
srodowiskiem: wszystko mozna wyrzuci¢, kazdy uzywa i wyrzuca, marnotrawi i
niszczy, wykorzystuje i wyciska, jak dtugo stuzy”%,

W przemoéwieniu do mtodych papiez Franciszek podkresla takze koniecznos¢
odwagi. Wspoélczesnie bowiem promuje si¢ prawa jednostek bardziej niz rodziny,
relacje za$ sg uprzywilejowane do czasu pojawienia si¢ pierwszych trudnosci. Podstawa
jest tutaj egoizm i kultura tymczasowoscit®®. Wspolczesna kultura tymczasowosci jest
zjawiskiem, ktore wplywa na powstawanie afektywno$ci narcystycznej, niestatej i
zmiennej. Tego typu uczuciowos$¢ jest labilna i nie stwarza mozliwos$ci osiggniecia
dojrzatosci osobowej, ktora stanowi podstawe do zdobycia prawdziwej i glgbokiej
relacji w zwigzku matzenskim i rodzinnym?*>’.

Jednoczes$nie, jakkolwiek silny bylby wptyw wspodtczesnej kultury, wydaje si¢
jednak, ze najwazniejszym problemem sg napigcia pochodzace z wWewnatrz wspolnoty
matzenskiej 1 rodzinnej. SzczegoOlnie niebezpieczne pozostaja postawy hedonizmu 1
konsumpcjonizmu, czyli takie, ktore sg przeciwienstwem ofiarowania i przekraczania
siebie. Sktaniaja one bowiem poszczegdlnych cztonkoéw rodziny do zaspokajania
wytacznie wlasnych pragnien. A to powoduje koncentracje¢ wtasnie na nich 1

niezdolno$¢ do podzielenia ducha ofiary i wyrzeczenia®®®,

153 Zob. tamze. Por. P. Sokotowski, Zagrozenia mifosci meza i Zony wedtug adhortacji
apostolskiej ,, Amoris laetitia” papieza Franciszka, ,,Ateneum Kaptanskie” (2017), t. 168, z. 1, s. 45.

154 Zob. AL 39.

155 Tamze.

1% Zob. Franciszek, Spotkanie z miodziezq na placu przed Bazylikq Matki Bozej Anielskiej.
Gloscie Ewangelie, jesli trzeba, takze stowami! (Asyz 4 pazdziernika 2013), ,,L’Osservatore Romano” 34
(2013), nr 11, s. 16-18, Opoka.pl, https://opoka.org.pl/biblioteka/\W/WP/franciszek_i/przemowienia/asyz_
mlodziez 04102013.html [dostep: 9 grudnia 2020].

157 Zob. XVI Zwyczajne Zgromadzenie Ogolnego Synodu Biskupow, Relacja koricowa (24
pazdziernika 2015), nr 29, w: AL 41. Por. A. Spadaro, Cierpliwy, pokorny i konkretny realizm. Struktura i
znaczenie adhortacji ,, Amoris laetitia”, tham. E. Firewicz, ,,Wigz” 59 (2016), nr 2, s. 61.

158 Zob. Jan Pawet 11, Homilia podczas Mszy sw. dla rodzin na lotnisku Lahung (Cebu 19 lutego
1981), w: tenze, Jan Pawel Il o matzenstwie i rodzinie 1978-1982, dz. cyt., s. 164. Por. Jan Pawet II,
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Stowa: ,,[...] przestraszytem si¢. bo jestem nagi, i ukrylem si¢” (Rdz 3,10),
$wiadczg o utracie pierwotnej jednosci z Ojcem. Czlowiek bowiem stracit wowczas
pierwotng pewno$¢ obrazu Boga. To wewngtrzne rozbicie sprawia, iz cztowiek zostaje
wtedy pozbawiony poczucia udziatu w ogladzie §wiata oczami Boga. Traci tez niejako
swiadomo$¢ prawa do udzialu w widzialno$ci $wiata, jaka cieszyt si¢ w tajemnicy
stworzenia. To prawo, ktore bylo w glebi cztowieka, dawato mu gleboki pokoj i rados¢
przezywania siebie i $wiata'®®.

Niezdolnos¢ do transcendencji ma takze swoje zrodto w zakwestionowaniu daru
1 mitosci, z ktdrej bierze poczatek stworzenie jako obdarowane przez swojego Stworce.
W stosunku do czlowieka jest to obdarowanie ,,obrazem Boga”, czyli samym
cztowieczenstwem 1 calg pierwotng prawda meskiej 1 kobiecej dwoistosci tego obrazu.
Ponadto jest to obdarowanie §wiatem jako tym, ktory jest dobry i ma by¢ dla czlowieka
pomoca oraz z ktorego winien on umiej¢tnie korzystac.

Dlatego — jak wskazuje tekst Rdz 3,1-5 — cztowiek kwestionuje w swoim sercu
sam najglebszy sens obdarowania. Kwestionuje w ten sposob mitos¢ Stworcy jako
jedyny i podstawowy motyw stworzenia i pierwotnego przymierza. Cztowiek odwraca
si¢ od Boga i Jego milosci 1 odrzuca Go w swoim sercu. Powstaje wowczas rozlam, a
cztowiek odcina si¢ od tego, co ,,pochodzi od Ojca”, i pozostaje przy tym, co ,,pochodzi
od $wiata”'60, Jak zaznacza Sobor Watykanski II: ,,Stworzenie bowiem bez Stworcy
ginie. [...] Co wigcej, poprzez zapomnienie o Bogu samo stworzenie staje si¢
niezrozumiate 161,

Zanegowanie siebie jako stworzenia bez odniesienia do Boga jako Stworcy
niesie ze sobg powazne konsekwencje w postaci braku transcendencji i mozliwosci
postrzegania siebie jako kogo§ odmiennego od innych stworzen, bo stworzonego dla
niego samego. Cztowiek przestaje by¢ bytem transcendentnym, zdolnym do realizacji
planéow Boga. Pozostaje on zamknigty w granicach fizycznosci i $wiata materialnego.
Zanika wowczas, jak wskazuje papiez, odpowiedzialno$¢ za zycie jako dar, zostaje
tylko praktyczne dziatanie 1 sprowadzenie zycia do rzeczy, ktéra nalezy planowac 1
wykorzystywa¢!6?,

Kiedy zatem zanika odniesienie do Boga, istnienie rzeczy, ich rozumienie i
stosunek do nich zostajg znieksztalcone. Natura przestaje by¢ postrzegana jako ,,mater”
(‘matka’), lecz zostaje sprowadzona tylko do ,,materialu”, ktorym — jak si¢ wydaje
niektéorym — mozna swobodnie manipulowaé. Dlatego tez we wspotczesnym swiecie tak

Homilia na Mszy sw. zamykajgcej Katholikentag. Perspektywa nadziei lqczy sie z drogg nawrocenia
(Wieden 11 wrzeénia 1983), w: tenze, Dziela zebrane, t. 11: Homilie i przemowienia z pielgrzymek —
Europa, cz. 3: Austria, Niemcy, Wilochy i inne kraje europejskie, red. P. Ptasznik [et al.], Krakow 2008, s.
200; Benedykt XV, List na VII Swiatowe Spotkanie Rodzin w 2012 r. (23 sierpnia 2010), , L’ Osservatore
Romano” (wyd. pol.) 31 (2010), nr 11, s. 7-9, Opoka.pl, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt_
xvi/listy/rodziny mediolan 23082010.html [dostgp: 9 grudnia 2020].

159 Zob. Jan Pawet 11, Radykalna zmiana znaczenia pierwotnej nagosci (14 maja 1980), dz. cyt.,
s. 96.

160 Jan Pawel 11, Pozgdliwos¢ jest skutkiem zerwania przymierza z Bogiem (30 kwietnia 1980),
w: tenze, Katechezy Ojca Swietego Jana Pawla II. Teologia malzeristwa, dz. cyt., s. 93-94.

161 KDK 36.

162 Zob. EV 22.
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mocno rozwija si¢ kult techniki i wszelkiego rodzaju racjonalizmu technologicznego,
ktory stanowi pewnego rodzaju substrat wolno$cit®3. Takie rozumienie wolno$ci
prowadzi nieuchronnie do tzw. materializmu praktycznego, a co za tym idzie, do
indywidualizmu, utylitaryzmu i hedonizmu. Janowi Pawlowi Il za komentarz do tych
zjawisk stuzg stowa Apostota sw. Pawta: ,,A poniewaz nie uznali za stuszne zachowac
prawdziwe poznanie Boga, wydal ich B6g na pastwe na nic niezdatnego rozumu, tak ze
czynili to, co si¢ nie godzi” (Rz 1,28).

Jedynym zatem celem — w charakteryzowanym powyzej kontekscie kulturowym
— staje si¢ materialny dobrobyt, poprawa jako$ci zycia, oczywiScie w wymiarze
indywidualnym i utylitarnym, w kategoriach wydajnosci ekonomicznej, atrakcji
| przyjemnoscit®.

1.1.2.2.2. Pozadliwos¢

Jan Pawet II, analizujgc teksty biblijne o pozadliwo$ci, pragnie jednocze$nie
ukazaé glebsza prawde o czlowieku. Zwraca on uwage na wypowiedz z 1 Listu §w.
Jana: ,,Wszystko bowiem, co jest na $wiecie, a wigc pozadliwos¢ ciala, pozadliwosé
oczu i pycha tego zycia, nie pochodzi od Ojca, lecz od $wiata. Swiat za$ przemija, a z
nim jego pozadliwo$¢; kto zas wypeltnia wolg Boza, ten trwa na wieki” (1 J 2,16-18).
Stowa te, wedlug papieza, wyjasniaja geneze¢ trojakiej pozadliwosci, wskazujg na jej
pochodzenie nie od Ojca, ale od $wiata. Pozadliwo$ci bowiem nie sg owocem
stworzenia przez Boga, lecz konsekwencja poznania dobra i zta w sercu cztowieka (zob.
Rdz 2,17). Bég bowiem: ,,Widzial [...], ze bylo dobre [...], ze bylo bardzo dobre”
(Rdz 1)165,

Zatem u poczatkow troistej pozadliwosci lezy zerwanie przez czlowieka
przymierza ze swoim Stworcg. Przymierze to zostato ztamane w sercu ludzkim. Innymi
stowy, naruszenie przymierza z Bogiem skutkuje grzechem. Dopiero bowiem jako
nastgpstwo grzechu, jako owoc zlamanego w ludzkim sercu przymierza z Bogiem,
»Swiat” Ksiegi Rodzaju stat si¢ ,,Swiatem” u §w. Jana, czyli miejscem pozadliwosci, a
takze jej zrodlem?6®,

Konsekwencja tego stanu rzeczy jest wewnetrzne podzielenie cztowieka,
dualizm pomigdzy tym, czego on pragnie, a tym, co jest warto$cig dang mu od Boga.
Serce ludzkie jest bowiem podzielone, poniewaz przechowuje w sobie zarowno
pozadliwos¢, jak 1 wstyd. Wstyd, na co wskazuje Jan Pawet II, kieruje nas do momentu,
kiedy cztowiek (czyli serce) zamyka si¢ na to, co pochodzi od Boga, a otwiera na
propozycje od $wiata. Narodziny wstydu sa niejako zwigzane z narodzeniem si¢

163 Zob. tamze.

164 Zob. tamze, nr 23.

165 Zob. Jan Pawel II, Pozqdliwosé jest skutkiem zerwania przymierza z Bogiem (30 kwietnia
1980), dz. cyt., s. 91-92. Por. tenze, Wstrzemigzliwos¢é pozytywng funkcjq czystego serca, dz. cyt., s. 202.

166 Zob. Pozqdliwosé jest skutkiem zerwania przymierza z Bogiem (30 kwietnia 1980), dz. cyt.,
s. 92.
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pozadliwosci, o ktorej mowi 1 List §w. Jana: ,,Wszystko bowiem, co jest na $wiecie,
a wiec: pozadliwos¢ ciata, pozadliwos¢ oczu 1 pycha tego zycia, nie pochodzi od Ojca,
lecz od $wiata” (1 J 2,16)67,

Cztowiek zaczyna wstydzi¢ si¢ nie tyle wlasnego ciata, ile swojej pozadliwosci,
wstydzi si¢ stanu swego ducha, ktory jest tak samo okreslony w teologii 1 psychologii
jako pozadanie i pozadliwos¢. W psychologii pozadanie wynika z checi zaspokojenia
potrzeby lub z faktu istnienia w cztowieku deficytu, braku. W teologii biblijnej
natomiast pozadliwos¢ wskazuje na stan ludzkiego ducha odsunigtego od pierwotnej
warto$ci 1 prostoty, jaka cztowiek ma w oczach Boga, co zostalo wyrazone w Ksiedze
Rodzaju (Rdz 2, 23-25)'¢8,

W znaczeniu psychologicznym albo seksualnym pozadanie, wedlug Jana Pawta
II, wskazuje na podmiotowa intensywno$¢ dazenia do przedmiotu z uwagi na jego
charakter seksualny (warto$¢ seksualng)'®®. Dazenie to ma swojg intensywno$¢ ze
wzgledu na swoiste pocigganie, ktore ogarnia i opanowuje cztowieka, sfere uczuciowa
czlowieka i wcigga jego cielesno$¢t’. W Ksiedze Syracha mozna znalezé opis
pozadania poroéwnanego do ognia: ,,[...] nami¢tnos¢ goraca, jak ogien plonacy, nie
zga$nie, az bedzie zaspokojona” (Syr 23,17).

Papiez Jan Pawel II w jednej ze swoich katechez stwierdza, iz porownywanie
namietnosci cielesnej do ognia pokazuje, ze pozadanie moze ogarnaé zmysty, rozbudzié
ciato, rozprzestrzeni¢ si¢ na uczucia, poniekad zagarnaé cate serce. Namiegtno$¢ niesie
ze sobg pragnienie zaspokojenia, a jednoczesnie thumi konflikty moralne, glos sumienia.
Papiez nazywa to niepokojem czlowieka zewngtrznego, podczas gdy czlowiek
wewnetrzny zostat zmuszony do milczenial’,

Pozadliwo$¢, a zwlaszcza pozadliwos¢ ciata, wypacza obiektywny sens
bytowania cztowieka stworzonego do pozostawania w komunii 0s6b na obraz Boga.

167 Zob. Jan Pawel 11, Cialto nie poddane duchowi rozbija jednosé¢ cziowieka jako osoby, W:
tenze, Katechezy Ojca Swietego Jana Pawla II. Teologia malzerstwa, dz. cyt., s. 100.

168 Por. ,,[...] mezczyzna powiedzial: «Ta dopiero jest koscig z moich kosci i cialem z mego
ciata! Ta bedzie si¢ zwala niewiasta, bo ta z mezczyzny zostata wzieta». Dlatego to mezczyzna opuszcza
ojca swego i matke swoja 1 laczy si¢ ze swa zona tak Scisle, ze staja si¢ jednym cialem. Chociaz
mezczyzna i jego zona byli nadzy, nie odczuwali wobec siebie wstydu” (Rdz 2,23-25).

169 Por. ,,Psycholog opisze pozadanie jako intensywny zwrot do przedmiotu ze wzgledu na
okreslong wartos¢. Taki opis znajdziemy w ogromnej chyba wigkszosci prac na ten temat. Natomiast opis
biblijny (nie kwestionujac zreszta aspektu psychologicznego) uwydatnia nade wszystko moment etyczny:
moment naruszenia wartosci. Pozadanie jest jakoby zawodem zgotowanym w sercu ludzkim temu
odwiecznemu wezwaniu mezczyzny i kobiety, jakie zostalo objawione w tajemnicy stworzenia:
wezwaniu do osobowej komunii poprzez wzajemny dar” (Jan Pawel I, Ciafo nie poddane duchowi
rozbija jednosé czlowieka jako osoby, dz. cyt., s. 100). Por. tez: Jan Pawet 11, Pozgdanie — intencjonalna
redukcja horyzontu mysli i serca, w: tenze, Katechezy Ojca Swietego Jana Pawla II. Teologia
matzenstwa, dz. cyt., s. 137-138.

170 Zob. Jan Pawet 11, Relacja miedzy tym, co ,,etyczne”, a tym, co ,,erotyczne”, dz. cyt., s. 164,
Por. ,,Pozadanie zawiera pragnienie zwiazku seksualnego z obiektem. Cecha charakterystyczna pozadania
jest podniecenie seksualne ukierunkowane na obiekt edypalny, pozadanie jest to symbiotyczne zlaczenie
z tym obiektem w aspekcie zblizenia podczas aktu seksualnego” (O.F. Kernberg, Zwigzki mitosne. Norma
i patologia, ttum. E. Lipska, Poznan 1995, s. 30).

171 Zob. Jan Pawet 11, Pozqdliwosé a sens oblubieniczy i rodzicielski ciala, w: tenze, Katechezy
Ojca Swietego Jana Pawla II. Teologia malzeristwa, dz. cyt., s. 135.
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Powyzsza pozadliwo$¢ ogranicza zdolno$¢ cztowieka do wyrazania takiej mitosci,
w ktorej czlowiek-osoba staje si¢ darem zgodnie z najglebsza strukturg i celowoscig
swego bytowania osobowego. Im bardziej zatem pozadliwo$¢ opanowuje czlowieka,
tym mniej do$wiadcza on oblubienczego sensu ciata, tym mniej staje si¢ wrazliwy na
dar osoby, ktory poprzez oblubienczy sens ciala wyraza si¢ we wzajemnych
odniesieniach mezczyzny i kobiety!’2,

Pozadanie ma pewng wewnetrzng dynamike i cechy procesu, ktory stopniowo
moze ogarng¢ czlowieka. Chrystus we fragmencie Ewangelii wedlug $w. Mateusza
(zob. Mt 5,28) nie analizuje do$wiadczenia pozadania. Zatrzymuje si¢ jednak na
doswiadczeniu samego wzroku, kiedy jeszcze pozadanie nie przemienito si¢
W dziatanie. Calo$¢ pozadania wyraza si¢ tu we wzroku. Mozna powiedzie¢, ze
przywotywany fragment mowi o wzroku, ktory odbija wewngtrzny $wiat cztowieka.
Spojrzenie bowiem moéwi o tym, co dzieje si¢ we wnetrzu cztowieka. Wzrok wyraza
poniekad catego cztowieka. Chrystus pragnie niejako uwydatni¢ prawde, ze cztowiek
patrzy wedle tego, kim jest. Spojrzenie odstania czlowieka na zewnatrz, wobec drugich,
a takze do wewnatrz — przed nim samym?73,

Pozadliwo$¢ nalezy do rzeczywisto$ci ludzkiego serca i jesli zestawimy ja z
odwieczng i wzajemng fascynacja meskoscig 1 kobiecoscia, to jest ona pewnego rodzaju
redukcja. Papiez Jan Pawel II moéwi tutaj o redukcji intencjonalnej, ktéra ogranicza
horyzont mysli i sercal’,

Czlowiek bowiem powinien by¢ §wiadomy, ze w calym bogactwie wartosci, w
ktérym pojawia si¢ dla czlowieka warto$¢ seksualna, meskos$¢ czy kobiecos¢ ma swoje
szczegolne znaczenie. Redukcja oznacza jednak, iz z obfitego bogactwa kobiecos$ci czy
meskos$ci zaczyna si¢ dlan liczy¢ tylko jedna rzeczywistos$¢, seksualna. Sprowadza si¢
ona faktycznie do zaspokojenia wtasnych pragnien i1 zredukowania drugiego do
przedmiotu swojego zaspokojenia. Pozadanie zatem przestania hierarchi¢ warto$ci
wlasciwg osobowej fascynacji odwiecznego wezwania meskosci i kobiecoscit?™.

Pozadliwos¢, przede wszystkim pozadliwos¢ ciata, godzi w szczegdlny sposdb
w to, ze czlowiek moze by¢ bezinteresownym darem dla drugiego, odbiera bowiem
cztowiekowi godnos¢ daru, jaki wyraza jego ciato poprzez kobieco$¢ i1 meskosc.
Pozadliwos¢ deprecjonuje, czyni przedmiotem drugiego cztowieka: ,,.Zamiast by¢
wspolnie z drugim podmiotem w jedno$ci — owszem, w sakramentalnej jednosci ciata —
cztowiek staje si¢ dla cztowieka, kobieta dla mezczyzny, czy tez odwrotnie —
przedmiotem”76. Ponadto pozadliwo$é podwaza to, ze mezczyzna i kobieta sg chciani
przez Boga dla nich samych. Cztowiek poprzez pozadliwos¢ staje si¢ przedmiotem z
racji swojego ciata. Pozadliwo$¢ bowiem oznacza jakby jednostronne lub wzajemne

172 Zob. Jan Pawet II, Zagubienie daru wewnetrznej wolnosci, w: tenze, Katechezy Ojca
Swietego Jana Pawla II. Teologia malzeristwa, dz. cyt., s. 111.

173 Zob. Jan Pawet 11, Pozqdliwos¢ a sens oblubiericzy i rodzicielski ciata, dz. cyt., s. 136.

174 Zob. Jan Pawel 11, Pozgdanie — intencjonalna redukcja horyzontu mysli i serca, dz. cyt.,
s. 138.

175 Zob. tamze, s. 138-139.

176 Jan Pawet 11, Zagubienie daru wewnetrznej wolnosci, dz. cyt., s. 112.
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zredukowanie osobowych odniesien me¢zczyzny 1 kobiety tylko do wymiaru
cielesnego!’’.

Od pozadliwosci prowadzi nastgpny krok — do uzywania. Jesli cztowiek zaczyna
by¢ uzywany jako przedmiot, to drugi zaczyna go uzywaé, dysponowac i poshugiwac
si¢ nim ze wzgledu na wlasne korzysci i pragnienia. Dlatego tez pozadliwos¢ sama
z siebie popycha w kierunku posiadania drugiego jako przedmiotu, sktania rowniez W
strong uzywania, ktore pociaga za sobg zaprzeczenie sensu daru i osobowej wigzil’®,

Pozadliwos¢ staje si¢ zatem obszarem, gdzie cztowiek moze zawtaszczy¢ sobie
drugiego cztowieka. O przynaleznosci mowi np. Ksigga Rodzaju: ,,Dlatego to
me¢zczyzna opuszcza ojca swego 1 matke swoja i taczy sie ze swoja zong tak Scisle, ze
stajg si¢ jednym ciatem” (Rdz 2,24). Przynaleznos¢, o ktorej powiada Ksiega Rodzaju,
ksztattuje si¢ zawsze w relacji osobowej. Stowo ,moj” czy ,,moja”, ktére nalezy do
jezyka ludzkiej mitosci i wyraza relacje wlasnosci, w tym przypadku opisuje relacje
wlasnosci w postaci osobowej wiezi. Pozadliwo$¢ narusza relacje osobowa,

koncentrujgc si¢ tylko na tym, co moze drugiego cztowieka zaspokoié¢!’®,

1.1.2.2.3. Znaczenie communio personarum

Wiez malzenska, co podkresla Jan Pawel II, powinna by¢ rozumiana jako
komunia dwojga osob, ktora ,,przedstawia tajemnice Wcielenia Chrystusa i tajemnice
Jego Przymierza”'®, Papiez nazywa wiez matzenskg komunig, czyli jakby wzajemng
wymiang siebie, wzajemng pomoc3 na kazdej plaszczyznie zycia (biologicznej,
psychicznej i duchowej): ,,W malzenstwie i w rodzinie wytwarza si¢ caly zespo6t
migdzyosobowych odniesien: oblubienczos¢, ojcostwo — macierzynstwo, synostwo,
braterstwo, poprzez ktore kazda osoba wchodzi do «rodziny ludzkiej» i do «rodziny
Bozej», ktorg jest Kosciot 8!, Jak wskazuje Michat Bednarz, komentujac ten fragment
adhortacji Familiaris consortio, tak pojeta pomoc jest mozliwa tylko w $wiecie ludzi,
ktorzy buduja relacj¢ na zasadzie pelnego oddania w kazdej sferze zycia. Mezczyzna
bowiem staje sie poprzez tworzenie bliskiej wspolnoty z kobieta i na odwrot!e2,

»Komunia”, co trzeba zaznaczy¢, wydaje si¢ stowem bardziej adekwatnym niz
,»Wspolnota”. Komunia bowiem méwi wigcej 1 bardziej doktadnie, gdyz wskazuje na
pomoc, jaka wynika z faktu stworzenia kobiety i postawienia jej obok mgzczyzny. W

177 Zob. tamze.

178 Zob. Jan Pawel II, Pomiedzy darem a przywlaszczeniem, w: tenze, Katechezy Ojca Swietego
Jana Pawla Il. Teologia matzenstwa, dz. cyt., s. 113.

179 Zob. tamze, s. 114-115.

180 Jan Pawel II, Przeméwienie do delegatéw Centre de Liaison des Equipes de Recherche
(3 listopada 1979), w: tenze, Insegnamenti di Giovanni Paolo Il, vol. 2/2, Roma 1979, s. 1032. Cyt. za:
FC 13.

181 Tamze, nr 15. Por. Jan Pawel I, Homilia podczas Mszy sw dla rodzin. Drogi Pana sq
drogami mitosci (La Paz 10 maja 1988), w: tenze, Dziela zebrane, t. 12. Homilie i przemowienia z
pielgrzymek — Ameryka Pétnocna i Potudniowa, dz. cyt., s. 764.

182 Zob. M. Bednarz, Czy matzeristwo to los, przypadek, czy Bozy plan?, dz. cyt., s. 114-115.
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opowiadaniu biblijnym mozna 6w wlasciwy sens wyprowadzi¢ z tego, iz komunia oséb
mogla zaistnie¢, poniewaz cztowiek byl samotny, tzn. odrézniony i inny od pozostatych
stworzen, co dawato mu mozliwo$¢ bycia 1 istnienia w szczeg6lnej relacji do siebie 1 w
otwarciu na drugiego — czego wyrazem jest wzajemnos$¢ dwoistosci jako mezezyzny i
kobiety!83,

Jan Pawel II podkres$la, ze §rodowisko rodzinne, bardziej niz jakakolwiek inna
wspoélnota, zasluguje na okreslenie communio personarum. Rodzina bowiem jest
niejako domem cztowieka przychodzacego od Boga i stworzonego z mito$cite,

Communio nie oznacza tylko wspolnoty jako takiej. Nie chodzi o uwydatnienie
tego, co wspdlne, ale raczej o pokazanie sposobu bycia i dzialania razem. W przypadku
matzonkow to taki sposob, ktory poprzez wspolne dziatanie 1 zycie begdzie podkreslat
wzajemne potwierdzenie i afirmacj¢. W relacji malzenskiej w communio personarum
urzeczywistnia si¢ samospetnienie poprzez nieustanny i dobrowolny dar z siebie. Osoba
jest zdolna do takiego daru, poniewaz sama siebie posiada. Tylko bowiem ten, kto
posiada siebie, moze siebie ofiarowaé drugiemu®®. Dar z siebie, aby byt prawdziwy,
wymaga, by kazdy z matzonkéw posiadal samego siebie, zeby moéc w pelni
dysponowa¢ sobg dla drugiej osoby. Wzajemne obdarowywanie, dyspozycyjnosc
matzonkéw sg mozliwe za ceng zaparcia si¢ samego siebie, swoich aktualnych pragnien
I potrzeb. Dlatego milo$¢ malzonkéw moze rozwijaé si¢ w klimacie opanowania
samych siebie, rezygnacji z egoistycznych pragnien i zachowan. Konsekwencja tego
rodzaju postawy jest otwarto$¢ i zdolno$¢ do rozszerzenia swojej mitosci o dziecko'®,

Communio personarum jest zatem sposobem funkcjonowania uktadajgcym
relacje matzenskie i rodzinne i przez to tworzacym wspoélnote, ktoéra niczym nie moze
by¢ zastgpiona. W tej wspolnocie wytwarza si¢ caty zespot relacji i odniesien: meskosc,
kobiecos¢, ojcostwo, macierzynstwo, synostwo, braterstwo. Dlatego rodzina i matzen-
stwo jest podstawowa wspolnota osobowa, ktora powinna stanowi¢ fundament
wszelkich spotecznosci. Potrzeba dialogu i przekraczania wlasnego ja moze realizowac
si¢ w miejscu, w ktorym kazdy czlowiek pojawia si¢ w swej jedynosci i
niepowtarzalnosci. Poszczegdlne zatem spotkanie w ramach communio personarum
polega na tym, ze ja i ty respektuje podmiotowos¢ kazdego z osobna cztowieka, tworzy
transcendencje i samorealizacjg'®’.

Rozwo6j osobowy dokonuje si¢ na drodze bezinteresownego daru z siebie, na
drodze nieustannej transcendencji swoich pragnien i potrzeb. Rozwdj ten jest takze

183 Zob. Jan Pawet I, Znaczenie pierwotnej jednosci mezczyzny i kobiety (II), w: tenze,
Katechezy Ojca Swietego Jana Pawla II. Teologia malzenstwa, dz. cyt., s. 34-35.

184 Zob. Jan Pawet II, List do Rodzin, nr 7, Wroctaw 1994. Por. T. Styczen, Czlowiek darem. Na
marginesie Jana Pawla II teologii ciata, W: Z badan nad rodzing, red. T. Kukotowicz, Lublin 1984,
S. 47-51.

185 Zob. K. Wojtyta, Rodzina jako ,,communio personarum”, ,,Ateneum Kaptaniskie” 66 (1974),
t. 83, z. 3, s. 354.

186 Zob. K. Wigsyk, K. Wojaczek, Urzeczywistnianie si¢ Kosciola w matzenstwie i w rodzinie, W:
Maizenstwo i rodzina w $wietle nauki KoSciota i wspétczesnej teologii, dz. cyt., s. 229.

187 Zobh. FC 15. Por. J. Mastalski, Zarys teorii wychowania, Krakow 2002, s. 197-204; J. Czarny,
Jana Pawla Il wizja cywilizacji milosci, Wroctaw 1994, s. 184-185.

53



rozwojem mito$ci w ludziach i1 posrod ludzi. Mitos¢ bowiem moze rozwijaé si¢ tylko
miedzy osobami i w relacjach. Dlatego, jak wskazuje Karol Wojtyta, dar z siebie
zapoczatkowuje relacje¢, poniewaz jest skierowany do innej osoby. Aby jednak relacja
mogta zaistnie¢, dar nie moze by¢ tylko dawany, ale winien by¢ tez odbierany. Dlatego
cztowiek daje siebie drugiemu, ale zeby mogta utworzy¢ si¢ relacja, 6w dar musi zostac¢
odebrany 1 przyjety przez drugiego czlowieka. Jest to warunek podstawowy komunii
miedzyludzkiej'e8.

Communio personarum jest przede wszystkim wynikiem wiary, ktora jednoczy
z Bogiem, a warunkiem oddania si¢ sobie w malzenstwie jest najpierw oddanie si¢
Chrystusowi'®®, Mito$¢ matzenska jest, jak podkre$la Pawet VI, mozliwa do
zrozumienia, gdy si¢ rozwazy jej poczatek. Papiez zaznacza, ze wyptywa ona z ,,naj-
wyzszego zrodla, z Boga, ktory jest Miloscig i Ojcem, «od ktorego bierze imi¢ wszelkie
ojcostwo na niebie i na ziemi»”'%, Dlatego tez niemal w calej encyklice Humanae vitae
papiez wskazuje na mito$§¢ jako realizacje planu samego Boga, ktéry pragnat
urzeczywistni¢ w ludziach swoj projekt mitosci. Z tej podstawy wynika mozliwos¢, aby
matzonkowie wzajemnie si¢ sobie oddawali w sposoéb wylaczny 1 wlasciwy. W ten
sposOb tworza oni wspolnote wzajemnego oddania i wspolpracy z Bogiem, ktora
jednoczes$nie stuzy wydaniu i wychowaniu potomstwa?®?,

Ostatnim elementem communio personarum jest tworzenie si¢ tozsamosci
me¢zezyzny 1 kobiety. Analizujac scene z Ksiggi Rodzaju dotyczaca momentu
stworzenia kobiety, Jan Pawel II dowodzi, ze sen me¢zczyzny jest pewnego rodzaju
archetypem biblijnym, ktéry pozwala przyjaé, iz glgboka trescig marzenia sennego byto
znalezienie przez me¢zczyzne swojego drugiego ja, co wigze si¢ z procesem ustalania
tozsamos$ci ludzkiej w odniesieniu do oddzielenia od §wiata zwierzecego. Czlowiek
budzi si¢ wiec ze swojego snu jako mezczyzna i kobietal%,

Ludzkie ja powinno by¢ zatem zwrocone do Boskiego Ty jako do swojego
Stworcy. Ta prawda odnosi si¢ rowniez do relacji w malzenstwie. Przygodnos¢ istnienia
cztowieka ujawnia radykalng darmowos$¢ catej jego istoty. W praktyce oznacza to, ze
cztowiek ostatecznie dopiero wtedy odnajduje siebie, swoje wilasne ja i ja drugiego
cztowieka, gdy odnajduje siebie samego jako kogos$, kto powinien przyjaé siebie
samego jako dar od swego Osobowego Dawcy. Wtedy prawda daru staje si¢ norma
okreslajaca zasady odniesienia do drugiego cztowieka. Stworca bowiem zdecydowat si¢
stworzy¢ cztowieka jako wyjatkowy byt na Swiecie, gdzie kazdy powinien dostrzec w
kim$ drugim rowniez ten szczegolny byt i dar. Dlatego tez odpowiedni stosunek kazdej
osoby do osobowej podmiotowosci drugiego czlowieka, a w przypadku przymierza

188 Zob. K. Wojtyta, Rodzina jako ,,communio personarum”, dz. cyt., s. 355. Por. S. Smolenski,
Podstawowe problemy norm etycznych zZycia malZenskiego i rodzinnego, ,,Ateneum Kaptanskie” 67
(1975),1. 84, 2.1, s. 32.

189 Zob. LR 13.

0 HV 8.

191 Zob. tamze. Por. ,,Relacja malzefiska staje si¢ darem z siebie, dobrowolng ofiara mitosci na
rzecz drugiego czlowieka i otwiera go na przyjecie nowego zycia” (AL 13).

192 Zob. Jan Pawet 11, Pierwotna jednosé¢ (audiencja generalna 7 listopada 1979), w: tenze, Ku
matzenistwu i rodzinie, dz. cyt., s. 28.
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malzenskiego — wspotmatzonka, staje si¢ najbardziej miarodajnym wyktadnikiem ich
osobowe] wiezi z Osobowym Bogiem. Szacunek dla drugiej osoby jest bowiem

warunkiem naleznej Mu afirmacji i wdzigczno$ci za dar osobowego istnienial®,

1.1.2.2.4. Dynamiczna istota wi¢zi osobowej

Istota komunii migdzy osobami w malzenstwie 1 rodzinie jest mitos¢, ktora
stanowi wewnetrzng dynamike prowadzacg te¢ wspolnote do coraz glgbszej i mocniej-
szej komunii. Jak wskazuje Jan Pawet II, komunia mi¢dzyosobowa jest fundamentem i
zasadag wspoOlnoty malzenskiej i1 rodzinnej: ,,Cztowiek nie moze zy¢ bez mitosci.
Czlowiek pozostaje dla siebie istota niezrozumialg, jego zycie jest pozbawione sensu,
jesli nie objawi mu si¢ Mito$¢, jesli nie spotka si¢ z Mito$cia, jesli jej nie dotknie 1 nie
uczyni w jaki$ sposob swoja, jesli nie znajdzie w niej zywego uczestnictwa 1%,

Sposéb istnienia i dziatania rodzin z perspektywy relacji K. Wojtyta okresla
mianem uczestnictwa. Polega ono na tym, iz czyny zostaja spetnione przez ludzi
,wspdlnie z innymi ludzmi”®®. To uczestnictwo jako forma wspotdzielenia musi by¢
zakorzenione w relacji z Bogiem jako Stworca i podstawa wszelkiej mitosci i daru oraz
dostosowane do specyficznej relacji migdzyosobowe;j: ,,Dzigki uczestnictwu czlowiek,
dzialajac wspolnie z innymi, zachowuje to wszystko, co wynika ze wspolnoty dziatania,
a rownoczesnie, przez to wilasnie, urzeczywistnia warto$¢ personalistyczng wilasnego
czynu”1%,

Powyzsze stwierdzenia moga wskazywac, iz rodzina jest wyjatkowa wspolnota,
ktéra rozni si¢ od innych form zycia spolecznego. Nalezy ja odrézni¢ od tych modeli
zycia, w ktorych dominujacym celem sg warto$ci materialne, 1 od tych, gdzie kladzie si¢
nacisk tylko na cele $ci§le duchowe i1 nadprzyrodzone. Rodzina jest zwigzkiem o0sob
wyniklym z mitoSci miedzy malzonkami, a takze z misji rodzicielskiej. Relacja
matzenska 1 relacja rodzicielska nawzajem si¢ przecinajg i stanowig nierozerwalng
catos$¢. Pierwotng relacja jest milos¢ malzenska, ktéra otwiera si¢ na przyjgcie nowego
zycia. Mozna jednak te relacje odwroci¢ w sensie rozwojowym, cztowiek bowiem
najpierw si¢ rodzi i pozostaje w relacji z kim$, kto go zrodzil, potem za$ nast¢puje

mozliwo$¢ wejscia w relacje z kim$ innym, mezczyzng czy kobietg!®’.

198 Zob. T. Styczen, Czlowiek jako podmiot daru z samego siebie. Antropologia adhortacji
., Familiaris consortio”, W: Teologia malzenstwa i rodziny, t. 2, dz. cyt., s. 72-73.

194 Jan Pawel II, Redemptor hominis. Encyklika Ojca Swietego Jana Pawla II, w ktorej u
poczgtku swej papieskiej postugi zwraca si¢ do czcigodnych braci w biskupstwie, do kaplanow, do rodzin
zakonnych, do drogich synow i cérek Kosciola oraz do wszystkich ludzi dobrej woli, nr 10, Katowice
1979 [dalej: RH].

195 K. Wojtyta, Osoba i czyn, Krakéw 1985, s. 324. Por. ,,Szczegdlnie istotng cecha rodziny jest
zachowanie wigzi rodzinnej poprzez zakorzenienie w wig¢zi osobowej, ukonstytuowanej aktami mitosci
naleznej kazdej osobie z racji bycia osobowym podmiotem” (T. Styczen, Urodzites sie, by kochaé, Lublin
1993, 5. 172).

196 K. Wojtyta, Osoba i czyn, dz. cyt., s. 333.

197 Zob. J. Bajda, Powolanie matzeristwa i rodziny, dz. cyt., s. 100-101.
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Z perspektywy wiary i sakramentologii kazdy czlowiek przyjmujacy sakramenty
jest uczestnikiem w tajemnicy mitosci Chrystusa i Kosciota. W sposdb za$ szczegdlny
owo uczestnictwo nabiera wyrazu w sakramencie matzenstwa, gdzie dokonuje si¢ ono
poprzez wi¢z malzenskag. W malzenstwie bowiem: ,,Zaslubieni, jako matzonkowie,
uczestniczg [...] we dwoje, jako para, do tego stopnia, ze pierwszym i1 bezposrednim
skutkiem [...] (res et sacramentum) nic jest sama taska nadprzyrodzona, ale
chrze$cijanska wigz matzenska, komunia dwojga typowo chrzescijanska, poniewaz
przedstawia tajemnice Wcielenia Chrystusa i tajemnice Jego Przymierza”*%,

Pomigdzy jednosciag malzonkéw a jednoscig Chrystusa i Kos$ciota zachodzi
podobienstwo nie tylko zewnetrzne, ale obie rzeczywisto$ci s ze soba wewnetrznie |
nierozerwalnie potaczone. Pierwsza jest mozliwa tylko dzieki istnieniu drugiej. Relacja
malzefiska powstaje na mocy uczestnictwa w relacji miedzy Chrystusem i Ko$ciotem?®°.
Pomiedzy wigzig matzenska a przymierzem Chrystusa i Ko$ciota istnieje wewnetrzna
relacja. Nie chodzi tutaj tylko o prosty symbol czy analogi¢. Ale jak wskazuje
Familiaris consortio, nastgpuje tu prawdziwa komunia i uczestnictwo, ktore jest
wyrazem niezniszczalnego i definitywnego wlaczenia w Chrystusa poprzez chrzest
éW_ZOO

Badania, jakie przeprowadzit w tym zakresie K. Wojaczek, wskazuja
jednoznacznie, iz wigkszo§¢ mtodych ludzi przyjmujacych sakrament matzenstwa nie
rozumie, czym on jest i jakg role powinien odgrywa¢ w zyciu matzonkéw, a potem
rodziny. Wedlug wspomnianego autora dominuje ujecie zgodne z koncepcja statyczna,
ktéra objasnia Sakrament jako obrzed liturgiczny badz jako zrodito taski. Jest to
rozumienie, ktoére uwypukla jednorazowos¢ aktu nie majacego wiekszego wplywu na
zycie matzonkow??,

Tymczasem, jak podkresla Jan Pawet II, celebracja malzefstwa oznacza wejscie
w rzeczywisto$¢ wyjatkowa 1 specjalng, w ktorej kazde z matzonkéw, przezwycigzajac

198 Jan Pawel II, Przeméwienie do delegatéw Centre de Liaison des Equipes de Recherche
(3 listopada 1979), dz. cyt., s. 1032. Cyt. za: FC 13.

19 Zob. J. Grzeskowiak, Sakramentalnos¢ makzenstwa w Swietle adhortacji apostolskiej
., Familiaris consortio” Jana Pawla II, W: Matzenstwo i rodzina w swietle nauki Kosciola i wspotczesnej
teologii, dz. cyt.,, s. 82. Por. ,Jak wszyscy ludzie istnieja wewnatrz Chrystusa, nowego Adama,
obejmujacego calg ludzkos¢, tak wspolnota matzenska na mocy sakramentu istnieje wewnatrz unii, ktora
z Chrystusa i Kosciota — nowej Ewy — tworzy jeden byt nadprzyrodzony. Wzajemna mitos¢ dwojga
matzonkoéw jest nie tylko mitoscia przyrodzona, ktéra wyobraza nadprzyrodzong mitos¢ boskiego Adama
i przebostwionej Ewy; ale tak jak wigz matzenska, uswigcona sakramentem jest wiezig taski, to znaczy
jest takze boska przez wspotuczestnictwo” (F. Varillon, Zarys doktryny katolickiej, ttum. E.
Krasnowolska, Warszawa 1972, s. 552).

200 Zob. A. Sarmiento, Malzeristwo chrzescijanskie. Podrecznik teologii matzenstwa i rodziny,
thum. P. Rak, Krakow 2002, s. 228. Por. K. Wigsyk, K. Wojaczek, Urzeczywistnianie si¢ Kosciota w
malzenstwie i w rodzinie, dz. cyt., s. 204-205.

201 Zob. K. Wojaczek, Ksztaltowanie katolickiej koncepcji malzeristwa w diecezjalnym studium
rodziny. Studium pastoralne, Opole 1997, s. 198-202. Oznacza to utrat¢ zasadniczego i jasno okreslonego
kierunku ksztattowania matzenstwa. Przyczyng jest brak modelu matzenstwa i rodziny, ktory bylby
zdolny do integrowania Objawienia i danych nauk empirycznych. W rezultacie osoby poszukujace
poglebionego zycia malzenskiego lub pragnace rozwigza¢ swoje problemy w duchu chrzescijanskim sa
narazone na stuchanie autorytetow medialnych lub opieranie si¢ na etyce dalekiej od nauki Kosciota. Zob.
tenze, Model maizenstwa do lamusa?, dz. cyt., s. 24-25.
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swoje ja, staje sie ja i ty, czyli my, staje sie jedno$cig dwojga?%?. Matzonkowie tgczg sig
tak ze sobg, ze stajg si¢ jednym ciatem (Rdz 2,24), tworzg wspolnotg 0sob obecnych w
niej poprzez cialo w wymiarze megskim i zenskim seksualnie odmiennym i jednoczes$nie
komplementarnym (Mt 19,6). Ta szczegdlna komunia jest pierwszym i natychmiasto-
wym skutkiem waznie celebrowanego matzenstwa. Stanowi ona istot¢ i podstawe
malzenstwa — jako wzajemnego daru i obdarowywania?®,

Odwotujac si¢ do nauczania Jana Pawta Il, K. Wojaczek proponuje podejscie
dynamiczne, ktore eksponuje mozliwos¢ widzialnego uobecniania i manifestowania
wigzi mitosci matzenskiej jako wigzi mitosci Chrystusa i Kosciota. W tym przypadku
znak spetnia dwie zasadnicze funkcje: wskazuje i uobecnia. Wzajemne obdarowywanie
si¢ malzonkéw 1 ich wzajemna relacja pozostajg wowczas widzialnym znakiem mitosci
Chrystusa do Kosciota: ,,Tak daleko idgca kompatybilno$¢ samej koncepcji matzenstwa
1 ujecia sakramentalnosci skutkuje najpierw konkretyzacja szeroko rozumianego znaku
sakramentalnego malzefistwa. Stanowia go sami zawierajacy malzenstwo i
wypowiadane przez nich stowa przysiggi matzenskiej w momencie konstytuowania sig,
jak réwniez wszystkie stowa i gesty mitosci kierowane przez matzonkéw do siebie
wzajemnie w codziennym ich zyciu malzenskim juz po jego formalnym
ukonstytuowaniu’2%,

Aspekt dynamiczny koncepcji malzenstwa pozostaje zwigzany z aktywnosScig
matzonkoéw. W przestaniu ewangelicznym (Mt 22,11-14; Mt 25,1-13) Chrystus zacheca
do czuwania i gotowosci w kontekscie uczty weselnej. Aktywnosci nadaje si¢ tutaj
podwdjny wymiar. Z jednej strony oznacza ona oczekiwanie na Chrystusa, bez pomocy
ktoérego matzonkowie nie moga wypeti¢ swojego powolania matzenskiego, z drugiej
za$ konieczna jest aktywnos$¢ czlowieka wewnatrz przymierza Chrystusa z Ko$ciotem,
czyli aktywnos¢ w postawach malzonkow wewnatrz samego malzenstwa. Chodzi o
dzialanie malzonkéw na rzecz budowania i umacniania ich wzajemnej wiezi. Oba
aspekty sg niezwykle istotne, gdyz same akty wiary bez praktycznego zaangazowania
stanowiag forme myslenia magicznego, sama za$ praktyka bez odniesienia do wiary jest
postacia redukcjonizmu upatrujacego wszystko w dziataniu bez odniesienia do
ostatecznego celu?%.

22 Z0bh. LR 7.

203 Zob. A. Sarmiento, Makzenstwo chrzescijanskie, dz. cyt., s. 227. Por. J. Grzeskowiak,
Sakramentalnosé matzenistwa w swietle adhortacji apostolskiej ,, Familiaris consortio” Jana Pawfa 11, dz.
Ccyt., s. 83.

204 K. Wojaczek, WigZz maizeriska w sytuacji rozlgki z przyczyn ekonomicznym, Opole 2007,
s. 179.

205 7Zob. K. Wojaczek, Sakramentalno-eklezjalne podstawy katolickiej koncepcji maizenstwa,
»Collectanea Theologica” 68 (1998), nr 4, s. 38-39. W sensie szerszym dotyczacym formacji
chrzescijanskiej w ogodlnosci istotne tu nastawienie schatakteryzowat Amedeo Cencini (uczen L.M.
Rulli), piszac, iz chodzi o taka postawe, ktora z jednej strony jest w zupelnosci ludzka, zawiera bowiem
cale bogactwo zasobow czlowieka i ich rozumienie, a z drugiej — pozostaje postawa duchowa, nieustannie
kierujaca cztowieka ku temu, co boskie, ku peini, a zarazem ku przekroczeniu tego, co tylko ludzkie. Zob.
A. Cencini, Czy straciliSmy zmysty? W poszukiwaniu wrazliwosci opartej na wierze, ttum. A. Wojnowski,
Krakow 2015, s. 242.
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Najistotniejszymi zatem elementami relacji malzenskiej sa wzajemne
obdarowywanie i ksztattowanie takich postaw, ktore pozwolg matzonkom budowac i
wzmacnia¢ ich wigz. Dynamiczny aspekt odchodzi od statycznego rozumienia relacji
malzenskiej, czyli od ujmowania jej jako konsekwencji i wiernosci przysi¢dze ztozonej
podczas ceremonii $lubnej. Z punktu widzenia pastoralnego najwazniejsze wiec wydaje
si¢ przygotowanie do okreslenia i ksztattowania przyszitej lub juz istniejacej wiegzi
malzenskiej, bedacej w zyciu malzonkéw konkretnym odbiciem relacji mitosci
Chrystusa do Ko$ciota?%.

Sakramentalno$¢ matzenstwa rozumiana w sposob dynamiczny jest terenem, na
ktorym jawi si¢ (lub nie) mitos¢ Boga do matzonkéw. Poprzez gesty, czyny, relacje
seksualng matzonkowie dajag wyraz mitosci Boga do nich skierowanej. W ten sposéb
poprzez konkretne budowanie wigzi uobecnia si¢ mito§¢ Boga. Sakramentalnosé¢
malzeniska w jej wymiarze dynamicznym zalezy w duzej mierze od matzonkow, od
tego, jak begda oni ksztaltowali w sobie postawy, ktore potem bedg przeradzaty si¢ w
zachowania i relacje z druga osobg. Wymaga to od nich stworzenia odpowiednich
warunkow, w ktorych gesty i dziatania bgda stanowily odwzorowanie mitosci Boga do
czlowieka. Stowa, gesty, czyny oraz relacja seksualna sg niczym innym jak wzajemnym
obdarowywaniem, czynieniem osobowego daru dla wspotmatzonka i1 formag
przyjmowania jego daru?®’,

Koncepcja mitosci dynamicznej traktuje ja jako proces wzajemnego
obdarowywania si¢ matzonkéw. Jest to element obejmujacy cate zycie malzenskie, w
szczegblnosci pozycie matzenskie. Jak wskazuje K. Wojaczek, proces ten ma charakter
dynamiczny, ulega bowiem rozwojowi lub zatrzymaniu. Analiza procesu wzajemnego
obdarowywania i jego przebiegania jest najlepszym probierzem wskazujacym na to, W
jakim kierunku rozwija si¢ mitos¢ matzonkow. Mito§¢ bowiem nie jest czym$ raz
osiggnigtym, ale potrzeba si¢ o nig nieustannie troszczy¢. Obowigzek i troska 0 jakos¢
relacji malzenskiej jest wymogiem plyngcym z charakteru wzajemnego obdarowywania
si¢ matzonkéw, z faktu osobowego bycia czlowiekiem, z jego $§wiadomosci 1 ze

zdolnos$ci do samostanowienia2%8.

1.1.2.2.5. Réznice miedzy mezczyzng i kobietg jako podstawa relacji

Cztowiek zdobywa swoja $wiadomo$¢ poprzez bycie odréznionym od
wszystkich innych istot Zyjacych na ziemi. Jednoczesnie ta jego samotno$¢ otwiera go
na relacje z istotg podobng do niego, ktorg Ksiega Rodzaju okresla jako ,,odpowiednig

206 Zob. K. Wojaczek, Sakramentalno-ekiezjalne podstawy katolickiej koncepcji matzeristwa, dz.
cyt., s. 42. Maria Braun-Gatkowska udowadnia w swoich pracach, ze o powodzeniu w zwigzku decyduja
dojrzatos¢ i aktywnos$¢ narzeczonych, a nie zgodnos$¢ charakterologiczna. Zob. M. Braun-Gatkowska,
Mitos¢ aktywna. Psychiczne uwarunkowania powodzenia w matzenstwie, Warszawa 1985, s. 108-128.

207 Zob. K. Wojaczek, Wigz maizeriska w sytuacji rozlgki z przyczyn ekonomicznych, dz. cyt.,
s. 179.

208 Zoh. K. Wojaczek, Antropologiczne podstawy katolickiej koncepcji maizenistwa, ,,Collectanea
Theologica” 66 (1996), nr 3, s. 79-80.
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dla niego pomoc” (Rdz 2,18-20). To otwarcie decyduje o cztowieku jeszcze bardziej niz
wczesniej wspominanie odroznienie. Jak wskazuje Jan Pawet II w jednej ze swoich
katechez: ,,Samotnos$¢ czlowieka, w opowiadaniu jahwistycznym, ukazuje si¢ nam nie
tylko jako pierwsze odkrycie znamiennej transcendencji wlasciwej osobie, lecz takze
jako odkrycie stosownej relacji «do» osoby, 1 stad jako otwarcie i oczekiwanie na
«wspolnote 0s6bx»”20°,

Relacja pomigedzy mezczyzng a kobieta okreslona jest pierwotnie w Biblii jako
,»pomoc”. Stowo to moze na samym poczatku wydawac si¢ zbyt jednostronne, jednak
po glebszej analizie okazuje si¢, ze wydobywa ono na jaw sam fakt istnienia osoby
obok drugiej osoby. W opowiadaniu biblijnym cztowiek w swej pierwotnej samotnos$ci
byl w pewien sposéb juz w relacji, co potwierdzata jego tesknota za kims, kto byltby
ko$cig z jego kosci. Ponadto pojecie pomocy wyraza wzajemno$¢ w istnieniu, ktorej
zadna inna istota zyjgca nie mogtaby zapewni¢?*0,

Papiez Jan Pawet Il zastanawia si¢, czy mozna by zastgpi¢ stowo ,,pomoc”
stowem ,,spotecznos$¢” lub ,,wspolnota”. To pierwsze wydaje si¢ zbyt ogdlne i posiada
wiele roznorakich znaczen. Natomiast stowo ,,wspolnota” wskazuje na silng relacje,
ktéra mogta sie¢ uksztattowa tylko na podstawie dwodch odrebnych samotnosci,
me¢zczyzny i kobiety, a ktore to samotnosci zostaty wyrdznione i wyodrgbnione sposrod
Swiata zwierzecego?!L,

Opowiadanie biblijne, a w szczegolnosci tekst jahwistyczny, wykazuje takze, ze
cialo przez swoja widzialno$¢ wyraza cziowieka i odgrywa role posrednika oraz
sprawia, iz mezczyzna 1 kobieta od poczatku nawigzuja ze sobg tacznos¢ i bliskosé
wedlug communio personarum zamierzonej przez Stwoérce. Ta niewatpliwa bliskos$¢
moze thumaczy¢ sens stow biblijnych, ,,ze nie odczuwali wzajemnie wstydu” (Rdz
2,25). Jan Pawet II, interpretujac te stowa, stwierdza, ze chodzi tu o osobowg zazytos¢
wzajemnej facznosci w catej jej radykalnej prostocie 1 czystosci. Nieodczuwanie wstydu
przez Adama 1 Ewe nie oznaczalo jego braku lub jego niedorozwoju, ale ze oboje mieli
pelng 1 Swiadoma wizj¢ czlowieka w Bogu, czyli wedlug miary obrazu Bozego.
Sytuacja ta wskazuje na brak wewnetrznego peknigcia i przeciwstawienia pomigdzy

209 Jan Pawel II, Mezczyzna i kobieta — stworzeni na obraz Boga (audiencja generalna 14
listopada 1979), dz. cyt., s. 31. Por. ,,Kiedy Pan Bog stwierdza, ze «nie jest dobrze, azeby cztowiek byt
sam» (Rdz 2,18), to wskazuje, iz «sam» nie realizuje calkowicie istoty stworzenia. Realizuje ja tylko,
bytujac «z kimé» — i jeszcze glebiej, jeszcze gruntowniej: bytujac «dla kogos». Ta prawidtowosé
osobowego istnienia ukazana jest w Ksigdze Rodzaju jako charakterystyczna cecha stworzenia wilasnie
poprzez znaczenie tych dwoch stow «sam» i «pomocy. One wlasnie wskazuja na to, jak podstawowa i
konstytutywna dla czlowieka jest relacja i komunia os6b. Komunia osob oznacza bytowanie we
wzajemnym «dla», w relacji wzajemnego daru. Ta relacja jest wlasnie wypelieniem pierwotnej
samotno$ci cztowieka” (Jan Pawel 11, , Nie jest dobrze, by czlowiek byl sam”, audiencja generalna
9 stycznia 1980), w: tenze, Ku mafzenstwu i rodzinie, 0z. Cyt., s. 56).

210 Zob. Jan Pawel I, Mezczyzna i kobieta — stworzeni na obraz Boga (audiencja generalna
14 listopada 1979), dz. cyt., s. 31.

211 Zob. tamze.
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tym, co po ludzku osobowe, a tym, co w czlowieku stanowi pte¢, czyli meskie i
kobiece?!2,

Przeciwienstwem takiego przyjecia i odebrania drugiego jest pozbawienie go
daru 1 uzycie na zasadzie przedmiotu, np. przedmiotu pozadania, przedmiotu
pragnienia, przedmiotu przywlaszczenia. W kontekscie fragmentu z Ksiegi Rodzaju
(zob. Rdz 2,23-25) zepchniecie drugiego na pozycje¢ uzytkowego przedmiotu oznacza
poczatek wstydu, podczas gdy u zarania m¢zczyzna i kobieta nie odczuwali go wobec
siebie. Swiadczy to, ze ich pierwotna relacja odpowiadata pierwotnej prawidtowosci
dawania i odbierania drugiego jako daru. Jak podkresla papiez Jan Pawet II, obie
funkcje, zarowno dawanie, jak i odbieranie, sa ze sobag gleboko zjednoczone, tak ze
samo dawanie staje si¢ zarazem przyjmowaniem daru, a przyjmowanie znoOw jest
obdarowywaniem?*3,

Sw. Pawel w Liscie do Galatow pisze, iz w Chrystusie Jezusie ,,nic ma juz
me¢zezyzny ani kobiety” (Ga 3,28), gdyz w Nim to przeciwstawienie pomiedzy kobietg
a megzczyzng zostaje przezwyciezone. Jest ono bowiem rozumiane tutaj jako
dziedzictwo grzechu pierworodnego. Dlatego $w. Pawel z moca podkresla: ,[...]
wszyscy bowiem jestescie jednym w Chrystusie Jezusie” (Ga 3,28). Stowa $w. Pawla
przypominajg prawde¢ o pierwotnej jednosci mezczyzny i kobiety, jednosci, ktora wigze
si¢ ze stworzeniem cztowieka, me¢zczyzny i kobiety, na obraz i podobienstwo Boze, na
wzor doskonatej komunii w Troéjcy Sw. Innymi stowy, odkupienie przywraca te
pierwotng jedno$¢, relacje, jakie zostaty zaburzone przez grzech?!4,

Czlowiek stal si¢ obrazem Boga nie tylko poprzez swoje czlowieczenstwo, lecz
takze poprzez wspolnote osob, jaka mezczyzng i niewiasta tworza od poczatku. Obraz
bowiem powinien odzwierciedla¢ pierwowzor i dlatego cztowiek staje si¢ obrazem
Boga nie tyle jako kto$ samotny, ile w chwili komunii oso6b ludzkich. Jest to odbicie
komunii Osob?'®, Dlatego tak istotnym elementem relacji malzefiskiej pozostaje
wzajemne uzupelnianie si¢ me¢zczyzny 1 kobiety. Komunia maltzenska opiera si¢ na
naturalnym zwigzku me¢zczyzny 1 kobiety, w ktorym oboje wzajemnie si¢ dopeniaja.
Komunia migdzy matzonkami jest owocem i znakiem glebokiej ludzkiej potrzeby. Jak
podkresla papiez, Bég przyjmuje kazda ludzka potrzebe, potwierdza ja 1 oczyszcza. W
ten sposob potrzeba jako taka jest przez Boga niejako podnoszona, aby mogta
prowadzi¢ do doskonatosci w sakramencie matzenstwa. Z kolei Duch Sw., jaki zostaje

212 Zob. Jan Pawel II, Personalistyczna petnia pierwotnej niewinnosci (19 grudnia 1979), w:
tenze, Katechezy Ojca Swietego Jana Pawla II. Teologia matzeristwa, dz. cyt., s. 45-47. Por. Jan Pawet I1,
Stworzenie jako podstawowy i pierwotny dar (2 stycznia 1980), w: tenze, Katechezy Ojca Swietego Jana
Pawla II. Teologia matzenstwa, dz. cyt., s. 48-50.

213 Zob. Jan Pawet I, Wymiana daru ciata tworzy autentyczng wspdlnote (6 lutego 1980), w:
tenze, Katechezy Ojca Swietego Jana Pawla II. Teologia malzerstwa, dz. cyt., s. 62-63. Por. ,Jesli
mezczyzna i kobieta przestang by¢ dla siebie wzajemnie bezinteresownym darem, jakim stali si¢ dla
siebie w tajemnicy stworzenia, wowczas «poznaja, ze sg nadzy» (por. Rdz 3). Wowczas tez narodzi si¢ w
ich sercach wstyd tej nagosci, ktoérej nie odczuwali w stanie pierwotnej niewinnosci” (Jan Pawet I,
Pierwotna niewinnos¢ i historyczny stan cztowieka (13 lutego 1980), w: tenze, Katechezy Ojca Swietego
Jana Pawta II. Teologia malzenstwa, dz. cyt., s. 67).

214 Zob. MD 11.

215 Zob. Jan Pawet 11, Znaczenie pierwotnej jednosci mezczyzny i kobiety (I1), dz. cyt., s. 36.
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udzielony podczas ceremonii zaslubin, uzycza matzonkom chrzeécijanskim daru nowej
komunii, komunii $§wieto$ci?*,

Opowiadanie z Ksiggi Rodzaju wskazuje na jedno$¢ i dwoisto$¢ stworzenia
cztowieka. Z jednej strony ujawnia ono jedno$¢ co do natury dwoéch istot, z drugiej —
dwoistos¢ okresla ich jako mezczyzne i1 kobiete. Czlowiek zostal stworzony jako
szczegolna warto$¢ wobec Boga: ,,A Bog widzial, ze wszystko, co uczynit, byto bardzo
dobre” (Rdz 1,31). Natomiast z tekstu: ,,Ta dopiero jest koscig z moich kosci i ciatem z
mego ciata” (Rdz 2,23), wynika prawda o stworzeniu jako szczegdlnej wartosci dla
samego cztowieka. Kobieta bowiem zostata stworzona dla me¢zczyzny i mezczyzna dla
kobiety, oboje za$ sg stworzeni na obraz i podobiefistwo Boga?'’.

Zdanie z Ksiggi Rodzaju: ,,M¢zczyzna powiedziat: «Ta dopiero jest kosScig z
moich kosci i cialem z mego ciata! Ta bedzie si¢ nazywala niewiasta, bo ta z
me¢zezyzny zostala wzieta»” (Rdz 2,23), wskazuje, ze poznanie cztowieka dokonuje si¢
poprzez meskos$¢ 1 kobieco$¢, ktore stanowia odbicie tego samego czlowieczenstwa
I dwa sposoby ,.bycia ciatem”. Bycie cztowiekiem i zarazem mg¢zczyzng lub kobieta
wzajemnie si¢ dopelnia. W zwiagzku z tym nalezy takze rozumieé, ze kobieco$¢
odnajduje si¢ w jakim$ zakresie w meskosci, podczas gdy meskosé potwierdza si¢ przez
kobieco$¢. Obecnos¢ plci ma znaczenie ubogacajace dla czlowieka i historii jego
zbawienia?®.

1.2. MIEDZYDYSCYPLINARNE PODSTAWY WIZJI
CZLOWIEKA W ANTROPOLOGII POWOLANIA
CHRZESCIJANSKIEGO

Chcac wlasciwie zrozumie¢ zainteresowanie problematyka powotania
chrzes$cijanskiego, warto przedstawi¢ 1 przesledzi¢ chociazby w skrocie zycie 1
dokonania tworcow antropologii powolania chrzescijanskiego, zwlaszcza zycie i
dziatalno$¢ L.M. Rulli. Istotne jest tez zwrdocenie uwagi na kontekst spoteczno-
historyczny, w jakim powstawala 1 byla rozwijana antropologia powotania
chrzescijanskiego. Omowione zostang takze metodologia i sposob pracy L.M. Rulli,
jego wspotpracownikoéw oraz ucznidow, jak rowniez wplyw autoréw i reprezentowanych
przez nich dziedzin, stanowigcych inspiracj¢ dla tworcoOw antropologii powotania
chrzescijanskiego.

216 Zob. FC 19.

217 Zob. Jan Pawet 11, Znaczenie pierwotnej jednosci mezczyzny i kobiety (I1), dz. cyt., s. 34.

218 Zob. Jan Pawel 11, Jednosé¢ i nierozerwalnosé maizerstwa w swietle poczqtku, w: tenze,
Katechezy Ojca Swietego Jana Pawla II. Teologia malzerstwa, dz. cyt., s. 38.
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1.2.1. DZIALALNOSC L.M. RULLI I JEGO WSPOLPRACOWNIKOW
NA TLE SYTUACJI KOSCIOLA
PO SOBORZE WATYKANSKIM II

Zastanawiajac si¢ nad powolaniem i realizacja powotania, L.M. Rulla i jego
wspotpracownicy zadawali sobie pytania, Czy istnieja lub nie migdzykulturowe
struktury motywacyjne niezalezne od sytuacji zewnetrznych, powodujace wstgpowanie
do okreslonych instytucji (w tym przypadku zakonnych), a takze jakie sg przyczyny
wytrwania w powotaniu osob, ich pozostania w zakonie, albo — przeciwnie —
opuszczenia instytucji, do ktorych wstapity. Badaczy nurtowal problem, jakie relacje
zachodzg pomiedzy aspektami osobowos$ci a wytrwaniem w powzigtym na poczatku
zamiarze. Szczegélne zainteresowanie budzita psychodynamika motywacji i aspekty

nieswiadome?°,

1.2.1.1. Powody rozpoczecia badan

L.M. Rulla urodzit si¢ w 1922 roku w Turynie i studiowal medycyn¢ na
tamtejszym uniwersytecie. Po skonczeniu studiow pracowat jako chirurg na Wydziale
Medycznym Uniwersytetu w Turynie. Jednoczes$nie prowadzil dziatalno§¢ naukowa,
publikujac szereg artykuldw z zakresu chirurgii. Nastepnie wstapit do zakonu jezuitow,
po czym studiowal filozofie w Gallarate koto Mediolanu, p6zniej za$§ teologi¢ w
Woodstock College w Maryland w Stanach Zjednoczonych. Po wyswigceniu na kaptana
L.M. Rulla podjat studia z zakresu psychiatrii na Uniwersytecie McGilla w Montrealu i
psychologii w The University of Chicago. Tutaj obronit prace doktorska Psychological
Significance of Religious Vocation (1967). W 1971 roku wraz ze swoimi
wspOtpracownikami F. Imodg SJ i s. Joyce Ridick SSC??° zatozyt Instytut Psychologii

219 Zob. L.M. Rulla, F. Imoda, J. Ridick, Struttura psicologica e vocazione. Motivazioni di
entrata e di abbandono, Torino 1977, s. 7.

20 F. Imoda to wiloski jezuita, profesor i wyktadowca psychologii na Uniwersytecie
Gregorianskim w Rzymie. Ukonczyt filozofi¢ w Vals-prés-le Puy (Francja) i teologi¢ w Chieri (Wtochy).
Studia z psychologii wraz z doktoratem z psychologii klinicznej ukonczyl na uniwersytetach
amerykanskich: Fordham University i The University of Chicago. Praktyke kliniczng odbyt w Illinois
State Psychiatric Institute i w Psychosomatic and Psychiatric Institute w Michael Reese Hospital w
Chicago. Od 1971 roku byl wyktadowca psychologii rozwojowej, klinicznej i psychopatologii w
Instytucie Psychologii Papieskiego Uniwersytetu Gregorianskiego, zas w latach 1980-1986 i 1993-1998
dziekanem tegoz wydziatlu. W latach 1998-2004 pehit funkcj¢ rektora Papieskiego Uniwersytetu
Gregorianskiego. Zob. L.M. Rulla, J. Ridick, F. Imoda, Entering and Leaving Vocation. Intrapsychic
Dynamics, Roma 1988, [oktadka].

S. J. Ridick, amerykanska zakonnica ze Zgromadzenia $§w. Kazimierza, ukonczyla studia
psychologiczne z tytulem doktora w 1972 roku na Uniwersytecie Chicagowskim. Praktyke kliniczna
odbyta w The Loretto Hospital i w Psychosomatic and Psychiatric Institute w Michael Reese Hospital w
Chicago. Od 1972 roku profesor, wyktadowca i superwizor w Instytucie Psychologii Papieskiego
Uniwersytetu Gregorianskiego. Zob. tamze.

F. Imoda i J. Ridick wraz z L.M. Rulla wydali pozycj¢ Entering and Leaving Vocation.
Intrapsychic Dynamics (1976) oraz ttumaczenie wloskie — Struttura psicologica e vocazione. Motivazioni
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na Uniwersytecie Gregorianskim w Rzymie, gdzie przez dlugie lata byl wyktadowcy i
dziekanem?21,

L.M. Rulla rozpoczal swoje badania pod wptywem analizy sytuacji w Kosciele
po Soborze Watykanskim II. Gtownym obszarem jego zainteresowania byt niepokojacy
fakt masowych odej$¢ ze stanu kaptanskiego i1 porzucania zycia zakonnego. Jak podaje
Krzysztof Dyrek, w roku 1971 (a wiec w roku zalozenia Instytutu Psychologii) opuscito
kaptanstwo 3728 oso6b (1894 ksiezy diecezjalnych i 1834 zakonnikéw). Od tego
momentu sytuacja zaczela ulega¢ zmianie, poziom odej$¢ utrzymywat si¢ odtad w
granicach okoto 1000 rocznie, przy czym ok. 5% kaptanéw opuszczajacych stan
duchowny nie osiggnelo jeszcze trzydziestego roku zycia???.

Obserwowane zjawisko sktonito L.M. Rulle do szukania wnikliwej odpowiedzi
na pogarszajacg si¢ sytuacje w zakresie formacji i przygotowania do zycia zakonnego i
kaptanstwa. Chodzito o stworzenie modelu poglebionego, interdyscyplinarnego, ktory
moglby sta¢ si¢ pomocag w formacji integralnej pod wzgledem osobowo$ciowym i
religijnym. Jak pisze sam L.M. Rulla: ,Na bazie refleksji interdyscyplinarnej
antropologii 1 ich empirycznych weryfikacji jest mozliwe zaprezentowanie modelu,
ktory zawiera trzy aspekty antropologii chrze$cijanskiej: poznanie, rozeznanie i pomoc
w formacji bardziej poglebionej w realizacji powotania chrze$cijanskiego”??2,

L.M. Rulla, studiujac w USA, byl $§wiadkiem przeobrazen zachodzacych w
spoteczenstwie, zwlaszcza ewolucji postaw dotyczacych wiary, wartosci 1 tradycji.
Jednocze$nie obserwowal i doswiadczal zmiany podejscia w zakresie rozumienia
tozsamosci i cigglosci ja, co miato swoj wpltyw na poglebiajacy sie kryzys w zyciu
kaptanskim i zakonnym??4,

di entrata e di abbandono (1977). Autorzy za swoje badania otrzymali w 1976 roku w Brukseli nagrode
przyznang przez Commission Internationale de Psychologie Religieuse Scientifique. Zob. L.M. Rulla, F.
Imoda, J. Ridick, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 2: Conferme esistenziali, Bologna 2001, s.
451-452.

221 Zob. K. Trojan, Potrzeby psychiczne i wartosci oraz ich implikacje religijne, Krakow 2001,
s. 6-8.

222 7ob. P. Laghi, Causas de la crisis de los sacerdotes jovenes, ,,Seminarium” 31 (1991), num.
3, s. 530-539. Podaje za: K. Dyrek, Formacja ludzka do kaptanstwa, Krakow 1999, s. 14.

223 | M. Rulla, Verso un’antropologia cristiana, w: Antropologia interdisciplinare e formazione,
dz. cyt., s. 285 [thum. wlasne].

224 Jak zauwaza Hans Zollner (uczefi L.M. Rulli), do polowy lat sze$¢dziesiatych ja, a co za tym
idzie, tozsamo$¢ osoby, postrzegano poprzez charakterystyke rzeczy zewngtrznych, jak: ptleé,
przynaleznos$¢ do grupy spolecznej, zawod, wyksztalcenie, funkcja petniona w spoleczenstwie, wyznanie.
Ja miato by¢ czyms$ stabilnym, jednorodnym i przypisanym czlowiekowi ze wzgledu na wymienione
wyzej cechy i role. Tozsamos$¢ rozumiano wigc jako stopniowa adaptacje do wymagan $wiata i otoczenia,
ktore wydawaly si¢ niezmienne. Zmiana, jaka nastapita w potowie lat szes¢dziesiatych, stanowi — wedtug
Zollnera — przejscie od samokontroli do samorealizacji. Wszystko bowiem to, co bylo ograniczeniem
zewngtrznym 1 wymogiem postawionym cztowiekowi w formie nakazu do wypehienia, zostato
zastapione przez rozumienie siebie i swojego wngtrza jako swoistego rodzaju subiektywizm. Dlatego
tozsamos$¢ nie byta juz identyfikowana z wypetianiem funkcji, ale z czym$ do zdobycia w walce i
zmaganiu si¢ z ograniczeniami $wiata zewnetrznego. Zob. H. Zollner, I/ Sé — contenuto, processi,
mistero, w: Persona e formazione. Riflessioni per la pratica educativa e psico-terapeutica, cur. A.
Manenti, S. Guarinelli, H. Zollner, Bologna 2007, s. 75.

63



Dlatego tez — upatrujac w wyzej wymienionych zjawiskach niebezpieczenstwo
relatywizacji norm i zasad zycia chrze$cijanskiego — L.M. Rulla w swoich badaniach
podkresla niepodzielno$¢ cztowieka, zaktada bowiem, Ze ja stanowi okreslong jednosc,
ktéra nie podlega podzialowi, chociaz mozna wyr6ézni¢ rdzne poziomy jej
funkcjonowania. Jednoczesnie L.M. Rulla jest zainteresowany dostrzezeniem i
okresleniem, jaki wptyw maja na siebie wzajemnie sfera psychiczna i sfera duchowa.
Dlatego w swoich pracach na temat antropologii powotania chrzeécijanskiego Rulla
akcentuje fakt, iz rozw0j osobowosciowy 1 religijny ze swej natury sg procesami
interaktywnymi i dzigki temu powinny one prowadzi¢ do integracji. Rozwd¢j bowiem z
definicji zaktada zmiany, jakie zachodzg w jednostce w okreslonym czasie, przy czym
przyjmuje si¢ coraz wigkszy stopien ztozonosci procesu, jaki dokonuje si¢ w cztowieku.
Na kazdym etapie rozwoju cztowieka jest to proces interaktywny, polegajacy na tym, ze
w jednostce poprzez jej relacje ze Swiatem zewngtrznym i z innymi osobami nastgpuje
reorganizacja i zmiana dotychczasowych struktur emocjonalnych, poznawczych itp.
Proces za$ integracji jest rozumiany jako taczenie poszczeg6lnych struktur i tworzenie
sposobu ich wzajemnego oddziatywania i zrozumienia. Szczegélnie podkreslane jest
znaczenie rozumienia siebie i troski o siebie jako fundamentu relacji z drugim
cztowiekiem. Z jednej strony bowiem integracja powinna uzdalnia¢ do przyjmowania
zmian i nowo$ci w rozwoju czltowieka. Z drugiej — ten sam proces winien Sprzyjac
usitowaniu, by zachowac¢ ciaglos$¢ i zdolnos¢ do okreslenia swojej indywidualnej 1 stalej
tozsamo$ci®?®,

L.M. Rulla opisywat cztowieka z perspektywy interdyscyplinarnej, gdyz zdawat
sobie sprawe, iz wiele trudnosci w zyciu os6b powotanych do zycia zakonnego i
kaptanstwa wynika nie z probleméw religijnych, ale z braku uwewnetrznienia i
przezywania warto$ci powotaniowych jako swoich witasnych. Dlatego tez w podjetej
przez siebie pracy Rulla odwotywatl si¢ do zalozen filozoficznych, teologicznych i
psychologicznych. Pragnal on w ten sposob stworzy¢ jedng spojng teorig, ktoéra
uwzglednialaby zalozenia teologiczne 1 filozoficzne, jednocze$nie wiaczajac dane
otrzymane z badan psychologicznych. Jak bowiem stwierdzat sam autor, ,analiza
literatury wspotczesnej przekonuje, ze nie istnieje podejscie antropologiczne
interdyscyplinarne, ktore zajmowatoby si¢ studiowaniem problemu powotania
chrze$cijanskiego™??6,

Proponowana teoria miata za cel wskazanie mozliwosci 1 ograniczen cztowieka
w jego otwartosci na transcendencj¢. Dlatego tez L.M. Rulla postulowal taczenie
teologii 1 filozofii z danymi nauk szczegoétowych, takich jak psychologia,
fenomenologia 1 socjologia, gdyz otwarcie si¢ na transcendencj¢ moze nastgpi¢ pod

225 Zob. F. Imoda, Sviluppo umano. Psicologia e mistero, Casale Monferrato 1993, s. 161-163.
Procesem rozwojowym zajmowat si¢ w sposob szczegolny F. Imoda, ktory podkreslal rolg pierwszych
faz rozwojowych w budowaniu integralnej wizji cztowieka. Zob. R. Emde, Moving Ahead. Integrating
Influences of Affective Processes for Development and for Psychoanalysis, ,,The International Journal of
Psychoanalysis” 80 (1999), iss. 2, s. 318.

226 | .M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz. cyt.,
S. 11 [thum. wiasne].
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warunkiem odpowiedniego poznania siebie i1 swojej przesziosci. Dzigki takiemu
poznaniu — przy uzyciu nauk empirycznych — jest mozliwe dgzenie ku przekraczaniu
siebie i realizacji warto$ci transcendentnych??’.

1.2.1.2. Metodologia prac badawczych

L.M. Rulla w swoich pracach wychodzit z podwdjnego zatozenia, ktore
sprowadzalo si¢ do dziatania dwukierunkowego. Z jednej strony, odpowiadajac na
pytanie, do czego Bog powotuje cztowieka, probowal on przej$¢ od jezyka religijnego
do tematyki antropologicznej, z drugiej — zastanawiajgc si¢ nad tym, jak czlowiek
odpowiada Bogu — stosowat kierunek odwrotny, wychodzac od antropologii w strong
przekazu religijnego?®. Metode t¢ zwang ,,metodg redukcji” mozna takze opisa¢ jako
poszukiwanie Dobra Absolutnego poprzez petnienie dobra czastkowego. Oznacza to, z
jednej strony, jakby droge wznoszenia 1 uczestniczenia przez transcendencj¢
poszczegolnych czynéw ze wzgledu na Osobg Boga, z drugiej za§ — szukanie
konkretnych rozwigzan wychodzacych od zasad 1 przykazan ewangelicznych (a wigc z
kolei drogg zstgpowania, oczyszczania, ktora szuka jak najlepszego realizowania
przyjetych zasad wiary)??°.

Swoje wnioski L.M. Rulla formulowal, stosujac dedukcje na podstawie
poczynionych obserwacji, Taki sposéb pracy sam autor nazywa ,metoda
transcendentalng a posteriori”. Zaznacza przy tym pewna réznicg miedzy metoda
proponowang przez siebie a ,,metods transcendentalng a priori” proponowang przez
Immanuela Kanta, ktory pisal: ,,Nazywam transcendentalnym kazde poznanie, ktore nie
tyle zajmuje si¢ kazdym przedmiotem, ile poznaniem przedmiotbw w sensie
generalnym, tak aby w ten sposob bylo mozliwe poznanie a priori”?°. Jednak tak
charakteryzowana metoda wydaje si¢ nieprzydatna w pracy nad czlowiekiem
indywidualnym, nie uwzglgdnia bowiem ani nie wykazuje réznic indywidualnych. Jest
ona funkcjonalna w odniesieniu do ujmowania zjawisk i ich istnienia jako pewne;j statej
zasady. Dlatego L.M. Rulla odwotuje si¢ do ,,metody transcendentalnej a posteriori”,
ktéra bazuje na tym, co w czlowieku si¢ dzieje, niezaleznie od tego, czy osoba jest
zawsze do konca swiadoma tego, co si¢ W niej odbywa. Wedtug L.M. Rulli podobne
podej$cie mozna znalez¢é w pracach K. Wojtyty i B. Lonergana®.

227 70b. tamze, s. 66.

228 Zob. tamze, s. 217-221. Por. S. Morgalla, Dojrzatos¢ osobowosciowa i religijna. Luigi Maria
Rulla i jego teorie psychologiczne oraz poglgdy antropologiczne, Krakow 2006, s. 112-114.

229 Zob. J. de Finance, Cittadino di due mondi. Il posto dell 'uomo nella creazione, traduz. it. a
cura delle Monache Benedettine dell’Isola San Giulio, Citta del Vaticano 1993, s. 175-215.

230 |, Kant, Critica della ragion pura, traduz. G. Gentile, G. Lombardo-Radice, Bari 1981, B 25
[ttum. wlasne]. Cyt. za: L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari,
dz. cyt., s. 111. Por. I. Kant, Critica della ragion pura, dz. cyt., A 11.

231 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 111. Por. K. Wojtyla, Osoba i czyn, dz. cyt., s. 80-82; B.J.F. Lonergan, Method in Theology, dz.
cyt., s. 13-20.
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Wychodzac zatem z powyzszych zatozen, L.M. Rulla przedstawial cztowieka z
perspektywy opisowej, analizujac jego dziatania i funkcjonowanie. Jednocze$nie
zwracal on uwage na rodzaj interakcji, jaki zachodzi migdzy cztowiekiem a
srodowiskiem, w jakim on zyje. W swoich analizach Rulla nie ograniczat si¢ jednak
tylko do zjawisk obserwowalnych. Studiujgc mozliwo$ci i uwarunkowania, jakie
towarzysza cztowiekowi w jego podazaniu ku transcendencji, zwracat on uwage na
potencjaty, ktore istniejg w czlowieku, i na warunki konieczne do zrealizowania
powotania?®?, Badania L.M. Rulli i jego wspotpracownikéw koncentrowaly si¢ przede
wszystkim na czynnikach wewnetrznych osob badanych. Aczkolwiek rozpoznajac
przyczyny licznych odejs¢ ze stanu zakonnego i kaptanskiego, Rulla bral pod uwage
problemy natury zewnetrznej, np. wptyw czynnikow spoteczno-kulturowych, zmiany
zachodzace w strukturach zakonnych i oddziatywanie grupy na poszczegdlne jednostki,
jego podstawowym dazeniem pozostawato jednak zbadanie i wskazanie czynnikow
wewnatrzpsychicznych, okreslenie struktury osobowosci — predysponujacej lub nie do
wytrwania w podjetej decyzji powotaniowej. Zatem celem nie byto wskazanie
konkretnej struktury psychologicznej, ktora zapewnialaby najowocniejszy pobyt w
seminarium, ale takiej, ktéra umozliwiataby dojrzaty wybor i wzrost w powotaniu
chrzescijanskim?®3, Ambicjg L.M. Rulli i jego wspotpracownikéw byto wiec wskazanie
struktury dynamicznej, umozliwiajgcej osobie realizowanie transcendencji przy
uwzglednieniu zmiennych czynnikow $Srodowiskowych. W praktyce faczenie
powyzszych perspektyw bylo roznie dookreslane w pracach z zakresu antropologii
powotania chrzescijanskiego.

We wczesniejszych publikacjach autorzy stosowali model typologiczny
(strukturalny), ktory polega na poszukiwaniu, zdaniem L.M. Rulli i jego
wspotpracownikow, okreslonych pojedynczych cech danej osoby. Model ten bada rézne
typy osoby lub cechy w zmieniajacych si¢ okolicznosciach. Przeciwienstwem jest
natomiast model wielowymiarowy (takze opisywany we wczesniejszych publikacjach),
thumaczacy zmienne 1 ich rodzaje w zaleznoS$ci od relacji do okreslonych parametrow.
W swoich badaniach tworcy antropologii chrzescijanskiej stosuja oba modele razem. Z
jednej strony model wielowymiarowy stuzy do zademonstrowania, jak poszczegolne
potrzeby przejawiaja si¢ w cztowieku 1 jakie majg odniesienia do poszczegdlnych
systeméw ja (ja idealnego, ja realnego). Model typologiczny jest zas wykorzystywany
w celu pokazania réznych typow spdjnosci 1 niespojnosci, ktore z kolei wplywaja na
sposOb przezywania przez osobe poszczegdlnych potrzeb w jej zyciu. Ponadto w
modelu wielowymiarowym analizuje si¢ poszczegoélne grupy ludzi, za§ w modelu
strukturalnym preferowane jest podejécie indywidualne?3*.

232 7ob. K. Trojan, Potrzeby psychiczne i wartosci oraz ich implikacje religijne, dz. cyt., s. 10.

233 Zob. L.M. Rulla, F. Imoda, J. Ridick, Struttura psicologica e vocazione, dz. cyt., s. 103-104.
Por. L.M. Rulla, J. Ridick, F. Imoda, Entering and Leaving Vocation, dz. cyt., s. 161-163. W naszej pracy
korzystamy z wydania tej pracy w roku 1988 oraz z jej przektadu na jezyk wloski z 1977 roku Struttura
psicologica e vocazione. Motivazioni di entrata e di abbandono ze wzgledu na niewielkie réznice tekstu.

234 Zob. L.M. Rulla, F. Imoda, J. Ridick, Struttura psicologica e vocazione, dz. cyt., s. 29-30. W
tej samej pracy jest mowa o modelu tresci i o modelu strukturalnym, gdzie pierwszy odpowiada na
pytanie jak? — podczas gdy strukturalny odpowiada na pytanie co? W teorii transcendencji w spdjnosci
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W kolejnych badaniach L.M. Rulli i jego wspotpracownikow wprowadzono
okreslenia model idiograficzny i model nomotetyczny. Ten pierwszy Koncentruje si¢ na
pojedynczych osobach, ukazujac, w jaki sposob jednostka funkcjonuje i na jakich
zasadach poszczegdlne clementy jej ja wspolpracuja ze soba. Model nomotetyczny
zawiera natomiast opis wspOlnych, charakterystycznych dla okreslonej grupy czy
srodowiska form funkcjonowania®®,

1.2.1.3. Historia badan i publikacji

L.M. Rulla i jego wspodlpracownicy badali osoby, ktore nie przejawiaty
symptomow zaburzen osobowych, nie zglaszaly tez powazniejszych probleméw z
wymaganiami dnia codziennego. Celem badan byto wskazanie istnienia niespojnosci
psychicznych u osob, ktore na co dzien prezentowaly normalny sposob funkcjonowania.

L.M. Rulla i jego wspolpracownicy badali osoby s$wieckie na uczelniach
amerykanskich, seminarzystow w seminariach duchownych oraz siostry zakonne z
réznych kongregacji. Studenci $wieccy pochodzili z czterech uniwersytetow
amerykanskich. Projekt byt niezwykle rozbudowany i skomplikowany i trwal okoto
dziesigciu lat. W trakcie jego przeprowadzania niektore grupy zostaly objgte badaniem
powtorkowym?3, Badania prowadzono za pomocg wywiadu oraz testow?3’,

L.M. Rulla po sformutowaniu wstgpnych hipotez przystapil do badan, ktore
mozna podzieli¢ na pi¢¢ okresow. Pierwszy etap wyznaczyto zbieranie danych i
obserwacji w czasie studiow 1 pracy doktorskiej w drugiej potowie lat sze§¢dziesigtych
w USA?%8, Etapem drugim byto sformutowanie hipotez i teorii oméwionych w ksigzce
Depth Psychology and Vocation. A Psycho-Social Perspectives (1971). Przedstawia ona

przede wszystkim bada si¢, czego osoba doswiadcza, czy przezywa poszczegdlne potrzeby, np. gniew,
zalezno$¢ itp. Nastepnie za$ sprawdza sie, jak powyzsze subiektywnie przezywane potrzeby odnosi ona
do wartosci deklarowanych przez siebie, czyli np. czy agresja, zalezno$¢, potrzeba seksualna motywuje
osobe, czy tez sila motywujaca sa deklarowane wartosci. Zob. tamze, s. 26-27.

235 Zob. L.M. Rulla, F. Imoda, J. Ridick, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 2:
Conferme esistenziali, dz. cyt., s. 25. Por. D.W. Fiske, Measuring the Concepts of Personality, Chicago
1971, s. 24-25. Por. tez: A.M. Colman, Idiographic, w: tenze, A Dictionary of Psychology, dz. cyt., s.
363; A.M. Colman, Nomothetic, w: tenze, A Dictionary of Psychology, dz. cyt., s. 508-5009.

236 Badania przeprowadzono na grupie osoéb duchownych i $wieckich. Badania w pierwszej
grupie trwatly cztery lata i obejmowaty po trzy sesje. Kazda sesja trwata trzy dni. Sesje przeprowadzano w
nastgpujacym porzadku: pierwsza — dziesig¢ dni po wstgpieniu do stanu duchownego, druga — po dwoch
latach pobytu, trzecig — cztery lata po wstapieniu. Studenci §wieccy uczestniczyli w dwoch sesjach, ktore
trwaly po trzy dni. Pierwsza sesja odbywala si¢ na poczatku pobytu w kampusie, nastgpna po czterech
latach bycia na uczelni.

237 Zestaw testow, jakich uzyto dla okre§lonej grupy, znajduje si¢ w wykazach na koficu
publikacji. Zob. L.M. Rulla, F. Imoda, J. Ridick, Struttura psicologica e vocazione, dz. cyt., s. 193-203;
ciz, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 2: Conferme esistenziali, dz. cyt., s. 333-345.

238 W swojej publikacji z 2006 roku Stanistaw Morgalla opisat trzy etapy zycia L.M. Rulli,
analizujac jego pisma i majac mozliwos¢ osobistego spotkania z autorem. Etap pobytu w USA Morgalla
okreslit jako czas, kiedy Rulla, bedac ksigdzem, lekarzem, psychologiem i psychiatra, podchodzi z
metoda naukowa (indukcyjno-eksperymentalng) do zjawiska powotania religijnego i problemu
dojrzatosci osobowosci. Zob. S. Morgalla, Dojrzatosé¢ osobowosciowa i religijna, dz. cyt., s. 11.
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motywacje wstapienia i trwania w powotlaniu kaplanskim i zakonnym. Wtasnie w tej
ksigzce po raz pierwszy zostala zaprezentowana teoria transcendencji w spojnosci,
pozniej rozwijana | weryfikowana w dalszych pracach Instytutu Psychologii. W ksiazce
tej L.M. Rulla wskazal na istotne elementy nieswiadome w procesie motywacyjnym
powotania zakonnego czy kaptanskiego?®®. Kolejnym etapem byta praca wydana 1976
roku — Entering and Leaving Vocation. Intrapsychic Dynamics. Zawiera ona
weryfikacj¢ tez z poprzedniej ksigzki w oparciu o przeprowadzong juz cze$¢ badan.
Autorzy (L.M. Rulla, J. Ridick, F. Imoda) wykazywali, ze dynamika niespdjnosci
utrzymuje si¢ u kandydatéw do kaptanstwa pomimo wielu lat formacji zakonnej i
kaplanskiej?*?, Nastepny etap stanowito wydanie w 1985 roku ksigzki Antropologia
della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari. Oznaczato ono sformutowanie
nowych hipotez oraz okreslenie nowych poje¢ w istniejacej juz teorii. Podstawowym
przestaniem tej pozycji jest wskazanie na potrzebg przeprowadzenia studium powotania
chrzedcijanskiego jako takiego, nie tylko kaptanskiego czy zakonnego. W
przeciwienstwie do poprzedniej pozycji, ktora w wigkszo$ci byta pisana z perspektywy
psychospolecznej, dodano tutaj elementy teologii i1 filozofii. Innymi stowy,
Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari stanowi przejscie
od teorii psychospolecznej do antropologii interdyscyplinarnej. Wedlug autorow
antropologii powotania chrzescijanskiego kazda nauka odréznia si¢ od pozostatych
tre$cig i metodologig. Najistotniejszy w pracy interdyscyplinarnej jest sposob, w jaki
badacz uzywa poszczegdlnych nauk i probuje znalez¢é pomiedzy nimi linie wspolne?*L.
Ostatnim etapem bylo wydanie w 1986 roku pozycji Antropologia della vocazione
cristiana, vol. 2: Conferme esistenziali, ktora zawierata wyniki zakonczonych badan i
potwierdzenie hipotez przedstawionych w tomie 1. Conferme esistenziali jest to
publikacja, ktora obejmuje wszystkie elementy opisane w pierwszej czgsci
potwierdzone przez badania. Tom ten jest pisany z punktu widzenia
interdyscyplinarnego  z  podkresleniem  znaczenia  antropologii  filozoficznej

nakierowanej na antropologie chrze$cijanskg?*?.

239 Zob. T. Healy, B. Kiely, Alcune idee chiave nell origine e sviluppo dell Istituto di Psicologia,
w: Persona e formazione, dz. cyt., s. 31. W naszej pracy korzystamy z wydania Depth Psychology and
Vocation. A Psycho-Social Perspectives z roku 1990.

240 7oh. L.M. Rulla, J. Ridick, F. Imoda, Entering and Leaving Vocation, dz. cyt., s. 141-160.

241 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 43-44. W naszej pracy korzystamy z wydania tej rozprawy z 1997 roku. Por. T. Healy, B. Kiely,
Alcune idee chiave nell origine e sviluppo dell’Istituto di Psicologia, dz. cyt., s. 34. Ze wzgledu na
interdyscyplinarno$¢ w  antropologii powotania chrze$cijanskiego proponowana jest metoda
transcendentalna, poniewaz jej rezultaty i wyniki nie sa ograniczone do jednej dziedziny, ale okreslone
dane moga by¢ weryfikowane z punktu widzenia innej. Jak wskazuje B. Lonergan, ,,podczas gdy inne
metody szukaja odpowiedzi i sg uzywane w okre§lonym szczegoétowym polu, metoda transcendentalna
szuka zaspokojenia wymagan, jakie stawia umyst ludzki” (B.J.F. Lonergan, Method in Theology, dz. cyt.,
s. 14 [ttum. wlasne]). B. Lonergan uwaza, iz wymaganiem, jakie stawia ludzki umyst, jest nieustanny
proces korekty zrozumienia lub uczenia sig, ktory polega na tym, iz okreSlona sekwencja pytan
potrzebuje poszukiwania ciagltych odpowiedzi az do momentu, kiedy pytania przestang nimi by¢. Zob.
tenze, Insight. A Study of Human Understanding, Toronto 1997, s. 296-303.

242 Zob. L.M. Rulla, F. Imoda, J. Ridick, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 2:
Conferme esistenziali, dz. cyt., s. 5. Wydanie z 2001 roku bedzie uzywane w naszej pracy.
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Warto jeszcze wspomnie¢ o ostatniej czeSci cyklu rozpraw spod znaku
antropologii powotania chrzescijanskiego Antropologia della vocazione cristiana?*3.
Jest to zbior artykutow napisanych przez L.M. Rullg i jego wspotpracownikow
pracujacych w Instytucie Psychologii. Z merytorycznego punktu widzenia ksigzka ta nie
dodaje niczego do teorii transcendencji w spojnosci. Stanowi ona wyraz refleksji i
rozwazan nad aplikacja poszczegodlnych elementow teorii. Czg§¢ wspomnianej pracy
autorstwa samego L.M. Rulli jest pisana pod katem bardziej teologicznym, z
perspektywy czlowieka wiary, kaptana i zakonnika. L.M. Rulla wskazuje Chrystusa
jako Boga, ktéry jest zwrocony ku cziowiekowi, natomiast powotaniem cztowieka
pozostaje nieustanne dgzenie ku Chrystusowi?*4,

Wyniki badan Rulli i jego wspoOtpracownikéw wykazaly istotny wplyw
czynnikow nie§wiadomych na motywacje dotyczace decyzji powotaniowej. OK. 10-
15% os6b podejmuje decyzje o wstgpieniu do zakonu pod wplywem s$wiadomych
wyboréw. Pozostale 60-80% decyduje si¢ na taki krok pod naciskiem nieswiadomych
konfliktoéw. Postawy te majg charakter obronny i utylitarny. Innymi stowy, decyzje o
wstapieniu do seminariow nie sa dyktowane pragnieniem realizacji powotania, ale
motywowane sa przez nieswiadomie potrzeby kandydata. Powyzsze postawy wskazuja
na tendencje do przypodobania si¢ lub identyfikacji zewnetrznej?*>. W badaniach
wykazano $cisty zwigzek, na poziomie 87%, pomiedzy dojrzatoscia rozwojowa a
dojrzatosciag osobowosciowa. Oba procesy (powotaniowy i rozwoju osobowego) wydaja
si¢ pozostawa¢ zatem w $cistej korelacji. W efekcie przeprowadzonych badan uzyskano
wyniki utrzymujace si¢ mniej wigcej na tym samym poziomie dla seminarzystow,
zakonnic i 0sob $wieckich. Roznice migdzy tymi grupami byly nieistotne. Jedyne, jakie
zauwazono, wystapily w odniesieniu do $wiadomych deklaracji, gdzie warto$ci
prezentowane przez osoby zakonne wydawaly si¢ bardziej wyidealizowane, a przez to
mniej mozliwe do realizacji. Niemniej chociaz niski poziom deklarowanych od
poczatku warto$ci transcendentnych moze sugerowac ryzyko szybkiego odstgpienia od
obranej drogi zyciowej, to jednak same $wiadome deklaracje nie sa czynnikiem
wystarczajacym, aby na drodze powotania wytrwal. Istotniejsza role odgrywaja
czynniki nie§wiadome. Zatem obie grupy ($wieccy i duchowni) w tym samym stopniu
podlegaly procesom nieswiadomym przy wyborze swojej drogi zyciowej, co
wskazywaloby, ze nie mozna wyrdznic jakiejkolwiek grupy uprzywilejowanej, bardziej
wolnej od wplywow nieswiadomych?46,

243 Zob. Antropologia della vocazione cristiana, vol. 3: Aspetti interpersonali, cur. L.M. Rulla,
Bologna 1997 (wydanie uzywane w naszej pracy).

244 Zob. L.M. Rulla, Grazia e realizzazione di sé, w: Antropologia della vocazione cristiana, vol.
3: Aspetti interpersonali, dz. cyt., s. 229. Wedlug S. Morgalli jest to etap zycia L.M. Rulli, w ktérym
wchodzi on bardziej w wymiar duchowy jako cztowiek dokonujacy bilansu swojego zycia z perspektywy
wiary. Zob. S. Morgalla, Dojrzatosé¢ osobowosciowa i religijna, dz. cyt., s. 11.

245 Zob. L.M. Rulla, F. Imoda, J. Ridick, Struttura psicologica e vocazione, dz. cyt., s. 88. Por.
A. Manenti, Powolanie, psychologia i taska, tham. J. Kochanowicz, Krakow 1995, s. 20-21.

246 Zob. L.M. Rulla, F. Imoda, J. Ridick, Struttura psicologica e vocazione, dz. cyt., s. 87-89.
Por. L.M. Rulla, J. Ridick, F. Imoda, Entering and Leaving Vocation, dz. cyt., s. 138-139.
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1.2.1.4. Rozwdj teorii

Rozwdj antropologii powotania chrzescijanskiego odbywat si¢ na dwodch
plaszczyznach: instytucjonalnej i naukowo-formacyjnej.

Z punktu widzenia instytucjonalnego i naukowego istotng czescig rozwoju teorii
antropologii powotania chrzescijanskiego byto zatozenie w 1971 roku Instytutu
Psychologii przy Uniwersytecie Gregorianskim w Rzymie. Celem tego Instytutu jest
przygotowanie specjalistow w dziedzinie psychologii, ktorzy jednocze$nie umieliby
zintegrowa¢ z nig wymiar duchowy. Dlatego tez celem Instytutu pozostaje nie tylko
ksztalcenie w zakresie wiedzy, ale rowniez formacja osobowa studentow. Oprocz
wyktadow i seminariow kazdy student odbywa wigc kolokwia wzrostu traktowane jako
forma pracy indywidualnej nad sobg. Od poczatku bowiem celem Instytutu byto
przygotowanie teoretyczne, lecz takze praktyczne specjalistow, ktorzy potrafiliby
prowadzi¢ osoby w zakresie psychologicznym, duchowym w kontekscie realizacji ich
zyciowego powolania. W sensie praktycznym studenci moga angazowaé si¢ w
dziatalno$¢ Centrum Konsultacji przy Instytucie Psychologii, ktore oferuje mozliwos¢
pracy diagnostyczno-terapeutycznej dla o0s6b  zainteresowanych poglebieniem
rozumienia siebie i rozwoju swojego powotania?¥’.

W kontek$cie badan naukowych i rozwoju teorii warto wspomnie¢ o pracy Cait
O’Dwyer Imagining One’s Future. Ksigzka ta zawiera propozycj¢ uzycia nowego
instrumentu badawczego — testu projekcyjnego pod nazwa Maszyna Czasu (Imagining
One’s Future). Badajac 106 oséb (mezczyzn i1 kobiet), autorka stwierdzita, iz mozna
poprzez zastosowanie powyzszego narzgdzia projekcyjnego, za pomocg ktorego osoba
opisuje swoja przysztos¢, dokonaé¢ analizy poziomu aktualnej dojrzatosci danej
jednostki. Poziom aktualnej dojrzato$ci jest bowiem odzwierciedlany w opisach
dotyczacych swojej przysztosci 1 koresponduje z projektowanymi historiami
opisujacymi wlasng przyszto§¢?4e,

Z punktu widzenia naukowego i formacyjnego prace L.M. Rulli i jego
wspotpracownikow byly 1 sg inspiracja dla wielu autorow piszacych i1 publikujacych
teksty z dziedziny psychologii, psychologii religii i duchowosci.

247 Zob. H. Carrier, L’Istituto di Psicologia celebra i venticinque anni, w: Antropologia
interdisciplinare e formazione, dz. cyt., s. 18. W kontekscie dziatania Instytutu S. Morgalla, prezentujac
osobowos$¢ L.M. Rulli, podkresla, iz w tym czasie Rulla, jako zatozyciel i kierownik Instytutu, byt
zatroskany o solidne naukowe ujg¢cie zjawiska powotania, ale takze dbal o nalezne miejsce swego
podejscia w tradycji filozoficznej i teologicznej Kosciota katolickiego. Zob. S. Morgalla, Dojrzatosé¢
osobowosciowa i religijna, dz. cyt., s. 11.

248 Zob. C. O’Dwyer, Imagining One’s Future. A Projective Approach to Christian Maturity,
Rome 2000. Por. T. Healy, B. Kiely, Alcune idee chiave nell origine e sviluppo dell Istituto di Psicologia,
dz. cyt., s. 46. Praca ta odwotuje si¢ do dwoch wezesniejszych publikacji: Brendy Dolphin i Mary Pat
Garvin. Zob. B.M. Dolphin, The Values of the Gospel. Personal Maturity and Thematic Perception,
Rome 1991 [mps rozprawy doktorskiej]; M.P. Garvin, Stories of Commitment. Women'’s Interpretation of
the Consecrated Life and the Values of the Gospel — An Experimental Exploration, Rome 1999 [mps
rozprawy doktorskiej].

70



Na gruncie polskim prace L.M. Rulli i jego wspotpracownikoéw nie zostaly
przetozone?*. Pozostate pozycje z zakresu antropologii powotania chrze$cijanskiego sa
glownie ttumaczone z wloskiej serii Psicologia e formazione. Sa to przede wszystkim
teksty takich autoréw, jak Amedeo Cencini i Alessandro Manenti?®®. Prace tego
pierwszego koncentrujg si¢ zwlaszcza na szukaniu modelu rozwoju duchowosci i zycia
religijnego gtéwnie w aspekcie powotania do kaptanstwa i zycia konsekrowanego.
Autor w oparciu o teori¢ 1 badania L.M. Rulli i jego wspotpracownikéw szuka rowniez
sposobu integracji wiary i zycia psychicznego, co powinno by¢ troskg kazdego
chrzescijanina: ,,Cztowiek sktada si¢ bowiem z ciata i duszy, ducha i materii, a zatem
takze ze zdolnosci czy dynamizmow psychicznych dziatajacych w obu tych sferach;
niezastgpiona jest koncepcja, ktora potrafitaby pogodzi¢ te dwa bieguny pozornie
przeciwstawne, by ustanowi¢ pomiedzy nimi wigzi i w ten sposdb jeszcze bardziej
ubogaci¢ — po polaczniu — proces percepcji i interpretacji rzeczywistosci’®l A.
Manenti z kolei szuka form integracji Zycia wewngtrznego 1 rzeczywistosci
zewngtrznej, wychodzac od doswiadczenia religijnego. Uwaza on bowiem, ze w
kazdym jest napigcie pomiedzy lekiem a pragnieniem, szukaniem czego$ wigcej a
obawga przed utratg tego, co si¢ posiada. Zdaniem A. Manentiego cztowiek pragnie
Boga i jednocze$nie go si¢ Igka, czego owocem bedzie albo poglebiona wiara, albo
ateizm i 0bojetno$¢?®2,

Prace polskich autoréw, ktore wyrastaja ze szkoty Rulli, dotycza przede
wszystkim psychologii religii i proby jej aplikacji do zycia kaptanskiego i zakonnego.
Na uwage zastugujag tutaj rozprawy doktorskie czterech jezuitow. K. Dyrek w swojej
pracy Formacja ludzka do kaplanstwa ukazuje poglebienie relacji pomigdzy
psychologiczng strukturg a dynamika wewnetrzng czlowieka w  perspektywie
wychowania seminaryjnego kandydatow do kaplanstwa?. Kazimierz Trojan w swej
publikacji przybliza czytelnikowi integralng wizje rozwoju cztowieka. W jego podejsciu
interdyscyplinarnym ukazane jest, jak korzystajac z metod psychologii, mozna wspierac¢
jednostke w rozwoju jej czltowieczenstwa ukierunkowanego na Boga?®*. Praca
Mieczystawa Kozucha z kolei stanowi prezentacje¢ narzedzia do pracy formacyjnej i
psychologicznej, jakim sa kolokwia wzrostu. Kolokwia wzrostu, jako praktyczne
narzedzie, s3 rozwigzaniem nowatorskim pozwalajacym podjgcie dynamicznej i

249 Wyjatkiem sg: J. Ridick, Skarby w naczyniach glinianych. Refleksje psychologiczno-teologi-
czne na temat $lubéw zakonnych, ttam. A. Gieniusz, R. Lebiedziuk, W. Spiewak, Kielce 1995 oraz F.
Imoda, Odkryj w sobie tajemnice, dz. cyt. (sa to fragmenty pozycji F. Imody Sviluppo umano. Psicologia
e mistero, dz. cyt.).

250 Zoh. A. Cencini, Drzewo zycia. Ku modelowi formacji poczqtkowej i permanentnej, thum. K.
Stopa, Krakow 2006; tenze, Prawda zZycia. Formacja ciggta umystu wierzgcego, thum. K. Stopa, Krakow
2008; A. Manenti, Powolanie, psychologia i taska, dz. cyt., tenze, Zy¢ ideatami, t. 1: Miedzy lekiem a
pragnieniem, tlum. J. Kochanowicz, Krakow 2005; tenze, Zy¢ ideatami, t. 2: Miedzy sensem danym a
nadanym, ttum. J. Kochanowicz, Krakow 2006.

LA, Cencini, Czy stracilismy zmysty?, dz. cyt., s. 22.

252 7ob. S. Morgalla, Przedmowa do wydania polskiego, w: A. Manenti, Zy¢ ideatami, t. 1:
Miedzy lekiem a pragnieniem, dz. cyt., s. 9-10.

253 Zob. K. Dyrek, Formacja ludzka do kaplarstwa, dz. cyt.

24 Zob. K. Trojan, Potrzeby psychiczne i wartosci oraz ich implikacje religijne, dz. cyt.
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chrzescijanskiej formacji, uwzgledniajagcym jej antropologiczne uwarunkowania®®®.
Praca Stanistawa Morgalli natomiast przedstawia proces formowania si¢ teorii
antropologii powotania chrzescijanskiego i1 jej konotacje 1 odniesienia do innych
wspotczesnych teorii antropologicznych. Autor w sposob szczegélny podkresla
inspiracje teologiczne, filozoficzne oraz psychologiczne, jakie mialy wplyw na

ksztaltowanie si¢ i rozw6j mysli L.M. Rulli%®.

1.2.2. POWOLANIE JAKO DIALOG W ANTROPOLOGII
POWOLANIA CHRZESCIJANSKIEGO

Powotanie jako dialog nalezy wedtug L.M. Rulli rozpatrywaé z punktu widzenia
interdyscyplinarnego. Powolanie nie jest bowiem poszukiwaniem 1 zbieraniem
elementow nadnaturalnego przekazu, ale odkrywaniem dzialania Boga w zyciu
cztowieka. Dlatego tez zachodzi tutaj zbiezno$¢ dziatania taski i1 reakcji czlowieka,
elementdw teologicznych 1 antropologicznych. W  antropologii powotania
chrze$cijanskiego L.M. Rulla starat si¢ polaczy¢ elementy teologiczne z antropologia
filozoficzng oraz psychologia. Wynika to z przekonania autora, ze istnieje obszar,
w ktorym powyzsze ujecia mogg si¢ spotkac i wspotistnied.

1.2.2.1. Zalozenia biblijno-teologiczne

Podazajac za terminologia Maurizia Flicka i1 Zoltdna Alszeghya, L.M. Rulla
zauwazyl, ze studia nad cztowiekiem w kontek$cie teologii zmienity nieco akcent.
Wedlug wskazanych autorow do lat 70. ubieglego wieku mozna mowi¢ o metodzie
antropologicznej w teologii, ktora koncentrowata si¢ przede wszystkim na badaniu
objawienia Boga w stosunku do czlowieka, czyli ukierunkowywata swoje rozpoznania
na to, co Bog mowi do cztowieka. Obecnie mozna zauwazy¢ przesunigcie akcentu na
antropologie teologiczng, ktora skupia si¢ na historii zbawienia, czyli na obecnosci 1
dziataniu Boga w zyciu cztowieka?®’.

Ta zmiana zostata nazwana ,,przelomem antropologicznym w teologii”. Przetom
6w oznacza przede wszystkim potozenie akcentu na fakt, iz Objawienie jest skierowane
do cztowieka, ze ukazuje ono Boga, ktory podaza za czlowiekiem i tworzy z nim
relacje. Abraham Joshua Heschel twierdzi, ze Pismo $w. nie jest wizja czlowieka o
Bogu, ale wizjg, jaka Bog ma co do cztowieka. Ksiggi $wigte zawieraja przede
wszystkim antropologi¢ Boga, ktory zajmuje si¢ czlowiekiem 1 go powoluje. Jest to

25 Zob. M. Kozuch, Antropologiczne podstawy i przebieg kolokwiéw wzrostu, Krakdéw 2004.

256 Zob. S. Morgalla, Dojrzatosé¢ osobowosciowa i religijna, dz. cyt.

27 Zob. M. Flick, Z. Alszeghy, Antropologia, w: Nuovo dizionario di teologia, cur.
G. Barbaglio, S. Dianich, Alba 1977, s. 12-59.
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przesuni¢cie akcentu z poprzedniego rozumienia Biblii jako ksiegi o naturze i
przymiotach Boga?®8.

Powotanie przedstawione w antropologii powotania chrzescijanskiego jest
rozumiane jako dialog, poniewaz uwaga zostaje skupiona na tym, z kim chce si¢
rozmawiac¢. Dlatego tez Rulla wskazuje na potrzebe studiowania wszystkich dyscyplin,
ktére moga pomdéc w Zrozumieniu powyzszego dialogu powolaniowego. Wedhug M.
Flicka i1 Z. Alszeghya nie mozna by¢ blisko Chrystusa, jesli najpierw nie podejmie si¢
wysitku zrozumienia czlowieka jako stworzonego na obraz i podobienstwo Boga i
ciagle na nowo stwarzanego poprzez dialog pomiedzy Ojcem a Jego dzieckiem jako
stworzeniem?>°.

Z. Alszeghy w tym kontekScie przytacza fragment Pisma $§w. mowiacy
0 podobienstwie cztowieka do Boga: ,,Upomneg si¢ o waszg krew przez wzglad na wasze
zycie — upomng¢ si¢ o nig u kazdego zwierzecia. Upomne si¢ tez u cztowieka o zycie
cztowieka 1 u kazdego — o zycie brata. Jesli kto przeleje krew ludzka, przez ludzi ma
by¢ przelana krew jego, bo cztowiek zostal stworzony na obraz Boga” (Rdz 9,5-6). Jak
zauwaza Z. Alszeghy, kontekst tego cytatu wskazuje jakby na to, ze podobienstwo
cztowieka do Boga nie jest okreslone wprost jako tylko dar taski, ale takze jako wynik
dialogu, ktory tylko cztowiek moze prowadzi¢ z innymi osobami i warto$ciami2®°,

W tym konteks$cie L.M. Rulla cytuje i powoluje si¢ na Gaudium et spes.
Ojcowie soborowi zaakcentowali tu wymiar dialogu pomiedzy Bogiem a cztowiekiem
jako zdolnos¢ cztowieka do poznania i kochania Boga: ,,Pismo $§w. poucza, ze cztowiek
zostal stworzony «na obraz Bozy», jako zdolny do poznania i pokochania swojego
Stworzyciela™26L,

W podobnym kontekscie L.M. Rulla powotuje si¢ na nauczanie Jana Pawta II,
ktory komentujagc wyktadni¢ soborowa, wskazywal na potrzebe integralnosci
| potaczenia nauki teologicznej i wiedzy antropologicznej: ,,O ile rézne kierunki
dziejowe 1 wspotczesne prady ludzkiej mysli byty 1 sg sklonne rozdziela¢, a nawet
przeciwstawia¢ sobie teocentryzm 1 antropocentryzm, to Kos$cidt natomiast, idac za
Chrystusem, stara si¢ wnosi¢ w dzieje czlowieka organiczne i doglebne zespolenie
obojga. Jest to rowniez jedna z gléwnych, a moze nawet najwazniejsza podstawa
magisterium ostatniego Soboru252,

L.M. Rulla idzie za wskazaniami nauki Kosciola, pokazujac czlowieka jako
jedng calos¢, i wyprowadza stad wniosek o konieczno$ci spotkania z Bogiem jako
jedynej i nieodzownej mozliwosci spotkania i zrozumienia samego siebie. Jest to o tyle
istotne, ze czlowiek zyskuje wtedy okazje¢, by spojrze¢ na siebie nie z perspektywy

258 70ob. A.J. Heschel, L uomo non é solo, Milano 1970, s. 135.

259 Zob. M. Flick, Z. Alszeghy, Antropologia, dz. cyt., s. 17-18.

%60 Zoh. Z. Alszeghy, ,,La dignita della persona umana”. L’immagine di Dio nella storia della
salvezza, w: La Chiesa nel mondo contemporaneo, Torino 1966, s. 428.

261 KDK 12.

262 Jan Pawet II, Encyklika Ojca Swietego Jana Pawla II o Bozym milosierdziu , Dives in
Misericordia”, nr 1, Poznan 1990.
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zmieniajacych si¢ 1 nieokre$lonych kryteriow panujacych aktualnie w $§wiecie
wspodtczesnym i w danej kulturze?63,

Rozwijajac swojg teori¢ od strony teologicznej, L.M. Rulla opart si¢ przede
wszystkim na pracach K. Rahnera. Za K. Rahnerem twoérca antropologii powolania
chrzescijanskiego twierdzil, ze czltowiek posiada zdolno$¢ do samoswiadomosci.
Oznacza to, iz $wiadomos$¢, jaka cztowiek ma, pozwala mu na asymilowanie
rzeczywisto$ci, ktora nie jest nim samym, za$ w praktyce, ze cztowiek zdolny jest do
takich operacji, poniewaz ma w sobie inng Swiadomos$¢ — Absolutnej Nieskonczonos$ci
Boga. Ta obecno$¢ Nieskonczonego Boga pozwala cztowiekowi rozpoznawaé i
przekraczac to, co skonczone.

Powotanie religijne jest wewnetrzng taska, catkowitym darem ofiarowanym
przez Boga. Bég powoluje cztowieka do konsekracji, czyli zupetnego powierzenia si¢
Jemu na drodze zycia zakonnego lub zycia kaptanskiego. W zyciu konsekrowanym
cztowiek realizuje powotanie poprzez S§luby czysto$ci, uboOstwa i postuszenstwa.
Inicjatywa Boga spotyka si¢ jednak z odpowiedzig ze strony cztowieka, odwotujaca si¢
do jego wolnosci i1 zdolnosci do autotranscendenc;i.

Kolejnym elementem podkreslanym w teologicznych podstawach antropologii
jest fakt powotania dotykajacy catej egzystencji cztowieka. Powolanie jest sytuacja,
ktéra w rozumieniu L.M. Rulli wptywa na wszystkie sfery zycia cztowieka i na jego
dzialania. Nie istnieje wowczas, w jego podejsciu, sfera prywatna zycia czlowieka,
ktdéra pozostaje oddzielona od dziatania zewnetrznego.

L.M. Rulla wskazuje réwniez, iz powotanie obliguje cztowieka do specjalnych
zobowigzan, ktore przekraczaja przykazania wynikajace z faktu chrztu §w. Drugi i
trzeci element odréznia powotanie chrzescijanskie od kazdego innego rodzaju
powotania w Kosciele. Powotanie chrzes$cijanskie w rozumieniu autora to co§ wiecej
niz wypehianie obowiazkow lub odgrywanie okreslonej roli. Dlatego obejmuje ono
wszystkie sfery zycia 1 dotyka calej osobowosci. Nie jest to co$ akcydentalnego, ale
podstawowa sita w zyciu wewnetrznym, ktéra nadaje kierunek dziataniom, mys$leniu
i uzdalnia do przekraczania siebie?®*,

1.2.2.2. Transcendentalny wymiar powolania

L.M. Rulla w swojej koncepcji antropologicznej przyjmuje, ze Boég wzywa
czlowieka do autotranscendencji, ktora zaktada realizowanie w swoim zyciu warto$ci
objawionych, nie za$ takich, jakie moga przynosi¢ korzysci z subiektywnego punktu
widzenia. Inspiracja biblijng tego zalozenia jest dla L.M. Rulli Ostatnia Wieczerza
I nakaz Chrystusa o mitlowaniu drugiego czlowieka: ,Przykazanie nowe daj¢ wam,
abys$cie si¢ wzajemnie mitowali, tak jak Ja was umilowalem, zebyscie i wy tak si¢

263 Zob. RH 10.
264 Zob. L.M. Rulla, Depth Psychology and Vocation. A Psycho-Social Perspective, Roma 1990,
s. 24-26.
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wzajemnie mitowali” (J 13,34-35). Transcendencja czlowieka w mitosci jest zatem
dziataniem Boga i darem Jego taski, dzigki ktorej cztowiek partycypuje w zyciu
Boskim. L.M. Rulla okre$la to jako dziatanie Boga w autotranscendencji cztowieka?®®,

Powotlanie chrze$cijanskie rozumiane jako dana czlowiekowi mozliwo$¢ wejscia
w dialog z Bogiem wydaje si¢ podstawg do mozliwej autotranscendencji jako
zasadniczego fundamentu antropologicznego. Jak podkresla Battista Mondin w swojej
ksigzce Antropologia teologica, cztowiek nabiera dystansu do tego, co ma i kim jest, i
do tego, co mysli, chcac transcendowa¢ w kierunku Boga jako jedynego i petnego
zrédta odpowiedzi na wszelkie ludzkie pytania. To otwarcie na autotranscendencje
teocentryczng, czyli ukierunkowang na Boga, jest otwarciem na dialog powotaniowy. B.
Mondin podkresla, ze cztowiek w tym dialogu przekracza siebie nie tylko w swojej
$wiadomosci i poszukiwaniu dobra, ale takze w realizacji mito$ci?®.

L.M. Rulla dostrzega tutaj kilka waznych elementow. Przekraczanie siebie jest
wynikiem dziatania Boga i Jego taski. Czlowiek posiada w sobie mozliwos¢ i zdolnos¢,
aby odpowiedzie¢ Mu w sposob przekraczajacy naturalng mitos¢. L.M. Rulla podaza
tutaj za B. Lonerganem, ktory zaklada nieograniczong zdolnos¢ cztowieka do
zadawania pytan, przez co tworzy si¢ w nim postawa otwartosci na transcendencje. Ta
zdolno$¢ jest mozliwa tylko wtedy, jesli cztowiek jest zakochany w Bogu. Mitos¢ do
Boga jest wedlug B. Lonergana poczatkiem, przyczyna, czynnikiem inicjujacym,
zawigzkiem autotranscendencji w cztowieku?®’.

Rulla zauwaza réwniez, ze autotranscendencja jest procesem uwarunkowanym
przezywaniem przez czlowieka wolnosci. Wolno$§¢ w ujeciu antropologii powotania
chrzescijanskiego nie ma charakteru tylko psychologicznego, nie zostaje sprowadzona
do zdolnosci wyboru okreslonych rzeczy w sposob bardziej §wiadomy. Jest ona tutaj
rozumiana jako wtasciwos$¢ ontologiczna i teocentryczna. Cztowiek jest wolny przede
wszystkim dlatego, ze jest powotany, aby stana¢ przed Bogiem. Ten aspekt podkresla
Sobor Watykanski II: ,,Prawdziwa za§ wolno$¢ to wzniosty znak obrazu Boga w
cztowieku. Bog bowiem chciat da¢ cztowiekowi mozliwos¢ rozstrzygania o wlasnym
losie, tak, aby z wlasnej woli szukat swojego Stworzyciela i trwajac przy Nim w
wolnosci, osiggnat petng i blogostawiong doskonato$¢ 268,

W Liscie sw. Pawla do Galatéw czytamy nastepujace stowa: ,,Wy zatem, bracia,
powotani zostaliScie do wolno$ci. Tylko nie bierzcie tej wolnosci jako zachety do
hotdowania ciatu, wrecz przeciwnie, mitoscig ozywieni stuzcie sobie wzajemnie. Bo
cate Prawo wypelnia si¢ w tym jednym nakazie: Bedziesz mitowat blizniego jak siebie
samego” (Ga 5,13-14). Analizujac powyzsze zdanie i powotujac si¢ licznych autorow
biblijnych, L.M. Rulla wskazuje na trzy elementy dotyczace osobistego powotania
kazdego cztowieka.

265 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 228.

266 Zob. B. Mondin, Antropologia teologica. Storia, problemi, prospettive, Alba 1977, s. 23-25.

%67 Zob. B.J.F. Lonergan, Method in Theology, dz. cyt., s. 104-105.

268 KDK 17.
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W pierwszym sensie powotanie czlowieka jest powotaniem do wolnosci
i stanowi wyzwolenie w stosunku do Prawa Mojzeszowego. Czlowick Nowego
Testamentu, jak wskazuje cytowany przez L.M. Rulle Federico Pastor Ramos, nie
znajduje si¢ w sytuacji sztucznej, ale w opozycji do Prawa Mojzeszowego, ktorego nie
rozumiano jako kodeksu etycznego, lecz jako system prawny, ktory warunkowat
potozenie | wptywatl na cate zycie cztowieka. Dlatego wolno$¢ od tego Prawa stwarza
mozliwo$¢ wytworzenia si¢ zupelnie nowej sytuacji, w ktorej istnieje mozliwosé
ustanowienia innej relacji z Bogiem w Chrystusie?®.

Kolejnym elementem jest rozumienie powolania do wolno$ci nie tylko jako
stanu wyzwolenia od czegos, ale takze jako okoliczno$ci dynamicznej i egzystencjalne;.
W tym sensie oznacza ono wyzwolenie od legalizmu do wolnosci wspartej na tasce
Bozej, ktora jest nieustannie udzielana cztowiekowi. Pod jej wptywem 1 dzigki niej
relacja z Chrystusem jest zywa i intensywna?’®. Sw. Pawel podkresla wolno$é jako
rzecz fundamentalng powotania do zbawienia kazdego chrzescijanina. Kazdy bowiem
winien by¢ wolny od tego, co nie pochodzi od Chrystusa lub zaburza z Nim relacjg.
L.M. Rulla akcentuje tutaj znaczenie i konieczno$¢ transcendencji jako drogi ku
wolnosci i ku przekraczaniu warto$ci innych niz subiektywne?'*.

Ostatnim elementem jest relacja pomigdzy wolnoscia a realizacja powotania
chrze$cijanskiego. L.M. Rulla wskazuje tu na rzeczywisto$¢ zbawienia, jaka toczy si¢
wewnatrz kazdego czlowieka jako pewnego rodzaju konflikt wewngtrzny. Dlatego
niektorzy komentatorzy i egzegeci, komentujac fragment ,,powotlani zostaliscie”,
nazywaja to wezwaniem do fundamentalnego powotania chrze$cijanskiego?’2.

Wolnos$¢ zatem nie sprowadza si¢ do mozliwosci robienia czego$ innego, ale
oznacza zdolno$¢ do czynienia czego$ finalnego, docelowego, czego$, co jest wazne i
unikalne w aspekcie docelowosci 1 ostatecznego celu zycia czlowieka. Wolnos¢ jest
czym§ nierozerwalnie zwigzanym z wieczno$cig?’3,

W swojej teorii L.M. Rulla wskazuje tez, jak autotranscendencja teocentryczna i
wolno$¢ wzajemnie na siebie oddziatywaja 1 wzajemnie na siebie wptywaja. Przy czym
wspotistnienie obydwu rzeczywisto$ci z punktu widzenia antropologicznego ma
podwdjny charakter. Z jednej strony chodzi o wymiar ilo$ciowy, ktory wskazywalby, na
ile cztowiek rozumie siebie 1 potrafi odnosi¢ si¢ z dystansem do swoich ograniczen
utrudniajacych realizacje powotania od Boga. Z drugiej strony chodzi o wymiar
jakosciowy, ktory wyraza si¢ w rozpatrywaniu rzeczywisto$ci powotaniowej z ro6znych

269 7Zoh. F. Pastor Ramos, La libertad en la Carta a los Gdlatas, Madrid 1977, s. 177-234.
Podaj¢ za: L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz. cyt.,
s. 230.

210 Zob. H.D. Betz, Galatians. A Commentary on Paul’s Letter to the Churches in Galatia,
Philadelphia 1979, s. 255-258.

271 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 231.

212 7ob. J.M. Gonzalez-Ruiz, La Epistola de San Pablo a los Gdlatas, Madrid 1964, s. 245;
H. Schlier, Der Brief an die Galater, Gottingen 1965, s. 174-175. Podaje za: L.M. Rulla, Antropologia
della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz. cyt., s. 231.

213 Zob. tamze, s. 223.
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pozioméw lub inaczej horyzontdw. L.M. Rulla podkresla tutaj potrzebe otwarcia si¢
cztowieka na rozne jakosciowo wartosci 1 idealy, ktore beda z kolei implikowaty inny
rodzaj pytan. L.M. Rulla nazywa t¢ rzeczywisto$¢ ,,trzema wymiarami”.

Dla L.M. Rulli postawa autotranscendecji teocentrycznej jest postawg radykalng
I catosciows, ktora umozliwia zrealizowanie zblizenia si¢ do Boga jako wartosci
fundamentalnej 1 ostatecznej. Z tego wynika dla autora, Ze autotranscendencja
teocentryczna wymusza na czlowieku konieczno$¢ zycia wedlug wartosci moralnych,
religijnych i transcendentnych, czyli takich, ktére beda nakierowywaly go na obecnos¢
Boga. Wartosci te zobowiazuja cztowieka do porzucenia lub zawieszenia (czasowo albo
trwale) realizacji warto$ci naturalnych np. ekonomicznych, spotecznych, estetycznych
itp.274

A. Manenti, uczen L.M. Rulli, w sposob szczegdlny zajmowal si¢
wielowymiarowoscig transcendencji i jej funkcja integrujaca zycie cztowieka. Swoje
tezy oparl takze na pracy innych autorow z zakresu psychologii religii?’>. Wedlug niego
autentyczne doswiadczenie religijne, postawe, zachowanie religijne nalezy okresli¢ jako
spotkanie z kim$ catkowicie, radykalnie Innym. W procesie rozwoju oznacza to dazenie
do transcendencji. Odkrywanie ,,catkowicie Innego” jest procesem, w ktorym cztowiek
jest zdolny zdystansowa¢ si¢ od swojego rozumienia $wiata, pozostawi¢ swoje
dotychczasowe ludzkie idealy i warto$ci. Wowczas moze by¢ otwarty na obecnosé
Innego. Jest to progresywny proces transcendencji, stopniowego przekraczania swojego
punktu widzenia na rzecz Innego. Czlowiek nie zadowala si¢ tym, czego doswiadcza w
zakresie socjologicznym, psychologicznym itp., lecz odczuwa pragnienie, by ciagle
transcendowad, czyli przekraczaé projekt samego siebie?’®.

Tak rozumiana transcendencja jest pewnego rodzaju napigciem moralnym
I psychologicznym, ktore nadaje koloryt do§wiadczeniu ludzkiemu. Cztowiek zatem jest
nieustannie pobudzany do przekraczania swego wlasnego projektu siebie, poszukujac
poza granicami rzeczywistosci materialnej rzeczywistosci nadajacej sens jego
istnieniu?’’.

W praktyce proces transcendencji przebiega w kilku etapach i bywa rdznie
przedstawiany. Giancarlo Milanesi 1 Mario Aletti, na ktérych powotuje si¢ A. Manenti,
postrzegaja ten proces jako dwuetapowy.

Faza pierwsza to doswiadczenie intuicyjne, przedracjonalne, w ktorym cztowiek
konfrontuje si¢ z wieloma, czesto skomplikowanymi sytuacjami zyciowymi. W sposdb
naturalny 1 spontaniczny probuje wtedy znalez¢ jakies wytlumaczenie dla swojego losu
lub potozenia zyciowego. Wedtug wspomnianych autorow na tym etapie przekraczanie
polega na szukaniu czego$ innego, jakiego$ wzorca, osoby, innej rzeczywistosci

214 7ob. tamze, s. 5.

215 Zob. A. Godin, Psicologia delle esperienze religiose. Il desiderio e la realta, traduz.
P. Crespi, Brescia 1983. Por. A. Vergote, Psicologia religiosa, introduz. e traduz. N. Galli, Roma 1991.

276 Zob. A. Manenti, Zy¢ ideatami, t. 1: Miedzy lekiem a pragnieniem, dz. cyt., s. 25-26.

277 Zob. G. Milanesi, M. Aletti, Psicologia della religione, Torino 1973, parte 1: Interpretazioni
psicologiche del fenomeno religioso, cap. 1: La religione come problema psicologico, s. 226.
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(Innego)?’®, ktére moglyby satysfakcjonujgco 1 wystarczajagco wyjasni¢ dang
rzeczywisto$¢ ludzka. Jest to moment zwigzany bardziej z pragnieniami ludzkiej
psychiki niz z odkrywaniem realnej obecnosci innego.

Na kolejnym etapie, chociaz moga one by¢ pomieszane i nie zawsze nastgpuja
chronologicznie, dochodzi do porzadkowania i sktadania swojego do$wiadczenia za
pomoca rozumu i z wykorzystaniem dostgpnych doswiadczen religijnych innych osob.
W tej fazie poszukiwan Innego nastgpuje selekcjonowanie i rozpoznawanie tego, co jest
istotne dla czlowieka. Inny w procesie poszukiwan staje si¢ wazny i zaczyna miec
doniosty wplyw na czlowieka. Cztowiek wprowadza i stosuje na tym etapie jezyk
symboliczny i wyobrazeniowy, ktory opisuje i przybliza obecnos¢ Innego.

Jest to o tyle wazne, Ze ta obecnos¢ staje si¢ relacjg znaczaca, ktora porzadkuje
doswiadczenie czlowieka. Zatem doswiadczenie obecnosci Innego, jakkolwiek
rozumianego, stanowi rodzaj pewnego filtru, za pomoca ktorego czlowiek selekcjonuje
1 porzadkuje swoje postrzeganie, emocje, pragnienia itp.

W ten sposob relacja z Innym zyskuje trzy istotne funkcje: integracyjna, gdyz
dos$wiadczenie spotkania z Innym jest punktem odniesienia dla czlowieka,
selekcjonujaca, pozwalajaca czlowiekowi odsuwa¢ na bok dobro pozorne, oraz
absolutyzujaca, warunkujaca catoksztalt zycia?’®.

Bardziej szczegotowo opisuje ten proces Antoine Vergote, wskazujac na nowa
organizacje¢ zycia czlowieka. Wedtug niego nowe do$wiadczenie Innego, ktoére nazywa
postawa religijng, pozwala na zintegrowanie catej historii zycia cztowieka oraz jego
osobowosci. Nastepuje tutaj proces transcendencji od doswiadczenia do postawy — pod
wptywem relacji z Innym. Postawa religijna, wedlug autora, jest trwala strukturg
psychiczna, ktora zawiera w sobie elementy intelektualne, emocjonalne, motywacyjne
itp. W terminologii chrzescijanskiej doswiadczenie koresponduje z aktem wiary,
podczas gdy postawa — z cechg wiary?°,

1.2.2.3. Przeslanki filozoficzne

L.M. Rulla zwraca uwage, ze powolanie jako dialog mozna lepiej zrozumie¢ z
punktu widzenia stosunku pomigdzy rozumem a wiarg. Powotanie jest darem Boga i
Jego taska, przy czym czlowiek zostaje powotany do aktywnego odpowiadania na ten
dar jako kto$ wspotuczestniczacy. Dlatego Rulla opiera si¢ na metodzie B. Lonergana,
ktora ten ostatni nazwat praxis. Rewolucja naukowa, jaka dokonuje si¢ od XVII wieku,
spowodowata gwattowne przej$cie od widzenia §wiata jako stworzonego przez Boga do
sposobu postrzegania zycia w kanonach naukowosci. Rewolucja ta potozyta szczegdlny

278 A. Manenti definiuje poszukiwanie Innego jako ,,do$wiadczenie bezimienne pozbawione
przedmiotu, moment, w ktorym czujemy si¢ pociagani przez Boga, nie wiedzac, kim jest, ktory nas
pocigga. To mgliste odkrycie czego$ nowego” (A. Manenti, Zy¢ ideatami, t. 1. Miedzy lekiem a
pragnieniem, dz. cyt., s. 57).

219 Zob. tamze, s. 209-210, 233-236.

280 Zob. A. Vergote, Psicologia religiosa, dz. cyt., s. 216-224.
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nacisk na cztery elementy. Pierwszy z nich to uzyteczno$¢ praktyczna, ktora uznaje za
wazne rzeczy czy idee takie, ktore dadzg si¢ zweryfikowaé za pomoca metod
eksperymentalnych i ktore mogg by¢ zastosowane w zyciu praktycznym. Nastgpnym
elementem jest autonomia zaktadajaca z kolei, ze podstawy muszg by¢ matematycznie i
logicznie udowodnione. Ostatnimi elementami sg obserwacja i do§wiadczenie, ktore
miatyby by¢ jedynymi kryteriami, jakie moga potwierdzi¢ otrzymane rezultaty. Jak
mozna zauwazy¢, powyzsze elementy pozostaja w opozycji do pojecia np. autorytetu w
nauce, ktory byt istotny w czasach starozytnych lub $redniowieczu. Prowadzi to do
konkluzji, ze wspolczesna nauka szczegdlng wage przywigzuje do metody pracy?8L.

B. Lonergan wskazuje, ze dzisiejsza metodologia porzucila pojecia uniwersalne,
abstrakcyjne, kierujac si¢ jedynie wymogami praktycznymi i empirycznymi, z ktorych
wynikaja poszukiwania konkretnych rozwigzan w okreslonych dziedzinach zycia. Takie
metody nacechowane sg wedlug B. Lonergana pewnym redukcjonizmem i nie moga
by¢ brane pod uwage jako podstawa studium nad czlowiekiem powotanym przez Boga.
Dlatego B. Lonergan swoje podejscie okresla mianem praxis. B. Lonergan, podobnie
jak inni twoércy metody transcendentalnej, bada relacje miedzy przedmiotowymi
dziedzinami, a wigc jak maja si¢ wspodtczesne wyniki jednej dziedziny do wynikow
innej lub jak mozna z punktu widzenia jednej nauki interpretowa¢ wyniki innej. Praxis
u B. Lonergana zaktada takze rozpoznanie, jaki stosunek zachodzi migdzy
poszczegbdlnymi sposobami poznania, jak ma si¢ metoda poznania jednej dziedziny do
metody poznania drugiej, wreszcie — jako warto$¢ poznawcza — pyta o relacje sposobow
poznania do ich przedmiotéw?®?. B. Lonergan odwotuje si¢ przy tym do ogdlnych
zatozen metody transcendentalnej, ktora bada relacje naszej wiedzy o jednej dziedzinie
rzeczywistosci do wiedzy o innej dziedzinie. Dazy si¢ tutaj do metawiedzy majacej za
przedmiot owe relacje.

Metoda transcendentalna B. Lonergana proponuje rdwniez zwrdcenie si¢ nie ku
przedmiotom poznania, ale ku intencjonalnym aktom, ku momentom przedmiotowego
odniesienia tych aktow oraz ich wzajemnym relacjom. Zatem nie rozwaza si¢
przedmiotow jako takich, w oderwaniu od $wiadomego ich ujecia, lecz uwzglednia si¢
je o tyle, o ile s3 odpowiednikami intencjonalnych aktow 1 czynnikami réznicujgcymi
same akty. Jest to w takim stopniu istotne, ze ten sposob filozofowania, ktory bierze pod
uwage intencjonalne akty ludzkiej $wiadomosci, analizuje strukture owych aktoéw oraz
relacje migdzy nimi w celu wyjasnienia stosunkéw miedzy aktami a ich przedmiotami
oraz samymi przedmiotami?®?,

W swojej metodzie L.M. Rulla bazuje na podejsciu B. Lonergana i jego
koncepcji tzw. horyzontow. Wedtug B. Lonergana horyzont literalnie oznacza linig,
gdzie — jak si¢ wydaje — ziemia styka si¢ z niebem. Ta linia jest ograniczona naszym

281 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 35-36.

282 7ob. B.J.F. Lonergan, The Ongoing Genesis of Method, ,Studies in Religion. Sciences
Religieuses” 6 (1977), iss. 4, s. 341.

283 Zob. J. Herbut, Problem metody transcendentalnej, ,,Roczniki Filozoficzne” 26 (1978), z. 1,
s. 55-57.
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polem widzenia i miejscem, z ktorego przeprowadzana jest obserwacja. W polu
widzenia czlowieka znajdujg si¢ tylko te elementy, ktore jest on w stanie objac
wzrokiem. Istniejg jednak inne elementy — poza horyzontem aktualnym. Innymi stowy,
B. Lonergan stosuje metafor¢ do zobrazowania swojej metody, wyjasniajac, ze linia
horyzontu oznacza pole widzenia zdeterminowane przez nasz punkt widzenia.
Natomiast inny punkt widzenia moze powigkszy¢ pole widzenia.

B. Lonergan twierdzi, ze jak pole widzenia moze by¢ ograniczone naszym
punktem widzenia, tak bywa tez z nasza $wiadomoscig. Pole widzenia zmienia si¢ w
zalezno$ci od tego, jaka czlowiek zajmuje pozycje obserwacyjng. Oznacza to w
szerszym znaczeniu, ze nasza $wiadomos$¢ i jej zainteresowania sg ograniczone przez
srodowisko, kulture, wychowanie, rozwo6j osobisty itp. B. Lonergan zatem zaktada, ze
podobnie jak istniejg elementy poza horyzontem, tylko sg aktualnie niewidoczne, tak
istnieje rzeczywisto$¢ pozahoryzontalna, ktorej cztowiek nie dostrzega ograniczony
przez czynniki wymienione wyzej.

Teza B. Lonergana nie oznacza, ze S$wiat osobistych zainteresowan i
swiadomosci jest wyizolowang monada, ale ze réznorodne horyzonty mogg istnie¢
W rozmaitych konfiguracjach i1 zaleznos$ciach. Autor wymienia trzy rodzaje zalezno$ci:
komplementarno$¢, genetycznosé, dialektyke.

Horyzonty komplementarne okreslaja sytuacje, kiedy czlowiek posiada pewne
zainteresowania, w ramach ktorych porusza si¢ biegle, co nie wyklucza faktu, ze
posiada on tez znajomos$¢ innych horyzontéw, ktére nachodza na jego dobrze znane
obszary poznania. Genetycznos$¢ jest rozwazana gtownie w sensie rozwoju, gdzie jedno
stadium wynika z poprzedniego, ale od niego calkowicie oddzielone, tylko czgsciowo
si¢ w nim zawiera. Dialektyka za§ oznacza, ze horyzonty moga by¢ przeciwstawne,
czyli co$, co jest zrozumiale z jednego punktu widzenia, wydaje si¢ nieprawdziwe lub
falszywe z innej perspektywy.

Wszystkie te twierdzenia prowadza B. Lonergana do zatoZenia istnienia tzw.
horyzontu strukturalnego, a wigc pewnego szczegdlnego typu poznania i nabywania
swiadomosci, bioragcego pod uwage kontekst (rézne horyzonty) przesziosci, aktualny
wplyw réznych czynnikdéw na cztowieka oraz cele, jakie on sobie wyznacza?®,

Jest to punkt wyjscia dla B. Lonergana do tworzenia struktury formalno-dyna-
micznej, ktora zbudowana jest na trzech poziomach poznawczych. Nasze poznanie
bowiem rozgrywa si¢ na trzech jakosciowo rdéznych poziomach. Na poziomie
przedstawiajagcym do$wiadczenie doznajemy wrazen, spostrzegamy, wyobrazamy sobie.
Na poziomie intelektu osiggamy zrozumienie, ujmujemy poznane treSci w pojecia,
ustalamy konteksty 1 konsekwencje poje¢. Na poziomie reflektujacego rozumu
porzadkujemy zdobyte tresci, osgdzamy ich prawdziwos¢, oceniamy pewnos¢ lub
prawdopodobienstwo sadow. Zaden z powyzszych pozioméw nie wyczerpuje ludzkiego
poznania, gdyz stanowi ono strukturalng calo§¢. Wszystkie trzy poziomy poznania
tworza jedng cato$¢ w ten sposob, ze poszczegdlne jej czeSci wywotuja nastepne.
Doswiadczenie pobudza badajacy intelekt, ktory poprzez wyobrazenia dochodzi do

284 Zob. B.J.F. Lonergan, Method in Theology, dz. cyt., s. 236-237.
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wgladu ujmujacego wszystko, co wazne w spostrzezeniu lub wyobrazeniu. Na tym
poziomie odpowiadamy na pytania, co, jak, dlaczego lub jak czesto. Uzyskane z kolei
odpowiedzi budza refleksje, ktéra ocenia tre§¢ aktéw rozumienia za pomoca pojeé
prawdy i fatszu, pewnoéci i prawdopodobienstwa?®,

Centralne miejsce w poznaniu zajmuje wedtug B. Lonergana pojecie insight,
czyli wgladu. Chodzi tutaj nie o kazdy wglad, ale wglad rozumiejacy. Zaspokaja on
pragnienie wiedzy i rozwija si¢ migdzy treSciami konkretnymi a abstrakcyjnymi i
wchodzi w habitualng strukture umystu?,

B. Lonergan, zaczynajac od pojecia wgladu, wskazuje ponadto na
psychologiczne aspekty struktury poznania. Wychodzi on bowiem od pytania, co dzieje
si¢ w cztlowieku w momencie poznania, wtedy kiedy poznajemy. Dlatego naktania do
nieustannego reflektowania, lub jak sam to nazywa — intelektualnego nawrocenia, jakim
ma by¢ odkrycie swiadomej natury wilasnych aktow poznawczych. Innymi stowy, B.
Lonergan postuluje zalozenie, iz trudno uchwytny akt racjonalnego stwierdzenia jest
koniecznym i wystarczajacym warunkiem poznania rzeczywisto$ci?®’.

Nalezy zwroci¢ ponadto uwage, ze niezwykle istotng kwestia jest pojecie
intencjonalno$ci, ktéra zajmuje w teorii B. Lonergana zasadnicze miejsce.
Intencjonalnos$¢ jest rozumiana przez niego jako swoista przechodnio$¢. Chodzi o to, ze
ze swej natury akty poznania sg skierowane na jaki$ aspekt przedmiotow w ten sposob,
iz uobecniaja go w $§wiadomos$ci, a zatem dzigki widzeniu staje si¢ obecne to, co
widziane, dzigki rozumieniu — t0, CO rozumiane itp. Obecno$¢ w kazdym z tych aktow
jest zdarzeniem psychologicznym.

B. Lonergan analizuje intencjonalne akty ludzkiej §wiadomosci pod katem ich
struktury oraz relacje miedzy nimi celem poznania stosunkéw miedzy aktami a ich
przedmiotami oraz pewnych ogoélnych wilasciwosci samych przedmiotow poznania.
W pierwszej fazie analizy B. Lonergan stara si¢ odpowiedzie¢ na pytanie, co podczas
poznawania dzieje si¢ w cztowieku, za§ w fazie drugiej — jakie panuja stosunki
pomiedzy aktami poznania a ich przedmiotami®®8,

L.M. Rulla stosuje metod¢ B. Lonergana do okres$lenia i uzasadnienia
koniecznosci interdyscyplinarnosci w swoim podejsciu do zagadnienia powotania
chrzescijanskiego. Horyzonty komplementarne s3 przezen rozumiane jako dialog
pomiedzy teologia a psychologia, w ktorym kazda z dziedzin ma wlasne metody i
zatozenia dotyczace zycia chrzescijanskiego. Niemniej moga istnie¢ pewne obszary
spojne 1 styczne pomiedzy teologia a psychologia, ktére poszerzaja rozumienie
powolania chrzescijanskiego. Roznice genetyczne stanowig dla L.M. Rulli mozliwo$¢
rozwigzywania lub dopetienia trudnosci dotyczacych powotania. Dzigki temu temat
powolania mozna rozwija¢, poszerzajac jego rozumienie o nowe elementy lub prace.

285 Zob. J. Herbut, Metoda transcendentalna. Obiektywnos¢ poznania i jej kryterium, ,,Roczniki
Filozoficzne” 27 (1980), z. 1, s. 93-94.

286 Zob. B.J.F. Lonergan, Insight, dz. cyt., s. 3-6.

287 Zob. tamze, s. 514-520.

288 Zob. J. Herbut, Metoda transcendentalna, dz. cyt., s. 97-98.
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Wreszcie roznice dialektyczne sa charakterystyczne dla sytuacji niezgodnosci
roznych punktow widzenia i teorii na temat powotania chrzescijanskiego. Rozwigzanie
tych réznic nie polega wedlug L.M. Rulli na kompromisie lub szukaniu jakiego$
uzgodnienia. Polega ono na zmianie, przekraczaniu stanu umystu i serca, ktore za B.

Lonerganem L.M. Rulla nazywa nawrdceniem?°,

1.2.2.4. Powolanie a nieSwiadomos$¢

Pojecie nieSwiadomosci wprowadzilo duze zmiany Ww pojmowaniu
psychopatologii oraz rozumieniu ludzkiej motywacji. Kazdy cztowiek bowiem w
sposob nieswiadomy wypiera treSci ze swojej pamieci, szczegOlnie zas te, ktore sa
zwigzane z cierpieniem, bolem, przykroscig, rozczarowaniem itp. W ten sposob
usuwana jest tre$¢ z pamieci $wiadomej. Pozostajg natomiast odczucia, emocje, ktore sa
aktywowane w sytuacjach podobnych, zblizonych do tych przezywanych wczesniej. W
ten sposob cztowiek na drodze nieswiadomej ulega wptywom odczu¢, ktére pochodza z
wypartego materiatu®®,

L.M. Rulla doceniat role¢ nieSwiadomosci w kontek$cie wyboru powotania i
trwania w nim. Mozna stwierdzi¢, ze byto to spojrzenie nowatorskie, gdyz przesuwato
akcent na obszary psychiki, do ktorych czlowiek nie miat bezposredniego dostepu, a
ktore to niejednorodnie byly przyczyna wielu kryzysow i odej$¢ z kaptanstwa czy zycia
zakonnego. Dlatego tez Rulla przyjmuje za Zygmuntem Freudem podziat psychiki na
element §wiadomy i nieSwiadomy. Z. Freud pojecie nie§wiadomos$ci uznat za kluczowe
w swojej teorii. Swiadomosé jest tutaj rozumiana jako czes¢ psychiki, jej cecha, ktora
moze, ale nie musi laczy¢ si¢ z innymi cechami. Za pomocg technik
psychoanalitycznych Freud starat si¢ uzyska¢ jak najwigkszy wglad w sferg tresci
nieswiadomych. Dlatego stan, w ktérym wyobrazenia znajdowaly si¢ przed ich
uswiadomieniem, nazwal wyparciem, a sitg, ktéra doprowadza do wyparcia 1 utrzymuje
je, okreslit jako opor?t,

Wydaje si¢, ze zastugg Z. Freuda pozostaje fakt odkrycia szeregu mechanizméw
ograniczajacych tzw. site woli. Sita woli byla bowiem traktowana jako wtadza, za
pomocg ktorej podejmuje sie¢ wszelkie decyzje, po czym kieruje si¢ zyciem wedlug
nakazow moralno$ci i1 racjonalnosci tkwigcych w kulturze czy tez obecnych w
okreslonym systemie religijnym. Z. Freud odkryl istnienie nieSwiadomosci, ktora ma
wplyw na ludzka motywacj¢ i zachowania. Po czg$ci bowiem nasze dziatania sa
uwarunkowane przez niecuswiadomione konflikty, niepokoje, leki itp. Opisujac, jak

289 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 12.

2%0 Zoh. C. Bresciani, Personalismo e morale sessuale. Aspetti teologici e psicologici, Casale
Monferrato 1983, s. 121.

21 Zob. Z. Freud, Poza zasadg przyjemnosci, thum. J. Prokopiuk, Warszawa 1976, s. 60-61. Por.
L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz. cyt., s. 74-75.
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nieswiadome motywacje kieruja zachowaniami i dziataniami czlowieka, Freud stworzyt
zupelie nowy jego obraz, ktory zmienit nieco nastawienie do roli np. sity woli?®?.

L.M. Rulla, chociaz zdawat sobie sprawe z ograniczen, jakie wykazywata teoria
Z. Freuda, przyjmowal, ze nieswiadomos¢ istnieje w kazdym normalnym cztowieku i
nie jest ona wyrazem tylko patologii. Ma to znaczenie dla rozumienia catego procesu
motywacyjnego czlowieka: ,Jesli neguje si¢ istnienie nieSwiadomosci 1 przede
wszystkim jej aktywnego wptywu na zycie czlowieka normalnego, zycie psychiczne
trzeba zredukowa¢ do §wiadomosci, tzn. bycia tylko $wiadomym. Wowczas inteligencja
i wola odgrywaja role fundamentalne™?%3,

Oddzialywanie procesow nieswiadomych moze sprawiaé, ze integracja
cztowieka staje si¢ procesem parcjalnym, czgsSciowym. W zwigzku z tym procesy
poznawcze, jakie przechodza poprzez poziomy rozumienia, oceny i decyzji, moga by¢
zaburzane przez wptyw nieswiadomych konfliktow emocjonalnych. W takim przypadku
utrudniony zostaje proces obiektywizacji, odejscia od czysto subiektywnej wizji siebie i
drugiego czlowieka. Innymi stowy, przewazaja aspekty emocjonalne, subiektywne,
indywidualne nad obiektywnymi i uniwersalnym wartosciami. To, co nie zostalo
zintegrowane, jest czynnikiem, ktory popycha cztowieka (zazwyczaj w sposob
nie§wiadomy) do powtarzania okre$lonych niedojrzatych schematéw zachowania i
relacji?®,

Badajac seminarzystow i osoby $wieckie, L.M. Rulla i1 jego wspotpracownicy
stwierdzili, ze osoby bedace w kryzysie nie sa Swiadome wyzej wskazanych procesow i
na zewnatrz przezywaja jedynie poglebiajaca si¢ frustracje. Symptomem wskazujacym
na pojawianie si¢ problemu jest brak zadowolenia z zycia, satysfakcji z pelnionych
funkcji, powotania, relacji, zwigzku. W takim przypadku moze zaznaczaé si¢
dominujace uczucie chaosu, niepewnos¢ lub powtarzajace si¢ zmienne stany afektywne.
Moze to $wiadczy¢ o istniejacym, najczesciej nieSwiadomym konflikcie wewngtrznym.
Zazwyczaj czlowiek nie jest wtedy w stanie odpowiedzie¢ w sposdb adekwatny na

292 7ob. R. May, Mitosé i wola, thum. H. i P. Spiewakowie, Poznan 1993, s. 188.

293 | .M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz. cyt.,
S. 73 [thum. wlasne]. Antropologia powotania chrzescijanskiego koncentruje si¢ na nieswiadomosci
afektywnej, ktora trzeba odrozni¢ od nieswiadomo$ci poznawczej czy duchowej. Nieswiadomos¢
afektywna polega na tym, iz material wyparty do nieSwiadomosci nie moze by¢ przywotany za pomoca
woli czy refleksji. Natomiast materiat nie§wiadomy, ktory cztowiek moze przywotaé za pomoca refleksji,
rachunku sumienia, rozmowy, jest to materiat pod§wiadomy. Osoba moze odczuwaé stany emocjonalne i
by¢ ich §wiadoma, ale nie jest w stanie zarejestrowac, jakie procesy zapoczatkowaly ciag zmian, ktory
doprowadzit do tego, iz jednostka tak wtasnie si¢ czuje. Zob. tamze, s. 71. Nie§wiadomos¢ poznawcza,
ktora okreslit Jean Piaget, polega na tym, iz osoba jest §wiadoma rezultatéw swojego myslenia, ale nie
jest w stanie wskazac, jakie procesy myslowe doprowadzily ja do danego rezultatu. Zob. J. Piaget, The
Affective Unconscious and the Cognitive Unconscious, ,Journal of the American Psychoanalytic
Association” 21 (1973), iss. 2, s. 249-261.

234 Zob. B. Kiely, Psychology and Moral Theology, dz. cyt., s. 262-263. W procesie stopniowego
nagromadzenia przedmiotem przesuni¢cia ze $wiadomosci do nie§wiadomosci moga by¢ potrzeby,
instynkty. Ten powolny i nie§wiadomy proces nagromadzenia stopniowo coraz bardziej wymyka si¢ spod
kontroli az do momentu, kiedy staje si¢ nieSwiadomym motywem dziatania jednostki. Osoba bedzie si¢
sktaniata do tego wzorca, ktory jest dla niej coraz bardziej pociagajacy. Zob. H. Nunberg, Principles of
Psychoanalysis, New York 1968, s. 7. Por. A. Cencini, A. Manenti, Psychologia a formacja, thum. K.
Kozak, Krakow 2002, s. 50.
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okreslone sytuacje zyciowe, np. sytuacj¢ w rodzinie, zwiazku, zakonie itp. Osoba
zachowuje sie wowczas w sposob niespojny, emocjonalnie chwiejny?®.

Innymi stowy, obecno$¢ motywacji nieswiadomej wywoluje pewnego rodzaju
roztam pomigdzy rzeczywisto$cig intrapsychiczng a jej reprezentacja na zewnatrz,
pomiedzy tym, co naprawdg si¢ dzieje w czlowieku, a tym, co wyraza on na zewnatrz W
relacjach interpersonalnych. Rozbiezno$¢ ta jest spowodowana przez ja, ktore broni sig
przed rzeczywistym uczuciem, gdyz zazwyczaj wzbudza ono I¢k, a co za tym idzie —
opér. Zatem ja znieksztalca to uczucie, zacie$nia je i powstrzymuje jego peine
ujawnianie si¢ w $wiadomosci. Rzeczywisto$¢ intrapsychiczna wzbudza Iek 1 dlatego ja
przyjmuje pozycje obronng, aby wyprzeé pierwotng i ,,niepotrzebng” potrzebe?®®.

Jak wskazywali L.M. Rulla, F. Imoda i J. Ridick, sytuacja w momencie
podejmowania decyzji powotaniowych zawiera dwa istotne aspekty. Nalezy bowiem
wzig¢ pod uwage histori¢ zycia cztowieka i poziom jej uswiadamiania sobie przez
niego — poniewaz zawsze zachodzi niebezpieczenstwo przeniesienia, jakiego jednostka
doswiadcza w relacji do instytucji lub z druga osoba. Nieuswiadomione konflikty
wewngetrzne mogg staé si¢ przyczyng automatycznego i bezrefleksyjnego dziatania na
zewnatrz, czyli odtworzenia sytuacji, gdzie osoba wchodzi w relacje z drugim
czlowiekiem, powtarzajac te same schematy lub diady ze znaczacymi figurami i
autorytetami z dziecinstwa?®’.

295 Zoh. L.M. Rulla, Depth Psychology and Vocation, dz. cyt., s. 108.

2% Zob. A. Cencini, A. Manenti, Psychologia a formacja, dz. cyt., s. 214. Por. H. Nunberg,
Principles of Psychoanalysis, dz. cyt., s. 188-210; G.O. Gabbard, Diugoterminowa psychoterapia
psychodynamiczna. Wprowadzenie, ttum. W. Turopolski, Krakow 2011, s. 4-10.

297 7Zoh. L.M. Rulla, F. Imoda, J. Ridick, Struttura psicologica e vocazione, dz. cyt., s. 97. Jak
wykazatly badania, zachodzi znaczacy zwiazek pomiedzy relacja z rodzicami a pdzniejszym obrazem
siebie. Ponadto wsrdd osob o negatywnej relacji z rodzicami istnieje prawdopodobienstwo wiekszego
istnienia konfliktéw nieswiadomych i niespojnosci. Badania prowadzone w ciagu czterech lat wskazaly,
ze procent osob postrzegajacych rodzing pozytywnie i negatywnie ulega odwrdoceniu. We wstepnym
badaniu liczba osob okreslajacych swoje relacje z rodzicami jako dobre byta na poziomie 74,4% przy
25,6%, ktorzy pamigtali swoja rodzing raczej negatywnie. Po roku procent ten si¢ zmienil, gdyz liczba
opisujacych rodzing pozytywnie wynosita 50,2%, a negatywnie 49,8%. Po czterech latach natomiast
liczba os6b pozytywnie opisujacych swe relacje wynosita zaledwie 10,1%, a negatywnie az 89,9%. Ta
zmiana pod wplywem formacji (badani byli zakonnikami i zakonnicami), wedlug L.M. Rulli i
wspotpracownikow, wskazywata na poczatkowa idealizacj¢ wilasnej rodziny i brak jasnego wgladu w
konflikty swoje i innych. Jak ustalono, ten stan rzeczy jest takze powiazany z procesem przeniesienia
idealizacji na instytucje lub inne osoby. Mozna zatem stwierdzi¢, ze stopien idealizacji wlasnej historii
rodzinnej wptywat na sposob postrzegania przysztoéci i widzenia innych. Zob. L.M. Rulla, J. Ridick, F.
Imoda, Entering and Leaving Vocation, dz. cyt., s. 148.
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2. ROZUMIENIE | ZAKRES AUTOTRANSCENDENCJI
W ANTROPOLOGII
POWOLANIA CHRZESCIJANSKIEGO

W niniejszym rozdziale chcemy przedstawi¢ podstawy antropologiczne teorii
antropologii powotania chrzes$cijanskiego. Zatozenia te wskazuja, jak transcendencja
jest postrzegana 1 rozumiana przez twoOrcOw interesujgcej nas teorii. Proces
transcendencji nie wynika bowiem tylko z zatozen teologicznych i filozoficznych, ale
jest takze umotywowany strukturg wewnatrzpsychiczng cztowieka. W kolejnej czesci
rozdzialu pragniemy ukazaé, jak transcendencja przejawia si¢ w zyciu kazdego
powolanego czlowieka. Ukazane zostang poszczegodlne aspekty zycia ludzkiego, w
ktorych pragnienie transcendencji i dobra obiektywnego spotyka si¢ z podazaniem za
gratyfikacja 1 samozadowoleniem. W ostatniej cze$ci zostang przedstawione modele
transcendencji, rdzne sposoby jej rozumienia w antropologii powotania
chrze$cijanskiego. Wynikaja one bowiem, co istotne, z réznic w pojmowaniu zycia
cztowieka, jego powotania oraz celu, jaki powinien on osiggnac.

2.1. PODSTAWY ANTROPOLOGICZNE DIALEKTYCZNEJ
WIZJI CZL.OWIEKA

Sobor Watykanski II zwrocil szczegdlng uwage na konieczno$¢ wykorzystania
wspoélczesnych wynikow nauk w teologii 1 w duszpasterstwie: ,,Nowsze bowiem
badania i1 odkrycia w dziedzinie nauk S$cistych oraz historii 1 filozofii nasuwajg
zagadnienia, ktore niosg ze soba zyciowe konsekwencje, a takze domagaja si¢ nowych
dociekan ze strony teologéw. Poza tym zachgca si¢ teologow, zeby przy zachowaniu
metod 1 wymogéw wiasciwych nauce teologicznej wcigz szukali coraz to bardziej
odpowiedniego sposobu podawania doktryny ludziom sobie wspdtczesnym”™t. W
podobny sposob okresla t¢ sprawe Dekret o postudze i Zyciu kaptanow ,, Optatam
totius”’, wskazujacy na odpowiednie przygotowanie kaptandw poprzez formacje
wykorzystujacag rowniez wyniki nauk nieteologicznych, takich jak psychologia i
socjologia?.

Antropologia powolania chrzescijanskiego proponuje spojng teorig, bazujaca na
wieloletnich do$wiadczeniach i badaniach psychologicznych. Wykorzystuje ona dane
z zakresu psychologii, gtdwnie psychoanalizy, psychologii ego, psychologii self i teorii

1 KDK 22.
2 Zob. Sobor Watykanski II, Dekret o formacji kaplarskiej ,, Optatam totius”, nr 2, w: tenze,
Konstytucje, dekrety, deklaracje, wyd. 2, Poznan 2008.
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relacji z obiektem?®. Opis $wiata wewnetrznego cztowieka ma tu charakter dialektyczny,
czyli wskazuje na wewnetrzne napigcia i konflikty, jakie sg udziatem kazdej jednostki
ludzkiej podazajacej drogg chrzescijanskiego powotania®.

Antropologia powotania chrze$cijanskiego opisuje cztowieka jako jedna catos¢.
Rulla 1 jego nastepcy podkreslaja jednak, ze nalezy wyznaczy¢ poszczegdlne obszary,
ktore ukazuja cztowieka w wymiarze dialektycznym. Wskazuja oni na proces rozwoju
relacji pomiedzy danymi antropologicznymi a warto$ciami. Od jako$ci i zrozumienia tej
dialektyki zalezy proces rozwoju i realizacji swojego powotania. L.M. Rulla okresla
zatem psychospoteczne wymiary, ktore wptywaja na jakos¢ uwewngtrzniania warto$ci
powotaniowych, szczegdlny nacisk ktadac na znaczenie emocji, pamigci afektywnej
oraz wptywu nie$wiadomosci na procesy motywacyjne®.

W niniejszym paragrafie wskazemy na sktadniki ludzkiej osobowosci, ktorych
poznanie ksztaltuje spojno$¢ ja, a w konsekwencji umozliwia autotranscendencje.
Oprocz prac L.M. Rulli 1 wspotpracownikéw bedziemy odnosili si¢ takze do jego
nastepcow, ktorzy teori¢ antropologii powolania chrzescijanskiego poglebili poprzez
swoje studia i badania.

2.1.1. TRZY POZIOMY ZYCIA PSYCHICZNEGO

L.M. Rulla podkres$la w swoich pracach jednos$¢ cztowieka, zwracajac uwage na
istnienie poszczegdlnych poziomdéw zycia psychicznego. Odnosi si¢ przy tym do pracy
Josepha Nuttina, ktory uwazal, Zze potrzeby ludzkie nalezy wzig¢ pod uwage w
kontekscie osobowosci jako catosci. Podkreslat ponadto, ze poznawcze aspekty zycia
psychicznego cztowieka ujawniajg rozne aktywnosci na roznych poziomach zycia.

J. Nuttin zaznacza, ze ludzkie potrzeby sa zwigzane nierozerwalnie ze stanami
swiadomosci lub wgladu cztowieka. Przy czym $wiadomos¢ jest tutaj rozumiana jako
stan lub zdolno$¢ bycia $§wiadomym mysli, odczu¢ 1 woli oraz zjawisk im
towarzyszacych. Innymi stowy, stan §wiadomosci zaktada umiejetno$¢ rozpoznawania

8 Pierwsze badanie zostalo przeprowadzone w 1967 roku, za$§ wstepng cze$¢ teorii
wykorzystujaca uzyskane wyniki sformutowano w 1971. Kolejne badania zostaty przeprowadzone w
1976 roku, aby zweryfikowaé postawione wczesniej hipotezy. Ostatecznie teoria zostala na nowo
przeformutowana w 1985 roku, w roku 1986 opublikowano finalne wyniki i analizy zawierajace dane z
ostatnich badan. Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari,
dz. cyt., s. 285. W pozniejszym czasie absolwenci Instytutu Psychologii Uniwersytetu Gregorianskiego w
swoich badaniach uzywali zatozen antropologii chrzescijanskiej, rozszerzajac je o nowe aspekty. Zob.
B.M. Dolphin, The Values of the Gospel, dz. cyt.; M.P. Garvin, Stories of Commitment, dz. cyt.; C.
O’Dwyer, Imagining One’s Future, dz. cyt.; M. Kozuch, Chrzescijanska formacja indywidualna, Krakow
2001; K. Trojan, Potrzeby psychiczne i wartosci oraz ich implikacje religijne, dz. cyt.; S. Morgalla,
Dojrzatosé¢ osobowosciowa i religijna, dz. cyt.

4 Zob. F. Imoda, Presentazione, w: Antropologia interdisciplinare e formazione, dz. cyt., s. 6.

5Zob. L.M. Rulla, Depth Psychology and Vocation, dz. cyt., s. 102-104.
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przez myslacy podmiot wlasnych czynow lub uczué. Dlatego nalezatoby oczekiwac
pewnej zalezno$ci pomiedzy ekspresja potrzeb a poziomem $wiadomosci czlowieka®.

Wedtug J. Nuttina istniejg trzy poziomy aktywnosci psychicznej w ludzkim
umysle. Analiza konkretnych psychicznych aktow pokazuje trzy rézne rodzaje
elementéow rzadzacych si¢ swoimi prawami i1 przynalezacych do poszczegodlnych
poziomoéw zycia psychicznego. Pierwszym poziomem wyrdznionym przez autora jest
poziom psychofizjologiczny, glownie zwigzany z funkcjonowaniem biologicznym
organizmu. Na kolejnym nalezy zwroci¢ uwage na poruszanie si¢ w swiecie 1 probe
odnalezienia siebie w relacji do $wiata i z drugim cztowiekiem. Ten poziom
charakteryzuje nasz relacyjny stosunek do innych ludzi i zaangazowanie w zycie spote-
czne. Autor okresla ten poziom jako psychospoteczny, ktadgc nacisk na wymiar osobo-
wy (psycho-) i relacyjny (spoteczny). Poziomy te (psychospoleczny i psycho-
fizjologiczny) r6znig si¢ przede wszystkim sposobem rozumienia przez jednostke siebie
oraz znaczenia poszczegdlnych sytuacji. Ponadto na poziomie psychospotecznym
cztowiek demonstruje potrzeby bliskosci, zaangazowania w relacje, szczegoélnie dla
niego znaczace. Ostatni poziom wyrdézniony przez Nuttina wigze si¢ z pragnieniem
cztowieka do przekraczania aktualnych sytuacji 1 biezacych spraw materialnych.
Poziom ten jest bardziej zwigzany z hierarchig wartosci, ideatow, z dazeniem do celow
niematerialnych, estetycznych, moralnych itp. Dlatego wedlug J. Nuttina mozna ten
poziom nazwa¢ duchowym, gdyz tutaj dokonuje si¢ proces dziatania pod wplywem
norm i zasad waznych dla jednostki’.

2.1.1.1. Poziom psychofizjologiczny

Pierwszym poziomem, ktory w czlowieku jest najbardziej dostrzegalny i
konkretny, jest poziom psychofizjologiczny, np. zdrowie, ciato itp. Na tym poziomie,
jak zaznacza K. Trojan, potrzeby tatwo mozna skonkretyzowaé. Poziom
psychofizjologiczny jest zatem zwigzany z tzw. potrzebami elementarnymi cztowieka,
ktore musza zosta¢ zaspokojone, aby cztowiek przezyl. Dotyczy to takich potrzeb, jak
sen, gtod, odpoczynek. Maja one jednoznaczny, a przy tym intensywny wymiar.
Cztowiek odczuwa na tym poziomie potrzeby najsilniej i nie moze odraczaé ich
zaspokajania na zbyt dlugo. Potrzeby na tym poziomie sg odczuwane jako pewnego
rodzaju napigcie, ktore motywuje cztowieka do zaspokojenia potrzeby w celu
zredukowania odczuwanego dyskomfortu?.

Motywacja na poziomie psychofizjologicznym jest zwigzana z bezposrednim i
natychmiastowym zaspokojeniem potrzeb. To, co likwiduje napigcie, zazwyczaj jest
jasno okreslone i ma charakter materialny, np. pozywienie, sen itp. Jak wykazuja A.

6 Zob. J. Nuttin, Psychoanalysis and Personality. A Dynamic Theory of Normal Personality,
transl. G. Lamb, New York 1962, s. 221.

7 Zob. tamze, s. 222-223.

8 Zob. K. Trojan, Potrzeby psychiczne i wartosci oraz ich implikacje religijne, dz. cyt., s. 48.
Por. E. Sujak, ABC psychologii komunikacji, Krakéw 2006, s. 51-55.
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Cencini i A. Manenti, sposob funkcjonowania czlowieka na tym poziomie jest
utylitarny 1 indywidualistyczny, oparty gléwnie na procesach biologicznych.
Spostrzeganie rzeczywistosci cechuje fragmentaryczno$¢ i niepetnos¢, dotyczy bowiem
tylko zaspokojenia potrzeby fizjologicznej®.

Z punktu widzenia autotranscendencji wydaje si¢ rzeczg istotng zdolnos$¢ do
przyjmowania, okreslania i akceptowania potrzeb wynikajacych z dynamiki poziomu
psychofizjologicznego. Ich negowanie lub zaprzeczanie im moze prowadzi¢ do
angelizmu, w ktoérym czlowiek nie rozpoznaje swoich mozliwosci 1 ograniczen.
W zwigzku z tym trudno jest mowi¢ o autotranscendencji, kiedy nie mozna okresli¢, co
ma si¢ akceptowaé, integrowac czy tez przekraczac. Jak zaznacza K. Trojan, pokusa
nieuwzgledniania warunkow, w jakich Bog postawit cztowieka, utrudnia lub czasem

uniemozliwia mu realizacj¢ swojego powotania®®,

2.1.1.2. Poziom psychospoleczny

Poziom psychospoteczny wskazuje na inny rodzaj potrzeb, ktére motywuja
cztlowieka do rozwoju i dziatania. Robert White uzasadnia niewystarczalno$é
niektorych teorii psychologicznych usilujacych zrozumie¢ i wythumaczy¢ ludzkie
zachowanie 1 motywacj¢ do dzialania. Autor zwraca szczeg6lng uwage na koncepcje
biologiczne i analityczne. Pierwsze ktadg szczegodlny nacisk na wpltyw popedow, ktore
podobnie jak u zwierzat stymuluja czlowieka i pobudzaja go do dziatania. Przy czym —
jak zaznacza autor — motywacje sprowadza si¢ tu gtéwnie do zaspokajania i gratyfikacji
popedow na wszystkich poziomach odczuwania. W stosunku do psychoanalizy autor
wysuwa zarzut, ze podstawowa sita napedowa czlowieka ma by¢ zmniejszenie
dyskomfortu w zwigzku z napigciami pomiedzy id i superego. Jak zaznacza R. White,
jest to motywacja redukcjonistyczna, nie tyle pobudzajaca, ile raczej szukajgca
rownowagi 1 homeostazy. Obie wyzej wymienione koncepcje cechuje skoncentrowanie
na aspektach biologicznych czy psychicznych ludzkich motywacji. W zwigzku z tym
nie biorg one pod uwage wplywu otoczenia i procesu wzrostu cztowieka w okreslonym
srodowisku i kulturze!?.

Z kolei Gordon Allport w swojej pracy wskazywal na zlozono$¢ ludzkiej
motywacji oraz na fakt, iz wraz z dojrzewaniem zmienia si¢ rodzaj jej przezywania.
Podobnie jak R. White, Allport krytykowal niewystarczalno$¢ motywacji opartych
jedynie na popedach lub na uczeniu si¢ warunkowym. Wedlug niego wszystkie tego
typu proby wyjasniania ludzkiego zachowania sprowadzajg si¢ do trzech podstawowych
zatozen: wszyscy ludzie majg te¢ samg dynamike dzialania, tendencje te sa wrodzone
I nie podlegaja modyfikacji. Ponadto — z krytykowanej przez badacza perspektywy —

9 Zob. A. Cencini, A. Manenti, Psychologia a formacja, dz. cyt., s. 20.

10 Zobh. K. Trojan, Potrzeby psychiczne i wartosci oraz ich implikacje religijne, dz. cyt., s. 49.

11 Zob. R. White, Motivation Reconsidered. The Concept of Competence, w: Functions of Varied
Experience, eds. D.W. Fiske, S.R. Maddi, Homewood 1961, s. 323-325.
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sktonnos$ci te miatyby by¢ ukierunkowane na rozne aspekty rzeczywistoscit?. Dlatego
tez G. Allport rozumial ludzka motywacje nie tylko jako pasywng reakcj¢ na
doznawane impulsy czy popedy, ale widzial w niej réwniez dziatania aktywne, np.
poszukiwanie, dazenie, przystosowanie do wymogow spoteczenstwa czy $rodowiska.
Wskazywat on przy tym, iz prosta redukcja napiecia lub zaspokajanie popedéw nie sg w
stanie wyjasni¢ wielu zachowan dazacych do przekraczania granic, np. uczenia sie,
szukania rozwigzan, pragnienia uzyskania wiekszych kompetencji's.

Wydaje si¢ zatem, ze poziom psychospoleczny obejmuje czynnosci psychiczne
zwigzane gldwnie z byciem z kim$ innym. Cztowiek odczuwa potrzebe nawigzywania
relacji, spotkan, przebywania z drugim cztowiekiem, bycia w grupie czy spotecznosci i
przynaleznosci do niej. Motywacjg do dziatania jest uswiadomienie sobie swojego
ograniczenia i niewystarczalno$ci jako jednostki. Przedmiot zaspokajajacy nie jest tak
okreslony i sprecyzowany jak na poziomie psychofizjologicznym, lecz zazwyczaj
stanowig go osoby i wynikajace z tego rodzaje relacji i sytuacji. Postrzeganie na tym
poziomie dotyczy gldwnie oséb i sytuacji z nimi zwigzanych. Na charakteryzowanym
poziomie cztowiek nie czuje tak silnego przymusu jak na poziomie poprzednim, ale
mozna wskaza¢ na pewien rodzaj determinizmu spolecznego, ktory polega na tym, ze
jednostka odczuwa impulsy do szukania relacji gratyfikujacych i zaspokajajacych. Jak
zauwazaja A. Cencini i A. Manenti, postrzeganie rzeczywistosci jest tu czgsciowo
fragmentaryczne, ale zatozy¢ nalezy istnienie niejakiej refleksyjnosci 1 zdolnosci do
interpretowania zachowania swojego i drugiego cztowieka',

Dlatego wtasnie na poziomie psychospotecznym moze wystepowaé pewien
rodzaj transcendencji, ktory obejmuje refleksje i zdolno$¢ do poswiecania wiasnych
pragnien na rzecz wzmocnienia relacji z drugim lub do pogtebienia dobra wynikajacego
ze wspolnych relacji. Refleksyjnos$¢ oznacza, ze cztowiek jest Swiadomy tego, co dzieje
si¢ wokot niego, a takze dostrzega i rozumie procesy w swoim wnetrzu. Wydaje sie, ze
na tym poziomie poswigca si¢ wiele uwagi zwlaszcza procesom komunikacji, ktore
majg zapewni¢ wilasciwy stosunek do drugiej osoby i poglebi¢ wzajemne interakcje i
spotkanial®.

12 Zoh. G.W. Allport, Pattern and Growth in Personality, New York 1961, s. 203.

13 Zob. tamze, s. 212-213.

14 Zoh. A. Cencini, A Manenti, Psychologia a formacja, dz. cyt,, s. 21.

15 Zob. P. Watzlawick, J.H. Beavin, D.D. Jackson, Pragmatica della comunicazione umana.
Studio dei modelli interattivi, delle patologie e dei paradossi, traduz. M. Ferretti, Roma 1971; H. Franta,
G. Salonia, Comunicazione interpersonale. Teoria e pratica, Roma 1979; K. Danziger, La comunicazione
interpersonale, traduz. B. D’Udine, C. van Vlaaderen, Bologna 1982; P. Hartley, Interpersonal
Communication, London 1999; F. Schulz von Thun, Sztuka rozmawiania, ttum. P. Wlodyga, t. 1: Analiza
zaburzen, Krakow 2001, t. 2: Rozwdj osobowy, Krakow 2001, t. 3: Dialog wewnetrzny, Krakoéw 2002, t.
4: W porozumieniu z sobq i innymi — komunikacja i kompetencje spoteczne, Krakow 2006; Mosty zamiast
murow. Podrecznik komunikacji interpersonalnej, red. J. Steward, thum. J. Suchecki [i in.], Warszawa
2007.
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2.1.1.3. Poziom racjonalno-duchowy

Ostatni poziom — racjonalno-duchowy — ma szczeg6lne znaczenie w procesie
transcendowania. Obejmuje on czynnosci psychiczne zwigzane z potrzebg poznania
prawdy 1 odpowiadajaca jej ludzka zdolnoscia do pojmowania natury rzeczy poprzez
wyodrebnienie jej z danych zmystowych.

L.M. Rulla w swojej koncepcji, opierajac si¢ zasadniczo na modelu J. Nuttina
wskazujagcym, iz kazdy konkretny psychiczny akt z jego niepowtarzalnymi
wlasciwosciami posiada swoje r6zne funkcje oraz podlega innym prawom, szczegolnie
podkre§la znaczenie trzeciego poziomu, zwigzanego ze zdolnoscia do myslenia
abstrakcyjnego i symbolicznego a wiasciwego tylko czlowiekowi. Zdolno$¢ do
myslenia abstrakcyjnego pozostaje w opozycji do postrzegania rzeczywistosci tylko w
kategoriach rzeczy materialnych i bezposrednio dostepnych zmystom cztowieka. Dzigki
temu cztowiek posiada, wedtug L.M. Rulli, dwie mozliwosci. Jedng z nich jest zdolno$¢
tworzenia symbolicznych (niematerialnych) koncepcji rzeczywisto$ci materialne;j.
Druga to zdolnos$¢ do tworzenia koncepcji rzeczy abstrakcyjnych, jak np. cnota, dobro,
sprawiedliwo$¢ itp.t6

Proces symbolizacji jest dostgpny tylko czlowiekowi i pozostaje zwigzany z
czynno$ciami na poziomie racjonalnym i duchowym. Jak pokazuje B. Lonergan,
czlowiek przeprowadza proces symbolizacji, by okresli¢, wypowiedzie¢ i zaktualizowaé
swoje doswiadczenia wewngetrzne. Symbolizacja pozwala nazwac i wyrazi¢ w sposob
konkretny §wiat pragnien, warto$ci, marzen itp. Jednak myslenie symboliczne wymaga
zdolnos$ci tworzenia abstrakceji, poniewaz przedmiot, ktorego si¢ pragnie, zazwyczaj jest
niedostepny postrzeganiu zmystowemu czy poznaniu bezposredniemu. Sam przedmiot
moze jednak funkcjonowa¢ w umysle czlowieka jako reprezentacja, czyli mie¢ wymiar
symboliczny. Symbol jest zatem czyms$ (rzecza materialng, wyobrazeniem, stowem,
opowiadaniem, dziataniem, gestem, snem itp.), co odsyla do innej rzeczy, ktora
aktualnie nie jest bezposrednio dostgpna. Innymi stowy, w sposodb bezposredni
operujemy symbolem, natomiast posrednio, postugujac si¢ nim, odnosimy si¢ do tego,
CO on oznacza. Przy tym symbol moze odwotywac¢ si¢ do rzeczywistosci przeszlej,
terazniejszej lub do przysztosci. Moze on wskazywaé na rzeczywisto$¢ nieobecng,
niemozliwg, fantastyczng, realng lub wyidealizowang itp.!’

Jak zaznacza A. Manenti, rzeczywisto$§¢ symboliczna sktada si¢ z trzech
elementow: z symbolu, tego, co symbolizowane, oraz z emocji, ktore wigza obie
wymienione wczesniej rzeczywisto$ci. Emocje bowiem wskazujg na rodzaj relacji, jaka
zachodzi miedzy symbolem a tym, co symbolizowane. Umiejetno$¢ symbolizowania,
ktora jest wlasciwa tylko cztowiekowi, zaklada zrecznos¢ w rozrdznianiu symbolu i
tego, co symbolizowane, oraz w odrdznianiu, w rozpoznawaniu osoby dokonujacej
symbolizacji. Mozemy tutaj méwi¢ o zdolno$ci do prowadzenia wewngtrznego dialogu,
ktory jest warunkiem transcendencji. Je§li bowiem czlowiek posiada zdolno$¢

16 Zob. L.M. Rulla, Depth Psychology and Vocation, dz. cyt., s. 29.
17 Zob. B.J.F. Lonergan, Method in Theology, dz. cyt., s. 66-67.
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rozrdzniania wyzej wymienionych elementdw, mozemy zaktadaé, ze bedzie miat takze
potencjatl transcendowania. W przeciwnym razie nastgpuje sytuacja, w ktorej osoba
traktuje symbol jako synonim tego, co symbolizowane, i nadaje charakter ostatecznej
pewno$ci wlasnemu symbolizowaniu. Taki stan rzeczy prowadzi do zanegowania
mozliwosci transcendencji, poniewaz to, co si¢ czlowiekowi wydaje, nabiera charakteru
absolutnej prawdy bez mozliwosci korekty'8,

L.M. Rulla uwaza, ze trzeci poziom (duchowy) nie jest zdeterminowany przez
czas lub miejsce. Innymi stowy, poziom Ow umozliwia transcendowanie, czyli
przekraczanie granic bezposrednich zdarzen i materialnych proceséw. Transcendencja
ta pozwala na przekraczanie ograniczen zwigzanych z okreslong sytuacja, przezywang
na biezaco 1 aktualnie doswiadczang przez czlowieka. Dzigki transcendencji mozliwe
jest zdystansowanie si¢ od emocjonalnego zaangazowania w biezgca sytuacje |
dokonanie wyboroéw opierajacych si¢ na argumentach racjonalnych albo odwotujacych
sie do warto$ci®.

Na poziomie racjonalno-duchowym wystepuje inna motywacja do dziatania niz
ma to miejsce na poziomach psychofizjologicznym czy psychospotecznym. Cztowiek
nie jest zatem motywowany potrzeba biologiczng lub konieczno$cig interpretowania
rzeczywistosci ze wzgledu na wlasne korzysci, ale pragnie rozwigzywania
podstawowych kwestii egzystencjalnych i szukania prawdy o rzeczywistosci, w ktorej
zyje.

W uzasadnieniu istnienia poziomu racjonalnego w antropologii powotania
chrzescijanskiego L.M. Rulla i jego nastepcy powotywali si¢ na Victora E. Frankla.
Zaznaczali przy tym, ze propozycja wiedenskiego psychiatry jest pewnego rodzaju
wstepem, gdyz jego sposob pojmowania transcendencji podkresla szczegolnie role
zdystansowania si¢ od siebie 1 poszukiwania sensu bez nawigzywania do wartosci
obiektywnych i ewangelicznych?.

V.E. Frankl odwotywat si¢ do zdolnosci cztowieka i do jego racjonalnego i
swiadomosciowego sposobu przezywania wlasnego zycia. Wskazywat, ze kazdy
czlowiek powinien by¢ $wiadomy swoich aspiracji, pragnien. System terapeutyczny
Frankla, nazwany przez niego logoterapia, byt skoncentrowany na pomocy cztowiekowi
w odkrywaniu $§wiadomos$ci jego wiasnej odpowiedzialno$ci, ktora jest podstawg
egzystencji. System ten zakladat, Zze analiza egzystencji jest forma terapii bazujaca na
nie$wiadomosci wlasnej odpowiedzialnosci cztowieka?!.

Mozna powiedzie¢, iz potrzeba znalezienia sensu swojego zycia jest zwigzana z
konieczno$cig transcendencji. Jak pisze V.E. Frankl: ,, Twierdzac, ze cztowiek jest istota
odpowiedzialng 1 zobowigzang stale urzeczywistnia¢ sens potencjalnie zawarty

18 Zob. A. Manenti, Zy¢ ideatami, t. 2: Miedzy sensem danym a nadanym, dz. cyt., s. 219-220.

19 Zobh. L.M. Rulla, Depth Psychology and Vocation, dz. cyt., s. 30.

20 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 253. Por. V.E. Frankl, Psychotherapy and Existentialism. Selected Papers on Logotherapy, New
York 1967, s. 13; tenze, The Unheard Cry for Meaning. Psychotherapy and Humanism, New York 1978,
s. 94.

21 Zob. M.B. Arnold, J.A. Gasson, Logotherapy and Existential Analysis, w: ciz [i in.], The
Human Person. An Approach to an Integral Theory of Personality, New York 1954, s. 464.
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w kazdej zyciowej sytuacji, pragne jednoczesnie podkresli¢, ze prawdziwy sens zycia
odnajdziemy raczej w §wiecie zewnetrznym niz w sobie samym, jako ze nie jest prawda
twierdzenie, iz czlowiek stanowi system zamknigty. Nazwalem owag konstytutywna
ceche samoprzekraczaniem ludzkiej egzystencji. Nalezy przez to rozumie¢, ze cztowiek
zawsze kieruje si¢ oraz jest kierowany w strone czego$ lub kogo$ innego niz on sam —
moze to by¢ zarowno oczekujacy wypelienia sens, jak i inny czlowiek, ktoérego
spotykamy na swojej drodze”?2.

2.1.2. EMOCJONALNE I RACJONALNE PROCESY LUDZKIEJ
MOTYWACJI

W procesie autotranscendencji istotng role odgrywa odkrycie procesow
motywacyjnych w zyciu cztowieka. Ludzka motywacja jest procesem zlozonym
I niejednorodnym. W zalozeniach antropologii powolania chrzescijanskiego wskazuje
si¢ na napigcie pomigdzy rzeczywistoscia emocjonalng i racjonalng. Wzajemny
stosunek obu tych wewnetrznych instancji decyduje bowiem o ludzkiej motywacji, a

tym samym o jakos$ci realizacji chrze$cijanskiego powotania??.

2.1.2.1. Ocena emocjonalna

Wszelkie stany emocjonalne dotycza zazwyczaj wartoSciujacego zwigzku
pomiedzy osobg a obiektem intencjonalnym. Ten aspekt wydaje si¢ centralng cecha
tego, co rozumiemy przez emocje. Dopoki nie doswiadczamy sytuacji jako pozytywne;j
lub negatywnej, widzianej w dobrym lub zlym $wietle, stwierdzenie, Ze jesteSmy
pobudzeni emocjonalnie, nie ma wigkszego sensu?*. Emocje zgodnie z powyzszym
zatozeniem zakladajg istnienie jakiego$ zwiagzku, wzajemnego odniesienia pomiedzy
osobg a jakims$ obiektem?®: osobg (takze nig samg) lub wydarzeniem rzeczywistym badz

22\/ E. Frankl, Cziowiek w poszukiwaniu sensu, tham. A. Wolnicka, Warszawa 2009, s. 166.

23 Zob. T. Healy, La sfida dell’autotrascendenza. Antropologia della vocazione cristiana 1 e
Bernard Lonergan, w: Antropologia interdisciplinare e formazione, dz. cyt., s. 101.

24 Zob. B. Parkinson, Emocje, w: Emocje i motywacja, red. B. Parkinson i A.M. Colman, thum. I.
Sowa, Poznan 1995, s. 21.

% Termin ,,0biekt” jest terminem wieloznacznym. Jak podaje stownik psychoanalizy, ,,Freud
uzywat tego terminu w sposob do$¢ niezréznicowany, na oznaczenie (1) rzeczywistej, namacalnej,
fizycznej osoby lub rzeczy, przedstawianej podmiotowi; (2) psychicznego wyobrazenia jakiejs osoby lub
rzeczy — okreslenia pewnego doswiadczenia; (3) konstruktu teoretycznego, nietoZzsamego ani z
rzeczywista osoba, ani z treScig doswiadczenia, konstruktu implikujacego pewna trwala, organizujaca
struktur¢ psychiczna. Nalezy zatem wprowadzi¢ pewne rozrdoznienia. Obiekt nalezy odroznia¢ od
podmiotu lub self, dla ktorego jest on psychologicznie znaczacy. Obiekt moze by¢ ozywiony lub
nieozywiony, ale jest zewnetrzny; jego odpowiednikiem w psychice podmiotu jest obiekt wewngtrzny,
nazywany czasem reprezentacja obiektu. Jednak w psychice reprezentowane sa wszystkie zjawiska
zewngtrzne; reprezentacja obiektu wewngtrznego jest stopem roznych cech obiektu zewngtrznego —
fizycznych, intelektualnych i emocjonalnych — czy to rzeczywistych, czy to wyobrazonych przez
podmiot” (B.E. Moore, B.D. Fine, Obiekt, w: ciz, Stownik psychoanalizy, tham. E. Modzelewska,
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wyobrazeniowym. Zwigzek ten jest wewngtrznie warto$ciujacy, tzn. czlowiek w
momencie pobudzenia emocjonalnego czuje si¢ dobrze lub zle, odczuwa aprobate lub
dezaprobate, ulge lub rozczarowanie okre§lonym stanem rzeczy. Wyzej wymienione
stany zwigzane z warto§ciowaniem nie sg rzeczywisto$ciami stalymi. Emocje bowiem
sg to stany mniej lub bardziej chwilowe i krotkotrwale.

L.M. Rulla, tworzac swoja koncepcje, powolywat si¢ w pracach na zatozenia
Magdy Arnold. Ktadta ona nacisk na znaczenie warto$ciujacego aspektu emocji w swej
koncepcji oceny poznawczej (ang. appraisal), odnoszacej si¢ do procesow, za pomoca
ktérych zostaje uchwycony osobisty zwigzek z obiektem emocji. Autorka podkreslata,
ze aby zostaly wywotane emocje, osoba musi ocenié, czy dany obiekt wplywa na nig w
jaki$ sposdb osobiscie. Ten wptyw oznacza u M. Arnold oddziatywanie na osobe¢ z jej
konkretnym do$wiadczeniem i jej konkretnymi zyciowymi celami?’,

W swoich pracach M. Arnold powolywata si¢ na takze na koncepcj¢ Richarda
Lazarusa, ktory sugerowal na podstawie wlasnych badan, iz oceny poznawcze emocji
maja dwa aspekty, nazwane przezen oceng pierwotng i oceng wtdérng. W ocenie
pierwotnej osoba analizuje odniesienie biezacej sytuacji do osobistego dobrostanu,
rozwaza, czy owa sytuacja ma dobre czy zte konsekwencje dla niej. Natomiast w ocenie
wtornej osoba ocenia swoje zdolnosci poradzenia sobie z okreslong sytuacja. R. Lazarus
wnioskowal stad, ze r6zne emocje sg charakteryzowane przez rézne oceny sytuacji®.
Innymi slowy, ocena pozwala na rozpoznanie przez podmiot okre§lonego zdarzenia
jako znaczacego z punktu widzenia jego wlasnych celéw i interesow. To wlasnie ocena
ostatecznie przesadza, czy emocja w ogole si¢ pojawi i jaka ona bedzie?®.

Emocja zatem wedlug M. Arnold to ,,odczuwana tendencja ku przedmiotowi
ocenianemu jako dobry lub odepchnigcie od przedmiotu ocenianego jako zagrazajacy,

wzmacniana przez towarzyszace im specyficzne reakcje fizjologiczne”,

Warszawa 1996, s. 183). W niniejszej pracy bedziemy postugiwaé si¢ terminem ,,obiekt” w rozumieniu
antropologii powotania chrzescijanskiego. W zasadniczej mierze rozumienie to opiera si¢ na podej$ciu
charakterystycznym dla teorii relacji z obiektem O.F. Kernberga, gdzie teoria relacji z obiektem stanowi
studium natury 1 pochodzenia relacji interpersonalnych, a takze znaczenia i pochodzenia
intrapsychicznych struktur wywodzacych si¢ z fiksacji oraz modyfikowania i reaktywowania przesztych
zinternalizowanych relacji z innymi w kontekscie obecnych relacji interpersonalnych. Psychoanalityczna
teoria relacji z obiektem skupia si¢ na internalizacji interpersonalnych relacji, ich wktadzie do
normalnego i patologicznego rozwoju ego i superego i na wzajemnych wptywach intrapsychicznych i
interpersonalnych relacji z obiektem. Zob. O.F. Kernberg, Object-Relations Theory and Clinical
Psychoanalysis, Maryland 2004, s. 56. Por. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1:
Basi interdisciplinari, dz. cyt., s. 263-264.

% Zob. B. Parkinson, Emocje, dz. cyt., s. 17.

27 Zob. M.B. Arnold, Emotion and Personality, vol. 1: Psychological Aspects, New York 1960,
s. 172-174. Por. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 117.

2 Zob. R.S. Lazarus, Emotion and Adaptation. Conceptual and Empirical Relations, w:
Nebraska Symposium on Motivation, vol. 16, ed. W.J. Arnold, Lincoln 1968, s. 175-265.

2 Zob. D. Dolinski, Mechanizmy wzbudzania emocji, w: Psychologia. Podrecznik akademicki,
t. 2: Psychologia ogdlna, red. J. Strelau, Gdansk 2004, s. 322-323.

30 M.B. Arnold, Feelings and Emotions as Dynamic Factors in Personality Integration, w: M.B.
Arnold, J.A. Gasson [i in.], The Human Person, dz. cyt., s. 294 [tlum. wlasne].
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M. Arnold zwraca uwage na poczatkowy fakt percepcji, emocja bowiem tworzy
si¢ w relacji do jakiego§ przedmiotu, ktory zostaje przez cziowieka rozpoznany.
Kolejnym momentem jest ocena intuicyjna, bezposrednia, nie dokonywana przez rozum
krytyczny 1 refleksyjny. Wyraza si¢ ona w odczuciu danego przedmiotu jako
przyciagajacego lub odpychajacego. Ocena intuicyjna nie jest oceng $wiadoma, lecz
opierajacg si¢ na wczesniejszych emocjonalnych do$wiadczeniach cztowieka.
Przezywanie zatem emocji wigze si¢ z pojeciem pamigci, nazwanej przez M. Arnold
pamigcig afektywna (emocjonalng). Doswiadczenie ludzkie sprawia, ze nosimy w sobie
liczne sytuacje z przesztosci, ktore nie sg tylko zapamigtanymi suchymi faktami, ale
takze zwigzanymi z nimi emocjami. Autorka analizuje wiele sytuacji, pokazujac, ze
czlowiek reaguje w pewien okreslony sposob — pozytywny lub negatywny — w
zalezno$ci od oceny danej sytuacji lub obiektu. Powtarzalno$¢ i przewidywalno$¢ tych
sytuacji $wiadczg, wedlug autorki, o istnieniu tzw. pamigci afektywne;j!.

Jak zaznacza Anna Bissi, sytuacje i wydarzenia czg¢sto sa zapominane przez
czlowieka. Pozostajg jednak w pamigci emocje z nimi zwigzane. W trakcie ludzkiego
rozwoju s3 one kumulowane i utrwalane, nawet jesli cztowiek nie jest do konca tego
swiadomy. Innymi stowy, raz przezyte doswiadczenie zostawia w naszej psychice $lad
afektywny. Wowczas kiedy czlowiek spotyka sytuacje podobng, begdzie sklonny do
reakcji bazujacych na wezesniejszym do$wiadczeniu emocjonalnym®?.

M. Arnold sugeruje ponadto, ze emocje posiadaja dwa aspekty: statyczny (kiedy
jednostka ocenia okreslony obiekt) i dynamiczny (kiedy zaczyna odczuwaé sktonno$¢
lub niech¢¢ do danego przedmiotu). Zazwyczaj towarzysza temu procesowi roznego
rodzaju zmiany fizjologiczne adekwatne do poziomu zaangazowania jednostki i zgodne
z okre$lonymi emocjami do$wiadczanymi w indywidualny sposdb przez dang osobe®3.

Zdarzajg si¢ niekiedy sytuacje, w ktorych reakcje osoby i1 towarzyszace temu
zmiany fizjologiczne wydaja si¢ nieadekwatne, jakby przesadzone. Reakcje takie
nastepuja automatycznie bez udziatu refleksji 1 dlatego wigza si¢ z procesami
I sytuacjami, jakich cztowiek doswiadczyt w przesztosci, a ktore zostawity Slady w jego
pamieci. Dlatego moga wystepowac polaryzacje oceny poszczegdlnych sytuacji, z kolei
tworzace polaryzacje emocji. Cztowiek ocenia w sposdb zmienny roézne okoliczno$ci
I stad emocje podlegaja rowniez zmienno$ci — ze wzgledu na nowe i/lub inne aspekty
pojawiajace si¢ w ocenie. Mimo to M. Arnold jest przekonana, Ze ocena intuicyjna
zawiera w sobie okreslong charakterystyke i tendencje wlasciwe okreSlonemu
cztowiekowi. Rezultatem moze by¢ bardziej intensywne 1 szybsze pobudzenie, ktore
z czasem przeradza si¢ w stale postawy emocjonalne, czyli w pewien niezmienny
przewidywalny sposob reagowania na okre$lone sytuacje3.

81 Zob. M.B. Arnold, Human Emotion and Action, w: Human Action. Conceptual and Empirical
Issues, ed. Th. Mischel, New York—London 1969, s. 172-174.

82 Zob. A. Bissi, Il battito della vita. Conoscere e gestire le proprie emozioni, Milano 1998,
S. 24.

33 Zob. M.B. Arnold, Feelings and Emotions as Dynamic Factors in Personality Integration, dz.
cyt., s. 294-295.

3 Zob. M.B. Arnold, Human Emotion and Action, dz. cyt.,, s. 183-184. Por. ,Mézg uzywa
prostej, ale chytrej metody, aby wspomnienia emocjonalne rejestrowac ze szczegélnag moca — ten sam
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Podejscie M. Arnold pozwala zrozumie¢ aspekty dynamiczne emocji,
wskazujace, ze rodzace si¢ w czitowieku pobudzenia maja tendencje kierujaca do
obiektu lub odsuwajaca od niego. Ten intensywny wymiar okresla to, co dzieje si¢ w
cztowieku podczas sytuacji wywolujacej emocje. Ow fakt ma szczegdlne znaczenie W
procesie autotranscendencji, gdyz mozna przekracza¢ jedynie to, czego jest si¢
swiadomym. Emocje natomiast przynoszg energi¢, potencj¢. Bez emocji poznanie
cztowieka mialoby charakter czysto teoretyczny. Czlowiek odczuwa emocje w stosunku

do ludzi, okre$lonych sytuacji, swojej przeszto$ci, terazniejszo$ci i przysztosci®®.

2.1.2.2. Ocena racjonalna

Ocena emocjonalna jest oceng intuicyjng, bezrefleksyjng i nie podlega w
pierwszej fazie ocenie racjonalnej. Jak wspomniano wyzej, opiera si¢ ona na
wcezesniejszych doswiadczeniach emocjonalnych cziowieka i dlatego nie jest tez w
pierwszej fazie $wiadoma. Jak wskazuje jednak M. Arnold, dos$wiadczanie lub
przezywanie jest czym$ wiecej niz tylko odczuwaniem czego§ pozytywnego albo
negatywnego w stosunku do okreslonego przedmiotu czy sytuacji. Dlatego kolejnym
krokiem jest ocena racjonalna, ktora bazuje na $wiadomej refleksji i szacuje sytuacje
wedtug kryterium rozumowego®®.

L.M. Rulla, odwotujac si¢ do tej koncepcji, nieco ja rozszerza i wskazuje, iz
ocena intuicyjna, bezrefleksyjna jest dostepna takze zwierzgtom na poziomie
instynktow. Cechg charakterystyczng oceny intuicyjnej jest pragnienie zaspokojenia na
poziomie satysfakcji i konsumpcji. Cztowiek natomiast posiada mozliwo$¢ oceny
refleksyjnej, czyli inaczej racjonalnej. Czlowiek bowiem przejawia pragnienia
racjonalne, oparte na przyjetym systemie wartosci. To pragnienie racjonalne zawiera
W sobie ocen¢ emocjonalng jako pierwsza, ale na niej nie poprzestaje. Ocena intuicyjna,
emocjonalna jest natychmiastowa, ocena racjonalna natomiast jest $wiadomym
procesem podazania i refleksji. Podobnie jak o istnieniu postawy emocjonalnej, co
zaznaczyliSmy wczesniej, mozna tez mowi¢ o istnieniu postawy racjonalnej, ktora
polega na pewnej statej tendencji, sktonnosci do oceniania i okreslania racjonalnego
sytuacji i do§wiadczef emocjonalnych®’.

W  kontek$cie oceny intuicyjnej 1 racjonalnej wida¢ istotne réznice w
przezywaniu motywacji przez cztowieka na dwoch powyzej wskazanych etapach. L.M.
Rulla zaklada, Ze emocje sa zwigzane z pragnieniami dotyczacymi zaspokojenia
wlasnych pragnien i zamykaja osob¢ samg w sobie. Cztowiek, podazajac za swoim
pragnieniem, jest ukierunkowany na jego zadowolenie 1 dlatego moze pozosta¢ na

neurochemiczny system alarmowy, ktory pobudza ciato do reagowania walka lub ucieczka na zagrazajace
zyciu nagle wydarzenia, sprawia, ze momenty te odciskaja si¢ bardzo wyraziscie w pamigci”
(D. Goleman, Inteligencja emocjonalna, thum. A. Jankowski, Poznan 1997, s. 48).

3 Zob. B.J.F. Lonergan, Method in Theology, dz. cyt., s. 30-31.

3% Zob. M.B. Arnold, Human Emotion and Action, dz. cyt., s. 170.

87 Zobh. L.M. Rulla, Depth Psychology and Vocation, dz. cyt., s. 32.
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etapie zaspokajania samego siebie. Inaczej wyglada sytuacja, kiedy emocje wigza si¢ z
wartosciami, z ideatami obiektywnie wartoSciowymi. Czlowiek jest wtedy zaproszony
do autotranscendencji, czyli nakierowany na przekraczanie satysfakcji, swoich
ograniczen. Taka postawa nie zalezy wowczas od aktualnej reakcji i dyspozycji. Innymi
stowy, emocje, ktore towarzysza ocenie racjonalnej, kierujg cztowieka ku pragnieniu
przekraczania swoich ograniczen i doraznych korzys$ci i wywoluja pragnienie podgzania
za warto$ciami trwalymi®®. Jest to rozréznienie, jakiego dokonal D. von Hildebrand,
wskazujac na dwie kategorie rzeczywistosci otaczajacych cztowieka. Istnieje bowiem
dobro wazne dla jednostki oraz dobro wazne samo z siebie, niezalezne od subiektywnej
oceny przeprowadzanej przez jednostke®.

Jak wskazuje A. Bissi, ocena racjonalna pozwala dokona¢ oceny naszych emocji
I moze mie¢ wplyw na ich intensywno$¢ oraz modyfikacje. Kryteria racjonalne
umozliwiaja nazwanie i okre$lenie tego, co aktualnie przezywa czlowiek. Ponadto
ocena taka pozwala na spojrzenie na wlasne stany emocjonalne bardziej obiektywnie z
pewnego dystansu. Dlatego umozliwia ona oglad szerszy i z wickszej perspektywy, a
wskutek tego — blizszy prawdy obiektywnej. Ocena intuicyjna moze powodowaé
zatrzymywanie si¢ na szczegotach, detalach — istotnych, by spetni¢ co$ tu i teraz. Ocena
racjonalna pozwala za§ na spojrzenie bardziej globalne, w kontekscie celu i zadan
podejmowanych przez osobe*C.

Ocena racjonalna moze korygowa¢ emocje lub je wywotywaé 1 dzigki temu
pobudzaé¢ cztowieka do konkretnego dziatania. Osoba ludzka moze jednak rozpoczaé
swoje dziatanie bez komponentu emocjonalnego, kierujac si¢ dobrem uznanym za
dobro jako takie. Postawa racjonalna wynika bardziej z przekonania i jest nakierowana
na dziatanie transcendentne, poniewaz w postawie racjonalnej osoba decyduje si¢ na
zawieszenie aktualnego pragnienia na rzecz czego$ wartosciowego samego w sobie??,

John Finnis, analizujac te sytuacje, przywoluje nauczanie $w. Tomasza z
Akwinu, ktory wskazywal, 1z czlowiek niejednokrotnie dokonuje wyboru i oceny
racjonalnej w opozycji do tego, co czuje lub czego aktualnie pragnie w sensie
emocjonalnym. W rozumieniu $§w. Tomasza cztowiek po ocenie racjonalnej
prawdziwego dobra jest w stanie podja¢ dziatanie wbrew satysfakcji 1 pragnieniu
emocjonalnemu. Jako przyktad §w. Tomasz wskazywal osobg¢ Jezusa i Jego zmagania w
ogrodzie Oliwnym*2,

Proces wybierania i decydowania obejmuje zdolnos¢ do oceniania zdarzen i
doswiadczen zyciowych. B. Lonergan opisuje t¢ rzeczywisto$¢, wyrdzniajac cztery
operacje: doswiadczanie, rozumienie, ocenianie i decydowanie. Zaznacza takze, ze

% Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 123-124.

39 Zob. D. von Hildebrand, Christian Ethics, cap. 3, New York 1953. Podaj¢ za: L.M. Rulla,
Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz. cyt., s. 116.

40 Zob. A. Bissi, Il battito della vita, dz. cyt., s. 255.

41 Zob. M. Niki¢, Formazione alla maturita affettiva alla castita, W: Fissatolo lo amo.
Psicologia della vocazione nell’eta giovanile, cur. F. Imoda, Milano 1996, s. 103.

42 Zob. J. Finnis, Aquinas. Moral, Political, and Legal Theory, Oxford [England]-New York
1998, s. 74-76.
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powyzsze cztery operacje sa zarowno S$wiadome, jak i intencjonalne — poniewaz
zmierzaja do odpowiedzi, co si¢ dzieje podczas aktu poznawania i jakie stosunki wigzg
6w akt z jego przedmiotem*3,

Poziom empiryczny, ktory jest dostgpny naszym zmystom, mozemy zobaczy¢,
poczu¢ 1 dlatego posiadamy wyobrazenia na jego temat. Nastepnym poziomem jest
operacja intelektualna, podczas ktérej zadajemy sobie pytania i probujemy zrozumieé
to, czego doswiadczamy. Proces rozumienia jest jakby wykraczaniem poza
doswiadczenie. Na poziomie racjonalnym nastepuje pewna klasyfikacja i ocena naszych
danych. Dlatego na poziomie oceniania jednostka dokonuje ewaluacji pod katem
prawdy, fatszu, klarownos$ci lub przypuszczenia. Na ostatnim, czwartym, poziomie —
zwigzanym z odpowiedzialno$cia — nastepuje moment decyzyjny, moment podjgcia
aktywnosci w stosunku do celow i idealow, ktore cztowiek okresla. Aktywnos$¢ na
kazdym poziomie prowokuje pytania, a te z kolei prowadza do lepszego zrozumienia,
ktore wyraza si¢ coraz glebszym i petniejszym wglagdem?,

Osiagniecie swiadomej intencjonalnosci zaklada, wedtug B. Lonergana, rozne
formy autotranscendencji. Ocena faktow i zdarzen pocigga za sobg transcendencje
poznawcza, ktdra jest owocem nieograniczonych pytan, jakie cztowiek moze sobie
stawiaC w procesie poznawania rzeczywistosci. Przejscie od oceny faktow do oceny
wartos$ci danej rzeczywistosci opiera si¢ na moralnej transcendencji, w ramach ktorej
cztowiek wybiera i decyduje wedtug tego, co jest stuszne, nie za$ jedynie przyjemne i
satysfakcjonujace. W rezultacie petna moralna autotranscendencja znajduje swoje
dopelnienie nie tylko poprzez poznanie, ale tez przez dziatanie®.

2.1.3. ROLA JAW PROCESIE AUTOTRANSCENDENCJI

Pojecie ja stalo si¢ przedmiotem poszukiwan i badan w perspektywie
psychologii glebi, psychologii spotecznej 1 psychologii rozwojowej. Rozpoznania
poczynione w tych dziedzinach byly z kolei inspiracja do poszukiwan w zakresie
osobowosci, neuropsychologii i psychiatrii®.

Niezaleznie, czy studium nad ja bedzie si¢ odbywato z perspektywy psychologii
glebi, psychologii spotecznej czy psychologii rozwojowej, mozna wyznaczy¢ dwa
zasadnicze podej$cia do omawianej kwestii. Jedno przyjmuje ja jako rzeczywistos$é
caloSciows, stabilng, ktora unifikuje 1 przetwarza wszystkie swoje do$wiadczenia i
doznania 1 bez ktorej to nie mozna zrozumie¢ siebie samego. Drugie podejscie jest
skoncentrowane na poszczegodlnych aspektach ja przejawiajacych si¢ w okreslonych

43 Zob. B.J.F. Lonergan, Method in Theology, dz. cyt., s. 14-20.

44 Zob. tamze, s. 9-10.

45 Zob. tamze, s. 38.

46 Zob. J.A. Holstein, G.F. Gubrium, The Self We Live By. Narrative Identity in a Postmodern
World, New York—Oxford 2000; Ch. Taylor, Radici dell’io. La costruzione dell’identita moderna, traduz.
R. Rini, Milano 1993; The Social Self. Cognitive, Interpersonal and Intergroup Perspectives, eds. J.P.
Forgas, K.D. Williams, New York-London—Hove 2003; Ja i tozsamos¢. Perspektywa psychologiczna,
red. A. Tesser, R.B. Felson, J.M. Suls, thum. A. Karolczak, Gdansk 2004.
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sytuacjach relacyjnych i spotecznych, jak np. $wiadomos¢ siebie, poznanie siebie,
zaufanie do siebie, zrozumienie siebie lub samorealizacja itp.4’

W teorii przedstawianej w niniejszej pracy ja i jego charakterystyka sa punktem
wyjscia do rozumienia réznych form transcendencji. Przekraczanie siebie jest bowiem
mozliwe, kiedy czlowiek potrafi okresli¢ samego siebie i umie odpowiedzie¢ na
pytanie, kim jest.

2.1.3.1. Pojecie ja w antropologii powolania chrzescijanskiego a inne
ujecia

Na wstgpie istotne wydaje si¢ okreslenie terminologii dotyczacej pojec ja i self.
Oba bowiem sg uzywane w antropologii powotania chrze$cijanskiego®e.

We wspolczesnej psychologii istnieje pewne zamieszanie w zwiazku z
pojeciami ja i self (ang. ‘jazn’, ‘ja’). Ja jest rozumiane przez wigkszos¢ autoréw od
czasow Z. Freuda jako element aparatu psychicznego ztozonego z id, ego i superego.
To bowiem, co do nas dociera, jest odbierane i przetwarzane w specyficzny sposob. Jak
zaznacza Andrzej Kokoszka, struktury, ktore kieruja wspomnianymi procesami, sg
ztozone 1 w pewnych sytuacjach ten sam bodziec zewnetrzny moze wywotywaé rdzne
intrapsychiczne reakcje. Wydaje si¢ zatem, ze w naszej psychice istnieja konflikty
pomigdzy cze$ciami aparatu psychicznego, ktory nig kieruje. Ten sam bodziec moze
wywolywac pozadanie lub zosta¢ oceniony jako naganny lub upragniony. Dlatego —
idac za Z. Freudem - wigkszo$¢ autoréw przyjmuje istnienie w cztowieku id
(pragnienia, popedy), superego (ocena krytyczna) oraz ja (ego), ktore jest w stanie
obserwowaé omawiany wcze$niej konflikt i probowaé znalez¢ rozwigzanie®.

Zaprezentowany model zostal wprowadzony przez Z. Freuda 1 potem

wzbogacony przez jego nastepcOw o inne umowne struktury, ktére ulatwiajg

47 Zob. Handbook of Self and Identity, eds. M.R. Leary, J.P. Tangney, New York—London 2003,
S. 12. Podobny opis mozemy znalez¢ u Philipa Zimbarda, ktory stwierdza, ze badacze ja, interesujac si¢
jego roznymi aspektami, interpretuja je zgodnie z podejsciem idiograficznym lub nomotetycznym.
Podejscie idiograficzne jest skoncentrowane na osobie, skupia si¢ na tym, w jaki sposob unikatowe
aspekty osobowosci jednostki tworza zintegrowang cato$¢. Podejscie to zaklada, ze cechy i zdarzenia
nabieraja odmiennego znaczenia w zyciu réznych ludzi. Dlatego wazne jest w tym podejsciu tworzenie
psychologicznej biografii danego czlowieka opartej na rozmaitych zrddtach. Natomiast podejscie
nomotetyczne jest skoncentrowane na zmiennych — przy zalozeniu, Zze te same cechy czy wymiary
osobowosci stosuja si¢ do kazdego w ten sam sposob. Ludzie roznia si¢ zatem stopniem, w jakim
posiadaja dana wlasnos¢. Dlatego w metodzie nomotetycznej poszukuje si¢ zwigzkéw migdzy réoznymi
cechami osobowosci w populacji og6lnej. Zob. Ph.G. Zimbardo, Psychologia i zycie, ttum. E.
Czerniawska [i in.], Warszawa 1999, s. 520.

4% We wiloskich wydaniach prac Rulli wystepuje termin ,,i0” (,ja”) (zob. L.M. Rulla,
Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz. cyt., s. 447), natomiast w wersji
angielskiej stosowane jest stowo ,,5elf” (zob. tenze, Depth Psychology and Vocation, dz. cyt., s. 35-37).
Niemniej w wydaniach wiloskich niektorych innych autorow uzywa si¢ poje¢ io (ja) oraz sé (self)
zamiennie jako synoniméw. Zob. F. Imoda, Sviluppo umano. Psicologia e mistero, dz. cyt., s. 288-291;
H. Zollner, 7/ Sé — contenuto, processi, mistero, dz. cyt., s. 79.

49 Zob. A. Kokoszka, Psychoanalityczne ABC, Krakow 1999, s. 23.
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zrozumienie przezy¢ cztowieka. W naszym kontek$cie najwazniejsze okazuje si¢
okreslenie self, poniewaz bywa ono cz¢sto utozsamiane z ja lub odrézniane od tego
pojecia. Self oznacza znajdujacy si¢ w naszej psychice obraz siebie, ktory ksztaltuje sie
od samego poczatku zycia czlowieka. Poznanie to dokonuje si¢ w sposob
charakterystyczny dla poszczegdlnych etapow rozwoju.

W zwigzku z takim pojmowaniem Self niektoérzy uznajg, ze jest ono
reprezentacja psychiczng, ktora ksztattuje si¢ ciggle w interakcji ze srodowiskiem.
Zatem self jest niejako zatopione w ego i oznacza strukture nieciggly, wcigz
ksztaltowana 1 podlegajaca zmianom w sytuacjach nieustannych interakcji spotecznych.
Roy Schafer stwierdza, ze cho¢ czgsto pragniemy podtrzymaé ztudzenie ciaglego i
spojnego self, w rzeczywisto$ci wszyscy sktadamy si¢ z wielu nieciggtych self, ktore sg
nieustannie ksztattowane i definiowane przez rzeczywiste i wyimaginowane relacje
z innymi®L,

L.M. Rulla jest w kwestii stosowania pojecia ja i self nieco niekonsekwentny. Z
jednej strony bowiem uzywa tych termindéw zamiennie, z drugiej — dostrzega pewna
roznicg migdzy ja i self. Nie wchodzi tutaj w polemike czy dyskusje z reprezentantami
wielu szkot terapeutycznych, ale odnosi oba poj¢cia do mozliwosci do$wiadczania
transcendencji. W ujeciu L.M. Rulli self jest najbardziej §wiadoma czgscia ja, ktora
pozostaje odpowiedzialna za wolno$¢ i samoswiadomos$¢ jednostki. Ograniczenie
wolnosci i samo$wiadomosci ogranicza dziatanie taski na czlowieka. Nawet jesli taska
moze przekracza¢ tego rodzaju ludzkie ograniczenia, to jednak zazwyczaj skutek jej
dziatania dla cztowieka jest uzalezniony od stopnia §wiadomosci self?,

Dla potrzeb naszej pracy bedziemy postugiwali si¢ terminami ,ja” i ,self”
zamiennie, pami¢tajac o wskazanej przez L.M. Rullg réznicy. Zaréwno L.M. Rulla, jak
F. Imoda rozumiejg ja (self) jako jednostke¢ odrozniong od innych, skonczong i
ograniczong, ale jednocze$nie dynamiczng ze wzgledu na dzialajace na nig sity

50 Zob. tamze, s. 23-24. Por. ,,Terminu «self» uzywano [...] na rézne sposoby. Freud postugiwat
si¢ terminem «eg0» w znaczeniu, ktore obecnie konotuje termin «Self». [...] Hartmann nadat terminowi
«egox» znaczenie zespotu funkcji, ktore wydzielit z self. [...] Jacobson uzywata pojecia self w odniesieniu
do catej osoby, a reprezentacje Self uznata za budulec struktur wewnatrzpsychicznych. Schafer wyrdznit
trzy znaczenia pojecia Self: self rozumiane jako czynnik dziatajacy, jako miejsce i jako obiekt. Kohut
zdefiniowat self jako niezalezny o$rodek motywacyjny. Inni (Meissner, Lichtenberg, Stern) stosowali ten
termin w odniesieniu do doswiadczenia poczucia self lub rozwoju self w $wiecie subiektywnym i w
swiecie wzajemnych relacji. W kazdym razie self, rozumiane jako struktura psychiczna lub jako
subiektywny punkt odniesienia, blizsze jest do§wiadczeniu niz pojecia id, ego i superego” (B.E. Moore,
B.D. Fine, Self, w: ciz, Stownik psychoanalizy, dz. cyt., s. 299). Por. tez: G.O. Gabbard, Psychiatria
psychodynamiczna w praktyce Kklinicznej, thum. M. Cierpisz, Krakow 2009, s. 50; A.M. Ravaglioli,
Psicologia, Casale Monferrato 1992, s. 81; K. Drat-Ruszczak, Teorie osobowosci — podejscie
psychodynamiczne i humanistyczne, w: Psychologia. Podrecznik akademicki, t. 2: Psychologia ogdlna,
dz. cyt., s. 631.

51 Zob. R. Schafer, Narrative of the Self, w: Psychoanalysis. Toward the Second Century, eds.
A.M. Cooper, O.F. Kernberg, E.S. Person, New Heaven 1989, s. 153-167.

52 Zob. L.M. Rulla, Depth Psychology and Vocation, dz. cyt., s. 168. T¢ wzajemna zalezno$¢
pomigdzy wolnoscia a taska okreslit William Meissner, ktory wskazywatl, iz wolno$¢ jest warunkiem
dziatania taski w cztowieku, zdolnoscia do jego transcendencji. Laska z kolei jest warunkiem ludzkiego
wzrostu w wolno$ci. Zob. W.W. Meissner, Foundations for a Psychology of Grace, New York 1966,
s. 121
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motywacyjne oraz otwarta na przezywanie coraz wigkszej wolnosci prowadzacej do
autotranscendenc;ji®?.

Wydaje si¢ zatem, iz rozumienie ja w antropologii powotania chrzescijanskiego
ma podwojne znaczenie w konteks$cie autotranscendencji. Z jednej strony koncepcja ta
jest bliska podejsciu psychodynamicznemu (psychologii glebi), gdzie ja posiada swoja
tozsamos¢, ktora jest rozumiana jako $§wiadomos¢ réznicy migdzy ja I innymi, mi¢dzy
ja i $wiatem zewngtrznym. Ja jest jednostka, ktora posiada swoja historie, cigglosé i
kierunek rozwoju. Dlatego cztowiek tozsamy jest stabilny i przewidywalny niezaleznie
od srodowiska, w jakim si¢ znajdzie. Jego emocjonalnos¢, sposdb myslenia i zacho-
wanie prezentujg okreSlony stopien powtarzalno$ci i podobienstwa®. Ja posiada
zdolnos¢ do przystosowania si¢, prawidtlowego testowania rzeczywistosci poprzez
uzywanie dojrzalych mechanizméw obronnych. W procesie dojrzewania i wzrostu ja
rozwija si¢ w toku proceséw uczenia si¢ i doswiadczania. Wymaga to, zdaniem Freda
Pine’a, jednego spojnego okreslonego ja, ktore bedzie moglo konfrontowal si¢ z
rzeczywisto$cig i by¢ zdolne do adaptacji w réznych sytuacjach spotecznych. Jest to
jednak to samo ja prezentujace si¢ w roznych sytuacjach spolecznych w sposob
zaadaptowany®.

Z drugiej strony ja bgdace w procesie rozwoju nie jest czyms rozwijajacym sie
niezaleznie od wptywow otoczenia. Rozwdj ja zalezy od relacji z osobami znaczacymi i
od stosunku do warto$ci przez te osoby reprezentowanymi. Zdobyte w procesie
rozwojowym wewnetrzne wzorce relacji nie zostaja wchlonigte lub calkowicie
zmienione w okresie zycia dorostego, lecz maja one wplyw na pdzniejsze decyzje
cztowieka i jego sposob realizowania transcendenc;ji®.

W tym kontek$cie warto wspomnie¢ o teorii relacji z obiektem, gdyz klasycy
tego podejscia (zwlaszcza O.F. Kernberg) mieli wptyw na mys$l L.M. Rulli i jego
wspotpracownikow w formutowaniu ich wtlasnej teorii. Przy tym sam L.M. Rulla
uzywat teorii relacji z obiektem w celu zrozumienia psychopatologii, ktora moze

53 Zob. H. Zollner, I Sé — contenuto, processi, mistero, dz. cyt., s. 89-90.

54 Zob. E. Jacobson, The Self and the Object World, New York 1984, s. 23. Por. ,,Sity dziatajgce
w jego (pacjencie) osobowosci stanowig organiczng cato$é, w ktorej kazdy element jest powigzany z
innymi elementami. Dlatego Zadnego z nich nie mozna zmieni¢, nie powodujgc zmian w catej strukturze”
(K. Horney, Autoanaliza, ttum. A. Gomola, Poznan 2000, s. 100).

55 Zob. F. Pine, Drive, Ego, Object, and Self. A Syntesis for Clinical Work, New York 1990,
s. 34.

% Zob. F. Imoda, Sviluppo umano. Psicologia e mistero, dz. cyt., s. 201. Por. ,,Powstanie wielu
zroznicowanych $rodowisk ma duzy wplyw na style zachowan. Jednostka musi wigc sprostac¢ nie tylko
okreslonym przez pewne ogolne standardy zachowan w sytuacjach codziennych wymogom interakcji w
miejscach publicznych, ale przy tym zachowac¢ si¢ odpowiednio do wielu r6znorodnych sytuacji i miejsc.
[...] Fakt ten sktania wielu autoréw do formutowania tezy, ze tozsamos¢ jednostki rozpada si¢ na szereg
roéznych sytuacyjnych tozsamosci, ktorym brak wewngtrznej osi tozsamosei ja. Z pewnoscig jednak, co
potwierdza cale mnostwo badan nad tozsamoscia jednostki, tak nie jest. Jednostka zachowuje normalnie
spojna tozsamos¢ dzigki temu, Ze jej sposob bycia w roznych sytuacjach interakcyjnych pozostaje
wzglednie staty i niezmienny” (A. Giddens, Nowoczesnos¢ i tozsamos¢. ,,Ja” i spoleczenstwo w epoce
poznej nowoczesnosci, thum. A. Szulzycka, Warszawa 2012, s. 139).
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oddziatywaé na motywacj¢ i tym samym moze ograniczy¢ lub catkowicie zablokowaé
mozliwo$¢ transcendencji®’.

Teoria relacji z obiektem obejmuje zbior dosy¢ Iuzno powigzanych
psychodynamicznych 1 psychoanalitycznych modeli motywacji i funkcjonowania
cztowieka, zgodnie z ktorymi internalizacja wczesnych wzorcéw tworzenia relacji jest
zasadniczym aspektem psychologicznego rozwoju, przy czym termin ,.obiekt” nie
oznacza tylko osoby, z ktora podmiot jest w relacji. Termin ,,obiekt wewnetrzny”
odnosi si¢ do reprezentacji lub obecno$ci innych, idei w umysle podmiotu®®,

W paradygmacie psychodynamicznym struktury psychiczne ja sa statymi
wzorcami psychologicznego funkcjonowania, ktére w sposob powtarzalny i prze-
widywalny aktywizujg si¢ w okreslonych sytuacjach. Innymi stowy, psychologiczne
struktury s3 czym$ w rodzaju psychologicznych proceséw, ktére mozna rozumie¢ jako
sktonno$¢ do organizowania subiektywnego doswiadczenia oraz zachowania w pewien
przewidywalny sposob. Systemy motywacyjne, mechanizmy radzenia sobie ze stresem,
wzory tworzenia relacji oraz procesy regulujace nastrdj i kontrole impulséw sg
przyktadami struktur psychologicznych. Natura i organizacja struktur psychologicznych
danej jednostki jest zazwyczaj stabilna w czasie, chociaz moze si¢ zmienia¢ w wyniku
dojrzewania, do§wiadczen zyciowych i skutecznego leczenia®.

Jak zaznaczaja wspotczesni autorzy, relacje ze zinternalizowanym obiektem
stanowig budulec struktur psychologicznych i petnig funkcje organizatoréw motywacji 1
zachowania: ,,Te sktadowe cegielki sa jednostkami stworzonymi z reprezentacji Self i
reprezentacji innego, ktére taczy afekt zwigzany z popgdem reprezentujacym go. Te
jednostki self, innego oraz afekt je laczacy tworza diade relacji z obiektem. Warto
zauwazy¢é, ze self i obiekt w diadzie nie sa ani dokladnymi reprezentacjami
rzeczywistych interakcji z przeszto$ci — sg raczej reprezentacjami self i innego, tak
jakby byly one dos$wiadczane 1 internalizowane w konkretnych, natadowanych
emocjonalnie chwilach podczas wczesnego rozwoju, a nastgpnie przetwarzane przez
sily wewnetrzne takie jak emocje pierwotne i fantazje,

Wydaje si¢ zatem, ze ja w teorii psychodynamicznej jest zbiorem cigglych i
nieustannych diad spotkania self z obiektem. Charakterystyczne, ze ja tworzy si¢
zawsze w relacji do innego (cztowieka, wartos$ci, idet itp.). Teorie psychodynamiczne
ktadg szczegblny nacisk na relacje we wczesnym dziecinstwie, wskazujac je jako
kluczowe. W trakcie bowiem rozwoju diady wewngtrzne powstajg wielokrotnie na

57 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 172-178. Por. L.M. Rulla, F. Imoda, J. Ridick, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 2:
Conferme esistenziali, dz. cyt., s. 238-242.

%8 Zob. E. Caligor, J.F. Clarkin, An Object Relations Model of Personality and Personality
Pathology, w: Psychodynamic Psychotherapy for Personality Disorders. A Clinical Handbook, eds. J.F.
Clarkin, P. Fonagy, G.O. Gabbard, Washington 2010, s. 6.

%9 Zob. tamze, s. 7.

8 F.E. Yeomans, J.F. Clarkin, O.F. Kernberg, Psychoterapia skoncentrowana na przeniesieniu
w leczeniu zaburzen osobowosci borderline. Podrecznik kliniczny, Krakow 2015, s. 22.
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kanwie intensywnych przezy¢ emocjonalnych. Stajg si¢ one prototypami przezywania
przez osobe samego siebie i innych®?,

2.1.3.2. Tres¢ ja

Istotnym elementem dziatania czlowieka jest analiza jego struktury
intrapsychicznej®? — szczegdlnie wtedy gdy pragniemy zrozumieé jego motywacje i
realizowanie przezen plandéw i idealow. Motywacje cztowieka i jego zdolnos¢ do
autotranscendencji mozna zrozumie¢, przygladajac si¢ temu i analizujac, co stanowi tto
dla podejmowanych przez jednostke decyzji i okre$lonych wyborow. Tre$¢ ja bowiem
bedzie wskazywaé na te elementy, ktore osobg popychaja do takiego, a nie innego
dziatania®®,

2.1.3.2.1. Potrzeby czlowieka

Potrzeby istniejg na wszystkich poziomach zycia cztowieka, czyli na poziomie
fizjologicznym, psychicznym i racjonalno-duchowym. Z punktu widzenia naszej pracy
istotne wydaje si¢ stwierdzenie, ze potrzeb nie mozna sprowadzi¢ jedynie do aspektu
braku, ale obejmujag one takze tendencje ku wzrastaniu, rozwijaniu samego siebie.

Jak zaznacza Leonardo Ancona: ,Cata wspotczesna psychologia mowi
faktycznie o tendencji normalnego czlowieka do nieustannego tamania swojej
rownowagi homeostatycznej, azeby podejmujac ryzyko i doswiadczajac niepewnosci,
osigga¢ nowe mety, ktore konczg si¢ inng, czasowg rOwnowaga na wyzszym poziomie.
Wszystko to zdaje si¢ ukazywa¢ w funkcjonowaniu motywacji na plaszczyznie
poznawczej i warto$ciujacej, wlasciwym miejscu, w ktorym dziala zasada ekspansji”®.

Na przestrzeni lat pojawily si¢ liczne teorie 1 autorzy, ktorzy starali si¢ ktas¢
nacisk na znaczenie pragnienia rozwoju i ktoérzy odrzucali rozumienie potrzeby tylko
jako zaspokajania bodzcow fizjologicznych i redukcji napigcia, np. Heinz Hartmann,
Abraham H. Maslow, Harry Harlow, G. Allport. Jak wskazujg A. Cencini i A. Manenti,
wielu sposrod wyzej wymienionych autoréow, a takze innych podkreslato jedng badz
druga potrzebe jako szczegélnie wazng, nie uwzgledniajac calej gamy potrzeb na

61 Zob. tamze, s. 25. Pomimo ze istniejg roznice w sposobach opisywania i akcentowania
znaczenia i okresu, w jakim relacje wywieraja wplyw na nasze zycie, we wszystkich wspoétczesnych
koncepcjach psychodynamicznych przypisuje si¢ im najwyzsza wagg w rozwoju ja i jego tozsamosci.
Zob. E. Caligor, O.F. Kernberg, J.F. Clarkin, Handbook of Dynamic Psychotherapy for Higher Level
Personality Pathology, Washington—London 2007, s. 4-5.

62 Jak wskazuje wielu autorow, termin ,,ja” bywa uzywany zamiennie w funkcji synonimu
okreslen cztowiek lub osoba, osobowos¢ oraz odpowiednik struktury dynamicznej ja jako poznajgcego
podmiotu i mnie jako obiektu poznania. Zob. H. Zollner, Il Sé — contenuto, processi, mistero, dz. cyt.,
s. 79-80; Handbook of Self and Identity, dz. cyt., s. 6-8; L. Mannetti, Psicologia sociale, Roma 2002,
s. 153-154.

63 Zoh. A. Cencini, A. Manenti, Psychologia a formacja, dz. cyt., s. 67.

64 L. Ancona, La psicoanalisi, Brescia 1970, s. 204-205 [tlum. wlasne].
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pozostalych ptaszczyznach. Z kolei Henry Murray dostrzegat, ze niektore z potrzeb
majg wigksze znaczenie w obszarze psychospotecznym i racjonalno-duchowym i stad
mozna je uwazaé za powszechne, stanowigce cze$¢ ludzkiej natury®.

Murray byt przekonany, ze istnieje pewna stala grupa potrzeb, ktére sa
reprezentatywne dla wszystkich. Lista potrzeb H. Murraya (kilkakrotnie
modyfikowana) nie dotyczy okreslonej grupy czy stanu spotecznego, ale wedlug autora
moze by¢ reprezentatywna dla kazdego czlowieka®. Dlatego potrzeby moga by¢
kreatywne, kiedy stuza do tworzenia i zdobywania nowych rzeczy, negatywne, gdy
stuzg do unikania sytuacji czy rzeczy nieprzyjemnych, swiadome lub nie ze wzgledu na
stopien uswiadomienia sobie tendencji dziatajacych aktualnie w cztowieku, konkretne
lub rozproszone — zwazywszy na stopien okre$lenia celu dziatania®’.

Koncepcja H. Murraya byla bliska zatozeniom Z. Freuda i jego modelowi
podzialu psychiki na trzy instancje: id, ego, superego. Przy tym Murray zwracat
szczegllng uwage na id jako zrodto i motywacji dziatan, i zachowan cztowieka. Uwazat
zatem, ze potrzeby motywuja i s3 tendencjami do dziatania i osiggania celow.
Sugerowal wprowadzenie zestawu potrzeb, gdyz sa one zwigzane z licznymi celami,
jakie cztowiek stawia sobie w zyciu®,

Wedlug H. Murraya ,potrzeba jest konstruktem (wygodna fikcja Ilub
hipotetycznym pojeciem), ktory oznacza sile [...] dziatajacag gdzie§ w mozgu, site
organizujaca percepcje, apercepcje, myslenie, naped do dziatania i dziatanie, po to, by
zmieni¢ w okreslonym kierunku istniejagca, niezadowalajaca sytuacj¢. Potrzeba jest
bezposrednio sprowokowana przez jaki§ wewngtrzny proces [...], ale czesciej (w stanie
gotowosci) przez zaistnienie jakiego$ skutecznego napiecia”®®.

Potrzeby wptywaja na sposdb percepcji, interpretacji, uczucia za$ na dziatanie,
jakie cztowiek podejmuje. H. Murray okreslat dzialanie czy zaistnienie poszczegodlnej
potrzeby na podstawie czterech elementéw: obserwacji wewnetrznego stanu czlowieka,
postrzegania przez niego zewngetrznej sytuacji, postawienia sobie celu lub zadania,

okreslenia sposobu dziatania i rozpoznania budzgcych si¢ w zwigzku z tym emocji’®.

65 Zobh. A. Cencini, A. Manenti, Psychologia a formacja, dz. cyt., s. 70-72.

% Do podobnego wniosku doszedt np. Amitai Etzioni, ktory na podstawie wieloletnich badan
twierdzil, ze istnieje obszar osobisty, w ktorym kazdy potrzebuje opieki, ciepta, uznania swojego statusu
itp. Autor badal rézne osoby w odmiennych kulturach i wedtug niego potrzeby tego typu istnieja zawsze,
chociaz mniej lub bardziej akceptowane w poszczegolnych srodowiskach czy kulturach. Zob. A. Etzioni,
Basic Human Needs, Alienation and Inauthenticity, ,,American Sociological Review” 33 (1968), iss. 6, s.
870-885.

67 Zob. H.A. Murray, Exploration in Personality. A Clinical and Experimental Study of Fifty
Men of College Age, New York 1938, s. 111-115. Por. tenze, Toward a Classification of Interaction, w:
Toward a General Theory of Action, eds. T. Parsons, E.A. Shils, Cambridge [Massachusetts] 1954,
S. 447-450. Podaje za: S.R. Maddi, Personality Theories. A Comparative Analysis, 6th ed., Pacific Grove
1996, s. 56.

68 Zob. tamze, s. 50-51.

8 H.A. Murray, Exploration in Personality, dz. cyt., s. 123-124 [tlum. wlasne]. Cyt. za: S.R.
Maddi, Personality Theories, dz. cyt., s. 53.

70 Zob. H.A. Murray, Toward a Classification of Interaction, dz. cyt., s. 456-463. Podaj¢ za: S.R.
Maddi, Personality Theories, dz. cyt., s. 53.
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W swojej koncepcji H. Murray rozumiat potrzeby jako konstrukt dynamiczny i
jego pojawianie si¢ wigzat z odpowiednio odczuwaniem braku, checig zblizenia lub
unikania. Odczuwanie tych standw wedlug Murraya jest powodem powstawania
napigcia, ktore prowadzi i pobudza do dziatania, aby zmniejszy¢ stan wewnetrznej
frustracji i osiggna¢ satysfakcje’t.

L.M. Rulla, korzystajac z prac H. Murraya, definiuje potrzeby w nast¢pujacy
sposob: ,,Potrzeby psychiczne to wrodzone tendencje do dziatania, wynikajace z
pewnego braku w organizmie czlowieka lub rodzace si¢ z jego naturalnych,
wewnetrznych mozliwosci, ktore szukajg aktualizacji”’?.

Jest zatem przyjete w teorii antropologii powotania chrzescijanskiego, ze
potrzeby sg tendencjami wrodzonymi, ktore same z siebie nie prowadza do dzialania.
Dziatanie bowiem jest poprzedzone konkretng decyzja, aby je podjac. Potrzeba
psychiczna stoi u poczatku podejmowanego dziatania jako przezywanie napigcia
zwigzanego z brakiem, niedoborem albo che¢cig szukania realizacji 1 aktualizacji
jakiego$ dobra’®,

Potrzeba jest rozumiana jako tendencja do postgpowania. Oznacza to pewnego
rodzaju energie psychiczna, bez ktdrej osoba nie mogtaby wykona¢ zadnej czynno$ci —
czy to zewngtrznej, czy tez wewnetrznej. Chociaz sama potrzeba, jak wskazuje M.
Arnold, jest tylko tendencja, czyli sama w sobie nie wystarczy do zainicjowania
dziatania’. Tak rozumiana potrzeba jest bardzo plastyczna, gdyz zawiera w sobie
wrodzone ukierunkowanie, ktore jednak nie przesadza o konkretnym dzialaniu i ktore
mozna wyrazi¢ w wielorakiej ilosci form. Potrzeba ponadto pozwala ksztattowac sie¢
poprzez sytuacje, do§wiadczenia, procesy poznania itp. Czlowiek bowiem w swym

1 Zob. H.A. Murray, Toward a Classification of Interaction, dz. cyt., s. 445. Podaj¢ za: S.R.
Maddi, Personality Theories, dz. cyt., s. 53.

72 L.M. Rulla, Depth Psychology and Vocation, dz. cyt., s. 31 [thum. wlasne]. Por. L.M. Rulla, F.
Imoda, J. Ridick, Struttura psicologica e vocazione, dz. cyt., s. 15. Warto zwroci¢ uwage, ze L.M. Rulla
odréznia potrzeby od instynktow, rozumiejac drugie z wymienionych jako powigzane z procesami
organicznymi i biologicznym funkcjonowaniem organizmu. Wydaje si¢, iz w tym zakresie podazat on za
my$la O.F. Kernberga, ktory komentujac teori¢ Freuda, twierdzil, Ze ten ostatni odréznial popedy od
instynktow. Instynkty bowiem w ujeciu Freuda to struktury biologiczne, dziedziczne i dziatajace ze
zmiennym nat¢zeniem, aktywowane przez czynniki psychologiczne lub srodowiskowe. Jak zaznacza O.F.
Kernberg, instynkty od czasow Freuda az po najnowsze sg traktowane jako wzorce zachowan nieznacznie
zmieniajace si¢ u przedstawicieli poszczegdlnych gatunkéw. Poped natomiast wedlug Freuda miat
charakter statej psychologicznej sity napedzajacej aktywnos¢ cztowieka. Zob. O.F. Kernberg, Zwigzki
mitosne, dz. cyt., s. 31-32. Wydaje si¢ zatem, ze mozna przyja¢ z pewnym uproszczeniem i nie analizujac
doktadnie procesu powstawania potrzeb i popgdow, iz L.M. Rulla uzywa terminu ,,potrzeba” podobnie,
jak to czynit Z. Freud, charakteryzujac popedy. Freud bowiem przyjmowat istnienie zasady przyjemnosci,
czyli procesu pierwotnego, ktory popycha cztowieka do natychmiastowego zaspokojenia pragnien,
eliminujac wszystko, cokolwiek mogloby zerwa¢ owo S$ciste nastgpstwo potrzeby i dziatania Z. Freud
wskazywal takze na istnienie zasady rzeczywistosci, czyli proces wtorny, ktory pobudza podmiot do
konfrontacji z otaczajacym go $rodowiskiem, wprowadzajac element zastanawiania si¢, decyzji migdzy
potrzeba a dzialaniem. Zob. A. Cencini, A. Manenti, Psychologia a formacja, dz. cyt. s. 69; Z. Freud,
Poza zasadg przyjemnosci, dz. cyt., s. 21-25.

3 Zobh. K. Trojan, Potrzeby psychiczne i wartosci oraz ich implikacje religijne, dz. cyt., s. 66.

74 Zob. M.B. Arnold, Emotion and Personality, vol. 1: Psychological Aspects, dz. cyt.,
s. 177-178.
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dziataniu nie musi by¢ automatycznie zdeterminowany przez potrzeby, poniewaz
pomiedzy nimi a dzialaniem jest jeszcze decyzja o dziataniu®,

Z punktu widzenia transcendencji potrzeby sa oceniane subiektywnie przez
jednostke 1 dlatego moga sta¢ w pewnej opozycji do tego, co jest obiektywnie wazne.
Dlatego L.M. Rulla wskazywal na potrzeby jako na tendencje, ktére pozostajg w
opozycji do autotranscendencji, poniewaz cztowiek szuka gratyfikacji, tego, co go
aktualnie zaspokaja i wynagradza. Innymi slowy, zachowanie cztowieka zgodnie z
potrzebg moze by¢ podyktowane gratyfikacjg, ktora zatrzymuje si¢ tylko na ocenie
subiektywnej i emocjonalnej’®.

Istotng role w procesie przezywania i do$wiadczania intensywnos$ci potrzeb
odgrywa stopien u$wiadomienia ich sobic. Wplyw nieSwiadomosci na
autotranscendencj¢ bedzie omawiany w dalszej czeSci pracy. Tutaj pragniemy
zauwazy¢ wstepnie, ze stopien uswiadomienia sobie (lub nie) potrzeb wptywa na
transcendencje. Jesli bowiem osoba uswiadamia sobie swoje potrzeby, to moze podjac
dzialanie inne, np. zgodne z warto$ciami przez siebie wyznawanymi. Jezeli jednak
proces rozpoznawania potrzeb jest oslabiony, to moga one w sposéb nieswiadomy
wpltywa¢ na dziatanie czlowieka. Brak uzmyslowienia sobie istniejacych w osobie
tendencji powoduje zazwyczaj, ze podejmuje ona wybory, czynno$ci czy tez dziatania
pod wptywem tego, co nieswiadome’’.

Istotng cechg przezywania potrzeb w kontek$cie autotranscendencji jest ich
intensywno$¢ 1 swiadomos$¢ ich doswiadczania. Cztowiek odczuwa w réznym stopniu
intensywno$¢ okreslonych potrzeb, co jest zwigzane z ich wazno$cig dla danej osoby.
Stad mozna mowi¢ o tzw. centralno$ci potrzeb, ktére maja szczegdlne znaczenie
funkcjonalne dla danego cztowieka i zajmuja dominujaca pozycje w jego zyciu
psychicznym. Potrzeby centralne maja tez zazwyczaj szczegdlne znaczenie
emocjonalne w sensie ich atrakcyjnosci lub silnej awersji, jaka powoduja w konkretnym
do$wiadczeniu jednostki’®.

Zdolnos$¢ do transcendencji nie jest celem samym w sobie, ale zawsze pozostaje
ostatecznie powigzana z realizacjg dobra obiektywnego, w tym przypadku z realizacjg
powotania i z zyciem zgodnym z Ewangelig. Stad L.M. Rulla 1 jego wspdlpracownicy
dokonali oryginalnego podziatu potrzeb. Z listy H. Murraya wybrali 14, ktére ich
zdaniem moga mie¢ szczegdlny wplyw na rozwoj chrzescijanskiego powotania
cztowieka. Podzielono je nast¢pnie na 7 potrzeb rozbieznych i1 7 potrzeb neutralnych —
ze wzgledu na wartos$ci ewangeliczne. Obecno$¢ pierwszych potrzeb moze znaczaco
wplywa¢ negatywnie na rozwdj powotania, czyli tym samym przeszkadza¢ w
autotranscendencji 1 ja ogranicza¢. Obecnos¢ pozostatych 7 potrzeb moze wywierac

5 Zoh. A. Cencini, A. Manenti, Psychologia a formacja, dz. cyt., s. 68-69.

76 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 125.

7 Zobh. A.M. Ravaglioli, Psicologia, dz. cyt., s. 188.

8 Zob. L.M. Rulla, Depth Psychology and Vocation, dz. cyt., s. 39. Por. K. Trojan, Potrzeby

psychiczne i wartosci oraz ich implikacje religijne, dz. cyt., s. 72.
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pozytywny wplyw na zdolno$¢ do przekraczania samego siebie. W takim rozumieniu
potrzeby zawsze beda tworzyty opozycje do wartosci’®.

2.1.3.2.2. Przezywanie wartosci

Wydaje si¢, ze istnienie i konieczno$¢ posiadania wartosci jako takich jest
czym$ niepodwazalnym. Warto$ci sg niezbgdne, aby cztowiek mogt zachowac 1 ocali¢
swoje czlowieczenstwo. W konkretnych sytuacjach bowiem sa one aktywnymi
elementami rzeczywistosci ludzkiej i angazujg czlowieka w sfer¢ okreslonych dziatan.
Uznanie warto$ci narzuca konkretne powinno$ci oraz koniecznos¢ danych zachowan.
Wszelkie decyzje, dazenia, spory, konflikty miedzyludzkie zakladaja opowiedzenie si¢
po stronie okreslonych warto$ci, a pozostanie obojetnym pod tym wzgledem
oznaczaloby rezygnacje z wszelkich dgzen®,

O konieczno$ci budowania odpowiedniego systemu wartosci, ktory
jednocze$nie uwzglednitby rozwdj antropologiczny cztowieka, wspomina papiez
Franciszek, piszac: ,,Gdy proponujemy warto$ci, trzeba i§¢ krok po kroku, czyni¢
postepy na rézne sposoby, w zaleznosci od wieku i1 konkretnych mozliwos$ci oséb, nie
usitujac stosowaé sztywnych i niezmiennych metod. Cenny wktad psychologii i nauk
pedagogicznych wskazuje na potrzebg procesu stopniowego w osigganiu zmiany
zachowan, ale takze, iz wolno$¢ wymaga ukierunkowania i bodzcéw, poniewaz
pozostawiona sama sobie nie moze zapewni¢ dojrzewania. Wolno§¢ umieszczona w
konkretnym kontekscie, realna, jest ograniczona i uwarunkowana™8!,

Dojrzate przezywanie wartosci zawsze zaktada wolnos¢ i dojrzatos¢, zar6wno w
sferze duchowej, jak i1 osobowej. Dojrzalo§¢ osobowa warunkuje bowiem dojrzate
przezywanie warto$ci powolaniowych. Uwarunkowania psychiczne 1 uczuciowe moga
utatwia¢ lub utrudniaé realizacje powotania chrzescijanskiego®. Wartosci w

9 Potrzeby rozbiezne to: potrzeba agresji, seksualna, doznania opieki i wsparcia, unikania urazu
fizycznego, ekshibicjonizmu, ponizania si¢, unikania urazu psychicznego, neutralne za$ to: potrzeba
przeciwdziatania, relacji migdzyosobowych, poznania, dominacji, sukcesu, opiekunczosci, porzadku.
Zob. L.M. Rulla, F. Imoda, J. Ridick, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 2: Conferme
esistenziali, dz. cyt., s. 333-335.

80 Zob. M. Gotaszewska, Internalizacja wartosci, ,Etyka” 16 (1978), s. 87. W rozwoju
cztowieka mozemy réwniez wyr6zni¢ konieczno$ci rozwoju sfery duchowej. Anna Galdowa przyjmuje
za Albertem Krapcem istnienie ja (rozumianego ontologicznie i fenomenologicznie) réznego od tego, co
moje, czyli aktow upodmiotowionych przez ja. Rozwdj jednostki w tak rozumianej koncepcji dokonuje
si¢ na dwoch plaszczyznach i pozostaje w S$cistym zwiazku z motywacjami i zrodtami rozwoju
charakterystycznymi dla danego poziomu. Poziom pierwszy wynika z potrzeb biologicznych i
psychicznych ja. Rozwoj nastepuje do momentu osiagnigcia przez jednostke petni mozliwosci fizycznych
i psychicznych. Drugi poziom jest poziomem duchowym (noetycznym) i wiaze si¢ bezposrednio z
wartosciami pozostajacymi poza czlowiekiem oraz z powstaniem ich wewnetrznej reprezentacji. Sila
sprawcza rozwoju na drugim poziomie nie tkwi w samym cztowieku, ale w warto$ciach istniejacych
niezaleznie od podmiotu. Czlowiek, przyjmujac wartosci w sposob wolny, dostrzega koniecznosc¢
ochraniania wartos$ci lub stuzenia jej nawet za ceng¢ wiasnych niedogodnosci. Zob. A. Galdowa, Rozwdj i
kryteria dojrzatosci osobowej, ,,Przeglad Psychologiczny” 23 (1990), nr 1, s. 16.

8L AL 273.

82 Zob. K. Dyrek, M. Kozuch, K. Trojan, Powofanie, rozeznanie i rozwdj, Krakdéw 1993, s. 15.
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antropologii powolania chrze$cijanskiego sa zawsze ukazywane jako cele 1 $rodki
nieodzowne w realizacji tegoz powotania. Samo deklarowanie wartosci i che¢ ich
praktykowania, takze tych najwyzszych, nie oznaczaja jeszcze przejawiania w zyciu
codziennym postaw opartych na warto$ciach. W sytuacji powotania chrzescijanskiego
istotne pozostaje pytanie, na ile osoba jest w stanie zinternalizowa¢ wartosci jako
wlasne 1 pod ich wplywem przyjmowaé okre§lone postawy bedace wyrazem
autotranscendencji®,

Cztowiek bowiem od swojego dziecinstwa jest motywowany przez to, co jest
dla niego wazne, co zaspokaja jego potrzeby. Na samym poczatku rozwoju czlowieka
glowng role w procesie motywacyjnym odgrywa ocena emocjonalna. Dopiero wraz z
rozwojem motywy racjonalne, wartosci obiektywne zyskujag w zyciu jednostki coraz
wigkszg warto$¢ 1 znaczenie. Refleksja i samo§wiadomos$¢ rozwija si¢ powoli — Kiedy
dziecko zaczyna rozumieé, ze oprécz tego, czego pragnie lub czego chce uniknac,
aktualnie istnieje takze inny $wiat zawierajacy wartos$ci. Sa to idealy posiadajace
warto$¢ samg w sobie, warto$¢ obiektywna®*,

Pojecie wartoSci w antropologii powotania chrzescijanskiego zaklada, ze
cztowiek jest zdolny do autotranscendencji, czyli dostrzezenia obiektywnych wartos$ci
rzeczy jako takich. Oznacza to, iz autotranscendencja jest uzyskiwana przez nabycie
$wiadomej intencjonalno$ci®.

Wartosci w przeciwienstwie do potrzeb fascynuja, przyciagaja, inspiruja.
Potrzeby natomiast kieruja si¢ pewna konieczno$cig zaspokojenia i usatysfakcjo-
nowania. Warto$ci odwotuja si¢ do wolnego ludzkiego wyboru i decyzji jednostki, by
realizowa¢ to, co ja pociaga i pasjonuje. Dlatego tez wartosci beda obligowaty
cztowieka do nabywania coraz wigkszej $wiadomosci tego, czego pragnie, i wybierania
idealow w sposob wolny od przymusu®®.

Innymi slowy, mozna powiedzie¢, Ze potrzeba nalezy do kategorii
immanentnych, a warto§¢ — do horyzontu transcendentnego. Ta ostatnia jest pojeciem
transcendentalnym, gdyz odnosi si¢ do obiektywnosci bytu, a nie do subiektywne;j
oceny jednostki. Tylko zatem cztowiek jest zdolny do zamierzonej autotranscendencji.
Jak okreslit to B. Lonergan w komentarzach dotyczacych pism §w. Tomasza z Akwinu:
,Obiektywno$¢ prawdy intencjonalnie jest niezalezna od podmiotu, a ontologicznie
znajduje si¢ tylko w podmiocie: veritas formaliter est in solo iudicio. W sposob
zamierzony wykracza ona catkowicie poza podmiot, ale tak si¢ dzieje dlatego, ze
podmiot jest zdolny do zamierzonej autotranscendencji”®’.

Inspiracj¢ dla L.M. Rulli w okre$leniu wartosci stanowia prace Miltona
Rokeacha, wedlug ktorego wartosci to trwate, abstrakcyjne idealy osoby, dotyczace

8 Zobh. L.M. Rulla, J. Ridick, F. Imoda, Entering and Leaving Vocation, dz. cyt., s. 164.

8 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 127.

8 Zob. tamze, s. 136. Por. B.J.F. Lonergan, Method in Theology, dz. cyt., s. 35.

8 Zob. A.M. Ravaglioli, Psicologia, dz. cyt., s. 183.

8 B.J.F. Lonergan, A Second Collection. Papers by B.J.F. Lonergan, eds. W.F.J. Ryan, B.J.
Tyrrel, London 1974, s. 3 [tlum. wlasne].
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idealnych sposobow postepowania i idealnych celow-stanéw egzystencii®®. Podazajac
za mysla cytowanego autora, L.M. Rulla dzieli warto$ci na ostateczne (docelowe) i
instrumentalne (posrednie). Pierwsze z nich odnosza si¢ do celu ostatecznego, jaki
osoba chce osiggnaé w zyciu. Wartosci instrumentalne odnoszg si¢ do koniecznych
sposobow dziatania, poprzez ktore jednostka moze osiagnaé¢ cel ostateczny®. Wartosci
docelowe 1 posrednie wigzg si¢ bezposrednio z warto$ciami religijnymi shuzacymi do
realizacji powolania. Dlatego L.M. Rulla uwaza, ze warto$ci docelowe to nasladowanie
Jezusa Chrystusa 1 szukanie jednosci z Bogiem. Wartosci posrednie to przede
wszystkim rady ewangeliczne, ktore stuza jako $rodki do realizacji warto$ci
ostatecznych®.

W kontekscie naszej pracy wydaje si¢ istotne, jakie warto$ci sa wskazywane
jako docelowe, gdyz decyduja one o sposobie realizowania transcendencji. L.M. Rulla
zauwaza, ze wartosci mozna rozwaza¢ z punktu widzenia obiektywnego lub
subiektywnego. Warto$ci obiektywne nie sa stworzone przez czlowieka, poniewaz
stanowig warto§¢ samg w sobie 1 mogg by¢ przez cztowieka odkrywane, a nie tworzone.
Warto$ci subiektywne sg to idealy bardziej lub mniej uwewngtrznione, ktére okreslaja
normy postepowania cztowieka i sg Srodkami umozliwiajacymi mu osiggni¢cie wartosci
obiektywnych®?,

Ze wzgledu na waznos$¢ wartosci cztowiek przeprowadza pewng selekcje tego,
co ma dla niego wigkszg warto$¢ i co w zwiazku z tym bedzie chciat bardziej
realizowa¢ w zyciu. To, co jest wazne dla czlowieka subiektywnie, czasem pozostaje
W opozycji do tego, co jest wazne samo w sobie. Stad obecno$¢ wartosci w zyciu
cztowieka ma rdézne postacie i moze zostaé przedstawiona w formie skali lub
hierarchii®.

W antropologii powolania chrzescijanskiego mozna znalezé podziat
hierarchiczny warto$ci Josepha de Finance’a. Na samym poczatku autor okresla
wartosci naturalne, ktore z kolei dzieli na wartosci zmystowe, zwigzane z odczuwaniem
(przyjemnos¢, zaspokojenie), oraz wartosci biologiczne (np. zdrowie). Wartosci te
dotycza ludzkiej natury i w wigkszo$ci sa wspdlne takze dla zwierzat. Dazenie do nich
nie okresla jeszcze cztowieka jako moralnego lub ukierunkowanego na Boga. Nastepnie
J. de Finance wskazuje na warto$ci ludzkie, ktore odrdzniaja naturg cztowieka od

8 Zob. M. Rokeach, Beliefs, Attitudes and Values. A Theory of Organization and Change, San
Francisco 1968, s. 156-178.

85 Zob. L.M. Rulla, Depth Psychology and Vocation, dz. cyt., s. 40.

9 Zob. tamze, s. 70. Por. L.M. Rulla, F. Imoda, J. Ridick, Struttura psicologica e vocazione, dz.
cyt., s. 15.

91 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 150. Wartosci pomimo pewnego rodzaju podobienstwa roznig si¢ od norm. Jak wskazuja A.
Cencini i A. Manenti, warto$ci okreslaja osobisty styl bycia i w przeciwienstwie do norm nie sg czyms
instrumentalnym. Normy bowiem moga okre§la¢ kryteria postgpowania lub dyscypliny w pewnych
sytuacjach lub instytucjach. Stad tez warto$ci przewyzszaja konkretne dziatania czy sytuacje. Wreszcie
wartosci sg czyms$ bardziej osobistym i wynikaja z wewngetrznych przekonan. Normy za$ sa przestrzegane
ze wzgledu na aprobate spoteczng. Zob. A. Cencini, A. Manenti, Psychologia a formacja, dz. cyt., s. 195.
Por. M. Rokeach, The Nature of Human Values, New York 1973, s. 19.

92 Zobh. A.M. Ravaglioli, Psicologia, dz. cyt., s. 178-179.
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zwierzecia. Nie pociagaja one czlowieka do autotranscendencji i realizowania dobra
obiektywnego, raczej sg nastawione na realizacje, na przekraczanie siebie w sensie
subiektywnym, sg zaproszeniem do poszukiwania swojego sukcesu i rozwoju. Sg to
warto$ci: ekonomiczne, noetyczne (zwigzane z wewngtrzng potrzebg szukania prawdy),
estetyczne i artystyczne, spoteczne, a wigc wartosci zwigzane z nastawieniem na wlasny
rozwoj i specjalizacje®.

Warto$¢ moralna — w hierarchii J. de Finance’a — jest wymieniona w liczbie
pojedynczej, gdyz wedtug autora cztowiek realizuje poszczegolne wartosci moralne,
ktére konfrontuja go z jego wolnosciag i zdolnoscia do przekraczania siebie w
okreslonych obszarach, aby realizowa¢ dobro moralne przeciwko ztu. Warto$¢ moralna
jest wartoscig samg w sobie, jesli bazuje na wolnosci cztowieka 1 wzywa go do
pewnego dziatania na rzecz realnego dobra. Na najwyzszym poziomie mozna umiesci¢
warto$¢ religijng, ktora wskazuje na relacje z Absolutem. W sensie subiektywnym
warto$¢ religijna wyraza si¢ w praktykach religijnych, w podporzadkowaniu si¢ i
zaufaniu Bogu. W sensie szerszym wartos$¢ religijna ma charakter autotranscendentny i
totalny, tzn. dotyka calego cztowieka i zaprasza go do przekraczania siebie w kazdym
wymiarze na rzecz relacji z Bogiem?®*,

L.M. Rulla, wychodzac od prac J. de Finance’a, proponuje troch¢ inng wersje
hierarchii wartosci. Punktem odniesienia jest dla niego rodzaj autotranscendencji, do
jakiego wzywaja poszczegbdlne wartosci. Dlatego Rulla dzieli warto$ci na naturalne i
autotranscendentne. Te pierwsze sa zwigzane z naturg czlowieka i odnosza si¢ do
poszczegblnych obszaréw rozwojowych, w ramach ktérych osoba ludzka poszukuje
rozwoju i doskonalenia, np. praca, zdrowie itp. Warto$ci autotranscendentne, moralne i
religijne, angazuja calego cztowieka w doskonaleniu jego wolnosci i odpowiedzial-
nosci 1 przynosza zobowigzanie do przekraczania siebie w kierunku dobra obiektyw-
nego®.

Wrazliwos¢ na wartosci moralne 1 religijne jest zwigzana bezposrednio z
nawroceniem — moralnym 1 religijnym. B. Lonergan pierwsze okresla jako zdolnos¢ do
porzucenia i pozostawienia tego, co czlowieka satysfakcjonuje. Nawrdcenie moralne
umozliwia realizowanie tego, co jest dobre samo w sobie. Staje si¢ to mozliwe nawet
wowczas, jesli realizowanie wartos$ci taczy si¢ z konfliktem z potrzebami, ktore daza do
samozaspokojenia. Wyboér wartosci moralnych jest zwigzany 2z rozwojem
autentycznosci 1 zdolno$ci do odraczania wlasnej natychmiastowej gratyfikacji.
Nawrocenie religijne natomiast wigze si¢ z miloscig 1 calkowitym powierzeniem sig,
oddaniem i zaufaniem Absolutowi. Przy tym nie jest to jednorazowy akt, ale sytuacja
dynamiczna, w ktorej cztowiek odczytuje historie swojego zycia w relacji z Bogiem i
coraz pelniej Mu sie poddaje®.

9 Zaob. J. de Finance, Etica generale, traduz. G. Modica, Cassano Murge 1984, s. 54-55.

9 Zob. tamze, s. 56-57.

% Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 154.

% Zob. B.J.F. Lonergan, Method in Theology, dz. cyt., s. 240-241.
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Warto$ci sg tutaj rozumiane jako transcendentne i transpersonalne. Zawsze
wzywaja do wyjscia poza siebie i poza wlasny krag zainteresowan, aby realizujac dobro
obiektywne, osiagga¢ jednoczes$nie wilasne subiektywne korzysci. W tym sensie sg one
wezwaniem do ciagglego starania si¢ o doskonato$¢ w sensie ewangelicznym: ,,.Badzcie
wiec wy doskonali, jak doskonaty jest Ojciec wasz niebieski” (Mt 5, 48).

2.1.3.2.3. Postawy

L.M. Rulla, przyjmujac koncepcje G. Allporta, definiuje postawe jako ,,stan
mentalnej 1 nerwowej gotowosci do podjecia dziatania, wynikajacy z doswiadczenia,
majacy dyrektywny (kierunkowy) i dynamiczny wpltyw na dziatalno$¢ mentalng i
fizyczng”®’. Powyzsza gotowo$¢ do dziatania dokonuje sie¢ w ramach do$wiadczenia.
Stad gotowo$¢ do podjecia dziatania moze stanowi¢ punkt wyjscia do procesu
analizowania postaw i ich funkcji w zyciu jednostki®.

W podobny sposéb wypowiada si¢ M. Rokeach, czesto cytowany przez autoréw
antropologii powotania chrze$cijanskiego. Twierdzi on, ze postawa jest wzglednie
trwatg strukturg i przekonaniem dotyczacym $wiata zewnetrznego 1 siebie samego lub
sytuacji, ktore to struktura i przekonania predysponujg osobe do odpowiedzi wedtug
okreslonych preferencji i sposobow®,

Postawy ksztattuja si¢ pod wptywem zdolnosci czlowieka do oceny wilasnego
doswiadczenia. Takie ewaluacje, ktore kazdy przeprowadza w trakcie swojego rozwoju,
wielokrotnie si¢ powtarzaja 1 tworza swoista matryce emocjonalng, stanowigca
podstawe do dyspozycji habitualnej i gotowosci do odpowiedzil.

Postawa jest syntezg oceny emocjonalnej 1 racjonalnej. Osoba za posrednictwem
postrzegania ma kontakt z rzeczywistoscia 1 z jakim$§ doswiadczeniem. Tym
doswiadczeniem (obiektem) moze by¢ osoba, rzecz, sytuacja realna lub
wyimaginowana, terazniejsza lub przeszta. Ow kontakt pomiedzy osoba a
rzeczywisto$cia jest odczuwany intuicyjnie jako dobry, pociagajacy — lub zly,

9 L.M. Rulla, Depth Psychology and Vocation, dz. cyt., s. 39. Cyt. za: S. Morgalla, Dojrzatos¢
osobowosciowa i religijna, dz. cyt., s. 31.

9% Zob. W.J. McGuire, The Nature of Attitudes and Attitude Change, w: The Handbook of Social
Psychology, vol. 3: The Individual in a Social Context, eds. G. Lindzey, E. Aronson, Reading [i in.] 1969,
s. 142.

9 Zob. M. Rokeach, Beliefs, Attitudes and Values, dz. cyt., s. 112. Por. L.M. Rulla, F. Imoda,
J. Ridick, Struttura psicologica e vocazione, dz. cyt., s. 15. Por. tez: ,,Postawa wobec dowolnego obiektu
(przedmiotu, zdarzenia, idei, innej osoby) nazywamy wzglednie stala sklonnos¢ do pozytywnego lub
negatywnego ustosunkowania si¢ cztowieka do tego obiektu” (B. Wojciszke, Postawy i ich zmiana, w:
Psychologia. Podrecznik akademicki, 1. 3. Jednostka w spoleczenstwie i elementy psychologii stosowanej,
red. J. Strelau, Gdansk 2003, s. 79).

100 Zob. G. Vittigni, Dialettica dello sviluppo [praca niepublikowana], Pontificia Universita
Gregoriana. Istituto di Psicologia, Roma 2003 [mps], s. 16. Postawy sa to predyspozycje, za pomoca
ktorych jednostka dokonuje oceny okreslonej sytuacji, innej osoby, zdarzenia itp. jako kogos/czegos
pozadanego lub niechcianego. Wlasnie ta predyspozycja do oceny i szacowania jest kluczem do
zrozumienia ksztaltowania si¢ postaw. Zob. D. Katz, The Functional Approach to the Study of Attitudes,
w: Readings in Attitude Theory and Measurement, ed. M. Fishbein, New York 1967, s. 459.
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wzbudzajacy reakcje negatywne. Dlatego osoba postrzega dang rzeczywisto$¢ jako
dobrg lub zta, czyli pozadang lub zagrazajaca. Ten moment prowokuje reakcje
emocjonalng, ktéra jest tendencja w kierunku czego$ ocenionego jako dobre lub
sktonnos$cig do unikania czego$ ocenionego jako odpychajgce®®?.

To doswiadczenie emocjonalne M. Arnold nazywa pamigcig emocjonalng, ktora
polega na tym, ze emocja, raz przezyta, nastgpnym razem jest tatwiej doswiadczana w
podobnych okoliczno$ciach. Na podstawie przezytych wcze$niej odczu¢ osoba
spontanicznie i bezrefleksyjnie ocenia aktualnie do§wiadczang sytuacjel®?,

Przez powtarzanie nieustannej sekwencji: postrzeganie — ocena intuicyjna —
emocja formuje si¢ postawa emocjonalna. Nie wystarczy jedynie do$wiadczenie
emocjonalne, niezbedne jest rowniez jego powtarzanie. Nalezy takze podkresli¢, ze
postawa emocjonalna krystalizuje si¢ szybciej i bardziej radykalnie nie tylko na
podstawie powtarzalnosci, ale tez w zwigzku z intensywnos$cig doswiadczanych emocji
oraz wieku osoby, ktora poddaje si¢ reakcji w opisany sposob. Jak wskazuje Grazia
Vittigni, im wigksza intensywnos$¢ doswiadczenia i nizszy wiek dziecka, tym wigksze
prawdopodobienstwo, ze skonkretyzuje sie postawa emocjonalna’®.

Ocena racjonalna natomiast jest procesem, ktory nastgpuje jako refleksja nad
postawa emocjonalng 1 nie opiera si¢ wylacznie na tym, co jest tylko pociagajace lub
odpychajace. Proces ten powoduje pewien staly sposob rozumienia i oceniania
dos$wiadczenia oraz podchodzenia do okreslonych sytuacji w zyciul%,

Postawa rozumiana jako habitualna dyspozycja lub gotowos¢ do dziatania
wynika takze z faktu wywierania wptywu przez dwie przeciwstawne sity wewnatrz
samej osoby. Z jednej strony bowiem zaznacza si¢ oddzialywanie wartosci i nakazow, z
drugiej — wlasnych potrzeb czlowieka. W postawach moze wigec ujawniaé si¢
szczegblne potozenie osoby, ktora czerpie swojg energie 1 gotowos$¢ do dzialania z
dwoch niezaleznych i przeciwstawnych sil: wartosci i potrzeb®.

Mozna zatem stwierdzi¢, iz zarbwno wartosci, jak 1 potrzeby mogg oddziatywac
w tym samym kierunku, moga by¢ zbiezne lub nie. Postawa moze znajdowac si¢ pod
wplywem dwoch przeciwstawnych biegundéw, kiedy wartosci 1 potrzeby dziataja w
roznych kierunkach i do czego innego daza. Wowczas postawa dysponuje jakby ,,swoja
sifg”, ktora wynika w napigcia pomiedzy dwiema wspomnianymi przejawiajacymi si¢ 1
odczuwanymi sitami. Ta ,,wlasna sila” (jak nazywa si¢ ja w antropologii powolania

101 Zobh. M.B. Arnold, Perrenial Problems in the Field of Emotions, w: Feelings and Emotions.
The Loyola Symposium, ed. M.B. Arnold, New York-London 1970, s. 176. Por. K. Trojan, Potrzeby
psychiczne i wartosci oraz ich implikacje religijne, dz. cyt., s. 53-54.

102 Zoh. M.B. Arnold, Perrenial Problems in the Field of Emotions, dz. cyt., s. 176-177. Por. taz,
Emotion and Personality, vol. 1: Psychological Aspects, dz. cyt., s. 186-189.

103 Zob. G. Vittigni, Dialettica dello sviluppo, dz. cyt., s. 17.

104 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 121-122.

105 Zob. L.M. Rulla, J. Ridick, F. Imoda, Entering and Leaving Vocation, dz. cyt., s. 165.
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chrzescijanskiego) jest tym, co inni badacze okres$laja mianem postawy emocjonalnej,
habitualnej predyspozycji lub gotowosci do odpowiedzit®®,

Struktur¢ postawy mozna analizowa¢ rowniez ze wzgledu na jej uzytecznosé
jako $rodka do osiagniecia celu. Z przyjetej perspektywy postawe wolno rozpatrywac,
biorac pod uwage elementy: poznawczy, afektywny i wolitywny’, Komponent
poznawczy jest rozumiany jako stosunek do obiektu zewngtrznego, ktory jest
postrzegany i oceniany przez osobg. Zachodzace procesy sg woOwczas zwigzane
nieodlacznie z tym, jakie wyobrazenie 1 koncepcje ma poznajacy podmiot. Komponent
afektywny dotyczy z kolei emocji, jakie obiekt wzbudza w jednostce. W zaleznosci od
tego, czy sg one pozytywne czy negatywne osoba bedzie zbliza¢ si¢ do przedmiotu lub
oddala¢ od niego. Element wolitywny wskazuje na inklinacje osoby i jej dazenie do
obiektu. Zaden z tych trzech komponentéw nie wystepuje osobno, lecz s3 one ze sobg w
postawie powigzane iwzajemnie si¢ przenikajg. Niemniej William J. McGuire
podkresla, iz niemal wszyscy autorzy piszacy na temat postaw pozostaja zgodni co do
centrum postawy, ktorym jest komponent afektywny%8.

W antropologii powotania chrzescijanskiego powyzszy podziat jest uzywany,
cho¢ w sposéb nieco zmodyfikowany. Do elementu afektywnego, jako podstawowego i
gtéwnego, L.M. Rulla dodaje cze¢s¢ wolitywng. Uwaza on bowiem, ze jest wazne, by
rozwaza¢ element afektywny wspolnie z wolitywnym, gdyz tendencja do dziatania
(element wolitywny) podaza natychmiast za elementem afektywnym. Dlatego dla L.M.
Rulli centrum postawy stanowi element afektywno-wolitywny,

Istotnym aspektem modyfikujacym wydaje si¢ rowniez stwierdzenie, ktorego
uzywa M. Rokeach, wskazujace, ze postawa jest zwigzana nie tylko ze strukturg
osobowosci, ale takze z procesem spotecznym. Postawa pozostaje czym$ zaleznym od
sytuacji, w jakiej znajduje si¢ jednostka, nie za§ czym$ zawieszonym w prozni. Jaka
postawe przyjmuje osoba w okreslonym polozeniu, jest uzaleznione z jednej strony od
tego, jak ocenia dang okoliczno$¢, a z drugiej — jak ocenia dany obiekt. Mozna zatem
powiedzieé, ze postawa jest zwigzana zawsze z obiektem w danej sytuacji (object-with-
in-a-situation)*°,

Innymi stowy, postawy s3 pewna strukturg, ktéra jest potaczona z systemem
przekonan, idealami dotyczacymi jakie$ sprawy, osoby itp. Dlatego tez wyzej
wspomniane komponenty postaw: poznawczy i emocjonalny, sg aktywowane w
okreslonych warunkach spotkania z pewnymi sytuacjami. Postawa jest odbiciem

106 Zob. tamze. Postawy powigzane z potrzebami i warto$ciami mozna takze przedstawic jako
wyrazenie swojego ja idealnego lub ja aktualnego, o czym bedzie mowa w nastgpnym paragrafie.

107 Zob. W.J. McGuire, The Nature of Attitudes and Attitude Change, dz. cyt., s. 153-157.

108 7Zob. tamze, s. 156.

109 Zob. L.M. Rulla, Depth Psychology and Vocation, dz. cyt., s. 39. Por. M. Rokeach, Beliefs,
Attitudes and Values, dz. cyt., s. 113. Element afektywny sprawia, ze rzeczywisto$¢ zewnetrzna jest
spostrzegana i natychmiast oceniana nie racjonalnym osadem, lecz bezposrednim wrazeniem, ktore
prowadzi do odsunigcia si¢ od przedmiotu badz do zblizenia si¢ do niego. Spostrzegany przedmiot na
poziomie intuicyjnym zyskuje przypisywang mu przez czlowieka warto$¢ dodatnig albo ujemna. Zob.
A. Bissi, Il battito della vita, dz. cyt., s. 21.

110 Zob. M. Rokeach, Beliefs, Attitudes and Values, dz. cyt., s. 126.
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doswiadczen z przesziosci (takze w sferze nie§wiadomej), ktore sa aktywowane w

momencie do$wiadczenia nowej sytuacjittl,

2.1.3.3. Dialektyka funkcjonowania ja

Byt ludzki objawia si¢ jako dialektyczny, biegunowy. Czlowiek bowiem nigdy
nie jest cztowiekiem w petni, ale dopiero staje si¢ nim. Nie moze powiedzie¢ jak Bog:
»Jestem, ktory jestem”, ale winien raczej mowié o sobie: jestem, ktory bede. U Boga
bowiem zachodzi kongruencja migdzy tym, co istnieje, a tym, co istnie¢ powinno.
Natomiast u cztowieka zawsze przeciwstawiajg si¢ sobie z jednej strony — byt, a z
drugiej — moznos¢ i powinnos$¢. Ta rozbieznos¢ i dystans migdzy bytem a istotg cechuje
ludzkie zycie!'?.

Omawiang dialektyczno§¢ mozna rozpatrywaé¢ jako powszechna ceche
ludzkiego rozwoju, ktora nieustannie prowadzi do przekraczania przez cztowieka jego
wlasnych ograniczen. W antropologii powotania chrzescijanskiego dialektyka jest
zwigzana z opisem struktury ja. Jest ona tutaj rozumiana jako system wyrazajacy prawa
lub wilasciwosci organizacyjne catosci postrzeganej jako taka. Wtasciwosci te

(struktura) thumacza, dlaczego zostala zrealizowana taka, a nie inna tre$¢*2,

2.1.3.3.1. Rola i znaczenie napigcia w funkcjonowaniu jednostki

V.E. Frankl wskazywat na potrzebe wewnetrznego napigcia, ktora jego zdaniem
jest wynikiem pragnienia i poszukiwania sensu w Zyciu. Zycie cztowieka zatem jest
wedlug niego przeciwienstwem homeostazy. Frankl uwazal bowiem, ze stan
wewnetrznej roOwnowagi jest niebezpieczny, gdyz mozna go utozsamié z apatig i1
brakiem dazenia do rozwoju. Dlatego tym, czego cztowiek naprawdg potrzebuje, jest
wewnetrzna walka, dazenie do osiggnigcia warto$ciowego celu czy realizacja
swobodnie wybranego zadanial'#. Pragnienie osiggniecia czego$ wiecej, czego$
lepszego jest elementem konstruktywnym dziatania czlowieka 1 niezbgednym dla
ludzkiego rozwoju. Czlowiek w dziataniu potrzebuje przewodnika i dlatego tez
nieodzowny jest dystans, jaki go od niego dzieli. Przewodnik przestaje by¢ potrzebny,
gdy sie go doscignie. Byt ludzki urzeczywistnia si¢ w napieciu miedzy tym, co jest, a
tym, co powinno by¢, i napigcie to jest potrzebne. Cztowiek bowiem nie istnieje po to,
by by¢, ale po to, by si¢ stawa¢!®>,

111 Zob. Th.M. Newcomb, R.H. Turner, Ph.E. Converse, Social Psychology. The Study of Human
Interaction, Lincoln 1969, s. 41-42.

112 Zob. V.E. Frankl, Homo patiens, ttum. R. Czernecki, Z.J. Jaroszewski, Warszawa 1998, s. 68.

113 Zob. A. Cencini, A. Manenti, Psychologia a formacja, dz. cyt., s. 119.

114 Zob. V.E. Frankl, Czlowiek w poszukiwaniu sensu, dz. cyt., s. 47. Por. tenze, Wola sensu.
Zalozenia i zastosowanie logoterapii, Warszawa 2010, s. 67.

115 Zob. V.E. Frankl, Homo patiens, dz. cyt., s. 47.
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W podobny sposob, z punktu widzenia egzystencjalnego, wypowiadal si¢ Rollo
May, ktory uzywat raczej terminu ,,niepok6j” na okreslenie wewnetrznych dylematow
cztowieka. Cytowal w tym zakresie Paula Tillicha, ktory z perspektywy filozoficznej
okreslal dylemat ludzki jako ograniczong wolno$¢ cztowieka. Jednostka jest bowiem
ograniczona, podlega $mierci, chorobom, ograniczeniom inteligencji, percepcji itp. Ale
cztowiek moze tez zarazem odnie$¢ si¢ do tych ograniczajacych go sil. Moze by¢
swiadomy ich wplywu, moze takze wskazane sity selekcjonowaé, nada¢ im znaczenie
itp.11® R. May opisuje napigcie w zyciu czlowieka jako poczucie bycia przedmiotem i
podmiotem jednoczes$nie. W pierwszym przypadku jednostka czuje si¢ zdeterminowana
czasem, obowigzkiem, sytuacjami, do ktérych musi si¢ dostosowaé. Najczesciej
uzywane slowa, jakie opisujg powyzsza sytuacje, to: ,,musie¢”, ,,nieprzekraczalny
termin”, ,.trzeba” itp. W drugim przypadku cztowiek traktuje siebie jako podmiot, ktory
chce, pragnie, posiada swoja wolg i niezalezno$¢. Zatem istnieje, wedlug R. Maya,
napiecie pomigdzy tym, co musze, a tym, czego chce, pomiedzy dostosowaniem si¢ a
wolnym wyborem. Inaczej méwiace, $wiadomos¢ cztowieka jest procesem oscylowania
pomigdzy tymi dwiema sytuacjami. Rozwigzanie istniejagcego dylematu nie da si¢
sprowadzi¢ do dazenia, aby by¢ tylko podmiotem, nie bioragc pod uwage ograniczen i
innych nakazow. Czlowiek moze jednak do$wiadczaé obu stanéw zycia w ich
dialektycznej zalezno$citt’.

Problem dialektyki ztozonosci ludzkiego istnienia dostrzegat takze Carl R.
Rogers, chociaz bardzo mocno akcentowatl on wolno$¢ i racjonalno$¢ wyboru
cztowieka: ,,Jestem przekonany, ze udzialem wspodtczesnego zycia jest konfrontacja z
paradoksem polegajacym na tym, ze cztowiek jest z jednej strony ztozong maszynag, z
drugiej strony, w innym wymiarze swojej egzystencji, czlowiek jest subiektywnie
wolny; osobisty wybor 1 odpowiedzialno$¢ stanowiag wytlumaczenie jego wtasnego
zycia. [...] To wlasnie jest gteboki paradoks, z ktorym musimy sie nauczy¢ zy¢”8,

Dialektyka obejmuje takze sprawy zwigzane z przysztoscig 1 terazniejszoscia.
William James jako pierwszy podkreslit podziat na ja jako podmiot poznawczy i na
mnie — jako form¢ poznawang. Ponadto rozréznit mnie jako forme aktualnie istniejacag i
mnie istniejgce w przesztosci. Z. Freud z kolei opisywat ja idealne jako superego, czyli
normy przejete nieswiadomie od opiekundéw, starszych 1 z aktualnie obowigzujacej
kultury i religii. Karen Horney, przyjmujac podziat Z. Freuda, akcentowala szczegdlnie
role ja idealnego w powstawaniu stanow neurotycznych. Wedlug niej dzieje si¢ tak
dlatego, iz ja idealne znajduje si¢ w centrum uwagi i mysli, wigc pragnienia,
wyobrazenia danej osoby s3 skoncentrowane na tej czeSci osobowosci. Z kolei C.R.
Rogers w psychologii humanistycznej ukazywal roéznice pomigdzy ja aktualnym i

idealnym, a takze — jak postrzeganie owej roznicy wptywa na ocene samego siebie!?®,

116 Zob. R. May, Psychologia i dylemat ludzki, thum. T. Mieszkowski, Warszawa 1989, s. 201.

117 Zob. tamze, s. 14-16.

118 C.R. Rogers, Freedom and Commitment [odczyt wygloszony w San Francisco State College
1963]. Cyt. za: R. May, Psychologia i dylemat ludzki, dz. cyt., s. 28.

119 Zob. H. Markus, P. Nurius, Possible Selves, ,,American Psychologist” 41 (1986), no. 9,
s. 955.
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Postrzeganiem ja w przysztosci — jako jeden z pierwszych autoréw — interesowat
si¢ Daniel Levinson. Dlatego wprowadzit termin ,,sen” na oznaczenie wyobrazenia
czlowieka o jego przysztosci. Wedlug Levinsona sny stanowig nieswiadoma
konstrukcje zawierajagca wyobrazeniowe ja, ktore jest potaczone i skojarzone z
pragnieniami, aspiracjami i warto$ciami cztowieka. W procesie rozwoju czlowieka jego
wyobrazeniowe ja staje si¢ motywacja do realizacji planow na przysztosé. Jeszcze inni,
np. Erik Erikson, potaczyli wizj¢ wlasnej przysziosci cztowieka z poczuciem jego
tozsamosci. Poszczegolne zachowania 1 dzialania ludzkie, rowniez te zwigzane z
przyszio$cia, zdaniem Eriksona zawsze wynikaja z poczucia tozsamosci cztowieka'?,

Inaczej dialektyka i jej rola sa przedstawiane w psychologii spoteczne;j.
Podstawowg cecha cztowieka jest tu zdobycie swiadomosci siebie 1 swojego dziatania.
Proces ten odbywa si¢ za posrednictwem dwojakiego rodzaju doswiadczenia. Jedno
stanowi praktyka codzienna, natychmiastowa i nieprzewidywalna, wynikajaca z
codziennych spotkan, zachowan, sytuacji itp. Drugim pozostaje sigganie do koncepcji 1
wyobrazen nabytych i uwewnetrznionych, ktére stajg si¢ pewnymi wzorcami i
schematami mys$lenia i zachowania. Te dwa typy poznania nieustannie wchodza w
interakcj¢, tworzac swoistego rodzaju dialektyke, napiecie pomiedzy doswiadczeniem
natychmiastowym a mys$leniem abstrakcyjnym i refleksyjnym?2.,

Proces poznawania siebie jest, innymi stowy, procesem interakcyjnym miedzy
informacjami pochodzacymi z wlasnego do§wiadczenia obejmujacego §wiat fizyczny i
organiczny oraz relacje spoleczne. Z kolei mysl racjonalna i analityczna wzbogaca
pierwsze doswiadczenie i rozumienie cztowieka. Inaczej mowigc, proces poznawania
siebie zaktada istnienie $§wiadomoS$ci swojej fizyczno$ci oraz relacji spotecznych
wzbogaconych procesem myslenia refleksyjnegot??.

Osoba — z jednej strony — doswiadcza siebie w roznych sytuacjach
bezposredniego kontaktu. Z drugiej — informacja, ktora otrzymuje w ramach interakcji,
jest weryfikowana przez r6znego rodzaju schematy, wyobrazenia, koncepcje, jakimi
cztowiek dysponuje niezaleznie od aktualnego 1 bezposredniego doswiadczenia.
Pomigdzy do$wiadczeniem bezposrednim a refleksyjnym toczy si¢ nieustanny dialog,
ktory bywa zgodny lub opozycyjny w zaleznos$ci od tresci, ktore sg ze sobg w interakc;ji.
Oba doswiadczenia, ich sita 1 wplyw na cztowieka sg uzaleznione od stopnia adaptacji
w $rodowisku??3,

W zwiazku z przystosowaniem jednostki do Srodowiska Hazel Rose Markus i
Paula Nurius zaktadaja, ze wyobrazenia idealéw maja dwa cele. Z jednej strony —
pragmatycznej — stymulujag one do zmiany zachowan i szukania nowych lepszych
rozwigzan adaptacyjnych w srodowisku. Cele, jakie czlowiek wyznacza sobie jako

120 Zob. tamze, s. 956. C. O’Dwyer, jak juz wspominali$my, stworzyla specjalny test
projekcyjny Imagining One’s Future (‘wyobrazajac sobie wlasng przyszto$¢’) / Maszyna Czasu. Zostal on
przedstawiony jako dysertacja doktorska w Instytucie Psychologii Papieskiego Uniwersytetu
Gregorianskiego w Rzymie. Zob. Cait O’Dwyer, Imagining One’s Future, dz. Cyt.

121 Zob. P. Scilligo, La nuova sinfonia dei molti Sé¢, Roma 2005, s. 66.

122 70b. tamze, s. 67.

123 Zob. B.E. Wolfe, Knowing the Self. Building a Bridge from Research to Clinical Practice,
»Journal of Psychotherapy Integration” 13 (2003), iss. 1, s. 86.
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ideaty, majg znaczenie dla poprawy jakosci dziatan i stanowig wsparcie w kreatywnym i
tworczym dzialaniu. Z drugiej strony autorzy podkreslajg kontekst spoteczny i1 jego
wplyw na ja mozliwe, czyli idealne. Idealy ja indywidualnego nie majg sensu wedtug
nich, jesli nie zostang odniesione do spotecznego kontekstu i dziatania. Idealy bowiem
moga si¢ urzeczywistni¢c w grupie badz ze wzgledu na innego cztowieka. Inaczej
moéwigc, ja indywidualne moze istnie¢ jako ja dziatajgce wérod innych'?,

W konsekwencji mozna zobaczy¢ dialektyke jako ciagly proces harmonizacji
lub dysharmonizacji zycia w cztowieku. Polega to na tym, iz w kazdym okresie swojego
zycia cztowiek podlega wplywom réznych dynamizmoéow zyciowych: pragnien, potrzeb,
aspiracji, ambicji, wptywdw otoczenia itp. Wszystkie one, zdaniem Adriana van
Kaama, mogg pozostawa¢ w danym momencie w harmonii lub dysharmonii. Czlowiek
zostal stworzony jako istota historyczna, w okres§lonym czasie i przestrzeni. Dlatego tez
na danym etapie swojego zycia nalezy si¢ przygladac, jak poszczegodlne dynamizmy
wspotdziataja lub nie wspoétdziatajg ze soba, w jakiej sa konfiguracji. Innymi stowy,
trzeba by¢ $wiadomym, jak w aktualnym okresie zycia poszczegdlne witalnosci
zyciowe ze soba wspolpracuja i czy sg zgodne z celem podstawowym cztowieka, jakim
jest jego powotanie chrzescijanskie!?s.

2.1.3.3.2. Napiecie pomiedzy ja aktualnym a ja idealnym

W pojeciu L.M. Rulli ja jest rozumiane w sensie jako$ciowym jako jednostka
stabilna, ktora posiada w sobie dwie opozycyjne sity, dwie tendencje, jakimi dysponuje
self. Jedna czg$¢, motywowana potrzebami, nakierowana jest na gratyfikacj¢ siebie i
swoich pragnien (self as transcended), druga, ja-self, pozostaje nastawiona na wyjscie
poza siebie w kierunku warto$ci znajdujacych si¢ na zewnatrz jednostki (self as
transcending). Istniejg zatem jakby dwie czgsci tej samej catosci, z ktorych jedna jest
ukierunkowana na subiektywne dobro jednostki, druga za§ poszukuje wartosci
obiektywnych 1 ewangelicznych wymagajacych porzucenia siebie. Te dwie tendencje
nie sg czyms stojacym w opozycji, ale stanowia swego rodzaju kontinuum?*2,

Istnieje pewna wewnetrzna opozycja w czltowieku, ktora wskazuje, ze
potrzebuje on zrozumienia i racjonalnego wytlumaczenia tego, co si¢ w nim dzieje.
Cztowiek znajduje si¢ nieustannie pod wpltywem swoich zmystow 1 potrzeb
sktaniajacych go do natychmiastowych i szybkich reakcji. Z jednej strony odwotuje si¢
do czego$ poza nim, do uniwersum, by zrozumie¢ swoja egzystencje, z drugiej — jest w
centrum wydarzen i podlega wplywom chwili tu i teraz'?’.

B. Lonergan, opisujgc dialektyke ja, zastanawia si¢ nad pojeciem wartoSci.
Wedlug niego, cztowiek, stawiajac pytania, zawsze szuka prawdziwego dobra, nie za$
abstrakcji. W tym kontekscie, dgzac do prawdziwych wartosci, cztowiek moze zadawac

124 Zob. H. Markus, P. Nurius, Possible Selves, dz. cyt., s. 955.

125 Zob. A. van Kaam, Religion and Personality, Denville 1980, s. 192.

126 Zob. H. Zollner, 11 S¢ — contenuto, processi, mistero, dz. cyt., s. 90-91.

127 Zob. B.J.F. Lonergan, Insight, dz. cyt., s. 498. Por. tenze, Method in Theology, dz. cyt., s. 10.
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sobie pytania o swoje dzialanie — o to, na ile jest ono trafne i wlasciwe na drodze
poszukiwania tego, co jednostka faktycznie pragnie odnalez¢. Ponadto prawdziwe
warto$ci konfrontujg czlowieka z tym, co aktualnie on posiada, niejako zmuszaja do
odpowiedzi, na ile jest to zgodne z tym, czego poszukuje!?®. Dialektyka zatem wyraza
si¢ w napieciu pomiedzy ja idealnym a ja aktualnym. Ja idealne zawiera w sobie ideaty
osobiste, okres§la, kim chcialby cztowiek by¢ lub zosta¢. Drugim skladnikiem ja
idealnego sa idealy, jakie cztowiek przyjmuje od instytucji, z ktérymi taczy swoje zycie.

Ja aktualne, nazywane czasem ja realnym, obejmuje potrzeby i pragnienia
cztowieka'?®. Ta czg$¢ jest dzielona w antropologii powolania chrze$cijanskiego na trzy
kolejne. Ja jawne to czgs¢ Swiadoma, zawierajaca cechy osobowos$ci i zachowania,
ktorych cztowiek jest $wiadomy i z ktorych zdaje sobie sprawe (present behaviour). Ja
ukryte (latent self) jest czgécig nieswiadoma, ktora czesto determinuje zachowanie i
sposob bycia cztowieka. Moze zosta¢ ona odkryta jedynie za pomocg instrumentéw
psychologii glebi. Latent self zawiera w sobie elementy takie, jak: potrzeby, emocje i
konflikty, ktore nie sg do konca uswiadomione przez jednostke. Ostatni element, ja
spoteczne (social self), obejmuje to, jak jednostka jest postrzegana przez innych i w jaki
sposob wchodzi w relacje czy tez przynalezy do jakiej$ grupy spotecznej®°,

Cztowiek zatem w antropologii powotania chrzescijanskiego jest rozumiany
zgodnie z wizja antropologiczng fundamentalnie bipolarng (visione antropologica
fondamentalmente bipolare). Osoba jest jednostka niepodzielng, ale zorganizowang
bipolarnie, dialektycznie. L.M. Rulla powotuje si¢ przy tym na kilku autoréw. Henri Ey
uwaza, ze bipolarno§¢ wyraza si¢ w napigciu pomiedzy S$wiadomoscig i
nieswiadomos$cig. Jest to ponadto manifestacja tozsamosci czlowieka. Bipolarno$¢
wskazuje na wewnetrzny $wiat osoby ja prezentujgcej*3L.

Dla Paula Ricoeura istniejg dwa systemy hermeneutyczne i dwa systemy
symbolizowania, ktére wyrazaja histori¢ cztowieka oraz jego aspiracje i1 dazenia.
Dlatego kazde dziatanie, kazda ekspresja zycia czlowieka moze by¢ rozumiana jako
intencja skierowana ku czemus, komus, ku jakiej$s wartosci. Wowczas osoba kieruje si¢
ku jakiej$ transcendencji, ku obiektowi, ktory ja motywuje i okre$la jej dzialanie.

128 7ob. tamze, s. 36.

129 W antropologii powotania chrzeécijanskiego ja aktualne reprezentuje cechy, jakie osoba zna
u siebie i jakie zazwyczaj na sposob staly przejawia w roznych sytuacjach zyciowych. Podczas gdy
warto$ci 1 postawy s3 predyspozycjami do dziatania, cechy wskazuja na zdolno$¢ do dziatania. Cecha
oznacza mozliwo$¢ przetozenia predyspozycji na dziatanie. Zob. L.M. Rulla, J. Ridick, F. Imoda,
Entering and Leaving Vocation, dz. cyt., s. 67. Por. ,,Cechy to uogoélnione sktonnosci do dziatania, ktore
ludzie posiadaja w zréznicowanym stopniu, nadaja one spdjno$¢ ludzkim zachowaniom w roznych
sytuacjach i w réznym czasie” (Ph.G. Zimbardo, Psychologia i zycie, dz. cyt., s. 522-523). Por. tez: J.
Strelau, Roznice indywidualne: opis, determinanty i aspekt spofeczny, W: Psychologia. Podrecznik
akademicki, t. 2: Psychologia ogélna, dz. cyt., s. 658.

130 Zob. L.M. Rulla, F. Imoda, J. Ridick, Struttura psicologica e vocazione, dz. cyt., s. 14. Por.
L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz. cyt., s. 289-290;
K. Dyrek, M. Kozuch, K. Trojan, Powolanie, rozeznanie i rozwdj, dz. cyt., s. 19-20.

131 Zob. H. Ey, Consciousness. A Phenomenological Study of Being Conscious and Becoming
Conscious, transl. J.H. Flodstrom, London 1978, s. 145-146.
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Z drugiej strony motywacja moze by¢ impuls wewnetrzny, pragnienie, ktore sktania
jednostke do dziatania z powodu jej wlasnych pragnien czy korzyscil®.

Istnieje rowniez dialektyka w sposobie interpretowania i rozumienia symboli w
zyciu cztowieka. Kazda symbolika moze bowiem by¢ objasniana jako wyraz regres;ji i
powtarzania swojego dziecinstwa albo jako wyraz nowych mozliwosci 1 otwarcia na
nowe perspektywy. Dlatego dla P. Ricoeura istnieje hermeneutyka regresywna
i progresywna. Swiadomo$¢ moze interpretowaé role znaczacych osob w  zyciu
cztowieka czy symbole jako wyzwania — by przekraczaé, by podaza¢ za tym, na co
wskazuja lub do czego zapraszaja. Natomiast cze¢$¢ nie§wiadoma moze te same osoby
lub symbole interpretowaé w znaczeniu czego$ skonczonego, posiadajacego okreslony
czas 1 przemijajgcego. Dlatego P. Ricoeur zaktada, ze Swiadomos¢ interpretuje to, co si¢
dzieje, jako zdarzenie, ktore co§ méwi, natomiast nieSwiadomos¢ okresla co$ jako fakt
przeszly i juz odbyty*33,

Dla K. Wojtyly z kolei istnieja w cztowieku dwa dynamizmy potencjalnosci
(moznosci). Cztowiek, ktory dziata, jest Swiadomym podmiotem dziatania, ale to, co si¢
w czlowieku dzieje, ma takze charakter wegetatywny, czyli nieu§wiadomiony. Dyna-
mizmy czlowieka zachodzg w nim na dwoch poziomach strukturalnych: psycho-emo-
cjonalnym i wegetatywno-somatycznym. Czlowiek przezywa swoje doswiadczenie na
poziomie psychicznym i emocjonalnym oraz na poziomie wegetatywnym i
somatycznym. Relacje $wiadomo$ci do obydwu poziomoéw sg odmienne. Dynamizmy,
ktére nastepuja w sferze psychicznej i emocjonalnej, sa w wigkszosci swiadome lub
dostepne w refleksji dla $wiadomos$ci. Natomiast w sferze wegetatywno-somatycznej
dynamizmy sa niedostepne §wiadomosci. Cztowiek bowiem nie jest $wiadomy réznych
procesow, jakie zachodza na polu wegetatywnym, np. funkcji organicznych itp.13*

Wszystkich wyzej wspomnianych autoréw taczy fakt, ze przyjmuja oni istnienie
w cztowieku dwoch systemoéw, niezaleznych, oddzielonych i pozostajacych ze sobg w
napi¢ciu, a wige dialektycznych, bipolarnych. Powyzsza dialektyka angazuje catg osobg
na poziomie racjonalnym i emocjonalnym, $wiadomym i nieSwiadomym?3°.

Podstawowa dialektyka zatem jest napigciem pomiedzy dwoma wewngtrznymi
sitami, z ktérych jedna znajduje si¢ pod wplywem nieswiadomych pragnien i popycha
cztowieka do szukania wlasnego dobra i zadowolenia, druga zas — szuka dobra
obiektywnego 1 realizowania wartosci jako takich. Podstawowa dialektyka jest
procesem wewnetrznym, ktory wigze si¢ z pojeciem nieswiadomosci. Czgs¢ swiadoma
jest ukierunkowana (przynajmniej deklaratywnie) na transcendencje, a czeS$¢
nie$wiadoma — na nie§wiadomo$¢ wyrazajacg si¢ poprzez reakcje automatyczne'3,

132 Zoh. P. Ricoeur, Freud and Philosophy. An Essay on Interpretation, transl. D. Savage, New
Haven—London 1970, s. 457-458.

133 Zob. P. Ricoeur, Consciousness and the Unconscious, w: tenze, The Conflict of
Interpretations. Essays in Hermeneutics, ed. D. Ihde, Evanston 1974, s. 117-119.

134 Zob. K. Wojtyta, The Acting Person, transl. A. Potocki, Dordrecht 1979, s. 88-90. Por. tenze,
Osoba i czyn, dz. cyt., s. 113-114.

135 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 104.

136 Zob. H. Ey, Consciousness, dz. cyt., s. 377-378.
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W ujeciu antropologii powotania chrzescijanskiego nieswiadomos¢ ogranicza
motywacje czlowieka, wpltywajac na jego wolnos¢. Nie jest to jednak wplyw
ksztaltujacy patologie, lecz obnizajacy mozliwosci transcendencji. Dzieje si¢ tak, kiedy
cztowiek, chcac uniknaé trudnych doswiadczen i emocji, stosuje okreslone mechanizmy
obronne. Dziata wowczas pod wptywem nieuswiadomionych impulsow, cho¢ pozornie
jest od nich wolny. Jak wskazuje L.M. Rulla, cz¢$¢ nieswiadoma aktualnego ja (self)
powoduje znieksztalcenie w czgsci self idealnego, a bardziej precyzyjnie self idealne
zaczyna W  sposob  bledny interpretowal rzeczywistos§¢ pod  wplywem
nieuswiadomionych konfliktow self realnego. Stosujac terminologi¢ antropologii
powolania chrzescijanskiego, mozna powiedzie¢, ze swiadome deklaracje self idealnego
mogg w rzeczywisto$ci broni¢ nie§wiadomych konfliktow i potrzeb self aktualnego.
Utrudnia to mozliwo$¢ transcendencji, gdyz tresci lub uczucia sg usuwane i znajduja

swoje miejsce w nieswiadomoscit®’.

2.2. WYMIARY | RODZAJE AUTOTRANSCENDENCJI
W ANTROPOLOGII POWOLANIA
CHRZESCIJANSKIEGO

W antropologii powotania chrzescijanskiego zdolnos¢ do transcendencji jest
okresleniem i wyznacznikiem ,,normy”. We wspotczesnej psychologii istnieje wiele
definicji patologii, ale jak wskazuja specjalisci, nie ma jednej i sprecyzowanej definicji
normy. Nie ma bowiem doskonatego lub uniwersalnego modelu, ktéry by
odzwierciedlat prawidlowe funkcjonowanie czlowieka pod wzglgdem psychicznym i
behawioralnym?*3,

W antropologii powotania chrzescijanskiego wyznacznikiem ,normy” jest
zdolnos¢ do transcendencji. Czlowiek zdolny do transcendencji jest jednocze$nie
gotowy do rezygnacji. Z jednej strony taka sytuacja bedzie wywolywala stan napigcia,
gdyz cztowiek, aby spetni¢ zobowigzanie wobec ideatow uznanych za wtasne, zaczyna
odczuwac ciezar przywigzania do tego, co ,,moje”’, a co bylo przez niego rozwijane w
ramach rozwoju swojego ja. W zwiagzku z tym, co dzieje si¢ miedzy ja a wymaganiami
stawianymi przez wartosci, cztowiek zaczyna zmienia¢ rdézne aspekty tego, co wlasne,
,moje”. Mozna zatem dostrzec, ze w sferze aksjologicznej z czasem dokonuje si¢ coraz

137 Zob. L.M. Rulla, Depth Psychology and Vocation, dz. cyt., s. 171. Por. H. Zollner, 1l Sé —
contenuto, processi, mistero, dz. cyt., s. 92. Zjawisko wypierania zostato bardzo precyzyjnie opisane
przez psychoanalizg. Jest to usuwanie tresci lub uczué i utrzymywanie ich poza swiadomoscia. Materiat
wyparty wymaga od jednostki marnowania jej sit i energii, aby nie dopusci¢ do $wiadomosci tresci
wypartych. Innymi stowy, wyparcie wywiera staty nacisk na kierunek tego, co $wiadome. Ten nacisk
musi by¢ nieustannie rownowazony przez dzialania, ktore stanowia kontrnacisk. Zob. N. McWilliams,
Diagnoza psychoanalityczna, ttum. A. Patynyczko-Cwiklinska, Gdansk 2009, s. 135.

138 Zob. R.C. Carson, J.N. Butcher, S. Mineka, Psychologia zaburzen, vol. 1, ttum. W. Dietrich [i
in.], Gdansk 2003, s. 29-30. Zdrowie okresla si¢ najczgsciej jako stan braku choroby lub utozsamia si¢ je
z pelnym dobrostanem fizycznym, psychicznym i spoltecznym. Zob. 1. Heszen-Niejodek, Psychologia
zdrowia, W: Psychologia. Podrecznik akademicki, t. 3: Jednostka w spoleczenstwie i elementy psychologii
stosowanej, dz. cyt., s. 457-458.
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wigksza harmonizacja, o ile podmiot rzeczywiscie realizuje wartosci, za ktorymi
podaza. Natomiast w sferze psychicznej 1 fizycznej nastepuje coraz wigksza
dysharmonizacja, gdyz ja jest wezwane do podporzadkowania si¢ warto$ciom?3°.

Z drugiej strony transcendencja moze jednak zostaé¢ osiggnigta w sytuacjach
wewnetrznego spokoju 1 dystansu wobec aktualnie przezywanych sytuacji czy
wydarzen. Cztowiek dojrzaty do transcendencji umie prowadzi¢ refleksje nad swoimi
stanami emocjonalnymi i nad kazda napotkang rzeczywistoscig. Dzigki temu jego
postawa nie jest dyktowana chwilowymi emocjami, ale refleksja'4°.

Transcendencja bedzie zatem opisywana w kolejnych paragrafach z punktu
widzenia intencjonalnej §wiadomosci, rzeczywistos$ci intrapsychicznej i1 relacji do
rzeczywistos$ci zewnetrznej. Dlatego bedziemy probowali nakresli¢ ogolny kierunek 1
sposob rozumienia transcendencji, aby na tym tle wskaza¢ wewnetrzne trzy wymiary
charakteryzujace wnetrze kazdego czltowieka. W zakresie rodzajow transcendencji
zostang ukazane poszczegdlne odniesienia transcendencji do warto$ci zewngtrznych:
teocentrycznych, filantropijnych i naturalnych.

2.2.1. POJECIE I TEORIA TRANSCENDENCJI

Celem naszej pracy nie jest zaprezentowanie teorii dotyczacych transcendencji i
jej rozumienia. Wydaje si¢ jednak stuszne wskazanie — w bardzo ogdlnym zarysie i w
sposob selektywny — jak pojecie transcendencji jest rozumiane na gruncie psychologii,
antropologii, filozofii itp., tak aby modc lepiej uchwyci¢ réznice w ujeciu i oryginalnosé
podejscia do tego problemu w antropologii powotania chrzescijanskiego.

2.2.1.1. Definicje transcendencji

Coraz czgsciej mozna zaobserwowa¢ na gruncie nauk zajmujacych sie¢
cztowiekiem artykuty 1 prace badawcze nawigzujace do problemu duchowosci i
zwigzane] z nig transcendencji. Dostrzezenie problematyki duchowosci oznacza czesto
docenienie jej funkcji w wymiarze dziedziny zdrowia i w dopehlianiu wymiaréw
wczesniej juz znanych: fizycznego, psychicznego, spotecznego. Dostrzega si¢ zatem
znaczenie duchowosci i1 transcendencji w funkcjonowaniu cztowieka dojrzatego i jej
role w prawidlowym rozwoju cztowieka'*!. Pomimo licznych publikacji istnieje

139 Zob. A. Galdowa, Rozwdj i kryteria dojrzatosci osobowej, dz. cyt., s. 19.

140 Zob. J.L. Janis, Paura, vergogna, colpa, w: Psicologia e sviluppo morale della persona, cur.
A. Manenti, C. Bresciani, Bologna 1993, s. 283.

141 Zob. A.H.S. Harris, C.E. Thoresen, M.E. McCullough, D.B. Larson, Spirituality and
Religiously Oriented Health Interventions, ,.JJournal of Health Psychology” 4 (1999), iss. 3, s. 413-434;
R.L. Hatch, M.A. Burg, D.S. Naberhaus, L.K. Hellmich, The Spiritual Involvement and Beliefs Scale.
Development and Testing of a New Instrument, ,,The Journal of Family Practice” 46 (1998), no. 6, s. 476-
478; Casebook for a Spiritual Strategy in Counseling and Psychotherapy, eds. P.S. Richards, A.E.
Bergin, Washington 2004; Spiritually Oriented Psychotherapy, eds. L. Sperry, E.P. Shafranske,
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problem poje¢ciowy, gdyz autorzy uzywaja pojecia duchowo$ci w najrozmaitszym
rozumieniu 1 odwotujg si¢ przy tym do tradycji chrzescijanskich, buddyjskich,
hinduistycznych itp. Podobnie istnieje problem z precyzyjnym okresleniem i opisaniem
transcendencji. Jesli potraktujemy duchowosc¢ jako atrybut cztowieka, mozna jej wtedy
nada¢ wymiar pewnej konstrukcji teoretycznej. Takie konstrukcje (np. osobowos¢, wola
itp.) sa wprowadzane w celu wyjasniania zachowania i funkcjonowania cztowieka.
Duchowos$¢ jako konstrukcja psychologiczna odpowiada za specyficzny zakres
funkcjonowania cztowieka obejmujacy aktywnos$¢ obserwowalng 1 wewnetrzng. Cecha
szczegolng duchowosci jest transcendencja, ktora polega na wykraczaniu poza aktualnie
doswiadczane ja czy jego aktualny obraz. Transcendencja jest wtedy ukierunkowana
przez wartosci, ktore osoba preferuje w zyciu. To ukierunkowanie 1 dazenie ku moze
wyraza¢ si¢ w poszukiwaniu osobowego Boga lub ,,Wyzszej Istoty”, ,,Energii” itp.,
ktorym przypisuje si¢ szczegdlng wartos¢. Dobro tej najwyzszej warto$ci stawia si¢
wyzej niz dobro wlasne. Transcendencja jest tutaj rozumiana jako relacja dynamiczna ja
do warto$ci wyzszej, ku ktorej cztowiek jest skierowany42,

Transcendencja jako stowo pochodzi od stowa tacinskiego ,.transcendere”, ktore
oznacza ‘podnies¢ ponad’, ‘przekraczaé’, ‘przeskakiwaé’, ‘przeprawia = si¢’,
‘wstepowaé’, ‘przechodzi¢ ponad’. Koncepcja transcendencji oznacza relacje do
czegos, co jest poza osoba, co znajduje si¢ wyzej, dalej itp. Stad czgsto uzywa sie
okreslen takich jak: ,,przekracza¢ wilasne granice, ograniczenia”, ,,wstepowaé po co$”
itp. Transcendencja, pierwotnie uzywana w sensie materialnym, obecnie shuzy do
oznaczania procesu duchowego, w ktorym $wiat duchowy przekracza, transcenduje
Swiat materialny, np. Bog jest transcendentny w stosunku do $§wiata lub wprost Boga
nazywa si¢ Transcendencjg'*3.

R. May przeprowadza analize¢ stowa ,,transcendencja” w powigzaniu z ludzka
egzystencja. Angielski termin ,exist” znaczy ‘by¢ z dala od’. Egzystowanie oznacza
zatem ciggle stawianie si¢ w sensie stalego rozwoju, transcendowanie przesztosci
| terazniejszosci ku przysztosci. Dlatego tez termin ,transcendere”, ktory dostownie
oznacza wspinanie si¢ ponad lub poza, opisuje to, co kazdy cztowiek czyni,
w momencie gdy nie jest powaznie chory lub czasowo zablokowany psychicznie. Ta
ciggta ewolucja jest dostrzegalna we wszystkich procesach zyciowych!44,

Transcendencje mozna wigc okresli¢ jako ceche specyficznej ludzkiej
aktywnosci. Cztowiek bowiem poprzez §wiadome 1 wolne dziatania skierowane ku
przedmiotowi zewnetrznemu przekracza niejako samego siebie 1 pozostajac soba, przez
dzialanie to staje si¢ kim§ innym. Jednostka w ten sposob ubogaca siebie poprzez

Washington 2005; J.L. Griffith, M.E. Griffith, Odkrywanie duchowosci w psychoterapii, thum.
K. Gdowska, Krakow 2008.

142 Zobh. I. Heszen-Niejodek, E. Gruszczyfiska, Wymiar duchowy czlowieka, jego znaczenie w
psychologii zdrowia i jego pomiar, ,,Przeglad Psychologiczny” 47 (2004), nr 1, s. 21.

143 Zob. B. Mondin, Antropologia filosofica. L'uomo: un progetto impossibile?, Roma 1983,
s. 210-211.

144 Zob. R. May, O istocie cziowieka. Szkice z psychologii egzystencjalnej, thum. M. Moryn,
Z. Wiese, Poznan 1995, s. 180.
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odniesienie do zewngtrznych przedmiotow stanowigcych korelaty jego dziatanial4S,

Inng definicj¢ transcendencji, bardziej podkreslajacg sam proces przekraczania granic,
podaje Joseph Ch. Pearce. Wedlug niego jest to ,,zdolnos¢ do wzrostu i wykraczania
poza”%8, Podobne definicje mozemy znalez¢é u innych autoréw. Stownik medyczny
Mosby’ego podaje na przyktad: ,,Wznoszenie si¢ ponad uprzednio postrzegane granice
lub ograniczenia™*’, za§ Pam Nugent uwaza transcendencje za ,stan istnienia lub
rozumienia wykraczajacy poza typowe rozumienie lub do$wiadczenie”!*®. Inng
definicje podaje F. Imoda, ktory twierdzi, ze jest to przekraczanie granic i horyzontow
mys$lenia 1 rozumienia. Transcendencja (wedtlug Imody) jest procesem zaleznym od
stopnia wewnetrznej wolnosci czlowieka, jego otwarto$ci na nowe poznanie. Dzieki
temu cztowiek moze odnalez¢ siebie w peini, szukajac poza wilasnymi granicami.
Formy i stopnie transcendencji zaleza od tego, czy cztowiek odnajdzie w nowej formule
samego siebie (transcendencja egocentryczna), czy bedzie si¢ odnajdywal poprzez
relacj¢ z drugim (transcendencja filantropijna) — czy tez jego nowa tozsamoscig bedzie
relacja i nastawienie na Boga (transcendencja teocentryczna)4°.

Transcendencja wydaje si¢ czyms$ podobnym do procesu transgresji. Transgresje
uwaza si¢ za naturalng zdolno$¢ do przekraczania swoich granic i ograniczen — przy
czym autorzy rdznig si¢ w rozumieniu jej przyczyn. A. Manenti uwaza, ze przyczyna
transgresji jest naturalny niepokdj, ktory towarzyszy cziowiekowi w sytuacji braku
zrozumienia tego, co si¢ dzieje w nim i wokot niego. Transgresja jest tutaj nazywana
aktem podjecia refleksji i sita wprowadzajaca brak rownowagi i samozadowolenia®®.
Na gruncie polskim ide¢ transgresji prezentowat Jozef Kozielecki. Wedlug niego
przyczyng transgresji jest dazenie cztowieka do potwierdzenia swojej wartosci, czyli
przejawianie tzw. motywacji hubrystycznej*s?.

Niezaleznie od przyjetej definicji wydaje si¢, ze wszystkie one majg dwie cechy
wspolne. Odnoszg si¢ do wychodzenia poza, szukania poza granicami, a proces
transcendencji okre$laja w ramach mozliwo$ci rozwoju i wzrostu®®?,

Transcendencja uzywana w stosunku do ludzi oznacza wtasciwos¢ cztowieka,
ktory przekracza siebie i swoje ograniczenia, to, co mysli, to, czego pragnie, to, co
czuje. B. Mondin dzieli transcendencj¢ na horyzontalng i wertykalng. Pierwsza polega
na spojrzeniu w przyszilo§¢ w ramach tego samego wymiaru przestrzennego,
historycznego, czasowego itp. Transcendencja wertykalna natomiast stanowi inspiracj¢
do siggania ku nieskonczono$ci poprzez granice czasu 1 przestrzeni. Transcendencja

145 Zob. L. Wcidrka, Transcendencja, dz. cyt., s. 381.

146 J.Ch. Pearce, The Biology of Transcendence. A Blueprint of the Human Spirit, New York
2004, s. 4.

47 Mosby’s Medical Dictionary, ed. M.T. O’Toole, 9th ed., St. Louis 2013. Cyt. za:
J. Piotrowski, Transcendencja duchowa, dz. cyt., s. 21.

148 Tamze. Por. P.M.S. Nugent, Transcendence, w: Psychology Dictionary, 29 kwietnia 2013,
https://psychologydictionary.org/transcendence/ [dostgp: 24 sierpnia 2019 r.].

149 Zob. F. Imoda, Sviluppo umano. Psicologia e mistero, dz. cyt. s. 404,

150 Zob. A. Manenti, Zy¢ ideatami, t. 2: Miedzy sensem danym a nadanym, dz. cyt., s. 93-94.

151 Zob. J. Kozielecki, Transgresja i kultura, Warszawa 1997.

152 Zob. J. Piotrowski, Transcendencja duchowa, dz. cyt., s. 22.
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horyzontalna nazywana bywa historyczna, dziejowa, transcendencja wertykalna
natomiast — metafizyczna'®3. Dane fenomenologiczne dotyczace dziatania cztowieka
mozna zatem podzieli¢, uwzgledniajac cztery kategorie: somatyczno$é, duchowosc,
koniecznos$¢, realizacj¢ wlasnego powotania. Somatyczno$¢ wskazuje, iz dziatanie
cztowieka jest zawsze zwigzane z cialem 1 za jego pomocg oraz za pomocg zmystow
jednostka wyraza swoje reakcje; duchowos$¢ — iz dziatanie cztowieka na kazdym polu
wymyka si¢ interpretacji tylko materialnej; konieczno$¢ — iz postgpowanie cztowieka
wynika takze z dlugiego procesu rozwoju ludzkiej mysli, kultury itp. Z kolei realizacja
wlasnego powotania podkresla, ze transcendencja w dziataniu czlowieka oznacza
napigcie, aby przekracza¢ wszystko, co do tej pory uzyskat i co zdobyl. Szczegdlnie
dotyczy to sytuacji, kiedy cztowiek doswiadcza siebie samego jako niekompletnego, nie
posiadajacego wszystkiego itp. Wszystkie cztery charakterystyki dzialania wskazuja na
dwie fundamentalne prawdy. Cztowiek jest duchem wecielonym, gdyz tylko w taki
sposob moze dokonywaé dzieta, ktére jest zarazem duchowe i materialne. Jest tez
ponadto stworzeniem otwartym i niedokonczonym, ktére odczuwa napigcie w kierunku
nieskonczonos$cit®,

2.2.1.2. Transcendencja jako szukanie sensu

Znaczenie i pojgcia stowa ,,5ens” nie s3 jednorodne, dlatego warto zwrdcic
uwage na niektore jego okreslenia czy definicje. Stowo ,,sens” pochodzi od tacinskiego
sensus. Jezyk tacinski rozrézniat dwa znaczenia tego wyrazu. W odniesieniu do sfery
fizycznej sensus oznaczatl zmyst, wladze uczucia, spostrzeganie, przyjmowanie wrazen
badz §wiadomos¢. W odniesieniu do intelektu termin ,,sensus” okreslat rozum, wladze
myslenia, sad. Dlatego stowo ,,sensus” taczylo w sobie dwie przeciwstawne dziedziny,
mianowicie rozumu i odczuwania. Na gruncie jezyka polskiego mozna znalez¢ wiele
znaczen tego stowa. Zazwyczaj oznacza ono tres¢, wymowe czego$, wlasciwe, zgodne z
prawidlowym my§leniem, z rozsgdkiem, znaczenie czego$, logiczno$¢, trafno§¢!®®.

Wielu autorow uwaza, iz w czlowieku jest wrodzona potrzeba poznania
rzeczywistosci takiej, jaka ona jest naprawdg. Dlatego wedtug nich nie jest prawda
stwierdzenie, iz cztowiek selekcjonuje material poznawczy tak, aby widzie¢, pamigtac i
mysle¢ tylko o tym, co chce 1 czego pragnie. Np. M. Rokeach uwaza, ze cztowiek z
pomoca wiary 1 wiedzy probuje zrozumie¢, jak skonstruowany jest Swiat 1 otaczajaca go
rzeczywisto$¢. Moze tez on chcie¢ wykorzysta¢ swoja wiare 1 wiedz¢ do tego, by broni¢

sie przed $wiatem, jesli uzna go za niebezpieczny lub zagrazajacy*°®.

153 Zob. B. Mondin, Antropologia filosofica, dz. cyt., s. 211.

154 Zob. tamze, s. 209-210.

155 Zob. S. Glaz, Sens zycia, Krakoéw 1998, s. 11.

156 Zob. M. Rokeach, The Open and Closed Mind. Investigations into the Nature of Belief
Systems and Personality Systems, New York 1960, s. 400. Por. S. Garczynski, Potrzeby psychiczne.
Niedosyt, zaspokojenie, Warszawa 1969.
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Transcendencja jest nieodlgcznie zwigzana z mozliwoscia 1 pragnieniem
refleksji. R. May analizuje pojecie transcendencji na przyktadzie jezyka angielskiego.
Wskazuje on, iz duza liczba stow stuzacych opisywaniu ludzkich dziatan zaczyna si¢ od
przedrostka ,,0d-” (re-), np. odpowiedzialny (re-sponsible), odtwarza¢ (re-collect),
odnosi¢ sie (re-late) itd. Mozna wyciggna¢ z tego wniosek, ze dziatalno$¢ czlowieka
jest $cisle powigzana z jego zdolnoscia do powrotu do siebie samego jako kogo$
podejmujacego dziatania. W tym kontek$cie mozna zrozumie¢ szukanie sensu jako
bycie odpowiedzialnym za siebic. Angielskie stowo ,,responsible” odwotuje sie do
tacinskiego respondere, sktadajacego si¢ z dwoch cztonow: re- i spondere (‘obiecac’).
Oznacza ono kogo$, na kim mozna polegaé, kogo$, kto obiecuje i odpowiada za to'®’.
Bycie odpowiedzialnym jest istotng i zasadnicza witasciwoscig bytu ludzkiego. Z tej
perspektywy analiza egzystencjalna ukazuje zycie ludzkie jako zadanie, ktore
jednocze$nie ma tez wymiar odpowiedzi. W praktyce oznacza to, iz cztowiek nie tyle
musi stawia¢ pytanie o sens zycia, ile sam winien raczej odpowiada¢ na pytania, jakie
ono stawia jemu. Ta odpowiedz jest istotg ,,bycia odpowiedzialnym” za swoj byt, ktory
nieustannie zadaje pytania i domaga si¢c odpowiedzi'®.

Dzigki zdolnosci do transcendencji cztowiek jest zdolny do wyjscia poza siebie.
Daje mu to mozliwo$¢ zrozumienia swojej egzystencji oraz nadania sensu wlasnemu
zyciu. Specyficzny sposob bycia i stawania si¢ czlowiekiem sprawia, ze nie jest on kim$
okreslonym, zamknietym czy wprost zdefiniowanym. Realizacja cztowieczenstwa
zachodzi w czasie i przestrzeni, w procesie dynamicznym — w zwigzku z
ukierunkowaniem ludzkiej egzystencji ku czemus$ lub komus jg przekraczajgcemu®®®,

Pytania o sens zZycia ksztaltuja si¢ w konkretnej sytuacji egzystencjalnej
cztowieka i1 dotycza poszczegolnych etapéw jego funkcjonowania. Chociaz sens zycia
jest rzecza indywidualng, nie mozna nie wskaza¢ — jako waznego — wplywu
srodowiskowego. Spoleczenstwo lub grupa moze w istotny sposob utatwi¢ lub utrudnié
cztowiekowi znalezienie poczucia sensu. Sytuacje zyciowe 1 interakcje z innymi czgsto
prowokuja do zadawania sobie pytan egzystencjalnych. Przybierajg one r6zne formy w
zalezno$ci od polozenia, w jakim cztowiek si¢ aktualnie znajduje. Moga to by¢ sytuacje
indywidualne lub okoliczno$ci natury spotecznej, np. wojny, kataklizmy itp.1%0 To
doswiadczenie mozna ukaza¢ w  trzech  wymiarach: intrapsychicznym,
interpsychicznym i ekstrapsychicznym. Pierwszy oznacza wymiar psychologiczny
egzystencji. W drugim czynnikiem dominujacym sa relacje migdzyosobowe. Trzeci
wymiar to odniesienie jednostki do spoteczenstwa, do $rodowiska przyrodniczo-eko-
logicznego. Podmiot reaguje na t¢ rzeczywisto$§¢ w sposob somatyczny, nieswiadomy,

157 Zob. R. May, O istocie cztowieka, dz. cyt., s. 185.

158 Zob. V.E. Frankl, Nieuswiadomiony Bdg, ttum. B. Chwedenczuk, Warszawa 1978, s. 12.

159 Zobh. K. Popielski, Noetyczny wymiar osobowosci. Psychologiczna analiza poczucia sensu
zycia, Lublin 1993, s. 40-41.

160 Zob. S. Glaz, Sens zZycia, dz. cyt., s. 14-15. Por. M. Gotaszewska, Czlowiek jako wartosé,
»Studia Filozoficzne” 61 (1969), nr 6, s. 119-133.
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swiadomy i emocjonalno-uczuciowy. Jednostka w ten sposob dos§wiadcza zycia, ocenia
je, staje si¢ ono dla niej dos$wiadczeniem egzystencjalnym®6?,

Wydaje si¢ zatem, ze istnieja zasadniczo dwa podejscia w rozumieniu
transcendencji jako szukania sensu. Jedno zaklada, Zze sens jest czym$ bardzo
zindywidualizowanym 1 jego poszukiwania maja charakter idiograficzny, specyficzny
dla danej jednostki. Sens pozostaje czym$ niepowtarzalnym i jest przezywany bardzo
subiektywnie. Nie istnieje zatem, wedtug V.E. Frankla, pojecie uniwersalnego sensu dla
wszystkich. Istniejg natomiast poszczegolne 1 wyjatkowe sytuacje, kiedy to jednostka
powinna znalez¢ sens 1 przypisa¢ go do konkretnych okoliczno$ci. Sens zatem nie jest
czym$ danym, ale czym$ tworzonym na potrzeby okreslonych sytuacji
egzystencjalnych62,

Nie zmienia tego fakt, iz czasami sytuacje bywaja podobne, a co za tym idzie,
rowniez ich sens bywa wspolny dla poszczegdlnych jednostek w skali spoteczenstwa
czy nawet historii. Niemniej ,,wspolny sens”, dla cytowanego wyzej Frankla, tak
naprawde odnosi si¢ nie do wartosci obiektywnych, ale do kondycji czlowieka. Innymi
stowy, warto$ci mozna zdefiniowac jako ,,uniwersalia sensu objawiajgce si¢ w pewnych
typowych sytuacjach, z jakimi musi zmierzy¢ si¢ dana spoleczno$¢ lub wrecz cata
ludzko$¢”1%3, Sens zatem w takim rozumieniu nie jest czym$ nadanym, ale musi by¢
subiektywnie odnaleziony. Jest to zadanie gléwnie intuicji sumienia, ktore jest
rozumiane jako umiejetno$¢ odnajdywania 1 nadawania znaczenia okreslonym
sytuacjom. Jednoczesnie cztowiek, pragnac nadaé jaki$ sens temu, czego doswiadcza,
moze stwarza¢ dla siebie subiektywne wartosci, takie, ktore wtasnie dla niego maja
warto$¢ i znaczenie'64,

Drugim podej$ciem w stosunku do sensu jest poszukiwanie go w oparciu o
wartosci obiektywne i powszechne. Egzystencja nabiera bowiem znaczenia, gdy
czlowiek jest w mocy uporzadkowa¢ wewnetrzne 1 zewnetrzne do§wiadczenia 1 okresli¢
przyczyny istniejacego stanu rzeczy. O zwigzku religii 1 sensu pisal Carl Gustaw Jung:
,Cztowiek bezwzglednie potrzebuje ogolnych idei 1 przekonan, ktére nadajg sens jego
zyciu 1 umozliwiaja znalezienie swojego miejsca we wszech§wiecie. Zdolny jest on
wytrzymac najcigzsze cierpienia, jesli jest przekonany o celowosci. Jednoczes$nie czuje
si¢ zdruzgotany, gdy po wszystkich swoich nieszcze$ciach musi przyznaé, ze bierze
udzial w historii zaprojektowanej przez idiote. Religia usensownia zycie cztowieka 6%,
W tym przypadku transcendencja czlowieka jest rozumiana jako wyrastanie i
przekraczanie czynnikéw psychiczno-fizycznych 1 kierowanie si¢ ku rzeczywistosci

161 Zob. K. Popielski, Noopsychosomatyka: propozycja nowego podejscia diagnostyczno-tera-
peutycznego, ,,Przeglad Psychologiczny” 42 (1999), nr 4, s. 21.

162 Zob. V.E. Frankl, Wola sensu, dz. cyt., s. 78. Por. ,,[...] liczy si¢ przede wszystkim nie jaki$
ogolnie przyjety sens, lecz to, co w danym momencie ma znaczenie w zyciu konkretnej jednostki” (tenze,
Czlowiek w poszukiwaniu sensu, dz. cyt., s. 164).

163 Tamze.

164 Zoh. Ch. Buhler, Some Observations on the Psychology of the Third Force, ,Journal of
Humanistic Psychology” 5 (1965), no. 1, s. 54.

165 C.G. Jung. Cyt. za: J. Kozielecki, Czlowiek wielowymiarowy, Warszawa 1996, s. 92.
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166w strone obiektywnych warto$ci. Istota ludzka jest sama

wyzszej, czyli ku Logosowi
w sobie niedoskonala i pelna rdéznego rodzaju niedoskonatosci. Stad wrodzone
pragnienie do dopetnienia, ktéore w tym przypadku moze pochodzi¢ tylko z
rzeczywisto$ci pozaludzkiej, z rzeczywisto$ci obiektywnej®’. Wszystkie wartosci, jakie
cztowiek posiada, powinny by¢ podporzadkowane dynamice szukania celowosci swego
zycia. Dlatego istotng rzecza jest hierarchia wartosci, ktora nie jest przypadkowa.
Hierarchizacja dokonuje si¢ bowiem w miar¢ odkrywania coraz pelniej sensu swojej
egzystencji przez jednostke!®.

A. van Kaam pofaczyl poszukiwanie sensu zycia z transcendencja
teocentryczng. Sadzit on bowiem, ze projekt zycia nie jest gotowym schematem, ktory
cztowiek moze zastosowa¢ w dowolnym momencie i w kazdej chwili kontrolowa¢. Van
Kaam uwazal, iz zmieniajace si¢ sytuacje zyciowe, ktore stawiajg jednostke wcigz
wobec nowych pytan, okaza si¢ zrodtem cigglej frustracji i niezadowolenia, jesli
czlowiek bedzie probowal swoje zycie kontrolowac i je przewidywaé. Sens nowych
wydarzen mozna zrozumie¢ tylko wtedy, kiedy ,,kazda sytuacja bedzie sakramentem, w
ktorym ja spotyka Jego (Boga) objawiajaca sie obecno$é”16°,

Ten sposodb rozumienia transcendencji polaczonej z odkrywaniem wiasnego
powotania jest takze widoczny w antropologii powotania chrzescijanskiego. Cztowiek
bowiem nie zostaje wezwany przez Boga, aby byt wierny sobie, ale by realizowat Jego
wol¢ 1 powotanie. To zaproszenie, aby przekracza¢ siebie, zyjac tak, jak zyl Jezus

Chrystus, we wszystkich aspektach zycia, my$li, emocji, pragnien itp.1"°

2.2.1.3. Intencjonalna §wiadomos$¢

Powszechnie jest przyjete, ze dzialaniami czlowieka moga kierowac
najrozmaitsze motywy. Moga one by¢ niejednokrotnie bardzo ztoZzone 1 niejasne nawet
dla samego zainteresowanego. W ludzkim dziataniu istniejg zawsze motywy swiadome
oraz nieswiadome. Cztowiek dojrzaly jest swiadomy, przynajmniej w duzej mierze,

166 Stowo ,,L0Qg0S” uzywane jest w chrzescijanstwie w odniesieniu do Wcielonego Stowa, Jezusa
Chrystusa. Jest to pojecie pierwotnie oznaczajace wyliczenie, wykaz, uzasadnienie. Stad wynikaja jego
dalsze znaczenia, takie jak: relacja, proporcja, wyjasnienie, wykazanie, umyst, sprawozdanie,
przedtozenie, wypowiedz, stowo, wyrazenie, przedmiot poszukiwan. Pojecie logosu wskazuje na ludzkie
rozumowanie i moéwienie. W filozofii greckiej podkre§la si¢ rozrdznienie mitu i logosu, czyli
$wiadomego myslenia oraz podan i wierzen, opinii i spostrzezen. Zob. H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie
Chrystusie i Kosciele dzisiaj. Teologia fundamentalna w kontekscie czasow obecnych, thum. A. Paciorek,
Katowice 1993, s. 24-25. W zwiazku z tym autorzy piszacy w swych pracach na temat transcendencji
jako szukaniu sensu uzywaja niekiedy stowa ,,10g0s” w réznych kontekstach i odwotujg si¢ nie tylko do
tradycji chrzescijanskiej, np.: ,,«L0gos» to greckie stowo oznaczajace sens. Logoterapia za$ [...] skupia
si¢ na sensie ludzkiej egzystencji, jak rowniez na poszukiwaniu owego sensu przez cztowieka” (V.E.
Frankl, Cziowiek w poszukiwaniu sensu, dz. cyt., s. 151).

167 Zob. K. Popielski, Noetyczny wymiar osobowosci, dz. cyt., s. 42.

168 Zoh. K. Popielski, Miejsce i znaczenie analizy egzystencjalnej i logoterapii, ,,Zdrowie
Psychiczne” 23 (1982), nr 1/2,s. 9.

169 A, van Kaam, Religion and Personality, dz. cyt., s. 10 [tlum. wlasne].

170 Zob. L.M. Rulla, Grazia e realizzazione di sé, dz. cyt., s. 375.
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motywOw  swojego postgpowania, pomimo ze zawsze podlega wplywom
nieswiadomosci. Jak zaznacza Glen O. Gabbard, nalezy odejs¢ od lansowanej kiedys
idei determinizmu psychicznego. Nie wszystkie zachowania sa zdeterminowane
nie§wiadomymi konfliktami. Ponadto z jego praktyki klinicznej i obserwacji wielu
przypadkow wynika, iz cztowiek ma mozliwo$¢ zmiany swojego zachowania, co
byltoby niemozliwe przy zalozeniu wpltywow tylko nieswiadomych'’?,

Przeciwienstwem determinizmu psychicznego jest catkowite odrzucenie
nieswiadomosci 1 wylgczne opieranie si¢ na doswiadczeniach jawnych. Dlatego nie
chodzi o wybieranie pomigdzy wizja czlowieka dzialajacego tylko pod wplywem
rozumu a pogladem wskazujacym na catkowite ubezwtasnowolnienie jednostki z
powodu wplywow nieswiadomych. Wazniejsze jest raczej zbadanie relacji pomig¢dzy
swiadomoscia a nieSwiadomoscia, wypracowanie takiej antropologii, ktora wszystkie
przejawy psychiki sprowadza do pojecia jednolitego jal’?. Nie ma bowiem najmniejszej
watpliwosci, ze to ja powoduje zachowaniem cztowieka. W konteks$cie transcendencji
istotne okazuje si¢ pytanie, na ile dziatanie jest kierowane przez §wiadoma czes¢ ja. Jest
to o tyle wazne, iz jezeli sktadowa dziatania cztowieka jest powodowana przez ja
$wiadome, to wtedy cztowiek ma mozliwo$¢ odczuwaé bodzce pochodzace od ja i je
zaakceptowaé lub odrzuci¢. Jesli za$ dzialaniem kieruje impuls nie§wiadomy
(nieswiadome ja), t0 — trzeba uzna¢ — jednostka reagowataby automatycznie
bezrefleksyjnie, nie bylaby wiec sklonna do refleksji, a tym samym jej
autotranscendencja pozostawataby zablokowanal’3,

Jak wskazuje K. Wojtyla, §wiadomos$¢ jest rozpatrywana zawsze w kontekscie
catego cztowieka: ,Jedno§¢ dynamiczna podmiotu «cztowiek» [...] jest przede
wszystkim jedno$cig zycia, a wtoérnie tylko i ponickad ubocznie — jednoscia
przezycia”l™. Stwierdzenie to przemawia za pierwszefistwem potencjalnosci w
stosunku do $wiadomosci. Jakakolwiek analiza cztowieka — analiza osoby i czynu —
ktora wychodzitaby od samej $wiadomosci, jest z gory skazana na nieadekwatno$¢t’.
Oznacza to rozpatrywanie S$wiadomos$ci jako wtornej wobec wizji caloSciowej
cztowieka, nie moze zatem by¢ rozwazana jako osobna wtadza. Sw. Tomasz z Akwinu
natomiast stwierdza, ze zmyst wspoOlny stanowi instancje pierwsza $wiadomego

171 Zob. G.O Gabbard, Psychiatria psychodynamiczna w praktyce klinicznej, dz. cyt., s. 25-26.
Por. M.B. Arnold, Emotion and Personality, vol. 1: Psychological Aspects, dz. cyt., s. 236-237.

172 7ob. A. Cencini, A. Manenti, Psychologia a formacja, dz. cyt., s. 195. Z kolei B. Lonergan
ujmowal problem $wiadomosci i nieswiadomos$ci, porownujac wolnos¢ czlowieka do pola: ,,Gdy
przedstawimy pole wolnos$ci i odpowiedzialnosci jako obszar okragly, wowczas mozna wyrdznié jasny
rejon centralny, w ktorym jest on rzeczywiscie wolny; okalajacy go polfcien, w ktéorym jego zaktdcona
$wiadomos¢ nadal podsuwa mu, co lepiej uczynic, jezeli tylko chce zadecydowac; i jako ostatni — cien
zewnetrzny, jaki zaledwie zauwaza” (B.J.F. Lonergan, Insight, dz. cyt., s. 631-632, cyt. za: A. Cencini,
A. Manenti, Psychologia a formacja, dz. cyt., s. 196-197).

173 Zob. tamze, s. 203-204. Stefano Guarinelli, piszac o potrzebie §wiadomego rozwoju,
wskazuje, iz nie oznacza on tylko, ze wie si¢ wigcej, ale przede wszystkim — Ze polega on na poglebianiu
znajomosci siebie przy uzyciu nowych sposobow. Zob. S. Guarinelli, Psicologia della relazione
pastorale, Bologna 2008, s. 108.

174 K. Wojtyta, Osoba i czyn, dz. cyt., s. 116.

175 Zob. tamze.
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charakteru poznania — przez to, ze jest on odpowiedzialny za wydanie sadu
rozrdzniajacego rozne przedmioty poznanial®,

By¢ $wiadomym oznacza stan, w ktorym cztowiek jest obecny jako przedmiot
poznania, przedmiot $wiadomosci. W zwigzku z tym osoba zyskuje mozliwo$¢
nawigzania i utrzymania kontaktu ze soba, ze swoim wnetrzem, dzigki czemu czlowiek
staje si¢ wowczas $wiadomy siebie i swojego dziatania. Samo$wiadomo$¢ oznacza
zrozumienie siebie poprzez wielostronne, zroznicowane poznanie cztowieka, jakim jest
on dla siebie. Czlowiek nie tylko dziala §wiadomie, ale réwniez ma mozliwos¢
odkrycia, ze dziala $wiadomie, co wskazuje na zwigzek catej osoby z podejmowanymi
przez nig dziataniami i aktami. W rzeczywistos$ci §wiadomos$¢ nie tylko reflektuje nad
osobg 1 jej egzystencja, lecz takze modeluje, ksztattuje dzialania w sposob specyficzny
dla siebie, gdyz reflektuje nad relacjg osoby do jej dziatania’’,

Jak wskazuje P. Ricoeur, samo$wiadomo$¢ i jej poglebienie stanowi
jednoczes$nie odkrycie, ze obiekt pragnienia, transcendencji nie jest tozsamy z samym
cztowiekiem, ktory go pragnie. Obiekt jest zatem innym, jest poza podmiotem
poznajacym, czyli czlowiekiem. Nastepuje zatem jakby podwodjne wzmocnienie
transcendencji, gdyz cztowiek, poglebiajac samoswiadomos¢, jednoczesnie poglebia
pragnienie innego, do ktorego dazy. Te roznice mozna nazwaé niepokojem,
nienasyceniem. P. Ricoeur wyraznie zaznacza, ze wspomnianego niepokoju nie nalezy
utozsamiaé z pragnieniami popedowymi Z. Freuda. Jest to raczej Swiadomos$¢ wlasnego
ograniczenia oraz pragnienia kogo$ lub czego$, co jest poza mng!’e,

Poznanie obiektow, czyli §wiata nas otaczajacego, jest mozliwe tylko na drodze
relacji z nim. Osoba, ktora szuka dobra, pragnie je zrozumie¢, moze to zrobi¢ jedynie
poprzez zrozumienie, czym jest prawda. Aby poznaé to, co jest prawdziwe, musi
uchwycié to, co jest zrozumiale, za pomoca zmystow i $wiadomoscil’®. Wydaje sie, ze
L.M. Rulla podaza tutaj za B. Lonerganem, jes$li chodzi o wazno$¢ $wiadomosci.
Kanadyjski filozof przypisuje §wiadomosci wazng funkcje. Uwaza on bowiem, ze
czynnosci wchodzace w sktad poznania sg praktykami konkretnego dzialajacego
podmiotu. Poznajacy jest wlasnie dlatego podmiotem poznania w sensie
psychologicznym, poniewaz dziala w sposob §wiadomy. Uswiadamia on sobie, Ze to on

dziala i w ten sposob uobecnia siebie i do§wiadcza siebie jako dziatajacego?®,

176 Zob. $w. Tomasz z Akwinu, Traktat o cztowieku (Suma teologii I, qq. 75-89), [thum. i oprac.
S. Swiezawski], Kety 2000, q. 78, a. 4, ad 2. Podaje za: B. Wegrzyn, Koncepcja wychowawcza Luigiego
Rulli SJ w kontekicie chrzescijanskiej pedagogii fundamentalnej Swietego Tomasza z Akwinu,
»Bielanskie Studia Teologiczne” 3 (2017), s. 79.

177 Zob. K. Wojtyta, Osoba i czyn, dz. cyt., s. 40-41.

178 Zob. P. Ricoeur, Freud and Philosophy, dz. cyt., s. 465-466.

179 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 136.

180 Zob. B.J.F. Lonergan, Method in Theology, dz. cyt.,, s. 8-9. Por. M. Walczak, Wglgd i
poznanie, dz. cyt., s. 182. L.M. Rulla odwotluje si¢ takze do zalozen Edmunda Husserla, cho¢ czyni to
okazjonalnie. Wspomniany autor zakladal bowiem, iz intencjonalna $wiadomos¢ jest swiadomoscia
czego$. Jest ona jednoczesnie ujmowaniem przedmiotu, mysleniem o nim oraz nadawaniem mu sensu,
poniewaz ujawnia si¢ wylacznie dzigki intencjonalnemu projektowi $wiadomosci skierowanemu ku
przedmiotowi. Zob. L.M. Rulla, Depth Psychology and Vocation, dz. cyt., s. 173.
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Swiadomo$¢ ma kluczowe znaczenie dla transcendencji. Jest ona bowiem
obecnoscig podmiotu wobec samego siebie. W czynnosciach podmiotu jest obecnoscia
podmiotu jako podmiotu. Jest to rodzaj innej obecnos$ci niz ta, jakg ma przedmiot wobec
podmiotu. Obecno$¢ bowiem podmiotu w akcie poznawczym polega na skierowaniu.
Dlatego czynnos$ci poznawcze podmiotu majg swdj wymiar psychiczny. Nie sg one
tylko skierowane na przedmioty, nie tylko je uobecniaja (uobecniaja podmiotowi
przedmioty dzigki swej intencjonalnosci), lecz poprzez to, ze s3 $wiadome,
odzwierciedlaja dzialajacy podmiot wobec niego samego'®l. Dlatego tez przez B.
Lonergana byt jest rozumiany jako cel czystego poznania, pozostaje on zatem tym, co
musi by¢ poznane przez prawdziwe sady, poniewaz poznanie jest okreslone. Jak
wskazuje Monika Walczak, skoro pragnienie poznania wykracza poza aktualng wiedzg
podmiotu, mozna przyjaé, ze byt jest tym, co zostaje poznane przez cato$¢ wszystkich
prawdziwych sadow!®?,

Cztowiek dysponuje nieograniczong zdolno$cig do poznawania tego, co daje si¢
poznaé. Moze on to uczyni¢ dzigki nieograniczonemu, bezstronnemu i bezinteresow-
nemu pragnieniu poznania. Owa zdolno$¢ jest takze zwigzana z obiektywnos$cia
rozumiang jako rodzaj samotranscendencji. Taka bowiem postawg, nazwang przez B.
Lonergana autentyczno$cia, przyjmuje podmiot w procesie poznania®®®. Autentyczno$é
polega za$§ na tym, iz czlowiek pomimo swojego nieskonczonego pragnienia nie
poznaje nieskonczenie. Dlatego powinien on znajdowacé si¢ ciagle pomiedzy tym, co
poznane, a tym, co pragnalby wiedzie¢. Jedynie bowiem w tej mierze, w jakiej
dopuszcza do glosu pragnienie poznania oraz nieustannie zyje w stanie ,,bycia
pomiedzy”, jest autentycznym poznajacym'®4. Stawianie pytan transcenduje kazde
ograniczone poprawne rozumienie i poznanie ku poszukiwaniu bardziej catosciowego i
poprawnego rozumienia. Wedlug B. Lonergana stawianie pytan jest potencjalnie
nieograniczone, dlatego rzeczywistosci nie opisuje si¢ kategoriach tego, co cztowiek
poznaje, lecz celu, ktory zostaje osiggniety, kiedy podmiot pozna poprawnie wszystko,
co moze by¢ poznane'®®. Aktualnie takie poznanie ma tylko Bog.

Dziatanie §wiadome, ktére umozliwia autotranscendencje, to takie, ktore zaktada
immamentng wiedz¢ w aktach poznawczych. Dzieki temu dzialajacy cziowiek jest
swiadomy tresci i1 aktu dzialania. Dziatanie §wiadome zaktada réwniez $wiadomosc
powodu i celu podejmowanych posuni¢é. Innymi stowy, czlowiek wie, po co i dlaczego
co$ robi. Dlatego mozna tutaj mowi¢ o pewnego rodzaju mapie czy schemacie
dzialania, ktory ukierunkowuje je 1 porzadkuje w okreslonym celu. Tak wigc dziatanie

$wiadome jest zaplanowang strategig prowadzacg do wyznaczonego celu'8e.

181 Zob. tamze, s. 18.

182 Zob. M. Walczak, Wglqd i poznanie, dz. cyt., s. 197.

183 Zob. B.J.F. Lonergan, Method in Theology, dz. cyt., s. 110.

184 Zob. J. Flanagan, Insight: Appropriating Self as a Disembodied and Embodied Spirit, [b.m.]
1991 [mps], s. 2-3. Podaj¢ za: M. Walczak, Wglgd i poznanie, dz. cyt., s. 212.

185 Zob. J. Flanagan, Insight, dz. cyt., s. 2. Podaj¢ za: M. Walczak, Wglqd i poznanie, dz. cyt., s.
212. Por. B.J.F. Lonergan, Insight, dz. cyt., s. 372-375.

186 Zob. tamze, s. 324-329. Por. A. Cencini, A. Manenti, Psychologia a formacja, dz. cyt., s. 200.
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Precyzujac stany i1 operacje §wiadomosciowe, B. Lonergan zaznacza, ze istnieja
cztery poziomy $wiadomosci i intencjonalnos$ci w zyciu cztowieka. Podczas snu nasza
swiadomo$¢ 1 intencjonalno$é jest czesciowa i fragmentaryczna. Po przebudzeniu osoba
zaczyna operowac swoja swiadomoscig na poziomach, ktére sg ze sobg potaczone, ale
roznica ich jest jakosciowa. Poziom empiryczny jest dostepny naszym zmystom, w jego
zakresie mozemy zobaczy¢, poczu¢ i mie¢ wyobrazenia na temat tego, czego
doswiadczamy itp. Nastgpny to poziom intelektualny, na ktérym zadajemy sobie
pytania i probujemy zrozumie¢ to, czego doswiadczamy. Proces rozumienia jest jakby
wykraczaniem poza do$wiadczenie. Na kolejnym wyrdznionym poziomie, nazywanym
racjonalnym, nast¢puje pewna klasyfikacja i osad danych, ktorymi dysponujemy. Tutaj
cztowiek ocenia ze wzgledu na kryterium prawdy, fatszu, klarownosci lub
przypuszczenia. Na ostatnim — czwartym — poziomie zwigzanym z odpowiedzialno$cig
nastepuje moment decyzyjny, podjecia aktywnosci w stosunku do ideatow i celow,
ktore cztowiek sobie wyznacza. Aktywnos$¢ na kazdym poziomie prowokuje pytania, a
te z kolei prowadza do lepszego zrozumienia sytuacji, ktore wyraza si¢ coraz glebszym
i petniejszym wgladem?®’,

Powyzsze poziomy operacyjne wskazuja na autotranscendencjg, ktora jest
realizowana poprzez poznanie, moralnos¢ i mitos¢. Wedlug L.M. Rulli mozna tutaj
méwi¢ o pewnym kontinuum od poznania do serca. Czlowiek jest zatem poruszany,
pobudzany przez pytania, jakie sobie stawia na poszczegélnych poziomach poznania,
przechodzac na kolejne, np. pytania intelektualne — przy przechodzeniu od
doswiadczenia do zrozumienia, pytania refleksyjne — przy przechodzeniu od
zrozumienia do sadu i oceny, pytania o rozeznanie — przy przechodzeniu od oceny do
decyzji. Widziane od strony podmiotu powyzsze pytania sg traktowane jako obecne w
umysle osoby 1 ,,poszukujace” odpowiedzi z uwagi na konkretny cel. Od strony za$
rzeczywisto$ci nastepuje stopniowa akumulacja 1 potaczenie elementow czesciowych w
jedng calo$¢, jaka jest wladnie rzeczywisto$¢Le8.

2.2.1.4. Autotranscendencja jako forma realizacji siebie

Pytaniem, jakie stawia sobie antropologia powotania chrzescijanskiego w
konteks$cie autotranscendencji, jest: czy cztowiek jest powotany do autotranscendencji
w mitosci lub tez do autorealizacji w mitosci? Z jednej strony bowiem mitos¢ stanowi
fundament chrze$cijanskiego powotania, ale z drugiej — moze ona by¢ rozumiana jako
agape albo eros. L.M. Rulla, analizujac to zagadnienie, zauwaza, iz agape
chrzescijanska jest owocem dziatania Boga i Jego inicjatywa. Jest zatem zaproszeniem
do przekraczania siebie i porzucania wlasnego ja ze wzgledu na wigksze dobro, jakie

cztowiek moze uzyskac'®,

187 Zob. B.J.F. Lonergan, Method in Theology, dz. cyt., s. 9-10.

188 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 135.

189 Zob. tamze, s. 250.
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Element agape wyraznie zaznaczyl Pan Jezus w Ewangelii, mowiac: ,,Kto kocha
ojca lub matke bardziej niz Mnie, nie jest Mnie godzien. [...] Kto nie bierze swego
krzyza, a idzie za Mna, nie jest Mnie godzien. Kto chce znalez¢ swoje zycie, straci je, a
kto straci swe zycie z mego powodu, znajdzie je” (Mt 10,37-39; por. J 12,24).
Wskazanie na potrzebe autotranscendencji mozemy znalez¢ w innej wypowiedzi Pana
Jezusa: ,,Jesli kto chce p6js¢ za Mna, niech si¢ zaprze siebie samego, niech wezmie
krzyz sw6j 1 niech Mnie nasladuje. Bo kto chce zachowaé swoje zycie, straci je; a kto
straci swe zycie z mego powodu, znajdzie je” (Mt 16,24-25). W tym fragmencie
wskazana jest zaré6wno autotranscendencja, jak i realizacja siebie, jednak pierwsza
stanowi przyczyneg, druga jest skutkiem. Innymi stowy, czlowiek uzyskuje realizacje
siebie poprzez transcendencj¢. Wspomina o tym Konstytucja duszpasterska o Kosciele
w Swiecie wspotczesnym ,, Gaudium et spes”: ,;Tak wiec uznajac w sobie dusze
duchowa 1 nieSmiertelng, [cztowiek — T.L.] nie daje si¢ zwie$¢ utudng fikcja
wyplywajaca z fizycznych tylko i spotecznych warunkow, lecz przeciwnie, dosiega
samej prawdziwej istoty rzeczy”*%.

W tym znaczeniu powolanie nalezy traktowaé nie jako wybdr najlepszych
warunkow do realizacji siebie samego, ale jako sposdb na przekraczanie siebie w
zwigzku z zaproszeniem don przez Boga. Jak wskazuje Hans Urs von Balthasar,
samorealizacja znajduje uzasadnienie i prawdziwy sens wtedy, kiedy czlowiek bierze
swoj krzyz 1 podaza za Chrystusem. Umierajac dla siebie, cztowiek uzyskuje przystep
do zycia wiecznego. Ludzki rozwdj predzej czy poézniej wymaga bowiem odwolania si¢
do warto$ci wiary, poniewaz wartosci samospelnienia i integracji spolecznej pozostaja
ostatecznie zawsze zlaczone z faktem zmartwychwstania Chrystusal®l. Podazanie za
swoim powotaniem jest rozumiane jako zdolno$¢ do mitosnego dialogu z Bogiem, ktory
to dialog stanowi instrument realizacji czlowieka i jego powotania. Ten dialog moze i
powinien opiera¢ si¢ na wolnosci. Wolnos¢ jest zawsze samorealizacja cztowieka, ktory
wybiera realizacj¢ siebie w §wietle obecnosci Boga i Jego wskazan. Dlatego zdolnos§¢
serca jest tak naprawde zdolno$cig do mito$ci'®.

Praktykowanie wolno$ci w sensie chrzescijanskim nie jest tylko zdolnoscia
psychiczng, aby dokona¢ jakiegokolwiek wyboru. Jest raczej realizacja siebie poprzez
wybor wartos$ci transcendentnych pochodzacych z Objawienia. Innymi stowy, nie
chodzi tutaj o rodzaj samodeterminacji, ale o rodzaj wolnego wyboru warto$ci
transcendentnych. Powotanie chrze$cijanskie zaczyna si¢ od wolnego i hojnego wyboru
warto$ci ewangelicznych. Realizacja tych idealéw jest jednak uzalezniona od postawy
czlowieka. Idealy ewangeliczne maja wymiar transcendentny, ale zawieraja takze
elementy egocentryczne. Jesli osoba jest skoncentrowana na elementach
egocentrycznych i samorealizacyjnych, bedzie si¢ oddala¢ od wymiaru transcendencji.

190 KDK 14. W podobny sposob w tym samym dokumencie wskazuje si¢, iz kazdy, kto podaza
za Chrystusem, staje si¢ przez to bardziej cztowiekiem. Zob. tamze, nr 41.

181 Zob. H.U. von Balthasar, Nove tesi per un’etica cristiana, ,,Rivista del Clero Italiano” 56
(1975), n. 10, s. 730.

192 Zob. K. Rahner, Theological Investigations, vol. 4: More Recent Writing, transl. K. Smyth,
London—New York 1974, s. 187.
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Osoba realizuje wowczas swoje potrzeby, uzywajac do tego wartosci w sposob obronny
lub utylitarny!%,

Antropologia powotania chrze$cijanskiego jest systemem okreslonym jako run
target orientation, bieg, wysilek skierowany ku okreslonemu celowi.
Autotranscendencja jest $rodkiem do samorealizacji cztowieka. Cztowiek bowiem
realizuje si¢ tylko wtedy, kiedy siebie przekracza, pokonuje, wychodzi od siebie, by
sta¢ si¢ dla innych. Im bardziej jest transcendentny, tym silniej spetnia i aktualizuje
wlasne zycie. Cztowiek osigga swojg autentyczno$¢ poprzez autotranscendencjg, ale nie
poprzez sam fakt przekraczania siebie (transcendencja nie jest celem samym w sobie,
ale staje si¢ nim dzigki dazeniu do i osiggnieciu warto$ci, ktore sg poza cztowiekiem)!®,

Dlatego tez autorzy antropologii powotania chrzescijanskiego wykazywali, ze
klasyczna psychoanaliza z poszukiwaniem homeostazy, samorealizacja C.R. Rogersa,
hierarchia motywacji A.H. Maslowa, funkcjonalna autonomia G. Allporta,
poszukiwanie tozsamos$ci E. Eriksona czy szukanie sensu V.E. Frankla nie moga w
sposob dostateczny wyjasni¢ motywacji czlowieka do bycia poza soba, aby realizowaé
cele wyzsze'®.

Proces realizacji tak rozumianego powotania stanowi takze forme¢ wlasnego
rozwoju 1 integracji. Istnieje bowiem gleboki zwigzek pomiedzy poznawaniem i
rozwojem osobistym oraz transcendencjg teocentryczng. Jak wskazuje Josef Maureder,
powotujac sie na studia Brendy Dolphin, im dojrzalszy cztowiek, tym lepiej dostrzega,
glebiej rozumie i potrafi wyrazi¢ tajemnice Chrystusa. Im kto§ natomiast jest mniej
dojrzaty, tym bardziej jednostronny i subiektywny jest jego sposob widzenia. Jest to
niezalezne od przygotowania intelektualnego, jakie cztowiek posiada. Ta sama
korelacja jest odwrotna, kto bowiem rozumie tajemnice Chrystusa obiektywnie, ten
wzrasta 1 dojrzewa w sposob bardziej pelny. Analizowanie zycia Jezusa stanowi, jak
wskazuje wspomniany autor, wielka szanse zdobycia poglebionego rozumienia i
lepszego rozwigzywania ludzkich konfliktow, a wskutek tego — rowniez uruchomienia
procesu wewngtrznego wzrostu. Nie istnieje bowiem zdrowy wzrost duchowy, ktory by
nie byt jednoczesnie rozwojem wlasnego cztowieczenstwal®.

W tym kontekscie autotranscendencja stanowi istotne narzedzie integrujace i
zespalajace wszystkie aspekty ludzkiego doswiadczenia. W zyciu kazdego cztowieka
powinna wystgpowa¢ uprzywilejowana relacja, ktoéra wcigga niejako jednostke
catkowicie 1 sprawia, ze jest ona w stanie zaangazowac si¢ w pelni. W przypadku

193 Zoh. L.M. Rulla, F. Imoda, J. Ridick, Struttura psicologica e vocazione, dz. cyt., s. 186-187.

184 Zob. B.J.F. Lonergan, Method in Theology, dz. cyt., s. 104.

195 Zob. L.M. Rulla, Depth Psychology and Vocation, dz. cyt., s. 107. Trzeba tutaj zaznaczy¢, ze
pomimo polemiki wiele cennych uwag innych autorow w zakresie ujmowania autotranscendencji byto
wykorzystywanych w antropologii powotania chrzescijanskiego, np. L.M. Rulla podkreslat tez¢ V.E.
Frankla, ktory twierdzit, ze samorealizacja jest ,,skutkiem ubocznym” transcendencji. Realizacja bowiem
wartosci transcendentnych wykracza poza niag sama, poza wlasne cele i oczekiwania jednostki. Podazajac
za nimi, czlowiek osiaga satysfakcj¢ jak gdyby przy okazji, nie koncentrujac si¢ na samym zadowoleniu.
Zob. tamze, S. 49. Por. V.E. Frankl, Dio nell’inconscio. Psicoterapia e religione, 5a ed., Brescia 2002, s.
59-65; tenze, Czlowiek w poszukiwaniu sensu, dz. cyt., s. 167.

196 Zob. J. Maureder, Wybierz wlasng droge, thum. U. Poprawska, Krakow 2008, s. 48.
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autotranscendencji chodzi o relacje z Bogiem, ktora jest w centrum zycia psychicznego
1 duchowego cztowieka. Z tej wlasnie relacji jednostka moze czerpa¢ i rozeznawac ze
wzgledu na nig wszystkie wydarzenia swojego zycia, poniewaz ,.kazde wydarzenie
nabiera smaku i sensu, prawdziwos$ci i wartosci w takim wymiarze, w jakim wytryska z
tego zrodta 1 wpada do morza Bozej mitosci, podczas gdy jednostka odnajduje si¢ w
niej pelnig jednosci swojej osobowosci™®’. W tym kontekscie mozna mowié takze o
integracji potrzeb i wartosci, ktdéra moze sta¢ si¢ wewnetrzng silg i energia popychajaca
jednostke w kierunku dobra. Zintegrowana z reszta osobowos$ci uczuciowo$¢ jest
bardzo pomocna w do$wiadczaniu mitosci i dobra moralnego. Dzieje si¢ tak dlatego, iz
czlowiek zaczyna poszukiwaé dobra, kierujac si¢ nie chwilowym pragnieniem, ale
motywacja transcendentng ku szukaniu dobra obiektywnego®,

Jak wskazuje bowiem Charles Bernard, wysitek moralny cztowieka zmierza
ostatecznie do kontroli emocjonalnej, przy czym kontrola nie oznacza tutaj
zaprzeczania, ale przekraczanie doswiadczen bezposrednich na rzecz projektu
wigkszego, projektu catego swojego zycial®®. Tomasz z Akwinu twierdzil w tym
zakresie, ze emocjonalnos¢, uczuciowos¢ moze by¢ integrowana przez moralnosé. Im
silniejsza 1 pelniejsza jest ta integracja, tym mocnej utwierdzony jest akt woli. W tym

znaczeniu przyjemno$¢ nie jest sama w sobie przeciwiefstwem powinno$ci?®,

2.2.2. ZLOZONOSC AUTOTRANSCENDENCJI
INTRAPSYCHICZNEJ

Antropologia powotania chrzescijanskiego kieruje si¢ podstawowym
zatozeniem, iz czlowiek ma zdolno$¢ do transcendowania siebie, do przekraczania
swoich ograniczen. Powodem tej autotranscendencji jest wezwanie Boga i powotanie
przez Niego cztowieka. L.M. Rulla zaktada, Ze jest to zwigzane z celowos$cig natury
ludzkiej. Stad tez wynika zdolno$¢ osoby do aktywnego poznawania Boga oraz
potencjalno$¢ cztowieka w zakresie pasywnego przyjmowania laski od swego Stworcy.
Taka wizja integruje w sobie element naturalny i nadnaturalny, wskazuje, ze cztowiek
jest zdolny do transcendencji, poniewaz z jednej strony posiada natur¢ ludzka, a z
drugiej otrzymuje dar taski®*.

Zdolno$¢ do autotranscendencji wigze si¢ z teleologicznym charakterem natury
ludzkiej, co oznacza, ze kazdy cztowiek ma w zyciu jakies$ cele, ktére pragnie osiagnac.
L.M. Rulla stosuje tutaj terminologi¢ Arystotelesowska, ktora okresla dwie przyczyny
dziatania czlowieka: formalng i celowa. Przyczyng formalng sg dwie struktury ludzkiej

197 A. Cencini, Bedziesz mifowal Pana, Boga swego. Psychologia spotkania z Bogiem, thum.
B. Nuzzo, Krakow 1995, s. 146.

198 Zob. L.M. Rulla, Depth Psychology and Vocation, dz. cyt., s. 146.

199 Zob. Ch.A. Bernard, Teologia affettiva, dz. cyt., s. 192.

200 7Zob. tamze, s. 199.

201 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 65-66.
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motywacji: self aktualny i self idealny, ktore stanowiag wewngtrzng zasadg organizujaca
podmiot 1 nadajagcg mu strukturalng forme¢. Przyczyna celowa natomiast bylaby
podstawowa dialektyka, napiecie, jakie istnieje pomiedzy réznym strukturami self?%2,

W praktyce oznacza to, ze cele i ideaty w zyciu czlowieka stanowia przyczyne
celowa ludzkiego dziatania. Czlowiek widzi bowiem dobro, ktore jest dla niego
inspiracjg i stymulacja do dziatania na rzecz osiagnig¢cia powyzszego dobra. Czltowiek
przekracza siebie, poniewaz pragnie osiagnaé to, co jest obiektywnie dobre i trwate.
W otaczajacym ja Swiecie jednostka spotyka warto$ci autotranscendentne i naturalne?%3,

Istnieje jeszcze jedna grupa warto$ci, ktore zostaly nazwane i okreslone juz
przez samego L.M. Rulle — warto$ci naturalne i autotranscendentne potaczone. Chodzi
zatem o trzy rozne nierozdzielne klasy wartosci, w stosunku do ktérych powstajg w
cztowieku trzy odmienne rodzaje sktonnos$ci, dyspozycji do autotranscendencji. Zostaty
one nazwane w terminologii antropologii chrze$cijanskiej ,,wymiarami”2%4,

Wymiar oznacza natur¢ i1 relacj¢ elementdw (jednostek) albo struktur, ktore
wchodza w sktad podmiotu lub self i predysponuja cztowieka do okreslonego sposobu
dziatania®®. Miedzy poszczegdlnymi wymiarami istnieje roznica jako$ciowa, a nie
ilosciowa. Wynika to z faktu, iz kazdy wymiar ma swoj wlasny obiekt formalny, ktory
determinuje i okresla horyzont, w jakim s3 rozwazane zachowanie i motywacja
cztowieka?®,

Wszystkie trzy wymiary przejawiaja roznice jakosciowa, ale nie sa rozdzielone.
Czlowiek bowiem stanowi jedno$¢ i zawsze dziata wedhug trzech dyspozycji do
dziatania: cnota vs. grzech, dobro realne vs. dobro pozorne, norma vs. patologia.
Zachowanie cztowieka mozna ocenia¢ z rdznych perspektyw: moralnych, naturalnych,
pozytywnych, negatywnych itp. Nastepuje wowczas koncentracja na pewnym aspekcie,
ktory w danej chwili wydaje si¢ najbardziej aktualny 1 wazny. Pozostate wymiary
zachowania cziowieka nadal jednak istniejg 1 stanowig o calo$ci 1 jednosci jego
zachowania?’’.

202 70b. tamze, s. 161.

203 Zob. J. de Finance, Persona e valore, traduz. B. Vitali, Roma 2003, s. 5-18.

204 Zob. S. Morgalla, Dojrzatosé osobowosciowa i religijna, dz. cyt., s. 139. Weryfikacja
empiryczna istnienia wymiardéw oraz ich funkcji zostata przeprowadzona w badaniach trwajacych kilka
lat. Ostateczne wyniki zostaty opublikowane w: L.M. Rulla, F. Imoda, J. Ridick, Antropologia della
vocazione cristiana, vol. 2: Conferme esistenziali, dz. cyt., s. 48-56.

205 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 164. Por. S. Morgalla, Dojrzatos¢ osobowosciowa i religijna, dz. cyt., s. 140.

206 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 178. Termin ,,horyzont” zostal zapozyczony przez L.M. Rull¢ od B. Lonergana, ktory uzywa go na
okreslenie granic wyznaczajacych ramy rozwazan na temat ludzkiego dziatania i zachowania. Zob. B.J.F.
Lonergan, Insight, dz. cyt., s. 662.

207 Zob. A.M. Ravaglioli, Psicologia, dz. cyt., s. 255.

134



2.2.2.1. Wymiar cnoty i grzechu

,Oto, czego ucze, postepujcie wedlug ducha, a nie spehicie pozadania ciata.
Cialo bowiem do czego innego dazy niz duch, a duch do czego innego niz ciato, i stad
nie ma mie¢dzy nimi zgody, tak Ze nie czynicie tego, co chcecie” (Ga 5,16-17) — wedtug
L.M. Rulli jako autora antropologii powolania chrzescijanskiego pierwsza czes¢
wypowiedzi $§w. Pawla podkresla napiecie, dialektyke w obszarze cnoty lub grzechu,
gdyz odwotuje si¢ do S$wiadomego dziatania osoby. Wskazuje ona ponadto na
nieustanne dziatanie ducha, do ktorego czlowiek powinien si¢ odwotywaé, chcac
postepowaé wedlug powotania, jakie otrzymat?®e,

Thomas Deidun, komentujac nieco szerszy fragment Listu $w. Pawla do
Galatow (zob. Ga 5,16-25), zaznacza istnienie dialektyki, ktéra wskazuje na
odpowiedzialnos¢ cztowieka, jaka powinien on ponosi¢ jako osoba wolna i §wiadoma w
swoim dziataniu. Odpowiedzialnos$¢ jest stopniowym przechodzeniem od nakazu do
wskazania lub rady, ktére czlowiek otrzymuje od Ducha Sw. Duch Sw. bowiem
podczas chrztu zaczyna aktywnie dziata¢ i wplywaé na czlowieka. Zaczyna On
komunikowaé cztowiekowi swoja wole 1 wskazywa¢ mozliwosci realizacji powolania.
Autor szczegdlnie podkresla konieczno$¢ odchodzenia od rozumienia dziatania Ducha
Sw. jako nakazéw — na rzecz przezywania ich jako wskazowek, potrzebe przechodzenia
od do$wiadczania przymusu — do wolnosci (zob. 1 Tes 4,1-12; Flp 2,12; Rz 8,1-14)%%.

Dlatego tez chrzescijanin, dziatajac wedlug wolnosci, powinien porzucié¢ ciato
(sarx, zob. Ga 5,19; 1 Kor 6,9; Rz 6,19), a wejs¢ w sfere dziatania ducha (Ga 5,16.22;
Rz 8,9). Oznacza to wejscie w agape, czyli w mito$¢ teocentryczng. Podobng mysl
zawiera fragment Listu $w. Pawla do Galatow (zob. Ga 5,22-25). Wskazuje on, ze
chrzescijanin otrzymuje dary ducha, ktore sg dla niego wskazaniem 1 Zrodtem odkrycia,
jak dziata w nim Duch Sw.? Innymi stowy, zachodzi wzajemna zalezno$é¢ pomiedzy
darami Ducha Sw., jakie cztowiek otrzymuje, a dialektyka, jaka w sobie nosi. Owa
dialektyka bowiem sklania go do szukania cnoty, darow ducha lub kierowania si¢ do
grzechu, do owocow ciala. Dlatego zadaniem cztowieka jest chroni¢ wolnos¢, ktora
pozostaje zagrozona pragnieniami ciata?'.

Pierwszy wymiar jest zatem wyrazem dialektyki, jaka istnieje mig¢dzy ja
idealnym, $wiadomym a ja aktualnym, ktore jest przewaznie $wiadome. Ja aktualne,
$wiadome wyraza si¢ poprzez ja jawne i jest obrazem siebie samego, jaki w danym
czasie czlowiek posiada??. W wymiarze pierwszym mamy zatem do czynienia z

208 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 272.

209 Zob. T.J. Deidun, New Covenant Morality in Paul, Rome 1981, s. 78-82.

210 Zob. H.D. Betz, Galatians, dz. cyt., s. 287.

211 7ob. tamze, s. 272.

2121, M. Rulla wyjasnia, iz stowo ,,przewaznie” oznacza, ze struktura ja jawnego moze zawiera¢
takze elementy nie§wiadome. Sa one jednak bardziej lub mniej zgodne z pragnieniami ja idealnego,
wobec czego nie powoduja konfliktow 1 ograniczenia w dazeniu do warto$ci transcendentnych. W ten
sposob nieswiadomos¢ moze petni¢ funkcje uzyteczne w funkcjonowaniu cztowieka. Dzieje si¢ tak
wtedy, kiedy potrzeby nieswiadome sa w zgodzie z pragnieniami autotranscendencji czlowieka
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przewaga spojnosci nieobronnych, gdyz ja aktualne jest wolne od znaczacego wpltywu
nieswiadomych konfliktow. Oznacza to, ze potrzeby ja aktualnego nie stoja w opozycji
do ja idealnego. Niespojnosci psychiczne obronne nie naleza do wymiaru
pierwszego?!3,

Obie struktury dialektyki sg $§wiadome, dlatego mozna mowi¢ o wolnosci i
odpowiedzialnos$ci osoby, jesli chodzi o dazenie do autotranscendencji. Osoba, majac
swiadomo$¢ swojego dzialania, moze podazaé za transcendencja lub ja odrzucic.
Odrzucenie wartosci transcendentnych jest w tym przypadku $wiadome 1 wplyw
nies§wiadomos$ci jest niewielki. Dlatego w pierwszym wymiarze spotkanie z
warto$ciami prowadzi czlowieka do cnoty lub grzechu. Wybieranie i podazanie za
warto$ciami jest umacnianiem si¢ w cnocie, chociaz dialektyka nadal istnieje
w cztowieku i w zwiagzku z tym odczuwa on okre$lone napiecie. Wybdr wartosci
wynika z zalozenia, ze w zyciu jednostki idealy transcendentne przewyzszaja
rzeczywisto$¢ potrzeb?'4,

Wymiar pierwszy postepowania cztowieka nie jest tak nazwany ze wzgledow
chronologicznych. Mozna powiedzie¢, ze paradoksalnie sytuacja jest odwrotna, gdyz w
sensie rozwojowym obszar $wiadomego postgpowania i decydowania za siebie pojawia
sie najpozniej?Ls.

2.2.2.2. Wymiar pozornego dobra

Wspomniany na poczatku poprzedniego paragrafu fragment Listu $w. Pawla do
Galatow (Ga 5,16-17), wspomina o napigciu, jakie istnieje w czlowieku 1 moze
skutkowaé popetnianiem bledow, nie zawsze do konca uswiadomionych. Jest to opis
walki wewnetrznej cztowieka, ktéra jest zmaganiem pomiedzy duchem a ciatem
rozumianymi jako sity motywacyjne osoby?'®. Heinrich Schlier, komentujac fragment
Listu $w. Pawla (Ga 5,17), wskazuje, iz przeciwstawienie ciala 1 ducha wpltywa na
ostabienie woli cztowieka, gdyz cztowiek znajduje si¢ w sytuacji napigcia i

wyrazanymi przez jego ja idealne. Zob. L.M. Rulla Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi
interdisciplinari, dz. cyt., s. 170.

213 7Zob. tamze, s. 208-209.

214 Zob. K. Trojan, Potrzeby psychiczne wartosci oraz ich implikacje religijne, dz. cyt., s. 131.

215 Zob. A.M. Ravaglioli, Psicologia, dz. cyt., s. 259. Jest to zgodne z podej$ciem rozwojowym
przyjmowanym w teorii psychodynamicznej. Superego reprezentuje reguly i zakazy zinternalizowane
przez dziecko poczatkowo wskutek ich narzucania przez rodzicow, a pdzniej jako rezultat przejecia.
Wyraza si¢ to w samodyscyplinie niezaleznej od aprobaty rodzicow albo odczuwanych stanow
emocjonalnych. Poczatek tego stadium przypada na ok. 4-6. rok zycia. Zob. A. Birch, T. Malim,
Psychologia rozwojowa w zarysie. Od niemowlectwa do dorostosci, thum. J. Luczynski, M. Olejnik,
Warszawa 2002, s. 88; J.W. Glaser, Coscienza e super-io: una distinzione chiave, w: Psicologia e
sviluppo morale della persona, dz. cyt., s. 266; K. Drat-Ruszczak, Teorie osobowosci — podejscie
psychodynamiczne i humanistyczne, dz. cyt., s. 611.

216 Zob. H.D. Betz, Galatians, dz. cyt., s. 278.
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przyciagania do ducha i do ciata, co ujawnia si¢ praktycznie w konkretnych sytuacjach
zyciowych?!’,

Stowo greckie ,thelein” (‘chcecie’), jakie zostalo w cytowanym fragmencie
uzyte przez $w. Pawta, wskazuje na inklinacje woli, a nie na decyzje jako takg?'®. W
tym kontekscie sw. Pawet mowi o aspiracjach, nie za$ o decyzjach, poniewaz brakuje tu
rozwazania czy tez namystu krytycznego. Dlatego dialektyka drugiego wymiaru
wskazuje, ze cztowiek nie czyni zawsze tego, czego pragnie i ku czemu aspiruje.

Wymiar drugi post¢powania cztowieka podobnie jak pierwszy zawiera wartosci
autotranscendentne (wartosci religijne 1 moralne). Jednak wpltyw nieswiadomosci
sprawia, iz drugi wymiar jest opisywany w perspektywie wartosci potaczonych:
autotranscendentnych i naturalnych. Podstawowa dialektyka w charakteryzowanym
wymiarze polega na tym, iz obejmuje ona takze wigkszy wplyw nieswiadomosci.
Relacja pomigdzy self idealnym a self aktualnym uwzglednia tez sktadnik nieswiadomy
pomiedzy self idealnym i self ukrytym (czeScia ja aktualnego). Wplyw nieswiadomosci
ma znaczenie, jesli chodzi o realizowanie warto$ci transcendentnych, moze on bowiem
znaczgco ostabi¢ lub nawet uniemozliwi¢ autotranscendencj¢ teocentryczng. W zwigzku
Z tym nie ma tu mowy o cnotach i grzechu, gdyz swiadomos$¢ moze by¢ ograniczona.
Natomiast pod wpltywem nieswiadomo$ci 1 niezgodnosci potrzeb ze $wiadomie
deklarowanymi ideatami cztowiek moze wybiera¢ tzw. dobro pozorne, a nie dobro
realnie obiektywne. Dobro realnie obiektywne umozliwia wzrost cztowiekowi i nie jest
zwigzane z upodobaniem czy gratyfikacja. Z innej perspektywy w tym wymiarze mozna

mowié o bledach, a nie o winie?®,

27 Zob. H. Schlier, Der Brief an die Galater, dz. cyt.,, s. 249. Podaje za: L.M. Rulla,
Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz. cyt., s. 275.

218 Zob. S. Lyonnet, Les étapes de [’histoire du salut selon I’épitre aux Romains, Paris 1969, s.
147. Podaje za: L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz. cyt.,
S. 275.

29 Zob. tamze, s. 169-171. Teoria antropologii powotania chrzescijanskiego ma na celu
dostarczenie instrumentéw do pracy z czlowiekiem nie podlegajacym patologii i nie wymagajacym
leczenia za pomoca lekdw czy psychoterapii. Dlatego L.M. Rulla i jego wspolpracownicy wzieli pod
uwage struktur¢ psychodynamiczng oparta na 14 zmiennych (potrzebach). Sposob funkcjonowania
jednostki autorzy zaprezentowali wedhug 14 typoéw funkcjonowania wewnatrzpsychicznego albo wedhig
56 roznych schematoéw. Pierwszy ze sposobow (14 typow) posiada dwie charakterystyki: spoteczng i
psychologiczng. Charakterystyka spoteczna uwzglednia interakcje pomiedzy jednostka a otoczeniem,
gdzie opis wskazuje, jaka potrzeba jest dominujagca w okreslonej sytuacji lub w sytuacjach w
funkcjonowaniu spotecznym osoby. Z perspektywy charakterystyki psychologicznej uwzglednia sig¢
funkcjonowanie zmiennej (potrzeby) jako czgsci ja aktualnego i jej wplyw na rozwoj powyzszej czesci ja
i jego relacji do ja idealnego.

Drugi sposob (56 schematow) opisuje sytuacje, w ktorej kazda zmienna (potrzeba) jest w
interakcji z warto$ciami i postawami, czego wynikiem sa formy spojnosci i niespdjnosci: spojnosé
psychiczna, spdjno$¢ spoteczna, niespOjnos¢ psychiczna, niespdjno$¢ spoteczna. Kazda zmienna
(potrzeba) pomnozona przez cztery sposoby spojnosci lub niespdjnosci daje wynik 56.

Powyzsze typy i schematy okre$laja sposob funkcjonowania danej osoby, a nie jej stadia
rozwoju. Oba powyzsze sposoby (typy i schematy) sa proba okreslenia zdolnosci do internalizacji
wartosci transcendentnych, co jest warunkiem przezywania autotranscendencji. Z punktu widzenia
praktycznego nasuwaja si¢ dwa wnioski. Pierwszy — ze niezaleznie od przyjetego sposobu opisu wedhug
typologii czy tez wedlug schematow — cecha wspodlna jest uznanie wplywu spojnosci i niespojnosci na
funkcjonowanie czlowieka, przy czym nie istnieje jedna i jasno okre$lona granica oddzielajaca spojnosé
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Warto wskazaé, ze zdolno$¢ przystosowania si¢ osoby do okreslonego
srodowiska, sytuacji czy do danej relacji pozostaje poza mozliwoscig obserwacji tylko
zewnetrznej. Wydaje sie bowiem, ze dwie pozycje skrajne sg wykluczone juz na
wstepie rozwazan. Nie istnieje bowiem, wedtug L.M. Rulli i jego wspolpracownikow,
totalna integracja i catkowita niespOjno$¢ czy dezintegracja (nie wspominajac o
patologii psychotycznej). Raczej chodzi o sytuacje, w ktorych dziatania taski i uzywanie
srodkow religijnych, takich jak: modlitwa, Eucharystia, spowiedz, nie pomagaja we
wzroscie 1 rozwoju. Innymi stowy, istnieje w cztowieku uporczywa tendencja
psychodynamiczna. Nie zawsze jest ona widoczna w jego zachowaniu zewngtrznym i w
sposobie dziatania. Efektem jej obecnosci jest brak spojnosci i wewngtrznej
integrac;ji??°,

W perspektywie czasu osoba zyjaca pod wplywem niespojnosci zaczyna
odczuwa¢ frustracjg, niezadowolenie, rozczarowanie otoczeniem, drugim cztowiekiem,
wspolnota, wyborem swojej drogi zyciowej. Dzieje si¢ tak, gdy pozornie dojrzate
intencje 1 pozornie dojrzate poranienia z czasem przeradzaja si¢ we frustracje i
niezadowolenie, gdyz nie moga zosta¢ zaspokojone w takim stopniu, w jakim
pragnelaby tego zainteresowana jednostka. Zazwyczaj osoby zyjace pod wplywem
niespojnosci maja trudnos$¢ z rozeznaniem i wlasciwym spojrzeniem na wlasne zycie.
Sa one przyciaggane do zlego albo do tzw. dobra pozornego, ktore jest
odzwierciedleniem ich nieSwiadomych pragnien i gratyfikacji. Pomimo braku znakow i
cech psychopatologii nieSwiadome niespdjnosci wplywaja silnie na zdolnosci tych osob
do podejmowania dojrzatych decyzji, zwlaszcza w zakresie decydowania o wyborze
swojej drogi zycia®?L.

Ograniczenie wolnosci nie oznacza patologii lub jakiego$ zaburzenia. Wyrazit to
W sposob obrazowy P. Ricoeur w swoim artykule Explanation and Understanding.
Wskazuje on tutaj, iz zachowanie czlowieka mozna tlumaczy¢ przyczynowos$cig lub
racjonalnos$cig. Z jednej strony sg przyczyny biologiczne i psychiczne, ktore wyjasniajg
postepowanie cztowieka, z drugiej — jest rozum, ktéry stara si¢ okresli¢ wszystko bez
wstepnych przyczyn i zalozen. P. Ricoeur sadzil, ze cztowiek w swojej egzystencji
zawsze znajduje si¢ miedzy przyczynowoscig a racjonalnoscig. Motywacja ludzka jest
rodzajem kombinacji pomiedzy tymi dwoma polami???.

L.M. Rulla wykorzystuje ten sposob myslenia, aby wskaza¢, iz w Zyciu
codziennym bardzo wiele zachowan nie nosi cech patologii lub zaburzen. Moga one
jednak pozostawac pod wptywem konfliktow nieswiadomych 1 dlatego sg albo pozorne,
albo czynione z innych pobudek, niz jawnie jest to deklarowane. Innymi stowy, istota

od niespojnosci w psychice. Zazwyczaj obie te rzeczywistosci sa ze soba w interakcji i przenikaja si¢
wzajemnie. Drugi wniosek wskazuje na to, iz opis zachowan cztowieka nie jest opisem cech, ale raczej
rezultatem procesow zachodzacych w interakcji pomigdzy potrzebami, podsystemami ja, ja i
rzeczywisto$cia zewnetrzna. Zob. L.M. Rulla, F. Imoda, J. Ridick, Struttura psicologica e vocazione, dz.
cyt., s. 134. Por. L.M. Rulla, J. Ridick, F. Imoda, Entering and Leaving Vocation, dz. cyt., s. 210.

220 70b. tamze, s. 159.

221 70b. tamze, s. 222-223.

222 7ob. P. Ricoeur, Explanation and Understanding, w: The Philosophy of Paul Ricoeur. An
Anthology of His Work, eds. Ch.F. Reagan, D. Steward, Boston 1978, s. 149-166.
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drugiego wymiaru jest to, iz osoby prezentujg pewien sposdb przezywania obronnego,
ktory w jezyku klinicznym mozna przedstawi¢ jako styl funkcjonowania, styl
charakteru. Wykazuja one zatem pewien sposob funkcjonowania, inklinacje, co nie
musi oznacza¢ klinicznego zaburzenia®?,

Drugi wymiar zawierajagcy w sobie wartosci autotranscendentne i1 naturalne
mozna opisywac takze jezykiem duchowosci i teologii. Istnieja zasadniczo trzy $rodki,
za pomocg ktérych Bog przemawia do czlowieka — przy czym stowo ,,$rodki” oznacza
tutaj pewien zbidr sposobow tak czy inaczej podzielonych i nazwanych. Sg to: wplyw
nadnaturalny poprzez objawienia, Swigtych, demony itp., poprzez natchnienia (np. w
terminologii $w. Ignacego ,,duchy dobre i zle”) oraz poprzez struktury ludzkie:
wyobraznig¢, intelekt, mysli itp., uczuciowos¢. Zazwyczaj wszystkie te sposoby sg ze
sobg potgczone??,

Autorzy antropologii powotania chrzescijanskiego, piszac o poszukiwaniu dobra
pozornego z punktu widzenia duchowego, uzywali terminologii §w. Ignacego z Loyoli,
ktory w swoich ¢wiczeniach duchowych opisat powyzsza sytuacje. Czlowiek bowiem
podlega réznym wptywom, ktére sw. Ignacy nazywa duchami dobrymi i zlymi, a ktére
obejmuja natchnienia Boga, wyobraznig, intelekt, mysli i sfere uczuciowg??°.

Jak wskazuje sam $w. Ignacy, kiedy cztowiek odczuwa, ze jest pod wptywem
dobrego ducha, doznaje pocieszenia, kiedy za§ zlego — strapienia. Te dwa stany
koresponduja z dwoma sposobami myslenia i odczuwania: ,,Albowiem jak pocieszenie
jest przeciwienstwem strapienia, tak 1 mysli rodzace si¢ z pocieszenia s3
przeciwienstwem mysli rodzacych sie ze strapienia®??. Przy tym trzeba tutaj doda¢, iz
termin ,,dobry i zty duch” nie jest tylko okresleniem aniota czy diabta, nie jest zatem
wylacznie przedmiotem teologii. Jak wskazuje Mark Thibodeaux, falszywy duch jest to
diabel, ale takze koszmar tragicznych okolicznosci, np. choroby, nieszczesliwego
zdarzenia. Ponadto sa to rdzne destrukcyjne doswiadczenia i zachowania, bagaz
psychologiczny, stabos¢ emocjonalna. Innymi stowy, fatszywy, zty duch jest tym
wszystkim w sensie duchowym i psychologicznym, co odcigga czlowieka od Boga i
Jego mitos$ci, co stoi na drodze do transcendencji. Dobry duch natomiast nie dotyczy

223 Zob. L.M. Rulla, Depth Psychology and Vocation, dz. cyt., s. 161. Por. [...]
charakterystyczne wzorce osobowosciowe nie pojawiaja si¢ jedynie w najciezszych postaciach chorob
psychicznych. W sposoéb przejrzysty udokumentowano ich istnienie w normalnej populacji i w grupach
obcigzonych mniej powazna patologia” (S.M. Johnson, Style charakteru, ttum. B. Mizia, Poznan 1994, s.
13).

224 §rodki nadnaturalne polegaja na nadzwyczajnych interwencjach Boga typu objawienia,
spotkania ze $swigtymi. Maja one charakter wptywu bardzo jasnego i konkretnego, co do ktérego nie ma
watpliwosci, ze interweniuje sam Bog. Natchnienia natomiast sa dziataniem Boga na cztowieka, ale w
sposob wymagajacy pewnego rozeznania, czasu, kierownictwa duchowego itp. Natchnienia nie wiaza si¢
z nadnaturalnymi i cudownymi doswiadczeniami czlowieka. Struktury ludzkie s3 to sytuacje naturalne,
spotkania, ludzie, wydarzenia, przez ktore Bog takze przemawia do czlowieka. Zob. M.J. Buckley, The
Structure of the Rules for Discernment of Spirits, ,,The Way. Supplement” 6 (1973), no. 20, s. 25.

225 7Zob. F. Imoda, Esercizi spirituali e psicologia. L’altezza, la larghezza e la profondita (Ef
3,18), Roma 2000, s. 9-14. Por. F. Tata, La dinamica oggettiva degli esercizi, w: Dare gli esercizi
personalmente guidati, vol. 3: 1° Convegno regionale autunno 1987. Relazioni, documenti, sussidi, Roma
1987, s. 4-5.

226 |, Loyola, Cwiczenia duchowne, ttam. M. Bednarz, Krakow 1991, p. 317, reguta 4.
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tylko tego, co méwi Duch Sw., oznacza tez bowiem dobro na $wiecie, szcze$liwe
okolicznosci, zdrowie, zachowania 1 doswiadczenia bedace afirmacja zycia, dobre
samopoczucie itp.%?’

2.2.2.3. Wymiar normy i patologii

W procesie wzrostu 1 rozwoju chrzescijanskiego wydaje si¢, ze istnieje kilka
typow probleméw dotyczacych zdolnosci cztowieka do transcendencji. Sa one
bezposrednio zwigzane z poziomem rozwoju cztowieka. L.M. Rulla, F. Imoda, J. Ridick
wymieniaja tutaj problemy natury duchowej, np. watpliwosci w wierze, trudnosci na
modlitwie, trudnosci natury moralnej, problemy wynikajace z niespdjnosci, nie majace
cech psychopatologii, ale ograniczajace dojrzate podejmowanie decyzji, zwigzane ze
sfera nieSwiadoma, trudnosci pochodzace z przyczyn psychopatologicznych, zaburzenia
osobowosci, psychozy?2,

Rezultatem rozwoju czlowieka, podczas ktorego jednostka wchodzi w relacje
Z otoczeniem, jest w trzecim wymiarze obszar warto$ci naturalnych. Mozna je uja¢ jako
wartosci, ktore wplywaja na zachowanie jednostki w poszczegdlnych sytuacjach
spotecznych. Warto$ci naturalne sg okreslane na podstawie kultury panujacej aktualnie
w $rodowisku, do ktérego nalezy jednostka. Dlatego opozycja norma vs. patologia jest
konkretyzowana na podstawie akceptowanego przez dane spoleczenstwo spisu
zachowan przyjetych jako nienormalne??°,

Warto$ci naturalne wskazuja elementy zycia cztowieka, takie jak zdolnosci do
budowania relacji, posiadania stabilnego systemu wartosci, ktéremu jednostka jest
wierna, umiej¢tnosci stawiania czota przeciwnosciom 1 trudno$ciom zZycia
codziennego®®. Z perspektywy autotranscendencji warto$ci naturalne sg, jak
wspomniano wyzej, istotnymi elementami rozwojowymi. Odnoszg si¢ one jednak tylko
do pewnego aspektu osoby, wartoéci transcendentne natomiast dotycza calej osoby?3L.

W procesie rozwojowym wymiar trzeci jest pierwszym, jaki czlowiek
przechodzi, w sensie chronologicznym. Dlatego wymiar trzeci moze wykazywac
zablokowanie i trudnosci rozwojowe (oprocz wpltywoéw nieswiadomych konfliktow)
W postaci niespojnosci psychicznych?®?. Trzeci wymiar zachowania czlowieka jest
obszarem pomigdzy normalno$cig 1 patologig. Dlatego tez w teorii antropologii
powotania chrzescijanskiego siegnigto po specjalistyczne opracowania z zakresu

227 Zob. M. Thibodeaux, Dobre i zle duchy w naszym Zyciu, tham. E. Kopocz, Krakow 2012, s.
30.

228 Zob. L.M. Rulla, F. Imoda, J. Ridick, Struttura psicologica e vocazione, dz. cyt., s. 157. Por.
L.M. Rulla, J. Ridick, F. Imoda, Entering and Leaving Vocation, dz. cyt., s. 222-232.

229 Zob. American Psychiatric Association, Diagnostic and Statistical Manual of Mental
Disorders: DSM-5, 5th ed., Washington—London 2013.

230 Zob. O.F. Kernberg, Object-Relations Theory and Clinical Psychoanalysis, dz. cyt., s. 58.

231 Zob. L.M.Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s 176. Por. K. Trojan, Potrzeby psychiczne i wartosci oraz ich implikacje religijne, dz. cyt., s. 135.

232 Zob. A.M. Ravaglioli, Psicologia, dz. cyt., s. 261-262.
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psychopatologii 1 psychoterapii, przy czym glownie wykorzystano prace O.F.
Kernberga i jego wspotpracownikow?33,

Punktem wyjscia do uchwycenia dialektyki w trzecim wymiarze byly opisy
pacjentow wykazujacych problemy w zakresie zaburzenia borderline, gdyz podobnie
jak O.F. Kernberg, L.M. Rulla uwazal, ze zaburzenie to obejmuje szerokie spektrum
dezorganizacji osobowosci, ktore w konsekwencji ma znaczacy wplyw na mozliwos¢
przezywania powotania i transcendencji. W takich przypadkach historia zycia
zazwyczaj wskazuje na staby w dziecinstwie kontakt jednostki z rodzicami lub osobami
znaczagcymi. Tego typu utrwalone sytuacje prowadza do zablokowania rozwoju
emocjonalnego. Odpowiada to fazie separacji i indywidualizacji opisanej przez
Margaret Mahler. Autorka przedstawia mianowicie rozwoj osobisty dziecka w trakcie
tzw. fazy powtérnego zblizenia. Przechodzac te faze pozytywnie, dziecko, a potem
dorosty jest w stanie skonfrontowac si¢ z wyzwaniami zycia codziennego, szukaé
niezalezno$ci i wchodzi¢ w bliskie relacje itp.2**

Zatrzymanie si¢ na tej fazie (fiksacja) powoduje skutki w sferze poznawczej i
osobowosciowej. W tej pierwszej jednostka, jako dziecko, a potem juz jako dorosta
osoba, nie potrafi sformulowaé¢ koncepcji siebie 1 drugiego jako jednostek
indywidualnie niezaleznych?®. W sferze za$ osobowo$ciowe]j osoba zatrzymuje si¢ na
etapie rozszczepienia opisanym przez O.F. Kernberga jako faza rozwojowa, w ktorej
sktadajace si¢ na poczucie Self relacje z obiektem wewngtrznym sg spolaryzowane,
czyli ,zupelnie dobre” lub ,zupelnie zle”, a wigc zwigzane jednoznacznie z
pozytywnymi lub negatywnymi stanami emocjonalnymi?3.

Konsekwencja tego rodzaju sytuacji jest to, ze osoba dorosta rozwija w sobie z
biegiem lat patologi¢, ktora moze utrwali¢ si¢ jako tzw. stabilna niestabilno$é, co z
kolei moze skutkowa¢ trudno$ciami w stworzeniu trwatych relacji oraz rozproszeniem
tozsamos$ci. Rozproszenie tozsamosci odnosi si¢ do struktury psychologicznej

233 O.F. Kernberg stworzy! oryginalng teori¢ opisujacg pacjentow nie na podstawie symptomow,
ale z uwzglednieniem proceséw dynamicznych dziejacych si¢ w cztowieku. Procesy te sa opisywane i
ujmowane za pomoca jezyka teorii relacji z obiektem. Relacje z obiektem dotycza jakosci relacji
podmiotu z innymi. Niemniej jednak relacja z obiektem w sensie $cistym w teorii O.F. Kernberga odnosi
si¢ do wewnetrznego $wiata podmiotu, gdzie obiekt wewnetrzny oznacza obecnos$¢ (reprezentacje)
innych w umysle podmiotu, osoby. Innymi stowy, stworzona przez O.F. Kernberga odmiana teorii relacji
z obiektem obejmuje zbidr dosy¢ luzno powigzanych psychodynamicznych i psychoanalitycznych modeli
motywacji i funkcjonowania, zgodnie z ktérymi internalizacja (uwewnetrznienie) wezesnych wzorcow
tworzenia relacji jest zasadniczym aspektem psychologicznego rozwoju i funkcjonowania jednostki. Zob.
E. Caligor, J.F. Clarkin, An Object Relations Model of Personality and Personality Pathology, dz. cyt., s.
6.

234 Zob. F. Imoda, Sviluppo umano. Psicologia e mistero, dz. cyt., s. 209-210. Por. M. Mahler,
F.Pine, A. Bergman, La nascita psicologica del bambino. Simbiosi e individuazione, traduz. M.
Ammaniti, A. Zambon, Torino 2010, s. 110-114.

235 Zob. J. Piaget, The Psychology of Intelligence, transl. M. Piercy, D.E. Berlyne, London 1967,
s. 127.

236 Zob. O.F. Kernberg, Object-Relations Theory and Clinical Psychoanalysis, dz. cyt., s. 35.
Por. J.D. Lichtenberg, J.W. Slap, Notes of the Concepts of Splitting and the Defence Mechanism of the
Splitting of Representations, ,,Journal of the American Psychoanalytic Association” 21 (1973), iss. 4,
s. 780; R. Melito, Cognitive Aspects of Splitting and Libidinal Objects Constancy, ,,Journal of the
American Psychoanalytic Association” 31 (1983), iss. 2, s. 530.
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charakteryzujacej si¢ bardziej fragmentacjg niz integracja reprezentacji self i innych,
ktore to reprezentacje ulegajg internalizacji w toku rozwoju danej osoby. Osoby z
dyfuzja tozsamosci moga odczuwac brak istoty (sedna) lub srodka (centrum). W obliczu
zycia pozostaja bez statych przekonan, wartosci czy celow oraz nie maja jasnego
poczucia kierunku, w ktorym podazaja. To, co dla nich znaczace, moze by¢ nadmiernie
zdeterminowane przez kontekst, w ktorym sie znajduja. Rozproszenie tozsamosci
polega takze na tym, iz silnie afektywnie obcigzone relacje z obiektem wewngtrznym
tworza strukture o stabej 1 niestabilnej organizacji. Na poziomie opisowym rezultatem
takiej organizacji strukturalnej jest brak centralnego, spdjnego poczucia self lub innych
osOb. Zamiast tego subiektywne przezywanie siebie i innych jest fragmentaryczne,
pozbawione ciagltosci, skrajne i niestabilne?®’.

W terminologii antropologii powotania chrzescijanskiego sytuacja opisana
powyzej wskazuje na niestabilng i przeciwstawng dialektyke ja idealnego i ja
aktualnego, nieswiadomego. Dialektyka powyzsza utrzymuje si¢ miedzy warto$ciami
self idealnego i warto§ciami naturalnymi self aktualnego i bedzie ona podtrzymywana
przez mechanizm rozszczepienia i rozproszenia tozsamosci. Rozszczepienie jest tutaj
rozumiane nie w sensie rozwojowym jako etap, przez ktory kazda jednostka przechodzi,
ale jako forma patologii?®.

W przypadku lekkiej psychopatologii, ktéora mniej wigcej mogtaby odpowiadac
zaburzeniom neurotycznym, nie dochodzi do dezorganizacji self, gdyz osoba nie uzywa
mechanizméw rozszczepienia, lecz wyparcia. Charakteryzuje si¢ to przezywaniem
siebie 1 innych w sposéb realistyczny (nie znieksztalcony przez patologi¢), co ma
miejsce w przypadku prawidtowo uksztattowanej tozsamos$ci. Osoby takie majg stabilng
i elastyczng strukture osobowosci. Odpowiada ona dobrze zintegrowanemu poczuciu
self, ktore subiektywnie przejawia si¢ w przezywaniu siebie oraz znaczacych osob w
sposob cato$ciowy, réznorodny, cechujacy sie glebig 1 przenikliwo$cig. Zintegrowane
poczucie self jawi si¢ jako stabilne na przestrzeni czasu i w roznych kontekstach jest
elastyczne 1 realistyczne. Oprécz tego prawidlowo uksztalttowana tozsamos¢ wigze sig
ze zdolnos$cig do trafnej oceny wewnetrznych przezy¢ innych osob, do angazowania si¢
W rozciaggnigte w czasie dziatania przynoszace zawodowe, poznawcze lub rozrywkowe
korzysci oraz do okreslenia swojego wlasnego zdania w kwestiach takich, jak wartosci,
opinie, gust i przekonania?®°.

W zwigzku z powyzszym dialektyka w tym zakresie jest bardzo zblizona do
dialektyki drugiego wymiaru, gdzie ja idealne pozostaje w opozycji do ja aktualnego, ja
nieSwiadomego?4°.

237 Zob. E. Caligor, J.F. Clarkin, An Object Relations Model of Personality and Personality
Pathology, dz. cyt., s. 17.

238 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 172.

239 E. Caligor, O.F. Kernberg, J.F. Clarkin, Handbook of Dynamic Psychotherapy for Higher
Level Personality Pathology, dz. cyt., s. 19-21.

240 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 176.
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Jakkolwiek L.M. Rulla uzywa systemu O.F. Kernberga do okreslenia
postepowania czlowieka w zakresie stosunku do wartosci naturalnych, wystepuje tutaj
pewna zasadnicza réznica. O.F. Kernberg bowiem zajmuje si¢ patologia z perspektywy
klinicznej i podkresla znaczenie budowania diadycznych lub bipolarnych reprezentacji
wewnatrzpsychicznych (reprezentacji self i obiektu) jako odbicia pierwotnej relacji
niemowle — matka, a takze pdzniejszego rozwoju relacji interpersonalnych, zar6wno
wewnetrznych, jak 1 zewnetrznych o0 charakterze diadycznym, trojkatnym i
wielokgtnym. Istotg jest jednak diadyczny lub bipolarny charakter internalizacji, w
ramach ktorych kazda reprezentacja self i obiektu jest utrwalana w okre§lonym
kontekscie afektywnym?4,

O.F. Kernberg zatem, jak wskazuje L.M. Rulla, rozpatruje patologi¢ z punktu
widzenia formalnego, przyczynowego jako dzialanie popedowe, gtownie dziatanie
popedu libido i popegdu agresji. Natomiast trzeci wymiar w ujeciu antropologii
powotania chrze$cijanskiego jest rozumiany jako trudnosci wynikajace z rozwoju i
konfliktu czlowieka, ktore zaburzajag funkcjonowanie self i dlatego utrudniajg
realizowanie wartosci transcendentnych i obiektywnych. Dlatego w tym wymiarze
motywacja ludzkiego dziatania jest motywacjg teleologiczng i aksjologiczng. Bierze ona
pod uwage struktury obronne i dziatanie pragnien, popedéw, emocji itp. Uznaje je
jednak za niewystarczajace, aby okre§li¢ w pelni i opisa¢ dziatanie cztowieka?*?.

2.2.3. RODZAJE AUTOTRANSCENDENCJI W RELACJI DO
RZECZYWISTOSCI ZEWNETRZNEJ

Mitos¢ jako taka prowokuje cztowieka do wyjscia z 1zolacji 1 szukania dobra dla
siebie samego lub drugiego czlowieka. Rozne rodzaje transcendencji s3 uwarunkowane
niejednorodnymi rodzajami mitos$ci, jakich cztowiek poszukuje. Jednostka zatem moze
szuka¢ wtasnego rozwoju lub dobra drugiego cztowieka (m¢za, znajomego, przyjaciela,
pacjenta itp.), moze ona szuka¢ takze dobra dla wspdlnoty: narodowej, wyznaniowej
itp. Moze w koncu szuka¢ milosci samego Boga. Dlatego autotranscendencja jest
pewnym procesem, ktory wymaga z jednej strony wspotpracy z taska Boga, a z drugiej
— pracy nad sobg. Ponadto to nieustanne napig¢cie, zmaganie pomig¢dzy szukaniem
czego$ poza sobg a zaspokajaniem siebie moze zosta¢ pod wplywem motywacji
nie$wiadomych znieksztatcone lub zatarte®*3.

Opisujac  rodzaje autotranscendencji, autorzy antropologii powolania
chrzescijanskiego opierali si¢ na zatozeniach 1 klasyfikacji B. Mondina. Wykazywat on,
ze transcendencja jest wznoszeniem, ruchem, w ktorym czlowiek systematycznie
przekracza samego siebie, przekracza to, czego chce, o czym mysli, co odczuwa.
Dlatego tez mozna wskaza¢ pewnego rodzaju stopniowanie transcendencji — w zalez-

241 Zob. O.F. Kernberg, Object-Relations Theory and Clinical Psychoanalysis, dz. cyt., s. 57.

242 7ob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 172.

243 Zob. tamze, s. 136-137.
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nosci od tego, jakiego rodzaju mitosci czlowiek poszukuje, jakiego obiektu pozada. Z
tej perspektywy poszukiwania czltowieka sg procesem niezaspokojonym i hiena-
syconym. Aktywnos$¢ wolitywna cztowieka tworzy nowe hipotezy, teorie itp. Czlowiek
nieustannie poszukuje czego$§ nowego, przekracza raz wyznaczone granice. Autor
wskazuje tutaj, ze zaznacza si¢ to nawet wtedy, gdy popatrzy si¢ na ciato ludzkie. Z
jednej strony przejawia ono wiele ograniczen i stabosci, z drugiej zawiera Swiadomos¢,
ktéra pozostaje otwarta na nieskonczono$¢. Dlatego transcendencja  jest
charakterystyczna dla bycia czlowiekiem?**,

Rodzaje autotranscendencji opisane ponizej (egocentryczna, filantropijna,
teocentryczna) sa zatem przyjeta koncepcja, zaproponowang przez B. Mondina a
wpisujacg si¢ w rozumienie powotania, ktérego ostatecznym celem jest realizacja planu
Boga wobec cztowieka, przy czym autotranscendencja jest wybierana nie jako cel, ale
jako $rodek do uzyskania okre$lonej warto$ci i rozwoju osobistego, dobra drugiego

cztowieka lub realizacji swojego powotania?4°.

2.2.3.1. Podstawy filozoficzne autotranscendencji egocentrycznej

Transcendencja egocentryczna stawia sobie za cel doskonatos¢, perfekcje
podmiotu, ktory transcenduje. B. Mondin, charakteryzujac dzieta niektérych filozofow
(Jak Fryderyk Nietzsche, Jean-Paul Sartre), stwierdza, ze wszyscy oni pisza o tym, iz
cztowiek im wspotczesny znalazl si¢ w sytuacji przejsciowej i w poczuciu niepewnosci
jutra. Ta sytuacja powoduje brak powagi, wyalienowanie, nieautentyczno$¢ w
cztowieku. Dlatego tez rodzi si¢ w jednostce pragnienie wyzwolenia z powyzszej
niestabilnej sytuacji. Dokonuje si¢ to nie poprzez alienacj¢, ale przez ponowne
odnalezienie siebie bardziej prawdziwego, bardziej doskonatego, kompletnego, a wigc
jako cztowieka zdolnego do dokonywania wielkich dziel, bo sam jest niemal
doskonaty?46.

Ten sposob rozumienia transcendencji nie pragnie niczego zniszczy¢, ale
zamierza zdoby¢ za pomocg poznania, nowej kultury, poszukiwania doskonato$ci.
Jednoczesnie jednak zdobycie 1 nabywanie nie wigze si¢ w tym przypadku z
porzuceniem czegokolwiek juz osiagnigtego. B. Mondin poréwnuje owo nastawienie do
pracy mechanika, ktory nie tyle probuje zastgpi¢ stary samochdéd nowym modelem, ile
chce udoskonali¢ stary?*’.

Wymienieni wyzej filozofowie byli zwolennikami ateizmu egzystencjalnego.
Wskazywali oni, ze wspotczesny $wiat jest pozbawiony logiki, rozumnos$ci i

244 Zob. B. Mondin, Antropologia teologica, dz. cyt., s. 67.

245 Dobor cytowanych autor6w jest uwarunkowany propozycja B. Mondina rozwinigta w
antropologii powotania chrzescijanskiego. Wskazani autorzy, podobnie jak w antropologii powotania
chrzescijanskiego, nie beda omawiani w calosci, ale ich prace zostang przedstawione wybidrczo w celu
zobrazowania idei autotranscendencji egocentrycznej, filantropijnej i teocentrycznej.

246 7ob. tamze, s. 69.

247 Zob. tamze, s. 70.
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sensownosci. Istnienie cztowieka pozostaje obarczone pesymizmem i cierpieniem, gdyz
w $wiecie nie ma zadnych trwatych wartosci lub nadrzednych norm, jakimi ludzie
mogliby si¢ kierowad. Istnienie czlowieka jest naznaczone chaosem i przypadkowoscia.
Ponadto los czlowieka jest obojetny innym bytom. Wspomniani filozofowie
wskazywali na ciggle zagrozenie, gdyz ich zdaniem otaczajacy czlowieka $wiat jest
silniejszy 1 w kazdej chwili moze go zmiazdzy¢ lub zniszczy¢. Stad rodzi si¢ niepokdj i
swiadomos$¢, ze zycie Czlowieka przebiega pomigdzy dwiema nicosciami: tg, z ktorej
wyszedt, i ta, do ktorej nieustannie dazy?*.

Poniewaz filozofowie ci odrzucili istnienie Boga, uwazali, ze cztowiek jest
zupelnie osamotniony, za$ zycie nabiera cech absurdu i przysparza mu poczucia
niepewnosci 1 alienacji niezaleznie od tego, czy cztowiek jest sam, czy tez znajduje si¢
wsrod innych ludzi. Uswiadomienie sobie przygodnosci i przypadkowosci ludzkiego
zycia sprawia, ze pojawia si¢ niepewno$¢ istnienia jako element stale towarzyszacy
istnieniu czlowieka. Na koncu zjawia si¢ $mier¢ jako najbardziej absurdalna, ale nie do
unikniecia mozliwo$¢ zakonczenia zycia. W konsekwencji prowadzi to do bardziej lub
mniej otwartego reprezentowania stanowiska rozpaczy?+°.

Mozna tu zwrdci¢ uwage na centralne pojecie w filozofii F. Nietzschego, czyli
pojecie zycia, majacego charakter zmystowo-witalny i bedacego po prostu podmiotem,
wokot ktorego wszystko si¢ obraca. Witalizm F. Nietzschego stanowi przeciwstawienie
si¢ prawom empirycznym i biologicznym, jak réwniez stoi w opozycji do wszelkich
racjonalistycznych, transcendentalnych czy religijnych form pojmowania ducha i
rzeczywistos$ci. Wedhug F. Nietzschego rozum funkcjonuje jako instrument zycia i jest
witalistycznie zinstrumentalizowany?°.

W filozofii F. Nietzschego mozna jakby zauwazy¢ swoistg dialektyke, poniewaz
zycie wedlug niego jest zdeterminowane przez roznice jakosciowg dwodch
przeciwstawnych sit. Jedna z nich jest sita aktywna, druga — reaktywna. Podstawowym
za$ fenomenem zyciowym jest tzw. wola mocy, czyli poped do tego, aby zwycieza¢ nad
przeciwng silg. W obu sitach panuje wola mocy, ma ona jednak inny charakter w kazdej
z nich. W aktywnej wola mocy akceptuje zycie 1 zwyci¢za, zezwalajac silom na to, do
czego s3 zdolne, w reaktywnej za$ — neguje zycie 1 zwycieza, oddzielajgc sity aktywne
od tego, do czego s3 zdolne, dziata wigc ona wtedy nihilistycznie. Z tym z kolei jest
zwigzany determinizm, ktory tutaj oznacza wieczny powrdt do tego samego. Z jednej
strony polega to na tym, ze Zycie ma nieustanny bieg, bez poczatku i konca, a z drugiej
— powrot do tego samego w sitach aktywnych jest pewnego rodzaju selekcja
ukierunkowang na wszystko, co silne, zdrowe i zywotne. Przeciwnie za§ w sitach
reaktywnych sily nihilistyczne, niczego nie budujac, nie sa zdolne do powrotu, niszcza
aktywne zycie i d3za do samozniszczenia i samorozktadu?®!,

To, co jest istotne z perspektywy autotranscendencji egocentrycznej, u F.
Nietzschego znalaztlo wyraz w szukaniu — zamiast Boga — prawdziwego cztowieka,

248 7Zob. F. Glod, Odnalezienie szczescia w malzeristwie i rodzinie, dz. cyt., s. 57.

249 Zob. tamze, s. 58.

250 Zob. A. Anzenbacher, Wprowadzenie do filozofii, thum. J. Zychowicz, Krakow 2012, s. 212.
251 Zob. tamze, s. 212-213.
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ktory afirmowalby wlasne zycie i popedy. Tym czlowiekiem bylby nadcztowiek,
wyzwolony z dotychczasowej kultury 1 moralnosci chrzescijanskiej, ideal, wyjatkowa
osobowos$¢. Nadcziowiek powinien afirmowac to, co wedtug F. Nietzschego — zajmujac
si¢ przede wszystkim transcendencja — negowato chrzescijanstwo, a wigc $wiat ziemski,
naturalny, popedowy. Nadczlowiek to powrdt do $wiata natury, ktorej ludzie zostali
pozbawieni poprzez transcendencje?®?,

Dazenie do nadczlowieczenstwa nalezy si¢ wylacznie grupie ludzi
uprzywilejowanych, elicie. F. Nietzsche uwazat bowiem, ze ten wzor do nasladowania
nie jest dostepny dla wszystkich ludzi, lecz jest zjawiskiem wyjatkowym, ktorego
wytworzenie ma niezwykla warto$¢ dla kazdej kultury. Nadcztowieczenstwo to ideat
dostepny tylko dla elity i stanowigcy o jej warto$ci®®3. Nadczlowiek zatem jest
kreowany przez wrodzone i naturalne sktonnosci czlowieka, kieruje si¢ on wtasna silg i
energig oraz indywidulng wolg mocy. Nadcziowiek nie musi wigc liczy¢ si¢ Z
narzucong mu jakakolwiek moralnos$cia, ale sam promuje i urzeczywistnia swoje ideaty.
Nadcztowiek zatem powstaje wskutek odrzucenia istniejacej kultury i moralnosci w
imi¢ kierowania si¢ $wiadomymi dgzeniami oraz naturalnymi popgdami, ktdre stanowia
podstawe jego wyobrazni i tworczo$ci?®4. Zanegowanie transcendencji oznacza u F.
Nietzschego S$cislejsze powigzanie czlowieka z przyroda, naturg i doczesnoscia:
»Zaklinam was, bracia, pozostancie wierni ziemi i nie wierzcie tym, co wam o
nadziemskich mowig nadziejach! Truciciele to sg, wredni czy nieSwiadomi”?%°,

Idee nadcztowieka i woli mocy mialy wedlug F. Nietzschego prowadzi¢ do
ponownego odkrycia swoistej linii przewodniej, jakiej$ podstawy, ktora pozwolitaby
sta¢ si¢ cztowiekowi jemu wspotczesnemu znowu silnym. W zwiazku z tym Nietzsche
utrzymywal, ze jednostka powinna rozwaza¢ sady o rzeczywistosci nie tylko w
laboratorium, ale przede wszystkim w kontek$cie wilasnego doswiadczenia. Kazda
prawda zatem powinna odpowiada¢ na pytanie, czy jednostka moze z nig zy¢. Stad
Nietzsche zarzucat religijnym przywdodcom wyobcowanie z intelektualnej wspdlnoty 1
oskarzal ich, ze nigdy nie czynig swych doswiadczen przedmiotem sumienia przez
wzglad na skrupulatnie pojmowang wiedze?®®. F. Nietsche zmierzat do odzyskania
przez cztowieka wolnosci. Ow cel wigzat z koniecznoscia usmiercenia Boga jako zrodta
nieustannego imperatywu 1 naciskoOw na czlowieka. Nieuniknione jest wigc wedlug
filozofa wyzbycie si¢ wszystkiego, co nie jest czysta Swiadomoscia dazaca do swego
spetnienia®’,

L.M. Rulla polemizowat takze z pogladami J.P. Sartre’a, gtdéwnie dotyczacymi
wolnos$ci, ktérg ten ostatni uwazal za warto$¢ absolutng, tworzaca wartosci, a nie

22 Zob. P. Ibek, Nadcztowiek Fryderyka Nietzschego i chrzescijanin. Studium poréwnawcze,
»Stupskie Studia Filozoficzne” 8 (2009), s. 101.

253 Zob. Z. Kuderowicz, Nietzsche, Warszawa 1990, s. 139.

24 Zob. P. Ibek, Nadczlowiek Fryderyka Nietzschego i chrzescijanin, dz. cyt., s. 101.

25 F. Nietzsche, Tako rzecze Zaratustra. Ksigzka dla wszystkich i dla nikogo, tham. W. Berent,
Warszawa 1990, s. 7.

256 Zob. W. Kaufmann, Nietzsche: Philosopher, Psychologist, Antichrist, Princeton 1950, s. 93.

%7 Zob. A. Domanska-Pg¢kala, Karen Horney. Filozoficzne podstawy koncepcji nerwicy,
Warszawa 2004, s. 71.
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podlegajaca im w znaczeniu aksjologicznym?®®. Odwotujac si¢ do fenomenologii, Sartre
zajmowat si¢ naukowym i niekrytycznym badaniem $§wiadomosci. Uwazal przy tym, ze
podstawowym narzedziem jest tutaj intuicja. J.P. Sartre odrdéznil ja wyraznie od
swiadomosci. Jedynie bowiem $wiadomos$¢ ksztattuje transcendentalne pole, ktore jest
bezosobowe. Dopiero wewnatrz tego bezosobowego Iub przedosobowego pola
konstytuuje si¢ ja. J.P. Sartre okreslal §wiadomos$¢ nie poprzez ja, ale poprzez
intencjonalno$¢. Dlatego tez $wiadomo$¢ osigga jedno$¢ w swym odniesieniu do
przedmiotu, a mnie dzieki ja jako poprzedzajgcemu koniecznemu punktowi
odniesienia?®®.

W zwiazku z powyzszym J.P. Sartre wyraznie odrzucal ide¢ transcendenc;ji jako
przekraczania ja. Uwazat, ze ,,fenomenologowie z powrotem wtopili cztowicka w $wiat,
przywrocili wlasciwy cigzar jego niepokojom i cierpieniom, jak réwniez buntom™260,
Konsekwencja tego byto odrzucenie idealizmu, poniewaz istnienie ja, wedlug
francuskiego filozofa, posiada te same wlasnosci, co istnienie §wiata. Pole §wiadomosci
jest organizowane przez intencjonalny przedmiot, a nie przez jaki$ biegun podmiotowy.
Swiadomos$¢ transcendentalna jest zatem pozbawiona wszelkiego ja2e?.

Istnienie Boga byloby dla J.P. Sartre’a sprzeczne z wolnoscig cztowieka,
poniewaz sposob ludzkiego egzystowania okazywalby si¢ wowczas zdeterminowany
przez ide¢ Boga, ktora istnieje w jego umysle. Innymi stowy, istniataby niezmienna
natura ludzka 1 stala wrodzona esencja, ktéra warunkowataby przejawy ludzkiego
istnienia. Zachowanie cztowieka i jego reakcje na poszczegoélne sytuacje bylyby z gory
wyznaczone przez Boga. Czlowiek nie bytby wowczas tworcg swego losu i nie bylby
wolny?%?, Wedtug Sartre’a cztowiek wobec Boga zawsze jest obiektem. Podobnie jak
wspotistnienie z innymi ludzmi taka relacja pocigga za sobg grozbe alienacji. Okreslajac
si¢ przez innych, podlegajac ich ocenom 1 wartoSciowaniu, co jest faktem
nieuchronnym, tatwo jest si¢ identyfikowa¢ z narzuconymi z zewnatrz przedmiotowymi
formami istnienia. Czlowiek staje si¢ wowczas ,niby-obiektem”. Moze on jednak
odzyska¢ wtasng subiektywng §wiadomos$¢ poprzez ocenianie innych i1 przeksztatcenie
ich w obiekt swojego warto$ciowania. Istnienie Boga jest wigc czym$ alienujacym,
poniewaz wytwarza ztudzenie, ze pelnia wolnos$ci koncentruje si¢ w Bogu, podczas gdy
cztowiek jest jej wowczas catkowicie pozbawiony?53.

Odrzucajac ide¢ Boga, J.P. Sartre postulowat zatem koncentracj¢ czlowieka na
sobie, gdyz nie ma mozliwosci spotkania si¢ ze sobg dwoch wolnosci. Wykluczona jest
tez jakakolwiek wzajemna pomoc czy pocieszanie, gdyz takie dziatanie stanowitoby
ograniczenie wolnosci drugiego i probe wiaczenia go w swoj system warto$ci.

258 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 181.

29 Zobh. J.P. Sartre, Transcendencja ego. Préba opisu fenomenologicznego, thum. U. Idziak,
Warszawa 2006, s. 24.

260 Tamze, s. 63.

261 Zob. J. Tischner, Studia z filozofii swiadomosci, Krakow 2006, s. 36.

%62 Zob. W. Gromczynski, Czlowiek, swiat rzeczy, Bég w filozofii Sartre’a, \Warszawa 1969,
s. 269.

263 7ob. tamze, s. 257-258.
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Konsekwencja tej niemozliwosci spotkania si¢ dwoch wolnosci jest brak wszelkiej
tolerancji, konfliktowo$¢, ale takze nienawis¢. Cztowiek, aby odzyskaé siebie, musi
odzyska¢ wolno$¢ bez granic, to znaczy pozby¢ si¢ wlasnego niemozliwego do ujecia
bycia przedmiotem dla innego i usung¢ swoj wymiar alienacji. Jest to rownoznaczne z
projektowaniem realizacji takiego $wiata, w ktorym inny nie istnieje?%*.

Czlowiek zatem — z punktu widzenia Sartre’a — staje si¢ indywidualnym i
odosobnionym stworzeniem, ktore stoi na fundamencie swojego samotnego buntu
przeciwko Bogu i spoleczenstwu. Podstawg tej zasady jest stwierdzenie, ze wolnos¢
oznacza istnienie, gdzie egzystencja poprzedza esencje¢. Ta teza J.P. Sartre’a wskazuje,
ze nie bytoby zadnej prawdy, zadnej struktury w rzeczywisto$ci, zadnych logicznych
form, zadnego Boga ani moralnosci, gdyby czlowiek, potwierdzajac swoja wolnos¢, nie

stworzyt tych prawd?%.

2.2.3.2. Podstawy psychologiczne autotranscendencji egocentrycznej

Podobnie jak w przypadku filozoféw L.M. Rulla cytowal niektérych autorow z
dziedziny psychologii. Jego wybor jest arbitralny i dyktowany lekturg prac B. Mondina
oraz wilasnymi refleksjami. L.M. Rulla nie analizowal calej teorii poszczego6lnych
autoréw, ale zazwyczaj odwolywat si¢ tylko do okreslonej koncepcji w kontekscie
rozumienia celow i rozwoju cztowieka. Wskazywal przy tym na zasadnicze réznice
pomigdzy antropologia oparta na autotranscendencji teocentrycznej i filantropijnej a
antropologia oparta na autotranscendencji egocentrycznej, ktéra polega na tym, iz
czlowiek ma inne cele ostateczne. W przypadku autotranscendencji teocentrycznej i
filantropijnej, wychodzac poza siebie, cztowiek staje si¢ darem poprzez zapomnienie o
sobie 1 swoich potrzebach. W sensie za$ relacyjnym cztowiek szuka dobra drugiego,
zapominajac o wlasnym, przyjmuje inng osob¢ bez uprzedzen, a wiec taka, jaka ona
jest. Dlatego antropologia chrzesécijanska jest antropologia personalistyczng Ty i ty. W
przypadku za$ realizacji siebie — jak w autotranscendencji egocentrycznej — cztowiek
jest w centrum i jego cele sg stawiane na pierwszym miejscu?%6.

Tak tez w antropologii powotania chrzescijanskiego jest rozumiana teoria Z.
Freuda, chociaz niektore jej elementy zostaty tu wykorzystane w tworzeniu koncepcji
osobowosci. Pesymistyczna 1 deterministyczna wizja austriackiego psychoanalityka
byta wynikiem oddzialywania dwoch silnych tendencji na jego teori¢. Z jednej strony
brat on pod uwage wplyw biologii i pojmowat Zycie cztowieka jako uktad dynamiczny i
zamkniety, powodowany przez prawa natury, zgodnie za$§ z Owczesnymi zasadami
zachowania energii — jako zycie organizmu rzadzonego przez wewnetrzne sity
energetyczne przekazujace sobie nawzajem energi¢. Z drugiej strony odwolywat sie

%64 Zob. M. Jedraszewski, W poszukiwaniu nowego humanizmu. J.-P. Sartre — E. Lévinas,
Krakow 1994, s. 33-34.

265 Zob. R. May, Psychologia i dylemat ludzki, dz. cyt., s. 158.

266 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 251.
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Freud do idei Artura Schopenhauera, ktory glosit poglad, iz bezprzyczynowa wola jest
osnowg wszelkiego istnienia. Wola sama w sobie jest pozbawiona sensu, jest §lepg sitg
istnienia, zadzg zycia dla samego zycia. Czlowiek opanowany popedami i nie dajacymi
si¢ okietzna¢ instynktami nie jest w stanie niczego zmieni¢ w swoim zyciu w sposob
znaczacy. Natura ludzka jest w swej istocie zta i jako taka niezmienna. Jezeli wola staje
si¢ u cztowieka $wiadoma, to wchodzi automatycznie w permanentny konflikt z
wlasnym zrodtem, wola pierwotng. Te dwie koncepcje organizmu — jako zywej
jednostki 1 systemu energetycznego oraz gitebinowe;j sily, pedu urzeczywistniajgcego si¢
w stajacym si¢ zyciu czlowieka, wypelniajacego je treScig — stanowily osnowe
psychoanalitycznej teorii osobowosci skonstruowanej przez Freuda?®’.

Z. Freud konsekwentnie w catej swojej teorii uznawat dwa instynkty: instynkt
zycia i instynkt $mierci. W autorskich pracach stopniowo rozszerzal te pojecia tak, ze
niemal wszystkie zjawiska (rozwdj, tworczos$¢, mitos¢, agresje, dziatania destrukcyjne)
thumaczyt wzajemnym zwalczaniem si¢ 1 S$cieraniem sit popedowych. Celem
pierwszego, instynktu zycia, ma by¢ tworzenie i zachowywanie wigzi, celem za$
drugiego, instynktu $mierci, przeciwnie — likwidowanie zwigzkéw 1 tym sposobem
niszczenie rzeczy. Najbardziej wysublimowanym tworem powyzszej walki byta wedtug
Z. Freuda kultura. Ona to, w postaci wymagan spotecznych, przyswojonych sobie przez
jednostke, wyksztatca superego, poprzez ktdre wtérnie wywiera presj¢ na prymitywne
przejawy energii libidynalnej pochodzacej z id. Powodowalo to koniecznosc
opanowania popeddw oraz ich sublimowania przez ego?6®,

W uyjeciu klasycznej psychoanalizy wplyw warunkéw zewnetrznych na
czlowieka jest znacznie pomniejszony, jesli nie catkiem usunigty. Czlowiek w tym
ujeciu jest istoty, ktorej rozwoj jest zdeterminowany bez reszty przez wrodzony uktad
sit popedowych, decydujacych o wszystkim, co jest w cztowieku nie tylko psychiczne,
lecz rowniez fizyczne. Zmiany, jakie zachodza w cztowieku, dotycza jedynie
dziecinstwa 1 sprowadzajg si¢ do tar¢ 1 zaburzen pomiedzy sferg popedéw a wytoniong z
nich jaznia, pdzniejsze za$ przezycia, wilaczajac w nie wszelkie aktualne do§wiadczenia
czlowieka dorostego, niczego w tym uktadzie juz zmieni¢ nie moga, nawet jesli sa
bardzo silne czy drastyczne?®.

267 Zoh. W Szewczuk, Zygmunt Freud i jego koncepcja cztowieka, w: Z. Freud, Psychopatologia
zycia codziennego. Marzenia senne, tham. L. Jekels, H. Ivanka, W. Szewczuk, Warszawa 2003, s. §8-9.

268 7ob. A. Domanska-Pekala, Karen Horney, dz. cyt. s. 11. Por. Z. Freud, A. Adler, C.G. Jung,
E. Fromm, K. Horney, Psychoanaliza i neopsychoanaliza. Wybor tekstéow, red. R. Saciuk, thum. J.
Prokopiuk [i in.], Wroctaw 1992, s. 11. Por. tez: ,,Stad [z powodow kulturowych] obfito§¢ metod, ktore
maja sktania¢ ludzi do wzajemnego upodabniania si¢ i do hamowania zwigzkéw erotycznych, stad
ograniczenie popgdu plciowego, a takze idealny nakaz mitowania blizniego jak siebie samego, ktory w
istocie mozna usprawiedliwi¢ tym, ze nic bardziej nie sprzeciwia si¢ pierwotnej naturze ludzkiej” (Z.
Freud, Czlowiek, religia, kultura, thum. J. Prokopiuk, Warszawa 1967, s. 283).

269 7Zob. R.D. Chessick, The Death Instinct and the Future Humans, ,,American Journal of
Psychotherapy” 43 (1989), iss. 4, s. 546-547. Por. N. Cameron, Personality Development and
Psychopathology. A Dynamic Approach, Boston 1963, s. 138-140. Por. tez: ,,[...] widzimy to samo ego
jako zatosny twor, ktory pelni potrdjng shuzbg i tym samym zagrozone jest przez trzy rodzaje
niebezpieczenstw — przez niebezpieczenstwa majace swe zrodta w §wiecie zewngtrznym, w libido id i w
surowosci superego” (Z. Freud, Poza zasadg przyjemnosci, dz. cyt., s. 140).
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W tak ujetym systemie cztowiek jest istota ograniczona, ktdrej podstawa jest
dynamiczny system energetyczny, w wyniku ciggltych oddzialywan §wiata znajdujacy
si¢ w stanie chwiejnej rownowagi. Tym, co najistotniejsze dla naszej pracy, jest
koncepcja libido — jako popedu, energii dziatania oraz motywu ukierunkowujacego
dziatanie, wyznaczajgcego cel. Przedmioty dziatania, poprzez ktére 6w cel bywa
realizowany, moga si¢ w ciggu zycia zmieniaé. W tych przemianach wyraza si¢
plastycznos¢ jednostkowa, ale plastyczno$¢ ta jest ukierunkowana jedynie przez
przemieszczanie si¢ tej samej energii psychicznej, energii libido?’°.

W zwiazku z powyzszym w rozumieniu Z. Freuda brak jest transcendencji
ukierunkowanej na wartosci istniejagce poza cziowiekiem. Religia i zwigzane z nig
praktyki sg przede wszystkim zakorzenione w lekach i1 pragnieniach z dziecinstwa,
szczegblnie tych, ktére tworza kompleks Edypa. Mozna tutaj moéwi¢ o sublimacji,
poniewaz Bog Ojciec jest przetworzeniem wszechwiedzacego i wszechmocnego ojca z
dziecinstwa. Pierwotnie ojciec wywoluje w dziecku mito$¢ i1 gniew, a zatem uczucia,
jakie cechuja postawe gleboko wierzacego cztowieka wobec swojego bostwa.
Irracjonalno$¢ motywow religijnych i represja, ktore maskujg ich catkowicie ludzkie
pochodzenie, sygnalizowane s3 atmosfera nieskalanej §wigto$ci otaczajacej idee
religijne, a kompulsywne cechy $wigtych rytdw przypominajg rytuat neurotyczny??.

Innymi stowy, Z. Freud interpretowal religic jako wyraz rzutowania
psychologicznych potrzeb na zewngtrzny $wiat. Dlatego Bog Ojciec jako osoba jest
tylko wywyzszonym ojcem. Ujmujac religic za pomoca analogii biologicznej,
religijno$¢ mozna zrozumie¢ jako wyraz bezradnos$ci i potrzeb zalezno$ciowych matego
dziecka. Kiedy w sytuacjach trudnych swojego zycia jednostka spostrzeze, jak krucha i
staba jest jej natura w momentach konfrontacji z poteznymi sitami i przeciwno$ciami
zyciowymi, zaczyna wspomina¢ warunki, jakie miala w dziecinstwie, 1 potrzebuje
przezwycigzy¢ porazki poprzez regresywny powrdt do tych sit, ktore chronily ja w
dziecinstwie?’?.

O ile klasyczna psychoanaliza charakteryzowata si¢ pesymistyczng wizja
egzystencji czlowieka, jej przeciwienstwem jest psychologia humanistyczna. L.M.
Rulla uwazatl, Zze tacy autorzy jak C.R. Rogers i A.H. Maslow tworzg ,absoluty
zastepcze”. Wedlug niego pojecia 1 wartosci: mitos¢, sprawiedliwos¢, prawda, sg tu
prezentowane jako ponadczasowe i absolutne, by stymulowaty dazenia czlowieka. Stad
tez Rulla widzial w tym rodzaj autotranscendencji egocentrycznej, ktora wyznacza
idealy humanistyczne jako punkt docelowy dazenia cztowieka. Ten rodzaj szukania

siebie prowadzi, wedlug L.M. Rulli, zazwyczaj do ateizmu lub antropocentryzmu?’3,

270 Zob. W. Szewczuk, Zygmunt Freud i jego koncepcja cztowieka, dz. cyt., s. 13. Por. Z. Freud,
Poza zasadg przyjemnosci, dz. cyt., s. 152.

271 Zoh. D.M. Wulff, Psychologia religii, ttum. P. Jablonski, M. Sacha-Pieklo, P. Socha,
Warszawa 20009, s. 47.

212 70b. tamze, s. 245.

273 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 253.
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W transcendencji egocentrycznej nie ma zasadniczej réznicy miedzy tym, kim
cztowiek jest, a tym, kim chciatby by¢. Jak wskazuje A.H. Maslow, istotne jest
przyznanie, ze cztowiek dojrzaty ceni sobie prawde, dobro i pigkno i podaza za nimi.
Ceni sobie takze warto$¢ przezycia (odczuwania, bezposredniego doswiadczania) oraz
homeostatyczne wartosci spokoju i ciszy, snu i wypoczynku, poddania si¢, zaleznosci i
bezpieczenstwa lub ochrony przed rzeczywisto$cig i uwolnienia si¢ od niej. Innymi
stowy, cztowiek zdrowy pragnie i podaza za wartoSciami wzrostu i samorozwoju oraz
warto$ciami pasywno-regresywnymi. Te dwa rodzaje potrzeb uktadajg sie¢ w
zintegrowang hierarchi¢, w ktorej jedna opiera si¢ na drugiej. Jednostki zdrowe,
najdojrzalsze wybierajg i1 preferuja ten rodzaj wartosci tylko wtedy, kiedy ich nizsze
potrzeby s3 zaspokojone. Wowczas bowiem potrzeby nizsze, poniewaz sg zaspokojone,
pozostaja jakby us$pione lub nieczynne i nie wywieraja regresywnego wstecznego
wplywu na rozwdj jednostki?’4,

W przypadku autotranscendencji egocentrycznej przekraczanie siebie nie
dotyczy rzeczywistosci, ktora jest poza czlowiekiem. Raczej mamy tu do czynienia z
postawa fascynacji i obawy przed osobistym wzrostem. Wedlug Stephena Cohena
jednostka moze unika¢ osobistego wzrostu, poniewaz wigze si¢ on potencjalnie z obawa
w postaci uczucia stabosci lub nieudolnosci. Stad czlowiek moze opieraé si¢ przed
rozwojem swojej najlepszej i najbardziej kreatywnej strony. Innymi stowy, toczy walke
z wlasna wielko$cia?’®.

Jak wskazuje A.H. Maslow, ambiwalencja postawy wobec tego, co w cztowieku
boskie, jest jednym z podstawowych dylematow ludzkiego zycia. Wedlug Maslowa
cztowiek sktania si¢ do tego, co go w sobie fascynuje, zarazem si¢ przed tym bronigc.
Jednostka moze by¢ zatem jednocze$nie bogiem i robakiem?’®,

274 Zob. A.H. Maslow, W strone psychologii istnienia, tham. 1. Wyrzykowska, Warszawa 1986, s.
170-171. A.H. Maslow postugiwat si¢ terminem ,transcendencja”, poniewaz trudno mu byto znalez¢é
bardziej adekwatne pojecie: ,,Uzywam wyrazu transcendencja z braku lepszego. Niezaleznos¢ od
sugeruje zbyt bezposrednio dychotomie migdzy ja a srodowiskiem” (tamze, s. 177). Terminowi temu
Maslow nadawat jednak nieco inne znaczenie niz ma ono w antropologii powotania chrzescijanskiego.
A.H. Maslow uwazal, ze transcendencja jest to chwilowa, czasowa utrata $wiadomosci, zawieszenie
samoobserwacji i rodzaj czasowej depersonalizacji; rodzaj stanu ekstazy bedacy wynikiem fascynacji,
skupienia na czyms$ szczegolnym, absorbujacym §wiadomos¢. Ponadto transcendencja w praktyce mogta
oznacza¢ przekraczanie w czasie np. swojej przesziosci, przekraczanie opinii innych ludzi w postaci
niezaleznosci, wolnos$ci od ich opinii, mogla takze rownac si¢ akceptacji naturalnego $wiata i poczuciu z
nim jednosci itp. Zatem u A.H. Maslowa transcendencja traci owo nadawane jej gdzie indziej znaczenie
poszukiwania Boga jako bytu osobowego. Zob. A.H. Maslow, Various Meaning of Transcendence, ,,The
Journal of Transpersonal Psychology” 1 (1969), no. 1, s. 56-66.

275 Zob. S. Cohen, A Growth Theory of Neurotic Resistance to Psychotherapy, ,Journal of
Humanistic Psychology” 1 (1961), no. 1, s. 48-63. Wydaje si¢, ze ze wzgledu na duzy wpltyw nauk
humanistycznych panuje dzisiaj przekonanie, ufnie podzielane przez przecigtnych, zwyktych ludzi, o
wrodzonej zdolnos$ci odnoszenia sukcesow w zyciu. Brak osiagni¢¢ oznacza po prostu brak dostatecznego
wysilku i brak dostatecznej motywacji. Przeswiadczenia tego rodzaju oznaczaja zarazem koncentracj¢ na
sobie i1 niedostrzeganie wlasnych granic lub mozliwosci. Przy tym nie ma wtedy miejsca dla Boga jako
osoby, do ktorej cztowiek si¢ zwraca i przekracza granice swojego ja i §wiata. Zob. W.K. Kilpatrick,
Psychologiczne uwiedzenie, thum. R. Lewandowski, Poznan 1997, s. 66.

276 Zob. A.H. Maslow, W strong psychologii istnienia, dz. cyt., s. 67.
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Podstawowe pragnienie ludzkiej natury wyraza aspiracje do tego, kim cztowiek
chciatby by¢, gdyby tylko moégt Dlatego pragnienie samospelnienia jest tozsame z
pragnieniami opisywanymi przez rézne konfesje. Stad tez psychologia humanistyczna
bardziej opiera si¢ na empirycznym, naturalnym fakcie niz na zwyczajach i obrzgdach
religijnych. Proponuje ona rodzaj pozytywnej i naturalnej wiary, ktora moze by¢
wyrazana zarowno w formach tradycyjnych, jak w zupetnie nowych odstonach. Kazde
doswiadczenie $wietosci moze by¢ akcentowane przez ateiste i teiste. Wiedza bowiem
wywiedziona z ducha empiryzmu moze dochodzi¢ coraz blizej prawdy. Transcendencja
w tym ujeciu polega na osiggnigciu do$wiadczenia szczytowego. Przy tym owo
doswiadczenie nie jest zwigzane z zadng religia. A.H. Maslow uwazal, iz nalezy
oddzieli¢ ,,wewnetrzne jadro religii”, ktore rozumial jako osobiste oswiecenie jakiego$
cechujacego si¢ wyjatkowa wrazliwoscia proroka, od wszelkich form religii i wlaczy¢
w sfer¢ nauki humanistycznej. Jak wskazuje David M. Wulft, A.H. Maslow chcial w
ten sposob uzyska¢ glebsze zrozumienie nowego jadra religii. Ponadto proponowany
przezen zabieg mial na celu wykazanie, ze materialne dobra zorganizowanej religii sa
czyms$ wtornym, prawdziwe za$ doznanie szczytowe mozna 0siggnaé w swoim wnetrzu
i jako takie jest ono dostgpne dla kazdego, kto postepuje w samorealizacji®’’.

Odwotywanie si¢ do form religijnych w przypadku autotranscendencji
egocentrycznej nie jest konieczne, gdyz pragnienia natury maja charakter moralny i
warto$ciujacy. C.R. Rogers uwazal, ze jednym z najbardziej doniostych i waznych
odkry¢ klinicznych XX wieku jest uznanie natury ludzkiej za dobra. Najglebsze
podstawy ludzkiej osobowosci sg w gruncie rzeczy pozytywne. Dlatego mozna zaufaé
naturze cztowieka, ktora jest uspoteczniona, postgpowa, racjonalna i realistyczna. C.R.
Rogers w zwiazku z tym postrzega religie (szczegolnie protestancka) oraz postulaty
klasycznej psychoanalizy jako szkodliwe i blokujace naturalny rozw6j cztowieka?’®.

Organizm (czy natura ludzka sama) jest na réwni $wiadomy potrzeb
fizjologicznych, relacji interpersonalnych oraz wymagan kulturowych. Kiedy zatem
swiadomos$¢ ludzka funkcjonuje bez przeszkdd, bez skrgpowania, mozna odkry¢, ze
czlowiek nie jest zty jako taki, Ze jest to organizm zdolny do integracji poszczego6lnych
aspektow swojego zycia dzieki wlasnej $wiadomos$ci®’®.

Wskutek takiego rozumienia czlowieka w transcendencji egocentrycznej
najwazniejszym punktem odniesienia jest tu to, co subiektywnie dobre, bo wynikajace z
natury. Dzi¢ki niej cztowiek moze odkry¢ najlepszy sposob zachowania si¢ w kazdej
sytuacji. Dlatego jesli cztowiek robi to, co odczuwa jako stuszne, to jego pragnienie
okazuje si¢ kompetentnym i1 godnym zaufania przewodnikiem prowadzacym do

217 Zob. D.M. Wulff, Psychologia religii, dz. cyt., s. 512. A.H. Maslow krytykowal bowiem
rozdziat religii od nauki. Jego zdaniem ten podziat sprawil, iz z jednej strony religia jest skazana na
kleske, poniewaz moze tylko deklarowac nieustannie to samo bez uwzgledniania nowych empirycznych
odkry¢. Z drugiej strony nauka przestala si¢ zajmowac czymkolwiek, co wykracza poza fakt
doswiadczalny i obserwowalny. Zob. A.H. Maslow, Religions, Values and Peak-Experiences, Columbus
1964, s. 15.

278 Zob. C.R. Rogers, O stawaniu sig¢ osobg, ttum. M. Karpinski, Poznan 2014, s. 124.

219 Zob. tamze, s. 139.
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zachowania, ktore jest w pehi satysfakcjonujgce®®: , DoSwiadczenie jest dla mnie
najwyzszym autorytetem. Probierzem wartoéci jest moje wiasne do$wiadczenie. Zadne
idee, cudze ani wilasne, nie majg takiego znaczenia, jak moje do$wiadczenie. To do
niego musz¢ ciggle na nowo powracac, aby zbliza¢ si¢ ku prawdzie w toczacym si¢ we
mnie procesie. Ani Biblia, ani Prorocy, ani Freud, ani badania naukowe, ani objawienie
Boga czy czlowicka nie mogg stang¢ wyzej niz moje doSwiadczenie”?8L,

Czlowiek, aby mogl opiera¢ si¢ na wilasnym doswiadczeniu, potrzebuje
odpowiednich 1 wlasciwych ludzkich stosunkow. Oznacza to w praktyce zgode na
wszystkie uczucia drugiego czlowieka i akceptacje ich. Wowczas jednostka — na drodze
catkiem naturalnej — moglaby stopniowo osiagnaé¢ dojrzato$¢, poczucie
odpowiedzialnosci. C.R. Rogers podkreslat bowiem na wiele sposobow, ze cztowiek
jest istotg niezwykle racjonalng i wybiera z racjonalnego punktu widzenia to, co jest dla
niego najlepsze, pod warunkiem ze ma ku temu sposobno$¢?®?. Niemniej osoba moze
sobie uswiadomié¢ i przyja¢ te do$wiadczenia, ktore sa zgodne z trescig ja, czyli z
wlasnymi do§wiadczeniami i przekonaniami wraz z nadanym im znaczeniem.
Wszystkie inne doswiadczenia, ktore sg niezgodne z ja i jego pragnieniami, beda

znieksztalcane lub nie zostang dopuszczone do $wiadomosci?®.

2.2.3.3. Szukanie dobra drugiego jako autotranscendencja
filantropijna

Punkt widzenia relacyjno-spoteczny wydaje si¢ proba zazegnania
niebezpieczenstwa, kiedy cztowiek zaczyna przesadnie wstuchiwaé si¢ w siebie,
drobiazgowo analizowa¢ wtlasng psychike, odczucia 1 mysli, pozostajac jedynie na
etapie rozwazan. Analiza taka moze powstrzymywac przed konkretng aktywnos$cia na
rzecz drugiego czlowieka. Staje si¢ ona woOwczas instrumentem do analizowania
samego siebie i stanowi element rozwoju transcendencji egocentrycznej, gdzie celem
jest dobro samej jednostki?®*. B. Mondin, na ktorym opiera si¢ L.M. Rulla, wskazuje, ze
pozostaje nierozwigzana kwestia, w jaki sposdb mozna osiggna¢ samorealizacje, kiedy
caly wysilek jest skierowany na samego czlowieka 1 wszystkie sity jednostki sg tutaj
zaangazowane. Koncentracja na wlasnym obrazie, zdaniem B. Mondina, jest

280 7ob. P.C. Vitz, Psychologia jako religia. Kult samouwielbienia, thum. P.O. Zylicz, L. Nowak,
Warszawa 2002, s. 74.

281 C.R. Rogers, O stawaniu si¢ osobg, dz. cyt., s. 49. Por. ,,Teza, ze cztowiek rodzi si¢ z tym, co
dla niego (ale tez dla innych) najlepsze, i nalezy jedynie pozwoli¢ mu to ujawni¢, stata si¢ w latach
sze$¢dziesigtych i siedemdziesiatych tak popularna, ze krytycy nurtu uznali go nawet za $wiecki
odpowiednik religii” (K. Drat-Ruszczak, Teorie osobowosci — podejscie psychodynamiczne i
humanistyczne, dz. cyt., s. 649).

282 7ob. R. May, Psychologia i dylemat ludzki, dz. cyt., s. 26-27.

283 Zob. K. Drat-Ruszczak, Teorie osobowosci — podejscie psychodynamiczne i humanistyczne,
dz. cyt., s. 643-644.

284 Zob. J. Maureder, Wybierz wlasng droge, dz. cyt., s. 20.
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zamknig¢ciem na drugiego cztowieka, jest brakiem dialogu i prowadzi w konsekwencji
do bycia samemu z sobg?®®,

Uniknigciu tego niebezpieczenstwa stuzy perspektywa filantropijno-spoteczna
autotranscendencji, wskazujaca za cel gldowny dobro drugiego cztowieka lub wspolnoty,
do ktorej jednostka nalezy. Autotranscendencja filantropijna jest skoncentrowana na
transcendencji historycznej i materialnej, czyli horyzontalnej. Czlowiek jest zatem
stymulowany do nieustannej pracy na rzecz dobra, poprawy bytu innych ludzi, chociaz
nigdy tego wprost nie osiggnie. W sposob szczegodlny ten typ autotranscendencji mozna
realizowaé poprzez zaangazowanie na rzecz nauki, poznania. Jest to forma
projektowania wizji lepszego spoteczenstwa na przyszto§¢®,

Czlowiek nadaje sens rzeczom, poniewaz §wiat jest niepelny, niedoskonaty 1 nie
spetnia wszystkich oczekiwan jednostki. Mozna jednak w ramach swoich mozliwosci
ulepsza¢ go, tworzac nowe rzeczy lub nadajac nowe znaczenie juz zastanym. Dzigki
temu $wiat staje si¢ bardziej przyjazny i cztowiek ma poczucie, ze odgrywa w nim role
dominujacg i koordynujgcg?®’. Nadawanie sensu rzeczom mozna przeprowadzaé w
rozmaity sposob: przez tworzenie przedmiotow nowych (co odnosi si¢ szczegolnie do
dziedziny sztuki, nauki czy techniki), przez nadawanie rzeczom znanym nowego
znaczenia (np. twory przyrody stajg si¢ dzietami kultury) oraz przez nadawanie sensu
swojemu zyciu, szukanie wlasnego miejsca w spoleczenstwie i realizacj¢ wiasnych
ideatow?e8,

Postawa autotranscendencji filantropijnej zawiera w sobie elementy relacji.
Przekraczanie siebie obejmuje w tym przypadku elementy spoleczne, odniesienia do
drugiego czy grupy. Cztowiek przekracza siebie na rzecz drugiego czlowieka czy grupy.
Dobro grupy czy drugiego cztowieka jest dobrem, dla ktérego jednostka przekracza
wlasne ograniczenia?®®.

W sensie praktycznym powyzsza autotranscendencja ma dwa wymiary:
spoleczny — na rzecz spoteczenstwa grupy, wspolnoty, i relacyjny, zwigzany giéwnie z
interakcjami osobistymi (matzenstwo, przyjazn itp.). Rozpatrujac pierwszy z
wymienionych aspektow w konfrontacji z poszukiwaniem siebie jako ostatecznego celu
transcendencji, niektorzy mysliciele rozumieli ja jako przekraczanie dobra
indywidualnego na rzecz tworzenia lepszej wspdlnoty czy lepiej zorganizowanego
spoteczenstwa. Jak pisze Roger Garaudy, autotranscendencja czyni cztowieka sktonnym
do przyjecia nowej perspektywy, gdyz swiadomos¢ wilasnej niekompletnosci powinna
by¢ czynnikiem prometejskim, otwierajgcym nowe horyzonty. W tym znaczeniu
czlowiek nie jest tylko tym, kim jest, ale takze tym, kim nie jest, tym, czego mu jeszcze
brakuje. Dlatego wedlug wspomnianego autora nalezy wykluczy¢ tzw. transcendencje

285 Zob. B. Mondin, Umanesimo cristiano. Saggio sulle implicazioni culturali della fede, Roma—
Brescia 1980, s. 227-228.

286 70b. tamze, s. 228-229.

287 Zob. M. Gotaszewska, Czlowiek jako wartosé, dz. cyt., s. 122.

288 Zob. tamze, s. 120-121.

289 Zob. B. Mondin, Antropologia teologica, dz. cyt., s. 72.
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matostkowa (basso), ktéora sama w sobie jest skonczona, oraz transcendencje
abstrakcyjna (alto), ktora szuka jedynie absolutu i rzeczy pozamaterialnych?®,

Podobnie transcendencj¢ tego typu rozumie Ernest Bloch. Uwaza on, ze daje
ona mozliwo§¢ wyjécia poza wlasne granice. Dla Blocha momentem otwarcia jest
wyrazenie ,,jeszcze nie”. Jest to motto stanu, ktory sprawia, iz cztowiek ciagle podaza w
poszukiwaniu czego$ poza soba. Jeszcze nie jest bowiem spetniony. Takie nastawienie
jest typowe dla postawy transcendencji, ktora sprawia, ze cztowiek jeszcze nie osiagnat
tego, czego pragnie®?,

W wymiarze spolecznym tego typu transcendencja jest obecna we wszelkich
grupach pomocowych. Jak pisze Irvin Yalom: ,,W grupach terapeutycznych [...]
cztonkowie zyskuja poprzez dawanie — nie tylko otrzymujac pomoc w ramach
sekwencji zachowan polegajacych na obustronnym dawaniu i przyjmowaniu, ale takze
odnoszac korzy$¢ z czego$, co kryje sic w samym akcie dawania?%?. Praca w tego
rodzaju grupach jest formg czynienia dobra dla innych, umozliwiajaca zamiane¢ rol,
przechodzenie od roli biorcy do roli dawcy i na odwroét. Tym, co koryguje i pomaga
zmienié¢ nastawienia innych do rzeczywisto$ci, jest altruizm?%,

Autotranscendencja filantropijna spoleczna ma takze swoje znaczenie w
budowaniu wspolnoty chrzesdcijanskiej. Z jednej strony wspdlnota chrzescijanska
powinna by¢ miejscem budowania Kroélestwa Bozego 1 zaangazowania wspolnotowego,
z drugiej stanowi obszar, w obrebie ktérego nie mozna zapomina¢ o ludzkich
uwarunkowaniach i ludzkiej osobowosci oraz o ksztalttowaniu zdolnosci do prawidtowe;j
komunikacji migedzyludzkiej?®*.

Tym, co wydaje si¢ stabym punktem takiego podejécia (a wigc rozumienia
transcendencji w sensie kolektywistycznym), pozostaje fakt, iz autorzy, formutujac
mys$l o przekraczaniu siebie przez jednostke na rzecz spoteczenstwa, nigdzie tak
naprawde¢ nie wyjasniaja, jak ma si¢ dokonywa¢ osobista, jednostkowa
autotranscendencja. Wskazuja oni bowiem, ze doskonale realizujace si¢ spoteczenstwo
lub grupa, w stadium najwyzszego rozwoju, sg w stanie zaspokoi¢ wszystkie pragnienia
czlowieka. Przy czym pragnienia spoleczenstwa czy grupy sa traktowane jako suma
indywidualnych pragnien ich czlonkéw. Jednoczesnie idealny kolektyw jest pojeciem
nieco abstrakcyjnym, ktore nie stanowi przedtuzenia, zdaniem B. Mondina, ideatow

kazdej jednostki®®.

2% Zoh. R. Garaudy, Matérialisme et transcendance, W: J. Cardonnel [i in.], L homme chrétien et
I’homme marxiste, Paris 1964, s. 24-25. Podaj¢ za: B. Mondin, Antropologia teologica, dz. cyt., s. 71.
Autotranscendencja w wymiarze spotecznym na rzecz grupy jest tylko tutaj wspominana, gdyz nie
stanowi ona zagadnienia niniejszej pracy.

21 Zob. E. Bloch, Ateismo nel cristianesimo. Per la religione dell’Esodo e dell Regno, Milano
1971, s. 29-31.

292 1. Yalom, M. Leszcz, Psychoterapia grupowa. Teoria i praktyka, thum. R. Andruszko,
Krakow 2006, s. 12.

298 7ob. tamze, s. 13.

294 7ob. A. Manenti, Zy¢ razem, tham. D. Kamieniecki, Krakow 1997, s. 12.

2% Zob. B. Mondin, Umanesimo cristiano, dz. cyt., s. 229-230.
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Myslenie kolektywistyczne zaktada, ze wartosciowe jest tylko to, co wspolne —
ze wzgledu na wspolnote, grupe. Innymi stowy, podejsécie to uznaje, iz jedyng wartoscig
jest uzyteczno$¢ spoteczna. Tak jednak, wedlug V.E. Frankla, mozna mowi¢ o
spoteczenstwie, podczas gdy — w opinii badacza — r6zni si¢ ono od spotecznosci. Ta
ostatnia bowiem jest tworzona dzigki relacjom ja do ty i konstytuuje okreslone my.
Spoteczenstwo natomiast miesci si¢, daje si¢ opisa¢é w kategoriach bezosobowych.
Mozna bardziej wyraziscie to podkresli¢, gdy uzywa si¢ stowa ,,masa” na okreslenie
spoteczenstwa?%.

Dlatego tez Erich Fromm uwazal, ze czlowiek nie zaspokoi swoich pragnien,
jesli nie umie zbudowaé wiezi z drugim czlowiekiem. Poczucie osamotnienia,
wyalienowania jest dla autora wyrazem patologii. Potrzeba bowiem wiezi z innymi
ludZzmi stanowi niezbywalne pragnienie, od ktérego zalezy zdrowie psychiczne
jednostki. Potrzeba ta pozostaje zrodlem wszystkich zjawisk, tworzacych cata game
zwigzkow miedzyludzkich, namigtnosci i mitosci®®’. Cziowiek w rozny sposdéb moze
poszukiwac¢ owej wigzi i w rdzny sposob probowac jg zrealizowaé we wlasnym zyciu.
Moze on bowiem przezwyciezy¢ egzystencjalng alienacj¢ tylko wtedy, gdy nauczy si¢
kocha¢ i jednoczes$nie bedzie umiat zy¢ mitoscig. Jesli tego nie uczyni, to pozostaje mu
inna droga, a wigc podporzadkowanie si¢ jakiemu$ autorytetowi, co sprawi, ze begdzie
swoje zycie przezywal jako niewolnik. Czlowiek pokonuje w ten sposoéb wlasng
samotno$¢, gdyz staje si¢ czgscig kogo$ lub czego$ wickszego niz on sam?%,

Sensem prawdziwej i glebokiej relacji nie jest szukanie powiernika, kogos,
komu z wzajemnoscia bedzie si¢ ufaé, kogo$, kto w swoim postepowaniu bedzie
zawsze pamigtal o wchodzacej w relacje jednostce. Byloby to dziatanie egoistyczne.
Istota glebokiej relacji jest dazenie do otwarcia si¢ przed drugim cztowiekiem. Relacja
taka obejmuje zdolnos¢ do narazania si¢ dla drugiej osoby i jednoczesnie obopdlne 1
wzajemne dziatanie na polu aksjologii i moralno$ci?®®. Dlatego Jerzy Bukowski uwaza,
ze spotkanie z drugim czlowiekiem jest 1 moze by¢ Swiadomym pragnieniem
»przewyzszenia siebie”, czyli wyzwolonym pod wplywem spotkania poczuciem
moralnej sity dazacej do realizacji przyjetych przez jednostke norm. To wilasnie
spotkanie jest momentem zwrotnym 1 inspiracjg do urzeczywistnienia swoich wartos$ci.
W momencie spotkania odczuwa si¢ moralng sil¢ 1 konieczno$¢, by urzeczywistniaé
swe warto$ci, wszelkie za§ przeszkody zostaja zapomniane lub przezwyci¢zZone.
Zrédtem inspiracji jest spotkanie i poczucie jednosci z drugim czlowiekiem.
Jednoczesnie spotkanie jest odkryciem, ze bycie z drugim jest to dar, ktory nalezy
wlasciwie wykorzysta¢ poprzez narzucanie sobie wyzszych moralnych, aksjologicznych
1 poznawczych celéw. Dlatego pod wptywem spotkania cztowiek moze zaczg¢ domagac

sie od siebie pos$wiecenia wielu spraw dla innego lub ze wzgledu na relacje z nim3%,

2% Zob. V.E. Frankl, Homo patiens, dz. cyt., s. 57.

297 Zob. E. Fromm, O niepostuszenstwie i inne eseje, thum. S. Baranowski, Krakéw 2015, s. 7-8.

298 Zob. E. Fromm, O sztuce mifosci, tum. A. Bogdanski, Poznan 2004, s. 29. Por. tenze, O
niepostuszenstwie i inne eseje, dz. cyt., s. 8.

299 Zob. J. Bukowski, Zarys filozofii spotkania, Krakow 1987, s. 256-257.

300 Zob. tamze, s. 167-168.
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Transcendencje filantropijng powinien cechowac charakter stuzebny. Stowo
,shuzy¢”, jak wskazuje Elzbieta Sujak, jest uzywane w znaczeniu ‘by¢ do dyspozycji
innych ludzi’. Tymczasem inaczej i bardziej adekwatnie mozna objasni¢ stuzebny
charakter dziatania jako oddanie si¢ staraniom o dobro innych. W tym konteks$cie moze
ono dotyczy¢ praktycznie kazdej czynnosci lub aktywnosci, ktorych efekty nie sg tak
fatwo uchwytne. W tym przypadku transcendencja filantropijna polega na rozwoju i
poprawie wlasnego dziatania, ktére obejmujg starania o dobro jednostki, dobro drugiego
cztowieka 1 wspolnoty. Paradoks tego dziatania polega na tym, ze im wigcej cztowiek
doskonali siebie i poswigca si¢ stuzbie, tym bardziej zapomina o sobie na rzecz dobra
innych3%, Przy tym istotnym elementem jest nie tyle wiedza o drugim cztowieku, ile
poglebiona z nim relacja. Badania przeprowadzone w tym zakresie wskazaly na fakt, iz
wiedza o czlowieku w takich obszarach, jak: sfera uczuciowo-emocjonalna, wspolne
zadania i cele, sfera erotyczno-seksualna, wartosci, nie jest jedynym wyznacznikiem
jako$ci interpersonalnych. Wprawdzie sama wiedza na temat drugiego, np.
wspotmatzonka, sprzyja efektywnemu wspolnemu dzialaniu i zaangazowaniu w relacje,
ale teoretyczne zglebianie wiedzy na temat warto$ci czy zbieranie informacji
dotyczacych sfery emocjonalno-uczuciowej majg niewielki wptyw na jakos$¢ relacji.
Potrzeba zatem nieustannego wzrastania i wysitku, aby osiagna¢ poglebienie relacji

poprzez wyrozumiato$¢, tolerancje i cierpliwo$¢32,

2.2.3.4. Autotranscendencja teocentryczna

Autotranscendencja teocentryczna ma za cel przemiang cztowieka powotanego
przez Boga, ktory kierujac sie natchnieniami Ducha Sw., stopniowo przeksztatca swoje
zycie wedlug mitosci Jezusa Chrystusa. Z tego punktu widzenia potrzebne sa dwa
komponenty: uprzedzajace dzialanie Boga w postaci taski 1 wspdlpraca czlowieka
zdolnego do dystansu do siebie i skierowanego w kierunku Boga3®,

Cztowiek z natury jest sklonny do egoizmu i szukania wlasnego szczgscia.
Dlatego Bog poprzez swego Syna uwolnil czlowieka niejako od niego samego. Jak
pisze $w. Pawel: ,,A wilasnie za wszystkich umart [Chrystus] po to, aby ci, co zyja, juz
nie zyli dla siebie, lecz dla Tego, ktdry za nich umart i zmartwychwstat” (2 Kor 5,15).
Przemiana wewngtrzna czlowieka polega zatem na tym, zeby uwolnit si¢ on od swojego
egoizmu poprzez ,,obrzezanie” swojego serca: ,,[...] a prawdziwym obrzezaniem jest
obrzezanie serca, duchowe, a nie wedtug litery” (Rz 2,29; por. Ga 5,6; Kol 2,11, 1 P
3,21).

Innymi stowy, zZycie chrzeScijanina polega na nieustannym ofiarowywaniu
swojej egzystencji przemienionej, tzn. na ofiarowywaniu siebie w procesie odchodzenia

301 Zob. E. Sujak, Zy¢ lepiej, Warszawa 2002, s. 26-27.

302 Zob. M. Piasecka, Wiedza o sobie i wiedza o partnerze a ocena jakosci malzenstwa, W:
Psychologia w stuzbie rodziny, red. 1. Janicka, T. Rostowska, 1.6dZ 2003, s. 84-88.

303 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 254.
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od siebie i swojej woli (zob. Rz 15,1-13). W Ewangelii mozemy przeczyta¢ stlowa
Chrystusa: ,,Zaprawde, zaprawde powiadam wam: Jezeli ziarno pszenicy wpadiszy w
ziemi¢ nie obumrze, zostanie tylko samo, ale jezeli obumrze, przynosi plon obfity
(J 12,24), a takze: ,,Kto chce znalez¢ swe zycie, straci je, a kto straci swe zycie z mego
powodu, znajdzie je” (Mt 10,39). Powyzsze stowa mozna zinterpretowaé jako
zaproszenie, aby kazde dzialanie zwykle i codzienne bylo naznaczone mozliwo$cia
przekraczania siebie. Istnieje bowiem napigcie migdzy tym, co naturalne, a tym, co
religijne. Przekraczanie siebie z motywéw religijnych oznacza poszerzenie
perspektywy. Pierwsza bowiem perspektywa sprowadza wszystko do sytuacji
dzisiejszej i stanowi to ostateczny i finalny wymiar sprawy. Wymiar religijny,
teocentryczny otwiera inny horyzont, nie ograniczony tylko do spraw dzisiejszych34,

Forma transcendencji teocentrycznej jest mozliwa, gdy cztowiek odkrywa
podwojny sens wszystkich sytuacji, jakie go spotykaja. Proste i z pozoru banalne
wydarzenia sg wowczas interpretowane nie tylko w ich warstwie zewngtrznej, ale jako
posiadajace jaki$ glebszy i ukryty sens. W przypadku transcendencji religijnej wigze si¢
to z obecnoscig Boga w kazdej rzeczywisto$ci®®. W tym znaczeniu czlowiek powinien
zawsze by¢ otwarty na nowe wyzwania i nowe do$wiadczenia, jakie mu przynosi
kontakt z rzeczywistos$cig, jednoczesnie bedac skierowanym do Boga, ktory jest
Stworca Swiata. Autotranscendencja nie ma sensu, jesli jest okreslana przez kierunek w
stron¢ Kosmosu czy bezosobowego wszechswiata lub kieruje si¢ w strone jakiego$
produktu czlowieka. Zatem cztowiek — w perspektywie transcendencji teocentrycznej —
jest otwarty na $wiat, ale jednoczesnie przekracza chwilowe swe doswiadczenie.
Poszukuje wtedy zrozumienia tego, co jest sila napedowa Swiata, co sprawa, ze on
istnieje. Jesli cztowiek nie bedzie motywowany do takiego podazania ku rozumieniu,
nie begdzie w stanie poja¢ poszczegdlnych wydarzen ze swojego zycia. Dlatego jest
konieczne, aby cztowiek miat ciagle przed soba posta¢ Boga jako Zrédta kazdego
do$wiadczenia 1 sytuacji w swoim zyciu. Stowo ,,Bog” moze by¢ uzyte tylko wtedy,
kiedy oznacza Tego, ktory stoi naprzeciwko cztowieka 1 jest punktem odniesienia
kazdego do$wiadczenia jednostki®°®.

W  podobny sposob problem opisuje B. Mondin, ktéry wskazuje, ze
autotranscendencja teocentryczna ma swoje zrédto w ontologii, poniewaz cztowiek
posiada sfer¢ duchowa. W tym przypadku chodzi o umyst 1 dusze. Rzeczywistos¢, ktora
cztowieka otacza, reprezentuje wartos¢ nie tylko materialng, ale takze duchowa, czyli
oprocz faktow 1 zdarzen przezywanych w konkretnym momencie obejmuje ona rowniez
warto$¢ znaczeniowa. Dlatego cztowiek moze dokonywac transcendencji, przekraczac
wymiar wylacznie materialny tego, co go otacza, 1 w tym sensie nalezy do $wiata
materialnego, ktory posluguje si¢ wartosciami instrumentalnymi. Osoba ma jednak
takze wymiar duchowy, niematerialny, kierujacy si¢ w strong¢ wartosci absolutnych.

304 Zob. A. van Kaam, On Being Involved. The Rhythm of Involvement and Detachment in Daily
Life, Denville 1970, s. 88.

305 Zob. tamze, s. 81.

306 Zobh. W. Pannenberg, Che cosa é l'uomo. L’antropologia contemporanea alla luce della
teologia, traduz. E. Paschetto, Brescia 1974, s. 18-19.
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Dlatego tez czlowiek nie jest wyposazony jedynie w wartosci instrumentalne, aby
gratyfikowa¢ swoje pragnienia, lecz dysponuje rowniez wartosciami absolutnymi,
obiektywnymi, dgzacymi do nadania ostatecznego sensu ludzkim do$wiadczeniom®®’.
Transcendencja horyzontalna (historyczna) i wertykalna (metafizyczna) w rozumieniu
chrzescijanskim nie sg ze sobg sprzeczne. Obie znajdujg swoj punkt kulminacyjny
W objawieniu biblijnym, szczegdlnie w osobie Jezusa Chrystusa. Objawienie pokazuje
bowiem, ze czltowiek realizuje swojg transcendencje i podazanie za Bogiem (wymiar
wertykalny) w okreslonych warunkach, w czasie i przestrzeni, ktorymi jest ograniczony
(wymiar horyzontalny)3%,

Poszukiwania w kierunku teocentrycznym maja charakter wskazoéwki i nakazu,
imperatywu. Aktywno$¢ duchowa osoby rozwija si¢ w kierunku poglebienia i
zrozumienia SWojego ja i jest ona zawsze zwigzana z poszukiwaniem wartosci. Oznacza
to, ze nasze bycie jest nakierowane teocentrycznie. Tendencja do poszukiwania
Absolutu weciagga catego cztowieka wraz z jego subiektywnos$cig. Dlatego bycie
podmiotu jest ukierunkowane na to, co poza nim, na byt absolutny. Innymi stowy,
spotkanie ze swoim by¢ oznacza nierozerwalny zwigzek z przedmiotem, ktorym jest
warto$¢ absolutna. Dlatego jest to zwigzek pomiedzy ja i warto$cig, w tym przypadku
zwigzek pomigdzy ja i Bogiem. To spotkanie jest autotranscendencjg teocentryczng,
ktora ma charakter powinno$ci, nakazu i imperatywu®%. Ponadto czlowiek nie jest tylko
duchem lub rozumem, nie tylko zawiera w sobie element duchowosci lub racjonalnosci.
Cztowiek jest jednym i drugim. Warto$¢ duchowa nie pochodzi z oderwania si¢ od
materii, lecz raczej jest efektem bycia otwartym na absolut, na prawde, na wartosci,
wreszcie — efektem bycia otwartym na Boga. Zdaniem J. de Finance’a jest w naturze
ludzkiej element duchowy, polegajacy na otwarciu si¢ na nieskonczonos¢ i na kontakt z
Bogiem. Ta mozliwo$¢ kontaktu wynika z tego, iz cztowiek jest stworzony na obraz i
podobienstwo Boga (Rdz 1,26-27). Powyzsza otwartos¢ wyklucza determinizm, okre$la
ona wol¢ umiejscowiong poza wartosciami skonczonymi, ktdra to wola poszukuje tego,
co nieskoficzone319,

Wolnos¢ jest istotnym elementem autotranscendencji teocentrycznej, gdyz jest
nie tylko cechg ludzkiego dziatania, ale przede wszystkim [’essere (byciem) kazdego
cztowieka jako podstawa jego bytowania®l. Na wolno$¢ jako podstawe transcendencji
teocentrycznej wskazuje z kolei K. Rahner. Stwierdza on, Zze wolno$¢ nie jest
zdolnoscig do zrobienia czegos, ale jest mozliwoscig do czynienia czego$ finalnego,
czego$, co jest wazne z punktu widzenia obiektywnego 1 trwale ze wzgledu na wartosci

307 Zob. B. Mondin, Antropologia filosofica, dz. cyt., s. 219-220. Por. L.M. Rulla, Antropologia
della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz. cyt., s. 140.

308 Zob. B. Mondin, Antropologia teologica, dz. cyt., s. 78.

309 Zob. J. de Finance, Filosofia e vita morale, ,,La Rivista del Clero Italiano” 60 (1979), s. 847.
Por. tenze, 4 tu per tu con [’altro. Saggio sull alterita, traduz. B. Vitali, Roma 2004, s. 366.

810 Zob. J. de Finance, Filosofia e vita morale, dz. cyt., s. 840.

811 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 223. Por. E. Quarello, Coscienza, liberta e morte dell’'uomo, w: La Costituzione Pastorale sulla
Chiesa nel Mondo Contemporaneo, Torino 1966, s. 453-477.
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autotranscendentne. Wolno$¢ jest mozliwoscig dla wiecznosci. Bog, wedlug K.
Rahnera, jest obecny w kazdym wolnym dziataniu cztowieka3'?,

Spotkanie Boga i cztowieka dokonuje si¢ w dwoch punktach: w wolnosci i w
autotranscendencji. Obie te rzeczywistosci zbiegajg si¢ 1 tworza milo$¢ teocentryczna,
czyli agape. Wolno$¢ 1 autotranscendencja wplywajg na siebie wzajemnie, sg one
wspotzalezne 1 dopetniaja si¢. Autotranscendencja teocentryczna jest nakierowana na
wolno$¢, bez ktdrej to wolnosci nie moze istnie¢. Wolnos¢ z kolei jest nakierowana na
autotranscendencje skierowang ku Bogu. Czlowiek bowiem jest bardziej wolny, kiedy
jest zdolny do realizowania warto$ci moralnych i religijnych, niz gdy realizuje wartosci
naturalne3!3. Przemiana wewnetrzna czlowieka, ktérg charakteryzuje transcendencja
mitosci, jest osiggana poprzez dystans (w sensie wolnosci) do samego siebie. Pocigga to
za soba nowa orientacj¢ w kierunku Boga i drugiego cztowieka. W rzeczywisto$ci
dystans do samego siebie jest potaczony nierozerwalnie z wiarg i agape. Jak pisze $w.
Pawel w Liscie do Galatéw, dynamizm wiary rozkwita w rzeczywisto$ci agape 1 ta
aktywno$¢ znajduje swoje pelne urzeczywistnienie w mitosci braterskiej: ,,Wy zatem,
bracia, powotani zostaliScie do wolnosci. Tylko nie bierzcie tej wolnosci jako zachety
do holdowania cialu, wrgcz przeciwnie, mito$cig ozywieni stuzcie sobie wzajemnie!”
(Ga5,13).

Metoda transcendentalna antropologii powotania chrze$cijanskiego opiera si¢ na
poznaniu. Wedlug B. Lonergana istnieja jego dwa rodzaje. Pierwsze jest zgodne z
tacinskg zasada ,,nihil amatum nisi praecognitum”, co znaczy, ze poznanie poprzedza
mitos¢, gdyz nie mozna kocha¢ tego, czego si¢ nie zna. Tego typu dziatanie jest
zwyczajne w procesie poznawania faktow 1 wydarzen. Ma ono jednak dwa wyjatki
dotyczace relacji. Mianowicie, czlowiek doznaje glebokiego uczucia mitosci w
stosunku do osoby, ktorej jeszcze do konca nie poznal. W momencie zakochania
bowiem $§wiat wewnetrzny 1 priorytety dziatania czlowieka ulegaja zmianie pod
wplywem uczucia mitosci. Drugi sposdb poznania ma miejsce, kiedy czlowiek
otrzymuje dar taski od Boga, gdy jego mozliwo$¢ poznania jest uprzedzona darem
mitosci od Stwoércy. Zdolno§¢ czlowieka do autotranscendencji teocentrycznej jest
odkrywana wtasnie wtedy, kiedy cztowiek doswiadcza glgbokiego pokoju i radosci,
ktora jest darem. Ta uprzedzajgca mitosé, zdaniem B. Lonergana, objawia czlowiekowi
wartosci, jakich dotad jeszcze nie poznal i nie rozumiat. Czlowiek, rozpoznajac to, co
si¢ w nim dzieje, bedzie mogl teraz poznawaé te wartoSci poprzez rozeznawania,
szukanie rady, probujac zintegrowaé powyzsze warto$ci z reszta swojego zycia3',

L.M. Rulla, bazujac na powyzszym opisie, wskazuje na trzy momenty, ktore
rozwijajg w cztowieku autotranscendencje teocentryczng. W momencie otrzymania daru
faski serce, wnetrze cztowieka zostaje zmienione. Zatem cztowiek dotkniety darem
Boga doswiadcza warto$ci autotranscendentnych i1 naturalnych, odkrywajac w sobie
tendencj¢ do, nieograniczong mozliwos¢ w kierunku Absolutu, ktory bedzie jego

812 Zob. K. Rahner, Theological Investigations, vol. 4: More Recent Writing, dz. cyt., s. 186.
813 Zob. L.M. Rulla, Grazia e realizzazione di sé, dz. cyt., s. 363-364.
814 Zob. B.J.F. Lonergan, Method in Theology, dz. cyt., s. 122-123.
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ostatecznym celem. Ten stan, wywolany aktem Boga, jest §wiadomy, ale nie poznany,
tzn. cztowiek odczuwa zmiany, ale nie wie 1 nie umie jeszcze skonkretyzowac
przedmiotu tego stanu3'®,

W podobny sposéb ujmuje to A. Manenti, ktory uwaza, iz doswiadczenie
duchowe oznacza uswiadomienie sobie wyzwalajacych 1 autotranscendujgcych celow
stopniowo zmieniajacych sposob zycia cztowieka. Chodzi tutaj o doswiadczenie, ktore
obejmuje catego cztowieka, wszystkie jego sfery psychiczne: umyst, serce i wole.
Mowa jest przy tym o pozytywnym doswiadczeniu duchowym, ktore jest bodzcem,
inspiracjag do przezywania codziennosci i obejmuje sfer¢ poznawcza, uczuciowa i
wolitywna. Innymi stowy, jest to stan, w ktorym cztowiek w sposob §wiadomy otwiera
si¢ na mozliwo$¢ rozwazania, brania pod uwage, rozeznawania i dziatania pod
wplywem tego, co go pocigga, do czego jest zapraszany316.

W drugim momencie, opisywanym przez L.M. Rullg, czlowiek zaczyna
dokonywaé przekroczenia, rozpoczyna transcendowanie swych ograniczen na rzecz
warto$ci obiektywnych. Mozna powiedzie¢, ze do§wiadczenie pierwszego daru, mitosci
od Boga, w drugim etapie jest poglebiane poprzez wiare i jej akty, takie jak modlitwa,
adoracja. Dzigki temu jednostka odkrywa, jak Bég wchodzi osobiScie w historie jej
zycia w Osobie Jezusa Chrystusa.

Na ostatnim etapie nast¢puje integracja nowych doswiadczen z reszta zycia
cztowieka. Jest to moment decyzji i dzialania, wyznaczania opcji fundamentalnej
swojego zycia. Jesli osoba podazy za tym doswiadczeniem, woéwczas owocem bedzie

dziatanie Ducha Sw. i obecno$¢ Jego daréw w zyciu chrze$cijanina®l’.

315 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., s. 243. Por. K. Rahner, The Dynamic Element in the Church, transl. W.J. O’Hara, Montreal 1964, s.
131. L.M. Rulla odwotywatl si¢ tutaj takze do duchowosci zalozyciela jezuitow: ,,Sam tylko Bog, Pan
nasz, daje duszy pocieszenie bez jakiejkolwiek poprzedzajacej przyczyny; bo tylko Bogu wilasciwa jest
rzecza wchodzi¢ do duszy, wychodzi¢ z niej, sprawia¢ w niej poruszenia, pociagajac ja cata do milosci
swego Boskiego Majestatu. Mowie¢ bez przyczyny, bez zadnego odczuwania czy poznania uprzedniego
jakiego$ przedmiaru, dzigki ktoremu przysziloby takie pocieszenie za posrednictwem aktow wilasnych
rozumu i woli” (1. Loyola, Cwiczenia duchowne, dz. cyt., p. 330, reguta 2).

316 A, Manenti, Zy¢ ideatami, t. 1. Miedzy lekiem a pragnieniem, dz. cyt., s. 19-20. Autor ujmuje
kwesti¢ rowniez od strony negatywnej, sugerujac, iz do§wiadczenie duchowe nie polega na intelektualnej
refleksji nad Pismem $w., nie jest tez postawa sentymentalna, kiedy to cztowiek oddaje si¢ marzeniom i
fantazji, ani do$wiadczeniem oazy i spokoju, sesja terapeutyczng lub programem reform spolecznych.
Zob. tamze, s. 20.

817 Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz.
cyt., S. 244-245,
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3. INTRA- | INTERPSYCHICZNY WYMIAR
TRANSCENDENCJI W PRZYGOTOWANIU
DO SAKRAMENTU MALZENSTWA

W relacji koncowej po synodzie biskupow w 2015 roku zwrdcono uwage na
fakt, iz wszystkie programy duszpasterskie dotyczace przygotowania do malzenstwa
powinny ukazywaé, ze jest ono prawdziwym Bozym powotaniem, ktére wymaga
starannego rozeznania, ustawicznej modlitwy i odpowiedniej dojrzatoécit.

Matzenstwo zatem nie nalezy do tradycji kulturowej i nie moze by¢ traktowane
jako zwykla umowa prawna, dlatego przygotowanie do niego powinno obfitowac
w tresci. W przygotowaniu do matzenstwa trzeba wiec pamigta¢ o trzech etapach:
dalszym, blizszym i1 bezpos$rednim, ktore przypomniat Jan Pawet II w Familiaris
consortio i ktore s3 wymienione w kan. 1063 Kodeksu Prawa Kanonicznego?.

W niniejszym rozdziale zostanie ukazane przygotowanie osoby do podjgcia
zadan malzenskich w réznych okresach jej zycia z punktu widzenia modelu
transcendencji zaproponowanego w teorii antropologii powotania chrze$cijanskiego.

W pierwsze] czgsci zostanie zaprezentowana transcendencja jako metoda
rozwoju, poczawszy od najwczesniejszych chwil zycia osoby. W tym kontek$cie bedzie
takze zaznaczony wptyw relacji pochodzacych z pierwszych okreséw zycia na zdolno$¢
jednostki do transcendencji w relacjach matzenskich.

W drugiej czgéci zostanie przedstawiona dialektyka $wiadomos$ci i
nieSwiadomo$ci z punktu widzenia antropologicznego, moralnego i duchowego.
Efektem bedzie wskazanie, jak transcendencja i trudnosci w jej przezywaniu wptywaja
na relacje z drugim cztowiekiem, wspotmatzonkiem/-ka lub innym cztonkiem rodziny.

3.1. TRANSCENDENCJA JAKO METODA ROZWOJU
CHRZESCIJANSKIEGO POWOLANIA

Antropologia powotania chrze$cijanskiego opisuje rozwoj ludzki jako tajemnice.
Przy czym nie chodzi tutaj o zagadk¢ w sensie problemu do rozwigzania, ale o miejsce 1
przestrzen do dialogu pomigdzy teologia i psychologia. Tajemnica jest tutaj rozumiana
jako miejsce spotkania Swiata transcendencji ze Swiatem ludzkich pragnien 1 uczu¢. Jak
pisze F. Imoda: ,,Nie chodzi nam o to, by odpowiedzie¢ w sposdb wyczerpujacy na
wszystkie pytania. Raczej chcemy ukaza¢ mozliwos$¢ znalezienia wspolnej przestrzeni

1 Zob. XIV Zwyczajne Zgromadzenie Ogdlne Synodu Biskupow, Relacja korcowa Synodu
Biskupéw dla Ojca Swietego Franciszka (24 pazdziernika 2015), nr 57, Citta del Vaticano 2015.
2 Zob. P. Kroczek, J. Krzywda, A. Sosnowski, Droga do ,, Amoris laetitia”, dz. cyt., s. 121.
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czy miejsca wzajemnej konfrontacji, dialogu i mozliwej integracji migdzy psychologia a
teologia, wzietymi z calg ich ztozonos$cig™2.

W podobny sposéb, ujmujac rzecz innymi stowami, pisat wczesniej J.
Bukowski, wskazujac z kolei na konieczno$§¢ poznawania drugiego cztowieka jako
tajemnicy, a nie zagadki. Ta ostatnia bowiem moze by¢ traktowana jako co$, co nalezy
jak najszybciej rozwigzaé, przewaznie za$ gldownym motywem tego dziatania pozostaje
tutaj ciekawos$¢. Stad juz tylko krok do uprzedmiotowienia czlowieka jako ,,czegos$”, co
trzeba jak najszybciej poznaé, ,rozwigzac¢”. Dlatego drugi czlowick — jako osoba —
powinien by¢, zdaniem J. Bukowskiego, tajemnica, ktora intryguje. Musi by¢
fascynujacym fenomenem stojacym przed jednostka na jej drodze nie jako przeszkoda,
ale jako osoba®.

Z perspektywy transcendencji rozw6j w antropologii powotania chrze$cijan-
skiego ma wymiar cigglos$ci i nieskonczonosci. Z jednej strony bowiem zostaje on
zapoczatkowany we wstepnych latach zycia cztowieka, wowczas gdy relacje z osobami
znaczgcymi majg istotny wpltyw na dalszy rozwdj jednostki. Nie jest to jednak proces
skonczony, ale kontynuacja i ciagte poglebianie, czgsto polegajgce na osigganiu coraz
wiekszej ztozonos$ci. Ponadto proces cigglosci miesci w sobie wazng informacje, ktora
wskazuje, iz osobowos¢ dorostej osoby obejmuje wszystkie elementy osobowosci z
poprzednich okresdw, np. osobowos¢ dziecka, adolescenta, mtodego cztowieka itp. Ten
wymiar zlozonos$ci moze by¢ kluczem do zrozumienia aktualnej sytuacji jednostki i jej
reakcji na okreslone zdarzenie lub interakcje z drugim cztowiekiem?®.

Innymi stowy, rozwdj cztowieka z punktu widzenia transcendencji uwzglednia
uwarunkowania i powigzania stadiow rozwojowych z okresu dziecinstwa i stadiow
rozwojowych relacji jednostki ze znaczacymi osobami — w kontekscie celu
ostatecznego ludzkiego zycia. Rozpatrywanie ja jako tajemnicy jest w antropologii
powotania chrzescijanskiego unikaniem identyfikowania si¢ z perspektywa zbytnio
koncentrujacg si¢ na danych psychologicznych lub bazujaca tylko na samych danych
Objawienia. W tym konteks$cie tajemnica rozwoju nie oznacza czego$ pustego,
nieokreslonego 1 niemozliwego do zrozumienia. Jest ona objasniana jako petna
znaczenia, ktorego nie mozna osiggna¢ w bezposrednim kontakcie z rzeczywistoscig, a
wiec nie wykraczajac poza aktualne dane dostgpne tu 1 teraz. Wymaga to zatem
podjecia refleksji, ktora jest trudna z powodu nacisku wspodtczesnego $wiata na
bezposrednio$¢ i konieczno$é uzyskiwania natychmiastowych wynikow i osiggnigc®.

3 F. Imoda, Odkryj w sobie tajemnice, dz. cyt., s. 16.

4 Zob. J. Bukowski, Zarys filozofii spotkania, dz. cyt., s. 148-149.

5Zob. S. Guarinelli, Psicologia della relazione pastorale, dz. cyt., s. 112-113.

6 Zoh. F. Imoda, Sviluppo umano. Psicologia e mistero, dz. cyt., s. 20-33. Por. ,,[...] jedynym
wyjsciem dla cztowieka jest utraci¢ «ja», pozwoli¢ mu odej$¢ i niezwlocznie, chetniej niz kiedys stac sie
znow przedmiotem. Ale nie przedmiotem prostodusznie stopionym z pradem zycia (poza krotkimi
chwilami nie jest to juz mozliwe) ani przedmiotem, nad ktérym kontrolg sprawuja inne «ja» dzialajace
jako podmioty — lecz przedmiotem mitosci Boga w Jego stuzbie” (P.C. Vitz, Psychologia jako religia, dz.
cyt., s. 185).
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3.1.1. DIALEKTYKA ROZWOQOJU

Aktualna sytuacja zyciowa czlowieka zyjacego okreslonym powotaniem jest
wypadkowg dwoch rzeczywistosci.

Z jednej strony proces rozwojowy jest przez jednostke w sposob indywidualny
rozumiany. Dlatego tez istotne jest podkreslanie osobistego i jednostkowego podejscia
do rozwoju osobistego w celu rozumienia réznego rodzaju procesow dzialajacych w
niejednolitych kierunkach 1 z ro6zna sita na osobe. Poszczegdlne okresy i1 fazy
rozwojowe nie sg prostym przejsciem od jednych do drugich. Rozwdj jest swoistego
rodzaju ciggtoscia i1 kontynuacja, ktora wymaga osobistej integracji i refleksji. Wtedy
dopiero kolejny etap rozwojowy moze by¢ indywidualnie dostosowany do nowych
wyzwan i potrzeb czlowieka’.

Z drugiej strony proces rozwoju oznacza osigganie pewnego etapu wynikajacego
z przemian biologicznych, psychicznych, spotecznych. W czlowieku istnieje tez pewna
stata 1 ciggla walka dwoch przeciwstawnych tendencji, ktére Bartholomew Kiely
nazywa metaforycznie ,$wiatami”. ,,Swiaty” oznaczaja u tego autora dwa rdzne
sposoby doswiadczania i przezywania przez cziowieka wlasnej egzystencji, jego
funkcjonowania w §wiecie. Ludzki rozw6j od poczatku jest okre§lony przez napigcie
pomiedzy tymi modelami. Na jednym biegunie napigcia miesci si¢ ,,§wiat” pragnien.
Zawiera on wszystkie elementy, o ktorych czlowiek moze marzyé, ktore sa
przedmiotem jego pragnienia. Charakterystyczng cechg tego ,,Swiata” jest brak kresu.
Czlowiek bowiem moze pragnaé¢ wszystkiego i jego wyobraznia nie zna w tym zakresie
granic. Na drugim biegunie mozemy znalez¢ ,,§wiat” ograniczen. W tym wymiarze
wielu rzeczy nie mozna zmienié, lecz trzeba je zaakceptowac. B. Kiely ujmuje tutaj
wszystkie aspekty funkcjonowania czlowieka, ktore wigza si¢ z ludzkim wymiarem
istnienia 1 sg czesto obcigzone kosztami: do§wiadczaniem straty i rozczarowania, lekiem
przed cierpieniem 1 $miercig, utrata bliskich 1 przyjaciol oraz wszelkiego rodzaju
ograniczeniami i granicami do$wiadczanymi przez cztowieka®.

Dlatego tez antropologia powotania chrze$cijanskiego wskazuje na metode
genetyczng jako na konkretny sposob patrzenia i rozumienia ludzkiego rozwoju, ktory
to rozwqj jest procesem aktywnym trwajacym cate zycie. Jest on owocem nieustannej
integracji zachodzacej pomiedzy organizmem i otoczeniem. Powyzszy proces jest nie
tylko aktywny, ale tez przebiega wedlug schematéw i1 pewnego uporzadkowania.
Innymi stowy, mozna powiedzie¢, ze istnieja okre$lone prawidta, kierunki rozwoju,
ktore w konsekwencji kierujg cztowieka do coraz wigkszej dojrzatosci 1 otwartosci.
Dialektyka jest nie tylko wynikiem $cierania si¢ w czlowieku przeciwstawnych
rzeczywistosci, lecz takze przechodzeniem pomigdzy kolejnymi etapami wzrostu ku
transcendencji. Inaczej méwigc, napigcie bedzie tworzyto nieustanny brak rownowagi,
ktéry bedzie prowokowat do szukania nowych drog rozwigzan i konstruowania nowych
struktur psychicznych. Dzigki nim jednostka bedzie blizej skupienia si¢ na sobie lub na

7 Zob. A. van Kaam, Religion and Personality, dz. cyt., s. 188.
8 Zob. B. Kiely, Psychology and Moral Theology, dz. cyt., s. 173-174.
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zdolnoéci do otwarcia si¢ na innych, co ukazemy, omawiajagc parametr innosci.
Parametr czasowosci bedzie z kolei okreslal, czy osoba skoncentruje si¢ wytacznie na
tym, co jest terazniejsze, czy bedzie szukata zrozumienia tego, co dzieje si¢ aktualnie w
jej zyciu — w nawigzaniu do przesztosci i przyszio$ci. Natomiast parametr stadiow
bedzie wskazywal, czy osoba zafiksuje si¢ na okreslonych i niezmiennych sposobach
funkcjonowania, czy tez bedzie poszukiwa¢ nowych rozwigzan dostosowanych do
aktualnej sytuacji zyciowe;.

3.1.1.1. Metoda genetyczna

Metoda narracyjna jest czym$ odmiennym od budowania rozumienia cztowieka
na podstawie tylko danych racjonalnych lub danych statystycznych. Stanowi ona sposéb
konstruowania rozumienia osobowosci okreslonej osoby w oparciu o jej histori¢ i
przeszto§¢ w konfrontacji z terazniejszoscig i planowana przysztoscig. Ta metoda
pozwala na gromadzenie i ujmowanie poszczegdlnych sytuacji i wydarzen w zyciu
cztowieka nie jako suchych faktow, ale jako momentow do interpretacji®.

Kazda bowiem sytuacja moze by¢ zrozumiana w sposob indywidualny i
odmienny ze wzgledu na charakter danej osoby, jej histori¢ zycia itp. Metoda
narracyjna docenia ztozono$¢ i unikalno$¢ kazdej sytuacji w zyciu jednostki jako
niepowtarzanego momentu motywacyjnego°.

Antropologia powotania chrzescijanskiego korzysta zatem z metody narracyjnej,
wzbogacajac ja o wymiar transcendentny. Metoda transcendentalna zastosowana do
procesu rozwoju cztowieka staje si¢ metoda genetyczng. Polega ona na szukaniu i
rozpoznaniu roznych polaczen migdzy odmiennymi punktami odniesienia, takimi jak
stadia rozwoju, czas rozwoju, inno$¢ itp. Innymi stowy, metoda ta probuje okresli¢
sposOb transformacji 1 przechodzenia od jednego stadium do nastgpnego. Usituje to
jednak zrobi¢ w sposob bardzo indywidualny!. Inaczej mowigc, nie tyle dazy si¢ tu do
wykrycia okreslonych znakow 1 symptomow, ile szuka si¢ przede wszystkim i chce si¢
pozna¢ prawa 1 zasady przejscia, transformacji, pomig¢dzy kolejnymi stadiami
rozwojowymi, biorgc pod uwage zdolnos¢ do przekraczania wczesniejszych struktur 1
stadiow rozwoju. Metoda genetyczna ma na celu znalezienie adekwatnego sposobu
interpretacji zachodzacej zmiany schematow i struktur psychicznych'?,

W metodzie genetycznej istotne jest podejscie indywidualne do osoby nie z
pozycji gotowych schematéw i rozwigzan, ale z uwzglednieniem aktualnej sytuacji i jej
rozumienia przez jednostke. Nalezy zwrdci¢ uwage na to, iz motywacja cztowieka jest
systemem zlozonym 1 moze zawiera¢ rozne formy i struktury. Jest ona zatem czyms$

9 Zob. F. Imoda, Sviluppo umano, luogo del mistero, e i colloqui di crescita, dz. cyt., s. 166.

10 Zobh. F. Imoda, Sviluppo umano. Psicologia e mistero, dz. cyt., s. 296.

1 Przeciwiefistwem tej metody sa: metoda tradycjonalna, koncentrujaca si¢ na okre$lonych
stadiach rozwoju, metoda klasyczna, ktora bierze pod uwage rozwoj spoleczny i kulturalny, oraz metoda
subiektywna, skupiajaca si¢ na indywidualnym i subiektywnym rozwoju. Zob. tamze, s. 112-116.

12 Zob. tamze, s. 116-117.
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unikalnym, wlasciwym danej osobie i stanowi konglomerat wielu czynnikow i struktur
wewnetrznych aktualnie funkcjonujacych w jednostce, ktore aktywizuja si¢ w spotkaniu
z okre$long sytuacja egzystencjalng i relacyjngs.

Istotnym elementem jest zatem okre$lenie aktualnego stanu, sposobu
przezywania zycia oraz ewentualnych problemow aktualnie doswiadczanych przez
jednostke. Drugim tak samo waznym elementem byloby zrozumienie aktualnego i
indywidualnego stanu na tle osobowos$ci i historii zycia osoby!*. W metodzie
genetycznej istotniejsze wydaje si¢ zwrocenie uwagi na to, jak osoba postrzega swoja
histori¢ zycia niz jakie fakty naprawd¢ mialy miejsce. W tym zakresie mozna
powiedzie¢, iz metoda genetyczna korzysta z odkrycia Z. Freuda. Uwazal on bowiem,
iz zniewolenie przeszlo$cig nie musi oznaczaé, ze przytaczane przez osobg fakty
przebiegaly doktadnie w taki sposob, jak jest to przez nig opisywane. Okazuje sig, ze
silne do$wiadczenie jest mozliwe, nawet jesli istnieje tylko w fantazji. Jak pisze R.
May, odnoszac si¢ do tego zagadnienia, wazniejsze jest zatem, w jaki sposob osoba
reaguje na swoje doswiadczenie, niz to, czy zaistnialo ono faktycznie. Kiedy za$
odkrywamy, ze najistotniejsze jest, jaki stosunek ma dany cztowiek do rzeczywistosci,
niezaleznie od tego, czy ona istniala czy tez nie, otwieramy nowe perspektywy
postrzegania psychicznych dynamizméw rzadzacych zyciem konkretnej osoby?!®.

H. Hartmann i Ernst Kris w swojej pracy podkreslaja, ze rozwoj nie polega tylko
na ciagglych probach przekraczania przesztosci. Raczej chodzi o zastanowienie sie, jak
dana sytuacja byta doswiadczana kiedys: czy jako konflikt, kryzys, deficyt itp., jakie
sposoby jej rozwigzania zostaly zastosowane i jak sg one dzisiaj rozumiane przez
okreslong jednostke. Umozliwia to bowiem zastosowanie podobnych rozwigzan, jesli
byty korzystne, nawet jezeli aktualna sytuacja jest calkowicie odmienna od
poprzednich?e.

Drugi cztowiek, grupa lub osoby oddziatuja na jednostke i pod wplywem relacji
1 interakcji z nimi moze dochodzi¢ do regresji. Regresje O.F. Kernberg rozumie, w tym
przypadku, jako powr6ot do wczesniejszych poziomdw funkcjonowania czy fazy
rozwoju psychoseksualnego. Autor zaktada, ze w kazdym czlowieku istnieje mozliwo$¢
regresji, ktéra moze uaktywni¢ si¢ w jednostce pod wplywem relacji 1 interakcji ze
srodowiskiem. Zatem relacja z drugim czlowiekiem moze aktywowac¢ w osobie rdzne
poziomy zachowania, ktore beda odpowiadaty okre§lonym etapom rozwoju, do ktérego
ja zostanie aktualnie zregresowanel’.

Sytuacja egzystencjalna osoby jest niejako punktem wyjscia do konfrontowania
czlowieka z warto§ciami. Samo bowiem zebranie formacji i1 okreSlenie aktualnego
potozenia nie wystarczy. Trzeba na drugim etapie stara¢ si¢ dostrzec, jaki model, styl

13 Zobh. F. Imoda, Lo sviluppo della relazione come contributo al discernimento, w: Antropologia
della vocazione cristiana, vol. 3: Aspetti interpersonali, dz. cyt., s. 120-121.

14 Zob. S. Guarinelli, Psicologia della relazione pastorale, dz. cyt., s. 243.

15 Zob. R. May, O istocie czlowieka, dz. cyt., s. 86-87.

16 Zob. H. Hartmann, E. Kris, The Genetic Approach in Psychoanalysis, ,,The Psychoanalytic
Study of the Child” 1 (1945), iss. 1, s. 11-30.

17 Zob. O.F. Kernberg, Le relazioni nei gruppi. lIdeologia, conflitto e leadership, traduz. C.M.
Xella, Milano 1999, s. 8.
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zycia ukrywa si¢ za biezaca sytuacja. Pojedyncze dziatania, decyzje, wybory itp. nie s3
od siebie odizolowane (chyba ze w przypadku powaznej patologii osobowosci). Dlatego
nalezy ustali¢ wspolny kierunek, jaki nadaje im osoba w zyciu i w relacjach, okresli¢
faczace si¢ z nimi jej dazenia i pragnienia. Aktualna sytuacja zyciowa cziowieka
powinna zosta¢ skonfrontowana z wartosciami obiektywnymi, jakie sg proponowane w
antropologii powotania chrzescijanskiego. Innymi stowy, trzeba sktoni¢ jednostk¢ do
oceny, czy styl jej zycia jest zgodny z wartosciami obiektywnymi, z tym, co proponuje
Ewangelia w zakresie powotania. W podobny sposéb nalezy réwniez podchodzi¢ do
rodziny i jej aktualnego potozenia, a takze rozwoju i prob naprawienia sytuacji, w jakiej
si¢ ona znajduje®®.

Jak wskazuje F. Imoda, rzeczywistos¢ wzrostu i wychowania jest czyms$
ztozonym i niejednorodnym. W zwigzku z tym metoda genetyczna uwzglednia z jednej
strony obiektywne warto$ci i zasady, jakie ma do zaofiarowania antropologia
chrzescijanska, z drugiej zas zwaza na i dostrzega indywidualnos¢ kazdego cztowieka i
jego aktualny stan rozwoju. Wielos¢ roznych obserwacji powinna zosta¢ zintegrowana
przez odpowiednig metodg, ktora respektuje takze zycie nadprzyrodzone w cztowieku.
W tym sensie dostosowanie okreslonej metody i interwencji do indywidualnej sytuacji
osoby Iub o0s6b powinno prowadzi¢ w konsekwencji do umozliwienia/mozliwej
transcendencji w relacjach z drugim cztowiekiem?®.

Z przedstawianej perspektywy matzenstwo jest punktem wyjscia 1 zarazem
dojscia. Jest ono punktem wyjscia do procesu wzrostu dla obojga matzonkéow. Od tego
momentu beda oni wzrastali razem jako osoby majace ze soba glgboka wigz.
Malzenstwo jednak jest takze punktem dojscia. Osoby wchodzace w relacj¢ malzenska
majg za soba okreslong histori¢ zycia. Sposob bycia w matzenstwie i wchodzenia w
relacje jest uwarunkowany ich dotychczasowymi modelami zycia i jego przez nich
rozumieniem. Innymi stowy, osoby wchodzace w relacj¢ malzenska przejawiaja
tendencj¢ do odtwarzania (przewaznie nieSwiadomie) stylu funkcjonowania, jaki
prezentowaly przed zawarciem §lubu. Kazdy bowiem odnosi si¢ do relacji malzenskiej
wedtug modelu relacyjnego uksztalttowanego w swojej przesztosci. Na te modele miaty
wplyw relacje — z najblizszymi w dziecinstwie (diadyczne, triadyczne) oraz pozostate w
pOzniejszym okresie zycia?C.

Wydaje si¢ zatem, ze najlepsza metafora przyblizajaca przebieg rozwoju
cztowieka w kontekscie transcendencji jest spirala. Obraz ten bowiem wskazuje na
nieustanng interakcj¢ pomiedzy powrotem do aspektow rzeczywistosci, wydarzen, ktore

18 Zob. A. Manenti, Zy¢ ideatami, t. 1: Miedzy lekiem a pragnieniem, dz. cyt., s. 229-230.

18 Zobh. F. Imoda, Sviluppo umano. Psicologia e mistero, dz. cyt., s. 111-112.

20 Zob. LM. Rulla i wspolpracownicy powoluja si¢ czesto w tym zakresie na prace O.F.
Kernberga, jednego z tworcow teorii relacji z obiektem. Zob. L.M. Rulla, Antropologia della vocazione
cristiana, vol. 1: Basi interdisciplinari, dz. cyt., s. 172-174. Z kolei Robert Emde rozszerzyt prace nad
rozwojem ja i rozwojem relacji z drugim w zyciu jednostki oraz nad wynikajacym stad wpltywem na
rozwoj poczucia my. To poczucie my, wedtug tego autora, jest stale obecnym elementem rozwoju od 7-8
miesiaca zycia dziecka, a w sposob szczegdlny zajmuje centralne miejsce w drugim i trzecim roku zycia.
Zob. R. Emde, 1l centro affettivo del sé e le prime motivazioni morali, w: Psicologia e sviluppo morale
della persona, dz. cyt., s. 258-262.
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maja by¢ zmienione czy przeksztalcone, a mozliwosciami, ktére majg by¢
zaktualizowane. Obraz spirali wydaje si¢ ponadto zabezpiecza¢ przed popadnigciem w
skrajno$¢ polegajaca na catkowitym uznaniu determinizmu zwigzanego z przeszto$cia
lub na rozumieniu rozwoju jako serii spontanicznych niepowigzanych ze soba
do$wiadczen czy tez autokreacji?’.

W  rozwoju czlowieka bowiem — wedlug antropologii powotania
chrzescijanskiego — nalezy przyja¢ model rozwoju spiralnego, ktéry ma zastosowanie
rowniez w zyciu dorostym — takze w zyciu rodzinnym i matzenskim. Chodzi o
podkreslenie faktycznego rytmu nieustannych postepow 1 nawrotow. Mozna
powiedzie¢, ze spirala opisuje ruch falisty, ktéry nie realizuje si¢ na tym samym
poziomie, ale w kotach koncentrycznych w glab lub wzwyz. Ta metafora pokazuje
doktadnie, iz w zyciu matzenskim pokonywanie trudnoéci nie nastepuje jednorazowo,
raz na zawsze. Kwestia, ktora stancta przed rodzing jaki§ czas temu, moze wréci¢ w
inny sposob. Nie znaczy to, ze poprzednie rozwigzania musialy by¢ btedne, ale by¢
moze ponowne zaistnienie danej sytuacji stanowi zaproszenie do zmierzenia si¢ z
glebszymi korzeniami problemu, ktére odstaniaja si¢ po jakim$ czasie. Dlatego wzrost
nie odbywa si¢ po linii prostej, ale jest umiejetnoscia odkrywania nowych znaczeh w
rzeczach starych??,

3.1.1.2. Parametry jako obszary dialektyki rozwojowej

Rozw6j ludzki jest rozumiany jako pewnego rodzaju napiecie, dialektyka
tworzaca i konstytuujgca fundament antropologiczny osoby ludzkiej. Rozwdj, wedlug
F. Imody, nie jest wylagcznie rozrostem potencjalnosci cztowieka 1 jego sit witalnych.
Roli srodowiska nie mozna zatem sprowadza¢ tylko do oporowania wobec pragnienia
rozwoju sit zywotnych osoby ludzkiej. Podobnie cztowiek nie rodzi si¢ jako biala
tablica, na ktérej sg zapisywane kolejne doswiadczenia 1 przezycia zwigzane z
okreslonymi wydarzeniami, na co dana jednostka nie ma wptywu?3,

Rozw¢j cztowieka zatem polega na przechodzeniu od zachowan bedacych
pochodng wptywu $rodowiska, od postaci ,czlowicka partykularnego” - do
podmiotowego 1 $wiadomego spotkania z rzeczywistoscia. ,,Cztowiek partykularny”
wzrasta w konkretnej spotecznosci. W okreslony sposob narzuca mu ona jezyk, pewne

2 Zob. F. Imoda, Odkryj w sobie tajemnice, dz. cyt., s. 95.

22 7ob. A. Manenti, Zy¢ razem, dz. cyt., s. 170. Rozwdj psychologiczny nie jest paralelny do
fizycznego. Ten ostatni jest procesem wzrostu o kierunku zdeterminowanym przez uwarunkowania
biologiczne. Natomiast rozw6j psychiczny jest procesem rozwoju i regresji, co oznacza, ze czlowiek
osiaga pewien poziom rozwoju, bazujac na poprzednich osiagnigciach i stadiach rozwoju, przy czym
istnieje zawsze ryzyko powrotu do wczesniejszych rozwiazan i stanéw psychicznych. Zob. A. Bissi,
Maturita umana. Cammino di trascendenza, Casale Monferrato 1991, s. 36. W sensie klinicznym i
rozwojowym proces ten zostal opisany przez M. Mahler ,,jako uniwersalne zjawisko wystepujace pod
koniec drugiego roku zycia dziecka, kiedy to po zadeklarowaniu niezaleznosci od matki dziecko powraca
do niej i chowa si¢ w faldach jej spodnicy” (N. McWilliams, Diagnoza psychoanalityczna, dz. cyt.,
s. 137).

2 F, Imoda, Esercizi spirituali e psicologia, dz. cyt., s. 41-42.
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warto$ci, sposoby zachowania itp. Cztowiek staje si¢ wigc uczestnikiem spoteczenstwa
na poczatku w sposob ograniczony, to znaczy funkcjonuje jako odbicie i emanacja
osiggnie¢ 1 ograniczen wlasnej spolecznosci. Z czasem jednak winien sta¢ si¢ bardziej
podmiotem niz przedmiotem w relacji do niej. Nie chodzi tutaj o wyzbycie si¢ wlasnego
1 partykularnego dziedzictwa, poniewaz ich wplyw na jednostke bedzie zawsze
niezatarty, lecz bardziej na przesuni¢cie akcentu na $wiadome przezywanie wartosci,
ktore — wczesniej narzucone — obecnie stajg si¢ ideg przejeta i zinternalizowang jako
wiodaca w relacjach do $wiata i ludzi®*.

Dlatego tez istotne jest, by ukaza¢ rozwo6j jako wymiang, napigcie pomiedzy
osobg a $rodowiskiem, pomiedzy tym, co w cztowieku wrodzone, a tym, czego si¢
nauczyl w kontek$cie celu ostatecznego osoby ludzkiej. Z tego wzgledu F. Imoda
wprowadza oryginalne pojecie parametréw rozwojowych: innosci, czasowosci i stadiow
rozwoju. Wskazane powyzej parametry sa to pewne stale, w ramach ktorych istnieje
zmienno$¢. OkreSlenie 1 rodzaj parametréw autor zatozyl niejako z gory, przyjat
apriorycznie. Jak sam pisze: ,,Przejscie od tajemnicy do parametrow, jak ich wybor sg w
pewnym sensie arbitralne. Nie mozna oczekiwa¢, ze beda w pelni wyczerpujace, tj. ze
przez wytonienie tych parametrow mozliwe stanie si¢ wyrazenie calej rzeczywistosci
cztowieka jako tajemnicy. Podobnie nie sposob sprawié, ze cate bogactwo i réznorod-
no$¢ zjawisk zwigzanych z rozwojem cztowieka «wpisze si¢» w te parametry i znajdzie
w nich pelny wyraz i wlasciwy wyraz. Trzy parametry «przektadaja» w jaki§ sposob
rzeczywisto$¢ tajemnicy, przygotowuja do stosownej lektury i organizacji danych, takze
w horyzoncie interwencji pedagogicznych. Nie moga jednak wyczerpa¢ ani bogactwa
tajemnicy, ani ztozono$ci zjawisk rozwoju”?,

W rozwoju cztowieka istnieje bowiem wiele czynnikéw, ktdre pozostaja ze soba
W rozmaity sposob powigzane. Parametry sg zatem konstrukcjami umozliwiajagcymi
potaczenie danych psychologii rozwojowej 1 antropologii chrzescijanskiej. Dzigki temu
F. Imoda pragnie unikng¢ z jednej strony abstrakcyjno$ci zatozen antropologicznych,
ktore przez posrednictwo parametrow moga dostarczy¢ konkretnych danych w procesie
rozwoju poszczegbdlnego czlowieka. Z drugiej strony same dane pozbawione szerszego
kontekstu antropologicznego moga okazac si¢ bez znaczenia jako materialy pozostajace
bez zwigzku. Innymi stowy, parametry majg petni¢ t¢ samag funkcj¢ co wyobraznia
transcendentalna, posredniczac pomigdzy konkretnymi danymi uzyskiwanymi przez
psychologie rozwojowa na drodze obserwacji a tajemnicg cztowieka rozumiang jako
rzeczywisto$¢ antropologiczna, uniwersalna 1 wszechobecna, jednoczes$nie za$
niesprowadzalna do $cistych informacji pozyskiwanych w toku jej ogladu?®.

F. Imoda wskazuje za pomocg parametrow, jaki zwigzek zachodzi pomiedzy
rzeczywisto$cig tajemnicy osoby a konkretyzacja tejze w historycznej, jedynej i nie-
powtarzalnej egzystencji czlowieka. Inno$¢, czasowo$¢, wielowymiarowo$¢ stadiow
rozwoju wyrazaja z jednej strony podstawowe wtasciwosci tajemnicy osoby, a z drugiej

24 Zob. Z. Pietrasinski, Rozwdj cziowieka doroslego, dz. cyt., s. 47-48.
25 F. Imoda, Odkryj w sobie tajemnice, dz. cyt., s. 23.
% Zob. F. Imoda, Sviluppo umano. Psicologia e mistero, dz. cyt., s. 77.
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sa ukierunkowane na poszczego6lne wydarzenia na drodze rozwoju jednostki, okreslaja
je, wzbogacajg oraz intensyfikujg ich oddziatywanie. Parametry pomagaja zatem ustali¢
zwigzek pomiedzy tajemnicg osoby a konkretnymi wydarzeniami rozwojowymi.
Istnieje bowiem niebezpieczenstwo, ze tajemnica osoby bez poszczegélnych zdarzen
moze okaza¢ si¢ pusta, podczas gdy same wydarzenia wyrwane z kontekstu
najprawdopodobniej pozostang $lepe?’.

Funkcja pedagogiczna trzech parametrow sygnalizuje trzy typy napigcia, jakie
istniejg w cztowieku: miedzy ja a drugim, miedzy przeszto$cig a terazniejszoscig i przy-
sztoscia, pomiedzy réznymi etapami zycia czlowieka. W tym kontekScie pierwszy
parametr wskazuje na konfrontacje z rzeczywistoscia, ktora reprezentuje druga osoba,
bedaca zawsze zaproszeniem do powigkszenia swego horyzontu, swojego sposobu
patrzenia. Alternatywa jest powrdt do wlasnego ,,$wiata”, do zamknigcia si¢ w swym
sposobie myslenia i do alienacji. Relacje i spotkanie z drugim czlowiekiem sg
naznaczone doswiadczeniem wewngtrznego zmagania, pozostaja one rezultatem
licznych napie¢ 1 dialektyki ja i1 innych w toku rozwijajacej si¢ historii zycia.
Formowanie si¢ ja nastgpuje poprzez wielos¢ wyobrazen, jakie ksztaltujg si¢ w
kontaktach z innymi w ciggu zycia jednostki. Mimo Ze jest to praca samej osoby,
pierwsze wyobrazenia zostaja przekazane przez innych, zwlaszcza w relacjach
rodzicielskich?®,

Parametr czasowos$ci konfrontuje cztowieka i wyobrazenia, ktore zdobyl on w
przesztosci — z nowymi, ktore powstaja na skutek aktualnych, wlasnie nastepujacych w
zyciu jednostki interakcji z otoczeniem i jej rozwoju poznawczego. Zaznacza si¢ tutaj
mozliwos¢ wplywu sfery nieSwiadomej, ktora kreuje sytuacje sklaniajace
(prowokujace) do powtarzania dawniejszych schematéw i konfiguracji, tym samym
ograniczajac w roznym stopniu wolnos¢ jednostki.

Ostatni parametr jest wezwaniem do integrowania nowych poje¢ i wyobrazen
bez dokonywania redukcji lub negacji poprzednich badz aktualnych. Dlatego tez coraz
bardziej zlozone reprezentacje poznawcze koordynuja i pomagajg w integracji obszarow
emocjonalno-afektywnych, potrzeb, motywacji itp. Kazdy z okre§lonych etapow lub
stadiow wskazuje na specyficzny w danej fazie moment rozwojowy z wlasciwymi mu
zmianami emocjonalnymi, moralnymi i religijnymi/duchowymi?®.

W kazdym wymiarze mozna takze wyznaczy¢ mniej lub bardziej doktadnie
stopien 1 zakres dojrzatosci. W pierwszym, dotyczacym innos$ci, punktem krytycznym
jest relacja miedzy subiektywizmem 1 egoizmem a probg obiektywizacji i
dopuszczeniem do siebie sposobu widzenia i rozumienia §wiata przez innego cztowieka.

W parametrze czasowos$ci waznym elementem jest przechodzenie od przesztosci
do terazniejszos$ci 1 do przyszitosci, od koncentrowania si¢ na tym, co przeszle i

27 Zob. F. Imoda, Odkryj w sobie tajemnice, dz. cyt., s. 135-136. F. Imoda nawiazuje tu do
Immanuela Kanta, ktory pisal: ,,[...] mysli bez treSci sa puste, intuicje bez poje¢ sa $lepe” (I. Kant,
Critica della ragion pura, dz. cyt., A51/B 75 [thum. wlasne], cyt. za: F. Imoda, Sviluppo umano.
Psicologia e mistero, dz. cyt., s. 17).

28 Zob. tamze, s. 329-330.

2 Zob. tamze, s. 330.
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traktowane jako determinujace, do poszukiwania rozwigzan w terazniejszosci lub
przysztosci z uwzglednieniem swojej historii zycia. Dojrzato$¢ w trzecim parametrze
jest rozumiana jako pewnego rodzaju synteza dwoch poprzednich, gdzie kazde stadium
rozwojowe mozna okresli¢ szczegdtowo pod katem integracji albo podziatu i roztamu
poszczegbdlnych aspektow zycia jednostki. Istotnym elementem decydujacym o

dojrzatosci jest unikanie skrajnosci i sztywnos$ci®C.

3.1.1.2.1. Parametr inno$ci jako otwarcie na transcendencje

F. Imoda postuguje si¢ pojeciem horyzontu, ktéry wedlug niego kazda teoria
psychologiczna posiada — w sposob jawny lub ukryty. Horyzont jest pewnego rodzaju
zalozeniem arbitralnie przyjmowanym przez autordw czy tez tworcOw teorii. Granice
horyzontu ustanawiaja cel 1 zakres poznania, jaki wyznaczaja cztowiekowi przyjete
ramy. Innymi stowy, kazda teoria stawia pytania, jaki rodzaj innos$ci jest proponowany i
jaki rodzaj odpowiedzi na t¢ inno$¢ (a w konsekwencji rodzaj transcendencji) jest
obecny w danym teoretycznym ujgciu. Obrany horyzont narzuca bowiem sposob, w jaki
si¢ zyje. Analiza podstawowych zalozen i metafor wybranych przez poszczegodlnych
autor6w umozliwia odpowiedz na pytanie, jaki rodzaj transcendencji jest
proponowany??,

30 Zob. tamze, s. 118. Por. L. Kohlberg, Stage and Sequences. The Cognitive-Developmental
Approach to Socialization, w: Handbook of Socialization, ed. D. Goslin, New York 1969, s. 347-480. W
sferze zycia psychicznego wszystkie aspekty zdysocjowane stanowia znak patologii lub zaburzen
osobowosci. Natomiast dojrzatlo$¢ przejawia si¢ w tym, ze wszystkie do§wiadczenia, zarowno te duze, jak
i drobne, sa zharmonizowane, zostaja zaakceptowane, zintegrowane w jedng cato$¢ i stanowig punkt
wyjscia dla daru z siebie. Zob. KDK 24, £k 17,33.

81 Zob. F. Imoda, Odkryj w sobie tajemnice, dz. cyt., s. 54. Don Browning w swojej pracy
analizuje metafory, jakimi postuguja si¢ autorzy poszczegoélnych koncepcji, chcac opisa¢ rozwdj
cztowieka: konflikt i separacja w psychoanalizie, harmonia i rado§¢ w teoriach humanistycznych, troska u
E. Eriksona czy empatia Heinza Kohuta, dobor naturalny i adaptacja w teoriach behawioralnych. W
kazdym z tych przypadkow mozna zauwazy¢ z pewnym uproszczeniem, ze drugi czlowiek jest
postrzegany jako wyzwanie. D. Browning rozumie przez to, Ze jest on interpretowany jako przeszkoda na
drodze rozwoju albo jako zrédto zaspokojenia potrzeb, przedmiot troski, szacunku badz jako srodowisko,
do ktorego trzeba si¢ dopasowac i dostosowac. Zob. D. Browning, La psicologia puo evitare la religione?
Dovrebbe farlo?, w: Antropologia interdisciplinare e formazione, dz. cyt., s. 61-65. Uwzgledniajac te
punkty widzenia, mozna wyr6zni¢ poszczegoélne obszary transcendencji, zaczynajac od transcendencji
antropocentrycznej (skoncentrowanej na rozwoju wilasnej osoby), a konczac na otwarciu perspektywy
religijnej (obejmujacej znaczenie i pojegcia ostatecznie zwigzane z Absolutem). Zob. tamze, s. 70-72. F.
Imoda z kolei analizuje przyktadowo dzieta E. Eriksona i J. Piageta w kontekscie rozwojowym i otwarcia
si¢ na transcendencj¢. Ten pierwszy wskazal bowiem na istnienie trzech kolejnych obszarow
doswiadczenia w rozwoju dziecka, ktore otwiera je na S$wiat. Na poczatku mozna mowi¢ o
»~autokosmosie”, na ktory sktada si¢ wlasne ciato dziecka, nast¢pnie o ,,mikrosferze” budowanej przez
swiat zabawek. Pozniej dziecko wkracza w ,,makrosfer¢” tworzong przez inne osoby. Mozna w ten
metaforyczny sposob zobrazowac¢ trzy fazy stopniowego otwierania si¢ cztowieka na S$wiat, trzy
podstawowe horyzonty transcendencji. J. Piaget natomiast, zgodnie z zalozeniami epistemologii
genetycznej, naszkicowal ogélne fazy otwierania si¢ na rzeczywisto$¢ zewnetrzng, poprzez ktore
dojrzewajace dziecko tworzy struktury §wiata przedmiotow za pomoca operacji przeprowadzanych dzigki
inteligencji praktycznej powiazanej ze zmystami i ruchem fizycznym. Zob. E.H. Erikson, Infanzia e
societa, traduz. L.A. Armado, Roma 1960; J. Piaget, Piaget’s Theory, W: Carmichael’s Manual of Child
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Spotkanie z drugim i jego obecnos$¢ jest zawsze momentem wzywajacym do
otwartosci 1 przekraczania swojego punktu widzenia. W sensie poznawczym parametr
innosci oznacza istnienie rownowagi wewngtrznej w podmiocie w spotkaniu z drugim
cztowiekiem. Obecnos$¢ tego ostatniego jawi si¢ jako natychmiastowa, spontaniczna lub
jest owocem posredniczenia, refleksji. Podobnie jak w innych wymiarach rozwoju,
ktory jest nakierowany na transcendencj¢ i nacechowany tym dazeniem, dzialanie
czlowieka nie pozostaje uwarunkowane tylko przechodzeniem pomig¢dzy poznaniem
intelektualno-racjonalnym a wolitywno-emocjonalnym. W rzeczywisto$ci mozna tu
moéwi¢ o dialektyce, ktora oznacza rézny stopien do$wiadczania bezposredniosci i
pos$redniczenia, natychmiastowosci i refleksji®?.

W tym kontek$cie transcendencja oznacza otwarcie si¢ na rzeczywistos$¢
otaczajaca czlowieka i na relacje, jakie sg z tym zwigzane. Dlatego transcendencja jest
czyms$ przeciwnym podtrzymywaniu zastanego Status quo. Moze ona zosta¢ osiggnicta
tylko wowczas, gdy osoba zaangazuje si¢ calkowicie 1 autentycznie jako cala
osobowos$¢. Aby tak si¢ stato, potrzebny jest pewien poziom réwnowagi pomiedzy
bezposrednio$cia a refleksja. Bez okreslonego poziomu spdjnosci, zgodnosci,
koherencji powyzszych aspektow nie istnieje poczucie pewnosci w jednostce, co moze
prowadzi¢ do zagrozenia podmiotowego sposobu poznawania rzeczywistosci.
Alternatywa bowiem jest stan chaosu, konfuzji, zamieszania wewngtrznego, ktory
uniemozliwia dojrzate relacje ze $wiatem zewng¢trznym, gdyz powoduje brak poczucia
bezpieczenstwa i rtownowagi®®,

Konfrontacja z rzeczywistoscia, ktora zawsze jest odmienna od poznajacego ja
podmiotu, stanowi tez wyzwanie, aby poznaé rzeczywistos¢ obiektywng. Dlatego w
kontekscie rozwoju poznawczego parametr innosci zaproponowany przez F. Imode¢
pelni funkcje mediatora, posrednika, za pomoca ktorego cztowiek moze lepiej
zinterpretowa¢ otaczajaca go rzeczywisto$¢, w tym takze spotkanych ludzi.
Obiektywnos¢ zaklada bowiem zdolno$¢ do poznania innej rzeczywistosci, gdzie
punktem wyjscia jest kontakt w wlasnym subiektywnym sposobem poznania. F. Imoda
zaklada rowniez, ze im czlowiek jest bardziej autentyczny, tym wigksza szansa na
poznanie obiektywne, transcendentne3*,

Jak wskazuje Tadeusz Styczen, czlowiek dopiero wtedy widzi w pelni samego
siebie, kiedy jest zwrocony ku drugiemu, kiedy jest zainteresowany innym od siebie.
Bycie drugiego w sposéb odrebny, odmienny powinno fascynowac cztowieka i sktonié¢
go do odkrywania innosci, z czym winno wspotwystepowaé rozeznawanie samego
siebie — w aspektach dotad niedostgpnych, nieznanych: ,,Odkryciu odrebnosci osoby
ludzkiej wérod $wiata rzeczy towarzyszy — jako element samoodkrycia si¢ ja jako ja —

Psychology, vol. 1, ed. P.H. Mussen, New York 1970. Podaje¢ za: F. Imoda, Odkryj w sobie tajemnice, dz.
cyt., s. 55.

82 Zob. F. Imoda, Sviluppo umano. Psicologia e mistero, dz. cyt., s. 254.

33 Zob. tamze, s. 248-249. Por. K.E. Davis, Needs, Wants, and Consistency, w: Theories of
Cognitive Consistency. A Sourcebook, ed. R.P. Abelson, Chicago 1968, s. 327-330.

34 Zob. F. Imoda, Sviluppo umano. Psicologia e mistero, dz. cyt., s. 236.
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odkrycie powinno$ci mitowania kazdej osoby dla niej samej ze strony kazdej osoby,
powinno$ci nawigzywania z kazda z nich osobowej wiezi”%.

Dlatego tez niezwykle istotnym elementem jest, jaki obraz drugiej osoby
jednostka nosi w sobie. Na poziomie bowiem poznawczym, wolitywnym i afektywnym
cztowiek staje si¢ tym, kim jest, poprzez poznawanie §wiata wraz z calg jego glebig i
bogactwem. W zalezno$ci od tego, jak jednostka bedzie postrzegata i rozumiata §wiat,
takich bedzie uzywata srodkéw i dziatan, by do tej rzeczywisto$ci si¢ przyblizy¢ lub od
niej si¢ oddali¢. W przypadku drugiej osoby potrzebne jest przeprowadzenie analizy i
oceny, z jaka osobg podmiot pragnie si¢ spotkaé, jaki inny jest przezen brany pod
uwage jako ten, ktory pozwoli jemu samemu odnalez¢ siebie. W tym znaczeniu druga
osoba jest postrzegana i przezywana jako punkt docelowy albo sytuacja otwierajaca na
co$ nowego®®.

Ludzka egzystencja bowiem jest naznaczona ambiwalencja i polega na ciaglym
trwaniu na granicy dwoch $wiatéw, nieskonczonego 1 ograniczonego, pomig¢dzy
tymczasowoscig a wiecznoscia, wsrdd tego, co cielesne, i tego, co duchowe. W zwigzku
z tym relacja z drugim moze by¢ rozumiana i przezywana jako co$ ostatecznego,
absolutnego albo tez jako swoistego rodzaju mediacja, posredniczenie, ktore prowadzi
do relacji z Innym?”.

Parametr inno$ci w odniesieniu do Innego, Boga, mozna zauwazy¢ u §w. Pawla
podczas przemdwienia na Areopagu: ,,Bo w rzeczywistosci jest On niedaleko od
kazdego z nas. W Nim bowiem zyjemy, poruszamy si¢ i jesteSmy” (Dz 17,27-28).
Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspolczesnym ,,Gaudium et spes”
podkresla, ze zrozumienie, kim jest cztowiek, pozostaje uwarunkowane jego poznaniem
i otwarciem si¢ na Boga Stworce i drugiego cztowieka: ,,Pismo Swicte uczy bowiem, ze
cztowiek zostal stworzony na «obraz Bozy», zdolny do poznania 1 mitowania swego
Stworcy, ustanowiony przez Niego panem wszystkich stworzen ziemskich, aby rzadzit
| postugiwat si¢ nimi, dajac chwale Bogu. [...] Lecz Bog nie stworzyl cztowieka
samotnym: gdyz od poczatku «mezczyzne 1 niewiaste stworzyt ich» [Rdz 1,27-T.L.]; a
zespolenie ich stanowi pierwszg forme wspdlnoty osob. Cztowiek bowiem z glebi swej
natury jest istotg spoteczna, totez bez stosunkoéw z innymi ludzmi nie moze zy¢, ani

rozwinaé swoich uzdolnien”,

3.1.1.2.2. Moment obecnosci 1 absencji

Spotkanie z drugim czlowiekiem ma trzy wymiary: obecnosci, absencji i
transformacji, czyli zmiany. Moment obecno$ci osoby moze oznacza¢ uzyskanie
odpowiedzi, zado$€uczynienia, dopelnienia lub urzeczywistnienia. To chwila, kiedy
osoba znajduje si¢ w sytuacji harmonii, bedacej pochodng gratyfikacji wynikajacej z

3 T. Styczen, Czlowiek jako podmiot daru z samego siebie, dz. cyt., s. 77.

3 Zob. F. Imoda, Lo sviluppo della relazione come contributo al discernimento, dz. cyt., s. 139.
87 Zob. tamze, s. 139-140.

3% KDK 12.
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obecnosci  drugiego czlowieka. To moment pozytywny, gdy drugi daje
satysfakcjonujaca, tj. odzwierciedlajagca jego potrzeby odpowiedz na pragnienia i
potrzeby jednostki. Bez takich chwil czlowiek do$wiadczatby ciaglej dezintegracji i
niepewnosci, totez momenty takie sa szczegOlnie wazne w relacji matzenskiej i
rodzicielskiej. Obecnos¢ matki, zony, me¢za przynosi poczucie bezpieczenstwa i
poczucie satysfakcji. Zaufanie do innych opiera si¢ bowiem na wewngtrznym i
indywidualnym poczuciu bezpieczefnstwa, ktére zostalo zbudowane we wczesnych
fazach rozwojowych w relacjach z postaciami opickunéw. Osoby opiekundéw, rodzicow
1 interakcje z nimi stanowig podstaw¢ uogolnionego aspektu intersubiektywnej natury
zycia spotecznego. Zaufanie, stosunki miedzyludzkie i przekonanie o realnosci rzeczy
sg nierozdzielne w sytuacjach spotecznych w zyciu dorostym, stanowig podstawe do
relacji i bycia poza sobg w spotkaniu z drugim jako formg transcendencji®®.

Obecnos¢ drugiego cztowieka nie moze jednak by¢ czyms$ statym i niezmien-
nym. W sytuacji bowiem pelnej nieustannej satysfakcji nie moze nastapi¢ Zaden
czynnik niepokoju, braku rownowagi lub zadawania sobie nurtujacych pytan. Stad taka
sytuacja moze prowadzi¢ do przesadnego przywigzania do okreslonych sposobow
budowania i podtrzymywania relacji oraz podejmowania dziatan. Jak wskazuje Ellen
Jane Langer, istotnym elementem przekraczania siebie jest moment braku rownowagi,
niezgodnosci, ktory wyraza si¢ w dwoch parametrach: ,,organizacyjnym” i ,,energetycz-
nym”. Poczucie dysharmonii jest czynnikiem pociggajacym za sobg 1 kreujacym
dynamike zmiany, a takze prowokujacym do znalezienia rozwigzania w celu osiggnigcia
powtornej harmonii. Ponowna harmonia zawiera element organizacyjny i energetyczny
W tym znaczeniu, ze obejmuje ona nowy sposob myslenia i oryginalne schematy, rézne
od poprzednich, za$ element motywacyjny (,,energetyczny”) stanowi stymulacje do
podjecia weryfikacji osiagnietego nowego poziomu*C.

Moment absencji osoby moze wyraza¢ brak, potrzebe, pytanie, pragnienie czy
aspiracj¢. Moment braku obecnos$ci jest sytuacja pewnego rodzaju niepokoju, utraty
rownowagi, doswiadczenia niepewno$ci. W takiej sytuacji osoba pragnie uczynié
wszystko, aby powtornie osiaggnaé stan ponownego uspokojenia, gratyfikacji. Stad
szuka sposobu (mediatora), za pomocg ktoérego mogltaby powtdérnie doznad
emocjonalnej rownowagi. Innymi slowy, sytuacja braku bliskiej osoby moze

determinowa¢ cztowieka do okre$lonych dziatan i poszukiwan*!.

39 Zob. D.W. Winnicott, Dom jest punktem wyjscia. Eseje pschoanalityczne, thum.
A. Czownicka, Gdansk 2010, s. 28-29.

40 Zob. J. Langer, Disequilibrium as a Source of Development, w: Trends and Issues in
Developmental Psychology, eds. P.H. Mussen, J. Langer, M. Covington, New York 1969, s. 22-37.

41 Zob. F. Imoda, Sviluppo umano. Psicologia e mistero, dz. cyt., s. 134. Tego rodzaju brak na
polu poznawczym wyjasniat J. Piaget, ktory twierdzil, iz system poznawczy czlowieka dazy do
zrownowazenia. Dzieje si¢ tak w nastgpstwie dwoch procesow: asymilacji i akomodacji. Asymilacja
polega na wilaczaniu struktur zewngtrznych do juz uksztattowanych struktur poznawczych. Akomodacja
za$ (odpowiadajaca opisywanemu przez F. Imod¢ momentowi absencji) to proces polegajacy na
dostosowaniu struktur wewnetrznych do struktur asymilowanych, w wyniku czego dochodzi do
przeksztatcenia tych pierwszych. Zob. J. Trempata, Koncepcje rozwoju cztowieka, w: Psychologia.
Podrecznik akademicki, t. 1: Podstawy psychologii, red. J. Strelau, Gdansk 2003, s. 262-263.
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Z perspektywy transcendencji opisywany brak moze wzbudzaé poczucie
niezgodnos$ci lub niespojnosci poznawczej, gdyz nieobecnos$¢ lub brak drugiej osoby
jest sytuacja zaniepokojenia, zdziwienia, utraty rownowagi itp. Sytuacja taka staje si¢
wtedy punktem wyjscia do poszukiwania i przejscia od poznania automatycznego do
poznania aktywnego, bardziej $wiadomego®2. W tym kontekscie Jean Piaget i Birbel
Inhelder wskazuja na nieodzownos$¢ progresywnego rozwoju struktur poznawczych
dziecka, jaki si¢ dokonuje w procesie interakcji z otoczeniem. Kontakt z innymi,
poprzez nowe doswiadczenia, zapewnia cztowiekowi coraz wigksza otwartos¢ i stwarza
mozliwo$¢ wigkszej obiektywizacji swoich doswiadczen. Poczatkowy niepokoj i wpro-
wadzenie swoistego rodzaju ,braku réwnowagi”, brak natychmiastowego zrozumienia
faktu pojawienia si¢ nowego obiektu oraz niemozno$¢ adekwatnego nazwania go i
wejScia z nim w relacje powoduja napigcie, ktore moze skutkowaé poszukiwaniem
rozwigzania, tworzeniem nowego pojecia, przyjeciem nowej, adekwatnej
perspektywy*3,

Z tego punktu widzenia nieobecno$¢ lub czasowe rozstanie moze by¢
traktowane jako element pozytywnego rozwoju i transcendencji. Frustracja
spowodowana nieobecnoscig moze stanowi¢ zaproszenie do poszukiwania rozwigzania
1 zwrdcenia uwagi na rzeczywisto$¢ nowa, ktora do tej pory byla poza subiektywna
swiadomoscig podmiotu. Proces ten zazwyczaj rozpoczyna si¢, gdy cztowiek spotyka
co$ lub kogos, kto jest trudny do zrozumienia w zgodzie z dotychczasowymi sposobami
myslenia. To doswiadczenie — budzace w relacjach niezrozumienie lub nude — staje si¢
zacheta do poszukiwania innych interpretacji, innego rozumienia*t. Uwaga jest
wowczas pobudzona w sposob szczegdlny, kiedy zostaje zaktocony zwyczajny proces
informacyjny 1 dotychczasowe schematy myS$lenia i rozumowania wydaja si¢
n