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Relacja intrapersonalna, nazywana potocznie „kontaktem z  sobą” czy 

„byciem przy sobie”, jest wrodzoną ludzką potrzebą, komplementarną 

do zapotrzebowania na relacje interpersonalne, czyli „bycie przy innych”. 

Nie tylko literatura przedmiotu, ale także powszechne doświadczenie 

wskazują na zaniedbywanie, a nawet „wygłodzenie” tej potrzeby w życiu 

ponowoczesnego człowieka. Kształtowanie relacji z samą/samym sobą 

nigdy nie należało do zadań łatwych, ale obecnie jest ono utrudnione przez 

liczne i złożone uwarunkowania, jakich dotychczas nie było. Wiele z nich 

do niedawna pozostawało kategorią science-fiction… W związku z tym 

potrzebne jest każdemu z nas (by nie poprzestawać na ogólnie rozumianym 

„człowieku”) dojrzale otwarte myślenie pozwalające na wybór i stosowanie 

mądrych strategii radzenia sobie z nowymi problemami, wyzwaniami, 

zadaniami oraz możliwościami. Niezbędne są także określona wiedza, 

umiejętności i kompetencje w tym zakresie.

W  powszechnie doświadczanym dziś pośpiechu i  stresie, pośród 

„globalnych lęków” i przebodźcowywania, „bycie przy sobie”, bycie dla 

siebie „czytelną”/„czytelnym” staje się poważnym problemem. Jest także 

pilnym wyzwaniem, zarówno indywidualnym, jak i społecznym. Jakość 

relacji intrapersonalnej jest bowiem ściśle związana ze zdolnością do relacji 

interpersonalnych. Zatrzymywanie się i „wgląd w siebie” umożliwia coraz 

głębsze poznawanie i rozumienie siebie, a zarazem uzdalnia do szacunku 

dla tajemnicy wewnętrznego świata drugiej osoby i, na przykład, nie ocenia-

nia jej. Bycie sędzią wobec innych nie jest bowiem spójne z prowadzeniem 

autentycznego życia wewnętrznego czy duchowego. Wskazuje raczej na 

deficyty w tym zakresie, ponieważ kto w mądry sposób zajmuje się sobą, 

ten w niemądry sposób nie zajmuje się innymi.

Ponadto właśnie kształtowanie spójnej osobowości jako cel autoformacji 

uzdalnia do uporządkowanego, mądrego, twórczego korzystania z wszelkich 

narzędzi, także bardzo zaawansowanych technologicznie. Jak wiadomo, 

postęp w tym zakresie nie zwalnia… Zatem także dziś, a może zwłaszcza 
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dziś, w „płynnym”, hiperzłożonym, wielokulturowym, onlinowym świecie 

ponowoczesności, „punkt ciężkości” stanowi osobiste poważne zaangażo-

wanie w trud – i wspaniałą przygodę – „drogi poprzez siebie”, kształtowanie 

stabilnej tożsamości (identyfikacji, samookreślenia) i relacji intrapersonal-

nej. Aż po ugruntowaną postawę proegzystencji. Odpowiadając bowiem 

na pytanie, kim jest człowiek, personalizm inspirowany chrześcijaństwem 

wskazuje docelowo na „prawo daru” (przywołując wyrażenie Karola Wojtyły) 

jako podstawowy wymiar nawrócenia. Jednym z jego fundamentalnych 

aspektów jest nawrócenie relacyjne, w tym wewnętrzne – intrapersonalne 

– związane z mierzeniem się z prawdą o sobie. W ciągu stuleci człowiek

przebył pewną drogę, która prowadziła go stopniowo do spotkania z prawdą 

i do zmierzenia się z nią. Proces ten dokonał się – nie mogło bowiem być 

inaczej – w sferze osobowego samopoznania: im bardziej człowiek poznaje 

rzeczywistość i świat, tym lepiej zna siebie jako istotę jedyną w swoim rodzaju, 

a zarazem coraz bardziej naglące staje się dla niego pytanie o sens rzeczy 

i  jego własnego istnienia. Wszystko, co jawi się jako przedmiot naszego 

poznania, staje się tym samym częścią naszego życia. Wezwanie „poznaj sa-

mego siebie”, wyryte na architrawie świątyni w Delfach, stanowi świadectwo 

fundamentalnej prawdy, którą winien uznawać za najwyższą zasadę każdy 

człowiek, określając się pośród całego stworzenia właśnie jako ”człowiek”, 

czyli ten, kto „zna samego siebie”1.

Kim jest człowiek? Wyodrębnienie istotnych aspektów tożsamości osoby 

ludzkiej wynika z odpowiedzi na szereg istotnych pytań, począwszy od tego 

klasycznego. Niemniej ważne są osobiste pytania egzystencjalne: „Kim 

jestem ja?”, „Kim chcę być?”, „Dokąd zmierzam?” itd. Pojęcie „tożsamości” 

charakteryzuje się wieloznacznością i złożonością oraz interdyscyplinar-

nością, ponieważ liczne dziedziny i dyscypliny naukowe dopełniają się 

w interpretowaniu tej kategorii. W rozdziale pierwszym niniejszej mono-

grafii ukazana została tożsamość osoby ludzkiej w ujęciu filozoficznym 

(antropologia, filozofia religii, filozofia przyrody, filozofia moralna – etyka), 

psychologicznym (psychologia rozwoju człowieka, psychologia osobowo-

ści: współczesne koncepcje „Ja”, psychologia narracyjna; psychologia różnic 

indywidualnych: temperament; psychologia społeczna: „Ja” i samoocena, 

1  Jan Paweł II, Encyklika „Fides et ratio”, Poznań 1998, nr 1.
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relacje społeczne, grupa społeczna) i społeczno-kulturowym (socjologia 

kultury, antropologia społeczno-kulturowa i edukacja międzykulturowa 

oraz animacja kultury).

Natomiast w rozdziale drugim została omówiona tożsamość chrześci-

jańska w kontekście spójności osobowościowej i religijnej, obrazu Boga, 

kryteriów dojrzałej religijności oraz życia konsekrowanego poprzez zobo-

wiązanie do życia według „rad ewangelicznych”. Z kolei w rozdziale trzecim 

przybliżona została problematyka dotycząca relacji intrapersonalnej jako 

współczesnego wyzwania możliwego do podejmowania w adekwatnie rea-

lizowanym procesie autoformacyjnym. Podjęta została tematyka dotycząca 

„świata wewnętrznego”, „życia wewnętrznego” oraz stopni „wglądu w siebie”. 

Natomiast budowanie „kontaktu z sobą” zostało ukazane w perspektywie 

integralnej (teoretycznie i metodycznie) z  rozwinięciem problematyki 

z zakresu psychopedagogiki emocji i motywacji oraz kształtowania spój-

nego charakteru w oparciu o – świadomie rozwijane – dorosłe zasoby 

osobowości. Monografia adresowana jest przede wszystkim do Czytelniczek 

i Czytelników zainteresowanych „drogą poprzez siebie” umożliwiającą 

kształtowanie relacji z sobą, a nie tylko do wychowawczyń czy wycho-

wawców w sensie ścisłym. Treści zawarte w rozdziale drugim mogą być 

interesujące zwłaszcza dla osób (i wspólnot osób) konsekrowanych poprzez 

chrzest i poprzez profesję „rad ewangelicznych”.

W monografii przywołane zostały myśli wielu autorów, często jako 

cytaty, dzięki czemu możliwy jest dostęp do oryginalnej treści i formy 

ich wypowiedzi. Obecne w kilku miejscach śródtytuły prawdopodobnie 

ułatwią śledzenie treści. Ponadto nie tylko rozdział trzeci (co może su-

gerować jego tytuł), ale także rozdziały pierwszy i drugi stanowią bogaty 

interdyscyplinarny materiał (auto)formacyjny w zakresie „bycia przy sobie” 

(i „przy innych”). Mam nadzieję, że ukazanie komplementarnych aspektów 

kształtowania relacji intrapersonalnej będzie pomocne w osobistym, peł-

nym zaciekawienia i nadziei, wytrwałym „wypływaniu na głębię” własnego 

świata wewnętrznego, a tym samym budowaniu nowej kultury w świecie 

międzyosobowych relacji. Także w rozważnym posługiwaniu się mniej 

lub bardziej złożonymi wytworami człowieka, o charakterze symboliczno-

-realizacyjnym, nie wyłączając narzędzi AI.
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Wyodrębnienie istotnych aspektów tożsamości osoby ludzkiej wynika 

z odpowiedzi na szereg istotnych pytań: „Kim jest człowiek?”, „Kim jestem 

ja?”, „Kim chcę być?”, „Dokąd zmierzam?” itd. Pojęcie „tożsamości” cechuje 

się wieloznacznością i złożonością oraz interdyscyplinarnością, ponieważ 

liczne dziedziny i dyscypliny naukowe dopełniają się w interpretowaniu 

tej kategorii.

1.1.  Tożsamość w ujęciu filozoficznym

1.1.1. � Kim jest człowiek w ujęciu antropologii 
filozoficznej

Zagadnienie tożsamości w  rozumieniu bycia tym samym (nie takim 

samym) towarzyszy filozofii od zawsze. Można powiedzieć, że jest to cała 

gama powiązanych ze sobą zagadnień filozoficznych. Problem tożsamości 

nie tylko przedmiotów, ale i osób można wyrazić pytaniami: „Czy zmiana 

niszczy osobę?”, „Czy po zmianie mamy do czynienia nadal z tą samą osobą, 

czy też może w wyniku zmiany powstała nowa osoba?”.

Można wyróżnić co najmniej cztery znaczenia tożsamości osobowej: 

(1) „kim jestem?”, czyli jak dany człowiek rozumie siebie i definiuje siebie 

w kontekście swoich wartości, przekonań i celów; (2) kryteria bycia osobą, 

czyli szukamy kryteriów, dzięki którym „coś” jest osobą, a nie nie-osobą; 

(3)  do jakiej kategorii metafizycznej należą osoby ludzkie; (4) pytanie 

o warunki trwałości osoby ludzkiej w czasie. Te różne aspekty tożsamości 

osobowej wzajemnie się przenikają, a w antropologii chrześcijańskiej 

szczególną rolę odegrało sformułowanie odpowiedzi na trzecie pytanie, 

dotyczące metafizycznej natury osoby, która to natura determinuje warunki 

trwałości bytu, jakim jest człowiek.

1
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Zaproponowane na przełomie V i VI wieku przez chrześcijańskiego 

rzymskiego filozofa, Boecjusza (480–524), pojęcie osoby jest, jak wyjaśnia 

Antoni Siemianowski, „pierwszym filozoficznie ważnym świadectwem po-

dejmowania tej problematyki”, przy czym co jakiś czas „pojawiali się krytycy 

definicji Boecjusza, a przede wszystkim tacy myśliciele, którzy próbowali 

ją udoskonalać, ustalając dokładne określenia treści, czy wzbogacając ją 

o nowe treści”2. Boecjusz zdefiniował pojęcie osoby jako „poszczególnej 

substancji natury rozumnej” – persona est naturae rationabilis individua 

substantia3. Siemianowski dodaje, że

dziś wśród najważniejszych treści pojęcia osoby wymienia się substancjal-

ność, subsystencję, indywidualność (jednostkowość), rozumność, odniesienie 

(relację), nieudzielalność (incommunicabilitas), wolność i godność. Współ-

cześnie jako najważniejsze wymienia się samoświadomość, podmiotowość, 

dialogiczność i zdolność do wejścia w relację ja-ty i do samooddania w mi-

łości4.

Na przykład, zgodnie z koncepcją arystotelesowko-tomistyczną, do 

najbardziej charakterystycznych cech osoby ludzkiej należą: „jedność 

i integralność substancjalna (cielesno-duchowa); autonomia, suweren-

ność i wolność; immanencja osoby; indywidualność i niepowtarzalność 

oraz otwartość osoby”5. Z  punktu widzenia problematyki tożsamości 

warto podkreślić, że – zgodnie z tą koncepcją – „osoba stanowi integralną 

i integrującą całość cielesno-duchową. Jest ona czymś jednym, trwałym, 

zintegrowanym i integrującym w sobie rozliczne działania i cechy, jako ich 

podmiot, podłoże i przyczyna”6.

Osoba ludzka „staje się” człowiekiem w procesie

2  A. Siemianowski, Wokół definicji osoby. Problemy z definicją Boecjusza, „Studia Teologii 
Dogmatycznej” 2018, t. 4., s. 78.

3  A.M. Boecjusz, Księga o osobie i dwóch naturach przeciwko Eutychesowi i Nestoriuszowi 
do Jana, Diakona Kościoła Rzymskiego, w: Tenże, O pociechach filozofii ksiąg pięcioro oraz 
traktaty teologiczne, Poznań 1926, s. 227.

4  A. Siemianowski, Wokół definicji osoby…, s. 79–80.

5  E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu wybranych autorów XX wieku, Lublin 2017, s. 42–
43. Zob. M.A. Krąpiec, Struktura bytu. Charakterystyczne elementy systemu Arystotelesa i To-
masza z Akwinu, Lublin 1963.

6  E. Balcer, Samowychowanie w  ujęciu…, s.  43, zob. S.  Kamiński, Jak filozofować. Studia 
z metodologii filozofii klasycznej, Lublin 1989, s. 287.
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będącym jego [człowieka – E.B.] aktualizacją na gruncie jego istoty, wyra-

żającym się na gruncie integralnego rozwoju (fizycznego, uczuciowego, 

moralnego, intelektualnego i religijnego). W sensie bytowym człowiek nie 

„staje się”, gdyż jego pryncypia bytowe są stałe, dlatego aktualizacja następuje 

na gruncie jego możności. Współistnieją tu komponenty powszechne i stałe 

wraz z komponentami zmiennymi, zależnymi np. od sytuacji społecznej, 

kulturowej, historycznej (człowiek jako taki oraz człowiek konkretny, żyjący 

w określonym miejscu i czasie)7.

Bliskie „tożsamości” są takie kategorie jak „indywidualność” i „niepowta-

rzalność”. Wskazują one, że „osoba ludzka stanowi własny odrębny świat, 

mikrokosmos, z właściwym sobie układem cech. Jest ona kimś wyjątkowym 

i niepowtarzalnym, nie istnieje druga taka sama osoba, o identycznym 

zespole cech i zachowań”8. Osoba ludzka jest także otwarta na samą siebie, 

świat, inne osoby i Absolut. Dlatego „będąc otwartą na siebie, ma świa-

domość siebie, swoich możliwości i działań; kieruje sobą, rozwija siebie 

i równocześnie autotranscenduje siebie i to, co swoje”9.

Wobec kwestii kim jest osoba, Siemianowski zastanawia się, „czy zatem 

można by powiedzieć, że osoba to człowiek uwewnętrzniony w całości 

swego bytu? Tak sądzę. Dlatego ‘szukanie rdzenia własnej samotności’ 

jest jednocześnie własnym twórczym dziełem stawania się sobą osoby 

jako podmiotu”10. Tymczasem, jak zauważa Mieczysław A. Krąpiec, „osoba 

ludzka, mimo iż stanowi pewien całkowity i zupełny ‘świat w sobie’, nie 

może się rozwinąć […], zrealizować swych możliwości ani uprawnień, sta-

nowiących właśnie o zupełności osobowego ‘świata’, bez współdziałania 

z innymi osobami”11. Dlatego osoba ludzka „jest o tyle ‘bytem-w-sobie’ 

– samodzielnym i zupełnym, o ile jednocześnie jest ‘bytem-dla-drugiego’ 

i zarazem bytem społecznym”12.

Osoba ludzka wchodzi także w relacje interpersonalne oraz tworzy więzi 

społeczne. Dzięki temu ma możliwość pełnego rozwoju jako osoba, ponie-

waż „tym, co uzasadnia, czyni sensownym […] [jej – E.B.] życie osobowe, 

7  E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 41–42.

8  E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 41–42, 43–44.

9  Tamże, s. 44.

10  A. Siemianowski, Wokół definicji osoby…, s. 84.

11  M.A. Krąpiec, Dzieła. Ja-człowiek…, s. 331.

12  Tamże.
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może być tylko osoba druga – drugie ‘ty’”13. Dzięki otwartości na Absolut, 

może osoba rozpoznawać w Nim uzasadnienie, sens, „źródło i cel swojego 

istnienia, a w relacji do Niego widzi pełną realizację (urzeczywistnianie) 

samej siebie”14. Jak zauważa Krąpiec,

życie osobowe układa się jako forma bycia „dla-drugiego-ty”, a w perspek-

tywie ostatecznej – dla Ty Osoby Absolutu. I to właśnie jest zasadniczym 

momentem religii. Można zatem powiedzieć, że człowiek jako osoba jest 

zasadniczo bytem religijnym, gdyż jest takim bytem, którego racją rozwoju 

i racją bytu jest osoba druga, ostatecznie Osoba Absolutu. Owa ”ostateczność” 

jest wpisana w każde przeżycie interpersonalne15.

Na relacyjny wymiar ludzkiej osoby – substancjalność i relacyjność – 

wskazuje także Karol Wojtyła, zwłaszcza w antropologii adekwatnej zwanej 

„personalizmem wojtyłowym”16. Wyjaśnia, że rzeczywistość osoby „jest 

jednocześnie immanentna i relacyjna, ‘osobowa i ’wspólnotowa’”17. Dlatego 

w ujęciu antropologii adekwatnej, a także konsekwentnie w nauczaniu Jana 

Pawła II, „osoba i komunia są dwiema stronami tej samej rzeczywistości”18. 

Obrazem tej komunii jest „wewnętrzne życie Boga, który jest właśnie ko-

munią Osób”19. Antropologia filozoficzna zostaje zatem dopełniona przez 

antropologię teologiczną20.

13  Tamże, s. 425.

14  E. Balcer, Samowychowanie w  ujęciu…, s.  44. Zob. J. Zdybicka, Drogi afirmacji Boga, 
w: M.A. Krąpiec i in. (red.), Wprowadzenie do filozofii, Lublin 2008, s. 397–467.

15  M.A. Krąpiec, Dzieła. Ja-człowiek…, s. 425.

16  Zob. Cz. Bartnik, Personalizm, Lublin 1995, s.157.

17  K. Wojtyła, Słowo końcowe po dyskusji nad „Osobą i czynem”, w: Tenże, Osoba i czyn 
oraz inne studia antropologiczne, Lublin 2000, s. 369.

18  R. Buttiglione, Kilka uwag o  sposobie czytania ”Osoby i  czynu”, w: K. Wojtyła, Osoba 
i czyn oraz inne studia…, s. 25.

19  Tamże.

20  Zob. S. Nagy, Karol Wojtyła teolog, w: W. Gramatowski, Z. Wilińska (red.), Karol Wojtyła 
w  świetle publikacji, Città del Vaticano, Watykan 1980, s.  34–43; R. Buttiglione, Kilka uwag 
o sposobie czytania „Osoby i czynu”…, s. 24.
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1.1.2.  Osoba ludzka wobec Absolutu i świata

Pytanie o to, kim jest człowiek, nabiera szczególnego znaczenia wobec 

tajemnicy cierpienia i śmierci. Nie sposób rozwiązać tajemnicy „śmierci 

oraz winy i cierpienia, jeśli nie umieści się człowieka w ontycznej per-

spektywie Absolutu (człowiek jest powołany do wiecznego szczęścia)”21. 

Filozofia człowieka, jak wyjaśnia Stanisław Kamiński, „ma ukazać jego 

transcendencję (otwarcie, odniesienie) nie tylko do ‘ty’ ludzkiego, lecz 

także boskiego. Racją bowiem i celem człowieka jest Absolut, określa-

jący się jako ‘Ty’ dla człowieka” (K. Rahner)”22. Dlatego też „kwestia Boga 

jest problemem wybitnie praktycznym, który ma swoje następstwa we 

wszystkich dziedzinach naszego życia”23. Z tego powodu, zdaniem Józefa 

Ratzingera, nie jest możliwe zachowanie neutralności, gdyż ostatecznie 

każdy człowiek „zostaje zmuszony do wyboru między dwoma alternaty-

wami: albo żyć, jak gdyby Bóg nie istniał, albo żyć, jak gdyby Bóg istniał 

i był decydującą rzeczywistością mojego istnienia”24. Wobec tego drama-

tycznie różnicuje się odpowiedź na pytania: „Kim jest człowiek?”, „Kim 

jestem ja?”, „Dokąd zdążam?” Ponadto, z teologicznego punktu widzenia, 

tylko Bóg „może powiedzieć ‘Ja jestem’, podczas gdy człowiek ciągle się 

staje”25. Wobec tego niektórzy autorzy z zakresu filozofii religii są zdania, 

że „człowiek nie może powiedzieć o sobie ‘ja’, ponieważ nie zna samego 

siebie, nie potrafi uchwycić swojej istoty, jest oddzielony od niej barierą 

samooszukiwania się”26.

Warto dodać, że refleksja nad problemem osoby na miarę współczes-

ności rozwinęła się w pierwszej połowie XX wieku zwłaszcza pod wpły-

wem przedstawicieli nurtu personalistycznego i fenomenologicznego. 

Wśród czołowych przedstawicieli personalizmu wymienić można przede 

21  S. Kamiński, Z metafilozofii człowieka, w: M.A. Krąpiec, Dzieła. Ja-człowiek, Lublin 1991, 
s. 25.

22  Tamże.

23  J. Ratzinger, Europa Benedykta w kryzysie kultur, Częstochowa 2005, s. 110.

24  Tamże.

25  W. Szczerbiński, Abrahama Joshuy Heschela filozofia człowieka, Lublin 2000, s. 73–74.

26  M. Pawliszyn, Wzniosłość i  tajemnica. U  źródeł filozofii religii Abrahama J. Heschela, 
„Studia Warmińskie” 2012, nr 49, s. 35.
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wszystkim takie nazwiska, jak Emmanuel Mounier27, Romano Guardini28, 

Max Scheler29. Ważną rolę odegrała tutaj również, wspomniana wyżej, 

antropologia adekwatna Karola Wojtyły30. Natomiast do wśród głównych 

przedstawicieli szkoły fenomenologicznej wymienić tutaj trzeba Romana 

Ingardena31, Edytę Stein32 i Edmunda Husserla33.

Z kolei wśród innych autorów, zwłaszcza przedstawicieli egzystencja-

lizmu (ale nie tylko), mających istotny wpływ na współczesną refleksję 

nad problematyką osoby, należy wymienić, na przykład, Hannah Arendt34, 

Hansa Jonasa35, Alberta Camusa36 i Józefa Tischnera37.

Również współczesna filozofia przyrody w pewnym stopniu podejmuje 

temat ontologicznego statusu osoby w dialogu z naukami przyrodniczymi. 

Przekonanie na temat wyjątkowego charakteru życia człowieka już od 

starożytności było wyrażane na wiele sposobów. Jak wyjaśnia Michał Olek-

sowicz, „intuicja ta rodziła się i ugruntowywała na skutek coraz bardziej 

systematycznej refleksji nad zagadnieniem ludzkiej moralności, kwestii 

27  Zob. E. Mounier, Chrześcijaństwo i pojęcie postępu, Warszawa 1968. Zob. także M. Apie-
cionek, Idea personalizmu Emmanuela Mouniera, „Filozofia Chrześcijańska” 2016, t. 13, s. 147–
156.

28  Zob. R. Guardini, Koniec czasów nowożytnych; Świat i osoba; Wolność, łaska, los, Kra-
ków 1969.

29  Zob. M. Scheler, Resentyment w strukturze systemów moralnych, Warszawa 2022.

30  Zob. Jan Paweł II, Mężczyzną i niewiastą stworzył ich. cz.1. Słowa Chrystusa, Warszawa 
2008; Tenże, Mężczyzną i niewiastą stworzył ich. Cz. 2. Sakrament, Warszawa 2008; M. Gra-
bowski, Antropologia adekwatna: testament filozoficzny Karola Wojtyły, „Kwartalnik Filozo-
ficzny” 2007, t. 35, z. 3, s. 35–55.

31  Zob. R. Ingarden, Książeczka o człowieku, Kraków 1972; F. Kobiela, Fenomenologia anali-
tyczna Romana Ingardena wobec dwutorowości badań problematyki podmiotowości, 
w: A. Warmbier (red.), Spór o podmiotowość: perspektywa interdyscyplinarna, Kraków 2016, 
s. 101–111.

32  Zob. E. Stein, Budowa osoby ludzkiej. Wykład z antropologii filozoficznej, Kraków 2022; 
Taż, O zagadnieniu wczucia, Kraków 2014; Taż, Godność człowieka, Wrocław 2016; J. Mach-
nacz (red.), Edyta Stein: fenomenologia getyńsko-monnachijska – analizy, Wrocław 2015.

33  Zob. E. Husserl, Idea fenomenologii, Warszawa 2008.

34  Zob. H. Arendt, Ludzie w mrocznych czasach, Gdańsk 2013; M. Moskalewicz, Totalita-
ryzm, Narracja, Tożsamość. Filozofia historii Hannah Arendt, Toruń 2013.

35  Zob. P. Rosół, Hans Jonas o etycznej odpowiedzialności nauki i techniki, Kraków 2017.

36  Zob. W. Kwiatkowski, Albert Camus: problematyka twórczości, ewolucja poglądów, „Ze-
szyty Naukowe” 1960, nr 3 (11), s. 39–55; P. Piwowarczyk. Humanizm Alberta Camusa, „Studia 
Gdańskie. Wizje i rzeczywistość”, t. 8, s. 351–367.

37  Zob. J. Tischner, Filozofia człowieka – wykłady, Kraków 2019.
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nieśmiertelności duszy, czy różnych przejawów wewnętrznego, tj. ducho-

wego życia człowieka”38. Przywoływany autor wyjaśnia, że 

te antropologiczne przekonania znalazły również swój wyraz na płaszczyźnie 

etymologicznej obecnej w greckiej i rzymskiej tradycji filozoficznej. Greckie 

pojęcia psyché, ánemos, pneûma, czy też ich łacińskie tłumaczenia anima, 

spiritus wyrażają owo głębokie przekonanie o istnieniu w człowieku pewnego 

dynamicznego (niczym oddech, wiatr, tchnienie) elementu, który jednak nie 

daje się łatwo definiować39.

Wobec tego już od początku, „u zarania” myśli filozoficznej, bycie czło-

wiekiem jawiło się „jako coś bezpośrednio danego (aspekt materialny), 

ale zarazem trudnego do ujęcia (aspekt duchowy). W epoce nowożytnej 

zagadnienie duszy zostało zastąpione pojęciem umysłu (mind), stąd tak 

żywo dziś podejmowany w  antropologicznych debatach tzw. mind-

-body problem”40. Podejmując analizę współczesnych badań z zakresu 

filozofii przyrody i związanych z nią dyscyplin, Oleksowicz wyjaśnia, że 

„w dzisiejszej dyskusji nad ontologią człowieka nie widać jednoznacznej, 

powszechnie akceptowanej możliwości rozstrzygnięcia sporu między para-

dygmatem redukcjonistycznym, dążącym do prostoty i poszukującym tego, 

co ‘fundamentalne’ a tym antyredukcjonistycznym, skoncentrowanym na 

samoorganizacji i wzrastającej złożoności”41. Następnie cytowany autor wy-

raża nadzieję, że „specyficznym wyrazem dziedzictwa myśli europejskiej”, 

dzięki jej otwartości na powszechność, jest „ponowne stawianie ważkiego 

pytania o status ontologiczny człowieka i poszukiwanie nowej syntezy, 

która w zrozumiały dla współczesnego człowieka sposób wyrazi klasyczne 

intuicje filozoficzne”42. Odpowiedź na pytanie, kim jest człowiek wobec 

świata, czeka na kolejną adekwatną aktualizację.

38  M. Oleksowicz, Osoba – dusza – mózg. Co gwarantuje status ontologiczny człowieka, 
„Studia Teologii Dogmatycznej” 2018, t. 4, s. 47.

39  Tamże.

40  Tamże.

41  Tamże, s. 64.

42  Tamże.
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1.1.3. � Związek pomiędzy tożsamością, etyką 
i moralnością

Podejmując problematykę tożsamości osoby ludzkiej w ujęciu filozoficz-

nym, należy również zastanowić się nad związkiem pomiędzy tożsamością 

a etyką i moralnością. Na początku pomocne może być przypomnienie 

podstawowego znaczenia obu tych pojęć. Etyka jest działem filozofii, który 

zajmuje się zagadnieniami dotyczącymi „moralnego dobra i zła, treścią, 

źródłem i uzasadnieniem ostatecznej normy moralności i ostatecznym 

wyjaśnieniem faktu powinności moralnej (‘etyka normatywna’)”43. Przed-

miot materialny etyki normatywnej stanowi „działanie ludzkie (decyzja, 

czyn, postępowanie), czyli te wszystkie akty ludzkie, których człowiek 

jest wolnym i świadomym sprawcą, a wtórnie postawy i sam człowiek 

jako działający”44. Natomiast przedmiot formalny etyki normatywnej 

stanowią „działania ludzkie, postawa lub podmiot-człowiek odniesione 

do normy moralności (kryterium wartości moralnej)”45. Warto również 

przypomnieć, że „etyka ogranicza się do naturalnych źródeł poznania 

powinności moralnej i do naturalnych podstaw (kryteriów) ich prawo-

mocności (ważności)”46.

Z kolei moralność rozumiana jako zjawisko społeczne obejmuje w ujęciu 

całościowym „wartości, normy i inne nakazy powinnościowe oraz wzory za-

chowań związane z dobrem lub złem, które są uznawane w grupie społecz-

nej lub całym społeczeństwie za obowiązujące, a także same zachowania”47. 

Z perspektywy semantycznej, a także w ujęciach różnych autorów, można 

wyróżnić zróżnicowane znaczenia bądź zakresy tego terminu. Na przykład 

może on być rozumiany jako charakterystyczny przymiot ludzkich czynów, 

albo jako pewne idealne dobro, które wpływa pozytywnie na ludzką osobę, 

albo jako równoznacznik wolności (np. zwycięstwa nad uwarunkowaniami/

43  A. Lekka-Kowalik, Etyka, w: K. Chałas, A. Maj (red.), Encyklopedia aksjologii pedagogicz-
nej, Radom 2016, s. 347–348.

44  Tamże, s. 348.

45  Tamże.

46  Tamże, s. 352.

47  J. Mariański, Moralność, w: K. Chałas, A. Maj (red.), Encyklopedia aksjologii pedagogicz-
nej…, s. 622.
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potrzebami biologicznymi)48. Moralność może być również interpretowana 

„niematerialnie” w bardzo szerokim znaczeniu (np. „straty moralne”), bądź 

w znaczeniu bardzo wąskim jako zgodność z wymaganiami obyczajowości 

seksualnej (np. „prowadzić się moralnie”) itd.49.

W  podstawowym znaczeniu „moralność” oznacza „zbiór wartości 

i norm postępowania określonego rodzaju albo samo postępowanie – 

jednostkowe lub społeczne – zgodnie z tymi wartościami i normami lub 

niezgodne z nimi, albo jedno i drugie”50. Natomiast odróżnianie faktów 

moralnych od pozamoralnych czy też niemoralnych „zakłada odwołanie się 

do określonych kryteriów aksjologicznych związanych z godnością osoby 

ludzkiej i ostatecznym celem człowieka. Najwyższą wartością w porządku 

społecznym i moralnym jest człowiek ujmowany jako osoba w całej pełni 

swej godności”51. Dlatego moralność w sensie normatywnym „odnosi się 

do wartości i norm dotyczących zasadniczych i uniwersalnych problemów 

pojawiających się w stosunkach międzyludzkich zawierających relację 

jednych ludzi do drugich oraz powinnościową charakterystykę tej relacji. 

Wskazuje na wymagany sposób odnoszenia się do innych, określa pożądane 

relacje między nimi”52. Z uwagi na prezentowaną w niniejszej monografii 

wizję osoby ludzkiej należy dodać, że „zgodnie z personalizmem chrześci-

jańskim czyn moralnie dobry to taki, w którym następuje afirmacja osoby 

przez osobę, i to ze względu na jej godność osobową. Specyfikę moralności 

odnajduje się w afirmacji osoby”53.

Jeden z podstawowych aspektów „stawania się” człowiekiem („Ja”) wy-

znacza rozwój moralny, a zwłaszcza kształtowanie sumienia i docieranie 

do własnej godności. W interpretacji Wojciecha Chudego sumienie

jest w człowieku władzą ściśle związaną z wolnością „reagującą” na prawdę 

[…]. Sumienie jest władzą zaangażowania, przeciwieństwem wzruszenia 

ramion („Co mnie do tego?”, ”Czyż jestem stróżem mego brata?”). Sumienie 

jest to bolesne miejsce egzystencjalne. Reaguje ono na pytanie o decyzje jed-

nostkowe, które pozwalają żyć właściwie. W ostateczności więc sumienie jest 

48  Zob. W. Granat, Personalizm chrześcijański. Teologia osoby ludzkiej, Poznań 1985, s. 316.

49  Zob. S. Olejnik, Eudajmonizm. Studium nad podstawami etyki, Lublin 1958, s. 44–45.

50  J. Mariański, Moralność…, s. 623.

51  Tamże.

52  Tamże.

53  Tamże, s. 624.
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fenomenem wewnętrznym, na gruncie którego rezygnujemy z obojętności 

zawieszającej refleksję własnej powinności moralnej54.

Dlatego kształtowanie sumienia umożliwia wieloaspektowy rozwój 

osobowości:

integrację (zgodność ze sobą myśli i działania), rozwój autonomii moralnej 

(uniezależnienie się od przypadkowych bodźców i nacisków zewnętrznych, 

a także od przeszłości), rozszerzenie świadomości (wychowanie ludzi zdol-

nych do refleksji) oraz uformowanie własnego „ja” w taki sposób, by móc 

odpowiedzieć sobie na pytania, „kim jestem, dokąd zmierzam, jak realizować 

swoje powołanie i w jakim celu w tym kierunku idzie […] człowiek”55.

Wskazując na autoformacyjny aspekt kształtowania sumienia, Dariusz 

Buksik zauważa, że „kształtowanie sumienia jest również pewnego ro-

dzaju samokształceniem. Aby osiągnąć samodzielność sumienia, trzeba 

osiągnąć ją samemu”56, to znaczy samodzielnie, choć oczywiście nie bez 

pomocy innych osób (wychowanie, kształcenie, relacje, dialog, …). Dopiero 

bowiem uwewnętrznienie wartości pozwala na osiągnięcie moralności 

autonomicznej.

Rozwój moralny oznacza „stopniowe dochodzenie do odkrycia dobra 

jako czegoś uniwersalnego i zobowiązującego. Zarówno w wymiarze życia 

osobistego, jak i społecznego. Jest przechodzeniem od niższych etapów roz-

woju moralnego do wyższych”57. Proces ten oznacza zatem przechodzenie 

od heteronomii do autonomii moralnej. Oznacza ona „rozwój świadomości 

moralnej, motywów moralnego postępowania, posiadanie prawidłowo 

ukształtowanego sumienia, zrozumienie i wolny wybór określonych i za-

razem niesprzecznych z dobrem innych osób zasad moralnych”58. Jest to 

także „posiadanie wartości moralnych i umiejętność podejmowania decyzji, 

sposób oceny czynu oraz zdolność przeżywania winy”59.

54  W. Chudy, Pedagogia godności. Elementy etyki pedagogicznej, Lublin 2009, s. 88–89.

55  D. Buksik, Potrzeba kształtowania sumienia w perspektywie konsekracji zakonnej: reflek-
sja psychologiczna, „Seminare. Poszukiwania naukowe” 2003, nr 19, s. 313.

56  Tamże.

57  D. Buksik, Wybrane psychologiczne teorie rozwoju moralnego człowieka, „Seminare” 
1997, nr 13, s. 147.

58  Tamże, s. 165.

59  Tamże.
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Warto w tym miejscu przypomnieć, że wśród refleksji podejmujących 

problematykę procesu rozwoju moralnego – z perspektywy psycholo-

gicznej – na uwagę zasługuje teoria rozwoju moralnego rozumowania 

Lawrence’a Kohlberga. Należy ona do nurtu poznawczo-rozwojowych teorii 

moralności. Refleksja psychologiczna dopełnia tu refleksję antropologiczną. 

Szczególną uwagę zwraca Kohlberg na rozwój sądów moralnych jednostki. 

Jego teoria obejmuje proces rozwoju moralnego w ciągu całego życia 

człowieka, a zatem także na etapie dorosłości. Autor ten wyodrębnia trzy 

podstawowe poziomy rozwoju rozumowania moralnego: przedkonwen-

cjonalny, konwencjonalny i postkonwencjonalny. Każdy z nich obejmuje 

dwa stadia różniące się poziomem zaawansowania rozwoju60.

Na pierwszym etapie rozwoju sądów moralnych jednostki – przedkon-

wencjonalnym –

czyn określany jest jako dobry lub zły z punktu widzenia autorytetów oraz 

odczuwanych konsekwencji danego czynu, zarówno tych fizycznych, jak 

i hedonistycznych. […] jednostka spostrzega sytuację w kategoriach bezpo-

średnio odczuwanych potrzeb, pragnień. Poziom ten typowy jest dla dzieci, 

młodzieży i przestępców61.

Na kolejnym etapie rozwojowym – konwencjonalnym – jednostka

ocenia sytuację z  punktu widzenia grupy społecznej, w  ramach której 

funkcjonuje, albowiem porządek moralny przybiera postać ponadindy-

widualną, ale zgodną z grupą społeczną. Charakterystyczna dla jednostki 

funkcjonującej na poziomie owego stadium jest postawa lojalności wobec 

społeczeństwa i zarazem utrwalania i umacniania porządku społecznego 

[…] Poziom ten charakterystyczny jest dla młodzieży oraz większości osób 

dorosłych62.

60  Zob. J. Spławska, Poziom rozwoju rozumowania moralnego w  świetle badań metodą 
Lawrence’a Kohlberga, „Przegląd Pedagogiczny” 2008, nr 2, s. 107–108. Zob. także D. Czyżow-
ska, A. Niemczyński, E. Kmieć, Formy rozumowania moralnego Polaków w świetle danych 
z badania metodą Lawrence’a Kohlberga, „Kwartalnik Polskiej Psychologii Rozwojowej” 1993, 
nr 1–2, s. 19–37.

61  J. Spławska, Poziom rozwoju rozumowania…, s. 108.

62  Tamże. Zob. J. Trempała, Rozumowanie w okresie wczesnej dorosłości, Warszawa – Po-
znań 1989.
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Z kolei na etapie poziomu postkonwencjonalnego

jednostka definiuje samodzielnie, autonomicznie wartości moralne w sposób 

całkowicie niezależny od grup społecznych i autorytetów. Postrzega ona 

indywidualne prawa i obowiązki związane z byciem członkiem określo-

nej grupy społecznej, jednakże jest od nich niezależna, nie utożsamia się 

z nią63.

To właśnie poziom postkonwencjonalny charakteryzuje dojrzałość 

moralną.

Joanna Spławska zauważa, że według teorii rozwoju moralnego Kohl-

berga okres wczesnej dorosłości

jest szczególny w życiu jednostki, albowiem jej rozwój odnosi się głównie do 

strefy poznawczej i społecznej. Jednostka po burzliwym okresie adolescencji, 

który zaowocował osiągnięciem pełnego rozwoju fizycznego i osobowoś-

ciowego, wchodzi w bogaty świat społeczny, który stymuluje jej rozwój. 

Nowe sytuacje, nowe problemy o charakterze otwartym, dotyczące między 

innymi sfery rodzinnej i zawodowej, wymagają od jednostki systematycznego 

i świadomego ich rozwiązywania64.

W związku z tym „myślenie osób dorosłych przybiera charakter relaty-

wistyczny, dialektyczny, co świadczy o jego postformalnym charakterze. 

Zmiany w rozwoju myślenia osób dorosłych implikują zarazem pojawienie 

się specyficznych zmian w rozwoju rozumowania moralnego”65. Ponadto jak 

zauważają, między innymi, Dorota Czyżowska i Janusz Trempała, „w pub-

likowanych badaniach większość osób osiąga najwyżej konwencjonalny 

poziom rozumowania moralnego, natomiast bardzo rzadko rozpoznawano 

sposoby rozumowania odpowiadające stadiom postkonwencjonalnym, 

a niekiedy nie odnotowywano ich wcale”66. W związku z tym można za-

uważyć pewną rozbieżność między założeniami Kohlberga dotyczącymi 

63  J. Spławska, Poziom rozwoju rozumowania…, s. 108.

64  Tamże. Zob. D. Czyżowska, A. Niemczyński, E. Kmieć, Formy rozumowania moralnego 
Polaków, s. 19–37.

65  J. Spławska, Poziom rozwoju rozumowania…, s. 108.

66  Tamże. Zob. D. Czyżowska, A. Niemczyński, E. Kmieć, Formy rozumowania moralnego 
Polaków…, s. 19–37.
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postformalnego poziomu rozumowania moralnego na etapie wczesnej 

dorosłości a wynikami badań wskazującymi na rzeczywisty poziom rozwoju 

rozumowania moralnego w tym okresie67.

Niemniej opisany przez Kohlberga proces rozwoju moralnego stanowi 

pewien model, do którego można odwoływać się zwłaszcza w podejmo-

waniu autorefleksji i (auto)formacji. Warto stale mieć na uwadze głęboki 

związek między tożsamością a moralnością, na który wskazuje wielu bada-

czy68. Ponadto, jak wyjaśnia Borys J. Soiński, „oba zagadnienia wpisują się 

w kanwę zainteresowań takich dyscyplin naukowych, jak: filozofia, filologia, 

kulturoznawstwo, historia, socjologia, psychologia, teologia, a także dy-

scypliny praktyczne, jak np. psychoterapia, pedagogika, duszpasterstwo 

i formacja”69.

Istotnym zadaniem, które umożliwia „wydobycie z siebie wewnętrznej 

siły do podejmowania wysiłków mających na celu ukształtowanie działają-

cej moralnie osobowości”70, jest rozpoznanie godności osobowej (dignitas). 

Chudy wyjaśnia, że

w sensie ścisłym […] osobę ludzką charakteryzują własności aksjologiczne, 

które ujęte holistycznie, w całości, stanowią o jej wartości i specyfice. Istnieje 

swoista hierarchia tych własności, choć dopiero en bloc unaoczniają kategorię 

osoby. Są to: wolność jako akt woli, prawda jako akt rozumu (intelektu), cieles-

ność jako podstawa materialna wszelkiej aktualizacji osobowej i godność jako 

wartość „sumaryczna” – nabudowana na trzech poprzednich własnościach, 

a jednocześnie decydująca o aksjologicznym wymiarze każdej z nich71.

Ponadto, jak wyjaśnia cytowany autor, „każda z cech aksjologicznych 

osoby jest doświadczana przez człowieka, ale człowiek doświadcza ich 

w różnym stopniu: najmniej naoczna i najmniej empiryczna jest wartość 

godności”72.

67  Zob. J. Spławska, Poziom rozwoju rozumowania…, s.  108. Zob. także D. Czyżowska, 
A. Niemczyński, E. Kmieć, Formy rozumowania moralnego Polaków…, s. 19–37.

68  Zob. B.J. Soiński, Wprowadzenie, w: Tenże (red.), Tożsamość i moralność w perspekty-
wie psychologii pastoralnej, Warszawa 2022, s. 14.

69  Tamże.

70  Z. Marek, Podstawy wychowania moralnego, Kraków 2005, s. 20.

71  W. Chudy, Pedagogia godności…, s. 40.

72  Tamże.
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W  kontekście podejmowanej w  niniejszej monografii tematyki 

autoformacyjnej warto dodać, że w  ujęciu Adama Rodzińskiego wy-

różnić można trzy aspekty godności – osobowa (dignitas), osobowoś-

ciowa i osobista73. „Godność osobowa”, wyjaśniana na gruncie filozofii 

i teologii, oznacza

obiektywną wartość ontyczną osoby ludzkiej – metafizyczną wartość czło-

wieka jako bytu stworzonego. […] jest wartością stałą i niezmienną, niezależną 

zarówno od uczynków człowieka […] jak i świadomości podmiotu (równą 

godnością odznaczają się geniusz naukowy, osoba z głęboką niepełnospraw-

nością intelektualną i osoba w śpiączce żyjąca jedynie dzięki aparaturze 

medycznej). Człowiek nie ma możliwości realnie naruszyć (np. zdeformować) 

swojej godności ani godności drugiego74. 

Godność osobowa stanowi wartość nienaruszalną, a zarazem „wy-

magającą”, niejako wzywającą człowieka „do życia na miarę osobowego 

powołania, do sprostania tej wartości”75 .

Z perspektywy filozoficznej człowiek jest obdarzony godnością osobową 

od chwili poczęcia. Zgodnie z podejściem personalistycznym dziecku 

prenatalnemu, jako

istocie, będącej w najbardziej dynamicznym okresie swego rozwoju, a poczę-

tej z ludzkich rodziców, mającej ludzkie wyposażenie genetyczne, przysługuje 

od poczęcia niepowtarzalna tożsamość, pojedynczość, indywidualność, trwa-

łość, ciągłość, bycie zawsze sobą. Genetycznie zaprogramowana progresywna 

personalizacja następuje w konkretnym kontekście historyczno-geogra-

ficznym i kulturowym, w konkretnych warunkach otoczenia (osobowego, 

rzeczowego), ze wzrastającym udziałem aktywności własnej jednostki oraz 

jej interakcji społecznych, w tym mających również ze strony otoczenia walor 

opiekuńczy i wychowawczy76.

73  Zob. tamże, s.  54–56. Zob. także A. Rodziński, U  podstaw kultury moralnej, Warszawa 
1980, s. 81–87.

74  W. Chudy, Pedagogia godności…, s. 55.

75  Tamże.

76  D. Kornas-Biela, Pedagogika prenatalna, w: B. Śliwerski (red.), Pedagogika. Subdyscypliny 
i dziedziny wiedzy o edukacji, Gdańsk 2010, t. 4, s. 157–158.
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Natomiast zgodnie z interpretacją teologiczną (chrześcijańską) każdy 

człowiek obdarzony został nienaruszalną godnością „w akcie stworzenia 

i cechuje go dzięki temu ‘podobieństwo’ do Stwórcy. Człowiek w Piśmie 

Świętym zdefiniowany jest jako ‘obraz i podobieństwo’ Boga (Por. Rdz 1,26). 

Dlatego osoba ludzka partycypuje w Osobie Bożej swoim bytowaniem 

i wymiarem personalistycznym”77.

Pochodzące z Biblii określenia „obraz” i „podobieństwo”, jako istotna 

treść interpretowanej teologicznie godności osobowej, „niosą w sobie 

wielki program samowychowania”78. Wyrażenie „obraz Boży” odnosi się 

do „osobowego bytowania człowieka, jego bycia na wzór Osób Boskich”79. 

Natomiast określenie „podobieństwo” dotyczy „zadanej człowiekowi do-

skonałości moralnej, zwłaszcza doskonałości w miłości i czynieniu dobra, 

na wzór doskonałości samego Boga”80.

Inną perspektywą rozumienia pojęcia „godności”, jest „godność oso-

bowościowa”. Jest ona zazwyczaj interpretowana w psychologii i „stanowi 

całościową, zintegrowaną i dynamiczną strukturę mentalną opartą na 

stosunku ‘ja’ do siebie samego. Samoocena ‘ja’, poczucie własnej wartości, 

świadomość siebie – są istotą tej wartości. Jej posiadanie rzutuje na prze-

żywanie, postawę człowieka i jego działanie”81.

Kolejną wyodrębnioną przez Rodzińskiego kategorią jest „godność 

osobista”, stosowana w perspektywie psychologicznej i socjologicznej. 

Godność osobista wiąże się bowiem

z usytuowaniem człowieka w relacjach społecznych, z zawodem wykony-

wanym przez niego, pełnioną funkcją czy pozycją towarzyską. Z godnością 

osobistą – ze względu na jej wymiar społeczny – związane jest poczucie 

godności będące samouznaniem swojej wartości przez osobę82.

Chudy dodaje, że „w odniesieniu do tego rozumienia godności funk-

cjonuje pojęcie ‘osobistość’. […] ktoś, kto osiągnął wysoki pułap w hierarchii 

77  W. Chudy, Pedagogia godności…, s. 55.

78  E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 194.

79  Tamże, s. 194–195. Zob. A. Rodziński, Na orbitach wartości, Lublin 1988, s. 101–149.

80  E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 194–195. Zob. A. Rodziński, Na orbitach warto-
ści…, s. 101–149.

81  W. Chudy, Pedagogia godności…, s. 55.

82  Tamże, s. 54.
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społecznej. Tak odczytywana wartość jest z natury rzeczy zmienna i może 

być utracona”83.

Każda z wyodrębnionych kategorii godności w jakiś sposób wiąże się 

również z pojęciem tożsamości. Zdaniem Chudego to właśnie godność 

osobowa „jest ostatecznym uzasadnieniem i miarą realnych parametrów 

godności osobistej i godności osobowościowej”84 jako wartości podatnych 

na zmiany. Stabilność i rozwój godności osobowościowej oraz równowaga 

w zakresie godności osobistej związane są procesem autoformacyjnym, 

natomiast godność osobowa stanowi jego usensownienie85.

1.2.  Tożsamość w ujęciu psychologicznym

1.2.1. � Przesunięcie granicy dorosłości i redefiniowanie 
siebie – współczesne uwarunkowania rozwoju 
tożsamości

Liczne współczesne badania wskazują na całożyciowy dynamizm w pro-

cesie kształtowania tożsamości86. Jak zauważają Anna I. Brzezińska i Jan 

Cieciuch, „tożsamość osobista ulega dynamicznym przemianom, nie tylko 

w okresie adolescencji, lecz także w kolejnych etapach dorosłości”87. Zatem 

tożsamość człowieka kształtuje się w pewien sposób przez całe życie. Przy 

czym na przełomie okresu dzieciństwa i dorastania „wraz ze wzrostem sa-

moświadomości intensyfikuje się poszukiwanie informacji o sobie i swoim 

funkcjonowaniu oraz budowanie planów na przyszłość”88. Z kolei na etapie 

dorosłości następuje „weryfikacja wcześniej dokonanych wyborów poprzez 

ponowne podjęcie działań eksploracyjnych tym intensywniejszych, im 

więcej [jest– E.B.] znaczących zmian w otoczeniu jednostki”89.

83  Tamże.

84  Tamże, s. 56.

85  Zob. P. T. Goliszek, Usensownienie życia w  chrześcijaństwie, „Roczniki Teologiczne” 
2006, t. 53, z. 8, s. 145–160.

86  Zob. A. I. Brzezińska, J. Cieciuch, Formowanie się tożsamości w niestabilnych czasach, 
„Roczniki Psychologiczne” 2016, nr 19 (2), s. 205–212.

87  Tamże, s. 205.

88  Tamże.

89  Tamże.
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Tożsamość oznacza doświadczanie siebie jako odrębnej jednostki dzięki 

posiadaniu własnego „Ja”. Wobec tego człowiek ma zdolność określenia, kim 

jest na poziomie psychofizycznym, duchowym, społecznym. W psychologii 

kategorię tożsamości interpretuje się zarówno pod kątem rozwojowym, 

fenomenologicznym, jak i klinicznym.

Aspekt rozwojowy tożsamości ujawnia się już na etapie wczesnodziecię-

cym, począwszy od relacji z matką. Relacje te mają istotne znaczenie także 

„dla identyfikacji dziecka z osobami znaczącymi. Jednak w okresie dorasta-

nia dotąd kształtowany zarys tożsamości zmienia się w związku z procesami 

dojrzewania fizycznego i psychicznego, ze szczególnym uwzględnieniem 

relacji społecznych”90. Zdaniem Dagmary Musiał „w dalszym rozwoju czło-

wieka tożsamość […] nie podlega już tak gwałtownym zmianom, chociaż nie 

znaczy to, że w ogóle się nie zmienia”91. Współcześnie, na podstawie badań 

empirycznych, wskazuje się na powtarzalność kryzysów tożsamościowych, 

o czym będzie mowa także w dalszej części monografii.

Kolejny, fenomenologiczny aspekt tożsamości, interpretuje głównie 

informacje dotyczące realistycznego obrazu własnego ciała. Dotyczy on 

również „poczucia identyczności w zmieniających się warunkach rozwo-

jowych, względnej stałości własnych postaw i zachowań, doświadczenia 

czasowej ciągłości, przynależności do własnej płci oraz wewnętrznej 

solidarności z ideałami własnej grupy kulturowej czy internalizacji zasad 

sumienia”92.

Natomiast kliniczne rozumienie tożsamości dotyczy zaburzeń w za-

leżności od stopnia ich nasilenia. Do najcięższych należy tutaj rozpad 

tożsamości, który „obejmuje załamanie się granic tożsamości oraz trans-

formację ‘ja’. Innym zaburzeniem jest dysocjacja tożsamości, która dotyczy 

oderwanych amnestycznie reprezentacji własnego ‘ja’. Jest typowa dla 

osobowości wielorakiej. Z kolei rozmycie tożsamości związane jest z za-

kłóceniami fenomenologicznymi aspektów tożsamości”93.

90  Tamże.

91  D. Musiał, Kształtowanie się tożsamości w adolescencji, w: P. Francuz, W. Otrębski (red.), 
Studia z Psychologii w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim, Lublin 2007, t. 14, s. 74.

92  Tamże.

93  Tamże, s. 74–75.
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W psychologicznej perspektywie poznawczej tożsamość interpretowana 

jest zarówno w aspekcie indywidualnym, jak i społecznym. Jest ona inte-

gralną częścią struktury „Ja” i wyraża odpowiedź na pytanie „Kim jestem?”. 

W ujęciu Marii Jarymowicz „poczucie własnej czy indywidualnej tożsamości 

to świadomość własnej spójności w czasie i przestrzeni, w różnych okresach 

życia, sytuacjach społecznych i pełnionych rolach, a także świadomość 

własnej odrębności, indywidualności i niepowtarzalności”94. Przytoczona 

definicja, sformułowana w podejściu przedmiotowym (strukturalnym, 

w odróżnieniu od podmiotowego – procesualnego), podkreśla stabilność 

określonych elementów zbioru „tożsamość”.

Natomiast interpretowanie tożsamości w aspekcie społecznym pozwala 

zdefiniować ją jako „organizację wiedzy o sobie w życiu społecznym”95. Takie 

ujęcie wskazuje także na znaczenie relacji interpersonalnych w kształtowa-

niu określonych cech osobowości związanych z rozwojem tożsamości96. 

Zatem w zakresie orientacji poznawczej do elementów współtworzących 

poczucie tożsamości (w procesie indywidualizacji, personalizacji i socjali-

zacji) należą: poczucie własnej spójności, a także poczucie odrębności od 

otoczenia oraz poczucie ciągłości i poczucie niezmienności97.

Zdaniem psychologów orientacji humanistycznej osoba określa swoją 

tożsamość poprzez rozpoznawanie własnych potrzeb, wartości i celów 

w procesie „stawania się”. Proces ten przejawia się w nabywaniu samoświa-

domości, rozwijaniu zdolności doskonalenia siebie i otaczającego świata, 

przeżywania własnego istnienia jako wartości, definiowania sensu swojego 

życia oraz własnych celów98.

W ujęciu psychoanalitycznej interpretacji pojęcia tożsamości ważną 

kategorią jest „ego” jako struktura integrująca obszary „id” i „superego” oraz 

środowisko. W interpretacji Carla Gustava Junga „ego” stanowi „złożony 

czynnik, do którego odnoszą się wszystkie treści świadomości”99. Nurt psy-

choanalityczny wskazuje takie elementy poczucia tożsamości, jak „poczucie 

94  M. Jarymowicz, T. Szustowa, Poczucie własnej tożsamości – źródła, funkcje regulacyjne, 
w: J. Reykowski (red.), Osobowość a społeczne zachowanie się ludzi, Warszawa 1980, s. 442.

95  M. Jarymowicz, Spostrzeganie własnej indywidualności: percepcja i atrakcyjność odręb-
ności własnej osoby od innych ludzi, Wrocław 1984, s.  59. Autorka przywołuje definicję 
B. Schlenkera.

96  Zob. D. Musiał, Kształtowanie się tożsamości…, s. 75.

97  Zob. tamże, s. 76.

98  Zob. tamże, s. 77.

99  J. Jacobi, Psychologia C. G. Junga, Poznań 2014, s. 176.
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odrębności od otoczenia, poczucie ciągłości własnego ‘ja’ pomimo upływu 

czasu i zmian, jakie w człowieku zaszły, poczucie wewnętrznej spójności, 

poczucie posiadania wewnętrznej treści”100.

Na bazie założeń psychoanalizy Erik H. Erikson zaproponował teorię 

rozwoju psychospołecznego. W tym ujęciu momentem kulminacyjnym 

w rozwoju jest kryzys tożsamości, który przypada na okres dorastania, 

pomiędzy 12 a 18/22 rokiem życia101. Celem tej fazy wczesnej i późnej 

adolescencji102 jest poszukiwanie odpowiedzi na pytania: „Kim jestem?”, 

„Kim mogę być”? Na tym etapie, w wyniku prawidłowego rozwoju, możliwe 

staje się określenie zintegrowanego obrazu siebie w otaczającym świecie, 

sprecyzowanie własnego celu życiowego oraz związanych z nim ideałów, 

ukształtowanie wierności sobie103. Zatem możliwe staje się na tym etapie 

rozwojowym ukształtowanie tożsamości indywidualnej i grupowej104.

Pomyślne rozwiązanie wyzwań rozwojowych wczesnego i późnego do-

rastania umożliwia, według Eriksona, przejście na kolejny etap rozwojowy, 

jakim jest wejście we wczesną dorosłość (23–34 rok życia105) i odnalezie-

nie siebie w systemie relacji społecznych, także bliskich relacji miłości. 

Osiągnięcie tożsamości uzdalnia do wypełniania zadań związanych z tym 

etapem rozwojowym, w tym odpowiedzialnego pełnienia określonych ról 

społecznych.

Nawiązując do eriksonowskiego kryzysu tożsamości, Mario J. Garcia 

wyróżnia podstawowe „statusy tożsamości” różniące się stopniem jej 

ukształtowania106. W jego koncepcji istotnymi czynnikami rozwoju jest 

doświadczenie kryzysu oraz kształtowanie się zaangażowania i zobowią-

zań wobec samego siebie i wobec społeczeństwa. Dlatego w tym ujęciu 

100  M. Sokolik, Psychoanaliza i Ja. Kliniczna problematyka poczucia tożsamości, Warszawa 
1992, s. 10.

101  Zob. A.I. Brzezińska, K. Appelt, B. Ziółkowka, Psychologia rozwoju człowieka, w: J. Stre-
lau, D. Doliński (red.), Psychologia akademicka, Sopot 2023, t.2, s. 140. Zob. także E. Erikson, 
J.M. Erikson, Dopełniony cykl życia, Poznań 2002, s. 70. Zob. także Tenże, Dzieciństwo i spo-
łeczeństwo, Warszawa 2000; Tenże, Tożsamość a cykl życia, Poznań 2004.

102  Zob. A.I. Brzezińska, K. Appelt, B. Ziółkowka, Psychologia rozwoju człowieka…, s. 140.

103  Zob. M. Jankowska, Sposoby rozwiązywania kryzysów w teorii psychospołecznego roz-
woju E.H. Eriksona w  aspekcie rozwoju człowieka i  zdrowia psychicznego oraz zaburzeń 
w rozwoju, „Kwartalnik Naukowy Fides et Ratio” 2017, nr 4 (32), s. 58. Zob. także E. Balcer, Wy-
brane koncepcje autoformacji. Analiza psychologiczno-pedagogiczna, Toruń 2021, s. 38–39.

104  Zob. A. I. Brzezińska, K. Appelt, B. Ziółkowka, Psychologia rozwoju człowieka…, s. 140.

105  Tamże.

106  Zob. M. Sokolik, Psychoanaliza i Ja…, s. 31.
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kluczowe kategorie stanowią pojęcia „kryzys” i  „zaangażowanie” bądź 

„zobowiązanie”107. Pierwszym w klasyfikacji Garcii jest status „tożsamości 

osiągniętej”, kiedy osoba „przeszła kryzys, dokonała wyboru i trwałego 

zaangażowania”108. Z kolei status „moratorium” oznacza, że jednostka „jest 

w okresie kryzysu, jej zaangażowania są zmienne, krótkotrwałe”109. Trzeci 

możliwy status ukształtowania tożsamości to „tożsamość przybrana”, który 

ma miejsce, kiedy osoba „nie przechodziła kryzysu, jest zaangażowana 

w wartości wpajane jej w dzieciństwie”110. Warto dodać, że Maria Sokolik 

wymienia także „dyfuzję tożsamości”, kiedy „młody człowiek przechodził 

kryzys lub nie, nie wykazuje jednak zaangażowania”111.

W ujęciu Garcii rozwój tożsamości dokonuje się w procesie przekształ-

cania statusów. Przy czym ukształtowanie własnej tożsamości nie wy-

maga przechodzenia przez wszystkie statusy. Do najczęściej spotykanych 

transformacji należą: „transformacja między tożsamością rozproszoną 

a moratorium, przybraną a osiągniętą/ukształtowaną”112. Ponadto, według 

Garcii, „najmniej zaawansowanym rozwojowo statusem jest tożsamość 

rozproszona, następnie w kolejności – tożsamość przybrana, tożsamość 

moratoryjna, natomiast tożsamość osiągnięta jest statusem najbardziej 

rozwojowo zaawansowanym113”.

Jak już zostało powiedziane, tożsamość człowieka ulega pewnym 

przemianom w ciągu całego życia. Wielu współczesnych badaczy nad 

tożsamością zwraca jednak uwagę na dwie istotne i „nowe” tendencje. 

Mówią oni o powracających kryzysach tożsamości na różnych etapach 

życia oraz o  „opóźnionym uformowaniu tożsamości”114, przesunięciu 

granicy dorosłości115. Hanna Liberska wyjaśnia, że dotyczy to „opóźnienia 

107  Zob. D. Musiał, Kształtowanie się tożsamości…, s. 84.

108  M. Sokolik, Psychoanaliza i Ja…, s. 31.

109  Tamże.

110  Tamże.

111  Tamże.

112  D. Musiał, Kształtowanie się tożsamości…, s. 86–87.

113  Tamże, s. 87.

114  Zob. A. I. Brzezińska, K. Piotrowski, Skala Rozwoju Poczucia Tożsamości – DIDS: pod-
stawy teoretyczne, w: W. Zeidler (red.), Kwestionariusze w psychologii. Postępy, zastosowania, 
problemy, Warszawa 2011, s. 521–546.

115  Zob. B. Harwas-Napierała, Tożsamość jednostki w  epoce współczesnych przemian, 
w: Taż, H. Liberska (red.), Tożsamość a współczesność: nowe tendencje i zagrożenia, Poznań 
2007, s. 18.
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czasowego wobec podjęcia ‘dorosłych’ zobowiązań przez młodego czło-

wieka, dającego możliwość dłuższego eksperymentowania z własną osobą 

w różnych obszarach życia”116.

To opóźnienie nazywane jest przedłużającym się czasem „moratorium”. 

Termin ten oznacza „przyznanie prawa do wypełnienia zobowiązania 

w terminie późniejszym albo na warunkach dogodniejszych od pierwot-

nie ustalonych (łac. mora – zwłoka, opóźnienie, okres czasu, przeszkoda; 

moratorius – zwlekający, opóźniający, […]”117. Liberska wyjaśnia, że w świetle 

teorii rozwoju psychospołecznego Eriksona „moratorium jest zaprogra-

mowanym opóźnieniem uformowania tożsamości wpisanym zarówno 

we wrodzony schemat rozwoju podmiotu, w jego status społeczny, jak 

i w zwyczaje kulturowe” 118.

Wymienione tendencje „opóźnień” w zakresie ukształtowania zinte-

growanej tożsamości związane są z dłuższym procesem osiągania dojrza-

łości osobowej, a zatem także światopoglądowej i religijnej. Zasadniczej 

przyczyny tych tendencji należy upatrywać w uwarunkowaniach pono-

woczesnego społeczeństwa, przemianach cywilizacyjnych, destabilizacji 

i zmienności w otaczającej rzeczywistości. Na przykład Jeffrey J. Arnett 

wymienia tu – jako czynniki znaczące – „coraz większą złożoność świata, 

procesy globalizacji oraz intensywny rozwój technik komunikacji”119. 

Zjawiska te przyczyniają się do „coraz większej zmienności współczesnej 

rzeczywistości, a w konsekwencji ciągłej konfrontacji jednostki z nowymi 

wymaganiami i kryzysami”120.

Na przykład w  kontekście wielokulturowości można zauważyć, że 

współczesne przemiany społeczno-kulturowe i procesy globalizacji „prze-

nikają sfery życia grup i jednostek. Powodują unifikację i współzależność 

116  H. Liberska, Współczesny obraz moratorium, w: B. Harwas-Napierała, H. Liberska (red.), 
Tożsamość a współczesność…, s. 25.

117  H. Liberska, Współczesny obraz moratorium…, s. 25. Zob. W. Kopaliński, Słownik wyra-
zów obcych i zwrotów obcojęzycznych, Wiedza Powszechna, Warszawa 1990, s. 89.

118  H. Liberska, Współczesny obraz moratorium…, s. 25. Zob. A. Brzezińska, Społeczna psy-
chologia rozwoju, Warszawa 2000.

119  B. Uchto, Kim jestem? – Pytania o tożsamość w dobie XXI wieku, „Horyzonty Wychowa-
nia” 2012, nr 11 (22),

s. 141. Pobrano z https://horyzontywychowania.ignatianum.edu.pl/HW/article/view/107

120  Tamże.
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procesów ekonomicznych, politycznych i społeczno-kulturowych w skali 

światowej”121. Związane z tym przemiany pozytywne obejmują „tworzenie 

warunków dla twórczego dynamizmu, mobilności, możliwości konkurowa-

nia i kooperacji oraz szybkiego upowszechnienia nowych odkryć w dzie-

dzinie nauki i techniki, systemów informacji i szybkości komunikowania 

się oraz szerokiego dostępu do wiedzy za sprawą ciągle doskonalącego się 

Internetu”122. Tego rodzaju zmiany mogą stymulować rozwój procesów 

poznawczych oraz niektórych kompetencji człowieka123. Natomiast do 

negatywnych przemian wynikających z procesów globalizacji zalicza się, 

między innymi, zjawiska związane z szokiem kulturowym i jego konse-

kwencjami124. Stanowią one specyficzne uwarunkowania w kształtowaniu 

tożsamości – także kulturowej125 – indywidualnej i społecznej. Tym bardziej 

mają one swoje konsekwencje w formowaniu tożsamości „na progu” eta-

pów rozwojowych dorastania i wczesnej dorosłości (w ujęciu Eriksona).

Nawiązując do wielu badaczy, Anna I. Brzezińska i Jan Cieciuch wy-

jaśniają również, że

w  wyniku przemian demograficznych i  ekonomicznych, jakie zaszły 

w ostatnich latach w Polsce, Europie i na świecie, proces dorastania, w tym 

formowania się tożsamości, zmienił się w znaczący sposób w stosunku do 

poprzednich pokoleń […] Zmiany struktury rodziny i relacji międzypokole-

niowych, wzrost mobilności wszystkich pokoleń, pojawienie się nieznanych 

wcześniej ofert łączenia nauki z pracą zawodową i różnych form pracy – to 

wszystko sprawiło, że pojawiła się możliwość nie tylko wyboru, ale i tworze-

nia własnej ścieżki rozwoju, niepodobnej ani do względnie stabilnej ścieżki 

wcześniejszych pokoleń, ani do ścieżek wybieranych czy tworzonych przez 

rówieśników126.

121  L. Cierpiałkowska, H. Sęk, Naukowe i  społeczne wyzwania dla psychologii klinicznej, 
„Roczniki Psychologiczne” 2016, t. 19, nr 3, s. 405.

122  Tamże.

123  Zob. tamże.

124  Zob. tamże. Zob. także M.C. Nieman, Shocks and turbulence: Globalization and the oc-
currence of civil war, „International Interactions” 2011, nr 37(3), s. 263–292.

125  Zob. J. Nikitorowicz, Tożsamościowe skutki wielokulturowości. Wielość kultur w  jed-
nym człowieku czy ekstremizm i  separatyzm kulturowy?, „Lubelski Rocznik Pedagogiczny” 
2017, t. 36, z. 3, s. 21.

126  A. I. Brzezińska, J. Cieciuch, Formowanie się tożsamości…, s. 206.
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Tego rodzaju kierunek zmian może dawać szansę na realizowanie pro-

jektu własnego życia jako „projektu własnej tożsamości”, który umożliwia 

również lepszą adaptację wobec dynamicznie zmieniającej się rzeczywi-

stości127.

Przy czym warto mieć także na uwadze, że współcześnie dorastanie może 

mieć jeszcze inne „oblicze”. Dzisiejsi dorośli często bywają konkurentami 

na rynku pracy i niejednokrotnie są „tak samo na tym rynku zagubieni 

czy marginalizowani, a nawet wykluczani, jak pracownicy najmłodsi czy 

dopiero debiutujący w rolach zawodowych”128. Ponadto deficyty w zakresie 

adekwatnego wsparcia, zarówno emocjonalnego, jak i „instytucjonalnego 

(zaniedbana bądź lekceważona wychowawcza rola szkoły) w procesie kształ-

towania własnej tożsamości, budowania i realizowania projektu swego życia 

oraz podejmowania pierwszych prób sprawdzenia własnej samodzielności 

i niezależności”129 zwiększają prawdopodobieństwo takich doświadczeń, 

jak niepewność i lęk oraz wzmagają „trudności z określeniem własnej toż-

samości i utrudniają podjęcie ważnych decyzji życiowych […], a mogą być 

także źródłem postępującego poczucia bezradności”130. Możliwe, że z wyżej 

wymienionych powodów niektórzy autorzy dokonują wśród młodych ludzi 

identyfikacji „grup charakteryzujących się tendencją do świadomego uni-

kania podejmowania zobowiązań typowych dla osób dorosłych”131.

Ponadto wielu badaczy wskazuje również na złożoność i zakres zjawiska 

przedłużania czasu osiągania dojrzałości osobowościowej. W ich inter-

pretacji „porównania międzykulturowe ukazują powszechność tendencji 

do odraczania zadań dorosłości w stosunku do propozycji związanych 

z uznanymi koncepcjami rozwoju człowieka”132. Autorami tego rodzaju 

koncepcji są Robert J. Havighurst (rozwojowe zadania życiowe), wspomi-

nany już Erikson oraz Daniel J. Levinson (cztery ery rozwoju człowieka)133. 

Ponadto niektórzy autorzy uważają, że „współczesne przekształcenia cyklu 

127  Zob. tamże.

128  Tamże, s. 206–207.

129  Tamże, s. 206.

130  Tamże.

131  Tamże, s. 206–207.

132  H. Liberska, Współczesny obraz moratorium…, s. 41–42. Zob. E. Gurba, Wczesna doro-
słość, w: B. Harwas-Napierała, J. Trempała (red.), Psychologia rozwoju człowieka, Warszawa 
2000, t.2., s. 202–234.

133  Zob. A.I. Brzezińska, K. Appelt, B. Ziółkowka, Psychologia rozwoju człowieka…, s. 95–
292.
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życiowego mogą mieć głębszy charakter związany ze zmianami samych 

zadań rozwojowych”134. Zdaniem Liberskiej właśnie na poznaniu tych zadań 

powinni skoncentrować się psychologowie rozwojowi135.

Konfrontowanie się z tak wieloma „zmiennymi” współczesnej rzeczywi-

stości wiąże się z potrzebą redefiniowania co jakiś czas własnej tożsamości. 

Zwłaszcza w kontekście określonych (ważnych, kryzysowych czy wręcz 

granicznych) sytuacji oraz związanych z nimi doświadczeń.

Kategoria „tożsamości” zarówno w odniesieniu do jednostek, jak i grup 

społecznych, stała się znacząca od niedawna, przede wszystkim z powodu 

gwałtownych i złożonych przemian136. Jak zauważa Małgorzata Morawiecka

XX wiek był czasem zagrożenia tożsamości zarówno narodowej, jak i osobistej. 

W obliczu tragedii człowiek najwyraźniej zadaje sobie pytanie: kim jestem? 

Poszukuje tożsamości w kręgu zmieniających się czasów, czyli konieczności 

postawienia siebie w obliczu nowych sytuacji. Nowe spojrzenie na rzeczy-

wistość uruchamia w nim proces ponownego rozumienia siebie137.

Z perspektywy psychopedagogicznej jest to ważne współczesne uwarun-

kowanie, a zarazem wyzwanie dla rozwoju spójnej i stabilnej tożsamości.

1.2.2. � Osobowość jako zespół elementów warunkujących 
tożsamość jednostki

Osobowość w ujęciu Lawrence A. Pervina i Olivera P. Johna oznacza „te 

właściwości osoby, które odpowiadają za spójne wzorce odczuwania, myśle-

nia i zachowania”138. Natomiast w szerszym ujęciu Pervina osobowość to

134  H. Liberska, Współczesny obraz moratorium…, s.  41–42. Zob. I. Obuchowska, Adole-
scencja, w: B. Harwas-Napierała, J. Trempała, Psychologia rozwoju człowieka…, s. 163–201.

135  Zob. H. Liberska, Współczesny obraz moratorium…, s. 42.

136  Zob. M. Morawiecka, W  poszukiwaniu istoty tożsamości człowieka (cz.1), „Prace Na-
ukowe Uniwersytetu Humanistyczno-Przyrodniczego im. Jana Długosza w  Częstochowie. 
Filozofia”, 2018, t. 15, s. 178–179.

137  Tamże.

138  P. K. Oleś, W kierunku integracji nauki o osobowości, „Roczniki Psychologiczne” 2001, 
t. 4, s. 193.

Zob. L.A. Pervin, Psychologia osobowości, Gdańsk 2002.
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złożona całość myśli, emocji i zachowań nadająca kierunek i wzorzec (spój-

ność) życiu człowieka. Podobnie jak ciało, osobowość składa się zarówno 

ze struktur, jak i procesów i odzwierciedla działanie tyleż natury (geny), co 

środowiska. Pojęcie osobowości obejmuje również czasowy aspekt funkcjo-

nowania człowieka, osobowość zawiera bowiem wspomnienia przeszłości, 

reprezentacje mentalne teraźniejszości oraz wyobrażenia i oczekiwania co 

do przyszłości139.

Przytoczona definicja jest, zdaniem Piotra Olesia, „na tyle szeroka, że 

może być zasymilowana przez różne stanowiska teoretyczne, które w spe-

cyficzny sposób opisują i wyjaśniają funkcjonowanie osobowości”140.

Teoria osobowości zmierza do opisu i wyjaśniania „spójności myśli, 

uczuć i zachowań człowieka oraz stabilności i zmiany w zakresie indywi-

dualnych wzorców tej spójności”141. Natomiast „badanie indywidualnych 

wzorców myślenia, odczuwania i zachowania oraz ich zmienności (i stało-

ści) ma na celu wyjaśnienie procesów i mechanizmów psychologicznych, 

które za tę spójność i stabilność odpowiadają”142.

Na przykład Dan McAdams (psychologia narracyjna) proponuje trzy po-

ziomy poznania osobowości: cechy, motywy oraz system osobistej narracji. 

W ujęciu tego badacza cechy „wskazują na najbardziej stałe predyspozycje 

do określonych zachowań”, motywy oznaczają „dążenia, cele i wartości”, 

natomiast poziom trzeci to „system osobistej narracji, czyli znaczenie, jakie 

osoba nadaje swym doświadczeniom i ogólnie swemu życiu”143. Ostatni 

poziom jest związany z ukształtowaniem tożsamości144. Na każdym w wy-

mienionych poziomów, jak zauważa Oleś,

wiodącą rolę zdaje się odgrywać jeden z trzech głównych czynników w roz-

woju człowieka: dziedziczność, środowisko, aktywność własna podmiotu. 

Niektóre cechy można diagnozować na podstawie ich parametrów fizjolo-

gicznych już w okresie życia płodowego, system motywacyjny – świadomy 

139  L. A. Pervin, Psychologia osobowości…, s. 416.

140  P. Oleś, W kierunku integracji nauki o osobowości…, s. 193.

141  P. K. Oleś, K. Drat-Ruszczak, Osobowość, w: J. Strelau, D. Doliński (red.), Psychologia 
akademicka, Gdańsk 2023, t. 1., s. 749.

142  Tamże.

143  P. Oleś, W kierunku integracji nauki o osobowości…, s. 195.

144  Zob. tamże, s. 209.
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i podświadomy – kształtuje się na bazie doświadczeń w ramach procesu 

socjalizacji, podczas gdy do refleksyjnego opracowania historii życia może 

dojść dopiero po osiągnięciu przez osobę poziomu myślenia abstrakcyjnego 

i przebyciu kryzysu tożsamości. Warstwowy model osobowości znajduje 

zatem zakotwiczenie w psychologii rozwojowej”145.

Zdaniem Olesia „można przewidywać, iż jednym z kierunków dalszego 

rozwoju nauki o osobowości będzie poszukiwanie złożonych interakcji 

między zmiennymi z wyróżnionych trzech poziomów (według schematu: 

cechy – adaptacja – historia życia albo cechy – motywy – tożsamość)”146.

W ostatniej dekadzie XX wieku powstały w gronie badaczy pomysły 

w zakresie integracji nauki o osobowości, które stwarzają płaszczyznę dla 

integrowania odmiennych teorii i podejść badawczych w zakresie psycho-

logii osobowości. Ponadto mogą również przyczynić się do integralnego 

ujęcia osoby na gruncie psychologii oraz pokrewnych nauk społecznych147. 

Dlatego propozycje te „formułowane są na wysokim poziomie ogólności 

i aspirują do koncepcji natury ludzkiej, jaka wynika z uogólnienia myśli 

psychologicznej”148.

Wśród integracyjnych teorii osobowości – metateorii – Piotr Oleś i Kry-

styna Drat-Ruszczak wymieniają pięcioczynnikową teorię osobowości w uję-

ciu Paula Costy i Roberta McCrae’a („Wielka Piątka”) oraz koncepcję Dana 

McAdamsa i Jennifer Pals. Pierwsza z tych teorii określa, między innymi, pięć 

podstawowych cech w strukturze osobowości: neurotyczność, ekstrawersję, 

otwartość, ugodowość i sumienność149. Natomiast druga propozycja łączy 

w sobie elementy wcześniejszych podejść – psychologii narracyjnej Dana 

McAdamsa oraz wymienionej już teorii pięcioczynnikowej.

Literatura przedmiotu wyjaśnia, że „czas wielkich teorii osobowości, 

które pretendowały do tego, by w sposób całościowy i spójny wyjaśnić 

aktywność psychiczną człowieka, obejmowały rozwój osobowości, doj-

rzałość i przyczyny patologii, zawierając również uogólnienia dotyczące 

145  Tamże, s. 209.

146  Tamże.

147  Zob. P.K. Oleś, K. Drat-Ruszczak, Osobowość…, s. 749.

148  Tamże.

149  Zob. tamże, s. 750–751. Zob. także P. Oleś, W kierunku integracji nauki o osobowości…, 
s. 195–196; R.R. McCrae, P. T. Costa, Osobowość dorosłego człowieka. Perspektywa teorii pię-
cioczynnikowej, Kraków 2005.
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natury ludzkiej, zdaje się odchodzić w przeszłość”150. W związku z tym 

nadeszły czasy „teorii zjawisk i prób tworzenia ich na podstawie – głównie 

poprzez uzgadnianie tez i uogólnianie danych empirycznych – metateorii 

osobowości”151. Wprawdzie w nauce pełnią one funkcje integrujące, ale 

z powodu ogólności w niewielkim stopniu mogą się przyczyniać do lep-

szego rozumienia człowieka i osobowości. Poza tym także ich zastosowania 

praktyczne są ograniczone152.

Dlatego współczesna teoria (metateoria) osobowości powinna mieć, 

zdaniem Olesia,

charakter teorii integrującej, która obejmuje wiedzę o temperamentalnych 

podstawach osobowości, jej strukturze i funkcjach adaptacyjnych i regu-

lacyjnych, w tym motywacji, oraz o procesach związanych z nadawaniem 

znaczenia wydarzeniom życiowym, kreowaniem tożsamości oraz poszuki-

waniem odpowiedzi na pytania egzystencjalne153.

Autor dodaje, że poznając osobowość, „chcielibyśmy wiedzieć, jaka jest 

jej struktura i biologiczne uwarunkowania, ale nie mniej ważne wydaje 

się poznanie mechanizmów motywacyjnych oraz określenie kierunku 

rozwoju osobowości”154. Ponadto ważne jest tutaj „to, co sam podmiot ma 

do powiedzenia na swój temat, a zwłaszcza, jak widzi sam siebie, świat 

i własną w nim rolę, aż po sens takiego a nie innego sposobu istnienia”155.

W psychologii różnic indywidualnych osobowość interpretowana jest 

jako 

zespół cech warunkujących spójność zachowania i tożsamość jednostki. 

Pod względem nasilenia i konfiguracji tych cech, które kształtują się w toku 

interakcji czynników genetycznych i środowiskowych oraz tworzą strukturę 

osobowości obejmującą temperament i charakter, występują różnice indywi-

150  P.K. Oleś, K. Drat-Ruszczak, Osobowość…, s. 749.

151  Tamże, s. 762.

152  Zob. tamże.

153  P. Oleś, W kierunku integracji nauki o osobowości…, 205.

154  Tamże.

155  Tamże.
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dualne. One to współdecydują o specyficznym dla jednostki przystosowaniu 

do wymagań środowiska, w tym głównie społecznego”156.

Wymieniona w przytoczonej definicji kategoria temperamentu dotyczy

względnie trwałych cech osobowości występujących u  człowieka od 

wczesnego dzieciństwa i mających swoje odpowiedniki w świecie zwierząt. 

Będąc pierwotnie zdeterminowany przez wrodzone mechanizmy neurobio-

chemiczne, temperament podlega powolnym zmianom spowodowanym 

procesem dojrzewania oraz indywidualnie specyficznym oddziaływaniom 

między genotypem a środowiskiem157.

Według Gordona Allporta temperament, podobnie jak inteligencja, „jest 

surowcem, z którego dopiero rzeźbi się osobowość”158.

Pierwsza z typologii – Hipokratesa-Galena – powstała już w starożytno-

ści (sangwinik, choleryk, malancholik, flegmatyk). Natomiast na przełomie 

XIX i XX wieku powstało kilkanaście typologii, wśród których większość na-

wiązywała do tej klasycznej. Na początku XX wieku miały miejsce pierwsze 

badania empiryczne nad temperamentem. Jedną z typologii, która zdobyła 

największą popularność w Europie, była klasyfikacja temperamentu w uję-

ciu Ernsta Kretschmera (1921 r.). Badacz ten, opierając się na pomiarach 

antropometrycznych, wyróżnił cztery typy budowy ciała; leptosomatyczny, 

pykniczny, atletyczny i dysplastyczny. Na podstawie obserwacji klinicznych 

wskazał na zależność pomiędzy typem budowy ciała a skłonnością do 

określonych chorób psychicznych. Wysunął twierdzenie, że także u ludzi 

zdrowych zachodzi zależność między budową ciała a psychiką, przy czym 

cechy te występują z mniejszym nasileniem. W związku z określonym 

typem budowy ciała badacz ten wyodrębnił trzy typy temperamentu: 

schizotymiczny, cyklotymiczny oraz iksotymiczny159. Konstytucjonalna 

koncepcja Kretschmera znalazła zarówno kontynuatorów, jak i krytyków. 

156  J. Strelau, B. Zawadzki, Psychologia różnic indywidualnych, w: J. Stelau, D. Doliński 
(red.), Psychologia akademicka…, t. 1, s. 799.

157  Tamże, s. 780.

158  Zob. tamże, s. 789.

159  Zob. tamże, s. 779.
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Współcześnie badacze temperamentu u podstaw charakterystyk osobowo-

ści poszukują raczej mechanizmów fizjologicznych i biochemicznych160.

W połowie XX wieku powstały kolejne teorie temperamentu. Wśród 

nich można wymienić przede wszystkim takich badaczy jak: Hans Ey-

senck (badania nad ekstrawersją i neurotycznością), Alexander Thomas 

i  Stella Chess (dziewięć kategorii temperamentu; temperament łatwy, 

wolno rozgrzewający się i trudny) oraz Mary Rothart i Douglas Derryberry 

(reaktywność i samoregulacja), Jerome Kagan (temperament zahamowany 

i niezahamowany), Arnold Buss i Robert Plomin (struktura temperamentu: 

emocjonalność, aktywność, towarzyskość), Marvin Zuckerman (czynniki 

poszukiwania doznań), Robert Cloninger (model psychobiologiczny), Jan 

Strelau (regulacyjna teoria temperamentu)161. Do dzisiaj jednak, zwłaszcza 

w początkowej fazie poznawania i uczenia się rozumienia siebie oraz 

pracy na sobą, aktualna pozostaje również pierwsza typologia Hipokratesa-

-Galena.

1.2.3. � Współczesne wieloaspektowe ujęcie „Ja” 
w psychologii osobowości

Podejmując problematykę tożsamości z perspektywy psychologicznej, 

należy zastanowić się nad znaczeniem pojęcia „Ja” oraz związanych z nim 

takich terminów jak „osobowość”, „obraz własnej osoby” („obraz siebie”) 

i „samoocena” (poczucie własnej wartości) i innych.

Z punktu widzenia współczesnych koncepcji „Ja” warto zauważyć, że 

pojęcie to („Ja”) bywa niekiedy stosowane jako synonim „osobowości”, 

albo wypiera to pojęcie. „Ja” bywa również interpretowane jako podsystem 

„osobowości” lub traktowane jako pojęcie odrębne. W każdym przypadku 

wiąże się to z zamieszaniem terminologicznym162. Oleś i Drat-Ruszczak 

uważają, że

Ja bez osobowości, szczególnie w roli nadrzędnej wobec Ja przedmiotowego, 

jest […] zawsze gorszym rozwiązaniem niż Ja traktowane jako podsystem 

160  Zob. tamże.

161  Zob. tamże, s. 780–793.

162  Zob. P.K. Oleś, K. Drat-Ruszczak, Osobowość…, s. 731, 735.
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osobowości. Mimo pokus stosowania obydwu terminów zamiennie, lepsze 

wydają się bardziej całościowe wizje człowieka, które biorą pod uwagę intra-

personalną dynamikę osobowości, rozważając zarówno stałe, jak i zmienne 

determinanty jego zachowania163.

Literatura wyjaśnia, że „dzisiejsza atrakcyjność pojęcia Ja przytłumiła 

atrakcyjność pojęcia osobowości – Ja przejęło większość funkcji tradycyjnie 

związanych z osobowością i zaczęło funkcjonować niezależnie”164. Po-

nadto, koncepcje „Ja” odpowiadają także „na współczesne zapotrzebowanie 

społeczne – starają się jeśli nie rozwiązać, to przynajmniej odzwierciedlić 

problemy, z jakimi współcześnie styka się człowiek”165. Tymczasem termin 

„Ja” bez kategorii „osobowości”, „jest pojęciem kłopotliwym, kiedy bowiem 

myślimy o Ja, w sposób naturalny myślimy i podmiocie, a nie o tym, co on 

robi (proces) lub ma (struktura)”166.

Literatura przedmiotu wyjaśnia, że jedno z zagadnień dotyczących 

„Ja” stanowi „problem, na ile Ja jest strukturą spójną, jednolitą, a na ile 

złożoną i składającą się z podsystemów. Przekładając ten problem na język 

potoczny, można postawić pytanie: czy posiadamy jedno Ja, czy wiele; 

a jeśli wiele, to jak to się dzieje, że się zachowujemy i czujemy jak jedna 

i ta sama osoba?”167 Pomimo „stuletniego empirycznego i teoretycznego 

zainteresowania, natura Ja jawi się wciążjako mało rozpoznana, a nawet 

tajemnicza. William James określił Ja jako ‘najbardziej tajemniczą zagadkę, 

z którą uporać powinna się psychologia’”168.

W literaturze psychologicznej nadal można wyróżnić zasadniczo dwa 

podejścia w interpretacji „Ja” i związanych z nimi kategorii. Pierwsze z tych 

podejść postrzega „Ja” jako strukturę monolityczną złożoną z zasadniczo 

stałych determinant zachowań człowieka. Tymczasem, jak wyjaśnia Hubert 

Suszek, „Ja” niegdyś uważane „przez większość teoretyków za zwartą, mono-

lityczną całość, stopniowo zastąpiono strukturą coraz bardziej rozproszoną 

i niejednolitą”169. Dlatego wiele teorii współczesnych interpretuje „Ja” jako 

163  Tamże, s. 749.

164  Tamże, s. 731.

165  Tamże.

166  Tamże, s. 736.

167  H. Suszek, Różnorodność wielości Ja, „Roczniki Psychologiczne” 2007, t. 10, nr 2, s. 8.

168  Tamże, s. 7. Zob. W. James, The principles of psychology, New York 1890/1980.

169  H. Suszek, Różnorodność wielości Ja…, s. 8.
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rzeczywistość złożoną, pluralistyczną, „wieloraką, składającą się z aspektów, 

podsystemów, subosobowości. […] Teorie te pochodzą głównie od psycho-

logów społecznych, psychologów osobowości i psychoterapeutów”170.

Przy czym warto dodać, że „nie ma jednego, akceptowanego przez 

wszystkich badaczy określenia, które by odzwierciedlało ten aspekt natury 

Ja. Najczęściej stosowane terminy to wielość Ja, wielorakość Ja lub wielo-

aspektowość Ja (self-multiplicity), złożoność Ja (self-complexity), zmien-

ność Ja (self-variability), pluralizm Ja i polipsychizm”171. Warto zauważyć, 

że „proponowane przez badaczy nazwy z teoretycznego punktu widzenia 

oznaczają to samo zjawisko, często jednak wiążą się ze specyficznym spo-

sobem jego operacjonalizacji”172.

Ważne jest, aby odróżnić wieloaspektowość „Ja” od zmian, jakie zachodzą 

w nim w czasie – przykładowo w związku z rozwojem osobowości. Wielość 

„Ja” ma bowiem „charakter przekrojowy i oznacza równoległe istnienie 

i posługiwanie się wieloma subkoncepcjami siebie przygotowanymi na 

różne okazje. W poszczególnych sytuacjach różne aspekty Ja wysuwają się 

na czoło, a jednostka ma zdolność płynnego przełączania ich”173. Natomiast 

zmiany rozwojowe „pociągają za sobą wielość lub zmienność o charakterze 

podłużnym – zmiany w obrębie systemu Ja następują w czasie”174.

W ujęciach badaczy definiujących „Ja”, „osobowość”, „obraz siebie”, 

„samoocenę”, a  także „tożsamość” można zatem zauważyć podejście 

monolityczne bądź wieloaspektowe. Przykładem tradycyjnego podejścia 

monolitycznego jest definiowanie „osobowości” jako „organizacji psychofi-

zycznych właściwości człowieka odpowiedzialnych za jego zachowanie”175 

czy określając ją jako „ogół wrodzonych i nabytych jakości psychicznych, 

które są charakterystyczne dla jednostki i czynią ją niepowtarzalną”176. 

Natomiast zgodnie z podejściem wieloaspektowym, kategoria „Ja” oznacza 

„złożoną i dynamiczną strukturę poznawczą”177, która „zajmuje centralne 

170  Tamże, s. 7. Zob. P. K. Oleś, K. Drat-Ruszczak, Osobowość…, s. 651–764.

171  H. Suszek, Różnorodność wielości Ja…, s. 9.

172  Tamże.

173  Tamże.

174  Tamże.

175  K. Ostrowska, Osobowość, w: D. Lalak, T. Pilch (red.), Elementarne pojęcia pedagogiki 
społecznej i pracy socjalnej, Warszawa 1999, s. 166.

176  E. Fromm, Niech się stanie człowiek. Z  psychologii etyki, Warszawa–Wrocław 1994, 
s. 48.

177  H. Suszek, Różnorodność wielości Ja…, s. 7.
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miejsce w osobowości, odgrywając główną rolę w regulacji rozmaitych 

procesów psychicznych, poznawczych, emocjonalnych, motywacyjnych 

i behawioralnych”178.

Współczesne (wieloaspektowe) koncepcje „Ja” wyróżniają najpierw 

zaproponowane przez Williama Jamesa klasyczne rozróżnienie na „Ja 

podmiotowe” („Ja” jako proces) i „Ja przedmiotowe” („Ja” jako struktura). 

Ponadto, także nawiązując do wskazań Jamesa, można wyodrębnić dwa 

poziomy analizy „Ja” – jednostkowy i  społeczny179. „Ja podmiotowe” 

oznacza „tę część, która doświadcza myśli, uczuć i spostrzeżeń i która ma 

zdolność kierowania zachowaniem”180. Z kolei „Ja przedmiotowe” stanowi 

„to, co obserwowane, stanowi samowiedzę zakodowaną w strukturach 

poznawczych i dającą się aktualizować”181.

Analizując „Ja podmiotowe” i „Ja przedmiotowe” z punktu widzenia 

jednostki, na tym poziomie analizy (jednostkowym) wyróżnić można „Ja 

podmiotowe” oznaczające stan bądź proces samoświadomości oraz „Ja 

przedmiotowe”, które stanowi samowiedza. W drugim z wymienionych 

aspektów, „mówi się o pojęciu Ja, schemacie Ja lub poznawczej reprezen-

tacji Ja. Ja podmiotowe funkcjonuje tylko w połączeniu z ja przedmioto-

wym – bez reprezentacji siebie świadomość siebie nie jest możliwa”182.

Z kolei w analizie „Ja” na poziomie społecznym („Ja społeczne”) można 

wyodrębnić aspekt interpersonalny („Ja relacyjne”, zawsze jednak indywi-

dualne, odrębne) i grupowy („Ja kolektywne”). Zdaniem Jamesa, „ściśle rzecz 

biorąc, człowiek ma tyle ‘ja’ społecznych, ile jest jednostek, które rozpoznają 

go i noszą jego obraz w umyśle. […] Ponieważ jednak osoby, które noszą 

w swoich umysłach te obrazy, w naturalny sposób dzielą się na klasy, prak-

tycznie możemy powiedzieć, że ma on tyle różnych ‘ja’ społecznych, ile jest 

różnych grup ludzi, z których opinią się liczy”183.

178  Tamże. Zob. B. Wojciszke, Struktura „Ja”, wartości osobiste i zachowanie, w: J. Kozielecki 
(red.), Monografie psychologiczne, Wrocław–Warszawa–Kraków–Gdańsk–Łódź 1986, t. 52, 
s. 12–47; P.K. Oleś, Wprowadzenie do psychologii osobowości, Warszawa 2003.

179  Zob. P. K. Oleś, K. Drat-Ruszczak, Osobowość…, s. 732–738.

180  H. Suszek, Różnorodność wielości Ja…, s. 9.

181  Tamże.

182  P.K. Oleś, K. Drat-Ruszczak, Osobowość…, s. 733.

183  W. James, The principles of psychology…, s.  123. Cyt. za: P.K. Oleś, K. Drat-Ruszczak, 
Osobowość…, s. 733.
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Zatem na poziomie interpersonalnym „relacyjne Ja to wciąż odrębne Ja, 

choć stopień tej odrębności jest oczywiście różny”184. Natomiast w przy-

padku poziomu grupowego „Ja przesuwa się ku kolektywnemu My, ku 

tożsamości wspólnotowej – nie spostrzegamy już siebie jako wyróżnionej 

jednostki”185. Jak wyjaśniają Oleś i Drat-Ruszczak, „różnica w działaniu Ja 

relacyjnego i Ja kolektywnego, czyli we wpływie obydwu tych reprezentacji 

na nasze zachowanie, zależy od tego, która identyfikacja zostanie w danej 

sytuacji społecznej zaktywizowana”186. Badania naukowe wykazały, że „in-

dywidualne Ja jest bardziej pierwotną i silniejszą podstawą definicji siebie 

niż Ja kolektywne. Autorzy [badań – E.B.] dowiedli, że silniej reagujemy 

zarówno na zagrożenie, jak i na pokrzepienie […] Ja indywidualnego, które 

[…] okazuje się ‘psychologicznym domem’ jednostki, miejscem, z którego 

wyrusza ona w świat społeczny”187.

Poszerzając jeszcze pojęcie „Ja podmiotowego” i „Ja przedmiotowego”, 

można wprowadzić następujące uszczegółowienia. „Ja podmiotowe”, ozna-

cza procesy związane z „Ja”, do których należą autorefleksja, wola i intencja 

(zwana też sprawczością). Podejście procesualne „rozważa Ja jako proces, 

czyli przebieg danej, centralnej dla Ja czynności. Proces ów ujmowany 

jest w kategoriach funkcji Ja”188. Natomiast „Ja przedmiotowe” oznacza 

różnorodną treść i strukturę reprezentacji „Ja” – jednostkową i społeczną. 

Skupione na „Ja przedmiotowym” podejście strukturalne „rozważa je w ka-

tegoriach reprezentacji poznawczych, czyli specyficznych treści zwanych 

schematami, definicjami czy – szerzej – koncepcjami Ja (na przykład 

definiuje mnie to, że mam wysoką pozycję społeczną i dom w Powsinie, 

albo też to, że jestem studentem i mam wiele planów). Podejście strukturalne 

pyta głównie o strukturę (budowę) i organizację pojęcia Ja”189.

Zatem podejście podmiotowe (procesualne, funkcjonalne) i przedmio-

towe (strukturalne, treściowe) dopełniają się, przy czym istnieje pomiędzy 

nimi wyraźna różnica. Pierwsze z nich, podejście procesualne, „zakłada 

istnienie treści i struktur wiedzy związanych z Ja, ale jest nimi daleko 

184  P.K. Oleś, K. Drat-Ruszczak, Osobowość…, s. 733.

185  Tamże.

186  Tamże.

187  Tamże.

188  Tamże, s. 734.

189  Tamże.
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mniej zainteresowane niż podejście strukturalne”190. Natomiast podejście 

strukturalne „jest także zainteresowane działaniami oraz ich przebiegiem, 

najpierw jednak identyfikuje struktury, zakładając że działanie wynika z ich 

interakcji. Najczęściej mówi się wtedy o dynamice działania”191. Następu-

jący przykład obrazuje różnicę obu podejść: „w podejściu procesualnym 

samoocenę […] będziemy rozumieli jako motyw działania – dążenie do 

obrony, podtrzymania lub nasilenie dobrego mniemania o sobie. W ujęciu 

strukturalnym będzie to natomiast treść przekonań o sobie (jestem świetny 

lub do niczego), czyli samoocena wysoka lub niska, odniesiona do różnic 

indywidualnych”192. Zatem w zależności od rozumienia określonych pojęć 

jako procesu („co robimy”, sytuacja) lub jako właściwości osoby („co mamy”, 

treść osobowości) zmienia się także ich znaczenie193.

Pierwszą nadrzędną funkcją „Ja podmiotowego” jest funkcja integracji 

„Ja przedmiotowego”, która jest akcentowana „we wszystkich nurtach 

psychologicznych zajmujących się Ja, także w psychoanalizie i w podej-

ściu humanistycznym”194. Kolejną nadrzędną funkcję „Ja podmiotowego” 

stanowi „funkcja samokontroli i samoregulacji, określana […] jako wykonaw-

cza funkcja Ja. […] zwana też sprawczą”195. Warto dodać, że z perspektywy 

psychologii społecznej, oprócz wymienionych funkcji intrapersonalnych, 

„Ja” spełnia także funkcje interpersonalne dotyczące kontaktów z innymi 

(negocjowanie tożsamości i symulowanie psychiki innych ludzi)196.

Natomiast „system Ja” (interpretowanego wieloaspektowo) oznacza 

„dynamiczny i uporządkowany układ myśli, uczuć i motywów odnoszących 

się do Ja, własnych relacji społecznych i osobistego stosunku do świata”197. 

Układ ten obejmuje dwa elementy odnoszące się do podejścia struktural-

nego („Ja poznawcze” – samowiedza, „Ja wartościujące” – samoocena) oraz 

190  Tamże.

191  Tamże.

192  Tamże, s. 735.

193  Zob. tamże, s. 735.

194  Zob. tamże, s. 737.

195  Zob. tamże.

196  Zob. B. Wojciszke, D. Doliński, Psychologia społeczna, w: J. Strelau, D. Doliński (red.), 
Psychologia akademicka…, t. 2., s. 319.

197  Zob. P.K. Oleś, K. Drat-Ruszczak, Osobowość…, s. 738.



49Tożsamość osoby ludzkiej w ujęciu wybranych nauk

Droga poprzez siebie: komplementarne aspekty kształtowania relacji…

trzeci element dotyczący podejścia procesualnego („Ja wykonawcze” – 

autoregulacja)198.

Oprócz zidentyfikowanych przez Jamesa aspektów „Ja przedmiotowego” 

i „Ja podmiotowego” badacze proponują dalsze różnicowanie obu tych 

kategorii. W związku z tym „przedmiotowy aspekt Ja, problem jedności-

-wielości może być sformułowany jako pytanie, w jakim stopniu obraz, jaki 

tworzymy na nasz temat, zmienia się w różnych sytuacjach i w różnym 

czasie. W przeformułowanej wersji pytanie to może brzmieć: czy dyspo-

nujemy jednym, czy wieloma obrazami siebie?”199.

Literatura wyjaśnia, iż „przekonanie, że Ja przedmiotowe składa się 

z wielu podsystemów, oznacza, że posiadamy nie jeden, lecz wiele obrazów 

siebie. Jeśli porównać naszą samowiedzę do książki, można by powiedzieć, 

że stanowimy scenę zamieszkiwaną przez wielu aktorów”200. Spośród 

propozycji wyodrębniania (i badania) różnych podsystemów pojęcia „Ja” 

warto wymienić najpierw koncepcje, które opisują „Ja” jako strukturę zło-

żoną z komponentów uniwersalnych, znamiennych dla wszystkich ludzi. 

Wśród nich wyodrębniono między innymi: tożsamość osobistą i społeczną 

oraz „Ja” indywidualne, prywatne, publiczne, kolektywne, rozlane, realne, 

idealne, powinnościowe, obronne, zewnętrzne, refleksyjne201. Inne propo-

zycje stanowią możliwe rozwarstwienia „Ja”, jak na przykład: schematy „Ja”, 

możliwe „Ja”, niechciane „Ja”, rodzina „Ja”, społeczność „Ja”202.

Niektórzy badacze mówią o wielości „Ja” w relacjach społecznych, 

wielości „Ja” w rolach społecznych, wielości „Ja” podczas autoprezentacji 

i kierowania wrażeniem203. Inne kategorie różnicujące dotyczą „Ja” jako 

ogólnej właściwości samoopisowej, na przykład stabilność „Ja”, pluralizm 

„Ja”, zmienność fenomenalna „Ja”. Do jeszcze innych określeń dotyczących 

pośrednio wielości „Ja” należą klarowność „Ja”, pewność pojęcia „Ja”. Nato-

miast pojęciem pokrewnym do „wielości Ja” jest „złożoność Ja” związane 

między innymi ze zróżnicowaniem jego wymiarów204.

198  Zob. tamże.

199  H. Suszek, Różnorodność wielości Ja…, s. 10.

200  Tamże.

201  Zob. tamże, s. 11.

202  Tamże.

203  Zob. tamże, s. 12.

204  Zob. tamże, s. 13.
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Podobnie jak w przypadku wiedzy o świecie, także wiedzę o samym 

sobie wyprowadza człowiek z doświadczania oraz uogólnia za pomocą 

schematów. Do opisu siebie służą schematy „Ja”. Ponadto „koncepcja 

siebie” obejmuje „nie tylko posiadane przez osobę cechy i właściwości jej 

zachowania, ale też wiele cech idealnych, potencjalnych i niepożądanych. 

Dlatego też może być potraktowana jako złożony schemat poznawczy 

Ja, powiedzielibyśmy: metaschemat”205. Schemat „Ja” obejmuje: realną 

koncepcję siebie („Jaki/jaka jestem?” – „Ja” realne); idealną koncepcję siebie 

(„Jaki/jaka chciałbym/chciałabym być?” – „Ja” idealne); powinnościową 

koncepcję siebie („Jaki/jaka powinieniem/powinnam być?” – „Ja” powin-

nościowe); niepożądaną koncepcję siebie („Jaki/jaka nie chcę być?” – „Ja” 

niepożądane); możliwą koncepcję siebie („Jaki/jaka mogę być?” – „Ja” 

możliwe); roboczą koncepcję siebie („Jaki/jaka jestem w tej chwili lub 

roli?” – „Ja” robocze)206. Także wobec wieloaspektowości „koncepcji sie-

bie”, wobec złożoności tego metaschematu złożonego z małych „obrazów 

siebie” (albo po prostu części „obrazu siebie”), aktualne pozostaje rozumie-

nie (klasycznej) funkcji „obrazu siebie” jako „warunkującej świadomość 

tożsamości, bycia sobą”207.

Samoocena natomiast jest ściśle związana z samowiedzą, która różni się 

w zakresie trzech, potencjalnie ważnych dla samooceny, aspektów. Są to 

treść, struktura i forma samowiedzy208. Treść samowiedzy oznacza infor-

macje na temat „Ja” – subiektywnie ważne, traktowane jako pozytywne lub 

negatywne – które tworzą wiedzę o sobie. Treść samowiedzy pozwala się 

ująć w postaci dwóch kategorii, którymi są ważność (aspekty „Ja” ważne lub 

uboczne) i walencja (elementy wartościujące pozytywne i negatywne)209. 

Z kolei struktura samowiedzy odnosi się do potrzeby uporządkowania 

obszernej wiedzy o sobie, aby procesy przetwarzania informacji o sobie 

mogły przebiegać w sposób płynny i harmonijny. Strukturę samowiedzy 

charakteryzuje przedziałowość (stopień oddzielenia pozytywnej i negatyw-

nej samooceny), zróżnicowanie (reprezentacja siebie w ważnych rolach), 

złożoność (wielość umysłowych reprezentacji siebie oraz ich wzajemne 

powiązania). Natomiast forma samowiedzy decyduje o jej wyrazistości 

205  P. K. Oleś, K. Drat-Ruszczak, Osobowość…, s. 739.

206  Zob. tamże.

207  Zob. K. Ostrowska, Osobowość…, s. 166–168.

208  Zob. P. K. Oleś, K. Drat-Ruszczak, Osobowość…, s. 740.

209  Tamże.
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(pochodnej „wglądu w siebie”). Do charakterystycznych cech wyrazistości 

należą klarowność samowiedzy (określenia jednoznaczne, stałe i wzajem-

nie spójne) oraz pewność samowiedzy (precyzja opisu jako efekt silnego 

przekonania o posiadaniu bądź nie określonych cech)210.

Zatem samoocena oznacza „uogólnioną ocenę lub postawę osoby 

wobec siebie. Może być też ujmowana jako efekt refleksji osoby nad tym, 

czy i w jakim stopniu są w stanie ją zaakceptować inni, ważni dla niej 

ludzie”211. Wysoka samoocena oznacza przede wszystkim „tendencję do 

odczuwania dumy z siebie, a co za tym idzie – również gotowość do za-

chowań prospołecznych i eksponowania własnych sukcesów”212. Natomiast 

samoocena niska oznacza „skłonność do odczuwania wstydu, a co za tym 

idzie – do wycofywania się z relacji społecznych. Związek między samo-

oceną a funkcjonowaniem społecznym jest więc wyraźny”213.

Samoocena może także odgrywać ważną rolę w sposobie porówny-

wania się z innymi ludźmi (jako swoimi możliwymi „Ja” w przyszłości). 

Osoby z wysoką samooceną, które doceniają własne zdolności i oczekują 

sukcesów, postrzegają ludzi sukcesu jako ucieleśnienie tego, kim one same 

mogłyby się stać. Porównania z innymi działają pozytywnie na osoby z wy-

soką samooceną i motywują je do aktywności. Natomiast osoby z niską 

samooceną, które nie doceniają własnych możliwości i nie oczekują suk-

cesów, zwracają uwagę na różnice i na własne niedostatki, kiedy porównują 

się z innymi. Nie wycofują się jednak z działania, pomimo doświadczania 

trudnych uczuć, które mobilizują je do podejmowania wysiłku. Próbują 

sprostać standardom, nie odbiegając znacznie (na ile to możliwe) od wyzna-

czonego przez nie poziomu. Osiągnięcia osób z wysoką i niską samooceną 

mogą być podobne214, optymalne jest jednak utrzymywanie samooceny na 

zadowalającym poziomie (a nie na przykład stale podwyższanym)215.

Przedstawione prawidłowości dotyczą „samooceny jawnej” (można o nią 

zapytać samego siebie lub inną osobę wprost), oprócz której istnieje również 

210  Zob. tamże.

211  Tamże, s. 741.

212  Tamże.

213  Tamże.

214  Zob. tamże.

215  Zob. J.A. Ossowska, Samoocena – pochodzenie, działanie, zmiana, „Pieniądze i Więź” 
2013, nr 3 (60), s. 160.
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„samoocena ukryta”, nieświadoma216. Ujawnia się ona „poprzez emocjo-

nalne skojarzenia z koncepcją siebie: jeśli są one pozytywne, świadczą 

o wysokiej samoocenie; jeśli negatywne – o niskiej”217.

Relacje pomiędzy „Ja” realnym a pozostałymi obszarami „obrazu siebie” 

pozostają pod wpływem kluczowych motywów, jakimi są autowaloryzacja 

i autoweryfikacja. Pierwsza z nich, autowaloryzacja, „ma charakter bardziej 

emocjonalny i służy podtrzymywaniu oraz podnoszeniu poczucia własnej 

wartości. Motyw ten stoi na straży samooceny, a w konsekwencji – rów-

nież samopoczucia”218. Natomiast autoweryfikacja „ma charakter bardziej 

poznawczy i służy poszukiwaniu informacji sprawdzających i potwierdza-

jących samowiedzę, a zatem utrzymaniu spójnego, a zarazem zgodnego 

z faktami wizerunku samego siebie”219. Warto zauważyć, że „dzięki autowa-

loryzacji człowiek tworzy pozytywną samowiedzę, a dzięki autoweryfika-

cji – prawdziwą”220. Poza budowaniem pozytywnego (autowaloryzacja) oraz 

prawdziwego i spójnego (autoweryfikacja) obrazu siebie, ważne jest także 

podejmowanie innych tendencji motywacyjnych: samopoznania („Kim 

jestem”, „Jakie mam cechy, zdolności?” – służy poznaniu siebie i rozwojowi 

osobowości) i samodoskonalenia (wyraża napięcie „Ja” realne – „Ja” idealne, 

motywuje do wysiłku i prób zmiany siebie)221.

Problem jedności podmiotowej (procesualnej) można rozpatrywać 

także pod kątem elementarnych „poczuć”, które mogą co jakiś czas ulegać 

zakłóceniom. Pierwszym z nich jest „poczucie spójności”, mówiące że 

„pomimo różnorodności cech, stanów i zachowań w różnych sytuacjach 

stanowimy jedną całość”222. Innym jest „poczucie własnej ciągłości”, mó-

wiące że „jesteśmy tą samą osobą w czasie, przez całe życie”223. Natomiast 

druga kwestia dotycząca „Ja podmiotowego” jest związana z pytaniem 

„czym jest instancja kierująca i integrująca doświadczenie i  jaka jest jej 

natura”224. Psychologia ma tutaj przed sobą wiele problemów do rozwią-

216  Zob. tamże, s. 160–161.

217  P. K. Oleś, K. Drat-Ruszczak, Osobowość…, s. 741.

218  Tamże, s. 744.

219  Tamże.

220  Tamże.

221  Zob. tamże, s. 744–745.

222  H. Suszek, Różnorodność wielości Ja…, s. 10.

223  Tamże.

224  Tamże.
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zania oraz pytań oczekujących na odpowiedzi, o ile ich udzielenie jest 

możliwe w zakresie tej nauki.

1.2.4. � Pytanie o wewnętrzną „instancję” integrującą – 
problem tożsamościowych procesów 
integracyjnych

Kontynuując problematykę dotycząca „instancji”, która w wewnętrznym 

pluralizmie osobowości pełni rolę kierowniczą i scalającą (integrującą), 

można zapytać, „czy taka instancja istnieje? Czy jest wiele takich instancji? 

Czy znajduje się w mózgu?”225. Zdaniem Suszka, „ta ostatnia kwestia jest 

obiektem zainteresowania w większym stopniu metafizyki niż psychologii, 

a zajmowanie się nią wielokrotnie poddawane było krytyce”226.

Pozostaje zatem pytaniem, „w jaki sposób podzielona na podsystemy 

tożsamość zachowuje integrację (one-in-many-selves-paradox)”227. Ta 

kwestia tożsamościowych procesów integracyjnych przysparza badaczom 

poważne trudności i pozostaje otwarta. W zakresie integracji podmiotowej 

(procesualnej) czynnik integrujący upatrywany jest w „bardzo podstawo-

wym, fenomenologicznym procesie postrzegania własnych doświadczeń 

jako własnych, ‘należących do mnie’[…] Ten scalający, integrujący proces 

uznawany jest w obrębie tradycji psychoanalitycznej jako ‘esencja ego’”228. 

Zdaniem niektórych badaczy za integrację „Ja” może też odpowiadać „ego 

obserwujące” rozumiane jako „specyficzna funkcja psychiki – zdolność do 

obserwowania i dystansowania się wobec własnych treści psychicznych”229. 

Za poczucie spójności oraz ciągłości „Ja” może odpowiadać ciągłość i uni-

kalność organizmu biologicznego człowieka, jak również czynnik neuro-

biologiczny – hierarchiczne centrum kontrolne znajdujące się w prawej 

korze oczodołowo-czołowej230.

Natomiast w odniesieniu do integracji przedmiotowej (strukturalnej) jako 

możliwy czynnik integrujący niektórzy badacze wskazują integrację sytu-

225  Tamże.

226  Tamże.

227  Tamże, s. 21.

228  Tamże.

229  Tamże, s. 22.

230  Zob. tamże, s. 21–22.



54 Rozdział 1

Elwira Balcer

acyjną. Oznacza to, że w różnych sytuacjach określona część samowiedzy 

aktywizuje się i przejmuje kontrolę, „w różnych momentach […] człowiek 

w inny sposób uzyskuje integrację – ‘stwarza siebie na nowo’ – ponieważ 

inna część jest aktywna”231.

W jeszcze innym ujęciu badawczym, spośród zróżnicowanych pod-

systemów „Ja”, jeden z nich „pełni nadrzędną funkcję; jest podsystemem 

rdzennym, głównym, wykonawczym […]. To rdzenne Ja (core self) zawiera 

kilka najbardziej stałych charakterystyk. Ma ono dostęp do innych kompo-

nentów Ja”232. Na przykład John Beahrs mówi tutaj o „przewodniku – części, 

która pełni rolę organizatora. Jego zdaniem przewodnictwo może być nad-

mierne lub niedostateczne”233. Podobny pogląd przedstawia również James, 

wskazując że „jedno wybrane Ja staje się głównym, najbardziej prawdziwym 

i jednoczącym charakterem. Używa porównania do ‘pasterza’, który kieruje 

‘owieczkami’”234. Z kolei Schulz von Thun stosuje tutaj metafory dyrygenta, 

reżysera, dowódcy bądź trenera235. Proponowane przez różnych autorów 

sposoby rozumienia kwestii integracyjnych procesów tożsamościowych 

nie muszą się wykluczać, zwłaszcza w przypadku procesów podmiotowych 

i przedmiotowych.

Jeszcze innym wyjaśnieniem w zakresie integracji przedmiotowej jest

integracyjna rola zapisanej w pamięci autobiograficznej narracyjnej re-

prezentacji przeszłości […]. Odmienne wersje Ja znajdują swoje miejsce 

czasowo-przestrzenne w całości, jaką stanowi przebieg życia […]. Historia 

autobiograficzna nie musi integrować wszystkich aspektów Ja i wszystkich 

doświadczeń; stanowi główną, definiującą opowieść236.

Przy czym poczucie stabilności i spójności mogą „być wzmacniane 

dzięki rekonstrukcyjnej aktywności prowadzącej do podtrzymania opo-

wieści życia, czyli np. refleksji nad starymi wspomnieniami w kontekście 

231  Tamże, s. 22.

232  Tamże, s. 23.

233  Tamże.

234  Tamże. Zob. W. James, The principles of psychology…

235  Zob. tamże. Zob. F. Schulz von Thun, Sztuka rozmawiania. Część 3. Dialog wewnętrzny, 
Kraków 2002;

236  H. Suszek, Różnorodność wielości Ja…, s. 23.
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bieżących zdarzeń. Osoby często piszą na nowo swoje osobiste historie, by 

wspierać obecny obraz siebie”237. Bywa, że tego rodzaju „spójna makronar-

racja musi zostać skonstruowana lub naprawiona w trakcie psychoterapii, 

gdzie klient ma możliwość refleksji nad swoją wewnętrzną wielością”238.

Wielu teoretyków zwraca również uwagę na różnice indywidualne 

w integracji ”Ja”. Jego wielość może być w psychice „organizowana” (u róż-

nych ludzi w różny sposób) podobnie jak organizacja grup społecznych. 

Analogicznie można zatem interpretować jedność systemu „Ja” jako efekt 

zróżnicowanych form samoorganizacyjnych.

Inni badacze uważają, że sposób integrowania „Ja” może być zależny od 

aktualnego poziomu rozwoju osobowości. Na przykład teoretycy zoriento-

wani psychoanalitycznie uważają, że „niektórzy ludzie w wyniku deficytów 

rozwojowych nie zdołali wykształcić funkcji ego obserwującego […], stąd 

często nie mają wglądu, rozeznania w swoich wewnętrznych przeżyciach. 

Jeśli tak jest, to nie są oni w stanie koordynować podsystemów Ja”239.

Z kolei zdaniem innych autorów,

chociaż większość zdrowych ludzi posiada jedno nadrzędne Ja, to celem 

dalszego rozwoju jest rozwinięcie takiego podsystemu Ja („świadome ego”, 

„czyste Ja”), który jest względnie neutralny, transparentny, tzn. nie posiada 

treści, właściwości. To neutralne Ja aktywizuje inne podsystemy i kieruje za-

chowaniem […]. Proces dystansowania, „uwalniania” się od treści Ja nazywany 

jest przez zwolenników psychosyntezy dezidentyfikacją […]. Psychologowie 

transpersonalni zwracają uwagę, że jest on głównym celem wielu tradycji 

i technik medytacyjnych”240.

Zdaniem Suszka można przyjąć, że „proces dezidentyfikacji oraz dy-

socjacja ‘ego’ obserwującego to dwa tożsame procesy służące integracji, 

z których pierwszy działa w służbie rozwoju, drugi – w służbie obron (chroni 

przed dezintegracją)”241.

237  Tamże.

238  Tamże.

239  Tamże.

240  Tamże, s. 25.

241  Tamże.
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Jeszcze inni badacze uważają, że poziom integracji wewnętrznej jest za-

leżny od rozwinięcia zdolności intelektualnych – poznawczych. Zdolności 

te oznaczają „myślenie postformalne charakteryzujące się neutralnością, 

relatywnością, złożonością i zdolnością decentracji […] Ludzie mający 

umiejętność myślenia postformalnego są zdolni brać pod uwagę wiele 

sprzecznych aspektów i przekonań – zarówno w obrębie zewnętrznej, jak 

i wewnętrznej rzeczywistości”242.

Warto w tym miejscu dodać, że według Carla Gustawa Junga w procesie 

indywiduacji – która według niego rozpoczyna się dopiero w drugiej poło-

wie życia – „człowiek ma za zadanie zniesienie barier pomiędzy poszcze-

gólnymi częściami psychiki (kompleksami, archetypami) i zintegrowanie 

ich w jedno zunifikowane Ja”243. Z kolei zdaniem innych autorów, także 

zwolenników psychosyntezy, „nadmierna spójność może też impliko-

wać słabo rozwiniętą lub poważnie ograniczoną tożsamość, działającą 

sztywno”244.

Jeszcze inni teoretycy wskazują na kontekst kulturowy (integracja - 

model zdrowia) jako czynnik decydujący w kwestii integracji psychiki. 

Dlatego wielu z nich zwraca uwagę na patologicznie rozumianą integra-

cję wewnętrzną, „pseudojedność”, która prowadzi do „wypierania wielu 

elementów i potencjałów psychiki w trakcie rozwoju”245. Charakteryzuje 

się ona „wykształceniem się tożsamości, w której podsystemy Ja są pod 

totalitarną władzą nadrzędnego, odłączonego, ateistycznego, męskiego, 

szowinistycznego i logicznego Ja, które to Ja nie docenia innych, sub-

telnych, zmiennych i duchowych aspektów ludzkiego doświadczenia”246. 

Sprzeciw tego rodzaju „integracji” wyrażają przede wszystkim teoretycy 

feministyczni, przeciwni totalitarnej, hierarchicznej, patriarchalnej orga-

nizacji psychiki247.

Można zauważyć, że „modele dynamiczne”, które podkreślają złożo-

ność, „wieloaspektowość, zróżnicowanie i kontekstualność struktury Ja, 

242  Tamże.

243  Tamże. Zob. C. G. Jung, Podstawy psychologii analitycznej. Wykłady tavistockie, War-
szawa 1995; J. Jacobi, Psychologia C. G. Junga, Poznań 2014.

244  H. Suszek, Różnorodność wielości Ja…, s. 25.

245  Tamże, s. 26.

246  Tamże.

247  Zob. tamże.
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zyskują coraz więcej akceptacji. Modele te korespondują z powszechnymi 

obserwacjami, że ludzie czują, myślą i zachowują się różnie w różnych 

okolicznościach, że przeżywają konflikty motywacyjne, mają niespójne 

postawy czy oszukują siebie”248. Chociaż podejście pluralistyczne do „Ja” 

ma również swoich krytyków, to „dla wielu badaczy natura Ja jawi się jako 

podwójna – zarazem względnie stabilna i spójna, jak i zmienna, i wieloraka. 

Wiele pytań, w jaki sposób wielorakie Ja uczestniczy w regulacji zacho-

wania w zmieniającym się kontekście społecznym, czeka na empiryczną 

eksplorację”249.

W kontekście podejmowanej w niniejszej monografii problematyki 

autoformacyjnej warto zwrócić także uwagę na teorię dialogowego „Ja”250. 

Uznaje ona rozwarstwienie podmiotowe (procesualne) i przedmiotowe 

(strukturalne) oraz interpretuje „Ja” jako strukturę polifoniczną. Teoria ta 

czerpie z psychologii narracyjnej (teoria tożsamości narracyjnej) i kon-

strukcjonizmu społecznego, dlatego akcentuje społeczną rolę uzgadniania 

wiedzy o sobie. Konstrukcjonizm społeczny rezygnuje, jak wiadomo, z „za-

łożenia o istnieniu uniwersalnych procesów poznawczych i o istnieniu 

kryjącego się za zachowaniem centralnego procesora poznawczego, 

którego funkcje można odkrywać”251. Dlatego w teorii dialogowego „Ja” 

obecne jest założenie, że „zasadą organizacji procesów umysłowych jest 

dialogowość – świadomość i  introspekcja mają charakter dialogowy. 

Ludzki umysł ma zdolność badania siebie i zadawania sobie pytań (np. 

„Czy tego chcę?”). Aby to było możliwe, jedna jego część musi zwrócić się 

do innej, część pytająca musi różnić się od odpowiadającej”252. Zgodnie 

z teorią „ja” dialogowego, „każda myśl jest zawsze rodzajem komunikacji, 

ma nadawcę oraz odbiorcę i jest przekazem od nadawcy od odbiorcy. […] 

myślenie jest relacyjne – następuje od kogoś do kogoś”253. Dlatego teoria 

ta interpretuje „Ja” „jako system pluralistyczny, konstruowany i rekonstru-

owany w dialogu254.

248  Tamże.

249  Tamże.

250  Zob. P.K. Oleś, K. Drat-Ruszczak, Osobowość…, s. 726–731, 747.

251  H. Suszek, Różnorodność wielości Ja…, s. 14.

252  Tamże.

253  Tamże.

254  Tamże. Zob. także P.K. Oleś, K. Drat-Ruszczak, Osobowość…, s. 727–729, 747.
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Hubert Hermans opisuje system „Ja” polifonicznie

jako wielość pozycji podmiotowych, z których każda ma swój ”głos” i opo-

wiada własną historię o odpowiadającym mu obrazie Ja. Każda pozycja 

funkcjonuje względnie niezależnie – jest niezależnym wykonawcą gene-

rującym specyficzne dla siebie wspomnienia, myśli i opowieści. Każda żyje 

w odmiennym „świecie”, mając do dyspozycji inną świadomość. Pozycje 

uaktywniają się naprzemiennie, czasowo przejmując kontrolę nad „całym 

umysłem”255.

Ponieważ w danym momencie w tym systemie „aktywny może być tylko 

jeden głos, równoległa wielość jest obecna potencjalnie, znajduje natomiast 

wyraz w zmienności czasowej, aczkolwiek czasami człowiek może być 

świadom jednoczesnego istnienia kilku głosów w sobie. Współwystępo-

wanie po sobie i wzajemne reagowanie na siebie pozycji Ja ujmowane jest 

jako forma dialogu”256.

Cechą charakterystyczną teorii dialogowego „Ja” jest założenie, że

życie psychiczne jest procesem, który odzwierciedla społeczne struktury 

konwersacyjne. Osoba ma możliwość wyboru spośród wielu potencjalnie 

dla niej dostępnych, kulturowo skonstruowanych Ja. System Ja jest więc 

miejscem, w którym rozgrywają się procesy szerszych systemów – relacyjne, 

społeczne, kulturowe257.

Ta idea stoi w sprzeczności nie tylko z koncepcją jednolitego („jed-

nogłosowego”) „Ja”, „ale i jednej kultury, jednego świata, jednej wspólnej 

rzeczywistości. Można jedynie mówić o uzgodnionej lub podzielanej rze-

czywistości (shared reality) dotyczącej Ja, która jest współkonstruowana 

i uzgadniana w relacji”258.

Wielość i zmienność „Ja” ma znaczenie, między innymi, w wielu podej-

ściach psychoterapeutycznych, ale także w samej autoformacji, określanej, 

255  H. Suszek, Różnorodność wielości Ja…, s.  14. Zob. także P. K. Oleś, K. Drat-Ruszczak, 
Osobowość…, s. 727–729, 747.

256  H. Suszek, Różnorodność wielości Ja…, s. 14.

257  Tamże.

258  Tamże.
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nawiasem mówiąc, przez wielu autorów jako autopsychoterapia259. Idea 

powszechnego, „uniwersalnego dla wszystkich ludzi rozwarstwienia Ja jako 

podstawowej właściwości osobowości pojawiła się w klasycznych teoriach 

terapeutycznych, w tym w psychoanalizie”260. Rozróżnienie przez Freuda 

w aparacie psychicznym struktur ‘ego’, ‘id’ i  ‘superego’ można uznać za 

jedną z pierwszych klinicznych prób opisania wewnętrznego pluralizmu 

osoby. Odwołuje się do niego też sam proces leczenia polegający na inte-

growaniu z resztą osobowości wypartych lub nieakceptowanych części 

osobowości261. Jung, twórca psychologii analitycznej, oraz kontynuatorzy 

jego myśli wyodrębniają uniwersalne archetypy oraz specyficzne dla każdej 

jednostki podsystemy Ja – kompleksy262. Innym przykładem nawiązania do 

myśli Feuda, a także jej transformacji, jest Analiza Transakcyjna, proponu-

jąca podział „Ja” na trzy „stany Ja”: Rodzic wewnętrzny, Dorosły wewnętrzny 

i Dziecko wewnętrzne263.

Jeszcze inni teoretycy tworzą bardziej zróżnicowany obraz psychiki, na 

przykład twórcy relacji z obiektem odwołują się do wewnętrznych części 

osoby (zinternalizowane obiekty, częściowe obiekty oraz self-obiekty). 

Mówiąc ogólnie, „wiele teorii psychoterapeutycznych uwzględnia w pracy 

wewnętrzne konflikty osoby, a symptomy kliniczne łączy z istnieniem psy-

chicznego napięcia między różnymi stronami osobowości, np. pragnieniem 

i ograniczeniem”264. Suszek zauważa, że „jednym z częściej opisywanych 

konfliktów pomiędzy podsystemami Ja było starcie Ja prawdziwego z Ja 

fałszywym”265.

W różnych podejściach teoretycznych określone podsystemy „Ja” na-

zywane są „częściami”, „pod-jaźniami”, „stanami ego”, „głosami”, „rolami”, 

„alter ego”, „potencjałami”, „innymi”, „postaciami”, „stanami umysłu”, bądź 

„schematami”266.

259  Zob. A. Siek, Autopsychoterapia, Warszawa 1999; E. Balcer, Samowychowanie w  uję-
ciu…, s. 78.

260  H. Suszek, Różnorodność wielości Ja…, s. 16.

261  Zob. tamże. Zob. także Z. Freud, Poza zasadą przyjemności, Warszawa 1994.

262  Zob. H. Suszek, Różnorodność wielości Ja…, s.  16. Zob. także C. G. Jung, Archetypy 
i symbole. Pisma wybrane, Warszawa 1993.

263  Zob. E. Berne, W  co grają ludzie. Psychologia stosunków międzyludzkich, Warszawa 
2004.

264  H. Suszek, Różnorodność wielości Ja…, s. 16.

265  Tamże.

266  Tamże, s. 15–16. Zob. P.K. Oleś, K. Drat-Ruszczak, Osobowość…, s. 651–764.
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Badacze opisujący wewnętrzny pluralizm tożsamościowy dokonują prób 

różnicowania i hierarchizowania poszczególnych „Ja”. Jednym z nich jest 

podział uproszczony na dwa „zbiory”: „Ja” centralne i „Ja” peryferyczne. „Ja” 

centralne opisywane są „jako bardziej reprezentatywne dla danej osoby, 

subiektywnie ważniejsze, bardziej rozwinięte, lepiej zorganizowane, łatwiej 

dostępne, czyli ‘uprzywilejowane’, częściej używane oraz w największym 

stopniu wpływające na przetwarzanie informacji i zachowanie”267.

W kontekście współczesnego rozwoju technologii komunikacyjnych 

badacze zauważają, że „pewne Ja mogą istnieć lub wyrażać się w cyberprze-

strzeni, czyli wirtualnej, internetowej rzeczywistości”268. Ponadto, zdaniem 

teoretyków, niektóre części „Ja” funkcjonują bardziej w świecie wewnętrz-

nym, inne w zewnętrznym jednostki. Bywa, że „inni ludzie mogą z dużą 

zgodnością dostrzec i opisać jakąś stronę człowieka, z której ten zupełnie 

nie zdaje sobie sprawy […]. Dostęp do niektórych Ja może być ograniczony 

w bardziej trwały sposób – mogły one zostać wyparte i utrzymywane poza 

świadomością, jeśli wiążą się z pewnymi obronami lub nieakceptowanymi 

pragnieniami”269.

Także samoobserwacja może odsłaniać wewnętrzną złożoność i zróż-

nicowanie, zwłaszcza w  określonych sytuacjach i  relacjach z  innymi 

osobami. Wskazują na to, na przykład, przeżywane wewnętrzne konflikty, 

„rozdarcia”, wygłaszanie w różnych kontekstach sprzecznych poglądów na 

ten sam temat, niezgodność deklarowanych przekonań z obserwowanymi 

zachowaniami, wewnętrzne rozmowy z samym sobą, rozmowy z wyob-

rażonym innym itd. Wewnętrzną „różnorodność” ukazują także różne 

formy samooszukiwania w formie mechanizmów obronnych, zwłaszcza 

percepcyjnej obronności, unikania czy zaprzeczania. Wielość wewnętrzną 

ujawnia też potoczna obserwacja: „byłem zaskoczony własną reakcją”, „coś 

we mnie wstąpiło” itd. Niektóre kwestie mogą świadczyć o braku akceptacji 

części siebie („od dawna już z tym w sobie walczę”), czy też o trudnościach 

z ujawnianiem siebie („gdybyś to o mnie wiedział, to na pewno byś mnie 

odrzucił”). Wielość „Ja” jednej osoby może być również obserwowana przez 

inną osobę („nie znałem ciebie od tej strony”; „nie byłeś sobą”).270 

267  H. Suszek, Różnorodność wielości Ja…, s. 18.

268  Tamże.

269  Tamże.

270  Zob. tamże, s. 19–21.
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Całościowa koncepcja człowieka intencjonalnego jako „autora siebie”, 

której twórcą jest Kazimierz Obuchowski, w interesujący sposób ujmuje 

aktywność „Ja podmiotowego”271. W tym ujęciu

dzięki aktywności Ja podmiotowego (i jego relacji do Ja przedmiotowego) 

człowiek tworzy w umyśle model świata i przekształca go, używając wiedzy 

zaczerpniętej od innych ludzi i pochodzącej z własnych doświadczeń oraz 

inwencji, inteligentnie dobiera zadania i konstruuje plany ich realizacji, anga-

żuje się w działania na rzecz innych, zachowuje dystans i krytycyzm zarówno 

wobec otoczenia, jak i wobec siebie, a także własnych pragnień, wybiera 

ścieżki osobistego rozwoju oraz twórczo interpretuje sens życia272.

Jak zostało już wyżej powiedziane, nadrzędną funkcją „Ja podmio-

towego” jest integrowanie doświadczenia. W  tym zakresie zgodne są 

wszystkie podejścia, począwszy od psychoanalitycznej koncepcji self 

Heinza Kohuta, aż do współczesnych koncepcji społeczno-poznawczych. 

Można zatem zauważyć, że „spójność czy też integralność Ja jest jednym 

z najważniejszych problemów współczesnego Ja”273. W związku z tym

wiedza związana z Ja jest wiedzą „gorącą”, społecznie ważną. Problematyka 

Ja, niezależnie od tego, w jakim nurcie psychologicznym opisywana, jest 

atrakcyjna dlatego, że najbardziej bezpośrednio, a zarazem całościowo wiąże 

się z tym, co dla człowieka w danym momencie społeczno-historycznym 

najbardziej istotne274.

Potrzeba wewnętrznego scalenia wydaje się uwyraźniać wraz ze świado-

mością zróżnicowania „Ja”. Człowiek potrzebuje możliwości integrowania 

własnego doświadczenia, w tym także jego „przeciwstawnych biegunów”. 

271  K. Obuchowski, Człowiek intencjonalny, czyli o tym, jak być sobą, Poznań 2000.

272  P.K. Oleś, K. Drat-Ruszczak, Osobowość…, s. 746. Zob. A. Błachnio, K. Obuchowski, Teo-
ria osobowości autorskiej i kwestionariusz POA, w: W. Zeidler (red.), Kwetionariusze w psycho-
logii. Postępy, zastosowania, problemy, Warszawa 2011, s. 161–189. Zob. także K. Obuchowski, 
Od przedmiotu do podmiotu, Bydgoszcz 2000.

273  P.K. Oleś, K. Drat-Ruszczak, Osobowość…, s. 748. Zob. także J. Gościniak, M. Mocek, Nar-
cyzm i patologia narcystyczna w ujęciu psychologii „self” Heinza Kohuta, „Roczniki Psycholo-
giczne” 2008, t. 11, nr 2, s. 7–26.

274  P.K. Oleś, K. Drat-Ruszczak, Osobowość…, s. 748.
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Integrującym „gorącym centrum” dla chrześcijanina jest, w przekonaniu 

Amadeo Cenciniego, czynnik religijny – krzyż (Tajemnica Paschalna)275.

1.3. � Tożsamość w ujęciu społeczno-kulturowym

1.3.1. � Tożsamość kształtowana w środowisku 
społecznym

W perspektywie socjologicznej „tożsamość” stanowi obraz siebie (tożsamość 

indywidualna) i swojej grupy społecznej (tożsamość grupowa). Określa ona 

także „relacje pomiędzy ludźmi i grupami. Nie ma bowiem tożsamości 

w oderwaniu od kontekstu społecznego, ponieważ człowiek staje się peł-

niejszy, im bardziej rozpoznać się może w oczach innych”276. Tożsamość 

w ujęciu społeczno-kulturowym komplementarnie traktuje pytania „kim 

jestem?” i „kim jesteśmy?”.

Zgodnie z założeniami teorii tożsamości społecznej, której twórcami 

są Henri Tajfel i John Turner, wśród ludzi istnieje powszechna tendencja 

do kategoryzowania spotykanych przez nich osób. Następuje wówczas 

dokonywanie podziału, niejako segregowanie, na osoby przynależne do 

grupy społecznej, z którą identyfikuje się podmiot („my”), oraz należące do 

pozostałych grup, „innych”.277 Przynależność do grupy społecznej postrze-

ganej jako pozytywna, ceniona, prestiżowa może być ważnym źródłem 

zyskania bądź utrzymywania pozytywnej samooceny. Wobec tego, jak 

zauważa Bogdan Wojciszke,

niezwykle ważnym mechanizmem obrony oraz podwyższania własnej sa-

mooceny będzie motyw autowaloryzacji – wzmacniania przekonania co do 

wartości własnej grupy społecznej i obrony jej w oczach swoich oraz innych 

ludzi. Faworyzowanie własnej grupy nasila tożsamość społeczną, zatem, na 

co teoria tożsamości społecznej wskazuje, sukcesy w rywalizacji z innymi 

grupami wzmacniają identyfikację jej członków z grupą zwycięską278.

275  Zob. A. Cencini, Od wychowania do formacji, Kraków 2003, s. 107.

276  L. Koczanowicz, George Herbert Mead, Wrocław 1992, s. 39.

277  Zob. B. Wojciszke, Człowiek wśród ludzi. Zarys psychologii społecznej, Warszawa 2012, 
s. 74.

278  Tamże.
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Przy czym ten mechanizm „działa również w drugą stronę – spadek 

samooceny będzie nasilać faworyzację grupy własnej przy jednoczesnym 

deprecjonowaniu wartości grup innych”279.

Dlatego pytając o tożsamość, „zajmujemy się z jednej strony kwestią 

zasadniczych właściwości jednostki i grupy, tego, co przesądza o tym, 

że jest ona tym, czym jest, a nie czym innym, a z drugiej – sprawą relacji 

tej osoby czy grupy do innych ludzi czy bytów społecznych”280. Socjolog 

Tadeusz Paleczny zauważa, że „tożsamość staje się słowem-kluczem do 

ponowoczesności, do nowej antropologii kulturowej człowieka, do aktualnej 

kondycji społecznej jednostek w globalizującym się świecie. Tożsamość od-

mienia się i definiuje na wiele sposobów, wyodrębniając różne jej wymiary, 

elementy oraz rodzaje”281. Natomiast socjologiczny, społeczno-kulturowy 

model tożsamości akcentuje „wpływ środowiska społecznego, uwypukla nie 

indywidualne, psychosomatyczne właściwości jednostki, lecz rolę grupy, 

systemu organizacji, struktury, układu aksjonormatywnego na sposób jej 

myślenia i działania. […] Tożsamość jest właściwością człowieka kształto-

waną w grupie, w środowisku społecznym, pośród ludzi, określających 

nasze miejsce i relacje z innymi”282.

Dlatego tożsamość w  znaczeniu „samoświadomości jednostki 

w otaczającym ją świecie”283 można określić jako „autodefinicję aktora 

społecznego – indywidualnego i zbiorowego”284 oraz „zbiór wyobrażeń, 

sądów i przekonań owego aktora o samym sobie”285. Zdaniem Palecznego 

tożsamość interpretowana jako „dynamiczny, uporządkowany system 

interakcji człowieka z otaczającym go światem, innymi ludźmi i samym 

sobą, obejmujący także kulturowo wyznaczone relacje z  Bogiem, jest 

względnie trwały i niezmienny”286. Tak rozumiana tożsamość, która stanowi 

„samorealizujący się, autokreatywny ‘program konfigurujący’ człowieka 

z otoczeniem społecznym i kulturowym, funkcjonuje w sieci społecznych 

279  Tamże.

280  Z. Mach, Przedmowa, w: T. Paleczny, Socjologia tożsamości, Kraków 2008, s. 7–8.

281  T. Paleczny, Socjologia tożsamości…, s. 17.

282  Tamże, s. 28.

283  Tamże, s. 29.

284  Tamże.

285  Z. Bokszański, Tożsamość, w: H. Kubiak, J. Szacki i inni (red.), Encyklopedia socjologii, 
Warszawa 2002, t. 4., s. 252.

286  T. Paleczny, Socjologia tożsamości…, s. 105.
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wartości, norm, wzorów interakcji, czyli wzajemnych i zwrotnych działań 

i reakcji”287. Tożsamość tego rodzaju stanowi „samoprogramujący się spo-

sób powiązania człowieka z grupą kulturową, strukturą społeczną, całym 

wszechświatem”288.

Do elementów współtworzących, „konfigurujących” tożsamość każdej 

jednostki zalicza się wiedzę, wartości i normy, światopogląd i postawy, 

wiedzę, emocje. Elementy te zostały w określony sposób ukształtowane 

społecznie, a  następnie dostosowane do cech psychicznych, osobo-

wych289. Innymi komponentami tożsamości są także pochodzenie, język, 

miejsce urodzenia, więź terytorialna, religia. Tego rodzaju komponenty 

tożsamości, jako „raz nabyte, stanowią podstawę funkcjonowania jednostki 

w świecie”290. Tożsamość jest zatem kategorią o charakterze „osobistym, 

personalnym, decydującym o miejscu, znaczeniu, pozycji i funkcjach czło-

wieka w świecie kultury. Jest też zarazem wynikiem usytuowania jednostki 

w społeczeństwie”291.

Ponadto tożsamość „nadaje ludziom, ich sądom o świecie, działaniom, 

społecznie ustalonego znaczenia. ‘Przypisuje’ i przyporządkowuje członków 

ludzi do określonych kategorii społecznych, osadza ich w zdefiniowanym 

i zrozumiałym układzie zależności od innych, ‘zakorzenia’ i  ‘zakotwicza’ 

w grupie kulturowej”292. Jako układ o charakterze dynamicznym tożsamość 

podlega wprawdzie modyfikacjom, ale z trudnością ulega przemianom 

w sensie zastąpienia identyfikacji z inną (niż dotychczasowa) grupą kultu-

rową. W zależności od tego na ile otaczający człowieka system społeczny 

i kultura są stabilne i trwałe, na tyle odpowiadająca im tożsamość jednostek 

jest również ustabilizowana. Natomiast w miarę wzrostu destabilizacji czy 

nieładu struktury społecznej i norm kulturowych, także tożsamość staje 

się chwiejna i niespójna. Przemiany tożsamości odbywają się bowiem 

w konkretnym kontekście społeczno-kulturowym293. Paleczny wyjaśnia, 

że „im większy zakres niestabilności kultur, ich dynamiki, tym bardziej 

tożsamość staje się ‘giętka’, elastyczna, ale zarazem niepewna, chwiejna 

287  Tamże.

288  Tamże.

289  Zob. tamże.

290  Tamże.

291  Tamże.

292  Tamże.

293  Zob. tamże, s. 106.
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i  tymczasowa, przejściowa, ‘tranzytowa’”294. W takiej sytuacji zachodzi 

również, dramatyczna niekiedy, potrzeba reorientacji samoświadomości 

oraz zmiany postaw w nowych uwarunkowaniach społeczno-kulturowych, 

czemu sprzyjają pewne realia ponowoczesności295.

Podejmując tematykę tożsamości w kontekście społecznym, należy 

również przypomnieć, że jakość międzyosobowych relacji odgrywa nieza-

stąpione znaczenie w profilaktyce zdrowotnej, a także w leczeniu chorób. 

Na podstawie wielu badań wiadomo dziś, że „tak jak bliska, bezpośrednia 

relacja pełni funkcję ochronną, wzmacniając nasz układ odpornościowy 

oraz sercowo-naczyniowy, tak samotność wywiera wprost przeciwne 

skutki”296. Kwestia ta ma również fundamentalne znaczenie w związku 

z poczuciem szczęścia i zadowolenia z życia, ponieważ „dawane i otrzy-

mywane wsparcie społeczne ma dobroczynny wpływ na funkcjonowanie 

psychiczne i zdrowotne, a relacje z osobami bliskimi są ważną częścią toż-

samości osobistej”297. Wyniki bdań pozwalają stwierdzić, że „dzięki bliskim 

relacjom i społecznemu wsparciu ludzie spostrzegają trudne sytuacje jako 

mniej zagrażające, co skutkuje mniej intensywnym przeżywaniem stresu 

i lepszym samopoczuciem”298.

Obok wsparcia ważną rolę w kształtowaniu spójnej tożsamości pełni 

również integracja społeczna

rozumiana jako faktyczne uczestnictwo w szerszej sieci kontaktów społecz-

nych. Wiele badań […] potwierdza, że poprawia ona stan zdrowia i kondycję 

psychiczną, niezależnie od poziomu doznawanego stresu. Skutecznym 

sposobem na wzrost szczęścia jest więc zacieśnianie bliskich więzi z ludźmi, 

angażowanie się w różne społeczne aktywności oraz udzielanie wsparcia 

innym299.

294  Tamże.

295  Zob. tamże, s. 105–106.

296  L. Bakiera, M. Obrębska, Wprowadzenie, w: L. Bakiera, M. Obrębska (red.), Blisko czy na 
dystans? psychologiczne aspekty relacji międzyludzkich, „Człowiek i  Społeczeństwo” 2021, 
t. 51, s. 11.

297  Tamże.

298  Tamże. Zob. B. Wojciszke, Psychologia społeczna, Warszawa 2013, s. 450–474.

299  Zob. L. Bakiera, M. Obrębska, Wprowadzenie…, s. 12.
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1.3.2. � „Globalne lęki” człowieka i społeczeństwa 
ponowoczesnego

Pojęcie ponowoczesności i jego stosowanie może wywoływać wiele kon-

trowersji, ale w procesie diagnozowania „współczesnego społeczeństwa 

zachodniego warto zastanowić się nad tym, jakie konsekwencje dla toż-

samości ma sama idea ponowoczesności i jej popularność”300. Zdzisław 

Mach zauważa, że „ponowoczesność neguje i unieważnia wszystkie kryteria 

uznawane dotąd za obiektywne. Nie wierzymy już w obiektywne, wspólne 

dla wszystkich standardy w żadnej dziedzinie. Odkrywamy, że każda kul-

turowa formuła, wzór, norma, sens czy wartość są jedynie konstrukcjami, 

a nie faktami obiektywnymi, zewnętrznymi wobec ludzi”301.

Dlatego tożsamość w ponowoczesności jest

płynna i oparta na indywidualnym wyborze. Jest też całkowicie uzależniona 

od przebiegu interakcji pomiędzy partnerami społecznych sytuacji; nie ma 

w niej nic stałego, jest procesem negocjacji, w trakcie których partnerzy 

przekazują sobie sens wzajemnych relacji i w ten sposób dynamicznie i dia-

logicznie dochodzą do uzgodnienia wzajemnych wizerunków, odpowiadają 

na pytanie: „kim jesteśmy wzajemnie wobec siebie”, jednocześnie mając 

świadomość nietrwałości takich ustaleń302.

Przy czym negocjacje te „muszą być stale kontynuowane; wszystko 

wokół się zmienia i zmusza nas do nieustannego renegocjowania zna-

czenia, konstruowania i dekonstruowania symbolicznego świata i własnej 

tożsamości”303.

Nie można funkcjonować bez tożsamości, ponieważ jest ona istotą 

człowieczeństwa, a „rola człowieka w społeczeństwie i kulturze jest miarą 

jego tożsamości, zwłaszcza tej uzewnętrznionej, wykorzystanej w realnym 

życiu”304. Tożsamość uzdalnia człowieka do podejmowania poświęcenia, 

300  Z. Mach, Przedmowa…, s. 14.

301  Tamże.

302  Tamże, s. 14–15.

303  Tamże.

304  Tamże, s. 170.
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altruizmu, pomimo naturalnej skłonności do egoizmu. Tożsamość pozwala 

także na empatię, wyrażanie siebie (opinie, emocje) wobec innych uczest-

ników życia społecznego305.

Jednym ze szczególnie złożonych współczesnych wyzwań w zakresie 

kształtowania tożsamości (indywidualnej i społecznej) jest wspomniana 

już wielokulturowość jako „ogromne wyzwanie dla życia zbiorowego 

w postaci potrzeby kreowania nowych reguł społecznego porządku, ale 

także zasad związanych z ludzkim rozwojem i procesem konstruowania 

tożsamości”306. Tomasz Leszniewski zauważa, że „zdecydowanie najgor-

szym wyborem wydaje się próba jakiejkolwiek formy powrotu do sztywnych 

reguł kategoryzacji, powiązanych z wręcz nieprzekraczalnymi granicami 

społecznych podziałów wraz z silną dominacją kolektywnych tożsamości 

nad jednostkowymi identyfikacjami”307.

Współczesny człowiek i społeczeństwo stają przed nowym i złożonym 

problemem „formowania się tożsamości transkulturowej i międzykultu-

rowej, równoległego funkcjonowania człowieka w kilku kulturach”308. Jak 

zauważa Jerzy Nikitorowicz, „w sytuacji bezpośredniego i pośredniego 

doświadczania innych kultur w codziennym życiu bezrefleksyjna lojalność 

wobec wartości rodzimej grupy nie musi wykluczać korzystania z wzbo-

gacających kulturę ofert. Może więc mieć miejsce definiowanie siebie jako 

jednostki przynależnej do dwóch lub kilku kultur, uznawanie ich norm, 

wartości i sankcji”309. Ponadto zróżnicowane przemiany o charakterze 

społeczno-politycznym, ekonomicznym, kulturowym, komunikacyjnym 

wręcz „wymuszają wewnętrzną i zewnętrzną dyskusję nad tym, kim jestem 

i kim się staję w wymiarze grupowym, jednostkowym i zbiorowym”310. 

Nikitorowicz wyjaśnia, że powoduje to „ustawiczne redefiniowanie przy-

należności i nabywanie refleksyjności przy kolejnych identyfikacjach, 

305  Zob. tamże.

306  T. Leszniewski, Tożsamość jednostki w obliczu wyzwań wielokulturowego społeczeń-
stwa, w: E. Smolarkiewicz, J. Kubera (red.), Tożsamość i  identyfikacje. Propozycje teore-
tyczne – doświadczenia badawcze, Poznań 2017, s. 78.

307  Tamże.

308  J. Nikitorowicz, Tożsamościowe skutki wielokulturowości.., s. 13.

309  Tamże, s. 21. Zob. W. Welsch, Transkulturowość. Nowa koncepcja kultur, w: R. Kubicki 
(red.), Filozoficzne konteksty rozumu transwersalnego wokół koncepcji Wolfganga Welscha, 
Poznań 1998, s. 195–222.

310  J. Nikitorowicz, Tożsamościowe skutki wielokulturowości…, s.  21. Zob. W. Welsch, 
Transkulturowość…, s. 198.
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dlatego mówimy o aktach i stanach świadomości w kontekście tożsamości 

hybrydowej”311.

Dobre spotykanie się z szeroko rozumianym „innym” może stać się 

szansą na rozwój własnej tożsamości poprzez podejmowanie konkretnych 

(indywidualnych i grupowych) działań zmierzających do budowania mię-

dzy ludźmi „mostów” pomimo istniejących różnic. W tym procesie pierwszy 

krok stanowi życzliwe zaciekawienie. Ewa Marynowicz-Hetka zauważa, że 

koncepcja transkulturowości (Wolfganga Welscha) analizuje „mechanizmy 

łączące społeczność, a nie ją dzielące, i tym samym znakomicie wpisuje 

się w przesłanie pedagogiki społecznej, w tym w stanowisko Radlińskiej 

w sprawie stosunku do ‘swoich’ i  ‘obcych’, a następnie idei rozwijanej 

przez Aleksandra Kamińskiego pod hasłem: ‘Umieć się pięknie różnić’”312. 

Koncepcja ta koresponduje z nurtem animacji społeczno-kulturowej, której 

Radlińska i Kamiński byli współtwórcami na gruncie polskim313. W tym 

kontekście ważnym wyzwaniem staje się również potrzeba pogłębionej 

refleksji (i autoformacji) nad tym, co istotnie oznacza być „osobą wierzącą”, 

„chrześcijaninem”, „katolikiem” itp.314 

Innym uwarunkowaniem ponowoczesnego człowieka i społeczeństwa 

jest doświadczanie permanentnego osamotnienia. Kryzys relacji między-

osobowych, w tym więzi najbardziej podstawowych – rodzinnych (i sam 

kryzys rodziny), skutkują doświadczaniem deprywacji wielu ważnych 

potrzeb. Naturalne jest, że wobec niezaspokojenia podstawowych „głodów” 

zauważalna jest dziś tendencja (nie tylko wśród młodzieży) do skupiania 

się na sobie, co z kolei utrwala kryzys więzi społecznych315. Wskazując na 

samotność – a w istocie osamotnienie – jako jeden z głównych symptomów 

ponowoczesnego społeczeństwa, Janusz Mastalski zauważa, że staje się ona

311  Tamże, s. 195–222.

312  E. Marynowicz-Hetka, Koncepcja transkulturowości Wolfganga Welscha: w  kierunku 
transwersalnego paradygmatu pedagogiki społecznej, „Pedagogika społeczna” 2019, nr 3(73), 
s. 49.

313  Zob. B. Jedlewska, Animatorzy kultury wobec wyzwań edukacyjnych, Lublin 1999, 
s. 119.

314  Zob. M. Składanowski, Tożsamość chrześcijańska w wieloreligijnym świecie. Dylematy 
i propozycje Światowej Rady Kościołów, „Colloquium” 2015, t. 7, nr 4, s. 217–232.

315  Zob. Ch. Derber, Zaistnieć w  społeczeństwie. O  potrzebie zwracania na siebie uwagi, 
Gdańsk 2002.
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jednym z najpoważniejszych problemów zglobalizowanego świata, bowiem 

wyraża […] właściwie jakiś stan niespełnienia człowieka. Jest on ciągle roz-

darty pomiędzy intymnością a społecznością bez zahamowań. Musi ciągle 

odnajdować swoją tożsamość w bezkształtnym, wirtualnym świecie miraży. 

Tymczasowość i bezimienność kusi do zmieniania swojego image’u, kreując 

postawy fałszywe i odczłowieczone316.

Cytowany autor zauważa również, że współcześnie chrześcijańskie 

wartości, a zwłaszcza związana z nimi etyka

jawią się jako stary zniewalający kodeks, a preferowany sprowadza się do 

etyki głosu sumienia, gdzie wszystko zależy od subiektywnych odczuć. 

Powstaje ”globalna duchowość”, w której intensywność doznań i bezkry-

tyczność wobec inności stają się podstawą. Samotność wdziera się więc do 

domów, szkół i zakładów pracy. Staje się bodźcem do zachowań niepod-

miotowych, które wynikają z rozpaczliwego wołania o bliskość i poczucie 

bezpieczeństwa317.

Dlatego tożsamość ponowoczesnego człowieka, nie tylko dorastającego 

i będącego na progu dorosłości, niejednokrotnie charakteryzuje „głęboki 

deficyt poczucia zakorzenienia, brak adekwatnego punktu odniesienia dla 

rozbudzonego subiektywizmu, lęk, brak odpowiedniego klucza do inter-

pretacji zagmatwanej rzeczywistości”318. Jako najpoważniejsze źródła i/lub 

przejawy tzw. globalnych lęków Mastalski wymienia alternatywne formy 

rodziny, zalew informacyjny, a także problem autorytetu, chaos w świecie 

wartości oraz sekularyzację rodziny319.

Wszelkie współczesne „globalne lęki”, jak i  generujące je zjawiska, 

sprzyjają kształtowaniu „syndromu globalnego nastolatka”320. Wprawdzie 

Mastalski (autor określenia), ma na myśli nastolatka stricte, ja natomiast 

widzę możliwość odniesienia tego „syndromu” także do powszechnego dziś 

316  J. Mastalski, Samotność globalnego nastolatka, Kraków 2007, s. 7.

317  Tamże, s. 7–8. Zob. także, P. Sieradzki, Gerharda Schulze teoria społeczeństwa doznań, 
Toruń 2011.

318  E. Balcer, Autoformacja dziś. Wokół problematyki bycia wychowawcą samego siebie, 
Toruń 2021, s. 22.

319  Zob. J. Mastalski, Samotność globalnego nastolatka…, s. 133–142.

320  Tamże, s. 8.
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zjawiska manifestowania „dziecięcych” (pierwotnych) zasobów osobowości 

przez osoby dorosłe w ich codziennych postawach321. To właśnie „globalny 

nastolatek” podejmuje, na przykład, zróżnicowane strategie ucieczki od 

rzeczywistości, w przeszłość lub przyszłość oraz przestrzeń wirtualną. Jak 

zauważa Mastalski, może to skutkować uzależnieniami cywilizacyjnymi, 

chorobami XXI wieku (zaburzeniami w odżywianiu, lękiem i depresją, pra-

coholizmem), zniewoleniami komunikacyjnymi (technologie wykorzystu-

jące Internet), problemami z określeniem własnej tożsamości indywidualnej 

i społecznej (wzory osobowe, grupy rówieśnicze) oraz doświadczaniem 

braku poczucia sensu życia (seks bez miłości, autodestrukcja, poczucie 

znudzenia życiem)322.

Ponowoczesnego człowieka można także, za Gerhardem Schulze, 

określić jako współuczestnika „społeczeństwa doznań”, który żyje na co 

dzień na „rynku doznań”323. Piotr Sieradzki wyjaśnia, że generuje to i po-

głębia powszechną egzystencjalną niepewność i rozczarowanie, ponie-

waż „orientacja doznaniowa staje się głodem, który nigdy nie dopuszcza 

zaspokojenia”324. Niemniej uciążliwe ukierunkowanie doznaniowe, jako 

efekt kultury „mieć”, może w końcu doprowadzić jednostkę i społeczeństwo 

do przesycenia i rozczarowania. Otwiera to możliwość głębszego namysłu 

i uwewnętrznionej moralności, czego następstwem może być świadome 

rozwijanie (indywidualne i społeczne) kultury „być”325.

1.3.3. � Tożsamość w epoce Internetu i tzw. sztucznej 
inteligencji – współczesne wyzwania

Warto mieć świadomość, że im bardziej złożony jest kontekst społeczno-

-kulturowy, w  tym komunikacyjny, „tym bardziej tożsamość staje się 

dynamiczna, plastyczna, podatna na zmiany, otwarta, niejednoznaczna, 

321  Zob. J. Jagieła, Stan wewnętrznego dziecka w analizie transakcyjnej, „Prace Naukowe 
Akademii im. Jana Długosza. Pedagogika”, 2015, t. 24, s. 321–330.

322  Zob. J. Mastalski, Samotność globalnego nastolatka…, s. 375–490.

323  Zob. P. Sieradzki, Gerharda Schulze teoria…, s. 124–148.

324  P. Sieradzki, Teoria „społeczeństwa doznań” („Erlebnisgesellschaft”) u Gerharda Schulze, 
„Acta Universitatis Lodziensis. Folia Sociologica” 2007, nr 32, s. 109.

325  Zob. P. Sieradzki, Gerharda Schulze teoria…, s. 199–210.
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nieokreślona”326. Współcześnie ważne miejsce w procesie kształtowania 

(w tym redefiniowania) tożsamości zajmują nowe formy wspólnotowości, 

realizowane w relacjach zapośredniczonych internetowo, odbywające się 

w cyberprzestrzeni. Warto mieć na uwadze, że w takich sytuacjach, kon-

tekstach, układach społecznych może następować „zmiana w rozumieniu 

siebie, czyli dodanie do posiadanej tożsamości nowych elementów, a zatem 

przedefiniowanie dotychczasowego poszukiwania rozumienia siebie”327.

Wymienione nowe formy wspólnotowości w cyberprzestrzeni przyczy-

niają się do kształtowania „tożsamości sieciowej” 328 (cyfrowej, internetowej, 

on-line). Charakteryzują się one otwartością i dostępnością, a zarazem 

anonimowością. Stanowią szeroką przestrzeń wymiany doświadczeń, 

udzielania porad, prowadzenia nieformalnych dyskusji. Łukasz Koperski 

wyjaśnia, że „zgodnie z koncepcją ‘nowych plemion’ Maffesolego, w ramach 

współczesnych wspólnot może się realizować zarówno tożsamość zbiorowa, 

jak i jednostkowa. Wspólnoty te mają charakter nie celowy, lecz afektualny, 

a więc oparty na uczuciu”329. Cytowany autor zauważa, że „powstawanie 

nowych form integracji społecznej może implikować organizacja nowego 

rodzaju relacji społecznych określanych jako uspołecznienie sieciowe 

(network sociality). Polega ono na dążeniu do osiągnięcia konkretnego celu, 

do wywołania określonej zmiany społecznej”330. Dlatego te osobliwe kon-

takty w sieci „są elastyczne, natychmiastowe, bardzo intensywne, ale, z dru-

giej strony, cechują się tymczasowością. Otwarta struktura grupy sprawia, 

że w momencie osiągnięcia celu relacje zostają zakończone, a jednostka 

wytwarza więzi w grupie skupionej na realizacji innego przedsięwzięcia”331. 

Tego rodzaju interakcje nie sprzyjają kształtowaniu spójnej, wewnętrznie 

wolnej i odpowiedzialnej osobowości, ale mogą generować poważny nie-

dorozwój bądź regres.

Relacje zapośredniczone cyfrowo mogą być nawet – w kontekście 

problematyki tożsamości cyfrowej – okazją doświadczania destabilizacji 

326  T. Paleczny, Socjologia tożsamości…, s. 170.

327  M. Morawiecka, W poszukiwaniu istoty tożsamości…, s. 179.

328  Ł. Koperski, Wirtualne grupy wsparcia jako ponowoczesne formy wspólnotowości. Ko-
munikacja zapośredniczona, sieciowa tożsamość, cyberprzestrzeń, w: A. Walecka-Rynduch, 
B. Skowronek (red.), Język a Media. (R)ewolucja języka i komunikacji we współczesnych me-
diach w dobie pandemii, Kraków 2022, s. 261.

329  Ł. Koperski, Wirtualne grupy wsparcia…, s. 272–273.

330  Tamże, s. 273.

331  Tamże, s. 272–273.
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tożsamości i związanego z tym cierpienia. Badacze wymieniają liczne 

problemy w tym zakresie, oto niektóre z nich:

– � zmiana konceptualizacji własnego „Ja”332;

– � rozszczepienie jednostki na wiele różnych „Ja” – „kakofonia możli-

wych Ja”333;

– � „płynne/ulotne Ja”334;

– � „proteańskie Ja” (określenie pochodzące z mitologii greckiej – zmie-

niający swoją postać Proteusz bóg mórz335);

– � „kreacja pożądanej tożsamości” oraz „dyfuzja i  pluralizm tożsa

mości”336;

– � „z bycia człowiekiem awansowanie do bycia użytkownikiem”337;

– � „ryzyko związane z odwracaniem uwagi od bezpośredniego otocze-

nia” 338 (od „tu i teraz”);

– � zanikająca (lub „wyłączona”) uwaga339;

– � przyzwyczajenie lub uzależnienie od korzystania z „zapośredniacza-

czy” uwagi i uważności340;

– � deformacja rzeczywistości realnej (np. obrazu siebie) – zdominowana 

przez wirtualną341;

– � rozwój egocentryzmu – koncentracja każdego z uczestników na 

własnym „Ja” (regres: „od kultury do natury”342);

– � iluzja „bycia razem”, wyobrażone kontakty343;

332  Zob. A. Siemes, Człowiek i relacje interpersonalne w kontekście technologii telekomuni-
kacyjnej oraz ich wizualizacja w reklamie – obserwacja nowej (niesympatycznej) normalności, 
w: M. Graszewicz, M. Wszołek (red.), Teorie komunikacji i mediów 9, Wrocław–Kraków 2016, 
s. 54.

333  Zob. P.K. Oleś, K. Drat–Ruszczak, Osobowość…, s. 748.

334  Zob. Z. Bauman, L. Thomas, Płynne pokolenie, Warszawa 2018.

335  P.K. Oleś, K. Drat–Ruszczak, Osobowość…, s. 748.

336  Ł. Koperski, Wirtualne grupy wsparcia…, s. 267.

337  A. Siemes, Człowiek i relacje interpersonalne…, s. 39.

338  Tamże.

339  Tamże, s. 54.

340  Zob. tamże, 45. Zob. także J. Jarczyńska, Problematyczne używanie Internetu przez 
młodzież i  młodych dorosłych – przegląd narzędzi do przesiewowej oceny tego zjawiska, 
„Przegląd Pedagogiczny” 2015, nr 1, s. 119–136.

341  Zob. A. Siemes, Człowiek i relacje interpersonalne…, s. 49–50.

342  Zob. S. Kunowski, Podstawy współczesnej pedagogiki, Warszawa 1996, s. 170.

343  Zob. A. Siemes, Człowiek i relacje interpersonalne…, s. 48.
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– � korzystanie z gotowej oferty konsumpcji344;

– � „obciążanie […] czasu, odwracając uwagę oraz przeszkadzając w po-

głębionej pracy i kreatywnym myśleniu; życie analogowe”345;

– � „modyfikowanie normy językowej przyczyniające się do akcep-

tacji zachowań językowych, które łamią fundamentalne zasady 

normatywne”346;

– � „ograniczenia w  zakresie artykulacji oraz zubożenia języka”347 

(„internauci tworzą krótkie teksty, wypowiedzi są zredukowane do 

krótkich komunikatów, stosuje się formy podstawowe [a nie zależne], 

uzgodnione w obrębie grup metafory, skróty: ‘3maj się’ – ‘trzymaj 

się’, ‘2day’ – ‘dziś’”)348;

– � znaki językowe, które mają komunikować emocje, zastępowane przez 

ikonogramy/emotikony (dążenie do maksymalizacji treści przy jed-

noczesnym ograniczeniu ilości znaków przekazu)349;

– � „ujednolicanie stylu wypowiedzi, dekompozycja wypowiedzi pisem-

nych czy tworzenie nowej etykiety językowej”350;

– � szeroko rozumiana cyberprzemoc oraz szczególne jej odmiany: 

stalking, cyberstalking, hejt, hakerstwo i trolling351; można spotkać 

opinie, że „hejterstwo jest inspirowane przez właścicieli platform, na 

których odbywają się dyskusje, ponieważ nienawistne komentarze 

napędzają dyskusję i zwiększają zyski organizatorów”352;

– � próby samobójcze i samobójstwa („efekt Wertera”, hasło „samobój-

stwo”, Internet jako „poradnik” w zakresie popełnienia skutecznego 

344  Zob. tamże, s. 52.

345  Zob. tamże.

346  Ł. Koperski, Wirtualne grupy wsparcia…, s. 261. Zob. E. Grzelak, Między wolnością a znie-
woleniem, czyli w  jakim stopniu rozwój technologiczny determinuje komunikację między-
ludzką, w: M. Karwatowska, A. Siwiec (red.), Przeobrażenia w języku i komunikacji medialnej 
na przełomie XX i XXI wieku, Chełm 2010, s. 261–271.

347  Ł. Koperski, Wirtualne grupy wsparcia…, s. 262.

348  Tamże. Zob. E. Grzelak, Między wolnością…, s. 266–267.

349  Zob. Ł. Koperski, Wirtualne grupy wsparcia…, s. 262.

350  Tamże. Zob. E. Grzelak, Między wolnością…, s. 267.

351  D. Siemieniecka, M. Skibińska, K. Majewska, Cyberagresja – zjawisko, skutki, zapobiega-
nie, Toruń 2020, s. 8–10. Zob. także K. Ołtarzewska, M. Przybysz, Konstruktywna krytyka, mowa 
nienawiści czy przemoc słowna? Świadomość zjawiska hejtu w sieci w internetowej społecz-
ności, „Media Biznes Kultura” 2024, nr 1(16), s. 75–99.

352  M. Juza, Hejterstwo w komunikacji internetowej: charakterystyka zjawiska, przyczyny 
i sposoby przeciwdziałania, „Profilaktyka Społeczna i Resocjalizacja” 2015, nr 25, s. 27.
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samobójstwa, transmitowanie samobójstwa na żywo w sieci, publi-

kowane przed popełnieniem samobójstwa „listy pożegnalne”, „pakt 

samobójczy” – wspólne samobójstwo, penalizacja namawiania do 

samobójstwa w Internecie)353.

W celu zrównoważonego korzystania z wytworów technologii komuni-

kacyjnych warto przede wszystkim systematycznie praktykować samoob-

serwację i samokontrolę, aby nie używać ich kompulsywnie (przymusowo) 

i nie popadać w uzależnienia behawioralne. Ważne jest tutaj świadome 

kształtowanie własnego „stylu” korzystania z Internetu (określony czas 

i treść) oraz troska o właściwe proporcje pomiędzy czasem spędzanym 

on- i off-line. Istotne jest również (samo)kształcenie oraz kształtowanie 

kompetencji komunikacyjnych, czyli „umiejętności określania własnych 

potrzeb informacyjnych, lokalizowania potrzebnej informacji, jej krytycznej 

oceny i efektywnego wykorzystania”354.

Badacze w zakresie omawianej problematyki wyjaśniają, że umiejętne 

korzystanie z wybranych „forów internetowych jest w stanie uchronić 

poszczególnych użytkowników, bądź zminimalizować negatywne skutki 

doświadczonych nadużyć. Weryfikacja i selekcja otrzymywanych treści po-

winna iść w parze z postawą nacechowaną aktywnością i refleksyjnością”355. 

Ponadto po prostu warto niepotrzebnie „nie patrzeć na ekran i rozejrzeć się 

dookoła, póki jeszcze możemy”356. Troska o systematyczne „wyspokojenie”357 

uzdalniające do satysfakcjonujących i bezpośrednich relacji z innymi oso-

bami stanowi niezbędną przeciwwagę wobec ofert on-line.

Przy czym warto zauważyć i docenić, że internetowe relacje i grupy 

mogą także być czynnikami sprzyjającymi realnemu rozwojowi i  bu-

dowaniu tożsamości. Również one mogą stać się grupami wsparcia358, 

pomocnymi w  zaspokajaniu indywidualnych emocjonalnych potrzeb 

społecznych, dającymi poczucie „bycia w kontakcie”, umożliwiającymi 

353  Zob. D. Zero, Cybersuicydologia – nowe technologie a samobójstwo, „Kortowski Prze-
gląd Prawniczy” 2021, nr 1, s. 35–51. Zob. także E. Durkheim, Samobójstwo. Studium z socjolo-
gii, Warszawa 2011, s. 180.

354  D. Siemieniecka, M. Skibińska, K. Majewska, Cyberagresja – zjawisko, skutki, zapobiega-
nie, …, s. 18.

355  Ł. Koperski, Wirtualne grupy wsparcia…, s.273.

356  A. Siemes, Człowiek i relacje interpersonalne…, s. 58.

357  Zob. J. Szelc, Wyspokojenie to moja praktyka duchowa, https://wiez.pl/2025/04/15/ja-
goda-szelc-wyspokojenie-to-moja-praktyka-duchowa/ [dostęp: 28.05.2025].

358  Zob. Ł. Koperski, Wirtualne grupy wsparcia…, s. 261
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szybki przekaz określonych treści itd. Koperski wyjaśnia, że „internetowe 

grupy wsparcia działają na takiej samej zasadzie, jak realnie istniejące grupy 

samopomocowe. Ponadto umożliwiają wymianę ról – osoba poszukująca 

wsparcia może stać się doradcą, jeśli jest kompetentna w pewnej kwestii”359. 

Cytowany autor dodaje, że tego rodzaju „grupy wsparcia stanowią, z jednej 

strony, odpowiedź na postępującą mediatyzację, z drugiej zaś jako odpo-

wiedź na postmodernistyczne tendencje do indywidualizmu”360. Grupy te, 

funkcjonując zgodnie z cyklem życia, „stają się nowymi formami wspól-

notowości, […]. Posiadają swoją strukturę, normy, cel, wewnętrzny system 

komunikacji oraz kapitał konstruowany przez altruistyczną chęć pomocy 

i odwdzięczania się”361. Zdaniem Koperskiego, „tworzenie się wirtualnych 

wspólnot wsparcia stanowi redefinicję stosunków społecznych i kapitału 

społecznego oraz rekonstrukcję określenia wsparcie społeczne”362.

Jednym z  najnowszych współczesnych wyzwań cywilizacyjnych, 

a zatem także autoformacyjnych, jest coraz bardziej dostępne korzystanie 

ze „sztucznej inteligencji” (SI; artificial intelligence, AI). Jej zastosowanie ma 

miejsce w wielu sektorach życia społecznego (usługi marketingowe i han-

dlowe, medycyna, bankowość, rozrywka), a także w edukacji. W związku 

z tym pojawiło się wiele niespotykanych dotychczas możliwości, a zarazem 

zagrożeń oraz kwestii o charakterze etycznym. W procesie kształtowania 

tożsamości indywidualnej i zbiorowej ważną rolę może odgrywać zwłasz-

cza stosowanie „sztucznej inteligencji” konwersacyjnej, z zastosowaniem 

chatbotów tekstowych i/lub głosowych.

Ponadto najnowsze badania nad AI biorą pod uwagę możliwość połącze-

nia ludzkiego mózgu z AI. Badacze twierdzą, że celem tych badań ma być 

„nie tylko leczenie, ale również rozbudowanie możliwości poznawczych, 

pomoc podmiotowi w podejmowaniu decyzji, a w odleglejszej perspektywie 

wyposażenie człowieka w nowe zdolności”363. Jak zauważa Michał Kumorek, 

przedstawiony problem odnosi się do „potencjalnego wsparcia ludzkiego 

umysłu przez sztuczną inteligencję, która umożliwiłaby mu przekroczenie 

359  Tamże, s. 276–277.

360  Tamże, s. 277.

361  Tamże.

362  Tamże.

363  M. Kumorek, Sztuczna inteligencja a tożsamość narracyjna: perspektywa transhumani-
styczna, „Argument: Biannual Philosophical Journal” 2023, t. 13, s.  60. https://argument.
up.krakow.pl/article/view/10513/9513 , [dostęp: 17.11.2024].
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jego naturalnych zdolności oraz ograniczeń i w konsekwencji prowadziłaby 

do wykształcenia tzw. superinteligencji” 364. Cytowany autor interpretuje 

taką możliwość jako „etap przedcyfrowej apokalipsy, w którym możemy 

jeszcze wyróżnić ludzki podmiot współpracujący z AI”365 prowadzący jednak 

do „cyborgizacji człowieka”366. Jest ona związana z niebezpieczną wizją 

„rozwoju” człowieka w transhumanizmie, który wprawdzie „w dużej mierze 

odwołuje się do wiedzy przyrodniczej i perspektyw rozwoju technologicz-

nego”, ale przy tym „formułuje śmiałe tezy o charakterze antropologicznym 

takie jak: radykalna ewolucja gatunku ludzkiego, nadejście Osobliwości czy 

technoanulacja śmierci”367. Zwieńczeniem osiągnięć inżynierii genetycznej 

i cyborgizacji ludzkiego ciała ma być nieśmiertelny (choć ściśle mówiąc: 

długowieczny) „postczłowiek”. Ma on osiągnąć

stan intelektualny niewyobrażalnie przekraczający stan intelektualny znanych 

nam geniuszy, będzie absolutnie odporny na wszelkie choroby, pełen wigoru 

i zawsze młody, posiądzie zdolność pełnej kontroli nad wszystkimi swoimi 

procesami psychicznymi, nigdy nie dopadnie go zmęczenie, znużenie czy 

rozdrażnienie, a także osiągnie permanentne szczęście, pełnię miłości, spo-

koju oraz stany świadomości nam całkowicie niedostępne368.

Jak wyjaśnia Marek Wójtowicz, „jedną z najważniejszych idei transhuma-

nizmu jest zamiar radykalnego przedłużenia ludzkiego życia, a ostatecznym 

celem – całkowite pokonanie śmierci. Ma się to dokonać za sprawą transferu 

umysłu, a więc przeniesienia całego wyposażenia jednostki w wymiar 

cyfrowy. Postczłowiekowi, niezależnemu od biologicznego ciała, będzie 

wówczas przysługiwać możliwość cybernieśmiertelności”369.

364  Tamże.

365  Tamże.

366  Tamże, s. 61. Zob. także N. Bostrom, Superinteligencja. Scenariusze, strategie, zagroże-
nia, Gliwice 2016; M. Klichowski, Narodziny cyborgizacji. Nowa eugenika, transhumanizm 
i  zmierzch edukacji, Poznań 2014; M. Wójtowicz, Transhumanistyczna koncepcja szczęścia 
postczłowieka – krytyczna analiza wybranych aspektów, „Teologia i Moralność” 2022, nr 31(1), 
s. 9–18.; D. Misztal, Religijne aspekty transhumanizmu, w: P. Grabarczyk, T. Sieczkowski (red.), 
Granice sacrum. Wymiary religijności w myśli współczesnej, Łódź 2017, s. 135–156.

367  M. Wójtowicz, Idea cybernieśmiertelności a  struktura bytu ludzkiego, „Logos i  Ethos” 
2020, nr 52, s. 135.

368  M. Klichowski, Narodziny cyborgizacji…, s. 112.

369  M. Wójtowicz, Idea cybernieśmiertelności…, s. 148.
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Taka perspektywa budzi nie tylko liczne wątpliwości i obawy, ale także 

stwarza problemy i rodzi pytania. Zdaniem Wójtowcza „transhumanistyczny 

immortalizm” bazuje „na jednym ze współczesnych wariantów materializmu: 

funkcjonalizmie obliczeniowym – problematycznej, redukcjonistycznej 

koncepcji kognitywistycznej”370. Wobec powyższego powracają pytania do-

tyczące tożsamości osoby ludzkiej, jej podmiotowości, sumienia, godności, 

wolności, odpowiedzialności, miłości, szczęścia, nieśmiertelności itd.

370  Tamże.
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W tej części przedstawione zostaną zagadnienia dotyczące tożsamości 

chrześcijańskiej. Najpierw ukazana zostanie problematyka spójnej osobo-

wości jako podstawy dojrzałej religijności. Następnie podjęta zostanie tema-

tyka z zakresu obrazu Boga. Przedstawione również zostaną – w wymiarze 

indywidualnym i wspólnotowym – zagadnienia dotyczące chrześcijańskiej 

(katolickiej) konsekracji inspirowanej „radami ewangelicznymi”.

2.1. � Spójna osobowość jako podstawa dojrzałej 
religijności

2.1.1. � Chrześcijaństwo – zaproszenie do 
komplementarnych relacji miłości

Pełne odczytanie tożsamości osoby ludzkiej nie jest możliwe bez uwzględ-

nienia aspektu religijnego, a w chrześcijaństwie – bez perspektywy per-

sonalnej relacji z Bogiem. W ten sposób antropologia filozoficzna zostaje 

dopełniona antropologią teologiczną, w której najistotniejszymi kwestiami 

są: stworzenie, grzech pierworodny, odkupienie oraz uświęcenie371. Dla 

chrześcijanina Bóg Trójjedyny, który w Bogu-Człowieku objawia mu Siebie, 

objawia także w Jezusie pełną prawdę o człowieku372. Dlatego chrześcijanin 

w doświadczeniu religijności może odkrywać

najgłębszą prawdę o sobie i swojej godności osobowej potwierdzonej przez 

samego Boga. Jest to prawda o tym, że jest się istotą przygodną, bytem niedo-

371  Zob. Katechizm Kościoła Katolickiego, Poznań 2009, nr 51n, 95n, 385n, 422n, 1210n i in. 
W tekście i przypisach stosowany będzie odtąd skrót KKK. Zob. także E. Balcer, Samowycho-
wanie w ujęciu…, s. 99–100.

372  Zob. Jan Paweł II, Homilia podczas Mszy świętej na Placu Zwycięstwa, Warszawa 
2.06.1979, w: Jan Paweł II w Polsce 1979–1983. Homilie i przemówienia, Warszawa 1986, s. 36.

2
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skonałym, grzesznym i zależnym od wielu czynników, a równocześnie istotą 

sensowną […], otwartą na transcendencję i ustawicznie wychodzącą z siebie 

ku czemuś poza, ku czemuś większemu i doskonalszemu. Jest to prawda 

o pochodzeniu człowieka od Boga. […] Jednakże całkowitym i ostatecznym 

potwierdzeniem niepowtarzalnej godności każdej ludzkiej osoby jest Jezus 

Chrystus – Syn Boży oraz Jego dzieło Zbawienia373.

Warto przypomnieć, że

chrześcijaństwo, w odróżnieniu od innych wyznań religijnych i związanych 

z nimi systemów wartości, stanowi wyjątek, ponieważ łączy ono w sobie 

wartości zarówno ludzkie, jak i pochodzące od Boga, poprzez fakt Wcielenia 

Boga w naturę ludzką. W chrześcijaństwie nie mamy do czynienia z prze-

kazem pewnych idei czy teorii, a nawet decyzją etyczną, ale ze spotkaniem 

z Osobą – Jezusem Chrystusem374.

Dlatego jednym z najważniejszych stałych aspektów (auto)formacji 

chrześcijańskiej jest kształtowanie osobowej relacji z Bogiem Trójjedy-

nym375. Treścią i celem religijności jest dążenie do świętości, to znaczy 

przyjmowanie i przekazywanie miłości, stawanie się „sakramentem” 

miłości Boga dla drugiego człowieka376. Dlatego Jan Paweł II przypomina, 

że życiowy program chrześcijanina zawarty jest „w Ewangelii i żywej 

Tradycji. Jest on skupiony w istocie rzeczy wokół samego Chrystusa, 

którego mamy poznać, kochać i naśladować, aby żyć w Nim życiem 

trynitarnym i z Nim przemieniać historię, aż osiągnie swą pełnię w nie-

bieskim Jeruzalem”377.

Miłość w chrześcijaństwie interpretowana jest jako najwyższa wartość 

moralna, której źródłem jest Bóg, który „jest miłością”378. Do tej miłości 

373  A. Rynio, Integralne wychowanie w myśli Jana Pawła II, Lublin 2004, s. 88. Zob. Jan 
Paweł II, Homilia podczas Mszy świętej na Placu Zwycięstwa…, s. 36.

374  E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 101. Zob. Benedykt XVI, Encyklika „Deus cari-
tas est”, Poznań 2006, nr 1.

375  Zob. np. J. Tarnowski, Problem chrześcijańskiej pedagogiki egzystencjalnej, Warszawa 
1982, s. 6.

376  Zob. Jan Paweł II, Adhortacja apostolska „Ecclesia in Europa”, Poznań 2003, nr 69.

377  Jan Paweł II, Encyklika „Ecclesia de Eucharistia”, Poznań 2003, nr 60.

378  I J 4, 8. 16.
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odnosi się starotestamentalne „przykazanie miłości”379 i „Dekalog”380, a jej 

pełne urzeczywistnianie obrazuje osoba i życie Jezusa z Nazaretu. W Jego 

nauczaniu szczególne miejsce zajmują „Błogosławieństwa”381 i „przykazanie 

nowe”382. Natomiast „Hymn o miłości”383 świętego Pawła ukazuje ideał 

(auto)formacyjny chrześcijanina, którego celem jest „dążyć do ujawniania 

w swoim człowieczeństwie samego Chrystusa, wcielonej Miłości”384, stawać 

się synem/córką w Synu385, a tym samym budować „cywilizację miłości”386, 

zaczynając od samego siebie.

Zarówno starotestamentalne „przykazanie miłości Boga i bliźniego”, 

jak i „przykazanie nowe” wskazują ścisły związek pomiędzy miłością do 

samego siebie a zdolnością do miłowania drugiego człowieka. Bez tego 

z kolei nie jest też możliwa autentyczna miłość do Boga. „Jeśliby ktoś 

mówił: ‘Miłuję Boga’, a brata swego nienawidził, jest kłamcą, albowiem kto 

nie miłuje brata swego, którego widzi, nie może miłować Boga, którego 

nie widzi”387. Ugruntowana, dojrzała chrześcijańska tożsamość wyraża się 

zatem w miłości do Boga, drugiego człowieka i do siebie samego. Ponadto, 

miara spójności osobowościowej stanowi miarę „podatności” na działanie 

Boga w człowieku.

2.1.2. � Dojrzałość chrześcijańska: osobowościowa 
i religijna

Treść dojrzałości chrześcijańskiej stanowią dojrzałość (spójność) osobo-

wościowa i religijna, które są komplementarne388. Dlatego chrześcijańska 

379  Pwt 6, 5; por. Mt 22, 37-39.

380  Wj 20, 1-17; powtórzone w: Pwt 5, 6-21.

381  Mt 5, 3-12; Łk 6, 20-26.

382  J 13, 34-35.

383  I Kor 13. 1-13.

384  E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 104. Zob. J. Tischner, Jak żyć?, Wrocław 2000, 
s. 55.

385  Zob. Jan Paweł II, Adhortacja apostolska „Christifideles laici”, Poznań 1989, nr 37.

386  Zob. W. Seremak, Cywilizacja miłości, w: M. Chmielewski (red.), Leksykon duchowości 
katolickiej, Lublin–Kraków 2002, s. 154.

387  I J 4, 20.

388  Zob. E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 306–333 i in. Zob. także M. Nowak, Spe-
cyfika, wyzwania, możliwości i perspektywy pedagogiki chrześcijańskiej w Polsce, w: J. Mi-
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autoformacja polega zasadniczo na „przygotowywaniu swojej natury na 

działanie łaski”389.

W zakresie dojrzałości osobowościowej praca autoformacyjna zmierza 

zasadniczo do osiągania coraz głębszej spójności, integracji wewnętrz-

nej. Natomiast w wymiarze dojrzałości religijnej polega ona głównie na 

przechodzeniu od religijności elementarnej do głębokiej i trwałej relacji 

międzyosobowej390. Pojęcie chrześcijańskiej dojrzałości, „choć nigdzie 

w dokumentach Kościoła niezdefiniowane, jest podstawowym punktem 

odniesienia czy też głównym kryterium oceny dojrzałości wysiłków wy-

chowawczych we współczesnym Kościele”391. Marek Sędek wyjaśnia, że doj-

rzałość chrześcijańska stanowi „cel i zamierzony skutek formacji kapłanów, 

jest podstawowym kryterium wartościowania życia i posłannictwa ludzi 

świeckich oraz należy do istotnych elementów formacji osób powołanych 

do życia konsekrowanego”392. Dążenie do dojrzałości osobowościowej 

i religijnej, w zakresie indywidualnym i wspólnotowym, stanowi również 

cel wychowania w rodzinie i katechezy. Ponadto, co podkreśla Sędek, „każda 

chrześcijańska formacja – niezależnie od zróżnicowania jej konkretnych 

form i środków, za pomocą których się dokonuje – została zdefiniowana jako 

stały proces osobistego dojrzewania człowieka”393. Chcąc pogłębiać swoją 

wiarę, warto na przykład „zdawać sobie sprawę, na ile jest ona kształtowana 

przez naszą konstrukcję psychiczną i genetyczne uwarunkowania”394.

W realizacji formacji chrześcijańskiej (i nie tylko) niezbędna jest we-

ryfikacja wielu aspektów: programów formacji oraz kompetencji osób 

odpowiedzialnych za formację (osobowościowa spójność, odpowiednie 

chalski, A. Zakrzewska (red.), Pedagogika chrześcijańska. Tradycja, współczesność, nowe wy-
zwania, Toruń 2010, s.  13–35. Zob. także Z.  Chlewiński, Dojrzałość: osobowość, sumienie, 
religijność, Poznań 1991; K. Olbrycht, Współczesne obszary pedagogiki chrześcijańskiej, „Pae-
dagogia Christiana” 2003, nr 1 (31), s. 125. Zob. także E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, 
s. 306–333.

389  E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 51.

390  Zob. tamże, s. 307–308

391  M. Sędek, Drogi dojrzałości. Formacja w wybranych ruchach katolickich w Polsce, Kroś-
cienko 2002, s. 9.

392  Tamże, s. 10. Zob. Jan Paweł II, Encyklika „Christifideles laici”…, nr 57; Tenże, Adhortacja 
apostolska „Vita consecrata”, Poznań 1996, nr 65, 68, 69, 71.

393  M. Sędek, Drogi dojrzałości…, s. 10. Zob. Jan Paweł II, Encyklika „Christifideles laici”…, 
nr 57; Tenże, Adhortacja apostolska „Vita consecrata”…, nr 65, 68, 69, 71.

394  J. Prusak, Wiara, która więzi i która wyzwala, Kraków 2023, s. 13.
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predyspozycje, wykształcenie, autoformacja, systematyczna profesjonalna 

superwizja itd.).

Ponieważ ludzka natura stanowi podstawę dla działania łaski, warto stale 

mieć na uwadze, że redukowanie w (auto)formacji któregokolwiek aspektu – 

psychicznego, fizycznego bądź duchowego czy społecznego – prowadzi do 

niedojrzałości osobowościowej, a tym samym także religijnej395. Ważne jest 

zatem, aby mieć na uwadze złożoność pojęcia „dojrzałości chrześcijańskiej”, 

której celem jest charakterystyczna postawa bycia „dla”, proegzystencja. 

Tylko chrześcijanin, który świadomie dąży do spójności osobowościowej 

i religijnej, jest zdolny do spełniania swojej wolności w szczerym darze z sie-

bie396. Integralnie rozumiana tożsamość i samorealizacja chrześcijańska 

oznacza zatem, w ujęciu Jana Pawła II, „stały proces osobistego dojrzewania 

i upodabniania się do Chrystusa, zgodnie z wolą Ojca, pod kierunkiem 

Ducha Świętego”397, w którym w tajemniczy (mistyczny) sposób spotykają 

się „dojrzała ludzka wolność i Boży dar łaski”398.

W sensie „zewnętrznym” religia narzuca pewną tożsamość (społeczną) 

podobnie jak rodzina i inne grupy czy uwarunkowania społeczne i kultu-

rowe. Jednak

to czy tożsamość ta zostanie w ogóle przyjęta, a jeśli tak, to w jakim stopniu, 

zależy od przyjęcia tego, co przychodzi z zewnątrz. […] Wydaje się jednak, 

że życie zawiera, mówiąc językiem Jaspersa, wiele sytuacji granicznych: 

śmierć, nieszczęścia, trudne wybory, w których wiara zostaje wystawiona 

na próbę […]. Właśnie w takich chwilach dokonuje się rewizja prawdziwego 

uwewnętrznienia, przyjęcia religii. Jeśli religia, tak jak każde doświadczenie, 

nie została zrozumiana i ”przepracowana” oraz przyjęta jako „moja”, jako 

„część mnie”, to wiara w uporządkowany świat religii zachwieje się bardzo 

szybko w takich sytuacjach399.

395  Zob. E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 308; M. Kożuch, Dojrzewanie i integracja 
osoby, ”Zeszyty Formacji Duchowej” 2008, nr 38; K. Grzywocz, Patologia duchowości. Od nie-
zdrowej religijności do dojrzałej wiary, Kraków 2020.

396  Zob. Jan Paweł II, Adhortacja apostolska „Pastores dabo vobis”, Wrocław 1995, nr 44.

397  Jan Paweł II, Adhortacja apostolska „Christifideles laici”…, nr 57.

398  Jan Paweł II, Encykilka „Veritatis splendor”, Poznań 2003, nr 17.

399  M. Morawiecka, W poszukiwaniu istoty tożsamości…, s. 191. Zob. także K. Jaspers, Szyfry 
transcendencji, Toruń 1995.
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Współcześnie jednym z poważnych wyzwań dotyczących kształtowania 

tożsamości chrześcijańskiej jest życie w wielokulturowym, a w związku 

z tym także wieloreligijnym świecie. Sytuacja ta może stać się szansą na 

głębsze przemyślenie co jakiś, czas „treści wiary” i wyznaczających je oso-

bistych postaw religijnych. W ten sposób społeczno-kulturowe „zawirowa-

nia” i związane z nimi kryzysy mogą się stać impulsem do podejmowania 

osobowościowego i religijnego rozwoju.

W dynamizmie rozwoju dojrzałości chrześcijańskiej ważnymi etapami 

są kryzysy osobowościowe i religijne. Jak zauważa Zenomena Płużek, 

„kryzys może być przeżywany w sposób twórczy, powodując pozytywne 

zmiany osobowości oraz zmiany pogłębiające życie religijne”400. Opisując 

dynamizm złożonego zjawiska kryzysu religijnego, w nawiązaniu do myśli 

Płużek, Marek Tomczyk wyjaśnia, że niejednokrotnie mogą mieć miejsce

dysproporcje między wzrostem dojrzałości psychicznej i dojrzałości ducho-

wej. […] Wątpienie, kryzysy i procesy odchodzenia od Boga można niekiedy 

pojąć jako drogę wiodącą do Boga, lecz bardzo zawiłą i okrężną. Idzie się 

wtedy do Niego przez trud wątpienia, przez ostry dramat osobisty pełen 

napięć, ciemności, oschłości, buntu, pustki, bezsensu, rozpaczy401.

Poza tym pozostający w każdym człowieku do końca życia pewien za-

kres „niedojrzałości” wymaga od niego dużej dozy realizmu i odwagi. Jak 

mawiała Płużek, „człowiek dojrzały wie, jak bardzo jest niedojrzały i bierze 

za to odpowiedzialność”402. Istotnym wymiarem tej odpowiedzialności 

jest integralna chrześcijańska autoformacja, osobowościowa i religijna.

W związku ze współczesnym rozwojem neuronauki, w tym neurote-

ologii, pojawia się pytanie, w jakim stopniu badania mózgu mogą ukazać 

złożoność zjawiska religijnego i czy – z religijnego punktu widzenia – 

poza mózgowiem nie ma nic rzeczywistego403. Według Tobiasa Klädena, 

doświadczenia religijne są „zakotwiczone w mózgu, gdyż tam wszystkie 

400  M. Tomczyk, Analiza kryzysu religijnego, „Studia Psychologica” 2007, nr 7, s. 335. Zob. 
także A. Jacyniak, Z. Płużek, Świat ludzkich kryzysów, Kraków 1996, s. 133–135.

401  M. Tomczyk, Analiza kryzysu religijnego…, s. 335. Zob. Z. Płużek, Bóg i człowiek w do-
świadczeniu religijnym (interpretacja psychologiczna), w: W.  Słomka (red)., Bóg i  człowiek 
w doświadczeniu religijnym, Lublin 1986, s. 263.

402  K. Grzywocz, Patologia duchowości…, s. 103.

403  Zob. J. Bremer, Interdyscyplinarne znaczenie neuronauk, Kraków 2016, s. 21–22.
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doświadczenia i odczucia mają swoją neuronalną podstawę”404. Jednak, 

jak zauważa autor, Bóg nie jest „przedmiotem empirycznie ujmowalnego 

świata, stąd nie może być badany metodami nauk przyrodniczych”405. 

W antropologii psychologicznej istnieje rozróżnienie na dwa istotne 

rodzaje psychicznych stanów. Pierwszym z nich są świadome lub nieświa-

dome emocje, drugim natomiast jest poznanie. Zdaniem Klädena, „wiara 

mogłaby tworzyć trzecią, samodzielną kategorię stanów psychicznych, 

które są do uwzględnienia w duchowym życiu człowieka. Dlatego istotne 

jest poszukiwanie jej neuronalnych korelatów”406. Współczesna neuro-

teologia otwiera także nowe spojrzenie na religijność i chrześcijańską 

tożsamość.

2.1.3. � Integralny wymiar tożsamości chrześcijańskiej 
w myśli wychowawczej Kościoła posoborowego

Integralny charakter tożsamości osobowościowej i religijnej, jako elemen-

tów składowych „tożsamości chrześcijańskiej”, podkreśla wielu autorów 

nurtu personalistycznego zainspirowanego chrześcijaństwem. Autorzy 

ci przyjmują, że czynnik duchowy (osobowy, persogenny) ma decydujące 

znaczenie w autoformacji, chociaż współistnieje z  innymi osobistymi 

uwarunkowaniami, które należy w pełni uznawać, respektować oraz prze-

pracowywać. Należą do nich zarówno czynniki wewnętrzne (endogenne, 

genetyczne), jak i czynniki zewnętrzne (egzogenne, środowiskowe)407. 

Dlatego kształtowanie tożsamości chrześcijańskiej „polega również na 

zintegrowaniu oddziaływania tych czynników oraz poddaniu ich scalającej 

mocy wymiaru duchowego”408. Należy zatem stale mieć na uwadze

404  Tamże, s. 22. Zob. T. Kläden, Seele – ein praktisch unverzichtbarer Begriff der Theolo-
gie?, w: U. Feeser-Lichterfeld (red.), Dem Glauben Gestalt geben: Festschrift für Walter Fürst, 
Berlin 2006, s. 220; T. Kläden, Mit Leib und Seele. Die mind-brain-Debatte in der Philosophie 
des Geistes und die anima-forma-corporis-Lehre des Thomas von Aquin, Regensburg 2005.

405  J. Bremer, Interdyscyplinarne znaczenie neuronauk…, s. 22.

406  Tamże.

407  Zob. M.  Nowak, Teorie i  koncepcje wychowania, Warszawa 2008, s.  208–210; Tenże, 
Podstawy pedagogiki otwartej. Ujęcie dynamiczne w inspiracji chrześcijańskiej, Lublin 2000, 
s. 288–299.

408  E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 309.
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rodzaj głębokiej więzi pomiędzy tym, co fizyczne, psychiczne i duchowe – 

człowiek jest bowiem jednością. To, co duchowe, manifestuje się poprzez 

to, co cielesne i psychiczne. Nasze ciało, nasza psychika jest instrumentem 

wyrazu naszego ducha – duch nie ma swojego wyrazu, to, co duchowe, 

wyrażamy poprzez dotyk fizyczny, przez uczucia, poprzez myśli. Ta duchowa 

przestrzeń musi mieć swoje „ciało”409.

Nie tylko poszczególni autorzy, ale także myśl wychowawcza Kościoła 

(katolickiego), zwłaszcza od Soboru Watykańskiego II, interpretuje dojrza-

łość ludzką i religijną jako „jedną dojrzałość” – chrześcijańską. Do najczęściej 

stosowanych (w dokumentach kościelnych) terminów zbliżonych treściowo 

do pojęcia „dojrzałości chrześcijańskiej” lub „dojrzałości religijnej”, należą 

przede wszystkim: „pełnia życia chrześcijańskiego”, „świętość”, „doskona-

łość”, „dojrzałość wiary”410.

Soborowa deklaracja o  wychowaniu chrześcijańskim Gravissimum 

educationis interpretuje „wychowanie” w znaczeniu naturalnym i nad-

przyrodzonym, ukazując współzależność obu aspektów411. Ojcowie So-

boru Watykańskiego II prezentują integralne i uniwersalne rozumienie 

złożonego procesu wychowawczego, wskazując potrzebę korzystania ze 

współczesnych osiągnięć nauk o człowieku, zwłaszcza z psychologii412.

Według dokonanej przez Marka Sędka analizy dokumentów Vatica-

num II, na dojrzałość osobowościową składają się takie elementy, jak

odpowiedni poziom rozwoju wrodzonych właściwości fizycznych, moralnych 

i intelektualnych człowieka, stałość ducha, umiejętność podejmowania roz-

ważnych decyzji i właściwego osądu ludzi, zdolność do brania odpowiedzial-

ności za własne życie oraz sumienne wypełnianie obowiązków wynikających 

z przynależności do społeczności ludzkiej […], szczera miłość bliźniego wyra-

żająca się w ofiarnej służbie podejmowanej względem innych ludzi413.

409  K. Grzywocz, Wartość człowieka, „Zeszyty Formacji Duchowej” 2010, nr 49, s. 130.

410  Zob. M. Sędek, Drogi dojrzałości…, s. 29–36.

411  Zob. Sobór Watykański II, Deklaracja o  wychowaniu „Gravissimum educationis”, 
w: Tenże, Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznań 2002, nr 1–2, s. 314–324.

412  Zob. E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 310. Zob. J. Tarnowski, Wprowadzenie do 
Deklaracji o wychowaniu chrześcijańskim, w: Sobór Watykański II, Konstytucje, dekrety, de-
klaracje…, s. 306; S. Dziekoński, Rozwój wychowawczej myśli Kościoła na przestrzeni ostatnich 
wieków, Warszawa 2004, s. 58.

413  M.  Sędek, Drogi dojrzałości…, s.  26–27. Zob. także W.  Słomka, Ku dojrzałości laikatu 
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Natomiast dojrzałość religijna przejawia się

w realizacji własnego powołania, życia w poszanowaniu zasad prawdy i spra-

wiedliwości, w nieustannym wysiłku dążenia do doskonałości „na miarę 

pełni Chrystusa”, w oddawaniu czci Bogu „w duchu i prawdzie”, w aktywnym 

wspieraniu rozwoju Kościoła, w dawaniu świadectwa chrześcijańskiej nadziei 

oraz w udziale w kształtowaniu świata według zasad Ewangelii414.

Oba opisane w dokumentach soborowych aspekty, w istocie komple-

mentarne, nie straciły nic ze swej aktualności i dlatego także dziś wyrażają 

treść pojęcia „tożsamość chrześcijańska”.

Integralny charakter obu tych aspektów – osobowościowego i  re-

ligijnego – wielokrotnie podkreśla również Jan Paweł II. Wskazując na 

„pedagogikę świętości”415, wyjaśnia, że celem autoformacji jest „bardziej 

‚być’ człowiekiem, być chrześcijaninem, […] odkrywać i rozwijać w sobie 

talenty otrzymane od Stwórcy i realizować właściwe każdemu powołanie do 

świętości”416. Papież wskazuje również konsekwencje braku autoformacji, 

ponieważ „człowiek, który troszczy się wyłącznie albo głównie o to, by 

mieć i używać, niezdolny jest już do opanowywania własnych instynktów 

i namiętności oraz do podporządkowania ich sobie przez posłuszeństwo 

prawdzie, nie może być wolny…”417. Następnie Papież wskazuje, że „‚po-

słuszeństwo prawdzie o Bogu i człowieku’ jest pierwszym warunkiem 

wolności, pozwala człowiekowi uporządkować własne potrzeby, własne 

pragnienia i sposoby ich zaspokajania według właściwej hierarchii, tak by 

korzystanie z określonych dóbr (materialnych i niematerialnych) pozwalało 

mu wzrastać”418.

Bezpośrednio do chrześcijańskiej tożsamości odnosi się także rozważa-

nie Jana Pawła II dotyczące „przepastnego” wewnętrznego świata ludzkiej 

w Kościele i świecie. Studium według Adhortacji Jana Pawła II, w: A.J. Nowak (red)., Dojrzałość 
chrześcijańska, Lublin 1994, s. 121–136.

414  W. Słomka, Ku dojrzałości laikatu…, s. 127.

415  Jan Paweł II, List Apostolski „Novo millenio ineunte”, Kraków 2001, nr 31, 32.

416  Jan Paweł II, Homilia w czasie Liturgii Słowa skierowana do młodzieży zgormadzonej 
na Placu Mickiewicza, Poznań, 3 czerwca, w: Tenże, Pielgrzymki do Ojczyzny. 1979–1983–
1987–1991–1995–1997, Kraków 1997, s. 921.

417  Jan Paweł II, Encyklika „Centessimus annus”, Poznań 1991, nr 41.

418  Tamże.
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osoby. Zwracając się do swoich słuchaczy, Papież zachęca do refleksji nad 

pytaniami egzystencjalnymi:

Pytanie o to: kim jestem? stawiacie sobie zapewne już od dawna. Jest to 

pytanie poniekąd najciekawsze. Pytanie podstawowe. Jaką miarą mierzyć 

człowieka? Czy mierzyć go miarą sił fizycznych, którymi dysponuje? Czy 

mierzyć go miarą zmysłów, które umożliwiają mu kontakt z zewnętrznym 

światem? Czy mierzyć go miarą inteligencji, która sprawdza się poprzez 

wielorakie testy czy egzaminy?419 

W odpowiedzi na postawione wyżej pytania, Papież mówi, że

człowieka trzeba mierzyć miarą „serca”, sercem! Serce w języku biblijnym 

oznacza ludzkie duchowe wnętrze, oznacza w szczególności sumienie… 

Człowieka więc trzeba mierzyć miarą sumienia, miarą ducha, który jest 

otwarty ku Bogu. Trzeba więc człowieka mierzyć miarą Ducha Świętego… 

Tylko Duch Święty może go „napełnić” – to znaczy doprowadzić do spełnienia 

poprzez miłość i mądrość420.

Tożsamość i samospełnienie ukazane są tutaj w perspektywie intymnej, 

mistycznej i przemieniającej relacji z Bogiem.

Również Benedykt XVI wielokrotnie zwraca uwagę na integralny charak-

ter obu aspektów tożsamości i dojrzałości chrześcijańskiej, religijnego i oso-

bowościowego. Na przykład w swojej pierwszej encyklice wyjaśnia znacze-

nie chrześcijańskiego rozumienia miłości, która – świadomie oczyszczana 

i rozwijana, przyjmowana i przekazywana – „jest najlepszym ‘nośnikiem’ 

Boga”421 w samym człowieku i jego międzyosobowych relacjach. Papież 

przypomina również o potrzebie odkrywania na nowo własnej zdolności do 

miłości, ponieważ każdy człowiek stworzony jest na obraz i podobieństwo 

Boga-Miłości422. Ponadto wyjaśnia, że „do dojrzałości miłości należy to, że 

419  Jan Paweł II, Do młodzieży przed kościołem Św. Anny w  Warszawie, 3 czerwca, 
w: Tenże, Pielgrzymka Jana Pawła II do Polski. Przemówienia. Dokumentacja, Poznań-War-
szawa 1979, s. 26–27.

420  Tamże.

421  J. Węcławik, Horyzonty antropologiczne encyklik papieża Benedykta XVI, „Nurt SVD” 
2022, t. 152, nr 2, s. 222. Zob. Benedykt XVI, Encyklika „Deus caritas est”…, nr 1–8 i in.

422  Benedykt XVI, Encyklika „Deus caritas est”…, nr 9–18.
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angażuje wszystkie potencjalne możliwości człowieka i włącza, by tak rzec, 

człowieka w swój całokształt”423. Papież Ratzinger zwraca również uwagę 

na potrzebę kształtowania prawidłowego, ewangelicznego obrazu Boga424, 

ściśle związanego ze zdrowym obrazem samego siebie i innych ludzi.

Także mówiąc o modlitwie, Benedykt XVI ukazuje jej integralny wymiar 

obejmujący relację chrześcijanina z samym sobą, z Bogiem i innymi ludźmi. 

Papież wyjaśnia, że

prawidłowa modlitwa jest procesem oczyszczenia wewnętrznego, który czyni 

nas otwartymi na Boga i przez to właśnie otwartymi na ludzi. W modlitwie 

człowiek powinien uczyć się, o co prawdziwie powinien prosić Boga […]. 

Musi oczyszczać swoje pragnienia i nadzieje. Musi uwalniać się od ukrytych 

kłamstw, którymi zwodzi samego siebie425.

Cytowany Papież zauważa też, że wewnętrzne oczyszczenie w modlitwie 

jest możliwe, kiedy ma ona osobisty charakter i jest „konfrontacją swojego 

‘ja’ z Bogiem, z Bogiem żywym”426, a zarazem jest wspierana przez modlitwy 

Kościoła i modlitwę liturgiczną oraz wstawiennictwo świętych427.

Podobnie w dokumencie Porta fidei Benedykt XVI mówi o możliwości 

przemiany postaw dzięki dojrzałej wierze. Wyjaśnia, że w procesie świa-

domego kształtowania wiary religijnej

nowe życie kształtuje całą ludzką egzystencję […]. W takiej mierze, w jakiej 

człowiek dobrowolnie okazuje gotowość, jego myśli, uczucia, mentalność 

i zachowania powoli są oczyszczane i przekształcane w procesie, który w tym 

życiu nigdy w pełni się nie kończy. „Wiara, która działa przez miłość” (Ga 5,6) 

staje się nowym kryterium myślenia i działania, które przemienia całe życie 

człowieka (por. Rz 12, 2; Kol 3, 9-10; Ef 4, 20-29; 2 Kor 5, 17)428.

Benedykt XVI z realizmem pedagogicznym podkreśla, że wiara „rośnie, 

gdy jest przeżywana jako doświadczenie doznawanej miłości i kiedy jest 

423  Tamże, nr 17.

424  Zob. tamże, nr 9–15.

425  Tamże, nr 33.

426  Tamże, nr 34.

427  Zob. tamże, nr 34.

428  Benedykt XVI, List apostolski „Porta fidei”, Kraków 2012, nr 6.
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przekazywana jako doświadczenie łaski i radości”429. Wspólnotowy wymiar 

wiary religijnej jest niezbędnym czynnikiem w procesie jej rozwoju.

Także Papież Franciszek wielokrotnie i wyraziście podkreśla współza-

leżność dojrzałości religijnej i osobowościowej. Przestrzega też, że wiara 

bez miłosierdzia jest ideologią, ponieważ „Jezus Chrystus jest obliczem 

miłosierdzia Ojca”430, a miłosierdzie jest „bijącym sercem Ewangelii”431. Dla-

tego „prawdziwa wielkość człowieka ujawnia się poprzez dzieła miłosiernej 

miłości. Jezus Chrystus wskazuje na uczynki miłosierdzia uczynione wobec 

‘najmniejszych’ jako kryteria sądu autentycznego człowieczeństwa (por. 

Mt 25,31-46) […]. Miłosierdzie nie jest sentymentalizmem, ale konkretnym 

zaangażowaniem, zobaczeniem, współodczuwaniem, czynem, sprawdzia-

nem wiarygodności”432.

Zdaniem Pawła Kiejowskiego do tematów szczególnie ważnych w na-

uczaniu Franciszka należą, przede wszystkim, „człowiek i kultura, dialog 

i spotkanie, czułość Boga i dyktat pieniądza, ubogi człowiek i ubogi Kościół, 

współczucie i miłosierdzie, ‘otwieranie drzwi’, ‘wychodzenie na peryferia’, 

‘radość Ewangelii’”433.

Wyraźny „terapeutyczny” rys czułości i miłosierdzia wobec ubóstwa 

człowieka, niezmiennie obecny w nauczaniu papieża Franciszka, budzi 

zróżnicowane reakcje, w tym niepewność i niezrozumienie, także w samym 

Kościele434. Jak zauważa Enzo Bianchi, „tym, co nadal wywołuje skandal 

i powoduje zgorszenie, jest miłosierdzie, które Jezus interpretuje inaczej 

niż nawet ludzie religijni, a więc i my!”435. Cytowany autor dodaje następnie, 

że „musimy z pokorą o tym pamiętać – w całej historii Kościoła miłosier-

dzie gorszyło, wywoływało skandal i z tego powodu było praktykowane 

w niewielkim stopniu. Prawie zawsze z większą troską realizowano urząd 

429  Tamże, nr 7. Zob. także Ł. Grzywocz, Główne rysy antropologii Józefa Ratzingera/Bene-
dykta XVI, „Studia Nauk Teologicznych”, 2020, t. 15, s. 193–211.

430  Franciszek, Bulla „Misericordiae vultus”, Poznań 2015, nr 1.

431  Tamże, nr 12.

432  P.  Kiejowski, Człowiek ośmiu Błogosławieństw według papieża Franciszka, „Teologia 
i Moralność”, 2021, t. 16, nr  1(29), s. 212. Zob. Franciszek, Adhortacja apostolska „Gaudete et 
exsultate”, Poznań 2018, nr 95; Tenże, Nieście płomień miłosiernej miłości Chrystusa. Orędzie 
na XXXI Światowy Dzień Młodzieży, „L’Osservatore Romano” 2016, nr 10 (376), s. 4–7.

433  P. Kiejowski, Człowiek ośmiu błogosławieństw…, s. 205.

434  Zob. Tamże.

435  E. Bianchi, Skandaliczna miłość Boga, Kraków 2019, s. 47–48.
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potępiania niż miłosierdzia i pojednania”436. Bianchi przypomina też, że 

„wystarczy wczytać się w historię, przede wszystkim soborów, aby zo-

baczyć, z jaką pewnością siebie w ciągu całych wieków powoływano się 

na przypowieść o chwaście (Mt 13,24–30), wypaczając jej znaczenie”437. 

Takiej postawie papież Bergolio zdecydowanie się przeciwstawia, zarówno 

w swoim nauczaniu, jak i w swoich postawach.

Odnośnie do wzajemnej zależności relacji intra- i interpersonalnych 

Franciszek przypomina, że z powodu grzechu pierworodnego „chciana 

przez Boga czystość ulega skażeniu. Prawdziwa nieczystość pochodzi 

z grzesznego serca. […] lista zła, która sprawia człowieka nieczystym (por. 

Mk 7,15.21-22), dotyczy zwłaszcza ludzkich relacji. Zanieczyszczone przez 

grzech ludzkie serce zanieczyszcza i zakłamuje międzyludzkie więzi”438. 

Kiejowski zauważa, że Franciszek „wręcz uczy o konieczności ‘ludzkiej eko-

logii’, która przejawia się w trosce o czystość sumienia, aby było ono prawe 

i wrażliwe […]. Człowiek o czystym i prostym sercu buduje autentyczne 

relacje z osobami, które nierzadko są trudne, dziwne i skomplikowane. Kie-

rując się najczystszymi motywacjami, umie kochać bezinteresownie”439.

Papież Bergolio wyjaśnia również, że wobec człowieka ubogiego (po-

trzebującego)

nasze zaangażowanie nie polega wyłącznie na działaniach albo na progra-

mach promocji i opieki. To, co Duch wprawia w ruch, nie jest nadmiarem 

aktywizmu, ale przede wszystkim uwagą skierowaną na drugiego człowieka, 

„uważaniem go za jedno z samym sobą”. Ta pełna miłości uwaga jest począt-

kiem prawdziwego zatroskania o jego osobę440,

a następnie pragnienia skutecznego szukania jej dobra441. Dlatego w prze-

konaniu Franciszka „nikt nie może mówić, że stoi z  dala od ubogich, 

ponieważ jego życiowe wybory wiążą się ze skupieniem uwagi na innych 

sprawach”442. Następnie Papież dodaje, że „często spotykamy się z tym 

436  Tamże, s. 48.

437  Tamże.

438  P. Kiejowski, Człowiek ośmiu błogosławieństw…, s. 210–211.

439  Tamże. Zob. Franciszek, Adhortacja apostolska „Gaudete et exsultate”…, nr 89.

440  Franciszek, Adhortacja apostolska „Evangelii gaudium”, Poznań 2014, nr 199.

441  Zob. tamże.

442  Tamże, nr 201.
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usprawiedliwieniem w środowiskach akademickich, przedsiębiorców lub 

profesjonalistów, a nawet w środowiskach kościelnych”443.

Częstym tematem nauczania Franciszka jest również potrzeba akcepto-

wania z szacunkiem i czułością własnej kruchości. Wyjaśnia, że to „zły spra-

wia, że patrzymy na naszą kruchość z osądem negatywnym, podczas gdy 

Duch z czułością wydobywa ją na światło dzienne. Czułość jest najlepszym 

sposobem dotykania tego, co w nas kruche”444. Franciszek w przenikliwy 

sposób zauważa, że

wskazywanie palcem i osąd, który stosujemy wobec innych, są bardzo często 

oznaką naszej niezdolności do zaakceptowania własnej słabości, własnej 

kruchości. Jedynie czułość uchroni nas od dzieła oskarżyciela (por. Ap 12, 

10). Dlatego ważne jest spotkanie z Bożym miłosierdziem, zwłaszcza w sa-

kramencie pojednania, doświadczając prawdy i czułości445.

Papież wyjaśnia też, że „Prawda, która pochodzi od Boga, nas nie potępia, 

lecz akceptuje nas, obejmuje, wspiera, przebacza nam. Prawda zawsze 

ukazuje się nam jako miłosierny Ojciec z przypowieści (Łk 15, 11-32)”446.

Ponadto w swojej „teologii czułości”, gdzie czułość oznacza cnotę447, 

Franciszek ukazuje sposób życia, który „charakteryzuje się empatyczną 

bliskością, egzystencją rozumianą jako dar z siebie, realnym uczestnictwem 

w życiu drugiego człowieka, w jego radościach i cierpieniach i w końcu – 

w ojcowskim i macierzyńskim zatroskaniu”448. Zdaniem Wojciecha Sur-

miaka, Papież Bergolio „rozumie czułość jako sposób egzystencji i relacji 

z drugim człowiekiem, który współgra ze sposobem bycia chrześcijaninem 

w świecie, ponieważ jest to rodzaj ukazania Boga światu”449. Jest to zatem 

„sakrament miłości”, tak potrzebny szczery dar, do którego uzdalnia spójna 

chrześcijańska tożsamość i dojrzałość.

443  Tamże.

444  Franciszek. List apostolski „Patris corde”, Poznań 2020, nr 2.

445  Tamże.

446  Tamże.

447  W. Surmak, Teologia czułości papieża Franciszka i jej dwudziestowieczne filozoficzno-
-teologiczne antecedensy, „Studia Nauk Teologicznych” 2020, t. 15, s. 92–94.

448  Tamże, s. 94.

449  Tamże.
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Odwołując się do myśli Jana Pawła II, Franciszek powtarza, że „wiara 

i rozum wzajemnie się umacniają”450. Podkreśla również, że „’Abba-Ojciec’ 

jest najbardziej charakterystycznym słowem doświadczenia Jezusa, które 

staje się centrum doświadczenia chrześcijańskiego”451. Natomiast przywo-

łując wypowiedź Benedykta XVI, Franciszek podkreśla, że „Stwórca może 

powiedzieć każdemu z nas: ‘zanim ukształtowałem cię w  łonie matki, 

znałem cię’ (Jr 1, 5). Zostaliśmy poczęci w sercu Boga i dlatego ‘każdy z nas 

jest owocem myśli Bożej. Każdy z nas jest chciany, każdy jest kochany, każdy 

jest niezbędny’”452. Dopiero bowiem doświadczenie bycia bezwarunkowo 

przyjętym i kochanym uzdalnia do miłości wobec samego siebie i wobec 

innych osób.

Franciszek mówi również o potrzebie bycia „pogodzonym z samym 

sobą”, która prowadzi do zdrowej duchowości, „odzyskania harmonii ze 

stworzeniem, […] refleksji o naszym stylu życia i naszych ideałach, […] kon-

templacji Stwórcy, który żyje pośród nas i w tym, co nas otacza…”453. Droga 

ta stanowi całożyciowy proces, ponieważ „łaska działa w konkretnym czasie 

i zazwyczaj ogarnia nas i przemienia stopniowo”454.

Odnośnie do obecnej w nauczaniu Franciszka problematyki dojrzałości 

chrześcijańskiej (osobowościowej i religijnej) na uwagę zasługuje także 

czwarta część adhortacji Gaudete et exultate. W rozdziale zatytułowanym 

„Pewne cechy świętości w świecie współczesnym” zostały wymienione takie 

cechy czy postawy chrześcijanina, jak znoszenie cierpienia, wytrwałość 

i cierpliwość, łagodność, radość i poczucie humoru, odwaga i śmiałość, 

entuzjazm, zaangażowanie, życie we wspólnocie, nieustanna modlitwa – 

w różnych jej formach455.

Papież Bergolio z odwagą wskazuje również potrzebę zmian w Kościele 

jako instytucji. Postuluje, żeby Kościół „więcej słuchał […] by nie osądzał 

nieustannie świata, ani nie myślał, że wszystko, co mu się przydarza, 

450  Franciszek, Encyklika „Lumen fidei”, Poznań 2013, nr 32. Zob. Jan Paweł II, Encyklika 
„Fides et ratio”…, nr 73.

451  Franciszek, Encyklika „Lumen fidei”…, nr 19.

452  Tamże, nr 65. Zob. Benedykt XVI, Homilia podczas Mszy św. z okazji inauguracji ponty-
fikatu (24 kwietnia 2005), „L’Osservatore Romano” 2005, nr 6, s. 12.

453  Franciszek, Encyklika „Laudato si”, Poznań 2015, nr 225.

454  Franciszek, Adhortacja apostolska „Gaudete et exsultate”…, nr 50.

455  Zob. tamże, nr 110–157.
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dzieje się z powodu niegodziwości społeczeństwa”456. Według Franciszka 

„Kościół musi niekiedy odzyskać pokorę i po prostu słuchać, rozpoznać 

w tym, co mówią inni światło, które może mu pomóc w lepszym odkryciu 

Ewangelii”457. W przeciwnym razie „Kościół w defensywie, tracący pokorę, 

który przestaje słuchać, nie pozwala na podawanie w wątpliwość, traci 

młodość i zamienia się w muzeum. […] Chociaż posiada on prawdę Ewan-

gelii, nie oznacza to, że w pełni ją zrozumiał; raczej musi zawsze wzrastać 

w zrozumieniu tego niewyczerpalnego skarbu”458. Franciszek przypomina 

także słowa Pawła VI, że „Kościół powinien pogłębić świadomość samego 

siebie, zastanawiać się nad swoją tajemnicą…”459.

Tylko w odnowionej, ewangelicznej wspólnocie nie będzie gaszony 

misyjny zapał i przekonanie, że „misja w sercu ludu nie jest częścią mojego 

życia ani ozdobą, którą mogę zdjąć; nie jest dodatkiem ani jeszcze jedną 

chwilą w życiu. Jest czymś, czego nie mogę wykorzenić z siebie, jeśli nie 

chcę siebie zniszczyć. Ja ‘jestem misją’ na tym świecie, i dlatego jestem 

w tym świecie”460. Niemniej trzeba także zmierzyć się z własną przeszłością 

i uczciwie ją przepracować, aby móc „tu i teraz” dobrze realizować własną 

misję. Dlatego Franciszek wyjaśnia, że „jeśli nie pogodzimy się z naszą hi-

storią, nie będziemy w stanie uczynić żadnego następnego kroku, ponieważ 

zawsze pozostaniemy zakładnikami naszych oczekiwań i wynikających 

z nich rozczarowań”461.

W nauczaniu Franciszka obecna jest realistyczna, a zarazem inspirująca 

wizja „nowego człowieka”. Jest to człowiek będący w kontakcie z samym 

sobą, dzięki czemu potrafi także współczuć drugiemu. Człowiek ten potrafi 

także zapłakać, ponieważ „pewne realia życia można zobaczyć jedynie 

oczami obmytymi przez łzy”462. Jest to także człowiek potrzebujący Boga, 

spragniony realnych, a nie wirtualnych relacji z innymi, zraniony i zagu-

biony, błądzący i poszukujący i – co najważniejsze – w tym wszystkim świa-

domy, że jest bezwarunkowo miłowany przez Boga463. To zatem człowiek 

456  Franciszek, Adhortacja apostolska „Christus vivit”, Poznań 2019, nr 41.

457  Tamże.

458  Tamże.

459  Tamże, nr 26. Zob. Paweł VI, Encyklika „Ecclesiam suam”, Rzym 1964, nr 9.

460  Franciszek, Adhortacja apostolska „Evangelii gaudium”…, nr 273.

461  Franciszek, List apostolski „Patris corde”…, nr 4.

462  Franciszek, Adhortacja apostolska „Evangelii gaudium”…, nr 76.

463  Tamże, nr 63.
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„zarazem wielki i ubogi, zaproszony do uczestnictwa w życiu samego Boga 

i jednocześnie doświadczający swoich ograniczeń, kruchości i grzechu. 

Jest on bardzo konkretnie zanurzony w codzienności życia, w kreatywnej 

i współczującej, otrzymywanej i darowanej, zaangażowanej miłości…”464. 

Jest to także chrześcijanin

prawdziwie paschalny, cierpliwie uczący się i podejmujący drogi pojedna-

nia, odważny, choć łagodny. Można o nim powiedzieć, że stał się znakiem 

sprzeciwu, ponieważ znalazł prawdziwą perłę – miłość Trójjedynego. Jest 

człowiekiem eschatycznej nadziei i prawdziwe ewangelicznej, paschalnej 

radości. Tradycja chrześcijańska kogoś takiego nazywa: świętym465.

Franciszek przedstawia treści dotyczące postaw chrześcijańskich 

zarówno z perspektywy teologicznej, jak i psychologicznej (nierzadko 

terapeutycznej) w przystępny, a zarazem przenikliwy sposób. Zwłaszcza 

gdy chodzi o tematykę dojrzałości chrześcijańskiej, w jej komponencie 

osobowościowym i religijnym. Taki sposób kompleksowej, kompetentnej, 

a zarazem przystępnej komunikacji w Kościele jest ważnym czynnikiem 

formacyjnym i autoformacyjnym.

Tematyka integralnego charakteru tożsamości chrześcijańskiej została 

podjęta przez Franciszka także w encyklice Dilexit nos. Jak pisze Papież, 

współczesny człowiek czuje się zagubiony i zdezintegrowany, ponieważ nie 

ma harmonizującego i „scalającego” go punktu odniesienia – „wewnętrznej 

zasady” własnego istnienia i działania. Tymczasem odnalezienie centrum 

siebie samego jest niezbędne. Dlatego w przekonaniu Franciszka „konieczne 

jest, aby znów mówić o sercu; by dążyć tam, gdzie każda osoba, każdej ka-

tegorii i stanu, dokonuje własnej syntezy; tam gdzie konkretne osoby mają 

źródło i korzeń wszelkich innych swoich sił, przekonań, pasji, wyborów”466. 

Potrzebny jest więc proces powrotu do samego siebie, budowanie realnego 

„kontaktu z sobą” w sferze biologicznej, psychologicznej i duchowej, aby 

„odzyskać to, co najważniejsze i niezbędne: serce”467. Franciszek wyjaśnia, 

że „serce” oznacza to, co jest najbardziej wewnętrzne w człowieku, rdzeń 

464  P. Kiejowski, Człowiek ośmiu błogosławieństw…, s. 215.

465  Tamże.

466  Franciszek, Encyklika „Dilexit nos”, Kraków 2024, nr 9.

467  Tamże, s. 22, nr 31.
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osoby; miejsce szczerości, w którym jesteśmy sobą468. Do własnego serca 

mogą „przyprowadzać” człowieka pytania: „kim naprawdę jestem, czego 

szukam, jaki sens chcę nadać swojemu życiu, moim wyborom czy dzia-

łaniom, dlaczego i w jakim celu jestem na tym świecie, jak będę oceniać 

moje życie, gdy dobiegnie ono końca, jakie znaczenie chciałbym, aby 

miało wszystko, co przeżywam, kim chcę być wobec innych, kim jestem 

przed Bogiem”469. Są to pytania egzystencjalne, kluczowe w definiowaniu 

i redefiniowaniu własnej tożsamości chrześcijańskiej.

W jednym ze swoich ostatnich tekstów Franciszek zauważa, że „zbu-

dowaliśmy świat […] kalkulacji i algorytmów, chłodnej logiki i bezlitosnych 

interesów” 470. Wobec tego mówi o pilnej potrzebie uczenia się „tkania” na 

nowo zdezintegrowanego braterstwa wśród chrześcijan, ponieważ podjęte 

w tym zakresie nawrócenie „przywraca radość i sprowadza nas do domu”471. 

Bez wątpienia potrzebne jest nam dziś nawrócenie, które „sprowadza” do 

odwagi myślenia i odczuwania, do respektowania „sakramentu siostry” 

i „sakramentu brata”472.

Również Papież Leon XIV od początku swojego pontyfikatu wskazuje 

potrzebę osobistego zaangażowania w budowanie w świecie pokoju, zaczy-

nając od samej/samego siebie. Przypomina w ten sposób, że fundamentalne 

jest zaprowadzanie pokoju w swoim sercu, pojednanie z własną historią 

i przyjmowanie swojego życia z miłością. Słowa Papieża dotyczące wspól-

noty kościelnej można z powodzeniem odnieść także do osoby ludzkiej i do 

znaczenia jej osobistej historii i pamięci w kształtowaniu tożsamości. Ojciec 

święty wyjaśnia, że pamięć jest „elementem zasadniczym dla żyjącego 

organizmu. Nie odnosi się jedynie do przeszłości, lecz żywi teraźniejszość 

i ukierunkowuje na przyszłość. Bez pamięci droga się gubi, zanika sens 

wędrówki”473.

468  Zob. tamże, s. 4–8, nr 2–8.

469  Tamże, s. 7–8, nr 8.

470  Franciszek, Rozważania i modlitwy na Via Crucis 2025, Koloseum, Wielki Piątek, 18 kwiet-
nia 2025  r., https://www.vatican.va/content/francesco/pl/speeches/2025/april/documents/ 
20250418-via-crucis.html [dostęp: 27.04.2025].

471  Tamże.

472  Zob. D. Ange, Miłość braterska, Warszawa 2006, s. 7.

473  Cyt. za: Krzysztof Bronk, Papież do watykańskich pracowników: macie udział w mej misji, 
czyńcie to z wiarą, https://papiez.wiara.pl/doc/9272941.Papiez-do-watykanskich-pracownikow 
-macie-udzial-w-mej-misji [dostęp: 26.05.2025].
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Papież Prevost przypomina również, że

w perspektywie chrześcijańskiej – jak również w doświadczeniu innych 

religii – pokój jest przede wszystkim darem: pierwszym darem Chrystusa. 

„Pokój mój daję wam” (J 14, 27). Jest to jednak dar aktywny, absorbujący, który 

dotyczy i angażuje każdego z nas, niezależnie od pochodzenia kulturowego 

czy przynależności religijnej, i który wymaga przede wszystkim do pracy 

nad sobą474.

Następnie Papież wymienia konkretne aspekty autoformacyjne, ponie-

waż „pokój buduje się w sercu i zaczynając od serca, wykorzeniając pychę 

i roszczenia, oraz ważąc słowa, ponieważ można ranić i zabijać, nie tylko 

bronią, ale i językiem”475.

Natomiast mówiąc o potrzebie wewnętrznego „rozbrojenia”, Ojciec 

święty wyjaśnia, że „rozbrojona i rozbrajająca komunikacja pozwala nam 

podzielić się innym spojrzeniem na świat i działać w sposób zgodny 

z naszą ludzką godnością”476. Tego rodzaju „nowa” percepcja (intra- i in-

terpersonalna), będąca efektem pogłębionej autoformacji, uzdalnia do 

wspólnego „budowania mostów – poprzez dialog, poprzez spotkanie – 

jednocząc się”477. Nie można bowiem zapomnieć, że „pokój zaczyna się od 

każdego z nas: od sposobu, w jaki patrzymy na innych, jak ich słuchamy 

i  jak o nich mówimy”478. Boży pokój może zatem kształtować w sercu 

chrześcijanina, który prowadzi pogłębione życie duchowe, ponieważ 

pamięta, że „Bóg kocha objawiać się nie tyle w huku grzmotu i trzęsieniu 

ziemi, ile w ‘szmerze delikatnego powiewu’ (1 Krl 19, 12) lub, jak tłumaczą 

niektórzy, w ‘subtelnym głosie ciszy’”479. Wytrwałe przekraczanie „bram” 

474  Leon XIV, Pokój, sprawiedliwość, prawda filarami działań Kościoła, https://papiez.wiara.
pl/doc/9262568.Pokoj-sprawiedliwosc-prawda-filarami-dzialan-Kosciola [dostęp: 26.05.2025].

475  Tamże.

476  Leon XIV do mediów: rozbrójmy komunikację z nienawiści, https://www.vaticannews.
va/pl/papiez/news/2025-05/leon-xiv-do-mediow-rozbrojmy-komunikacje-z-nienawisci.
html [dostęp: 26.05.2025].

477  Pierwsze błogosławieństwo „Urbi et Orbi” Ojca Świętego Leona XIV, 8.05.2025., https://
www.vatican.va/content/leo-xiv/pl/messages/urbi/documents/20250508-prima-bened-
izione-urbietorbi.html [dostęp: 26.05.2025].

478  Przemówienie Ojca Świętego Leona XIV do przedstawicieli mediów, 12.05.2025, https://
www.vatican.va/content/leo-xiv/pl/speeches/2025/may/documents/20250512-media.html 
[dostęp: 26.05.2025].

479  Przemówienie Ojca Świętego Leona XIV do Kolegium kardynalskiego, 10.05.2025, 
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ciszy zewnętrznej i wewnętrznej, choć szczególnie utrudnione w po-

nowoczesności, prowadzi do upragnionego wewnętrznego „scalania” 

i odkrywania sanktuarium serca.

2.2.  Znaczenie obrazu Boga

2.2.1.  Proces rozwoju religijności

Jak zostało wyżej powiedziane, zasadniczo religijna droga rozwojowa 

chrześcijanina wiedzie od religijności pierwotnej do osobowej relacji 

z  Bogiem. Pierwszym etapem na tej drodze jest religijność elemen-

tarna – pierwotna, kompensacyjna. Bóg jest tutaj postrzegany jako „dawca 

wartości”, które mogą zaspokoić podstawowe ludzkie potrzeby: bezpie-

czeństwa, miłości i uznania. Natomiast celem w procesie rozwojowym 

jest „religijność, w której sam Bóg jest jedyną i najwyższą wartością, także 

przyjmując założenie, że nie obdarzy człowieka zaspokojeniem żadnego 

z wymienionych głodów”480. Dzielący oba rodzaje religijności dystans 

można pokonywać, starając się przede wszystkim o umiar w zaspokajaniu 

potrzeb podstawowych oraz integralny rozwój. Warto mieć na uwadze, że 

„umiar w odniesieniu do elementarnych potrzeb pozwala na dojście do 

głosu w psychicznym życiu człowieka potrzeb bardziej subtelnych w swoich 

przejawach: rozwoju i twórczości”481. Autorefleksja wobec braku możliwości 

zaspokojenia potrzeb elementarnych oraz „doświadczanie własnych granic 

i słabości może prowadzić do przeżywania najwyższej potrzeby – religijnej, 

tęsknoty za Bogiem, jako Osobą spełniającą w sobie wszystko”482.

W przypadku pominięcia w rozwoju religijnym poziomu potrzeb wyż-

szych może nastąpić „utrwalenie się religijności niedojrzałej, w której za-

równo Osoba Boga jak i święci pośrednicy traktowani są jak super-rodzice, 

zobowiązani do skutecznej opieki i zaspokajania potrzeb przedstawianych 

https://www.vatican.va/content/leo-xiv/pl/speeches/2025/may/documents/20250510-colle-
gio-cardinalizio.html [dostęp: 26.05.2025].

480  E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 103. Zob. E. Sujak, Życie jako zadanie, War-
szawa 1989, s. 24–25.

481  E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 103.

482  Tamże.
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w prośbach modlitewnych”483. Wówczas Bóg może być uznany za win-

nego wszelkich niepowodzeń i cierpień, co z kolei może wyzwalać bunt 

oraz usprawiedliwiać nieposłuszeństwo484. Ponadto na etapie niedojrzałej 

religijności człowiek jest „skoncentrowany na swoich głodach w zakresie 

potrzeb elementarnych i kieruje je do Boga, jako wszechmocnej mocy 

sprawczej dla wszelkich zaspokojeń w tym zakresie. Cześć oddawaną Bogu 

rozumie prawie jako cenę za szczodrość Boga, a miłość jako odpowiedź 

wdzięczności”485. Jest to bardzo odległe od uwierzenia w Boga, który kocha 

człowieka „za nic” i bezwarunkowo.

W podobny sposób dojrzałe (spójne, dorosłe) bądź kompensacyjne może 

być, na przykład, praktykowanie duchowości Bożego dziecięctwa. Krzysztof 

Grzywocz, nawiązując do „Psalmu 131”, wyjaśnia, że

w dojrzałej postawie duchowego dziecięctwa, w przeciwieństwie do infan-

tylnej, to właśnie wewnętrzny Dorosły modli się, powierzając Bogu swoją 

wewnętrzną wrażliwość. To on niesie na swoich ramionach swoje Dziecko 

wewnętrzne, to on przyprowadza je do Boga, to on świadomie zawierza Mu 

swoją niemoc, słabość, bezradność, troski… „Miłujący Dorosły” zna bowiem 

zarówno swoje możliwości, jak i ograniczenia. Dlatego wie, że potrzebuje 

Boga, w którym rozpoznaje swoje źródło i sens486.

Grzywocz stosuje kategorie „Dziecko wewnętrzne” i  „Dorosły we-

wnętrzny”, które (wraz z  „Rodzicem wewnętrznym”) odnoszą się do 

schematu ludzkiej psychiki i stosowane są, między innymi, w analizie 

struktury osobowości (Analiza Transakcyjna, AT). O tego rodzaju ujęciu 

wieloaspektowego „Ja” była już mowa w rozdziale pierwszym.

W związku z tym, że prawidłowa komunikacja intra- i interpersonalna – 

także z Bogiem – odbywać się powinna na poziomie dorosłych zasobów 

osobowości,

może pojawić się pytanie, czy prawidłowa religijność zakłada możliwość 

„uzupełnienia” przez Boga własnych niezaspokojonych wczesnodziecięcych 

483  Tamże. Zob. E. Sujak, Życie jako zadanie…, s. 24–25.

484  Zob. E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 103.

485  E. Sujak, ABC psychologii komunikacji, Kraków 2006, s. 58.

486  E. Balcer, Autoformacja dziś…, s. 108. Zob. K. Grzywocz, Infantylizm a postawa dziecię-
ctwa, „Życie Duchowe” 2003, nr 33.
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potrzeb (bezpieczeństwa, uwagi, opieki, bliskości, czułości itd.)? Czy w kon-

takcie z Bogiem można szukać „ lekarstwa” na – tak powszechną dziś – ranę 

braku ojca we własnym życiu? Czy w takim znaczeniu Bóg może pełnić 

funkcję terapeutyczną?487.

Literatura wyjaśnia, że „istnieje możliwość świadomej ekspresji Dziecka 

wewnętrznego ‘przed Bogiem’, w miarę potrzeby i adekwatnie do etapu roz-

woju psychicznego oraz stopnia integracji wewnętrznej. W tym znaczeniu 

zwrócenie się do Boga może pomóc, na przykład, w kontakcie z dziecięcymi 

zasobami własnej osobowości”488. Warto jednak mieć na uwadze, że taki 

styl relacji może stanowić jedynie etap przejściowy w kształtowaniu coraz 

bardziej „dorosłej” relacji z samą/samym sobą i z Bogiem. Gdyby bowiem 

„takie ‘kompensacyjne’ przeżywanie duchowości przeważało nad dążeniem 

do integracji wewnętrznej, może przyczyniać się ono do regresu w życiu 

psychicznym i duchowym, a tym samym do infantylnego przeżywania 

religijności”489. Dlatego warto mieć na uwadze, że także towarzyszenie 

innym w kształtowaniu zdrowej duchowości powinno

świadomie zmierzać do wspierania ich w rozwijaniu dorosłych zasobów 

osobowości i integracji wewnętrznej. W przeciwnym razie duchowość i reli-

gijność może stanowić „środek na uśmierzenie” bólu życia oraz projektowanie 

na Boga własnych świadomych i nieuświadomionych jeszcze potrzeb. Nie 

jest to jednak spotkanie i relacja osoby z Osobą490.

Wówczas ma miejsce utrwalanie fałszywego obrazu Boga związanego 

ściśle z określonym „zranionym” obrazem samego siebie.

487  E. Balcer, Autoformacja dziś…, s. 108.

488  Tamże.

489  Tamże.

490  Tamże. Zob. K. Grzywocz, Infantylizm a postawa dziecięctwa…, s. 21–29.
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2.2.2.  Kształtowanie obrazu Boga

W kształtowaniu tożsamości religijnej fundamentalną rolę odgrywa kwestia 

obrazu Boga491. To zagadnienie można podejmować z perspektywy wielu 

dziedzin, jak psychologia religii, pedagogika chrześcijańska oraz teologia 

duchowości, biblistyka, teologia pastoralna, katechetyka i inne. Każda z nich 

w komplementarny sposób dotyczy kwestii kształtowania prawidłowej – 

mówiąc językiem psychologicznym – „idei Boga”. Niemniej ważna jest także 

postawa wobec Boga, relacja z Bogiem, którego „obraz” został w osobowości 

ukształtowany.

W psychologii religii zagadnienie obrazu Boga podejmowane jest w za-

leżności od postaw wobec transcendencji. Spośród nich Stanisław Kowal-

czyk wyróżnia następujące: ateizm, panteizm, agnostycyzm i teizm492. Jak 

wyjaśniają Beata Kostrubiec-Wojtachnio i Małgorzata Tatala, „w przypadku 

każdej z wyżej wymienionych postaw relacja ‘ja’ do ‘tego, co jest dla mnie 

transcendencją’, wyraża się w odmienny sposób”493. Psychologia religii 

poszukuje w tym zakresie „ogólnych mechanizmów i praw, którymi kieruje 

się umysł ludzki w odniesieniu do rzeczywistości transcendentnej”494. Na-

tomiast o istnieniu obrazu Boga można mówić jedynie w sytuacji „postawy 

teistycznej, czyli takiej, która zakłada istnienie Boga jako odrębnego bytu 

i zarazem przedmiotu relacji religijnej”495.

Stanisław Tokarski wyjaśnia, że dotychczasowe badania dotyczące 

obrazu Boga przyjęły trzy główne kierunki. Pierwszy z nich związany jest 

z psychologią rozwojową (wyodrębnienie stadiów rozwoju obrazu Boga 

u dzieci), następny z psychologią międzykulturową (porównywanie reli-

gijności ludzi różnych religii), ostatni natomiast z psychoanalizą (między 

491  Zob. S. Tokarski, Kształtowanie się obrazu Boga i możliwość jego przemiany, w: Tenże 
(red.), Od depresji, Płock 2009, s. 129–154. Zob. także J. Wilk, Znaczenie pierwszych doświad-
czeń dla religijnego wychowania małego dziecka w rodzinie, Lublin 1987; Z. Marek, Rozwój 
teorii religijnego wychowania dziecka w wieku przedszkolnym w Polsce w latach 1945–1990, 
Kraków 1994; J. Prusak, Zrozumieć siebie, odkryć Boga, Kraków 2022.

492  Zob. S. Kowalczyk, Filozofia Boga, Lublin 1995, s. 19–29.

493  B. Kostrubiec-Wojtachnio, M. Tatala, Obraz Boga u młodzieży wyznania katolickiego, 
„Psychologia Rozwojowa” 2014, t. 19, nr 1, s. 85–86. Zob. R. Otto, Świętość, Warszawa 1999.

494  B. Kostrubiec-Wojtachnio, M. Tatala, Obraz Boga u młodzieży…, s. 86. Zob. także R. Dun-
bar, Religijni. Jak ewolucja wierzeń wpływa na historię i kulturę człowieka?, Kraków 2023.

495  Tamże.
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innymi problem podobieństwa obrazu Boga i obrazów rodziców). Ponadto 

przeprowadzono w tym zakresie także wiele innych badań, na przykład 

dotyczących uwarunkowań środowiskowych (kulturowych) – zmniejszania 

się stopnia projekcji obrazu ojca lub matki na obraz Boga i innych496. Jak 

wyjaśnia Tokarski, „emocjonalny stosunek dziecka do rodziców zostaje 

przeniesiony zarówno na innych ludzi, jak i na pojęcie Boga […]. Wyniki 

badań ukazują, że zachodzi wyraźny związek (wysoka korelacja) między 

obrazem rodziców a szczególnie emotywnym znaczeniem pojęcia ‘Bóg’ 

we wszystkich grupach badawczych”497. Autor konstatuje, że „teza stawiana 

we współczesnej psychologii religii o przeniesieniu uczuciowego obrazu 

rodziców na emotywne pojęcie Boga jest wystarczająco uzasadniona”498.

Zatem na podstawie badań psychologicznych można zauważyć, że 

„istotnym czynnikiem kształtowania się idei Boga jest obraz rodziców 

dziecka. Zauważone cechy rodziców dziecko przenosi na Boga”499. Pierwsze 

doświadczenia w tym zakresie mają miejsce już na etapie prenatalnym, 

„gdy dziecko po raz pierwszy przeżywa to, co wszechogarniające i wszech-

mocne, a tym samym ‘bezpośrednio zależne’, poprzez swój związek z matką. 

To ona ma władzę nad jego życiem i jego śmiercią, to ona przyjmuje je lub 

odrzuca, obejmuje z miłością lub się go pozbywa”500. Zatem jeśli religijność 

jednostki „polega na poczuciu zależności od tego, co wszechogarniające 

i na przejęciu się tym, co nieuniknione, to matkę można rzeczywiście 

określić […] pierwszym ‘symbolem Boga’”501. W zależności od określonych 

doświadczeń dziecka prenatalnego „matka jako jedyny punkt odniesie-

nia dziecka odbierana jest w sposób ambiwalentny; istota kochająca lub 

odrzucająca, godna zaufania lub niepewna, mówiąca ‘tak’, lub mówiąca 

‘nie’. Sytuacja taka może prowadzić do pierwszej relatywizacji matki jako 

symbolu Boga”502.

496  Zob. S. Tokarski, Kształtowanie się obrazu Boga i jego wpływ na relacje interpersonalne, 
„Studia Psychologica” 2007, nr 7, s. 318.

497  Tamże, s. 320.

498  Tamże.

499  Tamże, s. 321.

500  K. Frielingsdorf, Demoniczne obrazy Boga. Nieprawdziwe wyobrażenia Boga, ich po-
wstawanie, rozpoznawanie i przezwyciężanie, Kraków 1997, s. 28–29.

501  Tamże.

502  Tamże.
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W kształtowaniu obrazu Boga doświadczenie pra-relacji z matką ma 

znaczenie podstawowe503, chociaż w kolejnych latach życia jest ono dopeł-

niane, czasami zastępowane, innymi postaciami. Są to te wszystkie osoby 

dorosłe, „z którymi dziecko ma kontakt, od których przejmuje sposoby 

zachowania, wartości i sposoby myślenia. Tu wielką rolę odgrywają dziad-

kowie, […] wychowawcy w przedszkolach, krewni, księża, nauczyciele religii, 

katecheci itd.”504 Jest w tym zakresie jeszcze wiele innych czynników, na 

przykład społecznych i kulturowych.

Szczególnie ważna w kształtowaniu obrazu Boga jest rola ojca dopełnia-

jąca relację dziecka z matką. Jeżeli ojciec wejdzie „silniej w pole związku 

pomiędzy matką a dzieckiem, wtedy osoba matki, jako pierwotnie absolutny 

wizerunek Boga, zostanie jeszcze bardziej zrelatywizowana; Teraz nie jest 

już w swej istocie uosobieniem tego, co wszechogarniające, lecz staje się 

niejako symbolem wszystkiego tego, co większe i czego należy szukać 

poza nią”505.

Psychologowie religii wskazują także na dwa zachodzące komplemen-

tarnie podstawowe procesy, w wyniku których kształtuje się w dziecku obraz 

Boga. Pierwszym z nich jest kształtowanie się tego obrazu „według wzoru 

rodziców”, a drugim – „według posiadanego przez nich obrazu, jaki mu 

przekazują (co sami o Bogu myślą)”506. Tokarski dodaje, że „za najważniejsze 

procesy pośredniczące, które biorą udział w tym kształtowaniu się, uznano: 

naśladownictwo, identyfikację, generalizację i projekcję”507.

Dlatego, jak zauważa Zdzisław Chlewiński, „ważne jest, aby nie utożsa-

miać własnego obrazu Boga z Bogiem rzeczywistym, transcendentnym”508. 

Obraz ten powinien stawać się coraz bardziej dojrzały, nieantropomorficzny 

i personalny. Do ukształtowania się takiego obrazu Boga dochodzi się na 

etapie rozwojowym dorastania i młodzieńczym, przy czym bywa też, że 

już na etapie dzieciństwa509.

503  Zob. tamże, s. 30.

504  Tamże, s. 31–32.

505  Tamże, s. 29.

506  S. Tokarski, Kształtowanie się obrazu Boga i jego wpływ…, s. 321.

507  Tamże.

508  Z. Chlewiński, Dojrzałość: osobowość…, s. 93.

509  Zob. S. Tokarski, Obraz Boga a dojrzałość osobowościowa, Warszawa 2011.
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Określony obraz Boga ma swoje konsekwencje także w treści obrazu 

siebie (pierwotnego i wtórnego) i innych ludzi. Na przykład, jak wyjaśnia 

Tokarski,

mamy jakąś wizję siebie – „ja idealne” – składające się w dużym zakresie 

z tego, co otrzymaliśmy we wczesnym dzieciństwie od naszych najbliż-

szych. Nasze „ja idealne” zawiera również charakterystyczne dla nas sposoby 

spostrzegania otoczenia, w tym spostrzegania „obrazu Boga” jako „naszego 

ideału” i kryterium kształtowania relacji z otoczeniem510.

Następnie cytowany autor dodaje, że „nasze ‘ja idealne’ ściśle kore-

sponduje z obrazem Boga, jaki posiadamy, dlatego w dużym stopniu tak 

odnosimy się do innych, jak wydaje się nam, że jesteśmy przez niego 

traktowani”511.

Ponadto nie rozwiązane problemy z innymi osobami, zwłaszcza naszymi 

najbliższymi, możemy „przerzucać” na Boga. Karl Frielingsdorf zauważa, że 

wielu chrześcijan wobec własnej bolesnej przeszłości

nie rozlicza się z osobami najbliższymi, „które przecież chciały jak najlepiej” 

lub „nie mogły postępować inaczej”. Winę więc za swe nieudane życie przypi-

sują zastępczo Bogu. Często nieświadomie „mszczą” się na Nim, nie zajmując 

się Nim, zrywając z Nim swój osobisty związek, nie modląc się do Niego, 

nie przestrzegając Jego przykazań, czy nie uczęszczając na Mszę świętą. 

Niektórzy występują nawet z Kościoła… […]. Oczywiście tymi metodami nie 

rozwiążą swych podstawowych problemów życiowych512.

Autor monografii Demoniczne obrazy Boga. Nieprawdziwe wyobra-

żenia Boga, ich powstawanie, rozpoznawanie i przezwyciężanie dzieli się 

następującym doświadczeniem:

W mojej praktyce spotykam wielu ludzi, którzy w okresie dzieciństwa wyobra-

zili sobie i zaakceptowali „dobrego Pana Boga” jako istotę dręczącą i gnębiącą 

człowieka, jako małostkowego księgowego, samowolnego tyrana lub bezli-

510  S. Tokarski, Kształtowanie się obrazu Boga i jego wpływ…, s. 327.

511  Tamże.

512  K. Frielingsdorf, Demoniczne obrazy Boga…, s. 6.
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tosnego sędziego. Ze strachu przed karą, nie mieli odwagi, by doprowadzić 

do konfrontacji z tym niebezpiecznym „Stwórcą”. I takie Jego negatywne 

wyobrażenia były najczęściej wypierane513.

Kontynuując opis własnych obserwacji i doświadczeń z zakresu działań 

pomocowych (psychoterapeutycznych i duszpasterskich), Frielingsdorf 

zauważa, że

w następstwie tego procesu wielu księży, duchownych i świeckich chwali 

Boga jako Dobrego Pasterza i miłującego Ojca, a równocześnie dręczy ich 

wewnętrzny strach, fałszywe poczucie winy oraz przymus „oczyszczania się”. 

Inni znów, powodowani strachem, czepiają się „dobrego Boga” z dzieciństwa, 

który pomógł im znieść straszliwe doświadczenia domu rodzicielskiego. 

Kurczowo trzymają się wyobrażenia tzw. „Boga figuranta”, bo nie mają dość 

siły, by się od niego uwolnić, ufając iż ”Bóg prawdziwy” pomoże im i ich nie 

opuści514.

Z uwagi na podejmowaną w niniejszej monografii problematykę auto-

formacji chrześcijańskiej warto przytoczyć jeszcze następującą wypowiedź 

cytowanego autora. Dzieli się on następującą obserwacją:

podczas spotkań pracowników duchownych, na plan pierwszy wysuwane 

jest często w rozmowach to, co negatywne; skargi i narzekania. Przeciw-

stawne im potwierdzenia wiary; wdzięczność i pochwała niemal nie istnieją 

w takich sytuacjach. […] W najlepszym razie uczestnicy spotkań wymieniają 

między sobą hasła zachęcające do przetrwania. Moje pytanie brzmi więc: 

Jakie wyobrażenia Boga kryją się właściwie za taką lamentująco-uskarżającą 

postawą, która najczęściej stoi w opozycji do postawy przekazanej nam 

w Zwiastowaniu?515

Obraz (idea, wyobrażenie, percepcja, wizerunek) Boga może mieć różne 

oblicza, w zależności od osobistych doświadczeń, zwłaszcza z okresu 

prenatalnego i wczesnodziecięcego. Może to być obraz wspierający bądź 

513  Tamże, s. 5–6.

514  Tamże.

515  Zob. tamże.
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ograniczający, a nawet uniemożliwiający rozwój osoby. Jako najczęściej 

pojawiające się negatywne obrazy Boga Frielingsdorf wymienia nastę-

pujące: „karzący Bóg-sędzia, Bóg śmierci, Bóg księgowy i Bóg osiągnięć 

narzucający nam zbyt wielkie wymagania”516. Autor dodaje, że te nieświa-

dome wizerunki „odziaływają w negatywny sposób na nasze życie osobiste, 

także w wieku dojrzałym, o ile nie zostaną uświadomione, przezwyciężone 

i dopełnione pozytywnymi wyobrażeniami Boga z biblijnego Objawienia”517. 

Frielingsdorf z głębokim realizmem zauważa, że „często droga wiodąca do 

rozpoznania ograniczających nas kluczowych wzorców zachowań i odpo-

wiadających im negatywnych wyobrażeń Boga jest długa i trudna. […] Lecz 

bez konfrontacji i pogodzenia się z własną, pełną cierpień przeszłością, 

osiągnięcie życia w pełni jest prawie niemożliwe, a życie jako takie – raczej 

nie będzie udane”518.

Dzięki adekwatnemu samowychowaniu, w tym pogłębionej autorefleksji 

i edukacji religijnej, a także nowym „zdrowym” doświadczeniom ze strony 

osób znaczących obraz Boga może stawać się coraz bardziej wolny od 

wczesnodziecięcych wyobrażeń i doświadczeń519. Wówczas może on rów-

nież przestać być „wytworem określonych potrzeb człowieka, co bywa zwią-

zane z myśleniem i działaniem instrumentalnym (czy magicznym), czyli 

próbami niejako przekupywania Boga swoimi modlitwami i ofiarami”520. 

Konsekwencją nieantropomorficznego obrazu Boga jest zaprzestanie 

wyobrażania sobie Boga na podobieństwo własnych rodziców czy innych 

osób znaczących (także na przykład jako mściwego, zazdrosnego, groźnego, 

wycofanego itd.) oraz niedostosowywanie Go do własnych potrzeb czy 

oczekiwań521. Dzięki adekwatnej autoformacji obraz Boga może stawać 

się bardziej dojrzały w zakresie doświadczeń pozytywnych i rozwojowych, 

a także coraz mniej niszczący wobec doświadczeń negatywnych, toksycz-

nych czy traumatycznych. Warto podkreślić, że „decydujący wpływ na 

kształtowanie się obrazu Boga wywiera aktywność własna rozumiana jako 

516  Tamże, s. 169.

517  Tamże. Zob. także J. Prusak, Zrozumieć siebie…, s. 36–86.

518  K. Frielingsdorf, Demoniczne obrazy Boga…, s. 7.

519  Zob. E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 102–103; Z. Chlewiński, Dojrzałość: oso-
bowość…, s. 92–95.

520  E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 103.

521  Zob. K. Frielingsdorf, Demoniczne obrazy Boga…, s. 7.; M. Dziewiecki, Pedagogika inte-
gralna, Warszawa 2010, s. 166–167.
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osobiste zaangażowanie jednostki w poszukiwanie informacji o Bogu”522. 

Ważnym przejawem tej aktywności może być współpraca z kierowni-

kiem duchowym, psychoterapeutą, zadbanie o relacje przyjaźni, a także 

edukacja itd.

Z perspektywy psychologicznej, pedagogicznej i teologicznej, w proce-

sie (samo)wychowania chrześcijańskiego istotne dla przekazu „zdrowego”, 

personalnego obrazu Boga są również wymienione przez Frielingsdorfa 

założenia. Pierwsze z nich brzmi „Bóg jest moim Bogiem, ważnym dla 

mnie i dla mojego życia, który kocha mnie jako mnie i towarzyszy mi 

wiernie także i w śmierci, aż do wiecznej ojczyzny we wspólnocie z Nim”523. 

Dopełniające je kolejne założenie jest następujące: „Bóg jest zarazem Bo-

giem uniwersalnym, przewyższa świat i jest od świata niezależny, nie jest 

związany prawami natury i przebiegiem spraw ziemskich, istnieje tak samo 

dla wszystkich ludzi”524. Natomiast trzecie proponowane przez cytowanego 

autora założenie mówi, że „Bóg jest ‘Kimś całkowicie innym’, niedostępną 

tajemnicą, której człowiek nigdy nie zmierzy i nie zbada”525. Frielingsdorf 

zaznacza, że „wszystkie określone tu definicje muszą łączyć się ze sobą 

w równomiernym związku, gdyż w przeciwnym razie dojdzie do zafałszo-

wania wizerunku Boga”526.

Tożsamość religijna, której ważnym aspektem jest obraz Boga, wiąże 

się także z problematyką „obrazu” innych osób świata nadprzyrodzonego, 

na przykład Świętych, a zwłaszcza Matki Bożej. Warto mieć na uwadze, że 

częstym powodem „błędnie ukształtowanego obrazu Maryi jest sytuacja, 

w której stanowi on efekt przeniesienia (cech innej osoby, najczęściej własnej 

matki). Wówczas ma miejsce nieświadome przypisywanie Matce Bożej cech 

innej osoby”527. Dzięki uważnej samoobserwacji, autorefleksji i autoformacji 

(w tym edukacji) możliwa jest zmiana obrazu Maryi na bardziej dojrzały528.

522  B. Kostrubiec-Wojtachnio, M. Tatala, Obraz Boga u młodzieży…, s. 88. Zob. także J. Za-
morski, Dojrzałość psychologiczna. Uwarunkowania wychowawcze obrazu siebie, Lublin 
2003; T.  Gosztyła, Rodzinne uwarunkowania dojrzałej religijności młodzieży, Lublin 2010; 
B. Kostrubiec, Dlaczego korekta niedojrzałego obrazu Boga nie dokona się w tzw. duszpaster-
stwie masowym?, „Homo Dei” 2010, nr 2, s. 125–127.

523  K. Frielingsdorf, Demoniczne obrazy Boga…, s. 28.

524  Tamże. Zob. także J. Prusak, Zrozumieć siebie…, s. 36–74.

525  K. Frielingsdorf, Demoniczne obrazy Boga…, s. 28.

526  Tamże.

527  E. Balcer, Autoformacja dziś…, s. 125.

528  Tamże.
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Jak wyżej zostało powiedziane, z perspektywy teologii katolickiej istotną 

rolę w kształtowaniu obrazu Boga stanowi treść (i forma) nauczania Koś-

cioła katolickiego, zgodnego z Objawieniem. Przykładem promowania 

niespójnego, zdeformowanego obrazu Boga może być, na przykład, „sześć 

prawd wiary”, znanych wielu osobom z  ich szkolnej katechezy. Marek 

Kita wyjaśnia, że „Skład apostolski” pozostaje wyrazem „głównych prawd 

wiary” dla wierzących (wiernych) „Kościoła rzymskokatolickiego, a także 

Kościołów starokatolickich, Wspólnoty Anglikańskiej oraz wielu Kościołów 

protestanckich (z luterańskim na czele)”529 W Kościele rzymskokatolickim 

„Skład Apostolski” wchodzi wraz z „Ojcze nasz, Pozdrowieniem anielskim, 

Dziesięciorgiem przykazań i paroma innymi tekstami, w skład tzw. Małego 

katechizmu”530. Jednak, jak zauważa cytowany autor, „nieszczęściem, które 

dotknęło kilka ostatnich pokoleń rzymskich katolików w Polsce, jest fakt 

umieszczenia w tym zestawie – oraz wyeksponowania w popularnym 

nauczaniu religii – serii sześciu formułek stanowiących dla świadomości 

wiernych toksyczną mieszankę”531. Warto zauważyć, że kompozycja ta, 

„pretendująca do miana spisu prawd ‘głównych’, łączy poprawne twierdze-

nia dogmatyczne z wypowiedziami w istocie zniekształcającymi przekaz 

Ewangelii”532. Nauczanie tego rodzaju treści kształtuje niespójny, przekła-

many, zdeformowany obraz Boga, ponieważ

przekazywana w nich wizja Boga oraz religijności jest w dużej mierze wizją 

lęku i strachu. Kiedy głównym przesłaniem o Bogu jest to, że jest On sędzią 

sprawiedliwym, który za dobro wynagradza, a za zło karze, to w umysłach 

wielu dzieci (i nie tylko) staje się On stróżem moralności, a głównym uczuciem, 

jakie wzbudza w uczącym się tych prawd wiary dziecku, jest strach533.

Ważny jest zatem dojrzały przekaz wiary i związane z nim kształtowanie 

postawy odpowiedzialności. To to nie Bóg karze człowieka za jego grzech, 

ale to człowiek ponosi konsekwencje popełnionego grzechu.

529  M. Kita, Zostać w Kościele. Zostać Kościołem, Warszawa 2024, s. 91.

530  Tamże, s. 91–92.

531  Tamże.

532  Tamże.

533  Z. Kubacki, Krytycznie o sześciu prawdach wiary w nauczaniu i przepowiadaniu Koś-
cioła, „Studia Bobolanum” 2019, t. 30, nr 4, s. 6.
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Ważne jest także postrzeganie łaski Bożej nie tylko jako „czegoś” (reifi-

kacja), ale także jako „Kogoś”, jako „samoudzielania się Boga”. Jak wyjaśnia 

Karl Rahner, „w rozumieniu owego samoudzielania się Boga człowiekowi 

najważniejsze jest to, że dający jest sam w sobie darem, że dający sam 

w sobie i przez samego siebie udziela stworzeniom samego siebie jako ich 

własnego spełnienia”534. Dlatego łaska Boża,

która do zbawienia jest koniecznie potrzebna, to zatem nie najpierw ani nie 

przede wszystkim (choć również) „coś” co, w sposób niezasłużony otrzy-

mujemy od Boga jako Jego „dar”, który uzdalnia nas do „współpracy” z Nim 

samym, ale to nade wszystko „Ktoś”, czyli Bóg, Duch Święty, który w swoim sa-

moudzielaniu się każdemu człowiekowi (a nie tylko chrześcijanom) czyni sam 

siebie najbardziej wewnętrznym constitutivum każdego człowieka535.

Ponadto, jak zauważa Kita, wspomniane wyżej „główne prawdy wiary” 

nie mają „(co nie dziwi, gdy wziąć pod uwagę ich brzmienie) oparcia w żad-

nym oficjalnym dokumencie Kościoła powszechnego. Ich najstarszy znany 

tekst został opublikowany w Wilnie, w pierwszej połowie XIX wieku”536.

Analizując następnie „obraz Boga” ukazany w Biblii (ST i NT), cytowany 

autor wymienia następujące treści jako zasadnicze w kształtowaniu dojrza-

łej wiary chrześcijańskiej: (1) „Jest jeden Bóg, On JEST zawsze z nami”,(2) 

„Bóg jest miłością, która inspiruje dobro, a ze zła leczy”, (3) „Bóg jest trzema 

Osobami – ich osobowość nie niszczy wspólnoty, a wspólnota nie dławi 

ich osobowości”, (4) „Gdy Go porzuciliśmy, Bóg w Słowie‑Synu wyszedł 

z siebie, żebyśmy nie ponieśli konsekwencji upadku. Wziął na siebie ciężar 

odzyskania relacji, pozwolił naszej wrogości utonąć w swym przebaczeniu. 

Bóg‑Syn przeszedł przez śmierć i wyszedł z niej niezniszczalnie żywy”, (5) 

„Kto pokłada w Nim ufność, unika wyroku, a kto nie chce Mu ufać, sam się 

skazuje”, (6) „Idziemy przez życie i śmierć ku zmartwychwstaniu – nic, co 

dobre, nie zginie, choć będzie przemienione. Coś z tej przemiany dzieje się 

534  K. Rahner, Podstawowy wykład wiary. Wprowadzenie do pojęcia chrześcijaństwa, War-
szawa 1987, s. 104.

535  Z. Kubacki, Krytycznie o sześciu prawdach wiary…, s. 29.

536  M.  Kita, Zostać w  Kościele…, s.  92. Zob. Z.  Kubacki, Krytycznie o  sześciu prawdach 
wiary…, s. 6. Zob także J. Piekutowski, Prawdy znikąd, „Tygodnik Powszechny” 2016, nr 27, 
s. 30–32.
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już teraz”, (7) „W osobie Syna Bóg stał się naszym bliźnim, a nasi bliźni są 

(owszem, niełatwym do przyjęcia) sakramentem Jego przyjść”537.

W przedstawionych punktach Kita proponuje „siedem prawd wiary, tym 

razem trzymających się zasadniczych treści kērygmy – orędzia ‘żywej na-

dziei’ (por. 1 P 1,3)”538. Ukazuje się w nich obraz Boga, którego sprawiedliwość 

motywuje „nie do wymierzania kar, lecz do ‘czynienia prawymi’ upadłych 

stworzeń (por. Rz 3,25–26) – do uzdrawiania relacji z nimi, odzyskiwania 

ich miłości (por. Łk 15,23–24.32). Bóg Biblii to wybawca, a nie egzekutor 

ludzkich długów”539.

Wśród autorów, którzy proponują zreflektowanie treści wyznawanej 

wiary, jest także, między innymi, Zbigniew Kubacki. Autor ten wyjaśnia, 

że zasadnicza proponowana przez niego zmiana (w odniesieniu do wspo-

mnianych wyżej „sześciu prawd wiary”)

dotyczy obrazu Boga związanego z drugą prawdą wiary. Największym przy-

miotem Boga, który w teologii, katechezie i przepowiadaniu Kościoła winno 

się podkreślać, jest Jego miłosierdzie. M i ł o s i e r d z i e  B o g a, to bycie Boga 

z nami i dla nas, a nie przeciwko nam. To Jego pro-egzystencja, która jest 

nie tylko byciem-dla-nas Jezusa, który dla nas umarł i zmartwychwstał, ale 

to także bycie-dla-nas całej Trójcy Świętej: Ojca, Syna i Ducha Świętego. 

M i ł o s i e r d z i e jest największym przymiotem Boga. Także Jego sprawied-

liwość zakłada Boże miłosierdzie i w jego świetle winna być rozumiana. 

M i ł o s i e r d z i e  określa działanie Boga w świecie, który nas stworzył i powołał 

do wspólnoty miłości życia wiecznego. To także najpiękniejsza definicja tego, 

czym jest Boża łaska540.

Kubacki proponuje następujące „przeformułowanie” głównych prawd 

wiary: (1) „Jest jeden Bóg”, (2) „Bóg jest sprawiedliwy i miłosierny”, (3) „Są 

trzy Osoby Boskie: Bóg Ojciec, Syn Boży i Duch Święty”, (4) „Syn Boży stał 

się człowiekiem i umarł na krzyżu dla naszego zbawienia”, (5) „Człowiek 

jest stworzony przez Boga i dla Boga”, (6) „Łaska Boża jest do zbawienia 

koniecznie potrzebna”541.

537  M. Kita, Zostać w Kościele…, s. 93–94.

538  Tamże, s. 93.

539  Tamże, s. 92. Zob. Wj 20, 2.

540  Z. Kubacki, Krytycznie o sześciu prawdach wiary…, s. 30.

541  Tamże.
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Reflektowanie własnego obrazu Boga umożliwia autoformację w tym 

zakresie i dokonywanie adekwatnych zmian. Obraz ten stanowi bowiem fun-

dament chrześcijańskiej tożsamości i jest głęboko powiązany (kompatybilny) 

z obrazem samej/samego siebie, a także z postrzeganiem innych osób, życia 

i świata. W zależności od tego, w jaki sposób obraz Boga został ukształtowany 

w doświadczeniu konkretnej osoby, może być on zdrowy bądź potrzebujący 

korekty w procesie (auto)formacyjnym – w tym moralno-ascetycznym.

2.2.3.  Kryteria dojrzałej religijności

Do kryteriów dojrzałej religijności, oprócz wymienionego wyżej nieantro-

pomorficznego „obrazu Boga”, Zdzisław Chlewiński wymienia następujące: 

„autonomię motywacji religijnej, umiejętność rozróżniania elementów istot-

nych w religii i przypadkowo z nią związanych, umiejętność rozwiązywania 

kryzysów religijnych oraz autentyczność przekonań religijnych”542. Z kolei 

Stanisław Tokarski wymienia psychologiczne wskaźniki religijnej dojrzałości 

i niedojrzałości, według których religijność dojrzała charakteryzuje się:

„1) Centralnością wartości religijnych, co oznacza, iż w systemie warto-

ści, wartości religijne zajmują najwyższe miejsca w hierarchii, są najwyżej 

cenione.

2) Zaangażowaniem religijnym – tzn. osoba o dojrzałej religijności 

jest wewnętrznie zaangażowana w życie modlitwą i pogłębianie własnej 

religijności, oraz zewnętrznie, co wyraża się w ukierunkowaniu ku ludziom 

i pozytywnym stosunkiem do Kościoła.

3) Spójnością przekonań religijnych – co ma miejsce, kiedy osoba 

przyjmuje wszystkie podstawowe elementy systemu przekonań religijnych 

z podobną intensywnością i zachowaniem tego samego pozytywnego 

kierunku.

4) Integralnym charakterem religijnej postawy – oznacza to, iż po-

stawa religijna osoby o dojrzałej religijności cechuje się zintegrowaniem 

wewnętrznym (zgodnością) pomiędzy jej poszczególnymi elementami: 

emocjonalnym, intelektualnym i behawioralnym, oraz w wymiarze ze-

wnętrznym, czyli w stosunku do przedmiotu religijnego (Boga), innych 

ludzi i organizacji (instytucji) religijnej.

542  E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 103. Zob. Z. Chlewiński, Dojrzałość: osobo-
wość…, s. 88–114.
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5) Personalnym wymiarem religijności, czyli osobową relacją zacho-

dzącą pomiędzy osobowym podmiotem religijności (człowiekiem) i jej 

osobowym przedmiotem (Bogiem).

6) Wspólnotowym wymiarem religijności, czyli poczuciem wspólnoty 

(związku) z innymi ludźmi religijnymi. Ten związek realizuje się m.in. wów-

czas, gdy pogłębianie i rozwój religijności dokonuje się we współdziałaniu 

z innymi osobami zaangażowanymi religijnie, a przynajmniej nie w izolacji 

od instytucji czy grupy religijnej, zachowując poczucie odpowiedzialności 

i możliwość wpływu na nią.

7) Dynamicznym charakterem religijności. Religijność dojrzała posiada 

tendencję do ciągłego rozwoju. Tendencja ta przejawia się m.in. w zmia-

nach, jakie zachodzą w obrazie religijności oraz w istnieniu napięcia mo-

tywacyjnego skłaniającego do zajmowania się sprawami religijnymi”543.

W „odkłamywaniu” obrazu Boga i autentycznym dojrzewaniu religijności 

niezastąpioną rolę odgrywa również – w pewnym stopniu całożyciowy 

– integralny proces oczyszczenia (wewnętrznego, duchowego, zmysło-

wego itd.), o którym mówi chrześcijańska asceza544. Jeden z najwięk-

szych mistrzów życia duchowego, Jan od Krzyża, doktor Kościoła, uczy, 

że budowanie więzi z Bogiem związane jest z „wchodzeniem w głębię 

krzyża”. Wyjaśnia, że chodzi tu o proces transformacji prowadzący „przez 

ciasną bramę, to jest przez krzyż. Niewielu zaś pragnie przez nią wchodzić, 

natomiast wielu pragnie rozkoszy, do których się przez nią wchodzi”545. 

Natomiast podejmowanie trudu oczyszczenia, bez którego nie ma realnej 

wewnętrznej przemiany, umożliwia krok po kroku docieranie do „wiary 

żywej, dynamicznej, szukającej i spotykającej Boga w Jego Synu Jezusie 

Chrystusie, w  Kościele, w  pięknie stworzenia, w  milczącej modlitwie, 

w ciemnościach nocy i oczyszczającym płomieniu Ducha”546.

Oprócz wymienionych wyżej kryteriów i charakterystyk dojrzałej reli-

gijności, można również wskazać cechy religijności niedojrzałej. W ujęciu 

Tokarskiego charakteryzuje się ona:

543  S.  Tokarski, Dojrzałość religijna, http://www.psychologia.net.pl/artykul.php?level=191 
[dostęp: 12.01.2025].

544  Zob. J.W. Gogola, Asceza, w: M. Chmielewski (red.), Leksykon duchowości katolickiej…, 
s. 63–66; J Jagiełka, Asceza, w: T. Pilch (red.), Encyklopedia pedagogiczna XXI wieku, War-
szawa 2003, t. 1., s. 190–192.

545  Jan od Krzyża, Pieśń duchowa, redakcja B, strofy 36–37.

546  Jan Paweł II, List apostolski „Magister in fede”, Kraków 1990, nr 2.
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„1) Peryferyjnością wartości religijnych w systemie wartości. Wartości 

religijne zajmują miejsca nie centralne, lecz peryferyjne w systemie war-

tości, przez co pełnią rolę instrumentalną w stosunku do innych wartości 

lub nie mają nawet żadnego wpływu na funkcjonowanie danej osoby.

2) Brakiem zaangażowania religijnego. U osób o niedojrzałej religijności 

zaangażowanie religijne można zaobserwować w minimalnym stopniu, 

a często występuje jego brak, mimo deklarowanej religijności.

3) Brakiem spójności przekonań religijnych. System przekonań reli-

gijnych jest przyjmowany wybiórczo (tylko pewna część przekonań jest 

akceptowana) i z różną intensywnością ich akceptacji, bądź odrzucenia.

4) Brakiem zintegrowania religijnej postawy. Postawa w religijności 

niedojrzałej charakteryzuje się brakiem zintegrowania, czyli zgodności 

pomiędzy jej wewnętrznymi elementami (emocjonalnym, intelektualnym 

i behawioralnym) oraz w wymiarze zewnętrznym: pomiędzy jej przejawami 

w stosunku do obiektu religijności (Boga) i innych ludzi.

5) Apersonalnym charakterem religijności, czyli niskim wskaźnikiem 

wymiaru personalnego religijności, co oznacza przede wszystkim nie oso-

bowe, lecz przedmiotowe (reistyczne) traktowanie Boga i relacji z Nim.

6) Brakiem wspólnotowego wymiaru religijności. Oznacza to duży 

dystans a nawet izolację od innych osób zaangażowanych religijnie oraz 

brak poczucia wpływu na instytucje religijne.

7) Statycznym charakterem religijności. Oznacza to brak przejawów 

rozwoju religijnego i niewystarczające napięcie motywacyjne, aby on 

zaistniał”547.

Tokarski dodaje, że wyodrębnione „wskaźniki” dotyczące religijności 

(dojrzałej i niedojrzałej) stanowią jedną z wielu możliwych interpretacji 

i klasyfikacji. Zauważa, że „religijność jest tak bogatym, wieloaspektowym 

zjawiskiem, iż nie wydaje się, aby było w pełni możliwe w sposób wyczer-

pujący opisać jego wszystkie elementy”548. Ponadto, jak można zauważyć, 

wymienione wskaźniki „nie posiadają również ostrych granic lecz częś-

ciowo na siebie zachodzą, co wydaje się niedoskonałością metodologiczną. 

Stanowią jednak jedynie różne aspekty tej samej rzeczywistości, w związku 

z tym nie jest chyba możliwe zachowanie w pełni określonych, sztywnych 

rozgraniczeń przy tego rodzaju ujmowaniu przedmiotu”549.

547  S. Tokarski, Dojrzałość religijna…

548  Tamże.

549  Tamże.
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Innym przykładem refleksji nad religijnością człowieka jest propo-

zycja Gordona Allporta wyróżniająca dwa typy religijności: wewnętrzną 

i zewnętrzną550, o czym będzie mowa także w dalszej części monografii. 

Religijność „zewnętrzna” jest charakterystyczna dla osób, które nie traktują 

religijności jako wartości autotelicznej, ostatecznej, ale instrumentalnie. 

Oleksowicz wyjaśnia, że

bardziej wysublimowane wyrazy religijności zewnętrznej mogą polegać na 

komercjalizowaniu bądź politycznym wykorzystaniu religijności. W tym 

pierwszym przypadku religia to narzędzie do tego, aby osiągnąć dobro-

stan (wellness), w drugim zaś narzędzie do realizacji celów politycznych. 

Religijność zewnętrzna może przyjmować formy fasadowe, ambicjonalne, 

interesowne, jedynie rytualne, czysto urzędnicze, których wspólnym mia-

nownikiem zawsze będzie to, że wiara nie jest celem, lecz środkiem551.

Z kolei religijność dojrzała, „wewnętrzna”, to

kompleksowa filozofia życia, czyli sposób wartościowania, myślenia, budzenia 

motywacji, a w konsekwencji działania. Religijność wewnętrzna jest wielowy-

miarowa, bo człowiek też taki jest. Chrześcijańska wizja człowieka ujmuje to 

w modelowy sposób, mówiąc o tym, że człowieka można opisać za pomocą 

trzech kluczowych kategorii: ciało, dusza (psychika) i duch (1 Tes 5, 23)552.

Religijność „wewnętrzna” zakłada „wewnętrzne bogactwo człowieka 

i wewnętrzne bogactwo wiary. Te dwie rzeczy idą ze sobą w parze”553. Warto 

również dodać, że osoby prezentujące „wewnętrzną” – dojrzałą religijność 

„deklarują wyższy poziom zdrowia, psychologicznego dobrostanu, jak 

również są bardziej szczęśliwe i zadowolone z życia”554. Także badania 

empiryczne wskazują na integralne znaczenie kształtowania dojrzałej 

religijności w doświadczaniu pełni życia.

550  Zob. G. W. Allport, Osobowość i religia, Warszawa 1988.

551  M. Oleksowicz, Odkodować Słowo, Jasna Góra 2025, s. 178.

552  Tamże, s. 178–179.

553  Tamże, s. 179.

554  M. Wnuk, J. T. Marcinkowski, Religijne korelaty jakości życia młodzieży studiującej – 
moderacyjna rola płci, „Problemy Higieny i Epidemiologii” 2010, nr 91(4), s. 678.
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2.3.  Konsekracja „bardziej wewnętrzna”

2.3.1.  Osoba konsekrowana i życie konsekrowane

Konsekracja osoby w  Kościele katolickim dokonuje się w  konsekracji 

chrzcielnej. Natomiast określenie „życie konsekrowane” dotyczy konsekracji 

bazującej na chrzcie, ale związanej ze zobowiązaniem się do zachowywa-

nia „rad ewangelicznych” jakimi są czystość, ubóstwo i posłuszeństwo555. 

W tym znaczeniu konsekracji – poprzez profesję wymienionych trzech 

wskazówek („rad”) – stosowane jest w niniejszej monografii określenie 

„osoba konsekrowana”.

Katechizm Kościoła Katolickiego (KKK) wyjaśnia, że życie konsekrowane 

„nie dotyczy hierarchicznej struktury Kościoła, należy jednak nienaruszalnie 

do jego życia i świętości”556. Jest to

jeden ze sposobów przeżywania „bardziej wewnętrznej” konsekracji, która 

opiera się na chrzcie i polega na całkowitym oddaniu się Bogu. W życiu 

konsekrowanym wierni, za natchnieniem Ducha Świętego, decydują się 

w sposób doskonalszy iść za Chrystusem, poświęcić się umiłowanemu nade 

wszystko Bogu oraz, dążąc do doskonałej miłości w służbie Królestwa, głosić 

w Kościele chwałę świata, który ma przyjść, oraz być jego znakiem557.

W Ewangelii bowiem „jest tylko jedno wielkie wezwanie: aby iść za 

Jezusem drogą miłości. Jest to szczyt i centrum wszystkiego”558.Jan Paweł 

II wyjaśnia, że życie konsekrowane jest, przede wszystkim,

głęboko zakorzenione w przykładzie życia i w nauczaniu Chrystusa Pana, jest 

darem Boga Ojca udzielonym jego Kościołowi za sprawą Ducha Świętego. 

Dzięki profesji rad ewangelicznych charakterystyczne przymioty Jezusa, 

555  Zob. KKK, nr 914–933, 944–945. Zob. także J.A. Hnatowicz, Profesja rad ewangelicznych 
jako konsekracja w  nauczaniu Drugiego Soboru Watykańskiego, „Studia Theologica Varsa-
viensia” 1989, t. 27, nr 2, s. 70–77.

556  KKK, nr 915.

557  KKK, nr 916.

558  Franciszek, Katechezy o  modlitwie – 32. Modlitwa kontemplacyjna, Rzym 5. 05.2021, 
https://www.ekai.pl/dokumenty/audiencja-generalna-papieza-franciszka-5-maja-2021/ 
[dostęp: 13.03.2025].



118 Rozdział 2

Elwira Balcer

dziewictwo, ubóstwo i posłuszeństwo, stają się w pewien swoisty i trwały 

sposób „widzialne” w świecie, a spojrzenie wiernych zwraca się ku tajemnicy 

Królestwa Bożego, które już jest obecne w historii, ale w pełni urzeczywistni 

się w niebie559.

Nawiązując do dokumentów Soboru Watykańskiego II, Jan Paweł II 

wyjaśnia również, że życie konsekrowane „’wyraża najgłębszą istotę 

powołania chrześcijanina’ oraz dążenie całego Kościoła-Oblubienicy do 

zjednoczenia z jedynym Oblubieńcem”560. Dlatego, jak wskazuje Krzysztof 

Wons, życie konsekrowane „staje się drogą objawiania żywej obecności 

Jezusa w świecie” i jest także „dla całego Kościoła cennym bodźcem do 

coraz większej wierności Ewangelii”561. Realizacja „rad ewangelicznych” ma 

prowadzić do wewnętrznego uporządkowania człowieka, do przywrócenia 

jego pierwotnej harmonii562.

W obszernej literaturze na temat życia konsekrowanego szczególne 

miejsce zajmują wypowiedzi papieskie, a zwłaszcza cytowana już adhortacja 

Vita consecrata Jana Pawła II z 1996 r. W dokumentach Soboru Watykań-

skiego II problematykę tę podejmują Konstytucja dogmatyczna o Kościele 

”Lumen gentium”563, w której mowa jest o zakonnikach w rozdziale szóstym 

oraz Dekret o przystosowanej do współczesności odnowie życia zakonnego 

„Perfectae caritatis”564.

Zbiór tekstów dotyczących tematyki życia konsekrowanego, zaczerp-

niętych z dokumentów kościelnych od czasu Soboru Watykańskiego II 

do Vita consecrata przedstawia publikacja pod redakcją Bernarda Hylli565. 

Wśród wielu autorów podejmujących z różnych perspektyw (teologicznej, 

559  Jan Paweł II, Adhortacja apostolska „Vita consecrata”…, nr 1.

560  Tamże, nr 3. Zob. także Sobór Watykański II, Dekret o misyjnej działalności Kościoła „Ad 
gentes divinitus”, w: Tenże, Konstytucje, dekrety, deklaracje…, nr 18.

561  K.  Wons, Rozwój i  zamieranie instytutów zakonnych. Kryteria rozeznawania, Kraków 
2008, s. 28. Zob. Jan Paweł II, Adhortacja apostolska „Vita consecrata”…, nr 3.

562  Zob. R.  Garrigou-Lagrange, Trzy okresy życia wewnętrznego – wstępem do życia 
w  niebie, Niepokalanów 1998, 440–451. Zob. także F.  Jalics, Rozwój duchowy. Pogłębianie 
życia z Bogiem, Kraków 2024, s. 11–54.

563  Sobór Watykański II, Konstytucja dogmatyczna o Kościele „Lumen gentium”…, s. 104–
166.

564  Sobór Watykański II, Dekret o przystosowanej do współczesności odnowie życia zakon-
nego „Perfectae caritatis”, w: Tenże, Konstytucje, dekrety, deklaracje…, s. 264–275.

565  B. Hylla (red.), Życie konsekrowane w dokumentach Kościoła od „Vaticanum II” do „Vita 
consecrata”, Kraków 1998.
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psychologicznej, pedagogicznej itd.) pogłębioną refleksję nad życiem kon-

sekrowanym – zasadniczo od Vaticanum II – są na przykład E. Gambari566, 

L. Balter567, Hans Urs von Balthasar568, G. Bartoszewski569, A. Cencini570, 

M. Chmielewski571, F. Ciardi572, A. Derdziuk573, R. Forycki574, K. Gierat575, 

J. Gogola576, A. Sobczyk577, K. Wons578 i wielu innych.

Natomiast Czesław Parzyszek podjął tematykę życia konsekrowanego 

w nauczaniu posoborowym Kościoła579, gdzie ostatnim z poddanych przez 

566  E. Gambari, Życie konsekrowane po Soborze Watykańskim II, Kraków 1998.

567  L.  Balter, Życie zakonne sakramentem obecności Bożej w  Kościele i  w  świecie, 
w: B. Bejze (red.), W kierunku chrześcijańskiej kultury, Warszawa 1978, s. 382–395.

568  H.U. von Balthasar, Życie oddane Bogu. Sens życia według rad ewangelicznych w dzi-
siejszych czasach, „Znak” 1972, nr 219, s. 1165–1176.

569  G. Bartoszewski, Konsekracja i formy życia konsekrowanego w Kościele, w: T. Rusiecki 
(red.), Vita consecrata. Życie ofiarowane Bogu i ludziom, Kielce 2002, s. 61–89.

570  A.  Cencini, Synowskie uczucia. Droga formacyjna w  życiu konsekrowanym, Kraków 
2005; Tenże, Wspólnota zakonna wspólnota świętych i  grzeszników, Kraków 2003, Tenże, 
Życie konsekrowane, Warszawa 1996; Tenże, Życie konsekrowane. Itinerarium formacyjne 
w drodze do Emaus, Kraków 1996.

571  M.  Chmielewski, Duchowość życia konsekrowanego, w: W.  Słomka, J.  Misiurek, 
A.J. Nowak, M. Chmielewski (red.), Teologia duchowości katolickiej, Lublin 1993, s. 230–249; 
M. Chmielewski, W. Słomka, K. Stawecka (red.), Z Chrystusem w świecie. Instytuty świeckie 
w  50-lecie „Provida Mater Ecclesia”. Wypowiedzi Kościoła. Materiały z  sympozjum, Lublin 
1997 s.  216–234; J.  Misiurek, A.J. Nowak, W.  Słomka (red.), Do kogóż pójdziemy? Ty masz 
słowa życia wiecznego, Lublin 1998, s. 173–187; M. Chmielewski, Duchowość życia konsekro-
wanego w instytutach świeckich, „Studia Diecezji Radomskiej” 1998, nr1, s. 31–44; M. Chmie-
lewski, Życie konsekrowane awangardą duchowości chrześcijańskiej w Trzecim Tysiącleciu, 
„Życie Konsekrowane” 2001, nr 1, s. 25–34.

572  F. Ciardi, Znak wspólnoty. Refleksja nad życiem zakonnym, Poznań 1998.

573  A. Derdziuk, Teologiczny wymiar braterstwa osób konsekrowanych, „Roczniki Teolo-
giczne” 1997, nr 3, s. 93–106; Tenże, Eucharystyczny wymiar wspólnoty zakonnej, „Życie Kon-
sekrowane”1997, nr 2, s. 25–29.

574  R. Forycki, Życie zakonne jako szczególne zobowiązanie do życia w pełni chrześcijań-
skiego, w: L. Balter (red.), Apostolskie posłannictwo zakonów, Poznań 1987, s. 45–61.

575  K. Gierat, Maryja wzorem wierności osób konsekrowanych, „Życie Konsekrowane” 2001, 
nr 2, s. 73–81.

576  J. Gogola, Osoba i wspólnota, Kraków 2002; Tenże, Pojęcie formacji zakonnej, „Życie 
Konsekrowane” 1995, nr 3, s. 4–10; Tenże, Rady ewangeliczne. Teologia, praktyka, formacja, 
Kraków 1999; Tenże, Ubóstwo konsekrowane jako świadectwo miłosierdzia wobec świata, 
„Życie Konsekrowane” 2004, nr 1, s. 67–78.

577  A. Sobczyk, Spotkanie z Chrystusem jako podstawa duchowości osób konsekrowanych 
według nauczania

papieża Franciszka, „Teologia i Człowiek” 2015, nr 29, s. 139–153.

578  K. Wons, Rozwój i zamieranie instytutów…

579  Cz. Parzyszek, Życie konsekrowane w posoborowym nauczaniu Kościoła, Ząbki 2007.
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niego analizie jest dokument Idziemy naprzód z nadzieją580, wydany na 

przełomie tysiącleci (2003 r.) Na uwagę zasługuje również fakt, że w 2004 

roku miał miejsce Światowy Kongres Osób Konsekrowanych w Rzymie581. 

Natomiast w czasie od 30.11.2014 r. do 2.02.2016 r. roku trwał w Kościele 

katolickim „Rok Życia Konsekrowanego”, w związku z którym Franciszek 

skierował do osób konsekrowanych list Świadkowie radości582. Także z tej 

okazji Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i Stowarzyszeń 

Życia Apostolskiego583 wystosowała list do osób konsekrowanych pt. Raduj-

cie się584 zawierający treści z nauczania Franciszka. Wśród kilku kolejnych 

dokumentów publikowanych przez wymienioną Kongregację – od 2022 r. 

Dykasterię – warto wymienić przynajmniej dokument z 2017 r. Młode wino, 

nowe bukłaki. Życie konsekrowane od Soboru Watykańskiego II i wyzwania 

jeszcze otwarte. Ukierunkowania585.

Współcześnie można wyodrębnić zróżnicowane, indywidualne i wspól-

notowe formy życia konsekrowanego: pustelnicze, dziewice konsekrowane, 

wdowy/wdowcy konsekrowani, życie zakonne, instytuty świeckie, stowa-

rzyszenia życia apostolskiego586. Soborowa konstytucja Lumen gentium 

stosuje porównanie różnorodności form życia konsekrowanego do drzewa 

o licznych gałęziach587.

580  Zob. Konferencja Wyższych Przełożonych Zakonów Męskich i Żeńskich, Idziemy na-
przód z nadzieją. Życie konsekrowane w Polsce na początku nowego tysiąclecia, Kraków 2003.

581  Zob. E.M. Płońska (red.), Nasza pasja: Chrystus i  ludzkość. II Światowy Kongres Życia 
Konsekrowanego, Rzym, 23–27 listopada 2004, Kraków 2005.

582  Franciszek, Świadkowie radości. List apostolski do osób konsekrowanych z okazji Roku 
Życia Konsekrowanego, 21.11.2014 r., https://www.zyciezakonne.pl/dokumenty/kosciol/fran-
ciszek/franciszek-listy-oredzia-przeslania/2014-11-21-watykan-list-apostolski-do-osob-
-konsekrowanych-z-okazji-roku-zycia-konsekrowanego-46545/ [dostęp: 25.01.2025].

583  Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i Stowarzyszeń Życia Apostolskiego 
została formalnie przekształcona w Dykasterię ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i Stowa-
rzyszeń Życia Apostolskiego w wyniku reformy Kurii Rzymskiej ogłoszonej w konstytucji apo-
stolskiej „Praedicate Evangelium” podpisanej przez papieża Franciszka 19.03.2022 r., która we-
szła w życie 5.06.2022 r. Zob. https://www.vatican.va/content/francesco/pl/apost_constitutions/
documents/20220319-costituzione-ap-praedicate-evangelium.html [dostęp: 23.02.2025].

584  Kongregacja Instytutów Życia Konsekrowanego i  Stowarzyszeń Życia Apostolskiego, 
List okólny do osób konsekrowanych z nauczania papieża Franciszka. Radujcie się, Warszawa 
2014, s. 10.

585  Kongregacja do spraw Instytutów Życia Konsekrowanego i Stowarzyszeń Życia Apo-
stolskiego, Młode wino, nowe bukłaki. Życie konsekrowane od Soboru Watykańskiego II i wy-
zwania jeszcze otwarte. Ukierunkowania, Warszawa 2017.

586  Zob. KKK, nr 914–930.

587  Zob. Sobór Watykański II, Konstytucja dogmatyczna o  Kościele „Lumen gentium”…, 
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Jednym ze sposobów konsekracji jest profesja (łac. professio – wyzna-

nie), która może mieć różną formę – ślub, przyrzeczenie lub obietnica588. 

Profesję „rad ewangelicznych” porównuje się czasami do „drugiego chrztu” 

i dlatego w niektórych wspólnotach nadaje się (w okresie przygotowawczym 

lub przy składaniu profesji) osobie konsekrowanej nowe imię589. Profesja 

stanowi „podstawowy akt w życiu konsekrowanym, z którego rodzą się 

obowiązki, prawa i przywileje”590. Oprócz profesji „rad ewangelicznych” nie-

które wspólnoty podejmują dodatkowe zobowiązania, zazwyczaj związane 

z ich szczególnym zadaniem wspólnotowym i zapisane w prawie własnym 

(reguła, konstytucje, ustawy i in.). Na przykład w żeńskich wspólnotach życia 

konsekrowanego czwarty ślub składają, między innymi, członkinie takich 

wspólnot, jak Zgromadzenie Córek Świętego Kamila – kamilianki (ślub 

„służenia cierpiącym nawet z narażeniem życia”591, Instytut Córek Maryi 

Sióstr Szkół Pobożnych – pijarki (ślub nauczania592), Zgromadzenie Sióstr 

Małych Misjonarek Miłosierdzia – orionistki (ślub miłości593). Podejmowane 

dodatkowe zobowiązania (ślubowania) mają stanowić niejako zabezpie-

czenie realizacji szczególnie ważnych dla określonych wspólnot celów.

2.3.2. � Cnoty czystości, ubóstwa i posłuszeństwa  
jako „rady ewangeliczne”

Ewangeliczne cnoty czystości, ubóstwa i posłuszeństwa „kierują chrześ-

cijanina na drogę naśladowania Jezusa w wymiarze mistycznym i są one 

charakterystyczne dla Jego życia i nauki. Forma nadana im w życiu […] 

[konsekrowanym – E.B.] jest sprawą późniejszą i tylko jednym z możli-

wych sposobów ich rozumienia”594. Zasadniczo wskazania te mają być 

„’narzędziami’ wiodącymi po drodze świętości i pozwalającymi usunąć 

nr 43.

588  Zob. P. P. Ogórek, Profesja, w: M. Chmielewski (red.), Leksykon duchowości katolickiej…, 
s. 716–717.

589  Zob. Tamże, s. 716.

590  Tamże.

591  B. Łoziński, Leksykon zakonów. Instytuty życia konsekrowanego i stowarzyszenia życia 
apostolskiego, Warszawa 2002, s. 232.

592  Zob. tamże, s. 312.

593  Zob. tamże, s. 300.

594  S. Urbański, Droga rad ewangelicznych w ujęciu teologii mistycznej, „Itinera Spiritualia”, 
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wszystkie przeszkody stojące na niej, aby pomnażała się miłość do Boga 

i człowieka, która osiąga swoją pełnię w mistycznym zjednoczeniu”595. 

Zatem ewangeliczne „rady” stanowią charakterystyczny rys, niejako stresz-

czenie, życia Jezusa, a ich realizacja w życiu chrześcijanina – nie tylko 

osoby konsekrowanej (składającej w/w profesję) – może być czynnikiem 

rozwoju autentycznej miłości do Boga, do samego siebie i do bliźniego. 

Każdy chrześcijanin powołany został bowiem do świętości, to znaczy do 

pełni miłości objawionej w Jezusie z Nazaretu.

Powołanie do naśladowania Go, jak wyjaśnia Stanisław Urbański, 

„stanowi drogę realizacji powszechnego powołania do świętości. Dlatego 

stopień świętości zależy od wiernego naśladowania Mistrza. Samo naśla-

dowanie w ogólnych zarysach polega na powtórzeniu życia Chrystusa 

w sobie, byciu jak On, ponieważ życie duchowe polega na tym, aby Jezus 

żył w nas”596. W praktyce naśladowanie to „wymaga wpatrywania się okiem 

miłości w Osobę Mistrza jak w idealny wzór. W ten sposób dokonuje się 

zestawienie swojego życia z  życiem Zbawiciela w  celu uwydatnienia 

Jego rysów w sobie”597. Następnie cytowany autor dodaje, że chodzi tutaj 

o Jezusowy „sposób myślenia, który nakazuje wyrzec się samego siebie 

[…], aby służyć innym na drodze zbawienia. Stąd też w naśladowaniu Je-

zusa chodzi najpierw o zachowanie przykazań, a następnie o realizację 

rad ewangelicznych”598. Warto podkreślić, bądź przypomnieć, że obecne 

w słownictwie osób życia konsekrowanego pojęcie „wyrzec się samego 

siebie” nie oznacza preferowania braku miłości do samego siebie, ale 

właśnie jej rozwój i dążenie do wewnętrznej wolności, uzdalniającej do 

szczerego daru z siebie dla drugiej osoby/osób. To oznacza „wyrzeczenie 

się siebie” i może być na co dzień konkretnie realizowane przede wszystkim 

w macierzyństwie lub ojcostwie duchowym.

2016, t. 9, s. 153. Zob. także T. Sikorski, I. Mierzwa, Rady ewangeliczne, w: A. Zuberbier (red.), 
Słownik teologiczny, Katowice 1989, t. 2, s. 187–188.

595  S.  Urbański, Droga rad ewangelicznych…, s.  154. Zob. A.  Zelek, Czym jest świętość?, 
Ząbki 2005, s. 302.

596  S.  Urbański, Droga rad ewangelicznych…, s.  157. Zob. Ł.  Buzun, Chrystus – centrum 
życia duchowego, Częstochowa 2011, s. 119–123.

597  S. Urbański, Droga rad ewangelicznych…, s. 157.

598  Tamże, s. 157–158. Zob. Ł. Buzun, Chrystus – centrum życia…, s. 119–123.
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Katechizm Kościoła Katolickiego wyjaśnia, że „rad ewangelicznych nie 

można oddzielić od przykazań”599, a

w ich wielości, są proponowane wszystkim uczniom Chrystusa. Doskona-

łość miłości, do której są powołani wszyscy wierni, nakłada na tych, którzy 

w sposób wolny przyjmują wezwanie do życia konsekrowanego, obowiązek 

praktykowania czystości w bezżenności dla Królestwa, obowiązek ubóstwa 

i posłuszeństwa. Profesja rad ewangelicznych, w trwałym stanie życia uzna-

nym przez Kościół, jest znakiem charakterystycznym „życia poświęconego” 

Bogu600.

Z perspektywy komplementarnej relacji intrapersonalnej stanowiącej 

główny temat niniejszej monografii warto zauważyć, że „człowiek musi 

najpierw zjednoczyć się z sobą samym na […] drodze rad ewangelicznych, 

aby zjednoczyć się z Bogiem, który jest Miłością. Tylko to zjednoczenie […] 

może zaspokoić ludzkie pragnienie szczęścia i pełnej świętości”601. Zatem 

ewangeliczne wskazania, zawarte także w „Błogosławieństwach”602, mogą 

stanowić pomoc w autentycznym spotkaniu i budowaniu relacji z samą/

samym sobą, a na tym fundamencie także z innymi osobami, ludzkimi 

i Boskimi. Z drugiej strony budowana dojrzała relacja z Bogiem i drugim 

człowiekiem przyczynia się do autentycznego rozwoju człowieka. Dlatego 

obu tych perspektyw relacyjnych – wewnętrznej (z samym sobą) i ze-

wnętrznej (z drugą osobą) – nie należy sobie przeciwstawiać, ponieważ są 

komplementarne i współtworzą „czystość serca”, zdolnego do przyjmowania 

i przekazywania miłości.

Jeśli jakiekolwiek podejmowane w procesie (auto)formacji środki – 

także „rady ewangeliczne”, wewnętrzne prawa czy rytuały – stają się celami 

samymi w sobie, to skutecznie uniemożliwiają one rozwój osoby konse-

krowanej i wspólnoty życia konsekrowanego. Wówczas nie przyczyniają 

się do rozwoju, ale do regresu osobowości współtworzących wspólnotę, 

599  KKK, nr 2053.

600  KKK, nr 915.

601  S.  Urbański, Droga rad ewangelicznych…, s.  157. Zob. M.  Kiwka, Praca wewnętrzna – 
św. Jana od Krzyża rozumienie miłości wymagającej, „Życie Konsekrowane” 2002, nr 4 (36), 
s. 49–53.

602  Mt 5, 3-12; Łk 6, 20-26.
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a następnie do jej wewnętrznego i zewnętrznego rozpadu603. Jeśli bowiem 

jakiekolwiek środki są absolutyzowane, to stają się one przeszkodami na 

drodze do celu.

Mówiąc o tego rodzaju sytuacji w Kościele, Krzysztof Grzywocz przy-

pomina, że

duchowość chrześcijańska jest duchowością przyjaźni z Bogiem, z ludźmi 

i sobą samym. Cały złożony, wieloraki i skomplikowany gmach chrześcijań-

stwa powinien służyć temu celowi. Wszystkie traktaty teologiczne, prawo 

kanoniczne, moralność, wszelkie rytuały i przepisy liturgiczne – co dotknąć, 

a czego nie dotykać, jak pocałować i okadzić, jak i co zaśpiewać, dobrze 

zorganizowane kurie i inne urzędy, pracownicy z piórami w rękach, uczelnie, 

wydziały teologiczne, cała pedagogika – to wszystko jest po to, żeby zrodziła 

się piękna i trwała przyjaźń. To wszystko ma jej służyć604.

W przeciwnym wypadku „bez tego doświadczenia chrześcijaństwo 

jest niezrozumiałe i pozbawione blasku. Kościół byłby wtedy podobny do 

dobrze zorganizowanej winnicy, w której wszystko jest przygotowane: 

ogrodzenie, winorośle, potrzebne naczynia i urządzenia, butelki, korki, lecz 

nie ma wina”605. Niestety, „tak może być w Kościele – jest wszystko oprócz 

wzajemnej miłości i przyjaźni. To, co jest celem, ostatecznym sensem 

i spełnieniem, jest nieobecne. Nie ma przyjaźni. Taka winnica traci sens 

i ulega powolnemu niszczeniu”606.

Dlatego warto co jakiś czas w realnym wspólnotowym dialogu rewido-

wać stosowane dotychczas „środki do celu” – którymi są wszelkie przepisy, 

zwyczaje, strój, obrzędy, rytuały, a także podejmowane dotychczas zmiany 

itd. – pod kątem ich rzeczywistej użyteczności w dążeniu do celu w Kościele 

i świecie XXI wieku. Warto także doceniać środki dotychczas nie podejmo-

wane, ani nie brane pod uwagę, które być może mogłyby pomóc w realizacji 

wspólnotowego celu, charyzmatu. Punktem odniesienia w tego rodzaju 

poszukiwaniach i decyzjach, zawsze wymagających także odwagi podjęcia 

603  Zob. np. K. Wons, Rozwój i zamieranie instytutów…,

604  K. Grzywocz, W duchu i przyjaźni, „Zeszyty Formacji Duchowej”, 2017, nr 77, s. 11–12.

605  Tamże.

606  Tamże.
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ryzyka, pozostaje „ostateczna norma” i „najwyższa reguła”607 życia konse-

krowanego, którą „jest naśladowanie Chrystusa ukazane w Ewangelii”608.

Szczególnym wyzwaniem w życiu konsekrowanym jest (nie zawsze 

uświadomiona i podejmowana) potrzeba stałego uczenia się wzajemnej 

komunikacji, konstruktywnych strategii rozwiązywania problemów, 

a także przezwyciężania wszelkiego „kultu przeciętności”609 pod pozorem 

zachowywania „wierności”. Poważnym wyzwaniem jest również realnie 

okazywany (nie ten deklarowany) szacunek dla godności osoby. Jest nim 

zwłaszcza specyficzny wyznacznik poziomu cywilizacyjnego wspólnoty – 

jej „ludzkiego” oblicza, jako znaku „humanizacji” – jakim jest traktowanie 

„najsłabszych ogniw” w systemie, to znaczy osób najmłodszych (kandyda-

tów, nowicjuszy, …), słabych (przeżywających kryzysy), chorych (fizycznie, 

psychicznie) oraz starszych. Potrzeba we wspólnocie mądrego – w tym 

wspólnego i wspieranego także z zewnątrz (przez specjalistów z różnych 

dziedzin) – dźwigania krzyża cierpienia siostry/brata.

Potrzeba także przemyślanej formacji początkowej, trwającej na długo 

przed przyjęciem kandydata/kandydatki. Potrzeba ponadto odpowie-

dzialnego egzekwowania od kandydatek/kandydatów wyników badań 

poświadczających zdrowie psychiczne i fizyczne, co nie zostało jeszcze 

wprowadzone w wielu wspólnotach. Potrzeba również odpowiedzialnego 

i cierpliwego towarzyszenia kandydatkom/kandydatom (bądź członkiniom/

członkom wspólnoty), którzy podejmują trud psychoterapii, fizjoterapii, 

chemioterapii i innego leczenia oraz podczas ich rekonwalescencji. Bywa, 

że we wspólnocie życia konsekrowanego dotkliwie cierpi – w siostrze/

bracie – odrzucony, osamotniony, może nawet znienawidzony i realnie 

„wyautowany” Jezus.

Jak wskazuje literatura przedmiotu, jedną z ważnych interpretacji pojęć 

„cywilizacji” i „człowieka cywilizowanego” jest „wyrobienie wewnętrzne 

człowieka” i „człowiek o dojrzałej osobowości”610. Każda wspólnota życia 

607  Sobór Watykański II, Dekret o przystosowanej do współczesności odnowie życia zakon-
nego „Perfectae caritatis”…, nr 2.

608  Tamże.

609  Zob. T. Knapik, Geneza kryzysu cywilizacji w myśli wybranych przedstawicieli polskiej 
filozofii okresu międzywojennego, „Idea. Studia Nad Strukturą I Rozwojem Pojęć Filozoficz-
nych” 2014, nr 26, s. 119–141.

610  B. Bassa, „Cywilizacja śmierci” i „kultura miłości” w nauczaniu Jana Pawła II, „Studia nad 
Rodziną” 2011, t. 15/1–2, nr 28–29, s. 18. Zob. J. Czarny, Jana Pawła II wizja cywilizacji miłości, 
Wrocław 1994, s. 44.
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konsekrowanego i każda osoba konsekrowana, są nadzieją na realny rozwój 

„cywilizacji miłości”, najpierw w samych sobie, potem w swoich wspólno-

tach, a następnie także pomiędzy i poza nimi. Taka jest kolejność, jeśli osoba 

i wspólnota konsekrowana ma służyć „cywilizacji miłości”, a nie „cywilizacji 

śmierci”, „anty-cywilizacji”611. Możliwe jest bowiem fasadowe prowadze-

nie życia niby- bądź anty-konsekrowanego, które na co dzień, zwłaszcza 

w zaciszu serc i wspólnot przebiega w opozycji do Boga, stanowiąc obraz 

„klęski antropologicznej”612. Tymczasem celem życia autentycznie inspiro-

wanego radami ewangelicznymi jest dynamiczny i stały rozwój zdolności 

(osoby i wspólnoty) do przyjmowania i przekazywania miłości – życiodajny 

„przepływ miłości”.

Pokora i pycha 

Reflektowanie nad znaczeniem „rad ewangelicznych” w codziennym życiu 

osoby i wspólnoty konsekrowanej może prowadzić do odkrywania wciąż 

nowych, a zarazem głębszych możliwości postrzegania i realizowania na 

co dzień tych ewangelicznych wartości. Przede wszystkim realizacja triady 

„rad ewangelicznych” pomaga w nabywaniu i pogłębianiu fundamentalnej 

w rozwoju osoby konsekrowanej cnoty pokory – życia w prawdzie, a jed-

nocześnie przezwyciężaniu uniemożliwiającej ten rozwój pychy – życia 

w iluzji. To właśnie cnota pokory uzdalnia (osobę i wspólnotę) do odwagi 

dążenia do prawdy, nabywania „wolności dla miłości” oraz współtworzenia 

„ewangelicznego modelu” życia wspólnotowego.

Pokora oznacza „cnotę moralną chroniącą człowieka przed bezpod-

stawnym wywyższaniem się. Łacińskie humilitas (pokora) pochodzi od 

humus (ziemia). Oznacza zatem pogodzenie się z naszą ziemską istotą, 

przyziemnością, ze światem naszych popędów. Jest to więc odwaga przy-

znania się do siebie”613. Istotę cnoty pokory stanowi „afirmacja prawdy 

o sobie, dostrzeganie w sobie grzeszności i dobra”614 poprzez przezwy-

611  Zob. Jan Paweł II, List do Rodzin…, nr 13.

612  Zob. Jan Paweł II, Encyklika „Centesimus annus”, Poznań 1991, nr 13.

613  S. Urbański, Pokora, w: M. Chmielewski (red.), Leksykon duchowości…, s. 647. Zob. KKK 
nr  159, 525, 559, 724, 732, 2540, 2559, 2612, 2628, 2631, 2706, 2713, 2779, 2854. Zob. także 
K.  M.  Kasperkiewicz, U  podstaw permanentnej formacji. Problematyka chrześcijańskiej po-
kory, Warszawa 1983; B. Ducruet, Pokora wg św. Benedykta, Kraków 2000.

614  S. Urbański, Pokora…, s. 647.
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ciężanie egocentryzmu i przekonania o własnej niewystarczalności oraz 

uznanie bycia zależnym od Boga615. Pokora, stanowiąca fundament życia 

duchowego, wyraża zatem realistyczną postawę wobec samego siebie, 

drugiego człowieka i Boga.

Z perspektywy rozwoju życia duchowego „podstawą pokory jest umi-

łowanie i zaufanie Bogu, gotowość do przyjmowania darów nadprzyro-

dzonych, dążenie do pełnienia woli Bożej (zgadzanie się z wolą Bożą), do 

osiągnięcia świętości. Towarzyszy postępowi życia duchowego od początku 

(poznanie siebie) do zjednoczenia z Bogiem”616. Warto zatem podkreślić, 

że duchowość katolicka wskazuje na poznanie siebie jako przejaw pokory 

i początkowy etap (oraz stały proces) postępu w życiu duchowym. Dlatego 

Jan Paweł II wyjaśnia, że

zarówno w dziejach Wschodu, jak i Zachodu można dostrzec, że człowiek 

w ciągu stuleci przebył pewną drogę, która prowadziła go stopniowo do 

spotkania z prawdą i do zmierzenia się z nią. Proces ten dokonał się — nie 

mogło bowiem być inaczej — w sferze osobowego samopoznania: im bardziej 

człowiek poznaje rzeczywistość i świat, tym lepiej zna siebie jako istotę jedyną 

w swoim rodzaju, a zarazem coraz bardziej naglące staje się dla niego pytanie 

o sens rzeczy i jego własnego istnienia. Wszystko co jawi się jako przedmiot 

naszego poznania, staje się tym samym częścią naszego życia617.

W dalszych słowach, nawiązujących do starożytnych intuicji w poszu-

kiwaniu prawdy, Papież Wojtyła zauważa, że „wezwanie ‘poznaj samego 

siebie’, wyryte na architrawie świątyni w Delfach, stanowi świadectwo 

fundamentalnej prawdy, którą winien uznawać za najwyższą zasadę każdy 

człowiek, określając się pośród całego stworzenia właśnie jako ‘człowiek’, 

czyli ten, kto ‘zna samego siebie’”618. Dążenie do poznania i rozumienia sie-

bie jest również podstawowym osobistym wkładem w „diakonię prawdy”619 

w Kościele i świecie.

Natomiast zagrożeniem dla cnoty pokory jest iluzja – „złudzenie o swojej 

pokornej postawie, jako wynik nadmiernego zajmowania się sobą, tzw. 

615  Zob. tamże.

616  Tamże.

617  Jan Paweł II, Encyklika „Fides et ratio”…, nr 1.

618  Tamże.

619  Tamże, nr 2. Zob. Tenże, Encyklika „Redemptor hominis”, Poznań 1979, nr 19.
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fałszywa pokora”620. Ascetyczna tradycja wskazuje na kolejne stopnie 

autentycznej pokory wskazujące na postęp duchowy. Przykładem takiej 

klasyfikacji może być dwanaście stopni pokory przedstawionych w pocho-

dzącej z VI wieku „Regule” Benedykta z Nursji621.

Przeciwieństwo cnoty pokory stanowi pycha i inne związane z nią wady, 

jak zarozumiałość, nieuporządkowana ambicja i próżność oraz zazdrość 

(tu jako nieprawidłowa – destrukcyjna reakcja na wartość) i egocentryzm. 

Wady te wymagają poznania siebie i pracy nad sobą (tzw. oczyszczenia 

wewnętrznego)622. Pycha oznacza

bezkrytyczne, wysokie mniemanie o sobie, pragnienie własnego wywyższe-

nia. Wyklucza ona życie Boże w człowieku, który nie chce uznać najwyższej 

władzy Boga, jego praw i woli. Istota pychy polega na samolubstwie (egoizm), 

gdyż człowiek zwraca się ku sobie, pożąda i poświęca wszystko własnej 

osobie. Przedmiotem pychy jest uznanie siebie za początek i ostateczny cel 

życia, centrum świata623.

Rezultatem pychy jest upór przejawiający się w „poleganiu na sobie, 

niesubordynacja względem przełożonych, przekraczanie wszelkich praw, lek-

ceważenie środków prowadzących do osiągnięcia świętości, nieuszanowanie 

woli Boga, […] niewdzięczność wobec Stwórcy i obojętność wobec Boga”624.

Realizacja ewangelicznych „rad” (wskazań, inspiracji i cnót) może rów-

nież stać się dla innych

„wykrzyknikiem” przypominającym, że człowiek po katastrofie u prapocząt-

ków swej historii wykracza często […] poza granice norm moralnych. Będąc 

„wykrzyknikiem” [rady ewangeliczne – E.B.] wskazują […] na trzy wielkie 

rany zadane przez grzech pierworodny: pożądliwość ciała, pożądliwość oczu 

i pychę żywota. Profesja tych rad to niejako PLASTER na owe odwieczne 

620  S. Urbański, Pokora…, 647.

621  Zob. tamże, s.  647–648. Zob. Benedykt z  Nursji, Reguła, w: Tenże, Reguła, Grzegorz 
Wielki, Dialogi – księga druga, Kraków 1994, s. 9–51; M. Kieling, Wkład monastycyzmu bene-
dyktyńskiego w proces tworzenia chrześcijańskiej Europy, „Teologia Patrystyczna” 2011, nr 8, 
s. 157–173.

622  Zob. S. Urbański, Pycha, w: M. Chmielewski (red.), Leksykon duchowości…, s. 734.

623  Tamże. Zob. KKK, nr 57, 1866, 2094, 2540.

624  S. Urbański, Pycha…, s. 734.
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i nigdy niegojące się rany; wskazuje zarazem sposób duchowej terapii i po-

rządkowania wnętrza625.

„Rady ewangeliczne” mogą być zatem interpretowane także jako le-

karstwo na bolesną dezintegrację osoby ludzkiej. Dzięki ich realizowaniu 

możliwy staje się coraz głębszy „konsonans” w świecie wewnętrznym 

i w środowisku relacji z innymi osobami, zwłaszcza we własnej wspólnocie 

(życia konsekrowanego). „Rady ewangeliczne” stanowią również pomoc 

w  kształtowaniu umiejętności zrównoważonego stosunku do innych 

wartości, materialnych i niematerialnych. Przede wszystkim jednak triada 

czystości, ubóstwa i posłuszeństwa inspiruje do współtworzenia autentycz-

nie ewangelicznej wspólnoty życia konsekrowanego w Kościele, ponieważ 

„’punkt ciężkości’ drogi Chrystusa – sposobu życia, którego szkołą ma być 

Ekklēsia – stanowi przeżywanie relacji, a nie obrzędy, reguły, przepisy. Nie 

chodzi o daninę z pewnych gestów, zachowań, za które chcielibyśmy kupić 

przychylność nieba”626. Dlatego

być chrześcijaninem to przeżywać zawsze i wszędzie BEZWARUNKOWĄ 

życzliwą bliskość Boga. To doświadczać obecności Chrystusa w sobie innych 

oraz całokształcie bytowania. To traktować całą rzeczywistość jako przestrzeń 

świętych interakcji, przyswajania Boskiego sposobu istnienia. To wchodzić 

coraz głębiej w pojednanie i komunię (głęboką wspólnotę) z Bogiem oraz 

bliźnimi627.

Być chrześcijaninem – zwłaszcza w dobie kryzysu relacji intra- i in-

terpersonalnych – oznacza także „wchodzić coraz głębiej w pojednanie 

i komunię” z samym sobą. Oznacza to, być może, także odkrycie lub pogłę-

bienie relacji z Dobrym Pasterzem, „urzeczenie Nim, zaufanie Mu, otwarcie 

się w wyciszeniu na Jego bliskość”628 i pozwolenie na wspólną podróż 

w mikrokosmos – „poprzez siebie”.

625  K. Wójtowicz (red.), Życie konsekrowane w dokumentach Kościoła od „Vaticanum II” do 
„Vita consecrata”, Kraków 1998, s. 7. Zob. także M. Chmielewski (red.), Świeccy konsekrowani 
w nauczaniu Kościoła świętego: zbiór dokumentów, Lublin 2011; D. Wawrowska, Dziewictwo 
konsekrowane. Dawne powołanie na nowe czasy, Włocławek 2015.

626  M. Kita, Zostać w Kościele…, s. 178.

627  Tamże.

628  Tamże.
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Czego konkretnie dotyczą poszczególne „rady ewangeliczne”, odno-

szące się do trzech cnót ubóstwa, czystości i posłuszeństwa? Na czym 

polega ich realizacja w dążeniu do miłości (świętości) na drodze życia 

konsekrowanego? W jakim sensie mogą się one stać drogami do budo-

wania pogłębionej relacji intrapersonalnej? W jaki sposób realizacja „rad 

ewangelicznych” może „użyźniać” serce osoby konsekrowanej i czynić je 

otwartym na przyjmowanie łaski Bożej, na budowanie zdrowych (w tym: 

zróżnicowanych, trwałych, także głębokich) relacji z innymi osobami na 

poziomie naturalnym i nadprzyrodzonym? W jaki sposób także te relacje 

i spotkania mogą przyczyniać się do „nawadniania” gleby ludzkiego serca 

i pomnażania bogactwa jego „wewnętrznego ogrodu”? Refleksja nad rolą 

„rad ewangelicznych”, także w kontekście postawionych wyżej pytań, po-

zostaje niezmiennie niewyczerpana i inspirująca.

Cnota czystości jako „rada ewangeliczna”

W duchowości katolickiej „czystość” w sensie materialnym oznacza „pano-

wanie nad własnym popędem seksualnym i korzystanie z niego, kierując 

się rozumem i wiarą, stosownie do własnego stanu życia i powołania. 

Odnosi się zatem zarówno do stanu bezżennego, jak i do małżeństwa”629. 

Dlatego każdy chrześcijanin jest zobowiązany „do praktykowania czystości 

zgodnie z obranym stanem życia. W tym ujęciu czystość była traktowana 

jako synonim dziewictwa konsekrowanego, co mogło błędnie sugerować, 

że małżeństwo jest czymś nieczystym, grzesznym”630. Natomiast w sensie 

formalnym „czystość” jest dla chrześcijanina „dyspozycją, która rodzi się 

z miłości, caritas, dlatego nie sprzeciwia się komunii z Bogiem i ludźmi, 

ale uszlachetniona dąży do niej. Autentyczna czystość staje się zdolnością 

miłowania. Czysty jest ten, kto przezwycięża egoizm i staje się zdolny do 

życia na sposób daru z siebie samego (GS 24)”631.

Z kolei rada czystości (consilium castitatis) realizowana w życiu konse-

krowanym, „przyjęta ze względu na Królestwo niebieskie, będąca znakiem 

629  A.  Siemieniewski, Czystość, w: M.  Chmielewski (red.), Leksykon duchowości katoli-
ckiej…, s.  172. Zob. KKK, nr  574, 889, 915, 1632, 2053, 2336n, 2345, 2518n, 2608. Zob. także 
A.J. Nowak, Osoba konsekrowana: III. Ślub czystości, Lublin 1999.

630  A. Siemieniewski, Czystość…, s. 172. Zob. KKK, nr 574, 889, 915, 1632, 2053, 2336n, 2345, 
2518n, 2608.

631  A. Siemieniewski, Czystość…, s. 172.
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przyszłego świata i źródłem obfitszej płodności w niepodzielonym sercu, 

zawiera w sobie obowiązek zachowania doskonałej wstrzemięźliwości 

w celibacie (LG 42; KPK kan. 599)”632. Podjęta „dla królestwa niebieskiego”633 

czystość, do której zachowywania zobowiązują się osoby konsekrowane – 

poprzez śluby634 lub inne formy konsekracji –

należy cenić jako niezwykły dar łaski (PC 12) dlatego, że czyni w szczególny 

sposób osobę wolną i dyspozycyjną do dawania siebie w miłości na wzór 

Chrystusa, który do końca nas umiłował (J 13, 1). Jest to wolność nie tylko od 

uczuciowych, naturalnych przywiązań, lecz przede wszystkim jest to wolność 

do bycia dyspozycyjnym dla Boga635.

Przy czym warto w tym miejscu podkreślić, że wolność „od uczuciowych, 

naturalnych przywiązań” nie oznacza, rzecz jasna, ich braku, ale dążenie 

do relacyjnej dojrzałości.

W tak rozumianym pojęciu czystości, jak wyjaśnia Andrzej Siemiewski,

akcent pada bardziej na postawę daru. Sobór Watykański II mówi raczej 

o radzie doskonałej wstrzemięźliwości w odniesieniu do dziewictwa lub 

celibatu (LG 42; PC 12), a także o czystości poświęconej Bogu i o czystości 

dla królestwa niebieskiego (PC 2; PO 16; OT 10). Czystość dla królestwa nie-

bieskiego nie jest bowiem tylko dobrowolną rezygnacją z małżeństwa i życia 

rodzinnego, ale charyzmatycznym wyborem Chrystusa jako wyłącznego 

Oblubieńca (RD 11)636.

Dlatego w duchowości życia konsekrowanego czystość interpretowana 

jest jako dar Ducha Świętego i oblubieńczy wybór Chrystusa oraz ogar-

niająca wszystkich płodna miłość, jak również wyrzeczenie (rezygnacja) 

z życia rodzinnego (małżeństwa, rodziny) oraz świadectwo działania łaski 

Bożej i zapowiedź przyszłego sposobu życia637.

632  Tamże.

633  Mt 19, 12

634  Zob. J.  Skawroń, Śluby zakonne, w: M.  Chmielewski (red.), Leksykon duchowości…, 
s. 855.

635  A. Siemieniewski, Czystość…, s. 172.

636  Tamże.

637  Zob. tamże, s. 172–173.
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Niemniej czystość konsekrowana zakłada, między innymi, świadomą 

rezygnację z jednej z podstawowych potrzeb i jednego z ważnych praw 

człowieka, jakim jest wejście w związek małżeński i założenie własnej 

rodziny. Siemieniewski przyznaje, że

może to powodować pewną pustkę fizyczną i psychiczną. Przyjaźń duchowa 

nie rekompensuje w pełni tego, co daje obecność współmałżonka, dzieci, 

własnej rodziny. Toteż czystość niesie radykalne ogołocenie z dóbr material-

nych (często brak własnego domu), fizycznej płodności i przekazywania życia, 

a tym samym ogołocenie z własnego życia w dzieciach, z komunii miłości 

i życia w małżeństwie, co w pewnym sensie może zubażać w płaszczyźnie 

ludzkiej, głównie wskutek samotności638.

Warto poważnie potraktować fakt, że rezygnacja z takich wartości, jak 

małżeństwo i rodzina, poważnie osobę zubaża w aspekcie biologicznym, 

psychologicznym, duchowym i społecznym. Dlatego na żadnym etapie 

(auto)formacji osób konsekrowanych nie może zabraknąć ich (osobistego 

i wspólnotowego) zaangażowania w realne budowanie zdrowych, trwałych 

i głębokich relacji intra- i interpersonalnych, zresztą komplementarnych.

W (auto)formacji ważne jest także świadome i celowe przeżycie straty 

i odbycie „żałoby” związanej z rezygnacją z własnego małżeństwa i ro-

dziny. Niezbędna jest tutaj pomoc kompetentnej osoby odpowiedzialnej 

za formację. Dzięki dobremu „pożegnaniu się” z własną rolą małżeńską 

oraz rodzicielską (w wymiarze biologicznym), możliwe staje się podjęcie 

(i odnawianie) świadomej decyzji o bezżenności, która umożliwia osobie 

konsekrowanej rozwój, płodność i szczęśliwe życie w podejmowaniu na 

co dzień ról syna/córki Ojca, brata/siostry, ojca/matki w Duchu oraz ob-

lubieńca/oblubienicy Jezusa. W każdym z komplementarnych wymiarów 

własnej tożsamości: biologicznym, psychicznym i duchowym, intra- i in-

terpersonalnym.

W przypadku braku świadomego uznania i adekwatnego przeżycia 

straty w tym zakresie podejmowanie wymienionych ról może być tylko 

„zewnętrzne” i z czasem coraz bardziej frustrujące, ponieważ niezinte-

growane w sobie. Przy czym nie oznacza to, że stała rezygnacja z takich 

wartości, jak małżeństwo i rodzina, na zawsze przestanie „boleć”. Ten ból 

638  Tamże, s. 173.
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może co jakiś czas powracać (może na innym poziomie, w innym kontek-

ście, z mniejszym/większym nasileniem itp.), ale wówczas jedyną prawid-

lową i odpowiedzialną reakcją jest dopuszczanie go do głosu, ponowne 

przeżywanie straty oraz rewizja podjętej decyzji o bezżenności. Jest to 

również szansa stałego pogłębienia własnych motywacji wewnętrznych 

i osobowościowego rozwoju w coraz prostszym darze z siebie.

Duchowość katolicka podkreśla, że „czystość” dotyczy „serca” w ro-

zumieniu biblijnym639, które oznacza „ośrodek całego życia, a w sposób 

szczególny życia duchowego człowieka”640. Kategoria „czyste serce” od-

nosi się do „głębi prawdy o człowieku zarówno w sensie poznawczym, 

etycznym i eschatologicznym”641. Pojęcie to oznacza „przede wszystkim 

prawdziwe rozumienie otaczającej rzeczywistości, to oczy (umysł), który 

widzi prawdziwie. Czyste serce to również szczerość, prostolinijność na-

szych najgłębszych myśli i intencji”642.

Mówiąc o „czystym sercu” czy „czystości serca”, jak wyjaśnia Paweł Ma-

zanka, „dotykamy samej istoty człowieka, który dzięki łasce odkupienia przez 

Chrystusa odzyskał harmonię serca, utraconą w raju przez grzech. Mieć 

serce czyste to być nowym człowiekiem, przywróconym przez odkupieńczą 

miłość Chrystusa do życia w komunii z Bogiem, a także z całym stworze-

niem – tej komunii, która jest jego pierwotnym przeznaczeniem”643. Dlatego 

osoba konsekrowana, jako żyjąca w „czystości serca”, stara się „zachowywać 

integralność obecnych w niej sił życia i miłości. Integralność ta zapewnia 

jedność osoby i sprzeciwia się wszelkiemu raniącemu ją postępowaniu. 

Nie toleruje ani podwójnego życia, ani podwójnej mowy”644. Jak mówi 

święty Augustyn, poprzez czystość „zbieramy i skupiamy w jedno miejsce 

to wszystko w nas, co się w różne strony rozpraszało”645. Integrującą rolę 

relacji z Bogiem wyraża cytowany teolog także w następujących słowach: 

„…tylko w Tobie znajduję dla mojej duszy bezpieczną przystań – w niej się 

639  Zob. I. Werbiński, Realizacja rad ewangelicznych drogą do świętości w wypowiedziach 
Jana Pawła II podczas pielgrzymek do Ojczyzny, „Studia Wrocławskie” 2004, nr 7, s. 61.

640  Tamże, s. 71. Zob. także P. Mazanka, Refleksje o rozumieniu czystości serca w filozofii 
i teologii, „Kwartalnik Naukowy Fides et Ratio” 2014, nr 4(20), s. 73–92.

641  P. Mazanka, Refleksje o rozumieniu czystości serca…, s. 91.

642  Tamże.

643  Tamże.

644  KKK, nr 2338.

645  Święty Augustyn, Wyznania, Warszawa 1994, Księga dziesiąta, nr 29, s. 236.
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mogą znowu skupić rozproszone części tego, czym jestem, gdy już żadna 

z nich nie odrywa się od Ciebie”646.

Wewnętrzne scalenie człowieka, zdaniem Raniero Cantalamessy, polega 

na „zjednoczeniu w sobie i zjednoczeniu z Panem. […] Ową jednością jest to, 

co Jezus nazywa czystością serca”647. Następnie cytowany autor dodaje, że 

„serce niepodzielone jest rzeczą dobrą pod warunkiem, że kogoś kocha”648. 

W przeciwnym razie w miejsce miłości funkcję „integrującą” może pełnić 

egocentryzm o różnych obliczach. Dla zobrazowania wynikających z tej 

wadliwej integracji postaw, Cantalamessa przywołuje słowa francuskiego 

poety Charlesa Peguy: „ponieważ nie należą do człowieka, myślą, że należą 

do Boga. Ponieważ nie kochają nikogo, myślą, że kochają Boga”649.

Dlatego człowiek o „czystym sercu” stara się nabywać coraz większą 

„wolność […] dla miłości”650. Karol Wojtyła wyjaśnia, że wolność nieza-

angażowana w miłość, „niewykorzystana przez nią, staje się […] czymś 

negatywnym, daje człowiekowi poczucie pustki i niewypełnienia. Miłość 

angażuje wolność i napełnia ją tym, do czego z natury lgnie wola – napeł-

nia ją dobrem”651. Cytowany autor wskazuje na coś szczególnie ważnego 

w dobie absolutyzowania wolności: „człowiek pragnie miłości bardziej 

niż wolności – wolność jest środkiem, a miłość celem. Pragnie jednak 

człowiek miłości prawdziwej, bo tylko opierając się na prawdzie możliwe 

jest autentyczne zaangażowanie wolności”652.

Dlatego osoby konsekrowane „oddają się Chrystusowi, by uświęcił je 

i nimi posługiwał się w uświęcaniu ludzkości. […] Dziewictwo dla Królestwa 

niebieskiego antycypuje niejako zmartwychwstanie ciała; zapowiada tę 

formę życia, w którym nie ma przekazywania życia ani śmierci”653. Po-

nadto życie osób konsekrowanych poprzez „rady ewangeliczne” ukazuje, 

że „cały Kościół nie przynależy do tego świata. To objawienie jest ‘zasługą 

646  Tamże, nr 40, s. 253.

647  R. Cantalamessa, Czystego serca, Warszawa 2003, s. 40. Zob. także A. Cencini, Dziewi-
ctwo i celibat dzisiaj. W kierunku seksualności paschalnej, Kraków 2005, s. 106–110. Zob. także 
Tenże, Synowskie uczucia….

648  R. Cantalamessa, Czystego serca…, s. 42.

649  Tamże.

650  K. Wojtyła, Miłość i odpowiedzialność, Lublin 2001, s. 120.

651  Tamże.

652  Tamże, s. 120–121.

653  T. Paszkowska, Dziewictwo, w: M. Chmielewski (red.), Leksykon duchowości…, s. 237.
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ślubu dziewictwa, rozumianego zawsze przez tradycję jako zapowiedź 

ostatecznego świata, który już dzisiaj działa i przemienia całego człowieka” 

(VC 26)”654.

Teologia duchowości wyjaśnia, że „prawdziwa czystość płynąca z serca 

jest synonimem autentycznej miłości – wyraża te same treści, co pełne 

dziewictwo, dlatego zamiennie używa się terminów: ślub czystości, dzie-

wictwo konsekrowane czy ‘konsekracja ciała’”655. Termin „konsekracja 

ciała”, zaproponowany przez Antoniego Jozafata Nowaka, „odwołuje się 

do mistyki miłości uświęcającej na drodze ofiary”656. Z kolei „czystość”, 

zdaniem tego autora, sugeruje bardziej swoje powiązanie ze sferą etyczną, 

natomiast „dziewictwo” podkreśla „aspekt miłości czujnie oczekującej 

Oblubieńca”657. Każdy z wymienionych aspektów „przynależy do stano-

wiska Kościoła, który wartość płciowości, ciała i uczuciowości rozpatruje 

zawsze w kontekście godności osoby ludzkiej, miłości jako środowiska 

życia osobowego, a także powołania człowieka do życia wiecznego w ciele 

zmartwychwstałym”658.

Mówiąc o Maryi jako „pierwszej Konsekrowanej”, Teresa Paszkowska 

zauważa, że „w wymiarze macierzyństwa, które objęło Jej ciało, objawia 

się […] duchowa płodność osoby, która ma ścisłe odniesienie do relacji ze 

Słowem”659. Dlatego warto mieć na uwadze, że Bogu powołującemu do życia 

konsekrowanego nie jest potrzebna jedynie „człowiecza rezygnacja, lecz 

aktywna, żarliwa miłość. Z tego tworzywa Bóg może uformować wszystko, 

co tylko zechce. Należy też wprost powiedzieć, że bez tego tworzywa Bóg 

nie mógłby zrealizować wszystkiego, co zechce”660. Dlatego jakiekolwiek 

„zewnętrzne zaangażowania i dokonania nie wyrażają istoty powołania do 

konsekracji”661, ponieważ „wkład, jakiego Kościół oczekuje od życia konse-

krowanego, dotyczy o wiele bardziej porządku bycia niż działania”662.

654  Tamże.

655  Tamże.

656  Tamże.

657  Tamże. Zob. także. F. Jalics, Kontemplacja. Wprowadzenie do modlitwy uważności, Kra-
ków 2023, s. 249–251; O. Hieronim, Możliwości i melodie, Kraków 2017, s. 78–81.

658  T. Paszkowska, Dziewictwo, w: M. Chmielewski (red.), Leksykon duchowości…, s. 237.

659  T. Paszkowska, Maryja pierwsza Konsekrowana, „Salvatoris Mater” 2015, nr 17 (1–4), s. 15. 
Zob. także Sobór Watykański II, Konstytucja dogmatyczna o Kościele „Lumen gentium”…, nr 64.

660  H. U. von Balthasar, Życie oddane Bogu…, s. 1165.

661  T. Paszkowska, Maryja pierwsza Konsekrowana…, s. 15.

662  Benedykt XVI, Adhortacja apostolska „Sacramentum caritatis”, Poznań 2007, nr 81.
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Cnota ubóstwa jako „rada ewangeliczna”

Kolejną „radą ewangeliczną”, ściśle powiązaną z pozostałymi, jest ubó-

stwo. W sensie ekonomicznym oznacza ono „brak dóbr materialnych”663, 

natomiast w znaczeniu teologicznym jest to „stan wewnętrznej wolności 

wobec dóbr materialnych posiadanych i nieposiadanych, płynący z wiary 

w dobroć i Opatrzność Boga”664. W życiu konsekrowanym ubóstwo jest 

rozumiane „jako ‘dar od Boga’ (VC 20), a wtórnie jako odpowiedź człowieka 

przyjmującego ten dar by naśladować Boga”665. Ubóstwo konsekrowane 

„wyraża całkowity dar z siebie, jaki składają sobie nawzajem trzy osoby 

Boskie”666.

Z perspektywy człowieka rada (cnota) ubóstwa „wyraża dobrowolne 

przyjęcie ubóstwa przez osobiste uporządkowanie odniesień do wszelkich 

dóbr ziemskich”667. Ślub lub inna forma profesji „rad ewangelicznych”, w tym 

ubóstwa, oznacza

wyrzeczenie się prawa do posiadania bądź dysponowania dobrami mate-

rialnymi. Prawo to przejmują przełożeni, by zapewnić skromny sposób życia 

wspólnoty i podejmować działalność apostolską. Wyraża ponadto postawę 

duchową nie tylko akceptowania ubóstwa, lecz świadomego dążenia do 

ubogiego stylu życia668.

Tak rozumiane ubóstwo jest poważnym wyzwaniem dla człowieka 

żyjącego zwłaszcza w świecie materialistycznej, hedonistycznej i kon-

sumpcyjnej kultury. Przy czym wśród współczesnych wspólnot życia 

konsekrowanego istnieją również takie, w których członkinie/członkowie 

zachowują prawo własności i dysponowania nią, w określonej zależności od 

przełożonych, zgodnie z prawem własnym tych instytutów. Takie podejście 

może się realnie przyczyniać do rozwoju dojrzałości osoby konsekrowanej 

663  T. Paszkowska, Ubóstwo, w: M. Chmielewski (red.), Leksykon duchowości…, s. 897. Zob. 
KKK, nr 915, 2053, 2544n, 2710, 2713, 2833. Zob. także A.J. Nowak, Osoba konsekrowana: I. Ślub 
ubóstwa, Lublin 1992.

664  T. Paszkowska, Ubóstwo…, s. 897.

665  Tamże.

666  Jan Paweł II, Adhortacja „Vita consecrata”…, nr 21.

667  T. Paszkowska, Ubóstwo…, s. 898.

668  Tamże.
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i rozwijania przez nią wielu ważnych zdolności i umiejętności (kompetencji, 

cnót), jak autonomia, odpowiedzialność, a także organizacja, planowanie 

i zarządzanie zasobami oraz oszczędność itd. Ponadto warto mieć na 

uwadze psychopedagogiczną funkcję prawa posiadania/własności jako 

jednego z praw człowieka669.

Warto również podkreślić, że „praca i środki materialne wypracowane 

przez osoby konsekrowane w ciągu wieków służyły usuwaniu nędzy spo-

łecznej, dziełom miłosierdzia i rozwojowi kultury. Ubóstwo ekonomiczne 

i ubóstwo ewangeliczne spotykają się w praktyce codziennego życia konse-

krowanych, w ich zetknięciu z ubogimi świata”670 – o ile cnota ubóstwa jest 

autentyczną wartością dla osób konsekrowanych żyjących w „atrakcyjnym” 

konsumpcyjnym świecie

Oba rodzaje ubóstwa, materialne i duchowe mogą stać się „’środkiem’ 

pogłębiania synowskiego zaufania Ojcu, naśladowania Syna i miłosierdzia 

wobec bliźnich. Jest też ‘znakiem’ całkowitego ukierunkowania na cel osta-

teczny. Jezus domagał się od naśladowców całkowitego wyrzeczenia (Łk 

12, 33; mt 19, 21. 27) ze względu na koncentrację na ‘skarbie w niebie’”671. 

Ubóstwo ewangeliczne stanowi wartość samą w sobie672. Objawia ono 

„pierwszeństwo Boga w ubogacaniu serca ludzkiego, przeciwstawia się kul-

turze mamony, nawołuje do umiaru i wyznaczenia granic pragnieniom”673. 

Bywa też, że ubóstwo jest ściśle związane z „poświęceniem życia sprawom, 

które cieszą się niewielkim uznaniem i nie budzą poklasku”674 i wówczas 

może się stać „misterium ogołocenia”675. Jeśli jednak relacje przełożonych 

z podwładnymi są zdrowe, ewangeliczne, to oddane w służbę ubóstwa 

„talenty osobiste (bogactwa otrzymane od Najwyższego) i bogactwa ludzkie 

(kulturalne i materialne), […] zmieniają postać tego świata. Zakorzeniają 

ekonomię świata w ekonomii zbawienia”676. Dlatego soborowa deklaracja 

Perfectae caritatis wskazuje, że osoby życia konsekrowanego „przez całe 

669  Zob. np. Z.  Zaleski, Psychologia własności i  prywatności, Warszawa 2003. Zob. także 
Tenże, Prawo do prywatności. Spojrzenie psychologiczne, „Czasopismo Psychologiczne” 
1998, t. 4, nr 3–4, s. 218–238.

670  T. Paszkowska, Ubóstwo…, s. 898.

671  Tamże.

672  Zob. Jan Paweł II, Adhortacja apostolska „Vita consecrata”…, nr 90.

673  T. Paszkowska, Ubóstwo…, s. 898.

674  Tamże.

675  Tamże.

676  Tamże.
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życie powinny wytrwale starać się podnosić na wyższy poziom swoją kulturę 

duchową i naukową oraz rozwijać umiejętności praktyczne, a przełożeni – 

stosownie do możliwości – niech dadzą im do tego czas i sposobność”677.

W (auto)formacji w zakresie praktykowania ewangelicznej rady ubóstwa 

ważne jest zatem odpowiedzialne podejmowanie osobistego integralnego 

rozwoju oraz określonej pracy i zadań678. W praktykowaniu ubóstwa chodzi 

o zintegrowanie swojej postawy „przez zawierzenie siebie Bogu. Funda-

mentem ubóstwa jest całkowite zaofiarowanie siebie Chrystusowi”679.

Cnota posłuszeństwa jako „rada ewangeliczna”

Kolejna inspiracja ewangeliczna, posłuszeństwo, „wyraża misterium podda-

nia się woli Bożej”680. Omawiając pojęcie posłuszeństwa, literatura z zakresu 

duchowości katolickiej wyjaśnia, że

poddanie własnej woli decyzjom drugiego wiąże się z ryzykiem pojawienia się 

sytuacji „krzyża”. W znaczeniu teologicznym jest cnotą, gdyż łączy wolność 

osoby z Prawdą i Dobrem. Pomaga wyzbyć się egoizmu dla respektowania 

dobra wyższego lub celu społecznego. Zarówno władza jak poddany jej w po-

słuszeństwie służą celowi, wyznaczonemu przez podmiot dążeń681.

Na tej drodze niezmiennie „pierwszym autorytetem, któremu człowiek 

winien posłuszeństwo, jest właściwie uformowane i  prawe sumienie. 

Z  tą instancją należy weryfikować nakazy władzy, wobec której obo-

wiązuje posłuszeństwo. Należy jednak pamiętać, że posłuszeństwo jest 

677  Sobór Watykański II, Dekret o przystosowanej do współczesności…, nr 18.

678  Zob. tamże, s. 898–899.

679  Tamże, s. 899. Zob. także Jan Paweł II, Adhortacja apostolska „Redemptionis donum” 
o konsekracji zakonnej w świetle tajemnicy Odkupienia, Poznań 1984, nr 4; Kongregacja ds. 
Instytutów Życia Konsekrowanego i Stowarzyszeń Życia Apostolskiego, Wskazania dotyczące 
formacji w  instytutach zakonnych „Potissimum institutioni”, Poznań 1990, nr  14, 79; Sobór 
Watykański II, Dekret o przystosowanej do współczesności…, nr 13; Paweł VI, Encyklika „Eccle-
siam suam”…, nr 20.

680  T.  Paszkowska, Posłuszeństwo, w: M.  Chmielewski (red.), Leksykon duchowości…, 
s. 678. Zob. KKK, nr 576, 851n, 915, 1269, 1567, 1900, 2053, 2216n, 2313. Zob. także np. A.J. Nowak, 
Osoba konsekrowana: II. Ślub posłuszeństwa, Lublin 1994.

681  T. Paszkowska, Posłuszeństwo…, s. 678–679.
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niezbędnym elementem formowania woli człowieka i dojrzewania do 

odpowiedzialności”682.

Posłuszeństwo w rodzinie, państwie, układach o charakterze zawodo-

wym, „dotyczy władzy pojętej jako służebna i koordynująca instancja dla 

osiągnięcia społecznych celów i dóbr. Posłuszeństwo takiej władzy sprzyja 

samourzeczywistnieniu się poszczególnych osób i przyśpiesza osiągnięcie 

celu wspólnymi siłami. Pojmuje się ją jako pochodzącą od Boga”683, dlatego 

kierowane prośby czy wydawane polecenia są interpretowane jako możliwy 

wyraz woli Bożej. Niestety nieuniknione są konflikty zachodzące pomiędzy 

potrzebami jednostkowymi a społecznymi. Należą one do ludzkiej kondycji 

„i stanowią chrześcijańską rzeczywistość krzyża. Są sytuacje, w których 

należy oprzeć się rozkazom takiej władzy, będąc posłusznym bardziej Bogu 

niż ludziom (Dz 4, 19)”684.

Istnieje również posłuszeństwo wiary, którego wzorem jest Jezus. Wiara 

jest w taki sposób powiązana z posłuszeństwem, „że posłuszeństwo jest 

jej znakiem i owocem. Brak wiary wiedzie do nieposłuszeństwa, zaś brak 

posłuszeństwa sygnalizuje kryzys wiary. Wiara i posłuszeństwo łączą się 

z postawą wobec Słowa Boga”685.

W Kościele obowiązuje posłuszeństwo wobec biskupów, którzy w po-

słuszeństwie Duchowi Świętemu mają służyć wiernym. Tylko bowiem 

„’posłuszny autorytet’ gwarantuje bezpieczne posłuszeństwo poddanym 

swej władzy”686. Z kolei osoby konsekrowane, podejmując realizację ewan-

gelicznego posłuszeństwa jako naśladowania Chrystusa, zobowiązują się do 

„podporządkowania własnej woli prawowitym przełożonym, zastępującym 

Boga, gdy wydają polecenia zgodne z konstytucjami własnych instytutów 

(KPK kan. 590 § 1-2. 601)”687.

Warto zauważyć, jak ważna jest tutaj dojrzałość chrześcijańska (osobo-

wościowa i religijna) zarówno podwładnego, jak i przełożonego, aby relacja 

przełożony-podwładny nie służyła, na przykład, do usprawiedliwienia 

stosowania przemocy przez przełożonego bądź ucieczki od odpowie-

682  Tamże.

683  Tamże, s. 679.

684  Tamże.

685  Tamże.

686  Tamże.

687  Tamże, s. 680.
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dzialności przez podwładnego. Ponadto krytycznej, w tym teologicznej 

i psychologicznej, refleksji wymaga też określanie przełożonego „zastępcą 

Boga”. Naruszeniem posłuszeństwa konsekrowanego – zarówno ze strony 

przełożonego, jak i podwładnego – jest również wszystko, co „nosi cechy 

kompromisu, dyplomacji, przymusu czy innych wybiegów”688.

Posłuszeństwo konsekrowane oznacza bowiem, że „osoby konsekro-

wane poświęcają Bogu całkowicie swoją wolę, składając ofiarę z siebie, 

a przez to jednoczą się trwalej i bezpieczniej ze zbawczą wolą Boga (PC14). 

Posłuszeństwo zakonne jest równocześnie naśladowaniem Chrystusa 

i uczestnictwem w Jego posłannictwie. Jest czynieniem tego, co czynił 

Jezus, jak i tego, co uczyniłby w konkretnej sytuacji, w której osoba kon-

sekrowana znajduje się dzisiaj”689. Ponadto posłuszeństwo osób konsekro-

wanych powinno być: aktywne (czynne), odpowiedzialne oraz dobrowolne 

i wolne. W posłuszeństwie czynnym „chodzi o oddanie siebie, intelektem, 

wolą i sercem w duchu całkowitej ofiary”690, ale nie w „roli ofiary”691. Dlatego 

warto ponownie zauważyć, że celem takiego przekraczania siebie i daru 

z siebie jest doskonalenie w miłości – do siebie, innych i Boga.

Natomiast posłuszeństwo odpowiedzialne oznacza, że osoba konsekro-

wana „ma się czuć w pełni odpowiedzialna za powierzone sobie zadanie, 

troszcząc się o sprawy swojego instytutu, a  jednocześnie zachowując 

hierarchię wartości i respektując kompetencje poszczególnych osób”692. 

Ponadto posłuszeństwo ma być „spełniane z wolnej i nieprzymuszonej 

woli” jako „synowskie, a nie niewolnicze”693.

Przedmiot posłuszeństwa osób konsekrowanych dotyczy zatwierdzo-

nych przez Kościół reguł (prawa własnego – „konstytucji”, „ustaw” itp.) oraz 

dobra wspólnoty (współzależności, współpracy, współodpowiedzialności 

itp.), a także woli przełożonego, która nie może być niezgodna z prawem 

własnym instytutu. Praktykowanie ślubu/przyrzeczenia/obietnicy posłu-

szeństwa przyczynia się do kształtowania „cnoty posłuszeństwa”. Pomaga 

w tym procesie „atmosfera dialogu w relacjach między przełożonymi a pod-

688  Tamże.

689  Tamże.

690  Tamże.

691  Zob. Franciszek, List apostolski „Patris corde”…, nr 7.

692  T. Paszkowska, Posłuszeństwo…, s. 680.

693  Tamże.
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władnymi (PC 4; 14; ET 25; PI 30-31; KPK kan. 630, paragraf 5)”694. Ważne 

jest, aby mieć na uwadze, że spotkanie i „dialog braterski jest środkiem do 

odkrycia woli Bożej, uprzywilejowaną drogą formowania się współod-

powiedzialności. Stąd polecenia Perfectae caritatis, by przełożeni przed 

podjęciem decyzji wysłuchali opinii podwładnych”695. Warto podkreślić, że 

relacje dialogu oraz współodpowiedzialnego przełożeństwa i posłuszeń-

stwa postulowane w posoborowych tekstach kościelnych, są zasadniczymi 

czynnikami rozwoju wspólnoty.

2.3.3. � Przełożeństwo we wspólnocie osób 
konsekrowanych

Przełożeństwo było w zróżnicowany sposób interpretowane i realizowane 

przez założycieli i wspólnoty życia konsekrowanego696. Na posoborowym 

odcinku historii Kościoła pojawiły się w tym zakresie wskazania dotyczące, 

przede wszystkim, potrzeby uznania dwupodmiotowości relacji przeło-

żony – podwładny, spotkania i dialogu, w którym ważna jest współodpowie-

dzialność obu tych podmiotów. Fundamentalna stała się również kwestia 

realizowania we wspólnotach odnowionego, ewangelicznego stylu życia, 

spójnego ze stylem sprawowanego w nich przełożeństwa oraz siostrzanych/

braterskich relacji697.

Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i Stowarzyszeń Życia 

Apostolskiego wyjaśnia, że posoborowa wizja życia konsekrowanego prze-

szła „od centralnego miejsca zajmowanego przez władzę do centralnego 

miejsca zajmowanego przez dynamikę braterstwa. Dlatego właśnie władza 

nie może być sprawowana inaczej niż w służbie komunii: jako prawdziwa 

posługa towarzyszenia braciom i siostrom na drodze ku świadomej i od-

powiedzialnej wierności”698.

W tym zakresie sprawdzianem realizowania ewangelicznego charakteru 

„posługi władzy” jest także dawanie we wspólnocie przestrzeni do „kon-

694  Tamże, s. 681

695  Tamże. Zob. Sobór Watykański II, Dekret o przystosowanej do współczesności…, nr 14.

696  Zob. T. Paszkowska, Posłuszeństwo…, s. 682.

697  Zob. Sobór Watykański II, Dekret o przystosowanej do współczesności…, nr 2–18.

698  Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i  Stowarzyszeń Życia Apostol-
skiego, Młode wino…, nr 41.
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frontacji między braćmi a siostrami i wysłuchania pojedynczych osób”699. 

Uciekanie się natomiast „do technik menedżerskich albo pozornie uducho-

wionego i paternalistycznego stylu przy stosowaniu środków uważanych 

za wyraz ‘woli Bożej’ to zbyt mało w porównaniu z tym, do czego posługa 

ta została powołana: ma ona konfrontować się z oczekiwaniami innych, 

z codzienną rzeczywistością i z wartościami, którymi się żyje i które się 

dzieli we wspólnocie”700.

Ważnym zadaniem osoby pełniącej rolę przełożeńską jest zatem świa-

dome animowanie sióstr/braci do relacji opartych na wzajemnym zaufaniu 

i  poszanowaniu (własnej i  innych) podmiotowości uzdalniających do 

budowania zróżnicowanych, w tym satysfakcjonujących więzi. Jak wia-

domo, jakość międzyosobowych relacji odgrywa niezastąpione znaczenie 

w profilaktyce zdrowotnej oraz leczeniu chorób701. Kwestia ma fundamen-

talne znaczenie także w odniesieniu do poczucia szczęścia i zadowolenia 

z życia, o czym była już mowa wcześniej. Warto zatem podejmować refleksję 

dotycząca kondycji wzajemnych relacji we wspólnocie, rozmawiać o tym 

z podwładnymi, konsultować się u specjalistów, szkolić się, codziennie 

ćwiczyć „zdrową” komunikację i w ten sposób świadomie inwestować 

w rzeczywisty rozwój poszczególnych osób i całej wspólnoty.

Oprócz soborowego dekretu Perfectae caritatis jednym z najważniej-

szych dokumentów podejmujących tematykę przełożeństwa i  relacji 

z podwładnymi jest cytowana już instrukcja Kongregacji ds. Instytutów 

Życia Konsekrowanego i Stowarzyszeń Życia Apostolskiego pt. „Faciem 

tuam, Domine, requiram. "Posługa władzy i posłuszeństwo, opublikowana 

w 2008 r.702 Dokument ten przypomina, że „relacja: władza – posłuszeństwo, 

wpisuje się w szerszy kontekst tajemnicy Kościoła i jest szczególną realizacją 

jego roli pośredniczącej. W tym względzie Kodeks Prawa Kanonicznego 

zaleca przełożonym sprawować ‘otrzymaną od Boga przez posługę Kościoła 

władzę […] w duchu służby’”703. Cytowana instrukcja podkreśla również, 

że w życiu konsekrowanym każdy – przełożony i podwładny – „winien 

szczerze szukać woli Ojca, gdyż w przeciwnym razie znikłaby zasadnicza 

699  Tamże.

700  Tamże.

701  Zob. L. Bakiera, M. Obrębska, Wprowadzenie…, s. 9–21.

702  Zob. Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i Stowarzyszeń Życia Apostol-
skiego, „Faciem tuam, Domine, requiram”. Posługa władzy i posłuszeństwo, Poznań 2008.

703  Tamże, nr 9. Zob. Kodeks Prawa Kanonicznego, Poznań 2023, kan. 618.
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racja dokonanego wyboru jako formy życia; ale też jest tak samo ważne, 

by szukać jej z braćmi czy siostrami, bo to właśnie poszukiwanie łączy, 

tworzy rodzinę zjednoczoną z Chrystusem. Władza jest w służbie tego 

poszukiwania, aby przebiegało w szczerości i w prawdzie”704. Podobne 

postulaty zawiera także dokument Młode wino, nowe bukłaki705. Wskazuje 

on, że osoby podejmujące funkcję przełożeńską należy „zachęcać do takiej 

posługi władzy, która wzywa do współpracy i do wspólnej wizji w stylu 

braterstwa”706.

Uznanie roli przełożonej/przełożonego przez podwładnych nie ogra-

nicza się bowiem do „przyjęcia osobowości tego, kto aktualnie sprawuje 

władzę, ale sięga dużo dalej. Chodzi o wzajemne zaufanie i zawierzenie się 

sobie wzajemnie w prawdzie”707. W związku z tym istnieje także potrzeba 

„opracowania na nowo terminologii prawnej, która obowiązuje w odniesie-

niu do określeń ‘przełożony’ i ‘podwładny’”708. Tak ważna kwestia wymaga 

„pogłębionej refleksji, zwłaszcza z racji przemian, jakie w ostatnich latach 

dokonały się w instytutach i wspólnotach, jak również w świetle wskazówek 

zawartych w najnowszych dokumentach magisterium kościoła o odnowie 

życia konsekrowanego”709. Wielokrotnie cytowany już dokument soborowy 

o przystosowanej do współczesności odnowie wspólnot życia konsekrowa-

nego wskazuje, że „sposób życia, modlitwy i pracy powinien odpowiadać 

warunkom fizycznym i psychicznym dzisiejszych ludzi, a także – zgodnie 

z charakterem instytutu – potrzebom apostolskim, wymogom kultury oraz 

sytuacji społecznej i ekonomicznej”710. Tymczasem gdy obserwuje się dziś 

życie wielu wspólnot życia konsekrowanego, „budzi zaniepokojenie fakt, że 

– ponad pięćdziesiąt lat od zakończenia Soboru – stosowane są jeszcze takie 

704  Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i  Stowarzyszeń Życia Apostol-
skiego, „Faciem tuam…, nr 12.

705  Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i  Stowarzyszeń Życia Apostol-
skiego, Młode wino…, nr 43.

706  K.  Dyrek, Posługa przełożonego źródłem relacji i  jedności we wspólnocie zakonnej, 
https://www.zyciezakonne.pl/dokumenty/referaty-konferencje-artykuly/zycie-wspolno-
towe/dyrek-krzysztof-sj-posluga-przelozonego-zrodlem-relacji-i-jednosci-we-wspolnocie-
-zakonnej-149425/ [dostęp: 26.05.2025].

707  Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i  Stowarzyszeń Życia Apostol-
skiego, Młode wino…, nr 45.

708  Tamże, nr 42.

709  Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i  Stowarzyszeń Życia Apostol-
skiego, „Faciem tuam…, nr 3.

710  Sobór Watykański II, Dekret o przystosowanej do współczesności…, nr 3.
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style i praktyki zarządzania, które oddalają się od ducha służby albo są mu 

wręcz przeciwne, aż po degenerowanie się w formach autorytaryzmu”711.

Również wobec nieuniknionych w życiu wspólnotowym napięć, nie-

porozumień czy konfliktów, odwoływanie się przełożonej/przełożonego 

„do form autorytaryzmu nakręca spiralę nieporozumień i zranień, które, 

wychodząc daleko poza konkretne sytuacje, stają się w Instytucie pożywką 

dla dezorientacji i nieufności, mogą więc zaważyć na najbliższej przyszłości 

Instytutu”712. Dlatego osoba powołana do pełnienia „posługi władzy – w ja-

kiejkolwiek sytuacji – nie może być pozbawiona poczucia odpowiedzial-

ności, które pociąga za sobą, przede wszystkim, zrównoważone poczucie 

odpowiedzialności własnej oraz braci i sióstr”713.

Papież Franciszek zwraca uwagę na poważną szkodę, jaką wyrządzają 

„Ludowi Bożemu ludzie Kościoła, którzy są karierowiczami, ‘wykorzystujący’ 

lud, Kościół, braci i siostry – ci, którzy powinni służyć – jako odskocznię 

dla własnych interesów i ambicji osobistych. Wyrządzają oni wielką szkodę 

Kościołowi”714. Dlatego trzeba, by osoby pełniące role przełożeńskie miały 

na uwadze, że „prawdziwa władza, bez względu na poziom, jest służbą, 

której jaśniejącym szczytem jest krzyż. […] to tam mieści się wszelka władza 

w Kościele, gdzie Ten, który jest Panem stał się sługą aż do całkowitego 

daru z siebie”715.

Także dla podwładnych tajemnica krzyża stanowi najgłębszą ikonę 

posłuszeństwa. Zgodnie ze słowami świętego Augustyna osoba okazująca 

posłuszeństwo (w zgodzie z własnym sumieniem) „zawsze pełni wolę Boga, 

nie dlatego, że polecenie władzy jest bezwzględnie zgodne z wolą Bożą, ale 

dlatego, że jest wolą Boga, by okazywało się posłuszeństwo temu, kto stoi 

na czele wspólnoty”716. Ponadto osoba pełniąca rolę przełożeńską „winna 

usilnie, z pomocą modlitwy, refleksji i rady innych – szukać tego, czego na-

prawdę Bóg chce. W przeciwnym razie przełożony czy przełożona, zamiast 

711  Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i  Stowarzyszeń Życia Apostol-
skiego, Młode wino…, nr 43

712  Tamże, nr 44.

713  Tamże.

714  Franciszek, Przemówienie do uczestniczek Zebrania Plenarnego Międzynarodowej Unii 
Przełożonych Generalnych, Rzym 8.05.2013, nr 2, https://papiez.wiara.pl/doc/1548051.Franci-
szek-do-zakonnic-pelny-tekst [dostęp: 26.05.2025].

715  Tamże.

716  Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i  Stowarzyszeń Życia Apostol-
skiego, „Faciem tuam…, nr 12.
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reprezentować Boga, podejmują ryzyko, że postawią siebie samych nieroz-

ważnie na Jego miejscu”717. Dlatego osoba powołana do sprawowania funk-

cji przełożeńskiej powinna mieć świadomość, że „będzie mogła wykonywać 

swoje zadanie tylko wówczas, gdy jako pierwsza podejmie pielgrzymkę, 

prowadzącą do poszukiwania woli Bożej z intensywnością i prawością”718 

. Dlatego, jak mówi cytowany dokument, „władza winna działać w taki 

sposób, by bracia czy siostry mogli dostrzec, że gdy wydaje rozkazy, czyni 

to wyłącznie w tym celu, by okazać posłuszeństwo Bogu”719.

Instrukcja Faciem tuam wymienia także priorytety w zakresie spra-

wowania „władzy”. Nawiasem mówiąc, zastanawiać może predylekcja do 

tego słowa… Pierwszym z nich jest wskazanie, że „w życiu konsekrowanym 

władza jest przede wszystkim władzą duchową. […] aby móc wspierać życie 

duchowe, winna jako pierwsza pielęgnować je w sobie, poprzez codzienną, 

modlitewną zażyłość ze Słowem Bożym, z Regułą i z innymi przepisami 

życia, w postawie gotowości do słuchania innych osób i odczytywania 

znaków czasu”720. Ponadto zadaniem osoby pełniącej rolę przełożonej/

przełożonego jest „zapewnić swojej wspólnocie czas i jakość modlitwy, czu-

wając nad codzienną wiernością wobec niej, z tą świadomością, że do Boga 

idzie się małymi, ale wytrwałymi krokami, każdego dnia i każdej osoby, i że 

konsekrowani mogą być użyteczni innym w takiej mierze, w jakiej są zjed-

noczeni z Bogiem”721. Przy czym przełożona/przełożony powinna/powinien 

w tym zakresie zawsze „zaczynać od siebie, by nie zabrakło codziennego 

kontaktu ze Słowem, które ma moc budować (por. Dz 20, 32) poszczególne 

osoby i wspólnotę oraz wskazywać drogi posłannictwa”722.

Priorytetem w zakresie „posługi władzy” jest także promowanie godności 

osoby, „troszcząc się o każdego członka wspólnoty i o jego drogę rozwoju, 

obdarzając każdego swoim szacunkiem i pozytywnym uznaniem, żywiąc 

szczerą miłość do wszystkich i dyskretnie strzegąc osobistych zwierzeń”723. 

Dyskrecja stanowi podstawę poczucia bezpieczeństwa i zaufania do osoby 

pełniącej rolę przełożeńską, dlatego powinna być dla niej priorytetem. 

717  Tamże.

718  Tamże.

719  Tamże.

720  Tamże, nr 13 a).

721  Tamże, nr 13 b).

722  Tamże, nr 13 b).

723  Tamże, nr 13 c).
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Natomiast brak dyskrecji uniemożliwia budowanie interakcji, a tym bardziej 

autentycznej międzyosobowej relacji. Nieunikniona konieczność kon-

taktowania się osoby podwładnej z przełożoną/przełożonym odbywa się 

wówczas na zasadzie komunikacji skoncentrowanej przede wszystkim na, 

zdrowym zresztą, zabezpieczaniu przez podwładną/podwładnego własnych 

granic724.

Kolejne wymienione w instrukcji Faciem tuam zadanie osoby pełniącej 

rolę przełożeńską polega na tym, żeby „w trudnościach wzbudzać odwagę 

i nadzieję”725. Dlatego przewodniczka bądź przewodnik wspólnoty życia 

konsekrowanego „jest jak dobry pasterz, który poświęca swoje życie owcom, 

także dlatego, że w chwilach krytycznych nie wycofuje się, ale jest obecny 

oraz uczestniczy w zmartwieniach i trudnościach osób powierzonych jego 

trosce, angażując się osobiście. I podobnie jak dobry samarytanin będzie 

on gotów leczyć ewentualne rany”726. Ponadto uznaje swoje ograniczenia 

i uznaje „potrzebę pomocy ze strony innych, umiejąc nawet z własnych 

niepowodzeń i własnych porażek wyciągać mądre wnioski”727.

Jednym z kolejnych priorytetów w realizacji „posługi władzy” jest oży-

wianie charyzmatu własnej wspólnoty. Wymaga to od osoby pełniącej rolę 

przełożeńską „odpowiedniego poznania charyzmatu Instytutu, przyjęcia go 

przede wszystkim we własnym osobistym doświadczeniu, by interpretować 

go w braterskim życiu wspólnotowym i w jego włączeniu się w kontekst 

kościelny i  społeczny”728. Warto w  tym miejscu przywołać wskazanie 

papieża Franciszka, że charyzmat wspólnoty „nie jest zakonserwowaną 

rzeczywistością. Należy go odczytywać w kontekście nowych potrzeb 

i wyzwań, również bez absolutyzowania osoby założyciela”729.

Jeszcze innym ważnym zadaniem przełożonej/przełożonego wspólnoty 

życia konsekrowanego jest „pomoc w podtrzymywaniu żywego zmysłu 

724  Zob. A. Celińska-Miszczuk, L. A. Wiśniewska, Komunikacja w rodzinie: od interakcji do 
osobowej relacji (perspektywa personalistyczna), „Paedagogia Christiana” 2013, nr  2(32), 
s. 203–218.

725  Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i  Stowarzyszeń Życia Apostol-
skiego, „Faciem tuam…, nr 13 d).

726  Tamże.

727  Tamże.

728  Tamże, nr 13 e).

729  K. Ołdakowski, Franciszek: „Siła powołania”- książka o życiu konsekrowanym, https://
www.vaticannews.va/pl/papiez/news/2018-12/ksiazka-wywiad-o-zyciu-konsekrowanym.
html [dostęp: 31.05.2025].
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wiary i jedności kościelnej, pośród ludu, który uznaje i wielbi cuda Boga, 

świadcząc o radości z przynależenia do Niego w wielkiej rodzinie Kościoła 

jednego, katolickiego i apostolskiego”730.

Jednym z najbardziej podstawowych zadań osoby pełniącej rolę prze-

łożeńską jest towarzyszenie na drodze życia powierzonym jej siostrom/

braciom. Zadanie to można wypełniać „nie tylko poprzez niesienie pomocy 

w rozwiązywaniu ewentualnych problemów albo w pokonywaniu możli-

wych kryzysów, ale też przez troskę o normalny rozwój każdej osoby na 

wszystkich etapach i we wszystkich okresach życia”731. Dokument Faciem 

tuam wyjaśnia, że obowiązkiem przełożeńskim jest troska o „utrzymanie 

w każdej osobie wysokiego poziomu gotowości formacyjnej, umiejętności 

czerpania z doświadczenia życia, dobrowolnego poddania się kształtowaniu 

przez innych i poczuwania się do odpowiedzialności za drogę wzrostu 

innych”732. Sprzyja temu korzystanie ze środków pomocnych „we wspól-

notowym wzrastaniu, przekazanych przez tradycję i dziś coraz bardziej 

zalecanych przez osoby mające niezawodne doświadczenie w dziedzinie 

formacji duchowej: dzielenie się Słowem, program osobisty i wspólnotowy, 

rozeznanie wspólnotowe, rewizja życia, upomnienie braterskie”733.

Wyżej przybliżone zostały treści dotyczące posługi osób pełniących 

rolę przełożeńską w kontekście, jak to ujmuje dokument Faciem tuam, 

„poszukiwania woli Ojca”. Instrukcja ta podejmuje również problematykę 

przełożeństwa w odniesieniu do prawa kościelnego oraz kluczową rolę 

tej posługi w kształtowaniu życia wspólnotowego. Przykładem może być 

wskazanie dotyczące dojrzałego „ducha służby”, ponieważ „każdy prze-

łożony, jako brat wśród braci lub siostra wśród sióstr, jest powołany, by 

ożywiać w sposób widzialny miłość, jaką Bóg kocha swoje dzieci, unikając 

z jednej strony wszelkiej postawy dominowania, a z drugiej wszelkiej formy 

paternalizmu albo maternalizmu”734. Cytowany dokument podkreśla, że 

„staje się to możliwe dzięki zaufaniu do odpowiedzialności braci, popierając 

730  Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i  Stowarzyszeń Życia Apostol-
skiego, „Faciem tuam…, nr 13 f).

731  Tamże, nr 13 g).

732  Tamże, nr 13 g).

733  Tamże. Zob. Kongregacja ds. Instytutów Życia konsekrowanego i Stowarzyszeń Życia 
Apostolskiego, Życie braterskie we wspólnocie. Congregavit nos in unum Christi amor, Ząbki 
1994, nr 32.

734  Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i  Stowarzyszeń Życia Apostol-
skiego, „Faciem tuam…, nr nr 14 b). Zob. Kodeks Prawa Kanonicznego, kan. 618.
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ich dobrowolne posłuszeństwo w poszanowaniu godności ludzkiej, i dzięki 

dialogowi”735.

Innym przykładem dojrzałej realizacji roli przełożeńskiej jest rozezna-

wanie wspólnotowe, ponieważ „w każdym przypadku rozpoznawanie jest 

jednym z najważniejszych momentów braterstwa konsekrowanego, kiedy 

ze szczególną wyrazistością ukazuje się zarówno centralność Boga jako 

ostatecznego celu poszukiwań wszystkich członków wspólnoty, jak też od-

powiedzialność i wkład każdego w wędrówkę wszystkich ku prawdzie”736.

Faciem tuam przypomina również, że „prawdziwe braterstwo opiera 

się na uznaniu godności brata albo siostry i urzeczywistnia się w zainte-

resowaniu drugą osobą i jej potrzebami, w umiejętności cieszenia się z jej 

darów i jej osiągnięć, w poświęceniu jej swojego czasu, by wysłuchać ją 

i dać się oświecić jej myślą”737. Tak rozumiane braterstwo zakłada jednak 

„bycie wewnętrznie wolnymi”738.

Instrukcja na temat posługi władzy i posłuszeństwa formułuje również 

zadania przełożonej/przełożonego w kontekście misji własnego insty-

tutu. Należą do nich: dodawanie podwładnym odwagi do podejmowania 

określonych obowiązków, a następnie respektowanie tego faktu (zgodnie 

z zasadą pomocniczości); przyjmowanie różnorodności (kulturowych, po-

koleniowych itd.) w duchu komunii; zachowywanie równowagi pomiędzy 

różnymi obszarami życia konsekrowanego (w tym także życiem ad intra i ad 

extra); postawa miłosierdzia; poczucie sprawiedliwości (wobec nadużyć); 

popieranie współpracy ze świeckimi739.

Nie tylko ważnym zadaniem, ale „jedną z  głównych posług prze

łożonego”740 jest kształtowanie umiejętności słuchania, ponieważ „spra-

wowanie władzy zakłada, by przełożeni chętnie słuchali zdania osób 

powierzonych im przez Pana”741. W związku z tym cytowany dokument 

735  Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i  Stowarzyszeń Życia Apostol-
skiego, „Faciem tuam…, nr 14 b).

736  Tamże, nr 20 e).

737  Tamże, nr 20 g).

738  Tamże.

739  Zob. tamże, nr 25. Zob. także J. Skawroń, Przełożony, w: M. Chmielewski (red.), Leksy-
kon duchowości…, s. 720–721.

740  Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i  Stowarzyszeń Życia Apostol-
skiego, „Faciem tuam…, nr 20.

741  Sobór Watykański II, Dekret o  przystosowanej do współczesności życia zakonnego 
„Perfectae caritatis”…, nr 14.
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ukazuje przykład świętego Benedykta, kiedy „nalega ‘Niech opat zgromadzi 

całą wspólnotę’; ‘Niech na naradę będą wezwani wszyscy’, ‘gdyż często 

najmłodszemu zakonnikowi Pan objawia najlepsze rozwiązanie’”742. W życiu 

konsekrowanym bowiem, jak zauważa papież Franciszek,

przeżywamy spotkanie młodych i starych, obserwancji i proroctwa. Nie 

postrzegajmy ich jako dwóch rzeczywistości przeciwstawnych! Raczej po-

zwólmy, aby Duch Święty ożywiał jedną i drugą, a znakiem tego jest radość: 

radość zachowywania, podążania drogą reguły życia, to radość z bycia prowa-

dzonymi przez Ducha, nigdy nie będąc bezkompromisowymi, zamkniętymi, 

a zawsze otwartymi na głos Boga, który mówi, otwiera, prowadzi…743.

Dlatego ważne jest otwarte myślenie umożliwiające wzajemne słuchanie 

i dialog, „aby starsi przekazywali młodym mądrość, a młodzi przejmowali 

to dziedzictwo doświadczenia i mądrości, niosąc je w przyszłość, dla dobra 

poszczególnych rodzin zakonnych i całego Kościoła”744. Brak otwarcia na 

słuchanie innych, „zwłaszcza tych, którzy mają doświadczenie, którzy 

znają się na pewnych sprawach […] może oznaczać także zamykanie się 

niesłuchanie Boga”745. Dojrzałość i uczciwość przełożonego przejawia 

się bowiem w uznaniu tego, że „funkcja nie daje nadzwyczajnej wiedzy, 

poznania woli Bożej, że trzeba się uczyć, pytać, radzić”746. Roztropność 

jako „najważniejsza cnota kierujących i rządzących” oznacza bowiem „nie 

działać pod wpływem uczuć, radzić się, konsultować, ‘przespać się’ […], słu-

chać, uczyć się z doświadczenia własnego i innych, nie tłumaczyć swojego 

lenistwa, głupoty wolą Bożą, działaniem Ducha świętego itp.”747 Ważnym 

przejawem roztropności jest również umiejętność indywidulanego – nie 

masowego, anonimowego i kolektywnego748 – traktowania podwładnych, 

742  Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i  Stowarzyszeń Życia Apostol-
skiego, „Faciem tuam…, nr 20.

743  Franciszek, Życie konsekrowane to spotkanie z  Chrystusem. Homilia z  okazji XVIII 
Światowego Dnia Życia Konsekrowanego, 2.02.2014, https://papiez.wiara.pl/doc/1871388.Zy-
cie-konsekrowane-to-spotkanie-z-Chrystusem [dostęp: 26.05.2025].

744  Tamże.

745  K. Dyrek, Posługa przełożonego źródłem relacji…

746  Tamże.

747  Tamże.

748  R. Hajduk, Indywidualizm a życie wspólne, https://www.zyciezakonne.pl/dokumenty/
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uwzględniając ich niepowtarzalne możliwości, dbając o ich całożyciowy 

rozwój oraz wspierając „aktywne posłuszeństwo”749.

Przyjąć i wysłuchać podwładną/podwładnego oznacza „w pełni zaakcep-

tować drugą osobę, czynić dla niej miejsce we własnym sercu”750. Dlatego 

aktywne słuchanie podwładnej/podwładnego „jest przekazywaniem miłości 

i zrozumienia, wyrażeniem, że druga osoba jest szanowana, a jej obecność 

i jej zdanie brane pod uwagę”751. Ponadto przełożeni „winni pamiętać, że 

ten, kto nie potrafi słuchać brata albo siostry, nie potrafi też słuchać Boga; 

że uważne słuchanie pozwala lepiej koordynować siły i dary, jakimi Bóg 

obdarzył wspólnotę, a w decyzjach uwzględniać ograniczenia i trudności 

niektórych członków”752. Dlatego osoba pełniąca rolę przełożeńską powinna 

mieć na uwadze, że „czas poświęcony na wysłuchanie innych nigdy nie 

jest czasem zmarnowanym, a samo wysłuchanie drugiego, może często 

zapobiec kryzysom i chwilom trudnym, zarówno na poziomie indywidu-

alnym jak i wspólnotowym”753.

Otwarta komunikacja, w tym aktywne słuchanie, wymaga spełnienia 

określonych warunków, zarówno w zakresie komunikacji werbalnej, jak 

i niewerbalnej oraz wokalnej. Jednym z nich jest znajomość, a następnie 

unikanie stosowania barier komunikacyjnych. Inną kluczową w tym za-

kresie kwestią jest umiejętność wyrażania swoich uczuć za pomocą komu-

nikatu „ja”, a nie pośrednio bądź tłumiąc je. Do profesjonalnego pełnienia 

roli przełożeńskiej należy zaawansowana znajomość zasad komunikacji 

interpersonalnej oraz umiejętność ich stosowania. W komunikowaniu się 

z innymi nie wystarczy bowiem „dobra wola”.

Zawansowane kompetencje interpersonalne przełożonej/przełożo-

nego zakładają także należytą troskę o samą/samego siebie w zakresie 

własnej potrzeby bycia wysłuchaną/wysłuchanym. Jest to niezbędne, aby 

utrzymywać zdolność do autentycznych spotkań i dialogu z podwład-

nymi. W przeciwnym razie przełożona/przełożony może zakłócać proces 

referaty-konferencje-artykuly/zycie-wspolnotowe/hajduk-r-cssr-indywidualizm-a-zycie-
-wspolnotowe-30236/#_ftn1 [dostęp: 26.05.2025].

749  Sobór Watykański II, Dekret o przystosowanej do współczesności…, nr. 14.

750  Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i Stowarzyszeń Życia Apostolskiego, 
„Faciem tuam…, nr 20.

751  Tamże.

752  Tamże.

753  Tamże.
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komunikacji poprzez stosowanie różnego rodzaju barier czy innego rodzaju 

blokad. Poważnym błędem jest, kiedy przełożona/przełożony zamienia 

się rolami z osobą podwładną, oczekując od niej (lub wymuszając na niej) 

wysłuchanie, zrozumienie, wsparcie. Nie chodzi tutaj o zdrową wzajemność 

w relacji, o niezbędne w spotkaniu wzajemne słuchanie i rozumienie siebie, 

ale o dominację przełożonego w jego bezpośrednim dążeniu (świadomym 

lub nieświadomym) do respektowania i zaspokajania jedynie własnych 

potrzeb psychicznych, kosztem podwładnej/podwładnego. Taką postawę 

należy nazwać nadużywaniem władzy.

Osoba pełniąca rolę przełożeńską we wspólnocie życia konsekrowanego 

narażona jest na liczne błędy, pokusy i niebezpieczeństwa. Ich naturalnym 

podłożem może być niedojrzałość osobowościowa i duchowa przełożonej/

przełożonego, dlatego już „sama obecność niedojrzałych formatorów ma 

negatywny wpływ”754. Jerzy Skawroń wyjaśnia, że najczęstsze pokusy wła-

dzy to autorytaryzm (przerost autorytetu), paternalizm/maternalizm (inna 

forma autorytaryzmu, powiązana z wypaczoną „miłością”), immobilizm 

(większa troska o rozwój wspólnoty niż poszczególnych osób), anachronizm 

(nostalgiczne skoncentrowanie na przeszłości lub marzenia o przyszłości, 

brak życia „tu i teraz”, współcześnie)755. Przed nadużyciami władzy ze strony 

przełożonych chroni podwładnych prawo kościelne (KPK), zwłaszcza pod 

kątem czasu sprawowania urzędu756. Bowiem „kto w pełnieniu urzędu 

szuka sposobu, by się wybić albo zdobyć uznanie, pozwolić sobie służyć, 

albo innych sobie podporządkowywać, stawia się w sposób wyraźny poza 

ewangelicznym wzorem władzy”757.

Działania prospołeczne, a przełożeństwo do takich należy, „same w sobie 

są wysoce nagradzające i wzmacniające samoocenę oraz budujące poczu-

cie kompetencji, niezależnie od ich rzeczywistych efektów”758. Istnieje więc 

ryzyko podejmowania przez przełożonej/przełożonego tego rodzaju działań 

(rozmów, spotkań, decyzji itd.) z niespójnych motywów i pod wpływem 

pewnej iluzji. Dlatego podstawowym wyznacznikiem działań przełożeń-

754  J. Skawroń, Przełożony…, s. 721.

755  Zob. tamże.

756  Zob. Kodeks Prawa Kanonicznego, kanon 624, paragraf 2.

757  Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i Stowarzyszeń Życia Apostolskiego, 
„Faciem tuam…, nr 21.

758  H. Sęk, A. I. Brzezińska, Podstawy pomocy psychologicznej, w: J. Strelau (red.), Psycho-
logia akademicka…, t. 2., s. 741.
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skich są zinternalizowane wartości i normy powinnościowe. Najbardziej 

oczekiwane są tutaj motywy pochodzące z  uwewnętrznionych norm 

związanych z pełnioną rolą oraz etyki relacyjnej. Motywy normocentryczne 

działają bowiem „niezależnie od Ja oraz warunkują spostrzeganie osoby 

wspomaganej jako samodzielnej i godnej szacunku”759. Ponadto dzięki takiej 

motywacji trudności bądź niepowodzenia w działaniach przełożeńskich 

nie są traktowane jako osobiste porażki czy zagrożenie dla przełożonej/

przełożonego760.

Do podstawowych norm właściwego sprawowania „posługi władzy” 

przez przełożoną/przełożonego należy autentyczny szacunek dla pod-

władnej/podwładnego, dojrzałe ojcostwo bądź macierzyństwo duchowe 

oraz wspieranie dobrowolnego dojrzałego, współodpowiedzialnego po-

słuszeństwa761. Jak wyjaśnia Sandra M. Schneiders, posłuszeństwo nie jest 

zobowiązaniem do „uległości wobec heteronomicznej władzy, ale dotyczy 

serdecznego słuchania głosu Tego, który naprawdę ma prawo do naszego 

posłuszeństwa. Praktykowanie posłuszeństwa we wspólnocie jest specy-

ficznym i konkretnym sposobem słuchania”762, charakterystycznym dla 

życia konsekrowanego. Schneiders przypomina, że „w przeszłości osoby 

zakonne szukały głosu Boga prawie wyłącznie w regule i woli przełożonego. 

Istniało założenie, iż w stopniu w jakim ktoś nie pełni własnej woli, ale wolę 

drugiego, wypełnia wolę Bożą”763. Tymczasem, jak podkreśla cytowana 

autorka, „nowoczesna psychologia jak również nieszczęścia będące skut-

kiem ślepego posłuszeństwa, stawiają takie podejście pod wielkim znakiem 

zapytania. W najlepszym przypadku takie ‘posłuszeństwo’ prowadzi do 

infantylizmu, w najgorszym – wspiera prawdziwe zło”764.

Dlatego przełożeni i podwładni „muszą umieć odróżnić megalomanię 

czy ideologiczną manię, jak również zewnętrzne zastraszanie, od auten-

tycznego przewodnictwa, które pomaga skupiać się na dobru wspólnym 

759  Tamże. Zob. J. Reykowski, Motywacja, postawy prospołeczne a osobowość, Warszawa 
1986.

760  Zob. H. Sęk, A. I. Brzezińska, Podstawy pomocy…, s. 741.

761  Zob. J. Skawroń, Przełożony…, s. 720–721.

762  S.M. Schneiders, Życie zakonne w przyszłości. Konferencja wygłoszona podczas Świa-
towego Kongresu Życia Konsekrowanego, Rzym 23-27 listopada 2004 r. Archiwum Kongre-
sów, https://zakony-zenskie.pl/zycie-zakonne-w-przyszlosci-sandra-m-schneiders-ihm/ 
[dostęp: 3.12.2024].

763  Tamże.

764  Tamże.
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w czasie procesu rozeznawania, bez zakładania kiedykolwiek, że troska 

o dobro wspólne jest wyłącznym charyzmatem czy wkładem osób pia-

stujących urząd”765. Warto mieć na uwadze, że współcześnie posłuszeń-

stwo jest rozumiane jako odpowiedzialność, uczestnictwo oraz szczera 

współpraca. Schneiders podkreśla, że „współpracować znaczy pracować 

razem. Życie zakonne jest pracą razem, w Duchu Świętym, wszystkich 

członków zgromadzenia w kształtowaniu stylu życia i efektywnym wy-

pełnianiu posłannictwa”766. Dlatego przełożeni powinni być dla swoich 

podwładnych, jak wyjaśnia Kodeks Prawa Kanonicznego, „przykładem 

w pielęgnowaniu cnót oraz w respektowaniu przepisów i tradycji własnego 

instytutu; odpowiednio zaradzać ich potrzebom, gorliwie otaczać opieką 

i odwiedzać chorych, poskramiać niespokojnych, pocieszać małodusznych 

i mieć cierpliwość dla wszystkich”767.

Dojrzała realizacja przełożeństwa przejawia się „w uznaniu, że sama 

nominacja i stanie na czele wspólnoty, nie niesie z sobą automatycznie 

nieomylności, niemożliwości popełnienia błędu. Można nieraz uważać się 

za kogoś wszechwiedzącego, by pokazać swoją pewność, by być przekony-

wującym, by zrobić dobre wrażenie na innych”768. W takim przypadku „nie 

jest to pewność oparta na własnych przekonaniach, na miłości do prawdy, 

ale jest to raczej obrona siebie i swego autorytetu”769.

Ważną kwestią jest zatem dobór przełożonych i związane z tym spe-

cyficzne predyspozycje osoby mającej pełnić wieloaspektowe zadanie 

duchowego przewodzenia, mądrego zarządzania, animowania w Duchu, 

miłowania na wzór Dobrego Pasterza. Krzysztof Dyrek wyjaśnia, że do 

pełnienia takiej roli potrzeba „ludzi, którzy będą wyposażeni w pewne dary, 

przymioty, które im pomogą jak najlepiej wypełnić swe zadania”770. Jest to 

poważny i złożony problem, ponieważ

jakość wspólnot, ich atmosfera i zapał apostolski zależą od jakości prze-

łożonych. […] takie są wspólnoty, jacy są przełożeni, którzy nimi kierują. 

[…] Wspólnoty nie funkcjonują dobrze, brakuje im ducha apostolskiego, są 

765  Tamże.

766  Tamże.

767  Kodeks Prawa Kanonicznego, kanon 619.

768  K. Dyrek, Posługa przełożonego źródłem relacji… [tu jest link]

769  Tamże.

770  Tamże.



154 Rozdział 2

Elwira Balcer

podzielone, bo dość często ich przełożeni są słabi i bezradni lub nie angażują 

się w odpowiedzialność, jaka im została powierzona 771.

Nawiązując do wskazań świętego Ignacego, „urodzonego lidera i przy-

wódcy”, Dyrek wyjaśnia, że

dobór właściwych osób na funkcje przełożeńskie i przydzielenie ich do 

odpowiednich wspólnot jest istotne i ważne. […] nie każdy może tę funkcję 

sprawować i dlatego dla dobra wspólnot lepiej niektórych osób nie mianować 

przełożonymi. Lepiej bowiem będzie i więcej dobra i chwały Bożej przyniosą, 

pełniąc inne funkcje i zadania, zwłaszcza takie, do których się nadają i są 

przygotowani772.

Wśród ważnych ludzkich przymiotów przełożonego Dyrek wymienia 

za Ignacym z Loyoli: autorytet moralny, szacunek ze strony sióstr/braci, 

dobrą opinię, autentyczność, dojrzałość osobowościową. Do rzadkich, ale 

niezbędnych w pełnieniu roli przełożeńskiej cech należą także umiejętności 

przywódcze i zdolność kierowania innymi. Ważna jest tutaj również od-

powiedź na pytanie, jak dana osoba realizowała dotychczas posłuszeństwo 

jako podwładna. Jeśli pełniła już kiedyś rolę przełożeńską, to w jaki sposób? 

Ponadto należy dobierać przełożonych

według ich możliwości do odpowiednich wspólnot. Nie każdy może być 

przełożonym; ktoś może być dobrym przełożonym w jednych wspólnotach 

(małych, w pewnym gronie osób), a w innych może nie być i nie nadawać 

się. Niektóre osoby lepiej, by nie były przełożonymi, bo się nie nadają, nie 

posiadają odpowiednich cech i przymiotów. Lepiej niech sprawują inne 

funkcje773.

Opisywany w tekstach (w tym dokumentach) kościelnych obraz osoby 

pełniącej rolę przełożeńską stanowi całościowy model – ideał. W praktyce 

ważne jest, by przełożona/przełożony przyjmował postawę dążenia do tego 

771  Tamże.

772  Tamże.

773  Tamże.
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ideału, ucząc się wciąż na nowo swojej misji. Natomiast idealny przełożony, 

jak i idealny podwładny – co oczywiste – nie istnieje.

Niestety podwładni (zwłaszcza mniej dojrzali osobowościowo) czasami 

idealizują osobę pełniącą wobec nich rolę przełożeńską. Ważne jest, by 

reflektowali swoją relację z przełożonymi i uświadamiali sobie własne 

nierealne czy nadmiarowe (często nieuświadomione) oczekiwania, a na-

stępnie „zdejmowali” je z przełożonych. Jednym z takich oczekiwań może 

być postrzeganie przełożonych jako superrodziców. Posłuszeństwo osoby 

dorosłej opiera się bowiem „na darze wolności, którego nie można nikogo 

pozbawić, na prymacie sumienia, na zdolności przyjmowania odpowie-

dzialności za siebie i innych, na pokornym uświadamianiu sobie faktycz-

nego ograniczenia całego ludzkiego wysiłku w poznawaniu i działaniu, 

oraz na zaangażowaniu się w procesy i wyniki rozeznawania”774. Niezbędna 

jest zatem, zarówno ze strony przełożonych, jak i podwładnych solidna 

samoświadomość, zwłaszcza w zakresie własnych uwarunkowań i potrzeb 

psychicznych, aby unikać stosowania mechanizmu przeniesienia, a kiedy 

nastąpi – rozpoznawać go i przezwyciężać.

W perspektywie wiary religijnej przełożeństwo i posłuszeństwo jako 

aspekty komplementarne w wypełnianiu woli Ojca zostały w pełni „uoso-

bione w Jezusie”775. Dlatego należy je postrzegać „w bezpośredniej więzi 

z Nim i w rzeczywistej konfiguracji do Niego. Życie konsekrowane dąży po 

prostu do tego, by żyć Jego Władzą i Jego Posłuszeństwem”776.

2.3.4.  Modele wspólnot życia konsekrowanego

W związku ze stylem realizowania przełożeństwa we wspólnocie życia 

konsekrowanego, a także związanym z nim stylem międzyosobowych re-

lacji, można określić kondycję oraz realny (nie deklarowany) cel wspólnoty. 

W ujęciu Krzysztofa Wonsa można wyróżnić tutaj trzy modele: ewange-

liczny, autorytarny, i tzw. humanistyczny777. Zazwyczaj we wspólnocie 

774  S.M. Schneiders, Życie zakonne w przyszłości…

775  Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i  Stowarzyszeń Życia Apostol-
skiego, „Faciem tuam…, nr 12.

776  Tamże.

777  Zob. K. Wons, Rozwój i zamieranie instytutów…, s. 110–126.
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dominuje jeden z nich, przy czym mogą być także realizowane pewne 

elementy jednego lub obu pozostałych modeli.

Tylko model ewangeliczny może prowadzić osobę i wspólnotę do rea-

lizowania ewangelicznych wartości, natomiast „pozostałe dwa prowokują 

na początku niezauważalną stagnację, a w konsekwencji zamieranie”778. 

Jedynie bowiem pierwszy model, ewangeliczny, uznaje Tego, „który stanął 

u początku życia Instytutu, jest w stanie dynamizować go i motywować do 

nieustannego przekraczania siebie dla królestwa, a więc do życia ewange-

licznego coraz pełniej realizowanego także wtedy, kiedy trzeba ryzykować 

własne życie, a nawet umierać dla siebie, dla intratnych po ludzku planów, 

dla własnych korzyści”779.

Starać się o wierność Bożemu zamysłowi wobec wspólnoty życia kon-

sekrowanego oznacza, zdaniem Wonsa, „słuchać nieustannie i odpowiadać 

– jak czynił to założyciel – na to, co mówi Duch do Instytutu”780. Otwarty 

umysł i charyzmatyczna wizja pomagają bowiem „przekraczać własne wi-

dzenie rzeczy, oczyszczać się nieustannie z osobistych potrzeb i oczekiwań, 

które chciałyby dominować”781. We wspólnocie, która prezentuje model 

ewangeliczny, „z jednej strony nie traci się kontaktu z twardą rzeczywistoś-

cią własnych słabości popychających raz na stronę modelu autorytarnego, 

innym razem humanistycznego (Instytut nie jest bynajmniej wspólnotą 

kanonizowanych, a na pewno jest wspólnotą grzeszników), z drugiej strony 

nie rezygnuje się z ideału, który pozostaje podstawą tożsamości i wiary-

godności w powołaniu”782.

Wspólnotę tego rodzaju charakteryzuje zatem zogniskowanie wokół 

wartości ewangelicznych i charyzmatycznej wizji założyciela/założycielki 

(ich przyswajanie i bycie przez nie inspirowanym). We wspólnocie ewange-

licznej charakterystyczne jest także doświadczanie bycia ewangelizowanym 

i gotowość do ewangelizowania, a przy tym intensywne i głębokie życie 

modlitwy dzięki budowaniu intymnej więzi z Bogiem. Model ewangeliczny 

wspólnoty charakteryzuje się również dbaniem o własną kondycję (osób 

i wspólnoty) oraz ewangeliczną odnowę. Codziennym „środowiskiem życia” 

jest tutaj kultura wzajemnego słuchania i dialogu.

778  Tamże, s. 110.

779  Tamże, s. 111–112.

780  Tamże.

781  Tamże.

782  Tamże, s. 120.
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W takiej wspólnocie dynamicznie funkcjonuje integralna struktura rela-

cji: Bóg – ja – druga osoba, dzięki czemu możliwe staje się doświadczanie 

bycia wspólnotą, a nie jedynie sprawnie funkcjonującą i wydajną organiza-

cją. Autentyzm przełożonych i podwładnych otwiera na wzajemny szacu-

nek, dzięki któremu potrzeby (osoby czy wspólnoty) są słyszane i uznawane, 

ale nie dominują ani nie są ubóstwiane. Wspólnocie prezentującej model 

ewangeliczny bliski jest bowiem styl życia w duchu synodalności, dla któ-

rej charakterystyczne jest „gromadzenie się w celu prowadzenia dialogu, 

rozeznawania i podejmowania decyzji”783.

Ponadto we wspólnocie żyjącej zgodnie z „regułą Ewangelii” wszelkie 

struktury, przepisy i programy traktuje się zgodnie z ich przeznaczeniem – 

jako środki do celu, a nie cele. Niezbędny jest tutaj szacunek do prawa 

własnego, a zarazem nieubóstwianie go i gotowość dokonywania jego 

rewizji. Dlatego zarówno przełożonym, jak i podwładnym potrzebna jest 

odwaga do konfrontacji z wyzwaniami czasów – odkrywania w nich na-

tchnień Bożych784.

Jednym z takich wyzwań jest adekwatny strój jako znak konsekracji. 

Dekret Perfectae caritatis wskazuje, by był on „prosty i skromny, ubogi 

i równocześnie estetyczny […] przystosowany do aktualnych warunków 

czasu i miejsca oraz do potrzeb pełnionego posługiwania” oraz „zgodny 

z wymaganiami higieny”785.

Wspólnotę realizującą model ewangeliczny charakteryzują dojrzałe re-

lacje międzyosobowe, wzajemna pomoc i zdolność do współpracy. Dlatego 

wspólnota ta jest otwarta i gotowa do podejmowania przemyślanych zmian 

(również one są środkami do osiagania celów) i do odważnego podejmo-

wania wyzwań, a przy tym gotowości uczenia się na własnych błędach. 

Wspólnotę ewangeliczną charakteryzuje też współodpowiedzialność za 

formację permanentną. W formacji powołaniowej ma miejsce wprowa-

dzanie (zainteresowanych wspólnotą bądź już początkujących) w świat 

wartości i norm, świadome prowadzenie ich do spotkania z wartościami 

i ich uwewnętrzniania786. Dokonuje się to, na przykład, poprzez wyjaśnia-

nie i uzasadnianie wszelkich zwyczajów czy przepisów praktykowanych 

783  Franciszek, XVI Zwyczajne Zgromadzenie Ogólne Synodu B, Ku Kościołowi synodal-
nemu – komunia, uczestnictwo, misja. Dokument końcowy, Poznań 2024, nr 28.

784  Zob. K. Wons, Rozwój i zamieranie instytutów…, s. 120–125.

785  Sobór Watykański II, Dekret o przystosowanej do współczesności…, nr 17.

786  Zob. K. Wons, Rozwój i zamieranie instytutów…, s. 120–125.
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w danym instytucie, a nie przez poinformowanie o nich i żądanie bezkry-

tycznej realizacji.

Zatem model ewangeliczny spełnia kryteria wspólnoty życia konsekro-

wanego, która – jak wyjaśnia Schneiders –

jest społecznością złożoną z równych, wolnych osób dorosłych, które do-

browolnie wybrały życie wspólne, nie w pierwszym rzędzie, by być dla siebie 

(jak w małżeństwie), ani nie po to przede wszystkim, by robić coś wspólnie 

(jak w firmie biznesowej), ale dlatego, że miłość do Chrystusa i pragnienie, 

by żyć Ewangelią w sposób szczególny, pociągnęła ich do wspólnej realizacji 

tego ideału787.

Ponadto wzajemne relacje i podejmowane wspólnie prace apostolskie 

„płyną z tego szczególnego oddania się Chrystusowi, w odpowiedzi na 

osobiste powołanie, nad którym nikt nie może mieć władzy”788.

Dlatego życie siostrzane czy braterskie, „właściwe każdemu instytu-

towi, przez które wszyscy jego członkowie jednoczą się w szczególną 

jakby rodzinę w Chrystusie, powinno być tak określone, aby stawało się 

dla wszystkich formą wzajemnego wsparcia w wypełnianiu własnego 

powołania”789. Przez siostrzaną bądź braterską „wspólnotę, zaszczepioną 

i ugruntowaną w miłości, członkowie instytutu powinni stać się przykładem 

powszechnego pojednania w Chrystusie”790. Model tego rodzaju może się 

stać ważnym punktem odniesienia w indywidualnym i wspólnotowym 

podejmowaniu autentycznej ewangelicznej odnowy.

Natomiast w kolejnym modelu, autorytarnym, który Wons określa jako 

„wspólnotę pańszczyzny i haraczu”791, ma miejsce osobliwe ubóstwianie 

i absolutyzowanie systemu nakazowo-zakazowego792. W takiej wspólnocie 

dominuje relacja pionowa: podwładny – przełożony, przy czym przełożony 

„autorytarnie strzeże porządku, charyzmatu, i wszelkiego powierzonego 

dobra wspólnego”793. Podwładny natomiast „wypełnia odgórnie nałożone 

787  S.M. Schneiders, Życie zakonne w przyszłości…

788  Tamże.

789  Kodeks Prawa Kanonicznego, kanon 602.

790  Tamże.

791  K. Wons, Rozwój i zamieranie instytutów…, s. 111.

792  Zob. tamże, s. 112–117.

793  Tamże, s. 113.
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obowiązki i dyrektywy”794. Wierność w tego rodzaju wspólnocie „opiera się 

na absolutnym przestrzeganiu norm. Efektem takiego zamierzenia jest ze-

wnętrzna jedność postaw i fizyczna obecność członków na wyznaczonych 

punktach dnia: wspólne modlitwy, wspólna praca, wspólne posiłki”795.

Mogłoby się wydawać, że taki model wspólnego życia „daje poczucie 

stabilności, porządku, spójności, zwartości i wierności regułom. Ostatecznie 

jednak kierowanie wspólnotą przez same akty autorytarne tylko pozornie 

konsoliduje wspólnotę”796. Niestety, we wspólnocie autorytarnej „to, co 

na początku może się wydawać szybkim efektem, w rzeczywistości kryje 

w sobie zalążek kryzysu. Życie wspólne wydaje się doskonale prowadzone, 

znakomite są struktury, każdy ma swoje zadanie i miejsce. Brakuje jednak 

indywidualnego odniesienia do poszczególnej osoby”797. W takiej wspól-

nocie „osoba może czuć się osaczona przez nakazy i zakazy, których nie 

miała okazji właściwie zinterpretować i przyswoić. Nie czuje się uczest-

nikiem życia wspólnego i jego charyzmatycznej wizji. Żyje niejako obok 

wspólnoty”798.

Wspólnota autorytarna sprzyja rozwojowi duchowości indywiduali-

stycznej, która pozostaje „prywatną sprawą” każdego z jej członków. Ten styl 

pozostaje spuścizną wielu wspólnot (i minionych czasów), w których osoby 

konsekrowane, dzieląc różnego rodzaju dobra (materialne, intelektualne, 

„oficjalne” obrzędy religijne, pracę apostolską itd.), szły i nadal idą do Boga 

w osamotnieniu, w pojedynkę. Tymczasem potrzeba poważnej zmiany, 

aby w duchowości „odegrał bardziej zdecydowaną rolę element braterskiej 

komunii duchowej, życie duchowe praktykowane razem”799. Jednak tego 

rodzaju zmiana nie nastąpi „przez wprowadzenie szczegółowych form 

modlitwy czy środków animacji. Taka zmiana domaga się głębokiego 

nawrócenia w sposobie myślenia, w budowaniu relacji z innymi zarówno 

na linii przełożony – podwładny, jak i podwładny – podwładny”800. Jak 

794  Tamże.

795  Tamże.

796  Tamże.

797  Tamże.

798  Tamże.

799  K. Rahner, Sollecitude per la Chiesa, Rzym 1982, s. 452–453. Cyt. za: A. Cencini, Jak do-
brze jest przebywać razem. Życie braterskie w  dobie nowej ewangelizacji, Warszawa 1998, 
s. 142.

800  K. Wons, Rozwój i zamieranie instytutów…, s. 114–115.



160 Rozdział 2

Elwira Balcer

zauważa Beata Zarzycka, „gdy we wspólnocie brakuje sensów ewangelicz-

nych, wspólnota wprowadza je z zewnątrz, np. ustalając prawa i regulacje. 

Nadmierne skodyfikowanie reguł życia wspólnoty, świadczy o słabości 

wzajemnych relacji. Zasady są potrzebne, ale nie mogą zabierać przestrzeni 

do swobodnego życia”801. Konstruktywna jest tutaj rezygnacja z pogłębiają-

cego rozpad wspólnoty lokowania poczucia bezpieczeństwa w strukturach 

i przepisach oraz poważne inwestowanie w odbudowywanie zaufania 

i międzyosobowe relacje, naturalne i nadprzyrodzone. Była już o tym mowa 

w poprzedniej części w związku z przełożeństwem.

Poważną konsekwencją braku „zdrowej” komunikacji uczestników 

wspólnot życia konsekrowanego na poziomie naturalnym jest nie tylko 

brak komunikacji na poziomie duchowym, ale także apostolskim. Wons 

wyjaśnia, że „komunikacja autorytarna na poziomie wertykalnym (przeło-

żony – podwładny) nie zbliża, ale prowadzi do indywidualizmu na poziomie 

horyzontalnym, ponieważ nie otwiera osób na innych, ale czyni je pasyw-

nymi i zamkniętymi”802. Ponadto wspólnota autorytarna z łatwością może 

przyczyniać się do niedorozwoju osobowościowego swoich członków, 

utrwalać ich wewnętrzne problemy i konflikty oraz uniemożliwiać dojrze-

wanie tym, którzy prezentują postawy zależności psychicznej i życiowej 

pasywności803. Wspólnota zbudowana według takiego wzorca stanowi 

zaprzeczenie wartości ewangelicznych i jest karykaturą życia konsekro-

wanego.

Z kolei trzeci wyodrębniony przez Wonsa model wspólnoty życia kon-

sekrowanego, „tak zwany humanistyczny”, absolutyzuje i wręcz ubóstwia 

odrębność pojedynczej osoby. Ponadto „błędne rozumienie dowartoś-

ciowania osoby sprawia, że priorytetem stają się [tutaj – E.B.] potrzeby 

psychiczne i duchowe członków”804. Niebezpieczeństwo we wspólnocie 

humanistycznej stanowi absolutyzowanie reagowania na indywidualne 

potrzeby z pominięciem lub marginalizowaniem wartości ewengalicznych. 

Tymczasem świat ludzkich potrzeb wymaga ich rozpoznania, wychowy-

wania i integrowania z wyznawanymi (i uwewnętrznionymi) wartościami. 

801  B. Zarzycka, Rola relacji w życiu konsekrowanym, „L’Osservatore Romano” 2.02.2023, 
https://www.osservatoreromano.va/pl/news/2023-02/pol-001/rola-relacji-w-zyciu-konse-
krowanym.html [dostęp: 17.03.2025].

802  K. Wons, Rozwój i zamieranie instytutów…, s. 113.

803  Zob. tamże, s. 116.

804  Tamże, s. 119.
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Wons wyjaśnia, że „brak świadomości tego problemu może sprawić, że do 

domów zakonnych przychodzą ludzie niosący bagaż własnych potrzeb, 

które nieprzepracowane ubiera się w zakonny habit”805. Wówczas jest on 

zresztą przebraniem czy kostiumem, a nie ubraniem. Konsekwencją życia 

według modelu humanistycznego jest postawa obojętności i przeciętno-

ści, w której „nieopatrznie popiera się wspólnotowe minimum”806. Relacja 

przełożony – podwładny prezentuje styl niedojrzałego partnerstwa (kum-

pelstwa), a nie współodpowiedzialnego posłuszeństwa.

W konsekwencji realizowania takiego modelu życia wspólnego

rodzi się coraz silniejszy indywidualizm życia, wspólnota przekształca się 

w grupę osób mieszkających razem, których nie łączą wspólne wartości 

powołaniowe, lecz dzielą indywidualne cele. Wewnątrz wspólnoty powstają 

grupy osób, które łączy obrona własnych interesów. Relacje tworzone są 

w kluczu gratyfikacji własnych potrzeb807.

Wśród uczestników wspólnoty tzw. humanistycznej „powstają pseudo-

przyjaźnie, które cechują postawy narcystyczne i przepojone pretensjo-

nalnością. Im bardziej takie osoby wiążą się ze sobą i zamykają na innych, 

tym bardziej pogłębia się niedojrzałość tych relacji, utrwalają się postawy 

roszczeniowe i pogłębia się kryzys wartości powołaniowych ”808.

Jak zostało powiedziane w poprzedniej części, w zależności od doświad-

czonego w dzieciństwie i młodości stylu wychowania kształtuje się w czło-

wieku określony „obraz” procesu wychowawczego, nie zawsze zdrowy, 

prawidłowy. Współcześnie pedagogika personalistyczna inspirowana 

chrześcijaństwem wskazuje – jako optymalny – model dwupodmiotowej 

relacji, w odróżnieniu od jednostronnego akcentowania roli wychowawcy 

(formalizm i rygoryzm tradycyjnego herbartyzmu809) bądź nadmiernego 

eksponowania wychowanka (naturalizm – pajdocentryzm810). Wyodręb-

nione przez Wonsa modele wspólnotowe wykazują podobieństwo do tych 

805  Tamże, s. 118.

806  Tamże, s. 119.

807  Tamże.

808  Tamże.

809  Zob. Cz. Kupisiewicz, Dydaktyka ogólna. Podręcznik akademicki, Kraków 2012, s. 46.

810  Zob. M. Choczyński, Wychowanie pajdocentryczne a realizacja ról społecznych, „Forum 
Pedagogiczne” 2012, nr 2, s. 209–238.
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trzech modeli wychowania. Wspólnota autorytarna jest bliska klasycznemu 

herbartyzmowi, model tzw. humanistyczny wykazuje podobieństwo do 

pajdocentryzmu, natomiast wspólnota ewangeliczna jest spójna z podej-

ściem personalistycznym.

Warto zauważyć, że modele autorytarny i tzw. humanistyczny budowane 

są na lęku i braku poczucia bezpieczeństwa, zarówno u przełożonych, jak 

i podwładnych. Tymczasem każda osoba i wspólnota życia konsekrowanego 

potrzebuje do prawidłowego rozwoju bezpiecznych, zrównoważonych, 

zróżnicowanych, w tym także „bliskich relacji i osobowego komuniko-

wania charyzmatu, który wzajemnie jednoczy i dynamizuje członków 

we wspólnym kierunku życia i misji”811. Jeśli bowiem prawdziwa jest teza 

Jana Pawla II, że „cała owocność życia zakonnego zależy od jakości życia 

braterskiego”812, to troska o podnoszenie jakości relacji we wspólnocie „nie 

jest jedynie przygotowaniem do posłannictwa. Ona jest jego integralną 

częścią”813, ponieważ „sama komunia braterska jest już apostolstwem”814.

Dlatego, jak wyjaśnia papież Franciszek, „w społeczeństwie konfliktu, 

trudnej koegzystencji różnych kultur, ucisku wobec najsłabszych, nierów-

ności, jesteśmy wezwani do zaoferowania konkretnego wzoru wspólnoty, 

który poprzez uznanie godności każdej osoby oraz dzielenie się darem, który 

niesie każdy z nas, pozwala na życie w relacjach braterskich”815. Następnie 

Papież Bergolio zwraca się do osób konsekrowanych z zachętą: „Bądźcie 

więc kobietami i mężczyznami komunii, bądźcie mężnie obecni, tam gdzie 

występują różnice i napięcia, i bądźcie wiarygodnym znakiem obecności 

Ducha Świętego, który wzbudza w sercach pasję, aby wszyscy byli jedno (J 

17, 21)”816. Następnie Franciszek doprecyzowuje: „Żyjcie mistyką spotkania, 

‘zdolnością odczucia, wysłuchania innych ludzi. Zdolnością wspólnego 

poszukiwania drogi, metody’, pozwalając się oświecić relacją miłości, która 

811  K. Wons, Rozwój i zamieranie instytutów…, s. 114.

812  Jan Paweł II, Przemówienie do uczestników Zgromadzenia ogólnego Kongregacji ds. 
Życia konsekrowanego i Stowarzyszeń życia apostolskiego (20 listopada 1992 r.), „L’Osservatore 
Romano” 21.11.1992, s. 3; Zob. Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i Stowarzy-
szeń Życia Apostolskiego, Życie braterskie…, nr 54 i 71.

813  K Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i  Stowarzyszeń Życia Apostol-
skiego, „Faciem tuam…, nr 22.

814  Tamże.

815  Franciszek, Świadkowie radości. List apostolski do osób konsekrowanych…, nr 1.

816  Tamże.
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ma miejsce w między Trzema Osobami Boskimi (1J 4,8) jako wzór wszelkich 

relacji międzyosobowych”817.

Współcześnie, w dobie powszechnego kryzysu międzyosobowych rela-

cji, jest to pierwszorzędne wyzwanie dla wspólnot życia konsekrowanego. 

Wielu autorów wskazuje bowiem na obecny w nich kryzys relacji mię-

dzyosobowych. Niestety często jako narzędzia polepszania jakości relacji 

międzyosobowych stosuje się w wielu wspólnotach przede wszystkim 

rozwiązania zewnętrzne, techniczne. Na przykład, jak zauważa Wons, 

zaprowadza się „zasady dyscypliny i karności, nie zawsze korespondujące 

ze zwykłymi, zdrowymi relacjami międzyludzkimi. Innym razem są to 

relacje budowane na wspólnym spełnianiu wyznaczonych funkcji, lecz 

pozbawione głębszych relacji osobowych. Brakuje bliskości, solidarności, 

autentyczności i serdeczności”818. Zdaniem Wonsa problemy te wynikają 

między innymi „z luki w formacji do wzajemnego komunikowania się 

na poziomie emocji, uczuć. Zdarza się, że przyjaźnie są odradzane albo 

postrzegane w sposób podejrzliwy”819. Tymczasem, jak zauważa – między 

innymi, Paweł VI – największymi czynnikami codziennego wzrostu w na-

śladowaniu Chrystusa – we wspólnocie życia konsekrowanego – są relacje 

współpracy, wzajemnego wsparcia oraz przyjaźni820. Dowartościowanie 

zróżnicowanych międzyosobowych relacji, w tym przyjaźni, przypomina 

o ich osobotwórczym charakterze również w życiu konsekrowanym.

Znaczenie międzyosobowych relacji w życiu konsekrowanym podkreśla 

również Zarzycka. Kiedy osoby konsekrowane czują się w swojej wspólnocie 

bezpiecznie, „wtedy stają się sobie bliskie. Sytuacyjność, napływy uczuć, 

związane z okolicznościami życia zakonnego, nie wykreują bliskości, jeżeli 

wspólnota zakonna nie zapewni każdej osobie tego poczucia bezpieczeń-

stwa, bycia u siebie”821. Szczególną rolę odgrywają tutaj przełożeni oraz 

prezentowany model wspólnotowy. Przy czym trzeba mieć na uwadze, 

że „więzi nie pojawiają się automatycznie, nie sprawiają ich zapisy reguły, 

817  Tamże.

818  K. Wons, Rozwój i zamieranie instytutów…, s. 105–106.

819  Tamże.

820  Paweł VI, Adhortacja apostolska „Evangelica testificatio” z 1971 r. na temat odnowy życia 
zakonnego według nauki Soboru Watykańskiego II, https://www.zyciezakonne.pl/doku-
menty/kosciol/pawel-vi/pawel-vi-adhortacje/adhortacja-apostolska-evangelica-testificatio-
-wskazania-na-temat-odnowy-zycia-zakonnego-wedlug-nauki-soboru-watykan-
skiego-ii-20431/ [dostęp: 10.01.2025]. Zob. K. Wons, Rozwój i zamieranie instytutów…, s. 106.

821  B. Zarzycka, Rola relacji w życiu konsekrowanym…
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nakazujące fizyczną obecność w określonym miejscu i czasie. Reguła jest 

żywa, gdy jest przekazywana w ludzkiej twarzy”822. Cel wspólnoty (chary-

zmat) jest bowiem realizowany w środowisku międzyosobowych relacji.

Siostra i brat są we wspólnocie wiary, a zwłaszcza we wspólnocie życia 

konsekrowanego, szczególnym „miejscem spotkania” z Bogiem. Jak o tym 

mówi Daniel Ange, „po wielkich ‘miejscach spotkania’, jakimi są Kościół, 

Eucharystia, Słowo, modlitwa i przebaczenie, oto teraz — sakrament brata! 

Szczególne miejsce, gdzie mogę spotkać Boga, przebywać z  Bogiem. 

Miejsce, o którym Jezus mówi: ‘Chodźcie, a zobaczycie’ (J 1,39), gdzie 

mieszkam”823. Nawiązując do myśli papieża Franciszka, Andrzej Wodka 

wyjaśnia, że „proroctwo życia osób konsekrowanych” polega na tym, aby 

„‘być domem’ odkupionych relacji ewangelicznych”824. Ponadto, zgodnie 

ze wskazaniami Kongregacji (obecnie Dykasterii) ds. Instytutów Życia 

Konsekrowanego i Stowarzyszeń Życia Apostolskiego, „zakonnicy, jako 

wspólnota eklezjalna, są powołani, by być w Kościele i w świecie ekspertami 

w dziedzinie komunii, świadkami i twórcami tej komunii”825. Podobnie 

w przekonaniu Jana Pawła II „od osób konsekrowanych oczekuje się, by były 

prawdziwymi mistrzami komunii i by żyły jej duchowością”826. Oczekiwanie 

od osób konsekrowanych, aby dążyły do „mistrzostwa komunii” w zakresie 

międzyosobowych relacji wyznacza poważne zadania formacyjne i auto-

formacyjne. Każda z osób i wspólnot jest zaproszona do ich podejmowania. 

Warto mieć na uwadze, że bez współpracy ze specjalistami z zakresu nauk 

o człowieku (psychologia komunikacji, psychologia emocji i motywacji, 

psychologia społeczna itd.) postulat ten nie będzie uczciwie realizowany.

W odpowiedzi na pytanie, co stanowi decydujący czynnik o realizowa-

niu przez wspólnotę określonego modelu życia, Wons wyjaśnia, że „ideowo 

rzecz biorąc, każdy Instytut kieruje się jednym celem – tym, który od chwili 

zaistnienia stanowi jego pulsujące centrum: Jezusem Chrystusem oraz 

wybranymi tajemnicami z Jego życia, kształtującymi charyzmatyczną 

822  Tamże.

823  D. Ange, Miłość braterska…, s. 7.

824  A. Wodka, Proroctwo życia osób konsekrowanych: „być domem” odkupionych relacji 
ewangelicznych, w: A. Dudek, R. Kantor (red.), Życie konsekrowane znakiem wiarygodności 
Kościoła, Kraków 2016, s. 88–104. Zob. także Sobór Watykański II, Konstytucja dogmatyczna 
o Kościele „Lumen gentium”…, nr 2.

825  Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i Stowarzyszeń Życia Apostolskiego, 
Wskazania dotyczące formacji…, nr 25.

826  Jan Paweł II, Adhortacja apostolska „Vita consecrata”…, nr 46.
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wizję”827. Jednak, jak zauważa cytowany autor, „historia potwierdza, że 

wspólnota może oddalić się od swego pulsującego centrum i wtedy na 

jego miejscu pojawiają się inne cele – zastępcze, niespójne z wartościami 

ewangelicznymi i charyzmatem Instytutu”828. Zatem otwarcie, oficjalnie, 

nikt raczej „nie opowie się po stronie wyborów, które odstępowałyby od 

pierwotnego centrum życia. A jednak wybory takie są możliwe. Potwierdza 

się prawda: jakie cele, taki model wspólnoty. Cel, na którym koncentruje 

się wspólnota, mówi wiele o jej duchowej ‘fizjonomii’ – mówi bardzo kon-

kretnie, językiem codzienności”829.

Wspólnota życia konsekrowanego „odgrywa pierwszorzędną rolę w for-

macji, i to na każdym jej etapie. Formacja w dużej mierze zależy od jakości 

wspólnoty. Na jakość tę składa się ogólny klimat i styl życia jej członków 

dostosowany do charakteru i ducha danego instytutu. Znaczy to, że wspól-

nota będzie tym, czym uczynią ją jej członkowie”830. Jak wyjaśnia papież 

Franciszek, życia konsekrowanego „nie można sprowadzić do ideologii ani 

do wyuczonego sposobu bycia. Nie wystarczą reguły oraz dyscyplina. Ist-

nieje dzisiaj ogromna pokusa dominacji funkcjonalności, czyli oceny ludzi 

na postawie efektów pracy, a nie w oparciu o to, co sobą reprezentują jako 

ludzie”831. Przede wszystkim stopień personalizacji każdej/każdego z nich 

przyczynia się do jakości naturalnego i nadprzyrodzonego życia własnej 

wspólnoty. Jest to jeden z decydujących czynników realizacji określonego 

modelu wspólnotowego.

827  K. Wons, Rozwój i zamieranie instytutów…, s. 110.

828  Tamże.

829  Tamże.

830  Kongregacja ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i Stowarzyszeń Życia Apostolskiego, 
Wskazania dotyczące formacji…, nr 26.

831  K. Ołdakowski, Franciszek: „Siła powołania”- książka o życiu konsekrowanym… 
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W trzecim rozdziale zostanie podjęta problematyka dotycząca relacji intraper-

sonalnej. W pierwszej części „kontakt z samą/samym sobą” zostanie ukazany 

jako złożone współczesne wyzwanie. Następnie podjęta zostanie tematyka 

z zakresu kształtowania relacji intrapersonalnej w procesie autoformacyjnym. 

Zaproponowane zostaną również wybrane metody w tym zakresie.

3.1. � „Kontakt z sobą” jako współczesne 
wyzwanie

3.1.1. � Zagrożona wrodzona potrzeba bycia w relacji 
z samą/samym sobą

Obok potrzeby bycia w relacjach z innymi osobami człowiek ma również 

wrodzoną potrzebę bycia w relacji z samym sobą. Ta „wewnętrzna” relacja 

jest możliwa dzięki specyficznej zdolności osoby ludzkiej do „zwracania 

się ku samej sobie”. Samozwrotność osoby832 może się przejawiać w różny 

sposób – jako autorefleksja, samopoznanie, samoświadomość, samoocena, 

samokontrola, samoregulacja, samorealizacja, autoformacja, kształtowanie 

tożsamości itd. Każda z tych kategorii dotyczy w jakiś sposób kształtowania 

relacji intrapersonalnej.

Problematykę samozwrotności, w której osoba jest zarówno podmiotem, 

jak i przedmiotem, podejmują takie dyscypliny, jak antropologia, psycholo-

gia, pedagogika, teologia i inne. Na przykład z antropologicznego punktu 

widzenia, osoba, „będąc ontycznie kimś jednym, jest […] w swoim dynami-

zmie kimś swoiście złożonym; osoba-podmiot ukazuje się wówczas w relacji 

do osoby-przedmiotu”833. Wojtyła podkreśla, że „ta obiektywizacja osoby nie 

832  Zob. K. Wojtyła, Osoba i czyn, w: Tenże, Osoba i czyn oraz inne…, s. 151–160.

833  K. Wojtyła, Osobowa struktura samostanowienia…, s. 429.

3
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jest żadną jej ‘reifikacją’; osoba nie może stać się dla siebie samej rzeczą, 

chociaż jest dla siebie samej jakby nieodłącznym ‘partnerem’, jest w tym 

sensie pierwszym i zasadniczym przedmiotem, o którym sama stanowi”834. 

Z kolei psychologia mówi tutaj, między innymi, o „Ja podmiotowym” i „Ja 

przedmiotowym”, o czym była mowa w rozdziale pierwszym. Natomiast 

w perspektywie pedagogicznej bez zdolności „zwracania się ku samej/sa-

memu sobie” wychowanie i samowychowanie w ogóle nie jest możliwe.

Relacja intrapersonalna oraz potrzeby autonomii i indywiduacji nie 

stanowią zatem konkurencji wobec potrzeb interpersonalnych, ani nie są 

przejawami egocentryzmu czy egoizmu. „Bycie przy sobie” jest bowiem 

ważnym dopełnieniem, niezbędną przeciwwagą relacji interpersonalnych 

oraz umożliwia integralny rozwój tożsamości.

Potrzeba skontaktowania się i budowania dobrej relacji z samą/samym 

jest u współczesnego człowieka niejednokrotnie zaniedbana, a nawet 

„wygłodzona”. Ponowoczesna kultura „nie sprzyja bowiem skupieniu czy 

refleksji. Aplikując ‘mentalność instant’, usiłuje programować codzienne 

życie w pośpiechu, napięciu i stresie. W ten sposób dzisiejszy człowiek 

jest nieustannie ‘wyprowadzany’ ze swojego wewnętrznego domu”835. 

Konsekwencją tego jest poczucie wewnętrznego wyobcowania i związanej 

z nim niezdolności do budowania więzi z drugą osobą836. Była o tym mowa 

w rozdziale pierwszym, w części poświęconej tematyce tożsamości w ujęciu 

społeczno-kulturowym. Alternatywą „kontaktu z samą/samym sobą” jest 

życie „poza sobą”, poczucie zagubienia, samotność, lęk, brak kontaktu z rze-

czywistością, podatność na manipulację, szkodliwe nawyki, uzależnienia, 

poczucie braku sensu życia, egzystencjalna pustka i rozpacz….

Będące udziałem ponowoczesnego człowieka (i społeczeństwa) wyob-

cowanie, „wewnętrzne wygnanie”, przyczynia się do postępującego egzy-

stencjalnego zagubienia. Wobec tego złożonego i powszechnego problemu 

psychologowie i pedagodzy z niepokojem zauważają, jak „niezaspokojona 

potrzeba kontaktu i bliskości coraz częściej znajduje złudzenie swojego 

zaspokojenia w nieumiarkowanym korzystaniu ze społecznościowych 

(i wielu innych) ofert wirtualnych, tak ‘natarczywie’ dostępnych”837. Taka 

834  Tamże.

835  E. Balcer, Autoformacja dziś…, s. 9.

836  Tamże.

837  Tamże.
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tendencja może bowiem prowadzić, zwłaszcza w przypadku dzieci i mło-

dzieży, do „egzystencjalnej schizofrenii, a nawet zupełnej utraty kontaktu 

z rzeczywistością, której miejsce zostaje zawłaszczone przez często agre-

sywnie narzucającą się przestrzeń wirtualną”838. Także o tym była już mowa 

zwłaszcza w pierwszym rozdziale.

Tymczasem stopień rozwoju cywilizacyjnego (naukowego, technolo-

gicznego, komunikacyjnego itd.) powinien być kompatybilny ze stopniem 

wewnętrznego pogłębienia i duchowego wzrostu ludzkiej osoby839. Dla-

tego tak ważne jest podejmowanie pogłębionej autoformacji w zakresie 

relacji intrapersonalnej, gdyż bez tego rodzaju pracy nad sobą „świat – 

mikrokosmos, […] nasz własny świat wewnętrzny, on pozostaje nieznany 

i niezbadany”840.

Dlatego, jak postuluje między innymi Józef Kentenich, „nie może się 

już zdarzać, że opanujemy różne obce języki na różnych poziomach, 

a w znajomości i rozumieniu języka naszego serca pozostaniemy zwykłymi 

partaczami. […] Stopień naszego postępu w naukach musi być stopniem 

naszego wewnętrznego pogłębienia, naszego duchowego wzrostu”841. 

Wówczas wszelkie „wytwory” człowieka mogą stawać się w jego rękach 

narzędziami budowania dobra. Warto w tym miejscu przytoczyć refleksję 

Moniki Tomalik: „Dziwne czasy. Częściej głaszczemy ekrany smartfonów 

niż dłonie ludzi, których kochamy”842.

Wobec dominującego dziś stylu życia on-line, a zwłaszcza problemu 

uwikłania „w sieci”, potrzebne jest świadome decydowanie się także na tryb 

off-line i „podłączanie się” do doświadczania „realnie istniejącej rzeczywi-

stości, […] do spotkania z innymi, a przede wszystkim z samym sobą, aby 

myśleć i kochać naprawdę, a nie w wirtualnym zamroczeniu”843. Dzięki 

uczciwej i adekwatnej metodycznie pracy nad sobą możliwe staje się życie 

„tu i teraz”, w wewnętrznej wolności rozumianej także jako zrównoważone 

off-line. Umożliwia to dążenie do samostanowienia, które „stanowi istotę 

wolności człowieka”844.

838  Tamże.

839  Zob. J. Kentenich, Szensztat. Akty Założycielskie, Świder k. Warszawy 1996, s. 16.

840  Tamże, s. 14.

841  Tamże, s. 15–16.

842  Cyt. za: L. Bakiera, M. Obrębska, Wprowadzenie…, s. 9.

843  E. Balcer, Autoformacja dziś…, s. 74.

844  K. Wojtyła, Osobowa struktura samostanowienia…, s. 427.
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3.1.2. � Zakres i treść „świata wewnętrznego” i „życia 
wewnętrznego”

Zakres, treść oraz potencjał kształtowania relacji intrapersonalnej wyznacza 

„świat wewnętrzny”, w którym osoba prowadzi „życie wewnętrzne”. W pier-

wotnym znaczeniu pojęcie „życie wewnętrzne” obejmuje zarówno „ele-

menty odnoszące się do naturalnego funkcjonowania człowieka w świecie, 

jak i te, które wyznaczają jego stosunek do świata nadprzyrodzonego”845. 

Tak rozumiane „życie wewnętrzne” oznacza „pełną gamę przeżyć i do-

znań rodzących się w człowieku na podłożu cielesno-zmysłowym oraz 

całe bogactwo jego życia religijno-moralnego (duchowego), w tym także 

motywy oraz cele składające się w powszechnym rozumieniu na całość 

życia ludzkiego”846.

Współcześnie pojęcie „życie wewnętrzne” utraciło pierwotny, także 

duchowy charakter. Ponadto bywa ono definiowane w niejednoznaczny, 

cząstkowy, a nawet zredukowany sposób, na przykład jako jedynie pro-

cesy biologiczne ludzkiego organizmu847. Natomiast w szerszym ujęciu, 

w kluczu pochodzącego jeszcze od starożytnych modelu funkcjonowania 

człowieka (rozum, wola, uczucia), „życie wewnętrzne” jest interpretowane 

jako „przeżycia psychiczne (uczucia, pragnienia, namiętności, pożądania), 

jak i sfera intelektualna (myśli, idee, koncepcje) oraz wolitywna (decyzje, 

postanowienia)”848. Treścią wewnętrznego życia może być percepcja ota-

czającego świata, piękna przyrody, drugiego człowieka. Można też utożsa-

miać je z wyobraźnią849. W integralnej interpretacji „życia wewnętrznego”, 

w ujęciu Wincentego Granata, może ono „oznaczać bogaty i różnorodny 

świat ludzkich myśli, pragnień, doznań, instynktów i  wartościowań 

moralnych”850. Podobnie, według Andrzeja Łuczyńskiego, życie wewnętrzne 

człowieka – w sensie szerokim – oznacza „wszystkie procesy intrapsy-

845  A. Łuczyński, Życie wewnętrzne człowieka, w: K. Chałas, A. Maj (red.), Encyklopedia ak-
sjologii pedagogicznej…, s. 1571.

846  Tamże.

847  Tamże, s. 1570–1572.

848  Tamże, s. 1570.

849  Zob. tamże. Zob. także J. Szkodoń, Odpowiedzi na 101 pytań o duchowość w życiu co-
dziennym, Kraków 2003, s. 21.

850  A. Łuczyński, Życie wewnętrzne…, s. 1570. Zob. W. Granat, Życie wewnętrzne powoła-
niem każdego chrześcijanina, „Ateneum Kapłańskie” 1975, nr 85, s. 125–138.
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chiczne (poznawcze, emocjonalne, motywacyjne, moralne i religijne)”851. 

Z kolei „życie wewnętrzne” w sensie ścisłym, jak wyjaśnia cytowany wyżej 

autor, stanowią „przeżycia związane ze sferą duchową”852.

Złożony i bogaty wewnętrzny świat osoby ludzkiej obejmuje zarówno jej 

osobistą historię, jak i aktualny obraz siebie oraz poczucie własnej wartości. 

Ten bezkresny „mikrokosmos” współtworzą również potrzeby, pragnienia, 

przekonania, wartości, normy i sumienie. Jest w tym wewnętrznym świecie 

także miejsce na zdolności i umiejętności, wady i cnoty, mocne i słabe 

aspekty osobowości, świadomość i podświadomość, temperament, charak-

ter, relacje interpersonalne itd. I można by jeszcze długo wymieniać… Ten 

zróżnicowany wewnętrzy świat ma swoje obszary „jasne” i „ciemne”, jest 

w jakimś zakresie uporządkowany, a w innym jeszcze nieuporządkowany. 

Ponadto ulega przemianom, pozostając dynamicznym i tajemniczym.

Czy pojęcie „życia wewnętrznego” obejmuje również zakres duchowości 

i religijności? W XX wieku obok rozpowszechnionego pojęcia „życie we-

wnętrzne” została wprowadzona także kategoria „życie duchowe” odnosząca 

się bezpośrednio do duchowości i religijności853. W integralnym ujęciu 

„wewnętrzne” życie chrześcijanina oznacza złożony dynamizm, w któ-

rym „duchowość przenika do każdego aktu biopsychicznego, ale również 

życie biopsychiczne przenika do duchowości człowieka”854. Niemniej 

współcześnie, rozpatrując znaczenie „życia wewnętrznego w relacji do 

życia duchowego, pojmujemy je […] jako całokształt twórczych możliwości 

człowieka, jakie niekoniecznie wiążą się z życiem religijnym”855. Natomiast 

życie wewnętrzne w sensie ścisłym stanowi „synonim duchowości lub życia 

duchowego, względnie przeżycia uprawiane i oceniane w świetle określonej 

religii bądź ideologii”856. Dlatego zdaniem Marka Chmielewskiego „utoż-

samienie życia wewnętrznego z życiem duchowym byłoby pochopnym 

sakralizowaniem go”857. W myśl powyższych rozróżnień terminologicznych 

851  A. Łuczyński, Życie wewnętrzne…, s. 1570.

852  Tamże.

853  Zob. D. Krok, Religijność a duchowość – różnice i podobieństwa z perspektywy psycho-
logii religii, „Polskie Forum Psychologiczne” 2009, t. 14, nr 1, s. 126–141.

854  A. Łuczyński, Życie wewnętrzne…, s. 1570.

855  J. Misiurek, Życie wewnętrzne, w: M. Chmielewski (red.), Leksykon duchowości katoli-
ckiej…, s. 981.

856  Tamże.

857  M. Chmielewski, Metodologiczne aspekty duchowości maryjnej, „Salvatoris Mater” 1999 
nr 2, s. 323.
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można mieć głębokie życie wewnętrzne, nie prowadząc zarazem życia du-

chowego. Przykładem mogą być tutaj artyści, twórcy, ludzie kultury, których 

może charakteryzować pogłębione życie wewnętrzne przy zróżnicowanym 

stosunku do wiary religijnej858.

W niniejszej monografii kształtowanie relacji intrapersonalnej rozu-

miane jest integralnie jako potencjalny kontakt z możliwie pełnym zakresem 

świata wewnętrznego uwzględniający także duchowość i religijność jednak 

bez pochopnego sakralizowania całego wewnętrznego świata (bez utożsa-

miania go z duchowością i religijnością).

W  kontekście podejmowanej problematyki autoformacyjnej warto 

przypomnieć o „obowiązku troski o permanentny rozwój swojego życia 

wewnętrznego”859, którego fundamentów można szukać już na etapie 

rozwoju prenatalnego, a następnie w okresie dzieciństwa i młodości860. 

Jak zauważa Łuczyński, pełny dynamizm życia w wewnętrznym świe-

cie „pozwala zaakcentować szczególnie potrzebę integralnego rozwoju 

osobowego człowieka tak, by sprzyjał on poszukiwaniu, odnajdywaniu 

i zrozumieniu […] sensu i celu życia”861. Celem kształtowania umiejętności 

„bycia przy sobie” jest bowiem integralny rozwój osoby.

3.1.3.  Wgląd – introspekcja

Jednym z aspektów autentycznego „bycia przy sobie” jest kształtowanie 

zdolności „spoglądania w siebie”, wglądu – introspekcji (łac. intro – „do 

wewnątrz”, specto – „patrzeć”). Wymaga to odpowiedniej motywacji, wiedzy 

i umiejętności oraz pewnej pomocy od innych osób. Na określenie tego 

rodzaju aktywności poznawczej, jaką jest wgląd, stosowane są również inne 

określenia mające jednak zróżnicowane znaczenia. Można spośród nich 

wymienić „spostrzeganie wewnętrzne”, „samoświadomość”, „samoobser-

wację”, „refleksję”862. W perspektywie pedagogicznej, w ujęciu Wincentego 

858  Zob. A. Łuczyński, Życie wewnętrzne…, s. 1570.

859  Tamże, s. 1571.

860  Zob. D. Kornas-Biela, Wokół początku życia ludzkiego, Warszawa 2002.

861  A. Łuczyński, Życie wewnętrzne…, s. 1571.

862  Zob. S.  Judycki, Introspekcja jako problem filozoficzny, „Roczniki Filozoficzne” 2002, 
z. 1, s. 263.
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Okonia, „wgląd” oznacza obserwowanie i opisywanie własnych stanów 

psychicznych, myśli, uczuć, motywów863.

W psychologii natomiast „wgląd” może być rozumiany w dwojakim 

znaczeniu. Po pierwsze, może on być występować w badaniach (ekspe-

rymentach), w których „na pewnym etapie następuje spostrzeganie za-

leżności prowadzące do rozwiązania, a noszące miano ‘wglądu’ (insight). 

Wyrazem takiego wglądu intelektualnego jest tzw. efekt ‘aha’”864. Natomiast 

w drugim znaczeniu, związanym z relacją intrapersonalną, chodzi o „wgląd 

w siebie” jako „odkrycie przez podmiot dynamicznych powiązań między 

wcześniejszymi a późniejszymi zdarzeniami, dzięki czemu dochodzi on 

do rozpoznania źródeł swych konfliktów”865.

Niemniej zakres wglądu, podobnie jak w perspektywie pedagogicznej, nie 

redukuje się w psychologii do treści związanych jedynie z konfliktami in-

trapsychicznymi. Przedmiotem introspekcji są tu bowiem także wszelkie

akty, procesy, zdarzenia należące do strumienia świadomości. W pewnej 

mierze przedmiotem introspekcji mogą być również dyspozycje (np. „bycie 

inteligentnym”, czy „bycie odważnym”), lecz zazwyczaj zwraca się uwagę, 

że nasze własności dyspozycyjne poznajemy w działaniu, gdyż introspek-

cyjna „samokontemplacja” niewiele może nam powiedzieć o tego rodzaju 

własnościach866.

Przedmiotem wglądu może być także „nasze ‘ja’, czyli centrum ‘strumie-

nia’ świadomości, z którego wypływają (i do którego się odnoszą) wszystkie 

akty, procesy i zdarzenia świadome”867.

Integralnie rozumiany „wgląd w siebie” jest stosowany w autoformacji, 

przy czym wymaga stałego usprawniania (uczenia się, ćwiczenia). Kształto-

wanie umiejętności wglądu jest niezbędne przede wszystkim „dla dobrego 

poznania siebie samego, poznania swoich najbardziej ukrytych skłonności, 

dążeń, motywów, potencjalnych możliwości. To z kolei jest podstawo-

863  Zob. W. Okoń, Nowy słownik pedagogiczny, Warszawa 1998, s. 390.

864  M. Wolicki, Wgląd w siebie a rozwój osobowości, „Collectanea Theologica” 1985, nr 55, 
s. 43.

865  E. R.  Hilgard, Wprowadzenie do psychologii, Warszawa 1967, s.  404. Zob. M.  Wolicki, 
Wgląd w siebie…, s. 43.

866  S. Judycki, Introspekcja jako problem…, s. 263.

867  Tamże.
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wym warunkiem prawidłowej samorealizacji”868. Dlatego uczciwy „wgląd 

w siebie zmierza również do odkrycia, uświadomienia sobie i rozwiązania 

ukrytych, zepchniętych do podświadomości konfliktów wewnętrznych czy 

zewnętrznych, kompleksów i urazów, podświadomych motywów, zwłasz-

cza decydujących o najważniejszych decyzjach i wyborach życiowych”869. 

Ponadto obejmuje on całokształt treści z zakresu tożsamości osoby w jej 

integralnym ujęciu.

Poznanie siebie poprzez wgląd umożliwia uzyskanie wielu korzyści, przede 

wszystkim możliwość kształtowania prawidłowego obrazu własnej osoby870 

oraz zrównoważonej samoświadomości w zakresie „Ja” indywidualnego i „Ja” 

społecznego. Prawidłowy wgląd umożliwia również rozwój moralny i zwią-

zany jest z kształtowaniem spójnej osobowości871. Introspekcja umożliwia 

także rozwój inteligencji emocjonalnej ujawniający się, na przykład, w em-

patii poznawczej i emotywnej oraz w byciu dobroczynnym wychowawcą 

wrażliwych, kruchych, podatnych na zranienia części samej/samego siebie. 

Umiejętność wglądu pozwala też „bardziej dostosować człowiekowi własne 

sprawy, prace, zadania, kontakty [z innymi – E.B.] […] do swojego rytmu 

biologicznego, własnej sprawności i kondycji psychofizycznej”872.

Dlatego osoby wykazujące pogłębioną umiejętność introspekcji reali-

zują swoje obowiązki czy zadania „o wiele efektywniej, a przy mniejszym 

nakładzie sił, czasu i energii”873. Osoby te mogą też doświadczać na co 

dzień więcej satysfakcji i stabilnego poczucia sensu własnego istnienia. 

Zrównoważone „bycie przy sobie” i „bycie przy innych” umożliwia im po-

czucie „życia w pełni”. Taki stan, zdaniem Zdzisława Płużka, może człowiek 

osiągnąć wówczas, „gdy właściwie odczytał swe potencjalne a gotowe do 

aktualizacji możliwości, gdy znalazł właściwy dla siebie sposób istnienia, 

gdy posiada choć małą dozę pewności, że wybrał właściwe wartości, może 

akceptować własne życie i czuć się potrzebny innym ludziom”874.

868  M. Wolicki, Wgląd w siebie…, 43.

869  Tamże, s. 44. Zob. E. Ożóg, Powołanie człowieka, w: R. Darowski (red.), Człowiek. Istnie-
nie i działanie, Kraków 1974, s. 44–50.

870  Zob. M. Wolicki, Wgląd w siebie…, s. 44.

871  Zob. tamże, s. 47. Zob. S. M. Jourard, Wybrane definicje zdrowej osobowości, w: K. Jan-
kowski (red.), Przełom w psychologii, Warszawa 1978, s. 360–361.

872  M. Wolicki, Wgląd w siebie…, s. 47.

873  Tamże.

874  Z. Płużek, Człowiek w poszukiwaniu siebie samego, w: R. Darowski (red.), Człowiek. Ist-
nienie i działanie…, s. 9–26.
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Wgląd w siebie ma również ważne znaczenie w relacjach interperso-

nalnych, ponieważ sprzyja polepszaniu relacji społecznych, w tym prze-

zwyciężaniu trudności (konfliktów czy urazów)875. To z kolei, na zasadzie 

sprzężenia zwrotnego, „sprzyja prawidłowemu rozwojowi osobowości 

danej jednostki. Osoba o dobrym wglądzie w siebie w kontakcie z drugimi 

zazwyczaj nie stosuje takich mechanizmów obronnych jak mechanizm 

identyfikacji czy projekcji, co niewątpliwie ułatwia prawidłowe i auten-

tyczne relacje międzyludzkie”876. W sytuacjach konfliktowych, jak zauważa 

Wolicki, człowiek mający odpowiedni wgląd w siebie „dopatruje się winy 

nie tylko u drugich, ale także i u siebie, co ułatwia pozytywne rozwiązanie 

konfliktu i dążenie do zgody”877. Dlatego, co warto podkreślić, największe 

trudności i problemy w kontaktach interpersonalnych – także generując 

konflikty – mają te osoby, których wgląd w siebie jest niewielki lub nie 

mają go wcale878. Warto zatem podejmować trud rozwojowy w „spoglą-

daniu w siebie”, ponieważ zazwyczaj osoba mająca dobry wgląd w siebie 

„jako lepiej przystosowana osobowościowo, ma mniej konfliktów zarówno 

wewnętrznych, jak i zewnętrznych, a w przypadku ich zaistnienia lepiej je 

rozwiązuje, co niewątpliwie ułatwia przystosowanie społeczne”879.

Nabywanie umiejętności pogłębionego wglądu w siebie jest zadaniem 

niełatwym, dlatego niejednokrotnie wymaga współpracy bądź pomocy 

od innej osoby lub grupy osób880. Niezbędna jest także znajomość metod 

pomocnych w introspekcji oraz wytrwałe ćwiczenie się w niej.

Stopnie wglądu w siebie

Można wyróżnić różne rodzaje, stopnie czy poziomy wglądu w siebie. Li-

teratura psychoterapeutyczna wyróżnia tutaj trzy kategorie, na które warto 

zwrócić uwagę także z perspektywy autoformacji pełniącej w znacznym 

stopniu rolę autoterapeutyczną/ autopsychoterapeutyczną881.

875  Zob. M. Wolicki, Wgląd w siebie…, s. 44, 46. Zob. także E. Ożóg, Powołanie człowieka…, 
s. 60.

876  M. Wolicki, Wgląd w siebie…, s. 46.

877  Tamże.

878  Zob. tamże, s. 44.

879  Tamże, s. 46.

880  Zob. tamże, s. 44.

881  Zob. S. Siek, Autopsychoterapia…, s. 225–288; E. Balcer, Autoformacja dziś…, s. 94–110.
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Pierwszy, najniższy stopień „spojrzenia w siebie” odnosi się do tzw. 

psychogenezy i oznacza

wgląd w powstanie własnej neurotycznej symptomatologii i uświadomienie 

sobie wpływu, jaki na powstanie i utrzymywanie się tych symptomów neuro-

tycznych mają różne czynniki psychogenne, takie jak urazy psychiczne, różne 

sytuacje konfliktowe, napięcia i stresy psychiczne, ciężkie doświadczenia 

i przeżycia osobiste itp.882 

Tego rodzaju wgląd dotyczy przede wszystkim rozumienia „samej sytu-

acji stresowej, sytuacji trudnej, w jakiej znalazł się dany człowiek i w której 

reaguje określonymi symptomami neurotycznymi”883. Ponieważ część 

obrazu siebie (każdej osoby) określana bywa jako „neurotyczna”, potrze-

bująca szczególnego rodzaju autoformacji, możliwe jest podejmowanie 

introspekcji, rozpoczynając od etapu pierwszego stopnia.

Kolejny, drugi stopień wglądu, jest określany jako interpersonalny, po-

nieważ dotyczy własnego udziału w powstawaniu „konfliktów wewnętrz-

nych bądź zewnętrznych, jak też i różnych sytuacji traumatyzujących, 

a także możliwości wyjścia z takich sytuacji konfliktorodnych przez zmianę 

osobistych postaw i zachowań”884. Tego rodzaju „kontakt z sobą” pozwala na 

mierzenie się z zasadniczymi przyczynami i uwarunkowaniami własnych 

postaw (nie tylko zachowań) interpersonalnych. Jeśli zostaną one rozpo-

znane, mogą być rozwijane i udoskonalane bądź korygowane.

Trzeci i najgłębszy stopień wglądu określany jest jako genetyczny lub 

historyczny, ponieważ dociera do podświadomości człowieka. Jest to naj-

głębszy rodzaj „spoglądania w siebie”, ponieważ dotyczy „poszukiwania 

nieświadomych źródeł własnych postaw, nastawień, uczuć i zachowań, 

będących najczęściej istotną przyczyną różnych zaburzeń nerwicowych 

i prowadzi zwykle do uświadomienia sobie owych stłumionych emocji 

i pragnień”885. Stanowi to podstawę nie tylko skutecznej psychoterapii, ale 

także procesu autoformacyjnego.

882  M. Wolicki, Wgląd w siebie…, s. 45.

883  Tamże.

884  Tamże, s. 43–48.

885  Tamże, s.  45. Zob. także S.  Kratochvil, Psychoterapia, Warszawa 1978, s.  456–457; 
B. de Barbaro, Po co światu psychoterapia, Kraków 2023, s. 281–305.
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Powyższe opisy kolejnych stopni wglądu, zaczerpnięte z literatury psy-

choterapeutycznej, zawierają m.in. kategorie z zakresu symptomatologii 

neurotycznej, wymagające zazwyczaj interwencji specjalisty. Sam wgląd 

czy autoformacja nie wystarczą bowiem w ich wyleczeniu. Niemniej goto-

wość „spoglądania w siebie” jest tutaj niezbędna, by zareagować na własne 

cierpienie i podjąć proces psychoterapii.

Jednak, jak zostało już wyżej powiedziane, introspekcja nie dotyczy tylko 

tego, co trudne czy bolesne. Nie dotyczy też tylko jednego obszaru osobo-

wości, np. psychicznego. Przeciwnie, ma charakter integralny, dlatego od-

nosi się do każdego w elementów tożsamości ludzkiej osoby: biologicznego, 

psychologicznego i duchowego oraz społecznego (interpersonalnego).

Opisana wyżej klasyfikacja kolejnych stopni wglądu wskazuje na zróż-

nicowane możliwości poznawania i rozumienia siebie oraz budowania po-

głębionej relacji z samą/samym sobą, docierając również do treści ukrytych 

w podświadomości. Niełatwa, bo wymagająca pokory i determinacji „droga 

poprzez siebie” – także na kolejnych stopniach wglądu – z czasem coraz 

bardziej może zmieniać osobowość, nieść nową jakość życia, które coraz 

lepiej „smakuje”. Można je porównać do dojrzewającego wraz z upływem 

czasu słodkiego wina.

Z perspektywy obserwatora trafnie opisuje taką „nową jakość życia” 

następujący fragment listu Krzysztofa do Moniki. Autor pisze w nim:

Nie tylko weszłaś, ale wytrwale idziesz przez cały ten proces z odwagą, z ser-

cem otwartym na prawdę i gotowa na zmiany. Twoje nowe życie, którego 

ja też doświadczam, jest jak piękny świt po długiej czarnej nocy. Widzę, że 

masz w sobie więcej wewnętrznej wolności. Myślę, że to Cię będzie prowa-

dzić do relacji prawdziwszych, decyzji bardziej Twoich, i istnienia bardziej 

świadomego. Już wiesz, jak oddychać, kiedy przychodzą trudności. Nieraz 

przychodziły i mierzyłaś się z nimi jako „nowa Ty”. Znasz już swoje źródła 

siły, pewnie jeszcze nie wszystkie. Już wiesz, że warto być sobą, nie w oczach 

innych, ale w prawdzie przed sobą i przed Bogiem. Pamiętam, jak nieraz 

mówiłaś mi, jak się z tym czujesz. Moje wyrazy uznania, Moni, bo jestem 

z Ciebie dumny! I dzięki, że jesteś też dla mnie osobiście dowodem, że moż-

liwa jest mocna przemiana. Głęboka, autentyczna, piękna. Niech Twoja nowa 

droga będzie jak nasze wędrówki po górach – sporo trudu, ale zapierające 
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dech widoki… A kiedy przyjdzie jakiś ”dół”, to zatrzymasz się, odetchniesz, 

odpoczniesz. Wiem, że już umiesz nieść siebie886.

W przytoczonym fragmencie autor listu komunikuje własne obserwacje, 

doświadczenia i przemyślenia związane z wewnętrzną przemianą Moniki. 

Ważną częścią tego procesu była podjęta przez nią psychoterapia własna, 

w związku z narastającym cierpieniem psychicznym jako następstwem 

kompleksowej traumy. Dlatego Krzysztof mówi o przebytej przez nią „długiej 

czarnej nocy”. Zaangażowanie Moniki (osoby znanej mi osobiście) w kształ-

towanie w sobie „nowego człowieka” jest jednym z wielu inspirujących 

przykładów, że poprzez „głębię krzyża”887 prowadzi droga do uzdrowienia 

i pełniejszego życia.

3.2. � Kształtowanie relacji intrapersonalnej 
w procesie autoformacyjnym

3.2.1. � Relacja intrapersonalna jako podstawa 
autoformacji

Autoformacja, jako integralny proces rozwojowy, bazuje na relacji in-

trapersonalnej, a  zarazem ją rozwija i  doskonali. Dlatego w  procesie 

samowychowawczym „podstawową rolę odgrywa coraz głębsze pozna-

wanie siebie, mające charakter wieloznaczny, globalny, wszechstronny 

i wieloaspektowy”888. Warto podkreślić, że autentyczne „poznanie siebie 

stanowi zarówno podstawę (pierwszy etap, fundament) procesu samowy-

chowania, jak i jego stały dynamizm”889, „a zarazem istotną metodę”890.

Jednym z podstawowych aspektów świadomego kształtowania włas-

nego „mikrokosmosu” jest „sumienne ćwiczenie się we ‘wglądzie’ […], 

886  List Krzysztofa do Moniki z dnia 19.04.2025 r., dokument niepublikowany, źródło: archi-
wum własne.

887  Zob. Jan od Krzyża, Pieśń duchowa…, strofy 36–37.

888  E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 302. Zob. M. Nowak, Podstawy pedagogiki ot-
wartej. Ujęcie dynamiczne w inspiracji chrześcijańskiej, Lublin 2000, s. 148–149.

889  E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 302.

890  E. Balcer, Wybrane koncepcje autoformacji…, s. 103. Zob. Taże, Samowychowania w uję-
ciu…, s. 302.
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ponieważ pozwala na określenie motywów poszczególnych wyborów. 

Samowychowanie domaga się bowiem uwagi i oceny dla tego, co dzieje 

się we wnętrzu osoby, również i dlatego, aby nie popadła w błędne prze-

świadczenie o swojej doskonałości (nieomylności)”891. Ponadto, podejmując 

trud autoformacji, a dzięki niej będąc w coraz lepszym „kontakcie ze sobą, 

przyznając sobie prawo do własnej wyjątkowości, człowiek zaczyna przy-

znawać takie prawo innym. Zaczyna być autentyczny, zdolny do trafnej 

empatii, otwarty na odmienność doświadczenia spotykanych osób”892. 

Ważne kompetencje interpersonalne rozwijają się jednak na fundamencie 

kompetencji intrapersonalnych, na bazie „kontaktu” z samym sobą. Dlatego 

głębokie i prawdziwe jest całościowe ujęcie mówiące, że „droga do innych 

prowadzi poprzez siebie”893.

Interpretowana personalistycznie autoformacja stanowi continuum 

paidei, ponieważ proces wychowawczy może i  powinien – choć nie 

zawsze tak jest – prowadzić „do fazy, do której się dochodzi wtedy, gdy 

po osiągnięciu pewnego stopnia dojrzałości psychofizycznej człowiek 

zaczyna wychowywać się sam. Z biegiem czasu samowychowanie prze-

rośnie poniekąd dotychczasowy proces wychowania. Przerastając, nie 

przestaje jednak z niego wyrastać”894. Dlatego w całożyciowym procesie 

autoformacyjnym niezbędne jest uwzględnianie wspomnianych wcześniej 

uwarunkowań (czynników) genetycznych i środowiskowych, a następnie 

– dzięki czynnikom osobowym (persogennym, duchowym) – przebywanie 

rozwojowej drogi „od natury” (egocentryzm) „do kultury” (proegzystencja, 

chrystocentryzm)895, przy czym nigdy nie odrzucając czy degradując natury. 

„Bycie wychowawcą samego siebie”896 jest zatem świadomym, celowym 

i systematycznym „wewnętrznym odnoszeniem się do otrzymanych w pro-

cesie wychowania treści poprzez uznanie ich za prawdę i przyjęcie bądź 

stwierdzenie ich fałszywości i odrzucenie”897.

891  B. Hiszpańska, Prawda u podstaw samowychowania, Lublin 2010, s. 151.

892  A. Tylikowska, Dialog a kontakt, rozumienie i akceptacja, w: D. Jankowska, M. Grzelak-
-Klus (red.), Pedagogika dialogu. Dialog jako droga rozumienia i samorozumienia, Warszawa 
2016, s. 74.

893  Zob. E. Balcer, Autoformacja dziś…, s. 94.

894  Jan Paweł II, List do Rodzin „Gratissimam sane”, Rzym 1994, nr 16.

895  Zob. M. Nowak, Teorie i koncepcje wychowania, Warszawa 2008, s. 276–277; S. Kunow-
ski, Podstawy współczesnej pedagogiki…, s. 170.

896  M. Nowak, Podstawy pedagogiki otwartej…, s. 449.

897  B. Hiszpańska, Prawda u podstaw…, s. 108.
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Podstawą podejmowania procesu autoformacyjnego, jak już wyżej zo-

stało powiedziane, jest zdolność człowieka do samozwrotności, a zwłaszcza 

„doświadczania samego siebie, poznania siebie, pracy nad sobą, kierowa-

nia sobą, decydowania o sobie i otaczającym świecie oraz do aktywnego 

uczestnictwa w przemianach, które zachodzą wokół niego”898. Podstawowa 

aktywność w procesie samowychowania „polega na samopoznaniu i na-

bywaniu wolności woli”899.

W znaczeniu szerokim samowychowanie oznacza kierowanie własnym 

rozwojem, natomiast w znaczeniu ścisłym dotyczy kształtowania postaw900. 

Autoformacja personalistyczna inspirowana chrześcijaństwem prowadzi do 

tego, „aby bardziej ‘być’ człowiekiem, być chrześcijaninem, aby odkrywać 

i rozwijać w sobie talenty otrzymane od Stwórcy i realizować właściwe 

każdemu powołanie do świętości”901. Dlatego rozwój osoby ludzkiej polega 

na coraz większym „uzdalnianiu siebie samej do miłości”902.

Dla chrześcijanina samowychowanie „stanowi odpowiedź na dar i zada-

nie, jakim jest życie, które […] otrzymał (i wciąż otrzymuje) od Boga, z miłości 

i dla miłości”903. Również sama autoformacja jest podstawowym przejawem 

miłości do samej/samego siebie, a zarazem do drugiego człowieka, ponieważ 

wyraża odpowiedzialność za „jakość siebie” w darze z siebie904. W relacjach 

międzyosobowych decydujące znaczenie ma osobowość każdej z osób. 

Dlatego zachodząca między uczestnikami relacji wymiana jest wzajemnym 

(choć nie zawsze świadomym) „udzielaniem siebie”, „komunikowaniem 

siebie”905, wzajemnym „obdarzaniem człowieczeństwem”906 – takim, jakim 

dotąd zostało ukształtowane w procesie autoformacji.

898  Zob. A. Zellma, Samowychowanie, w: C. Rogowski (red.), Leksykon pedagogiki religii, 
Warszawa 2007, s. 699–701.

899  E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 199.

900  Zob. Z. Pietrasiński, Kierowanie własnym rozwojem, Warszawa 1977; Z. Matulka, Samo-
wychowanie chrześcijańskie, Toruń 1995; Taż, Samowychowanie, w: T. Wujek (red.), Wprowa-
dzenie do pedagogiki dorosłych, Warszawa 1992, s. 205–212.

901  Jan Paweł II, Homilia w czasie liturgii słowa skierowana do młodzieży zgromadzonej na 
placu Mickiewicza, Poznań, 3 czerwca, w: Tenże, Pielgrzymki do Ojczyzny 1979–1983–1987–
1991–1995–1997, Kraków 1997, s. 921.

902  B. Hiszpańska, Prawda u podstaw…, s. 108.

903  E.  Balcer, Integralne aspekty samowychowania chrześcijańskiego, „Roczniki Pedago-
giczne” 2019, t. 11(49), nr 1, s. 30.

904  Zob. E. Balcer, Autoformacja dziś… s. 30.

905  Zob. E. Balcer, Wybrane koncepcje autoformacji…, s. 10.

906  Jan Paweł II, List do Rodzin…, nr 16.
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Warto w tym miejscu dodać, że wszelkie relacje – rodzica, wychowawcy, 

nauczyciela, osoby udzielającej specjalistycznego wsparcia (role i zawody 

pomocowe), a także pełniącej rolę przełożeńską – z „podopiecznymi” mają 

charakter „ukośny”, a nie „równoległy”. Nie przeczy to ich wzajemności czy 

dwupodmiotowości, ale wyznacza relacyjne treści, proporcje i granice. Są 

one uwarunkowane poprzez specyfikę konkretnej relacji, a jej respekto-

wanie jest poważnym zadaniem autoformacyjnym zwłaszcza dla osoby 

pełniącej rolę „opiekuna”.

Samowychowanie zaczyna się wprawdzie od samego siebie, ale 

prowadzi do afirmacji drugiej osoby907, ponieważ uzdalnia do spotkania 

i dialogu908 oraz spełniania swojej wolności w darze z siebie. Karol Wojtyła 

przypomina, że „właśnie wtedy, kiedy człowiek staje się darem dla innych, 

najpełniej staje się sobą. W głębi dynamicznej struktury osoby wypisane 

jest […] ‘prawo daru’…”909. Dlatego autoformacja inspirowana wartościami 

chrześcijańskimi to

stałe bycie w drodze do odkrywania i afirmowania prawdy o swojej godności 

i powołaniu (człowieka – na sposób kobiety lub mężczyzny – oraz dziecka 

Bożego), a dzięki temu dojrzewanie w logice proegzystencji. Podejmowane 

jest ono w celu osiągania pełni życia, czyli uzdalniania siebie do daru z siebie 

oraz przyjmowania od innych osób (Boskich i ludzkich) ich daru, a w ten 

sposób przybliżania się razem do pełni miłości (świętości)910.

Pedagodzy personalistyczni zgodnie zauważają „potrzebę wychowawcy 

nieformalnego, wspierającego w procesie samowychowania. […] ukazują 

również społeczny wymiar bycia wychowawcą samego siebie oraz nie-

zastąpioną rolę relacji międzyosobowych”911. Dlatego warto stale mieć na 

uwadze, że praca nad sobą jest pracą nie „tylko z samym sobą. Jest to także 

współpraca z innymi. Ważna jest tu na co dzień stała gotowość uczenia się, 

907  Zob. S.Ł. Leszczyński, Pedagogiczne aspekty personalizmu Wojciecha Chudego, Łódź 
2021, s. 108.

908  Zob. tamże. Zob. także B. Śliwerski, Teoretyczne i empiryczne podstawy samowycho-
wania, Kraków 2010, s. 205.

909  K. Wojtyła, Osobowa struktura samostanowienia, w: Tenże, Osoba i czyn oraz inne…, 
s. 426–427.

910  E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 349.

911  E. Balcer, Wybrane koncepcje autoformacji…, s. 101–102. Zob. Taże, Samowychowanie 
w ujęciu…, s. 193–199.
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uczenia się od innych, uczenia się ze zdarzeń, stałego uczenia się świata 

i samego siebie dzięki innym, wykorzystywania swojej codzienności dla 

wzrostu”912. Proces samowychowania „jest silnie związany z obecnością 

i działaniem innych osób, a w ujęciu chrześcijańskim – Osób Boskich”913. 

Z tego powodu, jak już zostało wcześniej powiedziane, autoformacja jest 

również określana jako „uzdalnianie swej natury do przyjmowania łaski”914 

do otwierania się na przyjmowanie i przekazywanie Bożej miłości.

Jacek Wojda wyjaśnia, że „wyjść od siebie w miłości, to również widzieć 

swoje życie, które jest bardzo złożone i szukać klucza zrozumienia swojej 

istoty”915. Autor ten przypomina, że w ciągu wieków można obserwować 

różne koncepcje człowieka poszukające sensu istnienia w religiach. Chrześ-

cijaństwo natomiast „wprowadziło nowe światło do poznania człowieka. 

Człowiek jest tu widziany przez pryzmat stworzenia i odkupienia”916.

Współcześni autorzy, zwłaszcza pedagodzy personalistyczni, akcen-

tują „osobotwórcze znaczenie pracy nad sobą”917. Wyjaśniają, że „celem 

rozumianej integralnie i motywowanej perfekcjonistycznie autoformacji 

jest pełna aktualizacja możliwości rozwojowych osoby ludzkiej. […] Pod-

kreślają również potrzebę i znaczenie wzorów osobowych i autorytetów. 

Ujmując realistycznie rzeczywistość pracy nad sobą, wskazują na granice 

w samowychowaniu oraz na potrzebę uznania tych granic”918. Wielu z nich 

wskazuje na cierpienie jako istotny i specyficzny czynnik autoformacyjny. 

Jest ono dla człowieka niejednokrotnie ciężką

próbą, która zarazem poprzez swój potencjalny wychowawczy wymiar 

stwarza możliwość budowania lub odbudowania dobra w tym, kto doznaje 

cierpienia […]. Zatem cierpienie może się stać czynnikiem motywującym 

człowieka do przekraczania siebie, do dokonywania zmian w samym sobie, 

w swoim życiu, w rodzinie, społeczności itd. […] Natomiast najpełniejszym 

912  E. Balcer, Potrzeba samowychowania w budowaniu cywilizacji miłości, „Kwartalnik Na-
ukowy Fides et Ratio” 2015, nr 1(21), s. 36.

913  E.  Balcer, Samowychowanie w  ujęciu…, s.  199. Zob. A.  Zellma, Samowychowanie…, 
s. 699–701.

914  E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 375.

915  J. Wojda, Miłość samego siebie, poznanie i prawdziwa Miłość: mały traktat o niektórych 
etapach życia duchowego, „Studia Ełckie” 2011, nr 13, s. 459.

916  Tamże.

917  E. Balcer, Wybrane koncepcje autoformacji…, s. 101–102.

918  Tamże. Zob. Taże, Samowychowanie w ujęciu…, s. 193–199.
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źródłem sensu tajemnicy cierpienia może być tylko miłość jako próba od-

powiedzi na nie919.

Jan Paweł II przypomina, że „odpowiedzi tej udzielił Bóg człowiekowi 

w Krzyżu Jezusa Chrystusa”920, a nawiązując do przypowieści i miłosiernym 

Samarytaninie, wskazuje, że cierpienie jest w świecie obecne „także po to, 

ażeby wyzwalać w człowieku miłość, ów właśnie bezinteresowny dar z włas-

nego ‘ja’ na rzecz innych ludzi, ludzi cierpiących. Świat ludzkiego cierpienia 

przyzywa niejako bez przestanku inny świat: świat ludzkiej miłości – i tę 

bezinteresowną miłość, jaka budzi się w jego sercu i uczynkach, człowiek 

niejako zawdzięcza cierpieniu”921.

Człowiek, który podejmuje trud zmiany siebie w postaci autoformacji, 

przekracza bycie biernym, zewnątrzsterownym „efektem sumy swych 

doświadczeń i specyficznej historii życia”922. Ponadto, jak podkreślają 

autorzy personalistyczni, „wprawdzie osoba przejawia się i uzewnętrznia 

w całokształcie swej rzeczywistości somatyczno-psychiczno-duchowej, 

ale się nie zamyka w żadnym z tych wymiarów ani nawet w ich sumie”923. 

Człowiek jako byt osobowy jest bowiem wolny i odpowiedzialny, ge-

netycznie i środowiskowo warunkowany, ale nie determinowany, jest 

podmiotem zdolnym do samostanowienia i  do przekraczania siebie 

w miłości.

Świadome i celowe kierowanie własnym integralnym rozwojem pro-

wadzi do nabywania „kompetencji biograficznej”. Oznacza ona, „pewną 

szczególną odmianę mądrości, wyspecjalizowaną w kierowaniu […] życiem 

i rozwojem. Jest ona oczywiście dla każdego inna, wyraża jego specyficzne 

potrzeby, warunki życia i doświadczenia. Ale zawiera też pierwiastki mniej 

lub bardziej uniwersalne924. Kompetencja biograficzna ma na celu utrzymy-

wanie lub podnoszenie jakości własnego życia, a dzięki temu pośrednio – 

lecz nie mniej realnie – także życia innych osób. Przejawia się ona „zarówno 

919  E.  Balcer, Autoformacja osoby pełniącej rolę rodzica zastępczego, w: P.  Kaszubska-
-Dziergas, J.  Tomczyk (red.), Rodzicielstwo zastępcze – w  poszukiwaniu modelu wsparcia 
i animowania współpracy środowiskowej, Opole 2020, s. 77.

920  Jan Paweł II, List apostolski „Salvifici doloris”, Warszawa 2007, nr 9.

921  Tamże, nr 29.

922  M. Dziewiecki, Psychologiczne interpretacje tożsamości człowieka, „Studia Diecezji Ra-
domskiej” 2000, t. 3., s. 306.

923  Tamże.

924  Z. Pietrasiński, Rozwój człowieka dorosłego, Warszawa 1990, s. 144.
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we właściwie pojmowanej samodzielności (autonomii), jak również w ko-

rzystaniu z pomocy innych osób. Na kompetencję biograficzną skaładają 

się: wiedza autokreacyjna (społeczna i indywidualna), która wspomaga 

rozwój i kierowanie życiem oraz myślenie biograficzne wyznaczane przez 

problematykę związana z kierowaniem własnym życiem i rozwojem”925. 

Personalistyczna interpretacja rozwoju ludzkiej osoby prezentuje bowiem 

stanowisko niedeterministyczne, eksponujące realną możliwość autorstwa 

własnej biografii926.

3.2.2.  Struktura i przebieg procesu autoformacji

Struktura procesu autoformacyjnego obejmuje, w ujęciu ogólnym, war-

stwę aksjologiczną i operacyjną. Pierwsza z nich, warstwa aksjologiczna, 

wyznacza ideał i cele autoformacyjne, natomiast do warstwy drugiej, opera-

cyjnej, należy metodyka (zasady, formy, metody i środki autoformacyjne)927. 

Z kolei przebieg procesu samowychowania, prowadzący do wewnętrznej 

transformacji i „nowości człowieczeństwa”, przedstawiany jest w literatu-

rze w sposób zróżnicowany, bardziej lub mniej rozbudowany. Jeden ze 

współczesnych autorów, Andrzej Sowiński, wyjaśnia, że dokonująca się 

w procesie autoformacyjnym wewnętrzna transformacja przebiega według 

następujących etapów:

1) aktywność sterowana zewnętrznie – heteronomiczna; 2) tworzenie 

w sobie idealnej struktury psychicznej złożonej z wartości, standardów, 

wzorów; 3) stan niezadowolenia z siebie, o cechach trwałości, związany 

z dysonansem poznawczym; 4) uświadomienie sobie własnej wartości i god-

ności oraz możliwości działania według własnych zamierzeń; 5) aktualizacja 

wewnętrznych sił sprawczych – potrzeb, motywów, zadań; 6) wyzwolenie 

aktywności własnej; 7) nabranie poczucia podmiotowości w kierowaniu 

własnym zachowaniem928.

925  Tamże, s. 144–177.

926  Zob. E. Balcer, Wybrane koncepcje autoformacji…, s. 11.

927  Zob. J. Górniewicz, Teoria wychowania (wybrane problemy), Toruń–Olsztyn 1996, s. 55; 
E. Balcer, Samowychowanie w ujęciu…, s. 233.

928  A. Sowiński, Samowychowanie, w: K. Chałas, A. Maj (red.), Encyklopedia aksjologii pe-
dagogicznej…, s. 1026–1027.
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W powyższym ujęciu można zauważyć, między innymi, wskazanie na 

autoformację jako continuum paidei oraz potrzebę i znaczenie pogłębio-

nego i integralnego poznania siebie (wartość, godność, potrzeby, motywy, 

możliwości rozwojowe, zadania).

Inny rozbudowany opis struktury procesu autoformacyjnego propo-

nuje Teresa Kukołowicz, wymieniając następujące etapy: (1) wyznaczenie 

sobie konkretnego ideału lub wzoru osobowego (ja idealne); (2) budowanie 

realistycznego obrazu własnej osoby poprzez poznanie siebie (ja realne); 

(3) dopuszczenie do siebie napięcia i konstruktywnego niezadowolenia 

z siebie (ja idealne a ja realne); (4) wola zmiany aktywizowana przez wiarę 

w możliwość zmiany; (5) podjęcie decyzji o podjęciu samorealizacji poprzez 

podejmowanie konkretnej aktywności autoformacyjnej. Na tym etapie, 

według Kukołowicz, „potrzebne jest […] zaangażowanie w podejmowane 

ćwiczenia samowychowawcze oraz stała świadomość celów, jakim służą”929, 

co podkreśla aksjologiczny (chrystocentryczny) wymiar samowychowania. 

Jako kolejne etapy procesu autoformacyjnego Kukołowicz wymienia: (6) 

utrzymywanie adekwatnych wymagań wobec siebie stałe oraz (7) systema-

tyczne kontrolowanie własnej autoformacji i (8) ocenę postępów. Autorka 

podkreśla znaczenie takiej osobistej ewaluacji, która umożliwia „uświado-

mienie sobie wyników osiągniętych na danym etapie samowychowania 

oraz przeżycie uczucia zadowolenia lub niezadowolenia”930. To z kolei 

motywuje (bądź demotywuje) do dalszego kształtowania swojego charak-

teru jako dążenia do „posiadania siebie w dawaniu siebie”931. Kukołowicz 

podkreśla, że „w ten sposób naszkicowany program samowychowania 

ma charakter cykliczny: po okresie realizacji jednych celów dąży się do 

dalszych, nowych celów samowychowawczych”932.

Natomiast do warstwy operacyjnej procesu autoformacyjnego należy 

metodyka, która obejmuje „ogół zasad, kryteriów i sposobów postępowania, 

które mają doprowadzić do założonego celu pracy nad sobą. Natomiast 

przez pojęcie środków samowychowawczych należy rozumieć konkretne 

pomoce, jakimi można się posłużyć w tym celu. Przy czym powinno się 

929  T. Kukołowicz, Własna aktywność wychowanka jako czynnik wychowania, w: Taż (red.), 
Teoria wychowania. Wybrane zagadnienia, Stalowa Wola 1996, s. 36.

930  T. Kukołowicz, Własna aktywność własna wychowanka…, s. 36.

931  M. Sędek, Drogi dojrzałości. Formacja…, s. 77; Zob. F. Blachnicki, Oaza rekolekcyjna dia-
konii Ruchu Światło-Życie. Katechezy, Kraków 2013, s. 72, 75.

932  T. Kukołowicz, Własna aktywność własna wychowanka…, s. 37.
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stosować je świadomie, konsekwentnie oraz systematycznie”933. Jak już 

zostało wspomniane, zarówno pierwszym ogniwem procesu autoforma-

cyjnego, jak i jego stałą metodą, jest poznawanie siebie. Przy czym warto 

mieć na uwadze złożoność tego zakresu. Na przykład, jak zauważa Stanisław 

Siek, filozofowie starożytni postulujący samopoznanie „posługiwali się pro-

stym modelem życia psychicznego człowieka. Obejmował on trzy główne 

obszary: intelekt, uczucia i wolę”934. Współcześnie, jak podaje cytowany 

autor, „wiemy o psychice znacznie więcej, zwłaszcza o grze nieświadomych 

sił tkwiących w człowieku, o jego popędach, mechanizmach obronnych, 

strategiach przystosowania, obrazie siebie, lęku i stresie. Poznanie siebie 

staje się tym trudniejsze”935. Zdaniem Sieka z „informacje o obrazie siebie, 

reakcjach lękowych, potrzebach psychicznych i mechanizmach obronnych 

to niezbędne minimum, od jakiego trzeba zacząć poznawanie siebie. Ważne 

są też informacje o zespołach cech i reakcji składających się na osobowość 

dojrzałą, dobrze przystosowaną i osobowość niedojrzałą”936. Z perspektywy 

relacji intra- i interpersonalnych samopoznanie obejmuje także – między 

innymi – zrozumienie własnego pierwotnego stylu przywiązania, który 

wyznacza schemat tworzenia bliskich relacji.

Kształtowanie relacji intrapersonalnej stanowi całożyciowe zadanie 

oraz stałe wyzwanie autoformacyjne. Jak już wcześniej wskazano, chodzi 

tu o relację rozumianą jako pogłębiony i trwały kontakt z „całym” sobą 

umożliwiający rozwijanie zrównoważonej umiejętności zarówno „bycia 

przy sobie”, jak i „bycia przy innych”. Niemniej kluczowe znaczenie przypada 

relacji intrapersonalnej937.

Należy podkreślić, że autoformacja personalistyczna nie oznacza dążenia 

do bycia bezbłędnym, idealnym, wzorowym, doskonałym czy niezawod-

nym – nie jest również próbą bycia osobą „bez zarzutu”. Autoformacja ta 

charakteryzuje się realizmem pedagogicznym, który uwzględnia ludzką 

niedoskonałość. W związku z tym istotne jest dostrzeganie, akceptowanie 

oraz otaczanie troską własnej kruchości, słabości, błędów i niedojrzałości 

933  E. Balcer, Autoformacja dziś…, s. 77.

934  S. Siek, Autopsychoterapia…, s. 11.

935  Tamże.

936  Tamże.

937  Zob. E.  Balcer, Autoformacja dziś…, s.  94; K.  Grzywocz, Wspólnota i  samotność, w: 
K. Grzywocz, J. Prusak, Pójdźcie na miejsce osobne. Samotność, wspólnota i doświadczenie 
Boga, Kraków 2021, s. 16.
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jako integralnych elementów rozwoju osobistego. Przede wszystkim należy 

dążyć do pogłębionego samopoznania oraz wytrwałej autoformacji, uznając 

jednocześnie zarówno swoje możliwości rozwojowe, jak i ich granice. 

W  praktycznym kształtowaniu relacji intrapersonalnej pomocna jest 

znajomość konkretnych aspektów pracy nad sobą oraz metod opisanych 

w literaturze przedmiotu, szczególnie w kontekście współczesnych wyzwań 

formacyjnych i autoformacyjnych938.

3.2.3. � Budowanie „kontaktu z sobą” w poszczególnych 
aspektach osobowości

Budowanie integralnej relacji intrapersonalnej oznacza proces budowania 

„kontaktu z sobą” w poszczególnych aspektach osobowych. Antropologia 

personalistyczna wyodrębnia tu następujące obszary (zakresy, sfery): bio-

logiczny, psychiczny i duchowy oraz ściśle przynależny do nich zakres 

społeczny. Jak wielokrotnie już zostało powiedziane, ważne jest uznawanie 

i respektowanie każdego z wymienionych aspektów, aby nie preferować 

jednego kosztem pozostałych. Na przykład, jak zauważa Zdzisław Chlewiń-

ski, „ludzie często zaczynają budować swoje życie moralno-religijne od 

górnych warstw (dachu), a nie od fundamentów. Tymczasem konieczne 

jest najpierw uwzględnianie podstaw psychologicznych, na których dopiero 

można rozwijać życie moralno-religijne”939.

W procesie kształtowania relacji intrapersonalnej nieodzowne jest pla-

nowanie integralnej aktywności autoformacyjnej w formie konkretnych 

zadań, a następnie dobór właściwych metod i środków umożliwiających 

ich realizację.

Podstawowym zadaniem autoformacyjnym w zakresie sfery biolo-

gicznej jest przede wszystkim profilaktyka zdrowotna i zrównoważona 

troska o potrzeby własnego organizmu. Konkretnym przykładem może 

być tutaj pogłębianie świadomości w zakresie (ewentualnych) obciążeń 

genetycznych i regularne badania lekarskie, stosowanie zasad zdrowego 

żywienia, aktywność fizyczna, ćwiczenia czy wystarczająca ilość snu. 

938  Zob. E.  Balcer, Samowychowanie w  ujęciu…, s.  246–304; Taże, Autoformacja dziś…, 
s. 69–87.

939  Z. Chlewiński, Dojrzałość: osobowość, sumienie…, s. 10.
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Ważną kwestią w  sferze biologicznej jest również kierowanie własną 

seksualnością, łączenie jej z duchową i/bądź biologiczną – w przypadku 

małżonków – płodnością.

Z kolei w wymiarze psychicznym autoformacja polega na tym, aby dbać 

o integralny rozwój psychiki, uwzględniając także jej uwarunkowania i po-

trzeby. Patrząc bardziej szczegółowo, ważne jest tutaj poznawanie rodziny 

pochodzenia i przekazów rodzinnych, kształtowanie sfery poznawczej 

(uwagi, percepcji, pamięci), rozwijanie inteligencji emocjonalnej, uczenie 

się dostępu do prawidłowego własnych uczuć i prawidłowego ich wyraża-

nia, rozpoznawanie stosowanych przez siebie mechanizmów obronnych, 

rozwijanie umiejętności planowania i organizacji pracy itd.

W kolejnym obszarze tożsamości osoby ludzkiej – duchowym, w tym 

religijnym – rozwój związany jest z kształtowaniem szeroko rozumianych 

kompetencji kulturalnych i dojrzałej religijności. Dlatego nieodzowne jest 

tutaj świadome kształtowanie sumienia, a także kształcenie i samokształce-

nie, odpowiedzialne podejmowanie określonych ról społecznych, praktyko-

wanie wglądu w siebie i systematycznej autorefleksji, a także sformułowanie 

„misji życiowej” i inspirowane nią codzienne życie.

Z kolei w kształtowaniu religijności potrzebne jest poszerzanie i po-

głębianie treści wiary (religijnej), praca nad obrazem Boga, kształtowanie 

postawy szacunku i miłości wobec innych osób, spotkanie, dialog i współ-

praca z innymi itd.

Natomiast rozwijanie kompetencji społecznych wiąże się z dbałością 

o relacje z innymi osobami. Dlatego niezbędne jest w tym zakresie poznanie 

(wspomnianego już wyżej) pierwotnego stylu przywiązania. Samopo-

znanie w tym zakresie umożliwi bowiem realne, pogłębione rozwijanie 

kompetencji interpersonalnych. W tym obszarze ważne będzie również 

poznawanie i stosowanie zasad komunikacji interpersonalnej, dążenie do 

konstruktywnego rozwiązywania konfliktów, nastawienie na przezwycię-

żanie relacyjnych kryzysów itd.

Sfera emotywna

Budowanie kontaktu z poszczególnymi aspektami własnej tożsamości 

wiąże się z  podjęciem decyzji o  podejmowaniu trudu rozwojowego 

oraz gotowości do przekraczania siebie. Jednym z obszarów szczegól-

nie dziś zaniedbywanych, a w konsekwencji również niezrozumianych 
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i nierozwijanych, jest sfera emotywna. Tymczasem rozwój dojrzałości 

oznacza „wzrost samoświadomości, zrozumienie motywów własnego 

działania, realną ocenę sytuacji i szans na osiągnięcie celów coraz bardziej 

wartościowych”940. Niezastąpioną rolę odgrywa tutaj także rozwijanie 

inteligencji emocjonalnej.

Zaniedbania w tym zakresie mogą prowadzić do stanu, w którym „fru-

stracje przeżywane są głęboko, ale uczucia z nimi związane nie są tłumione, 

czyli spychane do podświadomości, gdzie tkwią jako siła bezproduktywna, 

ale nerwicorodna i grożą niekontrolowanymi wybuchami”941. Tymczasem 

osoba dojrzała „przeżywa te uczucia świadomie, przez co zachowuje moż-

liwość kierowania nimi”942.

Złożoną i niełatwą, a zarazem podstawową kwestią w budowaniu kon-

taktu z własną sferą emocjonalną, jest kształtowanie umiejętności „czytania 

przekazu”, jaki ona ze sobą niesie. Przekaz ten odnosi się przede wszystkim 

do aktualnej sytuacji życiowej danej osoby oraz związanych z nią potrzeb. 

Konkretne uczucie wyraża bowiem (manifestuje) konkretną potrzebę. Jest 

to kwestia indywidualna, dlatego wymaga pogłębionej samoobserwacji. 

Niemniej można w pewnym uproszczeniu wskazać na „potencjalne” współ-

granie niektórych uczuć i potrzeb. Niezbędne jest jednak każdorazowe 

refleksyjne analizowanie i „odkodowywanie” ukrytego w nich przekazu 

z uwzględnieniem czynników wewnętrznych (np. zmęczenia) oraz ze-

wnętrznych – sytuacyjnych.

Zaproponowane zestawienie nie stanowi uniwersalnego „dekodera” 

przekazu uczucie-potrzeba. Może jednak służyć jako przykład lub zachęta 

do ćwiczenia umiejętności pogłębiania kontaktu z własnym światem we-

wnętrznym.

W określonych sytuacjach wymienione emocje mogą sygnalizować 

jedną lub więcej z następujących potrzeb:

– � emocja: lęk – potrzeba: bezpieczeństwa, wsparcia (spotkania, roz-

mowy,…), podjęcia terapii;

– � emocja: wstyd – potrzeba: bycia kimś wartościowym, przebaczenia, 

pojednania;

940  M. Braun-Gałkowska, Psychologia domowa, Kraków 2018, s. 288.

941  Tamże.

942  Tamże.
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– � emocja: poczucie winy – potrzeba: spójności własnego postępowania 

z przekonaniami na własny temat i ważnymi dla siebie wartościami, 

wsparcia, przebaczenia, wyjaśnienia;

– � emocja: uczucie nasycenia, zaspokojenia – potrzeba: utrzymania 

stanu zaspokojenia, wspierania innych;

– � emocja: smutek, żal – potrzeba: współczucia, przyjęcia własnego 

wewnętrznego bólu, pocieszenia, przytulenia;

– � emocja: samotność, osamotnienie, opuszczenie – potrzeba: relacji, 

więzi, bliskości, bycia rozpoznanym;

– � emocja: pustka – potrzeba: określonych wartości (np. adekwatnych 

zadań, relacji), odpoczynku (np. snu, spaceru), odreagowania, zre-

generowania;

– � emocja: zniechęcenie – potrzeba: pogłębienia motywacji wewnętrz-

nej, współpracy, wsparcia, odpoczynku, dostrzeżenia dotychczaso-

wych sukcesów, zmiany punktu widzenia;

– � emocja: irytacja czyimś słowem, zachowaniem – potrzeba: kon-

frontacji, rozmowy, odpoczynku, wyciszenia, uznania określonej 

własnej potrzeby (np. widzę, że ktoś uznaje swoje potrzeby i dlatego 

się złoszczę, bo ja nie daję sobie do tego prawa);

– � emocja: rozczarowania, zawodu – potrzeba: autorytetu, polegania na 

kimś autentycznym, satysfakcjonujących relacji, wzoru osobowego, 

poczucia sensu życia, nadziei na zmianę;

– � emocja: rozpacz – potrzeba: poczucia sensu własnego życia, bycia 

bezwarunkowo przyjętą/przyjętym, dobrych relacji z innymi, obec-

ności drugiej osoby, pomocy, terapii;

– � emocja: zwątpienie, smutek – potrzeba: nadziei, wsparcia, poczucia 

sensu życia, odpoczynku, rozmowy, zmiany perspektywy poznaw-

czej;

– � emocja: poczucie regresu – potrzeba: rozwoju, twórczości, kreatyw-

ności, satysfakcji, bycia docenioną/docenionym;

– � emocja: poczucie zagubienia – potrzeba: odnalezienia „punktu orien-

tacyjnego”, wsparcia, wspólnoty, wyciszenia, modlitwy, spotkania, 

rozmowy, terapii;

– � emocja: bycia urażonym – potrzeba: przeżywania siebie jako wartości, 

akceptacji, szacunku, rozmowy, wyjaśnienia zaistniałej sytuacji;

– � emocja: napięcia – potrzeba: odprężenia, rozluźnienia, odpoczynku 

(np. snu, spaceru, pływania, biegania, …), dystansu, wiary w siebie;
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– � emocja: poczucie odrzucenia – potrzeba: poczucia przynależności, 

łączności, wsparcia, obecności drugiej osoby;

– � emocja: niepokój – potrzeba: bezpieczeństwa, uspokojenia, ukoje-

nia, wsparcia, rozmowy („obgadania problemu”), obecności drugiej 

osoby;

– � emocja: wewnętrzny ból – potrzeba: czułości, zaopiekowania tego 

bólu (skąd się wziął?), samotności, refleksji, modlitwy, spotkania, 

rozmowy, dobrego przeżycia straty, płaczu, krzyku, konstruktywnego 

wyrażenia wyłaniającej się złości;

– � emocja: zmęczenie, wyczerpanie – potrzeba: odpoczynku, odreago-

wania, regeneracji sił;

– � emocja: zamartwianie się – potrzeba: dystansu, pomocy, wsparcia, 

wiary w siebie, wiary w Boga, współpracy z innymi, rozmowy, refleksji, 

modlitwy;

– � emocja: poczucie rozbicia wewnętrznego – potrzeba: integracji 

wewnętrznej, rozpoznania przyczyny poczucia rozbicia, rozmowy, 

wsparcia, odpoczynku, adekwatnych celów życiowych (dalszych 

i bliższych);

– � emocja: oburzenia – potrzeba: respektowania określonej wartości, 

wyrażenia oburzenia, zrozumienia;

– � emocja: złości – potrzeba: przywrócenia naruszonych granic (we-

wnętrznych lub zewnętrznych), wyrażenia złości, gniewu, zrozu-

mienia;

– � emocja: poczucie bezsilności – potrzeba: wsparcia, opieki, pomocy, 

poczucia sprawczości;

– � emocja: agresja – potrzeba: wyrażenia złości i przezwyciężenia fru-

stracji, zastępczego wyrażenia złości;

– � emocja: poczucie przeciążenia – potrzeba: wsparcia (odciążenia), 

współpracy, rozmowy, odprężenia, zabawy;

– � emocja: poczucie niepewności – potrzeba: bezpieczeństwa, stabilno-

ści, przewidywalności, samoświadomości, rozumienia siebie, rozpo-

znania własnych zasobów, wsparcia, spotkania, rozmowy, akceptacji 

własnych granic i wiary w swoje możliwości.

Sfera emotywna odgrywa również ważną rolę w życiu duchowym, które 

„nierozerwalnie związane jest z uczuciami – jest ono niezwykle rozumne 
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i bardzo uczuciowe”943. W procesie kształtowania dojrzałej tożsamości 

chrześcijańskiej należy mieć na uwadze, że do świata wewnętrznego 

„należą także uczucia, poprzez które Bóg może mówić do człowieka, które 

mogą stać się Jego słowem”944. Stosując metaforę mikro- i makrokosmosu, 

Grzywocz zauważa, że Bóg „jakby z dwóch stron próbuje ogarnąć, otulić 

człowieka: od strony mikrokosmosu – jego głębi, a także od strony ma-

krokosmosu – tego, co jest na zewnątrz. Te dwa głosy muszą być tym 

samym głosem, bo jeden jest Bóg, który woła. Jeśli są dwa różne głosy, 

wtedy trzeba zbadać, który z nich jest nieprawdziwy”945. Dlatego nie należy 

żadnego z uczuć „represjonować, bać się czy wstydzić. Należy je usłyszeć, 

zrozumieć, podjąć za nie odpowiedzialność, aby mądrze nimi pokierować, 

nadać im głębszy sens”946. Podobnie zauważa Stanisław Siek, podkreślając 

potrzebę „pogodzenia się z tym, że odczuwamy różnego rodzaju zabronione 

‘pożądania’. Akceptacja siebie oznacza wewnętrzne odkłamanie. Zdanie 

sobie sprawy z tego, jakie naprawdę uczucia w nas tkwią, przyznanie się 

przed sobą do nich, a nie tłumienie ich”947. Ponadto, stłumione uczucie 

nigdy „nie ginie, ale domaga się ciągle swego wyrazu i powściąganie go 

wymaga dużych nakładów energii psychicznej”948.

W kontekście społecznego znaczenia emocji i tego, że zazwyczaj znacz-

nie łatwiej jest rozmawiać ludziom o emocjach przyjemnych, Zbigniew 

Zaleski zapytuje,

Co zatem z emocjami awersyjnymi? […] Czy te powinno się przemilczać, za-

pomnieć o nich, pomijać w rozmowach, nie uświadamiać ich sobie? […] takie 

zabiegi prowadzą donikąd. Ze względu na ich społeczne znaczenie, a także 

dla dobra indywidualnego człowieka, trzeba je poddać głębszej refleksji, dzięki 

której będzie można z nimi sobie łatwiej poradzić, a także pomóc innym, aby 

mniej „zatruwały” im życie949.

943  K. Grzywocz, Uczucia niekochane, „Zeszyty Formacji Duchowej” 2008, nr 41, s. 8.

944  Tamże, s. 12. Zob. J. Prusak, Zrozumieć siebie…, s. 11–22.

945  Tamże.

946  K. Wons, Słowo z Centrum Formacji Duchowej, w: K. Grzywocz, Uczucia niekochane…, 
s. 6.

947  S. Siek, Autopsychoterapia…, s. 180.

948  Tamże.

949  Z.  Zaleski, Od zawiści do zemsty. Społeczna psychologia kłopotliwych emocji, War-
szawa 1998, s. 7.
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Niestety postrzeganie ludzkich emocji pod kątem wartościującym może 

„prowadzić z jednej strony do przeceniania afektu pozytywnego, z dru-

giej zaś do lekceważenia afektu negatywnego. W rezultacie uzyskujemy 

nieprawdziwy i nierealistyczny – bo połowiczny – obraz człowieka”950. 

Dzielimy wówczas sferę emotywną (a tym samym siebie) na dwie części: 

chciana i niechcianą. Do uczuć „niekochanych” należą te, „które trudniej 

nam przeżywać, nie tak łatwo przyjąć, gdy się pojawią w nas czy u bliskich 

osób”951. Grzywocz wymienia tutaj agresję i lęk, zazdrość i wstyd, a także 

niespełnione zakochanie oraz słabość i kruchość życia, smutek, pustkę 

i poczucie wyobcowania952. Wyjaśnia, że pojawienie się tego rodzaju uczuć 

może niepokoić, wzbudzać poczucie winy bądź chęć ucieczki. Można też 

klasyfikować te uczucia jako „złe, negatywne i niemoralne”, martwiąc się 

przy tym, że „świadczą o naszej niedojrzałości, zaniedbaniach w naszym 

rozwoju”953.

Moralnej ocenia podlegają wyłącznie świadome i dobrowolne czyny, 

natomiast same emocje, będące rodzajem energii psychicznej, zasobem 

czy „paliwem”, nie podlegają ocenie moralnej. W przekonaniu Antoniego 

Kępińskiego, uważanego za „geniusza psychiatrii”, uczucia tzw. negatywne, 

„jako związane z procesem niszczenia są r ó w n i e  p o t r z e b n e  [podkr.– 

A. Kępiński], a więc biologicznie pozytywne, jak uczucia tzw. pozytywne, 

związane z procesem tworzenia”954. Uczucia bowiem „ukazują aktualną 

temperaturę życia”955 i, o czym była już mowa, są manifestacją określonych 

potrzeb956. Zatem nasze uczucia nie są ani moralnie dobre, ani moralnie złe, 

natomiast zawsze są wartością, ponieważ stanowią „zakodowany” przekaz. 

Wons podkreśla, że „nawet najbardziej wzniosłe nie decydują o naszej świę-

tości, a najbardziej ‘upokarzające’ nie przekreślają naszej moralności. Każde 

z nich może być przekształcone w cnoty lub w wady. Nabierają wartości 

w naszych zachowaniach i postawach”957. Na przykład, uczucie złości może 

950  P. Brudek, Wartościowanie uczuć – dobre, złe, obojętne? Czyli o pozytywnych skutkach 
negatywnych emocji, „Katecheta” 2016, nr 4, s. 62.

951  K. Grzywocz, Uczucia niekochane…, s. 7.

952  Zob. tamże.

953  Tamże.

954  A. Kępiński, Melancholia, Kraków 2001, s. 204.

955  V. Satir, Rodzina – tu powstaje człowiek, Gdańsk 2002, s. 52.

956  Zob. E. Balcer, Wybrane koncepcje autoformacji…, s. 148–155.

957  K. Wons, Słowo z Centrum Formacji…, s. 6.
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zostać wykorzystane jako „paliwo” zarówno do podjęcia trudnego dialogu, 

jak i do wygenerowania konfliktu. To od konkretnego człowieka zależy, 

w jaki sposób rozpozna i zagospodaruje te zasoby.

W autoformacji niezbędne jest uznawanie wzajemności i komplemen-

tarności sfer poznawczej i emotywnej. Podobnie jak rozum „opiekuje się, 

chroni i kontroluje uczucia, […] jest dla nich światłem, aby się nie pogubiły”958, 

także uczucia „opiekują się rozumem, kontrolują go i są światłem, aby 

się nie pogubił w swoich analizach”959. Zdaniem Grzywocza można tutaj 

mówić o „wzajemnej miłości”, ponieważ „uczucia służą rozumowi, a on 

służy uczuciom. Biedny byłby rozum bez uczuć i biedne byłyby uczucia 

bez rozumu, ponieważ nie odszyfrowałyby swojego przesłania”960.

Rozwijanie dorosłych zasobów osobowości

W kształtowaniu dojrzałego charakteru podstawową rolę odgrywa my-

ślenie elastyczne i  otwarte961, które umożliwia refleksję nad własnym 

światopoglądem oraz nadrzędną filozofią życia. Są one niezbędne do 

integrowania osobowości i  doświadczania sensu własnego istnienia, 

a  zarazem stanowią stałą inspirację autoformacyjną. Marian Wolicki 

wyjaśnia, że „nadrzędna filozofia życia, dająca jednostce poczucie ukie-

runkowania w życiu i zaspokajająca potrzebę sensu, wiąże się z wypra-

cowaniem […] własnego światopoglądu. Chodzi szczególnie o określoną 

hierarchię wartości, integrujących osobowość i stanowiących podstawę 

jej motywacji i aktywności, a  jednocześnie nadających życiu sens”962. 

Największą zdolność harmonizowania, integrowania osobowości przypi-

suje Allport wartościom religijnym. Zaznacza jednak, że rolę taką spełnia 

tylko religijność dojrzała, wewnętrzna963. W jego ujęciu polega ona na tym, 

że człowieka integrują, harmonizują i motywują do działania wartości re-

ligijne same w sobie, bez nastawienia utylitarystycznego i bez stosowania 

958  K. Grzywocz, Uczucia niekochane..., s. 13.

959  Tamże.

960  Tamże.

961  Zob. A. Błaszczak, Dyspozycja do myślenia w sposób otwarty i elastyczny – wprowa-
dzenie teoretyczne i próba dookreślenia zjawiska, „Annales Universitatis Mariae Curie-Skło-
dowska Lublin – Polonia” 2022, t. 35, nr 3, s. 23–41.

962  M. Wolicki, Dojrzała osobowość – dojrzałe sumienie, Wrocław 2000, s. 61–62.

963  Zob. G. W. Allport, Osobowość i religia…
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mechanizmów obronnych. Natomiast religijność niedojrzała (zewnętrzna), 

w interpretacji Allporta, charakteryzuje się przede wszystkim podejściem 

instrumentalnym i pełni funkcję mechanizmu obronnego. Stanowi bowiem 

ucieczkę w sytuacji zagrożenia lub daje możliwość osiągnięcia tego, czego 

człowiek nie jest w stanie uzyskać o własnych siłach964.

Nawiązując do „Psalmu 131” obrazującego dojrzałą religijność w formie 

duchowego dziecięctwa, Grzywocz zauważa, że w wielowymiarowym świe-

cie wewnętrznym osoby istnieje część dziecięca oraz dorosła. Wyjaśnia, że 

„postać dziecka znajduje się w głębi człowieka – w jego duszy (‘jak niemowlę 

jest we mnie moja dusza’), postać dorosłego (opiekuna) – jak gdyby na ze-

wnątrz, tworząc reprezentacyjno-ochronną osłonę. Im bardziej wchodzimy 

w głębię człowieka, tym mniejsze jest to metaforyczne dziecko – aż po 

bezradne niemowlę, aż po nicość”965. Autor podkreśla, że „antropologiczne 

rozróżnienie (dorosły – dziecko) ukazuje w człowieku wewnętrzny dialog, 

intymną relację pomiędzy dzieckiem (wręcz niemowlęciem) a tym, który 

powinien się nim opiekować” 966. Rolą „dorosłej części siebie” jest niesienie 

swojej pierwotnej „części dziecięcej”, biorąc odpowiedzialność za całość 

swojej osoby. Umożliwia to budowanie dobrej relacji zarówno z samą/

samym sobą, jak i z innymi osobami. Model ten, różnicujący poszczególne 

aspekty ludzkiej psychiki, można dostrzec wielokrotnie zarówno w życiu, 

jak i w nauczaniu Jezusa. Dlatego „pedagogia chrześcijańska oparta jest na 

tym antropologiczno-teologicznym rozróżnieniu”967.

Pomocą w dążeniu do „pełni życia” i formułowaniu własnej filozofii 

życia może być (do)określanie swojej „misji życiowej”968 wyznaczającej 

życiowy program w postaci wartości centralnej, zwerbalizowanej (czasami 

również zobrazowanej) misji życiowej, sprecyzowanych celów długoter-

minowych i krótkoterminowych. Program ten, otwarty na modyfikacje, 

ale zakorzeniony w dominującej wartości, może być istotnym czynnikiem 

wysokiego poczucia sensu życia oraz punktem odniesienia w redefinio-

wanych aspektach tożsamości969.

964  Zob. Wolicki, Dojrzała osobowość…, s. 62–63. Zob. także G. W. Allport, Osobowość i reli-
gia…

965  K. Grzywocz, Infantylizm a postawa dziecięctwa, „Życie Duchowe” 2003, nr 33, s. 21.

966  Tamże.

967  Tamże.

968  Zob. J. Monbourquette, Twoja misja. Jak odkryć swój życiowy cel, Poznań 2003.

969  Zob. H. Law, S. Ireland, Z. Hussain, Psychologia coachingu, Warszawa 2010.
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Pojęcie „misji życiowej” bliskie jest, między innymi, praktyce coachingu 

polegającej na nabywaniu i aktywizowaniu zintegrowanej samowiedzy we 

współpracy coachem. Proces ten docelowo prowadzi do autocoachingu, 

który „bazuje na: byciu w relacji z sobą (relating to self)”970. Z perspektywy 

naukowej coaching jest

procesem, dzięki któremu następuje wzmacnianie i wspieranie osoby coa-

chowanej lub zespołu coachowanego w dążeniu do zmiany dzięki skutecznie 

zadawanym pytaniom przez coacha, jak również za pośrednictwem perma-

nentnego motywowania i asystowania osobie lub zespołowi w drodze do celu. 

Następuje tu wzmocnienie potencjału osoby lub zespołu coachowanego, jak 

również niwelowanie ograniczeń i barier971.

Innym przykładem (do)określania sensu własnego istnienia jest odkry-

wanie „idei wiodącej”972. Pojęcie to wprowadził Kazimierz Popielski, konty-

nuator myśli V. E. Frankla i twórca noo-logoterapii. Pojęcie „idei wiodącej” 

oznacza „odnaleziony na poziomie ‘ja głębokiego’ sens własnej egzystencji, 

niezbędny w dążeniu do integracji wewnętrznej”973. Popielski wyjaśnia, 

że „odnalezienie w swoim życiu tej idei, życiowej ‘gwiazdy przewodniej’, 

najczęściej związane jest z osobistym wysiłkiem i zaangażowaniem. Jest 

jednak również możliwe dotarcie do niej w niezamierzonych i niespodzie-

wanych okolicznościach”974.

W  literaturze można spotkać się z  twierdzeniem, że „idea wiodąca 

w ujęciu Popielskiego, jako specyficzny czynnik integrujący i motywu-

jący w autoformacji, wydaje się być pojęciem zbliżonym do koncepcji 

‘ideału osobistego’ w ujęciu Józefa Kentenicha. Autor ten określa rolę ideału 

osobistego jako ‘duszy samowychowania’”975. Do środków pomocniczych 

970  M. Chmielewska, Teoria coachingu skoncentrowana na uczeniu się pośród wybranych 
badań naukowych – inspiracje dla coachów, „Coaching Review” 2018, nr 1 (10), s. 203.

971  J. Żukowska, Naukowe ujęcie coachingu, w: P. Wachowiak (red.), Człowiek w organiza-
cji. Teoria i praktyka, Warszawa 2012, s. 11.

972  Zob. K. Popielski, Rola idei wiodącej w procesie integracji osobowości, „Summarium” 
1972, nr 2, s. 253–258. Zob. także Tenże, Poczucie sensu życia jako doświadczenie egzysten-
cjalnie znaczące i potrzeba rozwojowa, w: M. Dudzikowa, M. Czerepaniak-Walczak (red.), Wy-
chowanie. Pojęcia – procesy – konteksty, Gdańsk 2007, t. 2, s. 19–51.

973  E. Balcer, Wybrane koncepcje…, s. 80. Zob. K. Popielski, Rola idei wiodącej…, s. 253–258.

974  E. Balcer, Wybrane koncepcje…, s. 80.

975  E.  Balcer, Wybrane koncepcje…, s.  80–81. Zob. H.  Schlosser, Der neue Mensch – Die 
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w realizacji ideału osobistego należą „rachunek szczegółowy (jego treścią 

jest postanowienie szczegółowe), duchowy porządek dnia oraz kierowni-

ctwo duchowe. Wymienione środki należą wprawdzie do wskazań znanych 

już w duchowości katolickiej, ale ich oryginalność leży w tym, że zostały 

ujęte w perspektywie ideału osobistego”976.

Odkrywanie misji życiowej wymaga pielęgnowania kontaktu z samą/

samym sobą, który nie jest możliwy bez ciszy i skupienia oraz koncentra-

cji. Wielu współczesnych pedagogów i psychologów personalistycznych 

postuluje kształtowanie w procesie autoformacyjnym umiejętności trwania 

w ciszy, skupieniu i w oddaleniu od innych osób. Umożliwia to podejmo-

wanie wglądu w siebie i „bycie przy sobie”, które przygotowuje i uzdalnia 

do harmonijnego współdziałania z innymi osobami, „bycia przy drugim/

drugich”. Jak wyjaśnia Grzywocz,

samotność odsłania moją relację do siebie samego. Jest czas bycia między 

innymi, jest i czas bycia ze sobą samym. Samotność to sposobność, aby się 

sobie przyjrzeć: jak mi jest ze sobą, jak traktuję siebie samego. Każdy z nas 

ma jakiś swój własny styl traktowania siebie: słuchamy siebie albo nie, znamy 

siebie albo nie, akceptujemy albo nie, kochamy albo nie kochamy. Są całe 

obszary we mnie, których mogę nie znać977.

Wgląd w siebie pozwala „skonfrontować się z tym, kim jestem i co odkry-

łem. ‘Kochaj bliźniego jak siebie samego’. Czy czuję się wartościowy? Czy ten, 

którego widzę, patrząc na siebie, jest wartościowym człowiekiem?”978.

Źródłem każdego z pytań egzystencjalnych, dochodzących do głosu 

przeważnie pośród ciszy „zewnętrznej”, jest „potrzeba sensu, którą człowiek 

od początku bardzo mocno odczuwa w swoim sercu: od odpowiedzi na te 

pytania zależy bowiem, jaki kierunek winien nadać własnemu życiu”979. 

Jedyną satysfakcjonującą odpowiedzią jest miłość, z której rodzi się głębokie 

i trwale przekonanie: „ponieważ jestem kochana/kochany, to jestem także 

neue Gesellschaftsordnung, mit Originaltexten von Pater Josef Kentenich im zweiten Teil, Val-
lendar-Schönstatt 1971, s.  51; Zob. K.  Popielski, Człowiek jako byt z  miłości. Miłosierdzie – 
wzmocnienie bycia i stawania się egzystencji, w: Edukacja. Teologia i Dialog, Poznań 2010, 
t. 6, s. 11–16.

976  E. Balcer, Autoformacja dziś…, s. 51.

977  K. Grzywocz, Wspólnota i samotność…, s. 14.

978  Tamże.

979  Jan Paweł II, Encyklika „Fides et ratio”…, nr 1.
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zdolna/zdolny do miłości”. Grzywocz tak mówi na ten temat: „pomiędzy 

doświadczeniem miłości a przeczuciem własnej wartości istnieje niero-

zerwalny związek: ‘jestem kochany, jestem cenny, mam prawo być, nie 

jestem zbędnym przedmiotem, który zajmuje tylko miejsce w autobusie’”980. 

Doświadczenie bycia kimś bezwarunkowo chcianym i kochanym jest 

konieczne dla prawidłowego rozwoju człowieka. Przy czym „dorosła, ko-

chająca postać musi przyjść najpierw z zewnątrz, aby mogła się pojawić 

w wewnętrznej strukturze człowieka. Poziom dojrzałości wewnętrznego 

opiekuna jest taki, jaki był lub jest u opiekunów zewnętrznych”981. Dla-

tego w przypadku osobistego doświadczenia deficytów w tym zakresie 

– zwłaszcza na etapie wczesnego dzieciństwa – niezbędne jest poszuki-

wanie nowych, adekwatnych źródeł miłości. Jeśli bowiem człowiek nie 

doświadczył bycia kochanym w zdrowy sposób w rodzinie pochodzenia, 

to niezbędne jest – już w dorosłości – zadbanie o naprawcze (zastępcze) 

doświadczenia w tym zakresie. Dlatego warto zadbać o zróżnicowane rela-

cje z dojrzałymi osobami, a także rozważyć odbycie psychoterapii własnej. 

Tylko w bezpiecznej, zdrowej, międzyosobowej relacji można (od)budować 

doświadczenie bycia kochanym uzdalniające do miłości.

Zdolność do pogłębionego „bycia przy sobie”, kształtowania postawy 

dojrzałej miłości do samego siebie, ma doniosłe znaczenie nie tylko w wy-

miarze osobistym, ale także społecznym. Jak wyjaśnia Grzywocz,

miłość siebie samego i umiejętność bycia w samotności rodzą pragnienie 

spotkania. Dobrze przeżyta samotność owocuje pragnieniem bycia z drugim 

człowiekiem, czyli trwając w samotności, mam ochotę naprawdę się spotkać: 

moja samotność jest drogą do drugiego człowieka. Czy mam ochotę wrócić 

i pracować dla drugiego człowieka? – pytanie, które staje się kryterium tego, 

czy moje doświadczenie było rzeczywiście samotnością982.

Kształtowanie dojrzałego charakteru zakłada zdolność do wglądu i dia-

logu wewnętrznego983, systematycznego doświadczania samotności jako 

980  K. Grzywocz, Infantylizm a postawa dziecięctwa…, s. 21–29.

981  Tamże, s. 21.

982  K. Grzywocz, Wspólnota i samotność…, s. 17.

983  Zob. I. Paszenda, Dialog z samym sobą jako forma „resetu” od zagrożeń codzienności – 
możliwości i ograniczenia, w: D. Jankowska, M. Grzelak-Klus (red.), Pedagogika dialogu. Dia-
log jako…, s. 102–110; J. Rutkowiak, Społeczno‑edukacyjne warunki dialogowania a neolibe-
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„drogi” do drugiej osoby prowadzącej poprzez siebie. Możliwe jest odczu-

wanie lęku przed samotnością – pustynią, „ponieważ musimy być tam 

sami, bez pracy, i musimy skonfrontować się ze swoją wartością. Dobrze 

przeżyta samotność z samym sobą to czas konieczny w życiu. […] To jest 

czas dla mnie, na miłość do siebie samego”984.

Chrześcijańska wiara daje nadzieję, że człowiek, także w swojej najwięk-

szej samotności, pozostaje ukryty razem z Chrystusem „w łonie Ojca”985. 

Dlatego Bóg jest świadkiem każdego z  jego wewnętrznych dialogów. 

W przekonaniu Frankla, jest On często ich nieuświadomionym adresatem. 

Badacz ten jest zdania, że „Bóg jest adresatem większości naszych najin-

tymniejszych monologów wewnętrznych. […] zawsze, gdy rozmawiamy ze 

sobą z największą szczerością i w całkowitej samotności, ten, do kogo się 

zwracamy, może być z powodzeniem nazwany Bogiem”986. Mając tu na 

myśli „osobową Transcendencję”, Frankl wyjaśnia następnie, że

tego rodzaju definicja obchodzi wszystkie podziały między światopoglądem 

ateistycznym i teistycznym. Dzielące je różnice dochodzą do głosu dopiero 

później, kiedy osoba niereligijna zaczyna twierdzić, że jej monologi we-

wnętrzne są wyłącznie rozmowami z samym sobą i niczym więcej, zaś osoba 

religijna interpretuje je jako dialog z kimś innym niż ona sama987.

Następnie autor dodaje, że według niego „w takim przypadku pierw-

szorzędne znaczenie powinna mieć właśnie ‘jak największa szczerość’ 

i uczciwość. Jestem też przekonany, że jeśli Bóg rzeczywiście istnieje, nie 

będzie się spierał z osobą niereligijną tylko z tego powodu, iż myli go ona 

ze swoim własnym ‘ja’ i dlatego inaczej go nazywa”988.

ralna kultura indywidualizamu, w: E.  Dąbrowa, D.  Jankowska (red.), Pedagogika dialogu. 
Doświadczenie dialogu w  rzeczywistości XXI wieku, Warszawa 2010, s.  20–33; A.  Ryk, We-
wnętrzny dialog osobowy archetypem rozumienia drugiego człowieka i  świata, w: E.  Da-
browa, D. Jankowska (red.), Pedagogika dialogu. Doświadczenie dialogu…, s. 52–57. Zob. także 
L. Górska, Pedagogia i pedagogika jezuicka – w poszukiwaniu inspiracji dla współczesnego 
wychowania, „Horyzonty Wychowania” 2006, nr 5 (10), s. 274–288.

984  K. Grzywocz, Wspólnota i samotność…, s. 15–16.

985  J 1, 18.

986  V. E. Frankl, Bóg ukryty. W poszukiwaniu ostatecznego sensu, Warszawa 2015, s. 189.

987  Tamże.

988  Tamże.
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Wymienione wyżej, i w wielu innych miejscach niniejszej monografii, 

aspekty, problemy oraz wskazania i metody autoformacyjne odnoszą się 

do możliwości konstruktywnego rozwiązywania „napięcia” pomiędzy „Ja” 

realnym i „Ja” idealnym. Frankl wyjaśnia, że

tego rodzaju wewnętrzne napięcie jest nieodłączną cechą ludzkiej natury, 

a co za tym idzie, niezbędnym warunkiem zdrowia psychicznego. […] Tym, 

czego człowiek naprawdę potrzebuje nie jest stan wewnętrznej równowagi 

[pozbawiony wszelkich napięć – E.B.], lecz raczej wewnętrzna walka, dążenie 

do osiągnięcia wartościowego dlań celu czy realizacji swobodnie wybranego 

zadania. Tym, czego najbardziej potrzebuje, nie jest rozładowywanie za 

wszelką cenę wewnętrznych napięć, lecz wezwanie do wypełnienia poten-

cjalnego sensu989.

Literatura realistycznie wyjaśnia, że osiągniecie całkowitej spójności, 

integracji osobowości nie jest możliwe. Należy jednak do tego dążyć, ponie-

waż dzięki temu „można uzyskać zwiększone poczucie odpowiedzialności 

za swoje życie”990. Dlatego ważne jest „traktowanie osobowości jako pewnej 

funkcjonalnej całości, w której poszczególne sfery rozwoju człowieka nie 

są izolowane, ale z sobą uspójniane tak, aby wszechstronny i harmonijny 

rozwój osobowości człowieka nie był tylko pustym hasłem, edukacyjną 

fikcją, ale celem możliwym do realizacji w edukacji”991, a zwłaszcza w po-

dejmowanej na co dzień autoformacji.

989  V. E. Frankl, Człowiek w poszukiwaniu sensu. Głos nadziei z otchłani Holocaustu, War-
szawa 2013, s. 158–159.

990  J.  Jagieła, Integracja osobowości jako wartość edukacyjna. Perspektywa edukacyjnej 
analizy transakcyjnej, „Podstawy Edukacji” 2013, nr 6, s. 125.

991  A.  Nowak-Łojewska, Edukacja zintegrowana w  okresie ponowoczesnej moderny, 
w: M. Dziemanowicz, B. D. Gołębniak, R. Kwaśnica (red.), Przetrwanie i rozwój jako niezby-
walne powinności wychowania,

Wrocław 2005, s. 412.
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Niniejsza publikacja miała na celu ukazanie komplementarnych aspektów 

kształtowania relacji intrapersonalnej. W pierwszej części przybliżona zo-

stała tożsamość osoby ludzkiej w ujęciu filozoficznym, psychologicznym 

i społeczno-kulturowym. W drugiej części ukazano problematykę tożsamo-

ści chrześcijańskiej. Natomiast w trzecim rozdziale przedstawiona została 

relacja intrapersonalna jako współczesne wyzwanie, a zarazem podstawa 

i cel procesu autoformacyjnego.

Kilka lat temu w rozmowie z rektorem jednego z seminariów duchow-

nych zapytałam, w  jaki sposób realizowana jest tam formacja ludzka 

studentów – alumnów. Otrzymałam następującą odpowiedź: „Odbyli rok 

propedeutyczny, więc formację ludzką mają już za sobą”. Tymczasem zgod-

nie z wieloma wskazówkami dotyczącymi formacji ludzkiej prezbiterów, 

na przykład zawartymi w Pastores dabo vobis, formacja ludzka jest funda-

mentem całej formacji kapłańskiej992. Czy jeden rok jest tutaj adekwatnym 

rozwiązaniem? Pamiętam również słowa pewnej sfrustrowanej mistrzyni 

nowicjatu: „Mam tylko dwa lata, żeby z tych dziewczyn zrobić siostry”.

To tylko dwa, choć dramatyczne, przykłady formacyjnej ignorancji. Mam 

nadzieję, że tego rodzaju postrzeganie formacji (która w ujęciu persona-

listycznym powinna być integralna) będzie u wychowawców wszelkiego 

rodzaju wspólnot chrześcijańskich (i nie tylko) coraz rzadsze, aż całkowicie 

zaniknie. W kontekście tak wielu dostępnych dziś kompetentnych treści 

w zakresie formacji chrześcijańskiej – osobowościowej i religijnej – (wiele 

z nich zostało przywołanych w niniejszej monografii) dotyczących także 

określonych grup wiekowych, społecznych czy stanów (świeckich, kapła-

nów, rodzin, młodzieży, osób życia konsekrowanego) nasuwa się pytanie 

o powody trwania (decydentki/decydenta) na stanowisku ignorowania 

przedstawionych treści bądź zawinionej niewiedzy… Ignorancja zdaniem 

Witolda Kołodziejczyka „jest jednym z największych problemów dzisiej-

992  Jan Paweł II, Adhortacja apostolska „Pastores dabo vobis”…, nr 43–44.
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szego świata. […] właśnie ignorancja wiedzy i nasz do niej stosunek są 

groźne w edukacji. To brak odpowiedzialności za nasze życie i poddanie się 

powszechnemu cynizmowi, relatywizmowi i konformizmowi”993. Cytowany 

autor rozumie ignorancję jako

dobrowolne i świadome odrzucanie prawdy z różnych powodów. Bo jest 

niewygodna, trudna i nie służy osobistym interesom. Jest lekceważona, bo 

wydaje się niepotrzebna lub nieistotna. Wielu po prostu boi się ośmieszenia 

i krytyki – wykluczenia z mainstreamu. Ignorancja to również świadoma 

niechęć do przewidywania skutków swoich decyzji i wyborów, która często 

przeradza się w arogancję wobec ludzi i faktów994.

Wydaje się, że jednym z głównych powodów ignorancji wychowaw-

czej jest poważny deficyt w zakresie relacji wewnętrznej, intrapersonalnej, 

a tym samym także autoformacji. Na szczęście mogłabym również podać 

przykłady znanych mi wychowawców (w tym rektorów, ojców duchow-

nych, przełożonych, formatorek/formatorów, animatorek/animatorów, 

nauczycielek/nauczycieli, rodziców itd.), którzy prezentują wysoką kulturę 

pedagogiczną i – co według mnie jest godne podkreślenia – inwestują 

w  rozwijanie relacji intrapersonalnej poprzez superwizję (grupową, 

osobistą), psychoterapię, studia podyplomowe, warsztaty z psychologii 

komunikacji, szkolenia specjalistyczne, dobre rekolekcje, autentyczne życie 

wewnętrzne – w tym duchowe itd.

Mam nadzieję, że przedstawione w niniejszej monografii treści mogą 

dla Czytelniczki/Czytelnika stanowić pomoc także w lepszym rozumieniu, 

czym jest integralna (auto)formacja ludzka, co może oznaczać – na obec-

nym etapie rozwoju nauk o człowieku – poznanie siebie, praca nad sobą, 

samoświadomość, wgląd, życie duchowe, a także tożsamość i dojrzałość 

chrześcijańska, realizacja „rad ewangelicznych”, wspólnota ewangeliczna 

czy też dojrzałe realizowanie ról wychowawczych, animacyjnych, przeło-

żeńskich itd. Wspólnym mianownikiem każdej z wymienionych kategorii 

jest fundamentalne znaczenie relacji intrapersonalnej, umiejętność „bycia 

przy sobie”, uzdalniająca do adekwatnego bycia „z” i „dla” drugiej osoby.

993  W.  Kołodziejczyk, Ignorancja w  edukacji, https://www.edunews.pl/badania-i-debaty/
opinie/4336-ignorancja-w-edukacji [dostęp: 27.04.2025].

994  Tamże.
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Jednym z „krytycznych” obszarów w realizacji (auto)formacji jest kształ-

towanie sfery emotywnej. Zamieszczone w ostatniej części konkretne pro-

pozycje ukazujące możliwości rozpoznawania przekazu emocja –potrzeba 

mogą stanowić zachętę do budowania pogłębionego kontaktu z tą sferą 

w sobie. Mogą także inspirować do wychowywania siebie w zakresie uświa-

damiania, a następnie odraczania bądź zdrowego zaspokajania (karmienia) 

własnych potrzeb. Tego rodzaju umiejętności świadczą o rozwijaniu inteli-

gencji emocjonalnej. Wewnętrzna wolność może się wówczas przejawiać, 

na przykład, w zaprzestawaniu projektowania na inne osoby własnych 

nieuświadomionych emocji i potrzeb.

Relacja intrapersonalna oznacza raczej proces niż osiągnięty stan. Jako 

podstawa autoformacji umożliwia dążenie do coraz bardziej spójnych po-

staw, a zarazem przyjmowania własnej niedojrzałości, braków, błędów, co 

wymaga sporej dojrzałości. Ważną pomocą na tej „drodze poprzez siebie” 

może być odkrywanie swojej przewodniej myśli (wartości) życiowej, czyli 

misji życiowej (coaching), wartości wiodącej (K. Popielski), ideału osobistego 

(J. Kentenich). Wymienione kategorie nie stanowią synonimów, ale mogą 

pełnić podobną funkcję – skutecznie motywować do autoformacji. Zwer-

balizowana, a być może także zobrazowana, osobista misja życiowa, może 

stanowić niezawodny punkt odniesienia w definiowaniu i redefiniowaniu 

swojej tożsamości, przezwyciężaniu kryzysów, a na co dzień – w systema-

tycznej pracy nad sobą.

Poniżej przytoczone zostały przykłady zwerbalizowania misji życiowej 

(bez rozwinięcia w postaci sformułowanych celów itd.). Niektóre wyra-

żenia są obcojęzyczne (podałam tłumaczenia tylko z języka łacińskiego) 

bądź nawiązują do znanych tekstów (ewangelicznych, hagiograficznych, 

tytułów piosenek), inne natomiast są autorskie (autorzy są mi znani). Być 

może będzie to dobra inspiracja do osobistych poszukiwań. Oto kilka 

przykładów: „Trzeba samemu być”, „sługa Miłosierdzia”, „Vas Spirituale” 

(„Naczynie Duchowe”), „Veni” („Przyjdź”), „Z cierpliwością…”, „Say you, say 

me”, „Nie troszczcie się zbytnio”, „Pax ex caritatis” („Pokój rodzi się z miłości”), 

„Sunshine”, „Uczyń mnie narzędziem Twojej miłości”, „Sitio” („Pragnę”), 

„Pomocna dłoń”, „Schoolgirl”, „Chcę być pielgrzymem nadziei – dziś”.
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The way through the self: complementary 
aspects of intrapersonal relationship formation

The need for an intrapersonal relationship – inner connection with oneself 

– is an innate human need, much like the need for interpersonal relation-

ships. As both the academic literature and common experience suggest, 

this intrapersonal relationship is often seriously neglected in the life of 

a postmodern person. Building a relationship with oneself has never been 

easy, but today it is made even more difficult by numerous and complex 

conditions – many of which, until recently, belonged more to the realm 

of science fiction than everyday life. The postmodern individual – each 

of us – requires open-minded thinking in order to apply wise strategies 

for dealing with new problems and challenges. This also calls for specific 

knowledge and skills.

Amid the fast pace and stress of postmodern life, “being with oneself” 

and being “readable” to oneself is a major challenge, both individually and 

socially. The quality of one’s intrapersonal relationship is closely tied to the 

ability to form meaningful interpersonal relationships.

Who is the human being? Who am I? Who do I want to become? Where 

am I heading? The concept of “identity” is complex, multifaceted, and inher-

ently interdisciplinary, as various scientific fields and disciplines contribute 

to its interpretation. The first chapter of this monograph presents human 

identity from philosophical, psychological, and socio-cultural perspectives. 

The second chapter discusses Christian identity in the context of personality 

and religious coherence, the image of God, the criteria of mature religiosity, 

and consecrated life. The third chapter explores the topic of intrapersonal 
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relationship as a contemporary challenge that can be addressed through 

a process of autoformation.

This monograph is intended primarily for readers interested in shaping 

a relationship with themselves – not only for educators in the strict sense. 

The content of the second chapter may be particularly relevant for those 

consecrated through baptism and through the profession of the evangelical 

counsels.

I hope that presenting the complementary aspects of developing an 

intrapersonal relationship will support readers in the personal and persistent 

exploration of their inner world, and in building a new culture of interper-

sonal relationships. It may also contribute to the mindful use of human 

creations – both simple and complex, symbolic and functional – including 

AI tools.






