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PODZIEKOWANIA

Bardzo dzigkuje wszystkim osobom, ktére przyczynity si¢ do powstania niniejszej pracy.
Jestem szczegdlnie wdzigczna mojemu mezowi, Kamilowi, za pomoc i wielkie wsparcie, na ktore
zawsze moglam liczy¢. Takze synkowi, Krzysiowi, ktory przyszedt na $wiat w trakcie pisania pracy,
za wszystkie momenty radosci. Ponadto dzickuje moim rodzicom za to, ze zawsze podsuwali mi
ksigzki z wielu dziedzin, w tym duchowosci, psychologii 1 filozofii. Dzigkuje takze siostrom,
teSciom, przyjaciotom 1 przyjaciotkom za wytrwale wsparcie 1 dobre stowo, a takze
wspolpracownikom psychologom i terapeutom za zapewnienia, ze temat, ktory podjetam, jest dla
nich wazny.

Jestem wdzigczna opiekunowi naukowemu- ks. Janowi Klimkowi za wszelkie wskazowki
dotyczace pracy, jak 1 mozliwo$¢ odbywania stazu w szpitalu psychiatrycznym jako teolog
1 psycholog, co bylo waznym do§wiadczeniem bezposrednio poprzedzajacym pisanie niniejszej
pracy. Szczegoélne chce podzigckowaé promotorowi pomocniczemu, ks. Grzegorzowi Wacholowi
za niezliczone godziny poprawek, podsuwanie literackich inspiracji oraz konsultacje pracy
w typowych oraz nietypowych warunkach. Jestem takze wdzigczna innym, waznym dla mnie
profesorom teologii i psychologii za wszelkie inspiracje- chcialabym tu wymieni¢ ks. prof. Roberta
Wozniaka, ktory jest odpowiedzialny za moja fascynacje teologia, o. prof. Jarostawa Kupczaka,
ktorego wyktady byly niezwykle dla mnie cenne w aspekcie znajomos$ci zagadnien antropologii
teologicznej, a takze dr hab. Matgorzate Opoczynska- Morasiewicz, ktora przekonywala nas-
studentéw psychologii, o wartosci wspotpracy psychologii z filozofia, a takze innymi dziedzinami.
Materialy zawarte w niniejszej pracy sa swoista pamiagtka wieloletnich, naukowych poszukiwan,

a cata praca podsumowaniem niemal 12 lat studiow spedzonych w Krakowie.



STRESZCZENIE

Pomoc cztowiekowi jest kwestia, ktdrg zajmuja si¢ rézne dziedziny wiedzy. Praktyczne
dziatanie na rzecz dobrostanu jednej osoby wymaga nierzadko utworzenia catych zespotow
specjalistow. Takze gdy mowa jest o duszpasterstwie, coraz czgsciej potrzebna jest wspOtpraca z
nowymi dziedzinami. Teologia i psychologia posiadaja w swojej historii liczne spory, jednak laczy
je troska o cztowieka. Niniejsza praca stawia pytanie o juz istniejace watki wspolpracy teologii z
psychologia. Pyta takze o histori¢ wspotistnienia dziedzin, od czaséw biblijnych, poprzez pisma
swietych, az do czasow wspotczesnych, gdy wypowiadajg si¢ papieze XX 1 XXI wieku.
Dodatkowo, praca zadaje pytanie o ksztatlt wspolpracy dziedzin- czy jedna osoba moze udziela¢
pomocy duszpasterskiej i psychologicznej, czy raczej konieczna jest osobna dziatalno$¢ psychologa
1 osobna teologa. Wazne sg takze opinie psychologow i psychiatrow dotyczace odmiennosci pracy z
wierzacym pacjentem.

Aby odpowiedzie¢ na postawione pytania, autorka bada zawarto$¢ publikacji popularnych
autorow teologicznych, ktorzy uzywaja psychologii. W catej pracy przytacza takze liczne opinie
autoréw psychologicznych. Dowodzi, ze elementy psychologii sag mozliwe do odnalezienia w
najwazniejszych zrédtach teologicznych. Zauwaza, ze zagadnienie chorob duchowych zmienia
sposob myslenia o zdrowiu jako wytacznie dotyczacym ciata i psychiki. Wyniki przegladu opinii w
zakresie laczenia i rozlaczenia dziedzin pokazuja, Zze w Polsce obecnie najczgséciej traktuje si¢
procesy duszpasterstwa i terapii jako odregbne. Badanie opracowan duszpasterskich wskazuje na
szerokie zastosowanie psychologii przez teologdw, przy czym najczestsze sg inspiracje pochodzace
z koncepcji Freuda i jego nastgpcow. RoOwniez czgste sa odniesienia do psychologii humanistyczne;j.
Swoista nowoscig sg liczne watki profilaktyki, dotykajace stylu zycia, balansu pracy i odpoczynku,
sensu zycia. Brakuje opracowan nurtu psychologii poznawczej oraz systemowej, takze nurt relacji z
obiektem wydaje si¢ szczegolnie interesujgcy. Dodatkowo warto§ciowe sg elementy spojrzenia
terapeutOw na wierzacego pacjenta- etos zawodu, jak i religijne tematy mozliwe do poruszenia na
spotkaniach. Praca pokazuje, Ze obie dziedziny moga wspotpracowac, co wigcej w licznych
kwestiach potrzebuja siebie nawzajem. Praca chce by¢ inspiracjg zaréwno dla kaptanow, swieckich

teologdw pracujacych z ludzmi jak i specjalistow zdrowia psychicznego.



ABSTRACT

Helping people is an issue dealt with by various fields of knowledge. Practical action for the
well-being of one person often requires the creation of entire teams of specialists. Also, cooperation
with new areas is increasingly needed regarding pastoral care. Theology and psychology have had
numerous disputes in their history, but they are united by concern for man. This work asks about
existing threads of cooperation between theology and psychology. It also asks about the history of
the coexistence of fields, from biblical times, through the writings of saints, to modern times, when
the popes of the 20th and 21* centuries speak. Additionally, the work asks the shape of cooperation
between the fields - whether one person can provide pastoral and psychological help or whether
separate activities of a psychologist and a theologian are necessary. The opinions of psychologists
and psychiatrists regarding the differences in working with a believing patient are also important.

To answer the questions posed, the author examines the content of publications by popular
theological authors who use psychology. Throughout the work, she also quotes numerous opinions
of psychological authors. She proves that elements of psychology can be found in the most
important theological sources. She notes that spiritual illnesses change how we think about health as
only relating to the body and psyche. The review of opinions on combining and disconnecting fields
shows that in Poland, the processes of pastoral care and therapy are currently most often treated
as separate. An examination of pastoral studies indicates theologians' wide use of psychology, with
the most common inspiration coming from the concepts of Freud and his successors. References to
humanistic psychology are also frequent. What's new are the numerous topics of prevention,
lifestyle, work-rest balance, and the meaning of life. There is a lack of cognitive and systemic
psychology studies, so the object relations trend seems particularly interesting. Additionally,
elements of the therapist's view of a believing patient are valuable- the ethos of the profession,
as well as religious topics that can be discussed during meetings. The work shows that both fields
can cooperate, and what is more, they need each other in many respects. The work aims to inspire

priests, lay theologians working with people and mental health specialists.
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Wstep

W kontekscie wspotczesnosci kazdy cztowiek zmieniajagcy srodowisko czy wchodzacy
w nowy etap zycia styka si¢ ze zjawiskami, ktore wchodza w zakres zainteresowan teologii
pastoralnej. Sa to czesto jednoczesnie zjawiska, ktore bada psychologia. Ogélnie w spoteczenstwie
obserwuje si¢ wzrost znaczenia profilaktyki zdrowia psychicznego, aby czlowiek radzit sobie
z wyzwaniami, jakie sg przed nim stawiane w jego Srodowisku. Podobnie jak w minionych
epokach, réwniez wspodiczesnie, ten sam czlowiek potrzebuje odnajdowac¢ same podstawy swojej
egzystencji, by nie zgubi¢ tozsamo$ci. Moze on tak jak w wiekach minionych rozumie¢ siebie
przede wszystkim w kontakcie z Bogiem, co tradycyjnie umozliwiala przestrzen religii. Obecnie
coraz czesciej odkrywa rowniez nowe drogi budowania swojej tozsamosci, ktore majg charakter
pozareligijny. Znaczaca rolg odgrywa w tym konteks$cie psychologia probujaca odpowiada¢ na
najbardziej podstawowe pytania dotyczace sensu Zycia, opisujagca zZyciowe postawy, probujaca
rozwikla¢ problemy egzystencjalne i usprawni¢ funkcjonowanie cztowieka. Psychologia jest
dyscypling odrgbng wobec teologii. Sg to dwa roztgczne obszary, ktorych relacja nie jest oczywista.

Istnieje takze inny, wazny w powyzszym kontekscie punkt widzenia— wspotpraca owych
dziedzin niejako wymusza tempo rozwoju zaréwno teorii, jak i praktyki. Rownolegle do rozwoju
psychologii, nowe wyzwania napotyka zatem takze duszpasterstwo. Mozemy dzi$ zapytaé, czy jesli
te dwie przestrzenie nie przeszkadzajg sobie, to by¢ moze warto poszuka¢ watkow, gdzie moga
wspiera¢ siebie nawzajem. Oczywiscie, mozemy takze odnie$¢ wrazenie, ze teologia 1 psychologia
konkuruja ze soba, gdy nie rozumiejg kontekstu istnienia tej drugiej dziedziny i nie pracuja nad
kwestiag wzajemnego wspotistnienia i wspotpracy. Cata ta kwestia rozjasnia sie jednak, gdy kontekst
pomocy cztowiekowi zaczyna dotyka¢ glebszych probleméw 1 obejmuje sytuacje graniczne.
Gdy myslimy na przyktad o cztowieku chorym psychicznie i zdiagnozowanym, u$§wiadamiamy
sobie, ze na jego dobrostan duzy wptyw ma caty zespot specjalistow obejmujacych rdzne dziedziny
wiedzy. Uzyteczna jest tutaj takze pomoc duszpasterska. Oczywiscie w przypadku kazdego innego
problemu réwniez, ale tutaj jest szczegolnie bliska wsparciu psychologicznemu. Historycznie
teologia pastoralna od samego poczatku obecna byta w szpitalach psychiatrycznych. To tam do dzi§
obserwuje si¢ znaczacy wpltyw na dobrostan cztowieka zarowno nauk dotyczacych psychiki, jak
i teologii. Takze tam teologia praktyczna znajduje wcigz nowe wyzwania, kategorie chordb
1 dysfunkcji zmieniajg si¢, zgodnie z aktualnymi problemami czlowieka. Osoba kapelana
szpitalnego wprowadza kontekst Boga, ktérego wierzacy, ktorzy choruja, poszukuja.

Niewatpliwie trudnym momentem w relacji dziedzin teologii 1 psychologii byto roszczenie
kazdej z nich do cato$ciowej refleksji o cztowieku. Gdy wspodtczesnie psychologia oddziatuje na
kolejne przestrzenie w spoteczenstwie 1 staje si¢ popularna, a terapia przestaje by¢ wstydliwa,

teologia powinna uswiadomi¢ sobie, ze wcigz posiada zasadnicze elementy, ktore w psychologii sg
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nieobecne. Wobec zachodzacych zmian nie chodzi o to, by jako teolog mie¢ jedynie co$ do dodania,
ani tez o to, by pozyskiwa¢ stuchaczy zapozyczonymi z innej dziedziny elementami. Kwestia
dialogu zawiera inne, powazne wyzwania, gdyz zle postawione akcenty moga wypaczyC
duszpasterstwo lub wykluczy¢ je z pola widzenia potrzebujacej osoby. Majac na uwadze te kwestie,
niniejsza praca przyjmuje perspektywe teologii, ktéra nie jest podrzedna wzgledem psychologii
1 nie musi z nig walczy¢, a co rownie istotne, nie powinna wycofywac si¢ ze wspdlnych, badanych
przestrzeni. Z punktu widzenia teologii, zakres psychologii obejmuje natur¢ ludzka, wobec czego
cate zagadnienie taski, ktora zgodnie ze stowami $w. Tomasza ,,buduje na naturze”, jest pomini¢te-
i, co za tym idzie, mozliwe do uzupelienia, ale tu juz méwimy o wspdlpracy dziedzin.
Psychologia, ktora opiekuje si¢ naturg, nie musi tego czyni¢ ze szkoda dla taski — moze niejako
przygotowac grunt pod nig. Zasadniczo jednak, gabinet psychologa, terapeuty czy psychiatry — poza
niektorymi nurtami psychologii chrzescijanskiej, nie jest zwigzany z duszpasterstwem, a stan wiary
pacjenta, o ile nie przejawia on takiej woli, nie powinien by¢ poddawany weryfikacji. Psychologia
nie rozwija refleksji o Bogu nawet, jesli nie jest Mu przeciwna. Nie prowadzi badan dotyczacych
Boga w takim sensie, jak czyni to teologia, moze jednak dotyka¢ subiektywnej relacji cztowieka z
Bogiem, dostrzega¢ do pewnego stopnia realno$¢ dziatania modlitwy i innych praktyk, przede
wszystkim jednak poprawia¢ relacje cztowieka z otoczeniem. W tym ujeciu, teologia potrzebuje
psychologii, ale takze psychologia potrzebuje teologii. Stad wynika zatozenie niniejszej pracy, aby
takze specjaliSci z zakresu zdrowia psychicznego odnalezli czytelne dla siebie pomosty do
dziedziny teologii.

Kwestia dialogu dziedzin domaga si¢ nowych badan, gdyz aby nie rezygnowac z dobra
nowych odkry¢, teologia musi zapyta¢ o to, jak traktuje czlowieka, ktoéry zwtaszcza w obliczu
cierpienia, wcigz czgsto szuka pomocy i otuchy w Kosciele. Jesli ponadto jezyk psychologii wprost
przechodzi do powszechnego uzycia, oddzialujac na spoleczenstwo i sposéb myslenia czlowieka
0 sobie samym, o swoim zyciu i kluczowych relacjach, wydaje si¢, ze teologia musi dokonad
pewnego zestawienia pojec¢ 1 tematow, zdac sobie na nowo sprawe z zakresu dziedziny psychologii.
W tym obrebie nawet kilka lat rozwoju mysli ma znaczenie, nalezy zatem stale uaktualnia¢
wszelkie opracowania.

Obecnie do spotkania obszaru teologii i psychologii dochodzi w az trzech kontekstach-
(1) kontekscie duszpasterstwa zwyczajnego, jak i1 (2) specjalistycznego, dokonujacego si¢ podczas
pracy z osobami wymagajacymi dodatkowego wsparcia, ktére nie s3 hospitalizowane,
jak 1 (3) specjalistycznego i poglgbionego w szpitalach psychiatrycznych. Mowimy o roéznych
wymiarach wchodzacych w zakres oddziatywania psychologicznego i duszpasterskiego, ktore moga
by¢ realizowane na wiele sposobow w  kontakcie indywidualnym, zbiorowym,
zinstytucjonalizowanym i1 dobrowolnym. Dylematy pojawiaja si¢ po kazdej stronie, a w konteksScie

duszpasterstwa wigza si¢ z wykorzystaniem wiedzy psychologicznej przez duszpasterzy,
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w kontek$cie za$ leczenia specjalistycznego trudno$¢ polega na duzych ograniczeniach w kwestii
poruszania si¢ po obszarze wiary pacjenta. Z powyzszych wzgledéw nie tyle pomoc szpitalna
cho¢ i ona tworzy element ukazywanego kontekstu, ile kwestie duszpasterstwa zdrowego cztowieka
stanowig podstawowy kontekst dla pracy i tu zostanie przedstawionych najwigcej zagadnien
obejmujacych dialog teologii z psychologia. Nalezy zatem poczyni¢ pewne rozroéznienie w obrgbie
oddzialywania na cztowieka, gdyz nie tylko cztowiek chory, ktory posiada diagnoze, potrzebuje
pomocy specjalistow zdrowia psychicznego oraz poszukuje prowadzenia na drodze duchowe;j.
Takze osoba, ktéra nie jest wprost w procesie leczenia, jednak w swoim zyciu do$wiadcza
cierpienia, nie rozumie swojej sytuacji, trudnych przezy¢é z przesztosci, odnajduje nadzieje
odzyskania dobrostanu w kontekscie psychologicznym, jak i duchowym. Niniejsza praca chce
pokaza¢ pomosty pomiedzy dziedzinami w tym kontekscie.

Trzeba przy tym rozgraniczy¢ dziedziny na plaszczyznie metodologii. Teologia jako nauka
o Bogu, posiadajaca takze istotne odniesienia do cztowieka i $wiata, rozwineta specyficzng wsrdod
innych nauk metodologie, ktora w wielu obszarach jest diametralnie rézna od zatozen psychologii.
Sama psychologia naukowa wyzbywa si¢ cho¢by twierdzen metafizycznych, zwlaszcza w ostatnich
dekadach probuje opiera¢ swoje wnioski przede wszystkim na badaniach empirycznych, do czego
wykorzystuje zwlaszcza wiedze z zakresu statystyki 1 dyscyplin z obszaru neuronauk. W ten sposob
opisywana dziedzina wiedzy o czlowieku, jesli zostanie bezkrytycznie przyjeta, moze doprowadzic¢
do redukcjonizmu i ograniczy¢ cztowieka wytacznie do czynnikow naturalnych, budujac w ten
sposob koncepcje sprzeczne z chrzescijanstwem. Jednocze$nie, na polu praktyki, psychologia
1 nurty terapeutyczne czegsto dostrzegaja glebie potrzeb wierzacego pacjenta wychodzac poza
wymiar biologiczny. Istnieje zatem mozliwos¢ wspotpracy teologii 1 psychologii w szeroko pojetym
duszpasterstwie.

Jak wspomniatam, teologia zasadniczo posiada dwa przedmioty, z ktdrych pierwotnym
1 najwazniejszym jest Bog. Do teologii nalezy jednak takze badanie cztowieka. Jeden przedmiot nie
przekresla drugiego, gdyz Bog wplywa stale na czlowieka. Jak mowi Sobdr Watykanski 1II:
»lajemnica czlowieka wyjasnia si¢ w Tajemnicy Slowa Wcielonego”. Bodg zwrocit sie
ku cztowiekowi, a jednym ze znakow przyjscia Mesjasza bylo szukanie przez Niego wykluczonych,
w duzej mierze 0s6b chorujacych. Mieli oni by¢ ponownie wiaczeni w spoteczenstwo, we
wzajemne relacje, a wigzato si¢ to z powrotem do zdrowia, a dalej ponownym otwarciem na Boga
1 cztowieka. I cho¢ zdrowie nie jest ostatecznym celem, w czasach ewangelicznych bylo dopiero
znakiem Zbawienia, jednak nie bez powodu stato si¢ dla wielu oséb pierwszym etapem kontaktu
z Bogiem i poczatkiem nadziei, ktora zostata z czasem dopetniona. Perspektywa doczesna zawiera
znaki odsytajace do eschatologii, stad psychologia nie zaprzecza celom teologii. W kontekscie
pojecia zdrowia istnieje powigzanie z teologia, gdyz zawiera si¢ w nim wazna prawda o tym, kim
jest cztowiek 1 kim ma by¢ dla niego Bog. A zatem, podczas gdy inne poddziedziny teologii
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w sposob szczegbélny zajmuja si¢ kwestia Boga, teologia pastoralna musi reflektowaé oba
przedmioty, musi pyta¢ o pomoc zagubionemu czlowiekowi, czgsto cierpigcemu takze w sferze
psychiki. Nie ma ona sta¢ si¢ nowa psychologia, jednak jesli widoczna jest dysproporcja pomiedzy
teologia pastoralna, ktorej zadaniem jest troska o czlowieka, a innymi dziedzinami, obierajacymi za
przedmiot czlowieka, otwiera to konieczno$¢ nowych refleksji i badan w obregbie teologii
duszpasterskiej. Wymiana wzajemnych doswiadczen obu dziedzin staje si¢ konieczna,
paradoksalnie takze po to, aby pomysle¢ o kazdej z nich osobno. Warto nadmieni¢, iz w teologii
refleksja teoretyczna dominuje nad praktyka. Nie oznacza to jednak, Ze praktyk¢ mozna
zignorowac. Teologia pastoralna potrzebuje dziedzin pozateologicznych zwlaszcza tam, gdzie mowi
si¢ o dobrostanie osoby. Intensywny rozwoj psychologii wymusza prace nad dialogiem miedzy
dziedzinami, dialog za$§ ma doprowadzi¢ do wymiany i rozwoju dziedzin.

Takze istotny dla kontekstu pracy jest fakt, Ze pastoralny wymiar teologii istnieje od
poczatku chrzescijanstwa. Jako, ze misja gloszenia zostata przekazana juz pierwszym Apostotom,
ktorzy procz srodowiska judaistycznego mieli za zadanie glosi¢ Chrystusa rowniez poganom, od
poczatku swojego istnienia teologia siega do innych dziedzin, aby w spotkaniu z czlowiekiem
danego czasu, miejsca i kultury, porozumie¢ si¢ z nim i przekaza¢ mu prawd¢ o Bogu, a wraz z nia-
prawde o nim samym. Warto zwrdci¢ uwage, ze tak jak kiedy$ jezyka filozofii, teologia moze dzi$
uzywac jezyka psychologii, jednoczes$nie nie rezygnujac ze swojej tozsamosci. Wspotczesni
duszpasterze gloszacy Stowo, a jednoczes$nie odnoszacy si¢ do psychologii, postuguja si¢ podobng
logika, jak pierwsi ewangelizatorzy i apologeci, co zauwaza m.in. Andrzej Jastrzgbski- autor
analizowanego w niniejszej rozprawie opracowania ,,Po pierwsze pomagac¢”. W kontekscie dialogu
teologii z psychologig autor ten czyni spostrzezenie, ze jezyk psychologii jest wspotczesnie
najbardziej dostgpny ludziom, co staje si¢ powodem psychologizowania takze w duszpasterstwie.
Jastrzebski porownuje to zjawisko z tendencja Ojcow Kosciota do poszukiwania jezyka swoich
czasoOw, zauwazajac jednak takze, iz duszpasterze czesto postuguja sie samg intuicja, bez rzetelnej
wiedzy psychologicznej.

Jako genezg¢ niniejszej pracy nalezy wskaza¢ moje wlasne studia, najpierw psychologiczne,
pézniej rownolegle teologiczne. Te drugie po osiggnigciu magisterium przeszly w poszukiwania
dialogu dziedzin, co ostatecznie przybrato ksztalt doktoratu z teologii pastoralnej. Wowczas takze,
posiadajac juz doswiadczenie pracy psychologa w swieckiej poradni, a takze w fundacji katolickiej
oraz praktyke superwizji systemowej i psychodynamicznej, mogtam na nowo zrewidowaé swoje
wlasne poglady dotyczace psychologicznej teorii i praktyki. W pewien sposob moja wtasna historia
pozwolita mi odkrywaé, ze cate doswiadczenie dwdch dziedzin zawiera mozliwe, wzajemne reakcje
kazdej z nich na podstawowe twierdzenia tej drugiej. Juz na studiach psychologicznych
zauwazytam, ze w teorii psychologii istniejg rozne postawy odnosnie religii: od usitowania obalenia
poszczeg6lnych prawd wiary, podwazania antropologii od strony struktury osoby (kwestia duszy),
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poprzez wartosci — udowadnianie nieistnienia $wiadomego altruizmu, poprzez tolerowanie wiary
u pacjentow, lecz rownolegte sugerowanie jej nieadekwatnosci, a skonczywszy na probach dialogu
czy zrozumienia, ze pacjent wierzacy wymusza szczeg6lny kontekst pomocy. Na studiach z teologii
spotykalam problem nieaktualnych opracowan, ktore nie docenialy niektorych nurtdéw, inne za$
przecenialy je. Sama psychologia mogta by¢ tu potraktowana z lekcewazeniem, nieufnoscia albo
nadmiernym optymizmem, ktory rozmywat trudny kontekst lgczenia poszczegdlnych watkow.
Dyskusje na studiach przybieraty ksztalt ostrych sporow, lecz takze spokojnego dialogu i pytan
zdradzajacych szczerg ciekawo$¢. Podobnie dziato si¢, gdy jako psycholog i teolog, w nietypowej
roli, mialam mozliwo$¢ realizacji stazu w szpitalu psychiatrycznym. Niniejsza praca, jako
podsumowanie wielu lat refleksji, posiada akcenty skrajne, ktére postanowitam zachowa¢, gdyz
kazdy cztowiek, ktory zajmuje si¢ ktora$ z dwoch dziedzin badz obiema, powinien zdawaé sobie
sprawg z tego, ze spotka si¢ z catym wachlarzem przemyslen i postaw.

Wobec refleksji na temat duszpasterskiej wspoOtpracy teologii z psychologia warto
odnotowa¢ obecnos¢ opracowan, ktore dotykaja bezposrednio tej kwestii. Na uwage zastuguje
wczesne opracowanie Henryka Blessa ,,Zarys psychiatrii duszpasterskiej”, ktore jednak zamyka si¢
w kwestiach pomocy szpitalnej, opisuje takze nieaktualne juz jednostki chorobowe. Jednak ogdlna
refleksja na temat pomocy, zmienionego chorobg kontekstu duszpasterskiego prowadzenia
w kwestiach moralno$ci 1 przyjmowania sakramentow, jak i1 elementy krytyczne wobec glownych
nurtow psychologii, do dzi§ wyznaczaja pewien kanon tematdw, ktdre nalezy wzig¢ pod uwage w
kwestii tego rodzaju duszpasterstwa. Innym opracowaniem jest obszerna praca Roberta
Kugelmanna ,,Psychologia i katolicyzm. Historia relacji”, ukazujaca relacj¢ Stolicy Apostolskiej
z psychologig zwlaszcza na gruncie amerykanskim, do czasu pontyfikatu Jana Pawla II. Praca
zawiera liczne wzmianki na temat praktycznych dzialan, taczacych teologie z psychologia.
Na uwage w specyficznym konteks$cie zastuguja takze nowe prace: ,,Religia, ktéra uzdrawia.
Religia, ktora szkodzi” psychiatry Jamesa L. Griffitha oraz na gruncie polskim niewielka publikacja
,Patologia duchowos$ci” autorstwa Krzysztofa Grzywocza. Obaj autorzy starajg si¢ pokazac, iz w
zakresie wspotpracy dziedzin pozostaje wiele do zrobienia, jednocze$nie ukazujac watki, ktore
mogg utatwi¢ owa wspotpracg. Warta uwagi z powodu staran uporzadkowania licznych obszarow
psychologii, a takze opatrzenia ich teologicznym komentarzem jest takze praca Bernharda Groma
»Psychologia religii”, jednak jest ona w pewnych zakresach obarczona uproszczeniami, a jej
zawarto$¢ obejmuje glownie teori¢. Inne podreczniki psychologii nauczanej jako przedmiot w
seminariach 1 katolickich uczelniach sa przydatne, jednak brakuje w nich nowych teorii, nierzadko
takze dany nurt traktuje si¢ cato$ciowo negatywnie badz pozytywnie, nie zwracajac uwagi na wazne
aktualizacje.

Ze strony psychologicznej mozna wspomnie¢ jeszcze obszerng pozycj¢ Davida M. Wulffa
»Psychologia religii”, ktéra moze pogladowo stuzy¢ jako podrecznik wszelkich idei
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psychologicznych dotyczacych religii, z wylaczeniem jednak wszelkich perspektyw, ktore
wykraczaja poza psychologie wszystkich religii uyymowanych jako zbiorcza kategoria. W niniejsze;j
pracy znajdg si¢ raczej opracowania mysli specjalistow, ktorzy tak jak wspomniany Griffith, t¢
granic¢ przynajmniej subtelnie przekraczajg. Zasadniczo, wobec tak zarysowanego kontekstu, praca
niniejsza ma za cel skonfrontowa¢ i uaktualni¢ najwazniejsze kwestie dialogu miedzy teologia
1 psychologia oraz wskaza¢ mozliwe przestrzenie ich wspotpracy.

Zwlaszcza wérdd inspiracji niniejszej pracy znajduje si¢ wspomniany juz duszpasterz zywo
zainteresowany psychologia Krzysztof Grzywocz. Autor, ktdory w kontekscie wspotczesnego
dialogu dziedzin w Polsce zdobyl uznanie za sprawg licznych rekolekcji dotykajacych kwestii
psychologicznych, przekonuje, powtarzajac twierdzenie Edmunda Husserla: ,,odkrycie istoty
danego fenomenu mozliwe jest tylko tam, gdzie spotyka si¢ kilka spojrzen. Jedno spojrzenie nie
wystarczy, poznanie prawdy jest dorobkiem wielu osob”. Z kolei, na tamach wspomnianej wyzej
»Patologii duchowos$ci”, autor wpisuje si¢ w tradycje holistycznego mowienia o cztowieku.
Thumaczy, ze zachowanie jednosci w ogladzie ludzkiej struktury osobowej — ciata, psychiki i ducha,
jest bardzo wazne. W jego ramach wskazuje, iz psychiczny rozwdj, proces terapeutyczny i inne
odkrycia wspotczesnej psychologii bynajmniej nie przeszkadzaja czlowiekowi na drodze do
swietosci. Ponownie w pracy o snach powie, ze: ,,Zadaniem chrze$cijanina jest potaczenie tego,
co ludzkie z tym, co Boze, a tego, co Boze, z tym, co ludzkie”, i dalej: ,,Psychologia pokazuje swoja
prawdziwa glebie 1 bogactwo tylko w takim potaczeniu”. Takze tam Grzywocz broni psychologii
przed zarzutami, iz wspiera ona egoizm czlowieka. Jego zdaniem, ludziom nie wystarczy sama
wiedza o Bogu, aby wyj$¢ z glebszych, zyciowych probleméw. Autor twierdzi: ,,W chrzescijanstwie
nie ma albo — albo: albo duchowos¢, albo psychologia. Jest to 1 to”. Ponadto, w pracy ,,Przestonigte
swiatlo. Depresja a zycie duchowe” Grzywocz stwierdza, iz: ,,Wymiary teologiczny
i antropologiczny wzajemnie sie przenikajg i uzupehiaja. Zycie duchowe jest wzajemnym
wspotbrzmieniem tych dwoch wymiaréw”.

Niniejsza praca wpisuje si¢ w zarysowang przez autora perspektywe. Jednoczesnie, nie jest
to zrodto wylaczne, gdyz we wspotczesnej, teologicznej literaturze popularnej funkcjonuja liczne
opracowania tematéw duszpasterskich, ktére zawieraja wkomponowane w nie, uzyteczne z punktu
widzenia rozwoju wiary i duchowosci, koncepcje psychologiczne. To one majg by¢ punktem
docelowym refleksji 1 stanowi¢ wktad pracy w szerszy problem wspdlpracy dziedzin. Popularny
charakter publikacji zrodlowych dla pracy wiaze si¢ z ich dostgpnoscig dla czytelnika nie —
psychologa - to znaczy zarowno cztowieka poszukujacego pomocy, jak i duszpasterza. Warto takze
wspomniec, iz ramy wspotpracy w zakresie ,,zywej” pomocy czlowiekowi nie sg jeszcze do konca
ustalone, totez niniejsza praca zarysowuje zasoby 1 braki, aby kontekst psychologii w teologii
pastoralnej stat si¢ bardziej czytelny. Zasadniczym celem pracy staje si¢ przeglad zasobow na etapie

wstepnym, gdy czlowiek, czytelnik czy shuchacz, natrafia na syntezy duszpasterskie w ramach
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popularnych publikacji czy rekolekcji. Jesli nastgpnie osoba zglasza si¢ po pomoc i uczestniczy w
cyklu spotkan, nasuwa si¢ takze pytanie o mozliwe modele praktycznej wspotpracy dziedzin.
Opinie duszpasterzy i specjalistow zdrowia psychicznego moga jedynie unaoczni¢ warianty
wspotpracy duszpasterskiej, jednak aby wypracowac jeden schemat pomocy, potrzeba osobnych
badan.

Zagadnienie badania duszpasterskiej wspolpracy teologii z psychologia nie ukierunkowuje
zadnej z dziedzin na porzucanie swojej tozsamosci, przedmiotu i metodologii. Wymaga jednak
zbadania historii ich wspotistnienia, a takze zarysowania zaro6wno rzeczywistych ograniczen, jak
1 tych pozornych, narostych wokoét poczatkowego konfliktu migdzy nimi. Oddzielenie jednych od
drugich powinno zaowocowac¢ odkryciem uprzedzen, ktore niestusznie odroczyly w czasie refleksje
nad tematami wspolnymi. Szansa dialogu i wspotpracy wytycza z kolei nowe przestrzenie dla
rozwoju obu dziedzin. Sam konflikt miedzy teologia i psychologia zwlaszcza wspodtczesnie, chod
by¢ moze wciaz jedynie w niektorych srodowiskach, wydaje si¢ ustegpowac. Niniejsza praca zaktada
wybor koncepcji 1 prezentacje tych sposrod nich, gdzie ukazane sg przeplatajace si¢ watki
teologiczne 1 psychologiczne. Ma za zadanie ukazanie kontekstow zwlaszcza duszpasterskich, cho¢
1 miejscami pochodzacych od specjalistow zdrowia psychicznego, ktorzy mowiag o religii i wierze,
a ktorych glos jest takze wazny, zarowno dla unaocznienia pol nieufnosci, jak i dzi§ czesciej niz
kiedys$, wzajemnego dialogu.

Nowosciag wzgledem innych opracowan jest nie tylko proba uaktualnienia zasobu
psychologicznych tematoéw dostgpnych dla wiernych na skutek nowych, teologicznych opracowan.
Podjeta zostala takze proba szerokiego ukazania historyczno$ci dialogu dziedzin, ktérej pierwsza
plaszczyzna stato si¢ Pismo Swiete i tradycja- mysl §wictych, zawierajace wedtug wspolczesnych
opracowan watki psychologiczne, jak 1 krotka historia nowozytnego sporu teologii z nowg naukg —
psychologia, co dziato si¢ w konteks$cie wypowiedzi papiezy oraz teologdw. Na zarysowanym tle
praca podejmuje takze pytanie o to, ile 0s6b powinno uczestniczy¢ w pomocy cztowiekowi: czy
mozna oba procesy, duszpasterstwo i terapi¢, zamkna¢ w kontakcie z jedng, przygotowang do tegoz
zadania osoba, czy tez nalezy owe konteksty rozdzieli¢. Jest to zagadnienie praktyczne, ktore takze
wptywa na refleksje dotyczaca granic dziedzin. Dalej, postawione zostalo pytanie do samych
specjalistow zdrowia psychicznego o sposob widzenia ich zakresu kontaktu z wierzacym
pacjentem, ktory nie zaburza metody ich dziedziny oraz sztuki ich konkretnego zawodu.

Powyzsze rozwazania sklaniaja do zadania nastgpujacego podstawowego pytania:
W jakich zagadnieniach teologia i psychologia wspolczesnie wspolpracuja ze soba?

Aby jednak na nie odpowiedzie¢, warto takze zada¢ nastepujace pytania pomocnicze:
(1) W jaki sposob psychologia byla obecna w PiSmie Swietym oraz w Tradycji teologii?
(2) Jak wyglada historia wspélistnienia dziedzin? Jak ten kontekst oddzialuje na dzisiejsza ich
wspolprace?
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(3) Jak wspolpraca dziedzin wyglada od strony uczestniczacych w niej osob, ich rol i zakresu
dzialan?

Zadane wyzej pytania wyznaczyty zakres poruszanych kwestii, ktoére z koniecznosci zostaty
utozone w mozliwie odpowiadajacej gtéwnemu problemowi kolejnosci. Dodatkowo praca, z racji
swojej interdyscyplinarnosci, stale przeplata glosy teologdéw 1 specjalistow zdrowia psychicznego-
psychologéw, terapeutéw 1 psychiatrow. Ostatecznie zdecydowalam sig, nieco inaczej niz w wielu,
teologiczno—psychologicznych opracowaniach, nie analizowaé tematyki powigzania dziedzin w
oparciu o dane nurty psychologiczne, czy jej najbardziej znanych autorow. Wspominam o nich
niejako mimochodem, zaktadajac juz ich ogdlng znajomos$¢ u czytelnika, a zamierzam bardziej
wyeksponowa¢ oraz zestawi¢ ze sobg wypowiedzi autorow by¢ moze mniej znanych, a istotnie
przychylnych teologii. Takze pomocne bedzie ukazanie krytyki okreslonych watkéw psychologii,
jak 1 jej oddziatywania, przez teologéw, a nastepnie wierzacych psychologow. Z drugiej strony
istotna wydaje si¢ takze prezentacja stanowiska psychologii i wszelkich racji, jakie stoja za
neutralng §wiatopogladowo metodologia i etykg zawodu psychologa.

Najodpowiedniejsza metoda dla tak zarysowanej tematyki wydaje si¢ koncepcja
Franza Xavera Arnolda, ktory proponuje dla teologii pastoralnej trzy kroki badawcze: kryteriologie,
kairologi¢ oraz prakseologi¢. Kryteriologia pokrywa si¢ z przestanka wigksza- loci theologici-
a zatem czerpie ze zrodel teologicznych. Kairologia z kolei, analizujgca spojrzenie na $wiat,
w ktorym zyjemy, dopuszcza takze dane innych nauk. Wreszcie, prakseologia, zawiera wnioski
praktyczne uzyskane na zasadzie uj¢cia powyzszych etapow w swego rodzaju sylogizm. A zatem
istotna pozostaje zaroOwno przestanka wigksza, jak i mniejsza. Refleksje teologiczng traktuje
w pracy priorytetowo 1 na dane psychologiczne patrzg z perspektywy teologicznej. Z tego tez
powodu praca dotyczy dziedziny teologii pastoralnej, nie za§ psychologii pastoralnej. Wiodacy
glos— teologiczny, w ramach wszystkich rozwazan, obejmuje metode dedukcyjng. Teologiczne
aksjomaty moga da¢ tu nowe twierdzenia. Jednoczes$nie, cytujac autoréw psychologicznych lub
wykorzystujacych psychologie mam $swiadomos¢, ze ich wiedza pochodzi z dziedziny psychologii,
dla ktorej kluczowa jest przede wszystkim metoda indukcyjna, w ktorg wpisuja si¢ rozmaite
badania laboratoryjne, kwestionariuszowe i inne. Wykorzystuje obydwa podejscia bezposrednio,
gdy dokonuje wlasnej refleksji oraz posrednio, gdy cytuje innych autoréw. A zatem, w duchu
metody Arnolda, etap kryteriologiczny przedktada si¢ na pytanie o to, co na temat wspOtpracy
dziedzin mozemy zaczerpna¢ z Pisma Swictego, Tradycji — tacznie z wypowiedziami papiezy
w najbardziej nas interesujagcym okresie XX 1 XXI wieku. Kairologia dopuszcza z kolei do glosu
psychologéw, ktorzy poprzez rozmaite dane dziedziny, ale takze refleksje 1 wypowiedzi,
dookreslajg kontekst dopuszczalnej wspotpracy dziedzin. Dopehlieniem tego glosu sg opinie

duszpasterzy, ktorzy ltacza dwie dziedziny, w kontekscie teologii mowiac o Pismie Swigtym,
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jak 1 znakach czasu. Bedg oni dla pracy najwazniejszym, cho¢ nie jedynym zrédtem odpowiedzi na
postawione wyzej pytania.

Praca opiera si¢ na wyborze twierdzen kilku sposrod licznych autorow wypowiadajacych sie
na poszczegodlne, istotne dla pracy tematy. Wychodz¢ z zaloZenia, Ze nalezy wigcej mowic
o nowych kontekstach i wszelkich miejscach, gdzie wynikiem wspotpracy sa nowe idee, za$
w pomocy czlowiekowi rodzi si¢ wigksze dobro. W ten sposob obie dziedziny mogg dojrzewaé we
wzajemnym kontakcie.

W rozdziale 1 prezentuj¢ wybranych autoréw, ktorzy analizuja Pismo Swiete pod wzgledem
zawartosci elementéw psychologicznych. Autorzy czynig dygresj¢ do klasykéw teorii
psychologicznych, poszczegdlnych zjawisk, czesto takze postuguja si¢ psychologicznymi
pojeciami. Analizy nie sg systematyczne, sa raczej zbudowane wokot poszczegodlnych biblijnych
postaci, jak u André Daigneaulta, badZ rodzaju literackiego jak analiza przypowiesci u Anselma
Griina 1 psalméw u Piotra Kwiatka, badz tez okreslonych fenomendw, jak zjawisko gniewu
u Danuty Piekarz. Jeden z autorow, Grzywocz, précz wymienionych elementow, probuje takze z
uzyciem fragmentow perykop ustanowi¢ pewne prawidtowos$ci 1 normy wspotpracy dziedzin czy
spojrzenia na zdrowie psychiczne. Elementy koncepcji pozostaja w zgodzie z teologia, badz
ukazuja przeakcentowanie psychologii na niekorzys¢ teologii. Najwicksza ilos¢ opracowan nalezy
do autoréw o dwoch specjalnosciach jednoczes$nie: teologow 1 psychologéw. Obecne sg jednak
takze koncepcje shuzace ich porownaniu, wylacznie biblistki nieodnoszacej si¢ do psychologii-
wspomnianej Piekarz oraz psycholog pracujacej z kaptanami- Debory Sianozeckiej. Koncepcje
traktowane s jako reprezentujace mozliwe metody badania Pisma Swictego, ktorego owoce moga
by¢ przydatne dla teologii oraz psychologii. Rozdziat zawiera takze pojedyncze uwagi psychologow
odnos$nie tekstu biblijnego w ogodlnosci, jezyka biblijnego w zestawieniu z j¢zykiem
psychologicznym, badz tez obecnosci poszczegdlnych zjawisk, ktore dzisiejsza psychologia wtornie
odkrywa jako juz istniejagce w Biblii, a mozliwe do zbadania dopiero wspodtczesnie. Oczywiscie,
tego rodzaju spostrzezeh mozna uczyni¢ znacznie wigcej, jednak z racji gldéwnego zagadnienia
pracy ograniczylam si¢ do wymienionych.

Rozdziat 2 zawiera elementy opracowan Ojcow Kosciota dotyczacych tematow dzi$
uznanych za psychologiczne. Temat ten z racji odmiennego przeznaczenia pracy zostat tu zaledwie
zarysowany. Znalazty si¢ tu takze wspoiczesne opracowania dwoch historycznych teologow,
ktoérych rozwazania dotykaja szeroko pojetego zdrowia- sg to prace dotyczace pojecia acedii
Ewagriusza z Pontu oraz nocy ciemnej Jana od Krzyza, przy czym autorem jednej jest teolog,
drugiej za$ psycholog. Ponownie, dwie prace reprezentujg tu szerszy nurt poszukiwania powigzan
miedzy wspotczesng naukg a pismami teologow 1 §wigtych; co jednak wazne, pokazujg takze watki
rozlaczne, gdzie przebiega granica miedzy problemami natury i taski. Dalej w drugim rozdziale

omoéwione sg relacje teologii i psychologii na kanwie opracowania Roberta Kugemanna,
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analizujacego nauczania papiezy, ktorzy podczas swoich pontyfikatow odnosili si¢ w krytyczny
sposob do teorii oraz praktyki nowej dziedziny. Ich refleksje obejmujac okres od pontyfikatu Piusa
IX, az do Jana Pawtla II. Informacje dotyczace postawy ostatnich trzech papiezy- Jana Pawta II,
Benedykta XVI i Franciszka, czerpi¢ z kolei gtéwnie z ich wlasnych wypowiedzi, oficjalnej nauki,
jak rowniez ich wybranych publikacji sprzed pontyfikatu. Aby uwypukli¢ kontekst sporu jako, ze
papieze nie odnoszg si¢ catosciowo do antropologicznych teorii, ukazatam takze wyktadnie
problemu przez XX- wiecznego teologa, Dietricha von Hildebrandta, ktora obrazuje kluczowe dla
teologii 1 psychologii rozgraniczenia.

Rozdzial 3 stanowi probe poglebienia kontekstu wspotpracy dziedzin poprzez wykazanie jej
koniecznosci. Jako, ze praca wymagata okreslenia punktu wyjscia rozwazan, a takze wskazania
dziedziny glownej- jaka jest teologia, rozdzial otwiera krytyka zjawiska absolutyzacji psychologii.
Najbardziej wspotczesnie aktualne sa dwie publikacje, ktore jako najbardziej obszerne krytykuja
samg psychologie, jak 1 jej oddzialywanie, wychodzac od optyki chrzescijanskiej. Sa to prace Paula
Vitza 1 Williama Kirka Kilpatricka. Jako, ze autorzy nie pokazuja drogi pojednania, nast¢pnie
prezentuje autorow, ktorzy krytykujac psychologie, jednoczesnie wytaczaja postulaty przylaczenia
elementow pozapsychologicznych, ktore maja uczyni¢ psychologi¢ bardziej adekwatng dla
przedmiotu, jakim jest cztowiek. Dalej w trzecim rozdziale poruszone sg kwestie wspotpracy
dziedzin od strony specjalistow 1 kontekstow ich pracy. Sg to duszpasterze, a nastgpnie znowu
psychologowie, ktorzy w swoich propozycjach dookreslaja miejsce religii w gabinecie. Poruszony
jest tu takze problem etyki zawodu psychologa. Warto zaznaczy¢, iz glosy niektdrych autoréw
pojawiaja si¢ w pracy kilkukrotnie, gdyz z uwagi na zaaranzowang w pewnym porzadku ,,debate”,
nalezato stosownie podzieli¢ zgromadzony przez nich material. Kryterium wyboru materiatu byta
znajomo$¢ wiekszosci prezentowanych autoréw w Srodowisku swojej dziedziny, badz tez jak
u Anny Terruwe, oryginalno$¢ prezentowanych uwag oraz ich przydatnos¢ dla niniejszej pracy.

Rozdzial 4 odnosi si¢ do praktyki psychiatry, terapeuty i psychologa od strony ich
doswiadczen z wierzgcym pacjentem. Autorzy, ktorych prezentuje w pracy, rowniez sg wierzacy,
a ich spojrzenia na kwestie zaburzen, otwartego poruszania tematu wiary i religii, stosunku do
chorego wynikajacego ze $§wiatopogladu lekarza i chorego, moga by¢ pomocne dla duszpasterzy
1 psychologow. Utatwia to zrozumienie kontekstu problemu z jakim pacjent przychodzi po porade
do duchownego i1 pokazuje, do jakiego specjalisty mogltby by¢ odestany. Oczywiscie, sytuacja, gdy
psycholog, terapeuta lub lekarz psychiatra odnosi si¢ do religii z otwarto$cig 1 taktem, stanowi
pewien ideal, rzadko obecny w praktyce terapeutycznej, ale ze wzgledu na dobro pacjenta warto
dazy¢ do jego realizacji. Uwzglednione w tym rozdziale koncepcje naleza do autorow
zagranicznych: Viktora Frankla 1 Jamesa Griffitha, a takze polskich: Antoniego Kepinskiego 1 Anny
Galdowej. Autorzy posiadajg istotny wktad teoretyczny 1 wynikajacy z praktyki terapeutycznej,

budujacy etos pracy terapeuty. Kluczem wyboru byta obecno$¢ publikacji danego autora
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dotyczacych bezposrednio religii, badz tez duza czgstotliwos¢ odniesien do religii 1 wiary w ich
publikacjach.

Rozdzial 5 zawiera prezentacje polskich duszpasterzy, ktorzy korzystaja z psychologii,
a takze Moniki 1 Marcina Gajdow, pary terapeutow Swieckich, ktorzy w odrdznieniu od innych
prezentowanych w pracy psychologdéw, sa autorami z nurtu tzw. psychologii chrzescijanskiej.
Wsrod analizowanych autoréow znalezli si¢ duchowni: Karol Meissner, ktorego specjalizacja
seksuologicznaa wymusza prace¢ m.in. z uzyciem teorii psychodynamicznej w ujeciu Freuda; Jozefa
Makselona, ktéry w swoim dorobku posiada najwigcej analiz problematyki $mierci; Marka
Dziewieckiego, ktory w konteks$cie pomocy rodzinie podejmuje tematy uzaleznien, przemocy oraz
cierpienia; Jozefa Augustyna, ktory od strony pedagogicznej dopeinia refleksje dotyczace znaczenia
dziecinstwa oraz uczu¢; Andrzeja Jastrzgbskiego, ktory dokonuje refleksji nad teologia wobec
psychologii w obszarach wspdlnych i rozlacznych. Prace zamyka dorobek wspomnianego juz
Grzywocza, ktory liczne tematy psychologiczne konfrontuje z duchowoscia. Kryterium
umieszczenia tychze autoréw w pracy byta ich rozpoznawalno$¢ w srodowisku 0sob wierzacych we
wspotczesnej Polsce oraz minimum dwie dostgpne publikacje dotykajace tematow

psychologicznych.
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Rozdziat 1: Pismo Swiete jako zrodto refleksji psychologicznej
u wybranych autoréw

Pismo Swicte jest podstawowym zrodlem Objawienia chrzescijanskiego i obok Tradycji
stanowi pierwszorzedne Zrodto tresci teologicznych. Oprocz tej prymarnej funkcji, moze rowniez
stuzy¢ jako dzieto madrosciowe zawierajace w sobie uniwersalne prawdy opisujace relacje migdzy
Bogiem a ludzkoscia, kwestie poszukiwania sensu i spelnienia przez cztowieka, jak i podstawowe
zasady etyczne. W ten sposéb Pismo Swicte moze byé uzyteczne nie tylko na potrzeby dociekan
teologicznych, ale tez dla ukazywania szeroko rozumianej madrosci zyciowej, zdolnej do
wykorzystania w roéznych wymiarach ludzkiej egzystencji. Dla psychologii jako dziedziny
zajmujacej sie badaniem ludzkich postaw, Pismo Swicte moze stanowi¢ inspiracje dla lepszego
rozumienia przedmiotu jej zainteresowania. Wspodtczesne dane psychologiczne odnajdujg
analogiczne treSci w znacznie starszych tekstach biblijnych, ktore opisuja niekiedy identyczne
zjawiska uzywajac jednak innego jezyka. Z drugiej strony wiedza psychologiczna pozwala na
wzbogacenie interpretacji tekstow biblijnych pod katem analizy zachowan 1 postaw
prezentowanych przez nie bohaterow. W ten sposéb Pismo Swiete wyprzedza psychologie w opisie
niektdrych zjawisk psychicznych, a jednoczesnie jego rozumienie moze by¢ bogatsze dzigki tejze
dziedzinie wiedzy.

W niniejszym fragmencie pracy, otwierajacym rozwazania nad mozliwoscig wspotpracy
teologii z psychologia, zostang omodwione mozliwosci psychologicznej analizy niektorych
fragmentéw Pisma Swietego. Z koniecznosci analiza ta zostanie poddana krytyce z punktu widzenia
antropologii teologicznej oraz innych dziatoéw teologii, gdyz psychologia powinna prowadzi¢ do
wzbogacenia, nie za$§ redukcji podstawowego znaczenia przykltadowych fragmentéw ksiag
biblijnych. Nalezy zaznaczy¢, iz nie dysponujemy w chwili obecnej metodologig egzegezy biblijnej
satysfakcjonujacg dla obu dziedzin - znajdujemy si¢ na etapie pewnej dyskusji, a jesli
przygotowujemy ,,psychologi¢ biblijng” moze si¢ okaza¢, ze zmieniamy sens najwazniejszego
zrodla teologii w $wietle wspodlczesnych interpretacji psychologicznych, co jest niezgodne z
kontekstem historycznym 1 kulturowym powstawania tekstow, ponadto gubi perspektywe
Zbawienia 1 innych, glownych prawd wiary chrze$cijanskiej. Mozna zatem powiedzie¢, zZe
poszczego6lni autorzy, ryzykujac wilasne interpretacje, ustalaja pewien horyzont poruszania si¢. Juz
na poczatku niniejszego rozdziatu mamy do czynienia zarowno z przeakcentowaniami i
teologicznymi btedami - ograniczeniem Biblii prawie wylacznie do psychologii, z pominigciem
soteriologii i eschatologii, jak i z przyktadami, ktére dowodza, iz lektura Pisma Swietego moze
spelnia¢ standardy teologiczne oraz zadowala¢ psychologéw zrgczng parafrazg starozytnych

twierdzen i1 porownaniem ich do dorobku wspoélczesnej psychologii. Warto zaznaczy¢, ze
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antropologia teologiczna nie moze zrezygnowac z termindw takich, jak stworzenie czlowieka na
obraz 1 podobienstwo Boga, grzechu pierworodnego, odkupienia cztowieka czy wolnej woli.
Pierwsze dwie czg$ci niniejszego rozdzialu dotycza spojrzenia na teksty biblijne przez
autoré6w obcojezycznych i polskojezycznych bedacych teologami. Prezentacja bedzie dotyczy¢
analiz czynionych na potrzeby teoretycznej refleksji teologicznej lub oddzialywania
duszpasterskiego. Autorzy ci interpretuja Pismo Swigte w kontekécie wybranych teorii
psychologicznych i probuja ukazac ich zastosowanie dla poglebienia rozumienia ludzkich postaw w
kontekscie dojrzatego przezywania wiary. Wsrdd nich znajda si¢ Anselm Griin — autor licznych
ksigzek laczacych duchowos¢ i terapie, Andre Daigneault — kanadyjski duchowny, duszpasterz,
rekolekcjonista, Danuta Piekarz — $§wiecka biblistka niezwigzana z psychologia oraz Kwiatek 1
Grzywocz — duchowni, duszpasterze i terapeuci. Drugi zestaw analiz prezentuje my$l psychologow,
ktorzy postuzyli si¢ w swoich rozwazaniach motywami 1 historiami biblijnymi, co potwierdza
uniwersalno$¢ Pisma Swigtego i mozliwo$é uzycia jego tresci rowniez wérdd innych dyscyplin
wiedzy, w tym dyskursie psychologicznym. Jako przyktad zostanie przytoczona obszerng analiza
rozwoju osobowego proroka Eliasza autorstwa Sianozeckiej. Nastepnie pojawia sie¢ takze

argumenty polskich i zagranicznych psychologow.

1.1. Psychologiczna interpretacja tresci biblijnych przez wybranych
teologéw obcojezycznych

Pierwszym sposrod przytaczanych autorow jest Anselm Griin. Co istotne autor ten, zajmujac
si¢ egzegeza w oparciu o teologie 1 psychologi¢, precyzuje swoja metod¢ i podaje pig¢ zasad
interpretacyjnych tekstow biblijnych: (1) porzuca problem historycznosci i sktania si¢ ku
poszukiwaniu symbolicznosci tekstu, przy czym zdaje si¢ zakladaé, ze opis przedstawia realne
wydarzenie, jesli nie zewngtrzne, to wewnetrzne, z zycia uczniow Jezusa; (2) zaktada oderwanie od
intencji autorow biblijnych i oparcie si¢ na skojarzeniach wspoiczesnego czytelnika, adekwatnie do
sytuacji ,,dzisiaj”’; (3) nie opiera si¢ na rzetelnej wiedzy psychologicznej, wystarcza mu myslenie
obrazami, przy czym jego zdaniem psychologia glebi Carla Gurtava Junga, badajac obrazy, rozumie
takze jezyk Boga, ktory do cztowieka zwraca si¢ postugujac si¢ tym sposobem komunikacji; (4)
obrazy nie maja interpretacji dowolnej, zatem zdaniem autora nie istnieje grozba dowolnosci
interpretacji, dodatkowo zdaniem Griina obraz jest na tyle calo$ciowy, iz zawsze pozostaje
powiazany z Prawda; (5) Interpretacja z uzyciem psychologii glebi jest jedynie celem

pomocniczym, nie za$ ostatecznym'. Wydaje sie jednak, ze scharakteryzowana koncepcja, nawet po

! Por. A. Griin, Pismo Swiete w interpretacji psychologii glebi, WAM, Krakow 1995, s. 63-67.
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wyjasnieniach autora, moze by¢ kontrowersyjna zaréwno na gruncie teologii, jak i psychologii.
Takze zatozenie ,,cato$ciowosci” jest dyskusyjne, gdyz nie wiadomo, co dokladnie dla autora
oznacza.

U Junga obecne sa dwa etapy rozwoju czlowieka- ,inicjacja w rzeczywisto$¢” oraz
»inicjacja we wiasne wnetrze™. Griin podaje w swoich pracach liczne interpretacje o charakterze
psychologicznym przypowiesci oraz innych fragmentow Ewangelii opisujacych dziatalnosé
Chrystusa, starajac si¢ jednak kazdorazowo znalez¢ analogiczne do dzietl Junga fragmenty Pisma
Swietego®. Najczesciej odwoluje sie do koncepcji ,,cienia” Junga®. Przypowiesé o nieuczciwym
rzadey (Lk 16, 1- 8) widzi jako wyznacznik prawidlowego obrazu siebie i Boga, w kontekscie winy
1 poczucia winy czlowieka. Obrotny rzadca nie neguje swojej winy, jednak przyjmuje postawe
konstruktywna. Nie chce ,kopa¢”, to znaczy- wpada¢ w perfekcjonizm czy pracoholizm, ani
»zebra¢”, czyli prosi¢ ludzi o aprobatg i zyczliwos¢, ale z pozycji wywyzszenia samego siebie
wraca do poziomu ludzi i wierzy w Boze mitosierdzie. Griin dostrzega tu nauk¢ Junga o
konfrontacji z cieniem, czyli wadg, w ktora wglad pozwala cztowiekowi zy¢ pomimo popetnianych
beddéw’. W kontekscie tego samego archetypu Junga, Griin widzi konfrontacje krola, ktory posiada
10 tysiecy wojska przeciwko 20 tysiagcom (Lk 14, 31- 32). Autor opisuje wladce z przypowiesci
Jezusa jako ilustracje osoby, ktéra calg swa sile pos§wigca walce z samym sobg i rzekomymi
stabo$ciami, méwi tu takze o poszukiwaniu prawdziwych przyczyn chordb czy objawodw takich jak
objadanie si¢ czy zazdros¢. Jest to alternatywa wobec bezsensownych walk toczonych na plytkim
poziomie psychiki. Dalej przytacza takze przyktady osob duchownych, ktore znajdujac w swoim
dziataniu element czysto ludzkiej motywacji, podwazaja swoja misj¢ jako niepochodzaca w catosci
z ducha. Griin ponownie podkres$la, iz nalezy skonfrontowac si¢ z cieniem, przyzna¢ do stabosci, 1
jednoczesnie nie rezygnowaé ze swojej drogi zyciowej®. Podobnie cien pojawia si¢ w kontekscie
innej przypowiesci, w ktorej Krol zaprasza na uczte przyjaciot, oni z kolei mu odmawiaja, wobec
czego zwotuje ubogich i chorych (Lk 14, 21). Zdaniem autora opisany przez Jezusa obraz ilustruje
nadmierne wi¢zi z ludZzmi, np. ,,zon¢”, z ktora catoSciowo angazujaca me¢za relacja uniemozliwia
odpowiedZ na zaproszenie Boga. Z kolei ubodzy obrazuja slaba czes¢ cztowieka, jego
niedomagania, w ktérych moze doj$¢ do spotkania z Bogiem, a cztowiek moze w nich ,,otworzy¢
[sie- przyp.J.M.-D] na drogg stawania si¢ cato$cig™’.

Problem ,catosci” czy integracji osoby, ktéra jest szczytem systemu Junga, Griin
interpretuje na przyklad poprzez obraz drzwi, o ktorych Jezus wspomina w kontek$cie osiggania

swigtosci. Autor czyni refleksje, zadajac pytanie czy chodzi o drzwi ciasne, czy zamknigte (Mt 7,

?Por. Jacobi J., 1993, Psychologia C. G. Junga, Wydawnictwo Wodnika, Warszawa 1993, s. 147- 150.
% Na uzytek niniejszej pracy zostang zanalizowane przypowiesci pod wzgledem probleméw oraz archetypéw Junga,
ktére autor zintegrowat z wlasnymi interpretacjami przypowiesci.
4 Por. C. G. Jung, Psychologa a religia, Wydawnictwo WROTA, Warszawa 1995, s. 97 i s. 102
5 Por. A. Griin, Jezus jako terapeuta, Wydawnictwo Swigtego Wojciecha, Poznan 2012,
® Por. A. Griin, Jezus jako terapeuta..., dz. cyt., s. 37-44.
"Por. A. Griin, Jezus jako terapeuta..., dz. cyt., s. 55-56.
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13- 14; £k 13, 22- 30) jako drzwi do ,,wnetrza” czlowieka, gdzie zyje on autentycznie®. Podobnie
analizuje przypowies¢ o madrych i1 glupich pannach, mowi jednak, iz ,Swieto” czy wesele jest
obrazem ,,stawania si¢ cato$cig”, czyli integracji, o ktorej ma mowi¢ przypowies¢’. W innym
miejscu, stowa Jezusa, iz ,,nie przyszedt przynies¢ pokoju, lecz miecz” (Mt 10, 34) interpretuje na
sposob stricte psychologiczny utozsamiajac je z nieSwiadomymi mys$lami i uczuciami, ktore
,przecina” uswiadomienie i w ten sposOb nastaje ,,wewnetrzny tad”'’. Z kolei przypowies¢ o
robotnikach w winnicy (Mt 20, 1- 16) w tej interpretacji mowi o poréwnywaniu si¢ i zazdro$ci. Tu
autor przytacza niemal doktadnie klasyczna dla teologii interpretacje; jednak ,,denara” rozumie nie
tylko jako zbawienie, ale tez jako pehig integracji wewngtrznej osoby''. Trzeba jednak zwrocié w
tym miejscu uwage, iz w poszukiwaniu ,,petni” czy ,,prawdziwego ja” autor niejako zamienia
waznos$¢ tychze wartosci. Mozna dostrzec to w konteks$cie Przypowiesci o skarbie ukrytym w ziemi
1 perle (Mt 13, 44- 46), ktore tradycyjnie obrazuja Krolestwo Boze, jednak Griin ponownie mowi tu
0 ,ja” osoby'". Teolog musi by¢ tu szczegdlnie ostrozny, by z przypowiesci nie uczyni¢ jedynie
ogodlnego motywu do prezentacji wspotczesnej teorii psychologicznej, co umieszczatoby relacje z
Bogiem na dalszym planie.

Kolejne archetypy Junga, znaczace w jego systemie, to anima i animus. Przez omawianego
autora odnajdowane sg one tam, gdzie w przypowiesciach wystepuja bohaterowie zenscy i mescy,
cho¢ o ile doszukiwanie si¢ przejawow ,,cienia” jest koncepcja pasujacg do kontekstu Ewangelii, o
tyle anima nie odpowiada chrzescijanskiemu pojeciu duszy. Sprowadza to konieczno$¢ precyzji,
bez ktorej wkrada si¢ ryzyko uproszczen. W teorii Junga archetypy sa wspolne ludziom i
dziedziczone przez kolejne pokolenia i w ich zakresie wystepuje pierwiastek zenski (anima),
tymczasem chrzescijanska koncepcja duszy (anima) zaktada indywidualng kreacje duszy dla kazde;j
osoby, nie podejmujgc rozroznienia na pte¢ na tym poziomie'. Autor obiera jednak narracje Junga
w przypowiesci, gdzie wystepuja wdowa jako kobieta i jednocze$nie dusza, i s¢dzia, ktory w jego
ujeciu pelni funkcje ,,wewnetrznego sedziego” (Lk 18, 1-8). Zdaniem autora, opowies¢ obrazuje
problem zbyt wymagajacego superego, czyli wewnetrznych standardéw cztowieka. Nalezy
zauwazyC, ze wystepuje tu niekonsekwencja, gdyz anima i1 animus z systemu Junga powinny

wystapi¢ tu w parze, tymczasem pojawia si¢ superego, ktore pochodzi z systemu Freuda.

8 Por. A Griin, Pismo Swiete w interpretacji psychologii glebi..., dz. cyt., s. 115-116. Proces integracji osoby u Junga
dotyczy rozszerzenia §wiadomosci, a zawezenia nieSwiadomosci- przyjecia tresci jazni — por. J. Jacobi, Psychologia...,
dz. cyt.,s. 171- 178.
% Por. A. Griin, Jezus jako terapeuta, Wydawnictwo Swietego Wojciecha, Poznan 2012.
1Por. A Griin, Pismo Swiete w interpretacji psychologii glebi..., dz. cyt., s. 117.
Y Por. A. Griin, Jezus jako terapeuta..., dz. cyt., s. 33-36.
2Por. A. Griin, Jezus jako terapeuta..., dz. cyt., s. 73-76.
13 Por. Jacobi J., 1993, Psychologia C. G. Junga. Wyd I1. Warszawa: Wydawnictwo Wodnika, s. 170- 171; S. Duda,
Dusza do zbawienia koniecznie potrzebna, ,,Znak” 644 (2009), s. 19-33. W. Trojan, Znaczenie pojecia duszy dla
rozwoju twierdzen eschatologicznych. Dogmatyczne implikacje reformy liturgicznej Vaticanum Il w swietle nauczania j.
Ratzingera/Benedykta XVI, ,,Teologia w Polsce” 12 (2018) nr 1, s. 193-202. Por. Griin A. Miedzy ideatami a
stabosciami. Zeszyty Formacji Duchowej 45/2009. Krakow:
Wydawnictwo SALWATOR
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Wygorowane moralne standardy przetamuje u autora uprzykrzajaca si¢ wdowa symbolizujaca dusze
noszacg w sobie marzenia czlowieka na swodj temat, ktore sa jednoczesnie jego przeznaczeniem u
Boga. Autor dalej przyjmuje sposob analizy tradycyjnie teologicznej - zwraca uwage, iz modlitwa
na wzor wdowy sprzyja spotkaniu z Bogiem, lecz uzasadnia zgodnie z powyzsza analiza, Ze
konfrontacja z wewngtrznym sedzig zostaje dzieki niej przetamana zgodnie z wola Boga. W tym
ujeciu cata przypowies¢ symbolizuje modlitwe rozumiang jako naprzykrzanie si¢, ktore prowadzi
do prawdziwego Boga. Postawe niewlasciwej modlitwy autor wigze z blednym obrazem Boga i
sugeruje, ze by¢ moze jest On wowczas zmieszany z wadliwie funkcjonujgcym superego'®.
Przypowies¢ o talentach (Mt 25, 14- 30; £k 19, 11- 27) moéwi z kolei o szkodliwym poréwnywaniu
si¢ z innymi, ktore uniemozliwia cztowiekowi przynoszace owoce dziatanie. Zdaniem autora, Jezus
umacniajac lek przed byciem niepozytecznym stuga, jednocze$nie chce przelamac lek przed
brakiem owocow, ktory w skali zycia ma mniej donioste konsekwencje'. Jest to interpretacja, ktora
moze korespondowacé z tradycyjng, jednoczesnie niosgc element nowatorski, gdyz zazdro$¢ nie jest
zwykle akcentowana przez egzegetow w kontekscie tej przypowiesci'

Kolejny problem 1 archetyp u Junga to maska, ukrywajaca ludzkie przywary przed ludZzmi.
Zostaje dostrzezona przez Griina u starszego brata Syna Marnotrawnego (Lk 15, 11- 32), ktory
zarzucajac bratu grzechy, zdradza jednocze$nie w ten sposob, iz sam pragnie wydawac pienigdze na
niegodziwe uciechy'’. Autor zwraca tu uwage na zazdro$¢ wobec niegodziwych czynéw, podczas
gdy najwigksza liczba autorow akcentuje zazdro$¢ o Ojca i przecenianie u starszego brata
sprawiedliwo$ci nad mitosierdzie'®.

Istnieja jednak takze przyktady interpretacji, gdzie autor wbrew poczatkowym zalozeniom
nie korzysta z koncepcji Junga. Na przyklad, histori¢ o zagubionej monecie (Lk 15, 8- 10) jest
interpretowana zgodnie z sugestiami Grzegorza z Nyssy. Swiatlo ma symbolizowaé rozum, ktorego
uzywa czltowiek zagubiony i1 wowczas odnajduje to, co zgubil. Takze brud jest symbolem
oznaczajacym nieuwage, w jakiej cztowiek na co dzien funkcjonuje. Dodatkiem autora do tejze
interpretacji jest spostrzezenie, iz osoba, ktora ,,odnalazta sama siebie”, odnajduje relacje¢ z innymi,

stad kobieta z rado$ci ,,sprasza przyjaciotki””. Kolejny przyklad przypowie$¢ o wiezy, ktorej

4 Por. Ryken L., Wilhoit J. C.Longman 11 T. Stownik Symboiki Biblijnej. Oficyna Wydawnicza ,,Vocatio”, Warszawa

1998, s. 894- 895; Por. Jasek G. Tomistyczna a Freudowska koncepcja sumienia. Krakoéw: Wydawnictwo Logos i Ethos,

1991.

5Por. A. Griin, Jezus jako terapeuta..., dz. cyt., s. 23-32. Warto wspomnie¢, ze

16 Wobec nowatorskich interpretacji warto jednak nadmienié, iz Pismo Swiete posiada okreslone zasady interpretacji

teologicznej- por. Benedykt XVI, Verbum Domini. O Stowie Bozym w Zyciu i miski Kosciota. Nalezy takze zwroci¢

uwage na interpretacje literacka- por. Swiderkowka A., Rozmowy o Biblii Nowy Testament. Wydanie V. Warszawa:

Wydawnictwo Naukowe PWN S.A., 2018. 196- 199. Klasyczna interpretacja przypowiesci mowi tu jedynie o

aktywizacji wobec kontekstu ziemskiego czasu, ktory kiedy$ si¢ skonczy. Por. Wigla B. Stownik Antropologii Nowego

Testamentu. Oficyna Wydawnicza ,,Vocatio”, Warszawa 2003, s. 168.

7 Por. A. Griin, Jezus jako terapeuta..., dz. cyt., s. 66-67.

'8 Por. Ratzinger J. Benedykt X VI, Jezus z Nazaretu. Czesé 1. Od Chrztu w Jordanie do przemienienia. Krakow:

Wydawnictwo m, 2011, s. 187-190; Por. Balthasar H. Urs von, Ty masz Stowa Zycia Wiecznego, Krakow: Wydawnictwo

WAM, 2000, s. 110-111.

19 Por. M. Hoffner, Grzegorz z Nyssy, Zycie Mojzesza, ,,Studia Religiologica”, 42 (2009) nr 3, s. 155-157. T. Merton,

Doswiadczenie wewnetrzne. Zapiski o kontemplacji, Homini, Krakow 2005, s. 46. A. Griin, Jezus jako terapeuta..., dz.
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budowniczy nie zdotal ukonczy¢ (Lk 14, 28- 30) méwi zdaniem autora o tym, iz ani gk, ani
fantazja bez realizmu nie powinny sta¢ si¢ przyczyna ludzkich dziatan®.

Interpretacja slow Jezusa stanowi osobng cze$¢ obu przytaczanych w niniejszej pracy
publikacji autora. Griin probuje takze analizowaé metody terapeutyczne Jezusa - istotne jest na
przyktad to, czy to Jezus znajduje chorych, czy oni przychodza do Niego i czy chory zdrowieje na
skutek spotkania z Jezusem®'. Warto zwroci¢ uwage, ze autor odwotuje sie rowniez do zalozen
terapii systemowej, jednak ponownie, wydaje si¢, 1z jego che¢é znalezienia elementow
psychologicznych, miejscami oddziela jego interpretacj¢ od przyjetych zasad hermeneutycznych,
zdecydowanie wyciagajac pojedyncze i pozadane watki poza kontekst sytuacyjny, kulturowy i
historyczny®. Dla autora zycie i $mieré bohaterow sa jedynie symbolami rozpoczecia czy
zakonczenia etapow zycia czy typow relacji. Istnieje tu takze problem pomieszania porzadkéw, np.
w kontek$cie wiary ewangeliczni ojcowie, ktorym Jezus poleca wierzy¢ (Mk 5, 21-43; Mk 9, 14-
29), w interpretacji Griina zaczynaja wierzy¢ w swoje dzieci, co jest zjawiskiem innym niz wiara w
Boga wobec opisanych cudoéw, gdyz objawiajg one przede wszystkim moc Chrystusa jako
Zbawiciela. Podobnie atak epilepsji ewangelicznego syna jest dla autora manifestacja jego
wypartych pragnien. Ponownie zatem autor okazuje si¢ kontrowersyjny, cho¢ dobrze postuguje si¢
psychologiczng teoria, opisujac terapi¢ rodzin jako oddzialywanie na rodzicéw i dzieci. Podkresla,
ze w takim podejéciu nie przypisuje si¢ winy poszczegdlnym cztonkom rodziny, a dzieci rozumie
jako identyfikowanych pacjentow. Griin dostrzega tez korzysci dla dziecka wynikajace z przejawow
dysfunkcji calej rodziny. Moga to by¢ symptomy probleméw rodzicéw z przystosowaniem si¢ do
okreslonych sytuacji, rzutowanych na ich potomstwo. Przyktady takiej sytuacji to problemy
zaniedbania relacji, separacji, dorastania i buntu mtodzienczego, syndromu pustego gniazda, czyli
wszystkie charakterystyczne dla terapii systemowej elementy”. Podsumowujac sposob podejscia
Griina, trzeba podkresli¢, ze Ewangelia nie jest Zrodtem psychologicznym, a tego typu interpretacje
nie integruja teologii z psychologia, a raczej sptycaja wymowe Ewangelii. Jezus zatem nie moze
by¢ terapeutag wylacznie w sensie psychologicznym, gdyz Jego misja miata przede wszystkim
wydzwiek duchowy, a jej podstawowym celem stato si¢ zbawienie ludzkosci*.

Kolejny autor podejmujacy probe psychologicznej interpretacji Pisma Swictego, Andre

Daigneault, korzysta z pomocy zaczerpnigtych od roznych, wspotczesnych duszpasterzy, mistrzow

cyt., s. 68-72.
2 Por. A. Griin, Jezus jako terapeuta..., dz. cyt., s. 45-48.
21 Por. A. Griin, Jezus jako terapeuta..., dz. cyt., s. 81-174.
2Ppor. S. Szymik, Podejscie kanoniczne w interpretacji pisma Swigtego, ,,Roczniki Teologiczne” 49 (2002) nr 1, >-31.
Papieska Komisja Biblijna, Interpretacja Pisma Swietego w Kosciele, Pallotinum, Poznan, s. 12-17. M. Girard,
Dokument Papieskiej Komisji Biblijnej "Interpretacja Biblii w Kosciele" - bilans i perspektywy, ,,Verbum Vitae” 4
(2003), s. 269-283.
2 Por. E. Rojewska, Terapia systemowa jako forma pomocy rodzinie, ,,Roczniki Pedagogiczne”, 11 (2019) nr 47, s. 75-
91.
# Por. J. Mastej, Staurologiczno-rezurekcyjny charakter prorockiej misji Jezusa z Nazaretu, ,,Resovia Sacra”, 24 (2017),
s. 281-294. Por. A. Griin, Jezus jako terapeuta..., dz. cyt., s. 175-184.
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zycia duchowego, teologéw oraz psychologow. Stad tez jego interpretacje sa na tyle wielowatkowe,
1z mozna jedynie wytoni¢ przyklady mysli 1 skojarzen, jakimi postuzyt si¢ autor. W pieciu
historiach opisuje on postaci Starego Testamentu, w tym Ksiggi Rodzaju oraz prorokow.
Rozwazanie dotyczy takze faryzeuszy, dla ktorych konfrontacj¢ stanowia stowa Jezusa.

Daigneault rozpoczyna rozwazania od Adama i Ewy, ktorzy obrazuja jego zdaniem problem
odkrycia swojej kruchosci, stabosci, co owocuje wstydem, checig zaktadania ,,przepaski”, czy
moéwige jezykiem psychologii maski, wiktania si¢ w paradoks pychy, ktora skrywa poczucie
nizszosci. Mowi o akceptacji czastki dziecinstwa w ludzkim wnetrzu, przytacza takze stowa $w.
Augustyna, ktory definiuje przyjaciela jako tego, kto wie wszystko o cztowieku i pomimo to go
akceptuje. Daigneault wyjasnia, i1z ukrywanie si¢ za fasadami doprowadza wiele zwigzkoéw do
kryzysu. Ludzie, ktérzy wstydza si¢ slabosci, racjonalizuja swoje czyny badZz obwiniajg innych za
wlasne btedy. Ich sytuacje mozna takze opisa¢ za psycholog Karen Horney jako neurotyzm, czyli
stan, w ktorym cztowiek rozumie wszystko w kategorii winy i kary?. Cztowiek neurotyczny wobec
ludzi staje si¢ podejrzliwy, a wobec siebie wytwarza wyidealizowany obraz siebie. Autor jako
leczacym doswiadczeniu mowi tu o swoistym ,,chrzcie w rzeczywisto$¢”, gdy cztowiek zaakceptuje
swoje stabosci, jest w stanie kocha¢ odpowiednio pobtazliwie i pogodnie takze swoich bliskich®.
Pierwsi rodzice zatem stanowig pewng ilustracje niedojrzatosci.

Kolejna analiza opiera si¢ o perykopy opisujace zycie Abrahama. Posta¢ biblijna jest dla
autora wzorcem czlowieka, ktéry otwiera si¢ na Boga, co jest dla Daigneaulta synonimem
dojrzatosci. Autor przekonuje, ze oparcie jedynie na dotychczasowym do$wiadczeniu moze dawad
poczucie bezpieczenstwa, z czym mierzyli si¢ takze faryzeusze. Ryzyko mozna poréwnaé do
$mierci, a nawet sama podr6z, czy zmiana miejsca, moze jawic¢ si¢ czlowiekowi w podobnych
kategoriach. Autor wyjasnia, iz Abrahama cechuje samodzielnos$¢, oderwanie od ludzkich opinii czy
zachet, ktore wieza cztowieka z dala od glebi jego osoby i relacji z Bogiem. Za Harrym Sullivanem,
psychologiem i psychiatra, podkresla, iz Igk przed samotno$cig nie odnosi si¢ do braku towarzystwa
innych ludzi, a wigze si¢ z niechecig do konfrontacji z samym sobg?’. Daigneault zwraca jednak
uwage, iz kazde chrzescijanskie powotanie zawiera aspekt ,,wyj$cia”, co mozna traktowa¢ jako
zaproszenie do skorzystania z terapii dla tych chrze$cijan, ktorzy czuja obawe¢ przed postawa
Abrahama. Autor podkresla, iz bez tego rodzaju otwartosci cztowiek ,,cofa si¢”, czy ,,urzadza si¢” w
swoistej przecietnosci. Oczywiscie, terapia jedynie dostrzega problemy na poziomie psychiki,
dalszy rozwdj nalezy do przestrzeni pracy duchowej. Bog chce wyrywaé czlowieka z przesadoéw
jego klanu, a takze z popedow i instynktéw, automatyzmoéw. Dotyczy to nie tylko poszerzenia

perspektywy cztowieka, czy podporzadkowania rozumowi, ale dotyka jego glebi w akcie uznania

% Por. A. Grzegorek, Czasy osobowosci, ,,Znak”, 601 (2005) nr 4, s. 11-14.
% Por. A. Daigneault, Od serca z kamienia do serca z ciata, Wydawnictwo Karmelitow Bosych, Krakow 2012, s. 15-30.
?’Por. C. Cornett, Of Molehills and Mountains: Harry Stack Sullivan and the Malevolent Transformation of Personality,
»Pathology and Creativity” 65 (2008) nr 2, s. 261-289. Por. A. Daigneault, Od serca z kamienia do serca z ciata..., dz.
cyt., s. 31-35.
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Boga za Ojca. Motyw prowadzenia przez Boga wymaga tu dwoch postaw: (1) zaufania, iz jest si¢
prowadzonym 1 (2) aktywnosci, ktorej wymaga droga, podejmowana pomimo niewiadomej oraz w
postawie wyrzeczenia si¢ samowystarczalno$ci, zwlaszcza nadmiernej wiary w rozum?.

Dalej, autor nakre$la takze postawe o0soOb zakonnych i prezbiterow w stosunku do
przetozonych- podkresla, iz osoba bierna z natury nie ponosi zadnych kosztéw postuszenstwa,
jednak wowczas nie moze by¢ mowy o rozwoju duchowym. Podobnie, gdy kto$ jest postuszny nie
Bogu, a ludzkiemu przywigzaniu do osoby- uzaleznia to takze jego duchowos¢ od jakosci ludzkiej
relacji. Po stronie trudno$ci w powotaniu na ksztatt Abrahama Daigneault wskazuje na
sprzeczno$ci- pomiedzy niezwyktymi znakami studzy Boga dostrzegaja takze fakty z codziennego
zycia, stajg si¢ Swiadomi sprzecznosci, watpig. Autor zaznacza jednak takze, iz istnieje mozliwosc¢,
by wilasnie w obrgbie ran przyjac obietnice Boga- bez jednak przymuszania Go do interwencji, jak 1
poza pokusa samozbawienia.

Ostatnim watkiem abrahamowym jest proba. Izaak, ktory sam w sobie jest dowodem na
spetienie obietnicy, ma zosta¢ poswigcony, ale obietnica Boga jednak wcigz, nawet wobec dramatu
1 sprzeczno$ci, ma pozosta¢ w obszarze wiary Abrahama. Chodzi o to, aby poswigci¢ Bogu do
konca to, co nalezy do Niego. W obszarze psychologicznym naleZy interpretowac to do§wiadczenie
jako konieczno$¢ rezygnacji z zaborczej mitos$ci i uwolnienia Izaaka jako dorostego mezczyzng.
Falszywi ojcowie to zdaniem Daigneaulta ci, ktorzy nie poswigcili ,lzaaka”, a zamiast tego
praktykujg pozory cnoty, czynig z apostolstwa ,,wlasne krolestwo”, ich dobro¢ shuzy innym celom,
niz duchowe, wobec tego jest falszywa. Wstuchanie w poruszenia Ducha jest tu oznaka zdrowia,
za$ szukanie wlasnego podziwu syndromem choroby i niepoddania si¢ probie. Drugi cztowiek jako
,Syn’”’ nie wzrasta przy takim ,,0jcu”, gdyz ojciec wcigz wszystko organizuje, pochyla si¢ nad nim.
Mozna dodaé, iz wigzi w postawie od pewnego momentu infantylnej. Tu takze pojawia sie
dwunastoletni Jezus w $wiatyni jako wzor dojrzatego dziecka, ktore zwrdcito sie ku misji, opuscito
rodzicow bez Igku, cho¢ wiedziato, iz moze sprawic¢ bol. Jezus nie popadt w falszywe poczucie
winy. Rowniez Maryj¢ z uwagi na umiejetnos¢ madrego rozstania z dzieckiem Daigneault nazywa
,»cOrka Abrahama”. Autor ostrzega, podsumowujac ten watek, iz bez proby ,lIzaaka” kierownik
duchowy nie pomaga cztowiekowi, ale ,szuka samego siebie”. Abraham jest postacia, ktora
zapoczatkowata zwigzki innego typu- cho¢ wciaz tworza je ludzie, odzwierciedlajg one relacje z
Bogiem®.

Daigneault porusza takze temat faryzeizmu, ktéry od strony psychologii jest opisany jako
przywigzanie do ,,falszywego ja”, wyidealizowanego®’. Od strony duchowej cztowiek wowczas nie

posiada zrozumienia, iz zewngtrzne trudnosci moga stuzy¢ jego rozwojowi, a ukazuja mu jedynie

% Por. A. Daigneault, Od serca z kamienia do serca z ciata..., dz. cyt., s. 36-42.

» Por. A. Daigneault, Od serca z kamienia do serca z ciala..., dz. cyt., s. 42-60.

% Por. M. Sierkowski, Jezus w poczgtkowej fazie judaizmu naukowego, ,,Teologia i Czlowiek” 54 (2021) nr 2, s. 45-61.

1 Papaj, Jezus i faryzeusze. O poczqtku i przypadkach stereotypu obludnika, [w:] Jezyk ,, okrggly jak pomarancza”...

Pamieci Profesor Krystyny Pisarkowej w 90. rocznice Jej urodzin, red. T. Szczerbowski, Krakow, WN UP, s. 301-311.
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jego ,,wewnetrzng wytrzymalo$¢”. Faryzeusze oceniajg siebie wedlug intencji, innych za$ na
podstawie czynow. Stlumienie wrogosci moze powodowaé zdaniem Daigneaulta choroby
psychosomatyczne. Wplyw na innych wywierany przez takie osoby jest dla nich raczej
przytlaczajacy i1 ograniczajacy, gdyz sg oni jak ,,male drzewka” w cieniu ,,wielkiego drzewa”. Tu
ponownie autor powoluje si¢ ponownie na Horney przypominajagc, ze im wigcej lekow i
mechanizmow obronnych, tym wigksze jest przywigzanie do racji. Autor dopowiada, iz tu lezy
prawdziwy grzech polegajacy na nieuznawaniu siebie za grzesznika. ,,Faryzeusze” przyjmuja
postawe dominujaca, gdyz sa zaniepokojeni o siebie, a takze roszczeniowi i1 jednocze$nie nietykalni
poprzez swoje udawane dobro- ,,pokus¢ czynienia dobra”, ktéore ma jedynie uniemozliwi¢ ich
krytyke, a ich samych ustrzec od poczucia winy. Nie potrafig tworzy¢ rownych relacji- kto§ drugi
albo jest lepszy, albo gorszy®'.

Daigneault, co ciekawe, dostrzega w zatamaniu szans¢ dla ,,faryzeuszy”, aby przyznali si¢
do stabosci, odrzucili lepszo$¢, iluzje niewinno$ci, gdyz tylko cztowiek wyznajacy swoje winy
prawdziwie kocha. Wyznanie stabosci sprawia, iz czlowiek poznaje grzech, przybiera postawe
pokory, co otwiera go na cnot¢. Z drugiej strony nieprzebaczenie, bunt i uczucie, iz osoba
nieprzebaczajaca w ten sposob chroni swoja godnosci sg postawami niedojrzatymi i faryzejskimi.
Ewangeliczna ,belka” (Lk 6, 41-42) oznacza dla Daigneaulta akceptacje grzesznosci takiej, jak
grzeszno$¢ brata. Postawa Ojca, ktory jest porownany do stonca $wiecacego nad dobrymi i ztymi
(Mt 5, 45), jest ilustracjg nowego podejscia do siebie i innych, ktére zyskuje nawrdcony faryzeusz.
Jego ,,pole widzenia” jest ,,rozjasnione i uspokojone”- najpierw w jego wnetrzu, pozniej zas- takze
na zewnagtrz>>.

Patriarcha Jakub jest kolejng ilustracja. Przedstawia czltowieka nazbyt silnego,
ktoérego Bog pozbawia mocy dla jego rozwoju (Rdz 32,29). Daigneault pokazuje dwa spotkania
starotestamentalnego bohatera z Bogiem: we $nie, gdy Jakub jeszcze niczego nie posiadat 1 ustyszat
obietnice, podobnie jak Abraham, oraz dwadziescia lat pozniej, gdy jego sytuacja si¢ zmienita, ale
wewnetrznie potrzebowal jeszcze doswiadczenia oczyszczenia. Sklonienie si¢ do samotnos$ci nie
jako izolacji, ale konfrontacji z samym soba, pozwala mu podja¢ decyzje, wejs¢ w nowy etap
zamiast negowac nowe potrzeby, zapowiadajace zmiang. Czasowa bezczynnos$¢ oznacza zmierzenie
si¢ z lekami, jednak umyst czlowieka broni si¢ tu na przyktad filozofujac, co staje si¢ alternatywa
do modlitwy. Cztowieka takiego charakteryzuje takze ukrywanie pustki. Daigneault wyjasnia, iz
cztowiek po probie jakubowej staje si¢ elastyczny, godzi si¢ na swoja podatno$¢ na zranienie,
jednak uczy si¢ takze powierza¢ si¢ innemu pomimo lgku, uczy si¢ wybaczenia; podczas gdy
nienawi$¢, uraza, sthumiona agresja zzerajag mu serce™. Autor podkresla, iz nalezy odcigé sie w

pewien sposob od zta swojego 1 innych poprzez przebaczenie, tu takze negatywne skutki ztosci,

3! Por. A. Daigneault, Od serca z kamienia do serca z ciata..., dz. cyt., s. 61-75.

2Por. A. Daigneault, Od serca z kamienia do serca z ciafa..., dz. cyt., s. 75-85.

3 Por. A. Daigneault, Od serca z kamienia do serca z ciala..., dz. cyt., s. 87-99.
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opisywane czesto przez psychologie, napotykaja duchowy $rodek leczniczy, jakim jest wlasnie
przebaczenie.

Ponownie autor powoluje si¢ na Horney, u ktérej znajduje wyjasnienie, iz Jakub przed
przemiang potrafi jedynie funkcjonowac jako kierownik, inaczej jest zagubiony, zalezny, czuje si¢
bezradny. Ponadto, o ile duma zalezy u takiej osoby od sity, tym bardziej gardzi ona soba, a takze
innymi- w dodatku uwaza, iz inne osoby, gdyby znaty prawdg, takze by nig pogardzaty. Stad obiera
,,Sztywny i nieracjonalny ideat sity”, pragnie radzi¢ sobie idealnie w kazdej sytuacji**. Daigneault
wyjasnia, iz Izrael, a wigc Jakub po walce utracil swoja oslone, porzucit przekonanie, ze to on
kieruje swoim zyciem, stat si¢ zalezny od Boga i innych osob. Porzucit przymus aktywizmu, ktory
go wyczerpywal. Autor na bazie tej historii ukazuje czterostopniowy schemat nawrocenia. Gdy
Jakub (1) przeszedt kryzys, przestal kierowaé swoim zyciem, dalej (2) podjat decyzje, ze nie pusci
Boga. Autor zwraca uwage, ze przekucie deklaracji w nawyk wedle badan psychologicznych trwa 6
tygodni, w trakcie ktorych Jakub musi opierac si¢ na woli. To spostrzezenie jest potwierdzone przez
wyniki badan, ktore mowig o kilkutygodniowym okresie pracy nad wiasng motywacja*’. Kolejnym
etapem (3) jest wyznanie, w tym wypadku wlasnego imienia, zawierajagcego w jezyku oryginalnym
wskazowke o wadach Jakuba. Pochodzi ono od hebrajskiego terminu agab oznaczajacego
dostownie pigte, ale jest tez synonimem oszustwa i nieuczciwosci®. 1 wreszcie nastepuje (4)
wspotdziatanie z Bogiem. Jakub nie ma juz mozliwosci ucieczki z powodu urazu biodra, musi
pozosta¢ i stawi¢ czoto problemom, a jesli sg one zbyt duze, poprosi¢ o pomoc Boga®’. Autor
powoluje si¢ tu takze na $w. Teres¢ z Lisieux, ktdra chwali swoje poczucie matosci; podkresla
takze, iz w tym stanie rozkwita ptodno$¢ apostolska®®. Daigneault podkresla, iz z perspektywy
cztowieka wierzacego modlitwa jest owa walka, decyzja, o ktérg chodzi 1, ktéra objawita si¢ w
zyciu Jakuba. Wymaga ona zaleznosci, §wiadomosci wlasnej nedzy, jednak w przypadku niezgody
na taki stan rzeczy cztowiek zamyka si¢ na Boga i dane przez Niego mozliwosci™.

Historia Jonasza zdaniem autora zawiera réwniez liczne aspekty, istotne w formacji, a
jednoczesnie ukazujagce mechanizmy psychologiczne. Wobec odmowy Bogu podjecia zadania

prorockiego, Jonasz broni si¢ poprzez racjonalizacj¢, szukanie winnego, gdyz nie potrafi przyznac

3 Por. A. Daigneault, Od serca z kamienia do serca z ciafa..., dz. cyt., s. 100- 101; za: K. Horney, Neurotyczna
osobowos¢ naszych czasow, Poznan 2004, s. 142-150; 201.
% Por. A. Dutawa, K. Dzikowski, A. Kacperek, B. Puk, M. Zajaczkowska, Ramy czasowe a efektywnosé¢ psychoterapii,
,Psychoterapia” 118 (2001) nr 3, s. 51-59. M. Zychliﬁska, A. Florkowski, A. Furmanska, M. Dudak,
A. Gajda, Wplyw efektow terapii zaburzen nerwicowych i zwigzanych ze stresem na wybrane aspekty funkcjonowania
psychologicznego, ,,Polski Merkuriusz Lekarski”, 25 (2008), s. 20-22.
% Por. B. Trebacz, Konflikt braterski w Ksiedze Rodzaju, [w:] Cztowiek w relacji do... Rozwazania o czlowieku jako
istocie relacyjnej, red. G. Wachol, Krakow WN UPJP2, s. 249-269.
% Por. A. Daigneault, Od serca z kamienia do serca z ciala..., dz. cyt., s. 102-108. Warto w tym miejscu zaznaczy¢, iz
motyw czerpania nauki z wiasnych btedow pojawia si¢ takze u wielu §wietych- na przyktad §w. Franciszka Salezego -
por. J. Tissot, Sztuka korzystania z wlasnych bledow wedlug sw. Franciszka Salezego, Wydawnictwo PROMIC,
Warszawa 2004.
% Por. Sw. Teresa od Dziecigtka Jezus, Ostatnie rozmowy, w: Pisma mniejsze, Karmelitanki Bose, Krakow 2004; Sw.
Teresa od Dzieciatka Jezus, List 197 do siostry Marii od Najswietszego Serca, w: Listy, Krakow 2004, s. 378. A.
Daigneault, Od serca z kamienia do serca z ciata..., dz. cyt., s. 108.
¥ Por. A. Daigneault, Od serca z kamienia do serca z ciala..., dz. cyt., s. 109-112.
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si¢ do wlasnych brakow a takze ujrze¢ prawdy o sytuacji, w jakiej si¢ znajduje. Pragnie, okreslajac
to zgodnie z nurtem psychoanalizy, ,,wréci¢ do matczynego tona”, czyli miejsca cieptego,
wygodnego, bezpiecznego, jednak przeczacego misji i powolaniu®. Jonasz zachowuje sie jak ktos,
kto chce korzysta¢ z daréw wynikajacych z uczestnictwa we wspolnocie, jednak jednoczes$nie
oddala si¢ od Boga, cho¢ méwi o Nim, podejmuje kroki, ktére izoluja go od Niego. Zdaniem
Daigneaulta, mozna ucieka¢ w takiej sytuacji nawet w modlitwe, lub jak Jonasz na okrecie- zapas¢
w gleboki sen, ktory autor opisuje w analogii do upojenia alkoholowego. Racjonalno$¢ jest pozorna,
gdyz Jonasz boi si¢ wlasnych emocji i mimo, iz jest religijny, pozostaje uparty i1 peten pychy. Autor
zwraca uwagg, iz pickne plany snute bez Boga rozsypuja si¢. W zyciu proroka ma jednak miejsce
interwencja Chrystusa, ktorego sama posta¢ proroka*'.

Daingneault thumaczy takze obraz ryby, ktora potkneta proroka. Wyjasnia, ze w odrdéznieniu
od cztowieka Bog ,,ptywa w ztu”, jakie otacza Jonasza, a sam biblijny bohater doznaje oczyszczenia
oraz uwolnienia. Autor zwraca uwagg, iz wszelkie burze w zyciu cztowieka moga stuzy¢ jego
powtornemu nawroceniu. Oczywiscie, tu ponownie pojawia si¢ ryzyko mechanizmow obronnych,
np. kompensacji, objawiajgcej si¢ w gloszeniu postaw, do ktorych czlowiek nie dorasta*.
Mitosierdzie wzgledem siebie, a takze udanie si¢ na pustyni¢ na kazdym etapie drogi, sa naukami,
ktore zdaniem Daigneaulta wyptywajg z historii Jonasza®.

W publikacji analizowanego autora Eliasz zamyka historie biblijnych bohateréw
analizowane z uzyciem teologii i psychologii. Jest to bohater obrazujacy osobe z depresja. RoOwniez
ten prorok ma problem, podobnie jak Jakub, z obieraniem niedosi¢znych ideatéw. Takze postaé
Izebel (1 Krl 18-19) i jej grozba wigze si¢ z dlugotrwatym napigciem psychicznym, ktorego
cztowiek doznaje, co moze sprowadzi¢ kryzys psychiczny. Oczekiwanie na pochwaty, czy nagrody
sprowadza na niego bol. W momencie ataku depresji bohater 6w prezentuje uraze, zal, a nawet
paranoj¢. Uznaje, iZ jego wrogowie wcigz czyhajg na jego zycie, uzala si¢ nad sobg i wyraza gniew
wobec Boga. Jednoczesnie mocno uogdlnia rozumienie swojej sytuacji, przeceniajac wlasny wktad
w jej rozwoj. Kolejnym elementem jest zal, iz Eliasz zgodzit si¢ na swojg misje, gdyz w jego
odczuciu brak jest owocow. A jednak, jak przekonuje Daigneault, ten bohater biblijny bardziej
przyglada si¢ swoim uczuciom niz rzeczywistosci, do ktérej musi powrdci¢. Jego problemy od
strony duchowej biorg si¢ zdaniem autora z impulsywnosci, braku rozeznawania. Od strony
psychologicznej, sukcesy doprowadzily go do rozchwiania, nastgpito przecigzenie, ktorym trzeba
zajac si¢ z troska o calo$ciowa perspektywe- ciala, duszy i ducha. Autor poleca w pierwszym etapie

zaja¢ si¢ odpoczynkiem, fizycznym przywrdceniem réwnowagi, nastepnie psychika. Na bazie

4 Por. D. Kornas-Biela, Podejscie psychodynamiczne w psychologii prenatalnej, ,,Czasopismo Psychologiczne” 9
(2003) nr 2, s. 179-191.
* Por. P. Podeszwa, Prorok Jonasz zapowiedzig Chrystusa w $wietle ,, Komentarza do Ksiegi Jonasza” $w. Hieronima,
,.Biblica et Patristica Thoruniensia” 2 (2009), s. 151-170.
“Por. A. Seredynska, Dojrzate mechanizmy obronne a pootrzeby i wartosci preferowane przez przyszlych pedagogoéw,
,Paedagogia Christiana” 27 (2011) nr 1, s. 145-160.
“Por. A. Daigneault, Od serca z kamienia do serca z ciafa..., dz. cyt., s. 113-128.
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historii Eliasza przekonuje, iz warto, by cztowiek wyrazil emocje, a nawet wybucht gniewem, do
czego prowokuje omawianego bohatera sam Bog pytajac: ,,Co ty tu robisz Eliaszu?”. Eliasz
odpowiada odnoszac si¢ znéw do subiektywnych wrazen, ale dzigki temu uwalnia si¢ od nich; takze
gniew 1 agresja, ukrywane pod pozorami, moga wreszcie znalez¢ ujscie. Bég w koncu daje
prorokowi nowa misje¢, a mtodszy ,,syn duchowy” pomaga Eliaszowi spojrze¢ w przysztos¢ zamiast
w przesztos¢. Pokora 1 prawda sg zdobyczami tej postaci po kryzysie. Jak konkluduje Daigneault:
»(...) przezycie depresji i doswiadczenia pustki, biedy, nocy, czesto jest taska. Depresja uczy nas, ze
mito$¢ i sukcesy niekoniecznie idg w parze™*.

Podsumowujac prace ,,Od serca z kamienia do serca z ciata” warto zwrdci¢ uwage na
wieloaspektowg analize autora, ktora wskazuje na najwazniejsze watki podanych perykop, zar6wno
formacyjne, jak i psychologiczne, nie przeciwstawiajac ich sobie. Analiza Daigneaulta pokazuje
dodatkowo miejsca, w ktorych Pismo Swiete i wspotczesna psychologia sa zgodne, choé mowia
innym jezykiem. Podczas, gdy dane wydarzenie czy obraz biblijny ukazuja wazne aspekty z zycia
bohatera, psychologia posiada swdj wlasny jezyk, w ktorym mozliwe jest odniesienie si¢ do
wngtrza postaci 1 precyzyjne dotkniecie nieprawidlowego mechanizmu. Problem, ktory utrudnia
osigganie dojrzatoéci oraz zmierzanie do waznych dla jednostki celow okazuje si¢ zawsze istotny
takze z punktu widzenia formacji. Relacja z Bogiem i wypelnianie Jego woli takze wymagaja
dojrzatosci, wyjscia z egocentryzmu i uzdrowienia.

Nalezy takze zauwazy¢, iz sama perspektywa biblijna ulatwia catoSciowe widzenie
mechanizmow i sprowadza okreslony porzadek watkéw. Dla teologa czlowiek zawsze pozostaje w
relacji z Bogiem 1 rzeczywisto$cig, ktora jest zastana, nie za§ konstruowana przez cztowieka.
Biblijne historie jawiag si¢ jako przyktady psychologicznych kazusow, w ktorych bohaterowie
pomyslnie przechodza kryzysy psychologiczne, jednak takze i duchowe. Cho¢ umiejetnie
wyprowadzone analogie moga wydoby¢ z Biblii watki madro$ciowe, co utatwia dialog teologii z
psychologiag 1 moze przyczyni¢ si¢ do otwartosci w wymianie refleksji nad czlowiekiem i jego
zyciem, Biblia wyznacza okresSlony porzadek opisu osoby ludzkiej. Jak wida¢ w kontrascie z
analiza pierwszego z wybranych autoréw, wiara w Boga i1 formacja roztaczaja dodatkowa
wzgledem psychologii perspektywe, a wspotpraca dziedzin wymaga czujnosci na watki, ktore moga
redukowa¢ znaczenie Boga i perspektywy eschatologicznej, ktora modyfikuje spojrzenie na

doczesne zycie cztowieka 1 nie moze sta¢ si¢ wspdimierna wzgledem perspektywy psychologiczne;.

“Por. A. Daigneault, Od serca z kamienia do serca z ciata..., dz. cyt., s. 149-165.
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1.2. Psychologiczna interpretacja tresci biblijnych przez wybranych
teologéw polskojezycznych

Biblistka Danuta Piekarz prezentuje analiz¢ tematu, ktory wspotczesnie nalezy do dziatu
psychologii, autorka jednak nie ma zwigzku z tg dziedzing i nie przywotuje intencjonalnie Zadnych
teoril. Jej praca pomimo to pozostaje cickawa, gdyz z jej pomocg mozna okresli¢, iz sama biblistyka
prezentuje watki mozliwe do integracji z psychologicznymi teoriami. W swojej pracy autorka
skupia si¢ na gniewie. Ludzka natura i jej prawidia psychologiczne ujawniaja si¢ w kontrascie do
doskonatosci Boga. W czesci ,,Gniew czlowieka” Piekarz wyjasnia, iz gniew Boga wigze si¢ z
sadem, ktory jednak podejmuje On z mitoscia; cztowiek za§ w analogicznej sytuacji nie zachowuje
obiektywizmu, ale przelewa na winowajce swoje frustracje, badz pograza sie¢ w uczuciu lepszo$ci®.
Gniew pojawia si¢ w historii Kaina i Abla (Rdz 4), takZe syna marnotrawnego 1 jego brata (15,11-
32) - w obu przypadkach Bog mowi do tego z braci, ktéry mniej rozumie jezyk mitosci. W Biblii
pojawia si¢ takze Lamek (Rdz 4, 23), ktory eskaluje swoj gniew.

Czlowiek nie jest jednak skazany na bezradno$¢ wobec swojego gniewu. Pozytywna historig
na temat tego uczucia jest konfrontacja innych postaci- Jakuba 1 Ezawa, braci, u ktérych od chwili
narodzin widoczne bylo wspoétzawodnictwo, jednak w decydujacym momencie Jakub dostrzegt w
twarzy brata jakby oblicze Boga, cho¢ obawiat si¢ czegos$ przeciwnego.

Jako powody gniewu autorka szereguje: przemoc seksualng wobec kobiet, ktora sktania np.
braci Diny do straszliwej oraz nieproporcjonalnej do zbrodni zemsty na oprawcach, za co Symeon 1
Lewi (Rdz 34) zostaja ukarani w dalszej historii dwunastu Pokolen Izraela. Podobnie przemoc
wobec kobiety obrazuje takze historia Tamar. Nastepnie pojawia si¢ zazdro$¢, a za przyktad mozna
podac¢ relacje Saula do Dawida (1 Sm 18). Pojawia si¢ takze poczucie zlekcewazenia u Naamana (2
Krl 5), ktéry wyobrazat sobie audiencj¢ u stugi Bozego catkiem inaczej, a tymczasem zostal
odestany przez posta, by obmyt si¢ w okolicznym zbiorniku, czy u Waszti z historii o Esterze, ktora
zostata przedmiotowo potraktowana przez krdla (Est 1-2). Jeszcze inng sytuacja jest gniew na
grzech. Ujawnia go na przyktad Jeremiasz gdy mowi, ze nigdy nie bratal si¢ z grzesznikami (Jr 15,
17), Nehemiasz, ktory oburza si¢ o brak troski o §wiatyni¢ jerozolimska (Ne 9), Matatiasz, ktory
pod ottarzem zabit profana (1 Mch 2,23- 24)*.

Ksiggi madro$ciowe pouczajg w tym kontek$cie w rozmaity sposob. Przystowia ostrzegaja
przed prowokowaniem witadcéw do gniewu, gdyz dysponujg oni sitg (Prz 19,12; Prz 20,02), a
Syrach ostrzega przed przebraniem miary we wiasnym gniewie (Syr 1,22). Psalmy przestrzegaja np.

przed gniewem i wysitkiem emocjonalnym w sytuacji niesprawiedliwosci, gdy szczgsci sie

“Por. Piekarz D., (Nie) swigty gniew. Co Biblia méwi o ztosci?, WAM, Krakow 2019, s. 97.

% Por. D. Piekarz, (Nie) $wiety gniew..., dz. cyt., s. 99-111.
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cztowiekowi, ktory ,,obmysla zasadzki”, gdyz ostatecznie zostanie on ukarany. Istnieje takze gniew
samych grzesznikow na prorokow, ktorzy ich upominajg. Taki motyw pojawia si¢ w historii krola
Asy (2 Krn 16,10), Jeremiasza, ktory zostat pobity i uwigziony (Jr 37, 15), trzech mtodziencow,
ktérych Nabuhodonozor kazal wprowadzi¢ do ogromnego pieca (Dn 3); siedmiu zamordowanych
braci (2 Mch 7, 39); a takze Menelaosa (2 Mch 4, 39-5, 10), ktéry nabyl godnos$¢ kaptanska za
pienigdze. Co ciekawe z punktu widzenia wspolnych watkow dla teologii 1 psychologii, jego gniew
zostat okre§lony rzadszym niz podstawowe w Biblii stowem thymos, najczesciej opisujacym ataki
ztoSci u zwierzat, gwaltowno$¢, nagly i nieprzewidywalny ruch®’. Mozna dopowiedzie¢, iz w
dzisiejszej psychologii takze rozdziela si¢ mozg ludzki i bardziej zwierzecy.

Gniew w Pismie Swietym przeciwstawiany jest ghupocie, ktora z kolei najczesciej oznacza
niepostuszenstwo Bogu, samodzielne obmyslanie $ciezki postgpowania cztowieka. Jak podaje
Syrach: ,,Zt0o$¢ i gniew sg obrzydliwo$ciami, ktdrych trzyma si¢ grzesznik™ (Syr 27, 30); takze w
Ksiedze Hioba pojawiaja si¢ stowa: ,,Nierozsadnych zabija smutek, a gniew usmierca niemadrych”
(Hi 5, 2)*. Podobnie Ksiega Przystow mowi o gniewie: ,,Glupota cztowieka niszczy mu droge, a
jego serce na Pana si¢ gniewa” (Prz 19, 3). Co cickawe, Pismo Swicte nie nakazuje zwalczaé
uczucia za wszelka ceng, co odpowiada twierdzeniom wspodtczesnej psychologii, pokazujacej
ogromng warto$¢ terapeutyczng wynikajgcg z nazwania i dojrzaltego przezywania roznych emocji®.
Autorka przytacza inne zdania, ktore mogg potwierdza¢ przytoczone twierdzenie: ,,Ucisk mleka
daje maslo, uciskanie nosa wywola krew, uciskanie gniewu wzbudzi ki6tnie” (Prz 30,33)* oraz
,»Zazdro$¢ i gniew skracajg dni, a zmartwienie sprowadza przedwczesng staro$¢” (Syr 30, 24)°'.
Dzi$ wiele chorob uznawanych jest za psychosomatyczne, za§ gniew stojacy u podstaw zjawiska
stresu, zwlaszcza jesli jest thumiony, stanowi jedna z gléwnych przyczyn chorob wielu uktadow
somatycznych (najczesciej nowotwordw, uktadu krazenia i uktadu nerwowego)™.

Zjawiskiem potaczonym z gniewem sg mysli samobojcze, cho¢ moze bardziej adekwatne
jest tu mowienie o zyczeniu, aby Bog odebrat zycie. Takie objawy reprezentowane s3 przez
niektorych bohateréw biblijnych. Pojawia si¢ gniew na wilasne zycie, czy tez zto$¢ na dzien
narodzin. Pojawiajg si¢ one w historii Hioba, ktérego spotykaja okrutne nieszczeScia i1 pragnie
wreszcie zazna¢ spokoju (Hi 3,11- 15,17; Hi 3,3.9-12; Hi 6, 9) oraz Jeremiasza, ktory musi
obwiesci¢ kleske swego miasta, ktore kocha, narazi¢ si¢ przy tym na gniew ludzi, co poczytuje

sobie jako hanbe- wydaje si¢ nie rozumie¢, dlaczego wiasnie jemu przypadta tak trudna misja (Jr

4 Por. B. Urbanek, Metafory gniewu Bozego w Janowej Apokapisie, ,,Verbum Vitade” 33 (2018), s. 251-276. D.
Piekarz, (Nie) swigty gniew..., dz. cyt., s. 112-116.
“D. Piekarz, (Nie) swiety gniew..., dz. cyt., s. 116-117.
“Por. P. Stowik, Przezywane emocje negatywne a strategie radzenia sobie ze stresem u pacjentéw chorych somatycznie,
,Problemy Higieny i Epidemiologii” 92 (2011) nr 4, 717-724.
%D. Piekarz, (Nie) swiety gniew..., dz. cyt., s. 118.
1 Por. D. Piekarz, (Nie) swiety gniew..., dz. cyt., s. 119.
52 A. Kaczmarska, P. Curysto-Sikora, Problematyka stresu — przeglgd koncepcji, ,,Hygeia Public Health” 51 (2016) nr 4,
317-321. B. Lelonek, A. Cieslik, E. Kamusinska, Problematyka stresu w chorobie nowotworowej, ,,Problemy
Pielegniarstwa”, 21 (2013) nr 1, s. 128-136.
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15, 10; Jr 20, 14- 18). Obie historie koncza si¢ jednak trwaniem zycia bohaterdéw, Jeremiasz
dodatkowo otrzymuje polecenie, aby wzmocni¢ nadziej¢ pobratymcow. Istnieje takze uczucie
gniewu na Boga, czego przykladem jest Adam sugerujacy Bogu, ze dziatanie Ewy bylo przyczyna
jego grzechu (Rdz 3, 12). Jonasz z kolei nie zamierza podja¢ misji u znienawidzonych przez siebie
mieszkancow Niniwy (Jon 1). Takze autor Psalmu 13 pyta Boga w gniewie, dlaczego o nim nie
pamieta i jak dtugo to bedzie trwato (Ps 13)>.

W Nowym Testamencie stowo ,,gniew” w kontekscie dziatalno$ci Jezusa pojawia si¢ jedynie
podczas mowy w synagodze, gdy Jezus przypomina o tym, iz Bég ma prawo dziata¢ na swoje
sposoby, a to z kolei wzbudza gniew stuchaczy, zamierzajacych ukara¢ Go $miercig (Lk 4, 28- 29; J
8, 58-59). Innym przyktadem jest doswiadczanie wrogosci przez apostotow Jezusa (Dz 5, 33; Dz 7,
54). Piekarz pyta jednak retorycznie, czy sami chrze$cijanie powinni nie odczuwaé gniewu. Jak
twierdzi: ,,Zdaniem wielu ideat chrze$cijanina to cztowiek bez negatywnych uczué, zawsze ciepty i
serdeczny dla otoczenia, nawet najbardziej wrogiego”. Dalej wyjasnia jednak, ze istniejg sytuacje,
gdy gniew jest uzasadniony i1 jego wyrazenie jest uprawniong formg oddziatywania na drugiego
cztowieka. Pawet Apostot odczut gniew, cho¢ zdotat go opanowa¢ wobec obywateli Aten (Dz 17,
16), takze odczuwat go wobec cztonkéw swojej narodowosci (Ga 3, 1.3; 1 Tes 2, 15- 16), jednak
rownolegle zapewnit o swojej mitosci do nich (Rz 9- 11). Apostol broni si¢ takze przed przemoca
wobec siebie (Dz 23, 2-5), co przywotuje podobng scen¢ z udziatem Jezusa (J 18, 23), jednak
autorka zwraca tu uwage, iz Jezus odpowiada spokojem, podczas gdy apostol dziata w
gwattownos$ci. Apostol Piotr z kolei z gniewem komentuje dziatalno$¢ fatszywych nauczycieli (2 P
2). Autor Listu $w. Judy takze opowiada si¢ ostro o grzesznikach (Jud 1, 12- 13). Stanowcze
wypowiedzi sg zdaniem Piekarz po pierwsze podyktowane prawidtowosciami kultury Wschodu, po
drugie troska o dobro stuchaczy, ktorzy musza ustysze¢ stowo, aby ostro rozgranicza¢é w swoim
zyciu pewne zjawiska. Ponownie pojawia si¢ przyktad sw. Pawla, ktory zostal skrzywdzony przez
pewnego cztonka wspolnoty w Koryncie, jednak pod koniec mowy do jego towarzyszy ze
wspolnoty, ktérych chwali za poparcie go, stwierdza, iz nalezy: ,,wybaczy¢ mu i podtrzyma¢ go na
duchu, aby nie popadl 6w cztowiek w rozpaczliwy smutek. Dlatego napominam was, abyscie z
mitoscig rozstrzygneli jego sprawe” (2 Kor 2,7- 8). Gniew jest zatem wieloznaczny, nie sposob go
unika¢, jednak nalezy obchodzi¢ si¢ z nim z madroscia, stad takze polecenie z Listu do Efezjan:
,,Gniewajcie si¢, ale nie grzeszcie: niech nad waszym gniewem nie zachodzi stonce” (Ef 4, 26).
Psychologia, ze swojej strony, w przewazajacej wigkszosci teorii postuluje, zeby definiowac
zjawisko gniewu, a nastepnie roztadowac jego energi¢ w sposob nieszkodliwy dla jednostki i jej
otoczenia. Sttumiona energia emocji jest szkodliwa dla psychiki, stad wszystkie miejsca biblijne,

gdzie gniew okazuje si¢ czg¢scig ludzkiego zycia, sa wazne dla normalizacji jego przezywania oraz

53 Por. D. Piekarz, (Nie) Swiety gniew..., dz. cyt., s. 122-129.
*Por. D. Piekarz, (Nie) swiety gniew..., dz. cyt., s. 131-142.
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dostrzezenia, ze samo odczucie nie odznacza grzechu. Biblia zatem stanowi takze teren spotkania
zasad moralnych ze swoista, starozytng psychologig.

Jezus Chrystus w Kazaniu na Gorze przytacza liczne odniesienia do szkodliwo$ci gniewu,
nawet wyrazonego slownie. Jako obrazliwe okreslenie raka ma symbolizowaé niezdolnosé
nawigzywania relacji z ludzmi, moros za§ odwotywaé si¢ do juz wyjasnionej wczesniej ghupoty
niepostuszenstwa, a zatem do niezdolnosci relacji z Bogiem (Mt 5, 22)%. Fragment Ewangelii
Mateusza mowi o koniecznosci pojednania nawet przed ztozeniem ofiary (Mt 5, 23- 24). Jest to
ciekawe, gdyz intuicja podpowiada, iz sprawy Boga s3 na pierwszym miejscu przed ludzkimi,
jednak serce cztowieka i jego wiasciwosci dyktujg odwrotny porzadek®, co ma czesto odniesienie
do terapii i po niej powrotu do formacji. Wracajgc do mysli Piekarz, méwi ona takze o upomnieniu
braterskim jako dobrym dla grzesznika, takze o pochwale os6b ,,cichych”, a zatem niepopadajacych
w gniew, wspomnianych przez Jezusa w ramach tzw. Osmiu Blogostawienstw (Mt 5,5). Dalej
autorka przytacza warto$¢ pochwaly wynikajacej z tekstu Hymnu o mitosci (1 Kor 13, 5); o
wskazaniach dla wspolnot, w ktorych wazne jest unikanie gniewu (Ef 4, 31; Kol 3, 8), zwlaszcza
za$ odnosnie przewodnikow wspolnot (Tyt 1,7). Przytacza takze polecenie, aby rodzice nie
rozdrazniali dzieci (Ef 6,4), co rozumie szeroko réwniez w kontek$cie wspolnot 1 okresla tekst jako
wskazanie odpowiedzialno$ci za gniew drugiego cztowieka’’. Warto zauwazy¢, iz wspolczesna
psychologia wypowiada si¢ w podobnym tonie ukazujgc zjawisko modelowania agresji. Mtodzi
ludzie obserwujac starszych (zwlaszcza rodzicéw i opiekundéw) z czasem przyjmujg ich postawy, a
podczas glebszej interakcji utozsamiajg sie z nimi®®. Postawa lagodnosci i otwarto$ci na rézne
sytuacje sprzyja budowaniu bezpiecznego przywigzania, ktére objawia si¢ w kolejnych latach zycia
miodego czlowieka®. Badania wskazuja réwniez na silny zwigzek przenoszenia obserwowanej
agresji na wiasng postawe wobec innych®. Warto tu takze dopowiedzieé¢, iz powyzsze biblijne
wskazania, aby to raczej osoby niewykazujace gniewu kierowaly innymi, nie musi i
prawdopodobnie nie odnosi si¢ do thumienia przez nie trudnych emocji, a moze wskazywac na
zdrowa osobowos$¢. Na pewno z przytoczonych fragmentow biblijnych, jak i ze wspotczesnej
wiedzy psychologicznej wynika, ze wychowanie dziecka w domu przenosi si¢ pozniej na
odczuwanie i zachowanie w szerszej wspdlnocie. Mozliwe byloby tu takze przepracowanie

problemdéw z emocjami przed podjeciem odpowiedzialnych rol. Taka interpretacja wskazywataby

% Por. H. Langkammer, Komentarz do Ewangelii sw. Mateusza i Ewangelii sSw. Marka, Pallotinum, Poznah 2014, s. 83
% Por. J. Jastrzebska, Przebaczenie i pojednanie w terapii, ,,Fides et Ratio” 26 (2016) nr 2, s. 128-138. G. Wachol, L.
Wanat, Perspektywa 1oyog i dpetn w procesie integracji osob z dysfunkcjami psychicznymi, ,,Paideia” 5 (2023), s. 65-
86.
7 Por. D. Piekarz, (Nie) $wiety gniew..., dz. cyt., s. 144-150.
%8 Por. M. Adamczyk, Style przywigzania a psychospoleczne funkcjonowanie mlodziezy w oparciu o studia przypadkéw,
,Psychoterapia” 178 (2016) nr 3, s. 89-102.
% Por. J. M. Wolinska, Agresja interpersonalna — profilaktyka i przeciwdziatanie, ,,Annalles Universitatis Mariae Curie-
Sklodowska” 31 (2018) nr 3, s. 243-261.
% Por. 1. Babuska, Uwarunkowania rodzinne modelowania zachowar agresywnych (wplyw agresywnosci matek
na zachowania mlodziezy uposledzonej umystowo W stopniu lekkim), ,,Panstwo 1 Spoteczenstwo” 3 (2003) nr 2, s. 161-
184.
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ponownie na korzy$¢ potaczenia dorobku teologii i psychologii — zar6wno wobec wychowania, jak
1 pOzniejszej formacji.

Podsumowujac prace Piekarz nalezy zwroci¢ uwage na mnogos¢ kontekstow, jakie Biblia
porusza, a takze na usitowanie wypracowania madrych ram wyrazania gniewu oraz wylaniajace si¢
z opisow charakterystyczne portrety oséb uwiktanych w gniew badz radzacych sobie z nim.
Podobne postrzeganie gniewu, ktéry jest jedng z emocji 1 stanowi odpowiedz oraz sygnat danej
sytuacji, prezentuja psychologowie i oni zwracaja uwage na wilasciwe wyrazanie go, czego
konteksty sa dzi$ przynajmniej po czeéci podobne do tych, ktore prezentuje Biblia. Cenna jest takze
obserwacja, iz chrze$cijanstwo ani nie prowadzi wprost do wyparcia emocji, ani takze nie
przedstawia idealéw osoby ludzkiej, ktére przeczylyby strukturze psychicznej. Cztowiek bedac
zaproszony do ksztaltowania swej duchowo$ci ma prawo upada¢ i powstawac, gniew za$ nie jest
wprost grzechem, jedynie stwarza ku niemu okolicznosci, bedac jednak jednoczesnie proba oraz
okazja do nabycia dojrzatosci.

Anita Mularczyk-Budzan podobnie jak poprzednio prezentowana autorka dokonata
opracowania biblijnych watkow przyjazni w innym konteks$cie niz psychologiczny. One takze moga
postuzy¢ niniejszemu opracowaniu. Przyjazn jako watek zarowno teologiczny, jak i psychologiczny
jest obecna w calym Pismie Swietym, choé¢ jest w Nim raczej tematem pobocznym. Autorka
wskazuje, ze stowo przyjazn powinno by¢ odczytywane jako przymierze, a biblijna koncepcja
przymierza jest niejako wzorcem kazdej przyjazni, zaréwno mig¢dzyludzkiej, jak i bosko-ludzkie;j.
Pierwsza, wazng postacig jest tu Abraham. Wydarzenia z jego Zycia, a zwlaszcza te, w ktorych
bezposrednio spotyka Boga, wskazujg na blisko$¢ i intymno$¢ tej relacji®'. Odwiedziny pod debami
Mamre (Rdz 18, 1-10) czy negocjacje dotyczace Sodomy (Rdz 19, 1-29) ukazuja pierwszego
sposrod patriarchdw jako osobg z jednej strony $wiadomg swojej matosci, a z drugiej odwazng w
stawianiu kolejnych prosb Stworcy. Ta $miato§¢ wynika z glebi ich przyjacielskiej relacji.
Swiadectwem przyjazni Boga i Abrahama sa rowniez liczne teksty Starego i Nowego Testamentu,
ktore wprost nazywaja Abrahama przyjacielem Boga- Por. 1z 41, 8; 2 Krn 20, 7; Jk 2, 23. Obok
Abrahama kolejna posta¢ Starego Testamentu— Mojzesz- jest przyjacielem Boga, tym, ktéry
rozmawiat z Bogiem twarza w twarz i nie umart (Wj 33, 11a).

W Pismie Swietym, oprocz przyjazni pomiedzy Bogiem i ludzmi, ukazane sa liczne
przyktady przyjazni miedzyludzkiej. Mozna wskaza¢ na przyktad Dawida i Jonatana, u ktorych
przyjazh wyrazona zostaje przez gest oddania wszystkiego drugiemu (1 Sm 18 — 2 Sm 1)®% To
oznacza powierzenie siebie drugiej osobie, ktore jest dwustronne®. Nie wszystkie tego typu relacje

sa jednak pozytywne. W Ksiedze Hioba, pomiedzy gléwnym bohaterem ksiggi a Elifazem,

' A. Mularczyk-Budzan, Koncepcja przyjazni..., dz. cyt., s. 38-40.
%2Por. D. Dziadosz, Braterstwo Dawida i Jonatana. Obraz meskiej przyjazni w 1 Sm 18 — 2 Sm 1, ,,Verbum Vitae” 39
(2021) nr 1, s. 163-198.
8 A. Mularczyk-Budzan, Koncepcja przyjazni..., dz. cyt., s. 40.
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Bildadem i Sofarem, istnieje przyjazn, ktéra nie jest pozbawiona brakéw. Empatia pltynaca ze stow
towarzyszy Hioba wcale nie przynosi mu pomocy, poniewaz oprocz niej doswiadcza od nich
rowniez osagdow®. Takze Ksigga Psalmow zwraca uwage na mozliwe ujawnienie si¢ negatywnego
aspektu przyjazni, mianowicie zdrady i opuszczenia w godzinie proby. Stad ptynie wniosek o
konieczno$ci roztropnego doboru przyjaciét. Istnieja takze miejsca, w ktorych Pismo Swigte podaje
kryteria dobrej oraz zlej przyjazni. Autor Ksiegi Przystow pisze, ze aby przyjazn nie okazala si¢
falszywa, musi przej$¢ wiele prob, aby byta wiarygodna. Istotng jest rowniez kwestia napomnienia
przyjacielskiego, ktore stanowi oznake wiernosci i lojalno$ci przyjaciela®.

Przyjazn w Nowym Testamencie ukazana jest w odniesieniu do Chrystusa- przyjaciel ma
oblicze Chrystusa, Syna Bozego, ktdry przez wcielenie stat si¢ cztowiekiem®. Jest On przyjacielem
nie tylko swoich Apostoldw, w tym szczegolnie tego umitowanego— Jana, czy ucznidow, ale réwniez
celnikow 1 grzesznikéw. Dobrze znany jest réwniez tekst, ktory przedstawia warunki bycia
przyjacielem Mesjasza, a miesci si¢ w nich postawa stuzebnosci i unizenia (J 15, 13-15). Po
wniebowstgpieniu opis biblijny przedstawia przyjacielskie relacje pomiedzy uczniami Jezusa, czego
wyraz daje Pawel Apostot w swoich listach (Rz 16, 1-16; Gal 2, 11-14; 2 Tm 4, 9-14) oraz $w.
Lukasz Ewangelista w Dziejach Apostolskich (Dz 15, 36-39). Czgsto tym mianem okresla swoich
najblizszych wspolpracownikow oraz wszystkich, ktoérzy angazuja si¢ w dzieto gloszenia
Ewangelii”’. Jan Ewangelista mowi o miloSci braterskiej, ktora jest fundamentem zycia we
wspolnocie wiary, gdzie podstawowga forma relacji jest przyjazn. Podobna nauka plynie z nauczania
Piotra Apostota i Dziejow Apostolskich. Takze w Liscie $w. Jakuba synonimem zawierzenia Bogu i
wiernosci Jego obietnicom jest po prostu wejscie z Nim w relacje przyjazni, na wzoér praojca
Abrahama (Jk 2, 21-23)%.

Ostatnie dwie prezentowane prace stanowig przyklady publikacji, ktore maja za zadanie
udzieli¢ wsparcia psychologicznego, jednak nie gubigc pouczen duchowym wyplywajacych z
przytaczanych tekstow biblijnych.

Kolejny autor doszukujacy sie watkow psychologicznych w Pismie Swigtym to Piotr
Kwiatek. W swojej publikacji pt. ,,Psalmoterapia” nazywa 150 psalméw ,.,cudownymi receptami”,
proponujac codzienng lekture jednego z psalmow, ktore zmieniajg si¢ co tydzien. Ma to stuzy¢
formacji, poznaniu rozmaitych watkéw zycia wewnetrznego cztowieka, co ostatecznie nazywa

9969

»psalmoterapia Jak wyjasnia: ,,(...) jako psycholog i psychoterapeuta zachwycilem si¢

cztowiekiem ukazanym w psalterzu, szczegoélnie jego szczero$cig, glebig, normalnoscia oraz

% Por. T. Brzegowy, Hiob — stuga Pariski, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 45 (2002) nr 4, s. 257-271.
5 A. Mularczyk-Budzan, Koncepcja przyjazni..., dz. cyt., s. 41-43.
% Por. A. Mularczyk-—Budzan, Koncepcja przyjazni..., dz. cyt., s. 48.
%7 Por. C. Wiener, Przyjaciel, [w:] Stownik Teologii Biblijnej, X. Leon-Dufour (red.), K. Romaniuk (thum. i oprac.), Po-
znan 1990, s. 822. A. Mularczyk —Budzan, Koncepcja przyjazni..., dz. cyt., s. 50.
% Por. A. Mularczyk-Budzan, Koncepcja przyjazni..., dz. cyt., s. 51.
% Sw. Atanazy, Chrystus i Jego Kosciél. Siedem listow. Wydawnictwo WAM, Krakow 2017, s. 43.
35



bogactwem réznorodnych przezy¢ emocjonalnych. Z drugiej strony jako teologa i wierzacego
urzekla mnie przestrzen sacrum, ukazanie tego, co si¢ dzieje w duszy modlacego. Tego, jak Bog
swojg czuto$cig i mitoScig odpowiada na najglebsze ludzkie tesknoty””. Jak wyjasnia autor w
innym miejscu: ,,Termin «psalmoterapia» taczy ze soba dwa obszary wiedzy i1 praktyki (...)
«psalmy» to wotanie cztowieka wierzacego do Boga (...) Z drugiej strony termin terapia oznacza
dziatanie pomocowe, leczenie (...) w bardzo szerokim aspekcie. Celem psalmoterapii jest
budowanie dobrostanu jednostki, rozumiane jako dbanie o zdrowie mentalne i duchowe””'. Kwiatek
odréznia zrodlo probleméw, ktore lokuje w sercu czlowieka, od ich manifestacji. Autor zwraca
takze uwage, 1z glgboka rados¢ w sercu potrafi utrzymywac si¢ takze wobec brakow w innych
sferach zycia, badZz zewngtrznych przeciwno$ci. Psalmy sg o tyle specyficznym Zrodlem dla
diagnozy, samopoznania, iz cztowiek widziany jest w nich w $wietle Zzrodla- mitosci Boga.
Wypowiadane formuty psalmow, o ile sa potaczone z wiara, doprowadzaja do uzdrowienia przez
Boga”. Autor ponadto wyraza opinie, iz psychologia ubogaca antropologig, teologia za§ powinna za
obiekt zainteresowan obiera¢ Boga i cztowieka w ich wzajemnym powigzaniu. Jednocze$nie, autor
jest $wiadomy, iz Pismo Swiegte wymaga uwaznosci, aby nie zagubi¢ jego nadprzyrodzonego
charakteru oraz przestania. Podej$cie to zasadniczo odpowiada wspolczesnym koncepcjom
opisujacym relacje r6znych dziedzin mowigcych o cztowieku, z ich wlasnych perspektyw”. Autor
wychodzi z zalozenia, iz modlitwa wptywa na cale zycie osoby™. Za $w. Atanazym powtarza
opinig, iz: ,,Psalmy staja si¢ dla §piewajacego je jak zwierciadlo, dzigki ktoremu poznaje doktadnie
zarowno siebie samego, jaki poruszenia swojej duszy, i wypowiada je przez nie pouczony””.
Jednym z watkow, ktore autor wyjasnia jest zjawisko leku, bedace efektem spotkania dwdch
sfer w cztowieku: psychiki oraz ducha. Kwiatek powotluje si¢ na terapeute Irvina Yaloma, ktory
uznaje lek za konieczny element egzystencji, pisze o jego zwigzkach z zyciem 1 §miercig czlowieka,
uznajgc go za wroga i jednocze$nie sprzymierzefnca®. Z kolei wedlug polskiego psychiatry
Antoniego Kepinskiego gk nie jest zjawiskiem dobrym, gdyz méwi o ,,drapieznym stosunku do
$wiata” w wyniku leku”’. Kwiatek dopowiada, iz w zyciu duchowym najwazniejszg z przyczyn leku
s falszywe przekonania na temat Boga. Wyjasnia takze, iz istnieje lek na poziomie psychiki, jak i
lek na poziomie ducha, ktérego doznat Chrystus na krzyzu, i ktory jest tozsamy z utrata obecnosci

Boga. W ludzkim do$wiadczeniu grzech znieksztatca zaufanie Bogu, sprowadza ,,katechezg Ztego”,

70 Por. P. Kwiatek, Psalmoterapia. Uzdrowienie serca..., dz. cyt., s. 6.
' Por. P. Kwiatek, Psalmoterapia. Uzdrowienie serca..., dz. cyt., s. 10.
72 Por. P. Kwiatek, Psalmoterapia. Uzdrowienie serca..., dz. cyt., s. 12.
3 Por. G. Bachanek, Psychologia a teologia. Miejsca spotkania w antropologicznej refleksji J. Ratzingera, ,,Studia
Teologii Dogmatycznej” (2015) nr 1, s. 31-47.
7 Por. P. Kwiatek, Psalmoterapia. Uzdrowienie serca..., dz. cyt., s. 13-18.
7> Por. P. Kwiatek, Psalmoterapia. Uzdrowienie serca..., dz. cyt., s. 21; za: Atanazy, Chrystus i Jego Kosciél. Siedem
listow, Wydawnictwo WAM, Krakow 2017, s. 34.
7% Por. A. De Castro, An integration of the existential understanding of anxiety in the writings of Rollo May, Irvin Yalom,
And Kirk Schneider, UMI, Ann Arbor 2010, s. 24-45. 1. D. Yalom, Psychoterapia egzystencjalna. Instytut Psychologii
Zdrowia, Warszawa 2008, s. 195.
7 Por. A. Kepinski, Lek. Wydawnictwo Literackie, Krakow 1987, s. 305.
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ktéra doprowadza cztowieka do drugiego rodzaju leku. Co wazne, takze interakcje z ludzmi
oddziatujg na 6w drugi rodzaj leku. O ile cztowiek nie u§wiadamia sobie przekonan na temat Boga,
o tyle moze lgkaé si¢ obiektu, ktory nie istnieje, gdyz lek dyktuje mu falszywy obraz Boga’.
Nastgpnie autor podaje fragmenty psalmow, ktéore moga by¢ pomocne, co w kazdym z
podejmowanych tematéw stanowi uzupetienie rozwazan. Wskazuje migedzy innymi nastgpujace
wersety: Ps 23,1 — Bog jest Pasterzem, wobec ktorego cztowiek nie odczuwa brakow; Ps 23, 4 —
podkreslajacy zaufanie do Boga w ciemnos$ci oraz o otrzymywanie otuchy od Boga; Ps 27, 1 —
mowiacy o Bogu, z ktorym wiez poddaje w watpliwos¢ lek przed jakakolwiek istota”.

Nastepnie autor przechodzi do psalmow ztorzeczacych, petnych ztosci, a nawet wscieklosci,
odnajdujac jednak za posrednictwem tych tekstow korzystne aspekty nawet tak silnych emoc;i.
Mowi np. o dostrzeganiu cierpienia innych i ich krzywdach, ktore sg wyrazone w tekstach, ktore
przytacza. Zauwaza, iz w zgietku codziennosci cztowiek moze zaghiszy¢ Boga, ale takze ukazuje
problem postepowania wrogiego Mitosci, psalmy za$ jego zdaniem dobrze unaoczniaja O6w
problem. Teksty te uczg takze wrazliwosci na sprawiedliwo$¢, gdyz jej brak powoduje cierpienie
oraz emocje wlasnie w postaci gniewu. Uczg takze przechodzenia z drogi ztorzeczenia na droge
mitosci 1 pokazuja, iz modlitwa powinna by¢ autentyczna, nie powinno si¢ jej cenzurowaé, a w
konsekwencji unika¢. Wtasciwe jest modlenie si¢ zawsze, cato$cig swojego istnienia, w tym takze
ciatem, ktore odbiera skutki gniewu. Wreszcie- psalmy uczg gorliwosci o dobro®. Te spostrzezenia
odpowiadaja wspotczesnym badaniom, ktore wykazuja zmiany fizjologiczne zachodzace pod
wplywem silnych przezy¢, w tym glownie stresu. Z drugiej strony dziatania prewencyjne wobec
negatywnych doznan psychicznych, moga wplywaé¢ pozytywnie dokonujac mikrozmian w
strukturze uktadu nerwowego, szczegdlnie w tzw. ukladzie nagrody®'.

Silna energia wynikajaca z emocji ma zosta¢ tez skierowana na zewnetrzny obiekt- o czym byta juz
mowa przy rozwazaniach opartych na pracach wcze$niejszych autorow, w czym psalmy pomagaja.
Takze sprawiaja, iz cztowiek przestaje si¢ waha¢, by zaprasza¢ Boga w trudne obszary™.

Autor proponuje takze ¢wiczenie, ktore nazywa ,,mdj psalm ztorzeczacy”. Podaje jako
przyktad tekst utozony przez siostre zakonng w formie psalmu przeciwko koronawirusowi. Wazne
jest takze podkreslenie, iz cztowiek nie pozostaje z uczuciami, ale tre§¢ psalmu ma doprowadzi¢ go
do aktu wiary w Boga, ktory zabiera 6w cig¢zar oraz do zaufania Mu®. Tego typu podejscie bywa
realizowane rowniez w ramach wsparcia psychologicznego oséb z nadpobudliwo$cig emocjonalng

lub po prostu przezywajacych problemy w tej dziedzinie. Proponuje si¢ im r6zne metody regulacji

78 Por. P. Kwiatek, Psalmoterapia. Uzdrowienie serca..., dz. cyt., s. 55- 57.
7 Por. P. Kwiatek, Psalmoterapia. Uzdrowienie serca..., dz. cyt., s. 61- 63.
8 Por. P. Kwiatek, Psalmoterapia. Uzdrowienie serca..., dz. cyt., s. 64-77.
8 Por. R. Chudzik, K. Jarosz, M. Golebiowska, B. Golebiowska, Stres choroba XXI wieku?, ,,Journal of Education,
Health and Sport” 7 (2017) nr 8, s. 20-26. J. Sowa, G. Hess, Stres a plastycznos¢ mozgu, ,,Wszech§wiat” 116 (2015) nr
1-3,s. 15-21.
8 Por. P. Kwiatek, Psalmoterapia. Uzdrowienie serca..., dz. cyt., s. 77-78.
8 Por. P. Kwiatek, Psalmoterapia. Uzdrowienie serca..., dz. cyt., s. 80-83.
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emocjonalnej, a w nich czesto mieSci si¢ proba roztadowania ich poza sobg®*. Podobnie akcent na
odmiang stanu emocjonalnego przez zawierzenie Bogu pada w przypadku psalmow
lamentacyjnych. Autor uwaza, iz pomagaja one cztowiekowi skontaktowa¢ si¢ z samym sobg, a
takze z Bogiem 1 nawet wobec trudnosci przypominac sobie o Jego prawdziwych cechach. Psalmy
zapraszajg tu do ,,przekraczania siebie”, a takze spotkania dwoch serc: swojego i Boga®. Kwiatek
zauwaza, 1z niewlasciwie lamentujacy cztowiek przypomina roztrojony instrument, jednak
lamentacje pomagajg w swoim prawdziwym wymiarze w ,,dostrajaniu serca do Dobrej Nowiny”®.
Autor analizuje takze psalmy wdzigcznosci, podkreslajac zwlaszcza nieoczywiste sytuacje,
konfrontacje z wlasnymi trudnymi do$§wiadczeniami, z ktérych jednak takze wyplywaja dobre
owoce".

Warto zauwazy¢ za Kwiatkiem w konteks$cie problematyki niniejszej pracy, iz Dawid,
ktéremu przypisywane jest autorstwo psalméw, jest przedstawiony w Pismie Swietym takze jako
lekarz. Jego gra na instrumencie miata pomaga¢ Saulowi, gdy opgtat go zty duch, co moze oznaczac
zarowno dostowne ope¢tanie, jak 1 chorobg objawiajaca si¢ nietypowym, niezrozumiatym
zachowaniem. Pismo Swigte w ten sposob podkresla wartosé terapeutyczna sztuki, w tym wypadku
muzykoterapii, co obecnie jest coraz czegSciej wykorzystywane, zwlaszcza jako czynnik
wspomagajacy leczenie oraz czynnik rehabilitacyjny™. Czeste wizyty doprowadzity takze do
przyjazni pasterza — Dawida 1 monarchy — Saula. Autor podkresla, iz psalmy koja, wzmacniajg 1
dajg wsparcie, co jest odczuwane zaréwno duchowo, jak i w sferze umystu®. Najwigkszym
Lekarzem jest jednak Jezus. Kwiatek przekonuje, iz: ,,Caty cztowiek jest wazny dla Jezusa. Calego
Bog stworzyl, odkupit i uswieca, nie tylko dusze”®. Takze modlitwe opisuje jako proces, ktorego
gtownym celem jest budowanie wiezi z Bogiem, jednak cel terapeutyczny takze moze by¢ jej
udzialem, przy czym konieczne jest, aby cztowiek, ktory korzysta z psalméw, byl wierzacy. Taka
koncepcje potwierdzaja rowniez wspolczesne badania z obszaru psychologii i duchowosci®'.

Oddziatywanie psalméw jest odczuwane rowniez w kontek$cie pokuty. Jest to aspekt
cierpienia duchowego oraz moralnego, ktore jest skutkiem utraty wiezi z Bogiem. Przytoczone

przyktady psalmow podkreslaja owo dziatanie. Przyktadem moga by¢ stowa: ,,Szczesliwy, komu

8 Por. J. Piekarska, Zdolnosci emocjonalne kobiet i mezczyzn a stosowane strategie radzenia sobie ze stresem, ,,Studia
Psychologica UKSW” 15 (2015) nr 1, s. 5-18.
8 Por. P. Kwiatek, Psalmoterapia. Uzdrowienie serca..., dz. cyt., s. 84-91. Przyklady pomocnych psalméw autor podaje
na s. 94- 96. Psalmy, ktore mowig o szczegoélnie trudnych sytuacjach, zostaly takze opracowane przez bibliste
Wojciecha Wegrzyniaka, ktory dochodzi w wielu miejscach do podobnych do Kwiatka wnioskow- por. Wegrzyniak W.
Wotanie z krainy bez wyjscia. Psalmy blagalne. Zeszyty Formacji Duchowej 80/2018. Krakéw: Wydawnictwo
SALWATOR.
8 Por. P. Kwiatek, Psalmoterapia. Uzdrowienie serca..., dz. cyt., s. 96.
8 Por. P. Kwiatek, Psalmoterapia. Uzdrowienie serca..., dz. cyt., s. 97-122.
8 Por. E. Paszkiewicz-Mes, Muzykoterapia jako metoda wspomagajgca leczenie, ,,Hygeia Public Health” 48 (2013) nr
2,s.168-176.
¥ Por. P. Kwiatek, Psalmoterapia. Uzdrowienie serca..., dz. cyt., s. 128-130.
P Por. P. Kwiatek, Psalmoterapia. Uzdrowienie serca..., dz. cyt., s. 133.
% Por. A. Jastrzebski, Pomoc psychologiczna a modlitwa o uzdrowienie wewnetrzne, ,,Roczniki teologiczne” 61 (2014)
nr 5, s. 80-98. P. Kwiatek, Psalmoterapia. Uzdrowienie serca..., dz. cyt., s. 135-136.
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odpuszczono nieprawo$¢, komu grzechy zostaly zmazane (Ps 32, 1) lub ,,(...) ogien pali wngtrze
moje 1 nie ma nic zdrowego w moim ciele (...) Moje serce si¢ trwozy, sily mnie opuscily 1 gasnie
$wiatlo oczu moich” (Ps 38, 7-9.11)%,

Psalmoterapia proponowana przez Kwiatka to nie tylko zbior psalméw pasujacych do
okres$lonych, trudnych emocji, ale praca przedstawia takze kilka metod praktycznych pracy z
psychika 1 duchem. Autor wymienia po pierwsze metode skryby, ktora polega na przepisywaniu
psalméw we wlasnym rytmie dni, co jest forma modlitwy, rozmyslania, konfrontacji i utozsamienia
z okreslonymi do$wiadczeniami. Stuzy takze porzadkowania wnetrza oraz nauce wiernosci i
cierpliwosci procesu. W tym wypadku notatki moga by¢ kreatywne, osobiste i zrozumiate jedynie
dla osoby piszacej, ktora moze je tlumaczy¢ na rdézne sposoby, uzywajac przy tym skrotow,
wykresow, diagramow, itp.”. Po drugie Metode Psalmu 151 — gdy cztowiek uktada wiasny psalm,
nawiazujac kontakt ze swoim wne¢trzem 1 wyraza swoje przezycia. Autor wymienia: ,,psalmy
lamentacyjne, uwielbienia, zachwytu, suplikacyjne czy dydaktyczno-madrosciowe”. Proponuje
takze ,,Psalm imienia”, w ktorym okreslong linijke rozpoczyna ktoras z liter imienia piszacej osoby.
Po trzecie Kwiatek nakre§la metode przystani. Opiera si¢ ona na metaforze duchowej podrézy,
gdzie przystankami sg okre§lone czynnoS$ci: przeczytaj, pytaj, pomddl si¢, podziel si¢, pamigtaj,
postanow; w roznej sekwencji i konfiguracji, przy czym mozliwe jest stopniowe dodawanie
elementéw. Pomocne w niej sg takze pomocnicze pytania: ,,Co?”(jaki jest komunikat psalmu),
»Dlaczego?” (nastepuje badanie wlasnych motywacji w codziennosci), ,,Gdzie” (okreslajace
miejsce w zyciu a takze wezwanie przez Boga do nowego miejsca), ,,Kiedy”( zawsze odsyla do
»teraz”), ,,Kto” (zawsze odsyta do gldéwnego adresata Stowa Bozego, czyli czlowieka czytajacego),
a takze ,,Jak?” (poleca dokona¢ zmian w zyciu). Element dzielenia si¢ jest przeprowadzany wedlug
preferencji podejmujacego taki rodzaj formacji, moze rozpoczynaé si¢ od fragmentu bez
interpretacji osoby czy taczenia ze swoim zyciem. Z kolei aspekt pamigci zachgca do poswigcania
czasu na rozpamigtywanie psalmow oraz uczenia si¢ ich na pami¢é. Metoda zawiera takze
wskazdéwke ,,podaza;j”, nawigzujaca do Przypowiesci o Siewcy 1 wskazujacg na systematycznosé, a
takze ,,powracaj”, co zach¢ca do przypominania sobie waznych fragmentow i tym samym istotnych
przezy¢™.

Podsumowujac prace tego autora warto zauwazyC, iz proponuje on konkretny program
formacyjny, ktory taczy dorobek teologii oraz psychologii dla uleczenia wewnetrznych konfliktow,
zranien czy nieuporzadkowanych emocji. Jest to takze program motywujacy do waznych zmian
zycia, a przez to stanowi interesujacy przyktad wspotpracy dziedzin, akceptowalny dla teologii, a
interesujacy takze dla psychologii. Tego rodzaju ekspresje tresci emocjonalnych i poznawczych

zostaly dobrze udokumentowane rowniez w perspektywie psychologicznej, jako narzedzia

% Por. P. Kwiatek, Psalmoterapia. Uzdrowienie serca..., dz. cyt., s. 139-140.

%3 Por. P. Kwiatek, Psalmoterapia. Uzdrowienie serca..., dz. cyt., s. 146-156.

% Por. P. Kwiatek, Psalmoterapia. Uzdrowienie serca..., dz. cyt., s. 162-180.
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terapeutyczne. Takze réznego rodzaju sztuka moze by¢ narzedziem wyrazenia glebokich stanow
psychologicznych podczas terapii lub proceséw rozwojowych, co odpowiada zalozeniom
przytoczonym przez Kwiatka®.

Ostatnim autorem, ktory taczy fragmenty Pisma Swigtego z psychologia jest Grzywocz.
Duchowny i terapeuta w pracy ,,.Duchowo$¢ i sny” postuguje si¢ oddolnym schematem -
przedstawia pokrotce poglady Freuda 1 Junga tlumaczac znaczenie snow dla badan
podswiadomosci, ale modyfikuje ich twierdzenia, odnoszac kwestie snow do Biblii, gdzie miaty
one znaczenie dla zycia cztowieka dlugo przed odkryciem psychoanalizy® Autor postuguje sie
obrazem harfy jako osoby ludzkiej, za$ jej strunami sg ciafo, uczucia, rozum, wyobraznia, potrzeby,
sny, ktorymi czlowiek, jak 1 Bog graja swojg piesn 1 kazda z tych sfer gra role w tak pojetej
komunikacji. Postuluje, aby wszystkie struny zostaty zintegrowane, a caly instrument nastrojony,
gdyz wowczas cziowiek wiasciwie odczytuje Boze prowadzenie, jak $w. Jozef w Ewangelii
odczytuje sen zgodnie z wolg Boga. W innym fragmencie podaje przyktad ukrytego pragnienia,
ktore zgodnie z tradycja freudowska wyrazone jest przez tre$¢ snu. Odczytanie przestania
zagubionej czesci osoby jest mozliwe, jednak Grzywocz nie wspomina o typowej dla terapeutow
analizie, postuluje natomiast szeroko pojete wlaczenie tego, co niezrozumiale, w kontekst spotkania
z Bogiem i cztowiekiem. Podkresla, ze sen nie jest czym$ ztym. Jest cztowiekowi dany jak stuga,
jest darem od Boga i wymaga odczytania’. Grzywocz zatem dostrzega w Biblii tradycje
interpretacji snow jak i ich symbolicznego znaczenia, z ktérych wspodtcze$nie wyrosta nowa,
freudowska metoda interpretacji.

Autor sigga takze w innych tematach do Starego Testamentu. Zarzuca psychologii pewna
arogancj¢. Jak twierdzi, juz w psalmach jest analiza transakcyjna, czyli obecno$¢ m.in.
wewngetrznego dziecka: ,,Jak niemowlg¢ jest we mnie moja dusza” (Ps 131, 2). Psychologia jedynie

”% W innym miejscu autor wyjasnia

jego zdaniem pewne rzeczy nazwala i ,,mowi, ze jest autorka
na przyktadzie tego samego psalmu, ze w depresji cztowiek w sensie psychologicznej regresji
wraca do bycia w fonie. Grzywocz jednak zauwaza, ze w podobnym sensie dusza odnajduje

upragniony spokdj przy Bogu i widzi tu mozliwe przej$cie z ludzkiej beznadziei do mistyki.

% Por. 1. Bigos-Bugajska, Arteterapia i sztuka w terapii, ,,Eruditio et Ars” 1 (2018) nr 1, s. 72-86. R. Bartel, Arteterapia
a tworczy rozwoj osobowosci, [w:] Terapia przez sztuke, red. K. Stachyra, O. Handford, PSTPS, Lublin 2013, s. 21-25.
M. Dziewanska, Realne rzeczy, nie fikcje, ,,Konteksty” 5 (2020) nr 4, s. 84-91.
% Por. K. Grzywocz, Duchowosé i sny, ,,Zeszyty Formacji Duchowej” 61/ 2013, s. 23- 34. Por. Ryken L., Wilhoit J.
C.Longman III T. Sfownik Symboiki Biblijnej. Oficyna Wydawnicza ,,Vocatio”, Warszawa 1998, s. 929-932. Nalezy
zaznaczy¢, ze Freud badat tresci snow, ktore sa wedtug niego zwiazane z uniwersalnymi mechanizmami obecnymi u
kazdego, takze zdrowego cztowieka, Por. Freud S., Psychopatologia zycia codziennego. Marzenia senne, przet.
Szewczuk W., Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2007; Por. Freud S., Wstep do psychoanalizy, PWN, Warszawa
2003, s. 106. Psychoanaliza skupia si¢ m.in. na wydobyciu ukrytej tresci snéw i odnosi jg do etapow seksualnosci,
wyr6znionych przez Freuda. Freud wyrdznia fazy rozwoju: faze oralng, analna, falliczng i genitalna. Por. M. D. Wulff,
Psychologia religii — klasyczna i wspotczesna, WSiP, Warszawa 1999, s. 240- 242. Jung twierdzi, ze w snach moze
pojawic si¢ postac z zycia prywatnego, albo takze z rzeczywistosci zbiorowej. Co ciekawe, moga si¢ tu znalez¢ nawet
postaci kultury. Por. J. Jacobi, Psychologia C. G. Junga, Wydawnictwo Wodnika, Warszawa 1993, s. 60, 153.
% Por. K. Grzywocz, Duchowosé..., dz. cyt.,, .7, 17- 19, 53.
% K. Grzywocz., J. Prusak. Pdjdzcie na miejsce osobne. Samotnosé, wspolnota i doswiadczenie Boga. AUDIOBOOK,
Wydawnictwo WAM, Krakow 2019, cz. ,,Pytania i odpowiedzi”, min. 10.
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Czlowiek w depresji porownany jest do Jonasza przebywajacego we wngtrzu wieloryba, gdzie obok
ludzkich uczu¢ bezradnos$ci pojawia si¢ Boskie swiatto. Biblijny obraz bylaby w tym miejscu
metaforg stanu znanego dzisiejszej psychologii. Takze w depresji dwie rzeczywistosci: (1) pustka
cztowieka i (2) Swiattosé Boga, wedtug autora obrazuja: dwa morza, ktore mozliwe sa do odkrycia
wlasnie w stanie depresji. Z Bogiem mozna, jak dopowiada autor w nawigzaniu do Ewangelii,
,,chodzi¢ po morzu” (Mt 14, 22-33), czyli w tym kontekscie pokona¢ pustke depresyjnej psychiki®.
Takze depresja pomaga zwréci¢ sie¢ do Boga na wzor Koheleta, odzyskac realno$¢, zwroci¢ si¢ ku
Prawdzie. Ta ide jednak nie znajduje potwierdzenia w badaniach wykazujacych rzadsze odniesienie
u pacjentow, u ktorych stwierdzono depresje, niz u zdrowych'®. Za Jungiem autor powtarza, ze
konieczne jest spotkanie z tym, z czym cztowiek w sobie wcale nie chce si¢ spotka¢. Chory ma
dostownie: ,,zaprosi¢ depresje do stolu” 1 wystuchaé, co ma do powiedzenia. W ten sposob
ponownie wspiera warto$¢ terapii dla Zzycia chrzescijanina. Takze za Jungiem parafrazuje
twierdzenie, ze jesli cztowiek przezyt depresje, jest niejako bardziej realny, gdyz zdotat juz ,,przebié
sie” do swojego wnetrza'®. Jest to jednak proces powolny, wymagajacy towarzyszenia.

Takze Grzywocz opisuje paradoksalny, jak go okresla, charakter pokory, tym razem
powolujac si¢ na Nowy Testament. Stwierdza, iz pochylenie do ziemi nie moze by¢ pokorg w
znaczeniu cnoty; kobiety pochylonej (Lk 13, 10-17) nie nalezy w owym pochyleniu zostawi¢ bez
pomocy'®”. Podobnie nie jest zdrowy bogacz Zacheusz. Zachodzi u niego zdaniem autora co$, co
dzi§ nazwiemy mechanizmem psychologicznej kompensacja nizszego poczucia warto$ci poprzez
dobytek materialny. Spojrzenie Jezusa wydobywa prawde. Pokora, o ktorej mowi si¢ w
chrzescijanstwie, moze by¢ zdaniem autora jedynie wynikiem poczucia wartosci — gdy czlowiek
nie ma tego poczucia, nie wolno zmusza¢ go do pokory'®. Ponizenie kobiety pochylonej oraz
pozorne wywyzszenie Zacheusza sa podobne. Autor zauwaza w innym miejscu, ze sam Chrystus w
ziemskich spotkaniach nie wywyzsza si¢ proszac na przyklad Samarytank¢ o przystuge,
dowartosciowuj¢ t¢ kobiete (J 4, 7). Bedac pokornym, wskazuje droge do relacji charakterystycznej

dla cztowieka duchowego, niebianskiego'

. Warto w tym miejscu wspomnie¢, ze chowanie si¢ za
normami jest zjawiskiem negatywnym. W powyzszym konteks$cie, takze chorobliwa wiernos¢
przepisom jest dla Grzywocza przejawem poczucia niskiej warto$ci, jak u faryzeuszy objawia si¢

tym, ze czlowiek unika relacji z Bogiem i ludzmi'”. Obraz Boga bywa znieksztalcony takze

9 Por. K. Grzywocz. Przestoniete swiatlo. Depresja a Zycie duchowe, 2006, ,,Zeszyty Formacji Duchowej” 33/2006, s.
76-86.
190 pPor. A. P. Greenway, C. L. Milne, V. Clarke, Personality variables, self-system and depressio and an individual s
perception of God, ,,Mental Health 6 (2003), 45-58. B. Grom, Psychologia religii, PWN, Warszawa 2007, s.202-204. K.
Grzywocz. Przestoniete..., dz. cyt., s. 55.
% Por. K. Grzywocz. Przestoniete..., dz. cyt., s. 55 — 66.
12 por. K. Grzywocz. Warto$¢ cztowieka, ,,Zeszyty Formacji Duchowej” 49/2010, s. 20-25.
1% Por. K. Grzywocz. Wartosé..., dz. cyt., s. 70-72.
1% Por. K. Grzywocz, W duchu i przyjazni, Wydawnictwo SALWATOR Krakow 2017, s. 72-73.
195 Por. K. Grzywocz, Wartosé..., dz. cyt., s. 124.
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poprzez zbyt mocne akcentowanie dobra i1 zla. Normy sa poddane wiezi, inaczej niszcza kazdy
wymiar relacji tu autor powotuje si¢ na Amoris Laetitia papieza Franciszka'®.

Autor czesto nawigzuje takze do problematyki narcyzmu, ktéry uniemozliwia spotkanie z
drugim, podtrzymuje izolacje, powoduje agresje otoczenia, a takze skrywa gleboki brak poczucia

107

wartosci”'. Narcyz przeglada si¢ w wodzie niemal ciggle, a czyni to nie dlatego, ze zna warto$¢ —

przeciwnie, stale w nig watpi'®. W jednej z publikacji autor w kontekscie narcyzmu wskazuje jako
przyktad histori¢ Jozefa Egipskiego, ktoéry od btedéw wychowawczych ojca przeszedt przez
upokorzenie 1 katharsis dane mu od Boga, ktérego wynikiem byta jego p6zniejsza stawa, co jest
obrazem zdrowia'”. Takze narcyzm omowiony jest w pracy dotyczacej przyjazni, jako
paradoksalne zagubienie wlasnego ja, gdyz osoba, ktora udaje doskonatos¢, rani 1 poniza innych, co
uniemozliwia spotkanie. Tymczasem to ono odkrywa dla osoby jej wiasne serce'’. Rowniez w
péznej pracy ,Patologia duchowosci” caly rozdzial poswigca autor fanatyzmowi religijnemu,
ktérego spora czescig jest jego zdaniem wiasnie narcyzm. Sztywno$¢ w moralno$ci i nauczaniu,
watpliwa wyjatkowos$¢, umiejetnos¢ bycia liderem oderwana od umiejgtnosci podporzadkowania to
kolejne symptomy narcyzmu'".

Celem ludzkiej podrézy jest wypelnianie wzajemnej mito$ci, a Przykazanie Milo$ci
porzadkuje i w tym konteks$cie takze uzdrawia wszystko. Grzywocz zauwaza, ze ten cel kierowat
postepowaniem Samarytanina z Ewangelii (Lk 10, 30-37). Wzruszenie przybysza, ktéry udzielit
pomocy poszkodowanemu, jest postawa uniwersalng wobec cierpienia drugiej osoby. Autor
zaznacza, ze w relacjach trzeba odstoni¢ rany, gdyz to odstonigcie rodzi wiez. Druga strong
wspolczucia, konieczna, jesli ma zaistnie¢ wzajemno$¢ w mitosci, jest pozwolenie, by drugi leczyt,
opatrywat rany'”. Grzywocz widzi tu zarowno zdrowg wigz, jak i terapic. Wazny jest takze
duszpasterski temat pojednania, przylozenia rany do rany. Prosba o przebaczenie i nadzieja Syna
Marnotrawnego (Lk 15, 11-32), w przypadku odmowy odsytaja do ran Chrystusa, ktére stuzg jako
miejsca leczace w sakramencie Pokuty i Pojednania. Kazda rana ,,otwiera droge do serca” i dlatego
jest cenna. Takze: ,,Chrystus w momencie najwigkszego cierpienia taczy ludzi, rodzi si¢ Kosciot:
«Oto syn Twoj (...) oto Matka twoja (J 19, 26-27)"'",

Grzywocz obserwuje nagromadzenie niewyjasnionych, nieopowiedzianych problemow i

wspomnien w dlugoletnich relacjach. Mowi o ich oczyszczeniu, ktérego moze dokonaé terapia,

1% K. Grzywocz, Patologia duchowosci. Od niezdrowej religijnosci do dojrzatej wiary, Wydawnictwo WAM, Krakow
2020, , s. 60.
97 Por. K. Grzywocz. Przestoniete..., dz. cyt., s. 47-53.
198 Por. K. Grzywocz. Wartosé..., dz. cyt., s. 38-39.
19 pPor. K. Grzywocz, Duchowosé i sny..., dz. cyt., s. 50-51.
10 por. K. Grzywocz, W duchu..., dz. cyt., s. 50 Innym polskim duchownym, ktéry w rozwazaniach dotyka narcyzmu, a
jednoczesnie powoluje si¢ na listy §w. Pawta, jest Stanistaw Morgalla. Autor opiera si¢ na koncepcji kontynuatora mysli
Freuda - Heinzu Kohucie. Jednoczeénie, wskazuje takze m.in. na biblijng histori¢ Adama. Por. S. Morgalla, Mifos¢ a
narcyzm, ,,Zeszyty Formacji Duchowej”, 79/2018, s. 26- 45.
" Por, K. Grzywocz, Patologia..., dz. cyt., s.123-137.
12 por. K. Grzywocz, M. i M. Gajdowie, Otwarci na mitosé, Wydawnictwo 2RYBY.P1, Wroctaw 2021, s. 89- 99.
13 por. K. Grzywocz, Przestoniete..., dz. cyt., s. 93- 102.
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jednak przywoluje takze ideal przyjazni, w ktorej czlowiek moze ,,wyla¢ serce” przed drugim
cztowiekiem'*. Jak wyjasnia: , Korekty osobowosci, ktére dokonuja sic w psychoterapii,
przebiegaja poprzez budowanie wiezi (...). Takze w relacji malzenskiej, przyjacielskiej,
kaptanskiej, zakonnej. Nie ma tutaj wyjatkow. To jest wzajemnos¢ [wyrdznienie K. Grzywocz]. To
jest nasze ubdstwo. Tylko dwoje ludzi ubogich, pokornych stworzy glteboka wiez”'"°. Autor ostrzega
jednak, ze rozwoj cztowieka, jak i terapia, tocza si¢ powoli. Postuguje si¢ tu charakterystycznym
dla siebie porownaniem: ,,To deby rosng szybciej, deby biegng w pordwnaniu z rozwojem naszej
osobowosci”!'®. Chrystus, ktory na poczatku rodzi sic w Betlejem, obrazuje droge cztowieka. Nie
jest ona wylacznie psychologiczna, gdyz z czasem Chrystus staje si¢ dla ludzi pokarmem w
Eucharystii 1 pokazuje najwyzszy wymiar stuzby. W subtelny sposob autor wigze znaki czasu takie,
jak konsumpcjonizm 1 pospiech, z propozycja zycia gleboko chrzescijanskiego, ktore staje sie
zrozumiale w obrazie niezaspokojonego glodu i kontrastujacej z nim prostoty znaku chleba
Eucharystycznego'"”.

Autor dostrzega zycie Chrystusa jako normujace ziemska droge cztowieka, ale poglebia
perspektywe takze do odwiecznego, Bozego porzadku. Nie odwotuje si¢ tu juz do klasykow
psychoanalizy, ale ukazuje koncepcj¢ Viktora E. Frankla i czyni aluzj¢ do ,,Prologu Ewangelii §w.
Jana”. Parafrazuje pierwsze stowa: ,,Na poczatku byt Sens”, Chrystus jest owym Sensem''®. Autor
modyfikuje koncepcje logoterapii, pordwnujac sens zycia do prywatnego dogmatu, za§ wszystko,
co z niego wyplywa, przynalezy do Boga i jest sensowne. Taki dogmat jest najbardziej pierwotna
czescig czlowieka. Sens, ktory byt na poczatku u Boga rozbif namiot 1 zamieszkal wsrod nas (J 1,
14). Sens jest poza czlowiekiem, ale jako Wcielony Chrystus przyszedt do czitowieka. Trzeba
zaznaczy¢, ze logika sensu pochodzacego od Boga, przerasta rozum. Czlowiek zatem potrzebuje
pomostow do sensu, a tu Grzywocz zalicza: wychowanie, dom rodzinny 1 triade, czyli relacje z
Bogiem, z innymi ludZmi oraz z samym sobg. Sens takze: ,,Przychodzi poprzez doswiadczenie
spotkania. Potrzebuje ludzkich relacji, aby przyj$¢”'". Grzywocz obrazuje trwanie w sensie jako
sie¢ zalezno$ci, w ktorej spotkania posiadajg zasadniczag rolg. Dzieje si¢ tak, gdyz: ,,Cztowiek
napelniony sensem jest otwarty na drugiego czlowieka, chce mu sluzy¢ pomoca, jest nim
prawdziwie zainteresowany (...)"'"*’. Zacheusz, ktory odkryl bezsens nie-dzielenia si¢ z innymi, jest
ewangelicznym przyktadem czego$, co Jezus przynosit ludziom- swoistej logoterapii. Kolejnym

przyktadem Ewangelicznym jest tu Maryja. Jako kobieta pelna sensu od Boga, nawiedza Elzbiete 1

W por. K. Grzywocz, Jak smakowaé zycie, Wydawnictwo 2RYBY.P1, Wroctaw 2020, s. 138- 140.
15 Por. K. Grzywocz., Jak smakowaé.., dz. cyt., s. 132.
8 por. K. Grzywocz, Jak smakowacé.., dz. cyt., s. 131.
" Por. K. Grzywocz, Jak smakowaé. .., dz. cyt., s. 82.
"8 K. Grzywocz, Na poczqtku byt sens. Z ks. Krzysztofem Grzywoczem rozmawia Katarzyna Jabtoriska, Wiez,
Warszawa 2018.
WK. Grzywocz, Na poczgtku. .., dz. cyt., s.12-14.
120 Por. K. Grzywocz, Na poczgtku. .., dz. cyt., s.15.
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dziecigtko w tonie Elzbiety raduje si¢, przyjmuje ten sens. Sens widzimy takze w obrazie drogi,
ktora si¢ wylania przez czlowiekiem i jest tajemnicg''.

Powigzany z sensem odpoczynek, poza byciem psychologiczng koniecznoscia, jest u
Grzywocza wolg Boga i takze od niego zalezy poczucie sensu- w Ewangelii Jezus kaze uczniom
wypoczgc¢ nieco (Mk 6, 31). Zmeczenie nie jest takze dobre dla moralnosci cztowieka, gdy jest
nagromadzone, roztadowuje si¢ w grzeszny sposob. Samo zmeczenie, do pewnych granic §wiadczy
o dobrze wykonanej pracy. Takze Jezus przy studni, gdy rozmawia z kobieta kananejska, jest
zmeczony, chee odpoczaé (J 4, 6)'*. Brak odpoczynku prowadzi do wypalenia i depresji'®.

Autor wigze réwniez odpoczynek z przykazaniem: Nie zabijaj. Ciagla praca jest
wyniszczeniem. Praca nie moze by¢ jedyng wartoscig czlowieka, poniewaz Bog odpoczat po dziele
stworzenia (Rdz 2, 2)'**. Odpoczynek jest pierwotny— Bog stworzyl $wiat i wrocit do owego,
specyficznie tu rozumianego odpoczynku, swoistego trwania, cho¢ nie bezczynnego. Autor czesto
wraca do tych motywow. W pracy dotyczacej snow podkresla, ze sam fakt, iz cztowiek $ni, uczy o
bierno$ci wobec dziatania Bozego. Nerwowe 1 niespokojne dziatanie okre§lone jest jako
nieptodne'®. Praca bez odpoczynku jest wrecz grzechem, gdyz nadmiar pracy dezintegruje. Czgsto
pojawia sie takze pracoholizm, jesli cztowiek realizuje przez prace jakie$ inne, ukryte motywy'*.
Autor zaznacza, ze istniejg potrzeby relacyjne, ktore cztowiek nierzadko prébuje wypehic praca, co
nigdy si¢ jednak nie udaje, powoduje tylko zlg prace. Pracoholizm jest obecny wowczas, gdy:
»Praca ma mnie, a nie ja mam pracg¢”’, tymczasem praca moze mie¢ swoja duchowos¢. Ma
prowadzi¢ do twdrczosci, ktdra jest podobienstwem do Boga i w tym kontek$cie praca zawodowa
jest jedynie jedna z wielu aktywnosci tworczych, ktore sg dla czlowieka mozliwe. Wytwory ludzi,
rozmaite dzieta, mogg shuzy¢ innym, jak to bylo juz powiedziane, w przywracaniu zrodet sensu'?’.

Grzywocz twierdzi, ze wypalenie zawodowe jest spowodowany brakiem zakorzenienia w
sensie. Dodaje tez, ze Jezus nakazuje, aby uczniowie Jego wzajemnie sie mitowali, co stanowi
wlasnie o sensie w duchu wzajemnych relacji. Autor zauwaza, iz Jezus nalega, aby uczniowie
wzieli Jego jarzmo (Mt 11, 29). Podzielenie trudnos$ci na siebie i1 innych, a zatem trwanie w relacji
w obliczu cierpienia, skutkuje ubytkiem cigzaru do udzwigniecia'®. Cztowiek jest najbardziej
zmeczony brakiem wiezi — tym, ze nie dzieli swoich brzemion z innymi. Zycie jest dla wspolnot —
nie dla ludzi osamotnionych. Jak wyjasnia Grzywocz, najpierw cztowiek widzi, ze jest sam, bo nie

dba o wiezi, a nast¢gpnie pokazuje jakos¢ wigzi z Bogiem 1 tu: ,,Czlowiek bez Boga nie uniesie

121 Por. Por. K. Grzywocz, Na poczgtku..., dz. cyt., s.15-21.
12 K. Grzywocz., J. Prusak. Péjdzcie..., dz. cyt., s. 58.
123 K. Grzywocz, Patologia..., dz. cyt., s. 143.
12 K. Grzywocz, Odwagi, odpocznij! Z ks. Krzysztofem Grzywoczem i Adamem Jawiniskim rozmawia Katarzyna
Jabtonska, Wicz, Warszawa 2018, s.45-52.
1% K. Grzywocz, Duchowosé. .., dz. cyt., s. 80-81.
1% Por. K. Grzywocz., J. Prusak. Pdjdzcie..., dz. cyt., s. 65-68.
27 Por. K. Grzywocz, Na poczgtku. .., dz. cyt., s.12.
128 Por. Grzywocz K., Gajdowie M. i M., Otwarrci..., dz. cyt., s. 74.
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zycia”. Czlowiek w ciemnosci takze ,,nie posprzata swojego zycia” — tak jak bez $wiatla nie moglby
posprzataé swojego pokoju'®’.
Jest tu wazny jeszcze inny aspekt. Cztowiek, ktory swoja warto$¢ widzi jedynie w dziataniu,

nie kocha siebie wlasciwie, a to przeszkadza mu w mito$ci blizniego '’

. Kocha zawsze blizniego jak
siebie, co wynika z tresci Przykazania Milosci. Grzywocz naciska, ze mitos¢ siebie — oczywiscie
wlasciwie pojeta, jest kluczem do mitosci blizniego, w dalszej konsekwencji za§ do owocnego
dzialania. Nie nalezy zaglusza¢ zmegczenia, ani go zalewad, poprzez uzywki czy media. Jest to
raczej stan, w ktérym mozna u konca dnia wypelnionego praca, zaspiewa¢ z Maryja

99131

»Magnificat Grzywocz dostrzega wiele trudnosci wspodtczesnego §wiata. Szeroko pojete
uzaleznienie jest dla niego istotnym aspektem zycia bez relacji, a wchodzenie w uzaleznienie to
proces odwrotny do relacji, typowo duchowa choroba, czgsto takze ucieczka z wigzi. Tymczasem
juz Nowy Testament mowi o Duchu przybrania za synow, duchu trzezwosci w miejsce ducha
niewoli (Rz 8, 15)"%. Grzywocz pisze takze o zjawisku nieufno$ci, rozszerzajac je na cale
spoteczenstwo 1 diagnozujac kolektywnqg nieufnosé, co przywotuje pojecie kolektywnej

133

nieswiadomosci Junga>°. Ryzykuje nawet twierdzenie, iz zjawisko stanowi w Europie pozostatos§¢

po traumach II Wojny Swiatowej'**. Gdy autor pisze o zjawiskach wspolczesnych, podkresla, ze
ludzie posiadaja wszechobecne pozory zadowolenia i ufno$ci, ktora mozna odczyta¢ w kazdej
reklamie; jednak w warstwie nieSwiadomej calego spoleczenstwa kryje si¢ wedtug niego bardzo
duzo nieufnosci i kontroli'®,

Autor wskazuje na duchowo$¢ jako recepte na wyzej wymienione trudnosci. W odpowiedzi
na konsumpcjonizm podkresla, ze w zyciu czlowieka to, co przez niego dane, nie zostaje utracone,
przeciwnie — jest naprawde przez niego posiadane. W ten sposdb prostota i ubdstwo tlumacza
ewangeliczng ide¢ ziarna, ktore jako rzucone kietkuje, a tak wilasnie Bog ubogaca swoim
uboOstwem ',

Pismo Swigte pojawia si¢ takze w kontekscie samej pomocy terapeutycznej. Grzywocz
proponuje definicje zdrowia, ktorego istotg jest budowanie zdrowych wig¢zi z Bogiem 1 ludzmi.
Ewangelia staje si¢ zrodtem potwierdzajacych t¢ perspektywe obrazéw. Swoje rozwazania opiera tu

autor na perykopie o uzdrowieniu paralityka, ktorego do Jezusa przynosza jego przyjaciele (Mk 2,

1-12). Jak wyjasnia: ,,(...) cztowiek zdrowy te ten, ktory trwa w bliskim kontakcie z Bogiem i

2 Por. K. Grzywocz., J. Prusak. Pdjdzcie..., dz. cyt., s.71-72.
BOK. Grzywocz, Odwagi, odpocznij! Z ks. Krzysziofem Grzywoczem i Adamem Jawinskim rozmawia Katarzyna
Jablonska..., dz. cyt., s.51.
BLK. Grzywocz, Odwagi..., dz. cyt., s..46.
32 K. Grzywocz. Wartosé..., dz. cyt., s. 87.
13 Por. Grzywocz K., Jak smakowaé..., dz. cyt., s. 50- 51. Wedlug Junga na psychike cztowieka sktadajg sie
$wiadomos¢ i nie§wiadomos¢, przy czym druga, glebsza, zawiera tresci indywidualne i zbiorowe. Por. J. Jacobi,
Psychologia..., dz. cyt., s. 49.
B34 K. Grzywocz, Jak smakowaé..., dz. cyt., s. 71
135 K. Grzywocz, Dotyk zaufania, w: ,,Zycie duchowe” 74, 2013, s. 170 — 171.
136 Por. K. Grzywocz, Jak smakowaé..., dz. cyt., s. 42- 43.
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innymi ludzmi. Dlatego Chrystus powiedziat do paralityka: «Odpuszczaja ci si¢ twoje grzechy»,
czyli zostajesz uwolniony od tego wszystkiego, co przeszkadza w budowaniu prostych, pieknych,
szczerych, intymnych relacji. Wowczas paraliz owego czlowieka natychmiast mingt. Grzywocz
postuguje si¢ przy egzegezie opisywanej perykopy twoérczo przeformutowanym motywem
charakterystycznym dla psychologii systemowej oraz odnosi si¢ do zjawiska chordb
psychosomatycznych. Ujecia te operujg rozrdéznieniem na symptom choroby, ktoérym jest zazwyczaj
zewnetrzny, zwigzany z chorobg ciata objaw, ktory jedynie sygnalizuje istnienie glebokiej patologii
psychiki, a czgsto calego systemu, w jakim cztowiek chory funkcjonuje. U Grzywocza objaw
fizyczny taki jak paraliz, analogicznie sygnalizuje glgbszy problem grzechu osoby, ktéra doznata
paralizu. Polecenie Chrystusa: Wez swoje foze traktuje autor jako przestroge przed rozumieniem
cudu jako dokonanego raz na zawsze. Przeciwnie, foZe ma przypominaé paralitykowi, iz jest on
grzesznikiem, a jego choroba i wysilek poprawy, jak i zbawienna praca taski Bozej, beda mu
towarzyszy¢ az do $mierci. Paraliz moze by¢ zewnetrzny, jak i wewngtrzny- a wowczas Grzywocz
zalicza tu apatie, zniechecenie, smutek czy brak nadziei'’.

Profilaktyka zdrowia polega na stalych, dobrych relacjach. Na przyktad méwiagc o dobrym
stowie cztowieka do cztowieka, autor wskazuje codzienng praktyke i mowi o zwyczajnosci jako
sferze uswieconej przez trzydzieSci lat zycia Chrystusa, ktéry rozpoczat dziatalno$¢ po tym
okresie**. W innym miejscu autor powie, ze czterdziesci lat trwato wyprowadzenie Izraelitow z
Egiptu do ziemi obiecanej'”.

Istnieje jeszcze inny aspekt perykopy o paralityku w wyjasnieniu rekolekcyjnym
omawianego autora. Grzywocz, jako popularyzator psychologii, ktadzie nacisk na mate kroki —
preferuje psychoterapi¢ i1 jest sceptyczny wobec farmakologii. Co ciekawe, jako egzorcysta
wyraznie podkre$la, ze egzorcyzm nie uleczy czlowieka. Psychoterapia jest narzedziem naprawy
relacji ze sobg, z drugim cztowiekiem oraz Bogiem i tylko ona daje dlugotrwate efekty. Autor
podkresla takze, ze w Pismie Swietym opis uzdrowienia jest zwiazany z kulturg, gdzie nie byto
jeszcze pomocy szpitalnej 1 podkresla, ze rozwoj psychiatrii 1 psychologii, nie ma zrédta w diable.
Zmiana dzieje si¢ w terapii powoli, gdyz odtwarzane jest co$, co powinno dzia¢ si¢ latami,
podobnie jak dziecinstwo osoby, ktory to temat zostanie przedstawiony w dalszej czesci pracy'*.
Grzywocz prezentuje psychologie jako nauke, ktora poucza na temat procesu ludzkiego zycia. Jako,
ze takze w chrzescijanstwie btogostawienstwo skierowane jest ku catemu zyciu cztowieka, a nie
stanowi cudownej chwili, Grzywocz podkresla akceptacje przez Boga powolnego wzrastania w
procesie pedagogicznym. Autor stwierdza, ze Bog jest mito$nikiem procesu, zachecajac, by

cztowiek zaangazowat si¢ w przemiang, a z drugiej strony — zdawat sobie sprawe, iz Bog daje mu

37 Por. K. Grzywocz, M i M. Gajdowie, Orwarci..., dz. cyt., s. 25- 30.
138 Por. K. Grzywocz, Wartosé..., dz. cyt., .60.
139 Por. K. Grzywocz, Patologia..., dz. cyt., s.176.
10 por. K. Grzywocz, Patologia..., dz. cyt., s.97-120.
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czas'!.

Obraz paralityka, ktoremu przyjaciele pomagaja, jednocze$nie zanoszac go do Boga,
zdradza etapy mozliwej drogi cztowieka do rozwoju. Tego rodzaju teologia oddolna zdaje si¢
dominowaé tam, gdzie autor przekonuje wierzacego czytelnika do uznania wartosciowosci
psychologii. Druga perykopa, ktéra wykorzystuje w podobnym celu jest rozmowa Jezusa z
Samarytanka. Jak pisze: ,,Samarytanka idzie w glab siebie w dialogu. Spotyka me¢zczyzne — dla niej
jest to po prostu mezczyzna, ona jeszcze nie widzi innej natury w tej Osobie”'*. Takze: ,,Dopiero w
toku ludzkiego spotkania, przez to, co ludzkie, odkrywata Jego Bostwo (...) kto nie potrafi by¢
ludzki, nie potrafi tez by¢ duchowy (...) [dlatego -przyp.J.M.-D] bezpiecznie, dobrze i
pedagogicznie jest wychodzi¢ od tego elementu antropologicznego. Samarytanka, jak dodatkowo
zauwaza autor, nie spotkata Chrystusa w systemie religijnosci, ale w swojej codziennosci, idac po

' Grzywocz tym samym sytuuje si¢ blisko podejscia fenomenologicznego w psychologii.

wode¢

Podsumowujac prace tego autora mozna zauwazy¢, ze momenty biblijne czesto dotycza tu
terenu, ktorym zajmuje si¢ takze psychologia i1 stosownie okreslone mechanizmy nazywa, jednak
biblijna perspektywa jest zachowana, autor nie stosuje redukcji, nie doszukuje si¢ psychologii w
kazdej przypowiesci. Jedyng by¢ moze zbyt $mialg interpretacja jest odczytanie nauki dotyczace;j
paralityka- zmiany w jego zyciu zaleza od osobistej pracy, ktéra oznacza jednak w specyficznym

kontekscie terapig.

1.3. Watki Biblii i tradycji chrzeScijanskiej przytaczane przez
psychologéw

Debora Sianozecka, deklarujaca si¢ jako wierzaca wspolczesna terapeutka, pracujaca z
osobami duchownymi'®, poswiecita calg prace Eliaszowi, postugujac sie metodami
egzegetycznymi, analizg psychologiczng, jak réwniez dygresjami opisujacymi doswiadczenia
pacjentow we wspotczesnym Kosciele. Autorka prowadzi narracje w sposdb podobny do
Daigneaulta, jednak nadaje jej charakter wspdlnej wedrowki z czytelnikiem, rozpatrujac mozliwe
scenariusze depresji oraz wypalenia kaptanéw, ich przyczyny i mozliwosci zaradzenia im.
Rozpoczyna od zdementowania iluzji, iz czlowiek powotlany i postawiony przed celem §wigtosci,
jest herosem, oderwanym od zwyktego, ludzkiego do$wiadczenia, co sprowadza niebezpieczne

zjawisko thumienia trudnych przezyé. Jak wyjasnia: ,,Swieci nie byli nadludzmi, lecz byli tacy jak

1 Por. K. Grzywocz. Wartosé..., dz. cyt. s. 90-91.

2 K. Grzywocz, Wartosé..., dz. cyt. s. 101

3 Por. K. Grzywocz. Wartosé..., dz. cyt.s. 45,77.

144 Por. D. Sianozecka, Eliasz, Kiedy nie chce mi sie zy¢..., dz. cyt., s. 23-24.
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my, stabi i pelni watpliwosci, a ich psychika byla bardzo skomplikowana, czasem beznamig¢tna
wobec Bozej Obecnosci” 1 dodaje: ,Przygladajac si¢ sylwetkom wszystkich prorokéw
starotestamentalnych, mozemy stwierdzi¢, ze niekiedy ich zycie psychiczne powodowato
cierpienie, poczucie wyobcowania, rozpacz, zwatpienie mieszczace si¢ w kategoriach depresji, a
nawet psychozy”'*.

Autorka nastepnie przechodzi do charakterystyki Eliasza, ktorego ,,gniewna gorliwo$¢”
doprowadza go nawet do postugiwania si¢ Bogiem. Jego $wigtos¢ nie oznacza doskonato$ci,
ksztattuje si¢ dopiero w drodze, ktora w tym wypadku ma charakter dostowny, jak i obrazowy,
zwigzany ze wzrostem duchowym. Prorok cierpi zdaniem autorki na narcyzm, ktory objawia si¢
poprzez paradoksy- do§wiadcza on stresu z powodu potrzeby podziwu, nie potrafi zrezygnowac z
przekonania o omnipotencji, nie znosi krytyki, przeczuwajac jednak pustke wewnetrzng, ktorg nosi.
Charakteryzuje go takze lgk, wys$cig z innymi i rywalizacja. Dla Sianozgckiej wzorem wlasciwej
postawy jest tu §w. Piotr, ktory w Dziejach Apostolskich (10, 26) nie pozwala przed sobg klgcze¢
ani wynosi¢ siebie ponad innych ludzi. Autorka w dalszej czesSci przypatruje si¢ wspotczesne]
sytuacji kaptanow. Mowi z jednej strony o sile czerpanej z samego odgrywania roli ksi¢dza, ktora
jest watpliwa, a z drugiej strony postuguje si¢ symbolem mikrofonu, dajacego sile takze stabym
glosom. Wyjasnia na tym przyktadzie, iz tatwo z uzyciem takiego gadzetu popas¢ w iluzje i
zaniecha¢ wlasnego rozwoju. Autorka zwraca uwage takze na jeszcze jeden aspekt przyczyn
problemow ksiezy i zauwaza, ze srodowisko kaptanéw czy zakonnikéw bywa takze pelne osadow.
Kaptani takze bywaja zazdro$ni, czesto glosza prawdy nieprzepracowane przez siebie, co
przypomina faryzeizm. Autorka jednak odnosi si¢ z pelng empatig i zyczliwoscia do pulapek, ktore
zamykajg droge proroka do samego siebie.

Eliasz przezywa dwa upokorzenia. Pierwszym jest konieczno$¢ karmienia go przez kruki,
zwierzeta nieczyste, ktore dodatkowo mogg przynosi¢ mu padling, gdyz same sie nig zywig'*.
Prorok znajduje si¢ nad potokiem Kerit, a o jego sytuacji informuje zrédlostéw nazwy
geograficznej- w thumaczeniu ,,ré6w”. Tam tez Eliasz po raz pierwszy doswiadcza ,,wydrazenia” w
147

swojej duszy czegos, co znajduje si¢ poza jego dotychczasowym wyobrazeniem o sobie *'. RoOw ow

moze wigzaé si¢ tu z upadkiem, ktory jest bolesny, ale takze z zyciodajnym potokiem'**

. Druga
lekcja pokory jest doswiadczenie Sarepty. Jest ona miejscowoscia, gdzie Eliasz z polecenia Boga

zatrzymuje si¢ u wdowy, samotnej kobiety, poganki, bedac osobg znang, co w sposob konieczny

15 Por. D. Sianozecka, Eliasz, Kiedy nie chce mi sie zy¢..., dz. cyt., s. 33. Autorka wymienia $wietych, ktorzy
doswiadezyli leczenia psychiatrycznego- jak Adam Chmielowski- §w. Brat Albert, a takze Katarzyne ze Sieny, ktora
mogla cierpie¢ na zaburzenia odzywiania, §w. Teresk¢ od Dziecigtka Jezus, jako dziecko w wyniku $mierci matki
doswiadczata nerwicy i lekow; Ignacy Loyola za$ cierpial w wyniku depresji z elementami manii- dwoch ostatnich
$wietych przestato cierpie¢ w wyniku objawien prywatnych, Maryi u matej Tereski oraz Tréjcy Swietej w przypadku
zatozyciela Jezuitow- Por. D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sie zy¢..., dz. cyt., s. 34-59.
“$Por. D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sig zyé, Paganini, Krakow 2016, s. 50-64.
7 Por. R. Krawczyk, Kryzys w zyciu Eliasza, ,,Studia Redemptorystowskie”, 11 (2013), s. 188-200.
18 Por. D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sie zy¢..., dz. cyt., s. 67.
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wystawia go na ryzyko obmowy. W dodatku zdaniem autorki przejawia wowczas jeszcze ceche
roszczeniowosci, gdyz poleca si¢ nakarmi¢ pomimo biedy, jaka cierpi kobieta. W dodatku
projektuje na nig swodj wilasny lek. Dokonuje si¢ takze mechanizm przeniesienia emocji kiedy
prorok upokarza druga osobe, by poczué, ze sam jest silny. Dzieje si¢ to nieSwiadomie, gdy tresci
wyparte przez niego automatycznie przypisuje on otoczeniu. Wymaga tego utrzymanie idealnego
wizerunku wlasnej osoby'®. Sianozecka zwraca uwage, ze w chtodnym kontakcie z kobieta Eliasz
moze takze stara¢ si¢ uciec od pragnienia bliskiej relacji, co z kolei w praktyce kaptanskiego zycia
moze przerodzi¢ si¢ zardwno w szorstko$¢, jak i probe uzaleznienia emocjonalnego osoby
prowadzonej. Z drugiej strony, nieuporzadkowanie u osoby duchownej moze spowodowac
tendencje¢ do zadowalania wszystkich wokot, co prowadzi do wypalenia'*’.

Oczywiscie Bog dziata w historii Eliasza, a Bog posluguje si¢ nawet niedoskonatoscia
Eliasza. Cud wskrzeszenia, ktérego prorok dokonuje w Sarepcie, dzwiga go po upokorzeniach,
jednak jego dusza wcigz nie jest jeszcze oczyszczona. Autorka uznaje, iz bohater biblijny nie
troszczy si¢ o wskrzeszone dziecko, raczej chce wywrze¢ wrazenie na swiadku zdarzenia, jakim
byla wdowa. Ponadto, gdy ma oznajmi¢ swojemu wrogowi Achabowi, ze plaga konczy si¢ pomimo
jego braku nawrodcenia, nie waha si¢ (1 Krl 18, 41-46), co Sianozecka uznaje za dowod braku
emocji proroka, ktory zepchnat je w podswiadomos$¢. Tak nieuformowany Eliasz nie moze jeszcze
podja¢ wiasciwej misji od Boga, totez wydarzenia biblijne prowadza go ku pouczajacej klesce 1
kryzysowi, ktory otworzy go na rozwoj. Na tym etapie ulegto$¢ krola Achaba ponownie wzmacnia
pyche proroka. Spotykajac prorokéw obcych bogéw, Eliasz odczuwa silny stres, jednak wcigz
sktania si¢ ku mechanizmom obronnym, np. kpi z tanczacych, po czym kaze ich wymordowac¢ (1
Krl 18, 40). Nastepnie udaje si¢ na szczyt gory Karmel, gdzie dopiero dopuszcza do siebie emocje.
Ma widzenie, w ktorym objawia mu si¢ jak gdyby utworzona z chmur reka Boga (1 Krl 18, 45-46).
Eliasz zdaniem Sianozeckiej wcigz jednak nie moze przyjaé¢ wlasciwej perspektywy, nie potrafi nie
by¢ ,,pierwszym”, jest wyniosly i tutaj autorka odwotuje si¢ do wspomnianej juz w niniejszej pracy
Horney. Podobnie jak wcze$niej Daigneault, Sianozgcka zauwaza, ze kto$, kto pragnie nieustannych
zwyciestw, najszybciej stanie si¢ przegranym.

Autorka zwraca uwage, ze Bog troszczy si¢ nie tylko o Izraelitow, do ktorych chce posta¢

Eliasza, ale i o jego samego"'

. Dalej zauwaza: ,,Przetozeni, charyzmatyczni kaptani czy siostry,
katechi$ci ze wspdlnot neokatechumenalnych czy liderzy wspolnot charyzmatycznych, mimo
niezaprzeczalnych daréw 1 charyzmatow, sa poddawani oczyszczaniu wewnetrznemu z
egocentrycznego poszukiwania siebie samego, z nieuniknionego zjawisk infrakcji ego”. Autorka w
tym samym miejscu zaznacza jednak, iz zdaje sobie sprawe, zZe istniejg potezne czynniki, ktore

prowadza osoby kierujgce ludzmi w Kosciele do sytuacji analogicznej wobec tego punktu drogi

19 Por, Z. Zywica, Kryzys powotania proroka Eliasza, ,,Studia Etckie” 17 (2015) nr 3, s. 295-307.
10Por. D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sie zy¢..., dz. cyt., s. 68-80.
B1Por. D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sie zy¢..., dz. cyt., s. 80-88.
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Eliasza. Cztowiek, ktory ma reprezentowaé Boga, ukazywac si¢ lepszym niz jest, wierzy w dodatku
w idealne biografie §wigtych 1 probuje dosiegna¢ do tego standardu, wytwarza sytuacje, ktora:
»zmusza (...) do spychania do wnetrza wszystkich niechcianych uczu¢ ztosci, (...) wstydu, (...)

wstretu, leku przed zgorszeniem kogo$ i obawy przed obrazeniem Boga”'>

. Jak przekonuje,
wybuch nagromadzonych, prawdziwych przezy¢ 1 nawet kompromitacja doprowadzaja
paradoksalnie do zdrowia. Prorok musi odby¢ niejednokrotnie zalobg po sobie samym. Temu stuzy
takze konfrontacja, a raczej przegrana z Izebel'>.

Sianozecka pomimo niewygodnych diagnoz, wciaz poddaje czytelnikowi przed oczy
nadzieje, ze prorok jest prowadzony przez Boga - zaznacza, ze Izebel kierujg sity demoniczne, za$
Eliaszem Duch Swiety. Tylko to przesadza o dwoch wymiarach porazki- pierwszym, ostatecznie
zwycieskim u Eliasza 1 drugim, przynoszacym kleske u wrogiej mu kobiety. Wazne jest jednak, aby
swoja S$ciezke duchowa oderwa¢ od narcystycznych wyobrazen, ktoére zawsze sprowadzaja
rozzalenie, gdyz zaktadajg efekt i to, jak maja zachowywac si¢ inni ludzie. Taki prorok imituje
skromnos$¢, aby otrzymac¢ wigcej pochwal. Poczucie checi zniszczenia, wigzace si¢ z depresja, moze
zosta¢ jednak przewalczone ze $wiadomoscia, czyja wlasnoscia jest powotany. Oczekiwanie prostej
radosci w powolaniu moze by¢ zatem ztudne, niekiedy prowadzi do korzystania z innych pocieszen,
sktaniania si¢ ku $wiatu czy popadania w natogi'>*. Autorka pyta: ,,Jakg radoScig jest przebywanie
wsrdd tych, ktorzy nie majg Ducha Bozego 1 na jak dlugo wystarczy zaghuszanie si¢ tym, co nie
potrafi wypehi¢ glodu mitosci, sensu, Boga?” i od razu konfrontuje pytanie z odpowiedzia: ,,To
wlasnie dzieki wybraniu, dzigki powotaniu, wszystkie upadki staja si¢ wyjatkowa $ciezka do
pokory, a ta jest niezawodng strazniczka $wieto$ci”'>.

Ciekawe jest w tym kontek$cie ukazanie przez terapeutke dwoch skrajnie roznych opiséw
swietosci, z ktorych jedynie ta druga, nieoczywista, wrecz paradoksalna, ratuje duchowos$¢, a takze
psychike oso6b powotanych. Sianozecka nastgpnie dokonuje bardzo ciekawej analogii migdzy
sakramentalng przemiang postaci eucharystycznych, a takze kaptandw, ktorzy zostaja poswigceni
Bogu. Wyjasnia, iz: ,,Konsekracja Eucharystyczna jest przemiang chleba i wina w Ciato 1 Krew
Chrystusa, wiec ten, ktorym postuguje sie¢ Bog, by dokonaé przemiany, sam réwniez moze jej
doswiadczy¢ w swoim zyciu”®. T dalej: ,,[Jezus-przyp.J.M.-D] pragnat zosta¢ kawalkiem chleba

bez specjalnego smaku na ottarzu. Przemiana kaptana powinna zmierza¢ do zmiany postaci, do

zgody na bycie nikim specjalnym. (...) to udany efekt konsekracji sakramentu kaptanstwa, ukrycie

152D, Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sie 2y¢é..., dz. cyt., s. 89.
133 Por. D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sie zyé..., dz. cyt., s. 89- 90. W tym tez konteks$cie autorka w
interesujacy sposob analizuje zachowanie toksycznych kobiet, zwlaszcza wobec kaptanow, jednoczesnie jednak
prezentujac w Starym Testamencie bohaterki, ktére umacnialty mezczyzn, jak Debora, ktéra umacnia Baraka, a
zwlaszcza Miriam umacniajaca Jezusa. Autorka zwraca takze uwagg, iz Jezus nie mial w swoim otoczeniu kobiet, ktore
ostabiaja- kaptan musi si¢ od nich odciac- por. D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sig zy¢..., dz. cyt., s. 90-94.
34Por. D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sig zy¢é..., dz. cyt., s. 95-102.
15 Por. D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sie zy¢..., dz. cyt., s. 102.
136 Por. D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sie zy¢..., dz. cyt., s.105.
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potwierdzany i odnawiany w przestrzeni codziennych Eucharystii”"*’. Najpierw jednak, takze na
wzdr Chrystusa, przychodzi na proroka doswiadczenie Getsemani. Ponownie jednak i na nie
sktadaja si¢ pocieszenia- rady dla apostotow, ktérych w tym miejscu udziela Jezus. Poleca, aby
czuwali, nie zostawali sami, modlili si¢. Tu takze aniol postany do Eliasza ma znalez¢ swoja
analogie we wspolnotach, zwlaszcza w postawie kierownikow, ktdrzy znaja i szanujg ten etap w
procesie ksztalttowania duchowosci, nie osadzaja, nie obwiniaja, ani nie ponaglaja cztowieka, ktory
si¢ w nim znalazt. Sama modlitwa takze jest nieodzowna- jak podkresla Sianozecka, jest
czuwaniem, oczekiwaniem na Boza interwencj¢. Z drugiej strony, moc Boga podkres$lona jest w
zdarzeniu z udzialem kréla Ezechiasza, dla ktérego cudowne cofnigcie wskazowek zegara byto
swiadectwem, iz moc Boza dzialajaca w duszy charakteryzuje si¢ wydtluzeniem dnia, jasnos$cia,
ktora wszystko ogarnia'®,

Dla Eliasza konieczne okazuje si¢ przyjecie catego do$wiadczenia dobra i zia'”. Takze
zgoda na pustke, jej rodzaj, ktory pochodzi od Boga i stuzy realnej wigzi. Jak twierdzi autorka:
»Jesli chce kogo§ bardzo poznaé, porozmawia¢ (...) trudno jest o komunikacje, gdy jestem
rozproszony, wykonuj¢ kilka rzeczy na raz (...). Gleboka rozmowa, ktora jest spotkaniem dwdch
0sOb, wymaga pewnej wylgcznosdci i sterylnoéci, a wige pustki”'®. Autorka przedstawia takze
problem wspotczesnych bozkdéw, jakimi sg aktywizm i pracoholizm. Stan depresji moze wskazaé
cztowiekowi na rdznicg pomiedzy tym, co jest ulotne, a tym, czego nie moze utraci¢, czyli relacjg z
zywym Bogiem''.

Eliasz przechodzi ostatecznie przez cigzka probg pomyslnie, dzigki czemu zdaniem autorki
odkrywa swoja tozsamos$¢ jako nieugaszonego w gorliwosci proroka. Krajobraz goéry Horeb to
sceneria, ktora moze kojarzy¢ si¢ z wystygla wiarg, nocg ciemng. Eliasz ma ,,wyj$¢” z tych
wszystkich stanow, aby spotkac si¢ z Bogiem. Prorok skarzy sie, jednak jego istnienie ,,ja sam tylko
zostatem” jest nienaruszone wsrdd porazek, a nawet, co staje si¢ jasne, niejako samo si¢ z nich
wylania. Samotnos¢, z drugiej strony, pozwala na realne relacje, zaréwno z innymi, jak i z Bogiem.
Bezradno$¢ samotnosci duchowej kaptanow bywa dojmujaca w §wiecie, gdzie obserwuje si¢ brak

uszanowania sacrum. Jednak wyostrzone zmysty, wrazliwo$¢, ktora jest utrzymana nawet za ceng

57 Por. D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sie zy¢..., dz. cyt., s.108.
%8 Por. T. Hergesel, Eliasz i Elizeusz: ,, mezowie Bozy” w stuzbie jahwizmu ,,Studia Theologiva Varsaviensia” 20 (1982)
nr 2, s. 25-45. Por. D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sig zy¢..., dz. cyt., s.110- 118. Tu autorka proponuje kilka
analiz jezykowych. Z hebrajskiego kojarzy nazwe janowca ,,retem” lub ,rotem” z mobilizacja, stowem ,,zaprzegaj”,
cho¢ takze z proroctwem o karze ,,zwiazania” dla Izebel. Weggle z janowca ,,gechelet” oznaczaja co$ istotnego dla
Eliasza, co dzieje si¢ w jego duszy, pochodzi od Boga, nie daje si¢ ugasic. Z kolei ,,nga” oznacza dotknigcie aniota, lecz
takze ,,porazenie”, ktorego dostapil w nocnej walce z tajemnicza postacig Patriarcha Jakub. Podptomyk ,,ugah”, ktérym
aniot nakarmit Eliasza, ponownie zwraca uwage na zar, gorgco symbolizujaceBoga. Kamien natomiast obrazuje
kamienne serce Eliasza. Dwa skrajne zywioty, jak zwraca uwage autorka, pojawiajg si¢ tez u Mt 17, 15 w kontekscie
opetanego chlopca- tu jednak chodzi o rany, ktore zadaje sobie nieuzdrowiony czlowiek; ponadto ich odmiennosé
wskazuje cztlowiekowi na dwa uzupehiajgce si¢ elementy zycia- sukces i porazke Por. D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie
chce mi sig zy¢..., dz. cyt., s. 120-121; 124-128.
59 Por. D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sig zy¢é..., dz. cyt., s. 128- 132.
10D, Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sie 2y¢é..., dz. cyt., s. 133.
181 Por. D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sie zy¢..., dz. cyt., s. 133-134.
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depresji, pozwala na kontakt z Bogiem komunikujacym si¢ takze subtelnie ,,w lekkim powiewie” (1

Krl 19, 12). To ukrycie Boga oznacza takze konieczno$¢ skromnosci dla proroka'®

. To takze jezyk
Boga przez, ktéry przemawia do czlowieka uczac odkrywania Go w spokoju, opanowaniu i ciszy
oraz zachecajgc do zatrzymania si¢ w postawie kontemplacji nad codzienno$cig'®.

Jak stwierdza Sianozgcka: ,,Eliasz uczy si¢ innego wyrazania siebie w shuzbie Bogu: nie w
trzgsieniu ziemi czy wichurze, nie w ekstrawagancji i spektakularnych akcjach”'®. 1 dale;j:
»Szczescia nie daje cztowiekowi realizacja wlasnych marzen, lecz wykonanie tego, czego pragnie
dla nas Bog”'®. To takze jest odpowiedz na do$wiadczenie depresji: ,,Zazylo$¢ z Bogiem ratuje z
kazdej rozpaczy, z kazdej depresji”'®. Bog pokazat Eliaszowi swoja czuto$é, gdy objawil si¢ w
lekkim powiewie- dawniej prorok bronit si¢ przed tego rodzaju do§wiadczeniem, mozna zauwazy¢,
1z imponowata mu catkiem inna moc. Nowa misja proroka jeszcze bardziej podkresla przemiane,
wylania prawdziwe akcenty w drodze duchowej, pokazuje postuszenstwo woli Bozej. Eliasz ma
odby¢ juz tylko trzy spotkania, w tym jedno z prostym wie$niakiem, dwa za§ z nowym krolem i
nastepcg tronu. Dwa ostatnie nie udaja si¢, prorok jednak dokonuje swoistego uzdrowienia
»cztowieka orzacego ziemi¢”, gdyz sam zostal uzdrowiony. Tu takze kaptan ma wybor, czy skioni¢
swa postuge ku wielkim celom, czy ku prostym ludziom, ktoérzy jednak sa otwarci na dziatanie
Boga. Wiesniak, ktorego spotyka Eliasz, potrafi pochyli¢ si¢ nad swoim zyciem jedynie w sposob
powierzchowny, co obrazuje plug. Jednocze$nie ten sam symbol odwotuje si¢ do ranienia siebie.

Jedynie prorok moze odmieni¢ jego zycie'®’

. Droga Eliasza utatwita mu stuzbe i petienie woli
Boga. Autorka porownuje zatem zranienia prorokow do szczegélnie cennych punktéw w przebiegu
zycia'®. Proces przemiany Eliasza dopelnia si¢ takze w ojcostwie duchowym wobec Elizeusza'®.

Podsumowujac, praca Sianozeckiej jest swoista egzegeza teologiczno—psychologiczng, a
takze przewodnikiem w medytacji nad powotaniem kaptanskim. Wydobywajac psychologiczne
mechanizmy, autorka przyznaje jednak wigkszg sprawczo$¢ dziataniu Bozemu i uwypukla
tradycyjne punkty formacji. Nie waha si¢ przedstawi¢ uczciwie punktu startowego, z ktdrego
wyrusza Eliasz, a ktory wigze si¢ z diagnoza psychologicznych i duchowych brakéow. Tylko jednak
w ten sposob moze cztowiek odnalez¢ siebie 1 Boga- na tle zycia Eliasza autorka nakresla droge
autentycznej przemiany zwigzanej z prostg i trudng diagnoza stanu wewnetrznego. Sytuacja Proroka
stanowi jednocze$nie szans¢ dang od Boga do spotkania si¢ z Nim w prawdzie o sobie samym, co

jest podstawowym warunkiem rozwoju widzianego z roznych perspektyw!'”.

12 Por. D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sie zy¢..., dz. cyt., s. 139-146.

163 Por. W. Misztal, Cisza i milczenie: aktualnosé propozycji chrzescijanskiej, ,,Analecta Cracoviensia” 45 (2013), s.

185-203.

4D, Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sie 2y¢é..., dz. cyt., s. 146.

D, Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sig zy¢..., dz. cyt., s. 148.

1% D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sie 2yé..., dz. cyt., s. 149.

7Por. D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi si¢ zy¢..., dz. cyt., s. 150-160.

% Por. D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sig zyé..., dz. cyt., s. 162.

1 Por. D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sie zy¢..., dz. cyt., s. 199-109.

70 Por. J. Miluska, Prawda i wartosé¢ w psychologii, ,,Psychologia Rozwojowa” 26 (2021) nr 3, s. 29-37.
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Inni autorzy wiaczeni do analizy w niniejszej pracy prezentuja pojedyncze mysli,
ktore pozwalajg postrzega¢ Bibli¢ jako zrédto dla psychologii.

Anna Galdowa, psycholog tworzaca w Polsce u schytku XX w., przytacza interesujace
rozrdéznienie Josepha B. Wheelwrighta pomiedzy celami cztowieka, ktore odsyta do Biblii i
mitologii, réznicujac je jako zrodta mysli o czlowieku. Zwazywszy, ze odniesienia do mitologii sg
w psychologii czgsto spotykane, jest to interesujgcy argument na unikalnos$¢ Biblii, zatem takze na
redukcje samej wizji cztowieka w psychologii, jesli nie postuguje si¢ ona posrod swoich zrodet
takze Pismem Swictym. Cele zatem moga by¢ zdaniem tego autora dwojakiego rodzaju i obrazuja
je odpowiednio postaci Odyseusza i Abrahama, ktorych historie Galdowa wiaze takze z
rozrdznieniem Lévinasa na: ,,potrzeby” zwigzane z biologia oraz ,pragnienia” zwigzane z
poszukiwaniami egzystencjalnymi cztowieka. Abraham obrazuje wyzszag warto§¢ wobec
prezentowanej w wedrowce Odyseusza- owa druga posta¢ zna wszak cel swojej wedréwki 1 posiada
informacje na temat $rodkow, ktore doprowadza ja do tegoz celu. Pomimo trudno$ci, mityczny
bohater dostrzega wyraziscie cel w perspektywie swojej drogi. Inaczej Abraham, ktory przez wiare
posiada w prawdzie informacje, iz zmierza do obiecanej ziemi, jednak nie posiada jasnej wizji czy
wspomnienia, ktore mogtoby stanowi¢ wskazowke. Jego cel przez to z czasem ulega symbolizacji i
zdaniem autorki powinno to by¢ szczegodlnie interesujgce dla psychologii'”'. W dalszej historii
biblijnej, jak zauwaza Gatdowa, nastgpuje przemiana perspektywy catego Narodu Wybranego.
Zaczyna on dostrzegaé, iz droga nie jest zwigzana z miejscami geograficznymi, ale wnetrzem
cztowieka. Galdowa zauwaza, iz pielgrzym, jakim jest rowniez Abraham, a nie tylko Odyseusz,
posiada rowniez, jak postaé mitologiczna, pewno$¢ drogi, jednak w inny sposob. Tylko ten
pierwszy moze rOwniez rozpatrywaé sprawy swojego ducha'’. Jest to ciekawe, poniewaz to wlasnie
duchowos¢ biblijna jawi si¢ w ukazanym przyktadzie jako obszar wnetrza cztowieka, analizowany
juz w Starozytnosci. Cho¢ filozofia klasyczna wprowadzita wiele waznych, uzywanych przez
psychologi¢ pojec i odniesien, a mitologia byta juz inspiracjg dla Freuda, Biblia pozostaje zrodtem,
ktore by¢ moze czeka na szersze odkrycie przez badaczy psychologicznych.

Gordon Allport, psycholog tworzacy w latach 50’ XX w. w Stanach Zjednoczonych zauwaza
pokrewienstwo Biblii i teorii psychologicznych w zasadniczych stwierdzeniach dotyczacych
cztowieka, co moze wskazywacé na zbiezno$¢ odkry¢ w obu dziedzinach, jak rowniez ponownie
zacheci¢ psychologow do badan biblijnych. Autor utrzymuje, iz stownictwo uzywane w psychologii
oraz teologii roézni si¢ znacznie, jednak w obrebie semantycznym liczne stwierdzenia
psychologiczne i te zaczerpnigte z Pisma Swietego sa podobne. Przedstawia kilka cytatow na

poparcie swojej tezy. Jego zdaniem stwierdzenie psychologa ,jazn i superego nie potrafig

S. Leszczynski, Prawda cztowieka i prawda o czlowieku jako zadanie samowychowawcze, ,,Czlowiek wobec
otaczajacego Swiata”, ,,Fides et ratio” 22 (2015) nr 2, s. 147-156.
1 Por. M. Mazurek, Abraham — ojciec wiary odwaznej, ,,Polonia Sacra” 21 (2017) nr 46, s. 5-19.
72 Por. Gatdowa A., Powszechnos¢ i wyjqtek. Rozwdj osobowosci czlowieka dorostego. WN UJ, Krakow 1995, s. 189-
190. R. Krawczyk, Abraham — ojciec wiary w tradycji biblijnej, ,,Stdia Elblaskie” 14 (2013), s. 115-130.
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wspoldziata¢” oznacza co$ zblizanego do stéw $w. Pawla: ,,Ciato bowiem do czego$ innego dazy
niz duch, a duch do czego innego niz ciato” (Ga 5, 17). Innym przyktadem jest para stwierdzen:
»Poczucie winy sugeruje stabo zespolong prace osobowos$ci” oraz napomnienie $w. Jakuba:
,Uswieccie serca, ludzie chwiejni” (Jk 4, 8). Jeszcze inne stwierdzenie: ,,«Zdolno$é» ego do
usunig¢cia niepokoju rozszerza si¢, jezeli ego ma silne uczucie mitosci do innych ludzi stawia sobie
jako cel pomoc dla nich” wystepuje jako bliskie stwierdzeniu §w. Jana: ,,Doskonata mitos¢ usuwa
lek” (1 J 4, 18). Allport uwaza, iz niemal kazde zdanie, obrazujace odkrycia wspodtczesnej mu
psychologii, znalaztoby analogi¢ w obrebie $wiatowej literatury religijnej'”.

Ten sam autor, opisujac mechanizmy osobowosciowe, odwotuje si¢ do $sw. Pawla, a
konkretnie stow: ,,Stwierdzam w sobie to prawo, ze gdy chce czyni¢ dobro, narzuca mi si¢ zto” (Rz
7,21). Autor twierdzi, iz narzucenie sobie ,,surowego wysitku” przeczy mechanizmom zdrowego
odprezenia, a takze przyjmowania w swoich dzialaniach perspektywy kosmicznej'™. Jest to co
prawda interpretacja blizsza psychologii, niz teologii, jednak dotyka kwestii przemiany
wewnetrzne] u cztowieka, ktérego historia 1 nawyki- jak moze stwierdzi¢ psychologia, a takze
brzemig¢ grzechu pierworodnego, jak mowi teologia, przeciwdziataja jego intencjom zmiany. Allport
zdaje si¢ w tym miejscu sugerowac, iz im mniej czasu 6w czlowiek da sobie na proces, tym bardziej
bedzie ulegat frustracji. Przypomina to o kategorii procesu, o ktorej pisze z kolei Jastrzebski
stwierdzajac, ze o ile cztowiek posiada swiadomos¢ 1 podswiadomos¢, ktére od strony teologicznej
nosza na sobie pozostato$ci grzechu pierworodnego, o tyle proces sprawia, ze podswiadomos¢
zmienia swdj wpltyw na sytuacje, z ktérymi styka si¢ osoba. Bez tej wiedzy, opierajac si¢ jedynie na
swiadomosci 1 wlasnych sitach, cztowiek moze nie sprostaé wymaganiom $wiata oraz nie zrozumie
siebie w petni. Jednak ,,perspektywa kosmiczna” miesci, jak si¢ zdaje, zarowno glebsza strukture
cztowieka, jak i jego polgczenie z Bogiem'”.

Takze Viktor E. Frankl i Antoni Kepinski spontanicznie postuguja si¢ stownictwem
biblijnym czy religijnym, jak i cytatami z Pisma Swietego, ktore dowodza aktualnoici oraz
przydatnosci Biblii dla cztowieka, ktory pragnie zrozumie¢ samego siebie. Frankl opisuje wlasne
dos$wiadczenia rozigki z zong na skutek uwiezienia'’®. Rozszerzajac swojg refleksje, przytacza
cytaty z Pisma Swictego, moéwiace o kontemplacji chwaty Bozej przez aniotéw, a takze cytat z
Piesni nad Piesniami: ,,Bo jak $mier¢ potezna jest mito$¢” (Pnp 8, 6) oraz ,$wiatto$¢ w ciemnosci
swieci (J 1, 5)”'"". U Kepinskiego za$ istniejg cale fragmenty prac, gdy polski psychiatra wprost
uzywa terminologii chrze$cijanskiej- np. nazywa chorych psychiatrycznie ,,bliznimi”'",

Pomimo faktu, iz wspolczesnie psychologia jest dziedzing zorientowang na badaniach

73 Por. G. W. Allport, Osobowosé i religia, Instytut Wydawniczy PAX, Warszawa 1988, s. 171.
74 Por. G. W. Allport, Osobowosé i religia..., dz. cyt., s. 178.
175 Por. A. Jastrzebski, Homo theomorphicus et theophoricus. Studium receptywno-responsywnej teorii duchowosci,
Polskie Stowarzyszenie Teologéw Duchowosci, Lublin 2015, s. 28-30.
76 Por. V. E. Frankl, Czlowiek w poszukiwaniu sensu..., dz. cyt., $.69-73.
Y77Por. V. E. Frankl, Czlowiek w poszukiwaniu sensu..., dz. cyt., s. 70-74.
178 A. Kepinski, Psychopatie, PWN, Warszawa: 1992, s. 13.
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eksperymentalnych, nawet ich wyniki znajduja korespondencje w Biblii. Mark Wolynn w jednej z
najnowszych prac dotyczacych traumy opisuje mechanizmy jej dziedziczenia - trauma objawia si¢
w zyciu potomkoéw osob, ktore doswiadczyly wojny, przes§ladowan, roztaki z rodzicami i innych
trudnosci'”. Co ciekawe, autor opisuje badania, ktore $wiadczg o zapisie traumy w genach i
swoistym jej odreagowywaniu przez kolejne pokolenia. Wolynn wprost powotuje si¢ na Pismo
Swiete i nie kryje zdziwienia faktem, iz znajduja si¢ tam slowa, ze Bog karze potomkow
grzesznikow do trzeciego, a nawet czwartego pokolenia (Wj 20, 5)'.

Podobne tropy u innych psychologéw, ktére sa wynikiem wnikliwo$ci, jak i

uczciwosci dociekan, powinny powodowac¢ wieksza otwarto$¢ w dialogu specjalistow obu dziedzin.

Podsumowanie

Niniejszy rozdzial miat za zadanie ukazaé, iz powigzania Biblii 1 psychologii sa obecne w
samym tek$cie natchnionym, jak rowniez sa zauwazane zardwno przez teologow, jak i
psychologdéw. Metodologia wzajemnego korzystania z tychze zasobow nie zostata jeszcze ustalona,
mozliwe jest jedynie wskazanie przykladow tekstow, ktore przeplataja wiedze z zakresu obu
dziedzin. Jak si¢ okazuje, rozwazania dotykaja kwestii pomocy cztowiekowi w rozmaitych
sytuacjach zyciowych. Pomoc ta moze dotyczy¢ osob $wieckich, jak i1 duchownych. Istotne
powiazania tresci psychologicznych z Bibliag pozwalaja takze wykaza¢, iz zrdédla teologiczne
posiadajg swoja ciagltos¢ w wybranych motywach psychologii, totez teologia powinna poddawac
owe psychologiczne rozwazania stosownej refleksji i jesli uzna to za stosowne, wiaczaé je do
wiedzy antropologicznej, a takze do dziel duszpasterskich. Oczywiscie, petny zakres powigzan oraz
catosciowa ocena zwigzkow Biblii z psychologia wymagalaby osobnej pracy naukowe;.

Warto takze zauwazy¢, ze psychologowie nie znajac Pisma Swietego dochodza dzi§ coraz
czesciej do wnioskow, ktore sg obecne juz w Biblii, chociaz przekazywane sa za pomoca jezyka
religijnego, obfitego w metafory i rozbudowane narracje. By¢ moze w ten sposob psychologia nie
proponuje alternatyw, ale raczej uzupetnia wspotczesng wiedza spostrzezenia dotyczace cztowieka,
obecne w $wiadomosci wezesniejszych pokolen. Jej metody pozwalajg jednak ponadto na nieco
inne odkrycia, np. opisywanie uniwersalnych zachowan, ktore ,,przechodza” przez rézne dziedziny

ludzkiego doswiadczenia.

179 Por. Wolynn M. Nie zaczelo sig od ciebie. Jak dziedziczona trauma wplywa na to, kim jestesmy i jak zakonczyé ten
proces. Warszawa, 2022, Wydawnictwo Czarna Owca.
180 Por. Wolynn M. Nie zaczelo sie od ciebie. ..., dz. cyt., s. 60.
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Oczywiscie, istnieja w psychologii opracowania, ktore pomijajac aspekt Boga. Gdyby
relacja do Boga nie wptywata na egzystencje cztowieka w opisie jego doswiadczenia, przekaz
biblijny stanowilby wtdrng, narracyjng interpretacje zjawisk catkiem naturalnych. Takie podejscie
sugeruja niektorzy psychologowie, ale jak wida¢ w rozwazaniach, rowniez wielu dostrzega, ze
wiara znaczaco oddziatuje na wiekszos¢ wymiaréw ludzkiego doswiadczenia, a sama osoba Boga
nie da si¢ ogranicza¢ jedynie do wytworu jazni.

Jak si¢ zdaje na podstawie prezentowanych dociekan, zjawiska uniwersalne w Zyciu
cztowieka, jak te najbardziej ogdlne, opisywane w Pismie Swietym oraz opracowywane przez
egzegetow, a z drugiej strony wyrdznione w psychologii, sa obszarem, w ktorym mozna
wyodrebnia¢ 1 pordwnywac poszczegdlne fenomeny. Cho¢ problematyka wigze si¢ z ryzykiem
btedow, zachowanie zasad interpretacji tekstu biblijnego pozwala owocnie skorzysta¢ z psychologii
tam, gdzie ubogaca ona egzegeze tekstu madrosciowego czy tez rozszerza perspektywe odczytania
zycia konkretnej postaci. Z kolei dla otwarcia szerszej wspotpracy warto dodaé, iz pewne
problematyczne z punktu widzenia dzisiejszego duszpasterstwa i rozpatrywane w teologii jako
znaki czasu zjawiska, zdaja si¢ by¢ dzi$ na terenie psychologii wyjasniane z pozytkiem dla kazdej z
dziedzin. Staja si¢ rowniez potencjalnymi przestrzeniami wspolpracy dziedzin teologii oraz
psychologii.

Korzystajac jednak z Biblii w charakterze zrodta dla okreslonej dziedziny, w tym wypadku
psychologii, nie nalezy zapomina¢ o celu jej powstania. Jest ona przede wszystkim dzietem
majacym prowadzi¢ cztowieka do Zbawienia. W wielu podejmowanych historiach i tematach Biblia
zawiera nauk¢ moralng, a zatem pewna norme. Psychologia jako bezstronna, badz oparta na
zatozeniach okreslonych nurtéw dziedzina, bgdzie dazyta do innego celu. Nalezy pamigtac¢ o tych
dwoch perspektywach: od strony teologii, psychologia w Pismie Swietym jest tylko elementem,
jednak moze stanowi¢ przyczynek do zrozumienia r6znych postaw i impuls do dialogu dziedzin. Z
kolei z perspektywy psychologii Biblia jest pelna elementéw obcych jej dazeniem, jednak brak
znajomosci teologii 1 wyjecie z tekstu biblijnego samej jedynie psychologii, czesto prowadzi do
btedow, jest takze wyrazem zamknigcia na dialog dziedzin.

Umiejetne ujmowanie psychologii w zrodle religijnym wymaga najpewniej specjalnej
metody, ktérej psychologia nie wypracowala, a w ktérej moglby jej pomoc dialog z teologia.
Nalezy takze pamigtac, iz psychologia wspotczesna czy mysl starozytna zawierajaca watki
psychologiczne, zalezy takze do pewnego stopnia od kontekstu epoki, cywilizacji i kultury. Stad
Biblia nie moze zawiera¢ wszystkich twierdzen psychologii wspotczesnej, psychologia za§ nie
powinna wycigga¢ z kontekstu elementéw biblijnych charakterystycznych dla innego okresu
rozwoju ludzkosci 1 wysnuwac na tej podstawie wnioskow prowadzacych do krytyki religii jako
psychologicznie szkodliwej. Niestety, tego typu niewlasciwe z metodologicznego punktu widzenia

zmieszanie obu dziedzin zdarza si¢ w §rodowiskach zamknigtych na dialog.
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Rozdziat 2. Praxis duszpasterska jako ptaszczyzna spotkania
teologii z psychologia

W pierwszym rozdziale pracy staratam si¢ ukaza¢ powigzania wybranych tresci biblijnych z
psychologia wspolczesna oraz ukaza¢ Pismo Swigte jako zrodto istotne nie tylko dla teologii, ale i
psychologii, gdyz poczatki refleksji o cztowieku obecne s takze w watkach madrosciowych oraz
ziemskiej drodze licznych bohaterow Biblii. Tradycja jako wazne zrodto dla teologii sprowadza
konieczno$¢ przyjrzenia si¢ kolejnym watkom istotnym dla wspotpracy dziedzin teologii i
psychologii. W niniejszym rozdziale znajdg si¢ elementy tradycji powstale w wyniku konfrontacji
Swiata chrzedcijanskiego ze swiatem poganskim. W historii chrze$cijanstwa zar6wno apologetyka,
jak 1 ewangelizacja wymagatly znajomos$ci pozachrzescijanskich nurtéw filozoficznych, a takze
mys$li o czlowieku, ktoére zachowano nastgpnie w chrzescijanstwie jako dobre. Zatozeniem
niniejszej pracy jest, iz wspodlczesni duszpasterze juz wiaczajacy psychologie w zakres
duszpasterstwa wykonuja podobna prac¢ do pierwszych chrzedcijanskich myslicieli. Oznacza to, ze
sam fakt, iz jaka$ idea rozwingla si¢ jako poganska nie znaczy, ze nie posiada tresci pozytecznych
dla cztowieka wierzacego.

W niniejszym fragmencie pracy zostang zatem ukazane rozwazania poparte na
wybranych watkach tradycji: mys$li Ojcéw Kosciota, swietych, a takze wzbogacone refleksja
papiezy XIX 1 XX wieku, za ktorych pontyfikatu powstata psychologia jako dziedzina i rozwijala
si¢ w swoich licznych nurtach. Z punktu widzenia tematu pracy Ojcowie KoS$ciota prezentuja
pewne fenomeny, ktorymi zajmuje si¢ dzi$§ takze psychologia, zas wktad wybranych $wietych
ukazuje dawne spojrzenia na zdrowie i chorobe czlowieka w konteks$cie psychologicznym, a takze
duchowym. Dla przykladu zarysuje watek acedii, zwigzanej z Tradycja mys$li duchowej. Owa
jednostka chorobowa posiada w starozytnej koncepcji Ewagriusza z Pontu okreslone $rodki
uzdrowienia, ktére moglyby zosta¢ uznane przynajmniej czgsciowo takze wspotczesnie. Wskaze tez
na obecne w dalszej historii teologii elementy pokrewne psychologii, gléwnie u mistykow
hiszpanskich. Utatwig one spojrzenie na mozliwe syntezy pomi¢dzy dziedzinami na terenie refleks;ji
o zaburzeniach depresyjnych.

Dialog Kosciota z psychologami, konflikty, lecz posrod nich takze dziatalnos$¢ pierwszych
chrzescijanskich psychologow, pozwalaja tez zrozumie¢ obecng sytuacje relacji dwoch dziedzin i
oceni¢ pozytywng perspektywe duszpasterskiej wspotpracy teologii z psychologia. A zatem w
dalszej czgsci niniejszego rozdziatu ukaze takze przyklady wystapien i tekstow, opisujacych relacje
miedzy psychologia a Kosciotem katolickim, przede wszystkim w wypowiedziach papiezy, od
polowy XIX wieku, az po pontyfikat Franciszka. Z powodu niewielkiej iloSci opracowan tej
tematyki, analiza relacji migdzy teoriami psychologicznymi, a stanowiskiem Ko$ciota do czasu

Soboru Watykanskiego II, zostanie przedstawiona w oparciu o dzielo Roberta Kugelmanna
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»Psychologia i1 katolicyzm. Historia relacji”. To obszerne opracowanie doglebnie analizuje
opisywane przeze mnie zagadnienie. Osobno dodam takze ilustracje pogladow Jana Pawtla II,
Benedykta XVI i1 Franciszka na psychologi¢, przy czym dwaj pierwsi papieze reprezentuja lini¢
argumentacji i krytyki psychologii, do ktérej dodam elementy mysli antropologicznej Dietricha von
Hildebranda jako wspolczesnego teologa. Papiez Franciszek z kolei nie stosuje podobnych
rozgraniczen, uzywa jedynie psychologii i odnosi si¢ do nie;j.

Oczywiscie jako, ze tradycja chrzescijanska jest obszernym materialem, niesposéb dokonac
wyczerpujacej analizy, ale przytoczone przeze mnie watki stanowig podstawowa o$ styku

analizowanych dziedzin.

2.1. Elementy psychologiczne nauczania Ojcéw Kosciota

Pierwotne chrzescijanstwo od poczatku procesu ewangelizacji kolejnych regionow
spotykato si¢ z filozoficzng refleksja o cztowieku oraz prawem rzymskim. Obydwa systemy miaty
charakter antropocentryczny i wprowadzity do tresci teologicznych zagadnienia dotyczace ludzkich
postaw wobec réznych ziemskich zjawisk, zwigzanych nie tylko z tre§ciami wiary w Boga. W tym
kontekscie pojawiaja si¢ wskazania dotyczace relacji migdzy ludzmi a Bogiem, sytuacji spoteczne;j
samych wierzacych, czy odniesienia do innych instytucji np. panstw $wieckich. W ten sposob, w
tekstach Ojcow Kosciota mozna doszukac si¢ pewnych watkow o charakterze psychologicznym'®'.

Jednym =z szerzej opisywanych zagadnien jest problem przyjazni. U Klemensa
Aleksandryjskiego przyjazn pomi¢dzy Bogiem a czlowiekiem ma pewien rys dynamiczny.
Najczgsciej rozpoczyna si¢ od przestrzegania zasad prawa Bozego, na wzor niewolnika, ktory musi
zachowywaé polecenia swojego pana i by¢ wierny temu prawu. Ta druga postawa jest w sensie
wlasciwym przyjaznig, poniewaz bazuje na wolnosci. W przyjazni migdzyludzkiej Klemens idzie za
rozrdznieniem Arystotelesa, ktorego dokonat w swojej Etyce Nikomachejskiej. Najlepsza jest
przyjazn ptynaca z milodci, bazujaca na rozsadku, dalej przyjazn typowo ludzka, opierajaca si¢ na
wzajemnos$ci 1 wymianie, a trzecia, najmniej powazana przez Klemensa, to przyjazn oparta na
rozkoszy, przyzwyczajeniu'®.

Orygenes w swych pismach zajmuje si¢ przede wszystkim przyjaznig migdzy Bogiem i
cztowiekiem 1 podkresla, ze zadna relacja nie moze przestoni¢ cztowiekowi tej nadrzednej ze

swoim Stworcg. Orygenesa podkresla, ze Jezus nie nazwat przyjacielem nikogo dobrego. Przytacza

181 Por. M. Szram, Ojcowie Kosciota o tozsamosci teologii, ,,Perspektywy Kultury” 27 (2020) nr 4, s. 41-62.
82 Por. D. Drapiewski, Epistemologiczny wymiar milosci w koncepcji Boga i $wiata wedlug Klemensa
Aleksandryjskiego, ,,Perspectiva. Legnickie Studia Teologiczno-Historyczne” 1 (2007) nr 10, s. 42-47. A. Mularczyk —
Budzan, Koncepcja przyjazni.., dz. cyt., s. 54-55.
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to spostrzezenie w konteks$cie pojmania Jezusa w Ogrdjcu, gdy méwi do Judasza: ,,Przyjacielu, po
co przyszedtes?” (Mt 26, 50). Za tak nieoczywistym uzyciem tego terminu przemawia raczej pewna
szansa, ktora Jezus dal cztowiekowi, niz przewrotno$¢'®.

Ciekawym przykltadem przyjazni realizowanej przez Ojcow KosSciota stata si¢ relacja
pomiedzy Grzegorzem z Nazjanzu a Bazylim Wielkim. Zawarta w mlodosci przyjazn byla pozniej
podtrzymywana rowniez przez listy, z ktorych dowiadujemy si¢ o jej charakterze. Widzimy, ze
przenikaja ja bardzo intensywne emocje. Grzegorz pisze ,,ja tobg wiecej oddycham niz powietrzem”

oraz ,,i tyle tylko zyje, ile z toba jestem”'™

. Oprocz emocjonalnego nacechowania ich relacja
posiadata rowniez aspekt wspolnego dziatania, poznawania prawdy, obrony prawd wiary oraz
ochrony powierzonych sobie wierzacych.

Swiety Ambrozy posiadal rozliczne kontakty i przyjaznie, choé nie pisat o nich tak
wylewnie jak Ojcowie Kapadoccy. Wielu swoich przyjaciot traktowat jako ,,duchowych synow”, a
uczucia przyjazni przeplatajg si¢ u niego z ojcowskimi. Stad w jego wypowiedziach mocno przebija

185U Sw. Jana Chryzostoma uwydatnia si¢

si¢ ton czulos$ci oraz troska, nawet o mate, ludzkie rzeczy
rys przyjazni zatroskanej o uczucia i dobro drugiej osoby. Podkres$la szacunek do przyjaciela,
zdolno$¢ do wspdlnego znoszenia trudow codzienno$ci, gdyz wspolnie znosi si¢ je tatwiej'™.

U $w. Hieronima najwazniejszymi aspektami przyjazni s3 wzajemna wymiana dobr
duchowych, ktore dokonuje si¢ dobrowolnie przez akt mitosci oraz porozumienie dusz. Aby to byto
mozliwe niezbgdna jest otwarto$¢ 1 szczeros¢ w przyjacielskiej relacji, nawet jesli oznacza to
niezgode pomiedzy bliskimi sobie osobami — istotna jest tutaj prawda'™’.

Wielu sposrod ojcéw Kosciota, najczesciej przy okazji komponowania homilii, przekazuje
interesujace spostrzezenia dotyczace ludzkiej natury. Tak na przyktad Augustyn z Hippony
zauwaza, iz ludzie obojetni i1 oci¢zali moga funkcjonowac pod pozorem cnotliwej prostoty, jednak
wladciwa prostota objawia si¢ raczej w nieczynieniu zla i przejawia si¢ gorliwoscig'®.
Spostrzezenie Augustyna dobrze koresponduje ze wspoOtczesnymi teoriami psychologicznymi,
zwlaszcza dotyczacymi powstawania mechanizmow obronnych lub zjawisk z zakresu spotecznego

funkcjonowania czlowieka: efektu aureoli, efektu uczestnictwa, czy egotyzmu atrybutywnego'®.

Ten sam autor méwi o drodze, wytyczonej przez morze nieprawosci krzyzem Chrystusa.

'8 A. Mularczyk — Budzan, Koncepcja przyjazni.., dz. cyt., s. 57.
1% Sw. Grzegorz z Nazjanzu, List IV (Do Bazylego), s. 5-8. [w:] Listy, Pisma Ojcéw Kosciola, Poznan 2005.
1% Por. Sw. Ambrozy z Mediolanu, List 6, ttum. P. Nowak, t. 1, BOK 9, Krakow 1997.
186 A, Mularczyk — Budzan, Koncepcja przyjazni.., dz. cyt., s. 63-65.
187 A. Mularczyk — Budzan, Koncepcja przyjazni.., dz. cyt., s. 110-111. Warto takze zwrdci¢ uwage na koncepcje Elreda
z Rievaulx, ktora jest jednak szczegotowo omoédwiona przez Krzysztofa Grzywocza por. Elred z Rievaulx, Przyjazn
duchowa. Wydawnictwo Marek Derewecki, Kety 2013.
18 Por. Wspdlnota Monastyczna z Bose, Nowe odczytanie codziennosci. Teksty wschodnich i zachodnich QOjcéw
Kosciota, Wydawnictwo KONTRAST, Warszawa 2017, s. 60, za: Augustyn z Hippony, Commento al Vangelo di
Giovanni, 6, 3-4.
18 Por. N. Antoszewska, Mechanizmy obronne w ujeciu psychoanalitycznym, ,,Studia Erazmianskie” 114 (2011), s.
114-130. J. Jabtonska-Bonca, ,, Efekt aureoli” i ,, efekt uczestnictwa” a niezaleznos¢ pracownikow-naukowcow, ,,Acta
Universitatis Wratislaviensis” 3791 (2017), s. 133-148.
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Kontrastuje tu motyw pychy czlowieka oraz pokory Zbawiciela. Poréwnuje krzyz do okretu, gdyz
cztowiek nie potrafi kroczy¢ po morzu jak Jezus, co jest zasadniczg roznicg migdzy cztowiekiem a
Bogiem. Znajomos¢ ludzkiej stabo$ci, pojawiala si¢ juz w pracach wspomnianych wyzej autoréw.
Jest ona takze $wiadectwem znajomosci ludzkiej psychiki, niedoskonato$ci i pierwotnej w rozwoju
w stosunku do pokory pychy'”. Innym $§wiadectwem ludzkiej stabosci jest tekst Hilarego z Poitiers,
ktory znajac czeste przywary czlowieka, przedstawia mechanizmy kuszenia przez nieprzyjaciela,
porownujac oczywiste niebezpieczenstwa, jak tortury czy osadzenie w wigzieniu, a takze
niebezpieczenstwa niosgce pozorne dobra- jak pochlebstwa, bogactwo czy wladza. Cztowiek
nieuformowany duchowo, ktory ulega pokusie, moze mie¢ tu wiele wspdlnego z niedojrzalym
psychicznie, ktory wcigz odnosi sie do ,,ja idealnego” zamiast ,,ja realnego™"".

Bardzo ciekawe spostrzezenie dotyczace tworzenia si¢ nawykow czyni Orygenes, w
konteks$cie konceptualizacji zasad funkcjonowania 6wczesnych mu szkoél. Przekonywat, ze kazdy
uczen powinien mie¢ dostgp do ogdédlu wiedzy i tekstéw, jakie sa mozliwe do wykorzystania.
Wedlug niego nie mozna réwniez stosowac sity 1 przemocy w procesie wychowawczym, a raczej
budowaé zainteresowanie poprzez przyklad autorytetow. Mistrz, poprzez swoje postawy i wybory,
powinien nadawaé kierunek wlasciwego rozwoju ucznia, ktéry ma podejmowaé suwerenne decyzje
wzorujac sie¢ na swoim nauczycielu. Orygenes zauwazal, ze kazdy czlowiek ma wolng wolg, ale
jako teolog, zakladal, ze przez madrych ludzi przemawia Duch Swiety, dlatego pojécie za nimi
oznacza nie tylko wzrost intelektualny, ale réwniez duchowy. Orygenes w swoich tekstach
postugiwat si¢ terminem habitus, opisujac zestaw pozytecznych praktyk, ktore powinny staé si¢
nawykiem, a wigc intuicyjnie i automatycznie podejmowanymi wysitkami na drodze rozwoju'®’.
Zalozenia Orygenesa sg odkrywcze na Owczesne czasy 1 proponuja nowatorskie podejscie
pedagogiczne, w ktorym uwzglednione sa szeroko omawiane dzisiaj przez psychologie edukaciji,
procesy habituacyjne'” i zanikajgca wspolczesnie role autorytetu'*. Inny autor opisujgcy dziatania
wychowawcze to Grzegorz Wielki. W swojej Regule pasterskiej rowniez podkresla znaczenie
przetozonego 1 klasyfikuje swoisty kodeks postgpowania wobec wychowankéw. Mieszczg sie w
nim cnoty tagodno$ci, wyrozumiatosci, otwartosci 1 zyczliwosci oraz ich pochodne, , jako

przymioty wychowawcy, polaczone ze stanowczymi wymaganiami 1 warunkami procesu

19 Por. Wspdlnota Monastyczna z Bose, Nowe odczytanie codziennosci..., dz. cyt., s. 69, za: Augustyn z Hippony,
Commento al Vangelo di Giovanni, 2, 2- 4.
91 Por. M. Miynarczyk, ,,Ja idealne” vs ,,ja powinnosciowe”. Analiza emocjonalnych konsekwencji rozbieznosci w
systemie ,,ja”’ na podstawie teorii autoregulacji E. T. Higginsa, ,,STudia z psychologii w KUL” 13 (2006), s. 189-206.
Wspoblnota Monastyczna z Bose, Nowe odczytanie codziennosci..., dz. cyt., s. 87, za: Hilary z Poitiers, Contra Costanzo,
4-5.
192 Por. M. Paczkowski, Proces ksztaftowania woli i wyrabiania nawykéw, ,Pedagogica Christiana” 19 (2007) nr 1, s. 9-
32.
% Por. A. Mastalski, Habituacja, dyshabituacja i sensytyzacja jako narzedzia kognitywnej wersologii
(rekonesans metodologiczny), [w:] Percepcja kultury — kultura percepcji, red. J. Barska, E. Twardoch, WN UJ, 2013, s.
37-57. N. Szutta, Edukacja moralna z perspektywy etyki cnot, ,,Diametros” 46 (2015), s. 111-133.
9 Por. S. Kowalik, czy potrzeba nam autorytetéw na swiecie?, ,,Ruch Prawniczy, Ekonomiczny i Socjologiczny” 3
(2006), s. 191-207.

60



rozwojowego. Sposoby reagowania na wychowankow powinny by¢ adekwatne do ich
indywidualnych predyspozycji, co uwzglednia rdéznice indywidualne réwniez na poziomie
psychicznym'”.

Tretulian, Orygenes, Jan Chryzostom, Grzegorz z Nyssy, czy Piotr Chryzolog w swoich
tekstach przytaczaja spostrzezenia dotyczace cnoty trzezwosci. Zauwazaja problem upijania si¢
obecny we wspdlnotach chrzescijanskich, czesto przeniesiony z obyczajowosci Grekow 1 Rzymian.
Trzezwo$¢ podstawowym wymogiem kazdego wierzacego w Chrystusa 1 dotyczy nie tylko
przytomnosci umystu pozbawionego wptywu substancji psychoaktywnych, ale oznacza przede
wszystkim otwarto$¢ 1 czujnos¢. Czlowiek swiatly powinien czerpa¢ swojg wiedzg i ksztaltowaé
wlasng osobe w oparciu o rozne zrodta i przyktady, pozostajac sktonnym do poszukiwan 1 umiejac
rozpoznawa¢ walory i wady réznych nurtow myslowych. W tym wypadku cnote trzezwosci mozna
poréwna¢ do roztropno$ci oraz wolnosci pozwalajacych na samodzielne 1 $wiadome
funkcjonowanie, bez zalezno$ci od innych oséb lub bytéw materialnych. Szczytem trzezwosci jest
dobrowolne powierzenie si¢ Bogu, jako temu, Ktory wskazuje najwlasciwszg droge do szczescia'®.
W ten sposdb przywotani Ojcowie Kosciota ukazuja trzezwos$¢ jako postawe o wiele glebsza niz jej
powszechne rozumienie i zwracaja uwage, ze u jej podstaw stoi wychowanie do §wiadomosci i
wolnosci, co odpowiada rowniez wspoOlczesnym tendencjom terapii uzaleznien i1 ruchow
trzezwosciowych'?’.

Ojcowie pustyni odznaczaja si¢ takze madrosciag w kwestii etapow formacji podopiecznych,
co takze jest interesujace w konteksScie ich wczesnej ,,psychologii”. Pafnucy, jako ojciec duchowy,
wspieral ucznidow w kryzysie psychicznym, wspolczut im i pozwalatl na tagodzenie reguly w
przypadku ostabienia kondycji psychofizycznej'”®. Podobnie takze Arseniusz, jako kierownik
duchowy, byt surowy dla siebie, jednak dla swoich uczniéw wykazywat si¢ wyrozumiatos$cig- w
razie potrzeby, zwalniat ich z rozmaitych obowiazkow, polecat odpoczynek.

By¢ moze najwickszy wklad w rozwoj mysli psychologicznej poczynity dociekania
pierwszych chrzescijan na temat relacji Osob Boskich 1 dogmaty nicejskie, chalcedonskie oraz
konstantynopolitanskie dotyczace wyznania wiary. Poprzedzity one szeroka dyskusje¢ na temat
pojecia osoby, kontynuowane pozniej przez Augustyna z Hippony i Boecjusza. To dzigki ich
refleksji do jezyka naukowego weszta na trwale idea personalistyczna, pozwalajaca na

indywidualne podej$cie do kazdego cztowieka. W dalszej konsekwencji umozliwilo to badanie

1% Por. Grzegorz Wielki, Regula pasterska, Wydawnictwo Benedyktynow, Krakow, 2008, s. 114-115.
19 Por. Jan Chryzostom, Ad populum Antiochenum hom. 19, 1 [w:] Patrologia Graeca 49, 190; Grzegorz z Nyssy,
Homilia na Wniebowstgpienie thum. P.P. Szewczyk, na: http://patres.pl/grzegorz-z-nyssy-na-wniecbowstapienie/ (dostep:
1.08.2023). D. Kasprzak, Kosciot IV i V wieku a potowiczne nawrocenia na chrzescijanstwo, [w:] Problemy
duszpasterskie starozytnego Kosciola, red. J. Patucki, P. Szczur, M. Szram ,M. Wysocki, Wydawnictwo Polihymnia,
Lublin 2009, s. 179-180.
97 Por. G. Wachol, Wsparcie duszpasterskie oséb uzaleznionych od alkoholu w procesie leczenia, WN UPJP2, Krkaow
2019, s. 153-158.
198 Por. M. Borkowska, Twarze ojcéw pustyni, Wydawnictwo Benedyktynow Tyniec, Krakow 2013, s. 74.
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fenomenu jakim jest osoba ludzka z roznych perspektyw, co wreszcie wyksztalcito pod koniec XIX
wieku psychologi¢ akademickg. Definicja osoby Boecjusza stata si¢ tak no$na, ze nie dyskutowano
z nig przez cate stulecia istnienia nauki. Charakterystyka tego terminu jako poszczegdlnej substancji
natury rozumnej stworzyta mozliwo$¢ spojrzenia na czlowieka w wyjatkowy sposéb i oddzielenia
jego psychiki od innych przezy¢, a takze oddzielenia go jako bytu, od innych stworzen'”.

Warto doda¢ takze, iz z Tradycji chrze$cijanskiej czerpie wielu psychologdéw, m. in. Gordon
Allport powotuje si¢ na klasyczne dzieto chrzescijanskie ,,O nasladowaniu Chrystusa” Tomasza a
Kempis. Allport podkresla, ze autor wywodzacy si¢ z tradycji devotio moderna, widzi heurystyczny
charakter wiary. Przejawia si¢ on w zjawisku rozmijania celu deklarowanego przez czlowieka z
faktyczng postawg wobec Boga. Autor wskazuje, za Tomaszem a Kempis, iz Bog ma by¢ zawsze
»czystym celem naszych dazen”. Warto jednak zauwazy¢, iz w koncepcji Allporta Bog oznacza
nieco inng rzeczywisto$¢ niz ta, na ktora moze zgodzi¢ si¢ teolog katolicki. Jest dla przywotanego
autora pojeciem szerszym, takze nieSwiadomym, ale zwigzanym z autentycznos$cig osoby.
Znamienne jest, ze autor pod koniec swojego opracowania dostrzega zbiezno$¢ wynikdw swojej
refleksji Tomaszem a Kempis 2.

Rowniez wazne akcenty uwypukla Vitz, o ktorym bedzie mowa w trzecim rozdziale pracy.
Przeciwstawia opisywane przez siebie zjawisko ,,selfizmu”, ktore wiaze z psychologia, tradycji
chrzescijanskiej mitosci, wymieniajac autoréw, ktorzy jego zdaniem sg w ramach tej cnoty
reprezentatywni- m. in.: §w. Piotra, $w. Augustyna, $w. Bernarda, §w. Franciszka, $w. Matke¢ Terese

z Kalkuty, takze Marcina Lutra i C. S. Lewisa™'

. W sposdb szczegdlny autor odwotuje si¢ do sw.
Bernarda, ktéry opisuje stopnie rozwoju mitosci. Wymienia tutaj: (a) kochanie samego siebie
zgodne z impulsem swojej natury, do ktérego dochodzi mito$¢ blizniego, na razie problematyczna,
jednak mito$¢ ta ma by¢ podejmowana ze wzgledu na Boga, gdyz musi by¢ czysta; (b) kochanie
Boga w zamian za Jego dar Stworzenia i wszystkich jego elementéw oraz podarowanie Syna, przy
czym obecne jest tu takze poznanie swoich ograniczen; (c¢) milos¢ Boga ze wzgledu na Niego
samego, tu doznane faski rozpalaja mito$¢ bardziej, niz potrzeby, a mitos¢ blizniego jest juz pelnie;j
obecna, jednak wcigz kultywowana dla dalszego oczyszczenia; (d) rzadki, ostatni etap, to juz
»przebywanie w Niebie”, ponad ziemskimi uczuciami, po zanegowaniu siebie na ,,Bozej gorze”,

gdzie nastepuje zespolenie z Bogiem i ten etap nazywa $w. Bernard $wigto$cig™”

. Opis ma za
zadanie udowodni¢, iz czlowiek dazacy do $wigtosci, w porownaniu z czlowiekiem hotdujacym

egoizmowi, jest wedtug Vitza przykladem pelniejszego wewnetrznego rozwoju. Powigzanie mitosci

19 Por. R. LaMothe, 4n Analysis of Acedia, ,,Pastoral Psychology” 56 (2007), s. 15-30. A. Siemianowski, Woko?
definicji osoby. Problemy z definicjq Boecjusza, ,,Studia Teologii Dogmatycznej”4 (2018), s. 68-84. R. Zyzik, Pojecie
osoby — jedno czy wiele? ,Racjonalia”2 (2012), s. 5-31.
20 Por. G. W. Allport, Osobowos¢ i religia..., dz. cyt., s. 206-207.
PP, C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 157.
2P C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 159-160.
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Boga z milos$cig blizniego powoduje, iz nie nalezy ignorowac wiary jako czynnika umacniajacego
mitos$¢ do innych ludzi- nawet z punktu widzenia stricte psychologicznego.

Takze w najbardziej wspodtczesnych opracowaniach psychoanalitycznych od czasu do czasu
pada odniesienie do Ojcéw Kosciota- jedna z autorek swoje rozwazania otwiera na przyktad
cytatem ze §w. Augustyna, jednak nie interesuje jej Bog, a sam mechanizm pamieci, ktory
odnajduje u Ojca Kosciota®®.

Podsumowujac t¢ cz¢s¢ rozwazan nalezy stwierdzi€, ze u autordw chrzescijanskich mozliwe

sa do znalezienia inspiracje psychologiczne. Zakres mozliwych tematéw jest tu bardzo rozlegly,

domaga si¢ jednak osobnego opracowania.

2.2. Acedia i noc ciemna jako choroby duchowe oraz ich relacja do
psychiki

Acedia 1 noc ciemna sg uwazane za zjawiska duchowe. Acedi¢ rozumie si¢ jako chorobe,
noc ciemng zas, pomimo iz jest trudnym doswiadczeniem, opisuje si¢ pozytywnie, gdyz jedynie ona
prowadzi do glebszego zjednoczenia z Bogiem®”. W tym miejscu dysertacji przedstawie
opracowania, ktore rozjasniaja oba zjawiska w réznych ujeciach. Ich autorzy, czgsto w zaleznos$ci
od wlasnych kompetencji i upodoban, ktadg wigkszy lub mniejszy nacisk na tresci teologiczne 1
psychologiczne. Dzigki takiemu poréwnaniu mozemy przyjrze¢ si¢ omawianym zjawiskom z
odmiennych perspektyw.

Koncepcja Ewagriusza z Pontu przedstawia dynamik¢ ludzkiego wnetrza, ktora choc
odslania si¢ w Zyciu mniszym na pustyni, posiada swoje odniesienie takze do osob, ktére sa
powotane do zycia we wspolnotach, a w koncu, zdaniem Gabriela Bunge, takze do zycia §wieckich
we wspolczesnym $wiecie. Ewagriusz prezentuje bardzo pozytywna antropologi¢, gdyz jego
zdaniem, Bog jako Siewca, zasiewa ,,dobre ziarno” w sercach wszystkich ludzi. Stad wynika, ze
impulsy ku dobru sa uniwersalne dla wierzacych, jak 1 pogan. Aniotowie staraja si¢ wspiera¢ owo
dobro, podczas gdy demony stale wystawiaja je na probe. Tu takze swoja bardzo istotng role petni
wola, gorliwo$¢ badz niedbalstwo czlowieka. Namigtnos$ci duszy i ciata przeciwstawione sg cnotom
wstrzemig¢zliwosci umacnianej przez wiarg, ktora wzmaga bojazn Boza oraz duchowej mitosci
wspieranej cierpliwoscia 1 nadzieja, rodzacymi beznamigtnos¢. Zwlaszcza duchowe namietnosci sg

trwalymi towarzyszami ludzkiego zycia, ale trudniejszymi do opanowania w poréwnaniu do

28 Por. Ceglie G. R. Di, Tworzenie symbolu i budowanie $wiata wewnetrznego [W:] Wspétczesna psychoanaliza
brytyjska. Podstawowe zagadnienia. [Red.] Budd S. i Rusbridger R., 2020. Warszawa: Wydawnictwo Oficyna
Ingenium, s. 125.
24 Por. M. Jarosz, Acedia jako zagrozenie duchowe, ,,Zeszyty Formacji Katechetow”, 2020, 2-3, s. 16-28.
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namietnosci cielesnych®”. Wobec tak nakres$lonej kondycji duchowej cztowieka acedia oznacza
mniej wigcej co§ zblizonego do obrzydzenia, gnusnosci, nudy, zmeczenia, niecheci, awersji,
przesytu czy uprzykrzenia. W zakonie do$wiadczana byla ona zwlaszcza w godzinach
poludniowych, gdy upal usypial mnichow, a w duszy opadalo napigcie, odpowiadajace za
wzrostowe dynamizmy. Takze takie objawy, jak niezdolno$¢ do koncentracji i niepokoj serca,
Ewagriusz uwaza za charakterystyczne dla acedii*®®. Acedia wyjasniona jest tutaj jako atonia, co
dostownie oznacza obnizenie napigcia, czyli normalnego stanu gotowosci do dziatania®’, ale
starozytny autor kojarzy ja takze z tchorzostwem. Brak uczu¢ poréwnuje si¢ tu do duchowej
$mierci’®. Bunge dokonuje tu takze uzytecznego rozréznienia na acedie i melancholie: ,,(...) acedia
stanowi religijno- metafizyczny wymiar ogdlnoludzkiego cierpienia. W formie zsekularyzowane;
cierpienie to jest doswiadczane jako emnui, melancholia, depresja itp. W tym wypadku cziowiek
subiektywnie cierpi na siebie i sobie podobnych. Natomiast acedia «zaciemnia» — jak moéowi
Ewagriusz — jego relacje do Boga” i dalej: ,,(...) tymczasem bycie odniesionym do Boga jest
wlasciwe kazdemu czlowiekowi niezaleznie od tego, czy si¢ z tym zgadza, czy nie”. Mnisi zatem,
w poréwnaniu do przedstawicieli laikatu, cierpia na acedi¢ glebiej, jednak wszyscy ludzie jej
do$wiadczajg w jakim$ stopniu*”. Mozna jg zatem rozumie¢ jak ceche¢ nastroju w danym
momencie, ktora przyjmuje charakter biegunowy i1 zawsze jest obecna w jakim$ natezeniu, co
odpowiada wspotczesnym koncepcjom z zakresu psychologii klinicznej. Najwyrazniej zmiennos$¢
tego typu zjawiska mozna obserwowa¢ w przypadku choroby afektywnej dwubiegunowe;j?'’.

Dalej Bunge podkresla, ze kuszenie jest odmienne u mnichéw zyjacych we wspolnotach,
gdzie gtéwng trudnos¢ stanowig relacje i u tych z nich, ktorzy zyjac na pustyni, zmagaja si¢ gtoéwnie
ze swoimi my$lami*'!,

Autor podkresla, iz Ewagriusz sposrod cnét najbardziej ceni tagodno$¢*'?. Lagodnosé jest
jednak dla autora synonimem mito$ci, ktora pochodzi od Boga. Stanowi ona jeden z trzech
elementow calosci, jaka jest duchowe zycie cztowieka, do ktorego zalicza on takze poznanie oraz
wstrzemigzliwo$¢*'®. Autor uczula, iz kontekst wspotczesnego $wiata moze wyciszy¢ perspektywe
koniecznosci wzrostu duchowego. Czgsto ten $wiat jest jedyng plaszczyzng, za§ ludzie tzw.
»grzeczni robotnicy w winnicy Panskiej” unikajg pustyni, czg¢sto neguja udzial duchéw dobrych i

ztych w zyciu duchowym. Autor wyjasnia kwestie, ktore u ojcéw czesto bywaja niezrozumiate,

25 Por. G.Bunge, Acedia duchowa depresja. Nauka duchowa Ewagriusza z Pontu o acedii, Tyniec Wydawnictwo
Benedyktynow, Krakow 2007, s. 103-110.

2% Por. G.Bunge, Acedia duchowa depresja..., dz. cyt., s. 57-60.

27 Por. Y. Lai, J. Siegel, Medullary regions mediating atonia, ,,Journal of Neuroscience” 8 (1988) nr 12, s. 4790-4796.
28 por. G.Bunge, Acedia duchowa depresja..., dz. cyt.,s. 112-114.

29 por. G.Bunge, Acedia duchowa depresja..., dz. cyt., s. 61.

210 Por, W. Dragan, E. Gogol, J. Pitat, W. Oniszczenko, Regulacyjna teoria temperamentu: profile cech temperamentu
pacjentow z chorobg afektywng dwubiegunowq i uzaleznionych od alkoholu, ,,Psychologia-Etologia-Genetyka” 29
(2014), s.23-35.

*1Por. G.Bunge, Acedia duchowa depresja..., dz. cyt., s. 29.

22 Por. G.Bunge, Acedia duchowa depresja..., dz. cyt., s. 19.

213 Por. G.Bunge, Acedia duchowa depresja..., dz. cyt., s. 110.

64



przez co wspodfczesni ludzie nie poznaja ich dziedzictwa. Podkresla, ze dla Ewagriusza, mimo
zalecen ascezy, nie wystgpuje pejoratywne rozumienie ciata. Cztowiek w catosci godny jest mitosci,
zto za$ jest jedynie ,,pasozytem” na dobru. Czlowiek, ktory nie wchodzi na proponowang droge
rozwoju, nie moze zaczerpna¢ z tego, co przynosi Chrystus, nie przezywa takze swego
podobienstwa do Boga®'*. Prace mnicha charakteryzuje natomiast obszerna demonologia, ktdra
odzwierciedla bogate doswiadczenie duchowe czltowieka pustyni. Spory z mys$lami, ktére sa
»ztozonymi przejawami zycia duszy”, stanowi codzienno$¢. Autor podkresla, Ze jest to takze walka
o integralno$¢ wlasnej osoby, co stanowi poczucia wlasnej tozsamos$ci, a tym samym warunek
prawidtowego rozwoju’".

Acedia stanowi ,,0smg mysl” wsrod wskazan opracowanych przez Ewagriusza. Jest to
jednak lista niebezpiecznych mysli, w odrdznieniu od ogdlnej ich definicji jako przejawow
»wrazliwo$ci 1 czucia” czlowieka. Autor zwraca uwage, iz cierpienie duchowe odbija si¢ na
somatycznej kondycji cztowieka np. przez przyzwolenie na gniew czy zadze ostabiajace cialo. W
glebszym jednak wymiarze antropologia Ewagriusza daje nadzieje, ze niezniszczalne w cztowieku
s jedynie nasiona cndt, ktore dziedziczy on od rodzicow i nosi je w swojej naturze. Cztowiek moze
by¢ zatem pobudzany do dobra poprzez nature, ktéra jest darem Boga. Cokolwiek wtada
cztowiekiem na skutek bledow, nie wlada nim samodzielnie czy nieodwolalnie. Bunge zauwaza
takze, i1z z calej koncepcji przebija wiara w wolng wole cztowieka. Tutaj tez autor dostrzega
najwigkszy kontrast wobec popularnej teorii determinizmu obecnej we wspotczesnej psychologii i
probujacej wyjasnia¢ geneze licznych przezy¢ wewnetrznych oraz postaw zyciowych?'. Mnich
proponuje jako $rodki zaradcze modlitwe oraz wzor Chrystusa kuszonego na pustyni, a czasami
takze owe ,,0siem mys$li” ogranicza do trzech, z ktorymi zmagal si¢ Zbawiciel: obzarstwa,
chciwoscei 1 proznosci. Dalej wymienia osiem cndt, ktorych rozwdj przeciwstawia si¢ grzechom:
wstrzemigzliwos$¢, roztropno$¢, uboOstwo, rados¢, wyrozumiato$¢, cierpliwos$é, skromnos$¢ i

217

pokora®’. Co istotne, wladze duszy sg zawsze przypisane do dobra, natomiast nie sa jednoznacznie

przypisane do zta. Optymizm Ewagriusza zasadza si¢ na nadziei wspdlpracy 1 synergii z Bogiem.
Do Niego nalezy pierwsze i ostatnie stow, rowniez w odniesieniu do zycia kazdej osoby?'.
Ewagriusz chce doprowadzi¢ catego cztowieka do wyzwolenia z grzechu, do dotyczy takze jego
umyshi*"”.

Acedia jest koncem tancucha osmiu mysli, czesto takze jest kojarzona czy nawet

wymieniana zamiennie wraz ze smutkiem. Ewagriusz w specyficzny sposob, oddziela cechy

214 Por. G.Bunge, Acedia duchowa depresja..., dz. cyt., s. 30-36.
215 Por. A. Suchafiska, A. Worach, ZfoZonosé koncepcji siebie a poczucie tozsamosci, ,,Roczniki Psychologiczne” 26
(2013) nr 2, s. 199-215.
216 Por. R. Kadzikowska-Wrzosek, Determinizm i nieswiadoma wola a podmiotowosé, ,,Psychologia Spoleczna” 21
(2012), s. 140-150.
7 Por. G.Bunge, Acedia duchowa depresja..., dz. cyt., s. 45-51.
28 por. G.Bunge, Acedia duchowa depresja..., dz. cyt., s. 54-56.
2 Por. G.Bunge, Acedia duchowa depresja..., dz. cyt., s. 62.
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»Zzwierzece” 1 ,ludzkie” w czlowieku, co takze jest interesujace z punktu widzenia psychologii,
ktéra w mozgu czlowieka wyodrgbnia czgsci ludzkie 1 zwierzece, moéwigce o tzw. mozgu gadzim,
stanowigcym pierwotng cze$¢ mozgu w perspektywie filogenetycznej. Autor ,,zwierzetom”
przypisuje na przyktad gniew i pozadliwos¢, a za ,ludzkie” uwaza pychg, prézna chwale i
przygnebienie. Acedia jest swoista mieszanka, chaosem. Takze poréwnanie do $lepej uliczki oddaje
jej charakter jako putapki. Antidotum na acedi¢ stanowi wlasciwie rozumiana terminu apatheia,
czyli beznamigtnos$¢, gdyz acedia jest namigtnos$cia, ,,zduszeniem” umystu, pojmowanego jednak
jako logos, nie intelekt*'. Bunge podkresla, ze cztowiek ma wypowiedzie¢ si¢ przeciwko sferze
irracjonalnej na korzy$¢ Logosu, nie ma jednak wypiera¢ jej. Apatheia jest jednak stanem
pozadanym, gdyz jako jedyna wyzwala te sitg, ktorg czlowiek otrzymuje od Boga. W$rdd objawow
acedii wystepuja bardzo rdézne zjawiska. Bunge, porzadkujac je, wymienia: niezdolno$¢ do
wyciszenia si¢, samooszukiwanie i wynajdowanie pretekstow do grzechéw czy niepotrzebnych
zmian, walesanie si¢ mysli, takze leki, przerazajace sny, demoniczne wizje, aktywizm, trudnosci w
modlitwie, oskarzanie przetozonych. Acedia nie pozwala cztowiekowi zreflektowac si¢, ze osoby,
ktore oskarza lub tkwi z nimi w konflikcie, stanowig jedynie teren jego wiasnej walki ze
»zranionym ja"??2. Zle pojete szukanie siebie samego jest nazywane u mnicha ,.zakochaniem w
sobie samym”, co stanowi antyteze mitosci do Boga. Demon acedii wmawia cztowiekowi, iz to, co
nalezy do Boga, jest ludzkie. Najpowazniejsza pokusa jest tu jednak samobdjstwo®®.

Ewagriusz jako antidotum na acedi¢ proponuje widok czlowieka cierpigcego, ktory wyzwala
wspolczucie. Przeczy to wyniostosci, a takze przywraca cztowieka do rzeczywisto$ci, ale istnieje tu
podobny problem dumy oraz pokory, ktory poruszali juz inni autorzy ukazywani w niniejszym
podrozdziale. Czltowiek ma ¢wiczy¢ wytrwato$¢, pozosta¢é na jednym miejscu w kontekscie
zyciowego celu czy uczestniczenia we wspdlnocie, gdyz jego zmiana przyniesie jedynie pozor ulgi.
Rowniez przyjazn pomigdzy mnichami stanowi swoista odtrutke¢ wobec acedii. Bunge zwraca
uwage, iz mnisi stosunkowo czgsto przyjmowali gosci, np. w postaci uczniow. Kolejng wazng
sprawg jest posiadanie ojca duchowego 1 wyjawianie swoich uczué, a z drugiej strony samodzielne

224

podjecie ojcostwa duchowego™. W ten sposob Mysliciel z Pontu kresli koncepcj¢ podobna do

wspolczesnych zalozen prawidtowo realizowanej terapii, gdzie kazdy terapeuta powinien

przechodzi¢ superwizje, czyli proces konfrontacji swoich do$wiadczef z innym specjalistg®

0 Por. A. Florczyk, Psychosomatyczne mechanizmy bezpieczenstwa czlowieka [w:] Edukacja dla bezpieczenstwa 34
(2017) nr 1, s. 431-439.
221 Por. M. Tobon, ,, Apatheia” in the Teaching of Evagrius Ponticus, Univerysty College, London 2010, s. 40-54.
22 Por. G.Bunge, Acedia duchowa depresja..., dz. cyt., s. 80-97.
3 Por. G.Bunge, Acedia duchowa depresja..., dz. cyt., s. 102-108.
24Por. G.Bunge, Acedia duchowa depresja..., dz. cyt., s. 114-121.
23 Por. L. Kalita, A. Bitner-Jakubowska, E. Buzun, P. Dworczyk, M. Giza, A. Henzel-Korzeniowska, J. Kitrasiewicz, A.
Megdrzejewska, M. Szmalec, M. Witkowska, J. Zboinska, Kompetencje potrzebne do prowadzenia terapii
psychoanalitycznych i psychodynamicznych w Polsce, ,,Psychoterapia” 197 (2021) nr 2, s. 51-66. W. Sadowska,
Superwizja — model i zastosowanie, ,,Coaching Review” 4 (2012) nr 1, s. 88-103.
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Ewagriusz nie namawia do wycienczajacej pracy ponad sily, ale wyznaczenia rozsadnej
miary w kazdym dziele. Kolejnym s$rodkiem jest doktadna praca, jednak nie zmierzajaca do
niepohamowanej pracowito$ci. Dyscyplina w spozywaniu positkéw takze jest tu bardzo wazna,
gdyz asceza ma by¢ dobrana do mozliwosci danej osoby. Modlitwa psalterzem jest wazng dla
Ewagriusza praktyka, podobnie jak zwykta modlitwa stanowi antyteze gniewu, ktory ze swej strony
zaciemnia umyst. W ten sposob Autor wyprzedza wspotczesne odkrycia psychologii w dziedzinie
wypalenia zawodowego, pracoholizmu oraz negatywnych skutkéw konsumpcjonizmu®,

Mysl Ewagriusza z Pontu napawa optymizmem, gdyz acedia nierzadko okazuje si¢ proba,
ktora doprowadza cztowieka do dobra, ofiary cierpienia dla Chrystusa. Tu takze: ,,Acedia, duchowa
depresja, traci w ten sposdb z czasem swoj pozornie calkiem bezsensowny, czgsto niszczycielski
charakter 1 staje si¢ droga autentycznego zycia chrze$cijanskiego, prawdziwego nasladowania
Chrystusa”’. Acedia czy w analogii takze depresja okazuje si¢, wedtug Bunge’a, mozliwos$cig
poczatku nowego zycia. Nie jest ona jednak cierpietnictwem. Przynosi pozor pokoju, ktéry jednak
moze by¢ przepracowany 1 uksztaltowany jako Bozy pokdj, co konczy doswiadczenie acedii.
Rowniez waznym spostrzezeniem autora jest fakt, iz cztowiek po takim do$wiadczeniu: ,,nie jest juz
w prawdzie z tego Swiata, lecz rOwniez nie jest mu «obcy». W istocie bowiem pozostaje on blizszy
$wiatu i swoim braciom niz oni samym sobie”***, Wspolczesna psychologia biegu zycia rowniez
postrzega kryzysy jako momenty zwrotne i rozwojowe. Chociaz odréznia je od kryzysow
egzystencjalnych, to jednak definiuje jako czas utraty lub us$wiadomienia sobie wlasnych
ograniczen™,

Gerard G. May w swoim opracowaniu porusza temat nocy ciemnej, ktorej definicja wymaga
najpierw nakreslenia- cho¢ jedynie w zarysie- koncepcji dynamiki zycia duchowego, ktorego
autorami sg Teresa z Avili oraz Jan od Krzyza. Autor wyjasnia, iz wigkszo$¢ uzytych przez Jana idei
1 obrazéw pochodzi od §wigtej, on jednak dokonat opracowania i stad to jemu przypisuje si¢ ich
autorstwo. Na poczatku pojawia si¢ definicja duszy. Jest ona tozsama z calym cztowiekiem w jego
glebi; dusza to dostownie- osoba widziana ,,duchowymi oczami”. Cztowiek w owej glebi jest takze
w nierozerwalnej jednos$ci z Bogiem, przy czym autor wyjasnia: ,,Jedno$¢ ta jest tak gteboka i
kompletna, Ze szukanie Boga musi obejmowaé samowiedzg, a samowiedza musi obejmowac

Boga”*'. Dalej, autor wyjasnia, iz jedno$¢ z Bogiem jest ludzkg naturg i jest niezbedna dla samego

25 por. G.Bunge, Acedia duchowa depresja..., dz. cyt., s. 122-163. M. Anczewska, P. Switaj, J. Roszczynska, Wypalenie
zawodowe, ,,Postepy Psychiatrii i Neurologii” 14 (2015) nr 2, s. 67-77. B. Dudek, Pracoholizm — szkodliwy skutek
nadmiernego zaangazowania w prace, ,Medycyna Pracy” 59 (2008) nr 3, s. 247-254. G. Wachol, Wartosci duchowe
jako odpowiedz na zjawisko konsumpcjonizmu, [w:] Czlowiek w relacji do... Rozwazania o cztowieku jako istocie
relacyjnej, red. G. Wachol, WN UPJP2, Krakdéw 2020, s. 87-101.
77 Por. G.Bunge, Acedia duchowa depresja..., dz. cyt., s. 143-144.
28 G.Bunge, Acedia duchowa depresja..., dz. cyt., s. 164-172.
2 Por. M. Przetacznik-Gierowska, Zdarzenia zyciowe a kryzysy w rozwoju cztowieka, ,,Chowanna” 1995, 1, s. 5-25.
#°G. G. May, Ciemna noc duszy. Depresja a kryzys duchowy oczami psychiatry, Wydawnictwo WAM, Krakow 2012, s.
47- 48. Juz tutaj wida¢, iz perspektywa uwzgledniajgca duchowo$¢ diametralnie r6zni si¢ od psychologicznej, ktora
Boga usuwa badz ujmuje jako element psychiki, ktory nie jest w dodatku dla ludzi uniwersalny, nie jest takze staly.
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bycia czlowieka. A jednak, ludzka $wiadomos¢ nie uprzytomnia sobie tejze prawdy, cztowiek mysli
o Bogu jako bedacym ,tam”, podczas gdy siebie umiejscawia ,,tutaj”. Wizja siebie jako bytu
oddzielnego jest pierwotna, musi dopiero upas¢ na drodze duchowej, ktérej jednym z motywow jest
etap poswigcenia dotychczasowego obrazu siebie. Takze wszelkie etykiety o Bogu juz oddzielaja
cztowieka od Niego. Z tych wzgledow pojawia si¢ metafora relacji z Bogiem, jako dynamicznego
romansu®' Jest ona, obok innych metafor, uzytecznym przyblizeniem ilustrujagcym, ze duchowa
podréz swiadomosci, tozsama z zyciem duchowym, wymaga tego rodzaju obrazow. Sg one
potrzebne wedrujacemu cztowiekowi i nie nalezy ich traktowaé jako adekwatnych, z drugiej za$
strony nie nalezy z nich rezygnowaé. Cztowiek rodzi si¢ nie tylko zwigzany z Bogiem, ale i
wyposazony w tesknote za Nim. Owa ,,radykalna niepeinos¢” jest faktem, z drugiej strony jednak
cztowiek ,.trwa w uspieniu”, nie dostrzega zatem nawet prawdy o swojej tozsamosci i celu swojego
stworzenia®”,

Mistycy hiszpanscy mowig o krggach duszy, takze uzywaja pojecia nada czyli ,nic”, ktore
to okreslenie przystaje do wszelkich obiektow uwagi cztowieka, ktore moga zosta¢ uswiadomione,
a w ktorych nie miesci si¢ Bog. Ponownie jest On zbyt blisko, by stanowi¢ obiekt. Cztowiek
zamiast Boga przywiazuje si¢ do owych ziemskich zamiennikdw, co jest tozsame z idolatrig, a sam
pragnie dobrze si¢ czu¢, unikac bolu, stad nabywa rozmaitych nawykow. Autor dostrzega jednak, ze
proces tego rodzaju nie jest mozliwy do unikni¢cia. Sam charakter mechanizméw uczenia si¢
wymusza na mozgu czlowieka tworzenie nawykow. Te z nich, ktore nie sg pozyteczne, May
definiuje jako uzaleznienia z punktu widzenia psychologii. Obiekty przywigzan i uzaleznien
zabieraja jednak cztowiekowi perspektywe Boga; tu takze nastepuje styk interesujacych nas dwoch
dziedzin. Warto zauwazy¢, ze rdwniez wspodlczesne badania potwierdzaja, ze osoby uzaleznione,
mimowolnie uznaja za warto$§¢ nadrzedng przedmiot uzaleZnienia, niezaleznie czy jest nim
substancja psychoaktywna, czy czynno$¢. W ten sposdb zamykaja si¢ na wartosci wyzsze, w tym

duchowe®

. Ciemna noc duszy pojawia si¢, jako proces trudny w do$wiadczeniu, a jednoczes$nie
zbawienny dla duszy. Jej przebtyski pojawiajg si¢ w sytuacji, gdy cztowiek kwestionuje
dotychczasowe cele, May w stosunku do Jana od Krzyza uwspotczesnia je i przedstawia jako np.
kariere, badz dostrzeganie brakow w ziemskich zwigzkach. R6zny jest czas uswiadomienia sobie, iz
nic z ziemskich rzeczy, pomimo staran, aby si¢ przystosowac, nie angazuje cztowieka w pelni.
Ciemnos¢ nie jest w koncepcji czyms negatywnym, gdyz posiadajac rozne aspekty, raczej obrazuje
-234

tajemnice, z ktorg styka si¢ czlowiek podczas swojej duchowej drogi~*. May zauwaza, iz pojecie to

koresponduje z odkryta przez Freuda podswiadomos$cig. Podobnie do Teresy i Jana, autorzy

1 Jan od Krzyza podaje np. obraz z Pie$ni nad Pie$niami, ukazujgcy biegu duszy $ladami Oblubierica, Por. Jan od
Krzyza. Piesn duchowa, Wydawnictwo Karmelitow Bosych, Krakow 2010, s. 227; mistyk hiszpanski pisze nawet: ,,(...)
dusza wiecej zyje w tym, co kocha, niz w ciele, ktére ozywia”, Jan od Krzyza. Piesn duchowa..., dz. cyt., s. 78).
*2Por. G. G. May, Ciemna noc duszy..., dz. cyt., s. 49-57.
>3 Por. J. Lickiewicz, Analiza porownawcza systemu wartosci oséb z chorobq alkoholowq przed i po terapii, ,,Annales
Universitatis Mariae Curie-Sklodowska” 17 (2004), s. 215-225. M. Filip, Nowe uzaleznienia XXI wieku, ,,Wszechswiat”
114 (2013) nr 4-6, s. 87-94.
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psychologiczni nawigzujacy do psychologii psychodynamicznej przedstawiaja koncepcje, w ktorej
to czynniki nieSwiadome odgrywajg zasadniczg role w zyciu cztowieka®”. Jak wyjasnia autor: ,,Dla
Jana 1 Teresy ciemna noc duszy jest procesem bezgranicznej mitosci, uzdrawiania i wyzwalania.
Nie odznacza to jednak, ze w ten sposob jest ona odczuwana”*°,

Problem odczu¢ jest wtasnie punktem stycznym nocy ciemnej z pojeciem depresji, ktore w
dalszej czeSci autor probuje oddzieli¢ od pokrewnego, choé nie tozsamego, zjawiska duchowego®’.
Teresa przyznaje, iz noc ciemna jest przez nig odczuwana jako bol, strata, a takze opuszczenie, przy
czym s3 to jedynie przebtyski procesu duchowego, nieswiadomego. Mozna tu doda¢, iz
analizowanie ich na gruncie psychologicznym, moze catkowicie biednie interpretowaé witasciwg
perspektywe oraz diagnoze. May zauwaza, ze brak dostepu do dziatania Boga w ramach nocy
ciemnej, jest takze ochrong procesu przed mechanizmami obronnymi, ktére moglyby mu
przeciwdziata¢- co w interesujacy sposob wigze mechanizmy psychiki opisane przez Freuda z
dzialaniem Boga. Takze niejasnos¢ celu ulatwia pierwszy krok na duchowej drodze, wszelka
pewnos¢ moze by¢ tu putapka, zas kluczem jest prowadzenie przez Boga dla bezpieczenstwa
cztowieka w tym procesie. Jako, ze to Bog wspottworzy proces, cele sg lepsze, niz czlowiek moze
sam osiggna¢. Mistycy hiszpanscy wymieniajag wérod tych celow: (1) zaspokojenie najgtebszych
pragnien oraz potrzeb duszy, co prowadzi do wyjscia z idolatrii umozliwiajacego catkowite oddanie
Bogu 1 Jego mitosci; (2) rozwianie iluzji dotyczacej odrebnosci od Boga, jednoczesnie takze od
stworzenia; (3) wolno$¢ do mitosci, a takze §wiadomos$¢ jednosci, ktore doprowadzaja do zycia w
Bogu, dzicki czemu czlowiek otrzymuje pewnos¢ wspoOlczucia Boga oraz usposobienie do
wspotpracy z Nim**,

Dalej wyjasnione sg tzw. okresy nocy ciemnej: bierna 1 czynna. Bledem jest jednak
postrzeganie jednej jako przygotowania do drugiej, a takze zakladanie, iz to wysiltek czlowieka
przygotowuje go na przyjecie daru od Boga. Ponownie oba poj¢cia opisuja doswiadczenie, nie za$
obiektywny porzadek procesow, ktore rzeczywiscie si¢ toczg. Perspektywa czlowieka jest zmienna,
zwigzana z czasem, jednak wszelkie wznioslte intencje, a takze starania, pochodza od Boga. Iluzja

cztowieka, i1z sam wybiera cele 1 §rodki, doprowadza do zwodniczego uczucia sukcesu lub porazki.

24 Por. J. Gogola, Jan od Krzyza dzisiaj. Doktryna sanjuanistyczna w $wietle wspdélczesnej duchowosci, Wydawnictwo
Karmelitéw Bosych, Krakéw 2018, s. 221.
% Por. M. Romanowska, B. Dobroczyfiski, Procesy nieswiadome we wspoiczesnej terapii poznawczej Aarona T. Becka,
»Psychoterapia” 198 (2021) nr 3, s. 5-15.
% Por. G. G. May, Ciemna noc duszy..., dz. cyt., s. 57-74.
7 Na gruncie polskim refleksje wiazaca problematyke nocy ciemnej z depresja podejmuje wspomniany juz duchowny
Krzysztof Grzywocz. Za hiszpanskim mistykiem wig¢z ze Stworca definiuje jako najbardziej naturalny zwigzek
cztowieka. Takze w tym kontekscie gtdd Boga jest pierwotng przyczyng depresji- dopiero dalej znajduja si¢ zaktdcone
relacje z ludzmi K. Grzywocz. Przestoniete swiatlo..., dz. cyt., s. 94. Grzywocz powoluje si¢ takze na polska profesor
psychologii Zenomene Phuzek, ktdra nazywa ,,Noc ciemng” Jana od Krzyza najlepszym podrecznikiem dotyczacym
depresji. Jednakze droga Swigtego jest nietypowa. Podczas, gdy chorzy ludzie izolujg si¢ ,,w swojej izbie”, on podazyt
za depresja, pozwolit si¢ ,,prowadzi¢ i pouczy¢” Por. K. Grzywocz. Przesloniete swiatfo..., dz. cyt. s. 80- 81. W innej
pracy Grzywocz wzmocni swoje wczesniejsze twierdzenie- nazwie Jana od Krzyza ,,glebszym psychoanalitykiem” od
samego tworcy psychoanalizy, gdyz poza aspektem sttumionej gniewliwosci i pozadliwosci, jako klasycznych przyczyn
depres;ji, hiszpanski mistyk zbadat takze rozum, wolg i pamig¢é K. Grzywocz, Patologia duchowosci..., dz.cyt., s.160.
28 Por. G. G. May, Ciemna noc duszy..., dz. cyt., s. 74-80.
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Chodzi tutaj raczej o postaw¢ przyjmowania, nieustanne ,.tak”, ktore zacieraja owe subiektywne
doswiadczenia. Wszelkie wladze cztowieka: intelekt, pamigé, wola, nie s3 zdolne do uchwycenia
Boga, gdyz musza one wszystkie zosta¢ ,,zaciemnione” i uwolnione. Linearnos$¢ tego procesu takze
jest iluzja. Noc czynna jest zwigzana z poboznymi praktykami, dyscypling, za$§ noc bierna
wystepuje, gdy dusza postrzega, iz nie ona dziata, a Bdég prowadza do upraszczania, nie
komplikowania, ,,odejmowania”, a nie dodawania czego$ do zycia czlowieka. Nawet obrazy Boga

29 Cho¢ cele s3 jasno okre$lone, dusza

oraz ulubione niegdy$ formy duchowosci wydaja si¢ puste
wcigz popada w putapki starego myslenia oraz odczuwania charakterystycznego dla wczesniejszego
zycia. Popada tez we frustracje pytajac, co robi zle, zmaga si¢ z utrat3- rezygnacje z
dotychczasowych dobr moze co prawda odczu¢ jako odprezenie, ale takze mozliwe jest bolesne
odczucie wydzierania jej czego$. Wszystko to shluzy jednak poznaniu zycia duchowego jako
dynamizmu, ktory nie prowadzi do spelniania powierzchownych pragnien. Trwate poczucie Boga w
zyciu, nawet to zwigzane z zyciem rodzinnym, czy picknem przyrody, upada na rzecz prawdziwego
Boga, ktory stawia wyzwania, popycha do rozwoju i ryzyka. Czlowiek jednak i tu pozostaje w
swoim ograniczonym ogladzie sytuacji, obawiajac si¢, czy aby nie stracil wiary, ale w koncu jednak
nadchodzi zrozumienie. May przytacza porownanie, w ktorym Bog ,,odstawia cztowieka od piersi”-
co ponownie przywoluje skojarzenia z nurtami psychoanalitycznymi, zwtaszcza Melanie Klein**.
Nawet odpowiedzi na wieloletnie modlitwy nie mogg sta¢ si¢ idolem. Czlowiek zaczyna inaczej
funkcjonowac, np. przyjmuje ,,zaproszenia Boga”, idzie tam, dokad nie chce pdj§¢. Nawet jednak
najwieksze przejasnienia wcigz pozostawiajg tajemnice Boga.

Czlowiek nabywa dystansu do swojego rozumu i intelektu, uswiadamia sobie, ze nie tylko
pomagaja, ale 1 maca spotkanie z Bogiem, czesto przeszkadzaja kontemplacji. Najcenniejsze
elementy opisywanego procesu wciaz pozostaja z powyzszych wzgledow w ukryciu. ,,Wolnos$¢ od”
przechodzi w ,,wolno$¢ do”. Za szczyt zycia duchowego obieraja mistycy wypetnienie dwoch
Przykazan: Przykazania Mitosci Boga i blizniego. Cztowiek przestaje tu odrdzniaé pragnienia swoje
od Bozych pragnien Jak pisze sam Jan od Krzyza: ,,Wlasciwoscig milosci jest zréwnanie
kochajacego z tym, co kocha”- Jan od Krzyza. Piesh Duchowa, s. 256. Dusza czuje si¢
wywyzszona, jednak nie dla samej siebie, gdyz przyjmuje dary od Boga, a takze jest w gotowosci
do podejmowania dziatan pochodzacych od Niego. Przesunigcie od medytacji, zaleznej od
cztowieka, ku kontemplacji, zaleznej jedynie od Boga, sprawia, iz czlowiek dostrzega w sobie

,,$wieta ziemie” czy ,,$wiatynie”**!.

3 Por. G. G. May, Ciemna noc duszy..., dz. cyt., s. 81-94.

20 por. Klein M. Pisma, tom II. Psychoanaliza dzieci, GWP, Gdansk 2019.

! Por. G. G. May, Ciemna noc duszy..., dz. cyt., s. 94-108. W sposob doktadny autor opisuje medytacje oraz
kontemplacje w dalszym fragmencie dzieta: Por. G. G. May, Ciemna noc duszy..., dz. cyt., s. 110-118. Takze Grzywocz
kresli we wnetrzu ludzkim obraz §wiatyni, ktdra zajmuje ,,bezgraniczng przestrzen”, za$ po utracie wi¢zi z Bogiem
pozostaje pustka Por. K. Grzywocz. Przestoniete swiatlo..., dz. cyt., s. 64. Grzywocz zwraca takze uwagg, ze teologiem,
ktory po raz pierwszy ujmuje problem depresji w powigzaniu z noca ciemng jest Romano Guardini w pracy ,,0 sensie
melancholii”. Guardini twierdzi, ze depresja ,,pyta” o najwickszag mozliwg stratg czlowicka, a jest nig brak
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Na potrzeby pracy warto takze poda¢ przyktady metafor uzywanych przez §w. Jana i $w.
Terese, co takze obrazuje ich antropologi¢, a dla nas, kre§li granice miedzy psychologia a

teologig**

. Wewnetrzny ogrdd, ktory ma rozkwitaé, potrzebuje wody — modlitwy, opisywanej jako
mitosna uwaga. Aby pozyska¢ wode, mozna wyciaga¢ ja ze studni, co odpowiada medytacji.
Uzycie kota wodnego kosztuje mniej wysitku, a pozwala na pozyskanie wigkszej ilosci wody, co
odpowiada modlitwie prostoty. Dalej woda rozwija paki kwiatéw, co odpowiada kolejnemu
stopniowi zjednoczenia, az wreszcie modlitwa zjednoczenia obrazowana jest przez uzyzniajacy
deszcz. Nie s3 to stopnie, ani stany, a raczej przezycia. Dusz¢ ma w calym procesie
charakteryzowaé skupienie, uciszanie umyshu. To takze pomaga jej nie przys$pieszac, ani tez
sztucznie nie tworzy¢ stanu skupienia zwigzanego z wynoszeniem si¢ duchem. Zasadniczo, Bég w
dalszej czesci modlitwy robi za dusze wszystko, cztowiek moze pracowac i jednoczesnie byc¢
zanurzony w modlitwie, moze taczy¢ w sobie cechy ewangelicznych przyjaciolek Jezusa Marty i
Marii, gdyz uwaga jest otwarta, natomiast wrazliwo$¢ na ,tu” i ,teraz” zachowana. Wtadze
cztowieka mogg by¢ w réznym stopniu zjednoczone z Bogiem, stad doswiadczenie modlitwy jest
rézne. Moga by¢ najglebsze, gdy wiadze sg catkowicie zjednoczone z Bogiem. Tu znikajg tesknoty
za ziemskimi przyjemno$ciami czy celami, cho¢ dusza jest §wiadoma, iZ nie ma jeszcze
wszystkiego na poziomie ducha i do§wiadcza w ten sposob ,,chwalebnej niewiedzy”. Ostatni etap
symbolizowany przez deszcz, moze wigza¢ si¢ z omdleniem, brakiem poczucia ciata 1 kontaktu ze
zmystami, gdy cztowiek traci zwykte rozumienie spostrzezen. Co ciekawe, tego do§wiadczenia bez
duchowe;j praktyki mozna zwyczajnie nie zauwazy¢*®.

May podkresla, iz zycie duchowe jest procesem, realnym, gdyz posiada okreslony cel.
Twierdzi, ze przeszkoda dla wigkszosci ludzi jest niezrozumienie biernosci, taczenie jej z czyms$

negatywnym?*

Takze codzienne uwarunkowania, cho¢ nie moga przeszkodzi¢ samym duchowym
procesom, potrafia skutecznie zaciemnia¢ ich $wiadomo$é. Poczatkujacy, zgodnie z opisem
mistykow hiszpanskich, znajduje si¢ w ambiwalencji i chce odpocza¢ od zmagan, ale czuje wstret

do utraty kontroli oraz bezradnosci. Nabywanie doswiadczenia w zyciu duchowym przychodzi z

doswiadczenia realnej wigzi z Bogiem. Por. Por. K. Grzywocz. Przestonigte swiatlo..., dz. cyt., s.63.

2 Co cieckawe, Edyta Stein, ktorg mozna nazwac kontynuatorkg my$li hiszpafiskich mistykow, uznaje asceze za proces,
w ktorym nastgpuje przetamanie dominacji psychologicznej struktury cztowieka na korzy$¢ duchowej, ktora jest w
stosunku do niej sferag glebsza Por. A. Walerich, Jan od Krzyza i Edyta Stein. Wyobraznia i obraz w procesie

mistycznym, Ksiggarnia Akademicka. Krakow, 2013, s. 146. Roéwniez u Grzywocza znajduja si¢ inspiracje pismami
Edyty Stein. Zycie cztowieka rozgrywa si¢ wedtug mistyczki na granicy pustki i ,,Pelni Bytu”, jakg jest Bég. Grzywocz
analizuje niektére watki biograficzne §wietej. Doswiadczenie pustki urealnia czlowieka- nie nalezy zbyt szybko
zabiera¢ mu tego doswiadczenia, gdyz jest ono duchowe. Cztowiek dochodzi do prawdy, ze zostat stworzony z nicosci,
a jako, ze nie istnieje metafizyka nico$ci, powinien zwroci¢ si¢ w drugg strong. Wowczas ze Slepca przemienia si¢ w
wierzacego. Rozsypanie tego, co ludzkie, moze by¢ tu postrzegane jako duchowo cenny moment. W Kosciele, co
dopowiada Grzywocz, grzesznos¢ cztonkow podobnie- ustepuje obiektywnej §wigtosci udzielonej ludziom przez Boga,
Por. K. Grzywocz, Uczucia niekochane, w: W duchu i przyjazni. Red. Wydawnictwo SALWATOR, Krakow 2017, s.
278- 287.
> Por. G. G. May, Ciemna noc duszy..., dz. cyt., s. 118-132.
4 Tymczasem sam Jan od Krzyza uzywa np. obrazu duszy, ktora jest jakby szkicem, wotajgcej do Boga — artysty, Por.
Por. Jan od Krzyza. Piesn duchowa. 2010, Krakow Wydawnictwo Karmelitow Bosych, s. 104.
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czasem, wigzac si¢ z, jak to May nazywa, ,,odwarunkowywaniem”- co jest pojgciem zaczegrpnigtym
z kolei z psychologii behawioralnej. Formy nocy ciemnej sg $ci$le indywidualne, posiadajg bardzo
rézne przejawy. Co ciekawe, autor méwi tez o dziecinstwie, gdy tajemnice byly bardziej chciane i
rozumiane. Kontemplacja jest w tym kontek$cie swoistym odwracaniem zmian dorosto$ci, ktora
przyjela, iz niewiedza oznacza stabos¢, a tajemnica oznacza co$ do odkrycia tu na ziemi, a nawet
wroga. Dorosto$¢ skrywa paradoksy, z ktorymi radzi sobie dziecko®*® Dorosty rozum odczytuje btad
tam, gdzie odstania si¢ droga. Odpowiedzig jest radykalne zaufanie Bogu®*. Idgc za tg ideg mozna
przytoczy¢ liczne analizy, ktdrych autorzy zauwazaja problem wspotczesnych spoteczenstw z
rozumieniem symboliki i metafor. Przejawia si¢ to w uproszczeniu uzywanego jezyka, a czasem
nawet w jego zubozeniu, a poszczeg6lni przedstawiciele nowoczesnych spoleczenstw, przekonani o
nieograniczonej mozliwosci poznawania $wiata narzedziami nauki, redukuja dane religijne
uwazajac je za niepotrzebne, a niekiedy nawet prymitywne. W konsekwencji, czgsto dochodzi do
nieporozumien w dialogu religii z instytucjami laickimi, a samo spoteczenstwo coraz bardziej
wykazuje cechy narcystyczne®*’.

Aby odrézni¢ noc ciemng od ,.grzechu i niedoskonatosci, depresji [hiszp. melancholia-
przyp.J.M.-D] badz chordb fizycznych”, autor uzywa trzech znakéw nocy ciemnej za Janem od
Krzyza, wymienia: (1) pojawienie si¢ oschtosci i stagnacji w modlitwie i zyciu; (2) zniechgcenie w
stosunku do starych zwyczajow, tutaj bol z powodu poczucia, iz zdradza si¢ Boga lub przyjaciot;
dodatkowo pomaga on odr6zni¢ noc ciemng od ozigbtosci albo niedbalstwa, z kolei pragnienie
stuzenia Bogu nie pojawia si¢ w melancholii; (3) pojawienie si¢ prostego pragnienia mitosci Boga.
W jeszcze innym miejscu pojawia si¢ obserwacja, iz w depresji uposledzeniu ulega poczucie
humoru, skuteczno$¢ dziatania, a takze wspotczucie dla innych, czego nie obserwuje si¢ w nocy
ciemnej. Istotne sg takze ,,duchy nocy”: duch cudzoléstwa — powigzany z idolatrig, gdy czlowiek,
szukajac satysfakcji, zmienia obiekty zainteresowania, ktoére nie s3 Bogiem; duch bluznierstwa —
zarzucajacy Bogu opuszczenie, przy czym stan jest tak dojmujacy, iz dusza niemal jest
przymuszona do tego rodzaju grzechu, jednak jedynie ta droga objawia si¢ prawdziwy Bég; duch
zamieszania — jako ostatni, ktéry odpowiada za wlasne produkowanie mnogich rozwigzan danej
sytuacji, cho¢ jedynie nawigzanie wig¢zi z Bogiem, czyli ,,zjednoczenie z Madro$cig” jest wlasciwa

drogg™®.

245 por. Teresa od Dziecigtka Jezus, Zoity zeszyt. Wydawnictwo Karmelitow Bosych, Krakow 2016. Warto zauwazy¢, ze
mistycy hiszpanscy sa takze u Grzywocza wzbogaceni elementami inspiracji Matej Tereski z Lisieux. Autor definiuje
okres dziecinstwa, ale i stan, gdy czlowiek dorosty na nowo potrzebuje doswiadczy¢ synostwa. Jak pisze: ,,Dziecinstwo
jest nieustannym ucztowaniem” i wyjasnia, ze jesli tu jest brak, cztowiek dorosty powraca tu w stanie depresji — por. K.
Grzywocz. Przeslonigte swiatlo..., dz. cyt., s. 49. Grzywocz twierdzi takze taczac dwie dziedziny, ze ludzie sg albo
Bozymi Dzie¢mi, albo majg ,,nickonczacg si¢ chorobe sierocg” K. Grzywocz. Przestonigte swiatlo, dz. cyt., s.102.
Dziecigctwo nalezy takze odrdzni¢ od infantylizmu, w ktorym nastepuje zamknigcie w swoim $wiecie- Por. K.
Grzywocz, Patologia duchowosci, dz. cyt., s.103-111.
8 Por. G. G. May, Ciemna noc duszy..., dz. cyt., s. 132-140.
*7 Por. G. Lakoff, M. Johnson, Metafory w naszym zyciu, Aletheia, Warszawa 2010, s. 75-81. Ch. Lasch, Kultura
narcyzmu, SEDNO, Warszawa 2018, s. 76-95.
8 Por. G. G. May, Ciemna noc duszy..., dz. cyt., s. 143-161.
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Na kanwie rozwazan May wysnuwa jeszcze kilka innych, waznych wnioskow, ktore moga
stuzy¢ takze wspolczesnie, zarowno psychologom, jak i teologom. Mozna je sklasyfikowaé w
dziesieciu, zaprezentowanych ponizej obszarach tematycznych.
(1) Zmysty cztowieka, wedtug analizowanej koncepcji, sg stale przesycone nagrodami, czlowiek
za$ nabywa tolerancji podobnej jak to ma miejsce w procesie uzaleznienia®®. Jedynie ponowne
zwrocenie si¢ ku prostocie, odbudowuje niewinno$¢, czujnos¢, wrazliwos¢ i1 pokoj, ktore sg
naturalnymi stanami duszy i1 wigza si¢ z doswiadczeniem nieporéwnywalnej do innych radosci,
mogg ten stan odwroci¢. Wskutek tego procesu czlowieka opanowuje mito§¢ do Boga, innych i
$wiata. Mozna ten obraz uzna¢ za opis zdrowia duchowego.
(2) Zdaniem Maya, Teresa z Avila i Jan od Krzyza odkrywajg cztery wieki przed powstaniem
psychologii jako dyscypliny naukowej, mechanizmy obronne i warunkowanie behawioralne,
zaburzenia afektywne, psychozy, uzaleznienia, procesy uwagi i $wiadomosci. Wiarygodnos¢
autorow poswiadczaja zarowno poparcie ich rozwazan wlasnymi przezyciami egzystencjalnymi, jak
1 doswiadczenie bycia kierownikami duchowymi. Dodatkowo warto$¢ ich rozwazan poteguje
uzycie roznych jezykow przekazu takich jak poezja, co zdaniem Maya bywa bardziej przekonujace
od dyskursu naukowego™®.
(3) Analiza dokonan Teresy z Avila i Jana od Krzyza powstala w §rodowisku, gdzie nad wyraz
uduchowiano choroby psychiczne, przez co ich rozréznienie na zjawiska duchowe 1 psychiczne jest
swiadectwem znajomosci, oczywiscie adekwatnie do tamtych czasdéw, obu sfer zycia cztowieka.
Dlatego ich koncepcja, wsparta fachowym komentarzem Maya, moze by¢ przyktadem laczenia
psychologii z teologia, a dodatkowo stuzy obu dziedzinom.
(4) Pomiedzy nocg ciemng 1 depresja wystepuja powazne roznice, ale takze podobienstwa. Autor
wskazuje, ze zwigzana z nocg ciemng zatoba moze przerodzi¢ si¢ w depresje. Z kolei zal 1 bol w
nocy ciemnej bywaja tu, zdaniem Jana od Krzyza, zwigzane z melancholiag. W kazdym przypadku
nalezy leczy¢ depresje, takze w przypadku watpliwosci, z jakim procesem lekarz ma do
czynienia®'.
(5) Ciemna noc 1 rozwazania jej mechanizmé4w mogg zdaniem autora pomédc osobom
uzaleznionym. Kolejne kroki w samopomocowej terapii Anonimowych Alkoholikéw, zdaniem

Maya, przypominajg wrecz jezyk nocy ciemnej*” Noc ciemna jest tez przezywana przez osoby

9 Por. M. Griffiths, 4 >>components<< model of addiction within a biopsychosocial framework, “Journal of Substace
Use” 10 sierpien (2005) nr 4, s. 191-197; Por. J. Gogola, Jan od Krzyza dzisiaj. Doktryna sanjuanistyczna w swietle
wspolczesnej duchowosci, Wydawnictwo Karmelitow Bosych, Krakow 2018, s. 170.
30 Por. G. G. May, Ciemna noc duszy..., dz. cyt., s. 156-160.
3! Por. K. Sikora, Terapia poznawczo-behawioralna wrazliwa na religie i duchowos$é¢ — refleksje etyczno-zawodowe,
,Psychologia Wychowawcza” 2019 (15), 215-219. G. G. May, Ciemna noc duszy..., dz. cyt., s. 161-163. Co ciekawe,
autor uznaje w tym miejscu, iz niech¢¢ wobec farmakoterapii posiada korzenie w dualizmie materii i ducha, jednak
wplyw na duchowo$¢ zwlaszcza wspotczesnie stosowanych lekow nie jest jednoznacznie negatywny Por. G. G. May,
Ciemna noc duszy..., dz. cyt., s. 164-165.
2 Zgodnie z droga ,,Dwunastu Krokow™ AA, ktére od poczatku istnienia grup samopomocowych nalezy realizowaé po
kolei, z uczciwoscia, a takze swoje postgpy omawiaé z przydzielonymi do tego osobami, takze w wolnoS$ci- z grupa na
mityngach. Program zawiera takie punkty jak: (1) przyjecie prawdy o wlasnej bezradnosci- mozna powiedzie¢,
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trzezwiejace, w procesie leczenia, a subtelne mechanizmy i niezdecydowanie przemieniajg si¢ tu w
rozpacz i rozwigzanie, ktére wymaga mocnych srodkow wobec §wiadomosci swojego potozenia.
Obraz Boga, nawet negatywny, zmienia si¢ tu w ratujaca Sitle Wyzszg. Konieczno$¢ kontaktu za$
ustgpuje mitosnej potrzebie kontaktu. Bozek powrotu do zdrowia, jak wyjasnia May, moze w tym
procesie ustgpi¢ miejsca prawdziwemu Bogu**. Na podobnym zalozeniu o konieczno$ci zwrdcenia
si¢ do Boga lub innej Sily Wyzszej bazuje samopomocowa terapia ruchu Anonimowych
Alkoholikow 1 inne pokrewne tego typu zrzeszenia (np. Anonimowi Narkomani, Anonimowi
Seksoholicy itp.). Okazuje si¢, ze przezwycig¢zajac silny kryzys konieczne jest zwrdcenie si¢ do
Boga, ktore z czasem przeradza si¢ z elementu terapeutycznego w szczere pragnienie poszukiwania
G0254

(6) Walorem rad mistykow hiszpanskich jest ich plastyczno$¢ 1 mozliwos¢ dostosowania do
osobowosci, kazdy cztowiek ma tu sam wyczuwac, co jest istotne, co mu ,,pomaga” na drodze
duchowej. O plastycznosci, rozumianej jako zdolno$¢ modyfikowania niektérych procesow, a
nawet struktur nerwowych, mowi roéwniez wspodiczesna neuropsychologia. Uznaje ten proces za
kluczowy dla wielu sytuacji, zwlaszcza terapii i pokonywania kryzysow>>.

(7) Co ciekawe, May czyni rozgraniczenie mi¢dzy drogami duchowymi me¢zczyzn i kobiet.
Podkresla, ze podczas, gdy Jan rozpoczyna z pozycji dumy, Teresa rozpoczyna od zwatpienia w
siebie oraz nadmiernego polegania na innych.

(8) Noc ciemna w opinii autora uczy takze kierownictwa duchowego, a $wieci, na ktérych
rozwazaniach si¢ oparl, sami do§wiadczyli bledéw kierownictwa oraz pomagali osobom, ktore byty

prowadzone bez nalezytego zrozumienia procesoOw. Dotyczy to zwlaszcza zalecenia odejscia od

perspektywy pokory wobec sytuacji uzaleznienia; (2) uwierzenie w Sitg Wyzsza, ktéra wobec bezradnos$ci cztowieka
moze zaingerowac w jego zycie, przywracajac mu zdrowie; (3) powierzenie woli i Zycia opiece Boga- z zastrzezeniem:
,Jakkolwiek Go pojmujemy”; (4) gruntowny i odwazny- mozna ujaé- rachunek sumienia; (5) odbycie swoistej
spowiedzi- przyznanie si¢ do bledow, ktorej adresatem jest sama osoba, Bog, a takze drugi cztowiek; (6) otwarcie na
dziatanie Boga, ktére ma uwolni¢ cztowieka od wad charakteru; (7) proszenie o to; (8) sporzadzenie listy osob
skrzywdzonych; (9) zados¢uuczynienie im poprzez osobiste zaangazowanie- o ile nie jest to zwigzane z dalszymi
zranieniami; (10) ciagly, systematyczny rachunek sumienia- tacznie z natychmiastowym przyznawaniem si¢ do bledow;
(11) dalsze zycie z Bogiem, z prosbami o Jego taske, wraz z poszukiwaniem Jego woli i réwniez prosbami o sile do jej
wypehienia; (12) tak zwane ,,niesienie postania” innym- a takze dalsze stosowanie powyzszych zasad w kazdej sytuacji
Por. Anonimowi Alkoholicy, Big Book. Wielka Ksigga, 1979 s. 56. Tego rodzaju wskazania stanowia swego rodzaju
polaczenie wiedzy psychologicznej o uzaleznieniach, ktéra wyznacza konieczno$¢é zmian, z drogg owych zmian
zaczerpnigta w duzej mierze z propozycji chrzescijanstwa. Zwtaszcza widoczny jest element analogii do spowiedzi- tu
ruch nie przypomina typowej terapii, ale w sposob konieczny wlacza watek moralnosci, aby pomoc cztowiekowi
uregulowac jego zycie i relacje. Otwarcie na dzialanie Boga jest takze tym watkiem, ktory wyrédznia grypy AA od
innych ruchéw samopomocowych, tworzonych w kontekscie odmiennych probleméw zwiagzanych ze sferg ludzkiej
psychiki.
33 Por. G. G. May, Ciemna noc duszy..., dz. cyt., s. 165-169. W innej pracy Maya wprost okre$la on obszar, w ktorym
porusza si¢ duszpasterz oraz osoba chorujaca. Aby nakresli¢ powage sytuacji, postuguje si¢ poréwnaniem do
LWpsychicznego nowotworu”- Por. G. May, Uzaleznienie i laska. Mitos¢, duchowosé, uwolnienie, Media Rodzina, Poznan
2011, s. 29. Szczegdlnym niebezpieczenstwem uzaleznien jest fakt, iz ,,zajmujg miejsce mitosci” - G. May, Uzaleznienie
itaska..., dz. cyt. s. 29.
4 Por. M. Wnuk, Rola religijnosci dla nadziei Anonimowych Alkoholikéw, ,,Polskie Forum Psychologiczne” 13 (2008)
nr 1, s. 33-49.
5 Por. K. Rymarczyk, 1. Makowska, K. Patka-Szafraniec, Plastycznos¢ dorostej kory mézgowej, ,,Aktualnosci
Neurologiczne” 15 (2015) nr 2, s. 80-87. S. Steuden, K. Janowski, Trauma — kontrowersje wokot pojecia, diagnoza,
nastepstwa, implikacje praktyczne, ,,Roczniki Psychologiczne” 3 (2016), s. 549-565.
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glebszego wejscia w noc. Autor zauwaza, iz specyfika nocy ciemnej moze uswiadamiaé o
prowadzeniu Boga, nauczy¢ takze tego rozgraniczenia tych z kierownikow, ktorzy wspotczesnie, w
dobie popularnosci teorii psychologicznych oraz w mnogosci ich narze¢dzi, zdaja si¢ zapominac, iz
kierownictwo nie jest psychoterapia, gdyz jak to zostanie jeszcze ukazane w rozdziale 3, sa to rézne

6 A jednak, wedlug May’a, cziowiek w procesie duchowym czesto sam ma

role pomocowe
rozeznawa¢ swoje prawdziwe pragnienia 1 rozwaza¢ sklonno$ci. Takze rozeznanie odejsScia od
danego kierownika powinno rodzi¢ w samym kierowniku akceptacj¢, nie za$ zazdros¢, gdyz
najwazniejsza jest droga cztowieka do Boga.

(9) Obserwacje 1 wnioski w nocy ciemnej zdaja si¢ by¢ takze pomocne wobec psychologii
systemowej. May podkresla, iz w kazdym zwigzku po jakim$ czasie odstaniajg si¢ problemy, nowe
wyzwania, ktore para czy rodzina powinna podjaé¢®’.

(10) Autor zwraca uwage, iz uwolnienie od ziemskich przywigzan upodabnia cztowieka do Boga, a
jego mitos¢ oraz motywacja odnajduja w Nim zrodlo. Czlowiek za$ staje si¢ na powrot istota
wspotczujacy, to znaczy zajmuje postawe mitosci wobec siebie oraz innych stworzen. Wydaje sie,
iz jest to perspektywa, ktora rzuca wyzwanie cztowiekowi nauczonemu indywidualizmu oraz
nieustannej kontroli, a jednoczes$nie zdaje sobie sprawe z brakow, jakie w sobie nosi i ktore
rozpoznaje w interesujgcych go obiektach®®,

Obecne przecenianie rozumu i intelektu potrzebuje podobnych koncepcji, aby na nowo
odnalez¢ punkty odniesienia oraz granice ludzkiego poznania. Wolno$¢, jak zauwaza May, moze
realizowac¢ si¢ jedynie w milo$ci, a jednak tylko cztowiek, ktéry w sensie mistycznym rezygnuje z
siebie, moze do owej mitosci dotrze¢. W §wietle omawianej koncepcji cztowiek odzyskuje cel oraz

powdd wlasnego zycia, ktory napawa nadziejg i sensem®”’.

2.3. Odniesienia do psychologii we wspoétczesnym Nauczaniu KoSciota

Pomiedzy Ojcami Kosciota a wspolczesnoscig przypada dtugi okres rozwoju psychiatrii, z
ktérej ostatecznie wyodrgbnita si¢ psychologia. Niniejszy fragment pracy ma na celu ukazanie

stosunkéw Stolicy Apostolskiej z pierwszymi psychologami, ktorych orientacja z uwagi na

38 Por. G. Wachol, Postuga duszpasterska w srodowisku oséb zaburzonych psychicnzie. Aspekty pastoralne, ,,Polonia
Sacra” 25 (2021) nr 1, s. 23-39. M. Golczynska, Pracowaé w zespole, [W]: Migdzy konfesjonatem a kozetkq, red. K.
Jabtonska, C. Gawrys, Warszawa 2010, s. 15-16.
»7Por. G. G. May, Ciemna noc duszy..., dz. cyt., s. 172-182. Por. Ostoja — Zawadzka K. (1994). Cykl zycia rodzinnego
[w:] B. de Barbaro (red.) Wprowadzenie do systemowego rozumienia rodziny. Krakow: Wyd. Collegium Medicum UJ, s.
18 — 30; Por. Kotbik I. (1994). Procesy emocjonalne w rodzinie [w:] B. de Barbaro (red.) Wprowadzenie do
systemowego rozumienia rodziny. Krakdw: Wyd. Collegium Medicum UJ, s. 31 — 44.
»8 Por. A. Seredyfiska, A. Gbyl, Osobowosé¢ narcystyczna jako znak czasow?, [w:] Miodzi. Przeciw czemu si¢ buntujq?
Czego pragng? Co budujq?, red. L. Kwadrans, E. Sowa-Behtane, B. Stankowski, WN AIK, Krakow 2015, s. 51-70
9 Por. G. G. May, Ciemna noc duszy..., dz. cyt., s. 190-192.
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nowozytne tendencje w nauce byla czesto agnostyczna lub wprost ateistyczna®®. Z tego wzgledu
dziedzina teologii od poczatku istnienia psychologii uchodzi w kregach naukowych za
kontrowersyjng, gdyz generalnie psychologia pomija wspolczesnie temat religii jako takiej”®.
Papieze schytku XIX i1 zwlaszcza pierwszej potowy XX wieku zetkneli si¢ z psychologia jako
naukag w ogoélnym kontekscie sporu z naukami nowozytnymi, z drugiej strony juz wowczas
wielowiekowym, przynajmniej w wybranych osrodkach, doswiadczeniem troski Ko$ciota o osoby
chorujace psychicznie. W swoim nauczaniu w r6zny sposob odnosili si¢ do samej nowej dziedziny,
jak 1 praktyk terapii.

W nielicznych zrodtach odnajdujemy wypowiedzi gtownie zwigzane z psychiatrig. Papiez
Pius X, ktorego pontyfikat przypada na poczatek XX w., wedle relacji Henryka Blessa, skierowat
do psychiatry dr. Ernsta von Bergmanna nastepujace stowa: ,,Powiedzcie waszym chorym, ze w
swej bolesci psychicznej znajda najlepsza pocieche 1 pomoc w prawdach i zbawczych §rodkach $w.
Kosciota™. Z kolei Condrad Baars przytacza opini¢ Piusa XII na niektore metody leczenia,
wygloszong na Kongresie Psychoterapii 1 Psychologii Klinicznej w Rzymie w 1953 r. Jak twierdzi
papiez, psychiatria nie moze pomija¢ zjawiska grzechu pacjenta, gdyz jest on takze sadzony przez
Boga. Tym bardziej, zalecanie grzechu materialnego w celach leczniczych jest nieuprawnione. Stad
takze wobec terapii nalezy zachowaé priorytet celu Zbawienia, nawet wowczas, gdy ceng jest
poprawa stanu pacjenta. Jak konczy papiez: ,,Nigdy nie wolno doradza¢ §wiadomych czynéw, ktore

bytyby znieksztalceniem, a nie odbiciem Boskiej doskonato$ci™®. Baars zaznacza, ze wspOlpraca

%0 W kontek$cie domniemanych wedtug nowozytnej, naukowej narracji, odwiecznych sporéw nauki z religia,
psychiatra Jacek Debiec porzadkuje zjawiska okresu §redniowiecza. Proces rzekomej rywalizacji nauki i religii jest jego
zdaniem niejednoznaczny. Dementuje takze mit, jakoby ofiarami polowan na czarownice byly gtéwnie osoby chore
psychicznie- por. J. Dgbiec, Opetanie. Proba psychopatologicznego ujecia problemu, WN UJ Krakoéw 2000, s. 64. W
innym miejscu pisze: ,,Negatywne dzieje demonologii w Europie wplynely na oceng relacji migdzy medycyng i
teologia, prowadzac do wielu uproszczen- J. Debiec, Opetanie. Proba psychopatologicznego ujecia..., dz. cyt., s. 65-
66. Wyjasnia, ze w Sredniowieczu medycy byli najczgsciej duchownymi, co przeczy domniemanej walce pomigdzy
naukowcami i duchowienstwem. Szpitale dla chorych psychicznie powstawaly juz u poczatkéw XV w. z inicjatywy
papiezy i duchownych jako ,,akty mitosierdzia”- Por. J. Dgbiec, Opetanie. Proba psychopatologicznego ujecia..., dz.
cyt., 8.54-55. Niektorzy badacze dawnych wiekow zwracaja uwagg, ze w wiekach srednich mogta istnie¢ nawet wigksza
niz obecnie tolerancja na dziwaczno$¢ — ludzie wierzacy zwracali uwagg nie na to, jak bardzo jednostki sa nietypowe w
zachowaniu, ile — czy tym zachowaniem stuzg Chrystusowi czy ztemu duchowi- Por. J. Debiec, Opetanie. Proba
psychopatologicznego ujecia..., dz. cyt., s. 62; za: Kroll J. (1973) A Reappraisal of Psychiatry in the Middle Ages,
,Archives of General Psychiatry”, 29, 276-283, s. 278. Niniejsza praca nie dotyczy jednak probleméw biezacych.
! David M. Wulff prezentuje wyniki badan wykonanych w latach 30’ XX w., wedtug ktérych w Stanach
Zjednoczonych psychologowie byli grupa zawodowa z najmniejszym prawdopodobienstwem religijnosci. Kilkadziesiat
lat p6zniej obserwowano niezmieniong sytuacje - zardOwno u me¢zczyzn, jak i kobiet zadeklarowanych religijnie
psychologow byto bardzo niewielu. Wyniki sktaniaja Wulffa do wniosku, ze religia wtasnie z takich wzgledow jest
cze¢sto w psychologii tematem tabu. Powtarza za Gordonem Allportem poglad, ze wynika to z pozytywistycznej
formacji psychologow, ktorzy musieli odrzuci¢ zarowno filozofig jak i religie, t¢ drugg zas uznac za bezsensowny
poglad — Por. D. M. Wulff , Psychologia religii — klasyczna i wspotczesna. WSiP, Warszawa 1999, s. 32.
%2 H. Bless, Zarys psychiatrii duszpasterskiej, Akademia Teologii Katolickiej, Warszawa 1980. s. 253. Bergmann
praktykowat w II pot. XIX i poczatkach XX w.- por. Ernst von Bergmann — Wikipedia, wolna encyklopedia,
https://pl.wikipedia.org/wiki/Ernst von Bergmann (dostep:28.01.2023).
%3 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Infegracja psychiczna. O nerwicach i ich leczeniu, Wydawnictwo w Drodze,
Poznan, 1987, s. 148; za: ,,Osservatore Romano”, 16 kwietnia 1953; A.A.S.45(1953), s. 286. Baars podkresla, iz
dowodem zaufania do dr Terruwe ze strony Watykanu jest takze wprowadzenie pojgcia ,.integracji psychicznej” w
zakres formacji wspolnotowej oraz zakonnej od czasu Soboru Watykanskiego II — por. A. A. Terruwe, C. W. Baars,
Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 10.
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papiezy z dr Anng Terruwe, holenderskg psychiatra, stata si¢ dla Stolicy Apostolskiej jednym z
punktow zwrotnych, dzieki ktoremu psychologia, procz dostarczania kontrowersyjnych postulatow
Zygmunta Freuda 1 jego nastepcOw rozwijajacych szkote psychoanalityczng, zaczela byé
postrzegana jako narzedzie pomocy odpowiednie takze dla osob wierzacych®® Takze Sobor
Watykanski II nie wypowiedziat si¢ wprost o psychologii. W Konstytucji Dogmatycznej o Kosciele
Gaudium et Spes w paragrafie 37 przyznaje naukom prawo do autonomii poszukiwan, jednoczesnie,
jak podaje Frossard: ,,Ojcowie Soborowi «uzalajg si¢ nad niektérymi postawami umystowymi,
jakich dawniej, na skutek nie do$¢ jasno rozumianej autonomii naukowej, nie brakowato takze
migdzy chrzescijanami»; postawami, «ktore wywotawszy wasnie i1 spory, doprowadzity umysty
wielu do przeciwstawienia wiary i wiedzy”**. Takze wspomniany Bless, cho¢ porzadkuje w latach
30 XX w. rozne wypowiedzi specjalistow z dziedziny psychiatrii odno$nie kwestii wiary 1 religii i
jako teolog zestawia je z tresciami teologicznymi, nie postuguje si¢ zadng wypowiedzig papiezy,

procz przytoczonych wyzej stow Piusa X.

2.3.1. Relacja Kosciola i psychologii przed Soborem Watykanskim II w ujeciu
Roberta Kugelmanna

Robert Kugelmann w swoim dziele ,,Psychologia i katolicyzm. Historia relacji” porzadkuje
relacj¢ pomiedzy wiarg katolicka a ré6znymi nurtami psychologii. Cho¢ autor kladzie nacisk na
sytuacje amerykanskich specjalistéw poczawszy od schylku XIX w., opracowuje takze akcenty
dotyczace stanowiska Stolicy Apostolskiej wobec psychologii i psychologéw od poczatku istnienia
dziedziny. Czgsto w jego opracowaniu nie mamy do czynienia z oficjalnymi wypowiedziami, a
jedynie obszarami dziatalno$ci delegowanych przez papiezy duchownych i naukowcow, a z czasem

niezaleznych naukowcow, mienigcych si¢ katolickimi. Ich twierdzenia teoretyczne i dzialania

%4 Freud jako tworca psychoanalizy, ktorej poczatku przypadajg na schytek XIX i poczatek XX w., systematycznie
wysuwal twierdzenia, ktore pogarszaly stosunek Kosciota do nowej dziedziny. Ostatecznie, jego stosunkowo po6zna
praca ,,Totem i tabu” z 1913 r. byta odebrana jako najsilniejszy posrod jego tworczos$ci atak na religie. Byta ona osnuta
wokotl mitu, ktory stworzyt sam autor. Cata ludzko$¢ miata wowczas naby¢ poczucie winy, ktore stato si¢ zrodtem
religii i moralnosci- Por. S. Freud, Totem i tabu, Wydawnictwo ,,KR”, Warszawa 1993. Wedle koncepcji Freuda,
pierwotna grupa sktadajaca si¢ z wielu synow i ojca, nienawidzita ojca, ktory sprawowat despotyczng wiadzg w
hordzie, rezerwujac takze dla siebie wszystkie kobiety. To sprowadzito morderstwo na ojcu i dodatkowo pozarcie.
Synowie mieli pod wptywem wyrzutéw sumienia wykonac totem. Ojcu przyznano cechy, ktorych zrodlem sa dziecinne
fantazje na temat dobrego, chronigcego ojca. Zawigzano takze z totemem ugodg, iz bedzie on chronit synow, o ile oni
beda otaczaé go czcig — nie powtorzg juz pierwotnej zbrodni. Totemizm zabraniat dwdch tabu - ojcobdjstwa oraz
kazirodztwa — i stat si¢ zrodtem, wedlug Freuda, wszystkich poézniejszych religii - Freud S., 2009, Pism spoteczne, T I'V.
Warszawa, s. 262 — 263; Por. Wulff D., Psychologia religii..., dz. cyt., s. 247 — 248. Nalezy jednak zaznaczy¢, iz
kontynuatorzy Freuda, zaczynajac od Junga, a zwlaszcza pdzniejsi, zwigzani z nurtem tzw. ,,teorii relacji z obiektem”,
sa wobec religii neutralni badz nawet jej sprzyjaja - Por. Wulff D. M. 1999, Psychologia religii..., s. 288- 296.
%5 A. Frossard, Nie lekajcie sie. Rozmowy z Janem Pawfem II, ,Libreria Editrice Vaticana”, Watykan 1982, s. 127; za:
Gaudium et Spes, 36.

77



praktyczne rozwijaja si¢ i roznig si¢ wyraznie przed oraz po Soborze Watykanskim II. Generalnie,
jak postaram si¢ ukazaé, za czaséw Freuda 1 jego najwazniejszych uczniéw psychologia byta
integrowana z antropologia tomistyczna, po Soborze Watykanskim II za$ stata si¢ cze$cig nowych
nurtow teologii, bazujacych takze w wiekszym stopniu na watkach zaczerpnietych z nowozytnej
filozofii, zwlaszcza fenomenologii, egzystencjalizmu oraz filozofii dialogu. Okresem przejsciowym
jest potowa XX wieku, gdy pojawia si¢ psychologia humanistyczna, ktora zdaje si¢ by¢ najsilniej
zwigzana z interesujgcymi nas watkami duszpasterskimi®®,

Pius IX w ,,Sylabusie Btedéw” wypowiada si¢ wyraznie przeciwko psychologii. Krytykuje
badanie przez nig spraw spoza obszaru nauki, jak na przyklad badanie duszy czy naukowe badania
religii. Piusa IX nalezy takze taczy¢ z krytyka spirytualizmu. Podczas jego pontyfikatu, gdy rodzi
si¢ psychologia jako nauka, rézne inne dziedziny naukowe od dluzszego czasu starajg si¢ o odciecie
si¢ od wszystkich watkéw, ktdore mozna utozsamiaé z wierzeniami ludowymi, magia, czy ezoteryka.
Autor zaznacza, ze spirytualizm utrzymywatl si¢ jako watek w dyskusjach akademickich juz od ok.
300 lat, gdy psychologia stala si¢ jak gdyby dziedzing ,,pomigdzy” naukg a owymi watkami, o czym
wnioskuje on cho¢by z badan Williama Jamesa. A zatem w psychologii watki spirytualizmu obecne
byty od poczatku i powracaty w réznych odstonach, ktére ostatecznie wspotczesnie reprezentuje
nurt New Age®”’. Pius IX utrzymywal kontakt z Orestesem Brownsonem, dzialaczem spolecznym,
bylym duchownym protestanckim, ktéry nawrocit si¢ na katolicyzm 1 byt autorem licznych
artykutow apologetycznych, kojarzgcych spirytualizm z modernizmem i potgpiajgcych go*®. Co
interesujace, watek psychologiczny za pontyfikatu Piusa IX pojawia si¢ takze w kontekscie
objawien w Lourdes, gdzie toczyta si¢ polemika na temat cudow. Tu nalezy dopatrywac¢ si¢ roznicy
migdzy spirytualizmem a uznanymi przez Ko$ciol uzdrowieniami®®. Ostatecznie, Pius IX nie
zaznaczyt si¢ w historii dialogu obu dziedzin jako posta¢ szczegdlnie zainteresowana psychologig i
jej nowymi odkryciami.

Kolejny papiez, Leon XIII, mocno angazowat si¢ w watki oraz przede wszystkim spory
swojej epoki. Byl to papiez, ktérego pontyfikat w sposob szczegodlny naznacza polemika z
modernizmem. Z drugiej strony, jego encyklik¢ Aeterni Patris Kugelmann uznaje za pierwszy etap
zmian, ktore zaszty w Watykanie, a ktore s3 istotne dla dzisiejszego dialogu teologii z

270

psychologig””. Leon XIII nauczat, iz wobec nauk rozwijajacych si¢ w tamtym czasie, a zatem takze

28 Warto dodac¢, iz z dzisiejszej perspektywy, gdy najwazniejszymi nurtami terapii sg nurt psychodynamiczny,
poznawczo- behawioralny, a wazny pozostaje takze systemowy, psychologia katolicka ze Stanow Zjednoczonych,
wedle omawianego opracowania, wydaje si¢ powiazana tylko z pierwszym z nurtow, totez relacja teologii z psychologia
wciaz pozostaje ustalona dla II potowy XX w. i wymaga dalszych opracowan.
%7 R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm. Historia relacji. Krakow: Wydawnictwo WAM, s. 30-58.
%8 por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 192.
29'W konteks$cie polemiki korzystano z wiedzy psychologicznej takze w kregach koscielnych, cho¢ nie zaznaczyto sig
jeszcze wyrazne oddzielenie psychologii od medycyny. Autor konkluduje, Ze niektdrzy przeciwnicy wprost uznawali,
ze w Lourdes dochodzi do oddzialywania umystem i sugestii, a zatem sugerowali, iz wydarzenia religijne sa stricte
przyczyna rzekomych wydarzen nadprzyrodzonych, czym otwarcie negowali ich istnienie- por. Por. R. Kugelmann,
2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 206- 215.
770 Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 11.
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wobec psychologii, nalezy przyja¢ postawe uznania tego, co dobre, gdyz dobro obecne jest takze w
swiecie wspotczesnym. Autor opracowania okresla te postawe jako ,,wysilek zwrdcenia si¢ ku

wspodlczesnemu  $wiatu™?"",

Z drugiej strony postawa papieza miala wymusza¢ na nauce
dopuszczenie elementu tomistycznego, czego nie chciano juz czyni¢ w licznych $rodowiskach
akademickich*”?. Dodatkowsg trudno$cig we wzajemnym porozumieniu byla krytyka przez Leona
XIII amerykanizm, ktory w $Swiecie nauki oznaczal zmienianie oraz pomniejszanie znaczenia
tradycyjnych wierzen i przekonan jako niewspoétczesnych sposobow myslenia®”.

Porozumienie peiniej zaczgto realizowac si¢ oddolnie. Wérod chrzescijanskiej spotecznosci
naukowe] pojawiaty si¢ osoby, ktore kontaktowaly si¢ z psychologami lub interesowaly sig¢
psychologig. Sam Leon XIII dla krzewienia mysli neotomistycznej polecit zatozy¢ Institut
Supérieur de Philosophie w Lowanium, co przeprowadzit Désiré-Joseph Mercier, ktory nastepnie

zostal z polecenia papieza szefem owego instytutu’*

. W tym czasie Kosciot chceiat przyjac, choc
zastrzegajac wypracowang przez siebie i zmieniong formg, bardzo wiele nowych odkry¢, skoro
znalazfa si¢ wérdd nich kontrowersyjna metoda hipnozy?”. Mercier stal sic w ten sposob autorem
psychologii neoscholastycznej*’. Innym myslicielem, ktory starat si¢ realizowa¢ wezwanie Leona
XIII, byl Thomas Verner Moore, ktdry nieco inaczej niz Mercier wiaczat watki neoscholastyczne do
analiz psychologicznych. Jego psychologia klasyfikowana jest jako korespondujaca z nurtami
poznawczymi. Autor wyjasnia, iz powigzana byla nie tylko z neotomizmem, ale 1 m.in. z
funkcjonalizmem amerykanskim i dodaje, iz: ,,Moore nie dodawat (...) w ustalony z géry sposob
koncepcji arystotelesowskich do danych empirycznych™”. Kugelmann ostatecznie jednak uznaje

jego kompromisowa postawe za niezadowalajaca ani dla filozofow chrzescijanskich, ani tez dla

psychologdw, zatem jako synteza dziedzin system Moora ponidst porazke®™. Jednocze$nie zarowno

71 Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 59.

72 Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 40.

23 Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., przypis s. 119.

774Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 61- 62 i tamze przypis s. 83. Mercier, jako

neoscholastyk, podjal krotkie studia nad hipnoza u Jeana- Martina Charcota, ktdry ze swojej strony spopularyzowat te

dawniej wysmiewana metod¢ w kregach medycznych. Autor zaznacza, ze Mercier wykazat zaskakujaca na owe czasy

otwartos¢ na poznanie dorobku psychologii. Autor podaje interesujacy szczego6l- Mercier jako duchowny byl przebrany

za $wieckiego studenta. Podjat studia u profesora, ktorego podejrzewano o ateizm, co rowniez byto dla ludzi Kosciota

przetomowym podejsciem. Mercier wystawit takze pozytywna opini¢ dzietu ,,O odmianach do§wiadczen religijnych”

Williama Jamesa, uznanego za jednego z tworcow psychologii. Z tg opinig mogt zapoznac si¢ papiez- choé autor tego

nie zaznacza.

7 Por. Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 61-62 Warto doda¢, iz prace Wiliama Jamesa

byly jak najbardziej religioznawcze, co oznacza, ze katolicyzm traktowano juz wowczas jako jedng z wielu religii i nie

zaznaczano w dyskursie w zaden sposob jej uprzywilejowanej pozycji. Jednoczesnie jednak, Jamesa potepili inni

katoliccy autorzy, gtéwnie za odwotania do teorii ewolucji, co uznawano wowczas za przejaw modernizmu, w catosci

potepianego wowczas przed Kosciot i w jego kregach traktowanego jako prad wrogi wierze chrzescijanskiej - por. Por.

R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 73- 78.

76 Co ciekawe, rok 1879, uznany za poczatek ery neoscholastycznej, zainicjowanej przez Leona XIII, jest takze

symboliczny dla psychologii jako dziedziny, gdyz to wtedy w Lipsku Wilhelm Wundt zatozyt pierwsze, psychologiczne

laboratorium, co liczni autorzy uznaja za oficjalny poczatek odrebnosci dziedziny psychologii od innych nauk

humanistycznych i przyrodniczych - por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 104.

77 Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 145.

78 Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 129-145. W innym miejscu autor podaje, iz Moore,

o ile bywa interesujacy dla wspotczesnych psychologéw poznawczych, o tyle: Nie sq oni bynajmniej zainteresowani

tym, Ze w jego przekonaniu niematerialnos¢ pojec¢ stanowita argument na rzecz duchowej natury intelektualnych wiadz
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dziatalno$¢ Merciera, jak 1 Moore’a nie bytaby mozliwa bez pierwszego zaproszenia do dialogu
dziedzin, jakie wystosowal Leon XIII. Autor opracowania docenia zatem obu myslicieli, gdyz
podjeli prace w kierunku ukazania filozofii scholastycznej jako jednej z podstaw wspotczesnej
psychologii. Z drugiej jednak strony autor sygnalizuje, iz mozna byto wskaza¢ réwnolegle korzys$ci
ptynace dla filozofii scholastycznej z przyjecia wynikow badan psychologii eksperymentalnej*”.

W praktyce neoscholastycznej dominowata tematyka testéw psychologicznych, ktore
stuzylty w latach 30° XX w. w obszarze poradnictwa zawodowego, edukacyjnego, jak i w celu
weryfikacji powotan kaptanskich i zakonnych. W pojedynczych katolickich szpitalach, a pdzniej
uniwersytetach tworzono kliniki psychologiczne, na przyktad w Waszyngtonie. W tym czasie w
Europie badano elementy wychowania religijnego i moralnego®.

Pontyfikat kolejnego papieza, Piusa XI, stal si¢ okresem najbardziej burzliwej walki z
modernizmem, co stawialo pod znakiem zapytania dialog z r6znymi wylaniajacymi si¢ wowczas
dyscyplinami naukowymi. W odniesieniu do psychologii warto zaznaczy¢ wktad, jaki w tym czasie
wniost przywolany juz tutaj Mercier. Stat si¢ on autorem krytyki tej dziedziny wiedzy piszac dzieto
pt. ,,Historyja psychologii nowozytnej” z 1897 roku, ktéra jest spojna z encyklikg Piusa X Pascendi
Dominici gregis 1 oskarza modernizm o destrukcje scholastycznej doktryny duszy. Co za tym idzie,
nauka, ktora odrzuca dusze, musi propagowac spaczony, niewlasciwy obraz czlowieka. Modernizm,
ktory Mercier rozumiat jako skutek filozofii Kanta, miat takze swoja implikacje w postaci teorii
immanencji. Gdy psychologowie okreslili §wiadomos$¢ jako teren swoich badan, byl to zarazem
moment, gdy zblizyli si¢ do tejze filozofii. Pius X oceniat ja w ramach przywotanej encykliki nader
krytycznie, gdyz nie zgadzal si¢ z kierunkiem badan, ktéry szuka Boga we wnetrzu czlowieka.
Pisat, iz potrzeba tego, co boskie, objawia si¢ w pewnych warunkach 1 jako taka nie nalezy do
samowiedzy cztowieka. Co jednak ciekawe, potrzebe Boga opisuje tu Pius X jako nalezaca do sfery
podswiadomosci. Mercier uwypuklit t¢ lini¢ argumentacji w artykule z 1910 roku, gdy wyjasnit, iz
immanentny stosunek do religii, tu ponownie okreslony jako modernizm w kontekscie
pozytywizmu, ,.thumi zewnetrzny glos objawienia, czynigc z religii wylacznie cos, co ma swoje

99281

zrodto wewnatrz, przez co Koscidt staje si¢ zbedny”='. W czasach papieza Piusa X kazda podstawa

teoretyczna byta rozumiana jako automatycznie znieksztalcajaca dziatanie praktyczne, dlatego nie

duszy - R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 152. Warto w tym miejscu dodacd, iz taki takze
poglad podzielali wowczas wszyscy katoliccy badacze i krytycy psychologii. Na gruncie polskim byli to np. Albert
Dryjski czy Kazimierz Wais - por. A. Dryjski, Mozg i dusza. Ksiggarnia Wydawnicza Trzaska, Evert i Michalski, seria:
Biblioteka Wiedzy, Warszawa 1948, s.. 247-248; K. Wais, Obrona religii katolickiej. Tom Il Dusza ludzka.
Wydawnictwo diecezjalne przemyskie ksigzek religijnej tresci, Krakow 1917, s. 5-57.
2 Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 235.
80 Kugelmann podaje dla przyktadu, iz niejaka siostra Mary Amatora w latach 50’ wydawata pismo na temat edukacji
dzieci, w tym ujmowata osobno dzieci szczeg6lnie zdolne - por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz.
cyt., s. 145-150.
81 Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 84-89. Takze rozwazany jest ewolucjonizm
Spensera, 1 w tym kontekscie autor streszcza powiazanie migdzy opiniami Merciera a Piusa X piszac, iz: (...) fo, co w
tekscie Merciera jawi sig jako odejscie od fundamentow filozofii, encyklika Piusa X uznaje za zagrozenie o praktycznych
konsekwencjach dla zZycia wiary” Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 90.
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podejmowano w duszpasterstwie aktywnosci, ktore swiadczytyby o jakiejkolwiek wspolpracy z
psychologia.

Kolejne lata na Stolicy Piotrowej charakteryzuje stagnacja odnos$nie interesujacego nas
zagadnienia, zarowno Benedykta XV, jak i Piusa XI, ktorzy nie wypowiadali si¢ w wyrazny sposob
na temat psychologii. Dopiero Pius XII, skupiajac si¢ zwlaszcza na watkach psychiatrii, lecz
rowniez popularnej juz wowczas psychoanalizy, zaczal coraz czg$ciej odnosi¢ si¢ do tych
dziedzin®. Czasy jego urzedowania zbiegly sic w psychologii z pojawieniem si¢ nurtu
humanistycznego, a w teologii rownolegle rozwijat si¢ ruch ressourcement, przez ktéry m. in. Jean
Daniélou krytykowat wczesniejszy porzadek podej$cia neoscholastycznego. Teolog 6w zarzucit, iz
w neoscholastyce brakuje miejsca dla historii. Dodatkowo ,,umieszczajac (...) rzeczywistos¢ nie
tyle w sferze podmiotow, ile w sferze esencji, [teologia ta- przyp.J.M.-D] ignoruje (...)
dramatyczny $wiat 0sob, §wiat powszechnych konkretdow wykraczajacych poza wszelkie esencje,
roznigeych sie pomiedzy sobg jedynie swymi egzystencjami **. Potrzeba uwzglednienia historii w
teologii, jest analogiczna dla psychologii, ktora bez historii osoby przestaje by¢ terapig, podobnie,
jak teologia potrzebuje historii.

Ostrozne przesunigcia tematyki rozwazan teologicznych mozna bylo wowczas dostrzec
cho¢by w rosnagcym zainteresowaniu do$wiadczeniem mistycznym, rozwazanym jednak od innej
niz dotad strony, a mianowicie - subiektywnos$ci. Dla przyktadu, Jean de Menasce proponowat

uwzglednia¢ zardwno czynniki psychiczne, jak i duchowe odno$nie tej tematyki*™

. Wspomniany
juz Daniélou takze siggnat do doswiadczenia mistycznego, ale zamiast poszukiwaé inspiracji u §w.
Tomasza, jak uczyniono by we wczesniejszych dziesigcioleciach XX w., wskazal na Ojcow
Kosciota jako autorow, ktorzy toczyli podobne rozwazania. Ojcowie, jego zdaniem, wskazali na
wazne komponenty psychologiczne doswiadczenia Boga. Na przyktad kategorie Grzegorza z Nyssy
zgodnie z jego opinig przydatyby si¢ dzisiejszej psychologii. Wpisuja si¢ w nie (1) epektasis,
oznaczajace nieustajaca transformacj¢ ducha, ,,stawanie si¢ za$ ruchem owym jest ruch pozadania,
ktory zna psychologia, jednak nie méwi ona o dobru; (2) wykorzystanie jezyka mitu i symboli; (3)
okreslenie ,,ciemno$¢ Boga”, zaczerpnigte od Filona, a uzyteczne dla opisu analizowanego
dos$wiadczenia.*

Pius XII po raz pierwszy skomentowal terapi¢, ktora docenial jako forme pomocy, cho¢ z
drugiej strony podjecie tego tematu wymagato, aby w debacie wyraznie zaistnialo wlasciwe pojecie
osoby ludzkiej. Papiez przestrzegal przed fragmentarycznym podejsciem do osoby, gdyz przeczyto

ono doktrynie o jednos$ci, rozumnosci 1 wolno$ci ludzkiej duszy. Pius XII postulowat zatem, aby

82 Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 92.
2 Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 312.
84 Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 312- 313.
%% Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 314- 320. M. Manikowski, Ekstasis i epektasis
Jjako dwa elementy opisujqgce doswiadczenie mistyczne wedtug Grzegorza z Nyssy, ,,Filozofia Chrzescijanska”, 14
(2017), 5. 71-86.
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psychologia uwzgledniata jednos¢, sens ostateczny oraz przeznaczenie osoby ludzkiej, jak réwniez
wyjatkowa zdolno$¢ czlowieka do osadéw moralnych. Pomimo to nauka papieza zostala w
srodowiskach katolickich przyjeta glownie jako krytyka psychologii, dopiero z perspektywy czasu
mozna zauwazy¢ pozytywne strony jego wypowiedzi. Wyraznie nieakceptowane watki dotyczyty
kwestii erotyki, nazbyt zdaniem papieza wyeksponowanych przez Freuda. Krytyka dotyczyta
owczesnej psychiatrii 1 psychoanaliz. W ogélnym jednak rozrachunku zmierzano do wypracowania
kompromiséw 1 tak lata 50° XX w. odznaczyly si¢ zazegnaniem konfliktéw pomiedzy Kosciotem 1
psychoanaliza, gtéwnie z uwagi na dopuszczajace praktyke psychoanalizy opinie samego papieza.
Pozytywne opinie odno$nie psychologii formutowali wowczas takze znaczacy mysliciele, jak na
przyktad Ronald Dalbiez i Jacques Maritain. Pozytywnie oceniane watki koncepcji Freuda, zostaty
wykorzystane w ramach praktycznej dziatalno$ci Kosciota na przyklad w ramach koncepcji
Thomasa Vernera Moore’a, ktdry prowadzit terapi¢, nie wyznawal jednak psychoanalitycznej
ortodoksji**®. Z kolei Timothy Gannon, student Moore’a i zatozyciel wydziatu psychologii w Lorras
College, komentowat w latach 50 stosunek s$rodowiska psychologow katolickich jako zbyt
pochopnie odrzucajacy psychologie gldéwnego nurtu i wycofywanie si¢ do ,.getta” filozofii, tj.
odrzucanie twierdzen psychologii, ktéra dopiero wypracowywala wybrane, antropologiczne
pojecia. Powrdt do metafizyki ocenit jako niefortunng alternatywe, ktora psychologia juz wczesniej
odrzucita jako skrajng. Celem 6wczesnej psychologii bylo przyjecie orientacji eksperymentalnej, w
ktorej konieczno$cia byto poddanie w watpliwo$é wszystkiego, co chciano raz jeszcze zbadaé.?

Warto zaznaczy¢, iz wspotczesnym Piusowi XII kontekstem dla dialogu z Watykanem
specjalistow zdrowia psychicznego, ktorzy byli jednoczes$nie katolikami, byto utworzenie podczas
omawianego pontyfikatu ACPA (American Catholic Psychological Assosociation), czyli
Amerykanskiego Katolickiego Towarzystwa Psychologicznego, ktérego prekursorem bylo
Towarzystwo Chicagowskie ze statutem utworzonym w 1949 roku. Dziatalno$¢ stowarzyszenia
wigzano na poczatku z przyjmowaniem i integrowaniem idei psychologicznych w katolicyzm,
pozniej za§ rozszerzono dzialalno$¢ na propagowanie mys$li katolickiej w psychologii. Wsrod
tematow, ktore poruszali specjalisci, byly m.in. kwestie etyki wykrywania klamstw, problemy
malzenskie, wina i sumienie czy terapia niedyrektywna Carla Rogersa, tworcy psychologii
humanistycznej**®.

Wspomniany juz Gannon, dziatacz ACPA, pomimo przytoczonej wczesniej subtelnej krytyki

%86 Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 261-268. Moore byt jednym z badaczy, ktorzy
zaproponowali psychiatryczne i psychologiczne badania kandydatow do seminarium, ktora to praktyka szerzej
rozpowszechnita si¢ za czasdéw omawianego papieza R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 394-
395. Warto jednak zaznaczy¢, ze ostateczne przyjecie tej praktyki, potgczone z rozgraniczeniem aspektu
psychologicznego i duchowego, przypada na czasy pdzniejsze i dojrzalg forme przyjety w latach 70°- por. R.
Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 400.
%7 Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 390.
8 Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 376-401. . ACPA z czasem zmienilo si¢ w 1968
roku w PIRI- Psychologists Interestet in Religious Issues — Psychologowie Zainteresowani Zagadnieniami Religijnymi,
ktéra miata bardziej religioznawczy charakter.
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warto$ci tomizmu dla nauki, wydobyl kwestie wartosci katolickich. Wypowiadat si¢ na forum
naukowym inspirujac si¢ przemoOwieniem papieza, dotyczacym moralnych aspektow praktyki
psychologicznej z 1958 roku. Wartosci wypracowane w katolickim systemie filozoficznym uznat za
cenne dla psychologii, ktora popadata jego zdaniem w rozmaite problemy z powodu braku wtasnej
antropologii. Ten sam badacz dostrzegat takze, ze ,,podana przez papieza definicja osobowosci,
wedle ktorej jest ona «psychosomatyczng jednoscig czlowieka w tej mierze, w jakiej jednos¢ ta jest
okreslana 1 kierowana przez dusze», oznacza odzyskanie «dla psychologii naukowe;j
funkcjonalnego pojecia duszy, to jest czego$, czego przez tak wiele lat intensywnie
poszukiwano™¥. Inny badacz zrzeszony w tymze towarzystwie, Albert F. Grau, wypowiedziat si¢ w
obronie tomizmu, jak 1 warto$ci. Zauwazyl, ze przyjecie filozofii jako ,,wyjasniajacych wskazoéwek”
nie zmienia w zaden sposdb wolnosci praktyki psychologicznej, wrecz przeciwnie — dostarcza
argumentow za szacunkiem do osoby, ktorej przeznaczenie jest transcendentne. Kugelmann
zaznacza, ze psychologowie katoliccy, inaczej niz reszta Srodowiska, uznawali wypowiedzi papieza
Piusa XII jako zachete do integracji dziedzin.*® Jeszcze inny psycholog, Charles A. Curran starat
si¢ o integracje tomistycznej teorii ksztaltowania charakteru z charakterystyczna dla psychologow-
humanistow terapig niedyrektywna, co byto mozliwe przy wykorzystaniu pojecia osoby.>"

Co interesujace, ostatecznie w przewazajacej tendencji ACPA aktywnie poszukiwato
sposobu uniezaleznienia si¢ od neoscholastyki i jej ograniczen, stad zwrdcito si¢ ku powstajacej
psychologii humanistycznej, reprezentowanej przez Allporta, Rogersa i Roll-ego Maya,
jednoczes$nie od strony filozoficznej interesujac si¢ pismami fenomenologéw Martina Heideggera i
Edmunda Husserla, ktorych idee intensywnie naptywaly wowczas z Europy. Integracje na tym polu

byly dokonywane w pozniejszych latach, juz poza pontyfikatem Piusa XII***

. Antyautorytarny
dyskurs psychologii humanistycznej miat jednak negatywny wplyw na relacje ze Stolica
Apostolska, gdyz psychologowie zaczeli postrzega¢ takze kwesti¢ autorytetu ko$cielnego jako
przejaw niezdrowej wiadzy*”

Za czasow Piusa XII popularnym do dzisiaj duchownym, ktory dzialal wyraznie na
niekorzy$¢ dialogu, a ktéry paradoksalnie przyczynit si¢ zardowno do powstania ACPA, byl biskup
Fulton Sheen. Autor podaje, ze w Ameryce Sheen zdobyt rozgltos medialny i przez dtuzszy czas

prowadzil spor z psychiatrig, co naturalnie odbijalo si¢ na postawie katolikéw wobec dziedziny

psychologii®*. Biskup ostatecznie zaakceptowal poglady przynajmniej psychiatrow katolickich,

R, Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 402.

2% Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 402; por. s. 481.

1 Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 508- 510.

22 por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 429- 430.

23 Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 481- 483.

24 Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 417. Kugelmann wyjas$nia, iz krytyka Sheena pod

adresem psychoanalizy byla o tyle szkodliwa dla dlalogu dziedzin, iz 6wczeséni katolicy nie odrdzniali psychiatrii,

psychoanalizy oraz freudyzmu, cho¢ sam Sheen odréznit psychiatri¢ jako nauke oraz psychoanalizg jako ,,ideologi¢”.

Dodatkowo, hierarcha zestawiat freudyzm z marksizmem. Jednoczesnie, pozytywnie wyrazat si¢ na temat Viktora

Whiete’a, ktory opracowywat teorie Junga, a takze Alfreda Adlera — por. s. 272- 279. W tym kontekscie mozna dodac,
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jednak stato sie to dopiero po serii pozytywnych wypowiedzi Piusa XII dotyczacych psychologii®”.
Autor podaje takze, ze w 1958 roku Sheen zwrdcit si¢ bezposrednio do innej organizacji - Gildii,
powtarzajac jako swoja, opini¢ Piusa XII i twierdzit, Ze psychiatria jest dziedzing pozyteczna, jesli

tylko naukowcy pamigtajg o prawdziwej naturze i przeznaczeniu czlowieka™.

Ciekawostka
opisujaca praktyczng wspolprace dziedzin jest fakt, iz Frank Aid, psychiatra i jeden z tworcow
psychofarmakologii, byt doradcg Piusa XII w 1958 roku podczas papieskiego wystapienia na temat
psychiatrii.?’

Jan XXIII jest uwzgledniony przez Kugelmanna jako o tyle istotny dla dialogu dziedzin, iz
zwolal on sobor, na ktérym mialo si¢ dokonaé przesunigcie akcentow w debacie oraz rozszerzenie

horyzontow teologii o inne dziedziny**®

. Autor uznaje, iz Pius XII w latach 50’ zapoczatkowat
droge, ktora poszedt Sobor Watykanski II. Jan XXIII nie wypowiadal si¢ jednak w konkretnych,
psychologicznych kwestiach.

Gdy Urzad Piotrowy objat Pawet VI, wspomniane juz ACPA popadto w czgsciowy konflikt
z Watykanem. Wigkszo$¢ psychologdéw katolickich opowiadala si¢ przeciwko encyklice Humanae
Vitae 1 wyrazala pozytywna opini¢ odnosnie kontroli urodzen. Oponenci zarzucali papiezowi m.in.,
to, ze nie zna aktualnych wynikow badan psychologicznych®”. Autor zwraca takze uwage na
recepcje encykliki w spoteczenstwie, a takze na fakt raczej niekorzystny dla debaty, a mianowicie,
1z Kosciot wypowiadal si¢ w tamtym czasie z uzyciem nakazow 1 zakazow, nie styszano natomiast
innych wypowiedzi i nie inicjowano dialogu.’® Po krotkim pontyfikacie Jana Pawla 1, ktorego
Kugelmann nie wymienia, Jan Pawel II okazywal energiczne poparcie encyklice Pawla VI, ktorej
byt po czesci inspiratorem™'. Pontyfikat papieza Polaka odznacza si¢ raczej pewnym zastojem w
dialogu dziedzin - autor wspomina Jana Pawla II jeszcze tylko dwa razy. Jak zaznacza: , W

konstytucji apostolskiej Ex corde Ecclesiae (1990/ 2007) Jan Pawetl 11 postawil pytanie o znaczenie

iz innym aktywnym krytykiem psychoanalizy byt Rudolf Allers, ktory wprost nazwat ja herezja- Por. R. Kugelmann,
2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 268- 272.
2% Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 275.
*%R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 420. Gildia Psychiatrow Katolickich zostata powotana
w Nowym Jorku, a jej poczatki si¢gaja poczatkow psychologii jako dziedziny. Jej dziatalno$¢ dotyczyta gtdwnie
psychiatrow jako adeptow medycyny, miata charakter bardziej apologetyczny od ACPA, pragngta takze dowodzié
spdjnosci zasad medycyny z moralno$cig chrzescijanska i tam, gdzie byla taka potrzeba, propagowac katolicka etyke w
XX w. Jej dziatalno$¢ datuje si¢ na lata 1952- 1988.
27 R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 433.
2% Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 304.
% Protest podpisato az sze$¢dziesieciu psychologdw, a stanowisko papieskie nazwano ,,falszywg psychologig”.
Zapytano takze, czy Stolica Apostolska rozumie, przed jakim dylematem stawia wierzacych psychologéw wobec
oficjalnego stanowiska psychologii naukowej. Kugelmann zauwaza takze, iz ogltoszenie w 1968 roku encykliki
opowiadajacej si¢ przeciwko kontroli urodzen finalnie przyczynito si¢ do wigkszej autonomii psychologéw wzgledem
Watykanu- por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 405- 410. O innych problemach z
postuszenstwem Stolicy Apostolskiej, jak i na temat krytyki elementow katolicyzmu przez zrzeszonych w ACPA
psychologéw katolickich, pisze Kugelmann dalej- zob. s. 481- 483.
30 Ppor, R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 428.
%01 Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 428. Zob. P. Gatuszka, Karol Wojtyta i Humanae
Vitae. Wkiad arcybiskupa krakowskiego i grupy polskich teologow w encyklike Pawia VI, Papieski Instytut Jana Pawta
II dla Studiéw nad Matzenstwem i Rodzing (Katedra Karola Wojtyly) i Muzeum Pana Pawta II i Prymasa
Wyszynskiego, Warszawa 2018.
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instytucji, ktore sg zarazem akademickie i katolickie, co z zasady nie powinno rodzi¢ sprzecznosci.
Dokument ten sugeruje rozwazenie pewnych rozwigzan sytuacji, ktore niekiedy powoduja trudnosci
w relacjach pomiedzy psychologia i myS$lg katolickg”.’*” Owo zastanowienie nad sensem
uniwersytetow katolickich moze oznacza¢ nowy etap, ktdry autor oddziela od etapéw minionych -
neoscholastyki, a takze, jak go nazywa, etap ,,zachlty$nigcia si¢ nowosciami”, ktory jego zdaniem
przypada na lata 1965- 1990°*.

Sam Sobor Watykanski Il uznaje Kugelmann za zwrot w historii relacji katolicyzmu z
psychologia. Jak pisze: Sobor Watykanski 11 ,nie tylko usankcjonowal «pluralizm filozoficzny» lecz
1 «kulture terapeutyczng» wspotczesnego Zachodu (...) [gdyz-przyp.J.M.-D] otwarla si¢ mozliwos¢
interpretowania utomnos$ci ludzkich nie tylko jako problemoéw czysto moralnych, wigzacych si¢ z
takimi pojegciami jak grzech 1 pokuta, lecz takze w kategoriach psychologicznych i socjologicznych
uje¢ ludzkiej stabo$ci i cierpief 1 jak dodaje: Oznaczato to takze, Ze psychologia i psychiatria
zaczely mie¢ co$ do powiedzenia w dziedzinie duszpasterstwa”.*** W Gaudium et Spes, w numerze
62 czytamy, ze w duszpasterstwie winno si¢ uznawac 1 w wystarczajacym zakresie stosowac nie
tylko zasady teologii, lecz takze zdobycze nauk $wieckich, zwlaszcza psychologii 1 socjologii, aby

39 'Warto nadmieni¢, iz w kilka lat

prowadzi¢ wiernych do czystszego i dojrzalszego zycia w wierze
przed Soborem Watykanskim II ukazata si¢ ksigzka Counseling the Catholic (Poradnictwo
katolickie) George’a Hagmaiera CSP 1 Roberta Gleasona SJ, ktorzy wypracowali uproszczony,
psychologiczny jezyk, mozliwy do wykorzystania w postudze duszpasterskiej. Tresciag opracowania
byly problemy emocjonalne czlowieka, ktore wywierajac wptyw w okresie dziecinstwa i mtodos$ci
doprowadzaja do znieksztalcen osobowosci w dorostosci. Ukazano takze mechanizmy obronne,
opracowujac klasyczne ujecie Freuda. Wedtug analizowanego opracowania, w ten sposob autorzy
przyczynili si¢ do ,,powstania strefy, w ktorej kaptani mogli uzna¢, ze jednak warto nauczy¢ si¢
czego$ od psychologéw. Nalezac do obu «plemion», Hagmaier zaproponowat 6w jezyk zaréwno
kaptanom, jak i psychologom i psychiatrom, by mogli wspdlnie, w obrgbie jednego dyskursu,

przedyskutowa¢ problemy specyficzne dla praktyki pastoralnej”**

. Kugelmann zaznacza, ze
poszczegblne pojecia nie sg ,,psychologicznymi obiektami epistemicznymi”, a raczej stanowig
forme¢ dialektu, ktéry uwzglednia wkiad obu dziedzin. I tak na przyktad freudowskie ,,id”,
przemianowane przez Hagmaiera na ,,to”, zostalo wzbogacone zgodnie z katolicka tradycja, gdyz
zostalo zestawione z tomistycznym pojeciem ,.energii psychicznej”. Z kolei ,,nad-ja” (superego),
zostato zintegrowane z ,,sumieniem nie§wiadomym” i odroznione od ,,sumienia $wiadomego” a

freudowskie ,,ja” (ego) wystepuje tam w swoistej fuzji z teologicznymi komponentami wiadz

intelektu 1 woli. Inny mysliciel, Raymond Hostie dziatajacy w latach 60’ XX wieku, dokonat

02 Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 11.
30 Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 555.
34 R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 429.
%5 Gaudium et Spes, 62.
36 R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 517.
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uporzadkowania zagadnien bardziej od strony psychologii humanistycznej, z wptywami psychologii
egzystencjalnej. Jego praca odznacza si¢ nie tyle odrebnym slownikiem, ile staraniem, by nie
uzywaé terminologii specjalistycznej, a raczej postugiwac si¢ jezykiem opisowym, stosownie do
konkretnej sytuacji i odpowiednio do zagadnien praktycznych. Hostie juz wowczas postulowat
wyrazne rozdzielenie praktyki duszpasterskiej od terapii uzasadniajac, ze duszpasterstwo jest
prowadzeniem, terapia za§ - wlasng pracg czlowieka nad wyjatkowym, indywidualnym
doswiadczeniem, ktére powinien z pomocg przerobi¢. Doradca duchowy, jako nowy,
zaproponowany przez tego autora kontekst pastoralny, mial czerpal z terapii zorientowanej na

klienta, jednak sam proces nie byt z nig tozsamy"’.

2.3.2. Karol Wojtyta - Jan Pawet Il. Uzycie psychologii w pracach oraz
ocena nauk o cztowieku

Poczatkiem refleksji o osobie ludzkiej, adekwatnej antropologii, relacjach migdzyludzkich
oraz godnos$ci 0sob i ich powotania, wydaje si¢ by¢ okres krakowski w biografii Karola Wojtyly, a
zwlaszcza dzieto Mitos¢ i odpowiedzialnosé. Jan Pawet 11, cho¢ nie podejmuje zbyt wyraznie
polemiki z psychologia jako wyizolowang dziedzing, w réznych kontekstach wypowiada si¢ na
temat ,,nowozytnych nauk” czy blizej przedmiotu zainteresowan niniejszej pracy ,nauk o
cztowieku”. Ponadto, jak si¢ zdaje, papiez odnosi si¢ pierwotnie nie do samych teorii, ile do
pewnych watkow popularnej w czasach jego postugi duszpasterskiej, a pdzniej pontyfikatu recepcji
psychologii, i teologii, zwtaszcza za§ nauki Kosciota dotyczacej moralnosci 1 ich spotecznego
wydzwieku.

W dziele Mitos¢ i odpowiedzialnos¢ znajduja si¢ watki, ktore przyszly papiez nazywa
psychologicznymi, takze dlatego, iz rozumie on pod tym pojeciem zardéwno pewien obszar w
cztowieku, o ktorym pisali autorzy klasycznej teologii, a takze, cho¢ w nielicznych fragmentach,
psychologi¢ jako nowa nauke powstala w XIX w. W tym drugim kontek$cie Wojtyta odwotuje si¢
do pojecia libido, a takze wspomina imiennie Freuda - autora tego terminu. Wielokrotnie czyni
takze aluzje do psychologii i jej zagadnien, aby zarysowaé wlasciwa perspektywe dla opisu osoby
oraz tytutowych zagadnien mitosci 1 odpowiedzialno$ci z uzyciem antropologii teologiczne;.

Wojtyta opisuje réwniez poped jako: ,,wewnetrzne «dzianie sig»”, z ktorym cztowiek winien
postepowac z uzyciem refleksji, gdyz to on jako czlowiek — sam siebie determinuje. Tu wida¢ juz

dyskusje z determinizmem w naukach przyrodniczych, ktore wewnetrznym czynnikom

37Por. R. Kugelmann, 2013, Psychologia i katolicyzm..., dz. cyt., s. 515-521. Na temat r6znych stanowisk wobec
rozgraniczenia dziedzin piszg jeszcze w dalszej czesci pracy.
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konstytutywnym osoby, najczesciej cielesnym, przypisuja decydujacy wplyw na czynno$ci calego
cztowieka. Teologia od poczatku pojawienia si¢ podobnych postulatow w nowozytnej nauce
dyskutuje z nimi, z uzyciem gtownie poje¢cia wolnej woli, ktore takze pojawia si¢ w wigkszos$ci
odniesien autora. Jednoczes$nie, co istotne, miejsce popedu jest zdaniem Wojtyly wazne w
sekwencji zdarzen prowadzacych do mitosci, co wigcej to poped stanowi podloze, na ktorym
wyksztalca si¢ mitos¢. Autor wysuwa teze¢, iz: ,,Poped seksualny wyrasta ponad determinizm
porzadku przyrodniczego aktem mitosci”. Jak dalej wyjasnia, celowo$¢ mitosci niejako wyciaga
kwestie popedu do poziomu osoby i miloSci, nie jest on czg$cig czitowieka, ktora mozna by
przypisywaé zwierzetom. Tu Wojtyta podejmuje dyskusje z niektérymi dawniejszymi, skrajnymi
nurtami w teologii*®®.

Wojtyta zauwaza, iz zardwno interpretacja ,,libidystyczna” popedu, jak 1 wersja purytanska,
stanowig skrajnosci. Krytykuje stanowisko psychoanalizy dotyczace ludzkiej seksualnosci. Dla
Freuda czlowiek jest podmiotem milosci — uwrazliwionym na nig, jednak przezywajacym ja na
sposOb stricte subiektywistyczny, natomiast Wojtyla podkresla, iz wobec zagadnienia mitosci
cztowiek jest zarowno podmiotem, jak 1 przedmiotem. Obiektywno$¢ praw, ktore dotykaja
czlowieka, zwlaszcza za$§ prawa moralnego, jest kluczowa dla teologicznej wizji cztowieka.
Zagadnienia moralnosci i odpowiedzialnosci wykraczaja tu ponad psychologie, jesli rozumie¢ ja
jako tozsamg z koncepcja Freuda. Wyjasnienie zagadnienia popedu omija pewne tabu,
obowigzujace w krggach koscielnych, a Wojtyla wigze go nawet ze zdolno$cig osoby do
transcendencji w miejscu egocentryzmu. Ponadto, odczucie pozadania sygnalizuje brak i
jednoczesnie sugeruje osobie istnienie jakiego$ dobra poza nig samg*”.

Wojtyla twierdzi jednak, ze psychologia nie opisuje w sposdb wystarczajacy perspektywy
wlasciwej antropologii chrzescijanskiej 1 jak wyjasnia: ,,(...) potrzebna nam jest analiza mito$ci nie
tylko pod katem psychologicznym, ale przede wszystkim pod katem etycznym™>'’.

Autor jako jedng z kilku perspektyw podejmuje ,,analiz¢ psychologiczng mitosci”, ktéra
obejmuje: (1) wrazenie 1 wzruszenie; (2) zmystowos¢; (3) uczuciowos¢ 1 mitos¢ uczuciowa; (4)
zagadnienie integracji mitosci. Wrazenie 1 wzruszenie oznaczaja pierwszy kontakt dwojga osob,
ktéry pozniej jest podtrzymywany przez zmysly wewnetrzne. Akcent pada w nim na cielesnos¢,
cho¢ nie tylko. Kolejny element — zmystowo$¢, rozumiana jest jako: ,,(...) co$ wiecej niz reakcja
zmystOw na przedmiot, na osob¢ drugiej pici (...) Zmystowos$¢ polega zawsze na przezyciu
okreslonej warto$ci”. Zmystowos$¢ wymaga dojrzalego odniesienia si¢ do niej. Sama w sobie, jest
»odruchem, nie jest moralnie zfa; jednocze$nie domaga si¢ okreslenia na polu antropologicznym
wlasciwego sobie skutku, ktory wynika dla niej z planu Stworcy i ku ktoremu ma zmierzac.

Zmystowos¢ oderwana od tej celowosci sprowadza na cztowieka ryzyko ztego jej wykorzystania.

38 Por. K. Wojtyta, Mifos¢ i odpowiedzialnosé, Lublin: WN KUL, 2010, s. 46-49.
39 por. K. Wojtyta, Mifosé i odpowiedzialnosé..., dz. cyt., s. 57-64; 75-76.
30K, Wojtyla, Mitosé i odpowiedzialnosé..., dz. cyt., s. 81.
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Ma zatem pozostawac otwarta dla innych, ,bardziej szlachetnych” komponentow mitosci, ktore
tradycyjnie wigze si¢ w teologii ze sprawami ducha. Co jednak wazne, nowos$cig wzgledem
wspotczesnych Wojtyle dyskursow jest fakt, iz nie zgadza si¢ on na odrywanie kwestii ciata od
wizji osoby ludzkiej; co wigcej - podkresla, ze warto$¢ osoby okreslona jest przez catos$¢ cielesno—
duchowg’'. W ten sposob, posrednio odnosi sie¢ do pogladéw absolutyzujacych ludzkie ciato,
charakterystycznych dla wielu nurtéw psychologii, w tym zyskujacej wowczas coraz wigksza
popularno$¢ teoriom Freuda. Oprdocz opisanych powyzej tematéw pojawiaja si¢ w rozwazaniach
Wojtyty jeszcze inne dotyczace psychologii, jak ludzka uczuciowo$¢, zwiazek niektérych twierdzen
psychologicznych z obiektywna prawda, czy mozliwos¢ funkcjonowania jej jako dziedziny
naukowej w oderwaniu od moralnosci 1 etyki. Te kwestie jednak nie sg podstawowym tematem
rozwazania niniejszej pracy, stad zostaty pomini¢te.

Stanowisko Jana Pawta II wobec wspotpracy teologii z psychologia na polu duszpasterstwa
jest trudne do uchwycenia, gdyz nie jest przedmiotem osobnych dociekan poswigeconych wytacznie
temu problemowi. Zrodlem staja sie tu przede wszystkim wywiady wydane w wersji ksiazkowej —
Nie Iekajcie sie, pochodzace z 1982 r. - wczesnych lat pontyfikatu®', a takze Przekroczyé¢ prog
nadziei wydany w Polsce w 1994 ', w ktérych mieszczg si¢ spostrzezenia o charakterze
antropologicznym, pomocne w uchwyceniu mysli papieza Polaka na temat psychologii. Wydaja si¢
one dostrzega¢ warto$¢ psychologii jako dziedziny wspierajacej rozwdj cztowieka 1 mogacej by¢
przydatng w roznych aspektach formacji i duszpasterstwa. Precyzyjne wypowiedzi na ten temat
znajduja si¢ w adhortacji poswieconej formacji kaptandw Pastores dabo vobis. Jan Pawet 11
zauwaza w niej wplyw czynnikow psychologicznych na warunki w jakich rozwija si¢ wspolczesny
Kosciot. Takze docenia wktad psychologii w budowanie wiedzy i nazywa ja ,,naukg o czlowieku”.
A w dalszych fragmentach tego dokumentu kilkukrotnie przywotuje konieczno$¢ uwzglednienia
wiedzy psychologicznej w procesie formacji na réznych etapach: w nizszych i1 wyzszych
seminariach duchownych, formacji statej oraz kierownictwie duchowym. W punkcie 66. Pastores
dabo vobis, papiez Polak, pisze o koniecznosci uswiadamiania sobie przez biskupow
odpowiedzialnosci za formacje przysztych kaplanéw 1 budowanie w nich podstawowych
kompetencji stuzgcych pracy cztowiekowi, czemu ma shuzy¢ szczegdlnie psychologia®.

Jan Pawet I wyrazit rdéwniez aprobate dla wykorzystania wiedzy psychologicznej podczas
spowiedzi. Nigdy nie moze ona sta¢ si¢ zadng formg terapii ani poradnictwa, ale dzigki naukom
humanistycznym — w tym psychologii — spowiednik moze wlasciwie rozpozna¢ motywacje

penitenta i jego stan wewnetrzny. Takie opinie wyrazil w adhortacji po$wigconej sakramentowi

3 por. K. Wojtyla, Mito$¢ i odpowiedzialnosé..., dz. cyt., s. 92-106.
312 Por. A. Frossard, Nie lekajcie sie..., dz. cyt.
33 Por. Jan Pawel 11, Przekroczyé¢ prdg nadziei. Jan Pawel Il odpowiada na pytania Vittoria Messoriego. Redakcja
Wydawnictw Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, Lublin 1994.
314 por. Jan Pawel 11, Pastores dabo vobis, 42; 52; 66; 72-74; 81.
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pokuty i pojednania Recontilatio et penitentia, w numerze 29.°" . oraz w wypowiedzi skierowanej
do Penitencjarii Apostolskiej] w 1993 roku. Powiedziat wowczas: Sakrament Pokuty nie jest i nie
powinien stac¢ sie technikq psychoanalityczng, czy psychoterapeutyczng. Tym niemniej, dobre
przygotowanie psychologiczne

i znajomoS¢ nauk o czltowieku w ogdle, z pewnosciqg utatwiq spowiednikowi poznanie
tajnikow sumienia oraz dokonywanie rozroznien — co nie zawsze jest tatwe — miegdzy czynami
prawdziwie ludzkimi (czyli takimi, za ktore ponosi si¢ odpowiedzialnos¢ moralng), a czynami
czlowieka. Te ostatnie bywajg uwarunkowane mechanizmami psychologicznymi®'.

Jesli chodzi o encykliki, ujmujac problem bardzo szeroko, mozna odnie$¢ si¢ do Fides et
Ratio, gdzie papiez ustala relacj¢ migdzy poznaniem pochodzacym z rozumu oraz wiary. Pojawia
si¢ w niej zagadnienie sensu, ktéry moze dotyczy¢ rowniez 0osob niewierzacych. Z punktu widzenia
relacji psychologii z teologia, warto nadmieni¢, iz jest to wazne zagadnienie w logoterapii Frankla.
Autor wreszcie przestrzega przed zamykaniem si¢ na Boga i1 Jego Objawienie, poprzez
przyjmowanie perspektywy wylgcznie immanentnej, z wykluczeniem transcendencji’'’. Mozna
zwréci¢ uwage takze na przemowienie Jana Pawta II w Puebli w 1979 r., w ramach ktorego ojciec
swiety dostrzega powinno$¢ mowienia prawdy o cztowieku w epoce, ktora bedac jednoczesnie
przeniknigta humanizmem i antropocentryzmem, paradoksalnie prezentuje niepewno$¢ co do jego

tozsamosci’'®,

2.3.3. Joseph Ratzinger- Benedykt XVI. Psychologia w kontekscie wydarzen XX
W. 0raz jej ograniczenia

Inne, interesujace z punktu widzenia pracy, zagadnienia psychologiczne poddaje refleks;ji i
ocenie Joseph Ratzinger - Benedykt XVI. Uzytecznego opracowania dokonat w tym wzgledzie
Grzegorz Bachanek®”’. Benedykt XVI widzi Wyznania $w. Augustyna jako dzielo po czesci
psychologiczne, w ktorym jednoczes$nie poprzez ludzkie ,,ja” ukazane jest misterium Boga®®. W
dziele Jezus z Nazaretu, cz. 1. Od Chrztu w Jordanie do Przemienienia, w Benedykt XVI powotuje

si¢ na §w. Cypriana i jego analizy pokusy jako ulatwiajacej doswiadczenie kruchosci wiary, co

315 por. Jan Pawel 11, Recontilatio et penitentia, 29.
316 por. Jan Pawel I1. 1993. Przemdwienie do Penitencjarii Apostolskiej, ,,L’Osservatore Romano”, wyd. polskie 15 nr
5-6, s. 44.
317Por. Jan Pawel 11, Fides et Ratio, 26-27; 46.
38 A A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 12.
39 G. Bachanek, Psychologia a teologia. Miejsce spotkania w antropologicznej refleksji J. Ratzingera, ,,Studia Teologii
Dogmatycznej” 1 (2015), s. 31-47.
320 por. Benedykt XVI, Katechezy o Ojcach Kosciota, Krakow 2008, s. 158.
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odwotuje cztowieka do mocy Boga™'

oraz do Ewangelii $w. Jana, gdzie znajduja si¢ glgbokie
duchowe znaczenia, jakie mozna znalez¢ u psychologow, uznajacych pod$wiadomosé za
konstytutywng cze$¢ osoby ludzkiej. Zaréwno Ewangelia, jak i psychologia, odsytaja cztowieka do
jego wiasnej glebi, ukazujac tym samym, iz racjonalna §wiadomos$¢ stanowi jedynie ,,powierzchnie
naszej dusz*?.

Wedtug Bachanka gtowny wptyw na Benedykta XVI w kwestii stosunku do psychologii
widzi jednak autor w znajomosci z psychologiem Albertem Gorresem, ktorego kilkakrotnie
wymienia. Gorres podkresla konieczno$¢ nieredukowania poczucia winy 1 jego znaczenia w Zyciu
cztowieka, czym stanowi raczej wyjatek wsrdd psychologdéw. Brak poczucia winy jest dla niego
oznakg choroby duchowe;j. Takze Gorres wymienia skutki grzechu pierworodnego dla psychiki: (a)
sktonnos¢ do btedu; (b) uposledzenie wnioskowania; (c) brak pewnosci 1 jednocze$nie pozor
pewnosci; (d) rozum i uwaga tracg z pola to co Boskie; (e) brak pytania o sens i prawdg; (d)
ostabiong zdolno$¢ odrézniania tego, co stuszne od niestusznego; (e) zjawisko przesytu i nudy; (f)
do$wiadczenie frustracji, trudu, smutku oraz stresu; (g) nieuzasadnione legki; (h) postawy
ucieczkowe, nieufnos¢; (i) jako skutki bolu, Ieku 1 poczucia winy - nerwice i psychozy; (j) gasnaca
rado$¢ zycia i pogode ducha; (k) nieuporzadkowanie dazen. Kwestie poczucia winy sam Benedykt
XVI wiaze z sakramentem pokuty i pojednania, a w licznych innych wypowiedziach taczy
omijanie, czy redukowanie poczucia winy z negatywnymi zjawiskami takimi jak zatwardzialos$¢ czy
,,wewnetrzna choroba’*.

Wydarzenie autobiograficzne zapamictane z II Wojny Swiatowej jakim byto morderstwo
dokonane na kuzynie papieza, chorujacym na zespdt Downa, odznaczyto si¢ w postawie Ratzingera
do o0so6b psychicznie chorych. Kosciot w opinii papieza musi stluzy¢ takim osobom, gdyz sg one
»Huprzywilejowanymi dzie¢mi Stworcy”, za§ owa stuzba stanowi ,,miejsce spotkania psychiatrii,
psychologii 1 psychoterapii”. Moéwil o tym w trakcie IX Miedzynarodowej Konferencji,
zorganizowanej przez Papieska Rade ds. Duszpasterstwa Stuzby Zdrowia w 1996 r., ktérej tematem
byly choroby umystowe. Takze stala obecnos¢ cierpienia w ludzkiej egzystencji sktania papieza do
zwracania na nie uwagi od strony duszpasterskiej - tym bardziej, iz problem chorob psychicznych
wedtug niego w czasach wspotczesnych wyraznie narasta®,

Istotnym watkiem jest zwigzek ekologii z uporzadkowaniem §wiata wewnetrznego osoby

ludzkiej, co z kolei mozna taczy¢ z koniecznos$cig profilaktyki psychologicznej, jak 1 formacji. W

321 Por. G. Bachanek, Psychologia a teologia..., dz. cyt., s. 32.
322 Por. G. Bachanek, Psychologia a teologia..., dz. cyt., s. 36.
33 Por. G. Bachanek, Psychologia a teologia..., dz. cyt., s. 38-39; za: A. Gorres, Uwagi psychologiczne na temat
grzechu pierworodnego i jego skutkéw, w: C. Schonborn. A Gorres, R. Spearmann, Grzech pierworodny w nauczaniu
Kosciota. Glos psychologa, filozofa, teologa, Poznan 1997, s. 15-24. Warto zauwazy¢, iz tego rodzaju spostrzezenia
stanowia juz synteze psychologii z teologia, gdyz psychologia nie poshuguje si¢ pojeciem ,,grzechu pierworodnego”.
Opinia Gorresa jest tu zbiezna z przedstawiang w rozdziale 2.2. opinig Blessa; podobnie ujmuje problematyke poczucia
winy takze Victor Frankl, o ktorym pisz¢ w rozdziale 3. niniejszej pracy.
34 Por. G. Bachanek, Psychologia a teologia..., dz. cyt., s. 33.
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tym wypadku jednak autor postuguje si¢ raczej pojeciami teologicznymi, jak ,akceptacja siebie
jako stworzenie” oraz ,,dbanie 0 wewnetrzng czysto$¢”. Réwniez kwestia godnosci cztowieka, jak
pisze papiez, podnoszona w pracach Romano Guardiniego, teologa zajmujacego si¢ psychologia,
jest nieodzowna dla dialogu tych dwoch dziedzin, Ratzinger zwraca uwage, iz cho¢ Guardini
odwotuje si¢ do psychologii, uzywa terminu ,,istota” i ,,osoba” cztowieka, podkreslajac zarazem, iz
pomniejsze cechy - jak wiek, stan psychiczny czy naturalne talenty, nie mogg stanowi¢ o godnosci
osoby ludzkiej*.

Dalej Ratzinger broni tez wyraznego rozdzialu w antropologii teologicznej komponentu
ludzkiego i mechanizméw zwierzecych, co nie pozostaje bez wptywu na kwesti¢ ducha i psychiki.
Nazywa je ,manipulacyjnym 1 quazinaukowym zacieraniem roznic mig¢dzy czlowiekiem 1
zwierzeciem” 1 wprost wskazuje teren socjologii oraz psychologii zwierzat jako najwyrazniej
ukazujgcy opisywane przez niego zjawisko®**. W jego opinii, duch rzadzi si¢ innymi prawami niz
zasady wystepujace w §wiecie zwierzat. Bachanek dopowiada w tym miejscu, iz psychologia,
gubigc swg humanistyczng specyfike, moze kwestionowaé godno$é osoby ludzkiej**’. Tymczasem
papiez, uznajac ,,brak jednosci cztowieka z samym sobg” 1 ,,niezgod¢ na wilasne «ja»” za najglebsza
przyczyng chordb psychicznych, przypomina, iz sam czlowiek, jak i mito$¢ do niego, pochodza od
Stworcy, czym sugeruje, iz sama psychologia nie jest w stanie w sposob najglebszy skonfrontowaé
cztowieka z jego problemami, brakami i jednoczes$nie ich rozwigzaniem?*.

Ratzinger przedstawia takze krytyke Freuda, jednak inaczej niz Wojtyta, wigze poglady
psychoterapeuty z Wiednia w kwestii wplywu rodzicow na dzieci z kryzysem ojcostwa. Jak
twierdzi, za sprawa Freuda ojciec stat si¢ ,,koszmarem superego”, jednak rownoczesnie cztowiek
,wyemancypowal si¢ (...) z milo$ci” oraz dokonal ,,amputacji” tego co ,,pozwala zy¢”**. Co
ciekawe, procz krytyki psychoanalizy, Benedykt przedstawia takze ocen¢ behawioryzmu w ujeciu
Burrhusa Skinnera, ktory jego zdaniem, jak podsumowuje Bachanek: ,,(...) wychodzac od
psychologii probuje odrzuci¢ ludzkiego ducha i ludzka wolno$¢, zachecajac cztowieka, by powrocit
do réwnowagi wyzwalajac si¢ ze swego cztowieczenstwa” 1 dodaje: ,,Proba ta w roznych formach
nihilizmu staje si¢ coraz wigkszg pokusg dla zachodniej miodziezy”**. Nieco tagodniej odnosi sie
papiez do Junga, zwlaszcza jego pogladu, Zze Zrodlem nerwic jest ,,wypchnigcie Boga z centrum

iycia”%l

33 Por. G. Bachanek, Psychologia a teologia..., dz. cyt., s. 34.

38 Por. J. Szymik, Theologia Benedicta, t. 11, Katowice 2012, s. 193.

327 Por. G, Bachanek, Psychologia a teologia..., dz. cyt., s. 35.

38 Por. J. Szymik, Theologia Benedicta..., dz. cyt., s. 193,

3 Por. J. Ratzinger, Glosiciele i studzy waszej radosci. Teologia i duchowosé sakramentu $wiecern, ,,Opera omnia” t.

XI1I, Lublin 2012, s. 658.

30 Por. G. Bachanek, Psychologia a teologia..., dz. cyt., s. 35, za: J. Ratzinger, Na poczgthu Bég stworzyl... Cztery

kazania o stworzeniu i upadku. Konsekwencje wiary w stworzenie, Krakow 2006, s. 92.

31 Por. G. Bachanek, Psychologia a teologia..., dz. cyt., s. 39. Jak postaram si¢ ukaza¢ w rozdziale 3, mys$l Junga

sytuuje Boga jednak po stronie subiektywnos$ci czlowieka, wobec czego stowo ,,Bog” w jego teorii oznacza bardziej

uniwersalng czgs¢ wnetrza czlowieka, ktora moze wigza¢ si¢ takze z bozkami- osoba obiera na miejsce Boga to, co

chce. Niedostrzeganie owej czgsci jako centrum osoby lub brak troski o nie skutkuje zdaniem Junga zaburzeniami,
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Interesujagcym argumentem na rzecz ograniczono$ci psychologicznego spojrzenia jest
spostrzezenie Ratzingera dotyczace opisu Wniebowstgpienia Chrystusa, ktore sprowadza
nieintuicyjng pod katem psychologicznym reakcje apostotdow. Zamiast rozpacza¢ na skutek
opuszczenia, uczniowie przezywaja co$ w rodzaju tryumfu i nadziei, zostaja poblogostawieni, a
sam fakt Wniebowzigcia wigze si¢ z teologicznym podniesieniem obrazu cztowieka ku wyzynom,
w ktorych przebywa Bog. Papiez ocenia takze kazdg Chrystologie, ktora omija kwestie
utozsamienia z Bogiem, jako nieinteresujaca z perspektywy psychologicznej 1 historycznej. Bez
podstawy w wiezi z Bogiem ludzka egzystencja, jak i inne ludzkie sprawy, ulegaja rozpadowi.
Ratzinger zauwaza, ze ludzie jego czaséw poszukujg $wieckich psychologéw, a jednak ,,duszy
ludzkiej nie mozna ztozy¢ jak zegarka”, zwtaszcza pomijajac punkt odniesienia, jakim jest Bog”.
Ratzinger podpiera takze swoje rozwazania przypadkiem siostr zakonnych, ktore na skutek
kontaktu z psychologia czy tez odbytej psychoanalizy zrezygnowaly ze swojego powolania.
Komentarz sprowadza si¢ tu ponownie do wskazania podstaw: utraty tozsamos$ci, ostabienie
motywacji do zycia w warunkach zakonnych byly zdaniem autora wynikiem duchowosci
zawieszone] w prozni. Tracac odniesienie do Chrystusa, zycie chrzescijanskie traci rownocze$nie
sens. Takze wsrdd wspolnot zbytni nacisk na blisko$¢ miedzyludzka papiez ocenia wyraznie
krytycznie. Podobnie, wszelkie opisy religii bazujace na nadziei uzyskania caloSciowo dobrego
samopoczucia. Ostatecznie zatem, Benedykt XVI wskazuje na Chrystusa jako lekarza duszy, ktory
sam cierpigc i czynigc to wraz z cztowiekiem, uczy czlowieka cierpienia. Jak zauwaza autor
opracowania: ,,Psychologia pozwala w pewnej mierze odkry¢ potrzebe wiary, modlitwy i
przyjmowania sakramentéw, a takze ich uzdrawiajaca sile. Ale tez moze redukowaé te
rzeczywisto$¢ widzac w niej przede wszystkim rytualty majace pomodc czlowiekowi”?*.
Jednocze$nie Benedykt X VI krytykuje, jak ujmuje to Bachanek ,,naiwng wiare w nauke w teologii
posoborowej”. Przytacza wypowiedz papieza: ,,Ta wiara traktuje nauki humanistyczne jako nowga
ewangeli¢ 1 nie chce widzie¢ granic, poza ktére te nauki nie siegaja, ani trudnos$ci, ktore za soba
niosg. Psychologia, socjologia 1 marksistowska interpretacja historii zostaly uznane za naukowo
pewne, a zatem za niekwestionowane instancje mysli chrze$cijanskiej” .

Podsumowujac, Joseph Ratzinger — Benedykt XVI, analizuje niektore koncepcje
psychologiczne, kresli wyrazne granice dla jej watkéw, uwypuklajac nadrzednos¢ teologii i
osobistej relacji do Chrystusa, wzgledem teorii 1 technik majacych wspomaga¢ zdrowie psychiczne

cztowieka.

jednak nie wypowiada si¢ on w tym miejscu za stusznoscia ktorejkolwiek religii.
32Por. G. Bachanek, Psychologia a teologia..., dz. cyt., s. 40-43.
33 Por. J. Ratzinger, Raport o stanie wiary, Marki 2005, s. 158.
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2.3.4. Roznica w antropologii teologicznej oraz psychologicznej w refleksji
Dietricha von Hildebrandta

Dzieto Dietricha von Hildebranda ,,Liturgia a osobowos$¢” z 1943 roku podejmuje temat
krytyki wspolczesnej perspektywy antropologicznej, ktora zawiera obraz wylaniajacy sie z
niektorych elementéw dziedziny psychologii. Wspomina o psychologii jedynie na marginesie
rozwazan dotyczacych cztowieka w jego odniesieniu do Boga, a wlasciwg postawe w stosunku do
Stworcy wyraza jego zdaniem liturgia Ko$ciota Katolickiego. Perspektywa zamknigcia zdaje si¢
przeczy¢ podstawowemu powotaniu cztowieka, a takze wypacza¢ konieczno$¢ dazenia osoby do
udoskonalenia swojej wewnetrznej struktury. Hildebrand wtasciwie przenosi antropologie S$w.
Tomasza na teren liturgii, zatem jego perspektywe¢ wyznaczaja elementy grzechu pierworodnego,
faski Bozej, formacji. W tych zasadniczych punktach bedzie on analizowat ,,0sobowos¢” jako
bardziej mozliwos$¢ niz zestaw cech charakteryzujacy osobe. W ten sposdb bedzie rozumial ten
podstawowy konstrukt psychologiczny ogdlnie w sposéb zblizony do nurtéw humanistycznych,
zwlaszcza Abrahama Maslowa i1 Rogersa. Jak jednak okaze si¢ w dalszej czgs$ci tekstu, Hildebrandt
znacznie w szczegOlowych elementach diametralnie odbiega od koncepcji przytoczonych
psychologow™*.

Aby ukaza¢ ideat cztlowieka swietego, Hildebrand podkresla konieczno$¢ uwielbienia Boga
przez stworzenia i1 podkresla, ze procz uwielbienia obiektywnego, charakterystycznego dla catego
stworzenia, czlowiek posiada mozliwo$¢ uwielbienia osobistego, czyli §wiadomej odpowiedzi na
Bozy majestat. Mito$¢ i che¢ dobra sg koniecznymi warunkami dobrego postepowania®®’. Tak tez
cztowiek, w swoim rozwoju, zostaje ukierunkowany na Boga, nie za$ na cele pomniejsze. Jego
punktem odniesienia staje si¢ to, co transcendentne. Akt chwaty i czci wobec Boga dobitnie speinia
ten postulat 1 opisywany jest przez autora w analogii do mitosci, jako dopetnienie adoracji. Tu takze
dzigkczynienie realizuje gest uwielbienia, ktore obiektywnie zawarte jest w warto$ciach®,
Hildebrand w ten sposob opisujac swietos¢, jej warunki, wyraznie odgradza si¢ od innego ideatu
cztowieka, ktory dostrzega jako propagowany w swoich czasach. Jak pisze, jego perspektywa: ,,(...)
nie ma naprawdg¢ nic wspolnego z estetyzujacym przecenianiem tego, co w potocznym rozumieniu
rozumie si¢ przez «osobowost». Z tym «kultem osobowosci», ktéry pytanie o to, czy kto$ jest
«pelng osobowoscig», stawia ponad pytaniem o proste przestrzeganie Bozych przykazan, nie
chcemy mie¢ nic wspolnego. «Tylko jednego potrzeba»: uwielbienia Boga przez nasladowanie

Chrystusa i przez uczestniczenie w Jego uwielbieniu Ojca”*’. Tu $wieto$¢ staje sie wyraznie rozna

334 Por. S. Slaski, Transgresja i psychoterapia humanistyczna, ,,Polskie Forum Psychologiczne” 26 (2021) s. 141-152.
35D. von Hildebrand, Liturgia a osobowosé¢, Wydawnictwo ,,M”, Krakéw 2014, s. 26.
38 D. von Hildebrand, Liturgia a osobowosé..., dz. cyt., s. 28.
%7D. von Hildebrand, Liturgia a osobowosé..., dz. cyt., s. 31.
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wobec granicy rozwoju psychologicznego, a sama psychologia takze nie stawia sobie jako celu
uswiecenia czlowieka.

Ideat osoby jest u autora tozsamy z okre$leniem osobowosé, ktore odrdznia on od istot,
pozbawionej wyrazisto$ci oraz wydatnej indywidualnosci, przez co ta druga nie wykracza poza
przecietnos$¢. Hildebrand odnosi pojecie osobowosci do problemu niewystarczalno$ci statystyki w
kontekscie badan nad czlowiekiem, gdyz statystyka ukazuje jedynie usredniony poziom danej
cechy, nie pokazuje jego zdaniem natury czlowieka, tego, co dla niego normalne. Mozemy
powiedzie¢, ze psychologia w rozumieniu Hildebrandta postuluje nowa norme, ktora staje
przeciwko podejsciu zorientowanego na daleki cel zwigzany z ksztattowaniem ludzkiej natury
zgodnie z pojeciem chrzescijanskim. Autor podkresla, iZ nowa norma moze przedstawia¢ czlowieka
niedojrzatego, a nawet skarfowaciatego. Aby poprze¢ swoja perspektywe, odwotuje si¢, do pojec
psychologicznych. Wskazuje na czgste wystgpowanie psychicznych anomalii obecnych w ogolnej
populacji ludzkiej: zahamowan, zachowan infantylnych a takze wyparcia. Hildebrand okresla, iz
czlowiek klasyczny wyzbywa si¢ tego typu mechanizmow, jest nieprzykurczony w sobie, zdolny
objawia¢ site poswigcenia i mitosci®*®.

Ideat osoby wiaze si¢ z posiadaniem dwodch grup cech czy tez odniesien, zwigzanych z rola
Boga dla zycia cztowieka. Po pierwsze, wymienia cechy wrodzone danej osobie, cho¢ w niektorych
przejawach rozne dla réznych osob. Nalezg tu istotne wiadze duchowe, czy tez wyposazenia
charakteru. Autor wymienia: zdolnos¢ mitosci, moc poznawcza, site woli, potencjat predyspozycji
osoby, sit¢ zycia. Sg one czystym darem Boga. Po drugie wymienia cechy nabyte we wspotpracy z
Bogiem. Te drugie wiaze z organiczng igcznoscig ze Swiatem wartosci i prawdq, takze ze
zgodnoscig z obiektywnym logosem, co objawia si¢ w postepowaniu osoby 1 wigze si¢ z ingerencja
jej wolnosci. Od tego momentu czyni Hildebrand kilka uszczegétawiajacych obserwacii.
Przecenianie pierwszego aspektu jest jego zdaniem powodem nieuzasadnionego kultu niektdrych
postaci kultury i historii. Z drugiej strony zwraca on uwage, iz druga grupa wymienionych cech nie
moze zapewni¢ wielkosci osobie, ktéra w zakresie cech pierwszych otrzymata mniej niz inni. Dla
proby ukazania zwigzku teologii z psychologig istotne jest oddziatywanie liturgii na osobg, a takze
wspolnote osdb. Autor podkresla tu obiektywna jedno$¢ przed Bogiem, jaka zyskuja uczestnicy
spotkania ku czci Boga, zwraca uwagg¢ na likwidacje barier miedzyludzkich, wydobywanie
cztowieka z pychy. Ponadto cztonkowie wspdlnoty wiernych, kochajgc bliznich jak Chrystus,
wrastaja w Niego Jego mitoscia. Izolacja przeciwnie — jest zwigzana z tym, co zaspokaja tylko
cztowieka. Bledem wedlug autora jest mniemanie, iz wysoka warto$¢ sktania czlowieka ku
samotno$ci. Liturgia nie tylko jednoczy z Bogiem, ale wypowiada tre$¢ jej wiasciwa z poziomu

prawdy o metafizycznej sytuacji ludzko$ci*®.

38 D. von Hildebrand, Liturgia a osobowosé..., dz. cyt., s. 34.Por. Wolska U. Wizja czlowieka ponowoczesnego a
tomistyczna teoria osoby. Rocznik Tomistyczny 4, 191-214. 2015.
39D. von Hildebrand, Liturgia a osobowosé..., dz. cyt., s. 43-49.
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Jak Hildebrand dobitnie ukazal, nie jest mozliwe zréwnanie zatozen obu dziedzin.
Centralnos$¢ osoby Chrystusa oraz odniesienie stworzen, zwlaszcza za$ czlowieka do Boga jest
najistotniejszg roznica perspektyw. Wedlug autora cztowiek posiada w teologii bardzo istotne
miejsce, dwie dziedziny zatem nie r6znig si¢ w aspekcie szukania dobra cztowieka i spetnienia jego
dazenia do szczesScia. Wspotpraca duszpasterska dziedzin stuzy cziowiekowi przynajmniej do
pewnego momentu bez sprzecznosci. Co wazne, teologia nie potrzebuje psychologii, aby czlowieka
uczyni¢ waznym czy wywyzszy¢, 1 wydoby¢ z podrzednej roli wzgledem Boga czy tez
funkcjonowania wokot niego wspolnoty.

Duszpasterska wspotpraca zaklada cel po pierwsze teologiczny, a zatem podstawa
czesSciowej integracji dziedzin w celu ich wspdlpracy dla czlowieka musi by¢ ukazywanie Boga
jako punktu odniesienia, a takze pochodzenia cztowieka. Bog, nie za§ przyroda czy wlasna praca
cztowieka, jest zrédtem cech, ktore cztowiek odnajduje w sobie. Z jednej strony s3 to cechy, ktore
otrzymuje on od Boga w akcie stworzenia, z drugiej - tych cech, nad ktorymi sam pracuje, aby do

Boga zmierzac.

2.3.5. Papiez Franciszek. Mosty i granice dla teologii i psychologii

Papiez Franciszek w swoich encyklikach podejmuje raczej tematyke spoteczna, o ile za$
komentuje dziedziny wspolczesnych nauk, czyni to jedynie pobieznie. Wypowiedzi dotyczace
psychologii ponownie sg ukryte za szerszym spojrzeniem, cho¢ ukazane sg takze pewne obserwacje
cztowieka XXI w., ktorych opis zawiera wptywy psychologiczne. Takze w rozmaitych miejscach
dokumentoéw znajduja si¢ stwierdzenia raczej sprzyjajace psychologii. Na przyktad w Evangelii
Gaudium papiez umieszcza mys$l, wedle ktorej spotkanie wiary z rozumem i naukg moze pomédc w
tworzeniu ,,oryginalnej apologetyki pomagajacej] w tworzeniu takich postaw, aby Ewangelia byta
stuchana przez wszystkich”. Ponadto papiez nazywa dziedziny nauki oraz kategorie myslenia
pomocne w ewangelizacji wodgq przemieniong w wino. Sa one narzedziem Ducha, by oswiecié¢ i
odnowié $wiar'*. Rowniez dialog miedzy wiarg a naukg moze zdaniem Franciszka by¢ postrzegany
jako dzialalno$¢ ewangelizacyjna, ponadto moze sprzyjac¢ pokojowi**'.

Jednocze$nie, wobec ogolnego zjawiska roznic, wazny jest wlasciwy teren syntez - taki,
ktéry zapewnia wyzszy poziom spojrzenia na zjawiska, ktére na poziomie nizszym wydaja si¢
sprzeczne. Papiez uznaje przy tym, ze roznice sa plodne, a dzigki odpowiedniej ptaszczyznie

syntezy, nie gubi si¢ cennej biegunowosci. Jak zaznacza: ,,Nie oznacza to popierania synkretyzmu

30 Franciszek, Evangelii Gaudium, 114.
3! Franciszek, Evangelii Gaudium, 242.
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ani wchtaniania jednych przez drugich, ale rozwigzanie na wyzszym poziomie, zachowujace w
sobie cenng konstruktywno$¢ dwoch przeciwstawnych biegunow”**. To wskazanie mozna odnie$¢
takze do réznych kultur akademickich, wyrostych na gruncie poszczegdlnych nauk, ktore nie
zgadzajac si¢ ze soba, moga jednak czerpa¢ ze swoich rdznic, zamiast je zwalcza¢. W Laudato Si
papiez prezentuje ponownie mysl, wedle ktérej wszystkie perspektywy sa cenne. Zacheca do
wykorzystania roznic, jezykow, zwraca uwage na istnienie: roznorodnego bogactwa kulturowego
narodow, sztuki i poezji 1 ich pozyteczno$¢ dla zZycia wewnetrznego i duchowosci. Dalej dotacza tu
interesujaca nas perspektywe nauk: ,,(...) nie mozna pomija¢ zadnej dziedziny nauki i madrosci,
takze religijnej, z jej specyficznym jezykiem™**. Cho¢ w tym kontek$cie mowa jest o przylgczaniu
teologii do nauk przyrodniczych, zalezno$¢ jest takze odwrotna. Kazda forma ludzkiej mysli wydaje
si¢ by¢ dla papieza cenna i mozliwa do wykorzystania dla wspolnego dobra. Ponownie we Fratelli
tutti ukazana jest ta sama mysl: ,,Swiat rozwija sie i napetia nowym picknem dzigki kolejnym
syntezom, dokonujacym si¢ migdzy kulturami otwartymi, wolnymi od jakichkolwiek naciskow
kulturowych™**. Otwarto$¢ jest dla Franciszka pojeciem kluczowym, ktore faczy wiele kontekstow.
W tej samej encyklice wyrazona jest metafora budowania mostow. Jak wyjasnia papiez: ,,(...)
moéwienie o «kulturze spotkania» oznacza, Ze nasza pasja jako ludu jest pragnienie spotkania,
poszukiwanie punktow stycznych, budowane mostéw, projektowanie czego$, co angazowatoby

wszystkich”™*

. W tym kontekscie ponownie obszary teologii i psychologii mozna potraktowac
przez analogi¢ jako mozliwe krawedzie mostu, ktéry moze potaczy¢ wiele watkow.

Jednoczesénie Franciszek krytykuje wybrane twierdzenia i zjawiska w nauce, ktére dotycza
takze psychologii. Zgadza si¢ z opiniami swoich poprzednikow co do scjentyzmu i determinizmu.
Dodatkowo, ciekawg mysla Franciszka jest wigzanie determinizmu z odmawianiem mitosierdzia,
ktore z kolei dziata wobec wszystkich, nie pytajac, co sprawilo, ze cztowiek potrzebujacy znalazt
si¢ w okreslonej sytuacji. Franciszek do kazdej sytuacji miedzyludzkiej przypisuje pytanie ,,Gdzie
jest brat tw6j” (Rdz 4, 9) i jak twierdzi: ,,Bog poddaje w watpliwos¢ wszelki rodzaj determinizmu
czy fatalizmu, ktorym probuje sie usprawiedliwia¢ obojetnosé, jako jedyng mozliwg odpowiedz”**.
Takze relatywizm jest przez papieza skrytykowany, cho¢ od strony spolecznej, jak twierdzi, nie
stuzy on pokojowi, a partykularnym interesom osob wptywowych. Co wigcej, w jego $wietle prawo
przestaje funkcjonowacé jako ochrona jednostek™’. Takie stanowisko stoi w opozycji wobec
podstawowych zalozen niektorych nurtow psychologii 1 samego paradygmatu, zaktadajacego, ze nie

istnieje w obrebie ludzkiej psychiki nic oczywistego®®. Sam determinizm roéwniez bywa

32 Franciszek, Evangelii Gaudium, 228.
33 Por. Franciszek, Laudato Si, 63.
34 Franciszek, Fratelli Tutti, 148.
35Por. Franciszek, Fratelli Tutti, 216.
36 Franciszek, Fratelli Tutti, 57.
37 Por. Franciszek, Fratelli Tutti, 206.
38 Por. S. Lipifiski, Od relatywizmu psychologicznego do wymiaru zycia duchowego, ,, Rocznik Towarzystwa
Naukowego Plockiego” 10 (2018), s. 303-315.
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przyjmowany jako podstawa do rozumienia niektérych proceséw rozwojowych cztowieka, chociaz
wydaje si¢, ze wplyw S$rodowiska 1 wlasnej aktywno$ci zaczyna by¢ coraz mocniej
dowarto$ciowywany*.

Franciszek zdaje si¢ wlacza¢ w swoje myslenie perspektywe ewolucyjna, ktora ulega jednak
uduchowieniu poprzez polaczenie zmian w rozwoju, z zamystem Boga. Swiat naturalny zdaniem
papieza wypelniony zostal mozliwosciami, za§ przyroda, rodzac stale cos nowego, jest dla
Franciszka formgq sztuki**. Jednocze$nie, poprzez uznanie autonomii stworzenia, papiez zdaje sie
takze nawigzywac do autonomii nauk przyrodniczych, po czg$ci zatem takze przyznawac miejsce
psychologii jako nauce. Dotyczy to zwlaszcza nurtéw psychologii silnie zwigzanej z podstawg
biologiczna, takich jak psychologii ewolucyjnej, czy neuropsychologii**'.

Franciszek wobec wspodlczesnosci stosuje niektdre terminy czy perspektywy, zawierajace
psychologiczny punkt widzenia. Autor krytykuje indywidualizm: ,,(...) kultura, w ktorej kazdy chce
posiada¢ wlasng prawde subiektywna, utrudnia obywatelom pragnienie uczestnictwa we wspolnym

projekcie, wykraczajagcym poza osobiste interesy i pragnienia’**

. Papiez obserwuje takze w
niektorych srodowiskach promowanie duchowosci bez Boga, co zdaniem Franciszka jest m.in.:
~wynikiem ludzkiej reakcji na spoleczefistwo materialistyczne, konsumistyczne i
indywidualistyczne™ . Papiez zauwaza, iz takze warto$¢ malzefistwa bywa w dzisiejszych czasach
postrzegana jako ,,czysta forma uczuciowej gratyfikacji” jednak papiez zaznacza w tym miejscu, iZ:
,hieodzowny wktad matzenstwa w zycie spoleczne przekracza poziom uczuciowos$ci i potrzeb

99354

danej pary W podobnym tonie w Laudato Si papiez krytykuje rzekomg wolnosé
konsumowania®’; cytuje takze Jana Pawta II wygloszone w 1990 roku podczas Swiatowego Dnia
Pokoju: ,,Obecna sytuacja $wiata «rodzi poczucie tymczasowosci 1 niepewnosci jutra, ktorego

konsekwencja sg wielorakie formy zbiorowego egoizmu’**.

Franciszek krytykuje podejscie
skoncentrowane jedynie na samorealizacji. W szerszym kontek$cie jest to przejaw swiatowosci,
ktorej inne oblicze ukazuje si¢ w ramach subiektywizmu. Co interesujace, zamknigcie w starych
formach 1 zwigzane z nim ,bezpieczenstwo”, wszelkie przejawy ,.elitaryzmu” w religii, s3 dla
Franciszka w kontekscie rozwazan rodzajem egoizmu®”’. Ponownie we Fratelli Tutti pojawiajg si¢

stowa krytyczne pod adresem zbytniej dbatosci o wlasny obraz - maske, ktorg obnaza ,,burza na

¥ Por. R. Kadzikowska-Wrzosek, Wolna wola w swietle badan wspolczesnej psychologii nad procesami samoregulacji i
samokontroli, ,,Psychologia Spoteczna” 5 (2010) nr 15, s. 330-344.
%0 Franciszek, Laudato Si, 80.
%! Franciszek, Laudato Si, 87.
52 Franciszek, Evangelii Gaudium, 61.
3 Franciszek, Evangelii Gaudium, 63.
34 Franciszek, Evangelii Gaudium, 66.
%5 Franciszek, Laudato Si, 203.
%6 Franciszek, Laudato Si, 204.
%7 Por. Franciszek, Evangelii Gaudium, 94-95.
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jeziorze”, wowczas takze objawia si¢ Bog oraz widoczna jest perspektywa braterstwa miedzy
ludzmi**®.

Wszystkie te odniesienia nie sg kierowane bezposrednio w strong teorii psychologicznych,
ale w wielu jej nurtach mozna odnalez¢ tego typu zalozenia. Dotyczy to zwlaszcza stawiania w
centrum wiasnej osoby i troski 0 samorozwodj, a niekoniecznie $wietosci*.

Papiez zwraca takze uwage na zjawisko zgietku informacyjnego, ktéory odpowiada za
przyttumienie mgdrosci; dostrzega takze nowe emocje zwiazane z ekranami i urzgdzeniami, uznajac
je za sztuczne w przeciwienstwie do emocji generowanych w relacjach migdzyludzkich. We Fratelli
Tutti krytykuje dziatalno$¢ mediow i manipulacje stowami, ktore niosg tresci najbardziej ludzkie**
oraz jgtrzenie 1 polaryzowanie grup spotecznych®'. Dostrzega zgubne dzialanie mediow
spotecznos$ciowych na ludzi. Zauwaza, ze: ,,(...) przestaje istnie¢ prawo do prywatnosci. Wszystko
staje si¢ rodzajem spektaklu, ktéry mozna $ledzi¢, podgladaé, a Zycie zostaje wystawione na

nieustanng kontrolg™*%

. Cierpig takze relacje ludzkie, ponadto uzywanie mediow cyfrowych
Franciszek wigze z ryzykiem uzaleznienia, izolacji. Komentuje takze zjawisko hejtu w kontekscie
zatracenia zahamowan®®. Ciekawg obserwacjg papieza jest takze, jak mozna sparafrazowac,
przebodzcowanie. Jak twierdzi autor Fratelli Tutti: ,Kiedy brakuje ciszy i stuchania, gdy wszystko
zamienia si¢ w pospieszne i niespokojne kliknigcia oraz SMS-y, zagrozona jest podstawowa
struktura madrej komunikacji mi¢dzyludzkiej. Tworzy si¢ nowy styl zycia, w ktorym buduje si¢ to,
co chce si¢ mie¢ przed soba, wyltaczajac wszystko to, czego nie da si¢ kontrolowac ani poznaé
powierzchownie i natychmiast™**. Odpowiedzig na 6w problem moze by¢ wskazoéwka umieszczona
w Laudato Si. Jak wyjasnia Franciszek, cho¢: ,,Czlowiek ma tendencje, by sprowadzac
kontemplacyjne wytchnienie do dziedziny tego, co bezowocne czy zbedne”, tylko takie nastawienie
ukazuje sens dzialan. Odpoczynek niedzielny, zwigzany z poszerzeniem spojrzenia, umozliwia
unikniecie ,,pustego aktywizmu” oraz ,,wyizolowanego sumienia”, ktére prowadzi do ,,dazenia
tylko do wilasnych korzy$ci™*®. Spostrzezenia Franciszka silnie koresponduja ze wspdtczesng
wiedzg na temat uzaleznien behawioralnych i1 nadmiernej obecnosci bodzcow w $rodowisku
dojrzewania mtodych ludzi*®.

Papiez postuguje si¢ zatem kategorig spotkania w kontekscie cztowieka potrzebujacego.
Wyjasnia, ze nawet jedynie fizyczna obecno$¢ drugiego czlowieka stawia pytania, a jego potrzeby i

prosby domagaja si¢ odpowiedzi. Papiez méwi tu o ryzyku spotkania. Jak dalej wyjasnia

%8 Ppor. Franciszek, Fratelli Tutti, 32.

39 Por. Ch. Lasch, Kultura narcyzmu, WN Sedno, Warszawa 2018, s. 76-94.

%0 por Franciszek, Fratelli Tutti, 14.

%1 Por Franciszek, Fratelli Tutti, 15.

%2 FEranciszek, Fratelli Tutti, 42.

33 Franciszek, Fratelli Tutti, 43, 44

34 Franciszek, Fratelli Tutti, 49.

%5 Por. Franciszek, Laudato Si, 237.

%6 Por. A. Molga, Uzaleznienie od internetu, ,,.Dydaktyka informatyki”, 9, 2014, s. 126-135. M. Krajewski, Stan

czuwania, w: Filiciak i in. (red.)., Mlodzi i media, WN SWPS, Warszawa 2010, s. 33-35.
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Franciszek: ,,Prawdziwa wiara w Syna Bozego, ktory przyjat ciato, jest nieodtgczna od daru z
siebie, od przynalezno$ci do wspolnoty, do stuzby, do pojednania z ciatem innych. Syn Bozy przez
swoje wcielenie zachecil nas do rewolucji czutosci™®. Takze Fratelli Tutti, w przytaczanym juz
kontek$cie budowania mostéw, mowi o kulturze spotkania. Papiez wypowiada si¢ takze na temat
uprzejmos$ci rozumianej jako uniwersalne podejscie tworzace kulture - ,,(...) od czasu do czasu
pojawia si¢ cud czlowieka uprzejmego, ktory odktada na bok swoje Ieki i pospiech, aby zwroci¢ na
kogo§ uwage, aby podarowa¢ usmiech, aby powiedzie¢ stowo, ktore by dodalo otuchy, aby
umozliwi¢ przestrzen stluchania posrod wielkiej obojetnosci”. Zdaniem papieza tego rodzaju trud
zapobiega konfliktom - wystuchanie jest kategorig, ktora dziala na korzy$¢ pokoju’®. Taki obraz
potrzeb odpowiada psychologicznym teoriom terapeutycznym, ktore zakltadaja pozytywny wplyw
samej obecno$ci drugiego czlowieka. Za§ o skutecznosci podejmowanego leczenia decyduje,
wedtug wspoélczesnych badan, nie tyle techniki, co sita zwigzku miedzy terapeuta a pacjentem,
czesto zwane przymierzem terapeutycznym’®.

W kontekscie spotkania papiez poleca problemy spoteczne oraz psychologiczne uwadze
wszystkich cztonkow Kosciota. W jednym z punktow Evangelii Gaudium papiez cytuje $w.
Tomasza z Akwinu, méwigc o spolecznych oraz psychologicznych przyczynach ludzkich trudno$ci:
»Poczytalno$¢ 1 odpowiedzialnos¢ za jakie§ dzialania moga zosta¢ zmniejszone, a nawet zniesione,
na skutek niewiedzy, nieuwagi, przymusu, strachu, przyzwyczajen, niecopanowanych uczu¢ oraz
innych przyczyn psychicznych lub spotecznych™”. W innym miejscu Franciszek mowi takze o
oddolnym zainteresowaniu czlowiekiem, na przyktad, w jego opinii, biskup w okreslonych
sytuacjach ,,ma i$¢ za ludem™"".

W wielu miejscach Franciszek odwotuje si¢ do kategorii procesu, cierpliwosci, méwi tez o
prowadzeniu czlowieka. Glownie jesli chodzi o duszpasterstwo - jednak poszanowanie procesu
implikuje takZze znajomo$¢ jego elementow, jak si¢ zdaje, takze psychologicznych. W sensie
ogdlnym papiez wyjasnia, iz Bog nie wymaga od czlowieka perfekcji, ale stalego wzrostu”’.
Franciszek zdaje si¢ nawigzywac do kierownictwa duchowego i zdaje si¢ sugerowac udziat w nim
osOb $wieckich, co jednak mozna rozumie¢ takze w kontekscie uczestnictwa psychologow w
procesie prowadzenia cztowieka - jak pisze papiez: ,,Bardziej niz kiedykolwiek potrzebujemy
me¢zczyzn i kobiet, ktorzy maja do§wiadczenie w towarzyszeniu innym, znaja sposob postepowania,
wyrdzniajacy si¢ roztropnoscia, zdolnoscig zrozumienia, sztuka oczekiwania” cho¢ takze
sulegloscia wobec Ducha Swietego”. Warto zauwazy¢, iz ostatni przymiot moze by¢

charakterystyczny takze dla osob, ktére wykorzystuja psychologie w ramach duszpasterstwa czy

%7 Franciszek, Evangelii Gaudium, 88.
38 Franciszek, Fratelli Tutti, 224.
%9 Por. A. Szymanska, K. Dobrenko, L. Grzesiuk, Cechy pacjenta, jego doswiadczenia z przebiegu psychoterapii i
skutecznos¢ psychoterapii, ,,Roczniki Psychologiczne” 19 (2019), s. 583-603.
30 Franciszek, Evangelii Gaudium, 44.
371 Franciszek, Evangelii Gaudium, 31.
372 Por. Franciszek, Evangelii Gaudium, 129.
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B Takze i w kontekscie wiasciwego porzadku ludzkiego zycia Franciszek

kierownictwa duchowego
moéwi o ,,prymacie czasu nad przestrzenig”, przez co rozumie umocnienie horyzontu rozwoju
cztowieka ku przysztosci, w odroznieniu od przestrzeni, gdzie paradoksalnie wobec ,,szalenistwa, by
wszystko rozwigza¢ natychmiast” panuje ,,usztywnienie procesow™™’*. Papiez zdaje si¢ dotykac
problematyki wypalenia zawodowego u 0s6b duchownych, na przyktad wspomina o acedii, ktéra

implikuje egoizm®”

. Takze tutaj widzi nieakceptacje przez nich ,,trudnej ewolucji” oraz dazenie aby
,»wszystko spadto z nieba”; takie osoby ,,nie umiejg czekaé i chcg panowaé nad rytmem zycia”.
Papiez nazywa takie zjawisko odpersonalizowanym duszpasterstwem®®, a takze , Ko$ciotem, gdzie
panuje psychologia grobu™’’. Zdaniem Franciszka duszpasterze majg korzysta¢ z pomocy i stale

odnawia¢ formacje®™

.Plaszczyzng, w ktorej realizujag si¢ powyzsze postulaty papieza, jest
mitosierdzie okazywane ubogim i potrzebujacym. Nazywa je za $§w. Tomaszem z Akwinu
najwiekszq cnotg, ktora wiasciwa jest Bogu i wyraza Jego wszechmoc®”. Potrzebe czynienia
mitosierdzia porownuje Franciszek za $w. Augustynem do zZrodla, ktéore odnajduje si¢ podczas
pozaru i dzigki niemu mozna go ugasi¢®™.

Podsumowujac nauczanie papieza Franciszka w kontek$cie dziatan ewangelizacyjnych, jak i
duszpasterskich nalezy zauwazy¢, iz widoczna jest w nim przestrzen, ktora moze wypehic
odpowiednia wspodtpraca teologii z psychologia. Jednoczes$nie, jak inni papieze, Franciszek
pozostaje czujny wobec zagrozen wspotczesnego swiata dla cztowieka, wobec ktorych psychologia
posiada w niektorych punktach opinie rozbiezne wobec nauki Kosciota. Wida¢ jednak, iz cenne
elementy psychologii, a takze pojecia z licznych nurtow relatywnie nowej, powstalej na przetomie
XIX 1 XX w. dziedziny, sg przez papieza dobrze znane. W odréznieniu od poprzednikoéw jednak nie
podejmuje on dyskusji ani imiennie nie pochwala zadnego z tworcéw psychologii. Wydaje si¢
takze, iz wiele sporow pomiedzy dziedzinami uznaje Franciszek za juz wyjasnione. Nowe u niego
jest przede wszystkim podkres$lanie spotkania, stuchania i procesu - elementow, ktdre zdaja si¢ by¢
wspolne dla dazen zaréwno duszpasterskich, jak i psychologicznych. Akcent z problemow
seksualizacji spoleczenstwa przesuwa Franciszek na kryzys wiezi, ktory jest znamienny dla doby
Internetu. Zamknigcie ludzi na siebie nawzajem wprowadza nacisk na postawe czuto$ci oraz

dbatosci o ludzkie wigzi, otwarto$¢ za§ wspiera perspektywe spotkania i roztacza mozliwos¢

czynienia mitosierdzia wzgledem ofiar nowych, jak i starych zjawisk spotecznych.

373 Franciszek, Evangelii Gaudium, 171.
374 Franciszek, Evangelii Gaudium, 222- 223.
37 Por. Franciszek, Evangelii Gaudium, 81-83.
%76 Por. Franciszek, Evangelii Gaudium, 82.
77 Franciszek, Evangelii Gaudium, 83.
78 Franciszek, Evangelii Gaudium, 77.
3 Franciszek, Evangelii Gaudium, 37.
30 Franciszek, Evangelii Gaudium, 183.
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Podsumowanie

Wiele watkow zycia ludzkiego, ktore wspodtczesnie zaliczy¢ mozna do przedmiotu dociekan
psychologicznych, okazuje si¢ obecne w mysli teologicznej chronologicznie o wiele wczesniej niz
powstanie samej psychologii jako dyscypliny akademickiej. Jak staratam si¢ ukaza¢, niektore
elementy mys$li antropologicznej Ojcow Kosciola 1 $wietych, stanowigce cze$¢ tradycji
chrzescijanskiej, z dzisiejszej perspektywy mozna oceni¢ jako zwigzane z psychologia, co wiece]
przydatne dla niej. U Ojcéw Kosciota zwykle dotyczy to elementdéw nauczania odnoszacych si¢ do
relacji interpersonalnych czy tez dyscyplin duchowych dotyczacych formacji oraz warstwy przezy¢
i emocji. W mysli licznych §wietych, jak ukazat to May, obecne sga poczatki myslenia dotyczace
ludzkiej swiadomosci 1 pod$wiadomosci, co przywotuje odkrycia Freuda, a takze mechanizmoéw
behawioralnych, dotyczacych odbierania obiektow i1 zachowania wzgledem nich. Z uwagi na
charakter pracy u Ojcow Kosciota i Swietych naswietlitam jedynie wybrane aspekty zwigzane z
kilkoma cnotami, a takze elementy, ktore wskazuja na refleksje antropologiczng autorow.
Szczegodlnie interesujace z punktu widzenia tematu pracy sg rozwazania o samej kategorii choroby,
ktora dzi§ bywa kategoria zawlaszczang przez jedng z interesujacych nas dziedzin - psychologii, a
jednak sytuuje si¢ ona w $wietle rozwazan na granicy psychologii i duchowosci. Acedi¢ i noc
ciemng nalezy traktowa¢ z jednej strony jako choroby duszy powstale w okreslonym,
chrzescijanskim kontekscie, a z drugiej strony warto pamigtaé, ze choroby psychiczne dotykaja
takze ducha. Opis choréb duchowych zachowany przez tradycje¢ chrzescijanska niekiedy zawiera
odniesienia do Boga, ale nie jest to stalg regula. Spisywane doswiadczenia $wigtych zaleza
wyraznie od pozycji Boga w ich zyciu. Psychologia nie interesuje si¢ tego rodzaju perspektywa, ale
mimo to warto zwrdci¢ uwage, iz do niedawna niektore jednostki chorobowe miaty charakter
duchowy, jak w przypadku nostalgii, znajdujacej si¢ na liscie chorob psychicznych®®',
Jak sie¢ okazuje, opinie papiezy i teologéw ukazuja nie tyle konflikt miedzy dziedzinami teologii i
psychologii, co pewien kontekst ich spotkania, ktéry mozna rozwija¢ w nieoczywistych kierunkach.
Mozna zauwazy¢, wraz z rozwojem samej psychologii, ale tez nasileniem dialogu miedzy nig a
teologiag, ze stanowisko przywodcow Kosciota katolickiego stopniowo ulega zmianie. Papieze
pelniacy swoja postuge przed Soborem Watykanskim II czgsto byli bardzo nieufni lub przynajmnie;j
obojetni wobec réznych koncepcji psychologicznych. Obecnie wida¢ zblizenie obu $rodowisk, co
wynika rowniez z coraz wigkszego zainteresowania psychologia samych wierzacych i rozwojem
ksztatcenia w tej dziedzinie przysztych duchownych. Nie zmienia to faktu, Ze trzej ostatni papieze,
cho¢ dostrzegali role pomocnicza psychologii dla roznych wymiarow duszpasterstwa, jednoczesnie

nadal mocno podkreslali kwestie, ktore sa sprzeczne z doktryng Kosciota. Czgsto nie tylko nie

31 Por. W. Owczarski, Nostalgia, pamieé i smieré, ,,Konteksty” 334 (2021) nr 3, s. 180-186.
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moga by¢ wykorzystywane w postudze duszpasterskiej, ale szkodza wlasciwemu pojmowaniu tego
kim jest cztowiek 1 jak powinna przebiegac jego relacja wzgledem Boga i samego siebie.

Spojrzenie na czlowieka nakre§lone przez Hildebranda - calos$ciowe, a jednoczesnie rdzne
od psychologicznego, stanowi przyktad wspdiczesnego komentarza antropologicznego do
psychologii, ktéry cenzuruje jej nadmierny wsplyw, wskazuje na jej niewystarczalno$é. W ten
sposOb odsyta osoby wierzace do poszerzenia swojej perspektywy wzgledem Zycia o teologiczne
elementy formacji, ktére bywaja zaniedbane w Srodowiskach, gdzie wspotpraca teologii z
psychologia nie jest poparta badaniami i solidng refleksja. Pozyteczne rozroznienia Hildebrandta
jako teologa czasow, gdy spoOr na terenie antropologii teologicznej byl bardziej zaostrzony niz
obecnie, pozwala zachowa¢ wzajemny dystans dziedzin. Pewne kategorie powinny wszak od strony
teologii sta¢ si¢ punktem odniesienia dla kluczowych poje¢ czy perspektyw, ktorych
wspotpracujacy z psychologia teolog nie moze zagubié. Jest to wazne, by podobnie jak w
przypadku proby wzbogacenia refleksji biblijnej o dane psychologiczne, nie doprowadzi¢ do
redukcji Zrodet pierwszorzednych dla teologii. Jak pokaze w dalszej czeSci pracy obawy papiezy i
teologow wobec psychologii bywaly przynajmniej po czesci stuszne, gdyz jej absolutystyczne
traktowanie moze uszkodzi¢ hierarchi¢ prawd, a zatem zaingerowaé¢ w samg perspektywe obecnosci
i dziatanie Boga w zyciu cztowieka. Wraz z elementami krytycznymi, ukazujagcymi ograniczenia
omowionej dziedziny, pojawig si¢ jednak takze korzysci, stad warto pamigtaé glosy aprobaty
papiezy wzgledem wspotpracy dziedzin pod pewnymi warunkami.

Rozdziat niniejszy zamyka watek historii wspoétistnienia dziedzin i pozwala przejs¢ w
dalszej cze$ci pracy do jej dzisiejszego, szerokiego kontekstu. Jak widaé, na poczatku
niewyodrgbniona psychologia posiada swoich prekursorow w osobach teologow i1 $wietych, za$
papieze stopniowo coraz bardziej aprobuja wymiane mysli o cztowieku oraz praktyke duszpasterska
z elementami psychologicznymi, wciaz jednak przypominajac o ograniczeniach i zasadach tejze
wspotpracy. Kolejne rozdziaty maja pokazaé, poprzez krytyczne opinie i warunki wspotpracy
specjalistow, a takze ukazanie wierzacego pacjenta z perspektywy psychologéw, jak odbywa si¢
dzi§ owa wspotpraca. Pozostaje to wcigz duzym wyzwaniem ze wzgledu na niewielka ilos¢

opracowan na ten temat i rozbiezno$¢ pogladow przedstawicieli teologii i psychologii.
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Rozdzial 3. Spojrzenie krytyczne oraz mozliwe drogi wspolpracy
specjalistow obu dziedzin

Niniejszy rozdziat zostal podzielony na cztery czes$ci. Pierwsza poprzez prezentacje
szczegblowych zarzutéw do dziedziny psychologii stanowi niejako uzupetienie historycznej czegsci
poprzedniego rozdziatu, traktujacej o stosunku Stolicy Apostolskiej do psychologii i psychiatrii.
Postaram si¢ ukazac, ze psychologia wobec kwestii pomocy cztowiekowi wierzacemu nie moze by¢
samodzielng dziedzina, gdyz wylaniajaca si¢ z niej antropologia nie jest satysfakcjonujaca z punktu
widzenia mysli chrzedcijanskiej. Nalezy takze podkreslic odmienne cele w terapii oraz w
formacji**>. W poprzednim rozdziale papieze i inni teologiczni krytycy psychologii zauwazali
istotne roznice perspektyw. Dwaj krytycy psychologii, ktorzy zostang zaprezentowani w niniejszym
rozdziale pokazuja mozliwe oddziatywanie samej psychologii na spoleczenstwo- nierzadko bez
uzupehlienia o formacj¢ szerokie twierdzenia psychologii tworza perspektywe ateistyczna,
podtrzymuja ten rodzaj indywidualizmu, ktory zagraza wigzi i wywieraja na pojedyncze osoby oraz
grupy niepokojace od strony formacji skutki. Ci interesujgce, w ten sposdb wypowiadajg si¢ sami
psychologowie- z ta roznica wobec swoich kolegow, iz jako osoby wierzace sa w stanie
rozgraniczy¢ obszary obu dziedzin i wskaza¢ naduzycia psychologii. Jednoczesnie, niniejsza praca
w dalszej czesci ma ukazaé, ze psychologia posiada cenne odkrycia i stad wszelkie postulaty, aby ja
wykluczy¢ z zycia wierzacych, nalezy uzna¢ za drugg skrajnos¢- kolejne naduzycie, tym razem ze
strony teologii. A zatem, dwie opublikowane dotad calo$ciowe prace- ,,Psychologia jako religia”
Paula C. Vitza oraz ,,Psychologiczne uwiedzenie” Williama Kilpatricka, jako krytyki skrajnego
wptywu psychologii, pomoga jedynie dookresli¢ jej ramy, gdyz tylko tak mozliwe jest ujecie takze
tego wszystkiego, co jest w psychologii cenne z perspektywy oséb wierzacych. Co wigcej, autorzy
pigtnuja pewne rodzaje oddziatywania psychologii takze w ramach szeroko pojetego
duszpasterstwa, ktore wiaczalo jej watki w sposob nieprzemys$lany. Tymczasem dialog dziedzin,
ktéry ma si¢ odbywac na korzy$¢ osoby wierzacej, musi doprowadzi¢ do wyznaczenia obszarow
oddzialywania zdrowych zaréwno dla psychiki, jak i duchowosci chrzescijanskiej. Co wydaje mi
si¢ cenne, odwotuje si¢ zatem w pracy nie tylko do teologdéw, ale 1 autoréw wierzacych badz
akceptujacych chrzesécijanska wizje¢ $wiata, ktorzy pochodza z kregdéw psychologicznych.

Druga cz¢$¢ rozdziatu ukazuje psychologie tagodniej- jako dziedzing wazna, ale
niesamodzielng, ktéra musi by¢ otwarta na inne dziedziny, na przyktad filozofig, o czym mowig
autorzy zagraniczni oraz polscy. Znajdzie si¢ tu opinia Gordona W. Allporta, ktory jako psycholog
broni prawomocno$ci laczenia dziedziny psychologii z aspektami religijnymi, co czyni

uwzgledniajac histori¢ obu dziedzin, miejsca religijnosci w zyciu pacjenta, a takze elementow

382 Cencini, A. Etapy w procesie wychowania. W: Wychowanie, Zeszyty Formacji Duchowej 26/2004. Krakow:
Wydawnictwo SALWATOR.
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relacji ludzkiej, ktérej psycholog nie moze da¢ pacjentowi. Allport wyjasnia takze perspektywe
uprzedzen psychologii wobec religii. Takze psychiatrzy wspomniana Terruwe 1 Conrad Baars, jej
wspotpracownik, zauwazaja niekorzystne zjawiska w medycynie oraz ogodlnie w nauce dotyczace;j
cztowieka, postulujagc humanizacje tej nauki. Tu takze wspomne o postaci Antoniego Kepinskiego,
ktéory w swoich pracach pozostawit wiele dowodow sceptycyzmu wobec nauki oraz badat
oddzialywanie wartosci. Podobnie za niewystarczajaca dla zrozumienia cztowieka uwazal swojg
dziedzine Viktor E. Frankl, ktéry z kolei krytykowat gtéwnie nurt psychoanalizy pod katem jego
wplywu na coraz bardziej dominujacg w spoteczenstwie lat 50 antropologie, a takze postuzyt si¢
doswiadczeniem obozu koncentracyjnego by przywréci¢ do refleksji pojecia wazne takze w
chrzescijanstwie. W latach pozniejszych na gruncie polskim Anna Galdowa, profesor psychologii,
opisuje rozmaite problemy psychologii, zadajac nawet pytanie o utworzenie na jej miejscu dwoch
nauk, z ktorych jedna bytaby przyrodnicza, druga za$ humanistyczna.

Trzecia 1 czwarta czg$¢ rozdzialu dotykaja juz po czgsci praktyki duszpasterstwa i
psychologicznej pomocy osobie wierzacej . Na poczatku jednak, jako, ze zastrzezenia teologii
wzgledem psychologii zostaly juz ukazane, nalezy odwotac si¢ takze do wspodtczesnych zasad etyki
zawodu psychologa, ktora sprowadza zagadnienie neutralno$ci §wiatopogladowej terapeuty, ktore
jednak posiada swoje wyjatki, o ktérych pisze Katarzyna Sikora. Dalej, z racji istnienia dwdch
dziedzin nauki, analizowane sg watki zapytujace o to, czy korzystne jest rozdzielenie relacji i
kontekstow na dwa odrgbne- pracy osoby potrzebujacej z duszpasterzem i osobno z psychologiem,
psychiatrg czy terapeuta, czy tez jedna osoba moze laczy¢ oddziatywanie na psychike i ducha. Do
spotkania zagadnien z obszaru teologii i psychologii moze doj$¢ podczas pracy z osobami, ktore
wymagajg specjalistycznego wsparcia. Bardzo czgsto pojawiajg si¢ dylematy zwigzane z
wykorzystaniem wiedzy psychologicznej przez samych duszpasterzy, jak i poruszania si¢ po
obszarach zwigzanych z wiarg przez psychologéw i psychiatrow. Wypowiadaja si¢ tu: duszpasterze
przedwojenni- Stanistaw Huet i Henryk Bless, a takze duszpasterze- psychologowie wspotczesni-
Marek Dziewiecki, Grzegorz Wachol, Krzysztof Grzywocz, Andrzej Jastrzebski 1 Pawel
Landwojtowicz.

W ostatniej, czwartej cze$ci, kwesti¢ rol 1 ewentualnych akcentéw religijnych w terapii
precyzuja z kolei psychologowie- Allport, Terruwe i ponownie Frankl. Allport jako psycholog
inaczej niz Vitz 1 Kilpatrick zdaje si¢ adresowa¢ swoja prace przede wszystkim do kolegow-
psychiatrow 1 terapeutow, dopuszcza si¢ swoistej apologetyki w swoim srodowisku. Terruwe jako
psychiatra uznaje w czlowieku porzadek ciata, psychiki i ducha i wprost pisze takze o uzdrowieniu
przez natozenie rak. Frankl z kolei, ktéry wczes$niej pokazany jest jako specjalista przemawiajacy z
wlasnego doswiadczenia i z tego punktu krytykujacy psychologie, przedstawia swoja metodologie,
ktéra w jego opinii ma dotyka¢ jak u Terruwe- ciata, psychiki i ducha, przy czym rdznicuje tu
terapig, analiz¢ egzystencjalng i logoterapi¢ 1 inaczej niz poprzedniczka broni pluralizmu nauk. W
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ten sposob rozdziat prezentuje poprzez pojedyncze przyklady autoréw caty wachlarz mozliwych
opinii dotyczacych taczenia procesow, rol badz wspotpracy kilku, praktykujacych odmienne

procesy oraz spetniajagcych odmienne role osob.

3.1. Redukcjonistyczna wizja niektorych koncepcji psychologicznych wedlug
wybranych psychologow

Aby moc przyjrze¢ si¢ mozliwosciom wspdipracy teologii z psychologia w postudze
duszpasterskiej nalezy podkresli¢ r6znorodnos¢ obu dyscyplin. Dwaj znani krytycy psychologii pod
katem jej kompatybilnosci lub niespdjnosci wzgledem tradycji chrzescijanskiej w sposob
szczegOlny zashugujg na glos, gdyz ich opracowania sg wsrod innych autorow krytykujacych
psychologi¢ najszersze. Jednoczesnie, przedstawiaja oni opinie skrajnie krytyczne, ktore nalezatoby
zrewidowa¢ w oparciu o wspotczesne rozwinigcia krytykowanych przez nich koncepcji, a takze o
ich elementy, ktére okazujg si¢ cenne - jak cho¢by owocnie wykorzystana w pierwszym rozdziale
niniejszej pracy koncepcja Horney. Pierwszym autorem jest Vitz, ktory krytykuje zwlaszcza
psychologi¢ humanistyczng w perspektywie polaryzacji indywidualizmu 1 wspdlnotowosci,
szczegolnie waznej dla chrzedcijanstwa. Drugim jest Kilpatrick, ogniskujacy swoja refleksje
gléwnie na brakach psychologii, negatywnych zjawiskach spotecznych zwigzanych z jej dominacja
w réznych przestrzeniach spotecznych oraz jakosciach i1 wartos$ciach alternatywnych wzgledem
chrzescijanstwa. Podkresla takze wiele watkow chrzesdcijanskich, pominietych przez psychologie,
co ma wplyw na wychowanie, a takze wspotczesny styl zycia i co ingeruje w formacje.

Tak oto Vitz— autor amerykanski, zajmuje si¢ krytyka koncepcji wyrostych na podtozu
psychoanalitycznym, a zwtaszcza pozniejszych wzgledem nich teorii humanistycznych. Nazywa
psychologi¢ mianem wspdiczesnej religii, poniewaz odpowiada ona za zjawisko, ktére nazywa
swieckim kultem ja. We wstepie opisuje swojg praktyke zawodowa, gtownie funkcje wykladowcy
akademickiego psychologii, ktora pehit przez trzydziesci pig¢ lat. Wspomina takze swoje
nawrocenie juz po studiach z tej dziedziny. Podkresla przy tym, ze chce nie tyle zwalczaé, co
zawezi¢ obserwowane dziatanie psychologii, w takim ksztalcie, w jakim jest ona uzywana w
spoteczenstwie®. Vitz na poczatku wymienia jako autorow, wobec ktorych chce zbudowaé
polemike: Junga, Fromma, Rogersa, Maslowa, po czym, kreujac kategori¢ selfizmu, jako szkodliwej

ideologii czy specyficznie rozumianej religii, tropi wszelkie odno$niki do konstruktu ja i znajduje je

33 Por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia, Oficyna Wydawnicza Logos, Krakow: 2017, s. 5-14. 1 wydanie ksigzki to
1977 rok. Uzasadnienie tytulu pracy: Psychologia jako religia stanowi cytat z Fromma, ktory proponuje definicjg
religii: ,,Jest to kazdy system mysli i dziatan podzielany przez pewna grupe, ktory dostarcza jednostce uktadu orientacji
i przedmiotu czci” — por. E. Fromm ,,Psychoanaliza a religia”, Rebis 1999, s. 134,
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procz powyzszych autoréw takze u Freuda i innych jego uczniéw: Alfreda Adlera czy wspomniane;j

juz w pierwszym rozdziale Horney’™.

Na poczatku pigtnuje popularne pojgcie psychologii
humanistycznej - poczucia wltasnej wartosci, ktoére nie ma jego zdaniem podstaw teoretycznych ani
nie zostato jednoznacznie zdefiniowane®. Psychologia humanistyczna jest gatezia, ktora zdaniem
Vitza najbardziej odeszta od metodologii naukowej psychologii**®. Tu wlasnie selfizm jest bardziej

religig, nie za$ naukg®™

. Autor zauwaza tez brak u myslicieli powigzanych z pojeciem selfizmu
zrédet innych niz ich wlasne koncepcje. Niewiele jest u nich odniesien do historycznych systemow
mys$lowych, filozofii i twierdzen zaczerpnigtych z innych dziedzin. To takze kaze autorowi uznac
opisywane zjawisko za wytwoér wyltacznie wspotczesny, stanowigcy odpowiedz na zmiany
technologiczne 1 spoteczne. Dodaje, ze w mys$l Ludwiga Feuerbacha teologia powinna zostac¢
zamieniona na antropologig, a to jest kluczowe dla tego typu psychologicznych teorii*®,

W nakre$lonym kontekscie autor krytykuje takze niektore rodzaje terapii - jak wyjasnia: ,,nie
chodzi tu o to, ze myslenie o sobie Zle jest czym$ dobrym, ale tylko dwie rzeczy moga naprawde
zmieni¢ stosunek do samych siebie: osigganie rzeczywistych sukcesow 1 posiadanie
«podstawowego zaufania»™*®. Owo podstawowe zaufanie jest dla autora tozsame z otrzymywaniem
mitosci, gtownie rodzicielskiej, zas ,,przemawianie do siebie”’- w domysle, element terapii- jest jego
zdaniem mato skuteczne, takze dlatego, ze zycie jest bardziej skomplikowane niz takie zabiegi.
Nalezy w tym miejscu doda¢, iz aktualne badania nad wsparciem psychologicznym potwierdzaja
zarzut Vitza, gdyz mozna odnalez¢ liczne dane zakladajace aktywizacje i zmiang postawy, jako
wyznaczniki skutecznosci terapii i innych form oddziatywania®®.

Vitz zwraca uwage na niebezpieczenstwo podej$cia Junga do terapii — cytuje za nim
stwierdzenie, iz: ,,Pacjenci stawiajg terapeut¢ w roli kaptana, oczekujgc 1 wymagajac jednoczesnie,
by uwolnit ich od cierpienia”. Zaznacza, ze sam Jung pisatl: ,,wlasnie my, psychoterapeuci, musimy
zajmowac si¢ zagadnieniami, ktore zasadniczo naleza do teologdéw”. Vitz zarzuca Jungowi dazenie
do bycia uzdrowicielem, widzi w jego koncepcji takze elementy gnostyckie. Ponadto
doswiadczenie transcendentnego Boga moze by¢ u osoby zastgpione przez doswiadczenie swojej
religijnej nie§wiadomos$ci. Nawet nauka — psychologia symboli religijnych- cho¢ wnosi dobre

391

elementy, musi by¢ wiasciwie rozumiana™'. Warto wspomnie¢, iz wczesniej takze Henryk Bless,

34Por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 15.

35 Por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 32-35.

36 Por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 58.

%7 Por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 49.

388 Por. J. Morais, 4 teologia antropologica de Ludwig Feuerbach, ,,Rivista de Cultura” 83, 2014, s. 127-139. P. C. Vitz,
Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 117.

39 Por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 33.

30 Por. A. Szymanska, K. Dobrenko, L. Grzesiuk, Cechy pacjenta, jego doswiadczenia z przebiegu psychoterapii i
skutecznos¢ psychoterapii, ,,Roczniki Psychologiczne”, 19 (3), 2019, s. 583-603. P. C. Vitz, Psychologia jako religia...,
dz. cyt., s. 32-34. Autor w tym miejscu zauwaza, ze bardziej trafny obraz cztowieka proponuje uczennica Freuda,
Melanie Klein, ktéra uznaje, ze do cztowieka dobro przychodzi raczej z zewnatrz, gdyz cztowiek rodzi si¢ zty - Por. P.
C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 51.

31 Por. Vitz C. Psychologia jako religia..., s. 16- 18; za: Jung C. Modern man in search of a soul, New Yorc 1933, s.
278.
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autor historycznego juz podrecznika dla duchownych pracujacych w szpitalach psychiatrycznych
twierdzil, iz nauki psychologiczne: ,nie moga dostarczy¢ nam elementéw koniecznych dla
kierownictwa psychiczno- religijnego nerwowo chorych i psychopatéw”. Dodawal, iz nie nalezy
dawa¢ ,,nizszemu $wiatu” wiadzy nad duszg®*.

Vitz, procz wymienionych autorow, krytykuje takze koncepcje analizy transakcyjnej Erika
Berne’a jako teorig, ktéra zmierza jedynie do celu okreslanego sukcesem jednostki. Trzej aktorzy
psychiki, gdy zostaja oswojeni na terapii - chodzi o dziecko, dorostego i1 rodzica- maja cztowiekowi
pomagac, bez okreslenia zadnych innych aspiracji’*”’. Autor krytykuje takze w catoéci psychologii
podejscie do kreatywnosci jako swoistej wartosci, ktorej obecnosci w chrzescijanstwie nie mozna
stawia¢ wyzej wobec stluzby na rzecz bliznich, bedacej podstawa postawy wierzacych, wyrazong
miedzy innymi w Przypowiesci o talentach®**.

Nietrwatos¢ ja, jak i zalezno$¢ od czynnikow historycznych oraz spotecznych, takze sa
waznymi zarzutami w pracy Vitza. Autor positkuje si¢ tu spostrzezeniem Philipa Cushmana,
prezentowanego w pracy Why the self is empty, doktadajac swoj komentarz: , Tradycyjne «ja»
pozbawione swej dlugotrwaltej tozsamos$ci spotecznej stalo sie¢ w duzej mierze «puste». Ta
wewnetrzna pustka, bedaca wytworem wspdlczesnego spoleczenstwa, zostala wypelniona przez
dwie nowe sily: psychologi¢ i reklame”- przy czym reklama zaspokaja dazenia pozbawionego
tozsamosci ja, natomiast teorie psychologiczne maja nadawa¢ tre$¢ temu nowemu ja*”.

Pojecie ja stato si¢ pod wptywem psychologii takze w chrzescijanstwie osrodkiem refleks;ji,

ponadto zostato jedynie powierzchownie ,,wyposazone w pojecia chrze$cijanskie®”

. Co wigcej, jak
zaznacza autor: ,,Podkreslanie znaczenia wiary w siebie sprawia, ze Bog zostaje zredukowany do
uzytecznego shugi jednostki w jej poszukiwaniu osobistych celow™?. Vitz sadzi, ze obecnie takze w
chrzescijanstwie funkcjonuje optyka, wedle ktorej osiagnigcie wysokiego poczucia warto$ci rowna
si¢ wewnetrznej odnowie cztowieka, natomiast jego zdaniem Zrédlem poczucia wartosci
chrzedcijanina powinien by¢ fakt, ze jest on dzieckiem Bozym’*. Dla autora ,,w kategoriach
chrzescijanskich warto$¢ cziowieka ma swe zrodto w Bogu, a nie w wybranych przez siebie
standardach. Ponadto nie jest rzecza danej osoby osadzanie siebie ani kogokolwiek innego. Zatem

osadzanie siebie jest zajmowaniem miejsca naleznego Bogu™”.

%2 Bless H. Zarys psychiatrii duszpasterskiej..., s. 244- 246. Warto w tym miejscu zaznaczyc¢, ze okreslenie
,»psychopatow” w czasach Blessa odpowiadato dzisiejszym zaburzeniom osobowosci, nie oznaczato psychopatii w
dzisiejszym rozumieniu.
3 Por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz.cyt.,s. 41.
34 Por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 163-166. B. Zbroja, Metody myslenia, méwienia i dzialania
czlowieka na podstawie >>Przypowiesci o talentach<< (Mt 25, 14-30), ,,Nova Socialna Edukacia Cloveka” 101 (6),
2017, s. 101-112.
35 Por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 68.
36 p_C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 125.
%7 P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz.cyt.,s. 124.
3% Por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 35.
3P C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt.,s. 155.
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Vitz opisuje przyktady amerykanskich dziataczy religijnych, ktorzy przyjeli psychologiczng
optyke, a w konsekwencji za ideat 1 cel czlowieka obrali integracj¢ wewnetrzng, ktora jest dla nich
jego zdaniem pojeciem niemal tak waznym jak zbawienie. Wiaze si¢ ona ze zdrowiem, akceptacja
siebie 1 mitoscig do siebie, jednak wcigz pozostaje pojgciem pozachrzescijanskim i taka tez rozciaga
perspektywe, upatrujac w niej podstawowego zrodla szczescia. W efekcie jak przekonuje autor, w
wielu srodowiskach, dazenie do $wigtosci zostato zastgpione probg osiagniecia szczesScia*®.

W spoteczenstwie, wedlug Vitza, panuje tez odwrotne zjawisko, polegajace na rozgrzeszaniu
si¢ z powodu poczucia niskiej wartosci. Autor podkresla, ze radykalne decyzje co do wlasnej
sytuacji, np. wychodzenia z uzaleznienia, zaleza od cztowieka, a nie jedynie od jednego wymiaru
psychologicznego, jakim jest poczucie wtasnej wartosci. Dostrzega takze inne zagrozenia dla
swiatopogladu chrzescijanskiego. Miesci si¢ w nich zatarcie wszelkich granic seksualnych 1 uznanie

401

seksu za stuzebny wzgledem ego™'. Kolejny zarzut dotyczy destrukcyjnego dzialania psychologii

na rodzing - jedna z dominujacych narracji obarcza rodzicoéw odpowiedzialnoscig za niepowodzenia
dzieci, co z kolei pozbawia je same odpowiedzialno$ci*®®. W tym kontek$cie pada parafraza stow
biblijnego syna marnotrawnego: ,,0jcze, zgrzeszyles i niegodzien jeste§ nazywac si¢ wiecej moim
ojcem™®,

Jeszcze inna obserwacja autora, uderzajaca w rozreklamowane pojecie poczucia wartosci to
fakt, iz rozumienie pychy jako grzechu przestato by¢ podkreslane w chrzescijanstwie, za§ gtéwnym
grzechem stalo si¢ bycie niezintegrowanym**. Tymczasem, jak w innym miejscu Vitz wyjasnia:
»Dla chrze$cijanina wlasne «ja» stanowi problem, a nie osobisty raj, co mozna zrozumie¢ pod
warunkiem posiadania §wiadomosci grzechu, a zwlaszcza grzechu pychy. Skorygowanie tej sytuacji
wymaga praktykowania takich stanow, bedacych aktualizacja «nie- siebiey», jak skrucha 1 pokuta,
pokora, postuszenstwo i ufanie Bogu™*®. Vitz wyjasnia, ze nie ma bezposrednio przykazania ,,Mituj

99406

samego siebie Wielbienie samego siebie lub calej ludzkosci jest ponadto w optyce

407

chrzescijanskiej batwochwalstwem™'. Takie stanowisko w duzej mierze odpowiada spostrzezeniom

wielu przedstawicieli Kosciota, uznajacych zapatrzenie w siebie za podstawowy blad
wspolczesnego cztowieka™,
Vitz zauwaza, ze zanim nastat czas dominacji selfistycznej perspektywy, definicja zdrowia

bylo posiadanie kontaktu z rzeczywistoscig oraz realistycznego obrazu siebie samego, w tym

40 por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 120 —124.
“1Por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 35-45
42 por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 81.
493 por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 86.
4% Ppor. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 125
45 p_C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 150.
46 por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., ..., dz. cyt.,s. 157.
“7 Por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 152. Cze$ciowe potwierdzenie znajduje Vitz u Karen Horney.
Opisuje ona traktowanie w sposob balwochwalczy partneréw czy zwiazku- cho¢ nie uzywa wprost tego okreslenia. Sa
to tzw. ,,neurotyczne idealy”’- Por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 166.
48 Por, J. Neumann, Czlowiek i jego godnos¢ w encyklikach spotecznych Jana Pawta II, ,Slaskie Studia Historyczno-
Teologiczne”, 23, 2003, 34-44.
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mocnych stron. W $wietle imperatywu wysokiego poczucia wartos$ci jednostka traci jednak,
zdaniem autora, obie perspektywy*”. Ponadto zarzuca on psychologii, ze roztacza przed
cztowiekiem wizje nieograniczonych mozliwos$ci, ignorujac jednak trudnosci, ktore niesie w sobie
zycie*”,

Powracajac do tematu w innej czgSci pracy, Vitz omawia takze zjawisko cierpienia i
wyjasnia, ze w odrdznieniu od tatwego i atrakcyjnego selfizmu, wielkie religie zajmujg si¢
integracja pojecia cierpienia z zyciem i proponuja droge, ktora jest krancowo trudna, ale jednak
wobec zagadnienia adekwatna®'. Dla kontrastu podkresla, ze selfistyczna filozofia nie dysponuje
wlasciwie zadng mozliwosciga pocieszenia czlowieka, ktory wszystko stracit. Podobnie,
samoaktualizacja nie jest uniwersalng perspektywa, gdyz nie moze dziala¢ w spoleczenstwach
ubogich, gdzie ludzie dysponuja matymi zasobami materialnymi oraz odczuwaja deficyty wolnego
czasu. Jeszcze inng kwestig jest fakt, ze u konca Zycia takze uwidacznia si¢ sprzecznos$¢ miedzy
optymizmem ,,selfizmu” a realno$cig ludzkiego losu*'*.

Vitz zauwaza takze, w ramach swojej krytyki zjawisk XX w. powiazanych z dominacjg
psychologii, ze pewne procesy spoteczne doprowadzity- po atomizacji spoteczenstwa- do wtérnego
poszukiwania grup odniesienia 1 roznych, niekorzystnych zjawisk wrogosci migdzy
nowoutworzonymi grupami. Sytuacja ta odpowiada sytuacji starozytnej dominacji Grecji i Rzymu,
gdy pozornie powigzane ze sobg kultury wcigz zywity nieche¢ wobec sgsiadow. Autor podkresla, ze
wlasnie chrze$cijanstwo moze tego rodzaju tendencje przetamaé, gdyz poprzez perspektywe, ze
wszyscy jesteSmy dzie¢mi Boga, proponuje w opinii Vitza utracong jedno$¢*".

Autor krytykuje warstwe praktycznego oddziatywania psychologii w mechanizmy
spoteczne- np. finansowania badan, jak 1 zmiany w edukacji, ktére ufundowane s3 na
prawidtowos$ciach podawanych przez psychologie, a ktore ktdca sie z tradycja badz nie nawigzuja
do innych Zrodel, niz psychologiczne. Pozostawia w domysle, ze przemilczane elementy zwigzane
bylyby z warto$ciami cenionymi w poprzednich pokoleniach, kluczowymi dla tradycyjnie
pojmowanego wychowania czy formacji chrze$cijanskiej*!*. Jak wyjasnia: ,,(...) romantyka kariery—
pozbawiona takich ideatow, jak prawda (w o$§wiacie), sprawiedliwos¢ (w sgdownictwie), patriotyzm
(w wojsku), $wieto$¢ zycia (w medycynie) szybko znika i pozostaje tylko praca™". Zdaniem Vitza,
bez odniesienia do innej perspektywy niz wlasne ja, mlodzi ludzie postrzegaja wyksztatcenie

wytacznie w kategoriach znalezienia pracy, a wlasnie religijne odniesienia pomoglyby im poszerzy¢

49 Ppor. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 36.
40 por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 49.
41 por. 1. Rutkowska, List apostolski >>Salvifici Dolores<< jako chrzescijariska definicja cierpienia. [w:] J. Malski, 1.
Rutkowska (red.), Milos¢ i cierpienie. Misterium Boga i nadzieja czlowieka, Gtogéw 2019, 187-203.
42 por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 163-166. W. Przygoda, W., Teologia cierpienia i
choroby, ,,Slqskie Studia Historyczno-Teologiczne™, 33(33), 2000, s. 257-266.
43P, C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 190-193.
44 por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 175.
43P C. Vitz, Psychologia jako religia..., ..., dz. cyt., s. 190.
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perspektywe i nada¢ wyzsze znaczenie wlasnej egzystencji*'®. W tym duchu mozna zauwazy¢, ze

galezie wspolczesnej psychologii zajmujace si¢ badaniem poziomu zadowolenia z Zycia,
dobrostanu i zdrowia, coraz $mielej otwieraja si¢ na dowarto$ciowanie przestrzeni duchowej,
jednak powstrzymujg sie przed precyzowaniem, co przez nig rozumiejg*'”.

Bardzo ciekawym spostrzezeniem Vitza jest zasygnalizowanie, ze obiektywizujac rozne
doswiadczenia cztowieka badacz zyskuje przewage obserwatora. Takze w psychologii osoba, ktora
bada, posiada pewien zakres wtadzy nad przedmiotem badania. Tu otwiera si¢ w obszar moralno$ci
konkretnego badacza, jednak wladza, jaka posiada w sytuacji manipulacji reakcja drugiej osoby
napedza jego wlasny samorozwoj 1 indywiduacje, co sprawia, ze badacz doswiadcza samorealizacji,
rosngcej autonomii. Znaczagcym w tym kontekScie problemem jest tzw. zemsta przedmiotu, ktora
polega na tym, Zze manipulujacy badacz nieuchronnie zaczyna siebie samego traktowac jak
przedmiot. Ponadto, badania bardzo czesto sg stronnicze, a naukowo$¢ sprowadza si¢ jedynie do
etykietki, ktora przyjeta jest ,,na wiarg”. Zgodnie z przytoczong opinig Hansa Jonasa, liczy¢ si¢ z
faktem, ze moze uprzedmiotowi¢ wszystko, z wyjatkiem siebie samego. Zazwycza] tez osoby
badane orientujg si¢, ze badacz dominuje nad nimi. Vitz prowokuje tu pytanie, czy w swietle kultu
samorealizacji nalezy takie zjawisko uzna¢ za dobre, czy jednak nadal zgodnie z
przedpsychologicznymi standardami rozmawia¢ o pewnym naduzyciu*'®.

Na koniec, ciekawa jest mysl autora odnoszaca si¢ do przysztosci psychologii, ktora zamyka
omawiane dzieto: ,,Szybko wychodzi na jaw, Ze hedonistyczna przyjemno$¢ nie jest droga
prowadzaca w gore, do wigkszego znaczenia. Najwyzej jedna generacja moze udawacé, ze takie
poszukiwanie jest heroiczne”*. Perspektywa budowy nowego $wiatopogladu wobec ja jest w
opinii autora bardzo krucha, a logicznym wnioskiem jest wtorne poszerzenie perspektywy selfizmu.

Kolejny autor, ktérego koncepcj¢ bede analizowac¢ to Wiliam Kirk Kilpatrick, profesor
psychologii w Boston College. W swoim opracowaniu, noszacym znamienny tytut Psychologiczne
uwiedzenie, wychodzi z zalozenia, ze we wspolczesnym zachodnim $wiecie funkcjonujg dwie
wiary: chrze$cijanska oraz wiara skoncentrowana wokol twierdzen psychologii. Jak podkresla,
bardzo wiele 0sob z grona wierzacych probuje owe wiary pogodzi¢, czego autor nie potgpia wprost,
jednak zwraca uwage, ze postawa chrzescijanstwo i..., lub tez przekonanie- nawet ukryte, ze
psychologia wnosi co$ wigcej niz chrzescijanstwo pozbawione jej, okazujg si¢ z czasem dla wiary
silnie destrukcyjne. Proces 6w autor nazywa rozwadnianiem chrze$cijanstwa i identyfikuje jego
poczatek w zjawisku dostrzezenia podobienstw pomiedzy psychologia i chrzescijanstwem. Jest to

zauwazalne m.in. w obecnos$ci w psychologii echa mitosci blizniego, obietnicy osiagniecia pelni, a

418 por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 175.
47 Por. 1. Pietkiewicz, U. Klosinska, R. Tomalski, Beyond dissociative disorders: A qualitative study of Polish catholic
women reporting demonic possession, ,,European Journal of Trauma & Dissociation” 5 (2021), nr 100204.
48 por. P. C. Vitz, Psychologia jako religia..., ..., dz. cyt., s. 176- 183.
4P C. Vitz, Psychologia jako religia..., dz. cyt., s. 189.
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takze w postulacie, aby unika¢ osgdzania innych*. Rowniez w innym miejscu dostrzega
wypaczenie wezwania ewangelicznego, by stac¢ si¢ jak dziecko, rozwaza problem infantylizacji
spoteczenstwa, a takze negatywnych zmian w wychowaniu dzieci**'. Kilpatrick stawia sobie za cel
wytyczenie granicy miedzy owocami psychologii pozbawionej odniesien chrzescijanskich, a takze
zasad chrzescijanstwa, ktorg to granice w catym opracowaniu bardzo mocno podkresla*?.

Autor, podobnie jak przedmdéwca, ocenia psychologi¢ bardzo surowo, na przyktad
twierdzac: ,na wicksza skale warto$ci proponowane przez psychologie obeszly sie dosé
bezceremonialnie z warto$ciami tradycyjnymi. Nie bez powodu mozna sadzi¢, ze nowe warto$ci
majg w sobie co$ niszczacego™*®. Polemika autora z psychologia, jak sie zdaje, bierze si¢ zatem ze
skrajnego opowiadania si¢ za psychologig i promowania jej wrecz w absolutystyczny sposoéb w
wielu srodowiskach. Jak twierdzi sam autor: ,,Moze nawet [ludzie- przyp.J.M-D.] widzag w niej
bardziej zaawansowang forme religii, bardziej skuteczny i wspotczujacy sposob czynienia dobra niz
chrzescijanstwo™**. Stad tez Kilpatrick odpowiada: ,,(...) cho¢ chrze$cijafstwo to co$ wiecej niz
psychologia, jest ono wiasciwie lepsza psychologia niz sama psychologia™**. Podkresla takze, ze
postuguje sie tu wlasnym do$wiadczeniem: ,,Kiedy (...) udawato mi si¢ pogodzi¢ psychologi¢ z
chrzescijanstwem, zawsze odbywato sie to kosztem chrze$cijanstwa**°.

Nastepnie autor zauwaza, ze w wyniku powigzanych z psychologia zjawisk, takze wsrod
chrzescijan nastgpity niebezpieczne dla wiary reakcje. Na przyktad obraz Boga zostal takze u niego,
jako osoby wierzacej, zmieniony. Autor przyznaje, ze: ,,(...) zaczat On si¢ stawa¢ w umysle kim$ w
rodzaju zyczliwego psychologa ze szkoty o partnerskim podejéciu do ucznia. Nigdy nie uchylitem
sie przed wypetnieniem Jego woli. Jego wola byla zawsze zbiezna z mojg wiasng”*’. Tak, jak to
byto juz u Vitza, Kilpatrick zauwaza, ze psychologia, przynajmniej w swojej popularnej wersji,
czgsto nie posiada cech nauki. Przekonuje, ze nagminnie spotyka $wiadectwa wiary w nig, ktdra nie
podlega weryfikacji. W odpowiedzi stwierdza: ,,(...) nawet jesli zastosowaé kryteria czysto
doczesne, nie ma pewnos$ci, czy idee psychologiczne poprawiag nasza sytuacje. (...) cel
[psychologii- przyp.J.M.-D.] to uczynienie zycia bardziej ludzkim (...) [jednak- przyp.J.M.-D.]
mozna udowodni¢, ze psychologia czyni w tym kierunku znacznie mniej, niz si¢ powszechnie sadzi,

»48 - Zasadniczo, procz wytyczenia  granicy

natomiast chrzeScijanstwo znacznie wigcej
swiatopogladow, autor wcigz powraca takze do celu odnowienia znaczenia chrzesdcijanstwa. Mysl

amerykanskiego psychologa odpowiada diagnozie sytuacji spotecznej czynionej przez wielu

40 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie, W drodze, Krakow 2010, s. 9-12; 89.
4L por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 208-221.

42 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 9-12; 89.

43 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 27.

4 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 11.

42 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 12.

46 Por, W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 17.

427 Por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 20.

4B por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 24.
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przedstawicieli Kosciota, w tym szczegdlnie Josepha Ratzingera, pdzniejszego papieza Benedykta
XVI. W wielu swoich opracowaniach dostrzegal on degradacje tradycji na rzecz ponowoczesnych
systemOéw myslowych promujacych przede wszystkim egoizm wspotczesnego czlowieka i
probujacych usprawiedliwi¢ za wszelka cene zto moralne™.

Kilpatrick jako autor zafascynowany psychologia w mtodosci czyni dalej swoisty rachunek
sumienia, obrazujac, jak psychologiczne podejscie wypaczyto jego dotad chrzescijanskie myslenie.
Wymienia nastepujgce etapy tego procesu: (a) stopniowa utrate poczucia dobra i zla, w tym
subiektywne osgdzanie dobra na podstawie wiasnych pragnien®’; (b) ostabiong zdolno$é
poswigcania si¢ polaczong z utrata widzenia sensu takiej postawy; (c) poczucie lepszosci adepta
psychologii, ktore autor poréwnuje do uczucia charakterystycznego dla cztonka sekty gnostycznej;
(d) sptycone rozumienie cierpienia jako btgdu w strukturze $wiata, ktory moze rozwigza¢ ludzkie
rozumowanie; (e) czestsza obecnos$¢ sytuacji rzekomej lepszej ekspresji, ktora byta Zle odbierana

przez otoczenie; (f) falszywe widzenie Boga i brak pytania o Jego wole*'

. Dalej autor dostrzega
zjawiska, ktore jego zdaniem powigzane sg z psychologizacja spoleczenstwa: (A) opisuje
nadmierne zainteresowanie samorozwojem- podaje tu przyklad zakonnic, ktére porzucaja
powolanie, gdyz nie moga by¢ sobg w ramach wspolnoty zakonnej; (B) rozpoznaje zbyt powazny
stosunek do wlasnego ja, przecenianie go oraz obarczanie siebie cigzarem, ktory kiedy$ byt
oddawany badz dzielony z Bogiem, co do doprowadza do ksztaltowania siebie w miejscu
zawierzenia®?*; (C) stwierdza, ze wérod osob zainteresowanych psychologia rozpowszechnia sig
poglad, ze odgrywanie 16l krgpuje autoekspresje jednostki, co komentuje: ,,Czasem (...)
autoekspresja moze przeszkadza¢ glebszej, silniejszej ekspresji. W takich wypadkach dobre
odgrywanie naszych r6l jest najbardziej ludzkg i autentyczng rzecza, jakg mozemy zrobi¢”**. Dale;j
Kilpatrick (D) dostrzega i krytykuje postulat lubienia siebie, ktory jego zdaniem przed erg
psychologii powigzany byt z okoliczno$ciami, idealami oraz przystajaca do nich wiarag w prawde
chrzescijanska o wypaczeniu ludzkiej natury. To z kolei pociggato konieczno§¢ wychowawczych
korekt**. Autor zwraca tu uwage, ze wobec wiary w wylgcznie pozytywny obraz natury, ofiara
odkupiencza Chrystusa staje si¢ zbyteczna. Dodaje, ze wyznawcy pogladu o dobrej naturze
czlowieka bazuja na Zyczeniowym mysleniu o sobie, nie za$§ na faktach zycia, w ktorym cztowiek
realnie dziata i popada w konflikt dobra ze zlem. Tu podkre§la dodatkowo, ze prawo oraz lgk

ograniczajg ludzi w popetnianiu ztych uczynkéw czesciej, niz sg oni sktonni przyznawac¢. Wymienia

4 Ppor. I. Szymik, Acedia, neognoza, popreligia et consortes. Josepha Ratzingera/Benedykta XVI teologiczne diagnozy
kryzysow wspolczesnosci, ,,Teologia w Polsce”, 10 (2) 2016, s. 5-21.
40 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 16-17; 77-90.
“1 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 18-20.
42 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 21-24; 58-63.
43 Por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 32-33.
44 Pgycholog Oswaldo Poli zwraca uwage, ze tradycyjna rola ojca w rodzinie polegata na stawianiu wymagan i
towarzyszeniu, aby duchowos¢ dziecka mogta wtasciwie wzrastaé- Por. Poli O., (2008). Serce taty. Niezbednik kazdego
ojca. Krakow: Wydawnictwo WAM.
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site, kaprys i egoizm jako cechy dzieci, ktore przecza nazbyt pozytywnej antropologii, a
jednoczes$nie bywaja rozpoznawane przez samych dorostych jako ich wiasne cechy. W tym punkcie
autor zdaje si¢ wskazywaé takze na zjawisko rezygnacji z formacji**®. Spostrzezenia omawianego
autora koresponduja z diagnoza wspodiczesnych zmian w obrebie Kosciota i coraz czgsciej
przejawianego pragnienia chrzescijanstwa bez wysitku oraz falszywego obrazu czlowieka
niepotrzebujacego juz wybaczenia, ani poprawy wlasnej postawy**°.

Autor podsumowuje t¢ cze$¢ rozwazan: ,,Nie ma nic bardziej odlegtego od przestania
Ewangelii niz opinia, ze «sami okre$lamy, ile jesteSmy warci»” i dookre$la, ze taka postawa
charakteryzowala faryzeuszy i budzita gniew Jezusa. Autor zaznacza takze, ze normalny zachwyt
nad sobg, proporcjonalny do dostrzegania dobra innych stworzen, jak 1 pragnienie bycia
szczgsliwym, sa stalymi skladnikami takze chrzescijanskiej mys$li antropologicznej. Istotne jednak
jest zastrzezenie, ze ludzie jako stworzenia nie sg niezalezni i samowystarczalni jak Bég, a wrecz
przeciwnie: potrzebuja Bozej oraz ludzkiej mitosci*’. Dla autora takze w wychowaniu pojawia sie
tendencja do uzbrajania dzieci w poczucie wlasnej wartosci, co nazywa on jednak niedobrq bronig
wobec przeciwnika. Autor podkresla, ze cztowiek jest smiertelnikiem, a psychologia proponuje
postawe zbiezng z pelagianizmem. Warto podkresli¢, Zze podobne spostrzezenie odnosnie
wspolczesnej antropologii stawia papiez Franciszek w Gaudete et exultate™®.

Osoby z depresja, inaczej niz mowi dzi$ psychologia, zostajg pozbawione ztudzen o wtasnej
niezaleznosci, a ich perspektywa jest dla autora dowodem, Ze postawienie samego siebie w centrum
jest bledem, gdyz nie sprawdza si¢ w chwilach prob, jakie niesie zycie*”. Poza depresja jednak, w
fazie przestawiania perspektywy na zbyt psychologicznie zideologizowang, pojawiaja si¢ zjawiska
pochodne pychy: Nalezy do nich ,zainteresowanie wilasng samowystarczalnoscig, statusem,
wladzg”, ktére zamieniaja zdaniem autora spoleczenstwo w ,kolekcje roznych «ja»”. Autor
dostrzega takze, ze psychologia promujac ,,site umystu”, glosi ludzka omnipotencje, a takze, co jest
zjawiskiem uzupelniajacym tego rodzaju perspektywe, zaprzecza rzeczywistosci, gdyz kazdy
tworzy wilasng rzeczywistos$¢, ktora dodatkowo jest nietrwata. Autor zwraca uwage, ze w tej
perspektywie nawet wartosci stajg si¢ osobistymi wytworami, a prawda przedstawiona jest jako to,
co stuzy lepszemu samopoczuciu jednostki. Dalej przekonuje, ze w perspektywie wiary istnieje
prawda obiektywna, a jej transcendentny wymiar wigze si¢ z Wcieleniem Chrystusa, ktory
przychodzi i objawia jg oraz zmartwychwstaje dla zbawienia ludzi. Sg to prawdy, ktére, przychodza
do cziowieka z zewnatrz. Wydaje si¢ jednak, ze w S$wietle rozwazan Kilpatricka czlowiek

440

zamknigty na pojecie prawdy obiektywnej bedzie takze ignorowal dogmaty™”.

4B Ppor. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 34-42.
4% Por. J. Moskatyk, Chrzescijariska wizja wspétczesnego cztowieka, ,,Studia Gnesnensia”, 28, 2014, s. 59-70.
“7 Por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 42-45.
48 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 74. Frnciszek, Gaudete et exultate, 47-48. M. Tatar,
Rozum wobec wiary—-wspolczesna pokusa gnostycyzmu, ,,Warszawskie Studia Teologiczne”, 32 (1), 2019, s. 6-24.
P Ppor. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 71-72.
4“0por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 45-51.
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Vitz dostrzega, ze wobec tego rodzaju zjawisk zle pojeta uprzejmosé zdaje sie¢ odpowiadac
za indyferentyzm religijny, co bardziej zbliza niektérych wierzacych do wyznawcow New Age, a
nie chrzescijanstwa*!. Ponadto zarzuca psychologii, ze przyczynita si¢ do zastgpienia pytania ,,czy
cos$ jest prawdg” pytaniem ,,czy to co$ jest zdrowe, spetnia potrzeby cztowieka”**. Dalej, uznaje, ze
na skutek psychologizacji spoteczenstwo zatracito definicj¢ rodziny. Wiele pojec ,,jest wytrwale
przenoszonych z grupy obiektywnych do grupy subiektywnych”*®. Kilpatrick widzi takze,
spowodowany postulatami psychologii, swoisty nakaz otwarto$§ci umystu, podczas gdy jego
zdaniem: ,,wolny umyst musi zachowa¢ pewng niezalezno$¢ wobec naszego «ja»”**. Opisuje takze
zjawisko ,,pochtoni¢cia samym sobg” w miejscu pochtonigcia przez zabawe czy pasje, ktore, jak
zauwaza, uszczesliwiajg czlowieka. Wyjasnia jednak, ze proces 6w ma optakane skutki, gdyz: ,,W
miare jak $wiat staje si¢ mniej interesujacy, wlasne «ja» staje si¢ bardziej wymagajace i
niespokojne”. Dalej: ,,zajmowanie si¢ samym soba zmniejsza zainteresowanie $wiatem, co z kolei
sprawia, ze wlasne «ja» staje si¢ mniej interesujgce*®.

Wspomniane juz, stopniowe opuszczanie perspektywy grzechu komentuje w kolejnej czesci
raz jeszcze, tym razem opisujac problem bardzo szeroko. Dostrzega m. in., Ze zmiana postgpowania
skutkuje stopniowa zmiang przekonan, a takze, ze ludzie nierzadko szczyca si¢ stepiong
wrazliwoscig na skutek przyzwyczajenia do zla. Zauwaza ponadto, ze wobec wilasnego grzechu
cztowiekowi trudno jest zachowac obiektywizm, gdyz grzech cze¢sto jest wygodny. W wychowaniu
dostrzega oddzwigk niejasnego widzenia dobra i zta, podkresla, ze rodzice, ktorym trudno jest
spelnia¢ wymogi moralne, wcigz powinni odwotywa¢ si¢ do obiektywnych zasad, czego jednak
uzywaja coraz rzadziej*°. W dalszych rozwazaniach mowi o konieczno$ci rozgraniczen moralnych,
ktorych cztowiek uczy si¢ zaréwno z uzyciem przyktadow, wzoréw nasladowania, jak 1
odpowiednio sformutowanych opowiesci zawierajacych morat. Wigze si¢ to takze z odgrywaniem

okreslonej roli oraz wyznaczeniem celu*"’

. W tym kontekscie, jak podkresla autor: ,,Humanizm nie
jest dobra opowiescig, podobnie jak scjentyzm czy psychologia (...) [gdyz- przyp.J.M.-D] nie
potrafia nam nic powiedzie¢ na temat celu naszego zycia”*®. Ow cel, jak mozemy dopowiedzieé,
zwigzany jest takze z perspektywa eschatologiczng, ktéra wnosi chrzescijanstwo. Jak twierdzi autor,
sama opowies¢, ktora pociaga, takze jest wazna, gdyz ludzie nie potrafig kierowaé si¢ suchymi
zasadami. Opowies¢ chrzescijanska proponuje cztowiekowi okre§long rolg, co jest warunkiem

wprowadzenia w watki, ktére pociggaja. Takze jedyno$¢ Chrystusa czyni chrzescijanstwo

441 por. E. Kuziota-Zimnica, New Age a chrzescijanstwo, ,,Acta Universitatis Lodzensis”, 32, 2007, s. 117-133.
442 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 51-54.
43 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 54.
4 W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 54-55.
5 Por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 65-66.
4“6 Ppor. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 77-84. M. Pokrywka, Wezwanie do formacji sumienia
w swietle nauczania Jana Pawla II, ,,Roczniki Teologiczne” 48 (3), 2001, s. 53-68.
4“7 Por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 110-116; 120-127; 134-150.
48 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 114.
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wyjatkowa opowiescig, nie mozna zatem mowi¢ o oderwanej od Niego moralno$ci, etyce czy
warto$ciach, jak gdyby pochodzity one od jakiegokolwiek cztowieka*”.

Podkresla ponadto, ze chrzescijanstwo, rysujac perspektywe osoby jako zdolnej do wyboru
miedzy dobrem i zlem, podkresla jej godnos¢. Dodaje: ,,Chrzeécijanstwo powaznie podchodzi do
grzechu, poniewaz powaznie podchodzi do cztowieka. Nie przyjmuje dziecinnych usprawiedliwien
naszego post¢powania, poniewaz nasze postgpowanie jest tym, co liczy si¢ najbardziej”. Dalej
prezentuje mysl, ze takze Bog ,,nie podchodzi do naszego postgpowania jak do interesujacego

»40 Takze sygnalizowany juz problem kontrowersji wokot osgdzania

zjawiska przyrodniczego
innych staje si¢ przyczyna, ze: ,,Zamiast pielegnowac postawe «nienawisci do grzechu i mitosci do
grzesznikay», nie jesteSmy juz pewni, czy mamy jakiekolwiek prawo nienawidzi¢ grzech lub nawet
tak go nazywac”. Tu takze, jak wcze$niej Vitz, autor podkresla, ze wngtrze cztowieka jest w pelni
widziane jedynie przez Boga i zdaje si¢ sugerowac, ze zbyt glebokie schematy psychologiczne sg w
tym wzgledzie pewng uzurpacja®’.

W tym miejscu Kilpatrick porzadkuje wiele przyktadow i obrazéw, aby na nowo uwypukli¢
oraz uprawomocni¢ chrzesécijanska perspektywe. Tu takze mozna wymieni¢ jego argumenty:

(1) Powotuje si¢ on na pojecie nowego Zycia, ktére jest szeroko rozpowszechnione w
kulturach i sprowadza obecnos$¢ licznych rytuatow inicjacyjnych. Ich zaistnienie okresla autor jako
rys rozumienia pojecia grzechu pierworodnego, czego$§ w cztowieku naturalnego, z czego jednak
pragnie on si¢ wyzwoli¢. W odrdéznieniu od tej perspektywy dostrzega w §wiecie zachodnim nowy
Mit zlotego wieku, parafrazujac termin Mircei Eliadego, ktory zamyka si¢ w pojeciu szlachetnego

#2. Autor podkresla w tym kontekscie, ze

dzikusa. Jest ono w $wietle jego zatozenia nieprawdziwe
»(...) to, co dalo $wiatu chrzescijanstwo, moze byto nadprzyrodzone, jednak nie bylo czyms
niezgodnym z naturg. To, co proponowato ono cztowiekowi, byto dopetnieniem jego natury, nie za$
czym$ obcym™**, Co ciekawe, autor zwraca uwage, ze potrzeba nowego ja jest klarowna dla osob
borykajacych si¢ z cigzkimi problemami, jak uzaleznienia czy przestepczosé, z ktdrej pragna wyjsc.

W jego perspektywie psychologia zajmujac si¢ drobnymi naprawami, niewiele takim osobom

49 Por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 120-127. U. Gajewska, Jezyk religijny w badaniach
filozoficznych, teologicznych i religioznawczych, ,,Stowo. Studia jezykoznawcze”, (3), 2012, s. 72-83. Wsrdd polskich
autorow, problematyke potaczenia wychowania z kunsztem opowiesci nalizowal m.in. teolog i duszpasterz zyjacy w |
pol. XX w. Woroniecki por. Woroniecki J. ,Gaweda o gawedzeniu” Fundacja Servire Veritati Instytut Edukacji
Narodowej, Lublin 2017

0 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 86-88.

1 Por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 89-90.

42 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 94-99.

“3por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 97-98.
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oferuje**. Co wiecej, zdaniem autora: ,,owi nieszczes$ni ludzie jedynie w bardziej dramatyczny
sposob ilustrujg sytuacje, w ktorej wszyscy si¢ znajdujemy”*>’.

(2) Dowodzi, ze psychologowie, ktorzy odrzucili chrzeécijanstwo, w ktérym§ momencie
zycia zwrocili sie w kierunku jakiego$ rodzaju duchowosci czy ezoteryki*®.

(3) Zauwaza, ze wspdlnota chrzescijanska jest elementem szerszej struktury wiary
cztowieka, jednak probuje si¢ badz sprowadza¢ wiar¢ do doswiadczenia wspdlnoty, badz zastgpic
tego rodzaju wspolnoty grupami $wieckimi, zwlaszcza spotkaniami terapii grupowej*’.

(4) Pokazuje, ze wiara chrzescijanska oferuje wiecej niz $wieckie kursy etyki czy te
proponujace porzgdkowanie wartosci. Zauwaza przy tym, ze podkreslanie tych samych wartos$ci w
ramach réznych propozycji swieckiej formacji lub pomiedzy religiami sptyca rozumienie samego
chrzedcijanstwa®®. Jak pisze: ,.Lubimy zapomina¢, jak bardzo chrzeScijanstwo jest inne, jak
zdecydowanie i niepokojaco si¢ rézni. Konsekwencje wynikajace z zachowania owej roznicy
wszedzie wywoluja taki lgk, ze ludzie po obu stronach chrzescijanskiego muru beda robic
wszystko, by te roznice zatrze¢”*’. Ponownie takze: ,,brak sugestii, ze wiadomo, co jest dobre, a co
zte” ktoci si¢ zdaniem autora z do§wiadczeniem pedagogicznym przodkow, ktorzy dazyli raczej do
wyostrzenia sagdow moralnych miodego pokolenia niz splycenia ich*”. Jak twierdzi dale;j:
,Bezstronne, beznamigtne dyskusje powoduja erozj¢ uczu¢ moralnych i przyzwyczajaja uczniow do
pogladu, jakoby kwestie natury moralnej byly problemami intelektualnymi, a nie problemami

?461 Tu takze autor powraca do problematyki

ludzkimi, ktére powinny budzi¢ silne emocje

interesujacej badz obojetnej opowiesci, ktora przekazuje si¢ miodemu pokoleniu za pomoca

dyskursu zwigzanego z danym $wiatopogladem badz neutralnym jak w przypadku psychologii*®.
(5) Wskazuje na zjawisko zachowywania zbiorowej pamieci badz jej ignorowania. Czyni to

takze na plaszczyznie jezykowej, w ramach ktorej mozliwe jest zastgpowanie stoéw implikujacych

4 Por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 100-103. A. Kowal, Uzalezneinia — postepowanie,
pomoc, wsparcie, [w:] J. Dziedzic, J. Klimek (red.), Wspomoc uzaleznionych, WN UPJP2, Krakow 2017, s. 113-124. Co
cickawe, jednym z pierwszych terendw wspotpracy psychologii i teologii byta problematyka leczenia uzaleznien, ktorej
tworcy w latach 30 XX w. odwotali si¢ w obliczu psychologicznej trudnosci do wartosci chrzescijanskich, o czym
bedzie mowa pdzniej. Takze warto zwroci¢ uwage, ze wobec trudnych probleméw psychologii, z ktoérymi trudno jest
zmierzy¢ si¢ najpopularniejszym nurtom, jak nurt psychodynamiczny czy psychologia humanistyczna, powstat w
péznieszych latach nurt logoterapii. Warto zwroci¢ uwage, ze Kilpatrick formutuje swoje zarzuty raczej wobec
dominujacych nurtéw, za§ Viktor Frankl- tworca logoterapii - zdaje si¢ pracowaé wokot tychze zarzutow i tworzy
alternatywe dla 0osob znajdujacych si¢ w przytoczonych przez autora sytuacjach.
45 Por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 103.
6 Ppor. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 103-105.
“7Por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 105-106. G. Wachol, Pastoral Communities Based on
a Model of Self-Help Groups as a Response of the Church to the Contemporary Social Changes, ,,The Person and the
Challenges. The Journal of Theology, Education, Canon Law and Social Studies Inspired by Pope John Paul 117, 17 (2),
2020, s. 107-122.
48 Por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 107- 109; 116. M. Rusecki, Wyjgtkowosé
chrzesScijanstwa posrod religii swiata, ,,Studia Salvatoriana Polonica” 2 (2008), s. 133-142.
9 W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 109.
40 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 117. M. Chutoranski, Moralnosé, rozwdj moralny,
wychowanie moralne, ,,Terazniejszos¢—Cztowiek—Edukacja”, 15 (58), 2012, s. 97-106.
41 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 118.
42 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 119-121.
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etyke stowami abstrakcyjnymi. Wymienia, jako terminy wyparte: mestwo, szlachetnosé, honor,
Swietos¢, niewinnos¢ 1 czystos¢ oraz podkresla, ze cho¢ istniejga one jako fenomeny, stownik
wspolczesnego cztowieka nie podpowiada mu drogi do nich*®,

(6) Diagnozuje obecno$¢ w ludzkiej naturze oczekiwania na dopetnienie, ktérego cztowiek
poszukuje nie z powodu patologii, ale jako normalnego elementu zycia. Ujmowanie perspektywy
ziemskiej jako ostatecznego celu rodzi frustracjg. Chrystus glosi prawde o domu, jednoczesnie
apelujac do uczniéw, aby pamigtali Jego stowa. Autor zauwaza, ze w wychowaniu religijnym
wystepuje przekaz opowiesci z pokolenia na pokolenie, a takze nauka na pamig¢¢ modlitw,
przykazan czy piesni, stad takze niezmienno$¢ zasadniczego przesltania chrze$cijanstwa, ktora
uznaje za najistotniejszg rdznice wobec psychologii*®. Stanowczo przedstawia pordwnanie
omawianych perspektyw: ,,Mozna by oczekiwaé, ze w obliczu wyboru pomigdzy psychologia,
wspoélczesnym stoicyzmem, ktory mowi nam, ze pragniemy zbyt wiele, a Ewangelia, ktora mowi,
ze jesli w ogole czego$ pragniemy, to pragniemy zbyt mato, gére wezmie lepsza strona naszej
natury. Jednak nawet nasze instynktowne dazenie do prawdy 1 pigkna moze nas oszukac, jesli
polprawdy przywdziewaja szaty specjalistycznej wiedzy 1 udaja dostawcdéw wszystkiego co
dobre™*®. Ponadto, Kilpatrick ponownie zauwaza, ze Chrystus jest postacig widocznie r6znigcg sie
od innych - pokazuje, ze misja Chrystusa, procz przestania o pokoju i braterstwie posiada rys
nowosci, ktérag bohater realizuje w sposob bezkompromisowy. Ewangelia jest tu porownana do
powiesci romantycznej i przygodowej*®. Autor cytuje w tym kontek$cie Tolkiena: ,,nigdy nie
pojawita si¢ zadna opowies¢, ktorg czlowiek tak bardzo pragnatby widzie¢ jako prawdziwa, (...)
odrzucenie jej prowadzi albo do smutku, albo do gniewu*"’.

(7) Zauwaza, ze jedynie we wspoOtczesnosci brakuje podziatu §wiata na sacrum 1 profanum,
ktora to perspektywa miescita w sobie zarowno tajemnice, jak i lek, jako uniwersalne ludzkie
duchowe doswiadczenia. Cztowiek wobec niepoj¢tej Sity zwazat na swoje stowa oraz zachowania,
tymczasem dzi§ dominuje bluznierstwo i brak §wiadomos$ci, czym ono jest. Przeciwienstwem
tajemnicy jest dla autora komercja. Zarysowana tu problematyka znajduje oddzwigk w zasadniczej
zmianie punktu odniesienia, zaniku hierarchii obiektow w rzeczywisto$ci, a brak oddawania Bogu
chwaly jest zwigzany z zatraceniem kontaktu z rzeczywisto$cig. Ponadto ludzka wtadza, na
przyktad rodzicielska, tracac uzasadnienie w transcendencji, ostabia si¢, a bez sacrum bedacym

wydzielong przestrzenig, w ktdrej mozna si¢ znalez¢, czlowiek traci obowigzki 1 przywileje. Z

43 Por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 128-134. M. Jozwik, Miedzypokoleniowy przekaz
wartosci w rodzinie, ,,Wroctawski Przeglad Teologiczny”, 23, 2015, s. 139-154.
“4Por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 137-142.
*5W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 149-150.
46 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 143-147. Warto zauwazy¢, iz podobne uwagi
prezentowal w potowie XX w. duszpasterz polski, Jacek Woroniecki- Por. Woroniecki J. ,,Gaweda o gawedzeniu”
Fundacja Servire Veritati Instytut Edukacji Narodowej, Lublin 2017
47 W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 149.

117



czasem zanika wobec tych zjawisk takze postuszefstwo i szacunek™®. Autor zauwaza, ze
spoteczenstwo psychologiczne jest tym samym zsekularyzowane; wigze przy tym zjawisko z
obecnoscig ,,trzech nawykoéw myslowych”- subiektywizmu, redukcjonizmu oraz naturalizmu, ktére
autor oczywiscie takze poddaje krytyce*®.

(8) Krytykuje emocjonalne podejscie do wiary, ktore przenosi ja z plaszczyzny duchowej na
psychologiczng. Uznaje tez podobnie jak wyzej Vitz podejécie do cierpienia jako weryfikujace
stuszno$¢ koncepcji chrzescijanskiej, a zarazem demaskuje braki w psychologii. Wskazuje na
prawde krzyza, ktora jest obca innym niz chrze$cijanski systemom myslowym. Autor pokazuje
kontrast pomigdzy indywidualistycznym podejsciem a doswiadczeniem samotnosci, ktore
psychologia zdaje si¢ posrednio negowac poprzez nacisk na wigkszg wiar¢ w siebie. Cztowiek w
relacjach, czy z Bogiem, czy z cztowiekiem, doswiadcza jednak cierpienia i nalezy zdaniem autora
rozpatrywaé je wprost, bez przekierowania uwagi na inne fenomeny*”°. Autor zwraca takze uwage
na istnienie $wiat, ktore byly okresami szczegolnej bliskosci wobec cierpigcych, a takze ubogich
warstw spotecznych, jednoczesnie dajac im odmienng niz na co dzien perspektywe*”".

(9) Opisuje réznice pomigdzy psychologicznym ujeciem dziecinstwa nawigzujac do pojecia
wewnetrznego dziecka, a pojeciem dziecigctwa Bozego, ktére wigze z poleceniem Chrystusa by sta¢
sig jak dzieci. Jak pisze: ,,Kiedy psychologia btadzi, jest to zwykle kwestia zlego umiejscowienia
glowy, nie serca”, przez co rozumie, ze serce czy emocjonalnos¢ cztowieka nie moze obyc¢ si¢ bez
rozumu*”?. Wskazuje na cztery roznice pomiedzy dziecifistwem od strony psychologicznej,
prowadzacym do zdziecinnienia, a chrzescijanskim widzeniem dziecka oraz cech dziecka wobec
Boga. Po pierwsze, psychologia postuluje naturalistyczng oraz skrajnie optymistyczng wizje
dziecka, ktoremu nie nalezy przeszkadzaé, z kolei chrze$cijanskie podejscie obrazuje dbatos¢ o
rosling w ogrodzie i Swiadomos$¢ zagrozen, przed ktérymi ma chroni¢ wychowanie. Po drugie
psychologia akcentuje w dziecinstwie nieograniczong wolno$¢, podczas gdy autor wskazuje, ze w
chrzescijanstwie wystepuje hierarchia dorostych i dzieci, z czego wynikaja zarowno dziecigce
przywileje, jak 1 obowiazki. Po trzecie, istnieje sprzeczno$¢ pomigdzy postulowang przez
psychologi¢ dziecinno$cig 1 ufno$cig oraz réwnoczesnym nietolerowaniem ingerencji z zewnatrz.
Autor wskazuje tu na potrzebe postuszenstwa, ktore sprowadza poczucie ochrony i prawdziwag
beztroske*”. Piszac o zwolennikach psychologii Kilpatrick podsumowuje, ze: ,,Chca by¢ jak dzieci,

lecz nie chcg ojca” 1 dalej: ,,(...) na dluzszag mete istnieje tylko jeden sposéb odzyskania dziecigcej

48 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 151-159. J. Szymik, Wcielenie kenozq i chwalq Boga:
miejsce Theotokos, ,,Salvatoris Mater” 6 (4), 2004, s. 22-31.
49 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 159-169.
470 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 190-202. Z. Zaborowski, Koncepcja pewnosci siebie,
»Studia Psychologica”, 3,2002,s. 119-131.
41 Por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 205-206.
472 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 209.
3Ppor. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 208-213; 221.
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ufnosci i szezeScia- trzeba mie¢ Ojca w niebie”*™. Po czwarte, Kilpatrick wskazuje na rozne drogi
prowadzace do dziecinstwa. W psychologii istnieje daznos¢, aby czlowiek jako dziecko stat sig¢
wielki, podczas gdy chrzescijanstwo kieruje cztowieka, ktory stat si¢ jak dziecko, ku pokorze. Autor
wskazuje tu na zjawisko zachwytu wobec samego siebie i na zjawisko konkurencyjne, faktycznie
wystepujace w dziecinstwie, jakim jest zachwyt nad $wiatem, jego tajemniczosciag oraz
uduchowienie nawet rzeczy materialnych. Jest to ponownie zwigzane z zapomnieniem o sobie. Co
ciekawe, dostrzega, ze osoby uzaleznione od narkotykow takze probuja ,,wylaczy¢ wilasne ego”.
Wydaje si¢, ze poczucie wielkosci, cho¢ moze by¢ wlasciwe dzieciom, nie jest najwickszym
pragnieniem cztowieka*”.

(10) Ostatnig kwestig jest ideat chrzes$cijanskiej mitosci. Wskazuje on na powage mitosci, jej
tajemniczo$¢ oraz z drugiej strony na splycenie jej w spoteczefistwie. Uznajac co prawda to
zjawisko za szersze niz psychologiczne, ukazuje psychologi¢ jako jedna z jego przyczyn. W kontrze
pokazuje znaczenie przyjazni oraz Przykazania Chrystusa mowiacego o milosci takiej, jakg On
kocha az po $mier¢. Diagnozuje jatowos$¢ mitosci pomiedzy osobami, ktére uznaja siebie za
samowystarczalne, albo rozumieja mito$¢ jako wymiang zaspokajajacg potrzeby wskazuje, ze
cztowiek samowystarczalny, widziany z innej perspektywy, moze by¢ opisany z uzyciem kategorii
zatwardziatosci serca®’”.

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, iz liczne konteksty, ktore powyzsi autorzy przedstawiaja,
zashuguja na uwage, gdyz poddaja oni refleks;ji elementy $wiatopogladu pokolen, ktore ksztalttowaty
si¢ bez oddzialywania psychologii w spoteczenstwie, kontrastujac ich styl Zycia i poglady z sytuacja
obecng. Podczas gdy w Stanach Zjednoczonych, gdzie tworzyli wspomniani autorzy, wpltyw
psychologii zaznacza si¢ o kilka dekad wczesniej, w Polsce szczyt popularnosci psychologii wydaje
si¢ przypadac na czas obecny, tj. pierwsze dziesi¢ciolecia XXI w., z tego tez wzgledu obie krytyki
zdaja sie¢ cenne z punktu widzenia polskiego duszpasterstwa.

Niemniej, elementy, ktore Vitz i Kilpatrick wyodrgbnili jako utracone w nowej
perspektywie, sg czesto zbiezne z watkami formacji chrzescijanskiej albo sg jej efektem, co
niewatpliwie jest wazne dla tematu niniejszej pracy, a takze zastuguje na dalsze opracowanie w
innej, bardziej szczegotowej dysertacji. Na pewno celna jest takze diagnoza wypaczen
powodowanych psychologizmem w chrzescijanskim $wiecie, kiedy bez glebszej refleksji
podmienia si¢ w formacji wazne pojecia i punkty odniesienia. Jak si¢ zdaje, w formacji, a zwlaszcza
w wychowaniu, nie nalezy czegokolwiek pozostawia¢ domyslowi- przeciwnie, nalezy stawiac

akcenty w porzadku tradycyjnym, nie ustgpowaé miejsca nowym watkom, lecz umiej¢tnie je

474 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 212. L. Szymczyk, Rola rodziny w rozwijaniu
systemu wartosci, ,,L.0dzkie Studia Teologiczne”, 26 (1), 2017, s. 7-20.
475 por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 113-218. A. Kolodziejczyk, W poszukiwaniu metody
badania myslenia magicznego w rozwoju, ,,Psychologia Rozwojowa”, 12 (1) 2007, s. 61-75.
476 Por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s. 222-238. Rozwazania autora sg bardzo bliskie my$li
Karola Wojtyty w ,,Mitosci i odpowiedzialnos$ci”, jesli chodzi o dynamike mitosci oraz rozgraniczenia pomig¢dzy nig a
pomnigjszymi zjawiskami, ktore bywaja mylone z mitoscia.
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wplata¢. Uniknigcie tego bledu nie jest tatwe, gdyz same w sobie, krytykowane koncepcje
psychologiczne nie moga wprost szkodzi¢ cztowiekowi, a dalsza analiza ma ujawni¢ ich leczacy
wplyw.

Ostatecznie obaj autorzy opowiadaja si¢ nie tyle przeciwko psychologii, ile chcag ukazac jej
redukcjonizm, gdy dziedzina wychodzi poza wlasne kompetencje. Granice dziedzin tatwo jest
przekroczy¢ w procesie wsparcia drugiej osoby- zwlaszcza, gdy nowe odkrycia sg cenne i wydaja
si¢ wspolczesnie szczegoOlnie potrzebne. Vitz 1 Kilpatrick, ktérzy wystosowali wobec wlasnej
dziedziny krytyczne uwagi, uporzadkowali je 1 zaproponowali po czgsci elementy, ktore niestusznie
psychologia porzucita: Ich koncepcje stang si¢ pomocne wobec oceny ukazanych w ostatniej czesci
pracy syntez duszpasterskich. Z drugiej strony nalezy zaznaczy¢, ze nie sg one wolne od btedoéw-
stanowig punkt odniesienia, ale nie normujg stosunkéw teologii i psychologii, gdyz niepotrzebnie
miejscami zdaja si¢ naklania¢ do catkowitego odrzucenia niektorych nurtow*”’. Warto takze
zauwazy¢, ze dokonujac socjologicznych obserwacji czaséw wspotczesnych, w kilku momentach
Vitz 1 Kilpatrick przyjeli narracje, jakoby psychologia byla jedynym czynnikiem wptywajacym na
zmiany spoteczne. Nie nalezy ulegaé takiej iluzji, gdyz XX wiek jest przepeliony innymi
zmianami, jak materializm, zmiany technologiczne, wojny, kapitalizm, globalizacja. Psychologia,
badajac wspolczesnego cziowieka, zdaje si¢ sama ulega¢ wptywom podobnych zmian

cywilizacyjnych®,

3.2. Propozycje poszerzenia perspektywy psychologii o dane z innych
dziedzin

Prezentacj¢ przypadkow redukcjonizmu w psychologii 1 jego skutkdw warto uzupetni¢
poprzez ukazanie w nieco bardziej pozytywnej perspektywie mozliwosci poszerzenia spojrzenia

psychologii o inne dziedziny. Tu takze otworzy si¢ mozliwo$s¢ mowienia o teologii jako

477 Jastrzebski zauwaza, ze psychologia jest dziedzing niejednorodng, posiadajacg liczne nurty, a takze kazdy terapeuta
jest inny, przez to cato$ciowa krytyka psychologii powinna by¢ zabiegiem bardzo ostroznym Por. Jastrzgbski A. Katolik
na kozetce. Szanse i zagrozenia pomocy psychologicznej dla wierzacych. Magdalena Kedzierska-Zaporowska
rozmawia z 0. Andrzejem Jastrzebskim OMI o relacji miedzy psychologia a duchowoscig 24 kwietnia 2021. Katolik na
kozetce. Szanse i zagrozenia pomocy psychologicznej dla wierzacych — Klub Jagiellonski (klubjagiellonski.pl),
dostep: 09.02.2024
478 Por, np. Jan Pawet Il zauwaza zjawisko przyznawania prymatu raczej ciatu niz duchowi, ktére w jego opinii jest
coraz powszechniejsze w XX w., przy czym materializm 6w przybiera dwie postaci. Materializm teoretyczny obecny
jest w naukach i ideologiach, wigze si¢ ze §wiatopogladem, jest bardziej gruntowny, ale mniej powszechny. Drugi,
praktyczny materializm, widoczny jest w dziataniu i procesach wartosciowania; bazuje na impulsach i dziata na sfer¢
pozadawczo- afektywng cztowieka. Tu takze konsumpcjonizm widzi papiez jako ideologig¢, ktdra usituje przekonad
czlowieka, ze: ,,(...) jest on «bytem wykornczonym» - to znaczy ostatecznie dostosowanym do struktury swiata
widzialnego, a ten $wiat jedynym dla niego systemem odniesienia”. Takze ciekawym spostrzezeniem Jana Pawla II jest
fakt, iz w XX w. z metafizyka walczy si¢ raczej metoda przemilczenia, nie argumentu. Konkluduje, ze wobec podanych
zjawisk istnieje ,,niebezpieczenstwo odcigcia czlowieka od jego wlasnej glebi”- Por. A. Frossard, Nie Igkajcie sig..., dz.
cyt., s. 117; Por. Jan Pawet 11, Przekroczy¢ prog nadziei. Jan Pawet Il odpowiada na pytania..., dz. cyt.
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dyscyplinie, z ktérg z punktu widzenia specjalistow zdrowia psychicznego warto podjaé czy
podtrzymywac¢ dialog. W niniejszym opracowaniu przytaczam kilka wybranych opinii na temat
brakéw w psychologii, sygnalizujacych jednoczesnie kierunki ich uzupehienia, ktére wyznaczaja
sami psychologowie i psychiatrzy. Tutaj nalezy zaznaczy¢, ze do niedawna nie bylo tak wyraznego
rozdzialu miedzy psychologia— wpisujaca si¢ w nauki spoteczne a psychiatrig— stanowigcg czes¢
medycyny, jak ma to miejsce obecnie*”.

Przechodzac do konkretnych koncepcji, Allport, amerykanski terapeuta, podobnie jak Vitz
czy Kilpatrick, opowiada si¢ za perspektywa, ktorej celem bylaby walka z przecenianiem
psychologii. Jak argumentuje, psychologia nie bedac nauka normatywna, potrzebuje innych
dziedzin. Z drugiej strony, psychologia jest jego zdaniem potrzebna, aby w nowej epoce
poszukiwaé celow czlowieka, jak i $rodkow ich realizacji®®’. Jak twierdzi w innym miejscu,
psychologia i religia to: ,,Dwie dziedziny zwigzane z si¢ganiem ludzkiego umystu poza wlasne
granice. Powinny wspotdziata¢, aby natura ludzka mogla zosta¢ ulepszona”*'. Jednocze$nie, jak
tlumaczy, obie dziedziny powinny by¢ pojmowane szeroko. Jego zamiarem nie jest odpowiedz na
pytanie, na czym potaczenie dziedzin mialoby polegaé. Obszary wyzej nakre§lonego laczenia,
zdaniem Allporta, to gtdownie higiena umystu i zdrowie psychiczne, przy czym w tym aspekcie
autor zaznacza, ze w jego czasach, czyli II pol. XX w., oczekuje si¢ od religii zachety, nie za$
przeciwstawiania si¢ psychologii. Zauwaza takze na korzys¢ religii, ze przekonania pacjenta maja
gleboki wplyw na jego zdrowie, cho¢ przyznaje, Zze niewielu jego kolegéw psychiatréw sklonnych
jest to przyzna¢*®. Podsumowujgc mozna stwierdzi¢, ze Allport broni prawomocnosci tgczenia
dziedziny psychologii z aspektami religijnymi od strony historii obu dziedzin, jak i miejsca
religijnosci w zyciu pacjenta. Kresli perspektywe wzajemnych uprzedzen, jednak wiekszy ich
zakres dostrzega w postawie psychologii wzgledem religii.

Baars, jako psychiatra i wspotpracownik Terruwe- autorki koncepcji faczacej teorig
psychoanalizy Freuda z antropologia teologiczng §w. Tomasza z Akwinu szczegdtowo analizowane;j
w niniejsze] pracy w kolejnym rozdziale, wypowiada si¢ o konieczno$ci humanizacji nauk
dotyczacych cztowieka. W szerszej perspektywie widzi postep wiedzy w swojej dziedzinie jako
skutek wlaczenia w zakres studiow klasycznie pojetej definicji nauki, ktdra na powrét zawierataby
filozofig, teologig, literature, histori¢ czy wiedze lingwistyczng. Te dziedziny, kazda z osobna,
mialyby ukazywa¢ obraz catego cztowieka. Terruwe jego zdaniem odebrawszy wyksztatcenie
humanistyczne, humanizowata swojg dziedzing- psychiatri*®. Baars wprost ocenia takze fakt

pomijania aspektu duchowego czlowieka jako szkodliwy dla samej dziedziny, gdyz jego zdaniem

79 Por. P. Scisto, K. Badura-Brzoza, M. Blachut, P. Gorczyca, L. Kilarski, R. T. Hese, Psychiatria konsultacyjna—
historia i wspoiczesnosé, ,,Psychiatria i Psychologia Kliniczna, 14 (3) 2014, s. 224-234.
0 G. W. Allport, Osobowosé i religia, Instytut Wydawniczy Pax, Warszawa 1988, s. 11.
1 G. W. Allport, Osobowosé i religia..., dz. cyt., s. 86.
“2Por. G. W. Allport, Osobowosé i religia..., dz. cyt., s. 161-166.
“BPor A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja emocjonalna, Wydawnictwo Polskiej Prowincji Dominikanéw w Drodze,
Wyd. 111, Poznan 2019, s. 15.
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niweluje on mozliwo$¢ odnalezienia prawidlowej definicji zdrowia psychicznego**. Baars
nadmienia, ze w latach 60’ Terruwe takze w swoim S§rodowisku byta ceniong specjalistkg, cho¢
podkreslano, ze jako jedna z niewielu w swojej dziedzinie byta osobg wierzacg*’. Ostatecznie
Baars jak 1 Terruwe postuluja integracje ,,starej” i ,,nowej” psychiatrii, a takze stwierdzaja, ze: ,,(...)
psychiatra musi umie¢ rozumnie wiaczy¢ w swa terapi¢ takze wymiar duchowy czlowieka, cho¢

niekoniecznie musi to dotyczy¢ przekonan religijnych pacjenta”*

. Co ciekawe, neutralno$c
psychologii wobec wiary, pomimo ich bardzo pozytywnego nastawienia do religii, okazuje si¢
wedle ich argumentacji istotna. Jak wyjasniaja, wolno$¢ w kwestii wiary jest warunkiem
przezywania jej dylematow w kontekscie duszpasterskim, cho¢ psychologowie i psychiatrzy zdaja
si¢ w zakresie swoich kompetencji wlaczaé w zakres swoich dziatan niektore korzystne dla
wierzacych pacjentow elementy terapii. A zatem, zbyt wiele watkow duchowych na terapii zdaniem
tej pary psychiatréw szkodzitaby samemu duszpasterstwu, jednak nic nie stoi na przeszkodzie, by
subtelne watki byly obecne i, jak mozna dopowiedzieé¢, otwieraty chetne osoby na pasujaca do ich
problemoéw forme duszpasterstwa.

Innym przykladem wierzacego psychiatry, u ktorego mozliwe jest odnalezienie krytycznego
spojrzenia na omawiang dziedzing, jest Antoni Kepinski, ktérego mysl wywarla wyrazny wplyw na
pokolenia okresu komunistycznego w Polsce. Niektorzy autorzy zwracaja uwage takze na jego
przyjazh z Karolem Wojtyla, ktora utrzymywata si¢ az do $mierci Kepinskiego®’. Jak podaje Jan
Ryn, mys$l Kepinskiego generalnie stanowi w psychiatrii odmienny nurt. Wyrastajac z
fenomenologii, bywa nazywana ,,psychiatrig aksjologiczng”- na przyktad u Andrzeja Jakubika, u
innych autorow etyka rozwoju duchowego czy sztukg medyczng lub etyczng u Jozefa Tischnera*®,
Szczegblnie Tischner zauwazat u Kepinskiego poszukiwanie prawdy o czlowieku, totez jego
zdaniem wigkszo$¢ prac polskiego psychiatry nie dotyczy psychiatrii, a raczej antropologii*®.

Kepinski przeciwstawia nauke madrosci, ktora wedtug niego nie wywodzi si¢ z dazenia
cztowieka do panowania nad §wiatem; ponadto omawiany autor postawg¢ scjentystyczng rozumie
ostatecznie jako wynik leku. Wedtug niektérych komentatorow jego dziet, Kepinski nie chciatl pisac¢

jezykiem naukowym, gdyz dystansowat si¢ do postgpu w nauce i technice. W swoich dzietach

48 Terruwe A. A., Baars C. W., Integracja psychiczna. O nerwicach i ich leczeniu, W drodze, Krakow 2002, s. 12.
“ Terruwe A. A., Baars C. W., Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 9; 109. Jednocze$nie, sama Terruwe postawita przed
soba trudne zadanie integracji twierdzen w obrgbie psychologii i teologii, a krytykujac pierwsza, nie wahala si¢ takze
poszukiwa¢ drogi rozwigzania problemow drugiej. Przyktadem moze by¢ tu poruszany przez nig problem formacji we
wspolnotach oraz seminariach, gdzie réznicuje si¢ uczucia jako ,,niskie”, nie otrzymuje si¢ pomocy psychologicznej, a
niekiedy wrecz przeciwnie - poleca si¢ alumnom oraz braciom, czy siostrom znosi¢ w milczeniu czy wrgcz pokonaé
dane uczucie, co prowadzi do problemow psychicznych.
6 Ppor. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 281.
7 Por. Z. J. Ryn, Antoni Kepiriski - wzor lekarza, uczonego i nauczyciela, Annales. Etyka w zyciu gospodarczym 10/2,
2007, s. 106. J. Tischner, Antoni Kepinski o latach, w: A. Kokoszka, Rozumiec¢, aby leczy¢ i ,, podnosi¢ na duchu”.
Psychoterapia wedtug Antoniego Kepinskiego, Krakow 1996, s. 10.
“8 por. Z. J. Ryn, Antoni Kepinski- wzor lekarza..., dz. cyt., s. 114; za: A. Jakubik, J. Mastowski, Antoni Kepiriski-
czlowiek i dzieto, PZWL, Warszawa 1981.
48 Por. M. Michalski, Antoni Kepinski: lek, teoria, doswiadczenie-tekst, Stupskie Prace Filologiczne. Seria Filologia
Polska 7, 2009, s. 166.
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czesto relatywizuje nauke i przechodzi do doswiadczenia ludzkiego. Jest badaczem, ale staje si¢
jednocze$nie przedmiotem swego badania*®. Nie bez wplywu pozostaje tu dwuipOiletnie
do$wiadczenie internowania w obozie koncentracyjnym w Hiszpanii podczas IT Wojny Swiatowej,
gdzie autor 6w poznat rézne zjawiska dotyczace ludzi przebywajacych w ekstremalnych
warunkach, stad tez choroby psychiczne definiuje on gléwnie poprzez czynniki iloSciowe, nie zas
jakosciowe. Unika zatem rozrdznienia na chory i zdrowy, takze chorobg woli nazywac zachwianiem
réwnowagi®'. Wérod swoich pacjentow Kepiniski takze przyjmowal osoby po tego rodzaju
dos$wiadczeniach®?. Jako lekarz, czesto przyznawal sie do niewiedzy, traktujac cztowieka jako
tajemnice 1 uzywat wprost zwrotOw nie wiemy, nie potrafimy. Jego rozwazania czgsto cechujg si¢

swoistym brakiem konkluzji**. Ryn wyraza nawet opini¢, ze Kepinski uznaje psychiatri¢ bardziej

jako sztuke niz nauke*.

Juz samo dazenie do uzupehlienia dziedziny psychiatrii- wOwczas jeszcze mocno
zmieszanej z psychologia, o wlasne obserwacje antropologiczne, $wiadczy o dostrzeganiu przez
autora jej wyraznych brakoéw. Co interesujace, w pracach Kepinskiego zauwazy¢ mozna brak uzycia
stowa ,,pacjent” na rzecz terminu ,,cztowiek”. Takze jezyk eseistyczny jego dziet skierowany jest
nie tyle do specjalistow z dziedziny, ale do czytelnikdw, ktory jest laikiem w dziedzinie
psychiatrii*®. Kepinski nie stosuje brzytwy Ockhama w sposob nadgorliwy- przeciwnie,
charakteryzuje go tworzenie antropologii bez asekuracji, jaka byloby stosowanie jednego
dyskursu®®. Chcgc jednak podeprze¢ swoje rozwazania naukowymi zrodtami, autor zmierza do
wlaczenia w dyskurs innych dziedzin- zwlaszcza filozofii i kulturoznawstwa, uzywajac rozmaitych
polaczen i analogii. Tego rodzaju dazenie $wiadczy takze o staraniu, aby stworzy¢ catosciowy obraz
cztowieka i wypracowa¢ zgodno$¢ miedzy naukami*’. Jak jednak zauwaza Ryn, jego koncepcja
»psychiatrii aksjologicznej” posiada jednak zrodla gldwnie w chrzescijanskim $wiatopogladzie. Co
wiecej, powiedzeniem Kepinskiego, ktérego uzywa, jest wedlug relacji jednego z uczniow
twierdzenie, ze Pismo Swiete jest ,najlepszym podrecznikiem psychiatrii”. Jednocze$nie,
omawiany autor nieczesto mowit o swojej wierze, pomimo uznawania jej za podstawe pogladow na

498

kontakt lekarza z pacjentem™®. Kepinski wprost jednak przyznaje si¢ do wiary, na przyklad gdy

nazywa chorych psychiatrycznie ,,bliznimi”*”.

Klasyfikacji chorych Kepinski dokonuje w oparciu o swojg wiedze¢ psychiatryczng i wtasng

0 Por. M. Michalski, Antoni Kepinski: Igk, teoria..., dz. cyt., s. 171-176.
1 Por. M. Michalski, Antoni Kepinski: lek, teoria..., dz. cyt., s. 166; por. A. Kepinski, Psychopatie, Wyd. 1L
Panstwowy Zaktad Wydawnictw Lubelskich, Warszawa 1988, s. 41.
492 7. 1. Ryn, Antoni Kepirnski- wzdr lekarza..., dz. cyt., s. 107.
493 por. M. Michalski, Antoni Kepinski: lek, teoria..., dz. cyt., s. 169.
94 Z.]. Ryn, Antoni Kepinski- wzor lekarza..., dz. cyt., s. 114,
4% Por. M. Michalski, Antoni Kepinski: lek, teoria..., dz. cyt., s. 169-170.
4% Por. M. Michalski, Antoni Kepinski: lek, teoria..., dz. cyt., s. 177-178.
“7Por. M. Michalski, Antoni Kepinski: Igk, teoria..., dz. cyt., s. 171-174.
4987 J. Ryn, Antoni Kepinski- wzdr lekarza..., dz. cyt., s. 109-110.
9 A, Kepifiski, Psychopatie, PWN, Warszawa: 1992, s. 13,
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teorie metabolizmu energetycznego i informacyjnego™, a takze, co stanowi jego wkiad w
dziedzing, ich hierarchii warto$ci®'. Autor zwraca jednak uwage, ze wybory czlowicka stanowia
mechanizm o wiele bardziej skomplikowany, niz samo postugiwanie si¢ warto$ciami,
klasyfikowanymi §wiadomie, jak 1 nieSwiadomie w hierarchi¢ wartosci, za$ sprzeczno$¢ migdzy

202 Zauwaza to rOwniez w pewnych sytuacjach konfliktowych, a takze w

nimi prowadzi do nerwicy
sytuacjach granicznych w rozumieniu Carla Jaspersa®”. Podkre$la jednak, ze hierarchia utajona
moze wspolpracowac z realng, przy czym uznaje wplyw czynnikdw natury spotecznej i1 kulturalnej
na osob¢. Z punktu widzenia teologii i psychologii uznaje takze przestrzen duszpasterstwa czy
formacji za istotng i majacag wplyw na chorych®. Autor ocenia, ze: ,,Na ogo6l psychologowie i
psychiatrzy sa sktonni rozpatrywaé osobowos$¢ w plaszczyznie biologicznej 1 psychologicznej
(biologiczna 1 emocjonalna warstwa hierarchii warto§ci — nawias A. K.), a nie doceniaja nieraz
plaszczyzny socjologicznej (warstwa spoleczno-kulturowa hierarchii warto$ci — nawias A. K.)”*%.
Jak twierdzi w innym miejscu:,,Cztowiek (...) nigdy nie jest calkowicie przez swa przesziosé
zdeterminowany, jego dazenie do nowej formy w przyszto$ci moze uwolni¢ go w znacznej mierze
od balastu przesztosci. Stary czlowiek umiera, a rodzi si¢ nowy. Nie wiemy, jak daleko siega
wolno$¢ ludzka (...)%. Opisuje takze proces przyjecia, czyli internalizacji warto$ci- od ktorego
zaczyna si¢ owo- jak mozemy okresli¢- zmartwychwstanie, jako poczatkowo §wiadomy. A jednak
nie zawsze wartos¢ faktycznie oddzialuje, gdyz zdarza si¢, ze wobec nowoprzyjetego systemu,
autor zauwaza przesadng postawe, jak mozna by okresli¢ neofity, ktory zuzywa wiele energii,
koncentrujagc si¢ niemal wylacznie na przysztosci, obsesyjnie wrecz myslac 1 méwigc o
nowoodkrytej wartosci. Centralne miejsce idei w §wiadomos$ci nie $wiadczy jednak jeszcze o
utrwaleniu postawy. Autor zaznacza tu zatem rol¢ elementu nieSwiadomego dla utrwalania postaw,
z perspektywy duszpasterskiej dla procesu formacji®”’. Hierarchia warto$ci, w obu swoich
aspektach, petni dla K¢pinskiego rolg stabilizacji ludzkiej natury, ktora jest zmienna; przy tym takze

wyznacza kierunek decyzji, jakie czlowiek podejmuje’™.

Kepinski zatem nie tylko postuluje
odmienne od zastanego traktowanie religii, ale wprowadza je do swojej postawy wzgledem

chorych, a takze przynajmniej czesciowo do swoich rozwazan na temat samej dziedziny psychiatrii.

500 Por. M. Michalski, Antoni Kepinski: lek, teoria..., dz. cyt., s. 163-166.
0V A, Kepinski, Psychopatie..., dz. cyt., s 13.
52 A. Kepinski, Psychopatie..., dz. cyt., s. 16-17.
% A. Kepinski, Psychopatie..., dz. cyt., s. 34.
4 A. Kepinski, Psychopatie..., dz. cyt., s. 16-17. Jednoczesnie jednak przestrzega przed zbyt silnym wpltywem
otoczenia - zdaniem Kepinskiego, gdy na czlowicka dziata instytucja, ktéra wymaga na czlowieku podejmowanie
okreslonych decyzji, postepuje on nieraz wbrew sobie, tracac rownoczesnie po jakim$ czasie zdolnos¢ podejmowania
wlasnych, niezaleznych decyzji.
505 A, Kepinski, Psychopatie..., dz. cyt., s. 33.
506 A Kepinski, Psychopatie..., dz. cyt., s. 21.
S7Por. A. Kepinski, Psychopatie..., dz. cyt., s. 27-28.
% A. Kepinski, Psychopatie..., dz. cyt., s. 35. Warto zwroci¢ uwage, ze pojecie ,,natura” nie wystepuje w psychiatrii
oraz psychologii, autor powotuje si¢ tu zatem na inne dyskursy.

124



Frankl, wspomniany juz w niniejszej pracy austriacki psychiatra i neurolog, takze przezyt
doswiadczenie obozu koncentracyjnego. Owo do$wiadczenie inaczej niz u Kepinskiego jest przez
niego stale uzywane do otwartej krytyki brakéw wspodtczesnej mu psychologii. Wypowiada si¢ o
swojej profesji w kontek$cie nauki: ,,0 ile technika i nauka moga wspomagac psychoterapig, to
ostatecznie opiera si¢ ona nie tyle na technice, ile na swego rodzaju sztuce, nie tyle na nauce, ile
raczej na madrosci””. W swojej koncepcji nie odnosi si¢ jedynie do Freuda i jego uczniow,
behawioryzmu czy tworcow psychologii humanistycznej, ale korzysta z do$wiadczenia bycia
wiezniem obozu koncentracyjnego, traktujac je jako zrédlo wiedzy o najwazniejszych
mechanizmach psychiki czlowieka, ktérg rozumie szerzej niz poprzednicy i nawigzuje do
duchowosci. Sg to watki, ktore bywaja pomijane przez gtowne nurty psychologii, z kolei autor
wprowadza je na powrdt do refleksji o czlowieku. Sg to m.in. o kwestie oddziatywanie dobra 1 zta,
wiary, wdzigczno$ci, postawy wobec cierpienia, heroizmu, kontemplacji mitosci, wolnosci i
determinizmu, z ktérych ten drugi jest w innych nurtach niemal absolutny. Poddaje refleksje
przemiany spoteczne, kryzys kultury 1 autorytetow ludzkich oraz dochodzi do zjawiska
wspotczesnej ateizacji. Cata praca ,,Cztowiek w poszukiwaniu sensu” zdaje si¢ by¢ nie tylko
zapiskiem do$wiadczen obozowych, ale i polemika z psychologia.

Cierpienie, nie tylko fizyczne, pozostaje tematem, ktory zdaniem Frankla nalezy podjaé z
perspektywy kazdego lekarza, nawet chirurga. Po wykonaniu czynno$ci medycznych, powinien w
jego opinii zaja¢ si¢ on nastawieniem pacjenta wobec cierpienia, ktore pozostaje trescig jego Zycia
takze po operacji. Psychoterapia zatem, zdaniem tego autora, powinna pociesza¢ cztowieka w
sytuacji, ktora tego wymaga’®. Obozowe dos$wiadczenia i obserwacje Frankla zdajg sie by¢
koniecznym punktem wyj$cia dla zrozumienia nowosci, ktérg zaproponowal on w obszarze
psychologii®'. Autor opisuje m.in. do$wiadczenia przekreslenia zycia, skrajnego uboOstwa
nazywanego ,nagq egzystencjq”’, oboje¢tnosci 1 przyzwyczajenia, fizycznej 1 psychicznej
odpornosci, ktérag nabywali wiezniowie, cho¢ rowniez jej negatywnego aspektu, jakim jest
emocjonalna smieré®?. Przytacza przyklad groznych fantazji — wspomnien warunkow w
normalnym zyciu, ktore wybijajac z obozowej rutyny, obnizaly motywacj¢ przetrwania’.
Wigzniowie w obozie byli pozbawieni celu, terazniejszo$¢ byta dla nich w tych warunkach jeszcze

wiekszym wigzieniem, co powodowato tendencje do zanurzania sie w przesztosci’'®. Przyszto$¢ jest

9V, E. Frankl, Lekarz i dusza: wprowadzenie do logoterapii i analizy egzystencjalnej, Wydawnictwo Czarna Owca,
Warszawa 2017, s. 241.
S0V, E. Frankl, Lekarz i dusza..., dz. cyt., s. 241-124.
1 Por. V. E. Frankl, Czlowiek w poszukiwaniu sensu:[glos nadziei z otchtani Holokaustu], Wydawnictwo Czarna Owca,
Warszawa 2009. Cato$¢ rozwazan dotyczacych obozu zawierajg strony: 23- 145. Praca jest jedng z najbardziej znanych
dziet Frankla; ukazuje autora jako wig¢znia, do$wiadczajacego skrajnych stanow psychicznych i fizycznych, a takze
towarzysza innych wi¢zniéw. Wszyscy oni reaguja na t¢ sama rzeczywisto§¢ w swoj wlasny sposob; ukazane jest takze
dziatanie warto$ci w zderzeniu ze skrajnymi warunkami.
12Por. V. E. Frankl, Cziowiek w poszukiwaniu sensu..., dz. cyt., s. 38-46;
SB3Por. V. E. Frankl, Czlowiek w poszukiwaniu sensu..., dz. cyt., s. 58-59.
14 Por. R. Szykula, Logoterapia i analiza egzystencjalna. Teoria i praktyka, Eneteia, Warszawa 2022, s. 88-97. V. E.
Frankl, Czlowiek w poszukiwaniu sensu..., dz. cyt., s. 116-117.
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jednak zwiagzana u Frankla z duchowq orientacjg cztowieka, jej cho¢by sladowa wizja jest u autora
konieczna do przezycia. Los czlowieka wigze si¢ z odpowiedzialno$cig za zmiang nastawienia, przy
czym cztowiek i jego los nie sg nigdy poréwnywalne z innymi— zatem i kwestia odpowiedzialnosci
jest w tym $wietle sprawg wielkiej wagi’"®. Frankl podkre$la ponadto, ze wbrew intencjom tworcow
obozow: ,,(...) «indywidualne rdéznice» [miedzy ludzmi- przyp. J.M.-D.] nie «zacieraly si¢»,
przeciwnie, w miare uplywu czasu ludzie coraz bardziej si¢ od siebie roznili”>'.

Z koniecznosci, ob6z podkresla w skrajny sposob kwestie zwigzane z dobrem 1 ztem. Autor
zauwaza, ze: ,,cztowiek, ktory zbyt gwaltownie wyzwolit si¢ spod presji, moze doznaé¢ uszczerbku
na zdrowiu moralnym i duchowym” i dalej: ,ludzie o bardziej prymitywnych charakterach nie
potrafili wyzwoli¢ si¢ spod wplywu brutalnej przemocy, ktéra otaczata ich na co dzien w obozie.
Odzyskawszy wolno$¢ (...) jedyne co si¢ w ich mniemaniu zmienilo, to fakt, Ze teraz to oni byli
oprawcami, a nie ofiarami™'’., Rownocze$nie same gesty dobroci byly obecne w obozie. Frankl
podkresla: ,,pamietamy ludzi wedrujacych od baraku do baraku, pocieszajacych towarzyszy niedoli,
oferujgcych im ostatni kawatek chleba™'®,

Duchowos$¢ cztowieka nie zanikata w obozie. Ponadto autor zauwaza: ,,(...) mozliwe bylo
poglebienie zycia duchowego. Ludzie wrazliwi, przywykli prowadzi¢ bogate zycie intelektualne,
mogli w dwdjnasoéb odczuwaé bdl fizyczny (...), lecz ich wewnetrzne «ja» ucierpialo w znacznie

mniejszym stopniu™®"

. Jednoczesnie jednak: ,,Wiezien (...), jesli nie walczyl ostatkiem sit o
zachowanie szacunku dla samego siebie, zatracal poczucie bycia jednostka, istota rozumna,
obdarzong wewnetrzng wolnoscig 1 wartoscia”, co przektadato si¢ na myslenie o sobie jako jedynie
czesei ,,masy”%.

Frankl twierdzi, ze kontemplacja tego, co cztowiek najbardziej ukochal, daje mu ulge nawet
wobec skrajnych warunkéw. Pisze o obrazie Zony, ktory przywotywal w obozie; o toczeniu z nig
rozmow w myslach, gdy bylo to mozliwe®*'. Pisze takze, ze wiezniowie obserwowali pickno
przyrody, odczuwali wdzigczno$¢ za nie; potrafili takze odpowiadaé na sztuke, a nawet zamienia¢
skromne racje zywnos$ciowe na mozliwos$¢ uczestnictwa w wydarzeniu teatralnym. Zdarzato si¢, ze
wiezniowie styszeli muzyke; w odbiorze autora ona réwniez zjednoczyla go z Zong, ktorej nie
widziat, a ktora takze byla w obozie i styszata ja wraz z nim**.

Wigzniowie doznawali cierpienia, ktére zdaniem autora zawsze wypelnia duszg i
swiadomos¢, jednak rdzne poziomy cierpienia u réznych ludzi ostatecznie decydujg o wzglednosci

cierpienia— calo$ciowos$¢ jego doznania nie moze méwi¢ o nim samym. Takze wazne jest dla

*15 Por. V. E. Frankl, Cziowiek w poszukiwaniu sensu..., dz. cyt., s. 120-128.

18V, E. Frankl, Cztowiek w poszukiwaniu sensu..., dz. cyt., s. 222.

V. E. Frankl, Czfowiek w poszukiwaniu sensu..., dz. cyt., s. 142.

518, E. Frankl, Czfowiek w poszukiwaniu sensu..., dz. cyt., s. 109.

SV, E. Frankl, Czlowiek w poszukiwaniu sensu..., dz. cyt., s. 67.

20Por. V. E. Frankl, Czlowiek w poszukiwaniu sensu..., dz. cyt., s. 87.

521 Por. V. E. Frankl, Cziowiek w poszukiwaniu sensu..., dz. cyt., s.69-73.

522 Por. V. E. Frankl, Cziowiek w poszukiwaniu sensu..., dz. cyt., s. 72-79.
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Frankla podkreslanie paradoksow sytuacji obozowej, co jest dla niego okazja do ukazywania
dziatania ludzkiego ducha. Na przyktad autor relacjonuje, ze wi¢zniowie doznawali banalnej
rado$ci wobec skrajno$ci warunkow swojego zycia, takze wdzieczno$ci z blahych powodow czy
negatywu szczescia, czyli szcze$cia pochodzacego zaledwie z faktu braku cierpienia i wolnosci od
niego®>. Frankl podkresla, ze cztowiekowi mozna odebra¢ wszystko, procz swobody wyboru
wlasnego postgpowania w danych okoliczno$ciach— co zauwaza on w kontekscie paradoksalnego
dobra, heroizmu ludzi dzielacych si¢ chlebem w obozie. Przytacza mysl Fiodora Dostojewskiego,
ze cztowiek powinien by¢ ,,godny swojego cierpienia’’; wyrazajac jednoczesnie opinig, ze: ,,ludzka
egzystencja nie jest bowiem kompletna bez cierpienia i $mierci”*,

W $wietle zarysowanej perspektywy, po odzyskaniu wolnosci Frankl kontynuowat prace,
ktora rozpoczal przed trafieniem do obozu. W efekcie powstat odrgbny nurt psychoterapii, ktorej
centralnym pojeciem jest zagadnienie sensu. W obozie, zdaniem autora, przyczyng przezycia badz
$mierci wigznidéw byt dostrzezony sens i postawa wobec warunkow. Grecki logos- sens okresla
nazwe¢ nurtu ,Jlogoterapii”. Autor nie poprzestaje na naszkicowaniu perspektywy sensu zycia
cztowieka wobec skrajnie trudnych doswiadczen, w ktorych uczestniczyt i1 jakie obserwowat. W
licznych miejscach otwarcie krytykuje psychologéw, rozpoczynajac od ich kontaktu z pacjentem,
co zostanie ukazane ponizej.

W ujeciu logoterapii rozwijane sg takze liczne refleksje na temat problemow 1 patologii
wspotczesnosci, podobnie jak u Vitza i1 Kilpatricka. Czlowiek zdaniem autora istnieje jako
stworzenie w specyficznej sytuacji, poniewaz jako, ze nie podlega bezposrednio instynktom, nie
musi postepowaé¢ w zdeterminowany sposob jak zwierzeta. Z drugiej strony w czasach
wspotczesnych zostat on pozbawiony tradycji, zabrano tym samym zasady, wedlug ktorych
cztowiek powinien postgpowac, co utrudnito mu orientacje w zyciu. Frankl widzi w tym negatywne
skutki w postaci ulegtosci czlowieka, konformizmu i totalitaryzmow’>. Co wazne, dla osoby
ludzkiej te same zjawiska sg przeszkodami w realizacji sensu, gdyz bezwzgledna realizacja tego,
czego oczekuje si¢ od cztowieka, bez jego wewnetrzne] zgody, utozsamia zostaje przez Frankla z
totalitaryzmem™. Z drugiej jednak strony, autor zauwaza, ze w XX wieku powstal pewien
zbiorowy lek przed narzucaniem sensu i celu i zaowocowal nadwrazliwoscia na idealy i wyzsze
warto$ci™.

Frankl rozpoznaje we wlasnej dziedzinie punkty, ktére wzmagaja ryzyko rozpowszechniania
nieprawdziwej diagnozy probleméw, jak 1 konteksty, w ktorych propagowana jest niewlasciwa
antropologia. Odmienno$¢ swojej teorii okresla m.in. poprzez parg¢ przeciwienstw: automatyzm i

autonomia— podczas gdy materializm naukowy 1 psychoanaliza wspieraja perspektywe

53 Por. V. E. Frankl, Czlowiek w poszukiwaniu sensu..., dz. cyt., s.79; 82-83.
%4 Por. V. E. Frankl, Cziowiek w poszukiwaniu sensu..., dz. cyt., s. 109-111.
3V, E. Frankl, Wola sensu..., dz. cyt., s. 11.
52 Por. V. E. Frankl, Cziowiek w poszukiwaniu sensu..., dz. cyt., s. 161.
27V, E. Frankl, Wola sensu..., dz. cyt., s. 65-66.
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automatyzmow i czgsto nie uznaja autonomii osoby. Autor pragnie ukaza¢ obszar, w ktorym

28 Stwierdza takze, ze

ujawnia si¢ autonomia, czyli wolno$¢ 1 odpowiedzialno$¢ cztowieka
moment, w ktorym badania nad czlowiekiem prowadzi si¢ jedynie z perspektywy nauk
przyrodniczych, jest jednocze$snie momentem, w ktorym nauki takie jak psychologia czy socjologia
staja si¢ ideologiami. Sprzecznosci, zdaniem Frankla, nieuchronnie musza si¢ pojawié¢, gdy w
naukach o cztowieku rzutuje si¢ go jedynie na plaszczyzne biologiczng i psychologiczng, pomijajac

jednoczesnie sfere duchowg®®

. Autor rozpoznaje w tym kontek$cie, cho¢ w innym opracowaniu,
swoisty pandeterminizm, czyli odmowg¢ cztowiekowi prawa do decydowania o sobie. Tymczasem
logoterapia wskazuje na mozliwo$¢ zajecia wybranej przez osobe postawy™.

Frankl rozszerza perspektywe, kontrastujac optyke naukowa i jednoczes$nie ateistyczng z
teistyczng wizjg, ktora implikuje odmienny obraz cztowieka. Jak twierdzi: ,,(...) czlowiek przez
dlugi czas rozpatrywal kwesti¢ wlasnej egzystencji w kontek$cie wizerunku Boga, swojego
stworcy; jednak w momencie, gdy sam uznat si¢ za stworce, zaczal rozpatrywac swojg egzystencje
w kontekscie tego, co sam stworzyt, a mianowicie maszyny”>'.

Wiele zarzutow autor przedstawia odnosnie do glownego nurtu psychoterapeutycznego
swoich czaséw, czyli psychoanalizy. Uprzedmiotowienie chorego okresla jako grzech pierworodny
psychoterapii i uznaje perspektywe egzystencjalng za dobra inspiracj¢ dla tworzonej przez siebie
alternatywy>*?. Dagzenie nurtu psychoanalizy do obiektywnos$ci jest zdaniem autora przyczyna
skrajnego pojmowania tej wytycznej 1 w konsekwencji urzeczowienia pacjenta. Dusza cztowieka w
tym ujeciu zostaje nie tylko zatomizowana, lecz co gorsza zanatomizowana, przez co istota
cztowieka staje si¢ zdaniem autora pojeciem niezrozumiatym. Inny kierunek niekorzystnych zmian
optyki na osob¢ w psychologii widzi Frankl w jej depersonifikacji, co paradoksalnie prowadzi z
kolei do personifikacji, a nawet demonizowania czg¢sci cztowieka. Na przyktad Freud nazywa czgsci
psychiki nowym jezykiem, opisujac jak gdyby zycie pomig¢dzy nimi. Zmienia to caly sposob
myslenia o cztowieku®®,

Negatywny wptyw psychoanalizy rzutuje takze cate na spoteczenstwo, co ukazuje diagnoza
Frankla, dotyczaca miodego pokolenia, u ktérego apatia ma by¢ wedlug niego skutkiem
przekazania mu nieprawidtowej antropologii. Cztowiek ma by¢ wedle tego znieksztalconego obrazu
tylko polem bitewnym Scierajacych si¢ ze soba czesci id, ego 1 superego. Frankl w innym kontekscie
pisze o mtodziezy, podkreslajac réznice miedzy egzystencjalng rozpacza a chorobg emocjonalng,

czy tez duchowg udreka a chorobg umystowa. Niestety, jak zauwaza, w psychologii nie s3 one

528 Por. V. E. Frankl, Bog ukryty..., dz. cyt., s. 37-41.

529V, E. Frankl, Wola sensu..., dz. cyt., s. 34-38.

5% Por. V. E. Frankl Czlowiek w poszukiwaniu sensu..., dz. cyt., s. 191- 193. W pracach Frankla znajdujg sie takze
liczne, inne fragmenty, w ktorych podejmuje on dyskusj¢ z determinizmem — por. V. E. Frankl, Wola sensu..., dz. cyt., s.
62; V. E. Frankl, Wola sensu..., dz. cyt., s. 80.

331V, E. Frankl, Wola sensu..., dz. cyt., s. 28.

32V, E. Frankl, Wola sensu, zaloZenia i zastosowanie logoterapii Czarna Owca, Warszawa 2019, s. 17.

>3 Por. V. E. Frankl, Bog ukryty. W poszukiwaniu ostatecznego sensu, Czarna Owca, Warszawa, 2012, s. 38-39.
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rozrozniane. Takze pustka egzystencjalna nie jest jeszcze objawem typowej nerwicy™*. Frankl
uwaza, ze okoto 20% diagnoz nerwic stanowig tak naprawde nerwice noogenne — sytuacje trudne

535

egzystencjalnie, nie bedace jednak materiatem do typowego leczenia™>. Mtodzi ludzie moga jego

zdaniem, w tym kontekscie, kwestionowa¢ sens zycia, poniewaz maja go dopiero wybra¢, jednak

ich poszukiwania nie sg chorobg psychiczng®*®

. Autor zajmuje takze stanowisko wobec zjawisk
dotyczacych zycia codziennego dorostego cztowieka. Zauwaza, ze w zyciu psychicznym wyparcie
tresci seksualnych nie jest jedynym mozliwym, ale coraz czgéciej obserwuje wyparcie tresci
egzystencjalnych, za§ w pracy Bog ukryty, o czym bedzie jeszcze mowa, mOwi 0 wyparciu czy
nieuswiadomieniu tresci religijnych. Jedng z przyczyn dostrzega w zjawisku pracoholizmu™’.

Frankl dla rozszerzenia perspektywy psychologii postluguje si¢ zwlaszcza filozofig 1
deklaruje, ze w obliczu faktu istnienia rozmaitych form redukcjonizmu w pluralistycznej nauce,
jego inspiracj¢ stanowig dwie koncepcje: ontologiczna Nicolai Hartmanna oraz antropologiczna
Maxa Schelera. To z nich pochodzi wyrdznienie w logoteorii warstw cielesnosci, psychiki i
duchowosci. Co dla nas wazne, podkresla, ze w roznorodnosci tych warstw tkwi koniecznos$¢
pluralizmu nauk™®. Jako, ze wynikajg z tego stwierdzenia takze wnioski dotyczgce praktyki
duszpasterstwa i terapii, teoria Frankla zostanie ukazana takze w ostatnim podrozdziale niniejszego
rozdziahu.

Warto w tym miejscu wspomnie¢ jeszcze jedng krytyke dziedziny wyrosta na gruncie
polskim, a majacag swoje zrédta w zainteresowaniach filozoficznych oraz teologicznych juz
wspomniane] w pracy profesor psychologii Galdowej. Rozpatrujac kwesti¢ psychologii 1 jej
praktyki w podobnym kontekscie do prezentowanych wyzej autoréw, tak jak oni zauwaza tendencje
do absolutyzowania twierdzen omawianej dziedziny oraz jednoczesnego redukowania zjawisk,
ktore nie lezg w obszarze zainteresowan psychologii z uwagi na jej metodologie. Rozwiazanie
problemu autorka zdaje si¢ widzie¢ w drodze powrotu do zagadnienia sensu oraz obiektywnego
znaczenia zjawisk- w miejsce relatywizmu proponuje zatem powrdt do wartosci obiektywnych.
Zdaniem autorki, pole badawcze psychologii lezy pomiedzy dziedzing biologii oraz antropologii
filozoficznej, odpowiednio wyznaczajac zaréwno pytania jak, bardziej charakterystyczne dla
biologii, ale takze pytania dlaczego, ktére wlasnie odwoluja si¢ do sensu, a jednocze$nie s3 jej

9

zdaniem zaniedbywane™’. Galdowa dochodzi do wniosku, ze: ,Im bardziej, im wyrazniej

odpowiedz na pytanie «dlaczego?» wskazuje na przekraczanie (...) zdeterminowan, tym wyrazniej

V. E. Frankl, Wola sensu..., dz. cyt., s. 116-118.
35V, E. Frankl, Wola sensu..., dz. cyt., s. 120.
5% Por. V. E. Frankl, Wola sensu..., dz. cyt., s. 121.
57'V. E. Frankl, Wola sensu..., dz. cyt., s. 128-129.
53 Por. V. E. Frankl, Lekarz i dusza..., dz. cyt., s. 44. Innym duszpasterzem i psychologiem, ktory wyjasnia stosunek
duchowosci do ciata i psychiki jest Amadeo Cencini- por. Cencini A. Duchowos¢ i cielesnos¢. Zeszyty Formacji
duchowej. 78/2018. Krakow: Wydawnictwo SALWATOR
% Por. A. Galdowa, Powszechnosé i wyjgtek. Rozwdj osobowosci czlowieka dorostego, Wydawnictwa ,,Ksiegarni
akademickiej”, Krakow 1995, s. 21-24.
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ujawnia si¢ wyjatkowos¢, niepowtarzalno$¢ jednostki ludzkiej, owo bycie «wyjatkiem» mimo
«wszelkich rodzajow powszechno$ci»*. Jednocze$nie, autorka uznaje, ze warunkiem jest tu
otwarto$¢ na kwestie metafizyczne. Powotuje si¢ takze na Frankla, ktoéry zauwaza, ze metafizyka
miesci sie implicite w kazdym medycznym dziataniu®*'.

W ostatniej czesci niniejszego rozdziatu zostanie ukazana refleksja Frankla dotyczaca m.in.
rozroznienia terapii, analizy egzystencjalnej 1 logoterapii, a przez to zostanie okre§lone miejsce
rozwazan religijnych w kontekscie psychologicznym, pozaduszpasterskim, jednak powigzanym z
tematyka niniejszej pracy.

Galdowa w konsekwencji krytyki dziedziny psychologii przedstawia wskazania drogi
przezwyci¢zenia kryzysu. Stawia pytanie o mozliwosci podziatu psychologii na dwie dziedziny-
jednoczesnie jednak wskazujac, Zze zasada podziatu nie bytaby prosta do okreslenia. Rozpoczyna od
argumentu, ze fenomeny egzystencjalne- opisywane w ramach psychologii egzystencjalnej, ktora
jako jeden z niewielu nurtow bazuje na filozofii, stwarzaja problem na etapie badan,
operacjonalizacji zmiennych, czyli przyporzadkowania ich w taki sposob, aby wynik byt wlasciwy
dla przedmiotu badania. Jak si¢ zdaje, chodzi o zakres koniecznych uproszczen oraz zasigg
omawianych fenomendéw. Odrzucajac ten trop, autorka rozwaza nast¢gpnie podzial teorii
psychologicznych na poparte oraz niepoparte zapleczem filozoficznym*,

Jednoczesnie, Galdowa oddziela metafizyke od psychologii, cho¢ podkresla wplyw
pierwszej na drugg- jak wyjasnia: ,(...) o ile wyniki refleksji metafizycznej moga by¢ jedynie
przyjmowane w gotowej postaci jako zatozenia podstawowe dla nauk szczegdtowych o cztowieku,
o tyle manifestowanie si¢ bytu ludzkiego moze stanowi¢ przedmiot zainteresowania tych nauk.
Jednakze jedynie przy przyjeciu okreslonej perspektywy «meta» mowienie o tej specyfice ma
sens™*, Czlowiek jako byt posiada w perspektywie krytyki Gatldowej pewne atrybuty istnienia,
ktore owo istnienie okreslajag- wymienia wolnos$¢, odpowiedzialnos$¢, rozumnosé, dobroc€ 1 Swigtosc.
Atrybuty te definiuje jako nieposiadajace granic i odsytajace do absolutu. Zauwaza jednocze$nie, ze
odpowiednio absolutne atrybuty zwierzat odsytajg jedynie do cech gatunkowych danego osobnika.
Czlowiek jest tu niepelny, otwarty- za$ metoda biologii pomija owo otwarcie. Mozna doda¢, ze owa
perspektywa pokrywa si¢ z perspektywa teologiczng. Rowniez zagadnienie bycia bytem dla
drugiego wymyka si¢ psychologii. Tu takze sytuuje si¢ relacja z Absolutem, ktora omawiana
dziedzina w konsekwencji pomija. Zdaniem autorki, nie jest to wlasciwa perspektywa tworzenia
teorii, jak 1 badan psychologicznych. Prowadzi to do dookreslenia psychologii jako nauki mowigce;j
o jednostce ludzkiej widzianej poza perspektywa biologiczng— w jej wyjatkowosci oraz

niepodzielnosci doswiadczenia jako podmiotu. Galdowa argumentuje, ze: ,,(...) przedmiotem

0 A, Galdowa, Powszechnosé i wyjgtek..., dz. cyt., s. 24.
1 Por. A. Galdowa, Powszechnosé i wyjgtek..., dz. cyt., s. 24, za: V. E. Frankl, Homo Patience, Pax, Warszawa 1984, s.
4,
*2Por. A. Gatdowa, Powszechnos¢ i wyjgtek..., dz. cyt., s. 29- 30.
3 A. Galdowa, Powszechnos¢ i wyjgtek..., dz. cyt., s. 35.
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rzeczywistych zyciowych probleméw cztowieka jest przede wszystkim to, co stanowi wyraz jego
wyjatkowosci, a nie to, co wspolne i powszechne” *. Tu wlasnie sytuuje problematyke sensu. Widzi
zarazem wyrazne braki, zatem jej definicja psychologii nie jest opisem stanu rzeczy, a bardziej
postulatem.

Galdowa znajduje perspektywe, ktéra pomimo ze dla psychologii bytaby naturalng droga,
zostaje w wielu kontekstach pominigta. Dla samej psychologii wyjécie z impasu oznacza badz to
rozpad na dwie dziedziny— jedng bliska biologii, druga filozofii, badz alternatywe w postaci
ponownego usytuowania si¢ pomiedzy wspomnianymi dziedzinami i w konsekwencji odnoszenia
si¢ takze do filozofii. Warto doda¢é, ze z punktu widzenia celu niniejszej pracy, przywrdcenie
odniesienia do filozofii zwigksza jednocze$nie mozliwos¢ dialogu teologii z psychologia. Gatdowa
zaznacza jednak w tym miejscu, ze psychologia nie moze definiowaé zjawisk z uzyciem
nieuchwytnych dla swojej metody czynnikow. Chodzi tu jedynie o walke ze zjawiskiem
absolutyzowania tej dziedziny, ktora musi wspotpracowa¢ z innymi dziedzinami®®,

Autorka zaznacza takze, wobec powyzszych rozwazan, ze psychologia w zakresie swej
refleksji posiada dwa nierozwigzane dotad problemy. Za Franklem wskazuje, Ze: ,,Z jednej strony
istnieje problem psychofizyczny, problem stosunku tego, co fizyczne do tego, co psychiczne, z
drugiej za$ problem psychiczno- duchowy, problem stosunku tego, co duchowe do tego, co
psychiczne”*. Podsumowujac swojg prace przekonuje, ze czlowiek, ktory podlega rdznorakim
procesom, zawsze jest zardbwno przedstawicielem tego, co powszechne, jak 1 wyjatkiem. Ponadto,
swiadomy badz nie, wybiera wedlug autorki posréd wartosci, a 6w moment wyboru jest na tyle
kluczowy, ze to wilasnie rozpoznanie owego momentu ocala osob¢ przed jej redukowaniem w
swietle zle pojetej] metody psychologicznej. Co wigcej, ocala takze samego psychologa przed
staniem si¢ psychotechnikiem. Autorka zaznacza, ze psycholog takze, jako czlowiek, nie znajduje
si¢ na zewnatrz swego przedmiotu, jest wszak czescig tego, co poznaje, a to oznacza, ze widzenie
przedmiotu psychologii jest dla niego jednocze$nie widzeniem siebie samego. Tu Galdowa
powtarza mysl Vitza, ktory jak to zostalo wyzej wspomniane, nazwat owo oddzialywanie ,,zemsta
przedmiotu”. Psycholog takze jest oto wystawiony na zagadnienie sensu i wartosci, a takze
obdarzony jest przez to szczegdlng odpowiedzialno$cig moralng>"’.

Podsumowujac powyzsze rozwazania autorow psychologicznych nalezy stwierdzi¢, ze
psychologia nie moze ignorowac¢ swoich brakow, za$ jej metodologia w wielu kwestiach ogranicza
jej pole do wiaczania w zakres rozwazan twierdzen zaczerpnigtych z innych dziedzin. Niemniej,

pozostaje naukg na granicy humanistyki, powinna wigc by¢ otwarta na dziedziny humanistyczne,

3 Por. A. Galdowa, Powszechnosé i wyjgtek..., dz. cyt., 40-41.
5 Por. A. Gatldowa, Powszechnos$é i wyjgtek..., dz. cyt., s. 94.
56 Por. A. Gatdowa, Powszechnosé i wyjqtek..., dz. cyt., s. 228; za: V. E. Frankl, Homo Patience, dz. cyt., s. 170; por. or.
J. Vetulani, Mozg: fascynacje, problemy, tajemnice, Wydanie II. Wydawnictwo Homini SC 2010, Krakow 2011, s. 16-
20; Por. G. Strzelczyk, J. Vetulani, Cwiczenia duszy, rozcigganie mozgu. Rozmawiajq Jerzy Vetulani i ks. Grzegorz
Strzelczyk, Wydawnictwo Znak, Krakow 2016.
7 Por. A. Gatdowa, Powszechnos$¢ i wyjgtek..., dz. cyt., 42-45.
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za$ obok nich na filozofig, etyke i inne nauki. Moze takze czerpaé nie tylko z kulturoznawstwa, jak
si¢ zdarza, ale 1 teologii- tam, gdzie jest to mozliwe. Nie nalezy przy tym zaniedbywac
doswiadczenia jednostkowego, ktore pochodzi z unikalnych warunkéw, niemozliwych do
odtworzenia w ramach eksperymentow. Szczegélnie cenne s3 $wiadectwa jak u Frankla, co
dostrzega tez Grzywocz i czgsto postuluje korzystanie z filozofii spotkania. W przypadkach,
ktorych psychologia nie jest w stanie rozwigza¢ samodzielnie, powinna zatem spotkac si¢ 1

wspotpracowac ze specjalistami innych dziedzin.

3.3. Osobiste kompetencje specjalistéw z zakresu teologii i psychologii

W ponizszym fragmencie zasygnalizuje najczestsze obszary spotkania teologii z psychologia w
praktycznym dzialaniu, co moze prowadzi¢ do konfliktu, pracy réwnolegtej lub wypracowania
spojnego stanowiska. Rozpoczne od prezentacji zagadnienia neutralnosci Swiatopogladowej
terapeuty, gdyz Ow zapis znajduje sie w kodeksach etyki zawodu psychologa. Nastepnie
zasygnalizuje, poprzez wybor autoréw- duszpasterzy, ktorzy wypowiadaja sie o psychologii, jak w

XX i XXI wieku traktowano kwestie wspotpracy dziedzin oraz w jakich obszarach jq dostrzegano.

3.3.1. Zagadnienie neutralnosci Swiatopogladowej

Katarzyna Sikora w swoim artykule wyjasnia, Zze postulat neutralnos$ci §wiatopogladowe;j
okresla etyczne standardy wykonywania zawodu psychologa. Bardziej szczegétowa analiza intencji
tego postulatu czesto stanowi jednak problemem oraz przedmiot dyskusji w gronie psychologow
zainteresowanych udzielaniem pomocy wierzacym pacjentom. Bardzo czesto uznajag oni wiarg
religijng, jako wazny element wlasnego zycia 1 probleméw wnoszonych na terapi¢, postrzeganego
systemu wsparcia, badZz tez warunkujacy zasady postepowania. Sikora podaje, ze dla przyktadu
Kodeks Etyczny Terapeuty Poznawczo- Behawioralnego Polskiego Towarzystwa Terapii
Poznawczej 1 Behawioralnej okresla uznanie wartosci religijnych jako element szacunku dla
pacjenta. Ten sam dokument wspomina réwniez o mozliwosci odmowy $wiadczenia ustug w
przypadku, gdy rozdzwigk pomigdzy §wiatopogladami terapeuty i pacjenta ten pierwszy rozpoznaje
jako zbyt duzy i utrudniajacy czy wrecz uniemozliwiajacy pomoc. Odmowa jest konieczna, gdy w
ocenie specjalisty 0w rozdzwiek moze mie¢ negatywne skutki w procesie terapii. Autorka zwraca

uwage, ze sama niezgodno$¢ §wiatopogladdéw nie stanowi przeszkody, a takze, ze z kodeksu nie
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wynika jednak bezposredni zakaz poruszania watkow religijnych podczas spotkania
terapeutycznego. Sikora zwraca takze uwage, ze w toku terapii istnieja konteksty, w ktorych
ujawnienie §wiatopogladu specjalisty bedzie bledem w sztuce, jednak w ramach zdefiniowanego
nurtu, jakim jest religijna czy duchowa modyfikacja glownej metody, istnieja momenty, w ktorych
ujawnienie $wiatopogladu jest zasadne™*,

W dzisiejszym rozumieniu, jak wyjasnia autorka, neutralno$¢ swiatopogladowg rozumie si¢
jako: (a) nienarzucanie wlasnych pogladoéw; (b) niewystgpowanie w roli moralisty przy
rozpoznawaniu wplywu pogladow religijnych pacjenta na jego problemy; (c) przejawianie
swiadomosci §wiatopogladu, ktory stoi za uprawianym nurtem terapii. Skladnia to autorke do
konkluzji, ze calkowita neutralno$¢ nie jest mozliwa. Takze w kontek$cie terapii, nie nalezy
kwestionowa¢ decyzji pacjenta, gdyz pomimo ze moga one obiektywnie by¢ niekorzystne, pacjent
podejmuje je suwerennie. Nawet jesli maja one swoje zrédto w przekonaniach religijnych, nie
zmieniajg ogdlnych zasad prowadzenia terapii. Sikora ponadto proponuje poszerzy¢ perspektywe
sytuacji pacjenta o wptyw religijnosci nawet wowczas, gdy wydaje si¢ on negatywny. Jak
przekonuje: Terapeuta powinien starac sig zrozumiec¢, w jaki sposob religijnos¢ pacjenta moze byé
zwigzana ze zglaszanymi przez niego problemami, pamigtajqc, ze relacja religijnosé- problemy
pacjenta moze mie¢ wielokierunkowy, zlozomy charakter, o zarowno adaptacyjnym, jak i
nieadaptacyjnym charakterze®® .

Jeszcze innym, rowniez istotnym aspektem jest konieczno$¢ dystansu terapeuty wobec
sytuacji spotkania z pacjentem. Pozwala to na trafne uchwycenie roznic mi¢dzy sobg a czlowiekiem
zglaszajacym si¢ po pomoc, nieabsolutyzowanie zalozen szkoly terapeutycznej, jakiej specjalista
jest przedstawicielem, jak rowniez religii, jakiej jest on wyznawcg™™.

Sikora przyznaje, ze pacjent moze w kontekScie proby podjecia terapii ba¢ si¢ zar6wno
utraty wiary, jak i1 indoktrynacji, stad tez ma on prawo poszukiwaé terapeuty o zblizonym do
swojego $wiatopogladzie. Autorka widzi mozliwo$¢ wspodtpracy z duchownymi danego wyznania
jako sposob na zlagodzenie obaw pacjenta religijnego a takze terapeuty, ktéory nie czuje si¢
specjalista od danej teologii®™'. Co ciekawe, niektorzy autorzy wprost uznajg znajomos¢, czy to
praktyczna, czy akademicka, roéznych tradycji religijnych i doktryn, znaczenia rytualow i
okreslonych doswiadczen w ramach danej religii, za prerekwizyty etycznego prowadzenia terapii z
osobami religijnymi>*. W niektorych kontekstach podkresla si¢ pozytywny wplyw, okreslonych
zdolno$ci niezwigzane z wlasng religijnoscig takie, jak umiejetno$¢ prowadzenia otwartej i

pozbawionej dyskomfortu dyskusji, czy sktonno$¢ do wszechstronnego i poszerzonego wgladu w

8 Por. K. Sikora, Terapia poznawczo-behawioralna wrazliwa na veligie i duchowos$é- refleksje etyczno-zawodowe
Psychologia wychowawcza nr 15/ 2019, WN AIK, Krakéw 2019, s. 215-229.

9 K. Sikora, Terapia poznawczo, dz. cyt., , s. 215-229.

550 Por. B. Grulkowski, B., Problem ideologizacji w psychoterapii, ,,Studia Gdaniskie”, 11, (1998), s. 129-160.

5! Por. K. Sikora, Terapia poznawczo- behawioralna wrazliwa na religie..., dz. cyt., s. 224.

%52 B. Johnson, C. R. Ridley, S. L. Nielsen, Religiously sensitive rational emotive behavior therapy: elegant solutions
and ethical risks. Professional Psychology: Research and Practice, 31(1), 14-20.
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problem pacjenta. Te kompetencje sprzyjaja unikaniu redukcjonistycznych interpretacji, co stanowi
warto$¢ dla nietypowych sytuacji terapeutycznych®. Spostrzezenia Sikory warto uzupeni¢ o uwagi
Jastrzebskiego, ktory pozostaje sceptyczny w kwestii mozliwosci zachowania absolutnej
neutralno$ci §wiatopogladowej. Jak twierdzi, zagrozenie w psychologii polega na tym, ze chcac lub
nie chcac, staje si¢ ona, przynajmniej w niektorych swych wymiarach, nauka normatywna.
Zwlaszcza proces terapii, o czym bedzie mowa w dalszej czgsci niniejszego rozdzialu, wigze si¢ z
oddziatywaniem, czasami nawet nieSwiadomym terapeuty, ktoremu trudno jest nie wplywacé na
pacjenta zgodnie z wyznacznikami $wiatopogladowymi swojego nurtu. Jesli jest on programowo
ateistyczny, powstaje problem, ktory wymaga rozwigzania w postaci dialogu miedzy dziedzinami®*.
Takie podejscie odpowiada opiniom licznych badaczy, ktorzy dostrzegaja istotny wpltyw
swiatopogladu terapeuty na sam proces terapii. Oprocz tego czegsto podkreslaja, ze sam nurt
terapeutyczny zazwyczaj ma jakie$§ teoretyczne zalozenia dotyczace rozumienia i konceptualizacji

sfery wewnetrznej, a w nig wpisujg si¢ warto$ci duchowe™,

3.3.2. Duszpasterz psycholog czy duszpasterz i psycholog. Praca z czlowiekiem
wedlug wybranych teologow

W kontekscie pracy duszpasterskiej z osoba zglaszajaca si¢ po pomoc, na potrzeby
niniejszej pracy, zostang ukazane wybrane stanowiska duszpasterzy dziatajacych w XX oraz XXI
wieku, dotyczace taczenia procesoéw, rol badz wspodlpracy kilku, praktykujacych odmienne procesy
oraz spetiajacych odmienne role osob.

Stanistaw Huet, autor przedwojenny, postuluje nauke psychologii przez duchownych, a
takze deklaruje, ze tworzac swoje opracowanie, ma na uwadze zgod¢ pomigdzy teologia a takze
roznymi dziedzinami nauki®. Powtarza opini¢ kilku wspotczesnych mu specjalistow, zwlaszcza
Boppa [nie podano imienia- przyp.J.M.-D.], dotyczaca relacji pomigdzy psychoanaliza a
spowiedzia, pod katem specyfiki procesu oraz relacji odpowiednio z terapeutg lub spowiednikiem.
Huet nie wspomina o innych aspektach duszpasterskich. Z kontekstu jego rozwazan wynika

jedynie, ze w I potowie XX w. zwracano uwage na podobienstwa procesOw terapii oraz wyznania

33 K. Sikora, Terapia poznawczo- behawioralna wrazliwa na religie..., dz. cyt., s. 225.
54 Por. A. Jastrzebski, Po pierwsze pomagaé O burzliwym zwigzku psychologii i wiary, Espe, Krakow 2021..., dz. cyt.,
s. 82-84; 92-94. Autor uznaje, ze terapia jest zagrozeniem duchowym jedynie dla osob, ktore nie dbajg o swojg wiarg.
Wierzacy psycholog moze z kolei, zdaniem Autora, wplata¢ elementy np. ¢wiczen ignacjanskich w terapie, co z kolei
dziala na korzys¢ wierzacego pacjenta. por. A. Jastrzebski, Po pierwsze pomagac..., dz. cyt., s. 111- 114. Wiele
uzytecznych dla tematu niniejszej pracy twierdzen autora zostanie jeszcze przedstawione w dalszej cze$ci niniejszego
podrozdziatu.
5% Por. K. Marchewka, B. Dobroczyfiski, Psychoterapia migdzy neutralnoscig swiatopoglgdowq a prozelityzmem,
,»Polskie Forum Psychologiczne”, 20 (3), 2015, s. 427-440
%% S. Huet, Psychoanaliza a Sakrament Pokuty, Drukarnia Diecezjalna we Wioctawku, Wioctawek 1937, s. 1-6.
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grzechow, jednoczesnie nierzadko traktujgc je zamiennie, na korzy$¢ terapii®’. Porownujac w tym
kontekscie psychoanalize 1 spowiedz, Huet uwaza ten sakrament za lepszy dla czlowieka, jednak
mozna zarzuci¢ mu, ze probuje poréwnac¢ ze sobg dwa odmienne procesy, z ktorych kazdy
potrzebny jest w roznych okoliczno$ciach. Autor zwraca uwagg na specyfike sakramentu pokuty i
pojednania. Jak twierdzi: ,,Duszpasterz w trybunale Pokuty nie nawigzuje kontaktu tak fizycznie
bezposredniego jak w seansie psychoanalitycznym. Kontakt ten jest postawiony od razu na
platformie sprawy najswietszej, sprawy duszy z Bogiem”, w zwigzku z tym: ,.spowiednik nie
tylko musi unika¢ wszelkiego nawet cienia poufatosci, w imi¢ §wigtosci spetnianej funkcji, ale
musi zawsze wskazywac¢ penitentowi na kazdym kroku Boga i ideat doskonatosci, do ktorej ma
dazy¢” ***. Dlatego tez — z uwagi na specyfike platformy nawigzanej relacji — nie ma miejsca na
zjawisko przeniesienia w znaczeniu psychoanalitycznym. Do spowiedzi nalezy ponadto, wedtug
przytaczanego przez Boppa, wiele elementow, ktore na niekorzy$¢ pomija terapia. Przyktadami
stanowigcymi istotne warunki sakramentu pokuty i pojednania, ale majacymi rowniez korzystny
wplyw na samg psychike penitenta sa cho¢by warunek zalu za grzechu i postanowienia poprawy.
Te spostrzezenia omawianego autora, cho¢ pochodza z poczatku XX wieku, znajduja swoje
odzwierciedlenie takze we wspotczesnych badaniach ukazujacych pozytywny wplyw sakramentu
Pokuty i1 pojednania na ludzka psychike i przyjmowane wzgledem Boga, $rodowiska i siebie
postawy™”.

Mozna takze uwypukli¢ role spowiednika wobec zdarzajacego si¢ pomieszania procesOw
przez samego penitenta, gdy ten usprawiedliwia swoje grzechy lub tez zbytnio je racjonalizuje.
Woéwcezas ostateczne wyjasnienie, co jest grzechem, a co stanowi czyn bez odpowiedzialnos$ci
moralnej, nalezy do spowiednika. Autor nie dostrzega w psychoanalizie podobnych elementow
wspierajacych zmiang postawy. Ponadto zwraca uwage, ze psychoterapia nie moze zastapi¢ wiary,
poniewaz tylko w kontek$cie sakramentu dziala taska Boza. Co takze istotne, Bopp twierdzi, ze
same ¢wiczenia ignacjanskie moglyby wyeliminowaé praktyke terapii, jezeli osoby chorujace, w
ramach profilaktyki, poddawaliby si¢ wczesniej tego typu formacji. Zatem, pomimo wstepnych
deklaracji, zarowno Huet, jak i cytowany przez niego Bopp, zdaja si¢ wykluczaé¢ pozytek z
psychologicznego kontaktu i uznaja kontakt duszpasterski, w dodatku ograniczony do sakramentu

°%0 Koncepcja Hueta moze by¢

pokuty i pojednania, za wystarczajacy dla poprawy dobrostanu
rozumiana jako krytyka terapii. Wazne jest w niej wskazanie, ze wobec osoby wierzacej zawsze
istnieje konieczno$¢ duszpasterskiego 1 sakramentalnego prowadzenia. Kontrowersyjne jest
natomiast niedostrzeganie zadnych leczacych aspektow psychologii, przy réwnoczesnym

postulowaniu jej znajomosci przez duszpasterzy.

7 Por. S. Huet, Psychoanaliza a Sakrament Pokuty ..., dz. cyt., s. 26-28.
58 S. Huet, Psychoanaliza a Sakrament Pokuty..., dz. cyt., s. 25.
59 Por. W. Juszczak, Psychoterapeutyczny aspekt sakramentu spowiedzi, Homo Dei, Krakéw 2009, s. 56-69.
%0 Por. S. Huet, Psychoanaliza a Sakrament Pokuty..., dz. cyt., s. 26-33.
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Henryk Bless jest autorem ,,Zarysu psychiatrii duszpasterskiej” jako podrecznika psychiatrii
dedykowanego duszpasterzom poshugujacym w szpitalach psychiatrycznych®®'. W I pot. XX w.
rozwazano w pracy z chorymi psychiatrycznie zakres wymagan moralnych i odpowiednich do
zaburzenia- praktyk sakramentalnych. Wazna jest, zdaniem autora, obserwacja objawow i
anormalnego funkcjonowania emocjonalnego, ktore stwarza kontekst dla praktyk i wyznacza
mozliwosci duszpasterstwa — czasem, jak podkresla Bless, ogranicza si¢ ono do czasowego
towarzyszenia bez wymagan 1 zadan rozwoju wiary czy praktyki. Ponadto duszpasterze

%62 Autor twierdzi takze, iz:

wspolcze$ni autorowi uwazaja wspoOlprace z lekarzami za konieczng
,Kaplan moze wspdlpracowa¢ w zapobieganiu chorobom psychicznym przez rozwigzywanie
konfliktow sumienia™®. Bless zajmuje si¢ takze kontekstem zwyklej terapii psychoanalitycznej,
ktéra odbywa si¢ poza kontekstem szpitalnym. Przytacza stanowisko Jacquesa Maritaina, wedlug
ktérego psychoanaliza jest moralnie godziwa, jednak nie stosowana lekkomyslnie — teolog i
filozof Maritain wymienia zatem warunki: (1) musi pojawi¢ si¢ godziwa intencja terapii; (2) musi
ja prowadzi¢ katolicki psychiatra, ktory nie wyznaje teorii Freuda 1 dopuszcza wspotprace ze
spowiednikiem [prawdopodobnie chodzi o brak skrajnego podej$cia — przyp. J.M.-D.]; (3) istnieje
powazny powod leczenia. Bless ze swojej strony wyraza nadzieje, iz powstanie chrze$cijanska
psychoanaliza, ktoéra system Freuda ,,zredukuje do minimum”. Podaje, ze zgadzam si¢ dr-em W.
de Haanem [brak przypisu w tekscie oryg.- przyp.J.M.-D.], iz psychoanaliza powinna zmierza¢ nie
do celu areligijnego, ale otwiera¢ na przebaczenie w sensie religijnym — dla Haana jest to
zwigzane ogolnie z praktykami protestanckimi, Bless jednak dopowiada, iz dla jest to sakrament
Spowiedzi. Autor przywotuje takze opini¢ Donata [brak przypisu w tekScie oryg.-przyp.J.M.-D.],
ktory podkresla, ze zadna ludzka dziatalnos¢, w przeciwienstwie do dziatalnosci taski Bozej, nie
moze wymaza¢ winy z cztowieka, a sakrament to czyni***.

Warto zauwazy¢, ze obok pracy kapelandw szpitalnych, najstarszym chronologicznie
obszarem wspotpracy migdzy duchownymi i psychologami nawigzata si¢ wobec pomocy osobom
uzaleznionym. Nawigzuje do niej na przykta Dziewiecki, ktory uznaje, ze pomoc ksiedza
posiadajacego odpowiednig wiedz¢ psychologiczna, wystarczy w pracy nad licznymi przypadkami

problemow zglaszanymi przez potrzebujacych. Jak pisze: ,,(...) jestem kaptanem, czyli tym, ktory

561 Warto zwroci¢ uwagg, iz w Polsce podrecznik byl prawdopodobnie czytany od lat 80°, gdy ukazat si¢ przekiad. Dzi$
obowiazuja inne klasyfikacje chordb, jak i kryteria diagnostyczne, a rownoczes$nie charakterystyka niektorych objawow,
spisanych przez Blessa, nie jest aktualna. Oceniajac z perspektywy wspolczesnej — autor przytacza opinie nierzadko
oparte na prawdopodobnie jednostkowych obserwacjach, np. H. Bless, Zarys psychiatrii duszpasterskiej..., dz. cyt., s.
108- 110. Jesli chodzi o nieaktualne opinie, Bless opisuje osoby zaburzone osobowosciowo jako ,,zle wychowane”, co
s$wiadczy o nieoddzieleniu psychologii od moralnosci. Sugeruje to etiologi¢ chorob oparta o moralnosé i nie jest
uprawnione- por. H. Bless, Zarys psychiatrii duszpasterskiej..., dz. cyt., s. 162- 163.
%62 H. Bless, Zarys psychiatrii duszpasterskiej..., dz. cyt., s. 251 por. 263.
563 H. Bless, Zarys psychiatrii duszpasterskiej, dz. cyt., s. 67.
% Bless H. Zarys psychiatrii duszpasterskiej..., s. 242; za: Donat, brak kompletnego przypisu w tekscie]. Takze
niektérzy wspétczesni autorzy postuluja pozyteczno$¢ wiary terapeutéw, a nawet- jak Bogustaw Szpakowski-
wymieniajg konkretne, chrzescijaniskie cnoty terapeuty, ktére powinien on rozwijac. Por. Szpakowski B. Duchowos¢
terapeuty. W: Wychowanie, Zeszyty Formacji Duchowej 26/2004. Krakéw: Wydawnictwo SALWATOR.
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zostat powotany do tego, by (...) kocha¢ obcych ludzi jak bliskich krewnych, by rozumie¢ catego

99565

cztowieka, by¢ swiadkiem Bozej prawdy o cztowieku 1 mitosci Boga do cztowieka”®. W innym

miejscu dodaje: ,,Do mnie nigdy nie przychodzi sama psychika cztowieka, lecz za kazdym razem

przychodzi caly cziowiek™*

oraz: ,(...) kompetentny ksiadz laczy po czeSci kompetencje
przewodnika duchowego z kompetencjami lekarza, psychologa, pedagoga, seksuologa. Uczy si¢
przeciez od Chrystusa tego, by rozumie¢ catego cztowieka™®’. Dziewiecki wskazuje, ze w pomocy
cztowiekowi osobiscie z racji wyksztalcenia w obu kierunkach odgrywa podwdjng role, zas
pierwsza wedlug niego ptaszczyzng do pracy jest psychika, pdzniej natomiast przechodzi do
formacji. Uwaza takze, ze to w warstwie psychiki widoczne sg catosciowe problemy czlowieka,
m.in. moralno$¢, gdyz psychika jest nazwana tu [ustrem oraz warstwa, ktora krzyczy.
Jednoczesénie, formacja odpowiada za ksztattowanie calo$ci tam, gdzie psychika tak jak ciato nie
wie, kim czlowiek jest. Takze o psychologach autor wypowiada si¢ jako o uczestnikach
cato$ciowego, dwuetapowego procesu. Jego zdaniem powinni oni po zrealizowanej terapii odestaé
pacjenta do sfery zwyktych, zdrowych relacji z innymi, ale takze do skorzystania z pomocy
doradcy duchowego. Sytuacja egzystencjalna jest najszersza perspektywa, w ktorej obie dziedziny
si¢ spotykaja. Autor zaznacza, ze we wspotczesnych czasach ludzie czgsto zglaszaja si¢ do niego z
samorospoznaniem psychologicznym, on za§ poszerza ich perspektywe, proponujac zajecie si¢
jednak sferg duchowg™®. Ponadto, jak podkre$la, ,zaden psycholog nie da tego, co daje
Eucharystia, modlitwa, adoracja i lektura Biblii, sakrament pokuty i pojednania™>®.

Dziewiecki krytycznie wypowiada si¢ wobec prob psychologéw, aby leczy¢ catego
czlowieka, gdyz natura i tajemnica czlowieka sg dla niego czym$ o wiele glebszym niz sama
psychika’™. Jak twierdzi dalej: ,,Czasem trzeba komu$ pomdc w sferze psychicznej wiec $wietnie,
ze istniejg psycholodzy. Jednak ich pomoc moze w dluzszej perspektywie okaza¢ si¢ mato
owocna, jesli nie pomozemy cztowiekowi wyplyngé na glebie czlowieczenstwa i mitosci”*”!. Jako
pominiete przez psychologie Dziewiecki wymienia elementy, ktore znajduje w Pismie Swietym:
duchowos¢, moralno$¢, wolno$¢ i warto$¢, marzenia, ideaty, aspiracje, wiezi oraz sens istnienia’’.

Autor jednocze$nie widzi warto§¢ dodang w kwestiach, ktore wspotczesnie zbadata psychologia 1

5 M. Dziewiecki. Psycholog w konfesjonale, Wydawnictwo M, Krakow 2012, s. 19.
66 M. Dziewiecki. Psycholog w konfesjonale..., dz. cyt. s. 21. Por. Dziewiecki M. Emocje a wychowanie. W:
Wychowanie, Zeszyty Formacji Duchowej 26/2004. Krakow: Wydawnictwo SALWATOR
7 M. Dziewiecki. Psycholog w konfesjonale..., dz. cyt. s. 25.
58 Por. M. Dziewiecki. Psycholog w konfesjonale..., dz. cyt. s. 21-26.
%9 Por. M. Dziewiecki. Psycholog w konfesjonale..., dz. cyt. s. 28.
370 Por. M. Dziewiecki. Psycholog w konfesjonale..., dz. cyt. s. 29-31. Co interesujace, jako ukazujacy granice dziedzin
Dziewiecki uwaza problem uzaleznien M. Dziewiecki. Psycholog w konfesjonale..., dz. cyt. s. 31.
L M. Dziewiecki. Psycholog w konfesjonale..., dz. cyt. s. 31- 32.
572 M. Dziewiecki. Psycholog w konfesjonale..., dz. cyt. s. 35. Z perspektywa Dziewieckiego, zwlaszcza co do marzef i
wiezi mozna si¢ z autorem nie zgodzié, jednak w przytoczonych wezesniej krytykach psychologii znajduja si¢ podobne
zarzuty. Trudno jednak nie uzna¢ wypowiedzi za generalizacje, gdyz roézne, nurty psychologiczne, cho¢ kazdy z nich
moze co§ pomijac, ostatecznie uzupetniajg si¢ nawzajem. Psychologia programowo nie porusza jedynie tematu
moralnosci, a raczej bada jej przejawy i zrodta. Inaczej, mozna powiedzieé¢, ze zamiast mowic ,,jak by¢ powinno”,
mowi ,,jak jest” i na tym konczy swoje rozwazania.
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stosuje wiedze psychologiczng w zakresie mechanizmdéw obronnych, empatii, asertywnosci, czy i
uzaleznien. Podkresla, ze to, co jest dostepne nauce, moze nie by¢ zawarte w Pismie Swietym,
gdyz Bog objawia w nim to, czego cztowiek nie jest w stanie sam odkry¢®”.

Jak zostalo to ukazane, Dziewiecki dopuszcza obie formy pomocy. Widzi mozliwo$¢
syntezy duszpasterstwa z psychologia we wsparciu udzielanym przez odpowiednio wyksztalcong
osobe¢ duchowng, jak 1 wspdlprace obu dziedzin dokonujaca si¢ w ramach wspotpracy
duchownego 1 terapeuty. Wedlug niego nieodlagcznym elementem zdrowienia jest takze sfera
modlitwy, korzystanie z sakramentoéw, jak i tworzenie zdrowych relacji. Minusem ujmowania
sprawy w ten sposob jest fakt, ze Dziewiecki nie podejmuje tematu sytuacji, gdy stan osoby
poddanej duszpasterstwu jest na tyle powazny, ze duszpasterz, nawet wyksztatcony jako
psycholog, powinien odesta¢ pacjenta do terapeuty czy psychiatry. A jednak, obszary jego
publikacji zdaja si¢ dotykac gldwnie problemoéw rodzinnych, alkoholizmu i przemocy, jak zostanie
to jeszcze ukazane w rozdziale 5 niniejszej pracy. W kontekScie towarzyszenia osobom
wychodzacym z uzaleznien wypowiada si¢ takze Grzegorz Wachol, ktéry podkresla, iz wierni
Kosciota powinni przejawia¢ postawe czynnej mitosci wobec osob z problemem uzaleznienia od
alkoholu’™. Takze zdaniem autora: ,,Religia posiada wiasciwosci psychologiczne, przez ktore
wpltywa na wiernych. Nalezy tu wymieni¢ wspdlnote, kodeks moralny, system wartosci i inne.
Elementy te stanowig wazne podwaliny do podjecia leczenia, gdyz wzmacniaja wewngtrznie
osob¢ ludzka, pokazujac sens jej istnienia oraz mozliwe kierunki poszukiwania wsparcia

99575

osobowego 1 ksztattowania moralnego™”. Dla uzyskania efektywno$ci funkcjonowania tego

rodzaju pomocy, duszpasterz powinien, zdaniem autora, korzysta¢ z obszarow wiedzy, ktore

dotycza specyficznej grupy wiernych, o ktore si¢ troszczy”’®

. Wachol wspomina w tym konteks$cie
takze o duszpasterskim paradygmacie ,,widzie¢—oceni¢—dziata¢”. Istotne jest wyciagnigcie
praktycznych wskazan do aktywnos$ci o charakterze duszpasterskim. Autor proponuje dwa
innowacyjne rozwigzania, ktére maja odpowiada¢ na potrzeby wspodlczesnego $wiata oraz jego
spotkania z Ko$ciolem: (1) powotanie wspdlnot duszpasterskich dla os6b wspotuzaleznionych od
alkoholu oraz (2) wykorzystanie wszelkich dzialan zwigzanych z dzietem nowej ewangelizacji dla

promocji trzezwosci.””

Formy dziatalnosci duszpasterskiej prowadzone s3 w obszarach:
duszpasterstwa zbiorowego- ogoélnego- gdzie nalezy zaliczy¢ sakramenty Pokuty i Eucharystii, a
takze kontekst dziatania parafii od dawna powigzany byt z dziataniem grup Al- Anon zrzeszajace
osoby wspoluzaleznione w sgsiedztwie- przy czym autor postuluje, aby grupy tworzy¢ wprost na

terenie parafii, z wigkszym uwzglednieniem nauki katolickiej, gdyz grupy istniejace czerpia

574

577

7 Por. M. Dziewiecki. Psycholog w konfesjonale..., dz. cyt. s. 35-36.
G. Wachol, Wsparcie duszpasterskie osob uzaleznionych od alkoholu w procesie leczenia, Wydawnictwo Naukowe
UPJPIL, Krakow 2020, s. 14.
% G. Wachol, Wsparcie duszpasterskie 0séb uzaleznionych..., dz. cyt., s. 19
7% G. Wachol, Wsparcie duszpasterskie oséb uzaleznionych..., dz. cyt., s. 14.
Por. G. Wachol, Wsparcie duszpasterskie osob uzaleznionych..., dz. cyt., s. 15.
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bardziej z luteranizmu®®. Formy indywidualne to glownie kierownictwo i towarzyszenie duchowe,
dzigki ktoremu nastepuje uruchomienie intensywnego rozwoju w sferze wiary, a takze- w
przypadku 0sob uzaleznionych- odbudowa warto$ci utraconych pod wptywem uzaleznienia®”.

Kolejny glos nalezy do wspomnianego juz w pracy Grzywocza. Sam autor, cho¢ znany jest z
syntez duszpasterskich teologii i psychologii w wielu obszarach- o czym jeszcze bedzie mowa w
rozdziale 5 niniejszej pracy, bywa podobnie jak inni autorzy krytyczny wobec psychologii- na
przyktad czyni obserwacje, ze bez kierownictwa duchowego, sama terapia w krajach zachodnich
moze skutkowaé: ,,pogubieniem sie w wierze”.*" A jednak w wigkszo$ci swoich prac szuka raczej
dialogu dziedzin. Zastrzega nawet, ze: ,,(...) psycholog nie jest teologiem. Nie musi nawet by¢
chrze$cijaninem. Niemniej samo narzedzie jest bezcenne”®'. Jest to wobec autorow dzialajacych
w XX wieku istotna nowos¢- terapeuta neutralny w swojej pracy jest widziany jako partner w
pomocy.

Dla Grzywocza spotkanie miedzyludzkie jest kategoria dotyczaca wszystkich ludzkich
spotkan- takze z terapeutg. Zawsze jest ono samo w sobie po czesci duchowe. W przeciwienstwie
do niektérych juz w pracy prezentowanych autorow, duchowny docenia psychologow-
humanistow- Rogersa i Maslowa, gdyz jego zdaniem byli to psychologowie otwarci na
duchowos¢, co jak twierdzi jest ,, darem Boga ™%

Grzywocz chce, aby duszpasterze odznaczali si¢ wiedzg psychologiczng, jednak w dalszych
rozwazaniach broni rozgraniczenia dziedzin. W pierwszym sensie zrozumienia réznych zjawisk
psychologicznych jest konieczne dla formacji: ,,[nalezy zy¢ i budowaé wigzi- przyp.J.M.-D.] nie
pomijajac tego wszystkiego, co ludzkie- zmystow, wyobrazni, fantazji, gniewliwosci, bo laska
buduje na naturze i przez nig si¢ wyraza (...) Kazda cz¢$¢ osoby, czy w warstwie psychologicznej,
czy duchowej, ma stuzy¢ relacjom. Takze samo rozumowe zbadanie tematu bez pracy na
uczuciach nic nie pomoze™**. Grzywocz postuluje konieczno$¢ znajomosci podstawowych praw
funkcjonowania psychiki cztowieka zwtaszcza u osob, ktére pracujg z ludzmi od strony formacji i
kierownictwa duchowego. Jak twierdzi: ,,Btedem jest podjecie dziatania wobec rzeczywistosci,
ktorej si¢ nie poznato™™. Zaleca na przyktad ostrozno$¢ osgdow moralnych wobec cztowieka w
depresji®®. W jednej z ostatnich prac autor wprost stara si¢ takze uporzgdkowaé¢ swoje twierdzenia

o duchowosci i1 psychologii. Stwierdza tam, ze pierwsza warstwg trudno$ci w duchowosci sg btedy

8 Por. G. Wachol, Wsparcie duszpasterskie 0sob uzaleznionych..., dz. cyt., s. 30.

7 Por. G. Wachol, Wsparcie duszpasterskie oséb uzaleznionych..., dz. cyt., s. 430.
%8 Por. K. Grzywocz, Duchowa sukcesja. Kierownictwo duchowe a pomoc terapeutyczna, Z ks. Krzysztofem
Grzywoczem rozmawiajq Pawel Kozacki OP i Wojciech Prus OP, ,,W drodze” 2(402) 2007, s. 39-55, w: Wybrane na
droge, Red. Magdalena Kudetka- Lwowska, Katowice 2017 Wydawnictwo Dom Stowa Andrzej Lwowski, s.304.
581 K. Grzywocz, Patologia duchowosci..., dz.cyt., s. 68.
582 K. Grzywocz, Patologia duchowosci..., dz.cyt., s. 67.
8 K. Grzywocz, Patologia duchowosci..., dz.cyt., s..161- 162.
84 K. Grzywocz. Przestonigte swiatlo..., dz. cyt., s. 40.
%8 Por. K. Grzywocz. Przestonigte $wiatto. Depresja a zycie duchowe, 2006, Zeszyty Formacji Duchowej 33/2006.
Krakow: Wydawnictwo SALWATOR, s. 9.
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w edukacji o Bogu, ktére rodza ,,fatlszywe przekonania”. Tu wazna jest dla autora nauka teologii,
zwlaszcza dogmatycznej, jednak juz tutaj autor wskazuje na psychologi¢ poznawczo-
behawioralng, ktora analizuje gleboki wpltyw falszywych przekonan na calo§¢ funkcjonowania

6, W formacji, procz teologii dogmatycznej, waznym obszarem jest moralno$¢é. Tu

osoby
omawiany autor widzi brak porozumienia- jego zdaniem wcigz zdarza si¢, ze: ,,Psychiatrzy maja
(...) duze luki w teologii moralnej, w sprawach dogmatycznych. I na odwrét, ksi¢za maja
elementarne braki w wiedzy psychologicznej”'. Stad tez w swoich pracach czgsto powtarza, ze
popiera wspieranie $rodowiska psychoterapeutow przez ksiezy, jak rdwniez organizowanie
spotkan interdyscyplinarnych®®®.

Nie tylko poznanie podstaw pokrewnej, wspotpracujgcej] w pomocy cztowiekowi dziedziny
jest u Grzywocz konieczne. Autor podkresla, ze kierownik duchowy, ktory ma duza dojrzatos¢
duchowa, powinien odznacza¢ si¢ takze dojrzata osobowoscia, a znakiem dojrzatodci i pokory jest
badanie psychologiczne, a takze konsultacja pracy z zespotem. Jesli zachodzi potrzeba, zespo6t
zlozony jest takze z psychologow’®.

W rozwazaniach Grzywocza bardzo czgsto pojawia si¢ swoista norma czlowieczenstwa jako
prostota, ktora mozna spotka¢ w codzienno$ci- autor wyjasnia, ze czlowiek najbardziej
przemieniajacy drugiego jest takze najbardziej ,,normalny”- tu warto zwroci¢ uwage, ze dalsza
analiza w niniejszym rozdziale ujawni tu wptyw Frankla. Co jest dodatkiem Grzywocza- cztowiek
prosty jest zarazem czlowiekiem $wietym wedle najprostszej definicji. On takze najbardziej
,.przekonuje do Boga™*. Grzywocz twierdzi nawet: ,,co to jest $wieto$¢? Swiety, hagios, znaczy
po grecku caty, nienaruszony, zdrowy. Choroba narusza cato$¢”**!. Dodaje: ,,0d samego poczatku
chrzescijanstwa istnieje przekonanie, ze oczyszczone, uporzagdkowane, uczciwe czlowieczenstwo
jest podstawowym «sakramentem»”**2. Psychologia, ze swojej strony, powinna zatem sigga¢ do
teologii, a nawet hagiografii- najwigksi teolodzy, jak podkresla, zawsze byli $wigtymi. Ostrzega
jednak takze teologdw, jako rowniez naukowcow i teoretykow, ze: ,,na przyktadzie ich [$wigtych-
przyp.J. M.-D.] zycia wida¢, iz w poznaniu Chrystusa pojecia nie sg ani na poczatku, ani na koncu

tej relacji™®”.

%6 K. Grzywocz, Patologia duchowosci..., dz.cyt., s. 51-54.
587 K. Grzywocz, Duchowa sukcesja. Kierownictwo duchowe a pomoc terapeutyczna..., dz. cyt., s. 305.
%88 K. Grzywocz, Duchowa sukcesja. Kierownictwo duchowe a pomoc terapeutyczna..., dz. cyt., s. 298.
89 K. Grzywocz. Przeszkody w Zyciu duchowym. Od zniewolenia do wolnosci. Krakéw: Wydawnictwo WAM, 2023, s.
124-125.
%0 K. Grzywocz, Kto mnie widzi, widzi i Ojca w: red. J. Augustyn, Co zabraé ze sobq po trzecim tygodniu ¢wiczern
duchowych? Krakow 2011, s. 241- 259, w: Wybrane na droge, Red. Magdalena Kudetka- Lwowska, Katowice 2017
Wydawnictwo Dom Stowa Andrzej Lwowski, s. 117. Nalezy tu jednak widzie¢ pewne chrzescijanskie
przeformutowanie postulatu Frankla, ktory w prostocie dostrzega wzorzec czlowieczenstwa. Jest to, bez kontekstu
dziatania Boga, swoisty btad optymizmu wzgledem natury ludzkiej- podobnie, jak popularny w XIX i XX wieku mit
cztowieka dzikiego, ktory przywotywat juz Kilpatrick- Por. W. K. Kilpatrick, Psychologiczne uwiedzenie..., dz. cyt., s.
94-99.
K. Grzywocz, Patologia duchowosci..., dz.cyt., s.42.
92 K. Grzywocz. Przeszkody w zZyciu duchowym..., dz. cyt., s. 127; za: Por. Jan Kasjan, Collationes patrum, I, 4-6.
%3 K. Grzywocz, Kto mnie widzi, widzi i Ojca..., dz. cyt. s. 109.
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Uwagi w innej pracy dotycza takze relacji ludzkich w obszarach praktyki terapeutycznej.
Autor podziela przekonanie Kepinskiego, ze istnieje gleboka tajemnica drugiego cztowieka, co do
ktorej terapeuta musi mie¢ absolutny szacunek™*. Autor w jeszcze innej pracy zauwaza, ze
»Spotkanie wyprzedza leczenie” i ponownie za Kgpinskim powtarza, Ze istnieje shuchanie
biologiczne- zmierzajace ku diagnozie, ale takze sluchanie humanistyczne, zmierzajace do
»glebszej reparacji”- ,,gtebszych rejonow jazni”. Grzywocz postuguje si¢ tu pojeciem Junga, ktory
pozostat agnostykiem, ale w tworczosci autora ten element systemu Junga stuzy jako pomost do

duchowosci osoby™

. Grzywocz w $wietle wszechobecnej w jego pracach i wyr6zniajacej go
,zasady przyjazni” odwoluje si¢ czgsto do Frankla i Kepinskiego. Uzywa gry stow- méwi o ,,przy-
jazni” i rozumieniu osoby jako posiadajacej centrum komunikowalne i ,,strojone” przez innych.
Wyjasnia w tym kontekscie sam proces stuchania. Podkresla, Ze jest ono nierzadko zaniedbywane,
co prowadzi do falszywych diagnoz- ,,przestyszenia si¢”, co Grzywocz powtarza za Franklem>.
Cztowiek, ktéry nie zna zasad przyjazni, nie integruje [nie stroi-przyp.J.M.-D.] drugiego- rodzaj

7 799

spojrzenia na osob¢ decyduje, czy jej ,,nagos¢”- to, czego ona si¢ wstydzi, sprawy prywatne,

ukryte zazwyczaj w glebi, zostang uszanowana™’

. Warto zauwazy¢, iz na poczatku niniejszego
rozdziatu takze Vitz pisal o przedmiotowym traktowaniu czlowieka w badaniu naukowym.
Grzywocz rozwija ten watek, ale bardziej w kontek$cie terapii, kierownictwa duchowego i
spowiedzi. W jego opinii wstyd chroni godno$¢ cztowieka 1 pozwala mu to wszystko, co w nim
jest ,,skarbem”, jest ,nie dla kazdego”, poniewaz przeznaczone jest do obdarowywania innych,
uchroni¢ przed ztym spojrzeniem- ,,obraza”. ,,Obraza” jest odro6zniona tu od ,,obrazu”. Wstyd
odsyla do chrzescijanskiej ,, Tradycji spojrzen”, gdzie spojrzenie z mitoscig podlega zdaniem
autora w Kosciele swoistej sukcesji tak, jak urzad, gdyz jedynie Chrystus potrafi tak patrzec i
udziela ludziom tego spojrzenia®®. Co wigcej, godno$¢, ktorej broni wstyd, dotyczy trzech
rejondw- ciala, psychiki- a w niej marzen, lecz takze upadkdw- grzechéw, a takze ducha- ogdlnej
godnosci, tozsamosci, dumy. Niepokojacy jest ekshibicjonizm, brak rozwagi, gdyz czlowiek
powinien wiedzie¢, czym jest wlasciwa intymnos$¢, takze z Bogiem. Wstyd przychodzi takze do
rzeczy pigknych, w obawie przed wySmianiem. Jest elementem psychoterapii, wskazuje na

599

potrzebe czasu w odslonigciu tego, co cztowiek w sobie nosi>”. Grzywocz powotuje si¢ takze na

5% Por. np. K. Grzywocz. Wartos¢ cziowieka, 2010, Zeszyty Formacji Duchowej 49/2010. Krakow: Wydawnictwo
SALWATOR, s. 91 s. 46.
% K. Grzywocz, Wartosé i sztuka stuchania, w: Humanizm chrzescijariski w medycynie, Gdansk 2016, s. 98-107; w:
Wybrane na droge, Red. Magdalena Kudetka- Lwowska, Katowice 2017 Wydawnictwo Dom Stowa Andrzej Lwowski,
s 179. W odrdznieniu od Freuda, Jung nie rozstrzyga, czy Bog istnieje, jednak jesli Jego istnienie jest dla pacjenta
pozyteczne, jako lekarz akceptuje element Boga w terapii- Jung C. G. 1995. Psychologa a religia. Warszawa: Wyd. KR
— Wydawnictwo WROTA, s. 60.
5% Por. K. Grzywocz, Stuchanie w kierownictwie duchowym, ,,Zycie duchowe”37 (2004), w: Wybrane na droge, Red.
Magdalena Kudetka- Lwowska, Katowice 2017 Wydawnictwo Dom Stowa Andrzej Lwowski, s. 192.
%97 Por. K. Grzywocz, Uczucia niekochane..., dz. cyt., s. 272.
5% Por. K. Grzywocz, Zawstydzone cialo, ,,Zycie duchowe” 42(2005), s. 28-34, w: Wybrane na droge, Red. Magdalena
Kudetka- Lwowska, Katowice 2017 Wydawnictwo Dom Stowa Andrzej Lwowski, s. 46- 55, Por. K. Grzywocz,
Uczucia niekochane..., dz. cyt., s. 270-278.
9 Por. K. Grzywocz, Uczucia niekochane..., dz. cyt., s. 262-270.
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Emanuela Levinasa- mowi o ,,nagosci twarzy”, w ktorej widoczna jest dusza, stad mitos¢- do
cztowieka, ale 1 do Boga, zawsze jest intymna. Bog odstania siebie w spojrzeniu, takze nalezacym
do spowiednika. Nawet, gdy wstyd w do§wiadczeniu nie znika, nalezy go zachowa¢, gdyz btedem

600

jest wktadanie zbroi, ktora mialaby chroni¢ przed druga osoba®™. Grzywocz konczy ten watek

stowami: ,,Spojrzenie jest najbardziej pierwotng metafizykg $wiata. Jezeli Bog mnie przenika
swoim spojrzeniem, to przemieniam si¢ na Jego obraz”®".

Co takze warte zaznaczenia w kontek§cie wyzej prezentowanych tre§ci, zwlaszcza
Galdowej, podejscie Grzywocza do ludzkich spotkan wyptywa takze z filozofii dialogu- wymienia
nazwiska Franza Rozenzweiga, Martina Bubera, Emanuela Levinasa, a takze Jozefa Tischnera®”.
Jak pisze: ,, Zycie rozwija sie w dialogu”. Postulaty tego nurtu filozoficznego obecne s3 w
rozwazaniach na temat kierownictwa duchowego, duszpasterstwa, jak réwniez prowadzenia
psychoterapii. Maja one znaczenie dla rozwazan o poczuciu wartosci, jak 1 zdrowych zwigzkow
cztowieka z rzeczami i osobami®”,

Mimo, ze Grzywocz rozdziela kierownictwo duchowe 1 pomoc psychologiczng, idzie o krok
dalej 1 szuka jednak dla nich wspolnych mianownikéw. Z jednej strony rozdziela formy pomocy,
ale z drugiej prezentuje podejscie calo$ciowe- w kazdej z tych sytuacji osoba ksztattuje osobe. Jest
to jego zdaniem najwazniejsze dla formacji, lecz takze edukacji i wychowania. Z tych trzech
etapOw wzrostu najwazniejszego- formacji, musi dokona¢ druga osoba, ktéra spotkala Boga.
Grzywocz ubolewa, ze w dzisiejszym $wiecie najmniej jest formacji, nieco wiecej wychowania,
najwiecej za$ edukacji®™. Grzywocz mowi w tym wlasnie kontek$cie o ,sakramencie
cztowieczenstwa”. Jak pisze: ,,Spotkanie z Bogiem dokonuje si¢ przez ludzkie relacje. To one sa
miejscem 1 narzedziem objawienia Bozego: «Abyscie si¢ tak mitowali, aby Swiat was poznat» (J
13,35)%. Warto zaznaczy¢, ze czlowieka ,stroi” takze natura, kultura, jednak czlowiek:
»Najgltebiej (...) nastraja czlowieka spotkanie z osoba o wysokiej kulturze serca. Zintegrowana
osoba dobrze nastraja innych- tutaj dokonuje si¢ najpetiejsze nastrojenie”*”. Takze $w. Piotr-
archetyp chrzescijanina w teologii Hansa Ursa von Balthasara, dojrzewa powoli przy Chrystusie,
ktéry przygotowuje go do misji- ,,stroi go” jak instrument. Grzywocz podkresla w jednej pracy
konieczno$¢ spotkan- w zyciu prywatnym, a w konsekwencji jako konieczne czgsto jawig sig

spotkania pomocowe. Zauwaza, ze: ,,Dopiero wtedy, gdy probujemy tworzy¢ dojrzalsze wiezi

890 por. K. Grzywocz, Uczucia niekochane..., dz. cyt., s. 170-178.
81 por. K. Grzywocz, Uczucia niekochane..., dz. cyt., s. 278.
802 K. Grzywocz, Duchowa sukcesja. Kierownictwo duchowe a pomoc terapeutyczna..., dz. cyt., s. 287.
80 Por. np. K. Grzywocz, Duchowa sukcesja. Kierownictwo duchowe a pomoc terapeutyczna..., dz. cyt., s. 70.
804 Por. Grzywocz K., Gajdowie M. i M., Otwarci na mito$¢, 2021, Wroctaw: Wydawnictwo 2RYBY.PI, 35.
%05 K. Grzywocz, Patologia duchowosci..., dz.cyt., s. 43.
806 K. Grzywocz, W duchu i przyjazni, w: W duchu i przyjazni. Red. Wydawnictwo SALWATOR Krakow 2017
Wydawnictwo SALWATOR, s. 51.
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widzimy, jak bardzo jesteSmy niedojrzali”®”’. Rowniez w kontekscie ,,strojenia” autor powie, ze:
,,Zaburzenia w $wiecie psychicznym znieksztalcajg przezywanie duchowosci”®*.

Dla Grzywocza zdrowie jest zwigzane z dostgpem do §wiata obiektywnego, ktory ze swojej
strony jest przesigkniety mistyka. Zgodnie z inspiracja ponownie- Balthasara, Grzywocz odnosi
si¢ do rzeczywistosci chwaty Boga. Objawia si¢ ona jego zdaniem najbardziej w wigzi: ,,Cztowiek
zyjacy w dojrzalych wieziach postrzega §wiat taki, jaki jest; do§wiadcza, ze «pelne sg niebiosa 1
ziemia Twojej Chwaly» (Sanctus)”. Z kolei jego zdaniem: ,,Czlowiek odizolowany widzi
zasadniczo to, czego nie ma, koncentruje si¢ na brudzie tego $wiata, jego btedach i
niedoskonato$ciach™®. Perspektywa chorej psychiki i duchowosci posiada nadzieje odzyskania
zdrowia, ktoére w wielu pracach rozumiane jest jako dopetniajace si¢ oddzialywanie psychologii i
formacji, co zawsze jednak odbywa si¢ w ramach prawdy o odkupieniu: ,,Jestesmy odkupieni z
niewoli grzechu, czyli nieumiejetnosci budowania dojrzatych i trwatych wigzi (...) wyzwala nas
Chrystus (porzadek taski). Dokonuje si¢ to przy wspotudziale cztowieka (porzadek natury).

99610

Wspolnym wymiarem obu porzadkow jest doswiadczenie przyjazni Autor czerpie

uzasadnienie takze od strony psychologii, na przyklad z pism Virginii Satir, jednej z prekursorow
terapii rodzinnej, cytuje twierdzenie: ,,W terapii leczy relacja®".

Warto zaznaczy¢, iz celem Grzywocza jest zglebianie Tajemnicy Boga i czlowieka- zatem
psychologia, jako dziedzina pomocnicza dla teologii, nie jest jedyna- w tekstach i1 rekolekcjach na
tym samym poziomie korzysta z refleks;ji 1 obserwacji czlowieka przez poetdow i innych artystow.
Jak pisze, zardbwno $wiety, jak 1 artysta, majg udzial w przekazie pigkna, ktore ostatecznie nalezy

612

do Boga®”. Wktad Grzywocza polega zatem na uwypukleniu ogélnoludzkich zasad spotkania i
przyjazni, wyjasnieniu w tym kontekscie pojecia swigtosci. W praktyce ciekawg propozycja sg
spotkania interdyscyplinarne oraz superwizja w mieszanych zespotach. Takze mocno
wybrzmiewajaca tajemnica czlowieka odstania Tajemnice¢ Boga, co autor dostrzega zwlaszcza
uzywajac pojecia sakramentu cztowieczenstwa.

Dla innego duchownego, Jastrzebskiego, procesy pomocy sa takze, jak u Grzywocza,

wyraznie odmienne. Od terapii nalezy odr6zni¢ jego zdaniem kierownictwo duchowe. Jastrzebski

897 K. Grzywocz, W duchu i przyjazni, w: W duchu i przyjazni. Red. Wydawnictwo SALWATOR, 2017 Krakow 2017
Wydawnictwo SALWATOR, s. 108.
808 K. Grzywocz, Patologia duchowosci..., dz.cyt., s. 47.
9 K. Grzywocz, W duchu i przyjazni, w: W duchu i przyjazni. Red. Wydawnictwo SALWATOR, 2017 Krakéw 2017
Wydawnictwo SALWATOR, s. 113.
S0 K. Grzywocz, W duchu i przyjazni, w: W duchu i przyjazni. Red. Wydawnictwo SALWATOR, 2017 Krakow 2017
Wydawnictwo SALWATOR, s. 40; por. s. 23
811 K. Grzywocz. Wartos¢ cztowieka, 2010, Zeszyty Formacji Duchowej 49/2010. Krakow: Wydawnictwo SALWATOR,
s. 112.
812 por. K. Grzywocz, Blogostawione niezrozumienie, ,,Zycie duchowe” 39 (2004), s. 151-154, w: Wybrane na droge,
Red. Magdalena Kudetka- Lwowska, Katowice 2017 Wydawnictwo Dom Stowa Andrzej Lwowski, s. 88- 103; por. K.
Grzywocz, Boski majestat i kury, ,,Zycie duchowe”, 39 (2004), s. 4-6. W jednym z tekstow autor cytuje w tym
kontekscie Zbigniewa Herberta-,,Mistrza z Delf”, gdzie poeta pisze: ,,Plodnym (...) wydaje mi si¢ trud zmierzajacy do
tego, aby nawiazac¢ dialog ze sprawca dzieta, z jego niepowtarzalnym §wiatem wewngtrznym, mito$cia, pasja,
rozdarciem, a takze jemu tylko wtasciwa, jemu wyznaczong $ciezka doskonatosci, ktora szedt i o ktorej zapomnial”- K.
Grzywocz, Duchowosé i sny, dz. cyt., s. 101.
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okresla je jako czesta konsekwencje podjecia rekolekeji ignacjanskich, coraz bardziej popularnych
takze wsrod osob $wieckich. Ich skutkiem i kolejnym etapem jest dalszy rozwd; wewnetrzny,
ktéry wigze si¢ z formacja duchowa, nie za$ terapig. Autor zaznacza jednak, ze uzdrowienie, o ile
wystepuje, jest tu efektem ubocznym i nie nalezy myli¢ tych sfer. Ponadto, konieczna jest zdaniem
autora gleboka duchowa praktyka kierownika duchowego. Co interesujace, do tego rodzaju roli
nie sg przypisane wedlug Jastrzebskiego wylacznie osoby kaptandow, ale moga ja pelni¢ takze
$wieccy. Autor poréwnuje prowadzenie wlasnego, poglebionego zycia duchowego przez

kierownika z konieczno$cig przejscia terapii wlasnej u terapeutow®"

. Nie jest to jedyne miejsce,
gdy element zaczerpnicty ze $wiata psychologii podaje autor jako korzystny. Gdzie indziej
pochwala otwarto$¢ na krytyke w grupach terapeutycznych, jednoczesnie pigtnujac zamknigcie na
nig liderow niektdrych wspolnot, w tym duchowych, ktore staja si¢ przez to miejscem sztucznych
zachowan, bez mozliwosci oczyszczenia atmosfery i poprawienia relacji®'”.

Powigzania teologii z psychologia ujawniajg si¢ takze w kontek$cie trudnosci, ktérych
zrodla 1 specyfika pozostajg na poczatku nieokreslone. Jak twierdzi Jastrzebski, nie nalezy
zaniecha¢ leczenia i skupia¢ si¢ jedynie na pomocy duchowej, nawet wowczas, gdy istnieje
problem podobnych zjawisk apathei czy nocy ciemnej lub depresji. Jedynie ostatnia jest
problemem psychologicznym, a autor zwraca uwage, ze rozpoznanie powinno by¢ zwigzane z
kolejnym etapem terapii. Innym problemem sg niektore ruchy religijne oraz ich liderzy, ktorych
Jastrzebski poleca poznawaé po owocach, zwraca¢ uwage na aur¢ niezwyklosci, prowadzaca do
podziatow we wspolnotach, co przypisuje problemom z psychikg®"”.

Pawet Landwojtowicz, bedacy osoba duchowng i jednocze$nie terapeuta dziatajacym
wspolczesnie, porusza gltownie temat poradnictwa duszpasterskiego. Widzi je jako dziatanie
przygotowawcze wobec dziatan podejmowanych przez kaplanow, uzywajace jednak dorobku
psychologii. Jeszcze innym obszarem jest psychoterapia. Sam autor wyjasnia: ,,(...) celem
psychoterapii jest «uzdrowienie» ducha, za§ celem duszpasterstwa uswiecenie ducha.
Psychoterapia moze co najwyzej przygotowaé czlowieka do wewnetrznej przemiany, ale sama

metanoia jest dzielem uSwiecenia przez taske’®'

. A zatem, w réznych kierunkach doradca
duchowy, kaptan 1 terapeuta moga wejs¢ we wspotprace ze soba.

Dalej w tym samym miejscu, autor pokazuje, ze terapia ukierunkowuje czlowieka na zycie
w spoteczenstwie, za$ duszpasterstwo na transcendencje. Tu z kolei mozliwe jest uswiecenie
zarbwno osoby, jak 1 jej $rodowiska. Zdaniem Landwdjtowicza, we wspdlpracy teologii i

psychologii w praktycznym wsparciu potrzebujacych nie ma miejsca na konkurencje, gdyz obie

dziedziny powinny si¢ uzupeilnia¢. Autor podziela niektére twierdzenia Dziewieckiego i

613 A, Jastrzebski, Po pierwsze pomagaé..., dz. cyt., s. 123-130; s. 137.

814 Por. A. Jastrzebski, Po pierwsze pomagaé..., dz. cyt., s. 150-155.

815 A, Jastrzebski, Po pierwsze pomagaé..., dz. cyt., s. 117-121.

816 Por. P. Landwojtowicz, Poradnictwo matzenstko- rodzinne w diecezji. Roczniki teologiczne. Tom LXI, zeszyt 6 —
2014, s. 117.
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Grzywocza, m.in. te dotyczace dwuetapowej pomocy: najpierw psychologicznej, pozniej
duchowej. Takze w tym konteks$cie wyraznie oddziela dziatalno$¢ psychologiczng od sfery, za
ktéra odpowiadaja kaptani. Jego zdaniem nawet wyksztalcony psychologicznie ksiadz nie
powinien pracujac jako psycholog czy doradca, jednoczesnie petni¢ np. roli spowiednika, gdyz
odbywa si¢ to ze szkoda dla pacjenta. Takze, dopuszcza on petnienia roli doradcy duchowego
przez osobg $wiecka, z uwzglednieniem jednak jej odpowiedniej formacji. Ma ona dotyczy¢
gtéwnie $wiadomosci, ze swoim dzialaniem, przygotowuje natur¢ osoby do dalszego etapu, w
ktérym dziata juz taska. Dla Landwdjtowicza autonomia duszpasterza oraz terapeuty wydaje si¢
by¢ zatem nie tylko kwestig analogiczng wobec autonomii samych dziedzin teologii i psychologii,
ale réwniez samych porzadkow natury i taski. Na koniec warto wspomnie¢ takze o zgubnych
skutkach ograniczenia perspektyw do jednej dziedziny, ktére opisuje autor. Jako naduzycia ze
strony psychologii wskazuje na redukowanie moralnosci do zjawisk powigzanych z psychika,
gtéwnie komplekséw 1 mechanizméw podswiadomych. Z kolei ze strony teologii istnieje jego
zdaniem ryzyko ttumaczenia wszystkich zjawisk jako skutkow moralnej winy, badz tez negowania
czy ignorowania potrzeby terapii tam, gdzie istniejg dla niej wyrazne wskazania®'’.

Podsumowujac wypowiedzi autoréw- duszpasterzy nalezy zauwazy¢ liczne role w obszarze
wsparcia duszpasterskiego, ktore mozna uporzadkowaé jako: role spowiednika, duszpasterza
udzielajagcego  porady  duszpasterskiej, duszpasterza udzielajacego  wstepne]  porady
psychologicznej, kapelana szpitalnego, a takze kierownika duchownego, rekolekcjonisty- dwoch
autorOw zwraca przy tym uwage na rekolekcje ignacjanskie- zaréwno jako profilaktyke zdrowia
psychicznego i duchowego, a takze- bardziej wspotczesnie, jako niekonieczny, ale czesto wstgpny
proces dla podjecia kierownictwa duchowego. Co stanowi wspodiczesnie nowos¢, swiecki wierzacy
takze moze pemli¢ role w pomocy cztowiekowi od strony wiary- moze by¢ kierownikiem
duchowym, moze roéwniez pracowa¢ w poradni duszpasterskiej, gdzie przytacza w razie potrzeby
elementy wiedzy psychologicznej do doraznych porad. Swiecki moze byé takze liderem wspolnot.
Dla niektorych z tych rol podkreslona zostata konieczno$¢ superwizji, pozyteczno$¢ dziatania w
zespole specjalistow wielu dziedzin badZz przepracowanie wlasnych, psychologicznych
problemow. Z wigkszosci wypowiedzi mozna wywnioskowacé, ze dzi§ najwazniejsza tendencja jest
rozlaczanie obu sposoboéw oddzialywania- szeroko pojetego duszpasterstwa i dzialania na
psychice. Procz tego, takze historyczni autorzy opowiadajg si¢ za podstawowa znajomoscig
psychologii przez duszpasterzy. Roznice ujawniajg si¢ glownie w konteks$cie wiaczenia we
wspotprace specjalistow zdrowia psychicznego, zwlaszcza niewierzacych. Rowniez wigkszo$¢
autorow mowi o profilaktyce zdrowia psychicznego, w ktorej uczestnicza duszpasterze.

Jastrzebski wspomina o konieczno$ci pierwotne] wizyty diagnostycznej u specjalisty zdrowia

87 Por. P. Landwojtowicz, Poradnictwo maizenstko- rodzinne..., dz. cyt., s. 117-120.
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psychicznego, ktory wyklucza podtoze psychiczne problemu i wéwcezas mozna podja¢ dziatania

duszpasterskie.

3.4. Wspolpraca psychiatry, psychologa i teologa wedlug wybranych autorow
psychologicznych

Po zaprezentowaniu opinii duszpasterzy, ktéra dotyczy Ilaczenia proceséw, rol badz
wspotpracy kilku, praktykujacych odmienne procesy oraz speiniajacych odmienne role osob, pora
zaprezentowa¢ t¢ samg kwesti¢ poruszang przez psychiatrow i psychoterapeutow, ktdrzy nie sa
duszpasterzami, jednak ich zdanie wydaje si¢ istotne dla mozliwosci faktycznej wspotpracy
dziedzin, gdyz znaja oni swoje $srodowisko 1 z racji odmiennej profesji inaczej ktadg akcenty w
swego rodzaju debacie na temat interdyscyplinarnego podejscia do pacjenta.

Wspomniany juz Allport nie stara si¢ omija¢ kwestii duszpasterstwa wspotpracujacego z
psychologia- przeciwnie, jako terapeuta zauwaza, ze: ,,(...) psychoterapeuci przewaznie postuguja
si¢ srodkami zapozyczonymi od duchowienstwa (...) [gdyz- przyp.J.M.-D.] do niedawna tylko
Ko$ciol zajmowat si¢ problemami osobowosci”®'®. Allport widzi ponadto podobienstwo miedzy
psychoterapig i spowiedzig. Jednoczesnie, spekuluje odnosnie motywoéw ludzi, ktérzy zamieniaja
duszpasterstwo na terapi¢, gdyz jego zdaniem, ludzie wolg znajdowac fizyczne przyczyny swoich
ktopotow, a dodatkowo boja sie¢ osadu moralnego, ktorego wizyta u psychologa im oszczedza®"”’.
Podobienstwem miedzy dziedzinami jest takze szukanie centrum osoby. Zardwno psychologia, jak i
religia zajmuja si¢ szukaniem owego centrum, jednak religia bedzie sceptyczna co do niereligijnych
srodkéw utrzymania osobowosci, gdyz zdaniem autora, sg one dla niej zbyt stabe. Dla psychologa
wystarczajace bedzie centrum w postaci pewnego charakterystycznego atrybutu, na przyktad checi
czynienia dobra, podczas gdy osoba wierzaca bedzie widziala prawdziwe Zrédto mitosci jedynie w
Bogu. W tej sytuacji mozna zarzuci¢ psychologii, ze nie potrafi stworzy¢ czy wyzwoli¢ owe]
mitosci. Takze relacja z psychologiem nie opiera si¢ na wymianie mito$ci. Terapeuta, jak przyznaje
Allport, nie moze da¢ ani przyja¢ mitosci, cho¢ zna jej wptyw na cztowieka. Chrzescijanstwo,
wcigz nawigzujac do mitosci, daje czlowiekowi szansg¢ jej realnego odnalezienia. Cho¢, jak
przyznaje autor, krytycy religii w jego $rodowisku nazywaja ja czulostkowq terapiq, ktora moze
jedynie przykleja¢ faty tam, gdzie potrzebne jest leczenie. Warto jego zdaniem zadaé pytanie o to,
co terapia realnie daje, czy jest to uwolnienie od starych wartosci i czy daje pacjentowi wartosci

trwate? Czy jesli nie jest juz dzieckiem, czy jest dorostym? Allport uwaza, Zze pacjent nie zawsze

88 Por. G. W. Allport, Osobowosé i religia..., dz. cyt., s. 163.
89 Por. G. W. Allport, Osobowosé i religia..., dz. cyt., s. 62- 64.
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zyskuje, a terapeuta na pewno nie powinien burzy¢ takiego $wiatopogladu, jesli nie potrafi
budowac. Takze zdaniem autora religia, poprzez swoje klarowne ujgcie dobra 1 zta, sytuujace sie
poza pajeczyng psychologicznej terminologii 1 jako taka przedstawia ogromng, cho¢ nieodkryta
szczegblnie przez mtodziez wartos¢. Wedtug Allporta, mlodzi ludzie w jego czasach, cho¢ znaja
zatozenia psychoanalizy, nie znajg jednoczes$nie swiezosci i heroizmu dostepnych w religii®®. Jest to
opinia odwazna 1 zapewne narazajgca autora na krytyke, gdyz jego bezstronnos$¢ stoi tu pod
znakiem zapytania- jawi si¢ on raczej jako psycholog- apologeta.

Nawigzujac do rozwazan wczesniejszych autoréw istotne jest, ze takze Allport proponuje,
aby w ramach duszpasterstwa w szpitalu wspotpracowaty dwie osoby pomagajace: duszpasterz oraz
psychiatra jako jego sojusznik. W kontekscie tej nauki, duchowny nie powinien zrzekaé si¢
odpowiedzialnosci za chorych, ale zaufa¢ i1 przyja¢ wsparcie, gdyz odtad ma by¢ cztonkiem zespotu
specjalistow z korzyscig dla osoby chorej. Autor zaznacza, ze duchowny powinien mie¢ mozliwo$¢
odbycia kurséw w dziedzinie psychologii, z ktérej zreszta duszpasterze w jego czasach juz
korzystali. Nadmienia, ze jest to zjawisko o wiele cze¢stsze, niz uczeszczanie na kursy teologiczne
przez lekarzy psychiatrow®'.

Zdaniem autora dostepne sg trzy drogi dla cztowieka oczekujacego pomocy- moze on: (1)
skorzysta¢ z poradnictwa psychologicznego, aby w ramach niewielkiej ilosci spotkan
uporzadkowacé swoje zycie 1 wartosci, jak rowniez zlokalizowa¢ konflikty, przy czym funkcje t¢
moga spetni¢ takze duchowni; (2) skorzysta¢ z rady osoby duchowej, zaoferowanych regut zycia
oraz mozliwosci spowiedzi, takze uczestnictwa w grupie gromadzacej si¢ wokot tematow
religijnych, a nawet napomnienia w znaczeniu wzmocnienia korzystnej postawy, co Allport uwaza
za skuteczne w niektorych przypadkach, a co moga zaproponowac jedynie duchowni; (3)
skorzysta¢ z pomocy psychiatrycznej w przypadku wyraznych wskazan, co z kolei moga
proponowaé jedynie wykwalifikowani psychiatrzy. Autor zaznacza, ze: ,Jezeli te trzy
specjalistyczne drogi beda nawzajem si¢ izolowaly, przeszkodzi to sprawie zdrowia
psychicznego®?.

Terruwe, praktykujac w latach 50’ 1 60°, zdecydowanie ujawnia wiare¢ i zgodnie ze swoim
swiatopogladem formuje autorskie teorie oraz prowadzi praktyke. Podkres$la, ze warunkiem
zaufania pacjenta do lekarza jest nie tylko trafne rozpoznanie choroby, lecz takze rozumienie
aspektow moralnych zglaszanych probleméw, a w koncu za$ zaufania do psychiatry jako osoby®®.
Terruwe nie waha si¢ przytacza¢ przykladu nawrdcenia swoich pacjentéw. Zdaniem autorki: ,,Nie
moze by¢ istotnej granicy miedzy zdrows teologig moralng a zdrowg antropologig filozoficzng”®**.

Autorka widzi konieczno$¢ wspolpracy moralisty z psychiatra, gdyz aby oceni¢ problem winy

620 Por. G. W. Allport, Osobowosé i religia..., dz. cyt., s. 165-169.

821 Por. G. W. Allport, Osobowosé i religia..., dz. cyt., s. 170.

%2 por. G. W. Allport, Osobowosé i religia..., dz. cyt., s. 182-183.

523 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 112.

624 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 150.
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penitenta, ksigdz potrzebuje pomocy psychiatry, ktory rozpozna zaburzenie i okresli zakres wolnej
woli, a zatem takze zakres grzechu. Oczywiscie, problemem pozostaje tu zakres zaufania moralisty
do psychiatry. Takze i odwrotnie, psychiatra bgdac laikiem w kwestii teologii moralnej, nie moze
sam podejmowac decyzji ani udziela¢ porad pacjentowi. Autorka wymienia tu rézne zaburzenia, w
tym psychotyczne, psychopatyczne oraz neurotyczne®®.

Dla Terruwe przyznanie, ze istnieje dziatanie Boze w duszy czlowieka, jest kluczowe dla
zdrowienia. Gdy opisuje problematyke nerwicy energii, czyli zaburzenia, ktore odkryta, a ktoérego
specyfika zostanie opisana w kolejnym rozdziale niniejszej pracy i jednoczes$nie odwotuje si¢ do
porzadku wiary. Zaznacza, ze pelagianizm jest postawa, ktorej powinien wystrzega¢ si¢ pacjent
cierpigcy na to zaburzenie. Jesli pacjent jest wierzacy, psychiatra ze swojej strony powinien zadbac
o korekte btednych przekonan chorego. Terruwe rozumie tutaj problem kompetencji specjalistow
zdrowia psychicznego w spotkaniu z dziedzing moralnosci jako teren trudny, gdyz czesto wierzacy
pacjent jest tu bardziej kompetentny niz lekarz. Gdy jednak wspomniana nerwica energii zaznacza
si¢ takze w braku zaufania do terapeuty, a takze do Boga, warto wyodrebni¢ oba porzadki, gdyz
postawa wzgledem cztowieka- jak autorka sugeruje- r6zni si¢ wobec postawy wzgledem Boga.
Zauwaza takze, ze kierowanie samodzielnie swoim zyciem jest przeszkoda zardwno w typowej
analizie, proponowanej przez Freuda, jak i w procesie przeniesienia, na ktorym bazuje terapia
psychodynamiczna. W tym konteks$cie koncepcja Terruwe zdaje si¢ nieodzowna dla pomocy
chorym cierpigcym na nerwice energii, a perspektywa chrzeécijanska wydaje si¢ koniecznym
elementem terapii®®. Tu rowniez, jak si¢ zdaje, Terruwe sugeruje, ze zjawisko przeniesienia zajdzie
fatwiej u pacjenta, ktéry wykazuje sie¢ wigkszym zaufaniem do ludzi, jak i do Boga- co pomaga w
wielu rodzajach schorzen leczonych psychodynamicznie.

Warto zauwazy¢, ze w miar¢ rozwoju kilku autorskich koncepcji Terruwe, pojawia si¢ takze
inna jednostka chorobowa — zespdt niezaspokojenia emocjonalnego, ktory réwniez zostanie szerzej
opisany w dalszej czesci pracy. W jego konteks$cie autorka opisuje z kolei mozliwos¢ modlitwy nad
pacjentem jako przyktad afirmacji aspektu duchowego czlowieka. Jak wyjasnia: , Naturalny,
niezaktocony rozwoj cztowieka od urodzenia mozna okresli¢ jako stopniowy proces wzrastania na
trzech poziomach egzystencji: cielesnym, psychicznym (psychologicznym i emocjonalnym —
nawias A. T.) i duchowym. Wraz z uptywem czasu kazdy «wyzszy» poziom, pod warunkiem, ze
otrzyma wlasciwy pokarm, rozwija si¢ w oparciu o wczesniejszy «nizszy» poziom”*?’. W koncepcji
Terruwe kazdy poziom osoby wymaga afirmacji, aby prawidlowo si¢ rozwija¢. Takze: ,,(...) na
poziomie poznawczym (kognitywnym- nawias A. T.) osoba dorosta funkcjonuje, postugujac sig

zmystami, intelektem i wiarg, podczas gdy na poziomie duchowym odbywa si¢ to w oparciu o

5 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 259-260.
86 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 127-129.
27 A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja emocjonalna..., dz. cyt., s. 105.
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uczucie milosci, wole i nadzieje”***

. W tym kontekscie autorka przyjmuje mozliwos¢, ze modlitwa,
natozenie rgk i inne praktyki religijne moga wplywaé na inne warstwy czlowieka, jak cialo 1
psychika. Jednoczesénie, jej zdaniem, uzdrawiajagca w takim kontek$cie osoba potrzebuje takze
ogdlnej wiedzy z zakresu psychologii i psychiatrii, aby potrafi¢ podda¢ ocenie stan pacjenta®,
Warto zaznaczy¢, ze jest to stanowisko kontrowersyjne, by¢ moze w literaturze jedyne wyrazone
wprost przez specjalistg¢ z zakresu psychiatrii. Terruwe nie waha si¢ takze pracowac na religijnych
przekonaniach pacjenta. Przytacza tu przyklad pacjentki, ktorej wiara byta pelna blednych obrazow.
W tym kontekscie wyjasnia, ze: ,,Kos$ciot i religia moga sta¢ si¢ zrédtem silnych lekow, jesli prawda
o nich nie zostanie przekazana we wilasciwy sposob i we wlasciwym czasie. Prawdziwy Kosciol,
Kosciot Mitosci, Kosciot Chrystusa zawsze przycigga. Nie nalezy si¢ obawiaé przekazywania
pacjentom prawd, ktore glosza te¢ mito$¢ i odkrywaja dobro¢ i czuto$¢ Chrystusa, poniewaz
odkrywaja one ich dusze i pozwalajg zy¢ z rado$cig i ufnoscig”®’. Jest to bardzo mocny glos w
sprawie 0sob, ktorych zaburzenia dotykaja wiary, a ktore czgsto, z winy leku lekarza przed tematem
religii, pozostaja bez pomocy. Jest to takze kwestia, ktorg w kolejnym rozdziale szerzej poruszaja
wybrani psychiatrzy.

Frankl jako autor juz wspomniany w niniejszej pracy nie przedstawia koncepcji stricte
faczacej psychologie z teologia, jednak sprzyja w swoim podejsciu taczeniu dziedzin. Jak juz
wspomniatam powyzej, jego perspektywa zawiera rozroznienie warstw cielesnosci, psychiki i

duchowosci. Pluralizm nauk jest wedtug niego w tym ujeciu konieczny®'

. Autor wyjasnia, ze w
swojej refleksji przeszedt droge od krytyki i checi uzupetnienia psychoanalizy poprzez propozycje
logoterapii, a takze dostrzezenie potrzeby ,,psychoterapii w konteks$cie duchowym”. Jak ukaze
ponizej, autor buduje swoja refleksj¢ na precyzyjnym oddzieleniu ontologii, egzystencjalizmu 1
fenomenologii, z ktorych zwlaszcza ostatnia troszczy si¢ o zrozumienie prostego czlowieka. Co
interesujace, 6w cztowiek jest miejscami takze zrodtem wlasciwego ujmowania prawd- Frankl
wierzy w prostote, ktora moze by¢ zaburzona, ale jesli taka nie jest, pozostaje kryterium dla nauk o
cztowieku. Mozemy dopowiedzie¢ takze w tym kontekScie, ze to cztowiek staje si¢ zrodiem
konieczno$ci wspotpracy dziedzin, za$ rozwazania autora pomagaja w uporzadkowaniu pol
dzialania réznych specjalistow. U konca Frankl bedzie przekonywal, ze terapia jest osobna od
logoterapii. Takze teologi¢ i duszpasterstwo nalezy rozpatrywaé osobno, ale w powigzaniu z
opisywanym oddzialywaniem. Nast¢pnie pytajac o mozliwos¢ $swiadomego podjecia przez
logoterapeutow tego typu watkow dostrzegt, ze wprowadzenie kwestii odpowiedzialno$ci pozwala
na poszerzenie perspektywy, z jednoczesnym uwzglednieniem koniecznosci neutralno$ci—

nienarzucania wlasnego $wiatopogladu przez terapeute. Zmierzajac do u§wiadomienia pacjentowi

528 A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja emocjonalna..., dz. cyt., s. 105.

29 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja emocjonalna..., dz. cyt., s. 106-107.
830 A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja emocjonalna..., dz. cyt., s. 128.

83! Por. V. E. Frankl, Lekarz i dusza..., dz. cyt., s. 44.
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odpowiedzialno$ci, Frankl, jak sam to rozpoznaje, zblizyt si¢ do analizy egzystencjalnej®.

Frankl wyrdznia trzy glowne etapy rozwoju analizy egzystencjalnej: (1) wychodzi si¢ z
ogolnego faktu, ze cztowiek jest bytem $wiadomym oraz odpowiedzialnym; (2) poglebia
perspektywe poprzez ,,zaglebienie analizy egzystencjalnej w nieswiadoma sfer¢ czlowieka”; tu
nieswiadomy /ogos ujawnia si¢, poniewaz odstania si¢ rzeczywistos¢ nie§wiadomosci duchowe;;
(3) ujawnia si¢ w ramach tejze nieswiadomosci nieuswiadomiong religijno$¢. Zwlaszcza punkt
trzeci jest dla nas interesujacy. Frankl zwraca uwage, Zze w ramach terapii nieuswiadomiony Bog
moze by¢ blednie przedstawiamy na sposob panteistyczny, okultystyczny®”, badz zgodny z wizja
Junga, gdzie Bog jest nicosobowa sitg dziatajaca w cztowieku, co wiecej jest wytworem jazni oraz
aktywno$ci mézgu— co sprowadza zdaniem autora perspektywe dziatania Boga w kontekscie
psychofizycznych warunkow®*. Wydaje sie, ze cata perspektywa Frankla moze zosta¢ spelniona
tylko w okreslonej, specyficznej wspotpracy dziedzin, gdyz poza Zrodtem autentycznie religijnym,
wszelkie alternatywne konstrukty psychologiczne moéwigce o religijnosci nie prowadza do
wlasciwego rozumienia osoby Boga.

Frankl, takze w odréznieniu od Junga, woli analizowa¢ w kwestii genezy wiary cztowieka,
raczej religijne przezycia dziecinstwa niz religijno$¢ archaiczng. Mozna ja takZze rozumied
pejoratywnie- nawigzuje tu do teorii archetypow®’. Jak postuluje, logoterapeuta nie jest
intelektualista ani moralista, raczej kieruje si¢ fenomenologia, doswiadczeniem tzw. zwyklego
czlowieka z ulicy, ktore pokazuje, ze sens jest mozliwy do odnalezienia przez kazdego®®. Ceni
prostote, od ktérej wychodzi w koncepcji 1 do ktérej powraca. Jego zdaniem czlowiek
niezindoktrynowany niewtasciwg antropologig dokonuje warto$ciowania, ktore jest wlasciwe, stad

logoterapia bazuje na fenomenologicznej analizie owego warto$ciowania®’

. W praktyce oznacza to
perspektywe przeciwng do Junga, ktory widziat siebie jako terapeut¢ w swoistej roli kaptana,
tymczasem Frankl pisze: ,,My psychiatrzy nie jesteSmy ani nauczycielami, ani kaznodziejami, lecz
musimy uczy¢ si¢ od «czlowieka z ulicy», nasladujac jego przedrefleksyjne ontologiczne
samozrozumienie, na czym polega bycie cztowiekiem. Musimy czerpaé z jego sapientia cordis,
madrosci jego serca, uczac si¢, ze by¢ cztowiekiem to stale stawa¢ w obliczu rozmaitych sytuacji, z
ktérych kazda stanowi zarazem szans¢ 1 wyzwanie”. Autor wyjasnia dalej, ze: ,(...) na
przedrefleksyjne ontologiczne samozrozumienie sktadaja si¢ dwa aspekty: «przedlogiczne

rozumienie bytu» oraz «przedmoralne rozumienie sensu»”®®. Moralno$¢ nie jest tu pierwotna, a

zagadnienia sensu i sumienia tgczg si¢, jednak osrodkiem takiego ztaczenia musi by¢ osoba i jej

832 Por. V. E. Frankl, Lekarz i dusza..., dz. cyt., s. 51.
833 Por. V. E. Frankl, Bdg ukryty..., dz. cyt., s. 83-85.
834Por. V. E. Frankl, Bog ukryty..., dz. cyt., s. 87- 90.
635 Por. W. Zareba, Mircei Eliadego kategoria archetypu. Uwagi metodologiczno-semiotyczne, ,,Przeglad Filozoficzny
— Nowa Seria”, 64, 2007, 271-292.
838 V. E. Frankl, Wola sensu..., dz. cyt., s. 95.
87 Por. V. E. Frankl, Bdg ukiyty..., dz. cyt., s. 151.
838 V. E. Frankl, Bog ukryty..., dz. cyt., s. 156-157.
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odczytanie sytuacji moralne;.

Ontologia nie jest jednak jedynag perspektywa w psychologii Frankla. Dodaje on do niej
takze 1 inng o charakterze egzystencjalnym podkreslajac: ,,(...) odpowiedzi na pytanie o sens zycia
cztowieka mozemy udzieli¢ wylacznie calym swoim bytem (...) samo Zycie stanowi odpowiedZ na
pytanie o jego sens. Innymi stowy, moralno$¢ musi mie¢ wymiar nie tylko ontologiczny, ale i
egzystencjalny”®’. Dalej jednak pojawia si¢ takze, ponownie, fenomenologia, cho¢ z istotnym
zastrzezeniem. Podczas, gdy zadaniem fenomenologii jest przektada¢ madros¢ ludzkiego serca na
jezyk nauki, w procesie leczenia, jak tlumaczy autor, logoterapia odpowiada za ponowne
przektadanie odkry¢ fenomenologii na jezyk potoczny, aby kazdy czlowiek chorujacy mogt z niej
czerpaé¢ korzys$ci®. Moralno$é, o ile ma przetrwaé, musi zostaé ujeta w wymiar ontologiczny,
egzystencjalny i fenomenologiczny. Wydaje sie, Ze potaczenie tych obszaréw jest takze dla teologii
interesujaca perspektywa, zwlaszcza w kontek$cie duszpasterstwa, ktore ma czerpaé z rdznych
zrédet tak, aby nie gubi¢ perspektywy integrujacej nauki i podejscia. Tu jednak, choé¢ w
do$wiadczeniu prostego cztowieka odzywa sig Bog, nie sposob znalez¢ wprost kwestii udziatu
Objawienia na jego drodze. Jest to zatem koncepcja, gdzie akcenty padaja inaczej niz w teologii,
cho¢ zdaje si¢ wykracza¢ poza natur¢ cztowieka, nie precyzuje calego systemu i przede wszystkim
udzialu Boga w zyciu czlowieka tak, jak czyni to teologia.

Autor opowiada si¢ tez za niezaleznoscig dazenia do prawdy w nauce, co ma stanowi¢ w
jego opinii o jej godnosci tak, jak o godnosci cztowieka stanowi jego wolno$¢. Przydatnos$¢ odkry¢
naukowych dla religii moze by¢ oczywiscie wynikiem niektorych badan, jednak biedem byloby
zdaniem Frankla z taka intencja projektowac badania naukowe. Jesli ponadto nauka ma dostarczy¢
religii jakichkolwiek dowodéw na przyktad na pewnos¢ religijnej natury cztowieka, musi pozostac
systemem osobnym od religii. Autor konkluduje: ,,Nie trzeba by¢ shugg, aby stuzy¢”®!. Jak sie
zdaje, ostateczng opini¢ Frankla w temacie dialogu interesujacych z punktu widzenia niniejszej
pracy dziedzin jest nast¢pujaca opinia: ,Jedyne co my, psychiatrzy, mozemy zrobi¢, to stale
podtrzymywa¢ dialog miedzy religia a psychiatria w duchu wzajemnej tolerancji, niezbednej
zarOwno w epoce pluralizmu, jak i na polu medycyny (...)”*. Frankl stwierdza ponadto, ze: ,,Proby
jakiegokolwiek laczenia ze soba odrgbnych celéw religii 1 psychoterapii zawsze przynoszg zamet.
(...) obie te dziedziny rdznig si¢ co do intencji, chociaz ich skutki mogg si¢ pokrywaé. Tak samo
nalezy wigc odrzuci¢ wszelkie proby laczenia postugi medycznej z duchowg”**.

Pomimo dookreslen Frankla, logoterapia posiada licznych krytykow w kregach psychologii,
gdyz tamie ona niepisane reguty koncepcji psychologicznych o neutralnosci §wiatopogladowej 1 w

tym punkcie upodabnia si¢ do teologii. Jednoczes$nie, wsrdd teologdéw czgsto panuje ignorancja co

539 Por. V. E. Frankl, Bog ukryty..., dz. cyt., s. 147.
50 Por. V. E. Frankl, Bég ukryty..., dz. cyt., s. 156-159.
%! Por. V. E. Frankl, Bdg ukryty..., dz. cyt., s. 99-100.
82 Por. V. E. Frankl, Bdg ukryty..., dz. cyt., s. 192.
83V, E. Frankl, Bog ukryty..., dz. cyt., s. 99.
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do subtelnosci niektorych twierdzen autora, odrézniajacych go od duszpasterza czy kierownika
duchowego. W zasadniczych punktach takze i on doklada wszelkich staran, aby nie gubié
tozsamosci terapeuty.

Wsrod wspolezesnych terapeutdw mozna zauwazy¢ silny nacisk na rozgraniczenie obu sfer,
a wielu autorow zaleca pomoc réwnolegla, tzn. $wiadczong przez kierownika duchowego i

64 Warto doda¢ w tym miejscu, ze wspominana juz

terapeute, najlepiej we wspolnym porozumieniu
w pracy Sianozgcka, terapeutka pracujaca z kaptanami, ostrzega przed zjawiskiem przeniesienia i w
tym konteks$cie zadaje pytanie o zdolno$¢ do uniesienia wszystkich emocji cztowieka, ktory bardzo
cierpi. W tym kontekscie radzi kaptanom przynajmniej podzieli¢ si¢ odpowiedzialnoscig za pomoc
potrzebujacej osobie z psychologiem. Sianozg¢cka méwi takze o zrodtach przeniesienia- widzi je w
urazach z dziecinstwa, ktére nalezy bada¢ i o granicach, ktére nalezy w samym sobie uznac.
Swiadomo$¢ granic jest takze $wiadectwem oddania osoby pod kierownictwo Boga, przy
jednoczesnym nieuznawaniu za Boga siebie samego®”.

Podsumowujac niniejszy podrozdziat nalezy stwierdzi¢, ze Allport wskazuje liczne, istotne z
punktu widzenia niniejszej pracy elementy, ktére moga pozytywnie wplyna¢ na dialog dziedzin i
wspolprace terapeutow. Jego mocne diagnozy o brakach psychologii przypominajg dwie wielkie
krytyki psychologii zaprezentowane u poczatku rozdziatu, a jednak wyraznie widzi on jej miejsce w
licznych kontekstach zycia osob wierzacych. Nalezy jednak takze zauwazy¢, iz autor 6w, choc
nakresla perspektywe wspotpracy dziedzin, nie przedstawia przyktadow wlasnej pracy, w ktorej
nawigzywaltby do wiary pacjenta. Inaczej, jak to juz bylo ukazane, pracuja Terruwe oraz Frankl.
Przy czym Terruwe w sposdb najbardziej jawny przekracza granice neutralno$ci, stajac sie
psychiatrg stricte chrzescijanskim, podczas gdy Frankl prezentuje podejscie, w ktorym miesci si¢
optyka religijna, jednak czyni to ostrozniej, chcac zachowa¢ uniwersalno$¢ koncepcji. Co wazne,

zarysowane watki zostang jeszcze rozwini¢te w kolejnym rozdziale niniejszej pracy.

Podsumowanie

W poprzednim rozdziale zaprezentowalam stanowisko papiezy i teologdw, ktorzy rysujac ramy
antropologii chrzescijanskiej, miejscami zasygnalizowali swoje krytyczne stanowisko wobec

psychologii. W niniejszym rozdziale okazalo si¢, ze z nieco innej strony postrzegaja problem sami

¢ Por. np. M. Golczynska, Pracowac w zespole, [w]: Miedzy konfesjonalem a kozetkq, red. K.
Jabtonska, C. Gawrys$, Warszawa 2010, s. 15-16.
5 Por. D. Sianozecka, Eliasz. Kiedy nie chce mi sie zy¢, czyli depresja powolanego. Kaplanstwo widziane oczami
kobiety, Wydawnictwo Paganini, Krakow 2016, s. 73-74.
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specjalisci dziedziny psychologii i psychiatrii. Niniejszy rozdziat zawart ich koncepcje krytykujace
psychologig, teorie podajace mozliwosci ubogacenia psychologii o inne dziedziny. Réwniez
rozwazania o ramach wspoélpracy dziedzin jesli chodzi o osoby, ich role oraz poruszane na
spotkaniach watki staty si¢ udzialem psychologéw, jednak tu dazylam juz takze do zgromadzenia
glosow duszpasterzy. Wspolnym mianownikiem wszystkich wypowiedzi jest troska o osobe
wierzacg poszukujaca pomocy.

Niniejsza proba przygotowania zbioru réznych wizji psychologii jako dziedziny
pomocniczej dla teologii, w praktycznym uj¢ciu wymaga duszpasterskiej wspotpracy obu dziedzin.
Jako, ze wizja tej wspolpracy nie jest dookreslona, konieczna jest prezentacja mozliwych form
obecnosci psychologii w teologii pastoralnej. ROwnocze$nie, odrebnym 1 znacznie przekraczajagcym
zasieg niniejszej pracy celem byloby stworzenie spojnej 1 uniwersalnej wizji wspotpracy dziedzin.
W kontekscie celu ukazania najbardziej aktualnych watkdw wspotpracy dziedzin, rozdzial niniejszy
pokazuje cze$¢ rozwigzanych, a cze$¢ wcigz pozostajacych wyzwaniem problemoéw praktyki
duszpasterskie;j.

Rozdzial ten jest zarazem pewnym pomostem migdzy czeSciami pracy opisujacymi historie
wspotistnienia dziedzin, a cz¢$ciami, ktoére ukazujg terazniejszo$¢. Zaskakujace moga by¢
ujawnione kontrasty- z jednej strony ostra krytyka Vitza 1 Kilpatricka, z drugiej u psychologéw i
terapeutow zamykajacych rozdzial, elementy bardzo pozytywnie postrzegajace elementy
teologiczne. Znalazly si¢ one na ré6znym poziomie- na przyktad element wiedzy religijnej samego
terapeuty zostat okreslony przez przywolywanych przez Sikore Johnsona, Ridleya i Nielsena jako
»prerekwizyt etycznego podejscia w terapii”. RoOwniez interesujace sg zatozenia ,,nieuswiadomionej
religijnos$ci”- u Frankla, a takze podejscie Terruwe, ktora uznaje, ze wierzacy terapeuta moze nawet
modli¢ si¢ za pacjenta.

W kolejnym rozdziale zostang ukazane refleksje wierzacych psychiatrow, ich koncepcje a
takze praktyczne doswiadczenia, ktore jeszcze bardziej poszerza kontekst, ktory jest istotny dla
pracy. Problemy pacjentow psychologicznych, ktorzy wykazujg potrzebe poruszania tematyki
religijnej, wciaz czekaja na opracowanie. Zostanie zatem nakreslony pewien obszar religii obecnej

lub pomijanej we wspolczesnej terapii.
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Rozdzial 4. Wierzacy pacjent w teorii i praktyce psychologow i
psychiatrow

W  poprzednich rozdziatach pracy zostala zaprezentowana historia wzajemnego
oddziatywania dziedzin teologii i psychologii pojetych osobno. Antropologia chrzescijanska na
przyktadzie rozwazan wybranych ojcéw Kosciota i mistykéw wskazata konieczno$¢ przyjecia
obrazu cztowieka pojmowanego catosciowo z uwzglednieniem ciata, psychiki i ducha. Cztowiek,
jako istota zyjaca w czasie, zmienia si¢ 1 nierzadko potrzebuje pomocy w harmonijnym rozwinigciu
kazdej z trzech wspomnianych sfer. Z tych tez wzgledow nie nalezy dopuszcza¢ do redukcjonizmu,
to znaczy absolutyzacji twierdzen zadnej z zainteresowanych cztowiekiem dziedzin. Dotyczy to
teologii, ktora moze i w praktyce juz otwiera si¢ na elementy psychologii, jak i psychologii, ktora,
poddana krytyce samych psychologdéw, nie wyczerpuje potrzeb wzrostu u cztowieka i rowniez ze
swojej strony powinna otwiera¢ si¢ na teologi¢ czy filozofi¢. Z perspektywy duszpasterstwa jasne
jest, ze formacja osoby wierzacej musi objaé szersze pole niz zainteresowanie samej psychologii.
Co wazne, owo szersze pole dostrzegaja takze psychologowie, psychiatrzy i terapeuci.

Od strony praktycznej, w kontekscie duszpasterstva mozliwe sg sytuacje kiedy, czlowiek
potrzebujacy zglasza si¢ do duszpasterza i jest przez niego wystany rowniez na terapi¢. Oprocz tego
osoba, ktdra juz korzysta z pomocy psychologa, psychiatry czy terapeuty, moze zosta¢ odestana do
osoby duchownej w wyniku wiasnej decyzji lub sugestii specjalisty. W tym drugim przypadku
duszpasterze powinni zna¢ kontekst pracy psychologéw i psychiatrow z wierzacym pacjentem,
rozumie¢ w czym jest ona odmienna niz w przypadku pacjenta niewierzacego, a w czym moga oni
W sposdb szczegblny pomoc. Pacjent, jesli ujawnia swoje specyficzne problemy i potrzeby
Zwigzane z wyznaniem, sam poprzez pojawienie si¢ u psychologa sprowadza koniecznos¢ dyskusji
nad wspotpraca dziedzin. Dotyczy to zaréwno psychologii otwartej na duszpasterstwo, jak i
duszpasterstwa otwartego na psychologig, totez 6w kontekst nalezy takze pokrétce przedstawic.

W zwigzku z tym, proces pomocy duszpasterskiej moze przybra¢ ksztalt towarzyszenia
osobie juz znajdujacej si¢ w terapii. Tresci religijne 1 problemy duchowe oddziatujg na psychike,
jednak jak pokazuje doswiadczenie praktykéw oraz rozwazania teoretykow ukazanych w
niniejszym rozdziale, psycholog nie posiada narzedzi, by kompetentnie zaja¢ si¢ w pojedynke
problemami wierzacego pacjenta. Dlatego duszpasterz, znajac w zarysie podstawowe problemy
psychologiczne oraz zachowujac kontakt z psychologiem, psychiatrg czy terapeuta, moze uzupehic
zakres pomocy, czy tez w sposob ciagly przejs¢ do wiasciwej formacji, ktora z powodu
psychologicznych probleméw byla niemozliwa badz konieczne bylo pewne wywazenie jej
akcentow. Jak pokaza jednak ponizsze rozwazania, praktyczna wspotpraca obu dziedzin wciaz jest
kwestia rodzaca problemy, o ktorych stosunkowo rzadko dyskutuje si¢ w kregach
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psychologicznych. Tymczasem wypowiedzi i teorie wybranych specjalistow zdrowia psychicznego
pokazuja, iz kwestia wcigz jest otwarta. Wspolnym mianownikiem jest tu za§ wierzacy pacjent,
ktory oczekuje prowadzenia w ujeciu zintegrowanej pomocy duszpasterskiej i psychologiczne;.
Czlowiek, ktory pragnie uleczy¢ psychike, nie gubigc jednak kontekstu duchowego, z ktorego si¢
wywodzi, powinien moéc liczy¢ na uszanowanie swojej wiary, gdyz nie stanowi ona jedynie
peryferyjnej cechy czy marginalnego zestawu przekonan. Jako obecna najczgsciej od dziecinstwa
jest najczesciej elementarnym skladnikiem tozsamosci osoby. Chcac zatem wykorzystaé
psychologi¢ w celu cato$ciowego wzrostu cztowieka, obejmujacego rozwdj osobowosci i
duchowosci, nalezy uwzgledni¢ analizy specjalistéw zdrowia psychicznego, ktorzy wskazywali
trudno wcigz uchwytng granice dziedzin.

Warto zaznaczy¢, ze psychologia narzuca odmienne warunki spotkania. Duszpasterz inaczej
niz psycholog nie dziala w kontek$cie neutralnos$ci $wiatopogladowej, wrecz przeciwnie —
uwzglednia duchowa drogg, po ktdérej podaza wierzacy pacjent, potrafi oceni¢ postepy na niej i
postawi¢ wymagania. W przypadku pacjentow z problemami psychicznymi sg one jednak zalezne
od dodatkowych czynnikéw, ktorych duszpasterz powinien by¢ swiadomy. Nie tylko pacjent z
diagnoza, ale takze czlowiek zdrowy, ktory pragnie poglebi¢ proces rozwoju w zyciu dorostym,
powinien znalez¢ w osobie duszpasterza wsparcie i otwarto$¢ dla specyficznych problemoéw, stad
istotne jest tutaj podejscie indywidualne, personalistyczne. W niniejszym rozdziale przedstawig
wybrane koncepcje, w ktorych wida¢ wyraznie zarys zjawisk istotnych dla duszpasterstwa. Mowig
o nich same osoby $wieckie $wiadczace pomoc o charakterze psychologicznym lub
psychiatrycznym.

Pierwsza koncepcja zawiera zbior specyficznych zaburzen, ktére juz w polowie XX w.
opisala jako charakterystyczne dla os6b wierzacych wspomniana juz Terruwe. Jako jedna z
pierwszych badaczek nie tylko dostrzegta ona odmienno$¢ proceséw leczenia pacjentow
religijnych, ale i wyodrebnita przyczyny problemdéw w procesie zbyt wezesnej badz ktadacej nacisk
na okreslone watki formacji. W tym wypadku psychologia moze ja wywazy¢ i wyprostowac,
natomiast dalsza formacja powinna wzmocni¢ pozytywne zmiany w catoSciowym rozwoju osoby
ludzkiej. Co istotne, w mysl antropologii chrzes$cijanskiej ta sama autorka starala si¢ rowniez
wyprostowaé niektore btedy systemu Freuda. Wspoélpraca dziedzin, w tym wypadku, doprowadzita
do obustronnych 1 korzystnych korekt koncepcji kazdej z nich.

Jako kolejne zostang ukazane rozwazania réwniez wspomnianej juz Anny Galdowe;j,
powstate w porozumieniu z duszpasterzami, ktére podkreslaja cenng perspektywe zycia ludzkiego
oraz wskazuja na wspolne dla nurtéw psychologii glebi, filozofii i fenomenologii oraz
duszpasterstwa watki. Victor Frankl z kolei swojej strony daje ciekawy przyktad psychologicznej
redukcji jednostek uznawanych za wybitne przez pryzmat samej ich diagnozy, co pokazuje, ze
zarowno artys$ci jak i $wigci s3 osobami zwigzanymi z innymi porzadkami. Autor logoterapii w
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licznych publikacjach przedstawia kwesti¢ godnosci osoby oraz ograniczono$ci medycyny, a zatem
takze psychiatrii 1 terapii. Precyzyjnie wyjasnia tez granice, poza ktorag w kwestii wiary terapeuta
nie moze oddziatywac¢ na pacjenta jesli nie chce, aby proces terapeutyczny utracit swoja odmienng
od duszpasterskiej form¢. Wyjasnia, ze takze logoterapia nie moze by¢ duszpasterstwem — cho¢
dopuszcza rozmowe o wierze tam, gdzie taczy ona terapeute i pacjenta, a temat 6w wnosi pacjent,
cho¢ nie odwrotnie.

Podobnie sytuacja wyglada w bardziej wspolczesnej perspektywie. James L. Griffith
tworzacy juz w XXI wieku ukazuje warto$¢ pracy z wierzacym pacjentem dla terapeuty, takze
niewierzacego badz wyznawcy innej niz pacjent religii oraz mozliwos¢ pracy z duchowoscia
pacjenta, ktora zbudowal on przed hospitalizacjg. Co ciekawe, jego zdaniem poprzez uzycie
elementow wiedzy teologicznej, znajomosci przynajmniej czgsci praktyk religijnych oraz
zainteresowanie modlitwa pacjenta, terapeuta moze takze zredukowa¢ niektore sprzecznosci i
pracowac¢ na warstwie przekonan religijnych. Jest to interesujaca perspektywa, w ramach ktorej
jednak wcigz wydaje si¢ konieczna dalsza praca ze strony duszpasterza, gdyz perspektywa Griffitha
zaktada pewng wymiang tresci w miedzyludzkim spotkaniu, ale to przewodnik duchowy odpowiada
za przekaz nowych tresci duchowych. W zwigzku z tym na nim spoczywa prowadzenie do
okreslonego celu, jakim w przypadku osoby wierzacej jest nie tylko zdrowie, ale i zbawienie.

Specjalisci, dla ktorych pierwszg dziedzing jest psychologia, rdwnoczesnie bedace osobami
wierzacymi, byly juz prezentowane w niniejszej pracy w swoich krytykach psychologii zamknigte;j
na inne dziedziny. Rozdziat ten ma udzieli¢ glosu wrazliwym na religi¢ przedstawicielom
srodowiska psychologdw, psychiatrow i terapeutdw oraz ich pozytywne pomysty na rozbudowanie

kontekstu pracy ich wspotpracownikow.

4.1. Koncepcja Anny Terruwe inspirowana teologia Sw. Tomasza z Akwinu i
psychologia Zygmunta Freuda

Jako psychiatra, Anna Terruwe uznawala trzy poziomy egzystencji cztowieka: cielesny,
psychiczny i duchowy®. Opracowania jej dorobku dokonat wspolpracujacy wraz z nig z
Watykanem Conrad Baars. Cata praca Terruwe i jej wktad w klasyczng wizj¢ rozumu i woli jako
cech ludzkich, polega na obronie pozycji uczu¢ oraz takze ich psychologicznej dynamiki — czyli jak

gdyby integracji gtownych elementow mysli Freuda z klasyczng teologig®”’.

8 A. Terruwe, C. Baars, Integracja emocjonalna, W drodze, Wyd. 111, Poznan 2019., s. 105. Podobny podziat
prezentowat tak jawnie i zdecydowanie w swojej teorii Frankl, czym zdecydowanie wyrdzniat si¢ sposrod
klasykow psychologii..
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Wychodzac od prawdy teologicznej o stworzeniu czlowieka przez Boga, Terruwe podkresla
ukierunkowanie go na dobro, zgodnie z koncepcja $w. Tomasza z Akwinu®*®. Podstawowy instynkt
cztowieka, jak pisze, odnosi si¢ do zachowania zycia, w dalszej za$ kolejnosci do prokreacji.
Cztowiek takze obdarzony jest, poza instynktami wspdlnymi ze zwierzg¢tami, bogactwem
specyficznych dla siebie instynktow zmystowych i intelektualnych, dzigki ktérym ma mozliwosé
pelnej realizacji swojego potencjalu - czyni to, nabywajac wiedz¢ zmystowa i intelektualna.
Sktonnosci pierwsze sa chronione i swoiscie uwznioslone przez instynkty ludzkie. Cztowiek, procz
zmystow, odbierajacych bodzce materialne, posiada rozum analizujacy abstrakcyjne pojecia oraz
niematerialng wladz¢ chcenia - wole. Poznanie, pragnienie i dazenie pozwalaja cztowickowi
wykracza¢ poza siebie samego. Bodzce, ktore cztowiek przyjmuje, powoduja u niego wzbudzenie
uczué, ktorych poziom wyrafinowania takze odroznia go od zwierzat®’.

Autorka wyjasnia rol¢ poszczegélnych komponentéw psychiki. Jej zdaniem, intelekt
wzmacnia przenikliwo$cig 1 nadaje szerszy horyzont wladzom zmystowym, ponadto prezentuje
przedmiot w $wietle tego, co uniwersalne, czym ogranicza przemozny wplyw samego tylko
pragnienia przedmiotu. Udzial wyobrazni tworczej sprowadza z kolei do znaczenie uczucia, ktore
ujawniaja si¢ w wytworach oraz snach czlowieka. Zakres czynno$ci nizszych wiadz wobec swoich
przedmiotow zostaje w ten sposob poszerzony. Cztowiek za pomoca rozumu podejmuje osgd
uzytecznosci, czyli ocen¢ obecnych dziatan z punktu widzenia przysztych dziatan i skutkow. Jesli
przenikanie zmystowej wiladzy przez intelekt zajdzie w rozwoju pdzno lub wecale, powstaje
osobowo$¢ psychopatyczna, a jesli zbyt wczesnie, pojawia si¢ nerwica represyjna, ktora Terruwe
odkryta®®,

Dla wyjasnienia mechanizmu dziatania zaburzen, ktore omawia autorka, istotny jest fakt, ze
uczucia funkcjonujg w dwodch grupach, z ktorych jedna ocenia ich dobro i zfo z punktu widzenia
osoby, dziatajac wspolnie ze zmystami zewnetrznymi, tzw. centralnym zmystem wspolnym oraz
wyobraznig. Druga za$ bierze udzial w ocenie jakosci lub szkodliwosci przedmiotu, bazujac na
osadzie uzyteczno$ci oraz wladzy doswiadczenia co sprowadza do psychiki dwa rodzaje pragnien.
Pierwsze przyciaga badz odpycha od przedmiotu — jest pragnieniem przyjemnosci, drugie zwigzane
jest z pozytywna badz negatywna reakcja na przeszkody — jest pragnieniem przydatnosci. Cztowiek
wladny jest pokona¢ przeszkode tylko wowczas, gdy przedstawia mu si¢ jakie$s dobro, nawet gdy

dazenie jest nieprzyjemne. Terruwe wprowadza tu pojecie trudnego dobra, a podstawg jej systemu

%7 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Infegracja psychiczna..., dz. cyt., s. 23-25. D. Marzec, A. Banasiak, G Crea. Gli
altri e la formazione di sé, EDH, Bologna 2005, s. 151-155.

%8 Por. M. Sienkowski, Koncepcja dobra najwyzszego w ujeciu Tomasza z Akwinu i Immanuela Kanta, ,,Nurt SVD”
145 (2014) nr 1, s. 236-252.J. Kieltbasa, Pierwsze i najpowszechniejsze: jednos¢, prawda, dobro i inne
transcendentalia w metafizyce sw. Tomasza z Akwinu, ,,Przeglad Tomistyczny”, (XIX), 2013, s. 251-281.

*9Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Infegracja psychiczna..., dz. cyt., s. 17-20. W. Tyrburski, Czlowiek i swiat zwierzqt
w horyzoncie myslowym doby nowozytnej(wybrane stanowiska), ,,Przeglad Filozoficzny — Nowa Seria” 94 (2015)
nr2,s. 12-23.

®%Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 23-25.
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jest pozytywna rola kazdego dobra, zardwno pierwszego, jak i1 drugiego rodzaju. Autorka
klasyfikuje uczucia jako reakcje na realizacje pragnien badz odmowe, a takze wyrdznia uczucia
wzbudzone wobec przeszkdd, zwigzane z postawg moge lub nie moge im sprosta¢. W tym wypadku
przedmiot moze by¢ tu dostgpny badz niedostepny, istotna jest takze pewnos$¢ siebie oraz
doswiadczenia sukceséw oraz porazek. Uczucia sg motorem psychicznym, jednak Terruwe
dostrzega, ze czesto ich funkcja jest nierozumiana w kregach osob wierzacych podczas gdy
psychologia je eksponuje. Dalej, Terruwe zauwaza, iz pragnienia wchodza ze soba w interakcje.
Pragnienie przyjemnosci, o ile osoba ma trwa¢ w harmonii emocjonalnej, musi odgrywa¢ wigksza
role niz pragnienie przydatnosci. Wazne jest, aby oba zostaly wziete pod uwage, gdyz wowczas
realizuje je cztowiek na miar¢ wlasciwej antropologii — zgodnej takze z mysla chrzescijanska. Jesli
osoba opiera si¢ wylacznie na pragnieniu przydatnosci, postawa staje si¢ materialistyczna i
przyziemna. W tym kontek$cie zbyt wysokie wymagania formacji, redukujace uczucia na korzysc¢
rozumu, wedtug Autorki przyczyniajg sie do zaburzen®'.

Lek oraz pogarda wobec uczu¢ przyczyniaja si¢ zatem do choroby, zaréwno w skali
spotecznej, jak i1 jednostkowej. Ponadto, uczucia wspdlpracuja z rozumem i wolg, co oznacza, ze
formacja, polegajaca na ksztaltowaniu rozumu, nie moze opiera¢ si¢ na rOwnoczesnej negacji
uczu¢. Terruwe prezentuje tu nauke $w. Tomasza z Akwinu, opisujac intelekt rozumujacy oraz
intuicyjny. W zakresie tego drugiego, dochodzac do pojecia serca wyjasnia istnienie pragnienia
duchowego, ktore wigze si¢ z poznaniem dobra uniwersalnego. Jedynym za§ dobrym przedmiotem

we wszystkich swoich aspektach jest Bog®”

. Mitos¢ jest z kolei podstawowa czynnoscig woli. Wola
moze realizowaé si¢ w dziataniu biernosci, zwigzanym z szacunkiem i uwielbieniem. Podczas, gdy
intelekt internalizuje przedmiot, abstrahuje go z rzeczywistosci, mitos¢ jest ekstatyczna. Terruwe
przekonuje zgodnie ze wstepnymi ustaleniami, ze realizacja woli odbywa si¢ takze w dziataniu,
wowczas jest to wola wykonujgca zblizajaca do realizacji swojego potencjatu®,

Zdaniem autorki, konieczna jest zgoda mig¢dzy pragnieniem duchowym a pragnieniem
zmystowym, jednak pierwotng sytuacja do przepracowania i formacji jest niezgodnos$¢
wprowadzona przez grzech pierworodny. Zerwanie wi¢zi mi¢dzy pragnieniem zmystowym a wolg
sprowadza konieczno$¢ odmawiania sobie realizacji niektorych pragnien i, jak mozemy dodacd, jest
to perspektywa nauki Kosciota. Sposob tej odmowy moze jednak odsyta¢ do dwdch mechanizméw,
z ktéorych jeden moze przyczyni¢ si¢ do probleméw natury psychicznej, drugi za§ pozwala
zachowa¢ katolicka nauke 1 jednocze$nie uszanowac prawa psychiki — i to jest szczegolnie istotne
dla wlaczenia dorobku psychologii, gdyz tu pojawiaja si¢ uczucia. Jako, ze zerwanie wspolpracy z

wolg nie jest jednak wskutek grzechu pierworodnego catkowite, uczucia wcigz gotowe sg dziataé

®1Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 26-34.
%2 Por. G van der Meijden, J. Rozumienie dobra i zta jako przedmiotéw uczué wedtug sw. Tomasza z Akwinu, ,,Zeszyty
Naukowe Centrum Badan im. Edyty Stein” 13/14 (2015), s. 33-141.
%3 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Infegracja psychiczna..., dz. cyt., s. 39-44.
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zgodnie z kierownictwem rozumu. Wedlug teologii tomaszowej jest to z reszta ich naturalne

64 Tu Terruwe nie tylko nadmiernie uwypukla teologiczne spojrzenie, ale za pomoca

przeznaczenie
nauki §w. Tomasza podwaza po raz pierwszy uproszczenia teorii Freuda, wedle ktorych wszelkie
kierownictwo rozumu nad uczuciami miatoby sprowadzaé patologie, gdyz powyzszy model
realizowany jest powszechnie i dotyczy osob zdrowych. W normalnym systemie psychiki blokada
uczucia przez rozum nie nalezy zatem do rzadkosci 1 prowadzi do ustgpienia uczucia, gdy zas
realizacja pragnienia zmystowego odbywa si¢ wbrew rozumowi, sprowadza to poczucie winy®>,
Autorka, w $wietle wymagan rozumowego kierowania pragnieniami, przypomina takze, ze
rownie wazne jest pragnienie dobra dla siebie. Tu odwoluje si¢ do jeszcze innej prawdy
teologicznej, pomini¢tej przez Freuda. Owo pragnienie wynika z faktu, ze czlowiek sam stanowi
czg$¢ dobra uniwersalnego — implicite zawarta jest tu prawda o jego podobienstwie do Boga i tak
tez nalezy rozumie¢ kazde opisane pragnienie dobra, ktore samo w sobie nie prowadzi do ztych
skutkéw. Wiara we wiasne dobro jest wazna, gdyz w pozniejszym okresie dojrzatos¢ jest tozsama z

656 Warto dostrzec tu kolejng polemike z takg

rozszerzeniem owego pragnienia dobra na inne osoby
formacja, ktoéra nie dostrzega dobra w cztowieku. Tu jednak obecne sa dalsze zastrzezenia. Otoz,
osoba, ktoéra doznata bezinteresownej 1 dojrzalej mitosci, zdaniem Terruwe przezywa

67 Tu takze zasadza si¢ problem

psychologiczne narodzenie, czy dostownie psychiczng inkarnacje
akceptacji 1 afirmacji, terminéw uzywanych przez Terruwe. Jak wyjasnia: ,,Afirmacja nie oznacza
czegos$, co jedna osoba moze uczynié innej. Jest raczej s t a n e m, w ktorym jestesmy $wiadomi
dobra drugiej osoby, i nim poruszeni (...). Autentyczna afirmacja nie jest nigdy technika
ukierunkowang na zmiang woli czy sposobu myslenia,tosposo6b bycia wobecnosci drugiej

»658  Jako, ze kazda osoba pragnie bycia

osoby, za pomocg ktorego obdarzamy ja pelng uwaga
aprobowang, okazywanie dobrej postawy i1 mowienie o dobru prowadzi do zdrowego rozwoju
osoby. Autoafirmacja, czyli ksztaltowanie samego siebie, jest nazwane u Terruwe pokusg 1 prowadzi
do jatowych efektow. Mozna tu zauwazy¢ dyskusj¢ autorki z psychologia humanistyczng, ktora
krytykowat takZze wspominany juz w niniejszej pracy Vitz. Wiara w dobro, oczywiscie takie, ktore
podlega wychowaniu i1 formacji, jest zdaniem Terruwe wazna nie tylko dla jednostki, ale takze dla
wszelkich wigzi®”. Nalezy dopowiedzie¢, ze w psychologii brakuje wiary w dobro uniwersalne,
pochodzaca od Boga, jednak sama psychologia stwarza w tym miejscu szans¢ na integracje

przekonah chrzescijanskich z najwazniejszymi teoriami w zakresie dobra osoby czy mowiac

% Por. A. Andrzejuk, Swoistosé sfery afektywnej w ujeciu Tomasza z Akwinu, ,,Rocznik Tomistyczny” 1 (2015), s. 123-
148.

83 Por. B. Kiere$, Asertywnos¢ czy wychowanie uczué?, ,,Roczniki Nauk Spotecznych” 27 (1999) nr 2, s. 97-104.
Terruwe zauwaza, ze u psychopatow brak jest rozumowego uzgodnienia oraz poczucia winy w nastepstwie, z kolei
0soby neurotyczne nie moga w sposob prosty realizowac wskazan rozumu, gdyz poddane sa anormalnym
napigciom emocjonalnym, ktdrego ustapienie daje na nowo szans¢ na dojrzatosé.

8¢ Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 45-48.

%7Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja emocjonalna..., dz. cyt., s. 114,

®%por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja emocjonalna..., dz. cyt., s. 90.

®%Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 44.
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jezykiem psychologicznym samoakceptacji. Wiara w dobro ztozone w cztowieku przez Boga moze
owg samoakceptacje umocnic.

Represja uczué, ktora jest niebezpiecznym efektem nieprawidtowej formacji, rozumiana nie
jako ich racjonalna regulacja, ale permanentna kontrola lub catkowite usuwanie, prowadzi do
wyparcia i pod§wiadomej kontroli zachowania poprzez niepozadane uczucie. Terruwe, cho¢ uznaje
mechanizm wyparcia, nie zgadza si¢ z psychologami, ze sumienie czy superego odpowiada za
represje, raczej wskazuje na konflikty uczu¢. Dla przyktadu, jeden przedmiot budzi dwa rdzne
uczucia lub jeden przedmiot budzi sprzeczne pragnienia przyjemnosci i przydatnosci. Autorka
zwraca tu uwage na dwa elementy klasycznej, teologicznej koncepcji, ktéra dodatkowo wzmacnia
jej tezy: (1) uczucia w sposob naturalny poddajg si¢ rozumowi; (2) prawo naturalne zawiera
rozumne dziatania w kazdych okoliczno$ciach, za$ to, co rozumne, zawsze jest moralne®”. Co
wigcej, wyzwolenie pragnienia przyjemnosci spod kontroli rozumu i woli, zawsze prowadzi do
konfliktu, nawet wtedy, gdy zostaje ono zdominowane przez pragnienie przydatno$ci®’.

Przyktadem przytoczonym przez Terruwe jest pacjent, ktory zostat wychowany w kulturze
purytanskiej, a w matzenstwie wiele lat cierpial na impotencje, gdyz jego postgpowanie byto
kierowane silniej przez pragnienie uzyteczno$ci niz pragnienie przyjemnosci, co wigzato si¢ z
nieuznaniem dobra, jakim jest wspotzycie®?. Terruwe konkluduje, ze tylko dziecigca interpretacja
norm moralnych, jak to miato miejsce w przytoczonym przypadku, podobnie jak opisal jg Freud,
moze prowadzi¢ do zaburzen. Nalezy w tym miejscu dodaé, iz Freud uznat 6w mechanizm za
jedyny mozliwy, stad zaatakowal superego, ktore bywa utozsamiane z sumieniem, za$ Terruwe
przywraca sumieniu wtasciwg range w psychologicznym $wiecie osoby. Autorka zdaje si¢ ponadto
przekonywa¢ S$rodowisko specjalistow zdrowia psychicznego, ze normy moralne, cho¢ w
dziecinstwie bywajg zbyt wczesnie wprowadzane i szkodliwe, w odniesieniem do rozumu
dorostego czlowieka dziataja w sposdb pozytywny. Dopiero normy moga prowadzi¢ do peini
mozliwo$ci cztowieka. Jak podkre$la autorka, jest to rozrdznienie nie dokonane przez Freuda®®.
Mozemy doda¢, ze brak wiasnie tego rozréznienia sprowadza liczne nieporozumienia miedzy
psychoterapia a formacja chrzedcijanska. Zarazem, ukazujac terapeutom perspektywe
chrzescijanska, Terruwe ukazuje im mozliwo$¢ pracy nad potencjatem osoby na calkiem innym
poziomie. Co cieckawe, w tym samym miejscu autorka czyni zarzut przeciwny, ukazujac
duszpasterzom dzieci 1 zbyt gorliwym w przekazywaniu zasad wiary rodzicom, dobrg stron¢ uczu¢ i

konieczng refleksj¢ nad kolejnoscig stawiania wymagan. Dalej nakre$la wcigz aktualny spor

%0 Por. J. Glowala, Rozumnosé praktyczna. Teoria prawa naturalnego Johna Finnisa w swietle nauki Akwinaty,
,Zeszyty Naukowe Towarzystwa Doktorantow UJ” 3 (2011) nr 2, s. 229-242. A. Kurasz, Czy istnieje prawo
naturalne?, ,Studia Efckie” 9 (2007) nr 1, s. 35-51. K. Lis, Prawo naturalne ja podstawa moralnosci w Sumie
teologicznej sw. Tomasza z Akwinu, ,,Resovia Sacra. Studia Teologiczno-Filozoficzne Diecezji Rzeszowskiej” 2
(1995), 5.153-176

! Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 49-53.

%2Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 177-178

%3 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 49-53.
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odnoszacy si¢ do odkry¢ poszerzajacych perspektywe i mozliwos$ci dziatania obu dziedzin ku dobru
osoby ludzkiej. Wspolpraca dziedzin staje si¢ tu szczegdlnie potrzebna i korzystna®®,

Konflikt pragnien rozpoczyna si¢, gdy blednie poinformowany osad uzytecznosci pobudza
pragnienie przydatnos$ci, w zakres ktorego moze wchodzi¢ na przyktad uczucie Igku- a on
przeciwdziata realizacji pragnienia przyjemnos$ci. Dzieje si¢ tak z réznych przyczyn, a jedng z
najczestszych jest przekonanie, ze pozadanie przyjemnego przedmiotu jest niedozwolone. Gdy
rozum nie uczestniczy w opisanym mechanizmie, dominuje silniejsze pragnienie, nierzadko
pozbawione jakiegokolwiek odniesienia do obiektywnej prawdy. Autorka podkresla, zgodnie z
koncepcja Freuda, ze jesli pragnienie nie zostaje zrealizowane, nie wygasa w miar¢ uptywu czasu i

%, Represja opisana przez Terruwe jest sytuacja, gdy

moze zosta¢ przeniesione na inny obiek
pragnienie niezrealizowane wcigz trwa w stanie napigcia, co jest szkodliwe, gdyz kazde uczucie
narusza chwilowo réwnowage psychiczng, a tu rownowaga jest zaburzona w sposob chroniczny i
prowadzi do zaburzonej kondycji psychicznej®®. Osoba wcigz ukierunkowana jest na pozadany
cho¢ zabroniony przedmiot, a to wytacza ja spod panowania rozumu, a takze woli. Moze to
prowadzi¢ do zaburzen neurotycznych badz konwersji somatycznej, czyli objawdw cielesnych
majacych zrédto w psychice. Roéwniez bardzo powazne i coraz powszechniejsze zaburzenie
obsesyjno-kompulsyjne ma podobne zrodta. Obserwacje potwierdzaja, ze na skutek opisanego
mechanizmu oraz §wiadomych dazen, aby je wyeliminowaé, ulega wzmocnieniu opisywany
mechanizm represji, a samo zaburzenie poglebia sig®’.

Mechanizm represji powoduje ostatecznie, ze pragnieniem kieruje sthumione uczucie, nie
za$ rozum, co z punktu widzenia antropologii katolickiej, stoi w sprzecznos$ci z cnotami wolnosci i
dojrzatosci osobowej®®. Wglad w $wiadomo$¢ tlumionego uczucia jest rdzny, przy czym im
bardziej cztowiek sttumil uczucie, tym silniejsza jest nerwica i tym wigksza nieSwiadomos$¢
realnego problemu. Terruwe zaznacza, ze mozliwa jest takze represja odwrotna, w ktdrej to nie
pozadanie jest blokowane przez Igk, ale lek przez pozadanie. Taka sytuacja ma miejsce, gdy
pragnienie przyjemnosci dominuje nad pragnieniem przydatnosci. Konflikt w trakcie leczenia moze

obnazy¢ takze mniej szkodliwag forme tlumienia pozadania polegajace na tlumieniu lgku przez

84 Warto zaznaczy¢, ze wérdd wspotczesnych autoréw recepcja dorobku Freuda odno$nie pojecia superego, na skutek
rozwini¢cia koncepcji relacji z obiektem, ulegta pewnym komplikacjom, czego zrodet autorzy dopatrujg si¢ juz w
p6zniejszych pracach Freuda. Superego, wedle tych koncepcji, moze by¢ zar6wno surowe, jak i zdrowe. Wowczas
pomaga zachowac struktur¢ osobowosci oraz dziala na jej korzys$¢ - por. W. Sedlak,, Superego, idealy ego i slepe
plamki psychoanalityka. Emocjonalny rozwoj klinicysty, Wydawnictwo Imago, Wroctaw 2021, s. 48-63. Ponadto
zrddet superego nie nalezy doszukiwacé si¢ jedynie w opresyjnym wychowaniu, ale w mitosci dziecka do swoich
rodzicow - por. W. Sedlak, Superego, idealy ego i slepe plamki psychoanalityka..., dz. cyt., s. 50-52. Dyskusyjne
jest takze z perspektywy dzisiejszych debat utozsamianie superego z sumieniem.

%5 Por. H. Suszek, E. Wegner, N. Maliszewski, Przeniesienie i jego uzytecznosé¢ w psychoterapii w swietle badar
empirycznych, ,,Roczniki Psychologiczne” 18 (2019) nr 3, s. 345-362.

%8 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 53-55.

%7 Por. J. Rabe-Jabtoniska, Diagnoza i leczenie zaburzenia obsesyjno-kompulsyjnego, ,,Psychiatria” 4 (2007), s. 160-
174.

%8 Por. M. Dziewiecki, M. Czlowiek i jego wolnosé, ,,Zeszyty Formacji Katechetow” 43 (2011) nr 3, s. 51-64. W.
Zuziak, Czlowiek i jego wolnosé, ,,Logos i Ethos” 1 (2013) nr 34, s. 45-64.
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uczucie, co zachodzi pod cze$ciowg kontrolg rozumu. Autorka postuluje, by précz ujawnienia
konfliktu, uswiadomienia problemu, przywroci¢ wlasciwa kontrole rozumu®’.

Terruwe, przechodzac do praktyki, opisuje skrajne, zwigzane z czynnikiem Zle rozumianej
wiary, sytuacje psychologiczne, ktére mogg przyczyni¢ si¢ do zaburzen. W pierwszej kolejnosci
jednak przedstawie jej swoje poglady na dziecinstwo cztowieka. Przede wszystkim w tym ujeciu,
wspomniana afirmacja osoby przez drugg osobe, ktora dotyczy takze odnoszenia si¢ do dzieci ma
by¢ zgodna z postawa Boga wobec cztowieka. Autorka wyjasnia, ze wychowanie, ktore
charakteryzuje si¢ nadmiernym przymusem, nie jest racjonalne i nie uczy dziecka wgladu w rozum
i serce. Takze w wychowaniu chrzescijanskim wszystkie przykazania i zasady warto na wczesnych
etapach traktowac jak drogowskazy, najlepsza mozliwg droge. Jednoczesnie nalezy godzi¢ si¢ na
btedy dziecka, aby w stosownym czasie dojrzalo$ci rozumu i1 woli, przyjeto ono postawe
odpowiedzialnosci za wtasne czyny. Musi to jednak dokonywac si¢ integralnie z jego osobistym
aparatem psychicznym. Sama Terruwe postuguje si¢ tu odniesieniem do 8 Blogostawienstw, aby
ukaza¢, ze majg one posta¢ zachety oraz odniesienie do szczg$cia, dobra cztowieka, zwigzanego
ponownie z jego wlasnymi, najglebszymi pragnieniami. To podejScie odpowiada klasycznej
koncepcji rozwoju moralnoéci w ujeciu Lawrenca Kohlberga. Sciezka rozwojowa zmierza w niej od
heteronomii, czyli poziomu gdzie wskazania i zasady etyczne sa narzucone, do autonomii, czyli

$wiadomego realizowania ich i uznania za wlasne®”

. Autorka wspomina takze, ze dziecko, ktore
samo nie doznalo madrej mitosci rodzicow, moze im w odpowiedzi jedynie dobrze zyczy¢, gdyz
prawdziwa mito§¢ wyksztatlca si¢ wylacznie w odpowiedzi na mito$¢ innych, a bezduszne
wychowanie jest jej przeciwienstwem®',

Terruwe podejmuje takze temat przyjemnosci, rowniez kontrowersyjny z punktu widzenia
niektorych szkét formacyjnych i tlumaczy, ze czlowiek potrzebuje harmonijnego doznawania
przyjemnosci, tak aby dobro obiektywne mogto zosta¢ przezyte na poziomie subiektywnym. Samo
przeznaczenie czlowieka do uczestnictwa w uniwersalnym intelekcie poprzez swoj wiasny intelekt
czyni go dziedzicem dobr, ktore uszlachetnione przez wyzsze witadze, potrzebuje jednak emoc;i.
Autorka przekonuje, Zze im bardziej bogate 1 wrazliwe jest naturalne usposobienie zycia
emocjonalnego, tym zaistnieje wigksza potrzeba jego pelnego rozwoju. Dziecko jest szczegdlnie
uwrazliwione na uczucia, a mito§¢ matczyna oznacza koniecznos¢ pobudzania wszystkich jego
zmyslow, zaspokajania pragnien, poznania uczu¢ rado$ci, ale takze smutku i innych trudnych
przezy¢. Dziecko ma prawo cieszy¢ si¢ okreslonymi napotykanymi przedmiotami, jednak nie
chodzi o do$§wiadczanie ich w nadmiarze, ale o racjonalne wychowanie do umiaru, gdyz dziecko

takze jest istota rozumng. Tylko w ten sposob dziecko stworzy z biegiem lat zdrowy rozsadek i

%9 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 55-58.
¢7° Por. M. Chutoraniski, Moralnosé, rozwdj moralny, wychowanie moralne, ,,Terazniejszo$¢—Cztowiek—Edukacja” 15
(2012) nr 58, 5. 97-106. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 144-145.
' Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Infegracja psychiczna..., dz. cyt., s. 250.
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nauczy si¢ postugiwaé wtasnym sumieniem. Leki religijne, zdaniem autorki, stusznie znajduja si¢ w
zakresie zainteresowan psychologii, gdyz sg najsilniej oddziatuja na psychike ze wzgledu na
przedmiot, ktérego dotykaja. W procesie wychowania nalezy zatem zadba¢, aby akcent glowny nie
padat na grzech, ale na Boga jako najwyzsze Dobro. Jego zrozumienie u dzieci jest pierwotne,
grzech za$ pojmowany jest jako odwrdcenie si¢ od Boga. Dopiero wowczas mozna zaprezentowac
pojecie grzechu, co wigcej trzeba zachowa¢ kompletng nauke o ciezkosci grzechu, jednak
zastosowac¢ ja wowczas, gdy dziecko zacznie operowaé abstrakcyjnymi pojeciami. W klasycznej
koncepcji rozwoju poznawczego Jeana Piageta okres stadium operacji formalnych, zwigzanych z
takim typem myslenia, przypada na wiek 11-20 lat®’,

Poprzez bledy rodzicow, dziecko moze zostaé pozbawione wychowania do logicznego i
spojnego rozumowania. Nieprzemyslane 1 nadmierne pochwaty za odpowiedzialng postaweg zbyt
wczesnie jej zdaniem upodabniajaca dziecko do dorostego, co moze powodowac, na przyktad w
sytuacji opieki nad mtodszym rodzenstwem, przesadng satysfakcje¢ i przedwczesne wyjscie z roli
dziecka. To jeden z istotnych elementéw hamujacych harmonijny rozwdj na wczesnym etapie
zycia®”?. Ambicja rodzicow powoduje czesto u dzieci takze inny problem, zwigzany z pobudzeniem
nadmiernej energii, z ktora dziecko zaczyna funkcjonowa¢ i to w dalszym etapie prowadzi do
réznorodnych patologii. Ponadto, dzieci obserwujace dorostych, ktorzy nie potrafia odpoczywacé,
czy cieszy¢ si¢ posiadanymi dobrami, wcigz skoncentrowanymi na zdobywaniu nowych débr, takze
nie ucz si¢ wlasciwej oceny ani przezywania tychze dobr®’*.

Terruwe, przechodzac do problematyki dorostego pacjenta, opisuje rdéznorodne i znane w
psychiatrii przypadki, jednak interesujaca szczegélnie z punktu widzenia niniejszej pracy jest
zaburzenie definiowane przez nig u osoOb wierzacych, ktorg nazwala ona nerwicq energii®”’. Nerwica
ta, w uproszczeniu, dotyka osoby energiczne, ktore sag w stanie zmusic si¢ do okreslonych dziatan w
bardzo intensywny sposob. Dotyczy to takze catkowitej kontroli swojego zachowania, gdy osoby te
uznaja, ze jedynie taki rezim psychiczny prowadzi do dobra. Pacjenci zwykle maja negatywny
stosunek do wszelkich uczu¢, pragngc dowartosciowywac jedynie rozum. Zwykle prezentuja
ambitng postawe i nadmierne poczucie pewnosci sukcesu. Posiadana przez nich naturalna energia,
blokuje pragnienia pierwszego lub drugiego rodzaju. Na skutek odsuniecia uczu¢, zachowuja si¢
jednak w sposOb nienaturalny, a ich spontaniczno$¢ ulega zahamowaniu. Nie wykazujg takze

zwyktej, ludzkiej empatii, gdy inna osoba wyraza swoje uczucia. Przez to kontakt z nimi jest

utrudniony, a relacje przesycone sg atmosfera surowosci. Czgstym problemem staje si¢ thumiona

%72 Por. J. Trempata, Wczesne kompetencje poznawcze w rozwoju dziecka, ,,Warminsko-Mazurski Kwartalnik Naukowy.
Nauki Spoteczne” 2 (2002), s. 9-22. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 222-230.

673 Wspolczesnie omawia sie takze problem petryfikacji, czyli odwrocenie rol w rodzinie. Por.: K. Schier,
Psychologiczna problematyka odwrécenia rol w rodzinie, Wydawnictwo Scholar, Warszawa 2022.

4 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Infegracja psychiczna..., dz. cyt., s. 224-240.

%7 Por. J. Jagiela, Integracja osobowosci jako wartosé edukacyjna Perspektywa edukacyjnej analizy transakcyjnej.
»Podstawy Edukacji” 6 (2013), s. 119-139.
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agresja, pochodzgca z zahamowanych uczuc¢®®. Terapia takich osob polega przede wszystkim na
probie zmiany przekonan. Terruwe zaleca pacjentowi odpoczynek, gdyz nie potrafi on zwykle
zrezygnowac z ciggltych dziatan. Neurotyk energii czgsto jednak odmawia juz na tym etapie, gdyz
energia jest u niego zwigzana z glebszymi mechanizmami rozumu i woli. Co istotne, przyczynag tej
nerwicy nie jest zwykle lub nie jedynie wychowanie, a filozofia zycia przyjeta w toku ksztaltowania
tozsamos$ci na podzniejszych etapach. Osoby chorujgce nie sg zwykle §wiadome energii, ktéra
sktania do patologii, a jesli sa jej Swiadome, prezentuja raczej dume z powodu iluzji osiggniec.
Mozna powiedzie¢, ze sttumienie jednego uczucia, na przyktad pozadania, sprowadza tu sthumienie
kolejnych uczu¢®”’. Z teologicznego punktu widzenia, mozna przyja¢ wobec opisywanego zjawiska
kategori¢ pelagianizmu, gdyz cztowiek uznaje za dobro jedynie wytlumienie uczué i sam do niego
doprowadza jego dziatania, cho¢ umotywowane religijnie, nie sg otwarte na dziatanie taski®’®,

W zagadnieniu pomocy osobom wierzacym i w pracy nad ich przekonaniami istotne jest, iz
muszg one wej$¢ na obcy sobie grunt, co moze by¢ dla nich trudne. Terruwe postuluje przy tym
konieczno$¢ znajomosci podstaw teologii moralnej przez terapeutow. Poza zmiang przekonan,
istotne jest przywrocenie uczu¢ sttumionych, ktdore mozna oprze¢ o minimalne, pozostajace w
swiadomosci uczucia, ktorym pozwala si¢ nastgpnie wzrasta¢. Pacjent musi i$¢ w tym procesie
swoim tempem, gdyz wszelkie sugestie czy podpowiedzi ze strony terapeuty znéw sprowadzaja
ambicj¢ 1 kontrole¢ w postaci wymuszania uczu¢ opozniajagcych proces zdrowienia. Racjonalna
kontrola nad uczuciami jest jedyna przeciwwagg dla nadmiernej energii. Co wazne, terapia w ujeciu
freudowskim, zdaniem Terruwe, nie moglaby przynie$¢ tu skutku, gdyz nie nastgpuje zjawisko
przeniesienia. Takze nadmierna analiza nie jest tu konieczna, gdyz jedynie poglgbia skupienie na
sobie u pacjenta®”.

Sposrod uczué najczesciej represjonowanych z uwagi na zte rozumienie religii, z wyjatkiem
pozadania seksualnego znajduje si¢ takze gniew, ktory odpowiada jednak w licznych momentach
zycia za tak zwany instynkt asertywny, wykorzystywany w stuzbie dobra osobistego, gdy chodzi o
wlasciwie pojeta samorealizacje, czy rozwdj talentow otrzymanych od Boga oraz dobra
spotecznego, kiedy istnieje potrzeba oparcia si¢ zhu kierowanemu na innych. Terruwe podkresla, ze
wszystkie ludzkie uczucia, majace funkcj¢ napedzajaca psychike, stanowig niezbedne narzedzia
natury®®,

Problem tlumienia emocji autorka sprowadza takze do koniecznosci postugiwania si¢ wola,
ktorej nacisk jest stabszy niz w przypadku emocji i wypracowanie postepow wymaga wigkszego

wysitku. Dodatkowo podkresla, ze zasoby czlowieka sa ograniczone — co posrednio ponownie

876 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 90-96.
7 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 123-126.
878 Por. R. Koztowski, Filozoficzne podstawy patologii myslenia religijnego, [w:] J. Kaczmarek (red.) Miedzy socjologig
a filozofig i teologiq, UAM, Poznan 2019, s. 387-400.
9 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 127-129.
%9Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Infegracja psychiczna..., dz. cyt., s. 242-244.,
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odsyta do waznosci uczué. Nastepnie przekonuje, ze to nie gniew ogranicza zdolno$¢ kochania
ludzi, ale egocentryzm 1 nadmierne skupienie na wewnetrznych konfliktach. Sam gniew nie jest
grzechem, jednak jezyk Ewangelii nie pozwala odrézni¢ samego uczucia od przenoszenia go na
ludzka aktywno$¢ w sposdb nieuzasadniony. Autorka krytykuje manichejskq formacje religijng,
gdzie znieksztalca si¢ takze pojecie nadstawiania drugiego policzka. Sama pokazuje, ze Jezus
bronit si¢ przed sluga, ktory Go spoliczkowat, a przywotujac scen¢ wypedzenia handlarzy ze
swiatyni dodaje, ze juz $§w. Tomasz z Akwinu zalecal rozumienie stow Chrystusa w $wietle
postepowania Jego samego, jak i apostotow®!.

Gniew usprawiedliwiony, wedtug autorki, wystepuje w licznych sytuacjach: obrony przed
niesprawiedliwos$cig siebie lub bliskich, zadania przeprosin i zado$¢uczynienia, czy uchronienia
przed dalszymi niechcianymi aktami, obrony przed szkodami. Jedynie ze wzgledu na wigksze dobro
nalezy, jak Chrystus, nadstawi¢ drugi policzek. Autorka ponownie wyjasnia, zZe uczucie
represjonowane nie jest pozbawione swego negatywnego wplywu. Poréwnuje tez umiejetnos$¢ zycia
w ciszy, przy jednoczesnym doswiadczaniu gniewu 1 wolno$ci, do cnoty czystosci, ktora nie
redukuje popedu seksualnego, ale pozwala na panowanie nad nim®?. Ludzie, ktorzy thumig gniew,
stajg si¢ neurotykami i nie potrafig nawet w przezyciu religijnym dozna¢ wlasciwej mu radosci.

Terruwe podaje kilka mozliwych przyczyn opisywanej postawy:

(1) Ludzie odrzucaja naturalne uczucie nienawisci, ktore pojawia si¢ w odpowiedzi na zaniedbania
czy bezdusznos$¢ rodzicow, tymczasem ich postawa winna by¢ zwigzana z taka mitoscia, jaka
wzgledem krzywdzicieli s3 w stanie okaza¢, nie rezygnujac z prawdy reszty uczud.
(2) Ludzie odrzucaja, na poziomie faktycznym, prawdziwa nauke Ewangelii, gdyz rodzina
przyzwyczaila ich do mys$lenia w kategoriach co inni powiedzq, a kazdy przejaw ztosci moze by¢
powodem krytyki. Do§wiadczanie nieustannego karania w dziecinstwie za wlasne opinie prowadzi
do przyjecia schematu wyuczonej bezradno$ci®®.

(3) Ludzie w okresie dziecinstwa sg karani za przejaw gniewu bez wyjasnienia, ze jest on
niezalezny od ich woli, wigc nie moze uchodzi¢ za przewinienie.
(4) Ludzie obserwuja w rodzinie gniew innych cztonkéw, ktorego powazne skutki doprowadzity do
przekonania, ze nalezy to uczucie catkowicie blokowac.
(5) Ludzie moga obserwuja czasem negatywne zdarzenia, ktorym towarzyszy gniew
nieproporcjonalny do szkody. Wspodtczesnie taka sytuacja bywa nazwana traumg, ktéra w tym

przypadku sprowadza represj¢ gniewu®™.

%81 Por. M. mroz, By nie zniweczy¢ Chrystusowego krzyza (1 Kor 1, 17). Zrozumienie misterium meki i Smierci Jezusa,
»Teologia i Cztowiek” 11 (2008), s. 101-124, w Swietle niektorych elementéw chrystianologii moralnej

$w. Tomasza z Akwinu

%2 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 245-249.

%3 Por. J. Moczydlowska, Wyuczona bezradnosé—psychologiczna bariera w ograniczaniu nieréwnosci spotecznych,
,Nierownos$ci spoleczne a wzrost gospodarczy” 6 (2005), s. 419-426.

% Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 249-254. K. Litwifiska-Rgczka,
Interpersonalna trauma jako ,,morderstwo duszy”, , Kwartalnik Naukowy Fides et Ratio” 32 (2017) nr 4, s. 420-
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W praktyce podczas terapii gniewu pacjenci mogg uzyska¢ wzrost poziomu swojego
funkcjonowania. Dotyczy to cho¢by osob, ktére w matzenstwie doswiadczajg napadow gniewu, gdy
represjonowane uczucie na skutek przetadowania wydostaje si¢ okazjonalnie spod panowania woli.
Takze ludzie, ktorzy przezywaja nadmierne poczucie winy, moga zywi¢ przekonanie, ze wszelki
gniew oznacza ich nienawis¢ do ludzi, wobec czego oni sami sg zli. Osoby, ktére sg w stanie bez
emocji wykonywac¢ trudne zadania, takze doznaja podobnej represji. Terruwe opowiada o weteranie
wojny, ktory dopiero po wielu latach zyskal dostgp do realnych emocji, pozwolil sobie na placz i
rozliczyl si¢ ze wspomnieniami. Represja gniewu moze prowadzi¢ takze do zaburzen
somatycznych, depresji czy niezdolnosci realizowania wlasnej tozsamo$ci. Kazda z tych
dolegliwosci blokuje mozliwos¢ doswiadczen duchowych, jak rowniez moralnego rozwoju
0soby®®,

Teoria Terruwe rozwingta sie w pozniejszym czasie i doprowadzita do opisu jeszcze jednego
zaburzenia, zwigzanego z niedojrzatoscia emocjonalng nazwanego zespolem niezaspokojenia
emocjonalnego, polegajacego na nierozwinig¢ciu dojrzatej formy uczué. Autorzy zauwazaja u
chorych m.in. wysokie poczucie winy oraz niemozliwo$¢ odparcia zbyt surowych sadoéw na swoj
temat, ktore wytaczaja inni ludzie. Zrodel zaburzen nalezy tak jak wyzej szukaé w zbyt wczesnej
nauce o grzechu, ktéora sprowadza wiarg ze zly jest caly wymiar egzystencji lub sama
zainteresowana osoba. Z drugiej strony, osoby z niezaspokojeniem emocjonalnym przejawiajg
infantylny poziom rozwoju miedzy innymi poprzez uczuciowg zartocznosé¢, czyli bezgraniczne
zadania, a takze charakterystyczng dla wieku dziecigcego niewdzieczno$¢®™.

W uyjeciu Terruwe postawy religijne osob cierpigcych na zespdt niezaspokojenia
emocjonalnego w znacznej mierze, sg oparte na obojetnosci. Wiedza religijna pozostaje na
poziomie dziecka, dorosly za$ inaczej niz dziecko nie przejawia spontanicznych uczué, wobec
czego nie istnieje przezycie religijne, ktérego warunkiem jest dojrzala emocjonalnos$¢ oraz dojrzaty
intelekt. Rowniez same warto$ci religijne nie sa dla takich osob atrakcyjne, gdyz przejawiaja one
wrazliwo$¢ dziecka, ktora zostata zablokowana na tym etapie i nie rozwingla si¢ do wyzszego
poziomu. Osoby takie sg nadmiernie przerazone istnieniem zasad, kar i nagrod®’. Leczenie polega
wowczas na cierpliwej afirmacji tej osoby, uczeniu akceptacji btedéw az do spontanicznego skoku
rozwojowego 1 rozwijaniu pominigtych w rozwoju zdolno$ci, na przyklad umiejetnosci

przegrywania czy funkcjonowania w grupie®®,

427.

% Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 255-258. A. Wysocki, Rozwdj duchowy z
perspektywy zagadnienia swiadomosci. Zarys problematyki., ,,Filozofia Chrzescijanska” 16 (2019), s. 123-138.

¢ Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja emocjonalna..., dz. cyt., s. 53-63.

%7 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja emocjonalna..., dz. cyt., s. 127-128.

%8 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja emocjonalna..., dz. cyt., s. 145. Nierzadko pacjenci nadrabiaja jaki$ etap
w dziecinstwie na sposob, ktory poza gabinetem moglby by¢ obsmiany, jednak leczy je kultywowanie prostych,
dziecigcych uczu¢, az nie stana si¢ one doroste. Terruwe opisuje przypadek pacjentki, ktora bawila si¢ misiami i
lalkami, a w pdzniejszym czasie odwazyla si¢ na kontakty z dzie¢mi, aby pod koniec terapii otworzy¢ si¢ na
dorostych - por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja emocjonalna..., dz. cyt., s. 150.
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Innym jeszcze zaburzeniem, w odrdéznieniu od poprzednich przykladéw posiadajacym
korzenie nie w nieharmonijnej formacji, a niewlasciwej recepcji mysli Freuda, jest nieblokowanie
zadnego z pragnien dziecka. Tu ponownie, dowarto§ciowana przez Terruwe jest rozsadna forma
formacji chrzedcijanskiej. Gdy mianowicie wychowanie sprowadza si¢ do natychmiastowego
realizowania dziecigcych pragnien, nie uczy si¢ milodych ludzi panowania nad uczuciami przez
rozum. Niekontrolowane emocje zdaniem autorki powoduja w pdZniejszym czasie niemoralne
dzialania, w tym brak norm odnoszacych si¢ do sfery seksualnej, mentalno$¢ antykoncepcyjna,
uzywanie jedynie etyki sytuacyjnej, az po kryzys osobistego powotania. Skrajne przejscie od
legalizmu do wymienionych zjawisk jest zdaniem Terruwe przechodzeniem ze skrajnosci w
skrajno$¢. Pozwalajac dziecku na natychmiastowg realizacj¢ pragnien, rodzice nie dopuszczaja, aby
na skutek oczekiwania na efekty, dziecko dostroito niejako swoje wiladze wewnegtrzne do
obiektywnego dobra danego przedmiotu i potrafilo je oceni¢. Zachodzi tu adaptacja uczu¢, ktore
Bog przygotowat w konstytucji osoby, do wlasciwych im przedmiotéw. Ma to wptyw takze na
poszukiwanie wlasciwych przedmiotdow w przysztosci, co pozwala w pelni osiggnaé szczgscie.
Dziecko rozpieszczone jest pozbawiane wielu uczu¢ wsrod tych, ktére sa typowo ludzkie i
powszechne dla zycia. Tu Terruwe podkresla znaczenie rozumnych norm oraz autorytetu
rodzicielskiego®™.

W okresie dojrzewania, niedostatki w opisanych wyzej elementach wychowania oraz jawne
promowanie niewlasciwie pojetej edukacji seksualnej, objawia si¢ wczesng inicjacja, a
kultywowanie przyspieszonego rozwoju piciowego sprowadza, jak nazywa to autorka, zblazowanie
i przesycenie. Dopiero: ,,dojrzalos¢ emocjonalna (...) zakorzeniona we w pelni rozwinigtym zyciu
emocjonalnym, obejmujagcym wszystkie uczucia bez wyjatku, calkowicie zintegrowanym,
przeniknigtym przez kompetentny intelekt 1 «zyczliwa» wolng wole” spelnia cztowieka jako
stworzenie”®’. Afirmacja osoby ludzkiej tkwi zatem takze w chrze$cijanstwie i jego wymaganiach,
ktore doprowadza osobe do pelni, integracji i szczescia®'. Jak podsumowuje autorka: ,,«poziom
szczesciay oznacza, ze czlowiek jest wrazliwszy na to, co dobre, prawdziwe 1 pigkne 1 przypisuje
tym wartosciom wickszg wartos¢ intelektualng; ma wigkszg zdolno$¢ kochania i cieszenia sig;
mniej dazy do celow utylitarnych i1 zdecydowanie kontroluje uczucia utylitarne; ksztattuje w sobie
wiekszg harmonig i interakcje migdzy zyciem zmystowym i intelektualnym”®?,

Podsumowujac mys$l Terruwe nalezy doceni¢ zarowno jej prace zwigzang z integracja
twierdzen teologicznych z psychologicznymi, jak i stawianie granic w punktach, gdy ktory$§ z
akcentow wychowania, formacji czy terapii staje si¢ na tyle wyolbrzymiony, Ze zamiast sprzyjac¢

harmonii wewnetrznej 1 integracji osoby, dezintegruje, sprowadza zaburzenia lub umacnia

%9 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 266-272.
0 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 273-274.
1 Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 244-245; por. s. 281.
®2Por. A. A. Terruwe, C. W. Baars, Integracja psychiczna..., dz. cyt., s. 281.
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trudnosci. Podczas, gdy wiele innych teorii wspiera pozyteczno$¢ tylko jednej dziedziny- na
przyktad jedynie psychologii dla teologii badz teologii dla psychologii, Terruwe w jednym systemie
spojnych, teoretycznych przekonan, popartych latami praktyki, wykazuje, ze wlasciwa rownowaga
jest mozliwa tylko wowczas, gdy formacja duszpasterska i psychologia wspotdziataja, doceniaja
nawzajem swoje podstawowe zatozenia i sg otwarte na rézne odkrycia. System Terruwe,
pozyteczny dla dzieci, jak 1 dorostych, doceniony juz przed Soborem Watykanskim II, moze by¢
wspotczesnie przykladem dla integracji innych, psychologicznych nurtow i teorii. Jej nacisk na
antropologi¢ §w. Tomasza nie oznacza takze, ze inne nurty wspotczesnej teologii nie mogtyby sta¢

si¢ podstawa dla podobnych odkry¢.

4.2. Koncepcja Anny Galdowej inspirowana wspolczesng filozofia chrzescijanska
i psychologia Junga

Anna Gatdowa, profesor i wyktadowca psychologii, w swojej analizie postuguje si¢ mysla
klasykow filozofii 1 psychologii. Juz na poczatku rozwazan okresla swoja perspektywe definiujac
cztowieka jako byt nieabsolutny w kontrascie do zwierzat, z ktorych kazde jest swoiscie absolutne
w odniesieniu do swojego gatunku. Cztowiek jest jednak otwarty na drugiego i na Boga, a jego
cechy odsylaja do Absolutu, stad autorka opisuje nasz gatunek jako niebasolutny. Autorka od
poczatku nawigzuje do wybranych filozoféw wspotczesnych, np. do Paula Tillicha, ktéry méwi o
czynieniu czegos wewngtrz swojego bytu. Oczywiscie nalezy uwzgledni¢ ograniczono$¢ wynikajaca
z bycia stworzonym, z funkcjonowaniem jako dany z gory byt. Cztowiek moze jednak poza 6w byt
wykracza¢ poprzez realizacje wartos$ci. Zadaniem osoby ludzkiej, ktore widzi autorka, jest nie tylko
przystosowanie do otoczenia, ale i zachowanie warto$ci, co jej zdaniem udaje si¢ niewielu
osobom®”,

Przechodzac do wlasciwych rozwazan, Galdowa nawigzuje do mysli Maxa Schelera czy
Jozefa Tischnera, jednak osig rozwazan jest koncepcja psychologiczna Junga, w obrebie ktorej
autorka dopisuje wlasne komentarze i1 krytyke, ale zachowuje zasadnicze elementy, ktore sktadaja
si¢ na opisany przez niego proces indywiduacji. Jak zauwaza, Jung jest pierwszym psychologiem,
ktory wykroczyt poza okres dziecinstwa i1 adolescencji, stwarzajac poddziedzing psychologii
cztowieka dorostego, ktora stawia przed osobg zadania rozwojowe az do jej Smierci. Docenia u
Junga integralng wizje cztowieka, ktora jej zdaniem zostata rozbita przez nowozytng nauke®*.
Takze perspektywa osiggnigcia harmonii wewnetrznej i harmonii ze $wiatem wyrdznia Junga i

czyni koncepcje wartosciowa dla zawodow pomocowych. Problematyka drugiej polowy zycia jest

3 Por. A. Gatdowa, Powszechnosé i wyjqtek..., dz. cyt., s. 36-38.
%4 Por. A. Gatdowa, Powszechnos¢ i wyjgtek..., dz. cyt., s. 54; 102.
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dostrzegalna, zdaniem autorki, nie tylko w psychologii, ale i w duszpasterstwie, a to staje si¢
powodem licznych dygresji autorki odnoszacych si¢ do danych Pisma Swigtego. Wyraznie czyni
duszpasterzy adresatami opracowania. Czlowiek w sytuacji kryzysu rozpatrywany jest fu i teraz,
bez nadmiernego akcentowania przesztych problemow®”.

W pierwszej polowie zycia cztowiek dysponuje jedynie wyspami sSwiadomosci, ktore
zwigzane sg z typami postaw ekstrawertywnej — na zewnatrz lub introwertywnej — do srodka, przy
czym je$li dominuje jedna z nich, druga takze jest obecna, ale w nie§wiadomosci. Ponadto w
zetknieciu ze $wiatem spotecznym cztowiek wyksztalca persone— maske®™®. Takze w pierwszej
potowie zycia cztowiek moze prezentowa¢ mocne skupienie na sobie, czyli egocentryzm, jednak
nie jest to jeszcze wilasciwe zwrocenie si¢ do swojego wnetrza. Wielu ludzi jednak, takze 1 we
wlasciwym wieku dla drugiego etapu indywiduacji, nie zwraca si¢ ku wnetrzu z leku, badz z uwagi
na wpltywy kultury zorientowanej dzi§ na Zachodzie wokét materii i produkcji. Doceniajac te
spostrzezenia, Galdowa krytykuje réwnolegle u Junga brak wyraznych zasad, wedle ktorych
miataby si¢ ustali¢ harmonia wnetrza, a wskazanie porzucenia przez jednostke tego, co ludziom
wspolne moze by¢ mylace. Wérdd zarzutow kierowanych w strong szwajcarskiego psychologa
znajduje sie krytyka braku hierarchii warto$ci®’.

Dalej autorka, zauwazajac u Junga koncepcje miejsca Boga, wskazuje najwyzszy ideat, za
ktorym osoba moze podazac¢ — jest nim §wigto$¢ cztowieka. Cztowiek winien by¢ wierny wobec
niego, gdyz cho¢ nie posiadl jeszcze samego celu, odnajduje jego realna, nie za$ iluzoryczng
warto$¢. Tu autorka czyni aluzje do $w. Augustyna, ktory w Bogu nie traci niczego, co jest dla
niego drogie, gdyz w Bogu niczego nie mozna utraci¢, a raczej tylko zyskiwac¢®®. Rozwoj wedhug
Junga, w rozumieniu autorki, bedzie polegal na pytaniu o przywigzania cztowieka, o to komu lub
czemu pozostaje wierny. Wierno$¢ bardzo czesto bedzie wigzata si¢ z postawg heroizmu®”,
Reasumujac, pierwszy etap indywiduacji zaklada przystosowanie, czyli poznanie dozwolonych
sposobdw realizacji potrzeb i wyrazania emocji. Tu jednak autorka pyta, czy cztowiek nawet
skonfliktowany z grupa, nie moze w swoim wnetrzu by¢ zintegrowany wokot wartosci, ktore tej
grupie sa obce. W tym kontek$cie odstania si¢ problem samotnos$ci, charakterystyczny juz dla
drugiego etapu dojrzewania wyrdznionego przez Junga.

Zdaniem Galdowej, przystosowanie nie moze by¢ zwigzane z kompromisem, a jedynie

dziataniem trzeciej, wyzszej wartosci, ktora uzgadnia relacje migdzy przystosowaniem do §wiata a

% Por. A. Galdowa, Powszechnos¢ i wyjgtek..., dz. cyt., s. 159-162.

¢ Por. A. Galdowa, Powszechnos¢ i wyjgtek..., dz. cyt., s. 97.

7 A. Gatdowa, Powszechnos¢ i wyjgtek..., dz. cyt., s. 162-165. Galdowa zwraca tu takze uwage, ze Scheller, odnoszac
si¢ do roéznych spoteczno$ci, zawsze zauwazal, ze prezentuja one obiektywna hierarchi¢ wartosci. W optyce
kreslonej przez Schellera warto$ci mieszczanskie czy wytworzone przez masy nie odpowiadajg temu, co
szlachetne. Dzielone sg takze te wartosSci, ktore sa wyzsze, za$ nizsze, jak hedonistyczne, charakteryzuje
przemijalno$é, a one same prowadza do alienacji. Mata podzielno$¢ dobr sprowadza problemy osobiste, jak i
spoleczne.

%% por. Nowak, Teodycea miedzy sw. Augustynem a Leibnizem, ,,Przeglad Filozoficzny. Nowa Seria”, (4), s. 93-107.

9 Por. A. Galdowa, Powszechnos¢ i wyjgtek..., dz. cyt., s. 170-174.
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wlasnymi warto$ciami osoby. Takie podejscie stoi w opozycji do wspolczesnych teorii kompromisu,
poszukujacych wspolnego stanowiska polegajacego na rezygnacji z okreslonego obszaru wlasnych
zainteresowan, czy wartosci, po to by zblizy¢ si¢ do drugiej strony. Nie odpowiada takze mocno
promowanej w S$rodowisku psychologicznym asertywnos$ci, czg¢sto przyjmujacej znamiona
egocentryzmu, rozumianego tutaj nie w kontekscie rozwojowym, a osobowosciowym’®.

Tu autorka zaczyna zwraca¢ si¢ ku jungowskim archetypom. Waznym watkiem w mysli
Junga jest integracja z cieniem, prowadzaca zdaniem autorki do osiggniecia postawy pokory.
Pomaga w jej osiagnigciu takze przezywanie do§wiadczenia warto$ci wyzszych jako daru, o czym
pisat Scheler. Niepowtarzalno$¢ kazdej osoby, o ktdérg z kolei podkreslat Jaspers, zdaniem Gatdowe;j
wynika z faktu, ze cztowiek czerpie istnienie z bytu Absolutnego, nadajacego mu owg szczegdlng
godnos$¢™'. Cztowiek odpowiadajgc na warto$¢, buduje warto$¢ siebie samego na tym $wiecie,
gdyz:  ,ontologiczny zwigzek ze Zrdédlem wartosci domaga si¢ egzystencjalnego
urzeczywistnienia”’®, Tu takze wiara w warto$¢ opiera si¢ na wierze w siebie, we wlasng, ludzka
godnos¢ — jest to z kolei wedtug Tischnera fundament zycia moralnego osoby ludzkiej™”. Cztowiek
zapytuje, dla kogo on jest wartoscia, a tu zdaniem Gatdowej jedyng odpowiedz, a takze racje relacji
z innymi ludZmi, daje religia™.

Jung twierdzi, ze cztowiek nie jest w stanie przekaza¢ werbalnie doswiadczen drugiego
etapu rozwoju. Gatldowa przytacza t¢ mysl 1 zdaje si¢ sugerowaé, ze istnieje tu zbieznos¢ w
przezywaniu rozwoju jako realizacji oraz do$wiadczenia wartosci’”. Odczytuje specyficznie — w
nakre$lonym konteks$cie — kryzysy jako proby, ktore posiadajg wartos¢ inicjacyjng. Dla wierzacych,
beda one posiadaly rys duchowy, dla niewierzacych, rozpatrywane begda tylko na planie Zyciowym i
psychologicznym. Swiat wartoéci, cho¢ do§wiadczany subiektywnie, nie jest subiektywistyczny i to
on decyduje o inicjacyjnym charakterze wydarzenia, nie za$ jego obiektywna tres¢. Osoba ludzka
moze nie przezy¢ tej tresci we wlasnym wnetrzu. Inicjacja prowadzi do prawdy, ktoéra autorka
rozumie jako obiektywna, jesli inicjacja jest pomySlnie rozwigzana, czyli przezywana z
jednoczesnym pytaniem o sens. Chodzi tu takze o wyjscie, wtajemniczenie 1 otwarcie na tajemnicg.
Metafora drogi zostaje dookreslona jako niedoktadna, gdyz zawrdcenie z okreslonej $ciezki w
realnym $wiecie nie niesie, w przeciwienstwie do rezygnacji z rozwoju, dramatycznych

konsekwencji. Z drugiej strony osoba, ktora trwa na §ciezce dojrzewania, nie powinna $pieszy¢ si¢

7 A Gatdowa, Powszechnosé i wyjgtek..., dz. cyt., s. 175-180. K. Markert, Wypracowaé kompromis, ,,Personel i
Zarzadzanie”, 7 (2008), s. 70-73. A. Hulewska, A. Asertywnosc a stres, poczucie wlasnej skutecznosci i satysfakcja
z pracy doswiadczane przez lekarzy, ,,Zeszyty Prasoznawcze”, 222 (2015), s. 276-283.

' Por. A. Galdowa, Powszechnos¢ i wyjgtek..., dz. cyt., s. 181-184.

792 Por. A. Galdowa, Powszechnos¢ i wyjgtek..., dz. cyt., s. 184.

7% por, J. Jagietto, Jézefa Tischnera pytanie o ,,przeswiadczenie podstawowe” Leszka Kotakowskiego, ,Logos i Ethos”,
57,2021, s. 9-24.

7% Por. A. Gatdowa, Powszechnosé i wyjgtek..., dz. cyt., s. 185.

7% Por. A. Galdowa, Powszechnos¢ i wyjgtek..., dz. cyt., s. 185-187.
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z osadem poszczegdlnych momentow zycia, gdyz z punktu widzenia warto$ci nie mogg zaistnie¢
jakiekolwiek nieistotne zdarzenia, czy elementy nienasycone znaczeniem’™,

Nastepnie autorka przechodzi do konfrontacji cztowieka z pozostatymi archetypami.
Ciekawym zabiegiem jest zestawienie owej konfrontacji z okre§lonymi tre§ciami nieSwiadomymi z
trzema klasycznymi dla teologii etapami zycia wewngtrznego, ktére wywodza sie¢ od Orygenesa i
Grzegorza z Nyssy:

(1) oczyszczenie odpowiada konfrontacji z cieniem oraz postaciami animy i animusa;

(2) oswiecenie obejmuje Starego Medrca — odpowiednik Logosu oraz Wielkiej Matki
odpowiadajacy biologicznemu komponentowi ludzkiej natury;

(3) zjednoczenie, bedace finatem, osiggnieta harmonia ze sobg i $wiatem™’.

Doswiadczenie wartosci, w oparciu o refleksje Thomasa Mertona oraz Tischnera, nie moze
odbywac si¢ w oderwaniu od ludzi- dla pierwszego, ,,pustynia” nie ma sensu, jesli jest ucieczka od
ludzi; dla drugiego- ,,prawdziwym zrédlem naszych etycznych do$wiadczen jest drugi czlowiek
(...) To nie wartos$ci, to nie normy, nie przykazania sg pierwsze, ale obecnos$¢ drugiego
cztowieka™®. Tu autorka powraca do kwestii cienia jako motywu istotnego takze dla relacji, gdyz
zaprzestanie tlumienia tresci niewygodnych wigze si¢ z wycofaniem projekcji, ktorg cztowiek
obcigza innych ludzi i w zwigzku z tym przyczynia si¢ do zwrocenia si¢ ku zdrowszym relacjom.
Inaczej, bronigc si¢ przed prawda o sobie, cztowiek zdaje si¢ na niekontrolowane i niepozadane
uczucia, obwiniajac innych o wiasne, utajone braki. Cztowiek wyksztalca cien jako konieczny
kompleks, pozostaly po pierwszym etapie drogi’”. Na dalszych etapach moze mie¢ trudnosci w
spotkaniu z cieniem na skutek rozmaitych przyczyn. Gatdowa wymienia tu: (1) nie§wiadomos¢

wlasnych cech negatywnych; (2) brak zgody na samego siebie; (3) ustawiczne poczucie winy, ktore

rowniez prowadzi do projekcji’’’. Galdowa rozpatruje takze problem zwigzany z odrzuceniem
persony czyli maski, przy czym niuansuje perspektywe Junga o tyle, Zze przypomina takze
starozytne znaczenie maski teatralnej jako przekazujgcej istotny komunikat o danej postaci,
stanowiac esencje jej wnetrza. Maska moze by¢ ponadto zwigzana nie tylko z ktamstwem, ale 1, za

711

Kepinskim, z Igkiem osoby’'. Trzecie znaczenie, jakie mozna dostrzec w rozwazaniach autorki,
wigze si¢ z motywacjg chronienia we wnetrzu spraw najcenniejszych, ktére dokonuje si¢ poprzez
zjawisko zdrowego wstydu. Tu jednak autorka dla rozrdznienia proponuje inne pojecie zastony.
Jeszcze inaczej maski uzyje cztowiek, ktory przywdziewa maske niejako wbrew sobie, aby spetni¢

oczekiwania bliskich, nie rozczarowaé ich. On takze nie zasluguje na miano klamcy — zatem

7% Por. A. Gatldowa, Powszechnos¢ i wyjgtek..., dz. cyt., s. 194-202.

7 Por. A. Gatdowa, Powszechnos$é i wyjgtek..., dz. cyt., s. 208-209. Zyzak, W. Tractatulus devotus Florenta
Radewijnsa jako przyktad duchowosci devotio moderna, ,,Polonia Sacra” 72 (2011), s. 281-299.

%8 Por. A. Gatdowa, Powszechnos$é i wyjgtek..., dz. cyt., s. 223. T. Merton, Posiew kontemplacji, Znak, Krakow 1982, s.
40. J. Tischner, Myslenie w zywiole pigkna, s. 85.

7% Por. A. Gatdowa, Powszechnos$é i wyjgtek..., dz. cyt., s. 230-235.

7% Por. A. Gatdowa, Powszechnosé i wyjgtek..., dz. cyt., s. 237-241.

" por. A. Kepiniski, Lek, Wydawnictwo Literackie, Krakéw 2012, s. 75.
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klasyczna koncepcja Junga musi zosta¢ poszerzona o rozmaite konteksty. Ostatecznie, jak wyjasnia
Galdowa, maska, ktora okltamuje otoczenie, zaktadana jest takze w sytuacjach skrajnie trudnych.
Intencjonalno$¢ maski jawi si¢ tu jako problem moralny, ale takze zwigzany z ludzkim
doswiadczeniem akceptujacej mitosci 1 ponownie odsyla do chrzescijanstwa, gdyz moralno$¢ nie
jest domeng psychologii. Mitos¢, ktéra jest prawdziwa, przechodzi probe zdjecia maski, co wiecej
uswiadamia osobie warto$¢ takze i1 tam, gdzie nie byla ona jej §wiadoma. Autorka dostrzega, ze
wobec najblizszych, strach przed prawdziwym ukazaniem siebie moze by¢ najwigkszy, a jednak
podjecie ryzyka owocuje nierzadko zbawiennym poglebieniem relacji miedzyludzkich’'?.
Podsumowujac, Galdowa w swoich syntezach respektuje teologie klasyczng i wspotczesna.
Jest ona wyznaczana nierzadko przez filozofow, ktérzy korzystaja z fenomenologii czy zatozen
egzystencjalizmu 1 reflektuja znane watki teologiczne. Wktad Galdowej do koncepcji Junga i jej
autorskie integrowanie jego perspektywy z perspektywa chrzescijanska polega zatem gléwnie na
wlaczeniu w jego rozwazania pojgcia wartosci. Chociaz autor preferowat odwolywanie si¢ do
archetypow, ktore szczegdlowo opisal, Galdowa nie wymazuje jego wskazoéwek, jednak czyni
cenne rozroznienie z wartosciami, ktore moga wywodzi¢ si¢ z Objawienia, a nie tylko
doswiadczenia ludzkos$ci. Dodaje ona takze pojecie obiektywnej prawdy, za ktérym Jung nigdy si¢
ostatecznie nie opowiedzial — jego doswiadczenie konfrontacji z nieswiadomos$cig zbiorowa
obejmowato doswiadczenia danego kolektywu na przestrzeni rozwoju gatunku, wielu pokolen,
biologii 1 kultury, watkow duchowos$ci w niej zanurzonej, ale nie wprost Boga pojetego po
chrzescijansku jako Boga objawiajacego si¢. Gatldowa otwiera jednak przed wierzacym odbiorca
istotne watki w dorobku Junga, czym takze pragnie poméc osobom dorostym, glownie wobec
kryzysu wieku $redniego. Jej koncepcja jest formg madrosciowego spojrzenia na zycie ludzkie.
Ostatecznym celem jest wykorzystanie psychologii do spotkania cztowieka z Bogiem.
Co wazne w przypadku koncepcji Galdowej, pomimo iz na Zachodzie rdzni autorzy chrzescijanscy
podjeli temat integracji Junga z chrzeScijanstwem wczesniej od tej autorki, wlacza ona w
rozwazania innych filozofoéw i teologdéw, bardziej charakterystycznych dla kontekstu polskiego. A
zatem, koncepcja Galdowej moze przygotowa¢ do lektury syntez dziedzin przez polskich

duszpasterzy, ktdre zostang umieszczone w niniejszej pracy w rozdziale 5.

2 Por. A. Galdowa, Powszechnos¢ i wyjgtek..., dz. cyt., s. 243-254.
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4.3. Wiara pacjenta wedlug Viktora Frankla i Antoniego Kepinskiego

O ile powyzej przedstawione koncepcje zawieraly wyrazny element teorii klasykow
psychologii w spotkaniu z watkami antropologii chrze$cijanskiej, o tyle ponizej zostang
przedstawione refleksje  bardziej akcentujace  spotkanie z  wierzagcym  pacjentem.
Frankl wyraza opinig, ze psychiatra powinien powstrzymac si¢ od wszelkich redukcjonistycznych
interpretacji objawow czy chordb- nie uzywac stwierdzenia, ze zjawiska te sa niczym innym, jak
tlko... badz czyms wiecej niz tylko...”". Zauwaza w podobnym kontekScie, ze rzutowanie calej
osoby na plaszczyzng psychiatrii prowadzi do redukcji 1 przytacza przyktad Fiodora
Dostojewskiego oraz Bernadetty Soubirous. Wyjasnia, iz mozna im przyporzadkowac okreslone
jednostki chorobowe, gdy system nie posiada przestrzeni na opis dokonan artystycznych w
przypadku Dostojewskiego oraz zjawisk charakterystycznych dla religii w przypadku Bernadetty "'*.
Tu takze sytuuje si¢ szeroko analizowany przez autora problem godnos$ci pacjenta. Wigze si¢ ona z
wolnoscig 1 odpowiedzialnoscia, a takze pozostaje celem dziatan specjalistow wobec powierzonego
im cztowieka. Je§li medycyna nie moze juz nic zrobi¢, a cztowiek nadal zyje, zdaniem Frankla
psychiatra powinien do konca zadba¢ o jego godno$¢, co sam uwaza za swoje osobiste credo’™.
Autor ma takze nadziej¢ dokona¢ humanizacji psychiatrii poprzez wykorzystanie r6znych teorii. Jak
pisze: ,,pod maska choroby znajduje sie cztowiek””".

Autor przedstawia dalej poglady podobne do mysli Antoniego Kepinskiego. Jak twierdzi:
»My, psychiatrzy, zwyczajnie nie znamy odpowiedzi na kazde pytanie, a juz na pewno nie
dysponujemy gotowa recepta na to, jak uleczy¢ wszystkie choroby gngbiace nasze spoteczenstwo”.
Dalej apeluje, wyrozniajac t¢ cze$¢ tekstu: ,,Zacznijmy humanizowa¢ psychiatri¢, zamiast ja
ubostwiaé 1 w pierwszej kolejnosci przypisywaé psychiatrom atrybuty boskosci”’'’. Warto
zaznaczy¢, 1z w historii polskiej mysli psychologicznej przykiad takiej postawy zaréwno na

poziomie nauki jak i praktyki lekarskiej dat Antoni Kepinski. Jego podejscie, zupelnie odmienne od

7 V. E. Frankl, Wola sensu..., dz. cyt., s. 44.

74 Por. V. E. Frankl, Lekarz i dusza..., dz. cyt., s. 47-48.

"5 Por. V. E. Frankl, Czlowiek w poszukiwaniu sensu..., dz. cyt., s. 195.

78 V. E. Frankl, Czlowiek w poszukiwaniu sensu..., dz. cyt., s. 196. Jest to stwierdzenie podobne do spostrzezen
Kepinskiego, ktory stwierdza, ze wlasciwe ujgcie problemow czlowieka znajduje si¢ ,,pod maska jego gestow,
mimiki, stow” Por. A. Kepinski, Autoportret czlowieka (mysli, aforyzmy), Wydawnictwo Literackie, Krakow 1993,
s. 29.

7 Por. V. E. Frankl, Bég ukryty..., dz. cyt., s. 169.
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panujacych wowczas tendencji wynikajacych z ustroju komunistycznego, mozna nazwaé etosem
zawodu psychiatry widzianego jako Samarytanin.

Podczas, gdy Frankl krytykowat swoich poprzednikow — psychologéw, postawa
Kepinskiego wigze si¢ Scisle z caloSciowa krytyka nauki, a takze jego stylem pracy i pisania, w
ktorych godnos¢ czlowieka wynikata z przekonania, Zze lekarz ma wykazywac¢ sie¢ mitoscig
blizniego. Cho¢ trudno wlaczy¢ w analizy postulaty Kepinskiego — jego postawie w stosunku do
pacjentow dowiadujemy si¢ gléwnie ze wspomnien o0sob, ktore poznaty krakowskiego profesora,
byty jego uczniami, rozmawiaty z nim na temat chorych lub byly jego pacjentami. Jest on tak jak
Frankl przyktadem pogtebionej, etycznej postawy psychiatry 1 podobnie jak Frankl czerpie swoje
przekonania takze z osobistych doswiadczen wigziennych podczas wojny, gdzie ludzka godnosc
miata zosta¢ zdeptana, a jednak zostata ocalona. Oczywiscie takze lektura dziet Kepinskiego moze
wiele ukaza¢ z jego podejscia. Wedtug Jana Ryna Kepinski: kochat niekochanych. Do tego stopnia
widziat w chorym cztowieka, Zze rowniez jego chorobg potrafit rozpatrywaé w kategorii jej
potencjatu, dostrzegal jej tworcze walory. Ryn ponadto pisze o stosunku Kepinskiego do chorych
jako o mitosci terapeutycznej i podkresla, ze stworzyt on wzor lekarza o postawie Samarytanina’®.
Wedlug Andrzeja Jakubiaka z kolei, Kg¢pinski byl , Krystalicznie czysta anima naturaliter
christiana, tak charakterystyczng dla pierwszych chrzescijan i oparta na Biblii i Dekalogu”’".
Ponadto ten sam autor twierdzi, ze: ,,Kepinski przyjat chrzescijanskie przykazanie mitosci blizniego
za podstawowa powinno$¢ moralng jednostki ludzkiej, oraz za glowng dyrektywe deontologii
lekarskiej”’®. Sam Kepinski opisuje na przyklad trzy rodzaje btedéw w postawie lekarza: (1) biad

,haukowej obiektywnosci” (2) blad ,,maski” oraz (3) blad ,,moralnej oceny””

. Wszystkie one
wskazuja na redukowanie osoby ludzkiej, ktéremu przeciwstawia si¢ widzenie osoby wedlug
antropologii chrzescijanskiej, ktora dla Kepinskiego byta pierwotna wzgledem profesji psychiatry.

Powracajac do koncepcji Frankla, przytacza on opini¢ Victora von Weizsackera, ktora takze
poteguje konieczno$¢ zajecia przez lekarza pokornej postawy. Jest to widoczne zwlaszcza wobec
0sOb chorujacych terminalnie. Wiezsacker twierdzi, ze, jak streszcza autor: ,,(...) chory jako
cierpiagcy w pewnym sensie goruje nad lekarzem. Lekarz uswiadamia to sobie bardzo wyraznie, gdy
opuszcza pacjenta (...) nie moze zblizy¢ si¢ do [nieuleczalnie chorych-przyp.J.M.-D] bez pewnego

wstydu. Albowiem lekarz bywa bezradny i1 niezdolny do tego, aby o wtasnych sitach wyrwac

$mierci jej ofiare. Pacjent jest natomiast cztowiekiem, ktory opiera si¢ losowi, w ciszy przyjmujac

787, J. Ryn, Antoni Kepiniski- wzor lekarza..., dz. cyt., s. 109-114.

7 Por. A. Jakubiak, J. Mastowski, Antoni Kepinski- czlowiek i dzielo..., dz. cyt., s. 310.

70Por. A. Jakubiak, J. Mastowski, Antoni Kepinski- czlowiek i dzielo..., dz. cyt., s. 319.

72 Por. A. Kepifiski, Rytm zycia, Wydawnictwo Literackie, Krakow 1973, s. 127-162, 290-291.
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cierpienie, i w ten sposob na poziomie metafizycznym osigga co$ realnego- podczas gdy lekarz w
sferze fizycznej, w sferze swoich lekarskich obowigzkow, zawodzi”’*.

Autor obserwuje w swoim srodowisku postawy zupetie odmienne od wtasnych propozycji.
Przyktadem jest promocja eutanazji, co mocno lgczy si¢ z tematem godnosci. Jest to problem, ktory
objawia jego zdaniem nihilizm — wyzej ceni si¢ tu warto$ci utylitarne niz godno$¢ cztowieka.
Ponadto, jak argumentuje w jednej ze swoich prac, czlowiek chory bedac obiektem mitosci swoich
bliskich, jest niezastgpiony nawet wobec faktu, ze w sytuacji nieuleczalnej choroby zmierzajacej do

2 Roéwniez wobec zagadnienia samobojstwa autor zabiera gtos i twierdzi,

$mierci pozostaje bierny
ze zycie czlowieka posiada swoje zasady, ktore sprawiajg, ze samobojstwo nie jest mozliwe do
akceptacji. Cztowiek nie powinien za wszelkg cen¢ starac si¢ wygrac Zycia, gdyz nie to stanowi
owe zasady, ale z gry, jakg zycie stanowi, nie wolno mu zrezygnowac’.

Frankl zauwaza dalej, Ze pacjent posiada obszary, ktore chce chroni¢ i ma do tego peine
prawo. Podnosi tutaj kwesti¢ wiary. Inspiracja zaczerpnieta od Schelera jest interpretacja wstydu
jako ochrony wartosci osoby, a sam Frankl zauwaza, ze podobnie jak w innych dziedzinach,
uczucie to wystepuje w religijnosci. Pacjent czgsto obawia si¢ lekarza, ktory klasyfikowalby
religijno$¢ w kategoria nic wiecej jak'. Podobne zjawiska powodujg wyodrebniong przez autora
nerwice jatrogenng, czyli spowodowang przez lekarza, ktory traktuje pacjenta na wzor maszyny czy

7 'W innej pracy podkre$la, zwracajac sic do innych psychiatrow: ,,Musimy zdaé

mechanizmu
sobie sprawe, dokad prowadzi praktyka psychoterapeutyczna, nieuznajgca wartosci i sensu, ktérymi
pacjent kieruje si¢ w zyciu: w takiej sytuacji pacjent nie jest traktowany powaznie jako
cztowiek™"*.

Lekarz powinien przyja¢ zdaniem autora wlasciwag postawe do wykonywania swojego
zawodu takze jako osoba ludzka. Jak twierdzi: ,,Zawod lekarza tworzy dla jego osobowosci tylko
ramy dla ciggle nowych okazji, aby spetnial si¢ poprzez osobiste zaangazowanie, a nie tylko
zawodowe umiej¢tnosci. To, co w czynnosciach lekarskich wykracza poza $cista domene
medycyny, element osobisty, ludzki, to wlasnie nadaje sens tej pracy, to wiasnie sprawia, ze jest

niezastapiona”. Jak si¢ zdaje, autor dotyka tu tematu uprzedmiotowienia samego siebie a takze

ryzyka wypalenia zawodowego u lekarzy .

722 Por. V. E. Frankl, Lekarz i dusza..., dz. cyt., s. 131.

72 Por. V. E. Frankl, Czlowiek w poszukiwaniu sensu..., dz. cyt., s. 219- 220.

724 Por. V. E. Frankl, Lekarz i dusza..., dz. cyt., s.78- 79.

73 Por. V. E. Frankl, Lekarz i dusza..., dz. cyt., 81.

726 Por. V. E. Frankl, Bég ukryty..., dz. cyt., s. 68.

77 Por. V. E. Frankl, Bég ukryty..., dz. cyt., s. 137.

72 Por. V. E. Frankl, Lekarz i dusza..., dz. cyt., s. 42.

7 Por. V. E. Frankl, Lekarz i dusza..., dz. cyt., s. 132-133. M. Mamara-Studzinska, A.Tylec, A. Kudlik, M.
Matuszczyk, S. Murawiec, Analiza zjawiska wypalenia zawodowego w grupie lekarzy psychiatrow — przeglgd
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Frankl rozpatruje mozliwos¢ pomocy wierzacemu pacjentowi, gdyz jak gdyby odwoluje si¢
do uniwersalnosci pojecia Boga. RoOwnoczes$nie, uznaje mozliwo$¢ Jego nieobecnosci w sensie
fenomenologicznym, gdyz, jak twierdzi, Bog jest wowczas nieu§wiadomiony. Frankl posuwa sie¢
nawet do twierdzenia, ze terapeuta bywa przekonany o obecnosci nieuswiadomionego obrazu Boga
u pacjenta, adekwatnego do wlasnego obrazu Boga. Na tym etapie Bog nieuswiadomiony jeszcze
nie staf sie $wiadomy pacjentowi. Terapeuta nie jest jednak oczywiscie kaptanem™". Jednoczesnie,
Bog zawsze pozostaje jako$ poza zasiggiem jednostki, co wida¢ na przyktad w stwierdzeniu
Frankla, ze: ,,(...) ostateczna prawda nie jest prawda uniwersalng, poniewaz nie jest ogdlnie
dostgpna. Czlowiek musi pozosta¢ na jednym z aspektow calej prawdy. To samo odnosi si¢ do

Boga, ktorego jesteSmy w stanie pozna¢ jedynie w ograniczonym stopniu”’!

. Jak jednoczes$nie
podkresla autor, w temacie wiary terapeuta moze jedynie czeka¢ na spontaniczne przejawy
religijno$ci pacjenta, co wigcej powinien wytrwale na nie oczekiwac i1 nigdy nie sugerowac czegos,
co nie objawilo si¢ na terapii z inicjatywy pacjenta’?.

W s$wietle ukazanych wyzej rozwazan, dotyczacych pogranicza dziedzin nalezy przywotaé
takze temat analizy egzystencjalnej oraz jej znaczenia dla wierzacych pacjentéw. Obszar, jakim
zajmuje si¢ logoterapia oraz przede wszystkim analiza egzystencjalna, jest jak podkresla Frankl
pograniczem mi¢dzy medycyng a filozofig. W obrgbie tej granicy porusza si¢ jego zdaniem takze
duszpasterstwo lekarskie: migdzy medycyng a religig. Chociaz w obrebie zagadnien na pograniczu
duchowosci 1 nauk o cztowieku, zadna z nich nie jest dominujgca, to jednak wedlug samego
Frankla, uwzglednienie ich niesie ze sobg duzo nadziei na petniejszy obraz pacjenta i wglad w jego
problemy’.

Autor zauwaza, ze w wielu nurtach terapeutycznych dostrzega si¢ terapeutyczne warto$ci
Spowiedzi. Podkresla, ze u podstaw samej psychoterapii, zwlaszcza w nurcie psychoanalitycznym,
stata tzw. swiecka spowiedz. Dodaje takze, ze celem logoterapii, w tym przede wszystkim analizy
egzystencjalnej, jest miedzy innymi duszpasterstwo lekarskie™*. Zaznacza jednak od razu, ze
terapeuta niewiele moze zaoferowa¢ pacjentowi, ktory jest wierzacy i prawidlowo uformowany

religijnie. Wowczas, poprzez konfrontacje z metafizyczng tajemnicg, pacjent odnajduje w niej

spokoj. Rowniez intencja Frankla nie jest konkurencja z duchownymi. Wskazuje on jedynie na

badan, ,,PSychiatria” 15 (2018) nr 1, s. 35-38

7 Por. V. E. Frankl, Bég ukryty..., dz. cyt., s. 95-97.

71 O autora nie zmierza do pochwaly subiektywizmu, a jedynie jest wyrazem pokory czlowieka wobec zagadnien
wiary. Odpowiedzig na watpliwosci cztowieka byloby tu skonfrontowanie go z danymi Objawienia, jednak tu takze
system Frankla napotyka na konieczno$¢ wprowadzenia wspdtpracy duszpasterskiej V. E. Frankl, Wola sensu...,
dz. cyt., s. 124.

732 Por. V. E. Frankl, Bég ukryty..., dz. cyt., s. 95.

733 Por. V. E. Frankl, Lekarz i dusza..., dz. cyt., s. 245.

%4 Por. V. E. Frankl, Bég ukryty..., dz. cyt., s. 230.
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poparcie swojej perspektywy opinie dr. W. Schultego, ze nierzadko w sposéb nieunikniony
terapeuta bywa duszpasterzem. Autor zauwaza jednak, ze duchowni i terapeuci maja rozbiezne cele
- podczas gdy pierwsi chcg prowadzi¢ ludzi do zbawienia, zadaniem drugich jest jedynie
doprowadzi¢ ich do zdrowia. Wyraza tu takze ciekawg opinie, ze gdyby duchowni lepiej znali
psychologi¢, stawialiby ludziom wyzwania duszpasterskie bardziej odpowiadajace ich
mozliwosciom, a woéwczas spotkania z kierownikiem duchowym bylyby by¢é moze réwnie
skuteczng formg pomocy, jak terapia. W terapii za$ autor widzi mozliwos$¢ uleczenia negatywnych i
destrukcyjnych przejawow religijnosci jako skutku ubocznego, o ile pacjent otworzy si¢ na tego
rodzaju watek pracy.

Sama logoterapia pozostaje systemem neutralnym wobec wierzacych 1 niewierzacych
pacjentow. Religia staje si¢ w terapii watkiem bardzo waznym. Aby zachowaé jednak szersza
perspektywe, dopuszcza prace zarowno z pacjentami wierzagcymi w Boga, jak i ujeta szerzej wiarg
w sens. Tu takze widzi legitymizacje swojej perspektywy wobec teorii nie uwzgledniajacych
odniesienia do Boga™’.

Logoterapia nie moze przyja¢ perspektywy wartosciujacej, cho¢ jednoczes$nie autor
dostrzega, ze w innych nurtach psychologii, poza logoterapia, zachodzity w historii podobne
zjawiska dewaluujace wiare. Frankl podkresla, ze waznym przyczynkiem dla cato§ciowego
podejscia i nieignorowania watku religijnosci jest fakt, ze osoba jest catoscig, a sama religijnos¢
odgrywa znaczaca role dla jej egzystencji. Pacjent zreszta czgsto wprowadza temat wiary na terapig
1 ignorowanie tego nie wydaje si¢ uprawnione. Inaczej jednak, gdy temat wiary wprowadza sam
lekarz - tu autor zgadza si¢ ze srodowiskiem psychologdéw i1 wyraza opinie, iz woéwczas mogtoby to
wigzac si¢ z ryzykiem naduzywania wladzy, jaka z konieczno$ci narzuca sytuacja terapeutyczna.
Dlatego tez wedtug autora: ,,Prowadzenie cztowieka dalej niz do miejsca, w ktorym przezywa on
swoje istnienie w calej jego glebi jako odpowiedzialno$¢, nie jest ani mozliwe ani potrzebne” .

Zagadnienia odpowiedzialno$ci 1 sensu s3a kluczowe w logoterapii, ale jednocze$nie nie
sprowadzaja si¢ do sugerowania odpowiedzi na pytanie wobec czego czlowiek ma byc
odpowiedzialny, czy tez jaki jest doktadnie sens zycia. Zawsze pozostaje on sprawg w duzej mierze
indywidualng, ktéra musi by¢ skonfrontowana i zobiektywizowana z nadsensem. Przyjecie
odpowiedzialnosci 1 znalezienie unikalnego sensu w zyciu jest zatem kresem logoterapii 1 terapii

egzystencjalnej. Frankl poprzestaje na swojej syntezie, stale podkreslajac, ze dalej p6js¢ nie moze.

73 Por. V. E. Frankl, Lekarz i dusza..., dz. cyt., s. 230-233.
738 Por. V. E. Frankl, Lekarz i dusza..., dz. cyt., s. 236-238.
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Najwazniejsze dla niego jest pozostawienie otwartej bramy do wymiaru nadludzkiego i oddalenie

zagrozenia wynikajacego z redukcjonizmu obecnego w wielu nurtach terapeutycznych 7.

4.4. Spotkanie lekarza i pacjenta wedlug Jamesa Griffitha

James L. Griffith to wspolczesny psychiatra 1 autor opracowania: Religia, ktora uzdrawia.
Religia, ktora szkodzi, w ktorym we wstepie deklaruje wiare chrze$cijanskg’®. Jak przyznaje, do
napisania opracowania sktonito go kilka spostrzezen: (1) zjawisko pomijania religii w kontekscie
leczenia klinicznego; (2) sytuacja wierzacych chorych, ktérzy rzadko przedstawiaja problem
powiazany z religig jako kliniczny; (3) wptyw wiary religijnej na zaufanie do zespolu medycznego.
Problem pomijania religii wydaje si¢ autorowi zaniedbany, sam jednak zauwaza ogromny wpltyw
wiary, zarOwno pozytywny, jak i negatywny, na zycie znacznej czesci pacjentow. Griffith podkresla,
ze poruszane zagadnienie jest szczegdlnie wazne w obliczu samego procesu pomocy, sytuacji
przemocy, zagrozenia samobdjstwem, zaniedbania siebie i odmowy leczenia. W jego ujeciu lekarze
psychiatrzy mogg jednak pomagaé¢ osobom wierzacym, gdyz mogg ich wesprze¢ przynajmniej w
czescl ich specyficznych problemow.

Griffith od poczatku opracowania zglasza postulat, aby wspiera¢ korzystne dla jednostek i
ich otoczenia komponenty religii. Zwraca tez uwag¢ na mozliwo$¢ naprawy btedow religijnych
osoby cierpiacej. W jego opinii nawet niewierzacy specjalista moze w tym znaczeniu postuzy¢ si¢
wiedzg religijng 1 pomde pacjentowi, ktory oprocz swej choroby dodatkowo cierpi emocjonalnie,
gdy na przyktad wierzy, ze jego choroba jest karg od Boga albo, ze Bog jest wobec niego wrogi”™.
Griffith zauwaza nawet, ze czasem pozycja niewtajemniczonego stuchacza pozwala na lepszy
kontakt, gdyz znajac dang tradycje¢ religijng, dwie osoby rozmawiaja o waznych watkach
wybidrczo, tu za$ osoba wyjasnia lekarzowi cato$¢ swojej perspektywy. Ten postulat koresponduje
z badaniami empirycznymi pokazujagcymi wzrost skuteczno$ci terapii prowadzone] z

uwzglednieniem czynnika religijnego, niezaleznie od samej wiary terapeuty’*.

7 V. E. Frankl, Lekarz i dusza..., dz. cyt., s. 238-239. Por. R. Kowalski, Wizja cziowieka w nauczaniu ks. Aleksandra
Zienkiewicza, ,,Wroctawski Przeglad Teologiczny” 24 (2019) nr 1, s. 123-132

738 J.L. Griffith, Religia, ktéra uzdrawia. Religia, ktora szkodzi. Wskazowki dla terapeutéw i szukajgcych pomocy.,
WAM, Krakow 2013, s. 14-16.

7 Por. J.L. Griffith, Religia, ktéra uzdrawia. Religia, ktéra szkodzi..., dz. cyt., s. 22-29; 34-39; 177-178; 335- 346.

70 Por. L. R. Propst, R. Ostrom, Ph. Watkins, T. Dean, Comparative Efficacy of Religious and Nonreligious Cognitive-
behavior Therapy for the Treatment of Clinical Depression in Religious Individuals, ,,Journal of Consulting and
Clinical Psychology” 60 (1992) 1, 94-103. K. Laad, B. Spilka, Psychologia modlitwy, WAM, Krakoéw 2014, s. 145-
182.
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Wedlug Griffitha terapeuta nie powinien ocenia¢ moralnosci, moze jednak uczynié te
kwestie tematem dialogu, ktéry jest cze$cig wchodzenia w §wiat pacjenta. Jest to trudne, gdyz jego
zdaniem przez znacza cz¢s¢ XX wieku, wsrdd samych klinicystow i ich pacjentdéw, stopniowo
budowano tendencj¢ do unikania problematyki religijnej podczas wszelkiego rodzaju terapii.
Wyznawanie wiary w Boga zostalo uznane za kwesti¢ bardzo osobista 1 wrecz nie podlegajaca
zadnym ocenom, zwlaszcza pod katem zwigzku ze zdrowiem. Autor podkresla jednak, ze byt to
raczej finat ukazywania religii w sposob jednostronny i niedocenianie jej waloréw wspomagajacych
zdrowienie™'.

Co interesujgce, zdaniem autora istnieje takze mozliwo$¢ utozsamiania przez klinicyste
wierzacego pacjenta z osobg wykluczong ze wspodiczesnej kultury ze wzgledu na coraz bardziej
marginalizowane przekonania religijne. Wowczas kazdy psycholog powinien szczegdlnie mocno
podja¢ inicjatywe wspoOlpracy, aby przeciwdziata¢ stygmatyzacji spotecznej i wspomnianemu
wykluczeniu. Griftith wymienia tez, w jakie konkretne zjawiska i elementy religijno$ci moze
wstuchac si¢ klinicysta. Sg to: idiomy religijne, metafory dotyczace Boga lub duchowosci, narracje
dotyczace doswiadczenia religijnego — majace poczatek, srodek i koniec, przekonania religijne,
modlitwy oraz inne przejawy wewnetrznego dialogu religijnego, praktyki duchowe, rytualy,
wspodlnotowe zycie religijne, zobowigzania etyczne czy duchowos$¢, ktora nie pochodzi wprost od
formalnej religii. Jako wstep, autor proponuje uniwersalny teren tematow egzystencjalnych.
Podkres$la, ze spotkanie przezyte we wlasciwej, personalistycznej atmosferze otwartosci raczej
generuje niz pochlania energic emocjonalng osoby pomagajacej’”. Ta opinia znajduje
potwierdzenie w licznych analizach skuteczno$ci réznych rodzajow terapii. Wskazuja one, ze
przebieg relacji miedzy terapeuta a pacjentem ma kluczowe znaczenie dla jakosci i efektow tego
procesu’®

Griffith podkresla tez istnienie opinii na temat szkodliwosci religii 1 generowania przez nig
cierpienia. Jako, ze niemal kazdy psychiatra napotkat w swej praktyce podobne problemy, prébuje
w ten sposob usprawiedliwi¢ postawe lekarzy stronigcych od problematyki religijnej™. W calej
pracy autor wywaza jednak te perspektywe, pokazujac zalety wiary religijnej, przy czym jako
lekarz nie ma na mysli ewangelizacji, ale korzystanie z wiary, ktorg pacjent juz posiada. Wiara, w

perspektywie Griffitha, posiada warto$¢ jako zmierzajaca do uzdrowienia pacjenta. Wedtug niego

"Por. J.L. Griffith, Religia, ktéra uzdrawia. Religia, ktéra szkodzi ..., dz. cyt., s. 34-39, 97- 98.
72 Por. J. L. Griffith, Religia, ktéra uzdrawia. Religia, ktdra szkodzi..., dz. cyt., s. 106-140..
3 A. Szymanska, K. Dobrenko, L. Grzesiuk, Cechy i doswiadczenia pacjenta z przebiegu psychoterapii
oraz skutecznos¢ psychoterapii. Podejscie strukturalne, ,,Psychiatria Polska” 51 (2017) nr 4, s. 619-631.
74 1. L. Griffith, Religia, ktéra uzdrawia. Religia, ktdra szkodzi..., dz. cyt., s. 335. D. Ucinska, Levinas i Husserl:
transcendentalna intersubiektywnosé, ,,Ruch Filozoficzny” 72 (2016) nr 3, s. 53-73.
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kazda religia dostarcza map umozliwiajacych poruszanie si¢ po cierpieniach zycia, ostanianie przed
ich intensywno$cig oraz organizowanie sposoboOw radzenia sobie. Autor nie poddaje jednak
opracowaniu poszczegdlnych religii — zamiast tego zwraca uwage na wspolne mianowniki. Naleza
do nich kontakt z bostwem 1 wynikajacy z niego rozwoj wewnetrzny, czy przynalezno$¢ do grupy
religijnej, ktora spetnia rozmaite potrzeby cztowieka, w gldwnej mierze analogiczne wobec faktu
przynalezno$ci do rodziny’®.

Wobec powyzszych rozwazan nalezy jednak zaznaczy¢, ze praca Griffitha jest skierowana
przede wszystkim do lekarzy psychiatréw, zwlaszcza takich, ktoérzy osobiScie wyznaja inny
swiatopoglad niz pacjenci. Autor przedstawia pomyst na spotkanie wsrod rdznic, nieraz tak
glebokich, ze powoduja odrzucenie tresci niezgodnych z wlasnym systemem przekonan, co dzieje
si¢ zaro6wno u lekarza, jak i u pacjenta. Autor przekonuje jednak, ze zaprzestanie refleksji i dialogu
powoduje jeszcze wigksza polaryzacje, a ze swojej strony praktykuje wywiad zawierajacy tresci
religijne. W ten sposdb mozliwe jest wlaczenie do procesu zdrowienia autonomii pacjenta, w tym

jego wiary™*,

Griffith opisuje wiele przypadkéw pomocowych rozméw, zas przebieg kontaktu z pacjentem
inspiruje koncepcja Emanuela Levinasa. Pacjent, wyznawca religii, jest postrzegany przez lekarza o
odmiennej wierze jako Inny, wobec ktorego zachodzi bardziej naturalny mechanizm — dystans i
odrzucenie. Postulowana postawa lekarza przeczy jednak normalnym oczekiwaniom i zachowaniu
typowego pacjenta, gdyz poprzez uswiadomienie inno$ci mozliwe jest odwrocenie narzucajacej si¢
reakcji u lekarza, co dalej zmienia caly proces spotkania™’. Jest to wrecz zdaniem autora — na
poziomie etycznym - obowigzek kazdego cztowieka, nie tylko lekarza.

Co ciekawe, Griffith jako psychiatra zauwaza takze zwigzek swojej dziedziny z
egzystencjalizmem , zwlaszcza w koncepcjach Martina Heideggera, Martina Bubera i wlasnie
Levinasa. Na przyktad podaje, ze udowodniono blisko$¢ potozenia w mozgu systemow
umozliwiajgcych dialog, z osrodkami odpowiedzialnymi za empati¢; za$ podstawa spotkania
opisywanego juz wczesniej przez filozofow s3a witasnie dialog i dostrojenie migdzyosobowe. Autor
podkresla w innym miejscu, ze médzg ludzki ma wbudowane miejsce na Innego z koncepcji

Levinasa poprzez fakt posiadania neuronow lustrzanych’®,

7 Por. J.L. Griffith, Religia, ktéra uzdrawia. Religia, ktéra szkodzi..., dz. cyt., s. 44.

78 Por. J.L. Griffith, Religia, ktéra uzdrawia. Religia, ktéra szkodzi ..., dz. cyt., s. 337-341.

7 J.L. Griffith, Religia, ktora uzdrawia. Religia, ktora szkodzi..., dz. cyt., s. 83; 342. D. Ucinska, Levinas i Husserl:
transcendentalna intersubiektywnosé, ,,Ruch Filozoficzny” 72 (2016) nr 3, s. 53-73.

7% J L. Griffith, Religia, ktéra uzdrawia. Religia, ktdra szkodzi..., dz. cyt., s. 77. P. Gladziejewski, Czy empatia jest
symulacjq mentalng? Dyskusja z podejsciem reprezentacyjnym ugruntowanym w koncepcji neuronow lustrzanych,
,Diamteros” 27 (2011), s. 108-129.
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Rozumienie siebie jest $cisle powigzane z etyczng odpowiedzialno$cia za Innego. Dopiero
perspektywa catosci ja i Inny odstania nieskonczonosé, podczas gdy perspektywa catosciujgca
opiera si¢ na zamknigciu. Jest ona ograniczeniem spojrzenia i rozszerzaniem egocentryzmu, ktory
prowadzi zdaniem autora takze w spoteczenstwie do wyzysku i przemocy. Inaczej jest, gdy:
»Dialog pozwala ludziom na pozostawanie w relacjach, ktore nie sg okreslone przez zaleznos¢ lub

kontrole”*

. Klinicysta ma zatem stworzy¢ warunki do dialogu, w tym takze chroni¢ inno$¢
pacjenta, zamiast go pietnowa¢™’. Griffith konkluduje: ,,Czuje sie zobowigzany do stworzenia
przestrzeni dla drugiego niezaleznie od moich przekonan czy praktyk™”'.

Interwencja terapeutyczna wobec pacjenta religijnego, jak podkresla, niesie ze sobg wazne
elementy, ktorych pominigcie, oczywiscie w wiekszosci przypadkoOw nieintencjonalne, moze
zniweczy¢ mozliwo$¢ kontaktu i naruszy¢ zaufanie. Autor podkresla, ze rodzina i pacjent moga
interpretowac dane zachowanie, rozpoznane jako chore, jako pochodzace z Bozego natchnienia. Z
kolei interpretacja lekarza, jesli zostaje nieumiej¢tnie podana, moze ponizy¢ pacjenta. Ponadto brak
swiadomosci emocjonalnego doswiadczenia drugiej osoby sprawia, ze ona moze czul Si¢
zredukowana, ograniczona lub uczyniona niewidzialng przez badawcze spojrzenie. Autor podkresla,
ze bezwzglednie nalezy podczas rozmowy monitorowaé¢ zmiany znaczenia i wladzy pomigdzy
pacjentem a lekarzem. Dlatego tez autor doradza cierpliwe wystuchanie, ktéremu towarzyszy
szczere zaciekawienie, a dopiero pozniej proponuje, aby pacjent zaufal medycznemu podejsciu i

do$wiadczeniu lekarza’?

. Plaszczyzna ludzka ponownie zatem, jak to bylo u Frankla, dominuje nad
ptaszczyzna medyczng czy psychologiczna.

Takze podstawowa wiedza dotyczaca struktury grup religijnych oraz ich zasad pozwala
zaja¢ zdaniem Griffitha wlasciwg pozycje dialogu tak, aby nie zosta¢ uznanym za zbyt odmiennego
— tu klinicysta musi okaza¢ wstepnie duzo wigkszg otwarto$¢, niz pacjent. Kontakt, ktory jest
najbardziej pomocny, autor opisuje jako na tyle bliski, by mozliwa byta rozmowa, jednoczesnie nie
az tak bliski, by stanowi¢ w odbiorze pacjenta zagrozenie dla jego przekonan. Na kazdym etapie

jest to spotkanie uwarunkowane ponownie innoscig — autor podkresla, ze ta cecha pacjenta moze

by¢ pouczajaca dla samego lekarza. W trakcie tego dialogu pacjent moze zaufaé, by odsuna¢ nieco

™ J.L. Griffith, Religia, ktéra uzdrawia. Religia, ktéra szkodzi..., dz. cyt., s. 344- 345. Interesujgcg perspektywa
wypracowang na gruncie polskim jest koncepcja ,,0jca” i ,,syna” oraz ,pana” i ,niewolnika”, ktdra opisuje
kontynuator mysli personalistycznej Jana Pawta II - Stanistaw Grygiel — por. S. Grygiel, Kimze jest cztowiek?
Wydawnictwo JEDNOSC, Kielce 1995; s. 151- 164. W jego ujeciu jednak nie tyle spotkanie, ile relacja ojcowsko-
synowska, pozwala unika¢ uzywania drugiego cztowieka.

0Jak szerzej wyjasnia autor ma to miejsce, gdy: ,,Pietno religijne ujawnia si¢ w motywowanych przeciwprzeniesieniem
impulsach do lekcewazenia, wyrazania pogardy, unikania kontaktéw z ludzmi religijnymi, kiedy ich religijnos¢
szkodzi ich wlasnemu zdrowiu lub zdrowiu innych” J.L. Griffith, Religia, ktéra uzdrawia. Religia, ktora szkodzi...,
dz. cyt., s. 345.

7' Por. J.L. Griffith, Religia, ktéra uzdrawia. Religia, ktéra szkodzi ..., dz. cyt., s. 34.

732 Por. J.L. Griffith, Religia, ktéra uzdrawia. Religia, ktéra szkodzi..., dz. cyt., s. 272-287.
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perspektywe religijng, ktora jest obronna i staé si¢ po prostu osoba, jak w innych relacjach.
Zadaniem nie jest wszak uczynienie wierzacego pacjenta przez lekarza obywatelem swiata, ale
inicjacja dialogu i przez to poprawa zdrowia pacjenta’.

Spotkanie twarzqg w twarz okazuje si¢ rozwijajace dla terapeuty. Griffith ujmuje to
nastepujaco: ,,Takie spotkania sprawiaja, ze moje cztowieczenstwo jako klinicysty jest ciagle
zywe” ™. Co wazne, indywidualna duchowo$¢, nad ktérg mozna pracowaé wedlug Griffitha w

terapii, w dalszej perspektywie poszerza mozliwosci dialogu z obu stron™

. Mozliwe jest zatem
wedtug niego zadanie pytan, ktore sa dowodem zainteresowania §wiatem pacjenta, na przyktad: (1)
Czy pacjent modli si¢ w intencji problemu i czy moze podzieli¢ si¢ stowami swojej modlitwy; (2)
Czy pacjent uznaje, ze Bog zna cel jego zycia i czy w tym kontekscie ma On jaka$ wole odno$nie
wyniku biezacej terapii; (3) Czy lekarze dziatajg zgodnie z Jego wola, czy tez wbrew tej woli; (4)
Czy w planie pacjenta na leczenie problemu, procz modlitwy i innych elementéw religijnych,
istnieje miejsce na element leczenia medycznego 1 jesli tak, jak pacjent okreslitby owo miejsce; (5)
Czy jakie$ praktyki religijne wzmacniajg obecnie pacjenta; (6) Czy jakas wspolnota religijna jest
dla pacjenta wsparciem. Griffith dodaje, ze lekarz, ktory dostroi si¢ do struktury interpretacji Swiata
przez pacjenta, odniesie prawdopodobnie sukces przy namowach na kontrakt terapeutyczny, jak i
przyjmowanie lekow. Moze zasugerowac, ze na skutek leczenia powinna poprawi¢ si¢ perspektywa
zyciowa pacjenta, takze jego zycie duchowe. Mozna to uczyni¢ na przyktad pytajac, czy pacjent
czuje, ze wraca do stanu, w jakim przed chorobg znal siebie; czy przybliza si¢ do obrazu osoby,
ktorg chciatby by¢; czy w trakcie leczenia odczuwa obecno$¢ Boga raczej z tatwoscia, czy tez z
trudem. Mozna takze zada¢ pytanie ogdlne o poprawe badZz pogorszenie waznych dla pacjenta
relacji”™.

Autor dzieli si¢ takze odwazng w swoim srodowisku opinig, ze modlitwa, jak i recytacja
Pisma Swictego moze niewiele r6zni¢ sie od metod leczenia depresji obecnych w nurcie terapii
poznawczej . Nie stanowi to wskazania do zastgpienia leczenia, jednak niektore elementy religijne
warto wykorzysta¢, by zaangazowac tez §wiat pacjenta. Niekoniecznie trzeba stosowac tu fachowy

jezyk dotyczacy znieksztatcen poznawczych albo myslenia katastroficznego™’.

73 Por. J.L. Griffith, Religia, ktéra uzdrawia. Religia, ktéra szkodzi ..., dz. cyt., s. 96-97, 335-350.

7% J.L. Griffith, Religia, kidra uzdrawia. Religia, kidra szkodzi..., dz. cyt., s. 351., o czym bedzie jeszcze mowa w
innym paragrafie — wowczas w sposob bardziej szczegétowy zostanie opisana pozadana zmiana perspektywy
pacjenta na swoja religijno$¢ i duchowos¢.

Por. J.L. Griffith, Religia, ktéra uzdrawia. Religia, ktéra szkodzi..., dz. cyt., s. 347.

736 J.L. Griffith, Religia, ktéra uzdrawia. Religia, ktéra szkodzi..., dz. cyt., s. 274-276. Jak podaje autor, jeden z
pacjentow, na skutek uwspolniania perspektywy medycznej i religijnej, opisal swoje leczenie litem, cytujac
fragment zycia Eliasza, gdy do§wiadczal on Boga w lekkim powiewie wiatru - jako utatwiajace to do§wiadczenie
Boga opisat wlasnie zazywanie litu J.L. Griffith, Religia, ktora uzdrawia. Religia, ktora szkodzi..., dz. cyt., s. 304-
305.

77 Por. I.L. Griffith, Religia, ktéra uzdrawia. Religia, ktéra szkodzi ..., dz. cyt., s. 285.
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Podsumowujac wktad tego autora, cenna wydaje si¢ by¢ perspektywa dla lekarza, aby
interweniowaé na kazdym mozliwym poziomie — ciata, psychiki i ducha, zaczynajac jednak od
poziomu spotkania. To w nim za$ znajduje si¢ poziom zwykfego cierpienia, usytuowany niejako
obok objawow, ktore Swiadczg o chorobie. Objawy widziane dopiero na tle do§wiadczenia pacjenta
— jego $wiatopogladu, wartosci, moralnego rozumowania, ktorymi pacjent si¢ dzieli, a ktorych
stuszno$¢ lekarz potwierdza — sg mozliwe do zrozumienia. Catkiem inaczej prezentujg si¢ one w
swietle znaczen, jakie pacjent im przypisuje, a to prowadzi do skutecznej interwencji — rdwniez z
uzyciem owych znaczen”™®. Na koniec warto doda¢, iz postulaty Griffitha posiadajg ugruntowanie
takze w badaniach empirycznych- analizy juz z poczatku lat 90 wskazuja, ze wykorzystanie tresci
religijnych podczas terapii, niezaleznie od osobistej wiary 1 $wiatopogladu terapeuty, pozwala na

osiaggniecie lepszych efektow procesu leczenia’™.

Podsumowanie

Podsumowujac powyzsze rozwazania w kontekScie wspOtpracy dziedzin teologii oraz
psychologii warto wzia¢ pod uwage kontekst roli osoby, ktora stosuje pomoc psychologiczng. Jest
to rola, jakiej podejmuja si¢ sami duszpasterze, badz w przypadku glebszych probleméw stawiaja
granic¢ 1 wowczas starajg si¢ wspotpracowaé lub odsyta¢ osoby potrzebujace do psychologa,
terapeuty badz psychiatry. Z drugiej strony nierzadko zdarzajg si¢ przypadki samych terapeutow —
psychologow, czy psychiatrow, ktorzy deklarujg si¢ jako niewierzacy. Juz amerykanskie badania tej
cechy z 1914 roku ukazaty, ze wsrod naukowcdw, sami psychologowie s3 jedng z rzadziej
deklarujacych wiare grup. Wowczas ten odsetek wynidst ok. 24 proc. Kolejne badania prowadzone
w roznych okresach XX wieku pokazywaly podobne tendencje zawierajace si¢ w przedziale migdzy
20 a 30 proc. Na polskim gruncie, w 2017 roku, 55 proc. naukowcow z dziedziny psychologia
opisalo siebie jako osoby wierzace, przy czym czg$¢ z nich uznata, ze jest to wiara z duzymi

watpliwosciami’®.

78 Por. J.L. Griffith, Religia, ktéra uzdrawia. Religia, ktéra szkodzi..., dz. cyt., s. 334.
7 Por. Propst L. R., Ostrom R., Watkins Ph., Dean T., Comparative Efficacy of Religious and Nonreligious
Cognitive-behavior Therapy for the Treatment of Clinical Depression in Religious Individuals, ,,Journal of
Consulting and Clinical Psychology” 60 (1992) 1, 94-103.
7% Por. A. Golgb, Wiara lub niewiara polskich naukowcéw w boga a ich poglady na relacje miedzy naukq a religiq,
Roczniki psychologiczne” 20 (2017) nr 1, s. 63-79.
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Problem konfliktu miedzy $wiatopogladem samego psychologa, czy psychiatry a jego
pacjentem moze by¢ realng przeszkoda w podjeciu relacji terapeutycznej. Wydaje si¢, ze kluczowe
jest tutaj nastawianie samego terapeuty, ktoéry powinien zawsze uszanowaé poglady swojego
pacjenta i pozwoli¢ mu by¢ sobg, bez naktadania na niego wlasnych uprzedzen. Takie podejscie
mozna nazwa¢ fenomenologicznym lub personalistycznym. Wowczas to sam pacjent staje w
centrum zainteresowania relacji terapeutycznej, ktora powinna stuzy¢ przede wszystkim zaradzeniu
jego problemom, a nie dowarto§ciowaniu samego terapeuty, czy probie narzucenia jego sposobu
ogladu $wiata.

W niniejszym rozdziale psychologowie, psychiatrzy 1 terapeuci prezentowali swoje
doswiadczenia oraz propozycje przylaczania watkow religijnych do terapii, nakreslali problematyke
podejscia do pacjenta, a takze przedstawiali watki wspdlne dla duszpasterstwa oraz
psychologicznego opisu ludzkiej egzystencji. Chociaz ich perspektywa jest odmienna od
duszpasterskiej, ich wktad jest cenny z punktu widzenia analizowanej problematyki.

Co jednak istotne, w kolejnym kroku nalezy umozliwi¢ obron¢ wspotpracy dziedzin takze
od strony teologii praktycznej. Chodzi takze o zwickszenie $wiadomosci na forum zawodow
medycznych i psychologicznych, ze zachowanie réznych form duszpasterstwa 0sob korzystajacych
z pomocy psychologicznej jest nieodzowne. Kierownictwo duchowe i inne formy dziatan
pomocowych prowadzonych przez Kosciot sg nieredukowalne do innych form pomocy medycznej
czy psychologicznej. Jako, ze w ostatnim rozdziale niniejszej pracy zostang zaprezentowane
podobne refleksje, jednak tym razem beda je podejmowac osoby duchowne, dla ktérych
psychologia jest druga dziedzing po teologii, wierzacy autorzy psychologiczni zabierajg réwniez
istotny glos. A zatem podczas, gdy niniejszy rozdzial stanowi kolejne przyblizenie do
interesujagcego nas tematu wspoOtpracy dziedzin, ostatni zaprezentuje pewne rozwigzania juz
wypracowane, ktére wida¢ w polskiej praktyce duszpasterskiej w XX 1 XXI wieku. Ich zakres
pomoze zar6wno ocenié, ktore koncepcje psychologiczne, lub ich wybrane elementy, nalezy bez
obaw wilacza¢ do duszpasterstwa a takze wskaze ewentualne obszary, w ktorych brakuje
teologicznego, duszpasterskiego opracowania. Wowczas by¢ moze raz jeszcze poOwyzsze

wypowiedzi psychologdéw, psychiatrow i terapeutow naswietlg obszar, ktory pozostaje do pracy.
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Rozdziat 5. Zastosowanie teorii psychologicznych

w duszpasterstwie wedtug polskich autorow

Niniejszy rozdzial, jako ostatni w pracy, w sposob szczegélny zadaje pytanie o ksztalt
duszpasterstwa, ktore zawiera treSci psychologiczne lub do nich odsyla, sugerujac wiernym
zatroszczenie si¢ nie tylko o zdrowie duchowe, lecz réwniez psychiczne. W poprzednich
rozdziatach ukazanie, Zze teologia zawsze w pewien sposob zajmowata si¢ rowniez psychologia, a
takze wskazanie argumentow, wedle ktorych w zyciu oséb wierzacych psycholog nie powinien
dziata¢ samodzielnie- bez wsparcia innych dziedzin mdéwiacych o czlowieku, doprowadzil do
nakres$lenia kontekstu, w ktorym istnieje w duszpasterstwie potrzeba dialogu z psychologig. Istnieje
takze w tym kontekscie w teologii wyrazna potrzeba wypracowania bardziej uniwersalnego
spojrzenia na kwesti¢ obecnosci psychologii w zyciu wspdiczesnego cziowieka. Jak zostato to
ukazane, duszpasterstwo w XX 1 XXI w. oscylowato pomigdzy nieufno$cia i nadmierng fascynacja
wobec psychologii, totez problem wcigz jawi si¢ jako nierozwigzany. Dany temat, w jednym
srodowisku juz oczywisty, w innym zndw bedzie odczytywany jako kontrowersyjny. Prezentowane
ponizej koncepcje maja za zadanie wskaza¢, w jakich obszarach konkretnie duszpasterska
wspotpraca teologii z psychologig juz funkcjonuje.

W niniejszym rozdziale zostang zatem ukazane przyklady publikacji oraz rekolekcji
faczacych teologi¢ z psychologia, ktorych dokonali wspoiczesni, polscy autorzy. Ich oddziatywanie
jest obecne w Polsce u schylku XX i w XXI w. W wigkszo$ci sg to osoby duchowne, ktore
uwzgledniaja koncepcje psychologiczne w pracy duszpasterskiej lub dokonujg pewnej teoretyczne;j
syntezy w ramach refleksji naukowej. W ich pracy wazne beda watki, ktore pojawiaty si¢ juz w
historycznych koncepcjach, lecz za pewne obecne beda takze odniesienia do nowych koncepcji.
Wybrani autorzy to Karol Meissner, Jozef Makselon, Marek Dziewiecki, Jozef Augustyn, Andrze;j
Jastrzebski 1 Krzysztof Grzywocz. Pojawi si¢ rowniez podejsScie zaproponowane przez matzenstwo
terapeutéw chrzescijanskich, ktorzy opracowali duzy zakres materialu psychologicznego, wtaczajac
go w perspektywe chrzescijanska — Moniki i Marcina Gajdéw. Rozdziat niniejszy ma za zadanie
wyloni¢ zar6wno watki psychologiczne, jak i kierunki czy koncepcje w psychologii, ktore okazuja
si¢ zdaniem autorow najbardziej pomocne. To pokaze specyficzny, polski kontekst dialogu obu
dziedzin. W wypowiedziach autoréw znajda si¢ takze watki teologiczne, ktore w sposob szczegdlny

korespondujg z twierdzeniami psychologii, co nie pozostaje bez wplywu na duszpasterskg wartos$¢
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ich potaczenia. Jednocze$nie wazne beda uwagi odnosnie watkow teologicznych, ktore sa wlasciwe
wylacznie dla chrzescijanskiej perspektywy i w psychologii nieobecne. Wydaje si¢, ze wobec
zadania wspoOtpracy teologa z psychologiem, szczegdlnym zadaniem teologa jest zaakcentowanie
takze tych tresci.

Warunkiem omowienia w pracy poszczegolnych teorii byly minimum dwie publikacje
autoréw, ktore sa dzi§ powszechnie dostepne w Polsce. Zdecydowana wigkszo$¢ autorow posiada
takze podwojne wyksztatcenie — teologiczne i psychologiczne, co sprawia, ze ich metody laczenia

dziedzin stajg si¢ wiarygodne w srodowisku koscielnym i psychologicznym.

5.1. Elementy teorii psychodynamicznej w duszpasterstwie. Ujecie Karola
Meissnera

Karol Meissner jako duszpasterz i seksuolog zajmuje si¢ zagadnieniami piciowosci oraz
konfliktéw psychicznych, czerpiac wyraznie z teorii psychodynamicznych. Autor wymienia
podstawowe prawdy chrzescijanstwa, uzasadniajac obszar swojej refleksji opisanej w dziele
Konflikty psychiczne. B6g mituje 1 zbawia, czlowiek z kolei powotlany jest do mitosci Boga oraz
bliznich. Pojawia si¢ stwierdzenie, ze mito$¢ do innych ludzi stanowi swoiste kryterium mitosci do
Boga. Dalej autor uzasadnia miejsce porzadku psychologii w tych podstawowych, teologicznych
kontekstach i wyjasnia, ze konflikty psychiczne wptywaja na zmian¢ mozliwosci poznania tych
podstawowych prawd 1 utrudniajg zycie wedtug nich.

Wedlug autora, konflikt wewnetrzny moze przebiega¢ pomiedzy popedami, potrzebami
spotecznymi, $wiadomos$cig religijna, dzialaniem umystowym wraz z sumieniem i1 zdolno$cig

wyboru’™'

. Autor, jak si¢ zdaje, dokonuje swojej syntezy juz na poziomie ludzkiego wnetrza, ale
takze poszerza pojecie ja idealnego, zaczerpnigte z psychologii, o ideat chrzescijanski, spor
nazywajac nie tyle psychologicznym, ile egzystencjalnym, toczonym pomiedzy pragnieniem bycia
okreslonego rodzaju czlowiekiem a codziennym dos$wiadczeniem osoby. Autor uzasadnia, ze
wynikiem konfliktu jest autoagresja badz agresja rzutowana na otoczenie w postaci wymagan,
drobiazgowosci czy bezkompromisowosci. Jego perspektywa poparta jest takze uzasadnieniem $w.
Pawtla o dwoch prawach, z ktorych cztowiek nie czyni tego, co chce, ale to, czego nie chce (Rz 7,

18-24), a takze Ksiegi Madrosci, ostrzegajacej przed konsekwencjami zycia w prawdzie nawet w

postaci zbrodni (Mdr 2, 12)7*. Nastepnie autor przedstawia kilka sytuacji, ktore obrazujg dynamike

8 Por. K. Meissner, Konflikty psychiczne. Inicjatywa Wydawnicza ,,Jerozolima”, Poznan 2001, s. 12.

782 Por. M. Kowalski, Problem sprawiedliwosci Bozej w $wiatle Listu do Rzymian, ,,Verbum Vitae” 26 (2014), s. 95-126.

Por. M. Krawczyk, Hipoteza zaleznosci hipertekstualnej Listu do Rzymian od Ksiegi Mgdrosci, WN UKSW, Warszawa
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rozwoju psychiki od dziecinstwa do dorostosci, w wyniku ktorej powstaja konflikty psychiczne.
Wymienia watki subiektywnosci rodzica 1 dziecka, ktore w dalszym rozwoju tego drugiego
sprowadzaja si¢ do postawy wobec $wiata. Konflikty, jakie migdzy innymi wymienia autor, to
przekonania starszego dziecka o mniejszej do niego milosci rodzicow niz wobec mtodszego
rodzenstwa. To sytuacja rozpieszczonego dziecka, ktére nie ma okazji sprawdzi¢ swoich
mozliwosci, co hamuje jego rozwoj, za§ w dorostosci prowadzi do braku odpowiedniego ideatlu
powigzanego z odpowiedzialnoscia, wobec czego osoba taka popada w grzech, ktory tatwo jest jej

uzasadni¢’®

. Wspotczesne badania potwierdzaja taka tendencje, zwlaszcza wsrod mtodych osob, co
jest symptomem zauwazalnego procesu przejscia od obiektywizmu do relatywizmu moralnego.
Wskazuje si¢, ze wartosci moralne coraz stabiej oddzialujg na ksztaltowanie dzieci i mtodziezy, a w
ich miejsce pojawiaja si¢ tendencje zwigzane z stawianiem sobie indywidualnych celéw oraz
dazeniem do spetnienia wiasnych (moich) marzen i planow’*.

Innym przyktadem sg kompleksy dotyczace wygladu zewnetrznego, ktéremu przyznaje si¢
zbyt duze znaczenie. Wpisujg si¢ tutaj réwniez trudnosci w uzyskaniu odpowiedniej wiedzy
dotyczacej pochodzenia zycia, seksualno$ci. Zdaniem autora, jest to teren pierwszych klamstw
rodzicow, ktdrzy powinni pomdc dziecku na tym etapie rozwoju. Co wigcej, Meissner zauwaza, ze
negatywne podejscie do przezywania popedu seksualnego, bedacego glebokim dynamizmem
egzystencjalnym kazdego czlowieka, musi wywiera¢ zty wplyw na formacj¢ psychoseksualna, a to
kolei oddziatuje na catg postawe zyciowa. Takze w tym konteks$cie moze si¢ odby¢ niewlasciwie
uzasadniony wybor celibatu. Autor wraca raz jeszcze do tematu popedu, uzasadniajac, ze lek przed
sfera popedow czy uczué ogranicza swiadome wybory czlowieka, bedace podstawa moralnosci.
Sttumienie rodzi jego zdaniem z jednej strony brak wysitku formacji w zakresie seksualnosci, w
przypadku trudno$ci za$ osoba jest sklonna zarzuci¢ spowiedz oraz zycie religijne w ogodle. Z
drugiej strony, negacja seksualnosci jest jednocze$nie negacja waznego dynamizmu
egzystencjalnego, co prowadzi nawet do rozpaczy. Autor przekonuje, ze doprowadzenie czlowieka
do nieuporzadkowania seksualnego jest rownoznaczne z obrzydzeniem mu religii. Dlatego
wychowanie cztowieka w konflikcie seksualnym staje si¢ czesta przyczynag zlaicyzowanego
zycia™®,

W dalszej czesci pracy, weiaz zgodnie z prawidtami teorii psychodynamicznej, Meissner
opisuje projekcje negatywnych uczu¢ cztowieka na Boga, co wptywa na osobisty obraz Boga. Autor
zwraca uwage na antropomorfizmy, ktore Bog dopuszcza w Pismie Swictym, jednak nie pozwala

czyni¢ rzezb. Autor wskazuje w tym kontekscie na zmienny obraz Boga, uzaleznione od rozwoju i

2020, s. 208-212
783 Por. K. Meissner, Konflikty psychiczne..., dz. cyt., s. 13-19.
784 Por. J. Marianski, Permisywizm i relatywizm moralny mfodziezy maturalnej, ,,Annales Universitatis Mariae Curie
Sktodowska” 35 (2010), s. 97 119. Por. M. Wozniczka, czy pluralizm prowadzi do relatywizmu moralnego? Aksjologia
w edukacyji filozoficznej, ,,Prace Naukowe Akademii Jana Diugosza w Czgstochowie” 10 (2013), s. 83-97.
785 Por. K. Meissner, Konflikty psychiczne..., dz. cyt., s. 20-35.
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znajdujace si¢ pod wplywem omawianych konfliktow. Obraz Boga odpowiedzialnego za
przezywanie trudnych emocji lub widzianego wytacznie w kontekscie karzacego sedziego, ostabia
wiarg. Drugi aspekt jest szczeg6lnie zauwazalny w przypadku korzystania z sakramentu pokuty i
pojednania; jesli penitent nie potrafi dostrzec w Stworcy lekarza duszy i1 przystepuje do spowiedzi
peten leku. Wéwcezas penitent, na skutek osobistych przezyé, moze takze przezywaé pokute w
kontekscie autoagresji. Oczywiscie istotng role w prawidlowym postrzeganiu samego Boga i
budowaniu Jego obrazu zgodnego z prawda odgrywa osoba spowiednika, ktéry nie powinien
wzmacnia¢ omawianych konfliktow. Opinie analizowanego autora potwierdzaja takze badania
empiryczne, ktore wskazuja na silny zwigzek relacji z obiektem, czyli w nomenklaturze
psychodynamicznej pierwszymi osobami jakie poznaje dziecko (najczesciej jest to matka 1 ojciec) a
obrazem Boga. W zaleznosci od rodzaju kultury wyniki wskazuja na rézne tendencje. W kulturach
paternalistycznych obraz Boga silnie odpowiada wczesnym relacjom dziecka do wlasnego ojca, a w
spotecznos$ciach, gdzie kobiety nie sa dyskryminowane, istotny wptyw odgrywa odniesienie do
matki’®,

Przezywanie konfliktow rzutuje takze na relacje, stawanie si¢ ci¢zarem dla innych i
niemozno$¢ pomocy im. Problemy rodzinne s3 podstawa przenoszenia wiasnych trudnosci na
kontekst wspdlnotowy. Réwniez praktyki pozbawione glebi duchowej i rytualizm sg powigzane z
konfliktami, ktore uderzaja w wigzi 1 szersze relacje spoteczne. Autor zaleca, aby kazdy cztowiek
badat swoje zycie uczuciowe w kontekS$cie postaw, zwlaszcza oddzielajacych od innych,
agresywnych. Doradza refleksj¢ na temat wlasnego zyciorysu, uswiadomienia konfliktow, a takze
korzystanie ze spowiedzi z jednoczesng zgoda na witasng niedoskonatos¢. Propozycja wyjscia to z
jednej strony przyjecie odkupienia, z drugiej za§ uswiadomienie sobie uczué, dzigki ktoremu

cztowiek przestaje by¢ bezradny’’

. W kwestii pogodzenia kondycji cztowieka w doczesnosci oraz
ideatow chrzescijanskich, majacych takze odniesienie eschatologiczne, autor wyjasnia: ,,Moja
doskonatos¢ ma si¢ ksztaltowa¢ w czasie, stopniowo. Totez sakrament pokuty jest sakramentem
drogi, nieustannym spotykaniem si¢ z Chrystusem (...)""®.

Wymagania chrze$cijanstwa, ktore moga powodowac konflikty psychiczne, nalezg do nauki
o wiezi cztowieka z Chrystusem, bez ktérego podobne wymagania nie moglyby by¢ postawione.
Takze: ,.Ludzie potrzebujg naszego czlowieczenstwa, potrzebujg naszego serca i zyczliwo$ci”’®.

Perspektywe, ktora kresli autor, mozna uzna¢ za interesujace wlaczenie watkéw psychologicznych,

786 Por. K. Meissner, Konflikty psychiczne..., dz. cyt., s. 26-30. Por. D. Buksik, Dariusz. (2007). Sakrament przebaczenia
i pojednania: rola spowiednika i penitenta na drodze ku dojrzalosci religijnej i osobowosciowej, ,,Seminare.
Poszukiwania naukowe” 24 (2007) nr 1, s. 49 67. Por. A. Molenda, Obraz Boga z perspektywy psychoanalitycznej teorii
relacji z obiektem, [w:] S. Glaz (red.), Podstawowe zagadnienia psychologii religii, WAM, Krakéw 2006, s. 244-252.
Por. S. Bukalski, Zwigzek obrazu Boga z obrazem wlasnego ojca : psychologiczne uwarunkowania, ,,Colloquia
Theologica Ottoniana” (2009) nr 1, s. 57-78.
%7 Por. K. Meissner, Konflikty psychiczne..., dz. cyt., s. 32-38.
788 Por. K. Meissner, Konflikty psychiczne..., dz. cyt., s. 38.
7% Por. K. Meissner, Konflikty psychiczne..., dz. cyt., s. 39.
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zwlaszcza z zakresu psychoanalizy w proces formowania duchowego. Chociaz to podejscie zostato
wytozone w niniejszej pracy skrotowo, nie omija zadnych trudnych watkow formacji 1 korzysta z
psychologii w takiej mierze, w jakiej odpowiada ona sytuacjom rdéznych stanéw i powotan w
Kosciele. W tym kontekscie wida¢ wyraznie pozytek ze wspolpracy obu dziedzin, nawet w zakresie
tak kontrowersyjnej koncepcji, jaka jest najbardziej krytykowana w XX w. w Kosciele
psychoanaliza. W ten sposob widaé, ze w praktycznym zastosowaniu moze by¢ ona uzyteczna dla
duszpasterstwa, jednak nie moze zredukowac¢ samej dziatalno$ci pastoralnej jedynie do technik czy
zatozen psychologicznych. Priorytetem pozostaja podstawowe prawdy wiary, zwlaszcza o istnieniu
Boga i Jego odniesieniu do ludzko$ci, a same koncepcje psychoanalityczne moga shuzy¢ jedynie
jako elementy drogi do lepszego poznania Stworcy’™.

Inna publikacja Meissnera ukazuje problematyke pici i seksualno$ci. Autor umieszcza
problem w kontek$cie rodzinnych wiezi, zrédlowych roéznic migdzy matka a ojcem, a takze
zréznicowanym plciowo rodzenstwem. Autor zwraca uwage na nieSwiadome mechanizmy, ktére
odpowiadajg za tworzenie przez rodzicOw wigzi nazbyt partnerskich z dzie¢mi, co jest szczegolnie
destrukcyjne, gdy takie relacje tworzone s3 w alternatywie do wigzi ze wspodtmatzonkiem.
Wymagania malzenstwa, a takze kontekst pozycia seksualnego, prostuja tu relacje, ktore z punktu
widzenia psychologii takze sg toksyczne. Autor wyklada tu takze etyke seksualng, kwestig
wstrzemigzliwosci, wierno$ci bedacej wyrazem wiezi'’.

Autor uzasadnia, ze seksualno$¢ powinna: ,(...) by¢ zewnetrznym znakiem tego
wszystkiego, czym jest rzeczywisto$¢ seksualna: postawy rodzicielskiej, szacunku, wylacznej
mitosci, oddania™””. Leki na tle ptciowosci takze sg waznym obszarem rozwazan autora. Wyjasnia
on, ze rodzac si¢, dziecko nie rozumie wielu sprzecznosci osadzonych w ramach kobiecego oraz
meskiego $wiata, gdzie dopiero stopniowo zachodzi proces identyfikacji z wlasna plcig oraz jej
akceptacji. Obecnos$¢ rodzica tej samej ptci ma bardzo duze znaczenie, takze odnoszenie si¢ matki
do ojca jako mezczyzny czy ojca do matki jako kobiety, wptywa na dzieci, ich poczucie stabilnosci
relacji oraz wolnosci do wlasnych zwigzkéw badz poczucia zdrady rodzica plci przeciwnej’”.
Zaréwno lgkliwe milczenie, jak 1 mowienie nazbyt odwazne, uwlaczajace wilasciwej hierarchii
warto$ci zwigzanej z seksualno$cig, pozostawia $lady w psychice. Autor zwraca tez uwage, ze
rozmaite nieprawidtowosci moga odzwierciedli¢ si¢ w postaci uzaleznienia od czynnosci

seksualnych’,

70 Por. KKK 51 53. M. Sktadanowski, Bdg i cztowiek w teologii zorientowanej dialogicznie, ,,Poznanskie Studia
Teologiczne” 27 (2013) nr 1, 2013, s. 149-165.
! Por. K. Meissner, Wiara i pte¢. Wydawnictwo Polskiej Prowincji Dominikanéw W drodze i Inicjatywa Wydawnicza
,,Jerozolima”, Poznan 2003, s. 22-27.
72 Por. K, Meissner, Wiara i pteé..., dz. cyt., s. 27.
77 Por. K. Meissner, Wiara i pteé..., dz. cyt., s. 30-34.
774 Por. K. Meissner, Wiara i pleé..., dz. cyt., s. 40-42. Por. D. Zdrada, Seksoholizm. Perwersja i mitosé, Difin, Warszawa
2017, s. 73-103.
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Innym watkiem wartym uwagi jest sposob, w jaki ksztattuja si¢ w rodzinie role naktadajace
si¢ na siebie, jak malzenskie 1 rodzicielskie. S one powigzane takze z przygotowaniem dzieci do
zaje¢cia wlasciwego miejsca w spoteczenstwie. Autor zwraca uwage, ze ideaty kobiecosci 1 meskosci
mogg zawiera¢ badz nie zawiera¢ odniesien do roli wychowawczej. W odniesieniu do me¢zczyzn
widoczne jest zjawisko postrzegania ideatu jako zwigzanego gtownie ze sfera zwigzku, co zdaniem
autora okalecza role meskosci poprzez przeciwstawienie jej roli rodzicielskiej’”. Autor porusza
takze psychologiczne zagadnienie wiary i obrazuje m.in. zjawisko autorytetu ludzkiego, ktéry musi
przej$¢ w Boski autorytet, jesli wiara dojrzalego cztowieka ma by¢ zakorzeniona. Wiara zasadza si¢
na zdolnosci zawierzenia drugiemu cztowiekowi, jednak wiara Bogu wiaze si¢ ze swiadomoscia
ryzyka catkowitych zmian w zyciu. Istotna jest takze motywacja wiary, ktora podlega rozwojowi.
Nawrocenie jest tu okreslone przez autora jako proces zarowno teologiczny, jak i psychologiczny.
Wydaje si¢, ze wspolczesnie obydwie perspektywy sa uwzgledniane w opracowaniach
teoretycznych, jak i praktyce duszpasterskiej’™.

Meissner precyzuje tez na gruncie dwoch dziedzin zagadnienie ascezy, ktéra nie jest jego
zdaniem naczelng warto$cig zycia chrzescijanskiego, ma jednak okreslone cele. Stuzy dostrzezeniu
planu Bozego dla Zycia cztowieka, a pdzniej decyzji o otwarto$ci na ten plan, az w koncu zmierza
do dziatania w kierunku jego realizacji. Asceza jest tu rozeznaniem codziennym, pytajacym o
zadania od Boga, wobec ktorych nalezy pozosta¢ otwartym. Wymagania chwili sg nazwane przez
autora bardzo trudng ascezg, ktéra doprowadza do zmiany wyobrazen, a takze wymaga
konsekwencji. Istnieje tu takze niebezpieczenstwo nerwic, dziwacznosci, ktorym zdaniem autora
przeciwdziata wlasciwa rownowaga duchowa, ktéra zapewnia modlitwa, rozumiana jako czuwanie,
mozliwe takze bez stéw, czytanie Stowa Bozego a takze wlasciwie pojeta skrucha, dystans do

uczud, takze z uzyciem poczucia humoru’”’.

5.2. Watki psychologiczno - formacyjne oraz tanatopsychologia Jozefa
Makselona

Jozef Makselon, jako kolejny autor i profesor, zajmuje si¢ zagadnieniami $mierci, umierania,
cierpienia i starosci. Rowniez w swoich pracach porusza watki rozwoju czlowieka oraz formacji,
zwlaszcza w konteksScie sytuacji granicznych. Swoje rozwazania prowadzi w paradygmacie

naukowym, analizujac zarO6wno istniejace juz teorie naukowe z obszaru pogranicza psychologii i

75 Por. K. Meissner, Wiara i pteé..., dz. cyt., s. 115-117.
776 Por. K, Chatas, A. Maj, Wychowanie do poglgbiania wiary — aspekty teologiczne, ,,Roczniki Pedagogiczne” 4 (2012)
nr 4, s. 67-90. K. Meissner, Wiara i plec..., dz. cyt., s. 133-140.
777 Por. K. Meissner, Wiara i pteé..., dz. cyt., s. 163-175.
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78 Autor ten przybliza na przyktad kwestie

duchowosci, jak 1 prowadzac badania w tym zakresie
celow, norm grupowych oraz wystepowania konformizmu grupowego. Struktura grupy jest
konieczna, aby grupa dziatata, totez ustala si¢ niejako naturalnie; dzieli si¢ jednak takze na formalng
oraz nieformalng. Istnieje ponadto zjawisko grup odniesienia, ktdre speilniaja dwie funkcje:
normatywng, istotng dla spoteczenstwa wobec zjawiska ambiwalencji w danej grupie, o ile nie
mialaby ona wzoru post¢gpowania, a takze pordwnawczg - jednostka uzaleznia swoje uczucia od
swojej oceny postawy grupy wzgledem niej””.

Kolejng kwestia przedstawiang przez Makselona jest kierowanie grupa. Tu takze
podstawowe prawa psychologiczne autor naktada na specyfike grup religijnych. Istotne sg zar6wno
etapy wstgpienia, jak 1 odrdznienie osobistej oraz pozaosobistej] motywacji uczestniczenia we
wspolnocie. Wazny jest tez problem rdéznic pomiedzy grupa religijng a sekta, ilustruje roéznice
funkcjonowania oraz demaskuje mechanizmy niebezpieczne takie jak manipulowanie aktywnoscia,
nacisk, straszenie czy przebudowa $wiadomosci adepta™. Innym zagadnieniem jest kwestia religii,
jako naturalnego instynktu cztowieka. Rozwazania Makselona skupiajg si¢ tu na niektorych
watkach genezy religii, w tym dyskusji, czy pochodzi ona z lgku, innych potrzeb np. wartosci i
sensu, doswiadczenia wlasnej ograniczono$ci. Mozliwa jest postawa unikania badz akceptacji sfery
religijnej; tu autor postuguje si¢ takze okresleniem nerwicy noogennej zaczerpnigtej z mysli Victora
Frankla. Nastgpnie omawia typy religijnosci: zewnegtrzng oraz wewngtrzng, w obrgbie ktorej
mozliwe sg dalsze rozrdznienia. Taki kierunek rozwazan odpowiada koncepcji Gordona Allporta,
ktéry w ramach badan psychologicznych wyrdznit religijno$¢ realizowang na zewnatrz zwigzang z
postawami religijnymi w danej wspolnocie oraz przezywang indywidualnie — dotyczaca osobistej
relacji z Bogiem i poglebionej duchowo. Drugi wariant jest wyzszym stadium rozwoju tej cechy ™.
Makselon wigze takze religijno$¢ z zagadnieniem samoaktualizacji, charakterystycznym dla
psychologii humanistycznej, co ma wyrazny zwigzek z budowaniem wilasnej tozsamosci’™. W
dalszej koniecznos$ci podejmuje takze nietatwy problem typologii charakterow oraz jej wplywu na

przezywanie religijnosci. Przechodzi w koncu do doswiadczen religijnych, dzielgc je na codzienne

oraz mistyczne’.

78 Por. J. Makselon, Rozwdj postaw wobec Smierci [w:] J. Makselon [red.], Studia z psychologii rozwoju, Krakéw: WN
PAT 2002, s. 115 127; J. Makselon, Glowne waqtki badan tanatopsychologicznych [w:] Makselon J. [red.], Cztowiek
wobec $mierci. Aspekty psychologiczno pastoralne, Krakéw: Wydawnictwo Naukowe PAT 2005, s. 49 60; J.
Makselon, Paradoks smierci analiza psychologiczna [w:] Communio. Migdzynarodowy Przeglad Teologiczny, 3 (179)
XXXII:2012 2012, s. 23-34.
7 Por. J. Makselon, Jednostka w grupie. W: Psychologia dla teologéw, red. J. Makselon, Wydawnictwo Naukowe
Papieskiej Akademii Teologicznej w Krakowie, Krakow 1995, s. 233-240.
78 Por. J. Makselon, Jednostka w grupie..., dz. cyt., s. 240-254.
781 Por. S. Tokarski, Dojrzatosé religijna. W: Podstawowe zagadnienia psychologii religii, red. S. Glaz, WAM, Krakow
20006, s. 147 178.
782 Por. J. Makselon, Czlowiek jako istota religijna. W: Psychologia dla teologow. red. J. Makselon, Wydawnictwo
Naukowe Papieskiej Akademii Teologicznej w Krakowie, Krakow 1995, s. 255 268.
8 Por. J. Makselon, Czlowiek jako istota religijna..., dz. cyt., s. 271 281.
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Jeszcze innym problemem jest dynamika religijnosci, czyli jej rozwdj w biegu zycia, co
przypomina problematyke psychologii systemowej. Autor zwraca m.in. uwage na role emocji w
mtodym wieku, a takze przezywanie religijnosci w kontekscie grupy rowiesniczej. Juz mtody wiek
szkolny umozliwia dziecku dostrzezenie w wierze w Boga aspektu transcendencji, wiek $redni za$,
bedac wiekiem sprzecznos$ci 1 niepokoju, niesie ze sobg niebezpieczenstwo odrzucenia, ale 1 szans¢
glebszej internalizacji obrazu Boga. Okres mtodzienczy prezentuje si¢ jako idealistyczny. Dorostos$¢
jest wiekiem najmniej intensywnym pod wzgledem religijnym, jednak kryzys wieku $redniego daje
szans¢ oparcia si¢ na Bogu. Kontekstem starosci staje si¢ problem zaufania Bogu w obliczu
$mierci™. Autor przedstawia takze przyczyny, przejawy i rodzaje kryzysow religijnych, prezentujac
takze uzyteczne sposoby pomocy. Nalezg do nich osobista modlitwa, ale takze obecnos¢ drugiego
cztowieka, uwazne stuchanie 1 empatia przypominajaca o zasadach kontaktu pomocnego w teorii
Rogersa. Nawrdcenie religijne, jako przedostatni z analizowanych watkow, moze mie¢ podloze
zaréwno intelektualne, jak i emocjonalne, a nawet mistyczne. Moze mie¢ ono przebieg nagly lub
stopniowy. Jego skutkami moga by¢ wrazenie szybkiego dojrzewania, integracji Jazni, co jest
nawigzaniem do Junga, zmiana zycia, jak rowniez poddanie si¢ Bogu. Powinnoscig jest jednak
podtrzymywanie efektow nawrdcenia; religijne akty musza by¢ przezywane jednostkowo, jak i
wspolnotowo. Kolejne analizowane przez Makselona zagadnienie to modlitwa. Jest ona
usystematyzowana wedtug klasycznego teologicznego podziatu na modlitwe prosby, dzigkczynng i
uwielbieniowa. Istotny wplyw na jej przebieg i jako$¢ moga mie¢ takze uwarunkowania
cywilizacyjno-psychologiczne. Wsréd nich autor wymienia: (a) powierzchowno$¢ zycia; (b)
racjonalizm i1 empiryzm; (c) nieuftno$¢ do historii i tradycji; (d) brak odniesienia modlitwy do zycia
codziennego; (€) prymitywne wyobrazenia religijne’.

Praca Makselona zawiera badania psychologiczne z typowa dla nich metodologia
zawierajacg pomiary empiryczne. Autor wyjasnia réznic¢ pomiedzy strachem a lgkiem, z ktoérych
pierwszy posiada swoj przedmiot, podczas gdy drugi wiaze si¢ z reakcja wewnetrzng, nierzadko
patologiczng. Lek przed $miercig przezywany jest jedynie przez czlowieka, wigzany jest takze z
aspektem duchowosci ludzkiej. Zwierzeta nie bedac Swiadome $mierci, nie do§wiadczajg lgku przed
nig. Legk nalezy zatem do zagadnien egzystencjalnych, gdyz czlowiek postrzega $mier¢ jako
tajemnice oraz zagrozenie cywilizacyjne, wobec faktu zbrojen dokonywanych przez konkurujace ze
soba narody”®.

Makselon podaje, ze wobec $mierci czlowiek staje si¢ szczegdlnie zainteresowany
zagadnieniem dobra i zla, a takze godno$ci ludzkiej. Innym zjawiskiem jest tez do§wiadczanie

pewnych zludzen w obliczu §mierci. Autor zauwaza, ze w spoteczenstwie zanika doswiadczenie

78 Por. J. Makselon, Dynamika religijnosci. W: Psychologia dla teologéw, Red. J. Makselon, Wydawnictwo Naukowe
Papieskiej Akademii Teologicznej w Krakowie, Krakow 1995, s. 283-296.
78 Por. J. Makselon, Dynamika religijnosci..., dz. cyt., s. 296-313.
78 Por. J. Makselon, Struktura wartosci a postawa wobec $mierci. Studium z tanatopsychologii. Redakcja Wydawnictw
Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, Lublin 1983, s. 48-50.
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relacji migdzypokoleniowych. Mlode osoby, zajete zdobywaniem $wiata, w niewielkim stopniu
zaangazowane sa w komunikacje z osobami starszymi, ktore z kolei pragng zachowac to, co
osiggnety. Brak komunikacji, a nawet konflikt, prowadza do samotnosci 0sob w podesztym wieku.
Autor przechodzi w tym miejscu do analizy teorii Freuda dotyczacej leku przed $miercig. Dla
tworcy psychoanalizy eros i tanatos, czyli popedy odpowiednio zycia i $mierci, odpowiadaja za
liczne zjawiska w biegu ludzkiego Zycia. Przykladem moze by¢ ambiwalentny stosunek wobec
drugiego cztowieka. Lek wobec $mierci jest zjawiskiem wtérnym wobec poczucia winy, ktére z
kolei rodzi si¢ w wyniku konfliktu miedzy erosem i tanatosem. Pierwowzorem lgkowych reakcji
wobec $mierci w systemie Freuda jest oddzielenie dziecka od matki. Smier¢ jawi si¢ tu jako
radykalne oddzielenie od $§wiata, ludzi oraz rzeczy. Duze znaczenie, cho¢ jak zwraca uwage
Makselon, nie catkiem jasne w $wietle cato$ci teorii, maja réwniez sytuacje edypalne i grozba
kastracji’"’. Nastepcy Freuda wyjasniajg zagadnienie bardziej klarownie. Na przyktad Klein widzi
zrédlo lgku przed $miercia wylacznie w istnieniu popgdu tanatycznego, oddziela go wigc
catkowicie od zjawisk kastracyjnych’®.

Nastepnie Makselon ilustruje typologie psychologiczne, ktore rozdzielaja postawy wobec
$mierci na rdzne sytuacje w zaleznosci od tego, kogo owa $mier¢ dotyczy. Na przyktad w latach 60.
liczni autorzy rozdzielali Igk na $mier¢ wlasna, innego, wlasny proces umierania, a takze ten sam
proces u innych ludzi. Lek przed $miercig bywa dodatkowo powigzany z obawg przed karg Boza
czy tez catlkowitym odrzuceniem. Lgk o innych dotyka tematu powigzan mig¢dzyludzkich.
Nierzadko, jak podkresla omawiany autor, $mieré bliskiej osoby pozostawia $lad na postrzeganiu
tresci zycia oraz jego sensu. Oba rodzaje $mierci sg jednak zazwyczaj powigzane i objawiajg si¢
niechecig do sytuacji przypominajacej, ze zjawisko to dotyczy kazdego cztowieka. Procz unikania
sytuacji niebezpiecznych badz zwigzanych z pogrzebem, zjawisko moze rozszerza¢ si¢ na obawe
przed utrata mozliwosci podejmowania celowych dziatan, a takze strachem przed mozliwg utratg
zdolnosci do doznawania rozkoszy, co ponownie, jak mozna zauwazy¢, wigzaloby omawiane
zjawiska z teoriami Freuda’.

Aspekt wilasnego umierania wigze si¢ z antycypacja Smierci, co pocigga za sobg takie
zjawiska, jak bezradno$¢, zaleznos¢, a takze utrata godno$ci. Czwarty rodzaj postaw objawia si¢ w
kontekscie bezradnos$ci towarzyszenia cierpieniu i umieraniu. Najczesciej ludzie przejawiaja tu
postawe unikowg. Autor ogranicza omowione zjawiska do lgku przed wlasng $miercig, Smiercig
bliskiej osoby, a takze zaniepokojenia wobec zjawiska $mierci jako zjawiska ogdlnego’. Makselon

wykonuje zgodnie z opisanym podzialem wlasne badania, wykorzystujac takie narzedzia

8 Por. M. Kli, Eros and Thanatos: a nondualistic interpretation: the dynamic of drives in personal and civilizational
development from Freud to Marcuse, ,,The Psychoanalytic Review” 105 (2018) nr 1, s. 67-89.
78 Por. J. Makselon, Struktura wartosci a postawa wobec smierci..., dz. cyt., s. 51 54. Por. J. Groth, Identyfikacja
projekcyjna—od rzeczywistosci intrapsychicznej do interpersonalnej, ,,Roczniki Psychologiczne” 14 (2011) nr 1, s. 159-
175.
78 Por. J. Biernath, Schopenhauer i Freud — cierpienie w zZyciu czlowieka, ,,Hybris” 3 (2005).
"Ppor, J. Makselon, Struktura wartosci a postawa wobec Smierci. .., dz. cyt., s. 55-58.
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psychologiczne jak ,.Zeszyt postaw wartosciujacych”, ktory wyodrgbnia 6 grup warto$ci, oraz
Llnwentarz postawy wobec $mierci”, ktéry ma pomdc w odkryciu wymiardéw 1 aspektow mozliwych
postaw wobec $mierci. Typy postaw 1 wartosci autor w skrocie prezentuje na zasadzie zestawienia
par postaw i1 poj¢¢ dla nich kluczowych: (1) typ teoretyczny - prawda; (2) typ ekonomiczny - dobra
ekonomiczne; (3) typ estetyczny - pickno; (4) typ spoteczny - altruizm; (5) typ polityczny - wtadza;
(6) typ religijny - Bog™'. Wymiary wobec $mierci w drugim kwestionariuszu obejmuja: (a)
konieczno$¢ w znaczeniu §wiadomosci nieuchronnosci zjawiska; (b) centralno$s¢ mogaca prowadzié¢
do rozwazan na temat $mierci; (c) tajemniczo$¢ rodzaca pytania i niepewnos¢; (d) wartos¢ o ile
jest widziana jako mozliwos$¢ zjednoczenia z Bogiem, badz fascynujace zjawisko zetknigcia dwoch
rzeczywistosci; takze do§wiadczenie zmuszajace do korekt postepowania, uodpornienia na zyciowe
zjawiska; (e) groza rodzaca lek, bol psychiczny; (f) tragiczno$¢ wzbudzajaca nierzadko zjawisko
rozpaczy; (g) destrukcyjno$¢ zwigzana z niszczeniem mozliwosci rozwoju, poszukiwania sensu
zycia, pozbawiajagca mobilizacji do dziatania; (h) absurdalno$¢ zwigzana z podwazaniem sensu
istnienia, tzw. Zal o Zycie i do Zycia. Badanie przeprowadzono na préobie 250 uczestnikdw, w tym
135 kobiet 1 115 me¢zczyzn pochodzacych z roéznych miast Polski, z uwzglednieniem wieku,
pochodzenia spotecznego, wyksztalcenia oraz stanu cywilnego™”.

Wsrdéd licznych interesujacych wynikow wyzej opisanych badan na potrzeby niniejszej
pracy przedstawie kilka wybranych zaleznosci. W zakresie wartosci zaobserwowano najwigksze
roznice migdzy: typem spotecznym a teoretycznym oraz ekonomicznym; typem politycznym a
teoretycznym, ekonomicznym i estetycznym; a takze typem religijnym tu rdéznice dotyczyly
wszystkich pozostalych grup. Wsrdd tych ostatnich najbardziej zroznicowane okazaty si¢ grupa
ekonomiczna, a najmniej polityczna oraz teoretyczna. Osoby religijne w najmniejszym stopniu
odczuwaja tajemniczos¢ $mierci by¢ moze z uwagi na wyjasnienia i wyobrazenia pochodzace z
tresci praktykowanej przez nie religii. Religijnos¢, co ciekawe, nie ma wplywu na postawg grozy
wobec $mierci, ktora wydaje si¢ podobna w podgrupach. Procz tego wymiaru Makselon podkresla
wplyw religijnoéci na kazdy inny aspekt $mierci’”.

Postawy wobec $mierci obcego, osoby bliskiej oraz $mierci wilasnej odstonily inne,
interesujace prawidtowosci. Smier¢ obcego wyzwala w grupach podobne odczucia, wéréd nich
najczestsze jest uczucie przemijania, najrzadsza jest rozpacz. W zakresie czestotliwosci myslenia o
$mierci ujawnila si¢ jedyna istotna réznica miedzy typem religijinym a ekonomicznym. Wsrdd
typow, z wyjatkiem typu religijnego, pojawily si¢ odpowiedzi, Zze osoby do nich nalezace nigdy nie
zastanawial temat $mierci obcych ludzi. Pytania prowokowane wobec wydarzenia tego typu to
gléwnie pytania o cel zycia oraz sposoby, aby go nie zmarnowac, przy czym u oséb religijnych

obserwuje si¢ tu rownowage, podczas gdy w typie spolecznym oraz politycznym zainteresowani sg

1 Por. J. Makselon, Struktura wartosci a postawa wobec $mierci..., dz. cyt., s. 78-82.

92 Por. J. Makselon, Struktura wartosci a postawa wobec $mierci..., dz. cyt., s. 87-97.

3 Por. J. Makselon, Struktura wartosci a postawa wobec $mierci.. ., dz. cyt., s. 103-108.
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bardziej niezmarnowaniem zycia. W zakresie stylu zycia, $§mieré obcego cztowieka najmniejszy
wplyw wywiera na estetow a najwigkszy na osoby religijne, ktore pragng poprawi¢ swoje zycie. Z
kolei, che¢ wykorzystania zycia preferujg w najwigkszym stopniu osoby z grupy ekonomicznej™”.
Smier¢ bliskiego czlowieka wywoluje uczucia smutku, bélu i rozpaczy. Nie wykryto
istotnych ro6znic migdzy grupami. Najczesciej smutek podkreslaja ekonomicy, najmniej politycy.
Rozpacz osigga najwicksze wartosci u estetow 1 teoretykow, a bdl jest z kolei najwigkszy w grupie
religijnej. Myslenie na temat wydarzenia $mierci w bliskim otoczeniu nie rdzni si¢, generalnie
wystepuje rzadko. Rodzaj pytan roéznicuje gtownie typ religijny od pozostatych grup. Takie osoby
widza wplyw $mierci bliskich na my$lenie i dziatanie, a takze podkreslaja troske o niezmarnowanie
zycia. Takze w kwestii postanowien dotyczacych dalszego zycia brak istotnych réznic. Potowa
wszystkich badanych deklaruje brak takich postanowien, przy czym najwigcej tego typu deklaracji
przejawiajg osoby reprezentowane przez typ estetyczny, a najmniej religijny. Wreszcie, wobec
$mierci wilasnej, ujawnia si¢ najwigcej uczu¢ kolejno: smutek i Iek, zal za §wiatem, nastgpnie
smutek 1 na koncu uczucie przemijania. W poszczegdlnych grupach teoretycy i ekonomicy przede
wszystkim mowig o strachu i leku; esteci oraz spoteczni mowig o zalu za $wiatem; politycy
wskazuja na niepewnos¢ przysztosci, religijni za$ na nadziej¢. Wszystkie grupy rzadko mysla na
temat wilasnej $mierci, pomimo nieistotnych statystycznie réznic odstaniaja si¢ jednak pewne
roznice: osoby religijne 1 teoretycy w tym $swietle myslg o $mierci najczesciej. Pytania stawiane pod
wplywem hipotetycznego wydarzenia roznicuja osoby religijne od innych — ci pierwsi mysla o
niezmarnowaniu zycia, teoretycy pytaja o zagadke zycia, esteci i politycy deklaruja obojetnos¢.
Teoretycy najczegsciej stawiajg pytania filozoficzne, za$§ politycy ujawniaja przewage pytan
dotyczacych praktyki nad teorig. Stosunek do zycia jest ponownie zalezny od religii: osoby religijne
mys$lac o wlasnej $mierci, pragna poprawy zycia, podczas gdy obojetnos¢ w tym wzgledzie
deklaruja teoretycy i esteci, a ch¢¢ uzywania zycia ekonomicy. Generalna analiza ujawnia, Ze
wobec réznych osob, ktore miatyby umrze¢, wzbudzane emocje ro6znig si¢ jakosciowo, niektdre
wykluczajg si¢ wzajemnie, na przyktad $mier¢ bliskiego nie wyzwala strachu 1 Ieku. Z kolei wiasna
smier¢ nie wzbudza uczucia bolu. Grupy rdznig si¢ oczywiscie w kazdym przypadku miedzy soba.
Myslenie o $mierci w trzech aspektach nie ujawnia istotnych réznic. Najwigcej pytan prowokuje
$mieré obcego cztowieka, najmniej refleksja dotyczaca $mierci wlasnej. Refleksja prowadzi
badanych w kazdym przypadku do poprawy zycia badz checi jego uzywania, jednak alternatywa
jest obojetnos¢, co Makselon przypisuje takze wiekowi osob badanych. Najwiekszy wpltyw na
zmiane postaw z nielicznymi wyjatkami obserwuje si¢ w obliczu zagadnienia $mierci wlasnej™”.
Chociaz badania J6zefa Makselona maja charakter naukowy, to opisuje wazne kwestie dla

praktycznej postugi wobec wiernych. Dotyczg one w tym wypadku gltéwnie zagadnien zwigzanych

794 Por. J. Makselon, Struktura wartosci a postawa wobec $mierci..., dz. cyt., s. 118-123.
%5 Por. J. Makselon, Struktura wartosci a postawa wobec $mierci..., dz. cyt., s. 124-137.
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cierpieniem i postawami wobec $mierci, a te doswiadczenia dotykaja kazdej osoby. Omawiany
autor postuguje si¢ w swoim opracowaniu wiedzg psychologiczng 1 dokonuje jej syntezy z
przezyciami charakterystycznymi dla duchowego wymiaru cziowieka. W ten sposdb otrzymuje
bardzo ciekawe wyniki, a tego typu analizy wciaz nie ciesza si¢ duza popularnos$cia wsrod
psychologéw, zwlaszcza w kontekscie duchowosci katolickiej. Proby badania obu obszarow czgsto
sg obarczone brakiem precyzji 1 glgbszego wgladu ze wzgledu na checi pozostawienia neutralnosci
swiatopogladowej 1 wyborze bardzo uogoélnionego modelu duchowosci, jako warto$ci

uniwersalnych, takze dla 0sob z innych kregdéw kulturowych’™®

5.3. Uzaleznienie, przemoc i kwestia cierpienia. Psychologia i duchowos¢ wobec
trudnosci zycia rodzinnego wedlug Marka Dziewieckiego

Marek Dziewiecki dotyka w swoich pracach problematyki zwigzanej z dynamika zycia
rodzinnego. Zajmuje si¢ formacja par matzenskich, zagadnieniami pedagogicznymi, w terapia
uzaleznien oraz problematyka cierpienia. W jednej z publikacji autor prezentuje nowe oraz stare
podejscie do wychowania, poddajac krytyce obie skrajnosci, a sam proponuje swoisty zloty srodek,
oparty na podej$ciu personalistycznym.

Podstawa nieudanych interwencji wychowawczych jest zdaniem Dziewieckiego naiwna
wizja czlowieka, znajdujaca si¢ u podstaw wiekszosci koncepcji pedagogicznych i
psychologicznych. Jest to jeden z dwoch mechanizmow dominujacych w XX wiecznej pedagogice,
obok teorii socjalizacji ludzi wyrostych na totalitaryzmach™’. Niewlasciwa antropologia sprowadza
si¢ do uznania, ze zagrozenia dla dziecka sg umiejscowione wzgledem niego jedynie zewngetrznie,
co jednak ogranicza przy okazji refleksje na temat wartosci, relacji czy ideatow mlodych osob.
Autor poddaje krytyce przekonania czy mity odno$nie stusznosci wychowania do samorealizacji z
wykluczeniem stresow oraz do§wiadczania porazek, w neutralnosci §wiatopogladowej prowadzace]
do zrownania wszystkich zachowan, dobrych jak i zlych. Model personalistyczny, zwigzany jest z
integralng wizja czlowieka i jedynie w pierwszej fazie zycia moze by¢ opisany jako zdominowany
przez popedy. Tajemnica osoby ludzkiej przekracza zdaniem autora wszelkie opisy cztowieka jako
zdeterminowanego czy zewnetrznie ograniczonego. Osoba jest stworzona do relacji, gdzie
rownowaga duchowa oraz dojrzale relacje sprowadzaja takze rdéwnowage psychiczng oraz

odporno$¢ psychiczng. Przekraczanie siebie dokonuje si¢ w spotkaniu, zatem jest ono wlasciwym

7% Por. B. M. Krzos, Wybrane zagadnienia wprowadzajqce w tematyke ateizmu, ,,Studia Sandomierskie. Teologia
Filozofia Historia”, 27 (2020) nr 1, s. 273-285. Por. 1. Heszen Celinska, H. Sek, Psychologia zdrowia, PWN, Warszawa
2020, s. 43-45.
7 Por. M. Dziewiecki, Kocha¢ i wymagaé. Pedagogia Ewangelii. Wydawnictwo eSPe, Krakow 2006, s. 11-15.
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kontekstem opisu ludzkiej natury. Zagadnienie sluzby Bogu i drugiemu jest zatem koniecznie

wlaczone w kontekst prawidlowego wychowania cztowieka’®

. Autor zauwaza takze potrzebe
prowadzenia wszystkich dzieci i mtodziezy, a nie tylko profilaktyke i interwencje w obliczu
roznych kryzysow. Zwlaszcza wicksze dzieci sa gotowe na rozwdj, pozostajac niejako w
oczekiwaniu wiasciwej treSci, poruszanej przez dorostego. Autor podkresla, ze uczenie wlasciwej
filozofii zycia jest rOwnie wazne, jak przestrzeganie przed niebezpieczenstwami. Boza prawda
stanowi tu wedlug autora wlasciwy punkt odniesienia, uwznio$lajacy zycie wewngtrzne, z kolei

799

swiadomos$¢ mitosci Boga daje sit¢ do budowania siebie”™. Autor zaznacza takze, ze programy

wychowawcze nie spetniaja swoich zadan, jesli zostaja pozbawione kontekstu personalistycznego,
w ktorym tylko cztowiek moze formowaé drugiego cztowieka®®.

Dziewiecki zaznacza, ze tozsamos¢ wychowawcy jest kluczem do wychowania mlodego
pokolenia. Istotny jest autorytet, ktory stanowczo wskazuje cel i wartosci, ale czyni to z mitoscia,
delikatno$cig 1 umiejetnoscig dostrzezenia sytuacji w jakiej znajduje si¢ wychowanek. W ramach
szeroko rozumianego duszpasterstwa takie podejscie jest juz znane i propagowane przez Ojcéw
Kosciota, ktorzy opisywali je greckim terminem ovykatdfoong [synkatabasis], co dostownie
oznacza zmizanie Sig, zstepowanie z wyzszego poziomu 1 odzwierciedla postawe Boga, jaka

przyjmuje On wzgledem Stworzenia chcgc doprowadzi¢ je do zbawienia®”

. Wspotczesne analizy z
zakresu psychologii wychowawcze] rowniez potwierdzajg silny wplyw osoby stanowiacej juz nie
tylko autorytet, ale jakikolwiek obserwowany punkt odniesienia. W procesie modelowania,
nasladowania 1 identyfikacji mlode osoby powielaja z réznym stopniem zaangazowania
obserwowane u innych zachowania®”.

Jednak perspektywa mitosci do siebie, stanowigca cel w nurcie humanistycznej terapii, gdzie
bylaby zwigzana z akceptacja prawdy o sobie, powinna by¢ jedynie etapem do mitosci skierowane;j
ku innym osobom. Dojrzato§¢ oznacza skierowanie ku wydobywaniu dobra, co zwigzane jest z
definicja dojrzatej mitosci. Wedlug Dziewieckiego umiejetnosé ta wyzwala sie u osob, ktore znaja
swoja niedoskonatos¢. Jest to takze warunek stawiania stabilnych wymagan sobie samemu, jak i
innym osobom®”. Autor nastepnie przechodzi do wieclorakich uzasadnien systemow
wychowawczych, zwlaszcza za§ ukazuje potrzebe lektury Ewangelii, ktéra ukazuje prawde o
cztowieku dorostym, zatem takze kierunku rozwoju dziecka. Jak twierdzi: ,,(...) spontaniczna moze
by¢ jedynie samodestrukcja cztowieka™*. Autor pomigdzy licznymi poradami, zwraca jednak takze

uwage na konieczno$¢ empatii, ktéra pomaga unika¢ niektérych konfliktow, nie niszczac wigzi.

%8 Por. M. Dziewiecki, Kocha¢ i wymagaé... dz. cyt., s. 18-37.
" Por. M. Dziewiecki, Kocha¢ i wymagaé..., dz. cyt., s. 50-55.
800 Por, M. Dziewiecki, Kochaé i wymagacé..., dz. cyt., s. 69-74.
81 por, R. Hajduk, £agodnos¢ pastoralna, Homo Dei, Krakow 2018, s. 17-45.
82 por, Por. A. Wolpiuk Ochoriska, Rola nasladowania, modelowania i identyfikacji, w: M. Rewera (red). Wzory i
autorytety mlodziezy, Instytut Badan Edukacyjnych, Warszawa 2023, s. 201-212.
83 Por. M. Dziewiecki, Kocha¢ i wymagaé..., dz. cyt., s. 80-89.
84 Por. M. Dziewiecki, Kochaé i wymagaé..., dz. cyt., s. 109.
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Jednoczesnie, zagubiony czlowiek nie potrzebuje lustra, czyli wychowawcy odwzorowujacego jego
zachowanie, a wzoru, ktory pomaga wyjs¢ z klopotow™. Dojrzato$¢ duchowa definiowana jest
przez Dziewieckiego jako rozumienie siebie oraz sensu zycia — autor podaje tu kryteria: (1)
rozpoznanie Boga jako wigkszego od siebie Zrodta dobra i czerpanie od Niego; (2) uznanie egoizmu
jako formy samotnos$ci, ktora jest dla cztowieka najbardziej niszczacym stanem; (3) uznanie
roznych potrzeb czlowieka, a takze zado$¢uczynienie im; nie wystarcza tu potrzeby cielesne, ale
duchowos$¢ domaga si¢ takze ksztattowania, a zatem zawiera okre§lone potrzeby; (4) nalezy uznac
konieczno$¢ wysitku, gdyz szczescie nie jest tatwe, z kolei to, co tatwe, w dalszej perspektywie

sprowadza nieszczescie®®.

Cata praca Dziewieckiego, pomimo krytycznych uwag wzgledem
okreslonych nurtow psychologii, a takze wybijajacego si¢ na pierwszy plan watkowi filozofii,
stanowi ukazanie terenu postrzeganego jako psychologiczno-pedagogiczny, wzbogaconego
watkami Ewangelii, przez co otwiera pewna perspektywe, w ktdrej mozna moéwi¢ o wspotpracy
analizowanych w niemniejszej pracy dziedzin®"’.

Innym kierunkiem, ktorym zajat si¢ autor, jest terapia uzaleznien. W jednej ze swoich prac
Dziewiecki przedstawia program AA, uzupelniajagc go jednak o niektére wlasne uwagi czy
spostrzezenia. Autor, postugujac si¢ przypowiescig o Synu Marnotrawnym zwraca uwage, Ze jego
powr6t sprowadza podwojne swieto: dla syna i dla Ojca. Leczenie zawsze zawiera aspekt ratunku
dla samego czlowieka, ale takze konczy cierpienie bliskich oraz samego Boga postrzeganego jako
Ojca cztowieka®®. Autor spostrzega, ze sumienie ,,nie dziala wstecz”; cztowiek, na skutek rozwoju
duchowego, moze przypisywac¢ sobie wigksze winy i grzechy w przesztosci, jednak wazne jest
rozroznienie terazniejszej oraz Owczesnej ich swiadomosci. Jest to perspektywa pomocna dla tych,
ktorzy pragna zmiany swojego zycia. Dziewiecki odnosi si¢ pojecia grzechu i1 choroby, ktorych
przeciwstawianie jest jego zdaniem biedne, gdyz w obecnej chorobie tkwi aspekt przesziej
odpowiedzialnosci. Zardwno zrzucanie odpowiedzialnosci, jak i nadmierne jej branie prowadzace
do rozpaczy, jest konsekwencja btedu ktorej$ z przedstawionych skrajnosci. Autor zwraca takze
uwage, Zze osoba uzalezniona manipuluje otoczeniem, jednak takze wobec samej siebie doswiadcza
,.skokOw” przezywania i mysSlenia o samej sobie®”. WartoScig samego programu AA jest
odniesienie do perspektywy moralnej, ktoére Dziewiecki poszerza o nauke¢ Kosciota. Jednoczes$nie
prezentuje obraz Boga jako wspomagajacego proces swoja taska, chronigcego przed rozpacza, a

takze przesadng koncentracja na sobie. Autor ukazuje, ze istotg Przykazan jest dobro czlowieka, o

85 por. M. Dziewiecki, Kocha¢ i wymagaé..., dz. cyt., s. 172-178.
806 por. M. Dziewiecki, Kochaé i wymagaé..., dz. cyt., s. 207-209.
807 Warto zwrdci¢ w tym miejscu uwage, ze liczne publikacje duszpasterskie autora zawierajg szersze spojrzenie na
rodzing, jednak plaszczyzng integracji tematow jest katolicka etyka seksualna, wyrazona zarowno jako droga
przygotowania do malzenstwa, jak i pielggnowania wiezi i gotowosci na przyjecie potomstwa por. M. Dziewiecki,
Kocham, wiec... Jak komunikowac mitos¢ w matzenstwie i rodzinie? Wydawnictwo Fides, Krakow 2012
898 por. M. Dziewiecki, Droga zwyciezcow. 12 krokéw nie z tej ziemi. Edycja Swictego Pawta, Czestochowa 2016, s. 28.
89 por. M. Dziewiecki, Droga zwyciezcéw. 12 krokéw..., dz. cyt., s. 62-73.
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ktorego dba troskliwy Bog nadal przedstawiany jako Ojciec®'’

. Autor w pozostatej czgsci ksigzki
wcigz integruje kroki programu AA z refleksja teologiczna, poglebiajac rozumienie zmian oraz
rozwoju o aspekty ewangeliczne. Zasadnicza wartos$cia ksigzki jest konsekwentny optymizm
pochodzacy z Bozego wsparcia, a wynikajacy z ludzkiego zawierzenia. Opisywany kierunek
refleksji znajduje potwierdzenie w rzeczywistosci 0oso6b uzaleznionych od alkoholu i podejmujacych
leczenie samopomocowe, zwlaszcza w grupach Anonimowych Alkoholikéw. Osobiste 1
wspolnotowe doswiadczenie przez nich Boga stanowi podstawg¢ do ich rozwoju w kierunku
trzezwosci®'.

Kolejna praca Dziewieckiego Bog vs cierpienie. Dlaczego Bog nie chce zebys cierpiat?
wyjasnia blad perspektywy, jakoby do zbawienia cztowieka prowadzito jedynie cierpienie. Bog
surowy, karzacy 1 niedostepny nie jest Bogiem chrzescijanskim, jednak na drodze do prawidlowego
Jego rozumienia stoja falszywe obrazy Boga, ktore moga by¢ kreowane poprzez wychowanie lub
bolesne doswiadczenia. S one mylnie interpretowane jako zaprojektowane przez Boga. Autor
rozpoczyna nakreslenie wtasciwej, chrzescijanskiej perspektywy od podkreslenia radosci, do jakiej
Bog pragnie prowadzi¢ czlowieka juz na ziemi. Zdaniem autora, rado$¢ jest wiasciwa jedynie
istotom duchowym. Tym takze ro6zni si¢ od przyjemno$ci, ktérej z kolei aspektem jest
niebezpieczenstwo uzaleznienia. W szczgs$ciu natomiast nie istnieje zagrozenie popadnigcia w

812

natog®“. Przeznaczenie czlowieka, jak i niebezpieczenstwo btadzenia, sprowadza koniecznosé¢

wprowadzenia przez Boga Przykazan®’. W calej pracy Dziewiecki stara si¢ ukaza¢ nielatwg drogg,
ktéra jednak pomaga unikng¢ cierpien wynikajacych z konsekwencji grzechu. Autor uzasadnia
takze, ze pomimo mozliwo$ci madrego wykorzystania cierpienia i przezywania go z Chrystusem,
zadne cierpienie nie pochodzi od Boga. Dalej postuluje, ze takze sam Syn Bozy, pomimo
nieograniczonej wolno$ci 1 pelnej zgody na cierpienie prowadzace do odkupienia cztowieka, nie

szukat go samego w sobie®'*

. Wazna perspektywa jest jednak cierpienie jako cena za mito$¢ do ludzi
niedoskonatych, przy czym autor stawia granice i definiuje zjawisko przemocy, ktorej nalezy si¢
przeciwstawia¢. W trudnych relacjach cztowiek moze, z zachowaniem rozsadnej granicy i
$wiadomos$ci, ze nie on jest Zbawicielem, upodabnia¢ si¢ do Chrystusa®’. Dziewiecki dzieli

cierpienie na dwa rodzaje, ttumaczac, ze: ,,W Ksiedze Rodzaju Boég wyjasnia, Zze pierwszym

810 Por. M. Dziewiecki, Droga zwyciezcow. 12 krokéw..., dz. cyt., s. 77-90.
811 Por. M. Wnuk, Duchowy charakter Programu Dwunastu Krokéw a jako$¢ zycia Anonimowych Alkoholikéw,
,»Alkoholizm i Narkomania” 20 (2007) nr 3, s. 289-301. Por. M. Wnuk, Rola religijno$ci dla nadziei Anonimowych
Alkoholikéw, ,,Polskie Forum Psychologiczne” 13 (2008) nr 1, s. 33—49. Por. G. Wachol, Wplyw czynnikéw religijnych
na terapie uzaleznien, [w:] Wspomdc uzaleznionych od alkoholu. Refleksja psychologiczno—teologiczna, red.: J.
Dziedzic, J. Klimek, Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawla IT w Krakowie, Krakéw 2017,
5.146-172.
812 Por. M. Dziewiecki, Bég vs cierpienie. Dlaczego Bog nie chce Zebys cierpiat? Wydawnictwo RCTK, Nowy Sacz
2018, s. 15-23.
83 Por. M. Dziewiecki, BSg vs cierpienie..., dz. cyt., s. 25-28.
814 Por. M. Dziewiecki, Bdg vs cierpienie..., dz. cyt., s. 34-38. Por. E. Sienkiewicz, Mifosierdzie Boze w petni objawione
i zrealizowane w Jezusie Chrystusie, ,,Teologia w Polsce” 10 (2016) nr 2, s. 23-41.
815 Por. M. Dziewiecki, Bég vs cierpienie..., dz. cyt., s. 48-53; 60-74.
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zrédtem cierpienia jest samotnos$¢ cztowieka. Przed grzechem pierworodnym bylo to jedyne zrédto
cierpienia. Po grzechu pierwszych ludzi pojawito si¢ drugie zrodto cierpienia, a mianowicie wigzi,
ktore bolg”®'. Autor zwraca uwage na granice w miltoéci, co jest perspektywg psychologiczng,
jednak kresli je takze odnoszac si¢ do Ewangelii. Jezus, ktory zwiazat mitos¢ Boga z mitoscig do
blizniego i podkreslat aspekt moralny w kontekscie sagdu nad cztowiekiem, jednoczesnie okreslil, ze
nikt nie powinien kocha¢ zadnego cztowieka bardziej niz Boga. Wtasciwa granica definiuje mitos¢
dojrzatg oraz pozwala ja rozpoznac i ustrzec si¢ przed manipulacja. Umiejetno$¢ madrych rozstan,
rozeznawania relacji pod katem powotania malzenskiego, nalezy do dojrzatosci®'’. Jeszcze inng
przyczyna cierpien jest grzech, takze cudzy, ktory ludzie wiaza czgsto z Bogiem, brakiem Jego
interwencji, co Dziewiecki wyjasnia z teologicznej perspektywy 1 jednoczes$nie dopuszcza modlitwe
wyplywajaca ze zranionej subiektywnos$ci cztowieka. Wypowiedzenie pretensji do Boga bywa tu
terapeutyczne, cho¢ caly fragment autor poswieca, aby ukaza¢ obiektywna sytuacje¢ skrzywdzonego

818

cztowieka i Boga, ktory owej krzywdy nie chce i nie jest jej winien®°. W dalszej czgséci ksigzki
autor rozpatruje takze bigdne pragnienia oraz mylnie rozeznane i przyjete fundamenty zycia.
Zwraca uwagg, ze wobec cierpienia cztowiek powinien poszuka¢ kontaktu z innymi ludzmi, ktorzy
moga go wesprze¢. W ten sposob dowartosciowuje zdrowe relacje z otoczeniem, ktore stanowig
wsparcie spoleczne. Jest to istotny czynnik dobrostanu cztowieka, rozciagajace si¢ na bardzo rézne
wymiary 1 oddziatujagcy migdzy innymi w wymiarze emocjonalnym, rzeczowym, instytucjonalnym
oraz duchowym. Ten rodzaj wsparcia moze by¢ silnie obecny we wspolnotach religijnych, ale
przejawia si¢ rowniez przez codzienne relacje z innymi®",

Refleksje zamyka wyjasnienie znaczenia krzyza w chrzescijanstwie. Autor wskazuje, ze
najwigkszym nieszczgsciem cztowieka nie jest cierpienie, a brak mitosci. Takze nie tylko krzywda
rani osoby najblizsze, ale rowniez brak okazywanej im mitosci. Krzyz jest droga, ktéra ostatecznie
uwzglednia prawo do mitosdci bliznich, jak i rozsadek w pomaganiu im, gdyz czlowiek nie jest
Zbawicielem, a nawet $wigtym, przynajmniej u poczatku drogi. Swdj krzyz w potaczeniu z
nasladowaniem Chrystusa, nie za$ braniem Jego krzyza, jest lekkim brzemieniem. Znajomo$¢
wymagan Boga, a takze Jego =zamiaréw wzgledem Zycia czlowieka, prowadzi do
blogostawienstwa®>’,

Refleksje Dziewieckiego prezentowane w réznorakich opracowaniach dobrze ukazujg rolg
mechanizmow psychologicznych w rozwoju duchowym, zwtaszcza w radzeniu sobie z sytuacjami
kryzysowymi. Autor nie przecenia nauk o czlowieku w oderwaniu od duchowosci, ale raczej

wskazuje na czynniki obecne w ludzkiej psychice, ktore w okreslonych sytuacjach blokujg rozwoj

816 Por. M. Dziewiecki, Bdg vs cierpienie..., dz. cyt., s. 79.
817 Por. M. Dziewiecki, BSg vs cierpienie..., dz. cyt., s. 82-96.
818 por. M. Dziewiecki, BSg vs cierpienie..., dz. cyt., s.103-116; 155-162.
89 Por. M. Dziewiecki, Bdg vs cierpienie..., dz. cyt., s. 121-140. Por. J. Ziotek—Barczak, Religijno—kulturowe
uwarunkowania wsparcia spotecznego w pomocy spolecznej i pracy socjalnej, ,,Acta educationis” 16 (2017), s. 16-29.
80 por. M. Dziewiecki, Bég vs cierpienie..., dz. cyt., s. 181-190.
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lub radzenie sobie z cierpieniem, a w dalszej konsekwencji zamykaja przed osobg ludzka

stworzenie silnej wiezi z Bogiem.

5.4. Dziecinstwo i uczucia. Koncepcja wychowawcza Jozefa Augustyna

Kolejny autor, Jozef Augustyn wiacza do formacji chrzedcijanskiej elementy teorii
psychologicznych dotyczacych dynamiki ludzkiego wnetrza, emocji i1 relacji. W swoich
publikacjach zajmuje si¢ gtownie zagadnieniami powotan malzenstwa, rodziny, wychowania dzieci,
celibatu, ojcostwa duchowego, przyjazni. Jego wskazania duszpasterskie dotyczace relacji
malzenskich i rodzinnych w duzej mierze pokrywaja sie z rozwazaniami Dziewieckiego®'.

Wazna publikacja jest ,Swiat naszych uczu¢”, gdzie autor ukazuje wplyw
nieprzepracowanych uczu¢ na postawy ludzkie. Augustyn przekonuje, ze na skutek nieujawniania,
nienazywania uczy¢ cierpig wszystkie miedzyludzkie relacje, a sity 1 energie czlowieka sa mu dane
zwlaszcza w miodosci, po to, aby wykorzystat je na madrg prace nad soba. Autor widzi wpltyw
nieuporzadkowanych uczu¢ na surowe osady moralne, ktore wyptywaja z postawy do samego
siebie. Ich antyteze stanowi otwarto$¢ oraz cierpliwos¢ wobec siebie, ktore otwierajg perspektywe
rozwoju wewnetrznego. Ucieczka od emocji jest jednoczesnie ucieczka od wyzwalajacej prawdy.
Autor nastgpnie poddaje charakterystyce rozmaite ludzkie potrzeby i1 przedstawia kwesti¢ repres;ji
uczu¢. Jest ona mechanizmem mocno zakorzenionym, wynikajacym z lgku przed odrzuceniem,
takze z wychowania zwtaszcza, gdy osoby majace za zadanie ofiarowa¢ mito$¢, odrzucaty dziecko i
wigzaty powody z uczuciami, ktére byly nazwane zfymi, cho¢ uczu¢ nie powinno si¢ traktowac jako
zych czy dobrych. Tego typu metody owocuja nieuswiadomiong wrogosciag wobec siebie oraz
otoczenia®”. Jak podaje Augustyn: ,,Rozwdj emocjonalny i duchowy czilowieka domaga sie
rezygnacji z kreowania rzeczywistosci psychicznej i emocjonalnej. Caty $wiat naszych emocji
winniSmy natomiast porzgdkowaé, uzdrawiaé, leczy¢”®”. Autor wyjasnia jednak, ze zle

do$wiadczenia zwigzane s3 z duzymi wzmocnieniami (nawigzujac tu do behawioryzmu), a takze,

821 Por. J. Augustyn, Wychowanie do integracji seksualnej, Wydawnictwo M, Krakow 1994; por. J. Augustyn, Celibat :
aspekty pedagogiczne i duchowe, Wydawnictwo ,,M”, Krakow 1999; por. J. Augustyn, Ojcostwo: aspekty pedagogiczne
i duchowe, Wydawnictwo WAM, Krakow 1999; por. J. Augustyn, Przewodnik po przyjazni, Wydawnictwo WAM,
Krakéw 2002; por. J. Augustyn, Przewodnik po ojcostwie, Wydawnictwo WAM, Krakow 2003; por. J. Augustyn,
Kaplanskie ojcostwo. Rozwazania dla klerykow, ich rodzicow i wychowawcow oraz dla ksigzy, Wydawnictwo WAM,
Krakow 2014; por. J. Augustyn, Sakrament matzenstwa. Maty poradnik dla narzeczonych i mtodych matzonkow.
Wydawnictwo Homo Dei, Krakow 2015; por. J. Augustyn, Jak kocha¢ dzieci? 12 zasad rodzicielskiej mitosci,
Wydawnictwo Edycja Swigtego Pawta, Czgstochowa 2017.
822 por. J. Augustyn, Swiat naszych uczué. Maly przewodnik w rozpoznawaniu i ksztattowaniu ludzkich uczué. Wydanie
II rozszerzone. Wydawnictwo ,,M”, Krakow 2001, s. 42-60. Por. E. Cichon, R. Szczepanowski, Mechanizmy ttumienia
niepozqdanych odczu¢ i mysli w ujeciu metapoznawczym, ,,Rocznik Kognitywistyczny” 8 (2015), s. 79-89.
823 Por. J. Augustyn, Swiat naszych uczué. Maly przewodnik..., dz. cyt., s. 62.
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wejscie we wlasne wnetrze wigze z oporem (co z kolei stanowi nawigzanie do psychoanalizy).
Ideatem jest odzyskanie wiary w bezinteresowng mitos¢. Prawda o sobie nie wyklucza przyjecia
przez innych ludzi w pewien sposob jest ona konieczna dla budowania zdrowych relacji w
rodzinie**.

Innym poruszanym zagadnieniem jest obecnos$¢ réznorakich lekow w zyciu czlowieka. Tak,
jak w Pismie Swictym sa one przez autora przeciwstawione mitosci. Racjonalizacja, zaprzeczanie
stanowig tu mechanizmy obronne, procz nich odurzanie si¢ jest nieprawidlowa strategia radzenia
sobie, jednak z czasem napigcie psychiczne powoduje wyczerpanie nerwowe. Autor ukazuje, jak
legk prowadzi do nerwic, a takze wobec trudnych okolicznosci do zalamania osoby. Lekliwe
oczekiwanie okreslonej, niepozadanej rzeczywistosci poréwnuje autor do diabelskiego kregu, w
ktéorym zintensyfikowana samoobserwacja stanowi poczatek jeszcze innych trudnosci. W
analizowane] koncepcji Augustyna wida¢ tu wyrazny wplyw klasycznych teorii psychologicznych
omawiajacych zjawiska leku i zrédla nerwicy, co laczy z egzystencjalnym doswiadczeniem
cztowieka, w tym jego odniesieniem do Boga. Tego rodzaju synteza przejawia si¢ w licznych
rozwazaniach réznych autoréw, gdzie wazny jest temat zwigzku dos§wiadczanych lekow z kondycja

duchowg®”

. Autentyczna wiara jednak nie jest wolna od leku. Augustyn wymienia modlitwe wsrod
srodkoéw zaradczych na Ik, ktory zdaje si¢ by¢ sktadnikiem ludzkiej kondycji podzielonym takze
przez Chrystusa®®.

Podobnie, jak Meissner, autor zwraca si¢ takze ku tematyce wychowania seksualnego.
Wyjasnia watki etyki seksualnej, wskazujac takze na urazy wynikajace z wykorzystania, a takze
konieczno$¢ integrowania ludzkiej seksualno$ci, ktéora ma posiada¢ umocowanie w sferze
duchowej, nie jedynie popedowej. Autor pokazuje takze problem akceptacji pici, a takze edukuje
odno$nie mozliwych trudno$ci seksualnych. Autor twierdzi, ze zdrowe relacje moga tagodzi¢
napigcia seksualne, co stanowi kolejny argument potwierdzajacy konieczno$¢ powigzania
omawianej sfery z duchowoscig nie tylko przez wzglad na dobro blizniego, ale i dobrostan osoby,
ktéra powinna zachowa¢ zdrowy dystans wobec sfery seksualnej. Takze dynamika napigcia
seksualnego oraz psychologiczne prawa funkcjonowania wyobrazni stanowia obszary, ktore
cztowiek pragnacy nad soba panowaé, powinien wedlug autora zglebi¢. Droga do przyjecia
wlasciwej perspektywy jest tu ponownie jak w innych, omawianych w pracy problemach zgoda na
wlasne braki i pokora®’.

W ten sposob Jozef Augustyn dokonuje syntezy mysli psychologicznej z analiza

egzystencjalng, w tym przede wszystkim jej duchowym wymiarem, osoby ludzkiej. Nie postrzega

824 Por. J. Augustyn, Swiat naszych uczué¢. Maly przewodnik..., dz. cyt., s. 65-75. Podobne zagadnienia przedstawia autor
takze w innej publikacji por. J. Augustyn, Duchowy przewodnik. Jak rozumiec siebie i innych. Wydawnictwo M,
Krakow 2015.
825por. M. Wojtowicz, Doswiadczenie leku egzystencjalnego jako sytuacja wyboru, Wydawnictwo Uniwersytetu
Slqskiego, Katowice 2005, s. 42-57
826 Por. J. Augustyn, Swiat naszych uczué. Maly przewodnik..., dz. cyt., s. 81-106.
827 Por. J. Augustyn, Swiat naszych uczué. Maly przewodnik..., dz. cyt., s. 109-137.
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psychologii, czy jakiejkolwiek innej dziedziny wiedzy o cztowieku, jako absolutnej. podobnie jak
Dziewiecki, czy Karol Meisner, raczej postuguje si¢ nig w celu ukazania proceséw jakie zachodza
w ludzkiej psychice. Ostatecznie maja one stuzy¢ jeszcze dojrzalszemu powierzeniu si¢ Bogu.
Augustyn skupia si¢ przede wszystkim na procesie rozwoju i ukazuje, ze gleboka relacja ze
Stworca, ktora przejawia sie réwniez zdrowym odniesieniem do innych, jest naturalnym procesem
rozwojowym. Natomiast roéznorakie czynniki i1 zjawiska opisywane przez psychologi¢ stanowia,

pewne reakcje cztowieka, ktore obrazujg go na tle sSrodowiska i samego Boga.

5.5. Terapia a dzialanie laski. Chrzescijanskie podejscie Moniki i Marcina
Gajdow

Monika i Marcin Gajdowie sg chrzescijanskimi terapeutami, ktdrzy opracowali autorskie
podejscie ChTI, czyli Chrzescijanska Terapi¢ Intergralng. Jak wyjasniaja: ,,Stosujemy w niej rézne
techniki terapeutyczne nie po to, by da¢ cztowiekowi ztudzenie boskosci, lecz po to, by poprzez
zrozumienie siebie mogl stang¢ wobec Boga z prosba o uzdrowienie (zbawienie). Cho¢ wyzwolenie
przychodzi od Boga, uczciwym jest zrobienie wszystkiego, co w ludzkiej mocy, by si¢ na to
otworzy¢™**. Autorzy uznajg istnienie obiektywnej prawdy, co oznacza, ze uwzgledniajg jedng z
podstawowych warto$ci chrzescijanstw. Konsekwencja tego jest dopuszczenie pewnego zakresu
dyrektywnego podejscia, aby ukaza¢ cztowiekowi, ze jego przekonania nie odpowiadajg prawdzie.
Dotyczy to spostrzezen psychologicznych, co odpowiada psychoedukacji, czy teologicznych. Jak
twierdza, méwia: ,,na temat uczu¢, modlitwy, mitosci i innych obszarow istotnych dla zdrowia
emocjonalnego™®,

Ich program obejmuje takze uwzglednianie w terapii swoiScie pojmowane] mitosci
blizniego, gdyz inaczej niz powszechnie czynig to psychologowie, uznaja powolanie cztowieka do
mito$ci. Brak milo$ci w zyciu pacjentow przedstawiaja jako pierwsze wskazanie potrzeby terapii u
wielu osob potrzebujacych. Tu takze wyjasniajg swoje podejscie: ,,W terapii chodzi nam (...) o to,
by cztowiek podjat rozwoj ku dojrzatej mitosci. Jesli tak si¢ stanie, symptomy choroby ming,
poniewaz pojawiajg si¢ one dlatego, ze cztowiek zszedl z wlasciwego kierunku zycia”**. Autorzy w
ramach swojej pracy dokonujg pewnego uporzadkowania watkéow zycia cztowieka poczynajac od

roznicy miedzy dobrami materialnymi a duchowymi, ascezy czy czgsciowej rezygnacji z

88 por. M. Gajda, M. Gajda, Rozwéj. Jak wspélpracowaé z taskq? Wydawnictwo Pro Homine Marcin Gajda, Szczecin
2012, s. 64.
829 Por. M. Gajda, M. Gajda, Rozwdyj. Jak wspétpracowacé z taskq? ..., dz. cyt., s. 118-119.
80 Por. M. Gajda, M. Gajda, Rozwdyj. Jak wspétpracowaé z taskq? ..., dz. cyt., s. 16. Podobna perspektywe proponuje
John Powell, ktorego praca, wykorzystujaca tematyke mechanizmoéw obronnych i rozmaitych masek i rol, obnaza
tesknote cztowieka za Bogiem i Jego darami mitosci Boga i blizniego por. J. Powell. Dlaczego boje si¢ kochac?
Wydawnictwo Ksiezy Marianéw, Warszawa 1994, s. 7-24.
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elementow wlasnej perspektywy, co jednoczes$nie nie oznacza braku wiernos$ci sobie. Wychodzac z
zatozenia, ze w przypadku nieuporzadkowanych osob religijnos¢ moze stuzy¢ celom innym niz
duchowe, rozwdj religijny 1 osobowy, moga zosta¢ zahamowane poprzez brak milosci. Religijnosé
bywa terenem manipulacji poczuciem winy lub negatywnej formacji w domu, skad czlowiek
wynosi nieprawidlowy obraz Boga gleboko zakorzeniony i determinujacy jego duchowosc,
odrézniang tu od religijnosci. W duchowym zyciu dziata taska od Boga, duchowo$¢ zatem
przekracza religijno$¢ jak pisza autorzy, podobnie jak dusza przekracza ciato. Mito$¢ definiuja
autorzy jako akt, za§ skladowe jej wyrazania to afirmacja w znaczeniu bliskim definicji Terruwe
oraz wymaganie. Obie czesci ,,porywajqg w gore”, sprawiajac rozwoj, rozumiany jako mitos¢, nie

za$ perfekcja®!

. Rozumienie przez omawianych autoréw poje¢ religijnosci i duchowosci jest tutaj
charakterystyczne dla powszechnie obowigzujacego w ramach psychologii podejscia. Liczni
autorzy zaktadaja, ze duchowo$¢ moze przejawiac si¢ w szerszym obszarze niz religijnos¢. Jednak
tego typu rozréznienie nie jest jednoznacznie przyjete przez przedstawicieli nauk teologicznych i
religioznawczych. W ich obszarze mozna odnalez¢ bardzo rézne koncepcje, takze takie, ktorych
duchowo$¢ stanowi sktadnik religijnosci®*2.

Gajdowie wskazuja, ze mito§¢ zatem umozliwia rozwoj, a proces rozwoju oddziatuje na
mitos$¢. Perspektywe te wigzg ze szczeSciem, ktdrego zte rozumienie obrazujg trzy putapki: (a)
utozsamienie szczg¢scia z przyjemnoscig; (b) probe osiggnigcia szczeScia na drodze dzialania
zewnetrznego oraz (c) poszukiwanie szcze$cia z pominigciem czlowieka®™’. Perspektywa autorow
jest tu zbiezna z nauczaniem Kosciola dotyczacym zwigzku mezczyzny i kobiety. Szczescie nie jest
takze celem samym w sobie i wigze si¢ z checig bycia bezinteresownym darem dla blizniego®**.

Kolejnym watkiem jest scharakteryzowanie ja falszywego, ktoére w odroznieniu od ja
prawdziwego jest zarzadzane przez mechanizmy obronne, zastania prawdziwg tozsamo$¢ osoby
oraz uniemozliwia jej kontakt z wlasng warto$cig 1 rzeczywisto$cia, co odcina takze droge do
drugiego cztowieka. Jak si¢ zdaje, pojecie zawezenia Swiadomosci, ktore si¢ z nim wigze, mozna
utozsami¢ z egocentryzmem. Che¢ ukrycia si¢ oraz rozumienie relacji na zasadzie transakcji
handlowych, nie za$ bezinteresownosci, to kolejny element wadliwych mechanizmow,
wymagajacych uleczenia. Autorzy definiujg tu takze poczucie wartosci, ktore nie moze zaleze¢ od
niczego, co jest wzgledem osoby zewngtrzne, jego $wiadomo$¢ zwigzana jest z kontaktem z
rzeczywistoscig, gdyz to Bog w momencie czlowieka nadaje mu warto§¢. Czltowiek nabywa
przekonania o wartosci takze na drodze ludzkiej afirmacji w dziecinstwie badZz w procesie terapii,

musi si¢ jednak pozby¢ boskich aspiracji ja fatszywego. Mozna zauwazy¢€, ze sytuacja cztowieka

81 por. M. Gajda, M. Gajda, Rozwdyj. Jak wspélpracowaé z taskq? ..., dz. cyt., s. 19-32.
82Por. D. Krok, Religijnos¢ a duchowos$é — réznice i podobieristwa z perspektywy psychologii religii, ,,Polskie Forum
Psychologiczne” 14 (2009) nr 1, s. 126-141.
83 Por. M. Gajda, M. Gajda, Rozwdyj. Jak wspétpracowaé z taskq? ..., dz. cyt., s. 34-42.
84 Por. Katechizm Kosciota Katolickiego, 27. Por. A. Banaszak, Model rodzin wedlug nauki Kosciola Katolickiego
gwarantem zapewnienia bezpieczenstwa spotecznego, ,,Journal of Modern Science” 21 (2014) nr 2, s. 397-408. Por. W.
Janiga, Wartosci w nauczaniu Kosciola: wybrane aspekty, ,,Resovia Sacra”, 8, 2001, s. 235-248.
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przed uzdrowieniem przypomina budowang juz u innych autorow perspektywe narcyzmu, ktory
ztozony jest z podobnych sprzecznosci®”.

Autorzy postuluja, Zze praca nad soba, ktdra staje si¢ konieczna dla cztowieka niedojrzatego,
wigze si¢ z dwiema interesujagcymi nas w niniejszej pracy dziedzinami. Odbywa si¢ to zwlaszcza
poprzez dwa pojecia: pokory, o czym refleksji dokonuje teologia oraz wglgdu w siebie, co jest
terminem psychologicznym. Poznanie siebie, do ktorego kierujag owe dwa pojecia, odbywa si¢ na
drodze zdemaskowania mechanizmow ja falszywego, co ponownie spotyka dwie dziedziny oraz ich
dorobek. Kondycje ja czlowieka obnaza jakos$¢ relacji, ktéra oddziela cztowieka od ztudzen na
temat dobra, jakie daje innym. Niepowodzenia takze stuza rozwojowi, co autorzy przyréwnuja do
badania USG, ktore przyklada Bog, aby zbadaé serce czlowieka. Gajdowie pokazuja takze role
uczu¢ jako sygnaléw komunikujacych czlowieka ze $wiatem, ktorych nie nalezy warto$ciowac pod
wzgledem moralnym, a takze podaja sposob rozdzielenia ja od uczué, co umozliwia Zycie na
wyborze przeciwstawione zZyciu na uczuciach. Ukazuja, ze czlowiek powinien odznaczaé si¢ pewng
suwerennoscig w stosunku do otoczenia, w ktorym przezywa rézne relacje, niektore toksyczne.
Wybor oznacza mozliwo$¢ np. skorzystania z aktywnego milczenia, czyli braku reakcji poprzez
zachowanie czy odpowiedz, ktore sg efektem prowokacji. Z drugiej strony umozliwia wyznawanie
uczu¢ wybranym, wlasciwym osobom we wiasciwym momencie. Tu takze wazna jest modlitwa
oraz dystans do siebie, uwidaczniajacy si¢ m.in. poprzez poczucie humoru®®. W ten sposob
omawiana koncepcja nawigzuje do teorii psychologicznych w ramach nurtu humanistycznego,
gdzie poczucie humoru, dystans do siebie i $wiata stanowig wyznaczniki prawidtowej postawy.
Abraham Maslow wpisuje wymienione czynniki w obraz czfowieka zdrowego ujmujac w ten sposob
zestaw cech $wiadczacych o prawidlowym rozwoju osobowosciowym™’.

Watkiem interesujacym 1 rzadko podnoszonym w duszpasterstwie jest kwestia
wymagajacych relacji dorostych dzieci z rodzicami, ktore wiaza si¢ z uczuciami nazaretanskimi. To
termin wprowadzony przez omawianych autorow, ktoérzy wskazuja na przyktadzie zycia Jezusa, ze
uczucia stojgce na drodze misji cztowieka dorostego, moga wiezi¢ go w dzieciecych perspektywach
zwigzanych z nie§wiadomoscig prawdy o rodzicach, krzywda i oczekiwaniem, badz tez catkowitym
odrzuceniem rodzicéw. Wigze si¢ to z utratg korzeni i uszczerbkiem wlasnej tozsamosci. Tu takze
autorzy wykorzystuja psychologiczng perspektywe proponujac uzyteczne oddzielenia kolejnych
etapow rozwoju od samego dobra 1 zla, ktore cztowiek wynosi z domu rodzinnego. W trudnosciach
psychicznych i duchowych duza role odgrywa takze cierpienie, ktére moze by¢ neurotyczne
niezalezne od woli, badZ rozwojowe zalezne, mozliwe do unikniecia, jednak korzystne dla rozwoju

osoby®®. Jak wyjasniajg dalej: ,,Unikanie badz odraczanie cierpienia rozwojowego jest glownym

85 Por. M. Gajda, M. Gajda, Rozwdyj. Jak wspétpracowadé z taskq? ..., dz. cyt., s. 43-57.

86Por. M. Gajda, M. Gajda, Rozwdyj. Jak wspdlpracowa’ z taskq? ..., dz. cyt., s. 43-89.

87 Por. A. Maslow, W strone psychologii istnienia, PAX, Warszawa 1986, s. 155.

88 Por. M. Gajda, M. Gajda, Rozwdj. Jak wspélpracowaé z taskq? ..., dz. cyt., s. 91-115.
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powodem, dla ktérego ludzie zyja w bolu neurotycznym, na peryferiach swojej osobowosci, bez
kontaktu z wlasng warto$cig, w stanie swoistej nieprzytomnosci i $lepoty”**’.

Autorzy w swoich rozwazaniach zblizaja si¢ takze do nurtu psychologii poznawczej,
proponujac prac¢ z mysSlami. Te, jak uzasadniaja, w przeciwienstwie do uczué¢, moga by¢
modyfikowane bez szkody dla psychiki. Terapeuta moze tu poméc w dostrzezeniu prawdy,

wskazujac jednoczesnie btedy**

. Cztowiek powinien bada¢ swoje pragnienia, a takze pozostawa¢ w
orientacji fu i teraz. Jest to wskazanie majace wyraznie swoje korzenie w tradycji biblijne;j,
wywodzacej si¢ wprost od Jezusa Chrystusa. Jego konotacje maja charakter ascetyczny, ale
jednocze$nie moga stanowi¢ podioze do skupienia na danym momencie jako najistotniejszym
zadaniu. Bedzie miato ono szczegolne znaczenie dla oséb zbytnio skupionych na doswiadczeniach

przesztych lub na planach, co skutecznie moze dezorganizowaé codzienne zycie™

. W ten sposéb
¢wiczona moze by¢ postawa uwaznosci, ktora sprzyja rozwojowi duchowemu i psychicznemu. W
pierwszym obszarze prowadzi do poglebienia modlitwy i uczynienia z niej nie tylko wyjatkowa,
od$wietng praktyke realizowang w wybranych momentach dnia, czy w ramach tygodniowego
planu. Oprécz tego wiele wspotczesnych analiz wykazuje skuteczno$¢ uwaznos$ci dla mikrozmian w
obszarze uktadu nerwowego, zwlaszcza ukladu nagrody odpowiedzialnego za przezywanie
niechcianych badz pozadanych uczué¢ oraz doswiadczanie stresu lub redukowanie go. Osoby

praktykujace uwazno$¢ charakteryzujg si¢ nizszym poziomem stresu®®.

89Por. M. Gajda, M. Gajda, Rozwdj. Jak wspdipracowaé z taskq? ..., dz. cyt., s. 115.

8 Warto w tym miejscu zaznaczy¢, iz podejscie behawioralno- poznawcze stato si¢ terenem pracy
specjalistow, ktorzy chcieli podja¢ temat Boga w terapii. Co wazne, historycznie behawioryzm
pojawil si¢ jako pierwsza terapia w dziedzinie psychologii, jednak opierata si¢ ona na
mechanistycznym postrzeganiu cztowieka, takze zarzucano jej redukowanie czlowieka do
wyzszego zwierzgcia. W miare uptywu czasu, doczekato si¢ poznawczego uzupetnienia- badacze,
ktorzy postanowili zbada¢ procesy ludzkiego myslenia, Aaron Beck i Albert Ellis, stworzyli
podwaliny teorii nowej terapii CBT, alternatywnej wobec psychodynamicznej. Cho¢ autorzy ci
niechetni byli wlaczaniu religii w proces terapii, Sikora wyjasnia, iz w miar¢ rozwijania swojej
praktyki ztagodzili oni swoje stanowisko- zwlaszcza Ellis, ktory postulowat jedynie, aby praktyki
religijne nie wymuszaly zbytniej sztywnosci czy dogmatyzmu. Nastgpnie Allen E. Bergin otwarcie
wyrazil opinig, iz posrdd innych watkow terapii respektujacych réznorodnosé, religia takze
zashuguje na opracowanie. Autor 6w wyrazit takze radykalne stwierdzenie, iz terapeuta uznajacy
transcendencje, szanuje przekonania pacjenta, podczas gdy autorzy zorientowani jedynie wokot
pragmatyzmu i humanizmu, przejawiajg indyferentny stosunek zaréwno do Boga, jak i wiary
pacjenta oraz mozliwosci leczacego dzialania ze strony religii. Sikora podaje, iz w latach 80’
powstat nurt religious/ spiritual cognitive- behavioral psychotherapy (R/ S CBT), ktory wlacza
watki religii 1 duchowosci w klasyczng terapi¢ CBT. Pod koniec XX w. pogtebiono analiz¢ wptywu
religii, prezentujac jej wptyw na bardziej kluczowe procesy, jak przetwarzanie emocjonalne, a takze
struktury poznawcze cztowieka, zwane w nurcie CBT ,,przekonaniami kluczowymi” oraz
»schematami Ja”- Por. K. Sikora, Terapia poznawczo- behawioralna wrazliwa na religie..., dz. cyt.,
s. 215-217.

81Ppor, A. Paciorek, ,, Zobaczcie lilie na polu...”(Mt 6, 28 par.). Jezusowy zakaz troszczenia si¢ o pokarm i odzienie w
tradycji synoptycznej. Ruch Biblijny i Liturgiczny 55 (2002) nr 2, s. 133-146.
82 Por. 1. Mytnik, Modlitwa Jezusowa jako dziedzictwo duchowe Polakéw i Ukraificéw, ,Studia Ucrainica
Varsoviensia” 7 (2019), s. 97-108. Por. S. Radon, Czy medytacja naprawde dziata?, Wydawnictwo WAM, Krakéw
2019, s. 33-43. Por. A. Blaszczak, Wplyw Treningu Redukcji Stresu opartego na uwaznosci (MBSR) na zdrowie fizyczne,
»Annales Universitatis Mariae Curie-Sktodowska” 31 (2018) nr 1, s. 61-73.
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Praca nad soba opisana jest poprzez metafore straznikow miasta, ktorzy poczatkowo
szukajac mys$li z ja fatszywego musza uwaznie przygladac si¢ wszystkim myslom, po jakims czasie
jednak sprawno$¢ chronienia si¢ przed swoistymi pokusami jest coraz wigksza. Uwazno$¢ jest dla
autorow przyczynkiem do nieustannej modlitwy. Rozbijanie ja falszywego polega w koncu na
uznaniu, ze do$wiadczenia subiektywnie dobre i zle moga ptyna¢ od Boga, tu za§ zaczyna si¢
wspotpraca z tasky. Cnota odwagi, wychodzenie ze strefy komfortu, s3 motywami pokrewnymi
decyzji, ktéra sprowadza zwrot w Zyciu, a tu wlasnie rozwdj 1 taska uzyskuja wspolny tor. Tu takze
autorzy przejmuja zatozenia psychologii systemowej, jednak procz czlonkdéw rodziny, rozpatruja
przez analogi¢ ztozono$¢ ludzkiego wnetrza, gdzie poszczegdlne elementy takze podtrzymuja
stabilno$¢ nieprawidlowego systemu, gdyz wspolzalezne elementy przeciwdziatajg zmianie, za$
element najstabszy przejmuje kontrole. Istotna jest tu jednak ponownie sytuacja wyboru, a takze

gotowo$¢ pozostawienia mniejszego dobra, aby mogto sie¢ wydarzy¢ dobro wigksze®”

. Autorzy
konkluduja: ,,Jesli nie otworzymy si¢ na zmiany w mys$leniu o Bogu, Kosciele, wspdlnocie, zyciu
wewnetrznym, moze si¢ okazaé¢, ze zamiast Winu byliSmy cale zycie wierni... buktakom”**. To
porownanie koresponduje z wezwaniem papieza Franciszka, ktory w homilii 5 wrzesnia 2014 roku
wzywal wiernych by, wyzbyli si¢ leku przed nowos$cig i konieczno$cig zmian podyktowanych
duchem czasu w Kosciele. Przypomnial wowczas stowa Jezusa o nowych buktakach, ktore sg
konieczne do noszenia w sobie mtodego wina, co ma odzwierciedla¢ sytuacje wspdiczesnego

845

Kosciota®™. W dalszej czesci Gajdowie, uzupetniajagc watek pracy nad soba, prezentuja typologi¢
osobowosci, w ktorej wzorcami poszczegdlnych typdw sg swieci Kosciota Katolickiego™®.

Kolejna praca autorow zawiera swoisty projekt obejmujacy wszystkie sfery ludzkiego
whnetrza, co ciekawe umieszczony na planie Swigtyni Jerozolimskiej. Poszczegélne kregi obejmuija
odpowiednio: dziedziniec narodow - cialo, dziedziniec kobiet - emocje, dziedziniec m¢zczyzn -
intelekt, dziedziniec kaptanow - kult, Miejsce Najswigtsze oraz w samym centrum zrodto ZOE®",
Pierwszy dziedziniec zwigzany jest z uniwersalno$cig pojecia $wiagtyni dla wnetrza kazdego
cztowieka. Jako, ze jest to miejsce handlu, autorzy kojarza go takze z ludzkimi zmystami, ktore
odbieraja komunikaty z zewnatrz. Tu takze, w sensie psychologicznym, odgrywaja rol¢ granice

cztowieka, to on decyduje, co dopuszcza do siebie za posrednictwem zmystow. Autorzy przekonuja,

ze poszczegoblne strefy, im sg potozone glebiej w koncentrycznych kregach prowadzacych do ZOE,

#3 Por. M. Gajda, M. Gajda, Rozwdj. Jak wspdlpracowa’é z taskq? ..., dz. cyt., s. 117-152.
84 Por. M. Gajda, M. Gajda, Rozwdj. Jak wspélpracowaé z taskq? ..., dz. cyt., s. 152.
865 Por. Franciszek, Homilia z dnia 5.09.2014.
https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/franciszek_i/homilie/swmarta_05092014 (dostep: 9.01.2024).
86 Por. M. Gajda, M. Gajda, Rozwéj. Jak wspélpracowaé z taskq? ..., dz. cyt., s. 153-173. Autorzy podaja, ze jako
inspiracj¢ wykorzystali prace Richarda Rohra i Andreasa Elberta por. R. Rohr, A. Ebert. Enneagram. Dziewiec typow
osobowosci, Wydawnitwo WAM, Krakow 2021. Typologie temperamentéw w odniesieniu do zagadnienia swigto$ci
zaproponowat wsrod wspotczesnych autorow na przyktad takze Jan Efrem Bielecki por. J. E. Bielecki, Temperament a
Swietos¢, Wydanie 111, Wydawnictwo Karmelitoéw Bosych, Krakéw 1999.
87 Por. M. Gajda, M. Gajda, Swigtynia. Wprowadzenie do kontemplacji. Wydawnictwo Pro Homine Marcin Gajda,
Szczecin 2017, s. 11.
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tym bardziej sg nietrwale. Obrazuje to sfera uczu¢, ukryta, jesli taka jest wola osoby, badz jej
przezycia sa szczeg6lnie trudne. Tu autorzy zaznaczaja, ze emocje sg obojetne moralnie, za$
zjawisko ich thumienia jest niepozadane, co byto juz ukazane u wielu autorow. Mysli, tatwiejsze do
ukrycia niz uczucia, pozornie tylko stanowig warstwe najglebsza, za§ wielu ludzi sktonnych jest
utozsamia¢ z nimi siebie. Tu, mozna dopowiedzie¢, konczy si¢ takze perspektywa wielu nurtow
psychologicznych, ktore, cho¢ uwzgledniajg warstwe pod$wiadomg, sprowadzaja najbardziej
istotne kwestie do kompleksow przekonan. Gajdowie uznaja jednak, ze jeszcze glgbsza sfera jest
religia, ofiarowanie dziatania komus$ lub czemus. Bég moze by¢ tu prawdziwy lub falszywy, co
przywotuje skojarzenia z klasykami mysli psychologicznej, ktérzy uznawali miejsce na Boga czy

bozka w strukturze osoby™*®

. Miejsce Najswietsze, a zwtaszcza ZOE, jest juz sferg, gdzie moga
wystapi¢ jedynie teologiczne opisy. Zroédlo w cztowieku, rozumiane w chrzeicijanstwie, nie moze
by¢ poréwnane do zadnego, psychologicznego pojecia. Autorzy pokazuja, ze Rzymianie doznaja
zdziwienia, nie odnajdujac w tak chronionym centrum §wiatyni, niczego materialnego, ani zadnego
skarbu. Jedynie przestrzen modlitwy odwotywata tu cztowieka do jego wiasnego wnetrza. Co
ciekawe, sfery, ktore sgsiaduja ze soba, odznaczaja si¢ wzajemnym wplywem np. cele, w obrebie
sfery kultu, zaleza od mysli i odwrotnie. Jednak zastona Miejsca Najswigtszego odgradza sferg
ciata, uczu¢ i mysli, a tu dopiero nastgpuje kontakt z Bogiem. Autorzy przekonuja roéwniez, ze tak
naprawde sfery najbardziej wewnetrzne kierujqg ruchem calej $wiatyni. Postawa nieustannej
kontemplacji, do ktorej staraja si¢ prowadzi¢ w calej pracy, wymaga rozdzielenia, cho¢ takze
dobrego zrozumienia sfer psychiki oraz duchowos$ci®®.

Gajdowie w interesujacy sposob opisuja wyodrebnione sfery cztowieka, postugujac sie
wiedzg wspotczesng, jak i charakterystyczng dla pierwszych wiekdéw chrzescijanstwa. Przyktadem
jest ich uzasadnienie wolnej woli cztowieka w oparciu o pisma ojcOw pustyni, ktorzy cho¢ uznawali
destrukcyjny wptyw niektorych pokus niezaleznych od woli, to jednak mysli wpisywali walke
duchowg jako teren wolno$ci. Autorzy nie przytaczaja zadnych konkretnych pism ani postaci, na
ktore powotuja si¢. Mozna jednak dopatrzy¢ si¢ w sposobie zycia 0jcOw pustyni postawy peinej
wolnos$ci od przywiazan doczesnego $wiata. Poza tym odnajdujemy wypowiedzi zach¢cajace do
duchowej walki z pokusami jakie pojawiaja si¢ w ludzkim umysle. Przykladem moze by¢
pouczenie Abby Daniela, ktory przestrzega przed oziebtoscia duszy, by ta nie oddalata si¢ od
zarliwos$ci 1 w ten sposOb nie przyzwalata wkradac si¢ opieszatosci w serce czlowieka. Wowczas
bytaby to wytgcznie droga zmystowa, ktora prowadzi do wyboru grzechu®°

Ostatnim wartym omowienia tematem poruszanym przez Monike¢ i Marcina Gajdow jest

samo pojecie zycia. Dzielg je oni na bios, ktére po grzechu pierworodnym podlega prawom biologii

88 Por. E. Zimnica-Kuziota, Gtéwne stanowiska w psychologii religii-wprowadzenie. ,,Kultura i warto$ci” 1 (2012), s.
57-71.
89 por. M. Gajda, M. Gajda, Swigtynia..., dz. cyt., s. 16-25.
80por. A. Koztowska, Z mgdrosci Ojcéw Pustyni, ,,Postanie” 101 (2018), s. 26-29.
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zdominowanej co prawda przez mechanizmy ewolucyjnego przetrwania, jednak w cztowieku
zamieszkuje takze zycie zoe, cho¢ autorzy zaznaczaja, ze tlumaczenie polskie ogranicza zasieg
greckiego pojecia. Owo Zoe utozsamiaja autorzy z tajemnicag Nowego Zycia, ktore w Ewangelii
przynosi Jezus, wyjasniajac jego dziatanie na rézne sposoby. Wilasciwa interpretacja tego terminu
rozumie go jako zycie Boga, a ono z kolei powinno stawa¢ si¢ wzorem i celem ludzkiej egzystencji.
Tym samym staje si¢ ono pelnym i prawdziwym zyciem, a nie jedynie jego namiastkg®'.
Doswiadczajac owego zoe w Kosciele, cztowiek jak wdowa z przypowiesci moze zdecydowac si¢
odda¢ bios jako catos¢, nie tylko jego pojedyncze aspekty. A jednak, jak zaznaczaja autorzy, ciato
jest wciaz potrzebne, aby mito§¢ mogla uobecnia¢ si¢ w S$wiecie, stad bios ma by¢ jedynie
ozywione od wewnatrz przez zoe. Autorzy przekonuja, ze kult relikwii jest dziedzing integracji obu
sfer, zatem tradycja zna polaczenie biologii i duchowosci, nie odrzuca tego, co ludzkie i ziemskie.
Potrzebne jest wprowadzenie w zoe, po ktorym wszystko zdaje si¢ by¢ wilasciwie zintegrowane®>,
W tym miejscu nalezy doda¢, ze w perspektywie katolickiej teologii, cialo nie powinno by¢
lekcewazone nie tylko ze wzgledu na jego doczesng warto$¢ 1 uzytecznos¢, ale rowniez z powodu
wymiaru eschatologicznego. Podstawowa perspektywa zycia wiecznego jest bowiem
zmartwychwstanie ciata, co bywa rdznie interpretowane, ale niezaleznie od koncepcji teologicznej
podkresla godno$¢ wymiaru biologicznego i upodabnia do Jezusa Chrystusa. Refleksja ta siega
czasOw wczesnego Kosciota 1 stanowi podstawowy przedmiot rozwazan o charakterze

eschatologicznym®”.

5.6. Wiara i psychologia. Obszary wspolne i ograniczenia wedlug Andrzeja
Jastrzebskiego

Andrzej Jastrzebski w niewielkim popularnonaukowym opracowaniu zatytulowanym ,,Po
pierwsze pomagac” odpowiada na najbardziej podstawowe pytania dotyczace relacji wiary i
psychologii. Bedac osoba duchowna 1 psychologiem, prezentuje interesujgce 1 niemal kompletne
spojrzenie na kontekst dialogu dziedzin. Jest to wazne, gdyz omoéwiony wczesniej w rozdziale 2
Hildebrand kresli ostre rozréznienia w obrebie antropologii, nie podajac pola korzystnego dziatania
psychologii. Jastrzgbski zatem prezentuje perspektywe bardziej zbilansowana. Na poczatku

podobnie jak przywotany Hildebrandt, buduje perspektywe antropologii teologicznej, ktora bedzie

%! Por. P. Liszka, Interpretacja terminu" psyche" w Pismie Swietym iw teologii, ,,Teologia w Polsce” 7 (2013) nr 2), s.
45-61.
82Ppor. M. Gajda, M. Gajda, Swigtynia..., dz. cyt., s. 42-45.
83 Por. P. Borto, Wiara w zmartwychwstanie ciata wedtug" Katechizmu Kosciota Katolickiego", ,Kieleckie Studia
Teologiczne”(2013) nr 12, s. 7-26. Por. M. Wysocki, Godnos¢ ciata ludzkiego w dziele Tertuliana ,,O
zmartwychwstaniu ciata”—wybrane fragmenty, ,,Forum Teologiczne” 10 (2009), s. 215-228.
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stanowila punkt odniesienia. Wedtug niego, prawda teologiczna o stworzeniu czlowieka na obraz i
podobienstwo Boga moze by¢ pomocna takze przy ustaleniu granic mig¢dzy sferami ducha a
psychiki. Autor sugeruje w tym miejscu, ze obraz czlowieka stanowi obiekt badan teologa, ktory
moze doj$¢ do cech Boga poprzez analiz¢ objawiania si¢ ich w cztowieku. Jesli za§ chodzi o Boze
podobienstwo, sprowadza ono konieczno$¢ rozwoju w sensie chrzescijanskim, co okresla si¢ jako
powotanie. Mozna uzna¢, Zze obraz i podobienstwo laczy zagadnienie potencjalu mitosci w
cztowieku, obraz Boga odpowiada za lepsze poznanie, ale takze tkwigce w cztowieku mozliwosci
picknej mitosci, o ile zostaje ona prawidlowo uformowana. Jest to jednoczes$nie cel ludzkiego
rozwoju. Obraz, o ktérym tu mowa, pochodzi z Tajemnicy Trojcy, gdyz Bog jest relacja Osob, a
cztowiek, dzigki tasce Bozej, tworzy relacje z Bogiem i innymi ludzmi®*,

Autor, majac na mysli metode antropologii teologicznej oraz psychologii, wyprowadza je
odpowiednio z kregow hebrajskich, gdzie dominowat holistyczny obraz cztowieka, oraz greckich,
gdzie zdaniem autora dla lepszego opisu wnetrza cztowieka wydestylowano pojecie duszy, co autor

ocenia jako zabieg sztuczny®>

. We wspotczesnej refleksji antropologicznej, liczni autorzy takze
zZwracaja uwage na ten problem rozrdzniajac przywotane przez Jastrzebskiego tradycje, w podobny
sposob®°, Dalej analizowany autor uzasadnia, ze wobec problemow zyciowych istnieje oddzwick
zardbwno w psychice, jak i w sferze ducha. Z kolei od strony pokus diabta, ich skutki takze tacza
sfer¢ ducha 1 psychiki. Szatan wykorzystuje bowiem stabo$¢ psychiki, aby sprowadzi¢ kryzys
duchowy. Istotne dla rozgraniczenia dziedzin sg zatem dla Jastrzebskiego, jak si¢ zdaje, postaci
Boga i diabta, a takze formy ich dziatania i cele, ktdre stanowia punkty odniesienia w duchowosci i
formacji. Maja one tworzy¢ priorytety w zyciu czlowieka z punktu widzenia formacji
chrze$cijanskiej 1 wszystkich tych elementow, ktorych psychologia nie uwzglednia®’.

Perspektywa teologiczna posiada dalej konsekwencje w postawieniu akcentow wobec
zdrowia oraz $§wigtosci, ktore nie ze soba tozsame, co takze ma znaczenie przy dyskusji o
wspotpracy dziedzin. Po pierwsze droga chrzescijanina moze rézni¢ si¢ od wytyczanej przez
psychologi¢. Na przyktad pojecie zdrowia 1 dobrostanu czgsto rozmija si¢ z celem $wigtosci, ktory,
co podkresla Jastrzebski, zwigzany jest z rzeczywisto$cig krzyza. Tego rodzaju postulat wpisuje si¢

w chrzedcijanska koncepcje $wigtosci, ktéra uwzglednia element wyrzeczenia, poswigcenia i

84 Por. A. Jastrzebski, Po pierwsze pomagaé. O burzliwym zwigzku psychologii i wiary. Wydawnictwo eSPe, Krakow
2021, s.9-14.
85 Por. A. Jastrzegbski, Po pierwsze pomagac..., dz. cyt., s. 15. W innym miejscu autor zauwaza, ze holistyczne podejécie
jest charakterystyczne dla minionych wiekow, z kolei obecnie odchodzi si¢ od niego — por. A. Jastrzgbski, Po pierwsze
pomagac..., dz. cyt., s. 81. Mozna zinterpretowac t¢ zalezno$¢ w powigzaniu w kontekécie zmiany zrodet refleks;ji
intelektualnej i powrotu do mysli antycznej. Skoro $wiat wiekow Srednich byt bardziej chrzeécijanski, uwzgledniat
przede wszystkim zrédla biblijne. w tym hebrajskie. Z kolei poczawszy od epoki renesansu, poprzez o$wiecenie i
konczac na czasach wspoétczesnych, mocniej uwypuklono koncepcje Grecji i Rzymu.
86 Por. K. G6zdz, Monizm czy dualizm antropologiczny?, ,,Studia Theologica Varsaviensia” 48 (2010) nr 2, s. 45-62.
Por. A. Rostowska, Ciato jako wyraz i narzedzie duszy w ujeciu filozofii antropologicznej Romano Guardiniego, ,,Studia
Elckie” 25 (2023) nr 2, s. 159-176. Por. K. M. Wolicka, Tradycja filozoficzna i teologiczna wobec ludzkiego ciata,
»otudia Pelpliniskie”(2014) nr 47, s. 339-354.
87 Por. A. Jastrzebski, Po pierwsze pomagaé..., dz. cyt.,s. 17.
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cierpienia — na co zwrocitam juz uwage w rozdziale 3 niniejszej pracy, przywolujac koncepcje Vitza

858

1 Kilpatricka™®. Oznacza to, ze podobienstwo do Boga moga osiaggna¢ osoby, ktore nie spetniajg
normy zdrowia psychicznego®”’. Innym obrazem tego stanu rzeczy mogg by¢, zdaniem autora osoby
duchowne. Mimo wyrzeczen, sg szczesliwe, cho¢ nie miesci si¢ to w schemacie psychologii®*®. Po
drugie, Jastrzebski zauwaza i1 poddaje krytyce tendencje do skupienia si¢ na szukaniu cudownych
uzdrowien wsrdd osob wierzacych. Wskazuje, ze nawet ewangeliczne cuda nie stanowity celu misji
Jezusa, a byly jedynie znakami, za$ cztowiek wierzacy ma starac si¢ przede wszystkim o Krolestwo
Boze*'.

Co istotne, Jastrzebski wyraznie podkresla powigzanie psychiki z duchem takze w
konteks$cie zdrowienia z rozmaitych chorob. Dla niego nie tyle staba kondycja duchowa sprowadza
problem psychiczny, ile utrudnia wyjscie z niego. Sfera, w ktorej autor obserwuje to wyraznie, jest
zjawisko wychodzenia z uzaleznien. Tu ponownie, obraz Boga w czlowieku ma kolosalne
znaczenie i jest zrodlem sity do wyjscia z kryzysu. Jednak zaciemniony nie daje punktu odniesienia
1 sity do walki z patologiczng sytuacja. Podobnie, podatnos¢ na zranienia wigze autor z oddaleniem
od Boga. Mowi rowniez w kontekScie zranien o tacznosci sfery psycho-duchowej, a nawet o
duchowo-psychosomatycznej pamigci. Podkresla, ze pamig¢ nie podlega usunigciu, ale mozliwe
jest leczenie skutkow zranien i tu wtasnie wspomina o cato$ciowej pomocy. W obszarze duchowym
sg nig sakramenty uzdrowienia, przy czym wazna jest wiara osoby potrzebujacej takiego wsparcia,
a w obrebie psychiki stanowi ja leczenie, przy ktorym pacjent wnosi konieczny element zaufania
lekarzowi. Wiara i zaufanie stanowig zatem wazne elementy zdrowia. Modlitwy o uzdrowienie sa
»wygodniejsze” zdaniem autora, jednak wykluczaja ludzki wysitek i1 pelny udziat w catosciowym
procesie. Autor wyjasnia: ,,Pan Bog czesto wigcej cztowiekowi pragnie da¢ w procesie, a nie
poprzez nagle dziatanie”. Tu takze autor mowi o wspomaganiu terapii modlitwg®®.

Wydaje si¢, ze znaki czasu i odniesienie do wspotczesnosci sprowadzaja perspektywe, w
ktoérej dziedziny muszg si¢ taczy¢ w odrdznieniu od przytaczanych juz tutaj koncepcji Vitza czy
Kilpatricka. Jastrzebski jednak nie zarzuca psychologii odpowiedzialno$ci za wspotczesne,
szkodliwe zjawiska, a raczej opisuje nowe wyzwania na drodze czlowieka jako takie, ktore
rozpoznaje teologia, ale takze po swojemu i z pozytkiem psychologia. Wyrazajac si¢ w jezyku
teologii, autor méwi o nowych skutkach grzechu pierworodnego, ale rowniez o zwycigstwie Jezusa,

ktore jest ostateczng perspektywa. Wydaje si¢, ze w rozpoznaniu skutkow grzechu pierworodnego

86 por, Katechizm Ko$ciota Katolickiego 823-829. A. Zajaczkowska-Zyszkiewicz, Powszechne powotanie do swietosci
i jego realizacja w zyciu wybranych Swietych ,,Studia Paradyskie” 27 (2017), s. 171-184. K. Niewiadomski, Maryja
jako wzdér moralny w encyklikach papiezy Benedykta XVI i Franciszka, ,,Seminare” 37, (1), s. 27-28.
89 Por. A. Jastrzebski, Po pierwsze pomagaé..., dz. cyt., s. 18; s. 29; niemniej autor zauwaza wpltyw psychiki na
zdolnos$¢ rozwoju duchowego por. A. Jastrzgbski, Po pierwsze pomagaé..., dz. cyt., s. 113.
80 Por. A. Jastrzebski, Po pierwsze pomagac..., dz. cyt., s. 79.
81 Por. A. Jastrzebski, Po pierwsze pomagac..., dz. cyt., s. 32-35. Podzielana przez wielu chrze$cijan nadzieja szybkich
uzdrowien bedzie miata znaczenie takze w kontekscie procesualnego dzialania Boga, w ktore jest wprzeggnigta rowniez
przemiana psychiki, do czego jeszcze wrocimy.
82 Por. A. Jastrzebski, Po pierwsze pomagaé..., dz. cyt., s. 43-51.
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obecnych w obrebie psychiki, moze by¢ pomocna psychologia. Z kolei konceptualizacja nowych
pokus nalezy do teologii. Autor wskazuje na reklamy, ale tez negatywne informacje, ktére sa
wszechobecne i pozostawiajg $lad ludzkiej psychice. Dalej wskazuje na podziaty kreowane przez
wirtualng przestrzen, zwlaszcza media spolecznosciowe®”. Zjawiskiem, ktore autor opisuje z
perspektywy psychologicznej, s3 nowe sytuacje stresowe w pracy, wyzwalajace che¢ walki lub
ucieczki zgodnie z ewolucyjnym wyposazeniem cztowieka. Za§ niemozno$¢ ucieczki wynikajace z
okreslonego kontekstu, powoduje ttumienie energii i chorobe. Takze wychylenie ku przysztosci,
ktore stwarza sytuacje brania kredytow, generuje odmienng perspektywe niz kiedy$, co ma

odzwierciedlenie np. w nasileniu zjawiska leku®*

. Warto zauwazy¢, ze podane problemy moga
uchodzi¢ takze za duszpasterskie wyzwania. Psychologia, opisujac je 1 podajac przyczyny,
wspomaga zatem cztowieka takze na drodze duchowej, ktora bywa zdominowana przez lgk.

Sam jezyk psychologii, ktory wedtug Jastrzebskiego, jest wspolcze$nie najbardziej dostgpny
ludziom, staje si¢ powodem psychologizowania. Wida¢ to w czgstych wypowiedziach 0s6b
duchownych, co autor porownuje z tendencjg Ojcow Kosciota do wypowiadania si¢ takze jezykiem
swoich czasow. A jednak zauwaza, ze za takimi wypowiedziami rzadko kryja si¢ odpowiednie
studia i rzetelna wiedza, a o wiele czedciej ich autorzy bazuja na wilasnej intuicji lub
obowigzujgcych w powszechnym obiegu stereotypowych okresleniach®*®. W innym miejscu autor
postuluje nawet wobec utrudnionego dialogu z psychologami zaznajomienie si¢ przez duszpasterzy
z psychologia, za najwazniejsza dla ludzi uznaje natomiast jej praktyczng realizacj¢ w postaci
psychoterapii*®. Autor dostrzega, Ze praca pacjenta i terapeuty moze by¢ procesem wspomaganym
przez Boga. Z drugiej strony, widzi takze tendencje do tworzenia ofert chrzescijanskich form
pomocy. Méwi o wchodzeniu przez Kosciot w popularne kanaty komunikacji, dostrzega jednak
tutaj zagrozenie polegajace na tym, ze duszpasterze zaczng kreowac atrakcyjne produkty zamiast
méwi¢ o Bogu, lub zaczng owija¢ Go w atrakcyjne opakowanie, zamiast postrzega¢ Go jako
dzialajacego zgodnie z wlasng pedagogia, przy jednoczesnym poszanowaniu prawidet procesu.
Przypisuje za to odpowiedzialno$¢ rozpowszechniajgcemu si¢ w naszych czasach zjawisku
niecierpliwosci. Spostrzezenie to potwierdzone jest przez liczne wspolczesne analizy socjologiczne
1 psychologiczne. Ukazuja one niecierpliwos$¢ jako jedng z globalnych cech, charakterystyczna dla

kolejnych pokolen i zwigzanym z szybkim rozwojem gospodarczym, stwarzajacym coraz wigcej

nowych mozliwosci i aktywnosci®®’.

83 Por. A. Jastrzebski, Po pierwsze pomagaé..., dz. cyt.,s. 19-22.

84Por. A. Jastrzebski, Po pierwsze pomagaé..., dz. cyt., s. 41-42

85 Por. A. Jastrzebski, Po pierwsze pomagac..., dz. cyt., s. 30 31 Jastrzebski argumentuje takze, ze ksigdz powinien

zna¢ si¢ na psychologii, aby modc odesta¢ ludzi potrzebujacych do specjalisty por. A. Jastrzgbski, Po pierwsze

pomagac..., dz. cyt., s. 101.

86 Por. A. Jastrzebski, Po pierwsze pomagacé..., dz. cyt., s. 80.

87 Por. A. Jastrzebski, Po pierwsze pomagac..., dz. cyt., s. 146-147. D. Kubacka-Jasiecka, P. Passowicz, Dorastanie we

wspolczesnosci. Postawy, wartosci i doswiadczanie czasu a kryzysy rozwoju pokolenia po transformacji, ,,Czasopismo

Psychologiczne—Psychological Journal” 20 (2014) nr 2, s. 171-182. R. Spiewak, Duchowny w mediach. Aktualne

uwarunkowania i wyzwania, W: Dynamika Przemian w Mediach, red. A. Hess, M. Nowina-Konopka, W.
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Takze mozliwe jest psychologiczne redukowanie postrzegania sakramentow. Dokonuje si¢
ono gdy np. zwraca si¢ uwage, ze spowiedZ obniza napigcie w cztowieku, przez co rzeczywistos¢
duchowa zostaje sprowadzona jedynie do sfery psychiki, w dodatku jest widziana z perspektywy
utylitarnej*®®.

Wspomniana juz, holistyczna perspektywa sktania Jastrzgbskiego do przeformutowania
celow uzdrowienia nie tylko jako nastawione na dang sfer¢ czlowieka, jak psychika, co powinno
by¢ dzialaniem doraznym, ale takze na zmiang¢ Zycia, co autor rozumie szerzej i postrzega w
kategoriach procesu. W dalszej perspektywie podkre§la, za Janem Pawlem II, koniecznos¢
uzdrowienia catych spoteczenstw, az w koncu czasow, w ktorych zyjemy. Zwlaszcza ostatnia mysl
zwigzana jest dla autora z odkrywaniem dzisiejszego kontekstu. Rozwigzaniem nie jest dla niego
kopiowanie chrzescijan z innych epok, nawet tak doskonalych jak przedstawiciele pierwotnego
Kosciota. Taka perspektywa wigze si¢ tez u niego z Bozym kairos, rozumianym jako wlasciwy czas
na zmiang. Wydaje si¢, ze autor rozumie go w kontekscie catosci dziejow, jak 1 pojedynczych osob.
Wyjasniajgc tempo dziatania Boga, wspomina takze o wielowiekowym oczekiwaniu Narodu
Wybranego na Mesjasza. Jastrzgbski wyjasnia, ze Bog nie wyrecza ludzi maja oni za zadanie
zrozumie¢ swoje polozenie, a nastepnie podja¢ wtasciwe kroki. Chodzi o metanoig, ktora wyklucza
przenoszenie sztywnych, nieuzdrowionych mechanizmoéw na roézne obiekty, co jest zjawiskiem
znanym w psychologii 1 wedlug autora mozliwym do przezwyci¢zenia za pomocg teologicznej
perspektywy*”. Wydaje sie, ze jako element opisywanego procesu, moze si¢ pojawi takze
psychoterapia cho¢ jej uzycie jako jedynej, kompletnej opcji moze takze zaciemni¢ zarysowana,
szerszg perspektywe. Na koniec warto zauwazy¢, ze Jastrzgbskiemu chodzi zaré6wno o kompletng
antropologie, jak i1 kompletny proces zdrowienia, ktore jest szeroko rozumiane 1 w ktorym

uczestniczg specjalisci obu dziedzin®”.

5.7. Duchowos¢ wsparta psychologia. Synteza Krzysztofa Grzywocza

Wspomniany juz w niniejszej pracy Krzysztof Grzywocz podobnie jak inni autorzy

poswieca wiele uwagi emocjom 1 stanowczo krytykuje duchowos¢, ktéra za doskonato$¢ uznaje

Swierczyﬁska-Glownia, 2019, Krakow, s. 145-166.
88 Por. A. Jastrzebski, Po pierwsze pomagaé..., dz. cyt., s. 95.
89 Por. A. Jastrzebski, Po pierwsze pomagaé..., dz. cyt., s. 37-40; s. 146; s. 122.
870 Autor przedstawia takze swojg krytyke psychologii jej przeakcentowanie seksualnosci czlowieka, ograniczenia
metod psychologicznych np. badanie studentow, gdyz sa dostepni; takze badania laboratoryjne, ktoére gubig
perspektywe catosci egzystencji ludzkiej; ksztattowanie dziedziny pod schematy spoleczenstwa amerykanskiego;
pomijanie chwilowej trafnosci badan i sprowadzanie wynikow do twierdzen dotyczacych ludzkiej natury; kwestie
finansowania badan i ograniczania wnioskoéw pod ateistyczny $wiatopoglad badaczy — por. A. Jastrzebski, Po pierwsze
pomagac..., dz. cyt., s. 53-57; 71-73. Takze zjawisko placenia za bycie przyjacielem podczas terapii jest dla
Jastrzgbskiego znakiem czasow — por. A. Jastrzebski, Po pierwsze pomagac..., dz. cyt., s. 99.
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brak uczu¢. Pisze np.: ,Nie bedziemy doskonali, gdy nie bedziemy czuli — to jest absurd”*"’.
Ponadto, kto$, kto nie ma kontaktu z wlasnymi pragnieniami, nie potrafi zdaniem autora tworzy¢
relacji®””. Przez wzglad na jedno$¢ psycho—fizyczno—duchows cztowieka: ,,Kazde uczucie jest
jednoczes$nie fizyczne, materialne i psychiczne, i duchowe”, gdyz sfery w cztowieku to ,,naczynia
polaczone™”. Zarazem jednak, kazda sfera ma swojg odrebnos¢. Wpltywa na inne, ale ma swoj
wlasny pokarm, stad takze nieoddzielenie sfery psychiki od ducha, a w tym konteks$cie redukowanie
cztowieka wylgcznie do psychiki, jest bledem®”.

Uczucia moga stanowi¢ miejsce obecno$ci Bozej, moga by¢ takze Stowem Boga do
cztowieka. Tu autor za niewlasciwe uwaza ciche przekonanie w chrzescijanstwie o wyzszo$ci
rozumu nad uczuciami, gdyz nie tylko rozum opiekuje si¢ uczuciami, ale 1 uczucia opiekujq sie
rozumem. Na przyktad uczucia nie pozwalaja mu pogubi¢ si¢ w analizach, przeciwnie za$ cztowiek
staje si¢ wowczas zimnym analitykiem. Taka postawa stanowi dla autora rodzaj glupoty, tymczasem
lepsze rozumienie uczu¢ pomaga w lepszym rozumieniu siebie i $wiata. Warunkiem dobrego
rozumienia uczucia jest jednak przerwa — namyst. Istotna jest tu takze psychologiczna metoda
komunikacji uczué: ,.ja—uczucie—fakt”*”>. DowartoSciowujgc sfere¢ emocji w innym miejscu, autor
nazywa je aniotami w tym znaczeniu, ze przynosza cztowiekowi wazne dla niego informacje, a jako
stworzone przez Boga powinny by¢ wystuchiwane. Na przyktad w jednej z pierwszych prac
Grzywocz wyjasnia rolg aniota smutku przy okazji omawiania klasycznych w psychologii etapow

przezywania zatoby®’¢.

Co ciekawe, smutek odgrywa pozytywna role, gdyz chroni wartosé
rzeczywistosci i pokazuje, ze to, co utracone bylo wazne. Obecny w rozwazaniach jest takze aniot
leku, a nawet aniot agresji. Nieprzyjgte uczucia nazwane sg skopanymi, z aniotOw przemieniajg si¢
w demony. Grzywocz opisuje tu mechanizm wyparcia, ktory zamiast ku przezywaniu 1 korzystaniu
z emocji kieruje je do wewnetrznych naczyn. Te jednak przepetniajg si¢ i nalezy je oproznic, czyli
konstruktywnie t¢ emocj¢ roztadowaé, dobrze wykorzysta¢, czemu nie stluzy uznanie jej za zla.
Zardéwno agresja, jak 1 smutek stanowig sygnal, wiadomos$¢, a takze wyzwalaja energie cztowieka,
ktora jest mu do czego$ waznego potrzebna®”’. Grzywocz uzywajac tej terminologii stosuje

metafore, ale nalezy zaznaczy¢, ze takie rozumienie terminu aniof moze sprowadzi¢ zarzut redukcji.

Nauczanie Ko$ciota podkresla istnienie ontologicznie odrgbnych bytow duchowych, ktore nazywa

71 Por. K. Grzywocz, Patologia duchowosci..., dz.cyt., s. 91.
82 Por. K. Grzywocz, Patologia duchowosci..., dz. cyt. s.159.
873 Por. K. Grzywocz, Wypalenie duchowe, ,,Telefon zaufania. Nasza gazeta” 48 (2014), s. 7-12, w: Wybrane na droge,
Red. Magdalena Kudetka- Lwowska, Wydawnictwo Dom Stowa, Katowice 2017, s. 246; Por. K. Grzywocz, W duchu i
przyjazni. Red. Wydawnictwo SALWATOR, Krakow 2017.
84 Por. K. Grzywocz, Wypalenie duchowe..., dz. cyt., s. 250.
8 Por. K. Grzywocz, W duchu i przyjazni..., dz. cyt., s. 210-219.
%6 Por. K. Grzywocz. Przestoniete swiatlo..., dz.cyt., s. 27- 39. Por. E. Kiibler-Ross, Rozmowy o Smierci i umieraniu,
Wydawnictwo Media Rodzina, Poznan 2021. Por. E. Kiibler-Ross, D. Kessler, L. Bolden, 4 Review of On Grief and
Grieving: Finding the Meaning of Grief Through the Five Stages of Loss, ,,Counseling and Values” 51 (2007), 235-237.
87 Por. K. Grzywocz. Przestoniete Swiatlo..., dz. cyt., s. 27- 39.
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aniolami, a sprowadzenie ich wylacznie do kategorii uczucia, wigzatoby si¢ z powaznym btedem
teologicznym®’®,

Emocja agresji, najbardziej kontrowersyjna pod wzgledem duchowym, zajmuje wiele
miejsca w rdznych, poruszanych przez Grzywocza kontekstach. Autor wyjasnia, Zze 1 ona bywa
pozytywna, wowczas okreSla energie do dzialania, tworczosci i obrony®”. Autor wyjasnia to,
nawigzujac do psychoanalizy, ale takze powszechnego w psychologii wspotczesnej treningu ztosci:
»[to] falszywe przekonanie, Ze agresja z natury swojej jest wrogiem mitosci (...). Poltykam agresje,
a ona wraca tylnymi drzwiami poczucia winy, nadopiekunczos$ci, ironii, depresji, duzych napigé
seksualnych (...). Anioty same decyduja, kiedy przychodza i kiedy odchodza”. Emocja ztosci
konczy swoja ,,misje”, gdy czlowiek ja wykorzysta w stuzbie mitosci”*°. Grzywocz wyjasnia takze
w publikacji poswieconej wylacznie emocjom, ze w ogolnej kondycji psychicznej agresja pomaga
chroni¢ granice osoby. Co wigcej, $wiadczy ona o milo$ci, a nadmierny spokoj moze $swiadczy¢ o
braku zaangazowania i ozigbtosci. Agresja sygnalizuje takze w codziennych spotkaniach
nieprawidlowe nastawienie ludzi wzgledem siebie, nawet, gdy pozornie wydaje si¢ ono poprawne.
Pokazuje ukryte ataki na warto$¢ cztowieka 1 pokazuje, ze powinien jg obroni¢. Pomaga takze
obroni¢ stabszego. Jest narzedziem, ktore ma by¢ dobrze wykorzystane, gdyz energia, jaka daje
agresja, pomaga wytrzyma¢ dang probe czy etap. Nie nalezy jej tlhumi¢, ale umiejgtnie
komunikowa¢ i wykorzystywa¢ dla dobra®'.

Grzywocz laczy w rozwazaniach o emocjach psychologie i1 teologi¢. Agresja, jak i inne
emocje, nie moga by¢ bezpanskie, gdyz wowczas, zgodnie z Tradycja chrzescijanska, rodza siedem
grzechow gtownych. Zte wykorzystanie agresji jest zrodtem gniewu, ale takze acedii, jako choroby
duchowej omdwionej juz w pierwszym rozdziale niniejszej pracy. Nalezy ponadto, zdaniem autora,
rowniez modli¢ si¢ calg strukturg cztowieka, na przyktad wtasnie emocjami. Przyktadem na takg
modlitwe jest czas Wielkiego Postu, gdy wyrazane s3 w liturgii takze trudne emocje. Grzywocz
ostrzega, ze: ,,Najbardziej kieruja nami uczucia, ktorych nie mozemy wyrazi¢”, czym nawigzuje do
odkry¢ Freuda. Przypomina, ze pierwszy etap rekolekcji ignacjanskich to uporzadkowanie uczuc¢ 1
pragnien. W konteks$cie duchowym cisza obnaza uczucia cztowieka, nie nalezy od niej uciekac.
Obok terapii, Adoracja Najswigtszego Sakramentu shuzy rozeznaniu uczu¢. Uczucia sg zatem
czescig tematu duchowosci. Sg takze wazne dla wspolnoty. Autor analizuje réwniez zazdros¢, ktora
moze niszczy¢, lecz potrafi takze motywowac do rozwoju, wskaza¢ realng wartos¢ czegos, takze

naucza¢ o realnym poczuciu warto$ci osoby. Stad takze rozwdj, lecz nie kopiowanie kogos,

878 Por. Katechizm KoS$ciota Katolickiego 328-336. T. Dutkiewicz, Filozoficzny spor o przedmiot poznania, a koncepcja
poznania duchow czystych w wykladzie angelologii sw. Tomasza z Akwinu, Studia Gdanskie 39 (2016), s. 151-164.
879 Por. K. Grzywocz, Patologia duchowosci, dz. cyt., s. 88
80 por, K. Grzywocz. Przestoniete swiatlo, dz. cyt.34-35; 55. M. B. Rosenberg, Porozumienie bez przemocy. O jezyku
zycia. Wydawnictwo Czarna Owca, Warszawa 2022.
881 Por. K. Grzywocz, Uczucia niekochane..., dz. cyt. 252-262. Inng interesujaca publikacjg osoby duchownej na temat
gniewu jest praca Janusza Mastalskiego: por. J. Mastalski, Jak radzi¢ sobie z gniewem?, ,,Zeszyty Formacji Duchowe;j”
33/2006. Krakoéw: Wydawnictwo SALWATOR.
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powinno by¢ reakcja na zazdro$¢. Destrukcyjna jest zazdro$¢, ktora wigze si¢ z agresja, na przyktad
celowym pomijaniem czyjego$ sukcesu. Dobra zazdros¢ czuje takze Bog, Jego mitos¢ jest nazwana
w Starym Testamencie zazdrosng™?.

Waznym pod wzgledem formacji duchowej problemem jest zakochanie pojawiajace si¢ w
zyciu celibatariuszy lub matzenstwie. Autor przypomina, ze uczucie zakochania nie jest mitoscia,
nie nalezy tego myli¢. Nie warto takze uznawac, ze jedynie celibat rodzi bol. W kazdym powotaniu
mitos¢ zawiera aspekt rozancowych tajemnic bolesnych. Uczucie to ma by¢ wystuchane, gdyz na
przyktad wskazuje na ogdlny lek przed blisko$cia, nad ktorym nalezy pracowac. Obnaza by¢ moze
stare glody dziecinstwa, $wiadczy tez jednak o normalnosci cztowieka, stad nie poczucie winy, a
postawa wdziecznosci jest tu wiasciwg odpowiedzig. Autor tlumaczy, ze to, co przezyte z
wdzigcznoscia, dobrze si¢ w cztowieku rozwija. Nie nalezy stosowa¢ moralnej oceny w przypadku
samego uczucia. Takze tu mozliwe jest wzmocnienie wybranej juz mitosci do Boga, gdyz mistyka
nie bez powodu odnosi si¢ czgsto w metaforyce do ludzkiego zakochania. Zdaniem autora,
do$wiadczenie zakochania w powotaniu kaptanskim czy zakonnym takze moze przyczyni¢ si¢ do
zbawienia, gdyz pyta czlowieka o jako$¢ mitosci, zardbwno do czlowieka jak i do Boga®®

Grzywocz w kolejnym, waznym temacie- kreatywno$ci, czerpie inspiracje od tworcy
psychodramy Jacoba Levy’ego Moreno i wyjasnia w jednym z wykltadow: ,,Mamy tylko jedno
zrodto kreatywnosci, ptodnosci, nie mamy trzech roznych zrddet: duchowego, fizycznego i
psychicznego. Nie, wszystko jest owocem mojej ufnosci do siebie samego (...) takze u oséb, ktore
zyja w celibacie. Wazne jest zaufanie, Zze cala sfera plodnos$ci, sfera seksualna, jest zrodtem
kreatywnosci. Jesli nawet nie moze by¢ zrealizowana w akcie seksualnym (...) pozostaje (...)
zrodiem sity. Jedli jej zaufam, odkryje swoja site”***. Kreatywno$¢ wedtug Moreno jest jednym ze
sposoboéw doswiadczania Boga. Kategoria Ja- Bog miesci w sobie dziatanie cztowieka,
przypominajace stwarzanie $wiata przez Boga i pokrewne pojeciu Wcielenia. Bog udziela
cztowiekowi wlasnej wlasciwosci, czyni go wspotpracownikiem, ktory wspotkreuje i wspotistnieje.
Moreno uznaje, ze Ja- Bog zyje takze dzigki psychodramie. Ma by¢ ona takze w jego ujeciu
odpowiedzialna za tworzenie nowego, zrozumialego jezyka religijnego, w ktorym istotne jest

885

ozywienie przekazywanych tresci®”. Grzywocz nie idzie jednak tak daleko, przyznaje, Ze: ,.(...)

spontaniczno$¢ i kreatywno$¢ naznaczaja kazdy wymiar rzeczywistosci, decydujac o jego sensie i

terapeutyczno$ci”®®. W omawianej kwestii nawigzuje tez do Freuda i twierdzi, ze z powodu jego

82 por. K. Grzywocz. Przestoniete Swiatlo, dz. cyt., s. 37-39; 79. S. Freud, 2003, Wstep do psychoanalizy, PWN,

Warszawa 2003 s. 334. Por. K. Grzywocz, Uczucia niekochane..., dz. cyt., s. 48; 208-232; por. K. Grzywocz, Zazdrosna

mitosé, ,,Zycie duchowe” 59 (2009), s. 13-17, w: Wybrane na droge, Red. Magdalena Kudetka- Lwowska,

Wydawnictwo Dom Stowa, Katowice 2017, s. 56- 62. Por. K. Grzywocz, Duchowos¢ i sny..., dz. cyt., s. 68.

83 Por. K. Grzywocz, Uczucia niekochane..., dz. cyt., s. 232-252. K. Grzywocz, Zazdrosna mitosé, dz. cyt. s. 13-17

84 Por. K. Grzywocz, Jak smakowaé zZycie, 2020, Wroctaw: Wydawnictwo 2RYBY.PI, s. 33.

85 Por. Grzywocz K., Obraz Boga i czlowieka w tworczosci Moreno, 2009, W: Psychodrama. Elementy teorii i praktyki.

Red. A. Bielanska, Warszawa: Wydawnictwo Eneteia, s. 30- 42.

86 Por. K. Grzywocz K., Obraz Boga..., dz. cyt. s. 32. Warto jednak zaznaczy¢, iz pomimo faktu, ze Grzywocz w wielu

swoich pismach utozsamia kreatywno$¢ ze zdrowiem, zauwaza on u Moreno w sposob krytyczny jego subiektywizm,
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btedu nie kojarzymy libido z zyciowg kreatywnoscig i przez to z ludzkimi spotkaniami®’. Podejscie
Grzywocza uwzglednia jednak, z drugiej strony, dorobek Freuda- sttumienie energii libido taczy si¢
z powstawaniem nerwic. Jak jednak wida¢ w konteks$cie powyzszych rozwazan, kreatywno$¢ tak
szeroko rozumiana ma przeciwdziata¢ nerwicy, a takze upodabnia¢ cztowieka do Boga™®.

Zdaniem autora blisko$¢ fizyczna nie jest w psychologii ograniczona do realizacji popgdu
libido. Podobnie jak u Ojcéw, posiada w niektorych koncepcjach szerszy kontekst jest opisana jako
zjawisko szerokie, obejmujace czutos$¢- autor powotuje si¢ tu na terapeutke rodzin, Virgini¢ Satir,
ktora pisata o relacji przytulania oraz zdrowia®.

Problemy z seksualno$cia, ktore sg destrukcyjne dla zwigzkoéw, pojawiaja sie, gdy osoba
oczekuje wykarmienia swoich dawnych, dziecigcych gtodow w relacji dorostej. Seksualnos¢, ktora
ma zapehi¢ calg pustk¢ w czlowieku, a zatem takze, w kontekscie innych rozwazan duchowosc,
stanowi wedtug autora falszywa obietnice. Spokojne przezywanie tejze sfery jest w tym konteksScie
owocem prawidlowego przebiegu wczesniejszych etapéw zycia oraz harmonii w zyciu obecnym.
Obrazuje ja wzor zwiagzku przyjazni typu ja-ty. Jest ona wynikiem dtugiego procesu nabywania
dojrzatosci 1 refleksji, co jest zgodne z inspiracja Martina Bubera. Grzywocz konfrontuje takze
temat przyjazni z mysla Junga. Jazn — pojecie charakterystyczne dla Junga - u Grzywocza pojawia
si¢ takze jako glebia mojej glebi czy sanktuarium osoby, za$ relacja- przy—jazn jest strézem tego
obszaru, wymiennie z pojeciem duszy. U Junga odnosi si¢ do tego obszaru konieczno$¢ integracji

osoby. Grzywocz uzywa tu wymiennie pojecia harmonii i strojenia osoby*”.

pokrewienstwo mysli z heglizmem oraz zréwnywanie w pewien sposob wielkich postaci najwazniejszych religii, jak
Jezus, Budda czy Brahma. Por. K. Grzywocz, Obraz Boga..., dz. cyt., s. 33- 34.
87 Por. K. Grzywocz, Duchowosé i sny..., dz. cyt. s. 54. Warto w tym miejscu zaznaczy¢, ze pojecie sublimacji u Freuda
obejmuje obszar kreatywnosci- tworca psychoanalizy wyjasnia, ze ta sama energia, ,,(...) te same popedy seksualne
wspoéldziatajg przy powstawaniu najwyzszych kulturalnych, artystycznych i socjalnych tworéw ducha ludzkiego™.
Thumaczy, ze jednostka na rzecz ogoétu ,,sktada ofiar¢” ze swoich popedow i sublimuje je, czyli wykorzystuje w
akceptowalny, poza- seksualny sposob. Popedy jednak stale ujawniaja si¢ innymi drogami, niejako ,,protestujac” przed
takim, a nie pierwotnym ich wykorzystaniem Por. S. Freud, 2003, Wstgp..., dz. cyt., s. 50- 56. Freud méwi ponadto o
sublimacji jako mechanizmie ochrony przed chorobg psychiczna- uwznioslone impulsy seksualne, gdy mogg by¢
inaczej realizowane, nie powoduja powstania konfliktow i nerwic. A jednak nie kazdy cztowiek, zdaniem Freuda,
posiada zdolno$¢ do sublimacji popegdu Por. S. Freud, 2003, Wstgp..., dz. cyt., s. 316. Jednocze$nie wspomniany juz
teolog Huet zauwaza, ze pojecie sublimacji jest w katolicyzmie rézne od tego, ktore przedstawia Freud. Uwznio$lenie
odrywa od psychicznych korzeni, u $w. Tomasza energia ta, pochodzac ze sfery ducha, powraca do niego, gdy wycofuje
si¢ ze sfery seksualnej. Freud nie akceptujac sfery ducha, musi pozostawic caty opis na poziomie seksualnosci, ktora co
najwyzej jest thumiona Por. S. Huet S., Psychoanaliza a Sakrament Pokuty, Drukarnia Diecezjalna we Wtoctawku,
Wioctawek 1937, s. 14.
88 Por. K. Grzywocz, Wartos¢ czlowieka, 2010, ,,Zeszyty Formacji Duchowej” 49/ 2010, Krakow: Wydawnictwo
SALWATOR, s.59; Por. S. Freud, Wstep..., dz. cyt. s. 129.
89 Por. B. Czyzewski, ,, Uczyrimy czlowieka na Nasz obraz, podobnego Nam”(Rdz 1, 26) w interpretacji Ojcow
Kosciola, ,,Studia Gdanskie” 25 (2011), s. 113-126. Por. K. Grzywocz, W duchu i przyjazni..., dz. cyt., s. 67.
80 por. L. Kowalik, Martin Buber i teologia niezalezna, ,,Przeglad Filozoficzny. Nowa Seria” 4 (2015), s. 321-344. K.
Grzywocz, W duchu i przyjazni..., dz. cyt., s. 46-49; 107-109. Por. Grzywocz K., Gajdowie M. i M., Otwarci na mitos¢,
Wydawnictwo 2RYBY.P1, Wroctaw 2021, s. 59- 65. Warto zaznaczy¢, ze Jung opisujac indywiduacje odroznia
wyraznie ego i jazn. Por. J. Jacobi, Psychologia C. G. Junga, Wydawnictwo Zysk i S-ka, Poznan, 1993, s. 59. Jazn
inaczej niz ego stanowi polaczenie §wiadomego i nie§wiadomego. Caly proces indywiduacji prowadzi u Junga do
rozszerzenia osobowosci, rozszerzenia swiadomosci, a zawezenia nieSwiadomosci. Niestety, zdaniem tego autora
jedynie wybrani odnajduja jazn i dokonuja jej integracji. Co istotne, jaz mozna jedynie przezy¢, nie sposob jej opisac.
To ona taczy poczatek zycia z jego celami. Co interesujace, jazn jest ,,wicksza” od cztowieka. Por. J. Jacobi,
Psychologia..., dz. cyt., s. 171- 178.
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Powotlaniem kazdego czlowieka jest zycie w bliskosci z innymi ludzmi, jednak
nieoczywistym obowigzkiem utrzymania dobrych wi¢zi z innymi jest dbanie o czas pustyni.
Zaréwno wysitek pustyni, jak 1 znoszenia bolu, podjete sa ze wzgledu na warto$¢, ktorej
doswiadczenie majg umozliwi¢. Dystans, ktoérego cztowiek si¢ uczy, pozwala takze na wlasciwa
relacje z Bogiem i modlitwg. Grzywocz zauwaza, ze ludzie miewaja pokus¢ symbiozy z Bogiem,
tymczasem Stworca pozwala cztowiekowi na chwilg samotno$ci wtasnie dlatego, ze jest obecna ich
wspolna wiez. Grzywocz podaje tu takze nastgpujaca analogie: w przestrzeni, ktora tworzy si¢
pomigdzy matzonkami, zaistnieje dziecko — stang si¢ oni ojcem i matka, jesli posiadaja samotnos¢.
Tu Grzywocz wspomina takze o wychowaniu- rodzice powinni dawaé dzieciom przestrzen tejze
samotnos$ci w okresie nastoletnim, gdy jej potrzeba si¢ pojawia. W ten sposoéb omawiany autor
wpisuje swoje rozwazania w bogatg tradycje Ko$ciola dotyczaca roli pustyni w rozwoju
duchowym, prowadzacym przez nig do dojrzatosci osobowej™".

W kilku pracach autor wskazuje na czgsto zdarzajace si¢ wsrdd ludzi zwigzki skosne, czyli
niedojrzale, nie- partnerskie. Temat pojawia si¢ juz u poczatkéw tworczosci Grzywocza, gdy autor
analizowat zjawisko depresji. Zauwaza, ze niedojrzatos¢ jednej z osob moze skutkowa¢ karmieniem
dawnych potrzeb albo buntem. U cztowieka, ktory przestaje si¢ rozwija¢, dochodzi do zatarcia jego
wyjatkowego charyzmatu. Owa tyrania intymnosci jak zbyt duzy chleb nie wykarmi dwoch osob,
ludzie postani sg takze do szerszej wspolnoty, matzonkowie powotani sg do bycia rodzicami, nie za$
odgrywania starych, skosnych r6l wobec siebie nawzajem. Ta symbioza ukazana jest takze w
odniesieniu do uzaleznien- ucieczka od siebie prowadzi do zwiazku z bozkiem: czlowiekiem,
rzecza, pracg, pieniedzmi, co Grzywocz powtarza za Romano Guardinim. Takze za tym autorem
nazywa cztowieka Zyjgcg granicq (...) tego, co Boskie, i tego, co ludzkie. Niebezpieczenstwem jest
takze tesknota za wzajemnym wyczuwaniem pragnien i absolutng zgodno$cig pogladéow. Druga
skrajnoscig sa fasadowe zwiazki, zamknigcie 1 izolacja w karierze. Tam znajdujemy silne
zagrozenie, ktore autor nazywa elementem smierci. Zauwaza ten sam typ elementdw w osobach,
ktore rozwijaja mur bezpieczeristwa i niezaleznosci®?.

Wilasciwa przyjazn, ktora okresla takze udane zwigzki, zawsze u Grzywocza pochodzi od
Boga. Autor uznaje, ze przez kontakt z Bogiem czlowiek uczy si¢ przyjazni w relacjach ludzkich.
Poczatek duchowej wiezi jest wynikiem wyboru Boga, to On decyduje, by zamiast relacji Pan-
stuga wchodzi¢ w relacje przyjazni z czlowiekiem Niezrozumienie wlasciwej postaci przyjazni
prowadzi do idealizacji objawiajacej si¢ przez ubdstwienie cztowieka. Takie o-czarowanie prowadzi

zdaniem autora do roz-czarowania. Autor pokazuje dalej perspektywe zbawienia przez dobre

81 por. K. Grzywocz., J. Prusak. PéjdZcie na miejsce osobne. Samotnosé, wspdlnota i doswiadczenie Boga.
Wydawnictwo WAM, Krakow 2021, s. 7-26. Por. M. Ostrowski, Pustelnik jako duchowy pielgrzym—proba
pastoralnoteologicznej interpretacji ,, migracji ascetycznej” w oparciu o dokumenty Kosciota. ,,Polonia Sacra” 21
(2017) nr 3, s. 85-105.
82 Por. K. Grzywocz. Przestonigte..., dz. cyt., s. 17-21; 66; 93-98. Por. Grzywocz K., Duchowosé i sny..., dz. cyt., s. 41;
Por. K. Grzywocz, Infantylizm a postawa dzieciectwa, ,,Zycie duchowe” 3, 2003, s. 21- 29. Por. K. Grzywocz, W
duchu..., dz. cyt., s. 108-109. Por. K. Grzywocz. Przeszkody w zyciu duchowym..., dz. cyt., s. 110.
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relacje: ,,przeplata si¢, spotyka i rozchodzi przyjazn ludzka i droga zycia duchowego, az do
spotkania z Chrystusem, ktory definitywnie potaczy obie nici. W Nim faczy si¢ przyjazn z Bogiem
(ideat zycia duchowego) i1 ludzka przyjazn (ideat dojrzatosci cztowieka)[nawiasy autora]”. Wida¢ tu
wyrazng synteze spojrzen charakterystycznych dla duchowosci i psychologii, co dokonuje si¢ w
Chrystusie, ktory jako Bog i cztowiek pomaga pogodzi¢ réznice ujawniane w obu podej$ciach®”,

Osobng refleksje poswieca autor koncepcji poczucia wartosci, jednoczesnie przyrownujac
ow temat z chrze$cijanska prawda o godnosci osoby ludzkiej. Dokonuje tu najbardziej
systematycznej analizy, przytaczajac teorie roznych nurtdéw psychologii. Wymienia Rogersa, ktory
pierwszy uznat, ze u wigkszos$ci ludzi zauwazalny jest brak poczucia wartosci i Maslowa, ktory w
pewien sposob wyjasnit t¢ prawidtlowos¢ ukazujac hierarchi¢ potrzeb. Wedlug owej koncepcji
poczucie warto$ci jest mozliwe do osiagnigcia dopiero po osiggnieciu poczucia bezpieczenstwa i
czesto cztowiek jest sktonny poswieci¢ swoja warto$¢ dla zachowania lub uzyskania poczucia
bezpieczenstwa. Grzywocz uwaza, ze mechanizm taki szkodzi takze duchowosci; podkresla
nastepnie, ze Maslow umiescit element duchowy peak experience na samym szczycie piramidy, co
oznacza, ze dopiero na koncu spelniania podstawowych potrzeb czlowiek moze zaja¢ sie
duchowosciag. Co do koncepcji chronologicznie wcze$niejszych, Grzywocz wspomina Williama
Jamesa, ktory moéwi o frustracji z powodu aspiracji. U Freuda nie widzi za$ odniesien do
omawianego pojecia. Jako najbardziej adekwatng ocenia koncepcj¢ Alfreda Adlera, ktéry mowi o
kompleksie nizszosci oraz dwoch strategiach radzenia sobie: (1) narcyzmie oraz (2) alternatywnym
poszukiwaniu wigzi**.

Adlerowskie poszukiwanie wiezi jest dla Grzywocza dowodem na fakt, ze wigz jest w
psychologii w szerokim konteks$cie leczaca, a to jego zdaniem zbliza psychologi¢ do duchowosci.
W tym kontek$cie krytykuje mysl Junga, gdyz charakteryzuje ja krecenie sie wokol siebie 1
archeologia wilasnej duszy. Z punktu widzenia wiary chrzes$cijanskiej, cztowiek o wlasnych sitach
tak jak kobieta pochylona z Ewangelii (Lk 13, 10-17) nie moze si¢ jego zdaniem wyprostowac.
Autor przytacza takze w tym konteks$cie poglady kilku innych autorow — m. in. Horney, ktéra
podkresla, ze brak poczucia wartosci prowadzi do nerwicy; z kolei Virginia Satir dostrzega
zjawisko poczucia warto$ci w kontek$cie catej rodziny. Takze Berne wskazuje, Ze poczucie

wartosci zalezy od do$wiadczania cieptych uczu¢ w dziecinstwie™”.

83 Ppor. K. Grzywocz, W duchu..., dz. cyt., s. 42-55.
84 Por. K. Grzywocz, Wartosé..., dz. cyt., s. 48-65. Warto zaznaczy¢ w tym miejscu, iz wspomniana juz Gatdowa
docenia u Adlera ujgcie, ktore stwarza mozliwosc¢, aby w zyciu cztowieka istniata warto$¢ - wokot niej tworzy si¢
wspolnota. Jednoczesnie, Adler traktuje cel tworzenia wspolnoty jako osiggalny w przeciwienstwie do Boga, ktory jest
zbyt odlegly. Zdaniem Gatdowej, nie rozumie on chrzescijanskiego zwigzku: ,,0soba- wspdlnota- Bog”, zatem
Grzywocz w pewien sposob idealizuje w tym miejscu koncepcje Adlera jako bardziej chrze$cijanska, niz jest ona
istotnie. por. Galdowa A., 1995, Powszechnosc i wyjgtek..., dz. cyt., s. 166- 169.
5 Por. K. Grzywocz, Wartosé..., dz. cyt., s.52, 73, 120. Dla Junga prawdziwe do$wiadczenie religijne polega na
introspekeji (por. C. G. Jung, Psychologia a religia Zachodu i Wschodu, Wydawnictwo KR, Warszawa 2009, s. 29)
wobec czego jego duchowos¢ jest pojmowana subicktywistycznie- kazdy cztowiek dojdzie do jakiego$ elementu
duchowego w swoim wnetrzu. Por. J. Jacobi, Psychologia..., dz. cyt., s. 147-150.
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Para poje¢ esse i agere stuzy Grzywoczowi do ukazania odpowiednio glebokich oraz
powierzchownych zrddet wartosci cztowieka, z ktorych pierwsze sg state, drugie za$ nabyte, ale
takze nietrwate. Sposréd wymienionych koncepcji psychologicznych najblizsza odkryciu
perspektywy esse jest zdaniem autora teoria sensu Frankla. W tym ujeciu sens calosciowo rzutuje
na zdrowie czlowieka. Poczucie warto$ci, tu synonimicznie wobec sensu, moze by¢ tylko
wzbudzone, nie moze by¢ przez cztowieka nadane, co implikuje konieczno$¢ wprowadzenia w
zagadnienie Boga. W tym miejscu Grzywocz dostrzega potaczenie dziedzin teologii i psychologii.
Z drugiej strony, poczucie wartosci to u Grzywocza obowiazek cztowieka, poniewaz ma ono wptyw
na jego bycie oraz jego czyny. Autor dowodzi gtownie wplywu sfery esse na agere, choé
dopowiada, ze agere moze w pewnym stopniu wptywac na esse 1 stad uwaza, ze w psychologii nie
nalezy pochopnie odrzuca¢ nurtow behawioralnych czy psychodramy. Aby wspiera¢ agere nalezy
troszczy¢ si¢ o odpoczynek czy sen, ubior czy odwiedzanie picknych miejsc, o dialog z samym
sobg w znaczeniu zachecania siebie™”®.

Jako bardziej wartosciogenne przewazajg jednak akty miedzyosobowe, takie jak chwalenie
dziecka i caly proces wychowania. Grzywocz przekonuje, ze czym innym jest warto$¢ obiektywna
czlowieka, a czym innym jej odczuwanie. Dla odczucia tej warto$ci potrzebny jest rozciggnigty na
lata proces wychowania. Takze w dorosto$ci nalezy umie¢ przyja¢ pochwate, gdyz ma ona wiele
wspolnego z btogostawienstwem. Chwali¢ zatem, wedtug autora, nalezy wszystkich ludzi i warto to
czyni¢ w codziennych okolicznos$ciach, majac na uwadze gltéwnie esse- byt, a nie agere- dziatanie.
Grzywocz zgadza si¢ na duza role cztowieka- posrednika w procesie nabywania wartosci. Twierdzi,
ze ojcem i1 matka jest ten, kto wzbudzil w dziecku poczucie wartosci. Dotyczy to ojcostwa
duchowego, co ma zrodlo w Ewangelii- przemieniajace jest dla kobiety pochylonej spojrzenie
Jezusa. Jezus patrzyl z miloscig- 1 Grzywocz zauwaza, ze kazde dziecko domaga si¢ spojrzenia
swojego taty, gdy co$ zrobi. Relacja z rodzicem jest wyjatkowym kontekstem i wptywa na
karmienie podstawowych potrzeb. W tym konteks$cie Grzywocz pokazuje, ze takze i1 to, czym
cztowiek si¢ karmi, wptywa na tre$¢ zaburzenia i1 niejako wyptywa na terapii. Tu takze duchowe
karmienie innych jest bardzo odpowiedzialnym zadaniem. Niewykarmienie potrzeb przez
duszpasterzy ma miejsce, gdy opiekun zamiast zdrowa duchowos$cia karmi innych fanatyczno-
sekciarskimi potrawami®’.

Wazng inspiracje Grzywocza stanowi filozofia spotkania. Autor przytacza cytat z Bubera:
,hajdtuzsza droga czlowieka jest drogg pomigdzy relacjg ja — to a ja — ty” ¥®. Relacje, ktore w
sposob idealny odwzorowuja owo ja— ty sa rzadkie, ale to one sg najwazniejszym zrodlem poczucia

warto$ci. Autor twierdzi ponadto, Ze to upraszcza zycie i uwalnia z komplikacji w przestrzeni agere.

86 Por. K. Grzywocz, Wartosé..., dz. cyt., s. 54-63, 70. Warto zauwazy¢, ze obraz Boga, jaki osoba nosi w sobie, 0
ktoérym jeszcze bedzie mowa, takze jest tworczy wobec jej zachowania, postepowania i decyz;ji.
87 Por. K. Grzywocz, Wartosé..., dz. cyt., s. 55-56, 60-68, 109-125. Por. K. Grzywocz, Infantylizm a postawa
dzieciectwa, ,,Zycie duchowe” 3 (2003), s. 21- 29. Por. K. Grzywocz, Patologia..., dz. cyt., s. 157.
88 por. K. Grzywocz, Wartosé..., dz. cyt., s. 70.
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Takie zycie catkiem si¢ odmienia, wraz z calym podejsciem do otaczajacej materii. Uproszczenie
zycia dotyka zarowno esse jak i agere®”.

W ostatecznym rozrachunku, w ocenie Grzywocza, sama psychologia oderwana od teologii
nie moze da¢ stabilnej koncepcji wartosci cztowieka. Czlowiek zawsze istnieje w wigzi, poniewaz
wigz bylta jego poczatkiem— wi¢z miedzy rodzicami dziecka oraz wiez z Bogiem. O tej drugiej
psychologia milczy, autor za§ w tym miejscu dyskutuje z psychologiag i pokazuje w teologii wazne
zrodta nie tylko warto$ci obiektywnej osoby, ale 1 poczucia wartosci. Przyktadem moze by¢ prawda
wiary mowigca o tym, ze kazdy czlowiek ma aniota stréza. Grzywocz porownuje kazda osobe
ludzka do dzieta w galerii sztuki, ktore jest chronione przez stréza. Cztowiek jawi si¢ jako ktos$
bardzo cenny dla Boga. Wskazuje takze na Psalm 8, ktory zadaje pytanie: ,,Kim jest cztowiek [ze o
nim pami¢tasz, Boze-przyp.J.M.-D]”. W dalszej za$ cze¢$ci rozwazan padaja czesciowe odpowiedzi.
Na przyktad pustka, w znaczeniu duchowej przestrzeni w cztowieku, jest zgodnie z ttumaczeniem
Grzywocza wigksza od czltowieka, gdy$ jest to miejsce w nim na Boga- co koresponduje z
wyjasnionym wczesniej pojeciem jazni: ,,(...) przestrzen we mnie, ta bezgraniczna przestrzen, jest
znakiem mojej wartosci — mam w sobie tyle miejsca po to, zeby Go przyjac, zeby sie¢ wypetnié
zrodlem, ktore nie zna granic”. Owa pustka jest obecna w cztowieku takze i dlatego, ze Bog
nieustannie go stwarza. Warto doda¢, iz Dogmat Trynitarny autor tgczy z twierdzeniem Ratzingera,
ktory podkresla, ze do definicji Osoby nalezy wiez. Z kolei cztowiek jako osoba stworzona na
podobienstwo Boga, sam jest nazwany u Grzywocza wiezig, wspolnotq, dialogiem z Bogiem i
ludzmi®™®.

Wobec tych tajemnic, zadna pojedyncza dziedzina nie udzwignie zadania poznania
cztowieka. Grzywocz w tym kontekscie powie: ,,Pozostajg cate obszary niezrozumiate, niejasne i
tajemnicze. Kocha¢ cztowieka to nie do konica go zrozumie¢, pozwoli¢ mu na tajemnice, przestrzen,
do ktoérej by¢ moze nigdy nie wejde, ktorej nie moge kontrolowac (...). Niezrozumienie ubogaca
wiez pokora i szacunkiem wobec drugiej osoby. Daje przestrzen, ktérej nie mozna zamknaé w
blyskotliwym antropologicznym systemie™"".

Autor inspiruje si¢ takze wspodtczesng teologia. Zgodnie z my$la Hans Ursa von Balthasara
oddawanie Bogu chwaty $ci§le wigze si¢ z antropologia chrzescijanska i w mys$li Grzywocza z
zagadnieniem wartos$ci osoby ludzkiej, gdyz cztowiek nieustannie otrzymuje 1 oddaje Bogu to, co
do Niego nalezy. Autor ma tu takze ulubiony cytat $w. Ireneusza z Lyonu: ,,Chwalg Boga jest

cztowiek zyjacy”. To, co otrzymuje cztowiek od Boga, Jemu oddaje i ,,nie wiadomo, kto jest tu

89 Por. K. Grzywocz, Wartosé..., dz. cyt., s. 101.
90 Por, J. Szymik, Teologia wedlug J. Ratzingera/Benedykta XVI. Rozumienie, natura, sens, ,,Studia Nauk
Teologicznych” 12 (2017), s. 35-47. Por. K. Grzywocz, Wartosé..., dz. cyt., s. 46, 70-85.
%1 por. K. Grzywocz, Blogostawione niezrozumienie, ,,Zycie duchowe” 39 (2004), s. 151-154.
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pierwszy”. Owo oddawanie chwaly to zarowno uznanie swojej wartosci, czyli chwaty Boga w
sobie, a obok tego faktu jest cala liturgia’”.

W tym kontek$cie temat warto$ci zaczyna jeszcze bardziej splataé si¢ z tematem
dzieciectwa. Autor zgodnie z inspiracjag Adrienne von Spyer wyjasnia, ze warto§¢ ma kazdy
cztowiek, lecz nie kazdy odkryt ich zrodlo, mieszczace si¢ w dzieciectwie. Obraz cztowieka jako
syna Boga czesto ukryty jest w Bogu przed samym czlowiekiem. Cztowiek, ktory cierpi, jest dla
innych czgsto jak wyniszczony na Krzyzu Chrystus, jednak u Ojca moze czu¢ si¢ bezpiecznie na
poziomie jego najgtebszego ja. Powtarzajac t¢ mys$l Spyer i Balthasara Grzywocz powie, ze wartos¢
cztowieka z uszkodzonym poczuciem warto$ci ukryta jest z Chrystusem w Ojcu. Analogicznie, cate
zto S$wiata, obelgi ludzi, ktorzy widza ukrzyzowanego, nie dotykaja prawdziwego, wcigz
ukochanego przez Boga syna. Czlowiek wierzacy jest bezpieczny obiektywnie, ale réwniez
subiektywnie staje si¢ pewny swojej godnosci. W kontrascie Grzywocz opisuje kiepsko zbudowany
gmach poczucia wartosci bez Boga, mozna by doda¢, budowany na piasku. W jednej z publikacji
Grzywocz podkresla, ze wspdlczesno$¢ odznacza si¢ renesansem duchowosci dzieciectwa. Zwraca
uwage na popularno$¢ Teresy z Lisieux, wlacza takze w rozwazania ide¢ mitosierdzia Bozego,
duchowos$¢ Charlesa de Foucauld, inspiracje s. Marig od Trojcy zawarte w dziele ,,Na tonie Ojca”,
takze niektore zrodta wykorzystane przez Hugona Rahnera, Balthasara i Adrienne von Speyr™”.

W psychologii bardzo wazne w tym kontek$cie jest zagadnienie wewnetrznego dziecka,
wewngetrznego rodzica i dorostego. Sa one jednymi z ulubionych obrazéw psychologicznych autora,
zaczerpnigtych z koncepcji analizy transakcyjnej Erica Berne, ktory byt wczesniej wspomniany w
niniejszej pracy - skrytykowany przez Vitza i Kilpatricka®

System 6w daje narzedzie do mys$lenia o dojrzatosci. W psychice dorostego czlowieka
funkcjonuje dorosty w wieku zgodnym z metryka, rodzic, czyli zasady wpajane w dziecinstwie oraz
wlasnie dziecko, ktore nie jest samo. Postawa infantylna u Grzywocza sprowadza si¢ natomiast do
obecnosci osieroconego, wewnetrznego dziecka, wyksztalcajacego mechanizmy obronne.
Kierunkiem rozwoju nie jest tutaj wyeliminowanie dziecka, a jego uleczenie, gdyz udziat dziecka w

zyciu psychicznym jest konieczny. Jest ono Zrddlem, to ono, zdaniem autora, zostato odkryte

92 por, H.U. von Balthasar, Teologika, t. II: Prawda Boga, Wydawnictwo WAM, Krakéw 2004, s. 172-186. Por.
Wencel K. T. Hans Urs von Balthasar: Teologia Chwaty. Wydawnictwo M, Krakéw 2001. Por. M. J6Zwik,
Hermeneutyka podstawowych kategorii chrystologicznych w teologii Hansa Ursa von Balthasara, "Teologia w Polsce”
7 (2013) nr 2, s. 141-155. Por. K. Wencel, Teologia chwaly, Wydawnictwo M, Krakéw 2001, s. 223.
93 por. K. Grzywocz, Przestoniete..., dz. cyt., s. 87. K. Grzywocz, Przeszkody..., dz. cyt., s. 87.
94 por. K. Grzywocz. Przestoniete swiatlo..., dz. cyt., s. 62-63. Berne méwi w swojej koncepcii o trzech stanach ja,
jakimi sg: Dziecko, Rodzic i Dorosty, pomigdzy nimi funkcjonuje jazn, ktéra jest rozumna i $wiadoma. Dziecko jest
pozostatoscia z dziecinstwa i jako cze$¢ odpowiada za uczucia bezsilnosci i strachu, takze gniewu czy przyjemnosci i
mito$ci. Rodzic to obszar nakazdw, zakazow i polecen, ktére pozostaly jako skutki wychowania. Dorosfy wyraza nabyte
umiejetnosci, jak i zdolnosci rozumienia siebie, jak i rzeczywisto$ci. Ta ostatnia czg$¢ uczestniczy w poznaniu dwoch
innych czgs$ci oraz ich wplywu na zycie jednostki. Wszystkie trzy stany prowadza dialogi wewnetrzne oraz kazdy z nich
moze przejmowac inicjatywe, gdy osoba nawiazuje interakcje z innymi ludzmi. Por. Krzysteczko H. Glowne kierunki i
dzialy w psychologii, W: Psychologia dla teologow, red. J. Makselon, 1995, Krakow: WN PAT, Krakéw 1995, s. 20. E.
Berne, W co grajq ludzie. Psychologia stosunkow miedzyludzkich, PWN, Warszawa 2007.
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zardbwno przez mistyke chrzedcijanska, jak 1 wspolczesng antropologie, stad tez relacja do
wewnetrznego dziecka jest bardzo wazna i istnieje w tradycji Kosciota®®.

Dobra postawa dziecigctwa sprowadza nadziej¢ 1 ufnos¢. Zbyt staby dorosty w strukturze
osoby grozi jednak zalewaniem dorostego glosu przez uzaleznienie od substancji lub pracy, ktore
nalezy do obszaru niedojrzatego dziecka. Zdaniem Grzywocza, nawet rzekome opetanie i
osobowo$¢ mnoga moga by¢ wadliwym rozpoznaniem wewnetrznie sktoconej struktury osoby. Na
poziomie duchowosci niedojrzate dziecko wysuwa zadania do Boga, podczas gdy dorosty wie, ze
wiara to spotkanie dwoch wolnosc. Bog moze milcze¢ czy odmoéwié. Czlowiek infantylny dziata z
przymusu, za$ dojrzaly, skontaktowany z wewnetrznym dzieckiem, wykazuje dlugotrwale
zainteresowanie okreslong rzeczywistoscig. Moze wchodzi¢ w kontemplacje, nie odczuwa lgku czy
przymusu, moze sta¢ sie uczestnikiem mistyki matych krokéw®™.

Obok wartosci cztowieka, czyli jego obrazu we wlasnych oczach, a takze tematyki
dziecinstwa 1 dziecigctwa autora szczegdlnie interesuje tematyka subiektywnego obrazu Boga,
ktory na poziomie psychiki moze stanowi¢ odzwierciedlenie relacji ludzkich, swoistg pozostatos$¢ z
dziecinstwa. To wowczas dziecko ufa rodzicom jak Bogu i czerpie od nich skrypty przekonan.
Grzywocz odwoluje si¢ do systemowego rozumienia rodziny, ktora moze generowa¢ w dziecku
objawy chorobowe®’. Ostatecznie jednak w dorostosci troska o poczucie wilasnej wartosci na
poziomie najglebszym, duchowym, polega na tym, by cztowiek zajal si¢ obrazem Boga w samym
sobie. Twierdzenie, ze Boga nie ma, jest dla Grzywocza po prostu obrazem nieobecnego Boga,
ktéry musial pierwotnie by¢ obecny. Wowczas terapeuta czy kierownik duchowy powinien zapytac
oto, co si¢ stato, ze Go nie ma. Grzywocz docenia takze u Junga intuicje, ze obraz Boga jest
najgtebiej w cztowieku. Problemem jest tu jednak fakt, ze u Junga to jedynie martwy archetyp, a nie
do$wiadczenie zywej osoby’™,

Dalej Grzywocz wymienia mozliwe, psychologiczne obrazy Boga: (1) deklaratywny Bog —
Ten, o ktorym wiem, ale Go nie doswiadczam, fasada, wyobrazenie, naklejona rzeczywistos¢, swego

rodzaju tapeta, przed ktéra mozna si¢ nawet klania¢, okadza¢, ale to nie jest prawdziwy Bog; (2)

obraz realny— jednoczesnie w cztowieku ukryty przed samym soba, z ktorego plynie bardziej

95 por. Katechizm Ko$ciota Katolickiego 51-67. Por. K. Parzych-Blakiewicz, Teologiczny obraz Boga Ojca u podstaw
chrzescijanskiego wychowania do rodzicielstwa, ,,Studia Koszalinsko-Kotobrzeskie” 19 (2012), s. 115-127.
96 K. Grzywocz, Patologia..., dz. cyt., s. 103-118.
97 Warto zwrdci¢ uwage, ze psychologia systemowa coraz cze$ciej dostrzegana jest przez duszpasterzy jako mozliwa
do duszpasterskiej wspolpracy. Wspomniany juz Landwojtowicz w terapii systemowej nie dostrzega co prawda
chrzescijanskich tresci, widzi jednak miejsce na chrzescijanskie warto$ci- mozliwe do realizacji staje si¢ na przyktad
zasada communio personarum. Autor zdaje si¢ twierdzi¢, iz jest ona widoczna takze w terapii systemowej, gdyz
matzonkowie bez rozrdéznienia traktowani sg podmiotowo; wszystkie dzieci sg dostrzezone- w swoich indywidualnych
potrzebach i stabo$ciach otrzymujg pomoc. Autor podkresla tez, ze wszelkie dziatania pomocowe w kontekscie praktyki
pomocy rodzinom w ramach chrze$cijanskiego §wiatopogladu wynikaja z ,,zamyshi Bozego wobec matzenstwa i
rodziny” Por. Landwojtowicz P. Poradnictwo maizensko- rodzinne..., dz. cyt., s. 115- 116.
98 por, K. Grzywocz, Przestoniete..., dz. cyt., s. 12, 47-53. Por. K. Grzywocz, Wartosé..., dz. cyt., s. 92-93. Archetyp u
Junga determinuje cale zycie psychiczne, a wszystkie archetypy stanowia sum¢ mozliwosci ludzkiej psychiki. Jako
przekraczajacy ludzka $wiadomos¢, archetyp jest tu nazywany metafizycznym. Por. Jacobi J., 1993, Psychologia..., dz.
cyt., s. 60-69. Por. R. Kulik, Psychologia potrzebuje zycia, ,,Chowanna” 61 (2005) nr 24, s. 108-120.
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zewnetrzny objaw lub dzialanie. Bywa On grozny, lub po prostu oddalony — taki Bég przychodzi
jedynie raz na jaki$§ czas; bywa takze nieporadny wobec wspodiczesnosci. Tu na przyktad osoba
duchowna na wlasng rgke ratuje firme — Kos$ciot. Jest to Bog gtéwnie z ksigzek, ale nie dotyka
cztowieka. Wreszcie obraz (3) Imago Dei, ktory pochodzi tylko z Objawienia, medytacji Stowa
Bozego, zywej relacji z Bogiem. Tylko trzeci obraz Boga jest zatem prawdziwy i jest owocem
nieustannej relacji. Bog— co Grzywocz powtarza za Elzbieta od Trojcy Przenajswigtsze j— jest jak
muzyk, ktory dotyka we wnetrzu czlowieka harfy. Jest nig cala egzystencja czlowieka. Na skutek
czulego, Bozego dotyku przytulenia, rodzi si¢ niepowtarzalna muzyka, wlasnie Imago Dei. Takze
istotne jest, ze kazdy czlowiek jest innym obrazem Boga. Sama muzyka jest zywa, zmienna,
mozemy powiedzieé, iz dojrzewa wraz z czlowiekiem. Grzywocz moOwi tez o pewnym fu 1 teraz
tego obrazu, przytaczajac stowa Psalmu 2, 7: ,,Ty$ synem moim, Ja Ciebie dzi$ zrodzitem”, a ide¢
niepowtarzalnosci Imago Dei czerpie od Romano Guardiniego®.

Pojecie powotania wyptywa z okreslonego rozumienia dziatania Boga na przestrzeni zycia
cztowieka 1 jego etapow. Jest to rozwazanie, gdzie nast¢puje ponowne nawigzanie do tematu
dziecinstwa. Autor zaznacza, iz madrzy rodzice zachowuja si¢ tak, jak Bog w swoim ojcostwie,
pozwalajac dziecku na ryzyko, spontanicznos¢, gdyz to rozwija w nim poczucie wartosci. Tu takze
z czasem pojawia si¢ miejsce na odpowiedzialno$¢. W tym celu rodzic godzi si¢ na btedy dziecka.
Po okresie dziecinstwa cztowiek zostaje postany- poczucie wartosci jako dziecka Bozego wynika
takze z postannictwa. Tu Grzywocz porownuje chrzescijanstwo z egzystencjalizmem 1 pisze: ,,Nie
<<jestem rzucony w istnienie>> (...). Rzucony czuje si¢ porzucony, a ja jestem postany”*".

Autor inspiruje si¢ takze mysla psychoterapeutki, Anny Marii Rizutto, kontynuatorki mysli
Freuda, ktora zrodet obrazu Boga poszukiwata w waznych momentach ksztaltowania osoby’!'.

W odroznieniu od Freuda, ktéry badal dziecinstwo, Rizutto ciekawilo réwniez, co dzieje si¢ z

obrazem Boga u osoby doroslej. Jak pisata, kazda nowa faza zycia czlowieka wigze si¢ z nowa

99 por. K. Grzywocz, Wartosé..., dz. cyt., s. 93-100. Por. N. Delicta, Homo technologicus and the Recovery of a
niversal Ethic: Maximus the Confessor and Romano Guardini, ,,Scientia et Fides” 6 (2018) nr 2, s. 33-53.
90 por. K. Grzywocz, Wartosé..., dz. cyt., s. 59, 107
9 Tworcami teorii relacji z obiektem byli Ronald Fairbain, Harry Guntrip i Donald Winnicott, ktorzy porzucili catkiem
pojecie popedu, skupiajac si¢ na opisie relacji z prawdziwymi oraz wyobrazonymi ,,innymi”. Kazdy z tych autorow- jak
podaje Wulff- byl pozytywnie nastawiony do religii- Wulff D. M. 1999, Psychologia religii — klasyczna i wspodiczesna.
Warszawa: WSIP, s. 288- 289. Winnicott opisat tak zwane ,,obiekty przejsciowe”, ktorych specyfika polega na
funkcjonowaniu niejako na styku obiektywnosci i subiektywnosci osoby. Dla przyktadu, pluszowe misie w dziecinstwie
sa obiektami, ktorych przytulenie przywodzi uczucia z innej relacji— z matka; za§ zbiezny mechanizm mozemy dostrzec
takze w dorostosci, gdy: ,,dzieta sztuki, artefakty kulturowe i rytuaty religijne istniejg w przestrzeni przej$ciowej do
takiego stopnia, ze doSwiadczenie emocjonalne, ktoremu daja wyraz, wykracza poza stowa i fizyczne materiaty, z
ktorych si¢ sktadaja”- Griffith J.L. (2013) Religia, ktora uzdrawia. Religia, ktora szkodzi. .., dz. cyt., s. 294. Winnicot
opisat takze tzw. ,,wystarczajaco dobra matke”, ktéra pomimo wad, wystarczajaco dobrze sprawuje opieke nad
dzieckiem Por. Galatariotou C. Obrony [W:] Wspolczesna psychoanaliza brytyjska. Podstawowe zagadnienia. [Red.]
Budd S. i Rusbridger R., 2020. Warszawa: Wydawnictwo Oficyna Ingenium, s. 51-53. Koncepcja ta jest przywotywana
przez duszpasterza i psychologa- Stanistawa Morgallg, ktory jednak nie jest prezentowany w niniejszej pracy- Por.
Morgalla S. Realizm w wychowaniu. Rozmowa ze Stanistawem Morgallg SJ. Rozmawia: Piotr Wieczorek. W:
Wychowanie, Zeszyty Formacji Duchowej 26/2004. Krakéw: Wydawnictwo SALWATOR, s. 94-95.

224



reprezentacja Boga’”?. Innym autorem tu przytaczanym jest Karl Frielingsdorf, ktory analizuje
toksyczne, chore reprezentacje ztego Boga w pracy ,,Demoniczne obrazy Boga”. Luigi M. Rulla
takze wymieniony jest jako badacz, ktory zajat si¢ Swiadomymi oraz nieSwiadomymi czynnikami,
ktore wptywajg na powstajacy obraz Boga’".

Takze w tematyce obrazu Boga odznacza si¢ wptyw mysli tworcy psychodramy, Moreno,
ktory w swojej teorii rozwaza tragiczne implikacje idei $mierci Boga u Nietzschego, dochodzac do
wniosku, ze bez Boga umiera takze czlowiek. Moreno proponuje nowe kategorie opisu
subiektywnego do$wiadczenia Boga- cztowiekowi moze towarzyszy¢: On- Bog, ktory stwarza
$wiat, pozostajac odlegly jak w Starym Testamencie; 73- Bog, ktory odpowiada partnerskiej relacji
z kart Nowego Testamentu, a takze Ja- Bog, ktéry odpowiada Bogu wcielanemu w rzeczywistos¢
poprzez kreatywne i tworcze dzialanie, o ktorym juz byta mowa’'*.

W innym miejscu autor taczy temat kreatywno$ci ponownie z dziecinstwem: ,,Gdy dziecko
doswiadcza mito$ci ze strony dorostych, zaciekawione spojrzenie pozostaje i nierozerwalnie faczy
si¢ z kreatywnoscig (...). Zdolno$¢ do twoérczosci, zainteresowanie $wiatem, odpowiedzialna

kreatywno$¢ sa znakami postawy dzieciectwa’’'’

. W tym kontekscie kreatywnosci: ,,Cztowiek
wartosciowy dziala wartosciowo. NiewartoSciowy wpada w apatie, zniechgcenie, agresje. Po prostu
umiera™'®, Ostatecznie jednak Grzywocz nie uzywa zbyt czesto dla obrazu Boga typologii Moreno,
stosuje jednak w wielu miejscach pojecia kreatywnosci w odniesieniu do zdrowia cztowieka.

Temat obrazu Boga autor kontynuuje od strony zjawiska projekcji w Patologii duchowosci —
swojej ostatniej pracy, gdzie nawigzuje do zarzutu Ludwiga Feuerbacha wobec wiary. Autor
zauwaza, ze w psychologii obecna jest pewna kontynuacja tegoz zarzutu- obraz Boga u niektorych

autoréw, na przyklad Freuda, ostatecznie powstaje z mechanizmoéw obronnych®’. Jak wyjasnia

92 K oncepcja Rizutto postuzyta w ostatnich latach jako tto teoretyczne interesujgcego badania Agnieszki Krzysztof-
Swiderskiej. Autorka postuguje si¢ metoda idiograficzna — badaniem reprezentacji Boga i rodziny uzgodnionym z
koncepcja nie§wiadomej reprezentacji Boga Rizutto oraz metodg projekcyjng — kliniczng analizg rysunku obrazu Boga,
ktére wykorzystano w celu zbadania obrazu Boga u pacjentdow z rozpoznaniem zaburzen z pogranicza — borderline.
Whioski jej pracy sg interesujace zaro6wno z psychologicznego, jak i duszpasterskiego punktu widzenia- por. A.
Krzysztof-Swiderska, Bog z pogranicza., Akademia Ignatianum w Krakowie, Wydawnictwo WAM, Krakéw 2017.
93 Por. K. Grzywocz, Obraz Boga i cziowieka w twérczosci Moreno, w: Psychodrama. Elementy teorii i praktyki, red.
A. Biclanska, Wydawnictwo Eneteia, Warszawa 2009, s. 28- 30. Koncepcja Rizutto pozwala okre$li¢ obraz Boga u 0sob
z glegbokimi zaburzeniami osobowosci, ktore powstaty wskutek nieprawidlowosci w wiezi z matka badz ojcem. Por. A.
M. Rizuto, Narodziny zyjgcego Boga, WAM, Krakow 2012, s. 123-157. A. Krzysztof-Swiderska, Bég z pogranicza.,
Akademia Ignatianum w Krakowie, Wydawnictwo WAM, Krakow 2017.
914 Por. K. Grzywocz, Obraz Boga i cztowieka w twérczosci Moreno, w: Psychodrama. Elementy teorii i praktyki, red.
A. Bielanska, Wydawnictwo Eneteia, Warszawa 2009, s.. 30- 42. Moreno postulowat takze obecno$¢ idei Boga w
psychologii- jak przytacza Grzywocz w innym wyktadzie, Moreno jest autorem stow: ,,Czlowiek jest kim§ wigcej niz
psychologiczna, socjalng czy biologiczng istota. Ograniczenie odpowiedzialnosci cztowieka tylko na psychologiczna,
socjalng czy biologiczng ptaszczyzng czyni go istota odrzucong” i dalej: ,,Dlatego domagam si¢, aby teoria Boga stala
na pierwszym miejscu” K. Grzywocz, Wartosc..., dz. cyt., s. 77 —78.
9 por. K. Grzywocz, Infantylizm..., dz. cyt., s. 21-29.
916 por, K. Grzywocz, Patologia..., dz. cyt., s. 77.
97 Freud wprost twierdzi, ze metafizyka ma by¢ metapsychologia, projekcja- por. S. Freud, Psychopatologia...dz. cyt. s.
323-324. Religijno$¢ widzi jako regresje w postaci proby szukania pomocy u dawnego zrodta wsparcia — rodzica,
jednak osoba nazywa je Bogiem. Projektujac tresci psychiczne na rzeczywistos¢ i probujac si¢ podda¢ omnipotencji
innej istoty pacjent probuje sobie poradzi¢ z problemem psychicznym.. Por. D. Wulff, Psychologia..., dz. cyt., s. 245-
246.
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Grzywocz, religijno$¢ moze stanowi¢ jednak cenny aspekt terapii jako ,,ekran projekcyjny”, zatem
nawet niewierzacy terapeuta powinien pyta¢ o obraz Boga. Zauwaza z drugiej strony, ze potrzebne
jest w kregach koscielnych przyzwolenie na debatg, rozroznienie pomiedzy patologiczng oraz
dobra, potrzebna, integrujaca religijno$cig. Zwraca uwage, iz pewien pomost w wyprostowaniu
twierdzen psychologii na temat religii, ktére spopularyzowal Freud okres$lajac je mianem
mechanizmow obronnych, proponuje Jung, ktory méwi o integracyjnym osobowos$¢ wymiarze
religijnym. Zgota inaczej jednak rozumie Grzywocz integracje - Jung mowit o integracji
swiadomosci 1 nie§wiadomos$ci, w tym kolektywnej, nie mowit zas o Bogu, u Grzywocza zas:
»Zdrowa duchowos$¢ to taka, ktéra potrafi potaczy¢ kilka elementow. Pierwszy to mitos¢ do Boga
(...); «do blizniego swego» (...) «do siebie samego»”. Tu takze chodzi o harmoni¢ trzech rodzajow
relacji: do Boga, drugiego czlowieka i1 samego siebie, ktorej utrzymanie jest kluczowa
umiejetnoscig i wobec ktorej nie ma albo-albo®'®.

Sposrod dorobku Freuda, mozemy odnalez¢ u Grzywocza rowniez odniesienie do nerwicy
natrgctw. Freud uznal religijno$¢ za jej przejaw; z kolei omawiany autor czgSciowo przyjmuje
zarzut 1 uwaza, ze nerwice miewaja falszywy wymiar liturgiczny, gdyz mozna mie¢ po ich
objawach religijne oczekiwania, jednak obsesyjne przestrzeganie norm nie ma nic wspolnego z
relacjami, czyli z prawdziwg liturgig i ogdlnie religijno$cig’”.

Warto odnies¢ si¢ jeszcze do tematu wspolnego teologii 1 psychologii, a jednak jak si¢ zdaje
najbardziej problematycznego w dialogu dziedzin, jakim jest grzech czlowieka. Podobnie jak inni
autorzy, Grzywocz krytykuje w psychologii nieuznawanie zta jako obiektywnie istniejacego. Nie
zgadza si¢ z bagatelizowaniem grzechu i przypomina, ze pojecie szatan nie dotyczy jedynie
wypartego zla, nie jest takze jedynie historyczne. Zto jest zwigzane z istotg, ktora funkcjonuje poza
ludzka logika i rozsadkiem. Tu postuluje konieczno$¢ pokory w naukach badajacych wnetrze
cztowieka. Za Jungiem powtarza, ze wystuchanie wtasnego wnetrza, tu: depresji, jest konieczne. W
tym miejscu u Grzywocza otchtan, za$ u Junga cien, rzadza czlowiekiem az do momentu kryzysu,
po ktorym nastepuje integracja jasnej oraz ciemnej strony czlowieka. Kryzys jest w tej

perspektywie stopniem rozwoju, szansg, nie za$ zagrozeniem®’*.

98 por. K. Grzywocz, Patologia..., dz. cyt. s. 35-45. Jung na przyktad broni dogmatu chrzescijanskiego jako bardziej
warto$ciowego dla poznania prawdy ludzkiej psychiki niz teoria naukowa- jego zdaniem, zawiera on ,,obraz” i
,,catkowito$¢”, zblizajac si¢ do kwestii archetypow i pojecia jazni- zawiera doswiadczenie gnosi. Jung porownuje
dogmat do snu, ktory ujawnia tresci nie§wiadome. Dla Junga takze dogmat jest, poprzez wiele wiekdw opracowywania,
wolny od brakow doswiadczenia indywidualnego Por. C. G. Jung, Psychologia..., dz. cyt., s. 61- 62.
99 Por, K. Grzywocz, Patologia duchowosci..., dz.cyt., s. 92-93; Freud komentuje religijnos$¢ jako nerwice powszechng,
ktoéra zwalnia osobe z tworzenia nerwicy osobistej. Por. S. Freud, Pisma..., dz. cyt.,, s. 143. Jednocze$nie wyraza
nadziejg, iz religia przestanie by¢ potrzebna, gdy cztowiek zwrdci si¢ ku nauce, gdyz tylko ona pozwala na poznawanie
rzeczywistosci. Por. Wulff D., Psychologia..., dz. cyt., s. 245-246. Freud utrzymuje ponadto, ze wystarczy szczerosé
wzgledem siebie, aby zachowac moralnos¢. To lekarz, a nie religia, pozwala rozwigza¢ problemy psychiki ,,bez
przesgdow. Por. S. Freud, 2003, Wstep..., dz. cyt., s. 288.
90 por, K. Grzywocz, Przestoniete..., dz. cyt., s. 55. K. Grzywocz, Stuchanie Stowa i kierownictwo duchowe, w: Powrét
do lectio divina. Nowa wiosna Kosciota. Wydawnictwo SALWATOR, Seria Fonoteka Centrum Formacji Duchowe;j,
Studio Katolik, Krakéw 2012, Cz. II, min. 10. K. Grzywocz, Przestoniete..., dz. cyt., s. 55, 65-66. Nalezy zaznaczy¢, ze
tu wystepuje u Grzywocza pewna niekonsekwencja, gdyz cien jest u Junga archetypem mniej znaczacym niz najglebsza
Jjazn, za$ w kontekscie catoSci omawianych wyktadow wydaje sie, ze ofchian jest raczej przestrzenig jungowskiej jazni.
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Grzywocz postuguje si¢ tez cytatem papieza Franciszka z adhortacji Amoris Laetitia:
,Cztowiek jest mieszaning $wiatla 1 cienia”. Przytacza go takze w odniesieniu do idealizacji ludzi,
nawet §wigtych 1 autorytetow, ktora jest bledem, gdyz jedynie Bog jest dobry. Autor stale probuje
oddzieli¢ Boga, ktory jest wyltacznie swiety, od cztowieka, ktory popetnia bledy, odznacza si¢ tzw.
biegunowoscia, czyli balansowaniem migdzy skrajno$ciami. Potrzeba zaprowadzenia harmonii jest
zwigzana z rozwojem w biegu zycia. Wedtug autora cztowiek powinien pokornie uzna¢ swoje jasne
oraz ciemne strony, co jest twierdzeniem zrozumialym zaréwno dla psychologii, jak i teologii. Jest
to takze bezposrednie nawigzanie do mysli Junga, u ktérego cien jest jednym z archetypéw, a od
konfrontacji z nim zalezy rozwdj osoby”’*.

Obszary relacji 1 intymnos$ci, objgte przez troske Boga, sg takze wazne dla spowiedzi.
Przecza jej zarowno ekshibicjonizm psychiczny, jak i1 niedojrzato$§¢ oraz odrzucenie drugiego.
Rozwazanie o grzechach i mitosierdziu znajduje autor juz u Augustyna z Hippony. Cytuje jego
zdanie: ,,Bog stworzyl cztowieka. Czlowiek stworzyt grzesznika”. Takze obraz grzesznika, jakby
tredowatego, jest zaczerpniety z pism Augustyna. Wiez z Bogiem 1 ludZmi jest tu cialem, z ktorego
odpadaja relacje, rany za$ sa miejscami otwartymi, gdzie wdaja si¢ infekcje — kolejne grzechy.
Czlowiek nasladujacy Chrystusa powinien wyciggaé reke do grzesznika. W jednym z tekstow
Grzywocz inspiruje si¢ mysla Karla Rahnera, ze czlowiek, ktory ma relacje z Bogiem, moze wejs$¢
do Jerozolimy — miasta Boga, jak i do Babilonu — miasta grzesznego®*.

W ramach podsumowania dorobku Grzywocza nalezy stwierdzi¢, ze fenomeny
psychologiczne, ktore opisuje, w wickszos$ci stanowig zarazem znaki czasu. Sg najwazniejszym dla
Grzywocza terenem wspoOtpracy teologii z psychologig. Autor méwi o nich takze w kontekscie
kierownictwa duchowego. Zadanie kierownika to m.in.: ,,ukazanie niepojetej harmonii pomigdzy
stuchaniem Pisma, naukg Kosciota i znakami czasu”®®. Niewatpliwie znakiem czasu jest samo
zainteresowanie ludzi psychologia. Same znaki jako takie s3 takze obecne w psychologii i

Grzywocz niejako dodaje do nich teologie. Autor zwraca uwage teologdw na ich misje wyjasniania

Warto zauwazy¢ takze w konfrontacji z oryginalnym dzielem Junga, Ze cie# nie jest zbiorem zlych tresci, gdyz zawiera
takze komponenty dwuznaczne, bardziej prymitywne, uznane przez osobg jako zbyt prostackie, a jednak niosace szans¢
ozZywienia, zapewniajace zwigzek z ziemig. Kwestia cienia jest dla Junga powigzana z prawdziwg etyka. Niewypieranie
tresci cienia, o ile sg wartoSciowe, wiaze si¢ ze Swiadomym wyborem moralnym. Integracja cienia ze §wiadomoscig i
przyjetymi zasadami moralnosci jest u Junga jednym z najwazniejszych zadan prowadzacych do dojrzatosci. Co budzi
jednak zastrzezenia, Jung krytykuje tu ,,prymitywizm” Ojcéw KoSciota, ktorzy zwalczajac gnoze, doprowadzili do
zwalczenia podejscia, ktore jednoczylo jego zdaniem przeciwienstwa, na przyktad wiasnie dobro i zto, cien cztowieka.
Jung widzi jednak we wspotczesnosci wylanianie si¢ prawd thumionej wezesniej gnozy. Por. C. G. Jung, Psychologia...,
dz. cyt., s. 97-126.
98 por. K. Grzywocz, Wartosé..., dz. cyt., s. 111. K. Grzywocz, Patologia..., dz. cyt., s. 74-76. J. Jacobi, Psychologia...,
dz. cyt., s. 60-69.
92 por. K. Grzywocz, Uczucia..., dz. cyt., s. 262-267. K. Grzywocz, Sakrament pojednania i kierownictwo duchowe.
Wydawnictwo SALWATOR, Seria Fonoteka Centrum Formacji Duchowej, Studio Katolik, Krakéw 2011, cz. 3) Mitos¢
i grzech, min. 16-20. Por. K. Grzywocz, Sakrament pojednania i kierownictwo duchowe. Wydawnictwo SALWATOR,
Seria Fonoteka Centrum Formacji Duchowej, Studio Katolik, Krakow 2011, cz. 5) Stabos$¢ a grzech, min. 35-42. Por.
K. Grzywocz, Stuchanie Stowa i kierownictwo duchowe, w: Powrot do lectio divina. Nowa wiosna Kosciota. Red.
Wydawnictwo SALWATOR, Seria Fonoteka Centrum Formacji Duchowej, Studio Katolik, Krakéw 2012, cz. II, min.
48.
93 por. K. Grzywocz, Przeszkody..., dz. cyt., s. 127.
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ludziom tego, co ich spotyka i pokazuje zarazem psychologom gdzie warto siegnaé poza wilasng
dziedzing, a takze jak ja polaczy¢ z kwestiami religijnymi. Jego intuicje moga pomoc zaréwno

teologom, jak 1 psychologom, w ich wzajemnym dialogu.

Podsumowanie

Poprzednie rozdzialy moga by¢ pomoca w uchwyceniu perspektywy, z ktorej wychodzi
kazdy autor podejmujacy si¢ nielatwego zadania przylaczania niektorych koncepcji
psychologicznych do teologii, zwlaszcza jej obszaru praktycznego. To zadanie nie jest jeszcze
ukonczone, za$ podobne proby syntez nie sg takze wolne od bledow. Dopiero zbiér twierdzen
poszczegblnych specjalistow daje pewien wglad w ogromny zakres wspoOlnych tematow,
pozostawia jednak takze widoczne braki, ktore czekaja na opracowania. Wieloletnie do§wiadczenia
pomocy ludziom stanowig dodatkowa wartos¢ ukazywanych koncepcji. Jednoczesnie warto
podkresli¢, iz dzialania duszpasterskie moga zaliczy¢ si¢ od strony psychologicznej do szeroko
rozumianej profilaktyki zdrowia psychicznego, totez w osobie duszpasterza psychologowie powinni
widzie¢ sojusznika, nie za§ niekompetentnego rywala. Wydaje si¢ jednak, ze granice
podejmowanych tematéw kazdorazowo wyznacza dany autor, gdyz widoczne s3 wyrazne
preferencje okreslonych tresci psychologicznych. Z tego wzgledu trudno w tym momencie
zaproponowa¢ jeden schemat dzialan duszpasterskich wiaczajacych psychologie w zakres
nauczania Kosciota. Wydaje si¢, iz postulowana w trzecim rozdziale granica oddzialywania
duszpasterza i psychologa jest jak najbardziej zasadna. Wskazuje, ze w licznych kwestiach osoba
duchowna powinna odesta¢ czlowieka potrzebujacego do specjalisty zdrowia psychicznego.

Dorobek wymienionych duszpasterzy i1 $wieckich wierzacych powinien by¢ czytelny
zarowno dla teologdéw, jak 1 psychologow. Jezyk wigkszosci koncepcji jest stosunkowo
uproszczony, stanowi to jednak atut, ktory wylacza debate miedzy omawianymi dziedzinami z
wylacznie akademickich kregdéw. Jednoczesnie, wcigz obecne sg cenne uwagi wymagajace refleksji
z poziomu naukowego. Owa refleksja wydaje si¢ konieczna, aby uporzadkowac tresci i uzgodnic
sfery cztowieka, o jakich mowa. Autorzy zdaja si¢ w swoich twierdzeniach ostrozni, jednak trzeba
podkresli¢, ze zadanie tgczenia dziedzin teologii i psychologii jest szczeg6lnie trudne. Nie nalezy
zbyt pochopnie wlacza¢ psychologicznych twierdzen do teologii zwlaszcza wobec faktu, ze
psychologia nie dysponuje wlasng antropologia, moze zatem wypaczy¢ spojrzenie na cztowieka,
doprowadzi¢ do ograniczenia perspektywy na wylgcznie naturalng. Innym jej mankamentem jest

przedstawianie kwestii Boga jako przylaczang i odlagczang w konkretnych punktach ludzkiego

228



zycia, co ma konsekwencje w sugestii istnienia tu dwdoch mozliwosci funkcjonowania — z Bogiem i
bez Boga. Z oczywistych wzgledow byloby to dla teologii nieuprawnione. Teologia podkresla, ze
dzialania Boga nie sposéb widzie¢ w danych obszarach, gdyz dojrzale wierzacy cztowiek jest
zanurzony w Bogu, a Jego dziatanie przenika cala osobg¢ ludzka, nie moze zamknaé si¢ na
wyizolowanej dziedzinie ducha. O ile zatem psycholog moze moéwi¢ o samej psychice, teolog musi
uwzglednia¢ tez wymiar duchowy. Trzeba by¢ takze szczegodlnie uwaznym, gdyz wobec nowych
odkry¢ nie mozna przemilcza¢ podstawowych prawd teologicznych, na ktorych owe odkrycia moga
si¢ wesprze¢, ale nie mogg zosta¢ przez nie wyparte. Dotyczy to nie tylko teorii, ale takze praktyki,
np. w homiletyce, przemilczanie moze sugerowac zastgpowanie prawd, a wowczas w odbiorze
nauczania mogg zaistnie¢ trudnosci, o ktorych mowili Vitz i Kilpatrick. Pierwszenstwo teologii jest
zatem konieczno$cig w dialogu z psychologia, co zdaja si¢ potwierdzaé takze wierzacy psychiatrzy,
ktérych wypowiedzi i teorie pojawily si¢ w wybranych rozdziatach niniejszej pracy. Jednoczes$nie,
psychologia, nurty terapeutyczne i psychiatria posiadaja w swoim dorobku bardziej systematyczne
analizy poszczego6lnych trudnosci 1 zaburzen, prowadzac do trafnej diagnozy i metodycznego
leczenia. W zakresie wielu zaburzen istotnie czesto pojawiaja si¢ trudnosci duchowe, ktore jak juz
bywa mowa, wchodza w interakcje z trudnosciami psychicznymi i terapeuta wykazujacy si¢
kompetencjami w dziedzinie religii jest bardzo potrzebny. Duszpasterz nie moze leczy¢é w podobny
sposOb nawet wowczas, gdy posiada podwojne wyksztatcenie, o ile wystapit juz w roli kaptana,
kierownika duchowego — wymusza to sytuacj¢ miedzyludzka, ktora rozmija si¢ z terapig. Inaczej
jest, gdy ksiadz — terapeuta trzyma si¢ jednej toZsamosci — terapeuty, nie wystepujac w trakcie
terapii w podwadjnej roli. Wspotpraca dziedzin jest zatem potrzebna, a nawet konieczna, jezeli w
zyciu cztlowieka wierzacego pojawiajg si¢ istotne trudnosci psychiczne.

Posrod twierdzen poszczegdlnych autordw na szczegdlng uwage w dalszej perspektywie
laczenia dziedzin zashuguja watki, w ktorych obronione badz twoérczo rozwinigte zostaty
kontrowersyjne idee teorii Freuda, co pokazali Meissner i Grzywocz, a w przypadku emocji
Dziewiecki 1 Augustyn. Warto odnotowaé, ze najpopularniejszymi watkami wsrdéd polskich
duszpasterzy zdaja si¢ by¢ relacje rodzinne, emocje i uczucia oraz ich ksztattowanie poczawszy od
dziecifstwa poprzez liczne etapy ludzkiego zycia. Perspektywa ta pochodzi od poczatkowo
skonfliktowanego z Kosciotem Freuda. Takze rozrdznienie erosa i tanatosa, z ktorego skorzystat
Makselon, pochodzi od tworcy terapii psychodynamicznej. Wobec koncepcji zwigzanych z
eschatologia, badania Meissnera z uzyciem metodologii psychologicznej, niosg wazne informacje
na temat grup osob, gdzie wiara ma znaczenie, ich stosunku do $mierci i mogg sta¢ si¢ wskazowka
do doboru watkéw duszpasterskich rozméw. Jednoczesnie, Igk przed $miercig odsyla do wielu
zaburzen, ktore nalezy leczy¢ terapeutycznie. Refleksja matzenstwa Gajdow jest wartosciowa, gdyz
W sposob najbardziej systematyczny opracowuja oni liczne watki zycia ludzkiego i jednoczesnie
pokazuja w nich dzialanie faski, co zabezpiecza koncepcj¢ przed zamknigciem w ramach ludzkiej
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natury ktoéregos$ z obszarow funkcjonowania cztowieka. Problematyka falszywego 1 prawdziwego
obrazu siebie wydaje si¢ szczegdlnie istotna na drodze duchowego wzrostu. Takze istotny jest
problem odnoszenia si¢ do wlasnych rodzicow, ktory jest niejednoznaczny. Rola mitosci oraz
afirmacja jako metoda leczaca przywotuje wczesniej ukazang koncepcj¢ Terruwe. Co istotne,
terapeuta opuszcza wedle tego schematu neutralne ramy i zyskuje udziat w mitosci Boga, ktorg
moze przekaza¢ potrzebujagcemu cztowiekowi. Minusem koncepcji Gajdow jest zaniedbanie
wskazan psychologicznych inspiracji, ktorych uzyli. Jastrzebski postuzyt si¢ rozréznieniem na
obraz i podobienstwo do Boga, ktore stanowi podstawe chrzedcijanskiego punktu widzenia. Takze
cenna jest refleksja dotyczaca pojecia zdrowia a takze drég do niego. Waznym wkladem jest takze
pokazanie zagrozenia redukcji w postrzeganiu roli sakramentow w zyciu czlowieka. Wreszcie
koncepcja Grzywocza pozwala ujag¢ w nieco inne ramy temat emocji, rozszerzy¢ watki
dziecinstwa, w tym ukaza¢ duchowa perspektywe odnoszenia si¢ do wewnetrznego dziecka i
duchowego ojcostwa, jak 1 wypaczen w relacjach — watek relacji skosnych, ktore trzeba przemienié¢
w toku dojrzewania, jest wazng wskazéwka w formacji matzenstw. Dla wszystkich wierzacych
szczegOlnie istotna jest z kolei kwestia subiektywnych obrazoéw Boga, ktore moga Go przestaniac.
Jednoczes$nie, autor wyraznie podejmuje polemik¢ z najwazniejszymi zarzutami psychologii wobec
wiary. Co istotne, pokazuje takze, jak skomplikowany jest dzi§ temat moralnosci, grzesznosci

cztowieka, ktory na styku teologii 1 psychologii domaga si¢ szerszych opracowan.
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Podsumowanie pracy

Zaczynajac od glownego pytania pracy nalezy zauwazy¢, ze teologia i psychologia
wspotpracujg na licznych polach. Przyktadami moga by¢ wykorzystywane wspdiczesnie watki
psychoanalityczne, eksponujace znaczenie dziecinstwa oraz rozwijajace refleksj¢ na temat
seksualnoéci czlowieka, ktore ostatecznie wigze si¢ jednak z zagadnieniami teologicznymi-
podkresla si¢ jej stuzebno$¢ wobec wszystkich, ludzkich relacji. Takze zagadnienie $mierci
sprowadza specyficzny kontekst wykorzystania w teologii inspiracji psychologicznych. Czlowiek,
ktéry wypiera prawde o swej doczesnej kondycji, moze przejawia¢ takze trudnosci specyficznie
duchowe. Freud, wyrdzniajac sfery eros i tanatos, nie rozminat si¢ zatem z teologia, a jedynie rzucit
jej niejako wyzwania, co ostatecznie okazato si¢ tworcze. Wspolnym dla starozytnych i
wspotczesnych zrodet okazato sie takze wazne dla psychoanalizy zagadnienie snéw, ktore zawieraja
ukryte na co dzien przed czlowiekiem watki, mogace ujawnia¢ istotne w kontek$cie zycia,
zagubione jednak elementy. W teologii powszechnie akceptuje si¢ odkrycie pod$wiadomosci oraz
jej wptywu na osobg ludzka. Jeden z autoréw podjat si¢ tematyki zwigzanej z mechanizmami
projekcji, ktora moze, lecz nie musi wywiera¢ znaczgcego wpltywu na duchowo$¢ cztowieka.
Ciekawa jest takze polemika duszpasterskich autorow z dawng teza teologii, jakoby uczucia byty
mniej wazne od rozumu. Temat uczu¢ i rozgraniczenia ich do$wiadczania od kwestii moralno$ci
pojawia si¢ zaskakujaco czesto. Energia emocji, obok energii seksualnej, stanowi element
dookreslen, ktore przywotujg ponownie kwesti¢ nerwic. Obecnie postuluje si¢, ze cata naturalna
struktura czlowieka jest dobra, jednak pracy wymaga wlasciwe zrozumienie i wykorzystanie
emocji.

Obok Freuda pojawia si¢ takze Jung. W ramach duszpasterstwa poddaje si¢ krytyce
zagadnienie cienia, z ktorym konfrontacja sprowadza dojrzatos¢ w relacjach. Koncepcja Junga
zawiera takze przydatne pojecie jazni, ktore jednak wymaga teologicznego przeformulowania. Z
innych ucznidéw i kontynuatorow Freuda, wcigz popularny jest takze Adler i podjete przez niego
zagadnienie wspolnoty; zdarzajg si¢ takze u autorow dalsze odniesienia do nerwic i narcyzmu, ktore
po Freudzie rozwingta m. in. Karen Horney. Ciekawa nowoscig jest wykorzystanie analizy
transakcyjnej Erica Berne i zagadnienie wewnetrznego dziecka. Takze tradycja teorii relacji z
obiektem zostata dostrzezona i pojawila si¢ w odniesieniu do koncepcji Anny Marii Rizutto- obraz
Boga, Bog jako obiekt, stanowi wazng nowos¢ w literaturze polskiej. Obraz siebie samego 1 obraz
Boga stanowia psychologiczng podstawe modlitwy 1 w pewien sposob wplywaja na ksztatt catego
zycia duchowego. Jesli osoba rozwija falszywe ja, czgsto oznacza to konieczno$¢ terapii, ale takze
przemiany duchowej, gdyz wplywa to na relacje z Bogiem, a takze z ludZmi. Duszpasterze

podejmuja w podobnym kontekscie takze temat wlasciwie pojetej pokory. Takze pomocne okazaty
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si¢ teoretyczne 1 praktyczne uwagi z obszaru psychodramy, zwlaszcza ujecie dotyczace
kreatywnosci.

Watki psychologii humanistycznej, psychologii rozwojowej 1 psychologii pozytywnej takze
dochodza do glosu w zakresie koncepcji polskich duszpasterzy. Czlowiek wierzacy pyta m.in. o
swoja wartos¢. Do pewnego stopnia pojawia si¢ zagadnienie ludzkiego potencjatu, jednak wynika
ono z dziecigctwa Bozego, odpowiada prawdzie dotyczacej stworzenia na obraz i podobienstwo
Boga. Czlowiek wierzacy ma prawo do wielbienia Boga w Jego chwale, jak i1 blogostawienstwa,
ktére przekazuje innym i1 w tym znaczeniu zagadnienie szczgscia okazuje si¢ bardzo
chrzescijanskie.

Epizodycznie pojawiaja si¢ zagadnienia z bardzo popularnego dzi§ nurtu psychologii
behawioralno- poznawczej, a takze systemowej. Podczas, gdy terapia psychodynamiczna zaznacza
swoja obecnos$¢ w bardzo wielu watkach, dwa inne wielkie paradygmaty pracy terapeutycznej sa
zaniedbane, co ukazuje koniecznos¢ dalszych duszpasterskich opracowan.

W znanych syntezach duszpasterskich pojawia si¢ czesto problematyka zdrowych oraz
chorych zwigzkow miedzyludzkich. Ciekawe jest rozwazanie na temat przyjazni, a takze
zagadnienie narcyzmu. Jesli chodzi o problemy rodzin, pojawia si¢ problem uzaleZnien oraz
przemocy i cierpienia. Mniej widocznym, a jednak powigzanym ze wspotczesnoscig problemem
jest jednak takze tzw. higiena psychiczna w codziennosci, co sprowadza tematy pracoholizmu i
wlasciwego odpoczynku. Pojawiaja si¢ odniesienia do Frankla, zagadnienia sensu. Waznym
terenem rozwazan jest takze zjawisko depresji, a takze wszelkich kryzysow, ktorych doswiadczenie
oceniane jest inaczej przez psychologi¢, a inaczej przez teologi¢. Autorzy, ktorzy sa zaréwno
teologami, jak i psychologami pokazuja, w jakim sensie Bog moze da¢ uzdrowienie, nie negujac
jednak takze kontekstu rozwoju i1 pracy nad soba.

Praca ujawnita takze odkrycia watkéw psychologicznych w Pismie Swietym obejmujacych
problematyke profilaktyczng i terapeutyczng. Dla przykladu warto zwrdci¢ uwage na tematy
zwigzane z relacjami rodzinnymi, dojrzalos$cig i separacja, mechanizmami zazdro$ci, potrzeba
poczucia bezpieczenstwa, kryzysem, gniewem, odreagowywaniem emocji, lgkiem, narcyzmem,
traumg. Wazne staty si¢ pewne wnioski dotyczace odmiennych jezykéw dziedzin, ktore moga
odsyta¢ do podobnych zjawisk.

Zwlaszcza pojecie choroby, ktora historycznie dotyka dzialalnosci Chrystusa, a takze czasu,
gdy psychik¢ i duchowos$¢ ujmowano cato$ciowo, pokazuje kwesti¢ etiologii, jak 1 terapii, w
specyficznym konteks$cie. Pacjent wierzacy takze zdaniem psychologéw i psychiatrow okazat si¢
odmienny od niewierzacego, ujawnity si¢ jego specyficzne potrzeby, ktore dowiodly, ze propozycja
rownolegtych do terapii spotkan z duszpasterzem, badz tez uzupehlienie terapii o tematy
formacyjne w ramach spotkan z kierownikiem duchowym czy rekolekcji, jest jak najbardziej

pozadana. Ignorowanie okolicznos$ci, ktore generuja odmienne w swym przebiegu problemy lub
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zaburzenia, nawet, je§li obejmuja uniwersalne jednostki chorobowe, nie wydaje si¢ uprawnione,
stad tez psychologowie powinni by¢ otwarci na poszerzanie wiedzy o religii chrzescijanskiej, a
takze na kierowanie pacjentow do duszpasterzy, gdyz psychologia nie wyczerpie potrzeb pomocy w
nakreslonych kontekstach. Podobne zasady begda przydatne w wypadku kontaktu psychologicznego
z wyznawcami innych religii, jednak na potrzeby niniejszej pracy skupilam si¢ na chrzescijanstwie.
Rozroznienie chorob duchowych pozwala dostrzec, iz na styku psychiatrii nie mamy do czynienia
jedynie z rzadko wystepujacym opetaniem, ale takze, np. z noca ciemng czy acedig. Réwniez
teologia musi przyja¢ rozrdznienia choréb duchowych i psychicznych, potrafiac kierowac
cztowieka cierpigcego na terapi¢, zamiast zaleca¢ jedynie praktyki duchowe. Teren rozwazan
teoretycznych 1 badan nad pokrewnymi sobie chorobami duchowymi i psychicznymi pozostawia
zatem takze wciaz przestrzen do rozwoju. Jest to wymagajacy obszar, ktérego negowanie po kazdej
ze stron nie przyniesie oczekiwanych rezultatow. Pisma Ojcow Kos$ciota oraz $wigtych powinny
stanowi¢ tu uprawnione zrodta, niezaleznie od wiary specjalistow, gdyz prezentuja pewien program,
realizowany przez wielu pacjentow.

Z perspektywy rozwazan Biblii oraz wczesnych dziet tradycji ujawnily si¢ dodatkowe
odkrycia. Mozna zada¢ pytanie: Jakie s3 ograniczenia dla teologa w badaniu ukrytej w Zrédlach
teologicznych psychologii? W odpowiedzi na nie, warto podkresli¢, ze przy interpretacji
psychologicznej tekstu biblijnego nie nalezy dokonywa¢ zamiany podstawowych dla teologii pojec
na pojecia psychologiczne. Takze nie istnieje jedna psychologiczna teoria, ktora bylaby
wystarczajagca dla wydobywania psychologicznych tresci. Nalezy dokonywaé egzegezy Pisma
Swietego ze §wiadomoscia, ze podstawowym celem jego powstania jest Zbawienie cztowieka. Jesli
chodzi o inne zrddta, ograniczeniem jest np. kontekst historyczno- spoteczno- kulturowy, gdyz do
pewnego stopnia psychologia wyrosta na gruncie wspotczesnosci i stale wypracowuje nowe,
adekwatne sposoby pracy. Jednostki chorobowe obecne w epokach historycznych, nie daja si¢ w
sposob prosty przenies¢ na dzisiejszy kontekst — warto zauwazy¢, ze podrgczniki diagnostyczne sa
wspotczesnie co kilka lat aktualizowane.

Oficjalny dialog Kosciota z psychologami, cho¢ trwa juz ponad stulecie, nie byl, wedle
rozwazan, ani plynny, ani systematyczny, gdyz na drodze wspoélpracy zaistnialy rdznorakie
konflikty, ponadto zjawisko pojawienia si¢ psychologii nie bylo najbardziej znaczaca dla Kosciota
zmiang cywilizacyjno—spoleczng XX wieku, a jedynie pewnym elementem przemian. Przynajmnie;j
w konteks$cie polskim znaczenie psychologii zdaje si¢ rosna¢ az do pierwszych dziesigcioleci XXI
w. Spor dziedzin, ktore poczatkowo wydawaly sie rywalizowac, posiadat swoja dynamike i niektore
wypowiedzi wybranych przedstawicieli Kosciota Katolickiego u schytku XIX i w poczatkach XX
w. doktadnie go ilustruja. A jednak stanowisko odnos$nie psychologii zostalo wspotczesnie,
zwlaszcza za$ po Soborze Watykanskim II, ztagodzone. Warto zaznaczy¢, iz praktyka pomocy

cztowiekowi, wbrew wolno postepujacej, teoretycznej refleksji, od poczatku wspierata dialog.
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Dziatalno$¢ pierwszych chrzescijanskich psychologéw pozwolita przyjac ich nastepcom pozytywna
perspektywe, z czasem za$ sami duszpasterze mogli do pewnego stopnia postuzy¢ si¢ syntezami
duszpasterskimi i sami je opracowywac. Jesli pytamy o oddzialywanie dawnych konfliktow, ich
szkodliwos$¢ wcigz jest niestety odczuwalna, jednak podejmuje si¢ wysitki, aby uwypukla¢ punkty
zgodne w teologii i psychologii.

W odpowiedzi na kolejne pytanie badawcze nalezy podkresli¢, ze w konteksScie
wspotczesnosci stosunkowo tatwo odnalez¢ przestrzenie, gdzie duszpasterstwo spotyka si¢ z
psychologia, terapia, psychiatrig. Niniejsza praca ukazala konteksty, w ktorych zaréwno jedna
osoba, jak i kilka oséb powigzanych wspoélpraca, pracuje z cztowiekiem wierzacym pragnacym
odzyskac¢ holistycznie pojete zdrowie. Jest to definicja zdrowia, ktora za stan normalnos$ci uznaje
fakt otwarcia osoby na transcendencje¢. Jedynie taka definicjag moze postuzy¢ si¢ teologia. Jeszcze
bardziej zostal ugruntowany fakt, ze czlowiek, jesli ma by¢ harmonijng cato$cig, musi nad owa
harmonig pracowac¢. Skoro posiada sfer¢ duchowa, wymagane jest, aby czuwal nad nig
kompetentny duszpasterz, ktory rozumie swoja role. Jednoczesnie, istotne jest jednak, aby potrafit
zrzec si¢ psychologicznego prowadzenia- wspotpracowac, gdy sytuacja wymaga pracy kilku osob, a
podzielone migdzy zespot role sa korzystne- przynosza owoce w kazdej sferze zycia osoby
potrzebujacej pomocy. Ciato, psychika i duch podtrzymuja si¢ nawzajem.

Wspotczesnie, z uwagi na metody pracy, najbardziej widoczna jest tendencja do
podkreslenia konieczno$ci rozigczenia obu sposobow oddzialywania- gabinetu terapeutycznego i
parafii czy osrodka rekolekcyjnego. Co istotne, nie wynika to juz tak czesto z konfliktu dziedzin,
ale podyktowane jest przede wszystkim dobrem pacjenta. Oczywiscie, szczegdétowa analiza
obecnego zasiegu opcji duszpasterskich w poszczegdlnych diecezjach wymagataby osobnego
opracowania, niemniej podane analizy pozwolily ukaza¢ $ciezki, w jakich zarowno syntezy
teologiczno - psychologiczne, jak i wspotpraca specjalistow, ukazuja si¢ jako obecne i owocne.
Niniejsza praca ma jednak ambicj¢ by¢ w tym zakresie jedynie cegietka.

Réwnolegly rozw6j dwoch dziedzin, jak i proby ich syntezy, dokonuja si¢ od ponad stulecia,
zapewne takze w kazdym panstwie prace posiadaja swoja wiasng specyfike z uwagi na kontekst
spoteczny i kulturowy. Niniejsza praca korzysta gtéwnie z dorobku amerykanskiego, jesli chodzi o
refleksj¢ nad taczeniem dziedzin, cho¢ takze siega do europejskich klasykow psychologii- takich,
jak Frankl 1 autorow zdeklarowanych jako osoby wierzace, jak mniej znana Terruwe. Zasadniczo
jednak praca miata ukaza¢ kontekst polski. Jej mankamentem jest za pewne w duzej mierze
ograniczenie bibliografii do pozycji, ktore zostaty przetlumaczone na jezyk polski. Takze wybor
koncepcji, z powodu licznych, podobnych opracowan, byl konieczny, jednocze$nie jednak warto
poszerzy¢ zakres autorow, ktorzy prezentuja swoje podej$cie do tematu dialogu oraz wspotpracy
dziedzin.

Na koniec mozna zada¢ jeszcze dwa pytania. Po pierwsze, zapytac o to, jakie ograniczenia
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teoretyczne i praktyczne obu dziedzin wymuszajg wzajemng wspotprace? W zakresie ograniczen
psychologii, mozna wymieni¢ odmienno$¢ metodologii badan, jak i1 terminologii psychologii, ktore
odcinajg si¢ z jednej strony od metafizyki, z drugiej od moralnosci, zblizajac si¢ zarazem do nauk
przyrodniczych. W ramach terapii obowiazuje neutralno$¢ $wiatopogladowa, nie dotyka si¢ kwestii
moralno$ci, ani tez nie ma mozliwosci prowadzenia osoby, gdyz sugerowanie czegokolwiek
uchodzi w terapii za blad. Teologia inaczej, ukazujac Boga, chce prowadzi¢ do Niego, jednak nie
moze prowadzi¢ badan w sensie psychologicznym wtlasnie dlatego, ze przyjmuje z gory pewna
sytuacje cztowieka wzgledem Stworcy, uznaje metafizyke za punkt wyjsécia, cho¢ wspotczesnie
postuguje si¢ takze fenomenologia 1 innymi, nowozytnymi nurtami. Kolejne, dodatkowe pytanie,
jakie nasunety tego rodzaju refleksje, to: Jakie elementy religijne s3 mozliwe do poruszenia w
gabinecie specjalisty zdrowia psychicznego? Jak pokazaly analizy, w przypadku zbieznoS$ci
swiatopogladow specjalisty i pacjenta oraz obopolnej zgody, istnieje mozliwo$¢ rozmowy m.in. o
watkach korzystnych i niekorzystnych wychowania chrzescijanskiego konkretnej osoby. Chodzi tu
gléwnie o porzadek etapow, ktory bierze pod uwage mozliwosci dziecka, a takze Swiadomos¢, ze
odmienny kontekst wyznacza rozwdj umystowy, a odmienny kontekst to wzrost emocjonalny.
Istnieje takze mozliwo$¢ rozmowy na temat wspierajacych osob¢ wiasciwosci praktyk religijnych,
przy czym moze o tym rozmawiac takze niewierzacy specjalista. Podmiotowe traktowanie pacjenta,
a watki zaczerpnigte z filozofii spotkania, dodatkowo wsparly postulaty dotyczace praktyki.
Specjalista zdrowia psychicznego powinien mie¢ §wiadomos$¢ etosu swego zawodu, moze takze
samodzielnie szuka¢ wsparcia duchowego, dostrzega¢ chorujacego jako bliZzniego i inspirowac si¢
prawda o mitosci Boga, ktora udziela si¢ takze przez posrednictwo cztowieka. Réwnie waznym
postulatem, ktoéry wysunal jeden z autordw, jest organizowanie spotkan interdyscyplinarnych, gdzie
specjalisci obu dziedzin mogliby poszerza¢ wiedze o istotnych kontekstach.

W niniejszej pracy poruszatam zaréwno histori¢, jak i najbardziej wspolczesne formy
dialogu teologii pastoralnej z psychologia. Praca posiada implikacje praktyczne nie tylko dla
duszpasterzy, ale pragnie takze by¢ inspiracjg dla srodowiska specjalistow zdrowia psychicznego.
Jest proba holistycznego opracowania, co stanowi o jej wartosci 1 wniesionej nowosci w omawiang
problematyke. Do tej pory w dziedzinie duszpasterstwa, zwlaszcza polskiego, nie ukazywaly sig¢
tego typu publikacje. Jednocze$nie, temat wymaga zapewne szerszych opracowan, a takze

uszczegotowienia prezentowanych jedynie w zarysie zagadnien.
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