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SŁOWO WSTĘPNE.
WDZIĘCZNOŚĆ I NADZIEJA

Niczym w domu odnajdujemy się w słowach świętego Franciszka, który 
zachęca do dziękczynienia i szacunku: „I wszelkie dobro odnośmy do Pana 
Boga najwyższego i uznawajmy za Jego własność, i dziękujmy za wszyst-
ko Temu, od którego pochodzi wszelkie dobro” (Reguła niezatwierdzona, 
17,17) oraz: „I wszystkich teologów i tych, którzy nam podają najświętsze 
słowa Boże, powinniśmy szanować i czcić jako tych, którzy dają nam du-
cha i życie” (Testament, 13). Szczególnym dobrem w życiu człowieka jest 
drugi człowiek, a szczególnie ten, od którego można uczyć się przekonań, 
postaw, zachowań. Jubileusz 70-lecia urodzin o. dra Romana Banasika 
i o. dra Bolesława Raczka jest doskonałą okazją, by publicznie uznać 
w nich dar dla Kościoła, dla Prowincji zakonnej, a w szczególności dla 
kolejnych pokoleń braci, którzy w krakowskim Wyższym Seminarium 
Duchownym Franciszkanów mieli okazję korzystać nie tylko z ich wiedzy 
jako wykładowców, czy też jako wychowawców, ale przede wszystkim 
jako współtowarzyszy i przyjaciół na franciszkańskiej drodze prostoty, 
uprzejmości, dobrego smaku.

Ofi arując niniejszą księgę pamiątkową o. Romanowi i o. Bolesławowi, 
profesorom naszego Seminarium, oddajemy ją do rąk wszystkich, któ-
rym nasi Jubilaci nie są obojętni. Poprzez dobór tematów nawiązują-
cych do ich dydaktycznych zainteresowań, redaktorzy woluminu pragną 
zaprosić czytelników do konstruktywnej refl eksji i dyskusji, przedmio-
tem której byłby integralny rozwój osoby ludzkiej oraz związana z nim 
nadzieja. Stąd też nieprzypadkowe motto księgi – zaczerpnięte z Etyki 
solidarności ks. prof. Józefa Tischnera: „Wychowują jedynie ci, którzy 
mają nadzieję” – określające kierunek psychologicznego, pedagogiczne-
go i katechetycznego namysłu. Myśl ta stanowi swoistą syntezę wysiłku 
i trudu wszystkich podejmujących się niebagatelnego zadania całościowej 
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edukacji młodego pokolenia, ze szczególnym uwzględnieniem środowiska 
franciszkańskiego.

Etyka solidarności zrodziła się w gorących momentach historii narodu 
polskiego jako spontaniczna odpowiedź fi lozofa na aktualne wydarzenia 
społeczno-polityczne. Choć geneza niniejszej publikacji jest zgoła odmien-
na, jest bowiem wyrazem wdzięczności wobec bliskich i drogich osób, moż-
na jednak stwierdzić, że wspólnym mianownikiem obu dzieł jest uznanie 
ludzkiej godności, troska o nią oraz zaangażowanie na rzecz pogłębienia 
samoświadomości człowieka w odniesieniu do niej. Sam święty Franciszek 
zwraca uwagę na wielkość i godność osoby ludzkiej: „Zważ, o człowieku, 
w jak wielkiej wzniosłości postawił cię Pan Bóg, bo stworzył cię i ukształ-
tował według ciała na obraz umiłowanego Syna swego i na podobieństwo 
według ducha” (Napomnienia 5,1). Godność i wzniosłość człowieka, po-
przez odniesienie do samego Stwórcy, staje się tym większym wyzwaniem 
dla każdego, komu leży na sercu rozwój człowieka. Istotną rolę na tym 
polu odgrywa wielowymiarowa edukacja, realizowana w taki sposób, by 
w formowanym młodym człowieku zaszczepić niegasnące pragnienie 
wyznaczania sobie celów oraz ich wytrwałego i godnego realizowania. 
Przekonanie o prawdziwości takiego sposobu prowadzenia edukacji ro-
dzi się z nadziei, że osobiste zaangażowanie wychowawcy nigdy nie jest 
bezproduktywnym wysiłkiem.

Ryzykowne byłoby twierdzenie, że do powyższej prawdy dochodzi się 
bez osobistych doświadczeń, naznaczonych również rozczarowaniami i oso-
bistymi porażkami. Nie ma łatwej recepty na sukces w tak specyfi cznej 
posłudze drugiemu człowiekowi, jaką jest jego całościowe kształtowanie. 
Staje się ono jeszcze większym wyzwaniem, kiedy ogromny wkład pracy 
okazuje się niewystarczający wobec słabości czy braku zaufania ze strony 
formowanego. Można śmiało powiedzieć, że każdy wychowawca przeżywa 
w swojej pracy coś na kształt „ciemnej nocy” świętego Jana od Krzyża, 
swoistego kryzysu w realizacji wychowawczej misji z przeświadczeniem, 
że dobra wola, nabyte umiejętności, sprawdzone schematy i standardy, 
przyniosą ewangeliczny stuprocentowy owoc. Takie niełatwe doświadcze-
nie okazuje się oczyszczające i pozwala wzrosnąć na nowo, jak wyrasta 
kłos z obumarłego ziarna, by wraz z mistykiem zobaczyć w nadziei drogę, 
która triumfu nie szuka w przeszłości, lecz w absolutnej przyszłości.

Stąd też każda nadzieja jest wyczekiwaniem, ale nie każde oczekiwa-
nie jest nadzieją. To pierwsze jest oczekiwaniem wyzwolenia, ponieważ 
pozwala na upadek wszelkich iluzji i własnych bezdyskusyjnych prawd 
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w taki sposób, by mogła zrodzić się inna nadzieja, której cel pozostaje 
nienaruszony, przy czym jego wyobrażenie jest w pewnej mierze nieokre-
ślone, mgliste, jakby bez konturów. Staje się ona zaufaniem wobec Boga, 
który sam dokona dzieła rozpoczętego przez wychowawcę, ale i wobec 
samej jednostki, która odkryje – jak chcemy ufać – przekazany skarb 
i zinterioryzuje jego zawartość. Nadzieja bowiem nie jest zwykłym opty-
mizmem, ale dla człowieka wiary jest specyfi cznym sposobem widzenia 
rzeczywistości w perspektywie Boga, który w cudowny sposób urabia za-
czyn ludzkiego wysiłku, zapewniając słuszny wzrost i rezultat, a w kon-
sekwencji zdumienie i radość.

Człowiek wiary żyje nadzieją. Także w obliczu przeciwności, braku 
oczekiwanych rezultatów, wypatruje ożywczej, zaskakującej nowości. 
Na wzór swego Mistrza, który zmartwychwstając nie powraca do wcze-
śniejszych znanych form, lecz pojawia się na tym świecie – jak czytamy 
w wielkanocnych opowieściach ewangelicznych – jako „nieznany cudzo-
ziemiec”, ukazujący swoją tożsamość przez swoje rany, którymi uzdrawia 
zranioną wiarę uczniów (por. Łk 24,13-35). Takim osobistym bagażem 
doświadczenia ubogacają nas niewątpliwie osoby naszych Jubilatów, 
którzy poprzez swoją nadzieję i spokój uczą, że trudności i przeciwności 
są – jak pisał Tomáš Halík w zbiorze esejów Drzewo ma jeszcze nadzie-
ję – „głazami w korycie rzeki, które nurtowi życia nadają spad, dynamizm 
i urozmaicają go, [bowiem] życie bez kryzysów i prób byłoby jak leniwy, 
bagnisty potok albo sztuczny zbiornik z zatęchłą wodą”.

Dziękując o. Romanowi i o. Bolesławowi za obecność we wspólnocie, 
za posługę wychowawczą i dydaktyczną, za wszelkie wyrazy życzliwości 
i dobroci, nabieramy przekonania, że przywołanie nadziei nie jest przy-
padkowe. Odkrywamy, że wdzięczność i nadzieja są niczym mistyczna 
klamra spinająca rzeczywistość: to co było i to co będzie. Znaczące jest 
to, że wdzięczność i nadzieja – a w nich przeszłość i przyszłość – schodzą 
się razem dzisiaj, w trwającym teraz, które Bóg daje człowiekowi do za-
gospodarowania.

Przemysław Michowicz OFMConv
Andrzej Zając OFMConv
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SŁOWO METROPOLITY KRAKOWSKIEGO

Słowo Metropolity Krakowskiego 
do Księgi Pamiątkowej

Każdy jubileusz jest okazją do dziękczynienia Bogu za udzielone czło-
wiekowi dotąd dobra, a także do wdzięczności wobec samych osób za 
obecność, świadectwo życia i trud podejmowanych zadań. Dlatego z ra-
dością włączam się w świętowanie franciszkańskiej wspólnoty z okazji 
70. urodzin o. dra Romana Banasika i o. dra Bolesława Raczka.

Czcigodni Jubilaci dają świadectwo życia oddanego Bogu, Kościoło-
wi i człowiekowi: o. Roman jako gwardian, były rektor i wychowawca, 
katecheta i wykładowca, spowiednik alumnów Wyższego Seminarium 
Duchownego Archidiecezji Krakowskiej, i o. Bolesław jako wykładowca, 
konsultant franciszkańskiego wydawnictwa, spowiednik sióstr klarysek, 
były wicerektor i wychowawca. Szczególnie w Roku Życia Konsekrowane-
go ich przykład staje się wymownym znakiem zaangażowanego udziału 
kapłanów zakonnych we wspólnym budowaniu Królestwa Bożego.

Wyjątkową nagrodą za pracę wychowawczą dla czcigodnych Ojców jest 
bez wątpienia beatyfi kacja męczenników z Peru, o. Zbigniewa i o. Michała, 
których obaj byli wychowawcami w Krakowskim Seminarium Francisz-
kanów.

Życząc wszelkich łask od dobrego Boga, z wdzięcznym sercem błogo-
sławię Ojcom Jubilatom na dalsze lata życia.

Stanisław kard. Dziwisz
Metropolita Krakowski

Kraków, dnia 10 sierpnia 2015 r.

Stanisław Kardynał Dziwisz
Arcybiskup Metropolita Krakowski
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SŁOWO GENERAŁA ZAKONU

Prot. N. 447/15 Roma, 3 luglio 2015
Festa dell’apostolo Tommaso

Il Signore vi dia pace!

Con grandissima gioia ho accolto la notizia della pubblicazione del 
volume di studi in onore di due eccellentissimi docenti dello Studium 
dell’Ordine a Cracovia: Padre Roman Banasik OFMConv e Padre Bole-
slaw Raczek OFMConv.

Sono lieto di poter unirmi ai ringraziamenti dell’intera provincia po-
lacca di Cracovia, a nome personale e di tutto il Defi nitorio generale.

I nostri carissimi Professori, veri maestri dell’Ordine nel campo del-
la Pedagogia e della Psicologia, quest’anno concludono il loro pregevole 
servizio didattico e formativo alla comunità provinciale.

A nome della nostra Famiglia Conventuale, desidero esprimere la mia 
personale ammirazione per le doti professionali, didattiche e umane che 
i nostri confratelli hanno ampiamente dimostrato durante gli anni del loro 
insegnamento. Particolare rilevanza assume la loro comprensione e dispo-
nibilità personale riguardo alla capacità di saper coniugare, in maniera 
molto equilibrata ed entusiastica, la trasmissione della scienza con gli 
stimoli a metterla in pratica. Di certo, ciò è stato possibile grazie a una 
solida abilità esperienziale, unita a una eccellente capacità comunicativa.

Va anche ricordata la loro grande passione per il servizio e ministero; il 
tutto con la presenza costante di un fattore umano che, credo, faccia com-
prendere un aspetto fondamentale di questo speciale servizio di costruire 
ed intessere relazioni che permettono di diventare uomini pienamente 
autentici nel vivere la consacrazione religiosa.



Auguro, pertanto, che quest’evento familiare – che non vuole limitarsi 
al ringraziamento, ma mira alla promozione e passione per lo studio – di-
venti occasione profi cua per la riscoperta di un profondo senso di appar-
tenenza all’unica famiglia francescana e stimoli la comune disponibilità 
all’impegno di formare, generosamente, le nuove generazioni di frati 
a uno stile di vita che porti frutti di santità.

Fra Marco Tasca
Ministro Generale OFMConv

_____________
FRA ANDREA ZAJAC, Rettore del Seminario, Cracovia
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SŁOWO PROWINCJAŁA

Bieżący Rok Pański 2015 jest szczególną okazją do dziękczynienia 
Bogu za Jego dobroć i nieustanne błogosławieństwo, jakim obdarza na-
szą franciszkańską wspólnotę prowincjalną. Myślę zwłaszcza o wielkiej 
łasce przeżywania Roku Życia Konsekrowanego, w którym poszukujemy 
niegasnącego entuzjazmu do twórczego przeżywania naszej zakonnej 
konsekracji i wydajniejszej posługi duszpasterskiej.

Moją myśl kieruję także ku grudniowym uroczystościom beatyfi kacji 
naszych Braci męczenników – Michała i Zbigniewa, misjonarzy z Peru. 
To wydarzenie jest dla nas wszystkich wymownym świadectwem, że 
w czasach współczesnych, kiedy większość myśli o własnej wygodzie, są 
ludzie – prawdziwi pasterze – nie wahający się oddać swego życia za po-
wierzone owce.

Dodatkowym motywem szczególnego dziękczynienia Bogu jest fakt 
wieloletniej posługi formacyjno-dydaktycznej naszych dwóch Ojców Pro-
fesorów – Romana Banasika OFMConv i Bolesława Raczka OFMConv – 
w naszym krakowskim Wyższym Seminarium Duchownym. Jak pisał 
Benedykt XVI, wychowanie jest najbardziej fascynującą i najtrudniejszą, 
zarazem, przygodą życia, ponieważ – w procesie szeroko pojętego osobo-
wego rozwoju człowieka – zakłada spotkanie wolności wychowującego 
i wychowanka. To zadanie wymaga wielkiej odpowiedzialności tak ze 
strony ucznia – otwartego na pragnienie poznania rzeczywistości – jak 
i nauczyciela – wezwanego do złożenia ofi ary z siebie (por. Benedykt XVI, 
Orędzie z okazji XLV Światowego Dnia Pokoju, 1.01.2012). Posługa na-
szych Ojców nacechowana była, i wciąż jest, duchem radosnego wyrzecze-
nia w myśl logiki Syna Bożego, który „ogołocił samego siebie, przyjąwszy 
postać sługi” (Flp 2,7). Nie waham się podziękować Ojcom Profesorom 
za wychowanie Michała i Zbigniewa – nowych Błogosławionych Kościoła 
katolickiego.

PROWINCJA ŚW. ANTONIEGO I BŁ. JAKUBA STRZEMIĘ
ZAKONU BRACI MNIEJSZYCH KONWENTUALNYCH (FRANCISZKANÓW)

ul. Żółkiewskiego 14, 31-539 Kraków
tel. (012) 428 62 80, fax (012) 428 62 95, e-mail: konwentkrak@franciszkanie.pl



Jestem przekonany, że moje skromne podziękowanie jest równocze-
śnie dziękczynieniem kilku pokoleń Braci naszej wspólnoty prowincjalnej, 
która czerpała, nadal czerpie i – ufam mocno – będzie to czynić, sięgając 
do nieocenionego skarbca mądrości oraz, przede wszystkim, wielkiego 
doświadczenia popartego szlachetnością osobistego przykładu życia na-
szych zacnych Profesorów.

Ad multos annos

O. Jarosław Zachariasz
Prowincjał

Kraków, dnia 28 sierpnia 2015 r.
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O. dr Roman BANASIK OFMConv – doktor 
teologii, wieloletni wykładowca w Wyższym Se-
minarium Duchownym Franciszkanów w Kra-
kowie.

Urodził się 23 maja 1944 roku w Steinhoffel, 
w Niemczech. Rodzice, po przybyciu na Ziemie 
Odzyskane, osiedlili się w miejscowości Wszech-
święte k. Oleśnicy na Dolnym Śląsku. Tam też 
w latach 1951-58 o. Roman uczęszczał do szkoły 
podstawowej, a później przez 2 lata był uczniem 
Niższego Seminarium Duchownego Francisz-
kanów w Legnicy. W 1960 roku wstąpił do Za-

konu Braci Mniejszych Konwentualnych i udał się na roczny nowicjat 
do Gniezna, gdzie złożył I profesję zakonną dnia 4 września 1961 roku. 
W latach 1963-65 studiował fi lozofi ę w Łodzi-Łagiewnikach, a następnie 
w latach 1965-69 teologię w Krakowie. Profesję wieczystą złożył 8 grudnia 
1966 roku, a święcenia kapłańskie przyjął 13 czerwca 1969 roku również 
w Krakowie.

W latach 1970-72 pracował w NSD Franciszkanów w Legnicy jako 
wicerektor Seminarium. Następnie w 1972 roku o. Roman został skiero-
wany do Lublina na Katolicki Uniwersytet Lubelski, aby podjąć studia 
licencjacko-doktoranckie w zakresie teologii pastoralnej. Po powrocie 
do Krakowa w 1975 roku rozpoczął pracę w szkole podstawowej jako 
katecheta i przez wiele lat, z zapałem i poświęceniem, nauczał religii 
kolejne pokolenia młodych krakowian. W 1982 roku zakończył studia na 
KUL-u uzyskując tytuł doktora teologii pastoralnej z zakresu katechety-
ki. W latach 1983-86 był rektorem w WSD Franciszkanów w Krakowie, 
a równocześnie wykładowcą katechetyki i pedagogiki. W kolejnych latach 
pracował jako wykładowca w kilku seminariach zakonnych, tj. w WSD 
Franciszkanów w Krakowie, w WSD Karmelitów Bosych w Krakowie 
oraz w WSD Bernardynów w Kalwarii Zebrzydowskiej.

Na Kapitule Prowincjalnej w 2012 roku o. Roman został wybrany gwar-
dianem klasztoru świętego Franciszka w Krakowie, równocześnie kontynu-
ując pracę wykładowcy katechetyki w rodzimym krakowskim Seminarium.
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O. dr Bolesław RACZEK OFMConv – doktor 
psychologii, wieloletni wykładowca w Wyższe-
go Seminarium Duchownego Franciszkanów 
w Krakowie.

Urodził się 6 czerwca 1945 roku w Rychwał-
dzie na Żywiecczyźnie. W latach 1953-59 uczęsz-
czał do szkoły podstawowej, a po jej ukończeniu 
zgłosił się do Niższego Seminarium Duchow-
nego Franciszkanów w Legnicy. Tam uczył się 
przez 2 lata, a następnie kontynuował naukę 
z zakresu szkoły średniej w Niższym Semina-
rium Duchownym w Niepokalanowie. W 1961 

roku wstąpił do Zakonu Braci Mniejszych Konwentualnych i odbył rocz-
ny nowicjat w Gnieźnie zakończony złożeniem I profesji zakonnej dnia 
29 sierpnia 1962 roku. W latach 1964-66 studiował fi lozofi ę w Łodzi-Ła-
giewnikach, a następnie w latach 1966-70 teologię w Krakowie. Profesję 
wieczystą we franciszkańskim Zakonie złożył 8 grudnia 1967 roku, zaś 
święcenia kapłańskie przyjął 14 czerwca 1970 roku również w Krakowie.

W latach 1971-78 o. Bolesław odbył studia magisterskie i doktoranc-
kie na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim w Lublinie na Wydziale Fi-
lozofi i Chrześcijańskiej i zakończył je zdobyciem tytułu doktora fi lozofi i 
w zakresie psychologii. Po powrocie do Krakowa w 1980 roku o. Bolesław 
przez 6 lat pełnił funkcję wicerektora w WSD Franciszkanów. Od tego 
czasu przez wiele lat pracował jako wykładowca antropologii fi lozofi cznej 
i psychologii w kilku seminariach duchownych, tj. w WSD Franciszkanów, 
WSD Redemptorystów i WSD Paulinów w Krakowie.

Swoją wiedzę i kompetencje wykorzystuje m.in. jako recenzent, kon-
sultant wydawanych przez krajowe wydawnictwa monografi i z zakresu 
psychologii.

O. Bolesław, dzięki wrodzonej delikatności i życzliwości, jest bardzo 
lubianym i cenionym przez studentów wykładowcą.
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prof. dr hab. Stanisława TUCHOLSKA

Katolicki Uniwersytet Lubelski, Lublin

PSYCHOLOGICZNY WZROST POMIMO PRZECIWNOŚCI LOSU

Konieczność zmagania się z różnego typu trudnościami jest wpisana 
w kondycję człowieka i w zasadzie towarzyszyła mu od zawsze na prze-
strzeni dziejów. Współczesne życie w szczególny sposób wysycone jest 
ryzykiem tego typu doświadczeń. Dość powiedzieć, że wiek XX nazwany 
został wiekiem stresu, co niewątpliwie przyczyniło się do zainteresowania 
tą problematyką przez specjalistów różnych dziedzin.

Problematyka stresu na gruncie psychologii jest eksplorowana od 
połowy poprzedniego stulecia. Pierwszym, który uczynił ją przedmiotem 
badań i analiz był kanadyjski fi zjolog Hans Selye. Jako pierwszy postawił 
on hipotezę o patogennym działaniu stresu na organizm człowieka. Stres 
jest pochodną różnorodnych zdarzeń, które w języku nauki określa się 
terminem stresory. Lazarus i Folkman uporządkowali stresory, w trzy 
zbiory1. Jeden z nich tworzą dramatyczne wydarzenia o rozmiarach ka-
tastrof obejmujących całe grupy osób. Kolejny, to poważne wydarzenia 
i zagrożenia dotyczące tylko jednostek, natomiast ostatni zbiór stanowią 
drobne codzienne utrapienia będące przyczyną tzw. stresu chroniczne-
go o niezbyt dużym natężeniu. Szczególnie istotny i niepozostający bez 
wpływu na funkcjonowanie człowieka jest stres traumatyczny, który 
według przytoczonego podziału generowany byłby przez dwie pierwsze 
grupy stresorów. Tym, co wyróżnia go, spośród innych rodzajów stresu, 
jest właśnie charakter stresora – traumatyczne wydarzenie. Przez osobę 
doświadczającą go odbierane jest ono na ogół jako wyjątkowa przeciw-
ność losu.

Wydarzenia o charakterze traumatycznym mogą mieć bardzo różną na-
turę a stresory tego typu nie stanowią grupy homogenicznej. Dudek dzieli 

1 R.S. LAZARUS, S. FOLKMAN, Stress, appraisal, and coping, New York 1984, s. 18.



22

zdarzenia traumatyczne na trzy grupy2. Pierwsza obejmuje katastrofy na-
turalne, takie jak powodzie, huragany czy trzęsienia ziemi. Drugą grupę 
stanowią katastrofy spowodowane działalnością człowieka, takie jak poża-
ry, wypadki drogowe czy lotnicze. Trzecia grupa zdarzeń traumatycznych 
tworzona jest przez zachowania przemocowe między ludźmi, wśród których 
można wydzielić trzy rodzaje: przestępstwa polityczne, takie jak zabójstwa 
czy uprowadzenia; przemoc strukturalnie zorganizowana, przyjmująca for-
my wojny lub tortur oraz przemoc kryminalna, występująca w rodzinie, np. 
nadużycia seksualne, przemoc rodzinna lub poza rodziną np. napady, rozboje, 
gwałty. Podział ten nie jest rozłączny, ukazuje jednak wielorakość zdarzeń 
urazowych oraz uświadamia dużą ich powszechność we współczesnym świe-
cie. Potwierdzają to dane z badań epidemiologicznych prowadzonych m.in. 
przez Lis-Turlejską wśród 475 studentów wyższych uczelni w Warszawie3. 
Wskazują one, że większość respondentów uczestniczyła w zdarzeniach trau-
matycznych. Spośród badanych 75,6% osób przeżyło co najmniej jedno zda-
rzenie tego typu (w tym 26,5% – jedno, 20,9% – dwa, 11,75% – trzy, 8,55% – 
cztery zdarzenia). Pogłębiona analiza danych odsłania istotne statystycznie 
różnice między kobietami i mężczyznami dotyczące ekspozycji na traumę, 
z wyraźnie wyższym wskaźnikiem u mężczyzn. U kobiet natomiast około 
dwa razy częściej pojawiają się zaburzenia po doznaniu ekstremalnego stre-
su. Zdarzeniami traumatycznymi, których najczęściej doświadczali badani 
były: zagrażający życiu wypadek, przemoc fi zyczna w rodzinie, nagła śmierć 
osoby bliskiej, bycie świadkiem zabójstwa, przeżycie rozboju lub napadu.

W początkowym okresie badań nad stresem traumatycznym uwagę 
autorów przykuwały rozległe negatywne następstwa tego typu przeżyć. 
Podkreślano, że doświadczenia traumatyczne wiążą się z silnymi nega-
tywnymi emocjami typu strach, przerażenie, rozpacz, groza. Towarzyszą 
im poczucie bezradności skutkujące trudnościami w poradzeniu sobie czy 
też poczucie nierealności zaistniałego zdarzenia. Jak podkreśla Ogińska-
-Bulik, w efekcie doświadczonej traumy mogą pojawić się symptomy stre-
su ostrego czy też zespół stresu pourazowego, które na ogół utrzymują się 
od kilku do kilkunastu dni4.
2 B. DUDEK, Zaburzenie po stresie traumatycznym, Gdańsk 2003, s. 46.
3 M. LIS-TURLEJSKA, Zdarzenia traumatyczne – sposoby defi niowania, pomiar i roz-

powszechnienie, w: Konsekwencje psychiczne traumy. Uwarunkowania i terapia, 
J. STRELAU, B. ZAWADZKI, M. KACZMAREK (red.), Warszawa 2009, ss. 15-33.

4 N. OGIŃSKA-BULIK, Pozytywne skutki doświadczeń traumatycznych czyli kiedy łzy 
zamieniają się w perły, Warszawa 2013, s. 14.
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Z czasem dostrzeżono jednak, że obok mniej lub bardziej trwałych ne-
gatywnych konsekwencji traumy często mają miejsce zmiany pozytywne. 
Ostatnie dekady badań nad zjawiskiem stresu traumatycznego charak-
teryzują się wzrostem zainteresowania pozytywnymi następstwami tego 
rodzaju doświadczeń. Prowadzone analizy wpisują się w szerszy nurt 
badań nad optymalnym funkcjonowaniem osoby podejmowanym naj-
pierw w ramach tzw. psychologii humanistycznej, a bardziej współcześnie, 
w ramach psychologii pozytywnej. Zanim problematyka następstw stresu 
traumatycznego stała się przedmiotem systematycznych badań i empi-
rycznych analiz była już wcześniej obecna w refl eksji psychologicznej. 
Na pozytywne skutki trudnych doświadczeń będących źródłem kryzysów 
wskazywało wielu teoretyków psychologii, m.in. Caplan i Dąbrowski. Ich 
poglądy przedstawia Ogińska-Bulik wskazując, że doświadczane trudno-
ści aktywizuje różne mechanizmy obronne osoby i zmusza ją do podjęcia 
działań zaradczych5. Wywołana kryzysem dezintegracja ma na ogół cha-
rakter przejściowy, a efektem uporania się z kryzysem jest, najogólniej 
mówiąc, wtórna integracja osobowości na wyższym poziomie.

Na nieco inne aspekty działań zaradczych zwraca uwagę Antonovsky 
w opracowanym przez siebie salutogenatycznym modelu radzenia sobie 
ze stresem6. Zauważa on, że spostrzeganie przez człowieka rzeczywisto-
ści jako sensownej, zrozumiałej oraz takiej, z którą można sobie poradzić, 
stanowi motywacyjną i poznawczą bazę zachowania dającego mu szansę 
pozytywnego rozwiązania problemów wywołanych przez stresor. Z chwilą 
pojawienia się stresora osoba o silnym poczuciu koherencji chętniej po-
dejmuje walkę z nim i jest w większym stopniu zaangażowana w procesy 
zaradcze. Istotne jest również to, że traktuje zaistniałą sytuację głównie 
jako wyzwanie, a nie krzywdę, szkodę czy stratę. Ponadto jest przekona-
na, iż można się z nią konstruktywnie uporać.

Do kwestii radzenia sobie z traumą odnosił się również Frankl w zapro-
ponowanej koncepcji znanej pod nazwą logoteoria7. Zwracał on uwagę, że 
w sytuacjach trudnych, kryzysowych, szczególnego znaczenia nabiera umie-
jętność nadawania sensu traumatycznym zdarzeniom. W opinii Frankla na-
wet w bardzo trudnych sytuacjach i doznawanym w związku z tym  cierpieniu 

5 Tamże, s. 28.
6 A. ANTONOWSKY, Rozwikłanie tajemnicy zdrowia. Jak radzić sobie ze stresem i nie 

zachorować, Warszawa 1995.
7 V.E. FRANKL, Der Mensch vor der Frage nach dem Sinn, München-Zürich 1980.
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można doszukać się sensu. Odnalezienie go ułatwia zaakceptowanie doświad-
czanych przeciwności losu. Jest to warunek konieczny do podjęcia wysiłku 
pozytywnych zmian8. W przytoczonych koncepcjach autorzy podkreślają 
nie tylko możliwości samego przeżycia doświadczenia traumatycznego, ale 
wskazują także na zdolność osoby do wyjścia z zaistniałej sytuacji trudnej 
psychicznie bogatszą i silniejszą. Wynika z tego, że sytuacje kryzysowe mogą 
być odbierane nie tylko, czy też nie tyle jako krzywda bądź strata, ale także 
jako wyzwanie dające szansę również na pozytywny rozwój w jakimś zakre-
sie. Przy czym należy wyraźnie podkreślić, że progresja rozwoju jest jedną 
z wielu możliwości, czy następstw konfrontowania się z przeciwnościami losu.

Kallay analizując możliwe konsekwencje przeżytej traumy wymienia 
cztery warianty9.

1) Poddanie się (ang. succumbing) – wynika ono z braku adaptacji do 
zaistniałej sytuacji trudnej i charakteryzuje się znaczącym spadkiem 
funkcjonowania somatycznego i psychicznego na skutek doznanego ura-
zu, w skrajnych przypadkach może nawet zakończyć się śmiercią (często 
samobójczą).

2) Przetrwanie (ang. survival) – jego istotną cechą jest niższy niż przed 
traumą poziom funkcjonowania będący pochodną doświadczenia stresu 
o ekstremalnym nasileniu i osłabienia sił witalnych.

3) Powrót do równowagi/odzyskanie prężności (ang. recovery/resilien-
ce) – charakteryzuje się osiągnięciem przed traumatycznej kondycji po 
okresie chwilowego nasilenia symptomów stresu typu depresja czy lęk, 
wywołanych doświadczoną traumą.

4) Wzrost i rozwój (ang. thriving, growth) – jest on pochodną trudnych 
przeżyć, z którymi osoba poradziła sobie efektywnie. Cechuje się wyższym 
poziomem funkcjonowania w różnych sferach w porównaniu z okresem 
poprzedzającym wydarzenie traumatyczne. Wprawdzie bezpośrednio 
po urazie łączy się z obecnością symptomów stresu, którym towarzyszy 
cierpienie, to jednak w dłuższej perspektywie czasowej nie jest tylko 
odzyskaniem utraconej równowagi, ale cechuje się wyraźną progresją 
funkcjonowania psychicznego osoby.

Krytyka skoncentrowanego stricte na patologii przedstawiania 
skutków traumy polegała początkowo na próbie ukazania heroizmu 

8 V.E. FRANKL, Homo patiens, Warszawa 1976.
9 E. KELLAY, Posttraumatic growth: A brief review, „Series Humanistica”, 5 (2007), 

ss. 55-85.
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osób ocalałych oraz wskazaniu u nich cech, które pojawiły się w na-
stępstwie trudnych przeżyć takich jak odporność czy wola przetrwania. 
Zwracano również uwagę na problem naznaczania osób z tego typu 
doświadczeniami i etykietowania, jako upośledzonych emocjonalnie 
czy społecznie, co było dla nich źródłem dodatkowych cierpień. W now-
szych badaniach zaczęto wykazywać, że zdarzenia traumatyczne nie 
łączą się jedynie z negatywnymi następstwami prowadzącymi do re-
gresji funkcjonowania w różnych obszarach i wycofania społecznego 
ofi ar, ale są wielokrotnie powiązane z ich dużą aktywnością społecz-
ną, dobrym funkcjonowaniem zawodowym i rodzinnym. Z badań pro-
wadzonych przez Lis-Turlejską wynika, że przeżycie ciężkiej traumy 
wprawdzie jest dla ofi ary źródłem różnorodnych cierpień, nie wyklucza 
jednak w przyszłości możliwości dobrego funkcjonowania społecznego 
i zawodowego10.

We współczesnej literaturze psychologicznej pozytywne następstwa 
traumatycznych przeżyć najczęściej określa się terminem potraumatycz-
nego wzrostu (ang. posttraumatic growth), który dobrze oddaje charakter 
zjawiska. Termin ten do języka nauki wprowadzili Tedeschi i Calhoun11. 
Są oni również autorami psychologicznej koncepcji opisującej pozytywne 
zmiany, które są pochodną poradzenia sobie z następstwami trauma-
tycznych przeżyć12. Autorzy ci zwracają uwagę, że trudne doświadczenia 
stanowią płaszczyznę konfrontacji człowieka zarówno z jego dotychcza-
sowym życiem, jak i z planami na przyszłość. Tego typu doświadczenia 
stanowią dobrą okazję do przemyślenia własnej fi lozofi i życia, są również 
czynnikiem skłaniającym do rewizji przyjętych wcześniej priorytetów. 
W następstwie trudnych doświadczeń i refl eksji nad nimi, osoba może 
wyznaczyć nowe ramy dla własnego życia. Może też wytyczyć sobie nowe 
cele czy zadania i podjąć próbę ich realizacji. Co więcej, działania te 
mogą być efektywne, gdyż doświadczenie traumy prowadzi na ogół do 
wzrostu odpowiedzialności za siebie i własną egzystencję oraz do wzrostu 

10 M. LIS-TURLEJSKA, Stres traumatyczny: występowanie, następstwa, terapia, War-
szawa 2002.

11 R.G. TEDESCHI, G. CALHOUN, The Posttraumatic Growth Inventory: Measuring the 
positive legacy of trauma, „Journal of Traumatic Stress”, 9 (1996), ss. 455-471.

12 R.G. TEDESCHI, C.L. PARK, L.G. CALHOUN, Posttraumatic growth: Connceptual is-
sues, w: Posttraumatic growth: Positive changes in the aftermath of crisis, R.G. TE-
DESCHI, C.L. PARK, L.G. CALHOUN (red.), Mahwah, N.J., 1998, ss. 1-22.
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 rozwagi13. Tezy te znalazły potwierdzenie w badaniach psychologicznych 
prowadzonych wśród osób, które przeżyły stres traumatyczny.

Badania ofi ar pożaru w hali widowiskowej w Gdańsku prowadzone przez 
psychologów Borysa i Majkowicza dostarczają danych wskazujących na 
obecność u nich pozytywnie ukierunkowanych zmian po kilku latach od 
traumy, mimo doznanych cierpień i bólu14. Osoby, które przeżyły pożar, 
nie tylko oceniają samo doświadczenie jako ważne, ale podkreślają też jego 
znaczący wpływ na siebie, swoje dalsze życie, jak też na postrzeganie rze-
czywistości oraz ludzi znajdujących się w ich otoczeniu. W pierwszym okre-
sie badań 25,3% respondentów oceniło pojawiające się, pod wpływem tych 
przeżyć, zmiany jako korzystne lub raczej korzystne, a po upływie dwóch lat 
wskaźnik ten wzrósł do 36,7%. Część spośród badanych dostrzega u siebie 
bardziej dojrzałe podejście do życia a także wskazuje na poprawę kontaktów 
interpersonalnych, szczególnie w rodzinie. Borys zauważa, że osoby, które 
doświadczyły traumy mają gotowość do wzajemnego wspierania się, co 
wzmacnia u nich poczucie siły i wspólnoty15. Pozwala to nie tylko na prze-
trwanie aktualnie doświadczanych przeciwności losu, ale także kształtuje 
pozytywne nastawianie na przyszłość głównie dzięki wzmacnianiu poczucia 
kontroli. Ponadto zdarzenia ekstremalne mogą wyczulić osoby dotknięte 
nimi na potrzebę sprawiedliwego traktowania innych ludzi, mogą też wzmoc-
nić poczucie sensu życia i prowadzić do wzrostu poczucia odpowiedzialności.

W tym miejscu warto przywołać wnioski z obszernych badań prowadzo-
nych wśród młodych Norwegów16. Objęto nimi młodzież w wieku od 10 lat 
do 18 lat, która doświadczyła silnie stresowych przeżyć. Uzyskane dane 
wskazują, że doświadczenie ekstremalnego stresu w dłuższej perspektywie 
czasowej może łączyć się z pozytywnymi zmianami pomimo bólu i cierpie-
nia wysyconego poczuciem krzywdy i bezsilności tuż po urazie. Potrauma-
tyczny wzrost jest widoczny szczególnie wówczas, gdy ofi arom udzielona 

13 L.G. CALHOUN, R.G. TEDESCHI, The foundations of Posttraumatic Growth: New 
considerations, „Psychological Inquiry”, vol. 15, 1 (2004), ss. 93-102.

14 B. BORYS, M. MAJKOWICZ, Samoocena zmian stanu psychicznego u osób, które do-
znały traumy, w: Kryzys, interwencja i pomoc psychologiczna. Nowe ujęcia i moż-
liwości, D. KUBACKA-JASIECKA, K. MUDYŃ (red.), Toruń 2004, ss. 58-73.

15 B. BORYS, Sytuacje ekstremalne i ich wpływ na stan psychiczny człowieka, „Psy-
chiatria”, t. 1-2 (2004), ss. 97-105.

16 K.A. GLAD, T.K. JENSEN, T. HOLT, S.M. ORMHAUG, Exploring self-perceived growth 
in a clinical sample of severely traumatized youth, „Child Abuse & Neglect”, 37 
(2013), ss. 331-342.
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zostaje profesjonalna pomoc psychologiczna. Znaczna większość spośród 
badanych (86,5%) przeżyła więcej niż jeden rodzaj stresu o ekstremalnym 
nasileniu, m.in. z racji nagłej śmierci kogoś bliskiego, przemocy w rodzi-
nie, przemocy rówieśniczej, wykorzystania seksualnego, czy też przeżycia 
kataklizmu natury (tsunami). Część badanych (13,1%), już przed okresem 
profesjonalnego leczenia, dostrzegała u siebie pozytywne zmiany, zaś po 
leczeniu ten odsetek wzrósł do 43,1% respondentów. Tylko negatywne 
następstwa urazu, w formie różnych zaburzeń, dostrzegało u siebie 59% 
badanych przed uzyskaniem profesjonalnej pomocy, a po leczeniu 27% 
wszystkich badanych. Zmiany pozytywne dotyczyły kilku obszarów. Szcze-
gólnie poczucia wzrostu osobowego dzięki nabyciu tzw. mądrości życiowej 
i większej dojrzałości. Pojawiały się one np. w związku z doświadczeniem 
ciężkiej choroby rodziców czy ich śmiercią i koniecznością podjęcia ról czy 
zadań dotychczas przez nich wykonywanych. Potraumatyczny wzrost 
w tym obszarze dotyczył również poczucia większej osobistej siły, więk-
szych umiejętności samoobrony, wzrostu troski o siebie i swoje bezpieczeń-
stwo oraz większej wiary we własne możliwości i umiejętności.

Kolejny rodzaj pozytywnych zmian wiązał się z relacjami interper-
sonalnymi. Zmianie uległy odniesienia badanych do osób z otoczenia, 
głównie poprzez większą otwartość na ich problemy i większe poczucie 
bliskości (np. nawiązanie bliskich relacji z ojcem po przebytym przez 
niego zawale serca czy nawiązanie bardzo bliskich relacji z cierpiącą na 
nowotwór matką). Objęta badaniami młodzież dostrzegała u siebie wzrost 
empatii oraz większą gotowość i chęć pomagania innym. Korzystne zmia-
ny dotyczyły również obszaru określanego jako fi lozofi a życiowa i wyra-
żały się docenieniem życia (zmiany te wystąpiły głównie u ofi ar tsunami) 
i zmianą priorytetów oraz planów życiowych. Przykładowo niektóre z ofi ar 
zmieniły plany odnośnie kierunku przyszłych studiów (np. postanowiły 
studiować prawo), aby pomagać innym doświadczonym przez los podobnie 
jak one. Przytoczone powyżej dane są zgodne z ustaleniami Saltera i Sal-
lard wskazującymi, że potraumatyczny wzrost u młodych ludzi wyraża 
się większą odpornością psychiczną, wzrostem emocjonalnej dojrzałości, 
większą otwartością na problemy innych i pełniejszym ich rozumieniem. 
Ponadto młodzież, która uporała się z traumą w większym stopniu afi r-
muje życie, charakteryzuje ich też pogłębiona refl eksja nad jego celem 
i sensem17.

17 E. SALTER, P. SALLARD, Posttraumatic growth in child survivors of a road traffi c 
accident, „Journal of Traumatic Stress”, 17 (2004), ss. 335-340.
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Szczególnie interesujących danych dostarczają badania osób, które 
przeżyły śmierć kogoś bliskiego (m.in. rodzica, współmałżonka, rodzeń-
stwa czy dziecka). Często po okresie doświadczanej pustki i żalu tuż po 
stracie, wraz z upływającym czasem żałobnicy dostrzegają wiele istot-
nych pozytywnych zmian u siebie18. Warto tu przywołać dane z badań 
podłużnych prowadzonych przez Nolen-Hoeksema i Davies, pod nazwą 
Stanfordzki Projekt Żałoby19.

W programie tym respondenci badani byli kilkakrotnie metodą wy-
wiadu w odstępach od jednego do osiemnastu miesięcy od śmierci osoby 
bliskiej (1m., 6m., 13m., 18m.). Kwestie związane z pozytywnymi aspek-
tami utraty podejmowane były w bardziej odległych od śmierci okre-
sach badawczych (6m., 13m., 18m.). Rezultaty przeprowadzonych badań 
wskazują, że większość żałobników po upływie kilu miesięcy odnajdywała 
sens w odejściu osoby bliskiej (odpowiednio w poszczególnych okresach 
odnajdywało go 68%; 68%; 63% respondentów). Również znacząca więk-
szość badanych dostrzegała jakieś pozytywne zmiany w związku z do-
znaną stratą (odpowiednio 73%; 80%; 77%). Pogłębiona analiza danych 
pozwoliła ustalić, że ci respondenci, którzy nie potrafi li odnaleźć sensu 
śmierci kogoś bliskiego w przeciągu 6 pierwszych miesięcy żałoby, na 
ogół nie potrafi li znaleźć go również w późniejszym okresie. Natomiast 
ci badani, którzy w pierwszym półroczu dostrzegli i sens odejścia osoby 
bliskiej, traktowali śmierć jako naturalne wydarzenie w cyklu życia, bądź 
też spostrzegali ją jako część Bożego planu względem nich.

Wyniki tych badań pozwoliły autorom na ujęcie pozytywnych na-
stępstw doświadczonej straty. Uporządkowali je oni w trzy obszary. 
Pierwszy z nich dotyczył zmian charakterologicznych, wzrostu prężności 
i nabycia nowych umiejętności. Badani żałobnicy mówili o korzystnych 
zmianach osobowościowych, jakie nastąpiły u nich po śmierci bliskich. 
Wskazywali również na nabycie nowych umiejętności, np. umiejętność 
prowadzenia rozmowy o sprawach trudnych, analizowania z innymi ich 
przykrych doświadczeń. Zauważali u siebie wzrost zaradności, umiejęt-
ność załatwiania spraw, którymi wcześniej zajmował się tylko zmarły. 

18 S. TUCHOLSKA, Psychologiczna analiza procesu żałoby, w: Psychologiczne aspekty 
doświadczania żałoby, S. STEUDEN, S. TUCHOLSKA (red.), Lublin 2009, ss. 11-34.

19 S. NOLEN-HOEKSEMA, C.G. DAVIES, Positive responses to loss. Perceiving benefi ts 
and growth, w: Handbook of positive psychology, C.R. SNYDER, S.J. LOPEZ, (red.), 
New York 2002, ss. 598-607.
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Badane osoby swój rozwój charakterologiczny często łączyły ze wzrostem 
empatii, bardziej otwartym komunikowaniem się z innymi i lepszym ich 
rozumieniem, wzrostem troski o bliskie osoby i wzrostem zainteresowa-
nia sprawami innych ludzi.

Drugi obszar korzystnych zmian wynikał z uzyskania nowej perspek-
tywy w ocenie życia i nowego spojrzenia na nie. Strata kogoś bliskiego 
unaoczniła badanym kruchość życia, odsłoniła jego przemijanie oraz przy-
pomniała o nieuchronności śmierci. Przeżycia z tym związane prowadzą 
często do zmiany priorytetów życiowych i zmiany dotychczasowego stylu 
życia. Dla żałobników większego znaczenia nabiera chwila bieżąca, maleje 
natomiast znaczenie przyszłości, szczególnie dalszej. Dla wielu staje się 
ona odległa, mglista, a przez to niepewna i w mniejszym niż dotychczas 
stopniu przykuwająca ich uwagę. Wzrost umiejętności czerpania przy-
jemności z bieżących spraw i wydarzeń, większa koncentracja na teraź-
niejszości były często sygnalizowane przez badanych.

Ostatni obszar związany był z korzystnymi zmianami w relacjach 
interpersonalnych. Wiele osób osieroconych podkreślało, że po doznanej 
stracie ich związki z członkami rodziny stały się bliższe, silniejsze i głęb-
sze. Doświadczenie czasowego wymiaru życia, w tym szczególnie jego za-
kończenia, zaowocowało u badanych większą gotowością do okazywania 
innym członkom rodziny pozytywnych uczuć: miłości, troski, serdeczno-
ści, życzliwości. Pozwoliło im też często zapomnieć stare, zadawnione 
nieporozumienia czy konfl ikty rodzinne. Wielu badanych podkreślało, iż 
po tego typu doświadczeniach wzrosła w nich gotowość do niesienia po-
mocy innym i z łatwością znajdywali czas na wspieranie osób, będących 
w trudnej sytuacji.

W literaturze przedmiotu wskazuje się również na znaczącą rolę 
doświadczenia śmierci kogoś bliskiego w pogłębieniu życia religijnego. 
Z badań Ogryzko-Wiewiórowskiej wynika, że 65,5% osób owdowiałych 
ma poczucie wzmocnienia swojej wiary i jest bardziej otwarte na treści 
i praktyki religijne niż miało to miejsce wcześniej20.

Warto również odnotować fakt, że doświadczenie śmierci osoby bliskiej 
często zmniejsza lęk przed własną śmiercią. Bezpośrednie zetknięcie się 
ze śmiercią sprawia, że przestaje ona być wydarzeniem nieprawdopo-
dobnym, a staje się misterium wpisanym nieodłącznie w kondycję życia 

20 M. OGRYZKO-WIEWIÓROWSKA, Rodzina wobec śmierci, Lublin 1994, s. 167.
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ludzkiego21. Podobnie Makselon zauważa, iż przeżycie utraty kogoś bli-
skiego prowadzi w jakimś zakresie do zmiany znaczenia podstawowych 
doświadczeń egzystencjalnych m.in. odniesienia do śmierci22.

Przytoczone powyżej wyniki badań wskazują wyraźnie, że wzrost 
po doznanej traumie może mieć różnorodny charakter i przejawiać się 
w zróżnicowanej formie. Na ogół, idąc za podziałem zaproponowanym 
przez Tedeschi i Calhoun, zaistniałe zmiany porządkuje się w 3 grupy. 
Dotyczą one:

1) zmian w percepcji siebie – wzrost poczucia własnej wartości, poczucie 
osobistej siły, większe zaufanie do siebie, przekonanie o własnej skuteczno-
ści, wzrost umiejętności zaradczych, umiejętność przetrwania w trudnych 
warunkach, dostrzeganie nowych możliwości i umiejętność konstruktyw-
nego rozwiązania trudnych sytuacji;

2) zmiany w relacjach interpersonalnych – wzrost empatii, otwartość na 
relacje z innymi, większa gotowość słuchania, ale też i mówienia z innymi 
o sprawach trudnych, docenienie obecności drugiego człowieka w sytu-
acjach kryzysowych, wzrost więzi w tym szczególnie więzi z bliskimi;

3) zmiany w fi lozofi i życiowej – afi rmacja życia w ogólności jak i docenie-
nie własnej egzystencji, wzrost odpowiedzialności za własne życie, zmiana 
priorytetów życiowych, zmiana hierarchii wartości, zmiana w przekona-
niach egzystencjalnych w tym również religijnych, wzrost samoświado-
mości, docenienie znaczenia codziennych spraw i umiejętność czerpania 
z nich zadowolenia i satysfakcji.

Z praktycznego punktu widzenia kwestią istotną jest odpowiedź na py-
tanie o częstotliwość zjawiska. Rezultaty dotychczas prowadzonych badań 
wskazują, że pojawienie się pozytywnych zmian w następstwie doświad-
czonej traumy jest powszechne, choć równocześnie przyznaje się, że nie 
jest to zjawisko uniwersalne. Dane szacunkowe są dosyć rozproszone. Ana-
liza danych liczbowych dotyczących wzrostu potraumatycznego wskazuje 
na ich stosunkowo duże zróżnicowanie. Obecność symptomów wzrostu 
potraumatycznego obserwuje się u około 20% do 90% ofi ar dramatycznych 
przeżyć. Rozbieżności te są pochodną zarówno różnic w podejściu badaw-
czym poszczególnych autorów (wykorzystywanie m.in. różnych narzędzi 

21 S. NOLEN-HOEKSEMA, C.G. DAVIES, Positive responses, dz.cyt., s. 602.
22 J. MAKSELON, Typologia i dynamika żałoby, w: Człowiek nieuleczalnie chory, 

B.L. BLOCK, W. OTRĘBSKI (red.), Lublin 1997, ss. 111-119.
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badawczych, przyjmowanie różnych kryteriów oceny, różnych odcinków 
czasowych od zaistniałego zdarzenia) jak i różnego typu doświadczanych 
traum przez osoby badane. Najwięcej pozytywnych zmian obserwuje się 
u osób, które przeżyły katastrofalne zjawiska przyrodnicze (typu tornada, 
tsunami, powodzie) czy też katastrofy lotnicze bądź kolejowe23. Podobnie 
wysoki wskaźnik potraumatycznego wzrostu obserwuje się u osób cier-
piących na przewlekłe choroby somatyczne, w tym również nowotworowe. 
Zdecydowanie mniej pozytywnych następstw niesie z sobą doświadczenie 
śmierci własnego dziecka. Choć niektóre wyniki badań pozwalają twier-
dzić, że nawet tak dramatyczna strata jak śmierć potomstwa może być 
czynnikiem integrującym rodzinę i scalającym więź małżeńską24.

Należy zauważyć, że potraumatyczny wzrost nie jest prostą konse-
kwencją trudnych doświadczeń. Jest on złożonym procesem o określonym 
wymiarze czasowym, w którym istotną rolę pełnią zarówno właściwości 
podmiotowe uczestnika dramatycznych zdarzeń, jak i zaistniały kontekst 
sytuacyjny. W grupie cech i właściwości podmiotowych szczególny akcent 
kładzie się na umiejętności zaradcze osoby, jej odporność i prężność, umie-
jętność kontroli emocjonalnej, otwartość na doświadczenie a także opty-
mizm życiowy25. W literaturze psychologicznej ostatniej dekady coraz wię-
cej uwagi poświęca się znaczącej roli religijności/duchowości w  zmaganiu 
się z przeciwnościami losu, w tym szczególnie z nieuleczalną chorobą czy 
śmiercią kogoś bliskiego26. Radzenie sobie w tego typu doświadczeniach 
poprzez religijność ułatwia odnajdywanie ich sensu, odkrywanie ich eg-
zystencjalnego znaczenia. Daje możliwość odzyskania wewnętrznego spo-
koju, przeżywania pozytywnych emocji w tym szczególnie nadziei27.

Wśród czynników sytuacyjnych istotnymi są: rodzaj doświadczanej trau-
my, jej intensywność, upływ czasu od zaistniałego zdarzenia oraz uzyska-
nie wsparcia społecznego, profesjonalnego i nieprofesjonalnego. Zarówno 

23 Bardziej szczegółowe omówienie tych kwestii znaleźć można w pracy N. OGIŃSKA-
-BULIK, Pozytywne skutki, dz.cyt., ss. 49-53.

24 M. OGRYZKO-WIEWIÓROWSKA, Społeczny wymiar straty i żałoby, w: Psychologicz-
ne aspekty doświadczania żałoby, S. STEUDEN, S. TUCHOLSKA (red.), Lublin 2009, 
ss. 51-63.

25 L.G. CALHOUN, R.G. TEDESCHI, The foundations, dz.cyt., ss. 97-98.
26 Z. JUCZYŃSKI, Co daje człowiekowi siłę do zmagania się z cierpieniem, w: Człowiek 

i dzieło, L. SUCHOCKA, R. SZTEMBIS (red.), Lublin 2010, ss. 255-268.
27 A. SHAV, S.P. JOESPH, A. LINLEY, Religion, spirituality, and posttraumatic growth: 

a systematic review, „Mental Health, Religion & Culture”, 8/1 (2005), ss. 1-11.
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 wyniki badań jak i doświadczenie kliniczne wskazują, że możliwość ujaw-
nienia trudnych doświadczeń i bolesnych przeżyć innym osobom, ich prze-
dyskutowanie, jest kwestią kluczową w poradzeniu sobie z traumą28.

Ogińska-Bulik analizując naturę zjawiska podkreśla, że potraumatycz-
ny wzrost nie oznacza, iż samo przeżycie traumy jest czymś dobrym czy 
pożądanym dla rozwoju człowieka. Nie jest też warunkiem koniecznym 
do zainicjowania progresywnych zmian29. Wskazuje jednak na to, że z do-
świadczenia traumatycznego, pomimo bólu i cierpienia czy też poczucia 
dojmującej straty, człowiek potrafi  wynieść coś konstruktywnego dla 
siebie. Mówiąc inaczej, potraumatyczny wzrost jest szansą nie tyle na 
szczęśliwą, co bardziej pogłębioną, sensowną, a dzięki temu dobrą egzy-
stencję, opartą o przemyślany i zrewaluowany system wartości. Stawanie 
się nową, lepszą osobą, stanowi istotę wzrostu po traumie.

28 J. HARVEY, K. BARNET, A. OVERSTREET, Trauma growth and other outcomes attend 
to loss, „Psychological Inquiry”, vol. 15/1 (2004), ss. 26-29.

29 N. OGIŃSKA-BULIK, Wzrost po traumie a zadowolenie z życia u osób po zawale serca, 
„Polskie Forum Psychologiczne”, t. 19/1 (2014), ss. 140-154.
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WSPÓLNOTA DZISIAJ

Zamiast wstępu

Chciałbym rozpocząć od kilku drobnych, aczkolwiek dla mnie bardzo 
ważnych wspomnień. Nasi profesorowie, o. Roman i o. Bolesław byli nie 
tylko nauczycielami przekazującymi wiedzę akademicką, lecz przede 
wszystkim osobami uczącymi nas, studentów, co znaczy być zakonni-
kiem. To „być zakonnikiem” okazywało się pojęciem tak szerokim jak 
i głębokim w swej treści. Poprzez swoją postawę, sposób bycia, relacjo-
nowania się z nami wpajali nam w sposób bardzo łagodny, delikatny, 
powiedziałbym prawie niezauważalny, poczucie miłości do św. Fran-
ciszka i do naszych własnych zgromadzeń zakonnych. Wlewali w nasze 
studenckie serca fascynację tym, co piękne, fi ligranowe, a jednocześnie 
uczyli i poświadczali własnym życiem, co znaczy tkwić w trudnej rze-
czywistości pozostając wiernym swemu powołaniu. To, co mnie urzekało 
i do dzisiejszego dnia urzeka, to przykład a jeszcze bardziej świadectwo 
ogromnej kultury osobistej i szacunku dla nas, ale i dla każdego czło-
wieka. Właśnie za tę „szkołę życia”, za tę naukę, jestem szczególnie obu 
Profesorom wdzięczny.

Stąd i artykuł, który ma być próbą innego, bardziej psychologiczne-
go niż teologicznego, spojrzenia na nasze zakonne życie, podejmowane 
w nim decyzje czy rzeczywiste motywy jakimi się kierujemy. Wydaje się, 
że ważnym jest, aby od czasu do czasu poszerzyć sobie horyzonty i zwe-
ryfi kować wiedzę i poglądy dotyczące nie tyle „naszego sposobu życia”, co 
relacji międzyludzkich zachodzących na rożnych poziomach i w różnych 
obszarach naszego życia.
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1. Mity pobożności

Generalnie jesteśmy przekonani o tym, że wiemy co właściwie wpływa 
na nasze zakonne życie, a dokładniej na nasze decyzje, wybory i postępo-
wanie. Oddajemy, niewątpliwie słusznie, prym wierze, czasami osobowości 
współbraci. Okazuje się, że z punktu widzenia badań naukowych, nie jest 
to wcale takie oczywiste. Od wielu lat trwają dość intensywne badania 
nad wpływem przekonań (również stereotypów tak pozytywnych jak i ne-
gatywnych), postaw na nasze postępowanie. Jak to zwykle w nauce bywa, 
pojawiają się sprzeczne wnioski. Na bazie życiowego doświadczenia zakła-
dano, że nasze postępowanie jest kształtowane przez nasze przekonania. 
Szczególny wpływ na nasze postrzeganie rzeczywistości oraz postępowanie 
miałyby mieć stereotypy1. Jedna grupa naukowców, bynajmniej w począt-
kowej fazie badań doszła do wniosku, że owszem, w życiu kierujemy się 
stereotypami, ale nie mają one teoretycznie tak dużego wpływu na nasze 
postępowanie jak zakładano. Niektóre otrzymane wyniki wskazywały, że 
korelacja rzadko przekracza 0,30 i ma tendencję raczej w kierunku 0,00. 
Jednak rzeczywistość, okazała się o wiele bardziej skomplikowana. Nowe 
badania bowiem potwierdziły, że nawet, jeśli zdajemy sobie sprawę z istnie-
nia i posiadania stereotypów, które staramy się też kontrolować, to pomimo 
tego będą one miały i mają duży wpływ na naszą percepcję i ocenę ludzi 
czy sytuacji, a w konsekwencji na nasze wybory i postępowanie. Co to ma 
wspólnego z życiem zakonnym? Otóż, wbrew pozorom, sporo. Po pierwsze 
jest prawdą, że i my w naszych wspólnotach kierujemy się stereotypami, 
opiniami o innych, zasłyszanymi plotkami itd. I wcale nie jest prawdą, że 
wiara, przekonania religijne chronią nas przed tym. Wręcz przeciwnie. 
Jeśli kogoś lubimy i mamy z nim pozytywne relacje (np. na bazie pozytyw-
nych stereotypów) to będziemy odczytywali jego postawy „na jego korzyść”2. 
Jeśli nie będziemy darzyli go sympatią, to nawet gdyby był święty ujawni 
się w nas tendencja do odczytywania tego co robi i mówi na „niekorzyść”. 
Co więcej, potrafi my to wszystko elementami „wiary” usprawiedliwić. Gdy-
by trudność w relacjach miała tylko do tego się ograniczać, nie byłoby tak 

1 Te badania są prowadzone od lat 30. Publikacji jest wiele. Do ciekawszych moż-
na zaliczyć: E. ARONSEN, Człowiek istota społeczna, Warszawa 1994; D.G. MYERS, 
Psychologia społeczna, Poznań 2003; B. RUPERT, Procesy grupowe, Gdańsk 2005; 
R.B. CIALDINI, Wywieranie wpływu na ludzi. Teoria i praktyka, Sopot 2015.

2 E. ARONSEN, Człowiek, dz.cyt., s. 359.
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źle. Jednak rzeczywistość ludzka, a więc i zakonna, jest o wiele bardziej 
złożona. Jej zawiłość odkrywamy, kiedy zaczniemy analizować popełniane 
przez nas, zakonników, błędy wynikające z tego co powyżej.

Jednym z najbardziej widocznych błędów to tzw. błąd atrybucji. Jest to 
błąd polegający na przecenianiu czynników osobowościowych czy dyspozy-
cyjnych w porównaniu z czynnikami sytuacyjnymi czy środowiskowymi3. 
Jesteśmy skłonni mówić o przyjęciu przez kogoś stanowiska czy funkcji 
podkreślając jego zaangażowanie w charyzmat zakonu, np. „głęboki fran-
ciszkanizm”, zapominając o tym, że może mu to zwyczajnie zaproponowano. 
Jeśli ten błąd połączymy z wyżej wspomnianą tendencją do oceniania „na 
korzyść” lub „na niekorzyść”, to sytuacja staje się mało komfortowa, aby 
nie powiedzieć, że i mało „zakonna”. Tym bardziej, że rodziłaby pojawienie 
się tendencji, którą niestety w naszym życiu nierzadko napotykamy, do 
nominacji tych, których lubimy i odsuwania tych, których „lubimy inaczej”. 
I wszystko upiększamy pseudo-teologicznym wyjaśnieniem.

Drugim błędem, niestety również pojawiającym się w życiu naszych 
wspólnot, jest „błąd działającego-obserwatora”. Jest to błąd polegający 
na tym, że my działając mamy skłonność przypisywać nasze działanie 
czynnikom sytuacyjnym, kiedy obserwator będzie miał tendencję do przy-
pisywania naszego działania czynnikom osobowościowym. W praktyce 
może to wyglądać następująco. Odpoczywam w ciągu dnia, gdyż jestem 
zmęczony. Jednak obserwator, który mnie np. mało lubi, stwierdzi, że 
siedzę, gdyż jestem leniwy4.

Kolejnym błędem jest tzw. błąd „autointerpretacji”. Jest to działa-
nie, myślenie mające na celu poprawienie swego zdania o sobie samym. 
W tym przypadku możemy zetknąć się z myśleniem egocentrycznym, np. 
„pokrzyżowałem jej złe plany”, kiedy ona takich planów nie miała, albo 
z „tendencją samoobronną”: udały mi się rekolekcje, bo jestem dobry, lub 
nie udały mi się, bo ludzie byli zamknięci.

Istnieje jeszcze jeden błąd, na który warto zwrócić uwagę szczególnie 
osobom odpowiedzialnym za wspólnoty czy prowincje. Błąd nosi bardzo 
mylącą i ładnie brzmiąca nazwę: „myślenie grupowe”. Został opisany 
w 1971 roku przez Irvinga Janisa. Jego defi nicja brzmi następująco:

3 E. ARONSEN, Człowiek, dz.cyt., ss. 365-372; D.G. MYERS, Psychologia, dz.cyt., 
ss. 472-476.

4 E. ARONSEN, Człowiek, dz.cyt., ss. 365-372; D.G. MYERS, Psychologia, dz.cyt., 
ss. 472-474.
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Sposób myślenia pojawiający się wśród członków spójnej grupy wówczas, 
gdy poszukiwanie jednomyślności staje się tak dominujące, że zaczyna 
być ważniejsze aniżeli realistyczna ocena alternatywnych przebiegów 
działania5.

Innymi słowy, w wyniku narzuconej autocenzury członkowie grupy 
zarządzającej zasobami ludzkimi – a podlegającej temu zjawisku – zu-
bażają dobrowolnie swoje zdolności intelektualne. Myślenie grupowe 
prowadzi w skrajnym stadium do zupełnej utraty przez grupę poczucia 
rzeczywistości, przecenianie własnej siły i możliwości działania. Syn-
drom ten oznacza również izolację grupy od otoczenia i zamknięcie się 
grupy we własnym świecie. Do zasadniczych objawów wyliczonych przez 
Irvinga można zaliczyć: iluzję wszechmocności, nieomylności; niekwe-
stionowaną wiarę w moralność i etykę grupy; racjonalizację i lekcewa-
żenie niepomyślnych informacji; stereotypowe postrzeganie przeciwnika 
i lekceważenie osób spoza grupy; wywieranie nacisku na członków grupy, 
aby wymusić konformizm; autocenzurę; złudzenie jednomyślności; fi l-
trowanie informacji, a w tym celu „ustanowienie” specjalnych „stróżów 
poprawnego myślenia”6. W praktyce życia ten błąd okazuje się niekiedy 
tragiczny w skutkach. Popełniono go m.in. w kwestii Pearl Harbor, In-
wazji na Zatokę Świń czy podczas Wojny Wietnamskiej7. Sama histo-
ria pokazuje straszliwe skutki tego typu myślenia. Niestety, jest ono 
obecne i w naszych czasach i w naszych wspólnotach. Wiele osób za-
rządzających naszymi wspólnotami czy prowincjami wpadło w pułapkę 
tego błędnego myślenia. Nie jest to odpowiednie miejsce do ukazywania 
konkretnych błędnych decyzji, jednak warto to potraktować jako prowo-
kację do analizy funkcjonowania naszych zarządów i podejmowanych 
przez nich decyzji. Nie chodzi o potępianie kogokolwiek, gdyż popełnia-
nie błędów jest rzeczą ludzką. Bardziej powinno nam zależeć na zdo-
byciu się na odwagę szczerej i dogłębnej analizy naszego funkcjonowa-
nia po to, aby po odkryciu ewentualnych błędów, świadomie unikać ich 
w przyszłości.

5 J. IRVING, Groupthink, „Psychology Today”, November (1971), ss. 43-46; D.G.  MYERS, 
Psychologia, dz.cyt., s. 385.

6 D.G. MYERS, Psychologia, dz.cyt., ss. 385-387; Syndrom grupowego myślenia, 
w: http://[pl.wikipedia.org/wiki/Syndrom_grupowego_myślenia], [09.02.2015].

7 D.G. MYERS, Psychologia, dz.cyt., s. 384.
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2. „Autorytet” we wspólnocie zakonnej

Każda wspólnota zakonna, z punktu widzenia psychologii społecznej, 
defi niowana jest jako grupa. Zatem, procesy, jakie zachodzą w różnych 
grupach, dotykają również i naszych wspólnot. Aby można mówić o gru-
pie nie można poprzestać na zgromadzeniu jedynie odpowiedniej liczby 
osób. Również i samo podobieństwo fi zyczne, jak np. habit, czy psychicz-
ne, jakim może być dobroć osób tworzących jakieś zgromadzenie, nie jest 
wystarczające, aby nazwać to grupą w psychologicznym sensie tego słowa. 
Elementem podstawowym, aby osoby nazwać grupą jest interakcja i ko-
munikacja pomiędzy nimi8. Oznacza to, że osoby te muszą się nie tylko 
spotykać, ale konieczna jest odpowiednia ich liczba oraz bliskość w sensie 
przestrzeni. Drugim elementem jest spostrzeganie. Osoby te powinny spo-
strzegać siebie nawzajem jako tworzących tę samą grupę. Czyli innymi 
słowy winny mieć poczucie, że są trwałą częścią grupy. Elementy te są 
bardzo ważne i skłaniają do przeanalizowania naszych wspólnot, gdyż 
często wiele osób zakonnych wcale nie odbiera w taki sposób swej przyna-
leżności, a to oznacza, że z punktu widzenia psychologii i dynamiki grupy 
mogą znajdować się poza wspólnotą. Innym terminem potrzebnym do 
określenia grupy jest motywacja. Kolejnym są cele, jakie sobie grupa czy 
wspólnota stawia. Wiemy, że każdy z nas stara się coś osiągnąć. Podobnie 
i grupa. Winna mieć jasno i wyraźnie określone to, co chce osiągnąć. Jest 
to konieczne, aby móc współdziałać9. Z powyższym elementem związane 
jest pojęcie współzależności, które może być rozumiane jako wzajemne 
oddziaływanie na siebie. A to oznacza, że członkowie grupy winni się 
liczyć z faktem, że ich działania czy też napotykane zagrożenia dotyczą 
w jednakowym stopniu wszystkich członków grupy10. I tak winno się dziać 
w naszych wspólnotach. Doświadczenie pokazuje jednak bezlitośnie, iż 
bardzo często tak nie jest. Część osób nie uczestniczy ani w porażkach 
ani w sukcesach wspólnot, co jest kolejnym wymownym symptomem. To 
kryterium defi nicji obejmuje przyjmowanie przez członków grupy okre-
ślonych postaw i swego rodzaju, uzgodnionego zachowania. Niektórzy 
psychologowie defi niując grupę dodają jeszcze trzy inne komponenty. 

8 P. SCIALOJA (red.), Psicologia sociale delle organizzazioni, Napoli 1998, s. 29; 
W. DOMACHOWSKI, Przewodnik po psychologii społecznej, Warszawa 2000, s. 133.

9 W. DOMACHOWSKI, Przewodnik, dz.cyt., s. 133.
10 P. SCIALOJA, Psicologia, dz.cyt., s. 29; W. DOMACHOWSKI, Przewodnik, dz.cyt., s. 135.
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Pierwszy, kognitywny, tj. świadomość, że do tej a nie innej grupy nale-
żę. Drugi to ocena przynależności, która oczywiście może być pozytywna 
lub negatywna. Trzeci aspekt jest aspektem emocjonalnym, a dotyczy 
emocji doznawanych tak wobec grupy, jak i wobec poszczególnych jej 
członków.

Można by jeszcze do wyżej wymienionych kryteriów defi nicyjnych 
dodać: normy wewnętrzne grupy, relacje afektywne, role pełnione przez 
członków11.

Tyle defi nicja. Gdybyśmy zatrzymali się na samych komponentach ją 
tworzących, mielibyśmy już wystarczająco materiału pod dyskusję nad 
naszymi wspólnotami, a przy okazji i nad rolą formatorów czy autoryte-
tów. Niestety, to jest dopiero początek.

3. Proces powstania grupy

Pytanie zasadnicze, którego często sobie nie zadajemy, dotyczy kwestii 
tworzenia się grupy. Na ogół wydaje się nam, że grupa po prostu istnieje 
czy powstaje sama z siebie. Do naszych wspólnot przychodzą nowi kandy-
daci, aklimatyzują się i żyją. Jeśli coś się nie układa po naszej myśli lub 
nie jest zgodne z naszymi wyobrażeniami, to szukamy przyczyn w kan-
dydacie, a nie grupie i w jej wewnętrznej dynamice (błąd atrybucji, który 
został wyżej omówiony). Okazuje się często, że jest to niestety podejście 
błędne i mało twórcze. Dlaczego?

Pierwsza rzecz jaką potrzeba sobie uświadomić to fakt, że grupa „po-
wstaje”, a nie „jest”. Proces powstawania grupy charakteryzuje swoisty 
dynamizm. Stąd koniecznym wydaje się mocny akcent na fakt, że grupa 
się tworzy i dlatego istnieje potrzeba wyzbycia się błędnego przekonania, 
że nasze wspólnoty są czymś stabilnym. Grupy nieustannie się zmieniają, 
dojrzewają. Warto zdać sobie również sprawę z faktu, że dojrzali członko-
wie wspólnoty wcale nie tworzą dojrzałej wspólnoty. Do tego, aby grupa 
była dojrzała potrzeba czasu12. Na bazie przeprowadzonych badań można 
zauważyć, że proces tworzenia się grupy następuje w czterech stadiach. 
Ten proces, a raczej same stadia, poszczególni psychologowie opisują 
w różny sposób używając przy tym odmiennych terminów. Oczywiście 

11 H. TAJFEL, C. FRASER, Introduzione alla psicologia sociale, Bologna 1984, s. 259.
12 P. GRIEGER, Costruzione della persona e vita comunitaria, Milano 1985, s. 105.
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istota pozostaje zawsze taka sama. Aby uniknąć niepotrzebnego zamie-
szania posłużę się terminologią i podziałem Gazdy13.

Pierwszy etap tworzenia się wspólnoty to „eksploracja”. Chodzi o po-
znanie siebie, celów, podstawowych praw rządzących grupą. Jest to sta-
dium niezwykle ważne szczególnie dla formatorów i to z kilku powodów. 
Po pierwsze musimy uświadomić sobie istnienie tzw. „efektu Pigmaliona”. 
Efekt ten odnosi się do procesu powstawania w nas ocen na temat innych 
członków danej grupy na bazie pierwszych wrażeń, jakie odnosi się w spo-
tkaniu z drugim czy też samą grupą. Pierwsze wrażenie jest na ogół do 
tego stopnia silne, że może zdeterminować relację z drugim człowiekiem 
na bardzo długi okres czasu. W praktyce polega to na tym, że choć grupa, 
lub jakaś osoba, zachowuje się np. w sposób prawidłowy, to jednak będzie 
postrzegana i oceniana na bazie pierwszego spotkania, a nie według tego, 
jaka jest w rzeczywistości. Warto więc, aby to wewnętrzne prawo dzia-
łania człowieka, szczególnie przełożeni i formatorzy wzięli sobie głęboko 
do serca. Po drugie, rola przełożonego jest ważna, bo on winien wykorzy-
stać ten czas na wprowadzenie nowych członków we wspólnotę. Winien 
też zwracać uwagę na to, co się dzieje w grupie. Pierwsze tygodnie mogą 
być spożytkowane przez nowych członków grupy na „badanie” siły, wie-
dzy i realnej władzy lidera. Służy to sprawdzaniu granic tego, co wolno, 
co jest dopuszczalne, dokąd można się posunąć. Lider winien być na to 
przygotowany. Szczególnie na pytania, które będą kwestionowały tak 
jego samego jak i grupę. Nie powinien przechodzić do pozycji obronnej czy 
też w jakiś sposób poniżać członków grupy, ale zdawać sobie sprawę, że 
jest to normalny proces i okazać wiele zrozumienia, empatii, zachowując 
spokój. W ten sposób stanie się punktem odniesienia.

Etap drugi to „przejście”, co można naszym językiem nazwać zderze-
niem się, konfl iktem. Stadium to charakteryzuje się konfl iktami i pew-
nego rodzaju polaryzacją wokół różnych sytuacji międzyosobowych oraz 
zadań grupy. Proces ten jest stosunkowo łatwy do wychwycenia w ży-
ciu nowicjackim czy seminaryjnym. Z badań, jakie przeprowadziłem 
w 1995/6 wynika, że tym okresem jest trzeci rok studiów, kiedy poja-
wia się agresja, postawy antyspołeczne itp. W innych sytuacjach for-
macyjnych, takich jak postulat czy nowicjat, stadium powyższe pojawi 
się w innej sekwencji czasowej. Ale będzie obecne. Dla lidera swoistym 

13 G.M. GAZDA, Svilupppo delle relazioni umane. Manuale per educatori, Roma 1998, 
ss. 49-55.
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niebezpieczeństwem tego okresu mogą być jego własne reakcje. Na ogół 
nieświadomy tego, że to, co się dzieje należy do procesu rozwojowego 
grupy, stosuje mechanizmy obronne reagując karami. Potrzebna jest 
świadomość, że takie działanie spowoduje zniszczenie, zakwestionowanie 
jego roli jako lidera i stanowi bardzo poważną przeszkodę w zdolności 
grupy do przejścia tego etapu.

Trzeci etap nazywany jest „stadium akcji lub stadium działania”. Te-
raz członkowie grupy zaczynają się otwierać na bardziej osobiste relacje. 
Dzieje się tak, dlatego że to, co robią staje się ważne dla nich samych. 
I to nie tylko dla poszczególnych osób. Dotyczy to całej grupy. Jest to 
wynikiem nabytego obycia i „praktyki”. Ponadto stają się bardziej szcze-
rzy i bezpośredni. Członkowie grupy w tej fazie otwierają się raczej na 
całą grupę, ale zauważa się i zmiany w nastawieniu do poszczególnych 
członków. W tym czasie we wspólnocie dominuje spontaniczność, w sen-
sie pozytywnym. Wielu członków we wspólnocie szuka pomocy, a sama 
grupa staje się swego rodzaju centrum oparcia. W tym stadium przeło-
żony powinien, korzystając z otwartości grupy, prezentować poszczegól-
nym osobom sprzeczności w ich postępowaniu, które mogą przeszkadzać 
w konstruktywnym rozwoju tak grupy jak i jego samego. Takie działanie 
lidera jest przydatne wówczas, kiedy jakiś członek grupy nie jest zorien-
towany na rozwój, na wzrost. Poprzez takie działania lider przekazuje 
jasne przesłanie, że nie zgadza się na to, aby ta osoba ukazywała się jako 
słabsza niż jest w rzeczywistości. W życiu seminarium stadium to pojawia 
się na przełomie czwartego i piątego roku studiów.

Czwarte stadium to „stadium konkluzji”. Zachodzi jedynie tam, gdzie 
grupa osiągnęła wysoki poziom działania. Charakterystyką tego stadium 
jest zmniejszona otwartość na siebie z tej racji, że każdy nastawiony jest 
na wykonanie rozpoczętych zadań. Niektórzy w tym czasie pozostają na 
tym samym poziomie rozwoju, a inni dążą do jak najszybszego zdobycia 
nowej wiedzy i umiejętności.

4. Dynamika grupy

Zanim przejdziemy do omawiania samej dynamiki grupy, wydaje się 
korzystne ukazanie niektórych struktur działających w grupach, jako że 
często nie zdajemy sobie sprawy z ich istnienia lub po prostu w codzien-
nym życiu i rutynie nie zwracamy na nie uwagi.
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Pierwsza to struktura uczuciowa. Właśnie ta „struktura” uświadamia 
nam, że to, co decyduje o sympatiach i antypatiach to nie funkcje czy zaj-
mowane pozycje, ale osoby. Nie jest więc do końca prawdą, że nie lubi się 
kogoś, bo jest przełożonym, a raczej za to, jakim jest człowiekiem. Drugą 
strukturą jest struktura komunikacyjna. To właśnie komunikacja, prze-
kaz informacji może intensyfi kować, ograniczać lub determinować sporą 
liczbę wydarzeń w grupie. Trudno mówić o tym jaki sposób komunikacji 
(centralny, otwarty) jest najlepszy. Bez wątpienia, do normalnego funk-
cjonowania grupy, która na obecny moment nie przeżywa poważniejszych 
problemów, najlepsza jest komunikacja centralna. Tam gdzie są trudności 
i ważne zadania, jak najbardziej otwarta14. Istotnym wydaje się być fakt 
potrzeby informacji, szczególnie kiedy podejmowane są decyzje. Ważne jest 
też, jak wynika z wielu badań15, aby informacja w grupach hierarchicznych 
szła przez ograniczone węzły informacji, gdyż to podwyższa efektywne 
funkcjonowanie grupy. Nie trzeba chyba nikogo przekonywać, że brak 
obiegu informacji, lub informacje nie przepływające w odpowiedni sposób, 
są przyczyną nie tylko błędnych decyzji przełożonych, którzy nie słuchają, 
ale również poważnych trudności w funkcjonowaniu grupy16. Wreszcie 
ostatnią strukturą jest struktura władzy. Ona zostanie omówiona kiedy 
zacznie się analiza problemów i kwestii związanych z osobą lidera.

Oprócz omówionych powyżej struktur, o dynamice grupy decyduje 
również pozycja jednostki, jaką ta zajmuje we wspólnocie. I tutaj staje-
my wobec dwóch ważnych terminów: „status” oraz „rola”. Upraszczając 
defi nicje, można stwierdzić, że „status” oznacza ofi cjalną, uznaną pozycję 
członka w grupie. „Rola” natomiast oznacza wypełnienie funkcji przypi-
sanej statusowi. Warto zwrócić uwagę, że to rozróżnienie jest niezwykłej 
wagi tak dla przełożonych jak i podwładnych czyli liderów grupy jak i jej 
członków. Okazuje się, że nie wystarczy być nominowanym przełożonym. 
Trzeba jeszcze wejść w jego rolę. A to właśnie bardzo często jest przyczyną 
utraty przyjaciół z okazji różnych nominacji.

Kolejną sprawą jest spoistość, czyli innymi słowy to, co popycha człon-
ków grupy do uczestnictwa w niej17. Spoistość oznacza stopień atrakcyjno-
ści dla siebie nawzajem wszystkich członków tworzących daną grupę. Ona 

14 H. TAJFEL, C. FRASER, Introduzione, dz.cyt., ss. 267-270.
15 Tamże, s. 271.
16 W. DOMACHOWSKI, Przewodnik, dz.cyt., s. 139.
17 P. SCIALOJA, Psicologia, dz.cyt., s. 35.
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też jest miernikiem poczucia przynależności i utożsamiania się z grupą. 
Oczywiście, aby spoistość zaistniała muszą być zaspokojone podstawowe 
potrzeby grupy, jakimi są bezpieczeństwo, zaufanie. One są podstawą do 
tego, aby członkowie spokojnie mogli wyrażać inne, wyższe potrzeby. My 
możemy mówić o Panu Bogu, motywować członków naszych wspólnot, 
ale jeśli nie zaspokoimy ich podstawowych potrzeb, to grupa nie będzie 
się rozwijała.

Dalszym elementem dynamiki jest poczucie bycia aktorem swego dzia-
łania. Członek grupy musi być o tym głęboko przekonany, gdyż w przeciw-
nym razie nastąpi powolne wyobcowanie się ze wspólnoty. Ten proces reali-
zuje się w pięciu fazach: przypisywanie sobie wyników własnego działania; 
poczucie samowystarczalności; poczucie kompetencji; chęć uczestniczenia 
w działaniu; tendencja w kierunku nadziei. Przyjęcie takiego aktywnego 
prowadzenia swego życia daje poczucie autonomii i niezależności. Jest to 
niezmiernie ważne, gdyż właśnie to sprawia, iż osoba zaczyna podejmować 
odpowiedzialność za swe czyny, myśli. Bez tego nasze wspólnoty mogą 
pozostać dobrze kontrolowane, ale członkowie nie będą poczuwali się do 
podjęcia odpowiedzialności ani za siebie ani też za grupę18.

5. Lider

W psychologii społecznej przełożony określany jest mianem lidera. Jest 
to więc ktoś, kto przewodzi grupie, prowadzi ją, ktoś kto się w niej wybija. 
I tak powinno być w naszych wspólnotach. Na ogół mówi się, że liderem 
człowiek się rodzi a nie zostaje. Dlaczego? Otóż okazuje się, że „chary-
zmat” czy tzw. „wierność charyzmatowi zgromadzenia”, w szerokim tego 
słowa znaczeniu, odgrywa niewielką rolę w byciu dobrym przełożonym. 
Liderem w grupie nieformalnej, zostają osoby inteligentne, pewne siebie, 
dominujące, mające dobry kontakt z innymi i nastawione na osiągnięcie 
celów. Oczywiście lider może się zmieniać, i tak dzieje się w grupach nie-
formalnych, w zależności od potrzeby i problematyki danej grupy. U nas, 
jako, że przełożeni są mianowani, powinno się pamiętać o powyższej za-
leżności, tj. nominować przełożonego, który – oprócz odpowiednich cech – 
jest w stanie rozwiązać problemy wspólnoty i prowadzić ją w kierunku 
rozwoju. Jest to o tyle ważne, że w każdej wspólnocie istnieją jakby dwie 

18 Tamże, s. 37.
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podgrupy: wspólnota ofi cjalna, oparta na prawie, oraz ta nieformalna, 
powstająca na zasadzie więzi międzyludzkich. I jeśli przełożony nie jest 
w stanie prowadzić wspólnoty, istnieje niebezpieczeństwo pojawienia się 
lidera nieformalnego. Stąd też istotne jest zachowanie się i relacje z in-
nymi przełożonego, tj. nie jest tyle ważne, kim jest, ale jakie ma relacje 
z innymi i jak się zachowuje. Stąd też wskazuje się na trzy możliwe typy 
przełożonego.

1) Pierwszy typ to „przełożony autorytarny” – to taka osoba, która 
powtarza: „Ja tu jestem przełożonym”, lub „Ja wiem najlepiej”. Jest to 
osoba, która mówi wspólnocie, co robić, jak robić. Nieustannie kontrolu-
je wszystko i wszystkich. Decyzje podejmuje samodzielnie, bez rozmowy 
z innymi, a jeśli już, zarządzenia przekazuje na kartkach. Wynikiem 
takiej postawy są nieosobowe i dyrektywne relacje w grupie.

2) Drugi typ to „przełożony demokratyczno-perswazyjny”19. Jest to 
osoba pozwalająca na współdziałanie; zachęcająca innych do współpracy. 
Taki przełożony dyskutuje, rozważa decyzje z grupą, choć ostatecznie on 
decyduje. Stara się też stać członkiem danej wspólnoty, a nie jedynie nią 
rządzić.

3) Trzeci typ to „przełożony permisywny”. Jest to taki typ przełożo-
nego, który na wszystko pozwala. Każdy może robić to, na co ma ochotę. 
Wydaje mu się, że jeśli będzie z wszystkimi na ty, to wspólnota będzie 
funkcjonowała wspaniale. Uważa, że każdy jest dorosły – co jest faktem 
oczywistym – i w konsekwencji odpowiada za siebie20.

W naszych wspólnotach funkcjonują wszystkie trzy typy przełożonych. 
Okazuje się jednak, że najodpowiedniejszymi są przełożeni demokratyczni, 
gdyż we wspólnotach, gdzie jest taki przełożony, relacje pomiędzy człon-
kami są przyjacielskie, skoncentrowane na grupie i w sposób racjonalny 
na zadaniach do wypełnienia. Tam gdzie przełożonym jest osoba typu 
autorytatywnego, jest więcej agresji, ogromna zależność od władzy i spory 
egocentryzm. Co do typu trzeciego, przełożony traci szacunek i swą władzę. 
Wspólnoty są zagubione i nie pracują, a ich członkowie nie mają żadnego 
punktu odniesienia i żadnej pomocy ze strony autorytetu21.

19 M. ARGYLE, Psychologia stosunków międzyludzkich, Warszawa 2001, s. 299.
20 R. BROWN, Psicologia sociale dei gruppi. Dinamiche intragruppo e intergruppi, 

Bologna 1990, s. 89; T. KOTLEWSKI, Dynamika wspólnoty i rola lidera, Kraków 
1997, s. 78.

21 R. BROWN, Psicologia sociale, dz.cyt., s. 89
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To samo można powiedzieć o wynikach i skuteczności wspólnot. Z tego 
wynika, że zachowanie przełożonego jest w tym względzie niezwykle istot-
ne, a jego postawa winna być demokratyczna, co, nota bene, w zakonach 
franciszkańskich byłoby bardzo pożądane ze względu na wolę założyciela, 
wyrażoną już w samej nazwie „gwardian”, a nie „przełożony”.

Istnieje jeszcze inne, równie ważne rozróżnienie roli liderów na: specja-
listów od celu i na specjalistów społeczno-uczuciowych22. Pierwsi to tacy, 
którzy są lepiej przygotowani do tego, by tak prowadzić wspólnotę, by 
ta osiągnęła swoje cele. Innymi słowy, aby wypełniała swoje powinności 
i dobrze pracowała. Tacy przełożeni dużo pracują ze wspólnotą, dodają 
otuchy, pomagają, poddają nowe idee i rozwiązania. Drudzy natomiast 
więcej czasu poświęcają członkom wspólnot odpowiadając na ich senty-
menty. Problem w tym, że jeden przełożony nie jest w stanie wypełnić 
obu ról, a obie są do normalnego funkcjonowania wspólnoty potrzebne. 
Z drugiej strony nie wolno nam zapominać, że członkowie naszych wspól-
not to osoby ludzkie a nie maszyny. Nie możemy więc traktować naszych 
współbraci jako robotów czy bezdusznych komputerów do wykonywania 
przydzielonych im zadań. Każdy z nas posiada uczucia i musi się nimi 
dzielić i otrzymywać na nie odpowiedź, choćby poprzez zwykłe „dziękuję” 
czy też pochwałę. My możemy okłamywać siebie, że to, co robimy nie wy-
maga podziękowania ani zauważenia, bo przecież dla Boga jest to robio-
ne. Warto jednak zauważyć, że i Bóg w Piśmie Świętym nie pomija uczuć 
człowieka. Jeśli zapomnimy o tej istotnej dla naszego życia sprawie, to 
jakie będą tego skutki? I drugie pytanie: jak jeden przełożony może dbać 
o pracę a jednocześnie o stronę uczuciową członków wspólnot? Nie jest 
to możliwe, stąd coraz częściej psychologia społeczna proponuje dwóch 
liderów czy też dwóch „przełożonych”, tj. przełożonego sensu stricte, który 
wypełniałby jedną z tych ról i jego zastępcę, wypełniającego drugą.

Przełożony/lider powinien być dobrym analitykiem i obserwatorem 
i w zależności od sytuacji przyjmować odpowiednią postawę. Badania 
potwierdziły, że kiedy atmosfera we wspólnocie jest dobra, przełożony 
powinien być skoncentrowany na celu, jaki wspólnota ma do osiągnięcia. 
Jeśli natomiast atmosfera wspólnoty nie jest najlepsza, kiedy pojawiają 
się poważne konfl ikty, to powinien skoncentrować się na relacjach mię-
dzyosobowych członków grupy. Oznacza to, że nie powinno się wraz ze 
zmianą sytuacji we wspólnocie zmieniać lidera, lecz starać się pomóc 

22 Tamże, s. 92.
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przełożonemu, aby ten zmienił sposób relacjonowania się z grupą, co 
winno wpłynąć na zmianę we wspólnocie.

Jeszcze kilka słów o nieodpowiednich liderach. Łatwo jest nam kry-
tykować przełożonych, mieć do nich pretensje, żale, a trudniej nimi być. 
Trudność ta jednak nie może usprawiedliwiać złych wyborów i złych 
nominacji lub też złego kierowania wspólnotą. Stąd też psycholodzy na 
bazie badań i obserwacji próbują proponować uwagi, rozwiązania doty-
czące liderów, ale tych nieodpowiednich. Pierwszym ważnym kryterium 
jest świadomość bycia przełożonym oraz świadomość odpowiedzialności, 
jakiej się podejmuje. Jest niedopuszczalne, kiedy lider pozbawiony jest 
jasnej wizji swej roli w grupie i zadań, jakie grupa mu powierzona ma 
do wypełnienia. Taka postawa powoduje powolne zamieranie wspólnoty: 
nie daje oczekiwanych owoców i prowadzi do patologii grupy (narzekanie, 
stagnacja, izolacja)23.

Możemy też wymienić cztery typy „patologicznych” liderów/przełożo-
nych.

1) Pierwszy z nich to typ paranoidalny. Jest to lider nadwrażliwy, agre-
sywny, konserwatywny. Nastawiony na atak i odwet. Broni jedynie swoich 
interesów. Cechuje go podwyższony lęk. Wspólnota mająca taką „władzę” 
nie jest spójna, nie ma jasnych celów, i jest nastawiona na obronę.

2) Narcystyczny – sprawia wrażenie miłego, przyjemnego. Stara się 
pokazać jako ktoś, kto przebywa ze wspólnotą. Jest to jednak jedynie 
maska, gdyż używa swoich podwładnych dla własnego celu, jakim jest 
samouwielbienie. Kto dostrzega jego talent i chwali go, staje się przyjacie-
lem. Kto – nie daj Boże – skrytykuje, choć jedną rzecz, staje się wrogiem 
i będzie systematycznie poniżany, odsuwany, atakowany i nie uznawany – 
oczywiście przez przełożonego – za członka wspólnoty lub członka drugiej 
kategorii lub wręcz „drugiej prędkości”.

3) Pasywno-agresywny – na pierwszy rzut oka jest dobroduszny. We-
wnątrz jednak nosi ogromną dawkę agresywności. Unika wyrażania uczuć. 
Jest wiecznie niezadowolony i niezdecydowany. Prowadzi to do tego, że 
wspólnota jest pesymistyczna i niezdolna do działania.

4) Kompulsywny – jest to przełożony nieustannie kontrolujący swych 
podwładnych. Ale jest też wytrwały, systematyczny, konserwatywny i per-
fekcyjny. Skupia się jednak na drobiazgach, prawie, procedurach. Nie 
pracuje dla pochwał, bo sama praca daje mu satysfakcję. Niestety, grupa, 

23 T. KOTLEWSKI, Dynamika wspólnoty, dz.cyt., s. 81.
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jaką kieruje nie rozwija się, gdyż nikt nie jest w stanie sprostać jego per-
fekcjonizmowi. Stąd też taka wspólnota cofa się i nie rozwija24.

Oczywiście nie ma typu „czystego”, doskonałego lidera. Na ogół przeni-
kają się niektóre z nich. Jedno jest pewne. Tam gdzie urzęduje lider/prze-
łożony z powyższej listy wspólnota nie rozwinie się.

6. Napięcia i problemy w grupie

Życia braterskiego nie można budować jedynie w oparciu o przekonania 
płynące z wiary (wymiar teologiczny), na bazie osobistych cnót (wymiar 
ascetyczny) i właściwej komunikacji. Potrzebne są tu również odpowied-
nie struktury, to znaczy taka organizacja, która zapewni funkcjonowanie 
wewnętrzne i jednocześnie umożliwi pracę apostolską25.

To, co dotąd zostało powiedziane dotyczyło odpowiedniego budowania 
grupy-wspólnoty. Jak można się domyślać, to budowanie nie zależy jedynie 
od przełożonych czy formatorów. Trzeba wziąć pod uwagę wszystkich człon-
ków tworzących grupę. Nie jest możliwe przeprowadzenie pełnej analizy 
proponowanego tematu, stąd ograniczę się jedynie do zasygnalizowania 
pewnych aspektów tworzących napięcia w grupie, a nie odnoszących się bez-
pośrednio do omówionych już kwestii dotyczących komunikacji czy lidera.

Zanim zostanie zgłębiona kolejna kwestia, warto odsyłać szczególnie 
liderów czy formatorów do książki Erica Berna pt. „W co grają ludzie”26. 
Dotyczy ona przede wszystkim stosunków międzyludzkich. Może okazać 
się pomocna liderom, gdyż autor udowadnia, że nie wszystkie trudności ro-
dzące się we wspólnotach, muszą być świadome. Część z nich, to po prostu 
nieuświadomione sposoby działania, które Berne nazywa „grami”. Przy-
kładem może być gra „Kopnij mnie”. To tak, jakby ktoś nosił napis „Proszę 
mnie nie kopać”. Oczywiście życie i doświadczenie ludzkie wskazuje, że 
taki napis prowokuje właśnie do kopnięcia i kiedy tak się stanie pojawia 
się pytanie ofi ary: „Dlaczego to zawsze mnie musi spotykać?”. Inną grą 
może być: „Patrz, co przez ciebie zrobiłem”. Ktoś chce być sam. Pracuje, 
wchodzi brat, bo potrzebuje informacji i w tym momencie wypada z rąk 

24 Tamże, ss. 81-83.
25 P.G. CABRA, Życie braterskie, Kraków 2001, ss. 98-99.
26 E. BERNE, W co grają ludzie, Warszawa 2000.
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nieszczęśnika farba i słyszy się krzyk: „Patrz, co przez ciebie zrobiłem”. 
Jeśli się to powtarza, to po jakimś czasie rzeczywiście ktoś pozostaje sam.

Pozycja i przedstawiony w niej materiał jest niezwykle ciekawy i warty 
poznania, gdyż znajomość omówionych „gier”, może pomóc zapobiec i omi-
nąć wiele niemiłych sytuacji.

Kolejny element to „etykiety” i uprzedzenia, o których już była mowa. 
Możemy się zapytać siebie czy i my czasami nie mamy ukrytych opinii na 
temat drugich. Wydaje się, jak często pokazuje rzeczywistość, że mamy. I są 
one „niezmienne”, „niereformowalne”. Biada, kiedy ktoś nas obrazi lub coś 
nieroztropnie o nas lub do nas powie. Biada! Natychmiast przyklejamy mu 
etykietkę: „Obmawia”, „Ma dwie twarze” lub „Jemu nie można ufać”, czy 
też „Mało inteligentny” itd. I to nie byłoby jeszcze takie złe, bo ma jakieś 
podstawy w procesie myślenia lub postrzegania. Problem w tym, że ludzie 
się zmieniają, a nasze opinie o nich nie! To, że my się zmieniamy, to jest dla 
nas oczywiste. Żądamy, aby inni sobie zdawali z tego sprawę. Ale jeśli cho-
dzi o zmiany innych, to mamy wątpliwości. Czyli ja się zmieniam, ale on… 
raczej jest to wątpliwe, jeśli nie niemożliwe. Co więcej, robimy wszystko, 
aby udowodnić sobie, że ten człowiek jest takim, jaką etykietkę mu daliśmy. 
Nawet gdyby się zmienił, my tego nie chcemy dostrzec. Na przykład, ktoś 
jak był młodszy wypowiadał sądy o drugich. Teraz, po latach tego nie robi, 
ale jeśli będzie uczestniczył w rozmowie na temat jakiejś osoby, to jakikol-
wiek sąd wypowiedziany przez kogokolwiek będzie przypisany jemu. Albo 
uważamy, że ktoś jest mało inteligentny. Może mieć dwa magisteria i pięć 
doktoratów, ale zobaczymy nie to, lecz najdrobniejszy błąd i spokojnie po-
wiemy: „A nie mówiłem…”. Widzimy to, co chcemy widzieć.

Z problemem „etykietek” związana jest obmowa lub półprawda. Rów-
nież pośród nas, zakonników jest wielu… wielu, którzy obmawiają, oskar-
żają. Ale są i tacy, którzy są ciągle krytykanccy, dokuczają słowami, ranią 
uwagami. Tacy, od których nigdy nie usłyszało się dobrego słowa. Nie 
potrafi ą oni zobaczyć dobra w drugim, ale wyłapują każde potknięcie, 
każdy błąd. Nie chodzi o oskarżanie tych ludzi, tym bardziej, że może-
my to być my sami. Starajmy się sobie jednak uświadomić, jak bardzo 
te osoby muszą być nieszczęśliwe. Jak bardzo nie kochają siebie, a to 
w konsekwencji nie pozwala im na pokochanie drugiego człowieka. Wy-
dają się być przekonani, że „Nikt ich nie może kochać”, „Że nie są godni, 
aby ktoś ich pokochał”. No i robią wszystko, aby sobie udowodnić, że nikt 
ich nie kocha. Są to samospełniające się przepowiednie. Jeśli kogoś obra-
żę to trudno, żeby mnie za to lubił. Natomiast moja reakcja jest prosta: 
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 Mówiłem, że nikt mnie nie kocha. Nawet ten! To tak jak dzieci, który-
mi nie zajmują się rodzice. Tak długo będą przeszkadzały, aż rodzice je 
upomną, zgodnie z zasadą: lepiej dostać lanie niż być niezauważonym. 
Wydaje się, że i osoby oskarżające Jezusa były biedne. Cierpiały. Nie jest 
łatwo żyć z nieprawdą, chyba, że sami w nią już uwierzyliśmy.

Wydaje się, że jednym z największych problemów naszych czasów jest 
przebaczenie. Każdego z nas ono dotyka. Każdy z nas ma z nim trudności. 
Dlaczego? Dlaczego mamy tak ogromne trudności z przebaczeniem? Bez 
wątpienia, z jednej strony stoi prawo do odpowiadania za winy, którego 
się nauczyliśmy, połączone z naszą wrodzoną tendencją do zemsty (zro-
biłeś zło, musisz być ukarany). Z drugiej strony jakakolwiek krzywda 
jest przez nas odbierana jako atak na naszą osobę. Co więcej, kiedy ktoś 
nas skrzywdził uważamy, że nas „zniszczył lub zranił”. Używanie takich 
słów wywołuje nienawiść, gniew, chęć zemsty w każdym! Jeżeli do tego 
dodamy formułkę z katechizmu: „Pan Bóg jest sprawiedliwy i za dobro 
wynagradza a za zło karze”, chcemy Mu koniecznie pomóc i karę sami 
wymierzyć, chowając się za takimi sloganami jak „wola Boża” czy „Boża 
sprawiedliwość”. Prawda? Chyba każdy z nas ma doświadczenie w tej 
kwestii. Przebaczenie kosztuje. I to dużo. Trzeba przyznać się do tego, że 
i my sami nieraz postąpiliśmy źle. Że każdy może się pomylić, zbłądzić. 
Do tego potrzeba prawdziwej pokory. Nie jest łatwo przed samym sobą 
przyznać się do słabości, do swoich win. A jeśli nam się to uda, to mówimy: 
Tak, ale moje sprawy, moje winy nie były aż tak wielkie. To on dopiero 
mnie skrzywdził! Ja nie… Ja się tylko broniłem. Jestem gotowy mu wy-
baczyć, jeśli mnie przeprosi!!! Ale czy jestem gotowy ja przeprosić? Często 
nie przebaczamy drugiemu, bo sobie nie jesteśmy w stanie przebaczyć 
naszych pomyłek. A jest wśród nas ktoś, kto się nie pomylił?!

Nieprzebaczenie niszczy osobę, która nie przebaczyła. Zżera nasze 
wnętrze, nasz umysł i zatruwa nasze otoczenie, nasze rodziny, nasze 
wspólnoty… Bo my przecież tę żółć, którą w sobie nosimy musimy jakoś 
na zewnątrz wylać! I co z tego mamy? Wieczne niezadowolenie? Wieczne 
żale? Wiecznie jesteśmy skrzywdzeni… my „święci” chrześcijanie…

7. Psychopatologie

Kiedy analizujemy funkcjonowanie wspólnoty zakonnej jako grupy, 
warto zwrócić uwagę na jeszcze jeden jej aspekt. Życie zakonne nie jest 
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dla wszystkich. Stąd nie wolno nam nigdy zapominać, że jesteśmy ludźmi 
i tak jak każdy inny człowiek, narażeni jesteśmy na trudności, kryzysy, 
choroby czy różnego rodzaju zaburzenia. Również i te natury psychicznej. 
Upraszczając, można zaryzykować stwierdzenie, że zaburzenia psychiczne 
nie powstają nagle. Ich etiologia nie jest prosta i klarowna. Niekiedy mają 
swe korzenie w dzieciństwie, ale nie zawsze. Większość z nich ma swój po-
czątek w życiu poprzedzającym wybór „powołania”. W wielu przypadkach 
stany chorobowe są nieświadome, ale zdarzają się i próby ich ukrywania. 
Jak się przed nimi bronić? W zasadzie, teoretycznie, mogą je wykryć testy. 
Nie jest to jednak zawsze możliwe. Niewykryte w porę, mogą pogłębić się 
w czasie życia zakonnego czy kapłańskiego, sprawiając wiele cierpienia 
tak samej chorej osobie jak i wspólnocie z nią żyjącej. Warto też mieć 
świadomość, że tak w życiu kapłańskim jak i zakonnym mogą pojawić się 
zaburzenia psychiczne, jako deformacja profesjonalna.

Wydaje się być koniecznym zwrócenie szczególnej uwagi na niektóre 
cechy niedojrzałości osób duchownych czy też kandydatów do tego stanu. 
Najczęściej powtarzające się, to27:

 – ogromna potrzeba uczucia i akceptacji;
 – potrzeba, aby ktoś przejął na siebie obowiązki i przewodnictwo życia;
 – patologiczna wprost potrzeba władzy, która przejawia się przez chęć 

dominowania nad innymi;
 – ekstremalna autokontrola lub kontrola innych przez całkowite po-

łożenie nacisku na intelekt i odrzucanie wszelkiej uczuciowości;
 – przesadna potrzeba uznania społecznego oraz prestiżu, do tego stop-

nia, że samoocena takiej osoby zależy od stopnia akceptacji jej przez 
środowisko;

 – nadmierna potrzeba samowystarczalności i niezależności, które 
prowadzą do izolacji;

 – patologiczna potrzeba doskonałości, która objawia się przez tenden-
cję do perfekcjonizmu, spowodowaną przez strach przed krytykami.

Warto zwrócić uwagę, że wymienione cechy zaopatrzone zostały 
w określenia typu: patologiczna, ekstremalna, przesadna itp. Po to, aby 
odróżnić od postawy normalnej, zdrowej, co w praktyce nie jest łatwe, 
gdyż granica pomiędzy normalnością a patologią często jest płynna.

27 G. DACQUINO, Religiosità e psicoanalisi, Torino 1980; M. SZENTMÁRTONI, Psicologia 
della vocazione religiosa e sacerdotale, Roma 1997.



Zakończenie

Nie należy do rzeczy łatwych przedstawienie życia zakonnego i jego 
trudności z punktu widzenia psychologii społecznej. Zdaję sobie sprawę, 
że powyższe przedłożenie stanowi jedynie próbę ukazania całej złożoności 
procesów zachodzących w grupie. Żywię jednak nadzieję, iż to, inne od 
teologicznego spojrzenie, pomoże nam w lepszym zrozumieniu nie tylko 
procesów psychicznych, jakie zachodzą w grupie, jaką jest wspólnota 
zakonna, ale w konsekwencji wesprą nas w głębszym rozumieniu nasze-
go, zakonnego „sposobu życia”.
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WALOR PRAWNY TESTÓW PSYCHOLOGICZNYCH 
W PRZYJMOWANIU KANDYDATÓW DO ŻYCIA ZAKONNEGO 

I FORMACJI POCZĄTKOWEJ PROFESÓW

(KAN. 642 KPK 1983)

Wstęp

Jeśli przyjąć za tezę fakt, że zamieszkaną przez nas część świata moż-
na nazwać rozwiniętą i w nieustannym progresie, wydaje się oczywistym 
stwierdzenie, według którego wszyscy winni być uważani za dojrzałych, 
szczególnie ci posiadający intencję poświęcenia swojego życia Bogu poprzez 
profesję rad ewangelicznych. Niezależnie jednak od dobrej woli kandyda-
tów, analiza rzeczywistości przeczy powyższemu przypuszczeniu. Okazuje 
się bowiem, że aspirujący do życia zakonnego, mimo głębokich i szczerych 
ideałów, nie odznaczają się często właściwym stopniem świadomości i wy-
starczającą dojrzałością psychiczno-emocjonalną odnośnie do obowiązków, 
jakie dobrowolnie pragną podjąć przez wybór takiej formy życia1.

Wydaje się zatem zasadnym, by w procesie rozeznawania powołania, 
właściwi przełożeni korzystali z opinii lekarzy psychologów nie tylko 
w przypadku ewidentnej i naglącej potrzeby, lecz aby badania psycho-
logiczne były miarodajnym i rzetelnym narzędziem pozwalającym na 

1 Por. SACRA CONGREGATIO PRO RELIGIOSIS ET INSTITUTIS SÆCULARIBUS, Inst. Renova-
tionis causam de accommodata renovatione institutionis ad vitam religiosam, 
6 ianuarii 1969, AAS 61 (1961), ss. 103-120, n° 4; CONGREGATIO INSTITUTUTUM 
VITÆ CONSECRATÆ ET SOCIETATUM VITÆ APOSTOLICÆ, Instr. Potissimum institutione. 
Normæ directivæ de institutione in religiosis Institutis, 2 februarii 1990, AAS 82 
(1990), ss. 470-532, n° 42.
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 uzyskanie obiektywnej diagnozy badanego z uwzględnieniem pozytyw-
nych aspektów osobowości kandydata oraz jego charakterystycznych 
zdolności użytecznych w dalszym rozwoju2.

Zamierzeniem obecnych rozważań jest nie tyle analiza wymagań sta-
wianych przez kościelnego ustawodawcę kandydatowi – w kwestii przy-
jęcia do nowicjatu i złożenia przez niego profesji – rozumianych jako po-
tencjalne braki/wady wspomnianych czynności prawnych (kann. 643, 4° 
i 656, 4°)3, lecz postawienie pytania o wartość prawną możliwych do 
przeprowadzenia testów psychologicznych (kan. 642)4 oraz wykorzysta-
nia ich wyników w procesie formacji początkowej oraz w kształtowaniu 
wiążącej decyzji, przedmiotem której jest zgoda właściwego przełożonego 
na defi nitywną inkorporację kandydata do instytutu.

1. Władza rządzenia – władzą rozeznania

Fenomen życia konsekrowanego stanowi w pewnym sensie wymow-
ne odzwierciedlenie i realizację idei Soboru Watykańskiego II w kwestii 
wykonywania kościelnej władzy rządzenia w kluczu odpowiedzialności 
i rozeznania. Jest bezspornie jasne, że nomenklatura kodeksowa – zasto-
sowana do wyrażenia sposobu sprawowania władzy w Kościele – stanowi 
mniej lub bardziej trafny przekład doktryny soborowej w myśl zasady 
a Concilio ad Codicem5. Terminy ją wyrażające: munus, offi cium, mini-

2 Por. CONGREGAZIONE PER L’EDUCAZIONE CATTOLICA, Orientamenti per l’utilizzo delle 
competenze psicologiche nell’ammissione e nella formazione dei candidati al 
sacerdozio, 29 giugno 2008, Città del Vaticano 2008, n° 5.

3 Kan. 643, 4°: „Nieważnie jest przyjęty do nowicjatu kto wstępuje do instytutu 
pod wpływem przymusu, ciężkiej bojaźni lub podstępu, albo kto został przyjęty 
przez przełożonego działającego pod takim samym wpływem”; kan. 656, 4°: „Do 
ważności profesji czasowej wymaga się, aby była ona wyraźna i złożona bez przy-
musu, ciężkiej bojaźni lub podstępu”.

4 Kan. 642: „Przejęci czują troską przełożeni powinni przyjmować tylko tych, któ-
rzy – oprócz wymaganego wieku – mają zdrowie, odpowiedni charakter i wystar-
czające przymioty dojrzałości, konieczne do podjęcia życia właściwego danemu 
instytutowi. W razie potrzeby zdrowie, charakter i dojrzałość można stwierdzić 
również przy pomocy biegłych, z zachowaniem przpisu kan. 220”.

5 Por. IOANNES PAULUS PP. II, Const. Ap. Sacræ discilipnæ leges, 25 ianuarii 1983, 
AAS 75 (1983-II), XII.
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sterium radykalnie różnią się od kodeksowego zamysłu rządzenia sfor-
mułowanego za pomocą pojęć dominium, potestas, auctoritas. Zmiana 
leksykalna nie jest tylko mało istotnym stylistycznym zabiegiem prze-
sunięcia akcentu w dogmatycznym rozumieniu władzy rządzenia, lecz 
uświadamia, że fakt jej wykonywania w Kościele – wspólnocie radykalnie 
odmiennej od innych form zbiorowości ludzkiej tak pod względem założeń 
jak celów – nie polega głównie i zasadniczo na obligowaniu wiernych do 
określonych czynności, lecz wyraża się w przyjęciu na siebie zobowiązań 
i odpowiedzialności względem tych samych podmiotów (ministerium). 
W konsekwencji, soborowa koncepcja władzy kościelnej wyraża się po-
przez ochronę i gwarancję powierzonego depozytu wiary6, co nie oznacza 
braku jakichkolwiek możliwości ze strony rządzącego do aktualizacji 
odpowiednich środków i proporcjonalnych działań (także o charakterze 
prawnym) wynikających z konieczności wspomnianej ochrony i zagwa-
rantowania jedności powierzonego depozytu7.

Przyjęta perspektywa wykonywania władzy jako posługi owocuje 
stwierdzeniem, że zadaniem rządzącego jest ciągłe dokonywanie rozezna-
nia tj. nieustannego twórczego poszukiwania najbardziej odpowiednich 
sposobów rozwoju ewangelicznego orędzia i efektywnego realizowania 
zamierzonych celów poprzez umiejętną koordynację zasobów ludzkich, du-
chowych, personalnych i materialnych, dostępnych rządzącemu8. W tym 
też celu podmiot pełniący urząd ma obowiązek pełnego oglądu i pogłębie-
nia świadomości istniejącego potencjału – zwłaszcza ludzkiego – służącego 
do efektywniejszego wykorzystywania go w praktyce.

Choć termin „rozeznanie” używany jest w powszechnym ustawodaw-
stwie kościelnym9, sam prawodawca nie określa ściśle jego znaczenia. 
W kontekście poruszanej tematyki nie chodzi o rozeznanie duchowe czy 
moralne, lecz o taki proces intelektualny, który pozwoli wybrać przełożo-
nemu najodpowiedniejszy model postępowania i działania – spośród ist-
niejących, przez co prawnie zamiennych – rozumiany jako konsekwencja 

6 Por. P. VALDRINI, Comunità, persone, governo, Città del Vaticano 2013, s. 21.
7 Por. P. GHERRI, Introduzione al diritto amministrativo canonico. Fondamen-

ti, Milano 2015, s. 90; Corresponsabilità e diritto: il diritto amministrativo, 
w: Responsabilità ecclesiale, corresponsabilità e rappresentanza. Atti della Gior-
nata Canonistica Interdisciplinare, Città del Vaticano 2010, ss. 130-131.

8 Por. P. GHERRI, Introduzione, dz.cyt., ss. 91-92.
9 Por. kan. 605; 652 i 913.
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pogłębionej analizy przypadku w świetle wcześniej przyjętych kryteriów10. 
Kompetentny do podjęcia decyzji podmiot, opierając się o zgromadzone 
wiążące informacje w określonej sprawie (kan. 50)11, rozeznając zmniejsza 
ryzyko wydania decyzji niegodziwej, nieużytecznej lub nieodpowiedniej 
do zaistniałej sytuacji12.

Problematyka formacji profesów do życia konsekrowanego, podjęte-
go poprzez śluby lub inne święte więzy jest o tyle istotna w kontekście 
poruszanej kwestii, o ile kompetentna władza – wezwana do obowiązku 
rozeznania na sposób określony przez prawo powszechne i własne – bę-
dzie w stanie osiągnąć moralną pewność, że kandydat (przynajmniej na 
początkowym etapie formacji) osiągnął wystarczający stopień dojrzałości 
ludzkiej i chrześcijańskiej pozwalającej na nieustanny wzrost i pogłę-
bianie więzi z Bogiem, stosownie do duchowego dziedzictwa Instytutu. 
Jednocześnie, odpowiedzialny za wychowanie kandydatów podmiot wi-
nien określić potrzebne linie pozytywnego ich rozwoju, aby sposób życia 
każdego z nich rzeczywiście odzwierciedlał dynamiczny wkład konsekro-
wanego w fundamentalną misję całej wspólnoty kościelnej, tj. głoszenie 
orędzia ewangelicznego.

2. Prawno-kanoniczne ramy problematyki

Zaproponowana wyżej perspektywa rozważań znajduje swoje potwier-
dzenie w kodeksowej normie wyrażonej w kan. 642. Prawodawca używa 
łacińskiej klauzuli wyłączającej (Superiores vigilnati cura eos tantum 
admittant) pozwalającej wnioskować, że treść ustawy to poważny im-
peratyw wykluczający możliwość uchylenia jego zakresu, jednakże bez 

10 Por. P. MICHOWICZ, Il discernimento del Superiore maggiore quale criterio deter-
minante dei procedimenti amministrativi, „Annuarium Iuris Canonici”, 2 (2015), 
ss. 37-38; Discernimento del Superiore religioso: la postulazione, „The Person and 
the Challenges”, 5/1 (2015), ss. 186-187.

11 „Przed wydaniem poszczególnego dekretu władza powinna zebrać konieczne wia-
domości i dowody oraz – o ile to możliwe – wysłuchać tych, których prawa mogą 
być naruszone”.

12 Gromadzenie informacji – stosownie do dyspozycji kan. 642 – winno dotyczyć sta-
nu zdrowia kandydata, jego odpowiedniego charakteru/właściwych predyspozycji 
(apta indoles) i wystarczających przymiotów dojrzałości.
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określenia normy jako unieważniającej (kan. 10)13. Wynika to z faktu, że 
o ile w kwestii stanowienia przeszkód (impedimenta) – hipoteza przyjęcia 
przez osobę stanu duchownego, konsekrowanego i małżeńskiego – jest 
możliwym jasne określenie konkretnych wymagań, bez ryzyka dwuznacz-
ności lub niesprawiedliwości w ocenie, to w przypadku stopnia dojrzałości 
kandydata do życia zakonnego, trudno o wypracowanie wspomnianych 
kryteriów jednoznacznie eliminujących ewentualny nierzetelny – przez 
co niesłuszny – jego osąd.

Świadomość powyższego niebezpieczeństwa uwidacznia się w fakcie, 
że ustawodawca kodeksowy przewiduje możliwość stwierdzenia stopnia 
dojrzałości (obok stanu zdrowia) poprzez odpowiednią diagnozę specjali-
stów i biegłych, z zachowaniem jednakże podmiotowego i fundamental-
nego prawa każdego badanego do prawno-kanonicznej ochrony dobrego 
imienia oraz swojej intymności (kan. 220)14. Konsekwencją respektowania 
wspomnianej ustawy jest obowiązkowa zgoda diagnozowanego na wgląd 
przełożonych (tak obecnych jak i przyszłych) w opinię biegłego odnośnie 
do przedmiotu przeprowadzonego badania psychologicznego15. Znajomość 
psychologicznego profi lu kandydata – przedmiot specyfi cznej procedu-
ry diagnozowania – może potwierdzić jego psychologiczną zdatność do 

13 Kan. 10: „Jedynie te ustawy należy uznać za unieważniające lub uniezdalniające, 
które wyraźnie postanawiają, że czynność jest nieważna albo osoba niezdolna”. 
Por. D. Andrès, Le forme di vita consacrata, Roma 2008, ss. 301-302.

14 Kan. 220: „Nikomu nie wolno bezprawnie naruszać dobrego imienia, które ktoś 
posiada, ani też naruszać prawa każdej osoby do ochrony własnej intymności”. 
Por. PONTIFICA COMMISSIO CODICI IURIS CANONICI RECOGNOSCENDO, „Communicatio-
nes”, 12 (1980), s. 186.

15 Por. CONGREGAZIONE PER L’EDUCAZIONE CATTOLICA, Orientamenti, dz.cyt., nn. 12 i 14 
wraz z obfi tym komentarzem T. GAŁKOWSKI, Wiedza psychologiczna o formacji 
kandydatów do kapłaństwa, „Prawo Kanoniczne”, 1-2 (2008), s. 57. Podobne stan-
dardowe wymagania stawia Międzynarodowa Komisja d/s Testów (Internation 
Test Commission): zgoda na przeprowadzenie badania; prawo do wcześniejszej 
znajomości badania (odpowiednie przygotowanie); prawo do rezygnacji z testu; 
zgoda badanego na przedstawienie wyników osobowm trzecim w: http://www.
practest.com.pl/fi les/ITC-Stosowanie_testów.pdf, [17.04.2015]; również Ustawa 
o zawodzie psychologa i samorządzie zawodowych psychologów z dnia 8 czerwca 
2001 r. z póź. zm., Art. 12-14, w: Dz. U. z 2001 r. Nr 73, poz. 763, Nr 154, poz. 
1798, z 2009 r. Nr 22, poz. 120, Nr 92, poz. 753.
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podjęcia życia ślubami/świętymi więzami (kan. 646)16, lecz równocześnie 
może rodzić zasadne wątpliwości dotyczące rzeczywistej możliwej korek-
ty zachowania i/lub rodzaju osobowości, niespełniających – w momencie 
diagnozowania – przyjętych standardów testowych.

W obowiązującym powszechnym prawodawstwie zakonnym brak nor-
my obligującej kandydatów do stanu życia konsekrowanego do konieczne-
go poddania się testom psychologicznym. Taka praktyka, nawet jeśli tylko 
rekomendowana przez przełożonych zakonnych, nie może warunkować 
dopuszczenia kandydata do życia w instytucie lub do życia zakonnego 
sic et simpliciter17, lecz winna uzmysławiać odpowiedzialnym za formację 
w instytucie o ciążącym na nich zadaniu przygotowania kandydatów do 
dojrzałego podjęcia i wypełnienia obowiązków stanu, zwłaszcza wtedy, 
gdy wyraźnie potwierdzono poważne braki w tym względzie18.

3. Przedmiot testów psychologicznych

Stawiając pytanie o wartość prawną testów psychologicznych w ogólno-
ści, należy najpierw precyzyjnie określić ich przedmiot tj. uściślić obszar 
badań określonej cechy psychologicznej. Dostępne testy psychologiczne 
mogą dotyczyć wielu aspektów ludzkiego funkcjonowania tj. badać in-
teligencję, umiejętności, temperament, zainteresowania czy uczciwość 
diagnozowanego. Perspektywa niniejszych rozważań nakazuje dokonanie 
tematycznego zawężenia, uznając za najbardziej przydatne te testy, któ-
rych przedmiotem jest zasadniczo osobowość jak również predyspozycje 
i szeroko pojęte dyspozycje badanego (indoles et maturitas).

Mając na uwadze fakt, że ustawodawca kodeksowy nie precyzuje 
przedmiotu badań ekspertów i biegłych w kwestii przyjmowania i forma-
cji początkowej kandydatów, należy sięgnąć do istniejących dokumentów 
Kościoła w tym względzie.

16 „Nowicjat, którym rozpoczyna się życie w instytucie, zmierza ku temu, żeby no-
wicjusze dokładniej rozpoznali Boże powołanie, i to właściwe danemu instytutowi, 
by doświadczyli sposobu życia instytutu, uformowali umysł i serce jego duchem, 
a także by można było powtwierdzić ich zamiar i zdatność”.

17 Por. T. GAŁKOWSKI, Wiedza psychologiczna, dz.cyt., ss. 54-55.
18 Por. B. SZEWCZUL, Obowiązek przygotowania kandydatów przed rozpoczęciem 

nowicjatu, „Prawo Kanoniczne”, 3-4 (2005), ss. 109-110.
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Doktrynalne wypowiedzi Stolicy Apostolskiej w bieżącej problematyce 
koncertują się zasadniczo na dwóch przymiotach osobowości człowieka 
tj. na szeroko rozumianej równowadze psychologicznej oraz – ogólnie 
rzecz ujmując – na wystarczającej dojrzałości psychicznej i emocjonal-
nej. Wielokrotne użycie wspomnianych przymiotów jako synonimów 
może prowadzić do nieostrych konkluzji, stąd też wydaje się zasadnym 
twierdzenie, że równowaga jest niezbędnym elementem składowym, 
poprzedzającym osiągnięcie przez jednostkę – odpowiednio do wieku, 
etapu życiowego, przebytych doświadczeń – stopnia wystarczającej doj-
rzałości. Równowaga oznacza bowiem zachowanie należytych proporcji 
pomiędzy różnymi stanami emocjonalnymi i psychicznymi, ukazując 
zawsze wymiar względności i konieczności odniesienia do wyznaczonej 
normy/standardu.

Magisterium Stolicy Apostolskiej wskazuje wielokrotnie na koniecz-
ność osiągnięcia odpowiedniej równowagi osobowościowej i psychicznej, 
zwłaszcza w kontekście podjęcia kontemplacyjnej formy życia konsekro-
wanego19. Jak podkreśla końcowy dokument Kongresu „Nowe powołania 
dla nowej Europy”, ludzka równowaga, którą winien osiągnąć kandydat, 
powoduje usamodzielnienie powołanego, kształtuje jego pewność siebie 
i należytą autonomię jak również rodzi/rozwija zmysł odpowiedzialności, 
by powołany – jako jednostka dojrzała – mógł stworzyć zdrowe relacje i je 
podtrzymywać, pozostając jednocześnie człowiekiem wolnym w dawaniu 
i otrzymywaniu20. Szczególnie ważnym staje się osiągnięcie równowagi 
emocjonalnej i seksualnej, jeszcze przed przyjęciem do kanonicznego no-
wicjatu, dlatego też – jak zaznacza Kongregacja Instytutów Życia Konse-
krowanego i Stowarzyszeń Życia Apostolskiego, autor dokumentu – rów-
nie korzystnym i godziwym jest korzystanie z pomocy psychologów nie 
tylko w przypadkach psychopatologii, ale głównie jako środka prewen-
cyjnego w procesie koniecznej selekcji kandydatów21.

19 Por. PIUS PP. XII, Litt. enc. de sacra virginitate Sacra viriginitas, 25 martii 1954, 
AAS 46 (1954), ss. 161-191, nn. II-III.

20 Por. CONGREGAZIONE PER L’EDUCAZIONE CATTOLICA – PER LE CHIESE ORIENTALI – PER GLI 
ISTITUTI DI VITA CONSACRATA E LE SOCIETÀ DI VITA APOSTOLICA (red.), Nuove vocazioni 
per una nuova Europa. Documento fi nale del Congresso sulle vocazioni al Sa-
cerdozio ed alla Vita Consacrata in Europa (Roma 5-10 maggio 1997), 6 gennaio 
1998, w: „Enchiridion Vaticanum” 16 (1999), ss. 1533-1706, n° 37.

21 Por. CONGREGAZIONE PER GLI ISTITUTI DI VITA CONSACRATA E LE SOCIETÀ DI VITA APO-
STOLICA, Direttive sulla formazione negli Istituti religiosi, Potissimum institutioni, 
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W oparciu o nauczanie Stolicy Apostolskiej, przedmiotem najwięk-
szego zainteresowania biegłych będzie jednak dojrzałość psychologiczna 
i uczuciowa – live motive zdecydowanej większości dokumentów dykaste-
rialnych22. Wspomniany przymiot – określany także zamiennie dojrzało-
ścią zintegrowaną23, dojrzałością osobistą i emocjonalną24 oraz psycholo-
giczno-duchową25 – jest pojęciem zakresowo bardzo szerokim26, stąd też 
podjęte badania psychologiczne winne koncentrować się na wykazaniu 
określonych braków psychoafektywnych i ich stopnia/znaczenia, któ-
re – w konsekwencji – pozwolą na sformułowanie orientacyjnego osądu 
dotyczącego predyspozycji kandydata lub jego całkowitej niezdolności do 
podjęcia życia ślubami27.

2 febbraio 1990, AAS 82 (1990), ss. 470-532, n°43; La vita fraterna in comunità, 
Congregavit nos in unum Christi amor, 2 febbraio 1994, „Enchiridion Vaticanum”, 
14 (1994), s. 345-537, nn. 37-38.

22 Por. CONCILIUM ŒCUMENICUM VATICANUM II, Decr. Perfectæ caritatis, 28 octobris 
1965, AAS 58 (1966), s. 702-712, n° 12°; CONGREGAZIONE PER GLI ISTITUTI DI VITA 
CONSACRATA E LE SOCIETÀ DI VITA APOSTOLICA, Direttive sulla formazione negli 
Istituti religiosi, Potissimum institutioni, n° 13; IOANNES PAULUS PP. II, Adh. Ap. 
post-syn. Vita Consecrata, 25 matriis 1996, AAS 88 (1996), 400-440, n° 88; CON-
GREGAZIONE PER L’EDUCAZIONE CATTOLICA – PER LE CHIESE ORIENTALI – PER GLI ISTITUTI 
DI VITA CONSACRATA E LE SOCIETÀ DI VITA APOSTOLICA (red.), Nuove vocazioni per una 
nuova Europa, przypis 111, s. 1705.

23 Por. CONGREGAZIONE PER GLI ISTITUTI DI VITA CONSACRATA E LE SOCIETÀ DI VITA APO-
STOLICA, Istr. La collaborazione inter-Istituti per la formazione, 8 dicembre 1998, 
w: Enchiridion della Vita Consacrata, n° 26b, col. 7377-7379.

24 Por. CONGREGAZIONE PER GLI ISTITUTI DI VITA CONSACRATA E LE SOCIETÀ DI VITA APO-
STOLICA, Istr. Verbi sposna sulla vita contemplativa e la clausura delle monache, 
13 maggio 1999, w: Enchiridion della Vita Consacrata, n° 23, col. 7463-7471.

25 Por. IOANNES PAULUS PP. II, Adh. Ap. post-syn. Vita Consecrata, n° 65.
26 Warto odwołać się do tradycyjnych kryteriów dojrzałości, G. ALLPORT, Pattern and 

growth personality, New York 1961, ss. 283-296.
27 Piśmiennictwo psychologiczne stwierdza, że przez pojęcie dojrzałości rozumiemy 

stan dorosłości, zakończonego wzrostu, funkcjonowania wykorzystującego pełnię 
możliwości, podkreślając jednak brak ostrych i kompletnych defi nicji terminu (za 
wyjątkiem dojrzałości płciowej). Podkreśla się także fakt, że w defi niowaniu chodzi 
bardziej o sądy oceniające stopień spełniania przez osobę przyjętych społecznie 
i kulturowo norm. Por. A.S. REBER, „Dojrzałość”, Słownik psychologii, Warszawa 
2002, s. 148; F. DECAMINDA, Matirutà affettiva e psicosessuale nella scelta voca-
zionale. Una prospettiva psicologica, Saronno 1995, s. 95.
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4. Testy: ich dobór i praktyczne zastosowanie

Przyjęta perspektywa rozważań obliguje do koniecznej refl eksji na 
temat wymogów formalnych testów psychologicznych i ich rodzajów. Na-
leży pamiętać, że rzetelność i trafność diagnozy zależeć będzie nie tylko 
od doświadczenia samego diagnosty, ale także od precyzji i aktualności 
narzędzi pomiaru.

4.1. Wymogi formalne testu

Amerykańskie Stowarzyszenie Psychologów defi niuje każdy test psycho-
logiczny jako specyfi czną procedurę diagnozowania opracowaną w formie 
zbioru zadań/pytań, które – w standardowych warunkach – mają na celu 
wywołanie określonych typów zachowań/reakcji, dostarczając tym samym 
wyników o wysokiej rzetelności i trafności28. Z założonej defi nicji wynika, że 
każdy test winien posiadać relatywnie niezmienną, tj. wystandaryzowaną 
formę odnośnie do arkusza pytań/zadań, norm interpretacji ilościowej oraz 
sposobów sporządzania wyników i ich interpretacji. Tylko tak wystandary-
zowany pomiar pozwoli w każdym kolejnym – dokonanym nawet przez oso-
by różne – na zachowanie identycznych warunków badania i wyciagnięcie 
obiektywnych wniosków dotyczących określonej badanej cechy psychologicz-
nej29. Każda podobna technika diagnostyczna winna dodatkowo dysponować 
zbadanymi i ściśle określonymi własnościami psychometrycznymi. Chodzi 
o udowodnienie, że dany test został poddany badaniom, w wyniku których 
określono empirycznie dokładność pomiaru (rzetelność testu)30 jak również 
udokumentowano, że cecha badana określonym testem zachowuje się zgod-
nie z teoretycznymi założeniami (trafność testu)31. W konsekwencji chodzi 
o wyeliminowanie z użycia tych narzędzi psychometrycznych, których wia-
rygodność i sprawdzalność opiera się tylko na teoretycznym przypuszczeniu.

28 Por. E. HORNOWSKA, Standardy dla testów stosowanych w psychologii i pedago-
gice, Gdańsk 2007, s. 8; J. STRELAU, D. DOLIŃSKI, Psychologia, t. 1, Gdańsk 2008, 
ss. 869-873.

29 Por. E. ZALEWSKA, Testy psychologiczne – standardy dostępności i legalności w Pol-
sce, Wielkiej Brytanii i USA, „Psychiatria i Psychoterapia”, 5/1-2 (2009), s. 4.

30 Por. J. STRELAU, D. DOLIŃSKI, Psychologia, dz.cyt., ss. 866-867.
31 Por. E. ZALEWSKA, Testy, dz.cyt., s. 4.
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4.2. Wybór testów

W obowiązującym kościelnym prawodawstwie brak jakichkolwiek 
regulacji dotyczących zastosowania ściśle rekomendowanych testów psy-
chologicznych. Taki stan rzeczy uprawnia do wniosku, że ustawodawca 
powierzył to zadanie – jak w wielu innych podobnych kwestiach – dok-
trynie32 lub biegłym specjalistom, posiadającym nie tylko wymagane 
prawem świeckim należyte kwalifi kacje zawodowe, ale – w przypadku 
podejmowanego tematu – sporą dozę doświadczenia.

Zważywszy na fakt, że opinia biegłego winna przedstawiać zaledwie 
psychologiczny zarys osobowości kandydata, nie zaś detalicznie opisywać 
jego osobę, diagnosta – oprócz ewentualnej patologii – winien nakreślić 
korzystne wskazówki dla badanego celem jego sukcesywnego rozwoju 
osobowościowego w dalszych etapach formacyjnych33. Nasuwa się przy-
puszczenie, że tak zarysowany profi l osobowościowy może być akcepto-
walny w przypadku przyjęcia do nowicjatu lub na wcześniejszym szczeblu 
formacji. Z drugiej strony, ten sam rezultat badań może okazać się nie-
dostateczny w sytuacji wykrycia poważnej anomalii i/lub patologii – nie 
tylko na etapie decyzji o defi nitywnej inkorporacji lub u początku drogi – 
i jednocześnie wykluczyć, być może tylko czasowo, jej podjęcie.

Dobór testów zatem winien obejmować zastosowanie przyjętych mo-
deli psychometrycznych, badających głównie osobowość kandydata pod 
względem wystarczającej i szeroko rozumianej dojrzałości psychologicz-
nej. Spośród dostępnych testów, najwartościowsze i najpopularniejsze 
w użyciu są Minnesocki Wielowymiarowy Inwentarz Osobowości (MMPI), 
uzupełniony o testy projekcyjne jak Test Niekończonych Zdań Rottera 
(RISB) i Test Rorschacha (R°) oraz – jak się wydaje – niezbędny wywiad 
diagnosty z zainteresowanym34.

Użycie pierwszego narzędzia jest korzystne poprzez fakt, że MMPI – 
test osobowości – pozwala diagnozować nie tylko pacjentów z zaburzenia-
mi psychiatrycznymi (depresja, zaburzenia lękowe, schizofrenia, paranoja), 

32 Por. D.M. HYNOUS, Admission of Candidates, canon 641-645, w: Procedural Hand-
book for Institutes of Consecrated Life and Societies of Apostolic Life, M. JOYCE, 
C. DARCY, R. KASLYN, M. SULLIVAN (red.), Washington D.C., 2001, s. 67.

33 Por. CONGREGAZIONE PER L’EDUCAZIONE CATTOLICA, Orientamenti, dz.cyt., n° 13; 
T. GAŁKOWSKI, Wiedza, dz.cyt., s. 57.

34 Por. D.M. HYNOUS, Admission of Candidates, dz.cyt., s. 67.
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ale także znajduje zastosowanie w obszarach nieklinicznych (przesiewo-
we badania kandydatów do pracy, rekrutacja na studia, pobór wojsko-
wy)35. W sytuacji, gdy opinia diagnosty określi osobowość badanego za 
mieszczącą się w granicach przyjętej normy, można wnioskować o małej 
przydatności a nawet nieskuteczności MMPI, co w konsekwencji sugeruje 
uzupełnienie diagnozy – celem określenia jej pełną i obiektywną – o rezul-
taty zastosowania dokładniejszego narzędzia psychometrycznego.

Należy zaznaczyć, że głównym zadaniem testu jest diagnozowanie 
obszarów patologii, poważnych zaburzeń psychicznych i emocjonalnych 
celem ukierunkowania dalszego postępowania diagnostycznego, tj. pod-
jęcia skutecznej i odpowiedniej terapii. Jak zauważa doktryna, badany 
może dość łatwo zafałszować wyniki MMPI. Możliwość podobnego za-
kłamania wyklucza się prawie całkowicie w przypadku zastosowania 
testów projekcyjnych, wśród których doktryna proponuje użycie dwóch: 
RISB i R°. Powyższe przekonanie wypływa z faktu, że wymienione testy 
opierają się na zastosowaniu względnie niejednoznacznych bodźców, na 
które badany reaguje w dowolny, wysoce zindywidualizowany sposób, 
nie będąc jednak świadomym sposobu w jaki udzielone odpowiedzi mogą 
zostać zinterpretowane przez badającego36.

Pierwsze narzędzie polega na dokończeniu zdań, których początkowe 
słowa podane są w arkuszu testowym. Zakłada się, podobnie jak w przy-
padku wszystkich innych technik projekcyjnych, że w uzupełnieniach 
zdań odzwierciedlają się pragnienia, dążenia, postawy, lęki badanego 
oraz ewentualne konfl ikty seksualne37. Okazuje się cennym diagnoza ja-
kichkolwiek poważnych lęków seksualnych, gdyż ich obecność wskazuje 
na określony stopień niedojrzałości kandydata, co w konsekwencji może 
wskazywać na brak wystarczającej wolności badanego w podejmowaniu 
wiążących decyzji (kan. 1191, §3).

Do podobnych wniosków dochodzi diagnosta po zastosowaniu Te-
stu Plam Atramentowych Rorschacha. Badający zakłada bowiem, że 
 diagnozowany projektuje swoją osobowość na nieustrukturyzowane 
 bodźce jak np. plamy atramentowe. Założeniem badania jest twierdzenie, 

35 Por. A. JAWOROWSKA, „MMPI” w: Słownik psychologii, J. SIUTA (red.), Kraków 2005, 
s. 357.

36 Por. L.A. PERVIN, O.P. JOHN, Osobowość: teoria i badania, tłum. K. Sikora, Kraków 
2002, s.117.

37 Por. T. SZUSTROWA, „RISB”, w: Słownik psychologii, dz.cyt., s. 363.
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że  sposób, w jaki jednostka buduje swoje spostrzeżenia w teście, związa-
ny jest z ogólną organizacją bodźców w jego środowisku. Wypowiedzi źle 
sformułowane, tj. niepasujące do budowy plamy, mogą sugerować niereali-
styczne fantazje oraz mniej lub bardziej poważne zaburzenia zachowania.

Praktyczne zastosowanie testów projekcyjnych budzi jednak zasadne 
wątpliwości nie tylko środowiska specjalistów, bowiem badanie – należące 
do grupy diagnoz psychoanalitycznych – służy do wydobycia nieświado-
mych treści psychicznych, których osoba nie jest w stanie ujawnić świado-
mie. Dodatkowo, poważnym zastrzeżeniem jest dość arbitralny sposób in-
terpretowania wyników, co skutkuje małą ostrością pożądanych wyników38.

Podsumowując, należałoby stwierdzić, że o ile testy psychologiczne in 
genere są określonym narzędziem diagnostycznym, to zastosowanie wy-
wiadu psychologicznego może okazać się zupełnie alternatywną metodą 
wczesnego diagnozowania – wystarczającą do przyjęcia kandydata do 
nowicjatu. Wywiad bowiem jest metodą mającą na celu zebranie danych 
o faktach dotyczących ludzkiej aktywności i wzmacniających je czynnikach, 
uwzględniając przy tym sposób zachowania się badanego podczas przebie-
gu rozmowy. Z tego względu zastosowanie wywiadu – być może decydujące 
w podjęciu pierwszych decyzji o przyjęciu – winno otwierać jakikolwiek 
kontakt diagnostyczny i/lub terapeutyczny jednostki oraz poprzedzać 
ewentualne zastosowanie metod psychometrycznych39. Dokonujący wy-
wiadu – zaopatrzony w przygotowany zestaw określonych pytań – poprzez 
umiejętne sterowanie rozmową, stwarza okazję do spontanicznych wypo-
wiedzi badanego, przez co czyni możliwym nakreślenie wstępnej o nim 
opinii, sugerując ewentualne dalsze wskazówki w tym sensie40. Tak przy-
jęta perspektywa nakazuje traktować stosowanie testów psychologicznych 
jako fakultatywnego uzupełnienia wstępnej opinii diagnosty.

5. Ocena wyników badań i decyzja przełożonego
Stosując prawną analogię do dyspozycji kodeksowej wyrażonej w kan. 

1579, §141, w tym punkcie rozważań należy podkreślić rolę zakonnego 

38 Por. L.A. PERVIN, O.P. JOHN, Osobowość, dz.cyt., ss. 165; 167-168.
39 Por. A.S. REBER, „Wywiad”, w: Słownik psychologii, Warszawa 2002, s. 850.
40 Por. W. ŁOSIAK, „Wywiad”, w: Słownik psychologii, dz.cyt., s. 315.
41 Kan. 1579, §1: „Sędzia powinien uważnie rozważyć nie tylko wnioski biegłych, 

chociażby zgodne, lecz także pozostałe okoliczności sprawy”.
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przełożonego, na którym spoczywa obowiązek dogłębnej analizy okre-
ślonych w opinii biegłego rezultatów badań. Wydaje się zasadnym, że 
postawiona diagnoza winna być oceniana w kontekście osobistych ob-
serwacji, zwłaszcza gdy chodzi o etap formacji początkowej. Wynik prze-
prowadzonych testów nie może w jakikolwiek sposób upoważnić biegłego 
do defi nitywnego rozstrzygnięcia kwestii zdatności badanego do podjęcia 
formacji czy życia ślubami, nawet jeśli diagnoza cieszy się naukową wia-
rygodnością. Defi nitywna decyzja w tym względzie należeć będzie jedynie 
do kompetentnego przełożonego, któremu ustawodawca nadaje prawo 
dyskrecjonalnej – lecz nie arbitralnej – oceny badania.

Analiza diagnozy winna dotyczyć nie tylko konkluzji zastosowanych 
testów, lecz także zainteresowanie kompetentnego podmiotu winno być 
ukierunkowane na założenia wykorzystanych metod psychometrycznych. 
Doktryna sugeruje, że w pierwszym wypadku chodzi o ocenę konkluzji 
diagnosty pod względem jasności, precyzji, rzetelności naukowej (kan. 
1578, §2)42 oraz logiczności celem wykluczenia hipotezy, że specjalistycz-
na opinia jest tylko osobistym poglądem biegłego lub jego afi rmacją43. 
Równie ważnym elementem jest pewność przełożonych dotycząca założeń 
i przesłanek wynikających z „wyznawanych” przez specjalistów nurtów 
w psychologii. Doktryna zauważa, że oparcie się w prowadzonej psycho-
logicznej praktyce zawodowej na pryncypiach obcych nauce Kościoła 
(deterministyczne i/lub immanentne modele antropologiczne), prowadzi 
w konsekwencji do stworzenia obrazu osoby niezgodnego z wizją chrze-
ścijańską44. Za kierunki podobnie nieakceptowalne w kanonistyce uważa 
się nurty behawioralne, psychoanalizę freudowską, psychologię humani-
styczną oraz psychologię egzystencjalną45.

Warto dodatkowo wspomnieć o wartości opinii biegłego w świetle kodek-
sowego rozróżnienia między walorem dowodowym dokumentów prywatnych 

42 Kan. 1578, §2: „Biegli powinni jasno wskazać, na podstawie jakich dokumentów 
lub innych odpowiednich sposobów upewnili się o tożsamości osób, rzeczy lub 
miejsc, jaką metodą i w jaki sposób postępowali w wykonywaniu zleconego im 
zadania, a przede wszystkim na jakich argumentach opierają swoje wnioski”.

43 Por. T. ROZKRUT, Dialog sędziego z biegłym w kanonicznym procesie małżeńskim, 
„Prawo Kanoniczne”, 54/1-2 (2011), ss. 170-171.

44 Por. C. IZZI, Valutazione del fondamento antropologico della perizia, Roma 2001, 
s. 66.

45 Por. G. VERSALDI, Animadversiones quædam relate ad Allocutionem Ioannis  Paulii II 
ad Romanam Rotam diei 25 ianuarii 1988, „Periodica”, 78 (1989), s. 116.
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i publicznych46. Charakter oraz cel dokonywanych konsultacji/stosowania 
testów psychologicznych pozwala wnioskować o prywatnej naturze opinii47, 
której wartość dowodowa – w przeciwieństwie do nakazanej prawem lub de-
cyzją sędziego obowiązkowości i przydatności odbycia badania w regularnym 
procesie kanonicznym – określana jest tylko jako probatio probanda, stano-
wiąc jeden z wielu elementów składowych koniecznej do osiągnięcia pewności 
moralnej. W procesie sądowym opinia powołanych przez sąd specjalistów, 
poprzez bezpośrednie odwołanie się do meritum kontrowersji, zyskuje war-
tość probatio probata, niemniej jednak jej walor nie decyduje o defi nitywnym 
wyroku. Mając na uwadze fakt, że opinia biegłego winna dostarczyć sędziemu 
informacji specjalnych, tj. wykraczających poza zakres wiadomości ogólnych, 
jego konkluzje powinny jedynie pomóc sądowi w zrozumieniu i właściwej 
ocenie faktów, których – co do zasady – sędzia nie potrafi  samodzielnie i wła-
ściwie ocenić, nie zaś przesądzić o rozpatrywanej kontrowersji.

Diagnoza kandydata dotycząca jego zdatności do życia w instytucie 
i życia ślubami, mimo że dokonana na wyraźną prośbę przełożonego, po-
zostaje dokumentem o wartości poza procesowej. Wydaje się, że nie moż-
na jednak przypisać kodeksowego waloru dokumentu publicznego opinii 
biegłego, sporządzonej w celach czysto orientacyjnych, celem udzielenia 
pozytywnej odpowiedzi na staranie kandydata o potencjalne nabycie 
prawno-kanonicznego statusu osoby konsekrowanej.

Zakończenie

W trosce o jasność konkluzji, należy raz jeszcze podkreślić szczególny wy-
miar władzy rządzenia przełożonego zakonnego jako personalną odpowie-
dzialność podmiotu in vigilnado, uwidaczniającą się zwłaszcza w kontekście 
podejmowania wiążących decyzji odnośnie do przyjęcia i/lub dopuszczenia 
kandydata do życia w instytucie oraz profesji zakonnej. Wspomniana ko-
nieczność wynika z fakultatywnego – aczkolwiek wskazanego – zastoso-
wania względem wszystkich kandydatów testów psychologicznych, których 
wyniki winne posłużyć przełożonemu w osobistej konfrontacji własnych 

46 Por. kann. 1540-1542.
47 Por. G. DELLAVITE, Munus pascendi: autorità e autorevolezza. Leadership e tutela 

dei diritti dei fedeli nel procedimento di preparazione di un atto amministrativo, 
Roma 2007, ss. 139-140.



obserwacji zainteresowanego z diagnozą biegłego, szczególnie w sytuacji 
braku zgody badanego na wgląd przełożonego w opinię eksperta. Odmowa 
wglądu w opinię powinna być słusznie zinterpretowana, nie wykluczając 
domniemania o negatywnym wyniku użycia testów oraz negatywnej decyzji 
względem oczekiwań kandydata.

Wartość prawna zastosowanych metod psychometrycznych oraz kon-
kluzji z nich płynących zależeć będzie od przedmiotu stosowanego testu, 
tj. badania stopnia szeroko pojętej dojrzałości psychologicznej, nie zaś bez-
pośrednio od np. ilorazu inteligencji czy kompetencji społecznych. Równie 
istotnym kryterium jest wykorzystywanie metod psychometrycznych 
opartych wyłącznie na odpowiedzialnej antropologii chrześcijańskiej, ma-
jąc świadomość, że kierunki nieuwzględniające duchowej i religijnej sfery 
człowieka mogą być mało przydatne, a wręcz szkodliwe. Służebna rola 
testów psychologicznych pomaga w kształtowaniu pełnego obrazu zdolno-
ści kandydata do podjęcia obowiązków życia zakonnego, służąc – z jednej 
strony – do ewentualnej dalszej psychoterapii – w sytuacji możliwych 
do przepracowania wewnętrznych trudności natury psychoafektywnej – 
z drugiej zaś, uniemożliwiając ich podjęcie w przypadku ewidentnych 
poważnych zaburzeń, anomalii czy chorób psychicznych.
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ks. dr Tadeusz NOSEK

Uniwersytet Papieski Jana Pawła II w Krakowie

UDZIAŁ OSÓB KONSEKROWANYCH

W REALIZACJI ZADAŃ KATECHEZY

W „Dyrektorium ogólnym o katechizacji”, wydanym przez Kongregację 
ds. Duchowieństwa 15 sierpnia 1997 roku, czytamy, że

pośród wszystkich posług i służb, przez które Kościół partykularny re-
alizuje swoją misję ewangelizacyjną wyjątkowe miejsce zajmuje posługa 
katechetyczna (…) realizowana przez kapłanów, diakonów, zakonników 
i świeckich w łączności z biskupem. Cała wspólnota chrześcijańska po-
winna czuć się odpowiedzialna za tę posługę. Chociaż kapłani, zakonnicy 
i świeccy wspólnie realizują katechezę, to czynią to w sposób zróżnicowany, 
każdy odpowiednio do swojej szczególnej pozycji w Kościele1.

Biorąc pod uwagę fakt, iż w powstających w Polsce po Soborze Waty-
kańskim II opracowaniach pastoralno-katechetycznych, nadal odczuwa 
się pewne braki w zakresie uchwycenia specyfi ki posługi katechetycznej 
osób konsekrowanych, warto spojrzeć na ten problem w świetle adhorta-
cji apostolskiej Jana Pawła II „Vita consecrata”. Autor dokumentu, sta-
wiając sobie za cel ukazanie daru życia konsekrowanego oraz jego misji 
w Kościele i współczesnym świecie, dokonuje pogłębionej analizy nie tylko 
trynitarnych i paschalo-eschatologicznych aspektów tego bosko-ludzkiego 
daru, ale także eklezjalnych i wspólnotowo-profetycznych. Według niego 
bowiem miedzy innymi misja prorocka, wpisana w samą naturę życia kon-
sekrowanego, jest szczególną formą uczestnictwa w funkcji profetycznej 

1 Por. KONGREGACJA DS. DUCHOWIEŃSTWA, Dyrektorium ogólne o katechizacji (dalej: 
DOK), Pallottinum 1998, nr 219.
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Chrystusa, którego Ojciec konsekrował i posłał w mocy Ducha Świętego 
na świat dla zbawienia ludzi2.

Papieskie analizy teologiczno-antropologicznych podstaw życia i misji 
osób konsekrowanych w Kościele i świecie, z którymi mamy do czynienia 
w wyżej wspomnianej adhortacji, mogą przyczynić się do wzbogacenia pol-
skiej refl eksji katechetyczno-pastoralnej nad tożsamością sióstr i braci za-
konnych zaangażowanych w dzieło katechetycznej posługi słowa. Dlatego 
też w niniejszym opracowaniu postaramy się w świetle „Vita consecrata” 
odpowiedzieć na pytanie: jaki jest udział osób konsekrowanych w realizacji 
zadań katechezy? Zadania te obejmują: pomoc w rozwoju wiary i wycho-
wanie liturgiczne, formację moralną i nauczanie modlitwy, wychowanie 
do życia wspólnotowego i misji3.

1. Pomoc w rozwijaniu wiary i wychowanie liturgiczne

Posługa katechetyczna osób konsekrowanych wpisuje się w dziejo-
zbawczy proces ewangelizacji4 oraz stanowi urzeczywistnienie misji pro-
rockiej, kapłańskiej i pasterskiej Chrystusa Odkupiciela człowieka we 
wspólnocie Ludu Bożego, którą jest Kościół. W związku z tym w „Vita 
consecrata” Jan Paweł II wiele miejsca poświęca omówieniu prorockiej 
posługi życia konsekrowanego, wykazując, że profetyczny charakter wpi-
sany jest w naturę tej formy życia i wynika z radykalizmu w naślado-

2 Por. JAN PAWEŁ II, Posynodalna Adhortacja apostolska o życiu konsekrowanym 
i jego misji w Kościele i w świecie Vita consecrata (dalej: VC), Pallottinum 1996.

3 Por. DOK, nr 85-86.
4 Por. DOK, nr 63, 66, 80, 84, 194, 218; Konferencja Episkopatu Polski, Dyrekto-

rium katechetyczne Kościoła katolickiego w Polsce (dalej: DKP), Kraków 2001, nr 
21-23; „Łączenie ewangelizacji i katechezy, dwu odrębnych form posługi Słowa, 
stało się istotnym zadaniem Kościoła. (…). Katecheza potrzebuje ewangelizacji, 
tak jak ewangelizacja potrzebuje katechezy, przy czym nie można tych dwóch 
form działalności Kościoła ani utożsamiać ze sobą, ani sobie przeciwstawiać, ale 
starać się ukazując ich bogactwo i różnorodność wydobyć cały dynamizm współ-
istnienia w współdziałania (…)”. J. KOCHEL, Katecheza ewangelizacyjna w naucza-
niu pastoralnym Carlo Maria kard. Martiniego, Opole 1999, s. 99; R. MURAWSKI, 
Istotne funkcje katechezy, w: „Horyzonty wiary”, 7/1996/3, ss. 5-7; A. OFFMAŃSKI, 
Katecheza jako ewangelizacja, ewangelizacyjna funkcja katechezy, „Horyzonty 
wiary”, 7/1996/3, ss. 9-20; M. MAJEWSKI, Tożsamość katechezy integralnej, Kraków 
1995, s. 102.
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waniu Chrystusa5. Według papieża bowiem, prawdziwe proroctwo ma 
swój początek w Bogu i w przyjaźni z Nim. Wymaga ono nieustannego 
poszukiwania woli Bożej, trwania w eklezjalnej komunii, oraz praktyki 
duchowego rozeznawania i umiłowania prawdy6. Ojciec Święty zatem 
akcentuje potrzebę zdecydowanego prorockiego świadectwa osób kon-
sekrowanych w świecie. Priorytet Boga i dóbr przyszłych stanowi jego 
przedmiot, a przejawem jest naśladowanie Chrystusa czystego, ubogiego 
i posłusznego7.

Ekonomia powołania do życia konsekrowanego uwydatnia trynitarny 
wymiar wiary chrześcijańskiej. Ukazuje człowiekowi bliskość Trójjedyne-
go Boga i Jego zamysł miłości urzeczywistniający się w historii zbawienia. 
Wiara jest darem, dzięki któremu osoba otwiera się na powołanie i udzie-
la pozytywnej odpowiedzi na Bożą inicjatywę. Świadomość obdarowania 
staje się pragnieniem i chęcią przekazywania innym, tego, co samemu 
się otrzymało8.

Miłość i miłosierdzie Boga Ojca znajduje najpełniejszy wyraz w Osobie 
Jezusa Chrystusa, Która dla powołanych jest celem i wzorem życia. Ten 
kto spotkał Jezusa Zbawiciela pragnie Go coraz bardziej poznawać. To 
poznanie dokonuje się na drodze całkowitego oddania się Chrystusowi 
i związania się z Nim przez śluby. Stąd też to właśnie w wierze osoby 
powołanej dar i zaangażowanie najgłębiej się ze sobą spotykają9.

Autor adhortacji wielokrotnie podkreśla, że przez upodobnienie się 
do Zbawiciela, a więc ostatecznie przez świętość, osoba konsekrowana 
staje się obrazem Chrystusa historycznego. Jest historyczną kontynuacją 
zbawczej obecności zmartwychwstałego Pana działającego przez łaskę 
w człowieku10.

Czerpanie sił ze źródeł zdrowej i głębokiej duchowości jest zatem ży-
wotną potrzebą wpisaną w samą istotę życia konsekrowanego.  Rozwijanie 

5 Por. VC, nr 73, 83, 85, 87, 90.
6 Por. VC, nr 84.
7 Por. VC, nr 85, 93.
8 Por. M. CISŁO, Cnoty teologalne w życiu konsekrowanym, w: Vita consecrata Ad-

hortacja. Tekst i komentarze, A.J. NOWAK (red.), Lublin 1999, s. 197.
9 Tamże, s. 198; por. DOK, nr 99; KATECHIZM KOŚCIOŁA KATOLICKIEGO (dalej: KKK), 

Pallottinum 2002, nr 234.
10 Por. VC, nr 19; JAN PAWEŁ II, List apostolski Novo millennio ineunte (dalej: NMI), 

Kraków 2001, nr 30-31.
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życia duchowego stawia papież jako pierwszoplanowe zadanie, a dążenie 
do świętości jako syntezę programu dla członków wspólnot zakonnych 
w perspektywie odnowy. Konkretny wzór relacji z Bogiem i ze środowi-
skiem tworzy specyfi czną duchowość, bez której nie można sobie wyobra-
zić realizacji powołania w misji11. Jest ona zakorzeniona w duchowości 
całego Kościoła. Jako pierwsze i podstawowe źródło duchowości chrześci-
jańskiej Jan Paweł II podaje Słowo Boże12. Sobór Watykański II ukazując 
Kościołowi Pismo Święte, jako pokarm i regułę życia chrześcijańskiego 
oraz czyste i stałe źródło życia duchowego wskazał, w szczególności oso-
bom konsekrowanym, aby przez częste czytanie Słowa Bożego naby-
wali wzniosłego poznania Jezusa Chrystusa. Tych zaś, którzy zajmują 
się posługą słowa zachęca do wytrwałej lektury i starannego studium, 
by przylgnęli do Pisma Świętego i stali się autentycznymi głosicielami 
orędzia zbawczego13. Dlatego też Ewangelia dla osób zakonnych stano-
wi pierwszą zasadę odnowy, ostateczną normę i najważniejszą regułę 
życia14.

Słowo Boże umacnia osobistą więź z Bogiem oraz z Jego zbawczą 
i uświęcającą wolą. Ojciec Święty kieruje uwagę na lectio divina, jako 
niezastąpioną formę studium. Czytanie tekstu biblijnego, rozważanie 
i modlitwa mają służyć wprowadzeniu bogactwa przyjętego orędzia 
w życie osobiste i wspólnotowe. Z rozważań Prawd objawionych czerpie 
się światło do kontemplacji i gorliwości w apostolstwie oraz odkrywania 
dróg Pańskich w znakach czasu. Ponadto kształtuje się w sobie „swoisty 
instynkt nadprzyrodzony”, dzięki któremu trudniej ulec mentalności 
tego świata i wytrwale spełniać wolę samego Boga. Z tej więzi z Bogiem 
oraz z posłania do świata, rodzi się w osobie wierzącej postawa dialogu 
wobec wszystkich areopagów współczesności15. Stąd Słowo Boże ma fun-

11 Por. VC, nr 93.
12 Por. VC, nr 94.
13 Por. Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bożym Dei Verbum, w: SOBÓR WATY-

KAŃSKI II. Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, Pallottinum 2002 (dalej: DV), nr 25; 
KONGREGACJA ZAKONÓW I INSTYTUTÓW ŚWIECKICH, Dokument: Wymiar kontemplacyj-
ny życia zakonnego Dimensio contemplativa, w: JAN PAWEŁ II, O życiu zakonnym, 
Poznań-Warszawa 1984, (dalej: CDVR) nr 8.

14 Por. DV, nr 21; Dekret o przystosowanej odnowie życia zakonnego Perfectae Ca-
ritatis (dalej: PC), w: SOBÓR WATYKAŃSKI II, dz.cyt., nr 2 i 6.

15 Por. VC, nr 94; NMI, nr 39; M. CISŁO, Cnoty teologalne, dz.cyt., s. 208.
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damentalne znaczenie dla rozwoju wiary, zwłaszcza Ewangelie, które 
są sercem Pisma Świętego i odkrywają tajemnicę Chrystusa, Słowa 
Wcielonego16.

St. Haręzga pisząc o znaczeniu Biblii w życiu i posłannictwie Kościoła 
wskazuje, że Chrystus jest centrum całej Biblii, pełnym sensem Pisma 
i zasadą jego jedności. Księgi Święte dzięki światłu Ducha Świętego sta-
ją się miejscem spotkania z tajemnicą zbawienia w Chrystusie. Poprzez 
Pismo Święte można zobaczyć i spotkać Zbawiciela w misterium Jego 
Osoby17. Pismo Święte stanowi zatem podstawowe źródło życia wiary i ka-
techetycznej posługi słowa18. Natomiast Jan Paweł II w liście apostolskim 
„Novo millennio inenunte” potwierdza,

że kontemplacja Oblicza Chrystusa winna czerpać inspirację z tego, co 
o Nim mówi Pismo Święte, które od pierwszej do ostatniej strony prze-
niknięte jest Jego tajemnicą ukazaną w niejasnym zarysie w Starym Te-
stamencie, a w pełni objawioną w Nowym, co pozwala św. Hieronimowi 
orzec stanowczo, że [nieznajomość Pisma, to nieznajomość samego Chry-
stusa]. Zachowując więź z Pismem Świętym, otwieramy się na działanie 
Ducha (por. J 15,26), z którego teksty biblijne biorą początek, a zarazem 
na Świadectwo Apostołów (por. J 15,27), którzy bezpośrednio zetknęli się 
z Chrystusem, Słowem życia, widzieli Go na własne oczy, słyszeli własny-
mi uszami, dotykali rękoma (por. 1J 1,1)19.

16 Tamże; DOK, nr 71; Według St. Haręzgi: „Łacińskie wyrażenie lectio divina 
powszechnie służyło na określenie modlitewnego, duchowego czytania Pisma 
Świętego, które nazywa się też medytacją biblijną. Zgodnie z wypracowaną prak-
tyką przebiegała ona w czterech fazach: lectio, meditatio, oratio i kontemplatio. 
Znajomość tych etapów nieodzowna jest dla owocnego przeżycia lektury Pisma 
Świętego”, S. HARZĘGA, Biblia w Kościele, Kraków 1998, s. 109.

17 Por. tamże, s. 46.
18 Por. DOK, nr 94-95; KONGREGACJA DS. DUCHOWIEŃSTWA, Ogólna instrukcja kate-

chetyczna Directorium Catechisticum Generale (dalej: DCG), w: Katecheza po 
Soborze Watykańskim II w świetle dokumentów Kościoła, t. 1, W. KUBIK (red.), 
Warszawa 1985, nr 45; Z. MAREK, Biblia w katechetycznej posłudze słowa, Kraków 
1998, ss. 100-104; C.M. SONDEJ, Intelektualna i duchowa formacja osobowości 
katechetek w Międzyzakonnym Wyższym Instytucie Katechetycznym w Krakowie. 
Studium z zakresu katechetyki, Kraków 1998, ss. 115-116.

19 NMI, nr 17.
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Ojciec Święty podkreśla ponadto wartość wspólnotowego rozważania 
perykop biblijnych, które pozwala na radosne dzielenie się bogactwem 
osobowo-wspólnotowej wiary budowanej na fundamencie Słowa Boże-
go20. Wówczas poszczególni członkowie wspólnoty otwierają się na Jego 
odradzającą moc. Wsłuchując się bowiem w żywe Słowo Boga uświada-
miają sobie, że Bogu objawiającemu należy okazać posłuszeństwo wiary 
(por. Rz 16,26; Rz 1,5; 2Kor 10,5-6), to jest pełną uległość rozumu i woli21. 
Zatem odpowiedź na wezwanie zawarte w Słowie Bożym ma charakter 
pełnego zaufania do Osoby i zbawczego dzieła Wcielonego Słowa – Je-
zusa Chrystusa. Wezwanie do wiary jest zarówno aktem poznania, jak 
i absolutnego zaufania samemu Bogu, który w Nim najpełniej nam się 
objawia. Papież zachęca także, aby zakonnym doświadczeniem wspólnej 
refl eksji nad słowem Bożym, dzielić się z innymi członkami Ludu Bo-
żego, prowadząc szkoły modlitwy i duchowości zgodnie z charyzmatem 
instytutu22.

Podsumowując dotychczasowe rozważania można stwierdzić, że roz-
wijanie życia duchowego jest pierwszoplanowym zadaniem zakonni-
ków i zakonnic. Umacnianiu ich więzi z Bogiem sprzyja indywidualne 
i wspólnotowe studium Słowa Bożego zawartego przede wszystkim w Pi-
śmie Świętym. Metoda oparta na lectio divina, uznana przez monasty-
cyzm za niezastąpioną formę studium Prawd Objawionych, ma służyć 
osobom konsekrowanym przede wszystkim w zgłębianiu Tajemnicy 
Chrystusa. Natomiast jej wspólnotowe praktykowanie w świetle Słowa 
Bożego zawartego nie tylko w Piśmie Świętym, ale także w żywej Tra-
dycji Kościoła, ma im pomagać w autentycznym i szczerym okazywaniu 
Trójjedynemu Bogu posłuszeństwa wiary, wyrażającego się w uległości 
rozumu i woli.

Chcąc jednak zachować eklezjalną naturę posługi katechetycznej osób 
konsekrowanych w zakresie integralnego rozwijania poznania wiary, nie 
należy zapominać o tym, że podstawowym źródłem orędzia ewangelizacyj-
no-katechetycznego jest Słowo Boże zawarte w świętej Tradycji i Piśmie 
Świętym. Według „Dyrektorium ogólnego o katechizacji” jest Ono:

20 Por. VC, nr 94; E. GAMBARI, Życie zakonne po Soborze Watykańskim II, Kraków 
1998, s. 442.

21 Por. DV, nr 5; R. CHAŁUPNIAK, Postawa wiary i jej kształtowanie na katechezie, 
„Katecheta”, 7/8 (2000), ss. 6-11.

22 Por. VC, nr 94.
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medytowane i coraz głębiej rozumiane za pośrednictwem zmysłu wiary ca-
łego Ludu Bożego, pod przewodnictwem Urzędu Nauczycielskiego Kościoła, 
który naucza go w sposób autorytatywny; celebrowane w liturgii, gdzie 
stale jest głoszone, słuchane, przeżywane i komentowane; jaśnieje w życiu 
Kościoła, w jego (…) historii, przede wszystkim w świadectwie chrześcijan, 
a szczególnie świętych; pogłębiane w refl eksji teologicznej, która pomaga 
wierzącym wzrastać w żywym rozumieniu misteriów wiary; ukazuje się 
w autentycznych wartościach religijnych i moralnych, które jako ziarna 
słowa są rozsiane w społeczności ludzkiej i w różnych kulturach23.

Osoby konsekrowane winny zatem także rozwijać swoje motywowane 
wiarą życie i posługiwanie poprzez aktywne wsłuchiwanie się w Słowo 
Boże, które jest celebrowane w liturgii Kościoła. To właśnie angażujące 
całego człowieka wsłuchiwanie się w głoszone i komentowane podczas 
celebracji liturgicznych Słowo, pomaga mu w świetle wiary nieustannie 
spotykać się z Misterium Chrystusa w Sakramentach Kościoła. Takim 
podstawowym znakiem sakramentalnym jest Eucharystia, której Jan 
Paweł II przypisuje szczególną rolę w umacnianiu komunii z Jezusem 
Chrystusem i Jego Misterium Paschalnym24. Katechizm Kościoła Kato-
lickiego przypomina podwójny wymiar liturgii chrześcijańskiej jako odpo-
wiedzi wiary i miłości na miłość Boga Ojca objawioną w Synu, w jedności 
Ducha Świętego Kościołowi. Chrystus oznacza i urzeczywistnia w liturgii 
Kościoła swoje Misterium Paschalne, natomiast Duch Święty i Kościół 
współdziałają, by ukazać dzieło zbawienia25.

We wspólnotach zakonnych Paschalne Misterium Chrystusa uobecnia-
ne jest przede wszystkim przez celebrację Eucharystii. Eucharystia jest 
sakramentem, w którym osoby ślubujące rady ewangeliczne rozpoznają 
zmartwychwstałego Pana, będącego z nimi aż do skończenia świata. Bę-
dąc sercem życia Kościoła, Eucharystia staje się również centrum życia 
konsekrowanego. Sprawowanie i gorliwe uczestnictwo w misterium wia-
ry jest źródłem i szczytem życia osoby konsekrowanej, ożywia również 
wymiar kontemplacyjny każdej wspólnoty zakonnej26. Obrzęd składania 

23 DOK, nr 95.
24 Por. VC, nr 95; KKK, nr 1380.
25 Por. KKK, nr: 1083, 1085, 1099.
26 Por. VC, nr 95; Konstytucja o Liturgii świętej Sacrosanctum Concilium (dalej: SC), 

w: SOBÓR WATYKAŃSKI II, dz.cyt., nr 48; KKK, nr 1324; JAN PAWEŁ II,  Encyklika 
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profesji włączony jest w sprawowanie Ofi ary Eucharystycznej. Osoby 
konsekrowane jednoczą się z Chrystusem w ofi erze z własnego życia, 
składanej Ojcu przez Ducha Świętego27.

Rzeczywista i trwała obecność Chrystusa w Najświętszym Sakra-
mencie jest dla osoby konsekrowanej radosną prawdą wiary, dlatego 
też powinna być wyjaśniana i ukazywana przez Słowo. Przejawem spo-
łecznego wymiaru Eucharystii jest wychowanie liturgiczne i doprowa-
dzenie wspólnoty zakonnej do czynnego zaangażowania w liturgię przez 
modlitwę i współofi arowanie siebie z Chrystusem Ojcu w Duchu Świę-
tym28. W Uczcie Eucharystycznej osoba zakonna odnajduje swoją rację 
bytu: uwielbienie Boga i służbę braciom, jako wyraz doskonałej miłości 
w zjednoczeniu z Chrystusem i Kościołem29. Przez uczestnictwo w Eucha-
rystii wkracza na drogę miłości, która w ten sposób rozwija się, gruntuje 
i umacnia30. Ojciec Święty wskazuje również na to, że przez sprawowanie 
misterium Ciała i Krwi Chrystusa umacnia się i wzrasta jedność i wza-
jemna miłość tych, którzy poświęcili swoje życie Bogu31. Zatem Słowo 
Boże celebrowane podczas liturgii eucharystycznej jest szczytem i źródłem 
życia i posługi każdej osoby konsekrowanej. Bo z tego sakramentalne-
go źródła Kościół nieustannie czerpie światło i siłę do wiernej realizacji 
planu Bożego32.

Redemptor hominis (dalej: RH), w: Encykliki Ojca Świętego Jana Pawła II, Kra-
ków 1996, nr 20.

27 Por. Konstytucja dogmatyczna o Kościele Lumen gentium (dalej: LG), w: SOBÓR 
WATYKAŃSKI II, dz.cyt., nr 46; PAWEŁ VI, Adhortacja apostolska Evangelica testifi -
catio (dalej: ET), w: Życie konsekrowane w dokumentach Kościoła od Vaticanum 
II do Vita consecrata, K. WÓJTOWICZ (red.), Kraków 1998, nr 47-48.

28 Por. II Polski Synod Plenarny (1991-1999) (dalej: PSP), Pallottinum 2001, nr 103; 
M. BOŁOZ, Siostra Eucharystii w świetle Adhortacji Vita consecrata, w: Vita conse-
crata Adhortacja. Tekst i komentarze, A.J. NOWAK (red.), Lublin 1999, s. 288.

29 Por. E. GAMBARI, Życie zakonne, dz.cyt., s. 436; KKK, nr 1360-1361.
30 Por. JAN PAWEŁ II, List apostolski Dominicae Cenae, w: Wybór listów Ojca Świę-

tego Jana Pawła II, t. I, Kraków 1997, s. 10; M. GRUNT, Miłość w świetle Vita 
consecrata, w: Vita consecrata, dz.cyt., s. 315.

31 Por. VC, nr 95; A.J. NOWAK, Confessio trinitatis w radach ewangelicznych, w: Vita 
consecrata, dz.cyt., s. 188.

32 Por. DOK, nr 70; E. GAMBARI, Życie zakonne, dz.cyt., s. 441; S. HARZĘGA, Biblia 
w Kościele, dz.cyt., ss. 55-56.
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Według Jana Pawła II w ścisłej korelacji z sakramentem Eucharystii 
pozostaje przede wszystkim Liturgia Godzin. Odprawiana we wspólno-
cie lub indywidualnie, w komunii z całym Kościołem, wyraża właściwe 
osobom konsekrowanym powołanie do wielbienia Boga i nieustannej mo-
dlitwy wstawienniczo-przebłagalnej33. Jako publiczna modlitwa Kościoła 
celebrowana przez osoby konsekrowane, zakłada głębsze nieustanne od-
krywanie katechezy jako żywej tradycji dokumentów wiary34. W Liturgii 
Godzin osoba zakonna znajduje źródło pobożności i pokory dla modlitwy 
osobistej oraz środek do uświęcenia dnia i nocy35. Na zasadzie komple-
mentarności Liturgia Godzin domaga się różnych form kultu, szczególnie 
adoracji Najświętszego Sakramentu36.

W powiązaniu z Najświętszym Sakramentem widzi papież nieustan-
ne dążenie do nawrócenia i do niezbędnego oczyszczenia, którego osoby 
konsekrowane dokonują w sakramencie pojednania37.

Obcując często z Bożym miłosierdziem, oczyszczają i odnawiają swoje ser-
ca, a uznając pokornie swoje grzechy, ukazują otwarcie swą więź z Nim: 
radosne doświadczenie sakramentalnego przebaczenia, przeżywana wspól-
nie z braćmi i siostrami, czyni człowieka uległym i każe mu dążyć do coraz 
większej wierności38.

Ponadto w wielkodusznej odpowiedzi na poruszenia Ducha Świętego 
pomaga ufne i pokorne poddanie się kierownictwu duchowemu, zwłaszcza 
w okresie formacji i w szczególnych momentach życia. Jednocześnie Jan 
Paweł II wzywa osoby konsekrowane do odnawiania duchowych więzów 

33 Por. VC, nr 95.
34 Według DOK, nr 96 „katecheza jest żywą tradycją [dokumentów wiary] takich, jak: 

perykopy biblijne, teksty liturgiczne, pisma Ojców Kościoła, wypowiedzi Urzędu 
Nauczycielskiego, symbole wiary, świadectwa świętych, refl eksje teologiczne. Żywe 
źródło słowa Bożego i [źródła], jakie z niego wynikają i w których ono się wyraża, 
dostarczają katechezie kryteriów przekazywania jej orędzia tym wszystkim, którzy 
doszli do dojrzałej decyzji pójścia za Jezusem Chrystusem”.

35 Por. SC., nr: 98, 90, 84; KKK, nr 1174-1177; E. GAMBARI, Życie zakonne, dz.cyt., 
ss. 444-445.

36 KKK, nr 1178.
37 Por. VC, nr 95.
38 Tamże; por. E. GAMBARI, Życie zakonne, dz.cyt., ss. 447-453.
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z Maryją poprzez rozważanie wraz z Nią tajemnic Jej Syna, zwłaszcza 
przez odmawianie Różańca świętego39.

Osoby konsekrowane celebrując Eucharystię i uwielbiając Trój-
cę Świętą w Liturgii Godzin umacniają więź z Chrystusem obecnym 
w Kościele. Przez sakrament pojednania i kierownictwo duchowe nie-
ustannie się nawracają doświadczają Bożego miłosierdzia. Na mocy 
tego świadectwa przyczyniają się do wychowania liturgicznego wier-
nych. Postawa osób konsekrowanych żyjących duchem liturgii, zachęca 
jednocześnie do doświadczania mocy Bożej działającej w sakramentach 
świętych dla zbawienia człowieka. Natomiast wyjaśnianie znaczenia 
kultu Bożego, symboli i czynności liturgicznych przyczynia się do odno-
wionego i świadomego uczestnictwa ochrzczonych w kapłańskiej misji 
Zbawiciela.

Z przedstawionej analizy wynika, że całkowita i bezpośrednia przy-
należność do Boga jest odpowiedzią na dar wybrania. Głęboka zażyłość 
z Chrystusem dokonuje się na drodze wiary i jest inspirowana działaniem 
Ducha Świętego. W jej świetle można poznawać Boga, widzieć Syna Bo-
żego w każdym człowieku i słusznie osądzać sprawy doczesne. Wiara jest 
jednocześnie całkowitym zdaniem się na Boga. Jest to droga do święto-
ści, którą powołani kroczą, wsłuchując się w Słowo Boże i uczestnicząc 
codziennie w Eucharystii. Pogłębiają komunię z Chrystusem w sakra-
mentach świętych. Zachęcają tym samym wiernych do umacniania wiary 
i czerpania ze źródeł łaski w Kościele oraz przyczyniają się do rozwoju 
wiary i właściwego ukierunkowania wychowania liturgicznego w reali-
zowanym przez siebie procesie katechetycznym.

Reasumując należy podkreślić, że przedstawione zagadnienia wyraź-
nie korespondują z określonymi w „Dyrektorium ogólnym o katechiza-
cji” zadaniami katechezy, jakmi są pomoc w rozwijaniu poznania wiary 
i integralnie pojęte wychowanie liturgiczno-sakramentalne. Rozwijanie 
poznania treści wiary wyraża się między innymi w przekazaniu symbolu, 
który opiera się na Słowie Bożym zawartym w Piśmie Świętym i Tradycji 
Kościoła. Z kolei wychowanie liturgiczne realizuje się przez głębsze po-
znanie słowa celebrowanego liturgii i wtajemniczanie do pełnego, świa-
domego oraz czynnego w niej współuczestniczenia40.

39 Por. VC, nr 95; E. GAMBARI, Życie zakonne, dz.cyt., s. 454.
40 Por. DOK, nr 85; DKP, nr 24-25; M. MAJEWSKI, Tożsamość katechezy, dz.cyt., 

ss. 41-48; 55-63; C.M. SONDEJ, Intelektualna i duchowa, dz.cyt., ss. 118-120.
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2. Formacja moralna i nauczanie modlitwy

Wiara wyznawana w Credo i celebrowana w liturgii Kościoła jako Ludu 
Bożego a zarazem Mistycznego Ciała Chrystusa, znajduje odzwierciedle-
nie w konkretnym codziennym życiu i jest przeżywana na modlitwie41. To 
zaś zakłada przemianę myśli i serca oraz przyjęcie nowej zasady życia 
we wspólnocie proponowanej przez Ewangelię42. Naśladowanie Jezusa 
Chrystusa, który jest osobowo-wspólnotowym źródłem chrześcijańskiej 
moralności, nie polega jedynie na słuchaniu Jego nauki i przestrzeganiu 
przykazań, ale jest przylgnięciem do Jego Osoby oraz motywowanego 
prawdą i miłością Jego zbawczego czynu. To z kolei wymaga osobistego 
zaangażowania i stanowi podstawę autentycznego świadectwa, które 
wypływa z pogłębianej wiary w Chrystusa oraz wpływa na kształtowanie 
postawach moralnych inspirowanych miłością Boga i bliźniego43. Oznacza 
to jednocześnie udział w Jego życiu naznaczonym dobrowolnym i peł-
nym miłości posłuszeństwem woli Ojca44. Natomiast Sobór Watykański II 
utożsamia ten aspekt świadectwa wierzących w Chrystusa ze świętością 
ich życia, to znaczy uwierzytelnieniem Ewangelii jako prawdy zbawczej 
poprzez życie zgodne z jej wymaganiami45.

Ojciec Święty rozwijając tę myśl, postrzega życie i misję osób poświę-
conych Bogu w Kościele przede wszystkim jako nieustanne dawanie 
świadectwa o Jezusie Chrystusie życiem, czynami i słowami46. Radykal-
ne naśladowanie Zbawiciela poprzez profesję rad ewangelicznych czy-
stości, ubóstwa i posłuszeństwa samo w sobie pełni niezastąpioną rolę 
w formowaniu postaw moralnych. Dlatego też autor adhortacji ujmuje 
praktykę rad ewangelicznych jako odpowiedź na wyzwania skierowane 

41 Por. DOK, nr 122; Z. MAREK, Zbawcze orędzie w posłudze katechetycznej, w: Ka-
techeza Kościoła w świetle Dyrektorium ogólnego o katechizacji, A. HAJDUK (red.), 
Kraków 1993, s. 96.

42 Por. DOK, nr 55-56.
43 Por. J.S. LEDWOŃ, Świadectwo życia konsekrowanego, w: Vita consecrata, dz.cyt., 

s. 298.
44 Por. JAN PAWEŁ II, Encyklika Veritatis splendor (dalej: VS), w: Encykliki Ojca 

Świętego Jana Pawła II, Kraków 1996, nr 19.
45 Por. LG, nr 38-41; Konstytucja duszpasterska o Kościele w świecie współczesnym 

Gaudium et spes (dalej: GS), w: SOBÓR WATYKAŃSKI II, dz.cyt., nr 43; VS, nr 89; 
J.S. LEDWOŃ, Świadectwo, dz.cyt., s. 299.

46 Por. VC, nr 109; VS, nr 20.



78

przez  współczesny świat do całego Kościoła. Nie należy ich rozpatrywać 
jako zaprzeczenie wartości związanych z płciowością, z uzasadnionym 
pragnieniem dysponowania dobrami materialnymi i decydowania o so-
bie47. Profesja zakonna potwierdza wartość dóbr stworzonych, podkreśla 
ich względność i wskazuje na Boga, jako dobro absolutne. Pełni rolę 
„duchowej terapii” przywracając współczesnemu człowiekowi poczucie 
właściwego sensu życia ludzkiego i chrześcijańskiego48.

Tak więc osoba konsekrowana uwalniając się od przeszkód, które mo-
głyby ją odwieść od żarliwej miłości i od doskonałości kultu Bożego, staje 
się widzialnym znakiem chrześcijańskiego nawrócenia. Zdaniem papieża, 
asceza jest niezbędnie potrzebna osobie konsekrowanej, aby mogła do-
chować wierności swemu powołaniu. Pomaga ona opanować i korygować 
skłonności ludzkiej natury zranionej przez grzech i uzdalnia do kroczenia 
za Jezusem drogą krzyża49.

Według następcy świętego Piotra czystość ślubowana ze względu na 
Królestwo Boże posiada znaczącą wartość świadectwa w świecie przenik-
niętym egoizmem. Rada czystości ujawnia moc Bożej miłości, która może 
dokonać w ułomnej ludzkiej naturze wielkich rzeczy. Świadectwo to wy-
chodzi naprzeciw powszechnie odczuwanej potrzebie wewnętrznej przej-
rzystości w relacjach międzyludzkich50. Albowiem ślubowana czystość, na-
cechowana prawdziwą wielkodusznością i radością, jest potwierdzeniem 
tego, że w Chrystusie można miłować Boga całym sercem. Stawiając Go 
ponad wszelką inną miłość, uczy jednocześnie kochać każdego człowieka 
zachowując Bożą wolność51.

Wyrzeczenia, które są związane z praktykowaniem czystości, służą 
temu, aby odnaleźć się pełniej w Chrystusie Ukrzyżowanym i Zmartwych-
wstałym, ażeby w Nim poznać do końca tajemnicę własnego człowieczeń-
stwa i potwierdzić ją na drodze procesu, o którym święty Paweł pisze: 

47 Por. VC, nr 87.
48 Tamże; por. W. MICHALCZYK, Rady ewangeliczne w Vita consecrata, w: Vita con-

secrata, dz.cyt., ss. 267-269.
49 Por. VC, nr 38; KONGREGACJA ZAKONÓW I INSTYTUTÓW ŚWIECKICH, Instrukcja: Istotne 

elementy nauczania Kościoła na temat życia konsekrowanego w zastosowaniu do 
instytutów oddających się pracy apostolskiej Essential elements (dalej: EE), w: JAN 
PAWEŁ II, O życiu zakonnym, Poznań-Warszawa 1984, nr 31; KKK, nr 1723.

50 Por. VC, nr 88; S.T. ZARZYCKI, Apostolski charakter życia zakonnego, w: Vita con-
secrata, dz.cyt., s. 396.

51 Tamże; por. JAN PAWEŁ II, O życiu, dz.cyt., s. 112-213.
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„chociaż bowiem niszczeje nasz człowiek zewnętrzny, to jednak ten, który 
jest wewnątrz odnawia się z dnia na dzień (2Kor 4,16)”52. Akt wyrzeczenia 
ma charakter pozytywny, ponieważ wyraża się w poświęceniu wszystkie-
go dla Królestwa Bożego i zakłada całkowite oddanie się Bogu53. Ponadto 
czystość rozjaśniona światłem wiary w Zmartwychwstałego Pana oraz 
oczekiwaniem na nowe niebo i nową ziemię dostarcza cennych przesłanek 
do wychowania w czystości, która jest niezbędna także w innych stanach 
życia. Ojciec Święty wskazuje na potrzebę ukazywania współczesnemu 
światu przykładów czystości przeżywanej przez osoby konsekrowane 
odznaczające się zrównoważeniem, samokontrolą, inicjatywą oraz doj-
rzałością psychiczną i uczuciową54.

Kontynuując swoje analizy, papież ukazuje również rolę ślubowanego 
ubóstwa. Dzięki niemu osoby konsekrowane spełniają wobec Ewangelii 
„posługę wyższego rzędu”55. Chodzi o to, że konsekrowani, jako prawdziwi 
naśladowcy Chrystusa poprzez ubóstwo dają świadectwo przynależności 
do Boga. Otwierają swe serca na Trójcę Świętą i na bliźniego, odnajdują 
siłę i wolność, które są wartościami koniecznymi do owocnego wypełnia-
nia misji. Jednocześnie dla Jana Pawła II ubóstwo jest wartością „samą 
w sobie”, gdyż pozwala doświadczyć osobom powołanym prawdziwości 
pierwszego błogosławieństwa ewangelicznego. Jego zasadniczy sens pole-
ga na świadczeniu o tym, że Bóg jest prawdziwym i jedynym bogactwem56. 
Skoncentrowanie się na Bogu i na tym, by z miłością oddać samego sie-
bie Trójcy Przenajświętszej leży u podstaw ewangelicznej rady ubóstwa. 
Dobra materialne są drugorzędne, spełniają jedynie rolę środka do osią-
gnięcia celu57.

Związane również ze ślubem ubóstwa odnowione i zdecydowane 
świadectwo wyrzeczenia oraz umiarkowania, wyrażone w braterskim 
stylu życia, kierowanym zasadami prostoty i gościnności jest przykła-
dem dla ludzi obojętnych na potrzeby bliźnich. Łączy się ze szczególnym 

52 Por. JAN PAWEŁ II, Adhortacja apostolska Redemptionis donum (dalej: RD), w: Ad-
hortacje Ojca Świętego Jana Pawła II, t. I, Kraków 1996, nr 10.

53 Por. RD, nr 11; C. DRĄŻEK (red.), Życie konsekrowane w nauczaniu Jana Pawła II, 
Kraków 1996, s. 44.

54 Por. VC, nr 84, 88.
55 Por. C. DRĄŻEK, Życie konsekrowane, dz.cyt., s.57.
56 Por. VC, nr 90 i 21; S.T. ZARZYCKI, Apostolski charakter, dz.cyt., ss. 396-397.
57 Por. C. DRĄŻEK, Życie konsekrowane, dz.cyt., ss. 55-57.
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 umiłowaniem ubogich, przejawia się w solidarności z nimi i w spełnia-
niu dzieł miłosierdzia58. Warto podkreślić, że papież dostrzega trud wielu 
instytutów wkładany w kształcenie i wychowanie młodego pokolenia, by 
stawali się twórcami własnej przyszłości. Formacja przyszłych wycho-
wawców i ludzi odpowiedzialnych za życie społeczne, dążących do likwi-
dacji struktur ucisku i popierających wszelkie formy pomocy ubogim, 
dokonuje się między innymi przez przekonywujące świadectwo życia 
ubogiego w rzeczywistości i w duchu59.

Osoby konsekrowane naśladując ubogiego Mistrza i Oblubieńca, prze-
ciwstawiają się bałwochwalczemu kultowi mamony. To świadectwo wy-
raża się w tym, że człowiek realizuje się przez dobro jakie może czynić 
i przez wynikającą z miłości ofi arną służbę innym, a nie przez to, co 
posiada60. Autor adhortacji zauważa, że przez różnorodne formy życie 
konsekrowane ma udział w skrajnym ubóstwie Chrystusa i spełnia swoje 
specyfi czne zadania w zbawczej tajemnicy Jego Wcielenia i odkupieńczej 
śmierci61.

W nawiązaniu do autentycznego świadectwa w analizowanym do-
kumencie pojawią się również wyjaśnienia dotyczące znaczenia ślubu 
posłuszeństwa, który składają osoby konsekrowane. Przez profesję po-
słuszeństwa powołani całkowicie poświęcają swoją wolę Bogu, jednocząc 
się trwalej ze zbawczą wolą Stwórcy62. Posłuszeństwo właściwe dla życia 
konsekrowanego ukazuje w sposób szczególny posłuszeństwo Chrystusa 
wobec Ojca i opierając się na tej właśnie tajemnicy poświadcza, że nie 
ma sprzeczności między posłuszeństwem a wolnością. Postawa Syna 
Bożego objawia tajemnicę ludzkiej wolności, jako drogę posłuszeństwa 
względem woli Ojca oraz tajemnicę posłuszeństwa, jako drogę stopnio-
wego zdobywania prawdziwej wolności. Ma więc ono dwojakie znaczenie: 
próbuje odczytać oraz spełniać wolę Boga i jednocześnie jest zdobywaniem 
prawdziwej wolności. O tej złożonej tajemnicy pragną dawać świadectwo 
osoby konsekrowane63.

58 Por. VC, nr 90, 82 i 75.
59 Por. VC, nr 89; ET, nr 18.
60 Por. VC, nr 90; W. MICHALCZYK, Rady ewangeliczne w Vita consecrata, w: Vita 

consecrata, dz.cyt., s. 268.
61 Tamże.
62 Por. VC, nr 91; PC, nr 14.
63 Tamże.
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Według papieża pełnienie woli Ojca nie dokonuje się jedynie w uro-
czystych momentach życia, ale jest codziennym pokarmem osób konse-
krowanych. Z tej racji konsekrowani wyrażają świadomość swojej synow-
skiej więzi z Ojcem, widząc w niej swoją opokę, radość, tarczę i obronę. 
Posłuszeństwo pomaga zachować więź ze Źródłem życia, a wola Ojca jest 
zapewnieniem, że kierujący się nią człowiek nie zbłądzi, lecz osiągnie 
owoce zjednoczenia64.

Posłuszeństwo przyjęte przez niektórych jako reguła życia przynosi 
korzyść wszystkim, gdyż staje się doświadczeniem i głoszeniem błogosła-
wieństwa obiecanego przez Jezusa tym, „którzy słuchają Słowa Bożego 
i zachowują je” (Łk 11,28). Ponadto powołani mają pewność prowadzenia 
przez Ducha Chrystusa65. Zgodność ze zbawczą wolą Boga i ufne podą-
żanie za wskazaniami przełożonych jest źródłem prawdziwego pokoju 
i wewnętrznej radości. Stanowi odpowiedź na błędne pojmowanie wolno-
ści, które chce oddzielić ją od autentycznych wartości ściśle związanych 
z szacunkiem należnym każdej osobie ludzkiej66.

Z papieskich rozważań wynika, że życie powołanych do służby Bożej 
daje im szczególny tytuł do tego, by być wyzwaniem dla tych, którzy dali 
się zniewolić zredukowanym podejściem do świata wartości stworzo-
nych. Jednocześnie jest ono dowodem możliwości otwarcia się człowieka 
na świat wartości wiecznych. Formacja moralna, w którą włączają się 
osoby konsekrowane, polega na świadectwie życia opartego na osobo-
wo-wspólnotowym realizowaniu rad ewangelicznych czystości, ubóstwa 
i posłuszeństwa.

Jan Paweł II stwierdza, że naśladowanie Chrystusa Pana jest „normą 
ostateczną”, to znaczy taką, jaką ukazał sam Jezus w Ewangelii67. Wska-
zuje również na jego kontemplacyjny wymiar powołując się na przeko-
nanie Kościoła, który postrzega profesję rad ewangelicznych jako uprzy-
wilejowaną drogę do świętości, widzi skuteczność i bogactwo środków 
właściwych dla tej formy życia, jak również wysiłek tych, którzy w niej 
uczestniczą68. Ojciec Święty nazywając ten trud „duchowym zmaganiem” 
jednocześnie podkreśla, iż powołani idą pod przewodnictwem Ducha 

64 Por. C. DRĄŻEK, Życie konsekrowane, dz.cyt., s. 61.
65 Por. VC, nr 92.
66 Tamże; por. M. MICHALCZYK, Rady ewangeliczne, dz.cyt., s. 269.
67 Por. RH, nr 21; VS, nr 16; JAN PAWEŁ II, O życiu, dz.cyt., s. 243.
68 Por. VC, nr 35; CDVR, nr 1.
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 Bożego drogą nieustannego oczyszczenia. Zmierzają do pełnego nawróce-
nia i tym samym dają świadectwo przemienionego życia69.

W Chrystusie Bóg sprawił, że „Jego oblicze zajaśniało nad nami”. Jed-
nocześnie będąc Bogiem i Człowiekiem, Zbawiciel ukazuje prawdziwe 
oblicze człowieka. Jest „nowym człowiekiem”, który wzywa odkupioną 
ludzkość do udziału w Jego Boskim życiu70. Poddając się prowadzeniu 
łaski, przez wiarę powołani są zdolni przeniknąć do końca tajemnicę 
oblicza Jezusa. Odpowiednim podłożem do osiągnięcia takiego celu jest 
doświadczenie milczenia i modlitwy71.

Ojciec Święty uważa, że wezwanie do doskonałej miłości zostaje przy-
jęte i może być rozwijane jedynie w milczeniu i adoracji. W praktyce ozna-
cza to niezachwianą wierność modlitwie liturgicznej i osobistej, chwilom 
przeznaczonym na modlitwę myślną i kontemplację, adorację oraz inne 
ćwiczenia duchowe72. W modlitwie osoba konsekrowana odkrywa swoją 
tożsamość, przeżywa ją i pogłębia. Doświadcza Boga, któremu wszystko 
powierza, umacnia ufność, by stawać się autentycznym prorokiem nadziei 
wobec ludzi i swą obecnością przybliżać Niewidzialnego. Podtrzymując 
relację z Jezusem jest równocześnie zwiastunem obecności Królestwa 
Bożego na ziemi i kroczenia w stronę jego dopełnienia. Życiem modlitwy 
wskazuje, że potrzeba je przyjąć ubogim i miłosiernym sercem, cichym 
i czystym, głodnym sprawiedliwości i czyniącym pokój (Mt 5,3-12), czyli 
w duchu „Kazania na Górze”73.

Zdaniem następcy świętego Piotra w epoce nieustannej aktywności, 
osoby konsekrowane dają świadectwo o pierwszeństwie kontemplacji 
przed działaniem. Byłoby to świadectwo ubogie gdyby nie były one tymi, 
które jako pierwsze kontemplują oblicze Syna Bożego74. Autor adhor-

69 Por. VC, nr 38 i 35, 19; JAN PAWEŁ II, Adhortacja apostolska o katechizacji w na-
szych czasach Catechesi tradendae (dalej: CT), w: Adhortacje, dz.cyt., nr 29; 
por. JAN PAWEŁ II, Wierzę w Ducha Świętego, Pana i Ożywiciela, Watykan 1992, 
ss. 348-352.

70 Por. NMI, nr 23; GS, nr 22; S. URBAŃSKI, Mistyka życia konsekrowanego, w: Vita 
consecrata, dz.cyt., ss. 356-357.

71 Por. NMI, nr 20; ET, nr 46; J.M. POPŁAWSKI, Znaczenie modlitwy w życiu zakon-
nym, w: Vita consecrata; dz.cyt., ss. 343-353.

72 Por VC, nr 38; EE, nr 28-30; JAN PAWEŁ II, Wierzę w Ducha, dz.cyt., s. 353-357.
73 Por. NMI, nr 32-33; E. PIRONIO, Zakonnik człowiekiem modlitwy, „Życie konse-

krowane”, 4/12 (1996), s. 57.
74 Por. VC, nr 9; NMI, nr 15-16; JAN PAWEŁ II, O życiu, dz.cyt., ss. 177-178.
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tacji wskazuje także na specjalną moc prorockiego świadectwa, jakie 
składają osoby konsekrowane całkowicie oddane kontemplacji. Trwając 
w samotności i milczeniu, przez słuchanie Słowa Bożego, sprawowanie 
świętej liturgii, praktykę ascezy osobistej, modlitwę, umartwienie i ko-
munię braterską, skupiają całe swoje życie i działanie wokół kontemplacji 
Boga75. Tym samym dają szczególne świadectwo miłości wobec kościelnej 
wspólnoty, a dzięki swej apostolskiej płodności przyczyniają się do wzro-
stu Ludu Bożego76.

W innym miejscu analizowanego dokumentu papież zauważa, że życie 
mniszek klauzurowych, oddających się przede wszystkim modlitwie i tro-
sce o rozwój życia duchowego jest zapowiedzią Kościoła eschatologicznego, 
trwającego niezmiennie w posiadaniu i kontemplacji Boga. Przebywanie 
z Panem odczytują one jako nadrzędną potrzebę i z nadzieją oczekują 
pełnego z Nim zjednoczenia, stając się radosnymi zwiastunami i zapo-
wiedzią życia oddanego całkowicie Bogu w Jezusie Chrystusie, do któ-
rego powołany jest każdy człowiek77. Według Ojca Świętego osoby życia 
kontemplacyjnego przez swoją modlitwę wypływającą z wiary zdają się 
mówić do całego świata:

Ja wiem, że Bóg istnieje oraz jest Ojcem wszechmogącym i troskliwym 
i wierzę w to mocno. – Ja wiem, że Bóg objawił się w Chrystusie, Słowie 
Wcielonym, i kocham Go z czułością. – Ja wiem, że Chrystus jest obecny 
w swoim Kościele i idę za Nim wiernie78.

Zatem osoby konsekrowane, szczególnie żyjące w instytutach kontem-
placyjnych, odzwierciedlają postawę Jezusa trwającego przed Ojcem na 
modlitwie. Poprzez wypływającą z nieustannie pogłębianej wiary adora-
cję, uwielbienie, dziękczynienie oraz pełne oblubieńczej miłości zaufanie, 
realizują jedno z podstawowych zadań posługi katechetycznej w Kościele, 
jakim jest nauczanie modlitwy.

Z powyższych analiz można również wnioskować, że szczególnym wy-
razem zaangażowania w kształtowanie postaw moralnych, jakim winny 
się odznaczać osoby konsekrowane w katechetycznej posłudze słowa, jest 

75 Por VC, nr 8; JAN PAWEŁ II, O życiu, dz.cyt., ss. 24-27.
76 Tamże; por. PC, nr 8; CDVR, nr 26.
77 Por. VC, nr 59.
78 JAN PAWEŁ II, O życiu, dz.cyt., s. 102.
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ich autentyczne świadectwo życia zgodnego z radami ewangelicznymi. 
Według papieża bowiem, praktykowanie czystości ewangelicznej, będą-
cej wyrazem działającej w osobie konsekrowanej „mocy Bożej miłości”, 
pomaga innym w odrzuceniu „kultu instynktu” i we właściwym przeży-
waniu miłości w relacjach międzyludzkich. Z kolei ewangelicznie pojęte 
ubóstwo, jako sposób naśladowania Chrystusa i służba ubogim, ukazuje 
człowiekowi zdominowanemu przez „materialistyczną żądzę posiadania”, 
jak być panem stworzenia. Uczy wolności od rzeczy, a zarazem dziele-
nia się z potrzebującymi. Natomiast dojrzale rozumiane posłuszeństwo, 
jako uległość w wierze Słowu Bożemu i Duchowi Świętemu oraz zgodnie 
z prawem Kościoła ustanowionym przełożonym, ma być świadectwem 
osób konsekrowanych na rzecz prawdziwej wolności dzieci Bożych.

Jednakże, naśladowanie Chrystusa czystego, ubogiego, posłusznego, 
nie byłoby możliwe bez ciągłej kontemplacji i umacniania więzi z Bogiem 
Trójjedynym. W związku z tym, rozwój motywowanej żywą wiarą modli-
twy jest najczęściej zalecaną przez Jana Pawła II formą urzeczywistnia-
nia się osobistej komunii z Chrystusem we wspólnocie Kościoła. Tak więc 
osoby konsekrowane poprzez profesję rad ewangelicznych i kontemplację 
przekazują syntezę Ewangelii zawartą w modlitwie „Ojcze nasz”79. W ten 
sposób uczestniczą w realizacji zadań katechezy, które dotyczą zarówno 
integralnie pojętej formacji moralnej, jak również nauczania modlitwy 
wszystkich, do których są posyłane.

3. Wprowadzenie do życia wspólnotowego i misji

Kontemplacja Oblicza Chrystusa i radykalne naśladowanie Jego jako 
Mistrza i Oblubieńca poprzez śluby czystości, ubóstwa i posłuszeństwa 
znajduje urzeczywistnienie we wspólnocie. Zaś życie wspólnotowe jest 
dla osób konsekrowanych skuteczną pomocą w wytrwałym naśladowaniu 
Pana i sprzyja kształtowaniu postaw braterskich oraz przygotowuje do 
czynnego udziału w posłannictwie Kościoła80.

Ojciec Święty poświęcając wiele miejsca i uwagi życiu braterskiemu, 
wskazuje na jego fundamentalną rolę w rozwoju duchowym osób konse-
krowanych. Jednocześnie zachęca, by powołani troskliwie rozwijali życie 

79 Por. DOK, nr: 85, 114; DKP, nr 26-27; KKK, nr 2761.
80 Por. DOK, nr 86.
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wspólnotowe, kierując się prawem bezwarunkowej miłości wzajemnej, 
wyrażając ją zgodnie z naturą instytutu81.

Według Jana Pawła II wspólnoty życia konsekrowanego ukazują wartość 
chrześcijańskiego braterstwa i przemieniającą moc Dobrej Nowiny, która 
skłania do ofi arnej miłości względem wszystkich, a zwłaszcza najmniej-
szych. Wspólnoty te, będące miejscami nadziei i odkrywania ducha „błogo-
sławieństw”, czerpią moc z modlitwy, a miłość staje się zasadą ich życia82.

W życiu wspólnotowym braterska komunia wyraża się w realizacji 
„nowego przykazania”, w gotowości do ofi ary służby i oddania wspólno-
cie dóbr materialnych i duchowych. Dzięki wzajemnej miłości członków 
wspólnoty karmionej Słowem i Eucharystią, oczyszczanej w sakramencie 
pojednania oraz podtrzymywanej przez modlitwę o jedność, osoby kon-
sekrowane doświadczają obecności zmartwychwstałego Pana, który ich 
gromadzi w jedną rodzinę83. Poprzez wytrwałe rozwijanie miłości bra-
terskiej we wspólnocie, osoby konsekrowane ukazują, że uczestnictwo 
w trynitarnej komunii może przemieniać ludzkie relacje i tworzyć nowy 
typ solidarności. Żyjąc „dla” Boga i „z” Boga mogą świadczyć o mocy łaski, 
która przynosi pojednanie, oraz niszczy mechanizmy przeciwne jedności, 
obecne w sercu człowieka a także w relacjach społecznych84. W ten sposób 
będą one ukazywały Kościołowi i światu przykłady wspólnot, w których 
wzajemna troska pomaga przezwyciężyć samotność, więź braterska budzi 
we wszystkich poczucie współodpowiedzialności, a przebaczenie umacnia 
dążenie do komunii85.

W tym kontekście niezmiennie aktualne pozostaje wezwanie Biskupa 
Rzymu skierowane do wszystkich chrześcijan w liście apostolskim „Novo 
millennio ineunte”, aby czynili Kościół domem i szkołą komunii86. Podej-
mując ten apel w duchu wierności Bożemu zamysłowi, osoby konsekro-
wane odpowiedzialne za innych członków eklezjalnej wspólnoty, mają być 

81 Por. VC, nr 45; C. DRĄŻEK, Życie, dz.cyt., ss. 64-67.
82 Por. VC, nr 51; M. GRUNT, Miłość, dz.cyt., ss. 316-320.
83 Tamże; por. RH, nr 20; Jan Paweł II, Wierzę w Ducha, dz.cyt., ss. 295-296; E. GAM-

BARI, Życie zakonne, dz.cyt., ss. 409-410.
84 Por. VC, nr 41; E. GAMBARI, Życie zakonne, dz.cyt., ss. 406-407.
85 Por. VC, nr 45; KONGREGACJA DS. INSTYTUTÓW ŻYCIA KONSEKROWANEGO I STOWARZYSZEŃ 

ŻYCIA APOSTOLSKIEGO, Instrukcja: Życie braterskie we wspólnocie Congregavit nos 
in unum Christi amor (dalej: CNU), Ząbki 1994, nr 12, 21; DOK, nr 86.

86 Por. NMI, nr 43.
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„ekspertami komunii”87. Ojciec Święty uznaje komunię najpierw za zasa-
dę wychowawczą, wdrażaną wszędzie tam, gdzie kształtuje się człowiek 
i chrześcijanin, gdzie formułują się duszpasterze i osoby konsekrowane, 
gdzie powstają rodziny i wspólnoty88.

Następnie Jan Paweł II określa duchowość komunii jako spojrzenie 
wiary utkwione w tajemnicy Trójcy Świętej, zamieszkującej serce czło-
wieka, a której blask należy dostrzegać w obliczach braci. Duchowość 
komunii to także zdolność do odczuwania więzi z bratem w wierze, dzięki 
jedności z Bogiem i ofi arowanie mu prawdziwej i głębokiej przyjaźni. To 
wreszcie umiejętność dostrzegania w drugim człowieku darów Bożych 
i gotowość do pomocy odrzucając przy tym pokusę egoizmu, rywalizację, 
nieufność i zazdrość. Zdaniem Ojca Świętego dopiero taka postawa du-
chowa pozwala skutecznie korzystać z rzeczywistości i środków służących 
umacnianiu więzi braterskich89.

Osobliwym wyrazem realizacji dialogu zbawienia jest włączenie się 
osób konsekrowanych w dialog ekumeniczny. W „Vita consecrata” papież 
przypomina, że to właśnie na powołanych spoczywa szczególna odpowie-
dzialność za postęp procesu zjednoczenia chrześcijan90. Przypominając, 
że duszą ekumenizmu jest modlitwa i nawrócenie91, liczy na autentyczne 
świadectwo ewangeliczne instytutów życia konsekrowanego, dzięki czemu 
mocą Ducha Świętego będzie można obalić mury podziałów i uprzedzeń 
między chrześcijanami92. Ekumeniczna modlitwa, współuczestniczenie 
w poszukiwaniu prawdy, dialog przyjaźni i miłości, serdeczna gościnność 
okazywana braciom i siostrom innych wyznań, będą kolejnymi etapami 
na drodze do doskonałej jedności. Poznanie historii, doktryny, liturgii 
i działalności apostolskiej innych wyznań przyczyni się również do zwięk-
szenia skuteczności wysiłków ekumenicznych93.

Biskup Rzymu powierza duchowy ekumenizm modlitwy w szczególny 
sposób klasztorom życia kontemplacyjnego, które dla wszystkich są im-

87 Por. VC, nr 46; CNU, nr 2.
88 Por. NMI, nr 43.
89 Tamże; por. ET, nr 39.
90 Por. VC, nr 100; DOK, nr 86.
91 Por. JAN PAWEŁ II, Encyklika Ut unum sint (dalej: UUS), w: Encykliki, dz.cyt., nr 21.
92 Por. VC, nr 100; NMI, nr 48.
93 Por. VC, nr 101; CT, nr 3-33; J. WAL, Rola dialogu w życiu Kościoła, w: Teologia 

Pastoralna, t. I, R. KAMIŃSKI (red.), Lublin 2000, ss. 199-200.
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pulsem do życia w jedności. Papież popiera ich obecność wszędzie tam, 
gdzie znajdują się chrześcijańskie wspólnoty różnych wyznań94. W ten 
sposób miłość braterska praktykowana w wielu różnych formach uka-
zuje ludziom piękno braterskiej komunii, jak również konkretne drogi 
do niej prowadzące. Osoby konsekrowane dają świadectwo, że poprzez 
wytrwałe rozwijanie miłości oraz uczestnictwo w trynitarnej komunii 
można i trzeba przemieniać ludzkie relacje. Przyczynia się to do jedno-
ści z Bogiem, spotkania Chrystusa w człowieku i doświadczenia mocy 
Ducha Świętego.

Istotnym elementem i szczególną formą udziału w proroczej misji 
Chrystusa jest wychowanie. Kościół ożywiony przez Ducha Świętego 
prowadzi dzieło wychowania, a papież wyraża przekonanie, że osoby 
konsekrowane mają w tej dziedzinie do spełnienia specjalne zadanie95. 
Dzięki swojej konsekracji, szczególnemu doświadczeniu darów Ducha 
Świętego, gorliwemu wsłuchiwaniu się w słowo Boże i praktyce rozezna-
wania, są w stanie prowadzić owocną działalność edukacyjną96. Według 
Następcy świętego Piotra mogą one tworzyć środowiska wychowawcze 
przeniknięte duchem wolności i miłości, które będą pomagały wzrastać 
młodym w człowieczeństwie pod kierownictwem Ducha Świętego. Tak 
ukształtowana wspólnota wychowawcza staje się miejscem, gdzie można 
doświadczyć komunii z Bogiem i ludźmi. Natomiast jej program pedago-
giczno-formacyjny przyczynia się do połączenia w harmonijnej syntezie 
tego, co Boskie i ludzkie, Ewangelii i kultury, jak również wiary z życiem 
człowieka we współczesnym świecie97.

Czerpiąc inspirację z „nowego przykazania”, które pozostawił Zba-
wiciel: „abyście się wzajemnie miłowali, tak jak Ja was umiłowałem” 
(J 13,34) oraz zachęceni przez następcę świętego Piotra, powołani z no-
wym zapałem kontynuują misję wychowania. Głoszą oni z odwagą, że 
wiara w Jezusa Chrystusa rozjaśnia swoim światłem całą jej dziedzinę, 
nie podważa wartości ludzkich, ale przeciwnie potwierdza je i docenia. 
W ten sposób osoby konsekrowane są świadkami i narzędziami mocy 
Ducha Świętego. To ich zadanie jest jednym z przejawów  macierzyństwa 

94 Tamże.
95 Por. VC, nr 96; PSP, nr 7.
96 Tamże; por. DOK, nr 259-260.
97 Tamże; por. VC, nr 57; X. PIKAZA, Proroctwo zakonników, „Życie konsekrowane”, 

4/12 (1996), ss. 47-53.
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Kościoła, bowiem podejmuje on działania zmierzające do uwolnienia lu-
dzi od dotkliwej formy ubóstwa, jaką jest brak formacji religijnej i kul-
turalnej98.

Ze względu na doniosłą rolę, jaką kościelne uniwersytety i fakultety 
odgrywają w dziedzinie wychowania i ewangelizacji, Jan Paweł II zwraca 
także uwagę na konieczność czynnego dialogu instytutów ze współcze-
sną kulturą. Ten dialog edukacyjno-inkulturacyjny ma być prowadzony 
w duchu wierności Magisterium Kościoła przy zachowaniu katolickiego 
charakteru uczelni99. Kościół bowiem ma na względzie prawdę, że dzięki 
kulturze człowiek dochodzi do pełni swego człowieczeństwa, rozwija się 
zarówno w wymiarze indywidualnym jak i społecznym. Kultura zaś może 
stanowić przygotowanie do przyjęcia orędzia Jezusa Chrystusa100. Zatem 
uczestnictwo w krzewieniu kultury i dialogu między kulturą a wiarą jest 
nakazem wynikającym z istoty Ewangelii. Jest ono adresowane również 
do osób konsekrowanych, które Ojciec Święty wzywa do poszukiwania 
metod głoszenia słowa Bożego najlepiej odpowiadających wymaganiom 
różnych grup społecznych, aby światło Chrystusa przenikało do wszyst-
kich dziedzin ludzkiego życia101. Podejmowane przez chrześcijan działa-
nia na rzecz dobra wspólnego o charakterze kulturowym, naukowym, 
gospodarczym i politycznym, kształcenie ludzi odpowiedzialnych za po-
rządek doczesny i realizujących wskazania swojej wiary w konkretnych 
przedsięwzięciach, jest kwestią, wobec której nie powinni przechodzić 
obojętnie członkowie instytutów życia konsekrowanego. Mogą oni re-
alizować to zadanie między innymi podejmując katechetyczną posługę 
słowa w szkołach102.

Według Ojca Świętego jednym ze sposobów ewangelizacji kultury jest 
głoszenie zbawczego orędzia poprzez środki społecznego przekazu. Toteż 
zaprasza on do popierania wszelkich inicjatyw, tak aby Ewangelia Chry-
stusa była rozpowszechniana również przy pomocy nowoczesnych mediów. 
Z uwagi na ich zdolność globalnego oddziaływania, osoby konsekrowane 

98 Por. VC, nr 97; JAN PAWEŁ II, O życiu, dz.cyt., ss. 217-218.
99 Tamże; PSP, nr 15-21.
100 Por. GS, nr 53; VC, nr 80.
101 Por. VC, nr 98; PSP, nr 14-17; M. FIAŁKOWSKI, Stosunek Kościoła do świata, w: Teo-

logia pastoralna, dz.cyt., s. 274.
102 Por. DOK, nr 86; CT, nr 53; PSP, nr 47-48; P. GARSTECKI, Wychowanie do apostol-

stwa, „Katecheta”, 4/97, ss. 248-250.
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mogą w ten sposób docierać do wszystkich ludzi, przyczyniając się do 
budowy społeczeństwa i tworzenia atmosfery wspólnoty103.

Należy jednak zachować czujność wobec wypaczonych sposobów wy-
korzystywania współczesnych technik komunikacji, a zaistniałe proble-
my poddawać wnikliwemu rozeznawaniu. Osoby konsekrowane wnoszą 
swój wkład w pracę wychowawczą, której celem jest kształcenie mądrych 
odbiorców i kompetentnych pracowników środków przekazu. Polega ona 
na uświadamianiu ukrytych mechanizmów działania mediów, na uczeniu 
uważnej oceny etycznej programów i kształtowaniu zdrowych nawyków 
w korzystaniu ze środków przekazu. Zakonnicy i zakonnice świadczą tym 
samym o względności wszystkich rzeczywistości widzialnych i pomagają 
wychowankom w ocenianiu ich zgodnie z Bożym zamysłem. Ponadto włą-
czają się w religijną formację osób kierujących publicznymi i prywatnymi 
środkami przekazu oraz ich pracowników, tak aby zapobiegać z jednej 
strony szkodom powstałym przez niewłaściwe ich używanie, a z drugiej 
do podnoszenia poziomu programów przez treści zgodne z moralnym 
prawem i bogate w wartości chrześcijańskie104.

W „Vita consecrata” osoby zakonne są także zapraszane do zaangażo-
wania swoich sił zgodnie z własnym charyzmatem w dziedzinę dialogu 
międzyreligijnego105. Podstawową formą dialogu inkulturacyjno-ewange-
lizacyjnego z wyznawcami innych religii jest świadectwo życia ubogiego, 
pokornego i czystego, ożywione braterską miłością i przeniknięte duchową 
wolnością. Za ważną dziedzinę czynnej współpracy z przedstawicielami 
różnych religii Ojciec Święty uważa działalność na rzecz godności kobiety 
i poleca ją zwłaszcza kobietom konsekrowanym106.

Innym obszarem współpracy między osobami różnych tradycji reli-
gijnych wskazanymi przez następcę świętego Piotra jest wspólna troska 
o ludzkie życie oraz działalność na rzecz sprawiedliwości, pokoju i ochrony 
środowiska107. Osoby konsekrowane świadome zawsze istniejącej groźby 

103 Por. VC, nr 99; S. PAMUŁA, Środki społecznego przekazu w duszpasterstwie, w: Teo-
logia pastoralna, dz.cyt., ss. 216-219; P. SPILLER, Konsekracja zakonna, „Formacja 
zakonna”, nr 3, J. GOGOLA (red.), Kraków 1997, ss. 161-162.

104 Tamże.
105 Por. VC, nr 102.
106 Tamże.
107 Tamże; por. JAN PAWEŁ II, Encyklika Evangelium vitae, w: Encykliki, dz.cyt., nr 2, 

42, 95; GS, nr 92; NMI, nr 55-56.
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wojny są we wspólnocie Kościoła i w świecie „budowniczymi pokoju”, go-
towymi do współdziałania ze wszystkimi; z wyznawcami innych religii 
i ludźmi dobrej woli – na rzecz utrwalenia pokoju na świecie. Wiedząc, iż 
jest on darem Zmartwychwstałego Pana i Ducha Świętego promieniują 
nim na innych i w ten sposób przybliżają do Chrystusa108. Chrześcijanie 
zobowiązani do prowadzenia dialogu międzyreligijnego składają pełne 
 świadectwo o nadziei, aby ukierunkowany na przepowiadanie Chrystu-
sa w mocy Ducha Świętego, służył osiągnięciu zbawienia przez każdego 
człowieka.

Reasumując nauczanie Ojca Świętego w kwestii realizacji misji Kościoła 
przez osoby konsekrowane należy stwierdzić, że jest ona ukierunkowana na 
pomoc współczesnemu człowiekowi. Obejmuje wychowanie religijne i przy-
gotowanie do życia w społeczności, krzewienie kultury i jej ewangelizację 
poprzez środki masowego przekazu. Zmierza ono w kierunku przeniknię-
cia wartościami humanistycznymi i chrześcijańskimi całej rzeczywistości 
świata oraz prowadzenia ludzi do zbawienia zgodnie z Bożym zamysłem.

Tak więc na podstawie papieskiego nauczania zawartego w adhortacji 
„Vita consecrata” i dotyczącego udziału osób konsekrowanych w realizacji 
zadań katechezy, należy stwierdzić, że zakonnice i zakonnicy, dzięki pod-
jęciu życia dla Królestwa Bożego opartego na integralnie rozwijanej wie-
rze, mają przede wszystkim poprzez codzienną wierność ślubom czystości, 
ubóstwa i posłuszeństwa, dawać ewangeliczne świadectwo radykalnego 
otwarcia się na świat wartości wiecznych. Mają tym samym ukazywać 
współczesnemu człowiekowi, że w Jezusie Chrystusie należy szukać od-
powiedzi na egzystencjalne pytania dotyczące relacji człowieka z Bogiem 
i Boga z człowiekiem. Dlatego zapewnienie wsparcia i duchowego prze-
wodnictwa wszystkim, którzy zwracają się do nich, przynaglani tęsknotą 
za Bogiem oraz pragnieniem życia zgodnego z wiarą wyznawaną w Credo, 
celebrowaną w liturgii, przeżywaną w duchu miłości Boga i bliźniego, 
modloną w duchu „Ojcze nasz”, dzieloną w Duchu Świętym w różnora-
kich wspólnotach Kościoła i głoszoną w misji, jest szczególnym wezwa-
niem a zarazem wyzwaniem pastoralno-katechetycznym dla wszystkich 
osób konsekrowanych109. Jednakże owocna partycypacja tych osób w tak 
integralnie określonych celach i zadaniach posługi ewangelizacyjno-ka-
techetycznej, stanowi o ich specyfi cznym udziale w urzeczywistnieniu 

108 Por. GS, nr 78; M. FIAŁKOWSKI, Stosunek Kościoła, dz.cyt., ss. 290-292.
109 Por. VC, nr 103.
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się zbawczej misji Chrystusowego Kościoła a zarazem wymaga od nich 
niezwykłej wrażliwości na działanie Ducha Świętego110.

Według „Dyrektorium ogólnego o katechizacji” istnieje potrzeba kul-
tywowania wszystkich wymiarów życia chrześcijańskiego, gdyż każdy 
z nich na swój sposób realizuje cel katechezy. Dlatego też

wszystkie zadania są potrzebne. Jak dla życia organizmu ludzkiego jest 
konieczne, by funkcjonowały wszystkie jego narządy, tak dla dojrzewania 
życia chrześcijańskiego jest niezbędne kultywowanie wszystkich jego wy-
miarów: poznania wiary, życia liturgicznego, formacji moralnej, modlitwy, 
przynależności wspólnotowej, ducha misyjnego. Jeśli katecheza pominie 
jeden z nich, wiara chrześcijańska nie osiągnie w pełni swego rozwoju111.

Zadania nakładają się wzajemnie i wspólnie rozwijają. Różne wymiary 
wiary są przedmiotem wychowania w aspekcie zarówno daru, jak i za-
dania. Udział osób konsekrowanych w posłudze katechetycznej Kościoła 
wymaga solidnej formacji tych osób, która będzie przygotowywać nie tyle 
nauczycieli, co wychowawców wiary i świadków Ewangelii realizujących 
powołanie do świętości112.

110 Por. RH, nr 21.
111 DOK, nr 87; por. DKP, nr 30.
112 Por. T. NOSEK, Jan Paweł II – autentyczny świadek i promotor pedagogiki świę-

tości, w: Idea dialogu w myśli Jana Pawła II, Z. ZARĘBIANKA, K. DYBEŁ, Z. MIREK 
(red.), Kraków 2013, ss. 157-176.
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dr Grażyna Weronika DRYL OSU
Zgromadzenie Sióstr Urszulanek Unii Rzymskiej, Kraków

IKONA W PROCESIE FORMACJI KATECHETYCZNEJ

Ikona, identyfi kowana zazwyczaj z chrześcijańskim Wschodem, jest 
na nowo odkrywana i dowartościowywana również na Zachodzie. Co-
raz częściej znajdujemy ikonę w katolickich świątyniach i kaplicach 
zakonnych, towarzyszy młodym zbierającym się na modlitwę, w jakiś 
sposób wyznacza drogę formacji wielu wspólnotom i grupom kościelnym. 
Codzienne życie wierzących bywa w naturalny sposób wiązane z ikoną, 
obecna jest w chrześcijańskich domach, ofi arowana bliskim osobom z ra-
cji ważnych w życiu wydarzeń, takich jak sakrament chrztu, bierzmowa-
nia czy małżeństwa. Dużym zainteresowaniem cieszą się organizowane 
kursy czy powstające szkoły pisania ikony a różne jej aspekty stają się 
przedmiotem wykładu na poziomie akademickim. Co znajduje się u pod-
łoża tego „fenomenu”, jakim jest eksplozja zainteresowania ikoną dziś? 
Co stanowi o sile jej przyciągania? Pomijając analizy dotyczące religij-
ności i pobożności, a nawet mody, warto zauważyć, że zainteresowanie 
ikoną bazuje na duchowych potrzebach: poszukiwaniu, zwłaszcza wśród 
ludzi młodych, nowych dróg odkrywania miłości Boga, potrzeby odkrycia 
sensu i głębi życia oraz autentycznej duchowości.

Zamiarem niniejszego artykułu jest ukazanie możliwości przekazu 
i pogłębienia wiary oraz duchowej formacji w katechezie poprzez otwar-
cie katechizowanych na bogactwo ikony i wtajemniczenie w świętą prze-
strzeń jej oddziaływania. Po przedstawieniu podstawowych zagadnień 
dotyczących powstania i rozwoju ikony, jej istota i funkcja ukazana bę-
dzie w kilku odsłonach, odnoszących ikonę do podstawowych elementów 
katechezy, jej źródła, celu, zadań i treści.
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1. Ikona odpowiedzią na potrzeby współczesnego 
adresata katechezy

Katecheza, z natury swojej wierna Bogu i wierna człowiekowi, skie-
rowana jest do konkretnej osoby i całej wspólnoty, zakorzenionej w okre-
ślonej sytuacji społecznej, kulturowej, psychologicznej i religijnej1. Jedną 
z ważnych zasad warunkujących owocność katechezy, jak też całej działal-
ności ewangelizacyjnej i duszpasterskiej Kościoła, jest dostosowanie jej do 
adresata. Oznacza to uwzględnienie jego aktualnej sytuacji zewnętrznej: 
wieku, poziomu intelektualnego i życia duchowego, kultury, warunków 
społecznych i eklezjalnych oraz sytuacji wewnętrznej, tj. potrzeb, aspira-
cji, pragnień i duchowych poszukiwań. Dokumenty katechetyczne zlecają 
rozważyć te uwarunkowania „w sposób bardzo uważny”2 (por. DOK 170), 
a uzasadnieniem takiego podejścia jest troska o człowieka w jego „jedynej 
i niepowtarzalnej rzeczywistości człowieczej, w której trwa niczym niena-
ruszony obraz i podobieństwo Boga samego”3.

Współczesnego, zwłaszcza młodego adresata katechezy, kształtuje 
rzeczywistość uwarunkowana zjawiskami postmodernizmu. Do istotnych 
cech kultury dziś należy dominacja obrazu, medialność z nadmiarem 
informacji, co wpływa na sposób myślenia, przeżywania, wyrażania sie-
bie, budowania więzi z samym sobą, z drugim człowiekiem i z Bogiem4. 
Wszechobecna kultura obrazu wydaje się zatraciła zaufanie do słowa, 
jako zdolnego przekazać prawdę w pełnym jej wymiarze. W komunika-
cji nastąpiło przejście od słowa mówionego czy pisanego do języka iko-
nicznego, opartego na obrazie. Prawie 80% bodźców, na które reagują 
dziś dzieci i młodzież w procesie kształcenia i wychowania, to bodźce 
wizualne. „Kultura obrazkowa” obecna do niedawna zazwyczaj w re-
klamie, fi lmie czy informatyce, weszła do podręczników nauczania, nie-
jednokrotnie spłycając treść, kształtując ambiwalentną postawę wobec 
myślenia. Gwałtownie dokonujące się przemiany niemal we wszystkich 
dziedzinach życia: w szkole, rodzinie, instytucjach kultury i ekonomii, 

1 KONGREGACJA DS. DUCHOWIEŃSTWA, Dyrektorium ogólne o katechizacji, (dalej skrót: 
DOK), 167.

2 Por. DOK 170.
3 Por. JAN PAWEŁ II, Encyklika Redemptor Hominis, (4 marca 1997), nr 13.
4 Por. M. DZIEWIECKI, Współczesna kultura a formacja młodzieży, w: http://www.

opoka.org.pl/biblioteka/I/ID/wspkultura_formacjam.html, [12.06.2015].
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we wspólnotach i grupach społecznych, są prawdziwym wyzwaniem dla 
katechezy.

Właśnie ta wrażliwość na obraz i przekaz wizualny tworzy przestrzeń 
dla ikony i jest, jak zauważa D.S. Klejnowski-Różycki, „szczeliną współ-
czesnej kultury, przez którą może przedostać się orędzie chrześcijańskie5. 
Przekaz wiary dziś, wydaje się z większym powodzeniem, może dokonać 
się drogą unaocznienia orędzia zbawczego, przez ikonę, posługującą się 
językiem barw, kształtów i symboli. Powrót do ikony i jej dostrzeżenie 
w Kościele zachodnim ujawnia procesy, jakie zachodzą w duchowości, 
a z drugiej strony jest dla tej duchowości szansą6. „Atrakcyjność” ikony 
jest szansą w katechetycznej formacji wiary, ponieważ uwzględnia do-
stosowanie do adresata, do współczesnej mentalności opartej na obrazie.

Jednakże posługiwanie się obrazem, jakim jest ikona, w katechezie 
nie jest prostą kwestią dydaktyki czy metody właściwej dla inkultura-
cji. Ikona otwiera przed katechizowanym orędzie Dobrej Nowiny, której 
centrum jest żywa osoba Jezusa Chrystusa. Chodzi więc o taki przekaz, 
aby to orędzie stało się znaczące dla katechizowanych, aby wprowadzało 
ich w osobową relację z Jezusem. Relacja orędzia chrześcijańskiego z do-
świadczeniem ludzkim w katechezie rodzi się nie z metody, ale z samego 
celu katechezy, który zmierza do doprowadzenia katechizowanych do 
spotkania i komunii z Jezusem Chrystusem7.

2. Ikona u swych źródeł – powstanie i rozwój

Powszechne rozumienie ikony jako obrazu religijnego (gr. eikón oznacza 
„obraz”, „wizerunek”, „portret”, „podobizna”), jest dużym uproszczeniem 
i, jak podkreśla M. Quenot, prowadzi często do zanegowania jej specyfi ki8. 
Redukcja ikony do dzieła sztuki nie oddaje jej istoty i dotyczy jedynie jej 
funkcji drugorzędnych. Ikona nie jest wyłącznie dziełem malarskim, któ-
remu – z racji, że przedstawia najczęściej wydarzenia biblijne, świętych 

5 D.S. KLEJNOWSKI-RÓŻYCKI, Ikona jako miejsce formacji teologicznej, „Katecheta”, 
3 (2008), s. 59.

6 Powrót do ikony, (z Mateuszem Środoniem rozmawia Daina Kolbuszewska), 
„W Drodze”, 8 (2013), s. 81.

7 Por. DOK 116.
8 M. QUENOT, Ikona. Okno ku wieczności, Białystok, 1997, s. 7.
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i sceny z ich życia – przysługuje miano „religijne”, wręcz  przeciwnie, język 
sztuki służy tu określonemu celowi, jakim jest przekazanie treści wiary.

Chrześcijaństwo powstałe w konkretnym kontekście społeczno-reli-
gijnym, z jednej strony musiało stawić czoła wszelkim zakazom przed-
stawiania wizerunków Boga (Wj 20,4), z drugiej, sprostać lękom przed 
posądzeniem o bałwochwalczy kult obrazów, a także odnaleźć właściwą 
relację pomiędzy religią a estetyką. Dlatego też pierwsze przedstawienia, 
motywy i symbole typowo chrześcijańskie, jakie spotykamy w katakum-
bach, nie były tworzone jako obiekty tylko czysto artystyczne. Odzwiercie-
dlały przeżycia religijne i doświadczenie duchowe wierzących. Oznaczały 
ukryte treści wiary i pełniły funkcję dydaktyczną. Swoista katecheza ka-
takumbowa, stosując język symboli, umacniała i rozwijała wiarę neofi tów. 
Taka forma przekazu religijnego z jednej strony ułatwiała zrozumienie 
i wyjaśnienie treści, których nie dało się wypowiedzieć w inny sposób, 
z drugiej strony, służyła utajnieniu niektórych prawd i praktyk chrze-
ścijańskich (np. krzyż ukazywany jako kotwica, symbol ryby), w obawie 
przed prześladowaniami i profanacją, zwłaszcza w trzech pierwszych 
wiekach chrześcijaństwa.

Ojczyzną ikony jest Wschód chrześcijański. Ikona powstała na terenie 
Bizacjum (330-1454) i przeszła wielką wędrówkę w czasie i przestrzeni. 
Stanowi syntezę tradycji i kultury hellenistycznej, grecko-rzymskiej przy-
stosowanej do nauki chrześcijańskiej oraz pewnych form pochodzących 
z Palestyny, Azji Mniejszej, Syrii i Egiptu (np. frontalny typ przedsta-
wień)9. Sztuka ikony będąc ściśle związana z ewolucją myśli chrześcijań-
skiej, począwszy od pierwszych przedstawień powstałych w katakum-
bach, niejako odbija w sobie prawdy wiary, uczestniczy w formułujących 
się na przestrzeni historii dogmatach, służąc Kościołowi w jego funkcji 
teologicznej.

Najstarsze, odkryte na górze Synaj w monasterze świętej Katarzy-
ny, ikony pochodzą z V-VI wieku i są ikonami portretowymi Chrystusa 
oraz Matki Bożej, malowanymi w sposób realistyczny i uczuciowy. Póź-
niej Kościół prawosławny zastrzegł termin „ikona” wyłącznie dla dzieł 
wykonanych na desce techniką enkaustyczną lub temperową, zgodnie 
z określonym kanonem ikonografi cznym. Jednak w Bizancjum terminem 
ikona określano każde fi guralne przedstawienie Chrystusa, Matki Bożej, 
świętych czy aniołów, niezależnie czy było to malowidło ścienne czy rzeźba.

9 E. SMYKOWSKA, Historia ikony, w: Ikona. Mały słownik, Warszawa 2002, s. 32.
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Ikony jako obrazy święte przeznaczone do kultu w całym Kościele, 
przyjęły się w V wieku, zdaniem M. Quenota, ten moment historii od-
powiada właściwemu użyciu terminu „ikona”10, ponieważ podkreśla jej 
podstawową funkcję, jaką jest kult liturgiczny.

Pierwszą ofi cjalną wzmiankę o świętych obrazach, ich kulcie i znacze-
niu dla życia Kościoła znajdujemy w aktach Synodu „In Trullo” (692 rok)11, 
który, w kanonie 82., defi niuje istotę ikony, wskazując na jej związek z do-
gmatem Wcielenia Syna Bożego. Postanowienie synodu zrywa z dotychcza-
sowym symbolicznym przedstawianiem Chrystusa jako baranka i nakazuje 
przedstawianie ludzkiego wizerunku Jezusa Chrystusa, uzasadniając, że 
symbol baranka, będący fi gurą Chrystusa w Starym Testamencie, stał się 
rzeczywistością we Wcieleniu. Słowo stało się ciałem i zamieszkało wśród 
nas, jest zatem uchwytne wzrokiem i może być przedstawiane w ludzkiej 
postaci12. Synod oprócz zniesienia symboli i sformułowania zasady dogma-
tycznej obrazu, określa czym ów obraz winien być, wyznaczając w ten spo-
sób kierunek rozwoju ikony. Mianowicie, ikona winna przedstawiać oblicze 
Boga Wcielonego, Jezusa Chrystusa, nie na zasadzie ludzkiego portretu, 
który jest w stanie ukazać tylko ziemskie, historyczne życie Zbawiciela, ale 
sposób przedstawiania winien jednocześnie odzwierciedlać Boskość i chwa-
łę Zbawiciela. Jak podkreśla wybitny teolog prawosławny, L. Uspienski, 
sposób przedstawiania ma być taki, aby człowiek oglądając uniżenie Boga-
Słowa we Wcieleniu mógł kontemplować Jego Boską chwałę, przyjmując, 
niejako „wyczuwając”, zbawczy charakter Jego śmierci13 (por. Flp 2,6-11).

Wiek VIII zaznaczył się w całym Kościele walką przeciwko ikonom 
i walką o ich zachowanie. W 726 roku bizantyński cesarz Leon III ofi cjal-
nie wystąpił przeciwko kultowi ikon, dając historyczny początek sporu 
o obrazy14, który z różnym nasileniem trwał do 843 roku. Uwarunkowany 

10 M. QUENOT, Ikona, dz.cyt., s. 22.
11 Synod, którego nazwa pochodzi od sali „Pod Kopułą”, był uzupełnieniem dwóch 

poprzednich soborów: Konstantynopolitańskiego II (553 rok) i Konstantynopoli-
tańskiego III (680-681).

12 Por. T. ŁUKASZUK, Ikona w życiu, w wierze i w teologii Kościoła, Kraków 2008, 
ss. 58-66; 253.

13 Por. L. USPIENSKI, Teologia ikony, Poznań 1993, s. 65.
14 Zob. E. SMYKOWSKA, Ikonoklazm, w: Ikona. Mały słownik, dz.cyt., s. 35; M. JA-

ZYKOWA, Świat ikony, Warszawa 2003, ss. 59-70; L. MILIAJEWSKA, Ikony, Ożarów 
 Mazowiecki, 2007, s. 6; K. ONASCH, A. SCHNIEPER, Ikony. Fakty i legendy, Warszawa 
2007, ss. 14-20.
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społecznie i politycznie ikonoklazm szybko przybrał postać otwartej walki 
przeciwko sztuce religijnej i wszelkim formom jej kultu, nie tylko tym 
niewłaściwym, wręcz bałwochwalczym formom zagrażającym czystości 
wiary15. Soborem poświęconym ikonie i potwierdzającym prawomocność jej 
kultu był Sobór Nicejski II (787 rok), ostatni z soborów w pełni uznawany 
przez Kościół katolicki i prawosławny. Sobór stwierdza ważność Tradycji 
pisanej i niepisanej Kościoła, do której należy również cześć oddawana 
obrazom. Postanowienie soboru orzeka:

Postępując jakby królewską drogą za Bożą nauką naszych świętych Ojców 
i za Tradycją Kościoła katolickiego – wiemy przecież, że w nim przeby-
wa Duch Święty – orzekamy z całą dokładnością i z troską o wiarę, że 
przedmiotem kultu powinny być nie tylko wizerunki (typo) drogocennego 
i ożywiającego Krzyża, lecz tak samo czcigodne i święte obrazy (eikonas), 
namalowane, ułożone w mozaikę lub wykonane innym sposobem, któ-
re umieszcza się ze czcią w świętych kościołach Bożych, na naczyniach 
liturgicznych i na szatach, na ścianach czy na desce, w domach czy przy 
drogach. Są one wyobrażeniami naszego Pana Jezusa Chrystusa, Boga 
i Zbawiciela, Niepokalanej Pani naszej, świętej Bożej Rodzicielki, godnych 
czci  Aniołów oraz świętych i świątobliwych mężów16.

Wystąpienia przeciwko ikonie dokonały wielkiego zniszczenia w sztuce 
bizantyjskiej, zadały wiele cierpień, zwłaszcza pośród mnichów, trwa-
jących wiernie przy tradycji ikony i podzieliły Kościół doktrynalnie, zo-
stawiając rany trwające do dziś. Prześladowania spowodowały, że ikona 

15 Jedną z najważniejszych przyczyn pojawienia się ruchu ikonoklastycznego była 
ekspansja islamu. Do odrzucenia i w konsekwencji niszczenia ikon przyczyniły 
się także nieporozumienia w samym Kościele i nadużycia, które wynaturzały 
kult ikony. Ikonoklaści, uzasadniając swoje stanowisko, zwykle odwoływali się do 
starotestamentowego zakazu przedstawiania Boga, poza tym, z dogmatycznego 
punktu widzenia, herezja ikonoklazmu była skierowana przeciwko Wcieleniu 
Chrystusa, ponieważ ikona jest traktowana jako jedno z naocznych potwierdzeń 
przyjścia Boga na świat w ludzkim ciele. W obronie kultu ikon wystąpiło wielu 
teologów i działaczy kościelnych: święty Jan Damasceński, święty Teodor Studyta, 
patriarchowie Konstantynopola German, Tarazjusz i Nikifor i zasadniczo z ich 
dzieł poznajemy historię ikonoklazmu.

16 Dokumenty Soborów Powszechnych. Tekst grecki, łaciński, polski, t. I (352-787), 
A. BARON, H. PIETRAS (red.), Kraków 2007, s. 337.
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rozszerzyła się poza granicami Bizancjum, gdzie po zwycięstwie nad iko-
noklazmem, nastąpił kolejny rozkwit malarstwa ikonowego. Jednocześnie, 
wobec konieczności obrony świętych obrazów, wypracowano podstawy teo-
logii ikony, uzasadniając jej istnienie dogmatem Wcielenia Bożego Syna.

3. Ikona źródłem katechezy

Kościół kierowany Duchem Świętym obwieszcza w katechezie, iż w Je-
zusie Chrystusie, Synu Bożym, który stał się człowiekiem, umarł i zmar-
twychwstał, każdemu człowiekowi ofi arowane jest zbawienie, jako dar 
łaski i miłosierdzia Bożego17. Katecheza czerpie swoją treść z żywego źró-
dła słowa Bożego przekazanego przez Tradycję i Pismo Święte18. Zgodnie 
z nauką soboru Watykańskiego II „Kościół osiąga pewność swoją co do 
wszystkich spraw objawionych nie przez samo Pismo Święte”19, ale przez 
Pismo Święte i Tradycję, które ściśle się ze sobą łączą i komunikują, stano-
wiąc jeden depozyt Słowa Bożego. „Obydwoje bowiem, wypływając z tego 
samego źródła Bożego, zrastają się jakoś w jedno i zdążają do tego samego 
celu”20. Słowo Boże jest nieustannie przekazywane, pod przewodnictwem 
Urzędu Nauczycielskiego Kościoła coraz bardziej rozumiane i pogłębiane 
w refl eksji teologicznej, jest celebrowane w liturgii, głoszone i słuchane, 
medytowane, przeżywane i komentowane, Słowo Boże jaśnieje w życiu 
wspólnoty Kościoła, zwłaszcza w świadectwie świętych i jest widoczne 
w społecznościach ludzkich i różnych kulturach. Jak podkreślają doku-
menty katechetyczne, są to konkretne miejsca, w których wyraża się słowo 
Boże i z których katecheza czerpie swoje orędzie21.

Jednym z podstawowych kryteriów przedstawiania orędzia ewange-
licznego w katechezie jest zachowanie jego integralności i  czystości22, któ-
re nie mogą być naruszone za cenę dostosowania katechezy do adresata. 

17 PAWEŁ VI, Adhortacja apostolska Evangelii nuntiandi (8 grudnia 1975), 27.
18 JAN PAWEŁ II, Adhortacja apostolska Catehesi tradendae (16 października 1979), 

(dalej skrót: CT), 27.
19 SOBÓR WATYKAŃSKI II, Konstytucja o Objawieniu Dei Verbum (18 listopada 1965), 

(dalej skrót: DV), 9.
20 DV 9.
21 Por. DOK 95.
22 DOK 11-13.
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Jezus Chrystus oznajmił apostołom wszystko, co usłyszał od swego Ojca 
(por. J 15,15) i polecił: „uczcie (narody) zachowywać wszystko, co wam 
przykazałem” (Mt 28,19), dlatego

żadnemu katechecie nie wolno własną powagą dzielić dziedzictwa wia-
ry na to, co on uważa za ważne i nieważne, aby potem jednego nauczać, 
a drugie przemilczać23.

W jaki sposób ikona stanowi źródło katechezy i spełnia kryteria prze-
kazywania orędzia zbawienia? Ikona, ponieważ należy do Tradycji Ko-
ścioła i unaocznia to samo orędzie, które zawarte jest w Piśmie Świętym, 
jest źródłem katechezy.

4. Ikona należy do żywej Tradycji Kościoła

Świętą Tradycję tworzą te elementy nauczania Kościoła, które nie są 
ujęte w kanon biblijny, niemniej jednak Kościół czyni je przedmiotem 
chrześcijańskiej wiary, na nich buduje swoją doktrynę, kult i życie wspól-
noty. Są to na pierwszym miejscu pisma Ojców Apostolskich i nauczanie 
wczesnochrześcijańskich Ojców Kościoła. Tradycja wyraża się również 
w liturgii, dokumentach Kościoła oraz ikonografi i chrześcijańskiej24, przy 
czym każdy z tych nośników Tradycji ma swój własny język przekazu. Iko-
na czyni to za pomocą linii, światła, kształtu i koloru. Tworzy prawdziwą 
„teologię wizualną”, przekazuje to, czego nie jest w stanie wyrazić słowo 
mówione czy pisane. Ikona od samego początku należy do żywej Tradycji 
Kościoła, co potwierdza nauczanie soboru Nicejskiego II (787 rok):

Zachowujemy nienaruszoną całą przekazaną nam tradycję Kościoła, 
zarówno pisaną, jak i niepisaną. Jednym z elementów tej tradycji jest 
malowanie wizerunków na obrazach w ten sposób, by obraz był zgodny 
z przekazem podanym przez Ewangelię, aby te wizerunki potwierdza-
ły, że Słowo Boże naprawdę było człowiekiem, a nie wytworem fantazji, 
i abyśmy mieli z tego korzyść, utwierdzając się w tej wierze. Albowiem 

23 CT 30.
24 Por. MIĘDZYNARODOWA KOMISJA TEOLOGICZNA, Teologia dzisiaj. Perspektywy, zasady 

i kryteria, Kraków 2012, (nr 15 i 27).
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wizerunek i rzecz, którą wyobraża wskazują na siebie wzajemnie i sta-
nowią niedwuznacznie swoje odzwierciedlenie25.

Poprzez ikonę dokonuje się przekaz Bożego Objawienia. Ikona jest 
„miejscem teologicznym” (locus theologicus)26, źródłem, z którego czerpie 
teologia. Dlatego katecheza, która czerpie treść z ikony, urzeczywistnia 
funkcję nauczania, formuje doktrynalnie.

5. Ikona jest zapisanym Słowem Bożym

Podstawą każdej ikony jest tajemnica Wcielenia, widzialność „Boga-
Tajemnicy”. Słowo Ojca Przedwiecznego, przyjąwszy słabe ludzkie ciało 
upodobniło się do ludzi. Nie przestając być Słowem Bożym wyraża się 
w słowie ludzkim. Jednocześnie Słowo-Logos, które stało się ciałem (por. 
J 1,14), nie przestając być Słowem Bożym i nie mniej niż Słowem jest 
Obrazem Boga niewidzialnego (por. 2Kor 4,4; Kol 1,15).

Skoro Syn Boży wszedł w świat widzialnej rzeczywistości, czyniąc ze 
swego człowieczeństwa jakby pomost między sferą widzialną a niewi-
dzialną, to przez analogię wolno uznać, że zgodnie z logiką znaków gra-
fi czne przedstawienie tajemnicy może być traktowane jako jej zmysłowo 
postrzegalne uobecnienie27.

Ikona opiera się na tej samej Tradycji, według której zredagowane 
zostało Pismo Święte. Obraz i słowo przekazują tę samą prawdę Bożego 
Objawienia. Wizerunek jest nieodłączny od Ewangelii i odwrotnie, o czym 
mówi „Katechizm Kościoła Katolickiego” w nr 1160:

25 Dokumenty Soborów Powszechnych, dz.cyt., s. 337.
26 Melchior Cano, w swoim dziele De locis theologicus (1563 r.) dopuszcza traktowa-

nie sztuki religijnej, jako miejsca teologicznego traktując je jako przejaw zmysłu 
wiary, wyczucia wierzących. Wymienia loci, które bezpośrednio lub pośrednio 
zależą od Bożego autorytetu i objawienia, są to: Słowo Boże w Piśmie Świętym, 
tradycja apostolska, Kościół powszechny, sobory, nauczanie papieskie, Ojcowie 
Kościoła, teologowie i kanoniści. Por. G. COLLINS, E.G. FARRUGIA, Leksykon pojęć 
teologicznych i kościelnych z indeksem angielsko-polskim, Kraków 2002, s. 164. 
Por. K. KLAUZA, Teologiczna hermeneutyka ikony, Lublin 2000, ss. 14-15; D.S. KLEJ-
NOWSKI-RÓŻYCKI, Ikona, dz.cyt., s. 55.

27 JAN PAWEŁ II, List do artystów (4 kwietnia 1999), nr 7.
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Ikonografi a chrześcijańska, za pośrednictwem obrazu wyraża orędzie 
ewangeliczne, które Pismo Święte opisuje za pośrednictwem słów. Obraz 
i słowo wyjaśniają się wzajemnie.

Oba te sposoby przekazu są godne tej samej czci28.
Żadna ikona nie powstaje jako owoc swobodnej pomysłowości artysty. 

Zarówno jej treść, jak i sposób wyrażenia treści, wypływa z Pisma Świę-
tego. Ważne jest zauważenie, że

ikona nie jest sztuką ilustrującą Pismo Święte; nie jest językiem, który 
zastępuje słowa czy całą księgę, lecz jest równa Pismu Świętemu, co do 
funkcji głoszenia Słowa Bożego, przekazywania jego sensu, podobnie jak 
to czynią teksty liturgiczne. Dlatego ikona odgrywa w Kościele tę samą 
rolę, co Pismo Święte, posiada identyczny sens liturgiczny, dogmatyczny 
i dydaktyczny29.

Teologia ikony rozwinęła koncepcję równoważności pomiędzy słowem 
Bożym zapisanym w Piśmie Świętym, a Słowem Bożym zapisanym w iko-
nie. Dlatego ikoną, podobnie jak księgą Biblii, kapłan błogosławi, ikonę 
się całuje, okadza30.

Katecheza wyprowadzona z Biblii jako swego źródła, uzyskuje żywotność 
Słowa Bożego, które niezmiennie jest skuteczne. Również czerpiąc ze źródła 
jakim jest ikona, realizuje biblijny wymiar nie w mniejszym stopniu, niż 
wówczas, gdy korzysta z tekstu Pisma Świętego. Ukonkretnienie znajdujemy 
w nauczaniu Jana Pawła II, który w liście apostolskim „Rosarium Virginis 
Mariae”, przypomina, iż Bóg udziela się człowiekowi zgodnie z jego naturą 
i sytuacją życiową i normalnie znamionuje ją całościowe zaangażowanie oso-
by w jej złożonej rzeczywistości psychofi zycznej i relacyjnej (nr 27). Dlatego 
zaleca, by w przyswajaniu tajemnicy Chrystusa, przekaz treści biblijnych 
był niejako wzmocniony i uzupełniony przez ukazanie odpowiedniej ikony.

Zapowiedź tajemnicy i, jeśli tylko możliwe, równoczesne ukazanie przed-
stawiającej ją ikony, to jakby odsłonięcie sceny, na której należy skupić 

28 Por. L. USPIENSKI, Teologia ikony, dz.cyt., s. 107; K. KLAUZA, Teologiczna herme-
neutyka, dz.cyt., s. 15.

29 L. USPIENSKI, Teologia ikony, dz.cyt., s. 108.
30 D.S. KLEJNOWSKI-RÓŻYCKI, Ikona, dz.cyt., s. 57.
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uwagę. Słowa kierują wyobraźnię i ducha ku temu określonemu wy-
darzeniu czy momentowi z życia Chrystusa. W duchowości, która roz-
winęła się w Kościele, czy to kult ikon, czy liczne nabożeństwa bogate 
w elementy postrzegane zmysłami, jak również metoda zaproponowana 
przez św. Ignacego z Loyoli w „Ćwiczeniach duchownych” odwoływały się 
do elementu wzrokowego i obrazowego (compositio loci), uważając go za 
bardzo pomocny w koncentracji ducha na misterium. Jest to zresztą me-
todologia, która odpowiada samej logice Wcielenia: Bóg zechciał przyjąć 
w Jezusie rysy ludzkie. To przez Jego fi zyczną rzeczywistość zostajemy 
doprowadzeni do kontaktu z Jego Boską tajemnicą31.

6. Związek ikony z liturgią i życiem Kościoła

W tradycji Kościoła wschodniego ikona nie tylko uczestniczy w przeka-
zie wiary, ale stanowi integralną część liturgii, pełniąc funkcję kultową. 
Bez liturgii nie można zrozumieć ikony. Bez ikony nie można w pełni 
celebrować liturgii32. Ikona rodzi się z doświadczenia liturgii i trwa jako 
ikona tylko w Kościele. Poza wspólnotą i kontekstem liturgii ikona traci 
swój duchowy wymiar, niejako przestaje żyć i schodzi do poziomu zwykłe-
go dzieła sztuki33. O tożsamości ikony decyduje jej eklezjalność. Nie może 
być zwykłą ilustracją o treści ewangelicznej czy religijnej. Przedstawiając 
fragmenty historii zbawienia w sposób widzialny przekazuje ich sens oraz 
znaczenie dla życia, jest też wykładnią tekstów liturgicznych.

Każda ikona, również ta, którą od początku do końca tworzy jedna 
osoba, powstaje we wspólnocie Kościoła i dla wspólnoty, dlatego ikono-
pisarze, świadomi, że są tylko narzędziem, nie podpisują swoich dzieł. 
Jest nieodłącznie związana z architekturą prawosławnej świątyni, która 
sama w sobie jest ikoną przemienionego kosmosu oraz z jej wnętrzem 

31 JAN PAWEŁ II, List apostolski Rosarium Virginis Mariae (16 listopada 2002), (da-
lej skrót: RVM), nr 29. Godny uwagi w tym względzie jest, wydany w 2001 roku. 
Katechizm Kościoła Prawosławnego, który wyjaśnia prawdy wiary stosując pewną 
triadę: słowo – ikona – liturgia. Prawda zakorzeniona w Piśmie Świętym, obja-
śnienie ikony przedstawiającej daną prawdę oraz troparion – hymn ujmujący sens 
liturgicznego obchodu danej prawdy odzwierciedlają całą pedagogię piękna.

32 Por. P. NOWAKOWSKI, Liturgiczna funkcja ikony w obrządku bizantyjskim, „Liturgia 
Sacra”, 10 (2004), s. 313.

33 Por. K. KLAUZA, Teologiczna hermeneutyka, dz.cyt., s. 115.
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wypełnionym ikonami, gdzie centralne miejsce zajmuje ikona Chrystusa 
Pantokratora, Pana Kosmosu.

Najgłębszy sens ikony realizuje się w liturgicznym kulcie, którego 
zewnętrznymi oznakami są pokłony, wspólnie wypowiadana modlitwa, 
ucałowanie, zapalone świece czy lampy oliwne, okadzanie, „podobnie, jak 
to się czyni przed wizerunkiem drogocennego i ożywiającego Krzyża, przed 
świętymi Ewangeliami i innymi przedmiotami kultu” (Sobór Nicejski II)34. 
Wszystkie te czynności, ponieważ wykonywane są z wiarą, w odniesieniu 
do Boga żywego, stają się liturgicznymi i wprowadzają w Bożą przestrzeń. 
Podstawą liturgii jest Słowo Boże, które dźwięczy, gdy jest przepowiada-
ne, unaocznione jest wzrokowi poprzez freski, mozaiki, ikony, oraz staje 
się ciałem i pokarmem w Eucharystii. Każda ikona jest włączona w służ-
bę tajemnicy paschalnej Chrystusa, która w sposób sakramentalny jest 
uobecniana w liturgii.

Spotkanie z ikoną w kontekście liturgicznego wymiaru katechezy uka-
zuje typowe dla poznania wiary „poznanie przez znaki”. Sprzyja zrozumie-
niu i głębszemu doświadczeniu liturgii, wyjaśnia treść modlitw, wychowuje 
do milczenia i kontemplacji, pomaga przejść od znaku do misterium, mia-
nowicie: pomaga w człowieczeństwie Jezusa odkryć Syna Bożego, w historii 
Kościoła odkrywać misterium zbawienia, a w „znakach czasów” obecność 
i plan Boga, działającego w ludzkiej historii35.

7. Ikona uobecnia przedstawianą osobę

Podobnie jak słowo, tak ikona nie jest czczona sama w sobie, ale dlatego, 
że odsyła do rzeczywistości, którą przedstawia, do tajemnicy w niej zawar-
tej. Zadaniem ikony nie jest ozdabianie wnętrz, opowiadanie wydarzeń czy 
moralizowanie, wprawdzie pełni taką rolę, jest to jednak funkcja drugo-
rzędna. Podstawową misją ikony jest wtajemniczenie w Boga36. W ikonie 
wyraża się przypomnienie, uobecnienie i ożywienie wydarzeń zbawczych, 
zwłaszcza unaocznienie niewidzialnego oblicza Jezusa Chrystusa.

Modlący się przed ikoną zostaje niejako wyprowadzony poza granice 
tego, co uchwytne dla oka (barwy, linie, kształty) i wprowadzony w rze-

34 Dokumenty Soborów Powszechnych, dz.cyt., s. 339.
35 Por. B. ELWICH, Ikona. Duchowość i fi lozofi a, Kraków 2006, ss. 78-80. Por. DOK 71. 108.
36 M. QUENOT, Ikona, dz.cyt., s. 3.
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czywistość nadprzyrodzoną. Wtajemniczenie poszczególnych wierzących 
w misterium Chrystusa buduje jednocześnie całą wspólnotę Kościoła.

Według teologii Wschodu ikona jest miejscem osobowej obecności, to, 
co Ewangelia głosi przez słowo, ikona uobecnia przez barwy. Dlatego, jak 
podkreśla K. Klauza, nie można oddzielać ikony od świątyni i od Księgi 
Życia, z którą tworzą one narzędzia dialogu Bosko-ludzkiego37.

Tajemnica Wcielenia czyni każdą ikonę chrystocentryczną, ponieważ 
odnosi do Archetypu, stąd każda ikona wypełniona jest obecnością Jezu-
sa Chrystusa38. Tę uobecniającą funkcję ikony dobrze oddaje odniesione 
do niej określenie: „okno ku wieczności”. Ikona, jak okno, uczestniczy 
w dwóch światach: widzialnym i niewidzialnym, zmysłowym i duchowym; 
gdy się otwiera, rzeczywistość nadprzyrodzona przenika nasze ziemskie 
życie i kontemplowana ikona zaprasza do uczestnictwa w życiu Boga, do 
zjednoczenia z Nim. Stąd ikona nie tyle przedstawia, ale objawia, jest 
uobecnieniem, wspólnotą39.

8. Ikona szkołą modlitwy

„Powołaniem” ikony jest służyć modlitwie, a ściślej kontemplacji Bo-
żego świata. Ikona rodzi się w atmosferze modlitwy i do niej prowadzi. 
Ponieważ uobecnia przedstawianą osobę, nie pozwala pozostać obojęt-
nym, domaga się odpowiedzi ze strony człowieka. Odpowiedzą jest wiara 
w prawdę objawianą przez ikonę i w szczególną obecność przedstawianej 
postaci: Chrystusa, Bagarodzicy, świętych, z której to obecności rodzi się 
możliwość spotkania i dialogu z Bogiem.

Modlitwa ikoną jest prosta, wydaje się zbyt prosta i dlatego dla wielu 
bywa trudna. Wymaga zatrzymania się, cierpliwości, pokornego podda-
nia się światłu, które z niej promieniuje. Określone przez hermeneję40 

37 K. KLAUZA, Teologiczna hermeneutyka, dz.cyt., s. 155.
38 Por. P. EVDOKIMOV, Sztuka ikony. Teologia piękna, Warszawa 2009, ss. 155-159.
39 S. BUŁGAKOW, Ikona i kult ikony. Zarys dogmatyczny, Bydgoszcz 2002, s. 134.
40 Hermeneja – podręcznik malarstwa ikonowego, zawierający opis sposobu przedsta-

wiania postaci i scen biblijnych, zawierający ścisłe instrukcje dotyczące techniki 
powstawania ikony. Najbardziej znanym jest podręcznik napisany przez  Dionizego 
z Furny, mnicha ze świętej Góry Athos. Por. DIONIZY Z FURNY, Hermeneja, czyli 
objaśnienie sztuki malarskiej, M. SMORĄG RÓŻYCKA (red.), Kraków 2003.
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 elementy kanonu: nienaturalne proporcje postaci, prostota linii, inten-
sywność barw, perspektywa, nie pobudzają wyobraźni, wydają się jakby 
surowe, schematyczne. Poprawne odczytanie ikony wymaga duchowego 
wysiłku, postawy afi rmacji w jej obiektywnej całości, to znaczy postawy 
miłości. Nie chodzi o to, aby przypisać ikonie jakieś z góry określone zna-
czenie, ale raczej pokornie wejść w dialog z ikoną, stawiać pytania i słu-
chać, wówczas ona sama odsłania swoje znaczenie, niejako „otwiera się” 
przed patrzącym – podobnie jak księga Biblii przed czytającym ją – i nie 
tylko ona sama, ale dzięki niej Kościół, w którym się narodziła41.

Henri J.M. Nouwen zauważa, iż ikona nie objawia się przy pierwszym 
wejrzeniu42. Dopiero proste, milczące trwanie wobec ikony wycisza zmysły 
i otwiera na słuchanie tego, co Bóg chce przez nią objawić. W patrzeniu 
na ikonę nie chodzi o zwykłe oglądanie, patrzenie z podziwem czy nawet 
wpatrywanie się w to, co materialne i możliwe do poznania przez zmy-
sły, chodzi o poznanie sercem, w mocy Ducha Świętego, poprzez „światłe 
oczy serca” (Ef 1,18). Wtedy ikona staje się miejscem łaski, źródłem we-
wnętrznego przemienienia, w niej bowiem, podobnie jak w sakramentach, 
materia staje się nośnikiem zbawienia43. Każdy, kto staje wobec oblicza 
Chrystusa, z odsłoniętą twarzą wpatruje się w jasność Pańską jakby 
w zwierciadle, za sprawą Ducha Pańskiego, coraz bardziej jaśniejąc, upo-
dabnia się do Jego obrazu (por. 2Kor 3,18). Taka kontemplacja rodzi się 
z tęsknoty za Bogiem i pragnienia oglądania Jego Oblicza. Patrząc na 
ikonę kontemplujemy Boga. Wołanie i prośba ustępuje miejsca zadziwie-
niu i zdumieniu, by przerodzić się w uwielbienie, a w końcu zamilknąć 
i trwać w ciszy, która jest obecnością. Chodzi o takie zapatrzenie, które 
pozostawia ślad, odbija w patrzącym to, na co patrzy44.

W ten sposób ikona wychodzi naprzeciw najgłębszym pragnieniom 
ludzkiego serca, które, choć zranione przez grzech, nosi w sobie niezatarty 
obraz Boga, dlatego niejako ciąży ku Niemu, zmierzając do tego, by jak 
najpełniej upodobnić się do Pierwowzoru.

Spotkanie z ikoną poprzez katechezę może być prawdziwą szkołą 
modlitwy. Wpatrując się w Jezusa, uczymy się zwracać do Ojca z tymi 
samymi co On pragnieniami i uczuciami: adoracją, uwielbieniem, dzięk-

41 Por. T. SPIDLIK, M.I. RUPNIK, Mowa obrazów, dz.cyt., ss. 18-19.
42 H.J.M. NOUWEN, Ujrzeć piękno Pana. Modląc się ikonami, Warszawa 1998, s.11.
43 A. SILVESTRINI, Słowo wstępne w: Mowa obrazów, M.I. RUPNIK, Warszawa 2001, s. 5.
44 Por. G.W. DRYL, Kontemplacja ikony „Chrystus i Abba Menas” (DVD), Kraków 2010.
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czynieniem, synowskim zaufaniem, prośbą i podziwem dla Jego chwały. 
Katecheza przeniknięta klimatem modlitwy osobistej i wspólnotowej 
sprawia, że całe życie chrześcijańskie osiąga głębię45.

9. Terapeutyczne znaczenie ikony

Przypisanie ikonie znaczenia terapeutycznego, jak to czyni D.S. Klej-
nowski-Różycki, opisując rożne jej aspekty46, wynika wyłącznie z jej 
związku z osobą Jezusa Chrystusa.

Ikona jest mostem pomiędzy postacią, którą przedstawia, a tym, kto 
staje przed ikoną, aby się modlić. Pomost ten pozwala odważnie, bez 
lęku wejść, a raczej otworzyć się na świętą przestrzeń Boga i tę moc Jego 
działania, która np. przedstawianego świętego, przemieniła i uświęciła 
na wzór Jedynie Świętego, zgodnie z wielkim zamysłem Bożej Mądrości: 
„Bądźcie świętymi, ponieważ Ja jestem święty!” (Kpł 13,44).

Jezus Chrystus przyszedł na świat, aby dać człowiekowi nowe życie, 
aby stworzyć opartą na miłości więź ze swoim Ojcem i z sobą samym przez 
działanie Ducha Świętego, czyli pojednać nas, uczynić jednością z Bogiem. 
Stając przed ikoną doświadczamy zbawczego orędzia zstępującego z góry, 
tak, jak Syn Boży zszedł na ziemię, aby ogłosić Królestwo Boże i dokonać 
naszego zbawienia. Ikona jest malowana z punktu widzenia wieczności, 
jej istotą jest paschalna radość, nie rozstanie, ale spotkanie47, co umożliwia 
zarówno technologia jak i teologia ikony.

Technologia ikony jest określona kanonem i pełni ważną rolę. Praw-
dziwemu spotkaniu z tajemnicą sprzyjają takie jej elementy jak: prze-
myślana struktura, ciemne, a jednocześnie ciepłe kolory, przemienione 
i uduchowione oblicza, światło, które na ikonie zaznaczone złotem wyraża 
boskość i przenosi w niestworzoną światłość Taboru, a przede wszyst-
kim perspektywa. Zgodnie z zasadami ikonopisania, perspektywa na 
ikonach jest odwrócona, co oznacza, że punkt zbiegu linii perspektywy 
nie  znajduje się na płaszczyźnie ikony, ale poza nią, przed ikoną, czyli 
od strony widza, w miejscu, gdzie znajduje się osoba patrząca na ikonę, 
a dokładnie w jej sercu. Poza tym rzeczywistość przedstawiana na ikonie 

45 Por. DOK 85.
46 D.S. KLEJNOWSKI-RÓŻYCKI, Ikona, dz.cyt., ss. 61-63.
47 I. JAZYKOWA, Świat ikony, dz.cyt., s. 25.
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ukazana jest jednocześnie z różnych punktów  widzenia. Osoby ustawione 
są zawsze w kierunku widza, niezależnie od ich rzeczywistego ustawie-
nia w przestrzeni. Budowle pokazane równocześnie od wewnątrz i od 
zewnątrz, a przedmioty nie zmniejszają się w miarę oddalania się, lecz 
często odwrotnie, powiększają. Na ikonie, ponieważ przedstawia ona rze-
czywistość nadprzyrodzoną, nie ma też czasu, co oznacza, że może ukazy-
wać kilka wydarzeń jednocześnie. Przykładem może być ikona „Przemie-
nienia Pańskiego” Teofana Greka, gdzie oprócz centralnego wydarzenia: 
przemienienia Jezusa wobec uczniów na Taborze, widzimy jednocześnie 
Jezusa wchodzącego z uczniami na górę i schodzenie z niej.

Taki sposób przedstawiania sprawia nieodparte wrażenie schodzenia 
Bożego świata ku człowiekowi, niejako przynagla do otwarcia się na ta-
jemnicę i wejścia w Bożą przestrzeń.

Kontemplowanie ikony ukierunkowuje człowieka ku temu, co jest w nim 
najważniejsze, ku jego centrum, to jest ku obrazowi Bożemu w nim48. Mo-
dlitewne trwanie wobec ikony jest tym poziomem spotkania, kiedy nie tyle 
my odkrywamy i odczytujemy obraz, ale obraz odkrywa nas i zaczyna od-
działywać. Spotkanie z ikoną, podobnie jak spotkanie z Pismem Świętym, 
ponieważ przekazują to samo Objawienie Boże, może zaowocować pokojem 
i wewnętrzną radością trwania w Bożej obecności, ale też rodzić opór, nie-
pokoić, stawiać pytania, zapraszać do dialogu i wewnętrznego zmagania. 
Każda ikona z natury swojej wzywa do przemiany, do nawrócenia.

Ikona weryfi kuje i uzdrawia nasz, często zafałszowany, obraz Boga 
i obraz samych siebie, o czym może zaświadczyć jedynie ten, kto doświad-
czył wyzwalającej nowiny, jaką niosą ikony49. Promieniująca moc ikony 
zwraca się jakby promieniem światła ku sercu, napełniając je bezintere-
sownie miłością, uzdrawia z lęku przed Bogiem i negatywnej antropolo-
gii, która każe myśleć, że należy podjąć wielki, ascetyczny wysiłek, aby 
zasłużyć na Jego miłość. W takim spotkaniu, kiedy to pozwalamy Bogu 
patrzeć na nas „z miłością” (por. Mk 10,21), dokonuje się najgłębsza, nie-
możliwa do osiągnięcia w relacjach z ludźmi50, pełna integracja ludzkiego 

48 Tamże, ss. 21; 182-183; por. R. ROHR, Nieśmiertelny diament. W poszukiwaniu 
prawdziwego ja, Kraków 2013, ss. 143-151.

49 Świadectwem takiego doświadczenia jest książka mnicha holenderskiego opac-
twa cystersów, Brata LUISA BASTIAANSENA, Ikony Wielkiego Tygodnia. Teologia 
i symbolika ikon, Kraków 2003.

50 Por. A.E. GAŁA, Jedność osoby ludzkiej w aspekcie psychologicznym, w: Powołani 
do komunii z Bogiem i człowiekiem, A.E. KLICH (red.), Kraków 2011, s. 150.
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serca, a my zaczynamy żyć naszym prawdziwym „ja”, w zgodzie ze sobą, 
z otoczeniem i z Bogiem.

Od strony teologicznej ujmując, należy zwrócić uwagę na jeszcze je-
den ważny aspekt. Według tradycji wschodniej każda ikona nawiązuje 
do pierwszej ikony Chrystusa przedstawiającej Jego Oblicze, w cudowny 
sposób odbite na chuście, do Mandylionu (gr. Acheiropitos – „Nie ręką 
ludzką uczyniony”). Chory na trąd król Edessy, Abgar, otrzymawszy ją, 
spojrzał na Oblicze Zbawiciela i został uzdrowiony. Tradycja Zachodu 
mówi o innym źródle pochodzenia tej ikony, mianowicie o chuście, którą 
Weronika otarła twarz Jezusa w czasie Jego drogi na Golgotę51. Do tej 
tradycji nawiązuje modlitwa, towarzysząca naklejaniu płótna na deskę 
ikony:

Duchu Święty Paraklecie, który jak cień osłoniłeś Najświętszą Maryję 
Pannę Zawsze Dziewicę Maryję, aby wydała na świat Jednorodzonego 
Syna Bożego a Pana naszego Jezusa Chrystusa, daj nam sługom Twoim 
okryć ową deskę płótnem, owocem ziemi i pracy rąk ludzkich, aby za-
mieszkała w ikonie ta moc płótna, która króla Abgara ocaliła z choroby, 
która odcisnęła Oblicze Zbawiciela w imieniu Świętej Weroniki, która 
stała się całunem żałobnym Chrystusa jako świadek Zmartwychwsta-
nia. Niech stanie się tym samym płótnem, które w każdej Eucharystii 
dotyka Najświętszego Ciała i Krwi Pańskiej. Niech każdego, kto spojrzy 
na tę ikonę dotknie owa moc i przemieni jego serce upodabniając je do 
obrazu Zbawiciela, niech uzdrowi ze słabości i chorób duszy i ciała, roz-
proszy ciemności umysłu i przeniknie blaskiem Bożej światłości. Niech 
się to stanie Twoją Boską mocą Duchu Święty, który przekonujesz świat 
o grzechu i mnie, niegodnego N.N. wybrałeś do opisania Twojej Świętości. 
Daj mi prawdziwe nawrócenie i zmiłuj się nade mną. Kyrie eleison. Kyrie 
eleison. Kyrie eleison. Amen52.

Innym świadectwem wiary w uzdrawiającą moc płynącą z ikony jest 
modlitwa, jaką odmawia kapłan w obrzędzie pobłogosławienia i poświe-
cenia ikony Chrystusa:

51 Por. M. QUENOT, Ikona, dz.cyt., s. 22; I. JAZYKOWA, Świat ikony, dz.cyt., ss. 73-74.
52 Szkoła Ikonopisarska „Pantokrator”, Rytuał Ikonopisarski. Obrzędy poświęcenia 

ikon, modlitwy na poszczególnych etapach pisania ikony, ryty błogosławieństw 
ikonopisarzy, Zabrze 2010, s. 19.



110

Zważ Panie, Boże mój, ze świętego przybytku i z tronu chwały królestwa 
Twego, i miłosiernie ześlij błogosławieństwo Twoje święte na tę ikonę 
i w pokropieniu tą wodą święconą pobłogosław i uświęć ją, daj jej moc 
uzdrawiania wszelkiej choroby i słabości, odpędzania wszelkich zakusów 
diabelskich, a modlitwy wszystkich z wiarą do niej przybiegających i przed 
nią Tobie kłaniających się, niech zawsze będą przez Ciebie wysłuchane 
i przyjęte. Przez łaskę i miłosierdzie Jednorodzonego Syna Twego, z któ-
rym błogosławiony jesteś z Najświętszym i Dobrym, i Życiodajnym Twoim 
Duchem, teraz i zawsze, i na wieki wieków. Amen53.

Związek ikony z osobą Jezusa Chrystusa otwiera na Jego uzdrawia-
jące działanie. W świetle Biblii i nauki Ojców Kościoła, grzech jest praw-
dziwą chorobą duszy, a zbawienie nie ma elementu jurydycznego, lecz 
oznacza całkowite wyzwolenie, przywrócenie do zdrowia. Zatem słowa 
Jezusa: „twoja wiara cię uzdrowiła” są równoznaczne z „twoja wiara cię 
zbawiła”54. Dlatego, zdaniem M. Kinaszczuka, w nauczaniu katolickim 
i formacji duszpasterskiej wiernych, dokonującej się między innymi przez 
katechezę,

można, a nawet należałoby sięgać do bogatej i teologicznie mistycznej 
tradycji Kościoła chrześcijańskiego Wschodu. W ten sposób materializuje 
się komplementarny obraz nauki chrześcijańskiej o Bogu i człowieku. Po 
drugie nauka katolicka i praktyka mogą zostać ubogacone nowym uję-
ciem teologicznym i pastoralnym. Ma to szczególne znaczenie dla życia 
duchowego i wewnętrznego wzrostu chrześcijan, którzy głębiej rozumie-
jąc doktrynę Kościoła mogą ją wdrażać w codzienne życie i w ten sposób 
zmierzać do uświęcenia i zbawienia55.

10. Ikona w realizacji ekumenicznego wymiaru katechezy

Katecheza, będąc w służbie przekazu Objawienia, jest w swej istocie 
aktem eklezjalnym, szczególnym i właściwym miejscem wtajemniczenia 

53 S. BUŁGAKOW, Ikona i kult, dz.cyt., s. 111.
54 Por. P. EVDOKIMOOV, Szalona miłość Boga, Białystok 2001, s. 77.
55 M. KINASZCZUK, Terapeutyczna misja Jezusa Chrystusa w świetle teologii chrześci-

jańskiego Wschodu, „Legnickie Studia Teologiczno-Historyczne”, 1 (2006), s. 99.
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chrześcijańskiego56. Jej celem jest urzeczywistnianie Kościoła jako wspólno-
ty zbawczej. Formacja dokonuje się przede wszystkim przez wprowadzenie 
w tajemnicę zbawienia oraz wtajemniczenie w życie wiary, liturgii i miłości 
ludu Bożego. Zazwyczaj pierwszym krokiem w realizacji tak rozumianego 
celu katechezy są działania dydaktyczne, a więc kształtowanie świadomości 
eklezjalnej przez pogłębiony przekaz nauki o Kościele. Jak podkreśla „Pol-
skie Dyrektorium Katechetyczne”, ów przekaz nauki ma być ukierunkowa-
ny ekumenicznie (nr 52). „Katecheza będzie ukierunkowana ekumenicznie, 
jeśli wzbudzi i będzie podtrzymywać pragnienie jedności, a bardziej jeszcze, 
jeśli da początek poważnym wysiłkom, a wśród nich dążeniu, by w pokorze 
i żarliwości ducha oczyścić się i przetrzeć drogi (…) dla jedności doskonałej, 
która przyjdzie, kiedy i w jakikolwiek sposób Pan zechce, aby przyszła”57.

Tradycyjnie zwykło się uważać, że Kościoły protestanckie są Kościołami 
Słowa Bożego, Kościół katolicki jest Kościołem sakramentów, prawosła-
wie zaś otrzymało dar widzenia piękna świata duchowego, jest Kościołem 
obrazów (ikony)58. Uwzględniając wielkie uproszczenie takiej charakte-
rystyki, warto zauważyć, że za każdym razem, gdy w chrześcijaństwie 
dokonywał się rozłam czy secesja, każda ze wspólnot traciła jakąś część 
przesłania Ewangelii, jedynej prawdy. Zarówno wielka schizma (1054 
rok), jak też czas reformacji (1517 rok), przyniosły Kościołowi utratę in-
tegralności treści wiary. Znamienne w tym kontekście są słowa papieża 
Jana Pawła II wyrażające przekonanie, iż

prawdziwe zjednoczenie jest możliwe pod warunkiem pełnego poszano-
wania godności drugiego oraz odrzucenia tezy, jakoby całość zwyczajów 
i praktyk Kościoła łacińskiego była bardziej kompletna lub lepiej ukazy-
wała pełnię poprawnej doktryny59.

Katecheza przyczyni się do urzeczywistniania jedności Kościoła, nie 
tylko przez rzetelny przekaz historii podziału, ale o wiele bardziej przez 

56 DOK 52; 78.
57 CT 32; por. PDK 78.
58 S.C. NAPIÓRKOWSKI, Z Chrystusem w znakach, Niepokalanów 1995, s. 9; por. 

S. BUŁGAKOW, Prawosławie. Zarys nauki Kościoła prawosławnego, przekł. H. Pa-
procki, Białystok-Warszawa 1992.

59 Por. JAN PAWEŁ II, List apostolski Orientale lumen w setną rocznicę listu apostol-
skiego Orientalium dignitas papieża Leona XIII (2 maja 1995), nr 20.
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„pisanie historii naszej jedności”60. Poznanie rzeczywistości ikony, wpro-
wadzenie katechizowanych w jej tajemnicę oraz odnoszenie się do ikony 
w katechezie, może być owym przecieraniem drogi do doskonałej jedności, 
ponieważ ikona jest dziedzictwem całego Kościoła, Kościoła niepodzielo-
nego na Wschód i Zachód.

Autentycznie religijny kult ikony nie zatrzymuje się na formie, ani na 
pojęciach, ale odnosi się do jej istoty, zwraca się do żywej osoby i otwiera 
na dialog. Ikona staje się więc miejscem spotkania, przede wszystkim z Bo-
giem, ale też z drugim człowiekiem i całą wspólnotą, która ikonę kontem-
pluje i oddaje cześć Temu, którego przedstawia. W tym kontekście ikona 
staje się symbolem jedności chrześcijan, niejako testamentem Kościołów 
chrześcijańskich sprzed rozłamu. Katecheza realizuje wymiar ekumenicz-
ny gdy pomaga wydobywać ze skarbca Kościoła „rzeczy nowe i stare” (por. 
Mt 13,52) i – jak zachęca święty Jan Paweł II – wskazuje

te elementy cennego dorobku różnych tradycji, które mogą się przyczynić 
do rozkwitu prawdy, aby stała się ona dla współczesnego chrześcijanina 
pewną drogą do coraz pełniejszego życia w Chrystusie61.

Jest rzeczą znamienną, że Leonid Uspienski (1902-1987), autor kla-
sycznego dzieła „Teologia ikony”, jeden z najbardziej wpływowych ikono-
grafów i wybitny teolog prawosławny, swoją ostatnią w życiu pracę zaty-
tułował: „Vers l’unité?”. Formacja katechetyczna, podejmowana w duchu 
jedności i miłości Kościoła oraz otwartości na dialog poprzez ikonę, budzi 
nadzieję na taki dialog między Wschodem i Zachodem, który jest zdolny 
uleczyć rany spowodowane podziałem.

11. Powstawanie ikony procesem formacji

Ostatnim elementem przybliżającym tajemnicę ikony będzie spojrze-
nie na nią od strony ikonografa, tego, który ikonę pisze. Tworzący ikonę 
wzoruje się na zawartym w hermenei kanonie, który domaga się od nie-
go właściwej postawy moralnej. Świadomość bycia narzędziem w ręku 

60 Tamże, nr 18.
61 JAN PAWEŁ II, Przemówienie w Papieskim Instytucie Studiów Wschodnich (12. XII. 

1993 r.), „Osservatore Romano”, 1994, nr 2, s. 44.
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Boga, pokorne poddanie się Bogu i nurtowi tradycji chroni ikonopisarza 
przed subiektywizmem i dominacją prywatnej wizji, tak, by przedstawić 
Światło nie z tego świata.

Pisanie ikon jest posługą religijną, głoszeniem Bożej chwały, przejawem 
wiary i znakiem głębokiej relacji z Bogiem tego, kto ją tworzy. Ikonopisanie 
jest sztuką teologiczną, liturgiczną i mistyczną, która sprawia, że ikona 
jest takim obrazem, dzięki któremu patrzący na nią przeżywa religijną 
relację ze swoim Stwórcą62. Dlatego okno ikony otwiera się przed tym, 
kto zbliża się do niej i odczytuje w tym samym duchu, w jakim była ona 
tworzona. Jest to duch wiary, modlitwy, ascezy przejawiającej się przede 
wszystkim w trosce o czystość serca, przebaczenie i pojednanie.

Proces powstawania ikony rozpoczyna się od duchowego przygotowania 
osoby wybranej do pisania, co oznacza, że jest to szczególne powołanie we 
wspólnocie Kościoła. Odzwierciedla to modlitwa odmawiana przed rozpo-
częciem wszelkich czynności związanych z powstawaniem ikony:

Ty, Boski Mistrzu wszystkiego, co istnieje oświecaj i kieruj duszą i ciałem 
sługi Twego; prowadź jego rękę, aby mógł godnie i doskonale przedstawić 
Twój obraz, obraz świętej Twojej Matki i wszystkich Twoich świętych, ku 
chwale, radości i upiększeniu świętego Twego Kościoła. Amen63.

Powstały z doświadczenia i mądrości starożytnych pisarzy rytuał mówi, 
że do pisania ikony należy przystąpić po okresie intensywnej ascezy, mo-
dlitwy i postu, z duszą oczyszczoną w sakramencie pokuty. Tworzenie 
ikony jest modlitwą, która przede wszystkim kształtuje serce ikonopi-
sarza, może też być modlitwą wstawienniczą, ofi arowaną w określonej 
intencji, np. za zmarłych:

Panie Jezu Chryste, przyjmij moją modlitwę pisaną trudem przekształca-
nia mojego ciała i duszy w Ciebie samego oraz trudem przemiany cząst-
ki kosmosu w Twoje Oblicze, w oblicze Twej Matki, Bogarodzicy Maryi 
i w oblicza świętych jaśniejących blaskiem Twojej chwały. Poświęcam tę 
modlitwę w intencji…

62 K. MATWIEJUK, Ikona w liturgii bizantyjskiej, http://www.kkbids.episkopat.pl/
uploaded/a49/Anamnesis49-4iMatwiejuk.pdf, [20.06.2015].

63 Teksty modlitw pochodzą z Rytuału ikonopisarskiego, Śląska Szkoła Ikonogra-
fi czna, Zabrze 2010.
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Technologia ikony nasycona jest symboliką, a z każdym etapem jej two-
rzenia wiąże się określona modlitwa. Tak np. deska, na której malowana 
jest ikona, swoją symboliką odwołuje się do rajskiego drzewa życia oraz 
drzewa Krzyża, w którym jest nasze zbawienie. Płótno naklejane na deskę, 
odsyła do świętego Mandylionu mającego moc uzdrawiania; nakładając 
go ikonograf modli się, aby „każdego, kto spojrzy na tę ikonę, dotknęła 
owa moc i przemieniła jego serce, upodabniając do obrazu Zbawiciela”. 
Z kolei 12 warstw lewkasu nakładanego na płótno, to symbol 12 pokoleń 
Izraela i 12 apostołów; każdej warstwie towarzyszy modlitwa do jednego 
z apostołów. Szlifując deskę piszący ikonę zwraca się do Maryi:

Bogarodzico, Dziewico, Maryjo! Ucz mnie łagodności i delikatności, wrażli-
wości i czułości, a jednocześnie wspieraj, abym nie uchylał się od wymagań 
ascezy. Jak wychowałaś swego Boskiego Syna, będąc pierwszą Jego na-
uczycielką, tak wychowuj mnie piszącego tę ikonę do wymagającej miłości 
względem siebie samego, oraz względem moich sióstr i braci.

Gdy ikonopisarz rylcem żłobi rysunek modli się, „aby linie wyryte na 
tej ikonie sięgały swą chrystokształtną mocą głębi naszych serc i upo-
dabniały nas do Zbawiciela”. I tak, przez kolejne czynności, aż do po-
święcenia, kiedy to twórca ikony, jako pierwszy oddaje jej cześć, proces 
jej powstawania staje się modlitwą, a życie ikonopisarza jest stopniowo 
kształtowane przez to, co tworzy.

Zakończenie
Obecne odrodzenie ikony w całym Kościele, wzrost zainteresowania 

nie tylko jej estetycznym wymiarem, ale duchową głębią i otwarcie się na 
kontemplacyjny wymiar życia z Bogiem, jest szansą i budzi nadzieję. Ikona 
jest sztuką świętą, ponieważ tworzy przestrzeń, w której możemy spotkać 
Boga, przyjmując płynące z niej przesłanie, by poprzez to, co widzialne 
otworzyć się na Niewidzialnego i wejść w żywą z Nim relację. Jej celem 
jest doprowadzenie do wspólnoty ze Słowem Wcielonym. Ikona, w istocie 
swojej, jest tożsama z nadrzędnym celem katechezy, jakim jest doprowa-
dzenie katechizowanych do wiary dojrzałej, do spotkania z Bogiem Ojcem 
przez Jezusa Chrystusa w Duchu Świętym i do zjednoczenia z Nim64. Cały 

64 Por. PDK 21.



115

proces katechetyczny nastawiony na rozwijanie komunii z Jezusem jest 
integralną formacją chrześcijańską dotyczącą wszystkich elementów ży-
cia wiarą. Stąd zadaniem katechezy jest pomoc w poznaniu, celebrowaniu, 
przeżywaniu i kontemplowaniu misterium Chrystusa oraz wtajemniczenie 
i wychowanie do życia wspólnotowego i do misji.

Przedstawione w artykule funkcje ikony ukazują, że ikona, jeżeli damy jej 
w katechezie właściwe miejsce, uczestniczy w realizacji podstawowych zadań 
katechezy, prowadząc poszczególne osoby i całą wspólnotę do celu. Obecność 
ikony w żywej Tradycji Kościoła, jej zakorzenienie w Ewangelii oraz w życiu 
i liturgii Kościoła, czyni ją źródłem katechezy i miejscem integralnie pojętej 
formacji. Podobnie jak każda sztuka sakralna, ikona pełni przede wszyst-
kim funkcję dydaktyczną, jednak jej twórcza rola nie polega wyłącznie na 
przekazywaniu prawd wiary, lecz na formowaniu całego człowieka65. Nie 
tylko przekazuje zbawcze orędzie, ale też przygotowuje i usposabia do pełne-
go, świadomego i czynnego udziału w obrzędach liturgicznych, uczestniczy 
w kształtowaniu postaw moralnych, wychowuje do życia wspólnotowego i do 
misji, formuje ekumenicznie, uczy modlitwy i kształtuje duchowo.

Wprowadzenie katechizowanych w świat ikony może być szansą dla kate-
chezy dziś, ponieważ w wielu punktach odpowiada ona mentalności naszych 
czasów, kiedy to katechizowani na różny sposób zdają się domagać, by nie 
tylko „mówić” o Chrystusie, ale w pewnym sensie pozwolić im Go „zobaczyć”. 
Ikona wydaje się być porywającą, zwłaszcza w katechezie młodzieży, drogą 
ukazywania Oblicza Chrystusa Pana i prowadzenia do kontemplacji.

Otwieranie katechizowanych na ikonę może być nie tylko ubogaceniem 
katechezy w jeszcze jeden atrakcyjny środek dydaktyczny, ale przede 
wszystkim ubogaceniem wiary i życia duchowego katechizowanych. Przez 
kontemplację świętych obrazów, połączoną z medytacją Słowa Bożego 
i śpiewem hymnów liturgicznych, celebrowane misterium wyciska się 
w pamięci serca i znajduje swój wyraz w nowym życiu wierzących66. Ikona 
pokazuje prawdziwe piękno, które jest promieniowaniem Bożego Ducha. 
Jeżeli człowiek, jak mówi Jan Paweł II, w rozlicznych przejawach piękna, 
potrafi  dostrzec promień najdoskonalszego piękna, wówczas sztuka staje 
się drogą ku Bogu, może być początkiem nowego życia67.

65 L. USPIENSKI, Teologia ikony, dz.cyt., s. 146.
66 Por. KKK 1162.
67 Por. JAN PAWEŁ II, Piękno waszym powołaniem otrzymanym od Boga. Jubileusz 

artystów (18 luty 2000).
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ks. prof. dr hab. Tadeusz PANUŚ

Uniwersytet Papieski Jana Pawła II w Krakowie

O KONDYCJI NAUCZANIA RELIGII W POLSKIEJ SZKOLE

Od 25 lat w polskiej szkole istnieje możliwość nauczania religii. Oprócz 
Kościoła rzymskokatolickiego z tej możliwości przekazywania wartości 
ważnych dla swojego wyznania korzysta blisko trzydzieści Kościołów 
i związków religijnych. Nauczaniu religii przez Kościół katolicki towa-
rzyszy od powrotu religii do szkół nieustające zainteresowanie mediów. 
Bez wielkiego wysiłku można zauważyć, że prezentowany przez nie obraz 
nauczania religii rzymskokatolickiej jest w ogromnej większości przypad-
ków negatywny. Publikacje na ten temat próbują wmówić czytelnikowi, 
że tylko Kościół rzymskokatolicki korzysta z możliwości nauczania religii 
w szkole, dowodzą, że religia to stracony czas, że jest to przejaw pazerno-
ści Kościoła, który przerzuca koszty swojej działalności na państwo itd1.

Celem niniejszego artykułu jest refl eksja nad tym czarnym obrazem 
nauczania religii rzymskokatolickiej rozpowszechnianym przez media. 
Ponieważ główne zarzuty skoncentrowane są wokół katechezy jako takiej, 
nieprzygotowania katechetów, braku właściwych podręczników i pomocy 
do nauczania religii oraz masowego odpływu młodzieży z katechizacji, 
odpowiedź na nie wytycza plan poniższych rozważań. W końcowej części 
postawionych zostanie kilka pytań i wynikających z nich wniosków uka-
zujących perspektywy nauczania religii w przestrzeni szkolnej.

1. Katecheza w krzywym zwierciadle mediów
Aby dostrzec negatywne odniesienie mediów do nauczania religii kato-

lickiej w szkole nie trzeba sięgać po artykuły pism jawnie  antykościelnych. 
1 Por. M. SZUŁDRZYŃSKI, Szkoła bez religii? Dlaczego nie, „Rzeczpospolita”, 

31.03.2015; http://www4.rp.pl/artykul/1190296-Michal-Szuldrzynski--Szkola-
bez-religii--Dlaczego-nie.html, [28.04.2015].
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Czarny wizerunek, czy jak kto woli PR, tworzy pismo, które wciąż nosi mia-
no „katolickie”. Oto 15 stycznia 2012 roku Klub „Tygodnika Powszechnego” 
zorganizował spotkanie na temat: „Sprawdzian z religii. Czy w polskiej 
szkole można się religii oduczyć?”. Wraz z rozsyłaną informacją o spotkaniu, 
można było się dowiedzieć, iż celem dyskusji było rozważenie m.in. takich 
zagadnień jak: Lekcja religii czy katecheza? – czy w przestrzeni szkolnej da 
się prowadzić ewangelizację? Czego uczyć na religii? – jaki model nauczania 
najlepiej odpowiada warunkom szkolnym i potrzebom młodych ludzi? Czy 
lekcje religii powinny być przestrzenią otwartej dyskusji? – co można a czego 
nie można powiedzieć na religii? Kto powinien uczyć religii w szkole? – jaka 
powinna być postawa nauczyciela religii wobec uczniów i jakie powinno być 
jego zaplecze merytoryczne? Co w zamian? – jakie są ewentualne alternaty-
wy (lekcje prowadzone w parafi i, etyka)? Do zaproszenia rozsyłanego przez 
środowisko „Tygodnika Powszechnego” dołączone były publikacje, gdzie 
m.in. można było przeczytać, że „Obecność lekcji religii w szkole (…) to fe-
nomen, z którym w debacie publicznej niezbyt sobie radzimy”2. Czy szkol-
na katecheza jest dobrodziejstwem, czy strategicznym błędem Kościoła?”3. 
Niedawno ksiądz Adam Boniecki, były redaktor tego tygodnika, obwieścił: 
„Wraca debata nad problemem nauczania religii w szkołach”4, a to z tego 
powodu, iż pojawiła się inicjatywa osób, skupionych wokół pisma „Liberté”, 
a Leszek Jażdżewski, jego redaktor naczelny, mówi, że „istnieją lepsze dla 
polskiej edukacji sposoby wydawania pieniędzy niż lekcje religii”5.

Warto zatem rozważyć zagadnienie negatywnego nastawienia mediów 
do nauczania religii w polskiej szkole. Istotną dla tej sprawy rolę odegrała 
rozmowa Katarzyny Wiśniewskiej z profesorem Henrykiem Samsonowi-
czem opublikowana w „Gazecie Wyborczej” 27 sierpnia 2012 roku pod zna-
miennym tytułem: „Religia nie powinna być uczona w sposób archaiczny 
jak teraz”6. Rangę tej publikacji nadaje fakt, że profesor Samsonowicz był 
ministrem oświaty w rządzie Tadeusza Mazowieckiego, który Instrukcją 
z 3 sierpnia 1990 roku „umożliwił – zgodnie z wolą większości rodziców 
i nauczycieli – wprowadzenie religii jako przedmiotu dodatkowego” – 

2 W. SADŁOŃ, Historia jednego przedmiotu, „Tygodnik Powszechny”, 36 (2010), s. 14.
3 Por. „Tygodnik Powszechny”, 4 (2012) s. 12.
4 A. BONIECKI, Religia ze szkół? Byle nie do salek, „Tygodnik Powszechny”, 3.04.2015.
5 https://www.tygodnikpowszechny.pl/spor-o-katecheze-27243, [28.04.2015].
6 Religia nie powinna być uczona w sposób archaiczny, jak teraz. K. Wiśniewska 

rozmawia z prof. H Samsonowiczem, „Gazeta Wyborcza”, 27.08.2012.
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jak to sam stwierdził. W tej rozmowie broniąc swej decyzji pokazał sens 
umożliwienia nauczania religii w szkole. Miejscami polemizował z „obiek-
tywnymi” tezami K. Wiśniewskiej. Gdy ta ostatnia postawiła zarzut, że: 
„Dzieci na religii odrabiają zadania domowe pod ławką, błaznują. O ile 
w ogóle przychodzą”, profesor odpowiedział: „To chyba robią też na innych 
lekcjach. Słynny kosz na głowę uczniowie wsadzali akurat nauczycielowi 
innego przedmiotu”. Jednakowoż wypowiedzią

nie jestem pewien, czy lekcje religii odpowiadają potrzebom współcze-
snej młodzieży. Czy dzisiaj nie wygląda to trochę tak jak w wierszyku 
z XVII w., kiedy do rymu trzeba było mówić po kolei. Powiedz co jest pięć. 
Pięć ran cierpiał Pan. Powiedz co jest cztery. Cztery listy ewangelisty. Tak 
się nie da dziś uczyć religii

wsparł tezy „Gazety Wyborczej”, jednocześnie obnażając swoją igno-
rancję w tej dziedzinie nie podając żadnych przykładów uzasadniających 
tego typu opinię.

Z kolei „Gazeta” w podtytule zwracając się do czytelników: „Myślisz, 
że religia powinna zniknąć ze szkół? Napisz: listydogazety@gazeta.pl”, 
nawet nie sili się na próbę obiektywizmu. Nie zadaje pytania: jakie jest 
twoje zdanie na temat nauczania religii w szkole, tylko od razu stawia 
tezę, że religia powinna zniknąć ze szkoły.

W rozmowie tej, profesor Samsonowicz obok prawdziwych opinii (np. 
zwrócenie uwagi na księdza Tischnera, jako katechetę7), przytakuje lan-
sowanym tezom, iż „katecheci nie są przygotowani do katechizacji, iż 
przeciętny katecheta w ogóle nie uczy myślenia, stawiania pytań, raczej 
się ich boi i podaje gotowe formułki”.

7 sierpnia 2014 roku „Gazeta Wyborcza” opublikowała artykuł „Droga 
sutanna”8. Porusza on koszty etatów i emerytur księży i zakonnic, poda-
jąc m.in. kwotę, jaką wydaje państwo na katechetów. Artykuł sugeruje 
jednoznacznie, że cały budżet, który jest wydawany na nauczanie religii 
to koszt idący na utrzymanie katechetów Kościoła rzymskokatolickiego. 
To kolejne rozmijanie się z prawdą.

7 Por. T. PANUŚ, Żeby [uczeń] chciał przyjść drugi raz. Koncepcja katechezy i wycho-
wania ks. prof. Józefa Tischnera, „Pedagogia Christiana”, 1/13 (2004), ss. 101-112.

8 http://wyborcza.pl/1,76842,16439366, Droga_sutanna__Ile_kosztuja_etaty_i_eme-
rytury_ksiezy.html, [7.08.2014].
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Przekłamaniem są także zarzuty, że wprowadzenie religii do szkół na 
początku lat 90. odbyło się z naruszeniem konstytucji. Tego typu kłam-
stwa pojawiają się w ustach nawet wicemarszałek Sejmu – Wandy Nowic-
kiej9. Tymczasem zarzut, że wprowadzenie religii do szkół było niezgodne 
z prawem, są błędne i świadczą o kompletnej ignorancji obowiązującego 
prawa. Jak podkreśla ksiądz profesor Józef Krukowski, ekspert prawa 
konkordatowego i wyznaniowego, zarzuty tego rodzaju były już przed-
miotem skargi wniesionej przez Rzecznika Praw Obywatelskich do Try-
bunału Konstytucyjnego. W orzeczeniu z 1993 roku Trybunał rozpatrzył 
wnikliwie tę skargę i orzekł, że nauczanie religii w szkole jest zgodne 
z obowiązującą wówczas konstytucją, chociaż była to jeszcze konstytucja 
pochodzenia komunistycznego10.

W działalność mającą na celu „wycofanie prędzej czy później religii ze 
szkół” wpisuje się też ostatnia inicjatywa pisma „Liberté”. Wydawało się, 
że po takiej promocji11, jaka towarzyszyła lansowanej przez nie inicjatywie 
„Świecka szkoła”, zebranie 100 tys. podpisów nie będzie stanowić żadnego 
problemu. Tymczasem okazuje się, że inicjatywa „Świecka szkoła” ma 
niewielu zwolenników, skoro w ciągu miesiąca poparło ją niecałe 3 tysiące 
osób, podczas gdy przeciwnicy akcji „Liberté”, na Facebooku ich fanpage-
’u „Tak dla religii w szkole” mają już 49 tysięcy fanów, a ich liczba rośnie.

Religia jest nieobowiązkowa – kto chce, ten może chodzić. Nie rozumiemy, 
dlaczego osoby korzystające z możliwości nieuczęszczania na zajęcia, chcą 

9 Podczas zorganizowanego w Sejmie wysłuchania publicznego pt. „Świecka szkoła” 
wicemarszałek Wanda Nowicka powiedziała, że wprowadzenie do szkół naucza-
nia religii było „wielką pomyłką”. Ten błąd, czyli wprowadzenie religii do szkół, 
a zatem naruszenie podstawowej zasady neutralności światopoglądowej państwa, 
został popełniony – stwierdziła. Jak dodała, „wprowadzenie religii do szkół odby-
ło się z bardzo poważnym naruszeniem konstytucji polskiej” i wyraziła nadzieję, 
że „prędzej czy później religia ze szkół zostanie wycofana”. Por. wpolityce.pl/
wydarzenia/72911-ks-prof-krukowski-zarzuty-ws-wprowadzenia-religii-do-szkol-
to-ignorancja-zapisow-obowiazujacego-prawa, [29.04.2015].

10 Tamże.
11 „Przez dobry tydzień, albo i dłużej pomysłodawcy „Świeckiej szkoły” nie wychodzili 

ze studiów radiowych i telewizyjnych, wywiady z nimi publikowała prasa codzien-
na, portale internetowe, tygodniki opinii. Czy to w telewizjach śniadaniowych, czy 
poważnych programach publicystycznych w czasie najlepszej oglądalności przed-
stawiali swoje racje”. M. TERLIKOWSKA, Świecka szkoła, niewypałem, http://www.
fronda.pl/a/terlikowska-swiecka-szkola-niewypalem,50402.html, [29.04.2015].
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pozbawić tej możliwości nas. Jeżeli chcesz pokazać, że religia jest dla ciebie 
ważnym elementem życia i ją lubisz – zaproś znajomych...

Małgorzata Terlikowska, odnosząc się do tego faktu, stwierdza: „Fan-
page właśnie polubiłam, bo też nie zgadzam się na to, by warunki więk-
szości dyktowała głośna, ale jednak zdecydowana mniejszość”12.

W kontekście czarnego wizerunku nauczania religii w szkole, upo-
wszechnianego w mediach, warto postawić pytanie o kondycję katechetów. 
Czy rzeczywiście boją się oni pytań, czy rzeczywiście mają znikomy wpływ 
na młodzież, czy rzeczywiście są tak źle przygotowani, jak to próbuje się 
ukazać?

2. Przygotowanie fachowe katechetów

W kontekście narzekań na jakość przygotowania zawodowego katechetów 
warto postawić pytanie o ich wykształcenie. Są oni absolwentami wydziałów 
teologicznych. Mają zatem ukończone studia wyższe. Nikt, kto nie ma tytu-
łu zawodowego magistra, nie ma kwalifi kacji do nauczania religii, a zatem 
nie powinien uczyć. Żaden dyrektor nie może zatrudnić do pracy z dziećmi 
i młodzieżą osoby, która nie posiada odpowiednich kwalifi kacji. Dotyczy to 
wszystkich nauczycieli: biolog, polonista, matematyk także teolog – jeżeli 
nie posiadają kwalifi kacji nie powinni przekroczyć progu klasy! To dyplomy 
wyższych uczelni państwowych potwierdzają te kwalifi kacje, także te kate-
chetyczne. Zadaje to kłam temu, co się twierdzi, także w wypowiedzi profe-
sora Samsonowicza, że „katecheci nie zawsze są przygotowani do zawodu 
pedagoga, nauczyciela”. Jeśli nie są przygotowani, nie powinni uczyć, a za 
to odpowiedzialna jest dyrekcja szkoły. Trzeba podkreślić, że katecheci są 
równie kompetentni w szkole jak każdy inny nauczyciel, a może nawet dużo 
bardziej, gdyż w kontekście systemu bolońskiego od kilkunastu lat katecheci 
są jedynymi nauczycielami, którzy są absolwentami pięcio- bądź sześciolet-
nich studiów jednolitych. Katecheci muszą także posiadać przygotowanie 
pedagogiczne. Sprawy te reguluje „Porozumienie pomiędzy Konferencją 
Episkopatu Polski oraz Ministrem Edukacji Narodowej, z dnia 6 września 
2000 r., w sprawie kwalifi kacji wymaganych od nauczycieli religii”13.

12 Tamże.
13 Dz. Urz. MEN Nr 4 poz. 20 z dnia 15 września 2000 r.
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Odwołajmy się do przykładu. Oto klerycy – studenci Uniwersytetu 
Papieskiego Jana Pawła II w Krakowie, rozpoczynają przygotowanie do 
katechizacji na IV roku studiów, kontynuują je na roku V i VI. W ramach 
tego przygotowania mają przedmioty z zakresu dydaktyki, psychologii, 
pedagogiki, katechetyki fundamentalnej, formalnej, materialnej szcze-
gółowej. Towarzyszą temu praktyki, czyli hospitacje i prowadzone za-
jęcia pod kierunkiem nauczycieli opiekunów. Te praktyki rozpoczynają 
na IV roku studiów i kontynuują na roku V i VI. Zanim uzyskają tytuł 
zawodowy magistra teologii, a więc kwalifi kacje do nauczania religii, 
klerycy mają za sobą łącznie 450 godzin przygotowania. Przewyższa to 
w sposób trzykrotny minimum wymagane od nauczycieli. W ramach tych 
praktyk studenci – klerycy, są obecni we wszystkich typach szkół, łącznie 
ze szkołami, gdzie są uczniowie o specjalnych potrzebach edukacyjnych. 
Także świeccy studenci teologii realizując przygotowanie pedagogiczne do 
pracy nauczyciela religii potrzebują na jego osiągnięcie cztery semestry 
i są również na praktykach we wszystkich typach szkół. Tych praktyk 
mają co najmniej 230 godzin.

Wydaje się być zasadnym twierdzenie, że ta ilość praktyk przekłada 
się na jakość i kwalifi kacje katechetów, a na pewno stwarza możliwość 
solidnego przygotowania do pracy katechetycznej, pozwala też studentom 
odkryć, że nie jest to ich droga, że nie nadają się do katechezy. Warto tak-
że podkreślić, że studenci tych typów uczelni są ludźmi o bardzo wysokim 
morale i wielkich ideałach, ludźmi z pasją, które wnoszą w nauczanie 
religii w szkole.

Kolejna rzecz na którą warto zwrócić uwagę to fakt, że każda diecezja 
organizuje formację dla katechetów, zarówno świeckich, jak i duchowych. 
I znów przykładowo – w archidiecezji krakowskiej są obowiązkowe spo-
tkania formacyjne, przez które musi przejść każdy katecheta, chcąc mieć 
przedłużoną misję kanoniczną, a tym samym mieć podstawę do ubiegania 
się o skierowanie do nauczania religii w konkretnej szkole. Te spotkania 
obowiązkowe to: Sierpniowe Dni Katechetyczne (przygotowanie do nowe-
go roku katechetycznego), trzy dni skupienia w ciągu roku, trzydniowe 
rekolekcje zamknięte dla katechetów, połączone z warsztatami. Łącznie 
daje to około 70 godzin rocznie podnoszenia swoich kwalifi kacji. Do tego 
dochodzą oferty warsztatów, w których mogą uczestniczyć dobrowolnie. 
Można postawić pytanie, czy inni nauczyciele, którzy pracują w szkole, 
poświęcają tak wiele czasu dla podnoszenia swoich kwalifi kacji. Nie-
wątpliwie można także podać przykłady, które ilustrują, że katecheci 
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sobie nie radzą w szkole. Problem nieradzenia sobie katechetów nie jest 
tylko problemem tej grupy nauczycieli, ale jest to problem komunika-
cji z uczniami wszystkich nauczycieli. Praca nauczyciela nie jest łatwa. 
Niewątpliwie w dobie kryzysu świata wartości, laicyzacji, fala ta mocniej 
uderza w katechetów. Jednakowoż wydaje się, że katecheci dobrze sobie 
z tymi z wyzwaniami radzą. Warto też przytym pamiętać o uwadze profe-
sora Samsonowicza, że „słynny kosz na głowę uczniowie wsadzali akurat 
nauczycielowi innego przedmiotu”.

Można patrzyć na katechezę, na nauczanie religii jak to niektórzy chcą, 
w aspekcie jednego przedmiotu. W „Tygodniku Powszechnym” przed paru 
laty ukazał się artykuł „Historia jednego przedmiotu”, gdzie postawiona 
została teza:

Obecność na religii w szkole wprowadzonych do niej naprędce i z pominię-
ciem procedur, a do dziś kontestowanym porządku demokratycznym, to 
fenomen. Fenomen, z którym w debacie publicznej niezbyt sobie radzimy14.

W kontekście tych słów, wydaje się, że z nauczaniem „religii w szkole” 
nie radzi sobie lewicująca część mediów, z natury wroga każdej formie re-
ligijności. Można się zadziwić, że taka teza pojawia się w piśmie, które na 
pierwszej stronie deklaruje: „Katolickie pismo społeczno-kulturalne”.

3. Podręczniki i pomoce katechetyczne

Dość często media pochylają się z troską nad poziomem podręczników 
do nauki religii w szkole. Ksiądz Adam Boniecki pisze:

Problem jakości nauczania religii w szkole istnieje. (…) uczniowie czerpią 
minimalne korzyści z katechez: ani się nie uczą o wyznaniu, ani nie pogłę-
biają wiedzy, ani nie stają się lepszymi ludźmi (…). Nikt nie zna podstaw 
nauki Kościoła, jak choćby poglądów św. Augustyna czy św. Tomasza 
z Akwinu… Wnioski muszą dotyczyć doboru i przygotowania katechetów, 
programów i metodyki nauczania15.

14 W. SADŁOŃ, Historia, dz.cyt., http://tygodnik.onet.pl/wiara/historia-jednego-przed-
miotu/t0p19, [29.04.2015].

15 A. BONIECKI, Religia ze szkół?, dz.cyt.
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Jeśli rację ma Boniecki, czyli, że uczniowie „nie uczą się o wyznaniu, 
nie pogłębiają wiedzy, nie znają podstaw nauki Kościoła, nie potrafi ą 
wymienić 10 przykazań”, to co zawierają 120 katechizmy, które są w rę-
kach uczniów, chodzących na religię i 120 podręczniki metodyczne, które 
mają katecheci do dyspozycji? Stąd pytanie, kto opracowuje i odpowiada 
za podręczniki do nauczania religii w szkole?

Otóż w polskiej rzeczywistości model nauczania religii w szkole jest 
modelem konfesyjnym. To Kościół, kościoły – związki wyznaniowe, decy-
dują, jakie prawdy będą przekazywane na religii. Panuje tutaj autonomia. 
Trudno sobie wyobrazić, aby ministerstwo orzekało, jakie treści mają być 
przekazywane. Byłaby to wysoce niestosowna i niekompetentna cenzura. 
Te podręczniki są przedstawiane do wiadomości Ministerstwu Edukacji 
Narodowej16. Zanim jednak zostaną zaprezentowane MEN przechodzą 
długą drogę powstawania. Pierwszym jej etapem jest „Podstawa progra-
mowa Kościoła katolickiego w Polsce”, zatwierdzana przez Konferencję 
Episkopatu Polski17. Do tej „Podstawy programowej”, w której zawarte 
są ogólne zarysy treści, jakie mają być przekazywane na poszczególnych 
etapach edukacyjnych, przygotowane są programy. W Polsce mamy pro-
pozycję programu autorstwa Komisji Wychowania Katolickiego Konfe-
rencji Episkopatu Polski18. Są także programy opracowane przez diecezje. 
Przykładowo diecezja kielecka opracowała program pt. „Żyć, aby wierzyć 
i kochać”, pod redakcją księdza Tadeusza Śmiecha, a archidiecezja kra-
kowska program nauczania do gimnazjum pt. „Rozradowanie się w Duchu 
Świętym” i program ogólnopolski dla liceum, technikum i szkoły zawo-
dowej pt. „Bądźcie mocni!”19.

16 W § 4. Rozporządzenia Ministra Edukacji Narodowej w sprawie warunków i spo-
sobu organizowania nauki religii w publicznych przedszkolach i szkołach, czy-
tamy: „Nauczanie religii odbywa się na podstawie programów opracowanych 
i zatwierdzonych przez właściwe władze kościołów i innych związków wyznanio-
wych i przedstawionych Ministrowi Edukacji Narodowej do wiadomości. Te same 
zasady stosuje się wobec podręczników do nauczania religii” (Dz. U. Nr. 36 z dnia 
24 kwietnia 1992 r.).

17 KONFERENCJA EPISKOPATU POLSKI, Podstawa programowa Kościoła katolickiego 
w Polsce, Kraków 2010.

18 KOMISJA WYCHOWANIA KATOLICKIEGO KONFERENCJI EPISKOPATU POLSKI, Program na-
uczania religii, Kraków 2010.

19 Program nauczania do gimnazjum Rozradowanie się w Duchu Świętym nr AZ-3-02/13; 
Program ogólnopolski dla liceum i technikum Bądźcie mocni! nr AZ-4-06/12 
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Dopiero do tych programów pisane są podręczniki. Powstają one w śro-
dowiskach o głębokich tradycjach teologicznych. Autorami tych podręcz-
ników są zarówno wykładowcy katechetyki (teoretycy) jak i katecheci 
praktycy. Takie podręczniki opracowane zostały przez Wydawnictwo 
WAM w Krakowie, Księgarnię św. Wojciecha w Poznaniu, Wydawnictwo 
Jedność z Kielc. Ponadto niedawno pojawiły się podręczniki opracowa-
ne przez Wydawnictwo św. Stanisława w Krakowie, Wydawnictwo Ave 
w Radomiu, Wydawnictwo Gaudium w Lublinie, Płocki Instytut Wydaw-
niczy, także Warszawskie Wydawnictwo Katechetyczne, Wydawnictwo 
Biblos z Tarnowa, czy Apostolicum. Łącznie 10 wydawnictw trudzi się 
opracowywaniem podręczników, które, aby mogły obowiązywać, muszą 
być zgłoszone do Biura Programowania Katechezy. To Biuro istniejące 
przy Komisji Wychowania Katolickiego Konferencji Episkopatu Polski 
zatwierdza te podręczniki do nauczania w szkole, w oparciu o dwie po-
zytywne recenzje, które opracowywane są przez rzeczoznawców Biura 
Programowania Katechezy. A zatem troska o jakość tych podręczników 
jest na wysokim poziomie, oceniane są nie tylko treści, a więc wierność 
programowi i podstawie programowej, ale także opracowanie grafi czne 
podręcznika. Wszystkie podręczniki, w których zawartych jest ponad 
7200 jednostek katechetycznych, zawierają ponadto bogate wyposażenie 
multimedialne.

Oprócz jednostki dla ucznia, a więc katechizmu, każda katecheza ma 
propozycję przeprowadzenia katechezy zawartą w podręczniku meto-
dycznym. Te podręczniki metodyczne posiadają szereg pomocy multime-
dialnych z piosenkami i prezentacjami. To wszystko sprawia, że trudno 
zgodzić się z lansowanym w mediach stwierdzeniem o słabym poziomie 
podręczników, czego wyrazem jest upowszechnianie hasła: „podręczniki – 
udręczniki”20. Bliższa prawdzie jest teza, że to bogactwo różnorodności daje 
duże możliwości korzystania przez katechetów do znakomitego przygoto-
wania katechezy w ramach lekcji religii. Ci zaś, którzy powielają czarny 
obraz podręczników do katechezy, prawdopodobnie nigdy nie mieli w ręce 
współczesnego podręcznika do katechezy. Często też mylą podręcznik do 
katechezy z modlitewnikiem. We współczesnym  podręczniku do nauki 

z 22 X 2012; Program ogólnopolski dla szkoły zawodowej Bądźcie mocni, nr 
AZ-5-07/12.

20 P. MIEDZIANOWSKI, Udręczniki. Natchnione podręczniki do religii, www.mateusz.
pl/drodze/nr430/05 wdr.htm, [9.07.2009].
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religii młodzież uczy się nie tylko o świętym Augustynie i świętym Toma-
szu z Akwinu, z odległych epok, ale poznaje także wielu nowych świętych 
wyniesionych na ołtarze przez świętego Jana Pawła II i jego następców, 
poznaje założenia katolicyzmu i innych religii. Wiele wskazuje też na to, 
że dzięki katechezie młodzi stają się lepszymi ludźmi.

4. Uczniowie

Redaktor „Gazety Wyborczej”, we wspomnianym już wywiadzie z pro-
fesorem Samsonowiczem, lansuje tezę o masowym odpływie uczniów 
z katechezy („o ile w ogóle przychodzą”). Czy rzeczywiście tak jest? Ksiądz 
Adam Boniecki we wspomnianym musi przyznać coś przeciwnego:

Z najnowszych badań przeprowadzonych w archidiecezji krakowskiej 
wynika, że odpływ z lekcji religii nie jest masowy. Wciąż wielu rodziców, 
a potem w starszych klasach sami uczniowie chcą tych lekcji. Na alter-
natywną etykę zapisują się nieliczni. Jako przedmiot fakultatywny wy-
bierają raczej fi lozofi ę, a często fi lozofi ę i etykę21.

Warto przypomnieć, że uczniowie mają w świetle prawa możliwość wy-
boru religię – etykę, lub tzw. „nic”, czyli wolną godzinę. Nauczanie religii 
w polskiej szkole jest fakultatywne. Na religię chodzą ci, których rodzice 
tego sobie życzą, lub po osiągnięciu pełnoletniości sami uczniowie. Jest 
to model który wprowadzony został w roku 1957 przez władze głębokiego 
PRL-u. Model fakultatywny istniał wtedy przez cztery lata do 1961 roku, 
kiedy to decyzją KC PZPR religia została defi nitywnie usunięta ze szkół22. 
Ten sam model został wprowadzony w 1990 roku i warto tu przytoczyć 
wyjaśnienie profesora Samsonowicza:

Ja nie przywróciłem religii do szkół, tylko umożliwiłem – zgodnie z wolą 
większości rodziców i nauczycieli – wprowadzenie religii jako przedmiotu 
dodatkowego. Równie dobrze mogłaby mnie pani spytać, czy godzę się na 
wprowadzenie wiedzy o turystyce czy dziennikarstwie. Jeśli taka byłaby 
wola użytkowników, to oczywiście, że bym się zgodził. W dodatku uwa-

21 Ks. ADAM BONIECKI, Religia ze szkół?, dz.cyt.
22 Por. Dz. U. z 1961 r. nr 32.
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żałem i uważam nadal, że religia niesie ze sobą wartości potrzebne do 
ukształtowania przyszłego obywatela23.

Pomimo czarnego PR katechezy okazuje się, że nie można mówić o ma-
sowym odpływie uczniów z nauczania religii. Mimo że lansowane są tezy (L. 
Jażdżewski), iż „można lepiej wykorzystać niż wychowanie w wierze pienią-
dze i godziny, które są przeznaczane na edukację, z większą korzyścią dla 
uczniów”24. Jeżelibyśmy wzięli pod uwagę, że uczniowie za religią „głosują 
nogami”, to jest to dowód wysokiej jakości nauczania religii. Gdyby ucznio-
wie mieli do wyboru wśród przedmiotów matematyka, fi zyka, chemia, czy 
rzeczywiście aż taki wysoki procent 70, 90 czy nawet 100% uczniów opowia-
dałoby się za korzystaniem z tej oferty? Na pewno nie. A jednak, mimo że 
nauczanie religii jest fakultatywne, wielka liczba uczniów opowiada się za 
tym przedmiotem biorąc w nim udział. Fakt, że uczniowie stawiają wysokie 
wymagania nauczycielom, zwłaszcza katechetom, a mimo to chodzą na reli-
gię, mówi sam za siebie. Niewątpliwie widoczny jest też spadek frekwencji, 
który wynika z wielu problemów, zwłaszcza z sekularyzacji.

W moim przekonaniu powinien panować obligatoryjny sposób naucza-
nia religii albo religia, albo etyka. Państwu nie powinno być obojętne: 
czy uczniowie są wprowadzani w świat wartości. Jeżeli to robią Kościoły 
i wspólnoty religijne, związki wyznaniowe, to dobrze, jeżeli jednak tego 
nie robią, to nie można powiedzieć, że jest to obojętne. Państwo przykła-
dowo wprowadza obligatoryjnie wychowanie fi zyczne, będące zajęciami 
obowiązkowymi jako formę służącą rozwojowi fi zycznemu młodego czło-
wieka. Jeżeli to jest ważne dla państwa, to równie ważne powinno być 
wprowadzanie do wartości. To już Seneka powie, że „nemo est casu bonus, 
discenda virtus est” – „nikt nie jest dobry przez przypadek. Cnoty trze-
ba się uczyć”. Nie oczekujemy od dzieci, aby na własną rękę odkrywały 
funkcje matematyczne, związki chemiczne, a pomijanie wychowania, jeśli 
chodzi o moralność, etykę i wartości, byłoby liczeniem na to, że dobrym, 
wartościowym człowiekiem można stać się przez przypadek. Młode poko-
lenie musi być wychowywane także do wartości. Państwo powinno trosz-
czyć się o to, aby uczeń miał możliwość zapoznania się ze światem warto-
ści. Warto zwrócić uwagę na to, że to katecheci są często osobami, które 
wiedzą najwięcej o uczniu. To oni zauważą problemy, z którymi zmagają 

23 Religia nie powinna być uczona w sposób archaiczny, jak teraz, dz.cyt., [27.08.2012].
24 Cyt. za: A. BONIECKI, Religia ze szkół?, dz.cyt.
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się uczniowie. Często na katechezie wypowiadane są przez protest wobec 
głoszonych nieraz wartości opinie, które sygnalizują, że istnieje w życiu 
młodego człowieka jakiś problem. Dość często katecheci są fachowcami 
od holistycznej, całościowej wizji człowieka. Interesuje ich cały człowiek – 
uczeń, nie tylko jego umiejętności matematyczne, literackie, czy językowe. 
Profesor socjologii, Hanna Świda-Zięba analizując sukces papieża Jana 
Pawła II w kontaktach z młodzieżą stwierdziła taką rzecz:

Jest on fi larem w świecie magmy, że potrafi  połączyć pryncypialną obronę 
prawd wiary z równoczesnym zaangażowaniem w obronę praw człowie-
ka, że jest ucieleśnieniem wartości, w które młodzież wierzy, że będąc 
surowym, wymagającym nauczycielem, nikogo nie potępia, że potrafi  
w młodych budzić tęsknotę za pięknym światem, w którym jest miejsce 
na sacrum. Przez wiarę daje młodzieży poczucie bezpieczeństwa.

Interesujące, że profesor Świda-Zięba, która deklarowała się jako prze-
ciwnik nauczania religii w szkole, jednakowoż patrząc na ten fakt szkieł-
kiem i okiem socjologa, konkluduje swoją wypowiedź takimi słowami:

Rolę, którą od święta spełnia papież, mogą na co dzień spełniać katecheci. 
Z badań wynika, że często są to jedyni ludzie, którzy rozmawiają o życiu 
z młodzieżą, o tym, co ich dręczy. Czasami się z nimi nie zgadzają, lecz 
doceniają zainteresowanie i możliwość dyskusji25.

Na zjawisko ignorancji religijnej („Po dwunastu latach religii w szkole 
studenci nie potrafi ą nawet wymienić dziesięciu przykazań”26), trzeba popa-
trzeć w szerszym kontekście innych przedmiotów. Poziom jakości edukacji 
nie jest problemem katechezy, jest to problem szkoły. Gdyby zrobić badania 
porównawcze, wtedy ten argument byłby poważny. Można też powiedzieć, 
jeżeli państwo wydaje wielkie pieniądze na wychowanie fi zyczne i porów-
nać te pieniądze, które są wydawane na w-f., z efektami mierzonymi na 
igrzyskach olimpijskich, to nie jest to zbyt dobra inwestycja.

Jeżeli popatrzymy na nauczanie religii w szkole jako pomoc w stawaniu 
się lepszym człowiekiem, jako służbę człowiekowi, to te działania przyno-

25 Bunt z papieżem w tle z prof. Hanną Świdą-Ziębą rozmawia Katarzyna Kolenda-
-Zaleska, „Tygodnik Powszechny”, 31 (2002).

26 A. BONIECKI, Religia ze szkół?, dz.cyt.
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szą efekty. Socjolog, profesor K. Koseła z Uniwersytetu Warszawskiego, 
w oparciu o prowadzone badania, twierdzi, że: „w procesie zdrowienia 
zdrowsza część społeczeństwa jest ta, która jest bardziej religijna”27. W tym 
kontekście, wydaje się, że warto inwestować w tę działalność, bo dzięki 
temu można młodemu człowiekowi pomóc. Warto też pamiętać, że na-
uczanie religii w szkole jest pomocą w kształtowaniu człowieczeństwa, jak 
pokazują badania. Jeśli zaś na poważnie potraktujemy badania instytucji 
diagnozujących preferencje społeczne, w świetle których okazuje się, iż naj-
chętniej pomagają osoby religijne, to wszystko wskazuje na to, iż naucza-
nie religii w szkołach to inwestowanie w najlepszą część społeczeństwa28.

W dobie walki z marginalizacja osób o różnego rodzaju ograniczeniach, 
warto też zwrócić uwagę na to, że dzięki nauczaniu religii w szkole ra-
dykalnie zmniejszyła się marginalizacja ludzi o specjalnych potrzebach 
edukacyjnych. To właśnie, dzięki nauczaniu religii w szkole, osoby o spe-
cjalnych potrzebach edukacyjnych – głusi, niewidzący, osoby o różnym 
stopniu upośledzenia intelektualnego – dzięki temu, że religia jest w szko-
le, mają możliwość przygotowania się do sakramentów, uczestniczenia 
w pełni w życiu, i to nie tylko religijnym, Kościoła, ale także społeczeń-
stwa, wszak dla osób o zmniejszonym stopniu racjonalności, Pierwsza 
Komunia Święta jest jedyną okazją wystąpienia na scenie publicznej. 
Wcześniej to było niemożliwe. Trudno sobie wyobrazić żeby parafi e były 
w stanie organizować katechezę dla dzieci o specjalnych potrzebach edu-
kacyjnych. Dzięki temu, że jest w szkole, można właśnie ich przygotowy-
wać do życia religijnego i często dla osób o jakimś stopniu upośledzenia 
intelektualnego, jest to dla nich najważniejsze wydarzenie, bo oni mogą 
się zarówno pięknie ubrać i są ważnymi osobami w różnego rodzaju chwi-
lach ważnych w życiu Kościoła.

W dyskusji o nauczaniu religii dość często pojawia się problem małej 
skuteczności szkolnej katechezy. A można też postawić takie pytanie, czy 
skuteczne jest przygotowanie do bierzmowania, które realizowane jest 
przecież w kontekście parafi i, w salkach parafi alnych, w małych grupach. 
A dość często po bierzmowaniu, po przyjęciu sakramentu bierzmowa-
nia, obserwuje się zjawisko pożegnania z Kościołem. Jest to na pewno 
syndrom roku szkolnego. Są wakacje. Dość często młodzi ludzie, którzy 

27 K. KOSEŁA, Przemiana dzięki papieżowi i religii, „Rzeczpospolita”, 2.04.2009.
28 CBOS: Najchętniej pomagają osoby religijne, Fronda, 27 stycznia 2012; http://www.

fronda.pl/a/cbos-najchetniej-pomagaja-osoby-religijne,17479, [1.05.2015].



130

 przygotowanie do bierzmowania zrealizują, robią sobie wakacje, moż-
na też popatrzeć na to wydarzenie, że w kontekście małżonków, którzy 
w okresie narzeczeństwa bardzo się starają o siebie, a potem gdy są mał-
żonkami dość często robią sobie wolne od tej troski. Można na to wyda-
rzenie popatrzeć także w perspektywie kleryków, którzy w seminarium 
przez sześć lat przygotowując się do święceń, prowadzą intensywne życie 
religijne, a później muszą odkryć na nowo swoją formę kontaktu z Bogiem, 
z Eucharystią, już jako kapłani. Dość często modlitwa ma inny kształt 
niż w formacji seminaryjnej.

5. Perspektywy nauczania religii w przestrzeni szkolnej

W świetle powyższych rozważań można by postawić pytanie: Jeżeli jest 
tak dobrze, to dlaczego jest tak źle? Na pewno panuje czarny PR o katechi-
zacji w szkole. Media żyją sensacją. Zdarzają się na pewno takie sytuacje, 
które pokazują, że księża nie lubią szkoły, że „katecheza to Golgota”29. 
Może to być spowodowane brakiem umiejętności, charyzmy pedagogicznej, 
czy też tym, iż szkoła sprawdza, weryfi kuje nasze umiejętności, naszą 
pasję, nie każdy duszpasterz jako nauczyciel, katecheta czuje się dobrze 
przy tablicy. Nieraz potrzeba czasu, aby ktoś się nauczył tej umiejętności, 
niektórzy tego talentu nie posiadają. Może jest też tak, że tendencyjność 
w pisaniu o katechezie, nieżyczliwość religii, Kościołowi, przekłada się 
także na atmosferę na lekcjach religii. Lansowane hasła „spod okupacji 
czerwonych, pod okupację czarnych” tworzą pewną atmosferę na religii. 
Lekcje religii nie odbywają się w medialnej pustce.

Niedawno w mediach pojawiała się informacja o szkole w Golasowi-
cach, gdzie przed lekcjami się modlono. Ojciec jednego z uczniów „za-
niepokojony” tym faktem zadzwonił do Radia Zet i „Gazety Wyborczej”. 
I zaczęło się… sensacja, o przymuszaniu uczniów do modlitwy w pu-
blicznej szkole, że na każdej lekcji muszą się uczniowie modlić. Mnóstwo 
przekłamań. Medialna awantura doprowadziła do tego, że Katowickie 
Kuratorium zakazało modlitwy. Obecnie modlitwa jest przed dzwonkiem. 
Zostało zniszczone coś, co w zgodnej opinii pastora ewangelickiej parafi i 
luterańskiej i księdza z Golasowic było elementem łączącym katolików 
i luteran. „W Golasowicach wiedzą, że nie poszło o żadną modlitwę przed 

29 Z.P. MACIEJEWSKI, Zawartość cukru w cukrze, „Znak”, 9 (2003), s. 8.
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lekcjami, a temat stanowił jedynie znakomity medialny zapalnik. Dzie-
ci przed lekcjami nadal się modlą. Dlaczego? Bo tego chcą”30. Medialna 
nagonka na tego typu przejawy religijności w życiu publicznym pod ha-
słem świeckie szkoły. Tymczasem szkoła nie jest świecka, tylko publicz-
na i utrzymywana jest z pieniędzy podatników, a więc podatnicy mają 
prawo wymagać od takiej instytucji, by respektowały wolę rodziców. Nie 
ma czegoś takiego jak szkoła świecka, szkoła jest publiczna i szkoła jest 
w służbie rodziny, jak słusznie zauważa Marcin Jakimowicz31.

Niewątpliwie szkoła mówi katechetom: sprawdzam. Szkoła ich weryfi -
kuje. Warto się tej weryfi kacji poddać, gdyż w aktualnej sytuacji społecznej, 
w polskiej rzeczywistości szkoła jest najważniejszym miejscem religijnej 
formacji młodego pokolenia. Z bardzo prostego powodu. Młodzieży trzeba 
szukać tam, gdzie ona jest. Jest w szkole. Realizacja polecenia Jezusa: 
„Idźcie i nauczajcie” (Mt 28,19) każe nam iść wszędzie. Wierność temu 
nakazowi Chrystusowemu doprowadziła apostołów na ateński Areopag 
i rzymskie Forum Romanum. Wierność temu poleceniu każe katechetom 
iść dzisiaj tam, gdzie jest młodzież, na place, na ulicy na stadiony, także do 
szkoły. Nauczanie religii w szkole jak każde dzieło ludzkie nie jest wolne 
od niedoskonałości. Jest uwikłane w nowe problemy, upolitycznione, ale 
można postawić pytanie, czy przed rokiem 90. nauczanie religii odbywa-
jące się w salce katechetycznej nie było upolitycznione? Ileż odwagi nieraz 
wymagało otworzenie punktu katechetycznego. Lekcja religii między ma-
tematyką i angielskim ulega uprzedmiotowieniu. Ale katechizacja w salce 
parafi alnej też była uprzedmiotowiona, także przed rokiem 90. wystawiano 
oceny i to trzy: „z uczęszczania na lekcje religii, z zachowania na lekcjach 
religii i z wiadomości”. Warto też podkreślić, że owe świadectwa, zawiera-
ły adnotację: „z życia religijnego w łasce uświęcającej ocenia uczeń (nica) 
sam (a) siebie wobec Boga i własnego sumienia”. Nigdy nie była oceniana 
wiara, praktyki religijne, co się próbuje sugerować dzisiaj. Kolejny zarzut 
stawiany nauczaniu religii w szkole to desakralizacja. Na pewno można 
zauważyć takie zjawisko. Niewątpliwie sacrum nie najlepiej czuje się przy 
tablicy. Ale przecież w realizacji nauczania religii w salce parafi alnej przy 

30 Tak to wspomina dyrektor szkoły, Bożena Struzik: „Gdy powstała medialna za-
wierucha, powiedziałam uczniom klasy, z którą miałam lekcje: „Słuchajcie, nie 
będziemy się dziś modlić”, ale oni sami zaczęli mówić: „Duchu Święty, który oświe-
casz...”. M. JAKIMOWICZ, I po co ta awantura?, „Gość Niedzielny”, 12 (2015).

31 Tamże.
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kościele też groziła desakralizacja, chociażby z powodu rutyny i przyzwy-
czajenia do sacrum. Ponadto, właśnie troska o sacrum powodowała, że 
religii często nie było, bo były rekolekcje, bo były jakieś wydarzenia o cha-
rakterze duszpasterskim, a więc religia się nie odbywała.

Powszechnie zwraca się uwagę na spotykające katechetów trudności, 
ale na te trudności trzeba popatrzeć w perspektywie Ewangelii. Ewange-
lizacja i katechizacja nie była sprawą łatwą. Także Chrystus nie nawrócił 
wszystkich. Z trudnościami w ewangelizacji zmagał się święty Paweł. Na 
ateńskim Areopagu usłyszał szokujące słowa: „Posłuchamy cię o tym innym 
razem” (Dz 17,32). Święty Paweł miał także inne niepowodzenia, jak choćby 
epizod z Eutychem, który słuchając go zasnął w oknie, gdzie siedział i spadł, 
zabijając się (Dz 20,9). Nie słychać by katecheci przynudzali aż do tego 
stopnia. Z trudnościami zmierzyć się musiał diakon z Kartaginy, o imieniu 
Deogratias. Ale dzięki tym trudnościom, które przedstawił w piśmie do 
świętego Augustyna powstało genialne dzieło „De catechizandis rudibus”. 
Wiele mówi też spotkanie z wybitnym katechetykiem księdzem Walentym 
Gadowskim. Zmagając się z trudnościami, z nieumiejętnością katechizacji 
podjął studia nad tymi zagadnieniami i sam rozpoczął proces modernizacji 
nauczania religii na przełomie XIX i XX wieku. Warto patrzeć na trudności 
w katechezie w kontekście pytania, czy jest możliwe chrześcijaństwo bez 
krzyża. Jeśli chcemy mieć katechezę bez trudności, to tak jakbyśmy chcieli 
mieć chrześcijaństwo bez krzyża. W tym kontekście warto usłyszeć słowa 
Chrystusa wypowiadane do apostołów „Odwagi, nie bójcie się” (Mk 6,50).

We wspomnianym już dziele „De catechizandis rudibus” w kontekście 
trudności, z którymi się zmagają katecheci, warto pamiętać o słowach 
św. Augustyna danych Deogratiasowi:

A jeśli słuchacz zanadto jest gnuśny i dla wszelkiej takiej delikatności 
niedostępny i niepodatny, należy mu okazać miłosierną wyrozumiałość 
i w krótkości przechodząc resztę, to co najpotrzebniejsze o jedności Ko-
ścioła katolickiego, o pokusach, o chrześcijańskim postępowaniu ze wzglę-
du na przyszły sąd należy wpoić i bardziej za nim do Boga, aniżeli jemu 
o Bogu wiele mówić32.

W debacie nad nauczaniem religii w szkołach pojawia się argument: 
„Jestem przekonany, że 1,36 mld zł i 560 godzin zajęć w całym cyklu na-

32 Święty Augustyn, De catechizandis rudibus, XII, 18.
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uczania, można wykorzystać inaczej niż na lekcje wychowania w wierze 
z korzyścią dla uczniów”33.

Pomijając tezę, że te lekcje wychowania w wierze są czy nie są z korzy-
ścią dla uczniów, żeby zlikwidować utrzymanie religii z budżetu państwa, 
gdyby przyznać rację temu pomysłowi, konsekwentnie trzeba by było 
wiele rzeczy w naszym życiu społecznym przebudowywać. Jeżeli sprawy 
kościelne mają być tylko utrzymywane przez wiernych, to dlaczego sta-
diony mają być budowane i utrzymywane przez tych, którzy z nich nie 
korzystają. Skoro kościoły i nauczanie religii ma być utrzymane tylko 
przez wierzących i praktykujących, to stosując tę samą miarę stadiony 
powinni fi nansować kibice.

Na pewno można postawić takie pytanie: dlaczego mało skuteczna jest 
katecheza i co należy zrobić, żeby tę skuteczność podnieść? Ale trzeba się też 
cieszyć tym, co jest na katechezie. Nie brak nam świetnie wykształconych 
katechetów, nie brak nam pomocy dydaktycznych, nie brak nam młodzieży, 
na którą możemy oddziaływać, ale może jest w nas za mało entuzjazmu, 
przekonania, że posiadamy ewangeliczną perłę, że warto dla niej innych 
pozyskiwać, że warto dla jej przepowiadania życie dać. I chyba tu jest istota 
i przyczyna naszych trudności, nie tylko ze szkolną katechezą. Patrząc na 
minione 25 lat nauczania religii w szkole, śmiem twierdzić, że jest dobrze! 
Owoce minionych 25 lat uświadamiają nam, że nie brak nam powodów do 
entuzjazmu i radości. Przecież uczniowie na religii się modlą, słyszą o Panu 
Bogu, czytają Pismo Święte, poznają myśl świętego Augustyna i świętego 
Tomasza z Akwinu, są wzywani do praktykowania miłości bliźniego, są 
uczeni tolerancji (casus wspólna modlitwa ewangelików i katolików w Go-
lasowicach). Myśl, iż usunięcie religii ze szkół podniesie jej jakość, bo będą 
w niej uczestniczyli ci, którzy chcą, mnie nie przekonuje.

Ojciec Święty Benedykt XVI podpisał 16 stycznia 2013 roku list pa-
sterski w formie motu proprio „Fides per doctrinam”. W liście tym czy-
tamy, że jurysdykcja w sprawach dotyczących katechezy zostaje przenie-
siona z kompetencji Kongregacji ds. Duchowieństwa do Papieskiej Rady 
ds. Krzewienia Nowej Ewangelizacji34. W świetle norm szczegółowych 
opublikowanych w Motu proprio Papieska Rada jest odpowiedzialna za 
krzewienie formacji religijnej wiernych każdego wieku i stanu oraz posiada 
uprawnienia do wydawania odpowiednich norm, aby nauczanie katechezy 

33 Cyt. za: A. BONIECKI, Religia ze szkół?, dz.cyt.
34 http://gosc.pl/doc/1436877.Zmiany-kompetencji-w-Watykanie, [2.05.2015].
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było prowadzone w odpowiedni sposób, zgodnie z niezmienną tradycją Ko-
ścioła. Wydaje się, że tak jak mówi się teraz wiele o nowej ewangelizacji, 
tak trzeba też wiele mówić i myśleć o nowej katechizacji.

Dlatego też patrząc na zarzuty stawiane nauczaniu religii w szkole, od-
wołam się do pewnego porównania. Pewien rabin mówił: Grzechy narodu 
wybranego są pewno liczniejsze niż ziarenka piasku na brzegu morza, ale 
nie z powodu tych grzechów naród nasz wybrany jest nienawidzony. Per 
analogiam, niewątpliwie niedoskonałości nauczania religii w szkole, słabo-
ści katechetów, katechezy są liczne, może liczniejsze niż ziarenka piasku na 
brzegu morza, ale nie dla tych słabości, nie z powodu tych niedoskonałości 
katecheza jest tak napiętnowana, a może ze względu na to, że jesteśmy 
w szkole, że służymy młodemu pokoleniu i że mamy na nie wpływ.

Trudno wobec tych faktów nie przypomnieć tego, co powiedział Jan 
Paweł II, przemawiając 6 czerwca 1991 roku do katechetów, nauczycieli 
i uczniów w katedrze włocławskiej:

Dzięki przemianom, jakie się dokonują ostatnio w naszej Ojczyźnie, kate-
cheza wróciła do sal szkolnych (...). Osobiście bardzo się z tego cieszę. Rów-
nocześnie pragnę tu powtórzyć zwrot, którego często używam, bo odbija on 
żywą prawdę o każdej łasce (...) jest wam to dane i równocześnie zadane35.

Z perspektywy lat niewątpliwie katecheza w szkole jest darem.
Posługa katechetyczna w polskiej szkole została nam „zadana” i dwa-

dzieścia pięć lat nauczania religii w szkole pokazuje niewystarczalność 
tej formy przekazu Ewangelii i nauki Kościoła. Wiele wskazuje na to, iż 
katecheza szkolna, tak jak każde dzieło ludzkie, jest ułomna i daleko jej 
do doskonałości. Potrzebna jest katecheza parafi alna dopełniająca kate-
chezę szkolną. W ten sposób te dwie formy katechezy wzajemnie by się 
uzupełniały, byłyby komplementarne w myśl zasady: „katecheza w szkole, 
sakramenty w parafi i”. Przygotowanie do przyjęcia sakramentów takich 
jak: spowiedź i Komunia Święta, bierzmowanie oraz przygotowanie do 
małżeństwa sakramentalnego, należy więc wiązać z parafi ą zamieszkania 
ucznia. Należy zatem dążyć, aby katecheza parafi alna stała się, zgodnie 
z życzeniem Jana Pawła II wypowiedzianym na spotkaniu jubileuszowym 

35 JAN PAWEŁ II, Nauczanie religii w szkołach jest pierwszorzędnym wkładem w budo-
wanie Europy. Spotkanie z katechetami, nauczycielami i uczniami we Włocławku 
w dniu 6 czerwca 1991, w: IV pielgrzymka do Ojczyzny, Kraków 1991, s. 165.
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katechetów i katechistów w dniu 10 grudnia 2000 roku, „zaczynem, który 
zakwasza każdą inną formę katechezy”36.

Warto na koniec przypomnieć z włocławskiego przemówienia Jana 
Pawła II słowa:

W tej katedrze usłyszeliśmy przed chwilą słowa ostatniego polecenia, 
mandatu skierowanego przez Chrystusa do apostołów po wszystkie cza-
sy: „Uczcie wszystkie narody zachowywać wszystko to, co wam przyka-
załem” (por. Mt 28,20). Kościół, wypełniając swoją misję, otwiera się na 
wszystkich ludzi każdego języka i narodu, na dzieci, młodzież i dorosłych. 
Tak zrodziła się od samego początku i trwa u progu trzeciego tysiąclecia 
ewangelizacja, a w jej ramach katechizacja Kościoła, (…). Jest dziś w toku 
wielka dyskusja nad kształtem obecnej i przyszłej Polski, jest i musi być 
dyskusja nad kształtem polskiej szkoły. (…) To tu, niedaleko stąd, umę-
czony został polski patriota i syn Kościoła Franciszek Stryjas za nauczanie 
dzieci w prywatnych domach pacierza i katechizmu. Wiemy, jak bardzo 
trudna – mówiąc z pozycji interesów i praw rodziny oraz narodu – była 
nasza szkoła po zakończeniu wojny, kiedy stała się po prostu terenem 
walki ideologicznej, miejscem laicyzacji i sprzeczności między ofi cjalnym 
nauczaniem państwowym a tym, co czuł naród, czego pragnęła przeciętna 
polska rodzina, zwłaszcza rodzina wierząca.

Te słowa wypowiedziane 24 lata temu pokazują, że ta walka ideolo-
giczna dalej trwa. Wciąż chce się religię usunąć ze szkół37, aby stały się 

36 JAN PAWEŁ II, Głoszenie Chrystusa waszym powołaniem, w: Wielki Jubileusz roku 
2000, S. DZIWISZ, H. NOWACKI, S. NASIOROWSKI, P. PTASZNIK (red.), Città del Vaticano 
2001, s. 552.

37 Tak o tym pisze T. Terlikowski: „Walka z katechezą w szkołach też wynika 
z negatywnego postrzegania katolicyzmu. Dzieci mają być przed nim chronione 
w szkołach, tak by nic nie zakłócało przekazywania wartości państwa, które – 
według bojowników o laicyzację – ma być całkowicie odseparowane od wspólnoty 
wiary i wrogo nastawione do ludzi religijnych. Na razie nie ma zgody na usunięcie 
katechezy ze szkół, więc zdecydowana większość antyklerykałów czy chrystofo-
bów zajmuje się systematycznym podważaniem wykształcenia katechetów lub 
pokazywaniem, jak szybko młodzież odpływa od Kościoła. A wszystko to w na-
dziei na to, że kolejne teksty o bezsensie religii i laicyzacji młodzieży (owszem, 
niestety zauważalnej), zaczną pełnić rolę samospełniającej się przepowiedni. 
Obrzydzić Kościół. Najskuteczniejszą bronią w rękach antyklerykałów są jed-
nak pieniądze. W ramach walki z katechezą najlepiej wyliczyć, ile szkoły płacą 



136

one miejscem totalnej laicyzacji. Czyni się to wbrew temu, czego „pragnie 
przeciętna polska rodzina, zwłaszcza rodzina wierząca”. Dlatego trzeba 
powtórzyć słowa Świętego Papieża:

Kościół – nie wiem dlaczego – jest posądzany o to, że chce czego innego. 
Kościół chce służyć. To jest jego powołanie. Kościół chce służyć, człowie-
kowi chce służyć, społeczeństwu chce służyć38.

Wydaje się, że jak najbardziej zasadna jest teza, że nauczanie religii 
w szkole, bywa katechizacją, bywa ewangelizacją, ale zawsze jest służbą 
człowiekowi.

jej nauczycielom”. T. TERLIKOWSKI, Antykościelny blitzkrieg, „Rzeczpospolita”, 
10.03.2012, http://www.rp.pl/artykul/835805.html, [2.05.2015].

38 JAN PAWEŁ II, Nauczanie religii w szkołach jest pierwszorzędnym wkładem w budo-
wanie Europy. Spotkanie z katechetami, nauczycielami i uczniami we Włocławku 
w dniu 6 czerwca 1991, w: IV pielgrzymka, dz.cyt., s. 165.
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WZMOCNIENIA W PRACY NAUCZYCIELI RELIGII 
I ICH ZWIĄZEK Z ZAANGAŻOWANIEM ZAWODOWYM

Wprowadzenie

Nauczanie religii jest obecnie jednym z elementów programów szkol-
nych w niemal wszystkich krajach Europy1. W Polsce, w następstwie 
zmian ustrojowych w 1989 roku, nauka religii w szkolnictwie państwo-
wym stała się znów możliwa i ma miejsce od 1990 roku. W roku szkolnym 
2010/2011 w polskich szkołach i placówkach oświatowych pracowało 31 
551 nauczycieli religii, w tym 16 915 kobiet i 14 636 mężczyzn2. Z prawa 
do nauczania religii w ramach systemu oświaty w Polsce korzystają obec-
nie 24 Kościoły i związki wyznaniowe. Ze względu na liczbę katolików 
obrządku rzymskiego w społeczeństwie polskim zdecydowana większość 
nauczycieli religii przynależy do Kościoła Rzymskokatolickiego3. Według 
statystyk opracowanych przez Komisję Episkopatu Polski ds. Wychowa-
nia Katolickiego, na początku 2010 roku w szkołach różnego typu uczyło 
religii, zgodnie z wyznaniem katolickim, 33 492 nauczycieli. Największą 

1 F. PAJER, Nauczanie religii w europejskich systemach oświatowych, „Przegląd 
Powszechny”, 6 (1992), s. 382.

2 Dane uzyskano z MEN (korespondencja elektroniczna, 19 lipca 2011 r.).
3 Według danych CBOS z 2003 r. 96,2% obywateli Polski zostało ochrzczonych 

w Kościele katolickim i formalnie do niego należy (M. ZAJĄC, P. MĄKOSA, Faith-
fulness to God and to people. Religious education in Poland, w: How teachers in 
Europe teach religion. An international empirical study in 16 countries, H.G. Zie-
bertz, U. Riegel (red.), Berlin 2009, s. 175).
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grupę, 18 348, stanowiły osoby świeckie. Ponadto zatrudnionych było 
12 535 duchownych oraz 2 610 sióstr zakonnych4.

Ta liczna grupa pracowników, która ze względu na specyfi kę prowa-
dzonych zajęć i ich status prawny wyróżnia się w systemie oświatowym, 
nie zyskała dużego zainteresowania psychologów prowadzących badania 
nad funkcjonowaniem zawodowym nauczycieli. Choć istnieje kilka prac, 
w których podjęto analizę zjawiska wypalenia zawodowego u katechetów5, 
problematyka zaangażowania w pracę – według wiedzy autora – nie była 
dotąd przedmiotem badań empirycznych. W niniejszym artykule zapre-
zentowano wyniki badań, będące próbą ustalenia charakterystyk obecnych 
w pracy nauczyciela religii, rozumianych w kategoriach wzmocnień/zaso-
bów zawodowych oraz ich związku ze zjawiskiem zaangażowania.

1. Psychologiczna koncepcja zaangażowania w pracę

Schaufeli, Salanova, González-Romá i Bakker, biorąc pod uwagę różne 
propozycje teoretyczne, wyróżnili dwie zasadnicze dymensje określające 
funkcjonowanie zawodowe pracownika: wymiar aktywności, nazywany też 
wymiarem energii, oraz wymiar identyfi kacji6. Pierwszy z wymiarów sięga 

4 J.T. SKOTARCZAK, R. SZYMKOWIAK, Katecheta w potrzasku. Co robić by nie stracić 
ducha? Co robić by być skutecznym?, Poznań 2010, s. 8.

 Różnice między wyliczeniami pochodzącymi ze źródeł ministerialnych i Kościoła 
katolickiego wynikają z odmiennej procedury zbierania danych. Strona ministe-
rialna pozyskuje dane umożliwiające określenie liczby nauczycieli bez względu 
na wielkość etatów i rodzaj szkół, w których są zatrudnieni. Strona kościelna re-
jestruje natomiast liczbę katechetów pracujących we wszystkich typach szkół na 
terenie każdej diecezji. Jeśli zatem nauczyciel uczy religii w liceum, gimnazjum 
i szkole zawodowej, to jest liczony trzykrotnie. Co więcej, katecheta pracujący 
w szkołach znajdujących się na terenie kilku parafi i, także jest liczony kilka-
krotnie. Poza tym dane Kościoła katolickiego są opracowywane raz na pięć lat, 
natomiast ministerialne każdego roku (KAI, Finanse Kościoła katolickiego w Pol-
sce. Analiza, w: http://ekai.pl/media/szufl ada/RAPORT-plyta.pdf, [18.04.2015]). 
MEN nie gromadzi danych pozwalających określić jakiej religii uczy konkretny 
nauczyciel (MEN, korespondencja elektroniczna, 4 lipca 2011 r.).

5 P. HRECIŃSKI, Psychospołeczne korelaty wypalenia zawodowego u nauczycieli religii, 
niepublikowana rozprawa doktorska, Lublin: Archiwum KUL 2014; K.J. STAR-
CZEWSKI, Kryzys w wartościowaniu a wypalenie zawodowe u katechetów świeckich, 
niepublikowana praca magisterska, Lublin: Archiwum KUL 2013.

6 W.B. SCHAUFELI, M. SALANOVA, V. GONZÁLEZ-ROMÁ, A.B. BAKKER, The measurement 
of engagement and burnout: A two sample confi rmatory factor analytic approach, 

„Journal of Happiness Studies”, 1 (2002), ss. 71-92.
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od wyczerpania do wigoru, drugi obejmuje cynizm oraz poświęcenie. Wigor 
i poświęcenie uważane są za podstawowe wyznaczniki zaangażowania osoby 
w pracę. Stanowią one odpowiednio przeciwieństwo wyczerpania i cynizmu, 
które wraz z brakiem skuteczności charakteryzują zjawisko wypalenia za-
wodowego7. Autorzy zaproponowali jeszcze trzeci składnik zaangażowania, 
przypisując mu nazwę „zaabsorbowanie”. Zaangażowanie można zatem 
zdefi niować jako „pozytywny, dający poczucie spełnienia, związany z pracą 
stan umysłu, który charakteryzuje się wigorem, poświęceniem i zaabsorbo-
waniem”8. Schematyczne ujęcie opisanych wymiarów oraz istniejące między 
nimi powiązania przedstawiono na rysunku 1.

Wigor oznacza wysoki poziom energii i wytrzymałości psychicznej w pra-
cy, chęć do wkładania wysiłku w podejmowane obowiązki, a także wy-
trwałość w ich realizacji mimo doświadczanych trudności. Poświęcenie 
charakteryzuje się odczuwaniem swojej pracy jako ważnej, stanowiącej dla 
pracownika wyzwanie i doświadczaniem związanego z nią entuzjazmu, in-
spiracji i dumy. Zaabsorbowanie odznacza się natomiast pełną koncentracją 
pracownika na przedmiocie jego pracy i pochłonięciu przez wykonywane 
zadania, w związku z czym trudno jest się od nich oderwać, a czas na nie 
poświęcony mija niepostrzeżenie szybko. Narzędzie umożliwiające pomiar 
zaangażowania zawodowego zostało nazwane „Utrechcką skalą zaangażo-
wania w pracę” (Utrecht Work Engagement Scale – UWES)9.

Rysunek 1. Powiązania między składnikami zaangażowania w pracę i wypalenia zawodowego.
Źródło: opracowanie własne.

7 C. MASLACH, M. LEITER, Prawda o wypaleniu zawodowym. Co robić ze stresem 
w organizacji, tłum. M. Guzowska-Dąbrowska, Warszawa 2011, ss. 34-35.

8 W.B. SCHAUFELI, M. SALANOVA, V. GONZÁLEZ-ROMÁ, A.B. BAKKER, The measurement, 
dz.cyt., s. 74.

9 Tamże, ss. 74-75.
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Zdaniem Schaufeliego i jego współpracowników opisane przez nich 
zaangażowanie należy rozumieć nie jako chwilowe, specyfi czne odczucie, 
ale trwały, afektywno-kognitywny stan umysłu, który nie jest bezpośred-
nio odnoszony do jakiegoś konkretnego przedmiotu, wydarzenia, osoby 
lub zachowania. Zaangażowane osoby wykonują swoją pracę, ponieważ ją 
lubią i przynosi im wiele radości. Te charakterystyczne cechy zaangażo-
wania wyraźnie odróżniają ten konstrukt od pracoholizmu, który wiąże 
się z typowym dla każdego uzależnienia odczuciem wewnętrznego przy-
musu10. Uważa się, że koncepcja Schaufeliego stanowi obecnie najlepiej 
ugruntowaną w psychologii teorię zaangażowania w pracę11.

2. Zaangażowanie w pracę w modelu wymagania-zasoby

Jedną z nowszych i ciągle udoskonalaną propozycją całościowego ujęcia 
czynników wpływających na funkcjonowanie zawodowe pracowników jest 
model wymagania-zasoby (Job Demands-Resources – JD-R) przedstawio-
ny przez Demerouti, Bakkera, Nachreinera i Schaufeliego. Twórcy tej 
koncepcji wyróżnili wymagania obecne w środowisku pracy oraz zasoby 
zawodowe. Pierwsza kategoria ujmuje fi zyczne, społeczne lub organizacyj-
ne aspekty pracy, które wymagają od pracownika zaangażowania jego sił 
fi zycznych i umysłowych oraz są związane z określonymi fi zjologicznymi, 
bądź psychologicznymi kosztami. Przykładowymi czynnikami należącymi 
do tej kategorii są: nadmierne obciążenie pracą, wykonywanie obowiąz-
ków pod presją czasu, niesprzyjające warunki środowiskowe w miejscu 
pracy, emocjonalnie wymagające kontakty z klientami, nieregularne 
godziny pracy. Druga kategoria czynników, określona jako zasoby zawo-
dowe, grupuje te elementy związane z pracą, które pozwalają utrzymać 
zatrudnionym dobre funkcjonowanie, mimo obecności nawet wysokich 
wymagań. Należą do nich fi zyczne, społeczne lub organizacyjne aspek-
ty pracy, które są nie tylko przydatne w osiąganiu celów zawodowych, 

10 W.B. SCHAUFELI, T.W. TARIS, W. VAN RHENEN, Workaholism, burnout, and work 
engagement: Three of a kind or three different kinds of employee well-being?, „Ap-
plied Psychology: An International Review”, 2 (2008), ss. 173-203.

11 A. SZABOWSKA-WALASZCZYK, Zaangażowanie w pracy i organizacji – przegląd proble-
matyki i narzędzi pomiaru, w: Psychologia zarządzania w organizacji, A.M. Za-
wadzka (red.), Warszawa 2010, ss. 143-169.
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zmniejszają wymagania i związane z nimi koszty, ale też stymulują wła-
sny rozwój i zdobywanie kompetencji12. W ten sposób podkreślona została 
pewna autonomiczna rola zasobów, jaką mogą one odgrywać dla dobro-
stanu osoby, poza bezpośrednim radzeniem sobie z zadaniami w pracy. 
Odwołując się do koncepcji potrzeb podstawowych Deciego i Ryana, moż-
na przyjąć, że zasoby zawodowe umożliwiają także zaspokajanie potrzeb: 
autonomii, kompetencji i bliskości z innymi13. Bakker i Demerouti wska-
zują, że ta autonomiczna wartość zasobów zawodowych znajduje swoje 
potwierdzenie w teorii zachowania zasobów sformułowanej przez Hob-
folla. Podkreślono w niej, że pierwszoplanową motywacją człowieka jest 
zachowanie i gromadzenie zasobów, które służą do osiągania lub ochrony 
innych zasobów, ważnych z punktu widzenia osoby14.

Badania prowadzone w oparciu o model JD-R wykazały, że może on 
stanowić ramy przydatne do wyjaśniania różnych zachowań pracowni-
czych. Uruchamiany wskutek nadmiernych wymagań w pracy proces 
zwany energetycznym, rozwija stres, zubaża siły osoby, sprzyja wypale-
niu, ale też różnego rodzaju dolegliwościom psychosomatycznym, absen-
cji oraz behawioralnym aspektom stresu wyrażanym przez zachowania 
nieproduktywne, np. agresję kierowaną do innych osób w miejscu pracy, 
kradzieże lub niszczenie mienia zakładowego (patrz rysunek 2).

Drugi z zakładanych w prezentowanym modelu procesów, nazywany 
motywacyjnym, oddziałuje poprzez wpływ dostępnych w środowisku pra-
cy zasobów na rozwój zaangażowania i wysoką skuteczność w realizacji 
zadań zawodowych. Zależnie od zasobów, proces ten posiada charak-
ter motywacji wewnętrznej lub zewnętrznej. Pierwszy przypadek może 
mieć miejsce, gdy takie zasoby jak: właściwa ocena pracy, swoboda de-
cyzji i wsparcie społeczne sprzyjają zaspokajaniu odpowiednio potrzeb 
kompetencji, autonomii i relacji społecznych; druga sytuacja staje się 

12 E. DEMEROUTI, A.B. BAKKER, F. NACHREINER, W.B. SCHAUFELI, The job de-
mands-resources model of burnout, „Journal of Applied Psychology”, 3 (2001), 
ss. 499-512; E. DEMEROUTI, A.B. BAKKER, The job demands-resources model: 
Challenges for future research, „South African Journal of Industrial Psycholo-
gy”, 2 (2011), ss. 1-9.

13 E.L. DECI, R.M. RYAN, Intrinsic motivation and self-determination in human be-
havior, New York 1985.

14 A.B. BAKKER, E. DEMEROUTI, The job demands-resources model: State of the art., 
„Journal of Managerial Psychology”, 3 (2007), ss. 309-328.
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 możliwa, gdy właściwa informacja zwrotna udzielana przez przełożonego 
lub pomoc współpracowników pomaga osobie realizować swoje zadania. 
W obu przypadkach, poprzez zaspokojenie potrzeb podstawowych lub 
dobre wykonanie swoich zadań, dostępne w pracy zasoby prowadzą do 
zaangażowania zawodowego, a ich brak wywołuje negatywne postawy 
i zachowania w miejscu pracy15.

Wymagania: 

- 
������������������ 
- presja czasu 
- kontakt z klientem 
- 
�������������������!���� 
- !������"������ 

Zasoby: 

- �����������#��!���� 
- ����$�������� 
- ���%��&���'����(�!���� 
- ��!#'����������� 
- �%�'��)���%�*������� 
- ��!����� 
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zjawiska 
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+�%���/���!�&����; 

 

Pozytywne 
zjawiska 

zawodowe 
+����$��������; 
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energetyczny 
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"�%�����(�� 

Rysunek 2. Procesy obecne w miejscu pracy i ich konsekwencje w modelu wymagania-zasoby.
Źródło: opracowanie własne.

15 E. DEMEROUTI, A.B. BAKKER, F. NACHREINER, W.B. SCHAUFELI, The job demands, dz.cyt., 
ss. 499-512; A.B. BAKKER, E. DEMEROUTI, The job demands, dz.cyt., ss. 309-328; 
W.B. SCHAUFELI, A.B. BAKKER, W. VAN RHENEN, How changes in job demands and 
resources predict burnout, work engagement, and sickness absenteeism, „Journal 
of Organizational Behavior”, 7 (2009), ss. 893-917; C. BALDUCCI, W.B. SCHAUFELI, 
F. FRACCAROLI, The job demands-resources model and counterproductive work beha-
viour: The role of job-related affect, „European Journal of Work and Organizational 
Psychology”, 4 (2011), ss. 467-496.
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3. Metodologia badań własnych

Podstawowa wersja modelu JD-R doczekała się wielu modyfi kacji. Jed-
nej z nich dokonali Salanova, Schaufeli, Martínez i Bresó, badając czynniki 
wpływające na akademickie osiągnięcia studentów. Wymagania w pracy, 
standardowo umieszczane w modelu, zastąpiono przeszkodami, które miały 
utrudniać funkcjonowanie studentów, natomiast miejsce zasobów zawodo-
wych zajęły czynniki sprzyjające realizacji studenckich obowiązków. Za-
stosowane w modelu kategorie, w porównaniu z wymaganiami i zasobami, 
posiadały bardziej specyfi czny charakter i były silniej związane z samym 
działaniem (np. komputer nie działał)16. Odwołując się do konstruktu zaso-
bów zawodowych ujętych w modelu JD-R oraz możliwych modyfi kacjach 
tego pojęcia, na potrzeby prezentowanych badań wprowadzono termin 
wzmocnień w pracy nauczycieli religii. Rozumie się przez nie te zasoby pracy, 
które w mniemaniu katechetów przyczyniają się do tego, że lubią oni swój 
zawód i uważają, że warto go praktykować. Nie obejmują one tym samym 
wszystkich typowych zasobów zawodowych, uwzględnianych w modelu 
 JD-R, takich jak np. autonomia, udział w decyzjach, merytoryczne wsparcie 
przełożonych itp. Mają one natomiast charakter czynników spontanicznie 
postrzeganych przez nauczycieli, jako motywujące do wykonywania ich 
pracy. Założono zatem, że biorą one udział w procesie motywacyjnym, opi-
sanym w modelu JD-R, wpływając na zaangażowanie zawodowe katechetów.

4. Problem badawczy i cel badań

Przeprowadzone badania miały na celu odpowiedzieć na następujące 
pytania: Jaka jest struktura postrzeganych przez katechetów wzmocnień 
obecnych w ich pracy zawodowej? Jakie związki zachodzą między tymi 
wzmocnieniami a zaangażowaniem nauczycieli religii w ich pracę? Ze 
względu na eksploracyjny charakter badań w pracy nie sformułowano 
szczegółowych hipotez. Biorąc pod uwagę literaturę przedmiotu spodzie-
wano się natomiast, że istnieje wprost proporcjonalny związek między 
wzmocnieniami a zaangażowaniem w pracę.

16 M. SALANOVA, W.B. SCHAUFELI, I. MARTÍNEZ, E. BRESÓ, How obstacles and facili-
tators predict academic performance: the mediating role of study burnout and 
engagement, „Anxiety, Stress & Coping”, 1 (2010), ss. 53-70.



144

5. Zastosowane narzędzia pomiarowe

5.1. Skala wzmocnień w pracy katechety (SWK) własnej kon-
strukcji

Lista wzmocnień została zbudowana na podstawie analizy kilku forów 
internetowych, na których nauczyciele wymieniali najważniejsze dla nich 
aspekty pracy, zachęcające ich do wykonywania zawodu. Listę tę wzbo-
gacono o kilka elementów, które wydawały się mieć szczególne znaczenie 
dla pracy katechetów, przedstawianej w prawodawstwie kościelnym jako 
forma realizacji posłannictwa Kościoła. Ostatecznie sporządzono wykaz 
34 czynników związanych z pracą nauczycieli religii, które posiadają po-
tencjalny wpływ na poziom ich zaangażowania zawodowego:

 – zwierzanie się uczniów z ich kłopotów
 – przestrzeganie przez uczniów zasad obowiązujących w klasie
 – udział uczniów w olimpiadach i konkursach przedmiotowych
 – spotkania z uczniami, którzy ukończyli już szkołę
 – docenienie twojej pracy ze strony przełożonych
 – zwyczajowe życzenia, kwiaty, oznaki wdzięczności od uczniów
 – okazja do ciągłego rozwoju osobistego
 – przekazywanie wiedzy młodym ludziom
 – zainteresowanie uczniów prowadzonymi zajęciami
 – ciągły kontakt z młodym pokoleniem
 – możliwość bycia kreatywnym w pracy
 – kontakt ze światem, który reprezentują uczniowie, możliwość 

poznawania ich życia
 – oznaki życzliwości uczniów poza szkołą
 – wdzięczność rodziców uczniów za twoją pracę
 – przynależność do grona nauczycielskiego w twojej szkole
 – obecność uczniów na nabożeństwach
 – możliwość wpływu na życie uczniów
 – okazja, by uczyć się czegoś od uczniów
 – przygotowywanie się uczniów do zajęć (odrobione zadania, 

wyuczony materiał)
 – wdzięczność proboszcza za zaangażowanie katechetyczne
 – zaangażowanie uczniów w zajęcia pozalekcyjne związane 

z katechezą
 – wyjazd z uczniami poza szkołę
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 – brak okazji do nudy, ciągłe bycie zaskakiwanym przez uczniów
 – spotkania integracyjne w gronie nauczycielskim
 – pełnienie Bożego posłannictwa.
 – przyznanie nagród pieniężnych i dodatków motywacyjnych
 – szansa awansu zawodowego
 – realizacja pragnienia bycia nauczycielem
 – uznanie dla twojej pracy zawodowej w rodzinie i wśród 

znajomych
 – udział w szkoleniach zawodowych
 – dobre relacje z uczniami
 – sytuacja, w której uczniowie liczą się z twoim zdaniem
 – udział w misji głoszenia Ewangelii
 – ocena pracy zawodowej nauczyciela.
Przedstawiona lista została poprzedzona pytaniem, skierowanym do 

nauczycieli religii:

W jakim stopniu każda z tych sytuacji przyczynia się do tego, że chętnie 
angażujesz się wykonywaną przez Ciebie pracę?

Powyższe pytanie i możliwe odpowiedzi ujęto w formę kwestionariu-
sza, w którym osoby badane były proszone o ustosunkowanie się do po-
szczególnych twierdzeń, korzystając z siedmiostopniowej skali do oceny 
stopnia, w jakim wymienione sytuacje przyczyniają się do ich większego 
zaangażowania w pracę (0 – wcale nie, 4 – w bardzo dużym stopniu). 
Przyjęto, że wartość psychometryczna wymienionych zasobów będzie oce-
niona na podstawie badań w docelowej próbie nauczycieli religii. W wy-
niku tej oceny miała zostać podjęta decyzja o włączeniu bądź wyłącze-
niu poszczególnych pytań z dalszych analiz. Przed przystąpieniem do 
badań empirycznych uzyskano pozytywną opinię ze strony nauczycieli 
na temat zrozumiałości instrukcji, pytania i odpowiedzi umieszczonych 
w kwestionariuszu.

5.2. Utrechcka skala zaangażowania w pracę (UWES) 
Schaufeliego i Bakkera

Proces opracowywania Utrecht Work Engagement Scale (UWES) oraz 
jego własności psychometryczne zostały opisane w publikacji Schaufeliego 
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i Bakkera17. Pierwotna wersja skali składała się z 24 pozycji testowych, 
kolejna zaś z 17. Istnieje też wersja 15-itemowa oraz wariant skrócony, 
zawierający 9 stwierdzeń. Każda z wersji umożliwia ocenę zawartych 
w defi nicji zaangażowania w pracę aspektów. W prezentowanych bada-
niach wykorzystano polskojęzyczną wersję skali składająca się z 17 ite-
mów, udostępnioną przez Schaufeliego na stronie internetowej: http://
www.wilmarschaufeli.nl. Poziom wigoru szacowany jest w tej metodzie 
przy pomocy 6 itemów. Przykładowa pozycja należąca do tego wymiaru 
brzmi: „W pracy czuję się silny i pełen energii”. Wymiar badający poświę-
cenie składa się z 5 itemów. Przykładowa pozycja należąca do tej dymensji 
brzmi: „Jestem oddany swojej pracy”. Ocena zaabsorbowania dokonywa-
na jest przy użyciu 6 itemów. Przykładowa pozycja tego wymiaru brzmi: 
„Czas szybko płynie, kiedy pracuję”.

Osoby badane ustosunkowują się do poszczególnych twierdzeń inwen-
tarza, korzystając z siedmiostopniowej skali, pozwalającej na ocenę często-
tliwości doświadczanych symptomów (0 – nigdy, 6 – zawsze/każdego dnia). 
Suma punktów uzyskana w itemach reprezentujących określony wymiar 
stanowi miarę nasilenia odnośnego stanu umysłu pracownika.

Opisując własności psychometryczne UWES Schaufeli i Bakker wska-
zują, że wyniki konfi rmacyjnych analiz czynnikowych dowodzą wyższości 
modelu trójczynnikowego nad rozwiązaniem jednowymiarowym. Wzorzec 
ten znajduje swoje potwierdzenie także w badaniach prowadzonych w róż-
nych krajach. Poszczególne podskale są jednak ze sobą wyraźnie skorelo-
wane (współczynnik korelacji zwykle przekracza r=0,65), co oznacza, że 
mierzone aspekty zaangażowania zawodowego pozostają ze sobą w bliskiej 
relacji. Zgodność wewnętrzna α Cronbacha dla każdego z wymiarów kwe-
stionariusza jest wysoka i mieści się zazwyczaj w zakresie od 0,80 do 0,90.

5.3. Arkusz personalny

Zastosowany w badaniach zestaw kwestionariuszy został uzupełniony 
arkuszem personalnym, przy pomocy którego zebrano takie dane socjode-
mografi czne, jak płeć, wiek, stan cywilny, status kościelny oraz miejsce 
pracy katechetów.

17 W.B. SCHAUFELI, A.B. BAKKER, The Utrecht Work Engagement Scale (UWES). Test 
manual, Utrecht 2003.
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6. Procedura badania i opis grupy badanych

Badania były prowadzone wśród aktywnych zawodowo nauczycieli 
religii należących do Kościoła Rzymskokatolickiego. Prośba o udział w ba-
daniach była kierowana przy okazji organizowanych dla katechetów spo-
tkań formacyjnych i pastoralnych, konferencji naukowych, działań dusz-
pasterskich oraz za pośrednictwem wydziałów katechetycznych. Prócz 
osobistej dystrybucji kwestionariuszy, korzystano także z uprzejmości 
innych osób, mających kontakt z nauczycielami religii. Badania miały 
charakter anonimowy i dobrowolny.

Do analiz włączono dane pochodzące od 420 nauczycieli religii: 284 
kobiet i 136 mężczyzn. Wśród katechetek większość stanowiły osoby 
świeckie, natomiast w grupie mężczyzn przeważał osoby duchowne 
(patrz tabela 1). Dysproporcja liczby kobiet w stosunku do mężczyzn 
w gronie katechetów świeckich odzwierciedla obserwowane wśród na-
uczycieli zjawisko feminizacji zawodu. Średnia wieku w badanej grupie 
wynosiła 40,6 roku (SD=8,19), przy czym mężczyźni (M=36,43; SD=8,04) 
byli statystycznie młodsi od kobiet (M=42,6; SD=7,48) o blisko 6 lat. 
Różnica ta wynika ze specyfi ki pracy duchownych, którzy podejmują 
zatrudnienie w szkole zazwyczaj na początku swojej działalności dusz-
pasterskiej, a z czasem rezygnują z niego na rzecz większego zaanga-
żowania w parafi i.

Tabela 1.
Płeć i status kościelny badanych nauczycieli religii.

Płeć i status kościelny 

badanych
n %

Kobiety

Świeccy 229 80,6

Siostry zakonne 55 19,4

Razem 284 100,0

Mężczyźni

Świeccy 48 35,3

Duchowni 88 64,7

Razem 136 100,0
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Osoby badane były zatrudnione przede wszystkim w szkołach znajdu-
jących się na terenie województwa lubelskiego (60%), a w dalszej kolej-
ności podlaskiego (8,1%), śląskiego (7,9%) i dolnośląskiego (5%). Żaden 
z respondentów nie pochodził z województwa warmińsko-mazurskiego 
i opolskiego. Przedstawicieli z pozostałych regionów Polski było mniej 
niż 5% dla poszczególnych województw.

Biorąc pod uwagę etap nauczania, 26,2% katechetów pracowało tyko 
w szkole podstawowej, 23,8% tylko w szkołach ponadgimnazjalnych, 11% 
tylko w gimnazjach, 0,7% tylko w przedszkolach. Pozostali nauczyciele 
wykonywali swoją pracę w szkołach różnego typu.

7. Uzyskane wyniki

7.1. Charakterystyka wzmocnień w pracy katechety

W celu ustalenia charakterystycznych właściwości obecnych w pracy 
katechetów, które – w ich mniemaniu – przyczyniają się do większego 
zaangażowania w pracę, użyty w badaniu zestaw twierdzeń poddano 
eksploracyjnej analizie czynnikowej metodą składowych głównych. Pro-
cedura ta pozwala określić strukturę czynnikową określonego zbioru od-
powiedzi. W analizie zastosowano rotację ukośną Oblimin. Wyznacznik 
macierzy korelacji osiągnął wartość bliską zeru, co oznacza, że znajdują się 
w niej stwierdzenia, które w oczekiwany sposób ze sobą korelują. Miara 
adekwatności doboru próby (KMO) była równa 0,908, a test sferyczności 
Bartletta osiągnął wysoki poziom istotności (χ2=6788,59; df=561; p<0,001), 
potwierdzając zasadność wykonania analizy czynnikowej18. Opierając 
się na kryterium Kaisera, według którego za istotne uznaje się czynniki, 
których wartość własna jest większa od 1, uzyskano osiem składowych 
głównych, z których aż pięć wyjaśniało mniej niż 5% zmienności wyników. 
Ze względu na tę niską wartość oraz trudności w interpretacji wyodrębnio-
nych składowych usunięto najmniej adekwatne twierdzenia znajdujące się 
w „Skali wzmocnień w pracy katechety” (SWK). Ostatecznie pozostawiono 
zestaw 23 pozycji testowych, dla których w analizie czynnikowej uzyska-
no akceptowalne wyniki: wyznacznik macierzy korelacji osiągnął wartość 

18 G. WIECZORKOWSKA, J. WIERZBIŃSKI, Badania sondażowe i eksperymentalne. Wy-
brane zagadnienia, Warszawa 2005.
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bliską zeru, miara KMO była równa 0,879, a test sferyczności Bartletta 
osiągnął wysoki poziom istotności ( χ2=4135,64; df=253; p<0,001), potwier-
dzając zasadność przeprowadzonej procedury statystycznej. Opierając się 
na kryterium Kaisera otrzymano tym razem pięć składowych wyjaśniają-
cych łącznie 61,21% zmienności wyników. Macierz składowych rotowanych, 
ich wartości własne oraz procent wyjaśnianej wariancji przedstawiono 
w tabeli 2. Każda z pozycji testowych wchodzących w skład danego czyn-
nika, uzyskała ładunki przekraczające rekomendowaną wartość 0,40 oraz 
wyraźnie niższe wartości w pozostałych czynnikach19. Biorąc pod uwagę 
podobieństwo treściowe twierdzeń reprezentujących poszczególne skła-
dowe można dokonać następującej charakterystyki zasobów zawodowych 
badanych przez 23 itemy zawarte w SWK:

W1 – żywotność (5 itemów; pozycje nr 1-5 w tabeli 2).
Wymiar obejmuje te właściwości pracy zawodowej, które pozwalają 

nauczycielowi na czerpanie pozytywnych doświadczeń emocjonalnych 
z kontaktu z uczniami, aktywizację własnych zainteresowań, kreatyw-
ność i rozwój osobisty.

Tabela 2.
Wyniki eksploracyjnej analizy czynnikowej dla twierdzeń Skali wzmoc-
nień w pracy katechety (SWK).

Treść pozycji testowej

Czynnik

I II III IV V

ŁC ŁC ŁC ŁC ŁC

W jaki stopniu przyczynia się do Twojego 
zaangażowania zawodowego:

1. Ciągły kontakt z młodym pokoleniem 0,74

2. Kontakt ze światem, który reprezentują 
uczniowie, możliwość poznawania ich życia

0,69

3. Możliwość bycia kreatywnym w pracy 0,62

19 S. BEDYŃSKA, M. CYPRYAŃSKA, Zaawansowane sposoby tworzenia wskaźników: Za-
stosowanie analizy czynnikowej oraz analizy rzetelności pozycji, w: Statystyczny 
drogowskaz. Praktyczny poradnik analizy danych w naukach społecznych na 
przykładach z psychologii, S. Bedyńska, A. Brzezicka (red.), Warszawa 2007, 
ss. 134-161.
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4. Brak okazji do nudy, ciągłe bycie 
zaskakiwanym przez uczniów

0,54

5. Okazja do ciągłego rozwoju osobistego 0,43

6. Szansa awansu zawodowego –0,81

7. Udział w szkoleniach zawodowych –0,75

8. Ocena pracy zawodowej nauczyciela –0,73

9. Realizacja pragnienia bycia nauczycielem –0,68

10. Uznanie dla Twojej pracy zawodowej 
w rodzinie i wśród znajomych

–0,67

11. Przyznanie nagród pieniężnych 
i dodatków motywacyjnych

–0,61

12. Wdzięczność rodziców uczniów za Twoją 
pracę

0,74

13. Zwyczajowe życzenia, kwiaty, oznaki 
wdzięczności od uczniów

0,68

14. Oznaki życzliwości uczniów poza szkołą 0,45 0,68

15. Wdzięczność proboszcza za 
zaangażowanie katechetyczne

0,52

16. Przestrzeganie przez uczniów zasad 
obowiązujących w klasie

0,79

17. Udział uczniów w olimpiadach 
i konkursach przedmiotowych

0,78

18. Przygotowywanie się uczniów do zajęć 
(odrobione zadania, wyuczony materiał)

0,61

19. Zainteresowanie uczniów prowadzonymi 
zajęciami

0,59

20. Zaangażowanie uczniów w zajęcia 
pozalekcyjne związane z katechezą

0,55

21. Pełnienie Bożego posłannictwa 0,93

22. Udział w misji głoszenia Ewangelii 0,90

23. Możliwość wpływu na życie uczniów 0,59

Wartość własna 7,15 2,78 1,52 1,38 1,26

Procent wyjaśnianej wariancji 31,08 12,08 6,63 6,02 5,47

Adnotacja. ŁC – ładunki czynnikowe. Podano ładunki czynnikowe przekraczające 
wartość 0,40.
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W2 – Kariera zawodowa (6 itemów; pozycje nr 6-11 w tabeli 2).
Składowa odnosi się do przeżywania pracy jako drogi rozwoju zawodo-

wego, traktowania jej jako źródło satysfakcji osobistej, uznania społecz-
nego i gratyfi kacji fi nansowej.

W3 – Wdzięczność (4 itemy; pozycje nr 12-15 w tabeli 2).
Czynnik obejmuje wzmocnienia w pracy katechetów związane z wyra-

zami wdzięczności za ich wysiłek zawodowy, płynącymi ze strony rodziców 
uczniów, wychowanków i proboszcza.

W4 – Zaangażowanie uczniów (5 itemów; pozycje nr 16-20 w tabeli 2).
Wymiar odnosi się do wzmacniającej pracę nauczyciela roli, jaką od-

grywa zaangażowanie uczniów w proces ich kształcenia.
W5 – Misja (3 itemy; pozycje nr 21-23 w tabeli 2).
Składowa opisuje motywujący katechetów do większego zaangażowa-

nia obszar ich pracy, dający poczucie realizacji posłannictwa rozumianego 
przez nich w świetle wiary, a dotyczącego ewangelizacji i formacji chrze-
ścijańskiej powierzonych im uczniów.

W tabeli 3. przedstawiono korelacje między poszczególnymi wymia-
rami SWK. Wzajemny związek między podskalami można uznać za 
umiarkowany; na tym samym poziomie koreluje wymiar misji z wyni-
kiem ogólnym skali (średnia arytmetyczna wszystkich itemów skali). 
Związek dymensji W1-4 z wynikiem ogólnym osiąga natomiast poziom 
wysoki.

Tabela 3.
Korelacje r-Pearsona między wymiarami Skali wzmocnień w pracy ka-
techety (SWK).

Wymiary SWK W1 W2 W3 W4 W5

W1: Żywotność 1

W2: Kariera zawodowa 0,42 1

W3: Wdzięczność 0,46 0,54 1

W4: Zaangażowanie uczniów 0,53 0,35 0,45 1

W5: Misja 0,46 0,19 0,27 0,46 1

Wynik ogólny 0,76 0,79 0,77 0,73 0,54

Adnotacja. Wszystkie korelacje na poziomie istotności p < 0,001.
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Analiza statystyk opisowych wyliczonych dla poszczególnych wymia-
rów SWK wskazuje, że katecheci, spośród badanych wzmocnień doty-
czących ich pracy, największy związek z ich zaangażowaniem zawodo-
wym przypisują poczuciu realizacji misji w swojej pracy i zaangażowaniu 
uczniów, w czym są stosunkowo najbardziej zgodni. Za czynnik najmniej 
znaczący dla ich zaangażowania uznają zaś karierę zawodową, przy czym 
ich zdanie w tej sprawie jest bardziej podzielone (patrz tabela 4). Rozkład 
wyników w każdej z wyodrębnionych dymensji okazał się lewoskośny, co 
oznacza, że większość respondentów dostrzega silny związek wzmocnień 
z ich motywacją do pracy. Asymetria rozkładów nie jest jednak zbyt duża. 
Podobnie wartości kurtozy nie odbiegają znacząco od krzywej normalnej. 
W praktyce uważa się bowiem, że odstępstwo od rozkładu normalnego 
jest niewielkie, jeśli wartości skośności i kurtozy mieszczą się w prze-
dziale od -1 do 120.

Tabela 4.
Statystyki opisowe wzmocnień w pracy katechety.

Wymiary SWK M SD As K α Cronbacha

W1: Żywotność 2,93 0,61 −0,51 0,19 0,77

W2: Kariera zawodowa 2,15 0,84 −0,27 −0,18 0,85

W3: Wdzięczność 2,53 0,81 −0,29 −0,11 0,77

W4: Zaangażowanie uczniów 3,06 0,61 −0,52 0,24 0,76

W5: Misja 3,27 0,62 −0,89 0,82 0,78

Wynik ogólny 2,73 0,52 −0,15 0,06 0,90

Adnotacja. M – średnia arytmetyczna; SD – odchylenie standardowe; As – sko-
śność; K – kurtoza; α Cronbacha – współczynnik rzetelności skali.

W tabeli 4. przedstawiono także współczynniki rzetelności wewnętrz-
nej α Cronbacha dla każdego z badanych wymiarów. Należy je uznać za 
satysfakcjonujące: są one bardzo dobre dla wyniku ogólnego i dymensji 
W2 oraz dobre dla pozostałych podskal.

Badając właściwości psychometryczne SWK przeprowadzono również 
ocenę mocy dyskryminacyjnej poszczególnych pozycji testu. Posłużono 

20 S. BEDYŃSKA, M. KSIĄŻEK, Statystyczny drogowskaz 3. Praktyczny przewodnik 
wykorzystania modeli regresji oraz równań strukturalnych, Warszawa 2012.
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się w tym celu analizą dyskryminacyjną. Wcześniej dokonano koniecz-
nego w tej procedurze wyodrębnienia osób o wysokich i niskich warto-
ściach w wyniku ogólnym (dwie grupy po 25,2% badanych). Wszystkie 
twierdzenia okazały się mieć istotny związek ze wzmocnieniami w ujęciu 
globalnym, co oznacza, że ich obecność w skali jest uzasadniona (λ Wilksa 
od 0,449 do 0,777; dla każdego itemu p<0,001).

Kolejnym etapem analiz uczyniono poszukiwanie związków między 
płcią respondentów i ich statusem kościelnym, a postrzeganym wpływem 
określonych wzmocnień na poziom zaangażowania w pracę. Okazało się, 
że kobiety (M=3,12 SD=0,58) bardziej niż mężczyźni (M=2,95 SD=0,66) 
dostrzegają zaangażowanie uczniów jako czynnik wzmacniający ich wła-
sną chęć do pracy (t=–2,61; df=418; p=0,009). Obliczona przy tej okazji 
miara wielkości efektu wskazuje jednak, że różnica ta należy do małych 
(d Cohena=0,27).

Katechetki świeckie przypisują większe znaczenie dla ich zaangażo-
wania w pracę karierze zawodowej (M=2,33; SD=0,76), niż siostry za-
konne (M=1,63; SD=0,89; F=35,71; df1=2; df2=284; p<0,001; η=0,112). 
Podobna różnica występuję w grupie mężczyzn, między świeckimi kate-
chetami (M=2,40; SD=0,79) i duchownymi (M=1,86; SD=0,82; F=13,99; 
df1=1; df2=136; p<0,001; η=0,095). Ponadto siostry zakonne poczucie peł-
nienia misji w pracy (M=3,47; SD=0,43) postrzegają jako większe wzmoc-
nienie ich zaangażowania, niż robią to katechetki świeckie (M=3,22; 
SD=0,60; F=8,17; df1=2; df2=284; p=0,005; η=0,028). Należy zaznaczyć, 
że różnice te, choć istotne statystycznie, nie są wielkie.

Związek wzmocnień w pracy katechetów z ich zaangażowaniem w pracę
W celu ustalenia powiązań między wzmocnieniami obecnymi w pracy 

nauczycieli religii a ich zaangażowaniem zawodowym, w pierwszym kro-
ku wykonano analizę korelacji liniowej r-Pearsona. Jej wyniki wskazują, 
że zaangażowanie katechetów w każdym wymiarze jest tym większe, im 
więcej wzmocnień doświadczają w swojej pracy, ale siła tego związku nie 
jest jednakowa dla poszczególnych zmiennych (patrz tabela 5). Wigor 
nauczycieli okazuje się najbardziej powiązany ze wzmacnianym przez 
pracę poczuciem żywotności. Poświęcenie wiąże się przede wszystkim 
z zasobem odnoszącym się do odczucia pracy jako misji, a następnie do 
żywotności pedagogów. Pozostałe korelacje wskazują na słaby związek 
badanych zmiennych między sobą. Bardzo niskie korelacje dotyczą rela-
cji między wdzięcznością okazywaną katechetom a ich zaangażowaniem 
w pracę.



154

Tabela 5.
Korelacje r-Pearsona między wzmocnieniami w pracy katechetów i ich 
zaangażowaniem zawodowym.

Wymiary SWK Wigor Poświęcenie Zaabsorbowanie

W1: Żywotność 0,46*** 0,47*** 0,37***

W2: Kariera zawodowa 0,26*** 0,27*** 0,23***

W3: Wdzięczność 0,12*** 0,19*** 0,15***

W4: Zaangażowanie uczniów 0,31*** 0,35*** 0,26***

W5: Misja 0,37*** 0,49*** 0,30***

Wynik ogólny 0,39*** 0,45*** 0,34***

* p ≤ 0,05; ** p ≤ 0,01; *** p ≤ 0,001.

W kolejnym kroku analizy wykorzystano metodę regresji wielokrotnej, 
która pozwoliła na ustalenie poziomu, w jaki każdy z aspektów zaanga-
żowania zawodowego wyjaśniany jest przez poszczególne wzmocnienia 
w pracy z uwzględnieniem wzajemnych powiązań między nimi. Warto-
ści uzyskanych statystyk wskazują, że badane zasoby tłumaczą w 27% 
zmienność wyników w wymiarze wigoru, przy czym największe z nim 
powiązanie wykazuje żywotność (β=0,37; patrz tabela 6). Wzmocnienia 
wyjaśniają w 33% poziom poświecenia katechetów, do czego przyczynia 
się w największym stopniu misja (β=0,34), a w dalszej kolejności żywot-
ność związana z pracą nauczycieli (β=0,29). Analizowane zasoby tłumaczą 
jedynie 16% zaabsorbowania katechetów pracą, ujawniając najsilniejsze 
powiązanie tego wymiaru z żywotnością (β=0,28).

Tabela 6.
Współzależności między wymiarami zaangażowania w pracę a wzmoc-
nieniami w pracy katechetów; wyniki analizy regresji.

Zmienna PM

Wymiary zaangażowania w pracę

Wigor Poświęcenie Zaabsorbowanie

Beta WPM Beta WPM Beta WPM

W1: Żywotność 0,37*** 0,29*** 0,28***

W2: Kariera zawodowa 0,16** 0,13** 0,13*
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W3: Wdzięczność –0,22*** –0,13* –0,11

W4: Zaangażowanie 
uczniów

0,07 0,05 0,04

W5: Misja 0,20*** 0,34*** 0,15**

R2 = 0,28 0,33 0,17

R2 sko-
ryg. =

0,27 0,33 0,16

F = 31,34 41,51 17,30

df1 = 5 5 5

df2 = 419 419 419

p < 0,001 0,001 0,001

Adnotacja. PM – para metry modelu regresyjnego; WPM – wartości parametrów modelu 
regresyjnego.

* p ≤ 0,05; ** p ≤ 0,01; *** p ≤ 0,001.

Wyjaśnienia wymaga ujemna wartość współczynników regresji dla 
zmiennej wdzięczności, co sugerowałoby odwrotnie proporcjonalny zwią-
zek tego zasobu z zaangażowaniem w pracę. Biorąc pod uwagę bardzo 
niskie korelacje tej zmiennej z wymiarami zaangażowania, ujawnione 
także we wcześniejszej analizie, można uważać, że wartości ujemne są 
związane z mechanizmem obliczeń statystycznych i jedynie potwierdza-
ją niejednoznaczną relację tej zmiennej z zaangażowaniem zawodowym 
katechetów.

Tabela 7.
Współzależności między wymiarami zaangażowania u świeckich kateche-
tek a wzmocnieniami w ich pracy; wyniki analizy regresji.

Zmienna PM

Wymiary zaangażowania w pracę

Wigor Poświęcenie Zaabsorbowanie

Beta WPM Beta WPM Beta WPM

W1: Żywotność 0,23** 0,20** 0,32***

W2: Kariera zawodowa 0,25*** 0,18** 0,20**

W3: Wdzięczność –0,23** –0,12 –0,14

W4: Zaangażowanie 
uczniów

0,08 0,09 –0,03

W5: Misja 0,22*** 0,34*** 0,18*
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R2 = 0,25 0,32 0,23

R2 sko-
ryg. =

0,23 0,30 0,21

F = 14,83 20,83 13,00

df1 = 5 5 5

df2 = 228 228 228

p < 0,001 0,001 0,001

Adnotacja. PM – para metry modelu regresyjnego; WPM – wartości parametrów modelu 
regresyjnego.

* p ≤ 0,05; ** p ≤ 0,01; *** p ≤ 0,001.

Analizę relacji między wzmocnieniami w pracy katechety a wymiara-
mi zaangażowania przeprowadzono także osobno w grupie duchownych, 
sióstr zakonnych i osób świeckich. Stwierdzone współzależności odzwier-
ciedlają generalnie obraz uzyskany dla całej grupy badanych. Wśród 
katechetek świeckich, w porównaniu z resztą nauczycieli, zauważono 
jednak większy udział kariery zawodowej w wyjaśnianiu poszczególnych 
wymiarów zaangażowania (patrz tabela 7).

8. Dyskusja wyników

W rezultacie wykonanych analiz ustalono pięcioczynnikową strukturę 
postrzeganych przez katechetów wzmocnień zawodowych, które określono 
jako żywotność, kariera zawodowa, wdzięczność, zaangażowanie uczniów 
oraz misja. Dotyczą one tych sytuacji i charakterystyk obecnych w pracy 
nauczyciela religii, które – zdaniem badanych – są zachętą do angażo-
wania się w wykonywane zadania. Analiza treści itemów składających 
się na każdy z wyodrębnionych wymiarów pozwala zauważyć, że odnoszą 
się one do tego rodzaju zasobów zawodowych opisanych w modelu JD-R, 
który nie stanowi dla pracownika bezpośredniej pomocy w radzeniu so-
bie z zadaniami pracy, ale stymuluje jego własny rozwój oraz dostarcza 
poczucia własnej wartości i ważności wykonywanych obowiązków.

Zdaniem badanych tym, co w największym stopniu przyczynia się do 
ich większego zaangażowania zawodowego jest poczucie misji związane 
z ich pracą oraz zaangażowanie w proces kształcenia reprezentowane 
przez uczniów. W toku dalszych analiz przekonanie to nie znalazło jednak 
pełnego potwierdzenia. Uwzględniając wszystkie wzmocnienia, poczucie 
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posłannictwa rozumianego przez nich w świetle wiary okazało się mieć 
wyraźny związek głównie z wymiarem poświęcenia, podczas gdy oznaki 
zainteresowania uczniów katechezą nie miały istotnego znaczenia w wy-
jaśnianiu poziomu zaangażowania zawodowego pedagogów. Znaczący 
związek z zaangażowaniem katechetów okazały się mieć te właściwości 
ich pracy, które dają możliwość czerpania pozytywnych doświadczeń 
emocjonalnych z kontaktu z uczniami oraz sprzyjają rozwojowi własnych 
zainteresowań i kreatywności. Płynące z nich wzmocnienia współwystę-
powały z odczuwaną przez pracownika energią psychiczną i fi zyczną oraz 
chęcią do wykonywania swojej pracy pomimo trudności.

Spośród wyodrębnionych wzmocnień, żywotność najlepiej wyjaśniała 
także wysoką koncentrację i zaabsorbowanie pracą. Ustalenia te mogą 
być w pewnej mierze uważane za zbieżne z rezultatami badań przeprowa-
dzonych przez Runhaar, Sanders i Konermann, zgodnie z którymi zaan-
gażowanie nauczycieli wyraźnie korelowało z doświadczaniem przez nich 
pozytywnych interakcji z uczniami21. Należy przypuszczać, że opisywane 
zasoby umożliwiają zaspokojenie potrzeb nauczycieli związanych z ich ży-
wotnością oraz interakcjami społecznymi. Zgodność wzmocnień obecnych 
w pracy katechetów z ich wewnętrznymi potrzebami uruchamia proces 
motywacyjny, którego rezultatem jest wigor i zaabsorbowanie.

Analiza relacji między wzmocnieniami i wymiarami zaangażowania 
przeprowadzona w podgrupie świeckich nauczycielek religii ujawniła, że 
nie tylko żywotność dobrze wyjaśnia wymiary zaangażowania w pracę, ale 
także przeżywanie jej jako kariery zawodowej. Traktowanie pracy jako 
źródła osobistej satysfakcji, uznania społecznego i gratyfi kacji fi nansowej 
może mieć większe znaczenie dla osób świeckich, w porównaniu z osobami 
konsekrowanymi, ponieważ praca w szkole dla wielu z nich jest pierw-
szoplanową aktywnością, wykraczającą poza kontekst życia prywatnego 
i istotnym źródłem utrzymania siebie i rodziny. Wzmocnienie związane 
z tym obszarem w aspekcie potrzeb umożliwia budowanie poczucia wła-
snej zaradności, kompetencji i wartości. Na poziomie deklaratywnym 
większe znaczenie kariery zawodowej, jako czynnika pomagającego an-
gażować się w pracę, przypisywali także świeccy katecheci w porównaniu 
z duchownymi. Dla tych drugich nauczanie religii w szkole zazwyczaj nie 

21 P. RUNHAAR, K. SANDERS, J. KONERMANN, Teachers’ work engagement: Considering 
interaction with pupils and human resources practices as job resources, „Journal 
of Applied Social Psychology”, 10 (2013), ss. 2017-2030.
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jest jedynym źródłem utrzymania ani przestrzenią aktywności społecznej. 
Można więc przyjąć, że ten aspekt pracy posiada dla nich nieco mniejsze 
znacznie w kontekście realizacji ich potrzeb.

Właściwości pracy katechetów związane z doświadczaną przez nich 
realizacją posłannictwa w znaczeniu religijnym ujawniły najsilniejsze 
powiązanie z wymiarem zaangażowania określanym jako poświęcenie. 
Dotyczy ono przeżywania własnej pracy jako ważnej, stanowiącej wy-
zwanie aktywności, dla której warto poświęcać swoje siły, i która jest 
źródłem entuzjazmu, inspiracji i dumy. Uzyskane wyniki empiryczne 
potwierdzają bliskość teoretyczną tych konstruktów. Oba odwołują się do 
poczucia ważności swojej pracy, a zatem spośród analizowanych wzmoc-
nień i aspektów zaangażowania najbardziej sobie odpowiadają. Uwzględ-
niając zależności opisane w modelu JD-R można stwierdzić, że te cechy 
pracy katechety, które nadają jej szczególnego znaczenia przez kontekst 
religijny, w procesie motywacyjnym przyczyniają się do wzmocnienia 
poświęcenia wśród nauczycieli. Biorąc pod uwagę deklaracje badanych 
osób, siostry zakonne postrzegały przeżywanie ich pracy jako misji jako 
czynnik mający większe znaczenie dla ich zaangażowania zawodowego 
niż było to w przypadku katechetek świeckich. W przypadku sióstr za-
konnych może się to wiązać z intensywniejszym przeżywaniem swojego 
życia w kontekście religijnym, przez co nauczanie religii nabiera dla nich 
większego znaczenia jako posłannictwo. Należy zaznaczyć, że w istocie 
różnice te były niewielkie i nie udało się ich potwierdzić w analizie regresji 
przeprowadzonej w podgrupach.

Zakończenie

Przeprowadzone badania dowodzą, że zastosowanie modelu JD-R po-
zwala na poszukiwanie różnych czynników obecnych w pracy nauczycieli 
religii, które przyczyniają się do ich większego zaangażowania. Prezento-
wane rezultaty wskazują, że poszczególne zasoby wiążą się z poziomem 
zaangażowania w nieco odmienny sposób w grupie kobiet i mężczyzn oraz 
katechetów świeckich i osób konsekrowanych. Oznacza to, że oddziały-
wania mające na celu większe angażowanie się pedagogów w aktywność 
zawodową wymaga dostarczania wzmocnień dopasowanych do ich potrzeb. 
Podkreślanie misyjnego charakteru nauczania religii oraz postrzeganie 
jej znaczenia w świetle wiary wiąże się głównie z większym poświęceniem 
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katechetów. Z wigorem i zaabsorbowaniem wyraźne związki ujawniły 
natomiast doświadczenia nauczycieli zaspokajające potrzeby własnego 
rozwoju i pozytywnych kontaktów społecznych w relacji z uczniami (ży-
wotność). Z jednej strony są one pochodną atmosfery panującej w szkole, 
z drugiej zaś strony są prawdopodobnie wyrazem talentu i osobowości 
samego pedagoga. Można zatem wnioskować, że katecheta oczekują-
cy w swojej pracy jedynie stabilności i spokoju, charakteryzujący się 
małą potrzebą interakcji z młodzieżą nie będzie efektywnie korzystał 
ze wzmocnień jakie może mu dostarczyć pod tym względem jego praca. 
Z zaangażowaniem wśród osób świeckich okazały się dodatkowo istotnie 
powiązane organizacja oraz wspieranie kariery zawodowej nauczycieli 
religii (włącznie z wynagrodzeniem).

Korzystając z ustaleń poczynionych na gruncie niniejszego projektu na-
leży pamiętać, że wyjaśnia on zaangażowanie nauczycieli przy pomocy tylko 
kilku wzmocnień obecnych w ich pracy i to w zakresie 16-33%. Oznacza to, 
że znaczna część wariancji zaangażowania pozostaje niewyjaśniona, a po-
wiązana jest z czynnikami, które nie były ujęte w tych badaniach. Analizą 
objęto tylko te zasoby, które biorą udział w procesie motywacji wewnętrznej. 
Ich specyfi ka oraz charakter badanej grupy nie pozwoliła na szerokie po-
równania uzyskanych wyników z ustaleniami innych autorów. W dalszych 
badaniach należałoby dokonać oceny związku zaangażowania zawodowego 
z zasobami związanymi z organizacją pracy katechetów, które biorą udział 
w procesie motywacji zewnętrznej. Są one przedmiotem uwagi wielu psy-
chologów zajmujących się problematyką zaangażowania w środowisku 
nauczycielskim. Pogłębionych badań wymaga także dookreślenie roli, jaką 
w perspektywie zaangażowania odgrywa wdzięczność okazywana nauczy-
cielom za ich pracę. W prezentowanym materiale ten wymiar wzmocnień 
okazał się bowiem niejednoznaczny i trudny do interpretacji. Być może nie 
ma on rzeczywistego związku z funkcjonowaniem zawodowym nauczycieli 
albo też jego związek jest uwarunkowany określonymi czynnikami indywi-
dualnymi katechetów. Nie można również wykluczyć, że uzyskany obraz 
współzależności jest pochodną słabości narzędzia pomiarowego. Prezento-
wany projekt, mimo swoich niedoskonałości, może stanowić punkt wyjścia 
do podejmowania kolejnych badań, dotyczących zaangażowania zawodo-
wego w licznej i rzadko eksplorowanej grupie nauczycieli religii.
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RELIGIJNE STYLE POZNAWCZE A POSTRZEGANIE 
ŚWIĘTEGO JANA PAWŁA II, BENEDYKTA XVI ORAZ FRANCISZKA 

PRZEZ UCZNIÓW SZKÓŁ PONADGIMNAZJALNYCH

Przez ponad ćwierć wieku współczesnemu światu przełomu drugie-
go i trzeciego tysiąclecia dane było funkcjonować w świetle pontyfi katu 
wielkiego Papieża Polaka. Gdy w 2005 roku odchodził z tego świata, 
rozgorzała żywa dyskusja na temat pokolenia Jana Pawła II – a ściślej 
odpowiedzi na pytanie, kogo w Polsce można zaliczyć do takiej grupy spo-
łecznej. Od tego czasu upłynęła dekada, w czasie której żądanie tłumów 
zgromadzonych na Placu świętego Piotra na ceremoniach pogrzebowych, 
wyrażone okrzykiem santo subito (wł. „święty natychmiast”), doprowadzi-
ło do niezwłocznego rozpoczęcia procedury beatyfi kacyjnej, a następnie 
kanonizacyjnej. Beatyfi kacji dokonał papież Benedykt XVI dnia 1 maja 
2011 roku. Natomiast w Niedzielę Miłosierdzia 27 kwietnia 2014 roku 
papież Franciszek przy koncelebrze papieża poprzednika odprawił Mszę 
świętą kanonizacyjną.

Obecna młodzież dorasta zatem w wyjątkowym czasie trzech ponty-
fi katów oraz beatyfi kacji i kanonizacji świętego Jana Pawła II. Każdy 
papież Kościoła katolickiego należy do osób rozpoznawanych nie tylko 
przez współwyznawców, ale – dzięki zainteresowaniu mediów – także 
przez innych chrześcijan czy wyznawców innych religii i niewierzących. 
Można zauważyć, że papież Franciszek jest szczególnie częstym boha-
terem medialnych newsów. Wbrew ich dotychczasowemu nastawieniu 
do Kościoła świętego zwykle ukazywany jest w sposób bardzo pozytyw-
ny. Bywa cytowany i komentowany w duchu nieraz dalekim od nauki 
Kościoła katolickiego, co może być przyczyną tego, że zyskał na sporej 
popularności także u ludzi oddalonych od Boga. Wizerunek kształtowany 



162

przez „zakochane we Franciszku” media, ukazuje go jako zwyczajnego 
duszpasterza, bliskiego ludziom, który odchodzi od nauczania w języku 
dokumentów i prawa kanonicznego Jana Pawła II czy w języku teolo-
gicznych traktatów Benedykta XVI i naucza świat językiem prostych 
opowieści, zakorzenionych w konkretnym życiu. Przez wrażliwość na 
potrzeby osób społecznie wykluczonych, przez otwartość i gotowość do 
wewnątrzkościelnego rachunku sumienia1 czy do dialogu międzyreligij-
nego i z ateistami, ma otwierać nową epokę w historii Kościoła. Na wzór 
wybranego przez siebie patrona – świętego Franciszka z Asyżu – swoją 
miłosierną postawą pozwala bowiem wielu współczesnym ludziom na 
nowo odczytać chrześcijaństwo2. Jednak w takich ocenach należy strzec 
się zbytniego uproszczania. Jak ostrzega ks. A. Draguła, przeciwstawia-
nie sobie kolejnych papieży może prowadzić do wybiórczego dostrzegania 
jedynie tego, co nam pasuje, wedle uprzednio założonej tezy, np. że Bene-
dykt XVI to konserwatysta zamknięty na świat, a Franciszek to liberał, 
który otworzył Kościół na oścież3.

W świetle podejmowanych prób zestawiania ze sobą ostatnich papie-
ży4 nasuwają się pytania: jak wierni w roku kanonizacji Świętego Polaka 
postrzegali jego postać i jego nauczanie, a jak odnoszą się do pozostałych 
dwu papieży? Czy któryś z nich jest im bardziej bliski? Co szczególnie 
dostrzegają w ich postaciach i nauczaniu? Czy występują jakieś istotne 
różnice w postrzeganiu każdego z nich? Czy sposób percepcji poszcze-
gólnych papieży zależy w jakiejś mierze od osobistej religijności respon-
dentów (otwartości na Boga albo wykluczania Go ze swego życia)? Jak 
postrzega papieży nowe już pokolenie Polaków, które tworzą uczniowie 
szkół ponadgimnazjalnych?

1 Papież Franciszek w przemówieniu z okazji Bożego Narodzenia dnia 22 grudnia 
2014 r. wymienił aż 15 chorób grożących Kurii Rzymskiej (por. http://www.deon.
pl/religia/serwis-papieski/dokumenty/przemowienia-papieskie/art,59,pelny-tekst-
15-chorob-wg-franciszka.html, [13.03.2015]).

2 Od chwili wyboru papieża Franciszka stawia się pytania, czy nie rozpoczyna się 
era nowego Kościoła? (por. S. DUDA, Nowy Kościół papieża Franciszka?, „Więź”, 
2/652 (2013), ss. 5-14).

3 Por. A. DRAGUŁA, Kościół Franciszka, Kościół Benedykta, „Więź” 2/652 (2013), 
ss. 15-25; zob. też: A. KISSLER, Kościół walczący – Co łączy trzech papieży, „Więź”, 
1/655 (2014), ss. 152-158.

4 Por. np. Z. NOSOWSKI, Kościół przezroczysty – Co łączy trzech papieży, „Więź”, 1/655 
(2014), ss. 159-163.
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 1. Psychologiczne zasady percepcji społecznej

Percepcja to proces postrzegania ludzi, rzeczy i obiektów. Jego istotą 
jest selekcjonowanie i porządkowanie informacji o postrzeganych obiek-
tach oraz formułowanie o nich sądów i ocen. Jest to indywidualne spoj-
rzenie na otaczającą rzeczywistość. Poznawanie cech i właściwości ludzi, 
ich myśli, postaw i potrzeb w psychologii społecznej nazywane jest spo-
strzeganiem społecznym, percepcją społeczną albo percepcją interper-
sonalną5. To proces, który pozwala człowiekowi na orientację w świecie 
społecznym.

Percepcja społeczna jest elementarnym procesem poznawczo-emo-
cjonalnym i rządzą nią te same prawa, co każdym innym procesem spo-
strzegania. Informacje odbierane i przetwarzane przez człowieka mają 
charakter orientacji w otoczeniu (procesy poznawcze) oraz wartościowania 
(procesy afektywne)6. Orientacja w otoczeniu dokonuje się łącznie przez 
obserwację i interpretację. O ile obserwacja jest obiektywna i bezstron-
na, gdyż dotyczy bezpośrednio spostrzeganych faktów, to interpretacja 
zachowania się innych ludzi jest subiektywna i nie zawsze zgodna ze sta-
nem rzeczywistym. Zależy bowiem od dotychczasowej wiedzy podmiotu 
spostrzegającego oraz od doświadczenia nabytego w trakcie kontaktów 
interpersonalnych. Natomiast proces wartościowania w percepcji społecz-
nej jest efektem działania dwóch systemów: systemu automatycznego, 
bezwysiłkowego i nieświadomego, który szybko wytwarza prymitywne re-
akcje afektywne (dobry – zły), oraz systemu refl eksyjnego, wymagającego 
czasu i zasobów umysłowych, który generuje oceny w wyniku porównania 
obiektu z określonym kryterium wartościowania7.

Wiedza o innych ludziach nie ogranicza się do gromadzenia informa-
cji, ale obejmuje ich przetwarzanie i wytwarzanie przez uzupełnianie 
brakujących elementów na podstawie określonych reguł oraz schematów 
wypełniających luki w posiadanej na ich temat wiedzy8.

5 Por. K. SKARŻYŃSKA, Spostrzeganie ludzi, Warszawa 1981.
6 R.B. ZAJONC, Feeling and thinking: Preferences need no inferences, „American 

Psychologist”, 35 (1980), ss. 151-175.
7 Por. Dual-process theories in social psychology, S. CHAIKEN, Y. TROPE (red.), New 

York 1999.
8 Por. E. ARONSON, Człowiek istota społeczna, tłum. J. Radzicki, Warszawa 1997, 

s. 200.
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W spostrzeganiu społecznym działają ogólne zasady spostrzegania. 
Ludzie powszechnie grupują innych na zasadzie podobieństwa cech 
zewnętrznych, przy czym występuje silna tendencja do przenoszenia 
podobieństw fi zycznych na psychologiczny obraz danej osoby (np. ostre 
rysy twarzy kojarzą się często z surowością, rysy łagodne – z wrażliwo-
ścią i delikatnością). Takie kojarzenie cech fi zycznych z psychicznymi 
nazwano zjawiskiem generalizacji metaforycznej9. W procesie spostrze-
gania społecznego działa także prawo kontrastu – jeśli jedna osoba się 
podoba, a druga nie, to widziane razem zwiększają kontrast między 
sobą. Ponadto może tu mieć miejsce zjawisko aureoli, które polega na 
tym, że jakaś pozytywna cecha opromienia swoim blaskiem wszystkie 
pozostałe cechy danej osoby i decyduje o sposobie, w jaki widziana jest 
przez innych10.

Ważnym zjawiskiem występującym w procesie percepcyjnym jest ka-
tegoryzacja, pozwalająca uprościć proces wnioskowania na temat cech po-
strzegania danego obiektu, która prowadzi do powstawania i posługiwa-
nia się gotowymi schematami i stereotypami11. Przykładem stosowanych 
schematów są ukryte teorie osobowości12. Składają się one z przyjętych 
wcześniej przekonań o zasadach powiązania między poszczególnymi ce-
chami osobowości i pozwalają przez to wypełnić luki w wiedzy o postrze-
ganej osobie i wnioskować, dlaczego ta osoba postępuje tak, a nie inaczej13. 

9 Por. K. SKARŻYŃSKA, Spostrzeganie, dz.cyt., s. 108.
10 Źródłem takiej aureoli często może być atrakcyjność fi zyczna (por. R. CIALDINI, 

Wywieranie wpływu na ludzi. Teoria i praktyka, tłum. B. Wojciszke, Gdańsk 1994, 
s. 159). W przeciwną natomiast stronę działa efekt nazwany efektem diabelskim. 
Przy negatywnym nastawieniu do danej osoby powstaje tendencja do przypisy-
wania jej wyłącznie negatywnych kolejnych cech. Osobie tej niejako odmawia 
się prawa do pozytywnego wizerunku (por. K. SKARŻYŃSKA, Spostrzeganie, dz.cyt., 
s. 87).

11 Por. Poznanie i zachowanie. Rozważania z pogranicza psychologii społecznej, psy-
chologii ogólnej i psychologii osobowości, Wybór i opracowanie T. MARUSZEWSKI, 
Poznań 1986, s. 13.

12 Słowo „ukryta” oznacza tyle, co bezwiedna czy nieświadomie używana (por. 
B. WOJCISZKE, Człowiek wśród ludzi, Warszawa 2002, ss. 113-116; zob też: E. ARON-
SON, T.D. WILSON, R.M. AKERT, Psychologia społeczna: serce i umysł, tłum. A. Bez-
wińska i inni, Poznań 1997, s. 182).

13 Por. O. GORBANIUK, G. KRZYSZYCHA, A. KRULIKOWSKA, Wpływ preferencji politycznych 
wyborców na postrzeganie cech osobowości polityków, w: Spotkania z psychologią 
społeczną, B. DANIELUK, K. STASIUK (red.), Lublin 2009, ss. 80-81.
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Teorie te są w dużej mierze uwarunkowane kulturowo, zależą od języka, 
który wpływa na sposób myślenia o świecie, a także od indywidualnych 
doświadczeń (idiosynkratyczność).

2. Percepcja społeczna osób publicznych

Psychologowie społeczni w badaniach spostrzegania społecznego w spo-
sób szczególny skoncentrowali się na postrzeganiu osób publicznych, po-
wszechnie znanych. Najczęściej przedmiotem ich zainteresowania było 
postrzeganie cech osobowości polityków14. Z ich badań wynika, że wizeru-
nek osoby publicznej nie musi się pokrywać z jej rzeczywistymi cechami. 
Człowiek czerpie informacje o innych ludziach z dwóch źródeł. Źródłem 
bezpośrednim jest obserwacja ich właściwości i zachowań, a drugim – 
komunikaty pochodzące od osób trzecich i różnych środków przekazu. 
W przypadku jakiejś osoby publicznej jej wizerunek jest wypadkową jej 
tożsamości medialnej i sposobu jej komunikacji za pośrednictwem me-
diów15. Zatem to głównie media pośredniczą w procesie komunikacji osób 
publicznych ze społeczeństwem, dokonując w sposób interakcyjny trans-
formacji spostrzegania tych osób przez odbiorców przekazu medialnego. 
Efektem końcowym tego procesu jest wizerunek tej osoby publicznej, 
który powstał w umyśle odbiorcy16.

14 Por. np. E. BŁASZCZYK, O. GORBANIUK, Wymiary postrzegania osobowości polskich 
polityków: analiza indywidualnych struktur czynnikowych, w: Polityka i politycy. 
Diagnozy – oceny – doświadczenia, J. MILUSKA (red.), Poznań 2009, ss. 263-278; 
G.V. CAPRARA, C. BARBARANELLI, P.G. ZIMBARDO, Personality profi les and political 
parties, „Political Psychology”, 20/2 (1999), ss. 175-197; M.S. PANCER, S.D. BROWN, 
P. GREGOR, S.P. CLAXTON-OLDFIELD, Causal attributions and the perception of poli-
tical fi gures, „Canadian Journal of Behavioural Science”, 24/3 (1992), ss. 371-381; 
B. WOJCISZKE, B. KŁUSEK, Moral and competence-related traits in political percep-
tion, „Polish Psychological Bulletin”, 27/4 (1996), ss. 319-324.

15 Por. B.I. NEWMAN, Politics in an age of manufactured images, „Journal of Mental 
Changes”, 5/2 (1999), ss. 7-26.

16 Media głównego nurtu, gdy kształtują wizerunek osoby publicznej, niekoniecz-
nie muszą zgadzać się z jej programem i misją. Zwykle realizują także własne 
cele (np. zwiększenie audytorium odbiorców, a przez to zwiększenie wpływów). 
Stąd, kreując wizerunki osób publicznych, korzystają z informacji specjali-
stów od public relations, starając się je dodatkowo urozmaicać konkretnymi 
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Badania cech osób publicznych można sprowadzić do trzech głównych 
nurtów:

1) bezpośredni pomiar osobowości (np. testami osobowości);
2) pośredni pomiar metodą „na odległość” (np. na podstawie analizy 

przemówień, wywiadów, fi lmów, materiałów archiwalnych lub opinii 
ekspertów);

3) pomiar cech osobowości tych osób spostrzeganych przez inne pod-
mioty.

Z punktu widzenia badań nad wizerunkiem osób publicznych wyda-
je się najistotniejszym to, jakie cechy osobowości są im przypisywane, 
a nie, jakie cechy naprawdę posiadają17. Dlatego ta ostatnia perspekty-
wa badania percepcji społecznej stanowi właściwy przedmiot badań pre-
zentowanych w artykule i dalszy tok wywodu będzie dotyczył pomiaru 
spostrzeganych cech osób publicznych, którymi są papieże święty Jan 
Paweł II, Benedykt XVI oraz Franciszek, znani młodzieży dzięki pośred-
nictwu mass mediów.

W Polsce podejmowano wielokrotnie badania nad postrzeganiem pa-
pieży i ich przesłania. Percepcję przesłania papieża Jana Pawła II prze-
prowadzał np. TNS OBOP po zakończeniu jego pielgrzymki do Polski 
w sondażu z 24-26 sierpnia 2002 roku18. Raporty z badań społecznych 
o Janie Pawle II sporządzono w Centrum Myśli Jana Pawła II w Warsza-
wie19. Natomiast ks. G. Chojnacki przeprowadził analizę percepcji papieży 

 szczegółami z życia tych sławnych osób. Wskutek tego wzrasta znaczenie in-
formacji ukazujących te osoby w różnych perspektywach i rolach, znacznie wy-
kraczających poza role urzędowe, co pozwala widzom poznać je od innej niż 
dotychczas strony, ukazując ich „zwyczajną” twarz (por. O. GORBANIUK, Wymiary 
dyferencjacji profi li spostrzeganych cech osobowości polskich polityków: analiza 
danych zagregowanych, „Psychologia Społeczna”, t. 4, nr 1-2/10 (2009), ss. 88-89).

17 Por. tamże, s. 90.
18 Por. Co Polacy zapamiętali z przesłania Papieża i jak – przez jego pryzmat – 

oceniają polska rzeczywistość, Warszawa, wrzesień 2002 r., http://tnsglobal.pl/
archiv_fi les/114-02.pdf, [29.04.2015].

19 Por. T. ŻUKOWSKI, A. DOBRZYŃSKA, P. GIERECH, Jan Paweł II w opinii Polaków. 
Raport z badań społecznych, Warszawa 2007; K. KOSEŁA, Opinie o pontyfi kacie 
Jana Pawła II, w: Wartości Polaków a dziedzictwo Jana Pawła II. Raport z ba-
dań społecznych Centrum Myśli Jana Pawła II w Warszawie, Warszawa 2008, 
ss. 56-72.
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Jana Pawła II i Benedykta XVI przez Polaków i Niemców20. Podjęto także 
próby zestawiania ze sobą trzech ostatnich papieży, ale analizy dotyczy-
ły tylko ich nauczania21, a nie percepcji. Postawy wobec papieża Polaka 
analizowali także psychologowie (m.in. A. Biela22, W. Prężyna23, J. Mak-
selon24, B.J. Soiński25). Problem badawczy podjęty w artykule wpisuje się 
w nurt powyższych badań.

3. Metodologia badań

Rozbieżności w opisach tej samej osoby przez różnych obserwatorów 
wskazują na to, że cechuje je różny stopień trafności. Różnica ta związana 
jest z osobą opisującą, jej cechami i nastawieniem, a nie z osobą opisy-
waną. Poszukując wymiaru, który może mieć istotny wpływ na odmien-
ne spostrzeganie papieży, zdecydowano się wybrać wymiar religijności. 
Osoby bardziej religijne, będące bliżej Kościoła, mogą z powodu swojego 
większego zaangażowania posiadać więcej wiedzy o papieżach, a osoby 
mniej religijne swą wiedzę o papieżach mogą opierać bardziej na donie-
sieniach mediów głównego nurtu.

Celem prezentowanych badań jest analiza zależności między poziomem 
religijności a percepcją papieży świętego Jana Pawła II, Benedykta XVI 
i Franciszka u uczniów szkół ponadgimnazjalnych. Zmienną  niezależną 

20 Por. G. CHOJNACKI, Jan Paweł II i Benedykt XVI w percepcji Polaków i Niemców, 
„Przegląd Powszechny”, 5/1065 (2010), ss. 101-115.

21 Por. np. P. KRAKOWIAK, Edukacyjne funkcje wolontariatu i ich percepcja w naucza-
niu Kościoła w XXI wieku, „Paedagogia Chrstiana”, 2/32 (2103), ss. 163-184.

22 Por. A. BIELA, Papieskie lato w Polsce. Szkic psychologiczny wizyty-pielgrzymki 
papieża Jana Pawła II w Polsce, Londyn 1983; A. BIELA, J.J. TOBACYK, Self-
transcendence in the agoral gathering: A case study of pope John Paul II’s 1979 
visit to Poland, „Journal of Humanistic Psychology”, t. 27, nr 4 (1987), ss. 390-405; 
A. BIELA, Agoral Gathering: A New Conception of Collective behavior, „Journal for 
the Theory of Social Behavior”, 19 (1989), ss. 311-336.

23 Por. W. PRĘŻYNA, Zgromadzenia agoralne jako zjawisko społeczne. Analiza doświad-
czeń lat osiemdziesiątych w Polsce, „Roczniki Filozofi czne”, t. XLI, z. 4 (1993), ss. 41-51.

24 Por. J. MAKSELON, Fascynacja i wezwanie. Ostatni pobyt Ojca Świętego w PRL, 
Warszawa 1992; J. MAKSELON, Wezwanie i opór. Polacy a Jan Paweł II, Rzym 1997.

25 Por. B.J. SOIŃSKI, Doświadczenia religijne a postawy studentów w obliczu śmierci 
Jana Pawła II, Poznań 2006.
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jest poziom religijności młodzieży (wymiar Włączania vs Wykluczania 
Transcendencji według skali PCBS), a zmienną zależną jest obraz po-
szczególnych papieży i ich nauczania w percepcji tej młodzieży.

Do pomiaru badanych zmiennych zależnych użyto Listy Przymiotów 
Osobowych i Religijnych, Skali Oceny Ważności Tematów Nauczania 
Papieskiego oraz Dyferencjału Semantycznego, a do pomiaru zmiennej 
niezależnej wykorzystano Skalę Przekonań Postkrytycznych (PCBS) 
D. Hutsebauta.

3.1. Lista Przymiotów Osobowych i Religijnych oraz Skala Oce-
ny Ważności Tematów Nauczania Papieskiego

Oba te narzędzia skonstruowano w ramach programu badawczego re-
alizowanego na seminarium naukowym z psychologii pastoralnej na WT 
UAM. Zebrane przez studentów itemy określające przymioty papieży pod-
dano weryfi kacji metodą sędziów kompetentnych. Przyjęto listę dwudziestu 
dwu przymiotów26. Podobnie ustalono listę dwudziestu dziewięciu tematów 
nauczania27. Nasilenie tych przymiotów oraz ważność tematów dla poszcze-
gólnych papieży osoby badane miały oceniać na skalach typu Likerta.

3.2. Dyferencjał Semantyczny
Dyferencjał semantyczny Ch.E. Osgooda28 należy do powszechnie sto-

sowanych skal pomiarowych, służących do oceny emotywnej pojęć, postaw 

26 W kolejności alfabetycznej są to takie cechy: 1. autentyzm powołania, 2. chary-
zmatyczny przywódca, 3. dążenie do jedności Kościoła, 4. doskonały poliglota, 
5. głęboka wiara i ufność Bogu, 6. kultura i takt wobec ludzi, 7. miłość i cześć 
dla Matki Bożej, 8. obrońca godności człowieka, 9. obrońca wolności człowieka, 
10. postępowy w myśleniu i działaniu, 11. roztropny w decyzjach, 12. strażnik 
prawdy, 13. szacunek dla każdego człowieka, 14. tolerancyjny wobec innych religii, 
15. uczciwość i bezinteresowność, 16. utalentowany dyplomata, polityk, 17. wielki 
uczony, 18. wierny kapłan Jezusa Chrystusa, 19. wrażliwość na krzywdę, 20. wzór 
człowieka modlitwy, 21. wzór moralności, 22. życie według Ewangelii.

27 W kolejności alfabetycznej są to takie tematy: 1. aborcja, 2. dialog, 3. ekumenizm, 
4. Europa, 5. homoseksualizm, 6. Jezus z Nazaretu, 7. kobieta, 8. Kościół, 9. Ma-
ryja, 10. miłość, 11. misje, 12. młodość, 13. modlitwa, 14. nauka, 15. nowa ewan-
gelizacja, 16. ojczyzna, 17. pedofi lia, 18. pokój, 19. polityka, 20. praca, 21. prawa 
człowieka, 22. środki społecznego przekazu, 23. radość, 24. rodzina, 25. świętość, 
26. ubóstwo, 27. umieranie, 28. wiara, 29. wolność.

28 Por. Ch.E. OSGOOD, G.J. SUCI, P.H. TANNENBAUM, The measurement of meaning, 
Urbana, IL 1957.



169

w stosunku do określonych ludzi, zdarzeń, przedmiotów oraz percepcji 
tych obiektów. Skala ta składa się z kilku kategorii ocen, a bieguny każ-
dej kategorii opisane są antonimami, którymi można określić oceniany 
obiekt. W badaniach posłużono się wersją R. Jaworskiego29. Dyferencjał 
semantyczny pozwala ocenić w sposób ilościowy różnice w postawach 
przyjmowanych wobec określonych osób, a szczególnie umożliwia okre-
ślenie komponentu emocjonalnego tych postaw, czyli emocjonalnego na-
stawienia do obiektu postawy30. W psychologii religii metodę dyferencjału 
stosowano w badaniach konotacyjnego znaczenia pojęcia Boga, a także 
do określania różnic znaczenia konotacyjnego pojęć religijnych31.

3.3. Skala Przekonań Postkrytycznych (PCBS) D. Hutsebauta
Skala Przekonań Postkrytycznych (the Post-Critical Belief Scale) Dir-

ka Hutsebauta służy do pomiaru religijnych stylów poznawczych. Skala 
PCBS składa się z czterech podskal: Ortodoksji, Zewnętrznej krytyki, 
Relatywizmu i Wtórnej prostoty. Adaptacji skali PCBS na język polski 
dokonali R.P. Bartczuk, M.P. Wiechetek i B. Zarzycka32. Według autorów 
adaptacji pozycje należące do podskal Krytyki zewnętrznej i Relatywizmu 
w polskich próbach zajmują wspólny obszar. Dlatego można wyniki tych 
podskal zsumować i uzyskać wynik w jednym wymiarze Włączania vs 
Wykluczania transcendencji. Opisywana metoda nie ma norm, stąd mó-
wiąc o wysokich lub niskich wynikach odnosi się do wartości powyżej lub 
poniżej zera (przy zastosowaniu poprawki na przytakiwanie).

Autorzy adaptacji zaznaczają, iż skalę PCBS można stosować w ba-
daniach osób z minimum średnim wykształceniem ze względu na ryzyko 
niezrozumienia sformułowań skomplikowanych dla badanych o  słabszych 

29 Por. R. JAWORSKI, Psychologiczne korelaty religijności personalnej, Lublin 1989, 
s. 190.

30 Por. M. SITARCZYK, Wykorzystanie dyferencjału semantycznego do badania obrazu 
„szkoły” i „nauczyciela”, w: Szkoła i nauczyciel w percepcji uczniów, Z.B. GAŚ (red.), 
Warszawa 1999, ss. 17-18; M. SITARCZYK, Dyferencjał semantyczny jako narzędzie 
diagnozy i percepcji środowiska szkolnego i pozaszkolnego, w: Badanie zapotrzebo-
wania na profi laktykę w szkole, Z.B. Gaś (red.), Warszawa 2004, ss. 107-126.

31 Por. J. KRÓL, Metody badań psychologii religii, w: Podstawowe zagadnienia psy-
chologii religii, S. GŁAZ (red.), Kraków 2006, ss. 57-59.

32 Por. R.P. BARTCZUK, M.P. WIECHTEK, B. ZARZYCKA, Skala Przekonań Postkrytycznych 
D. Hutsebauta, w: Psychologiczny pomiar religijności, M. JAROSZ (red.), Lublin 
2011, ss. 201-229.
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zdolnościach poznawczych. W prezentowanych badaniach założono, że 
uczniowie szkół ponadgimnazjalnych są u progu rychłego zdobycia śred-
niego wykształcenia. W trakcie badań nie otrzymano informacji zwrot-
nych od respondentów na temat niezrozumienia jakichś treści w po-
szczególnych itemach skali. Mimo to prezentowane wyniki badań mają 
charakter eksperymentalny.

4. Charakterystyka religijności badanej młodzieży

W badaniach wzięło udział 216 uczniów33 z województw wielkopol-
skiego i kujawsko-pomorskiego. 106 osób to uczennice (49,1%), a 110 to 
uczniowie (50,9%). Respondenci mieli od 16 do 20 lat (M=17,65; SD=1,01). 
Nieco ponad połowa z nich (51,9%) mieszka na wsi, a pozostali (48,1%) 
w miastach. 53,8% stanowili licealiści. Pozostali to uczniowie szkół tech-
nicznych (23,1%), usługowych lub gastronomicznych (23,1%). Co dziewią-
ty badany (11,1%) był uczniem szkoły katolickiej.

Zdecydowana większość respondentów (92,1%) zadeklarowała się jako 
katolicy, a pojedyncze osoby zadeklarowały się jako ateiści (2,8%), agno-
stycy (2,3%) czy wyznawcy innych wyznań34. Naukę Kościoła katolic-
kiego w pełni akceptuje większość badanych (64,4%), w większej części 
akceptuje co szósty (18,1%), z niektórymi tylko zagadnieniami zgadza 
się co dwunasty (8,3%), a 3,2% nie zgadza się zupełnie z nauką Kościoła.

Wyniki otrzymane za pomocą skali PCBS wykazały, że wszyscy ucznio-
wie uzyskali najwyższą średnią w podskali Wtórnej prostoty (M=5,95; 
SD=6,52), a najniższą w podskali Zewnętrznej krytyki religii (M=−6,61; 
SD=8,40). Średnie w pozostałych podskalach przyjęły wartości dodatnie 
(Ortodoksja M=0,40 SD=5,58; Relatywizm M=0,66; SD=4,01). Średnie te 
wskazują na dominujące w całej grupie włączanie transcendencji w styl 
myślenia o religii (Ortodoksja i Wtórna prostota), ale przy zaznaczają-
cym się silnie relatywizmie religijnym. Badani chłopcy, w odróżnieniu 

33 Badania obejmujące maturzystów wykonał Marcin Juśkiewicz w ramach pierw-
szego etapu programu badawczego prowadzonego przez autora. Druga część objęła 
także uczniów z pozostałych klas.

34 Ponieważ wszyscy badani dorastali i nadal żyją w kręgu kultury katolickiej, a każ-
dy z nich zgodził się wziąć udział w badaniach dotyczących papieży, można uznać, 
że spełniony został drugi warunek stosowania skali PCBS – badanie chrześcijan 
(por. R.P. BARTCZUK, M.P. WIECHTEK, B. ZARZYCKA, Skala przekonań, dz.cyt., s. 218).
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od dziewcząt, są bardziej ortodoksyjni w myśleniu o religii, czyli silniej 
akceptują istnienie przedmiotu religijnego, który interpretują w sposób 
dosłowny. Różnica ta jest zarówno ilościowa (p<0,05), jak i jakościowa, 
bo średnie układają się po przeciwnych stronach średniej skali. Uczen-
nice w swoim myśleniu religijnym istotnie silniej (p<0,05) ulegają rela-
tywizmowi, czyli łatwiej podważają realność przedmiotu religijnego i są 
bardziej skłonne traktować religię w sposób symboliczny.

W oparciu o kryterium statystyczne bazujące na odchyleniach kwarty-
lowych, na podstawie wyników uzyskanych w wymiarze Włączania vs Wy-
kluczania transcendencji w skali PCBS podzielono wszystkich badanych 
(N=216) na cztery równe ćwiartki (N=54). Pierwszą stanowią osoby, które 
najsilniej włączają transcendencję, drugą i trzecią osoby słabiej włączające 
transcendencję, a czwartą osoby najsilniej wykluczające transcendencję.

Wykres 1. Profi l szkoły a wyniki uzyskane przez uczniów (N=216) 
z czterech grup w wymiarze Włączania vs Wykluczania transcendencji 
według skali PCBS D. Hutsebauta.
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Osoby z wyróżnionych czterech grup nie różnią się od siebie ani pod 
względem wieku, ani płci ani miejsca zamieszkania. Istotna różnica 
(p<0,01) dotyczy profi lu szkoły, do której uczęszczają badani. Jak uka-
zano na wykresie 1., zdecydowana większość uczniów szkół usługowych 
i gastronomicznych (78%) to osoby najbardziej religijne, a tylko 4% wy-
klucza transcendencję. Natomiast najwięcej osób wykluczających trans-
cendencję (42%) jest wśród uczniów szkół technicznych. Chociaż wśród 
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licealistów osoby wykluczające transcendencję nie stanowią największej 
części (26,7%), to osób najbardziej religijnych, podobnie jak w szkołach 
technicznych, jest wśród nich najmniej (9,5%).

Wykres 2. Średnie uzyskane w podskalach skali PCBS D. Hutsebauta 
uczniów z czterech grup o różnych wynikach w wymiarze Włączania vs 
Wykluczania transcendencji (N=216).
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Do dalszych analiz wybrano podgrupy skrajne (po 54 osoby) o najwyż-
szych wynikach w wymiarze Włączania vs Wykluczania transcendencji, 
czyli osoby najbardziej religijne, oraz podgrupę o najniższych wynikach, 
czyli najmniej religijne.

5. Przymioty osobowe i religijne dostrzegane u papieży

Badani z obu skrajnych grup różnili się od siebie w sposób istotny 
statystycznie (p<0,05) oceną 5 przymiotów (23%) osobowych i religijnych 
świętego Jana Pawła II. Pozostałe 17 przymiotów z ułożonej listy badani 
wyceniali w sposób podobny (tabela 1).

Tabela 1. Procent podobnych i odmiennych w sposób statystycznie 
istotny ocen przymiotów dostrzeganych u papieży przez uczniów z grup 
o różnym stosunku do transcendencji.
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ocena przymiotów
św. Jan Paweł II Benedykt XVI Franciszek

podobna 77,3% 0% 45,5%

odmienna 22,7% 100% 54,5%

poziom istotności 
różnic

p<0,05 p<0,001 p<0,05 lub p<0,01

oceny raczej zbieżne zdecydowanie rozbieżne częściowo zbieżne

Do najwyżej ocenianych przymiotów świętego Jana Pawła II wszyscy 
uczniowie zaliczyli głęboką wiarę i ufność Bogu, szacunek dla każdego 
człowieka, miłość i cześć dla Matki Bożej, wzór człowieka modlitwy, wier-
ność kapłana Jezusa Chrystusa oraz uczciwość i bezinteresowność. Dla 
najbardziej religijnych uczniów najważniejszym przymiotem papieża 
była miłość i cześć dla Matki Bożej. Uczniowie wykluczający wiarę ten 
przymiot raczej pomijali. Ponadto uczniowie najsilniej wierzący istotnie 
mocnej podkreślali, że papież Polak dążył do jedności Kościoła, był wraż-
liwy na krzywdę, tolerancyjny wobec innych religii, a także, że był dosko-
nałym poliglotą oraz wielkim uczonym. Można wnioskować, iż religijność 
uczniów nie wpłynęła znacząco na ocenę przymiotów papieża Polaka.

Wszystkie przymioty Benedykta XVI badani z obu grup oceniali bardzo 
odmiennie (tabela 1) w sposób statystycznie istotny (p<0,001). Ucznio-
wie wykluczający transcendencję byli w ocenach jego cech zdecydowanie 
wstrzemięźliwsi niż wierzący. Poziom religijności zmienił więc diametral-
nie postrzeganie przymiotów Benedykta XVI.

U papieża Franciszka wszyscy badani uczniowie najwyżej oceniali głęboką 
wiarę i ufność Bogu, uczciwość i bezinteresowność, szacunek dla każdego czło-
wieka, kulturę i takt wobec ludzi oraz autentyzm powołania. Jedynie kulturę 
i takt wobec ludzi badani z obu skrajnych grup oceniali podobnie wysoko. 
Pozostałe cztery w sposób istotny statycznie (od p<0,01 do p<0,05) wyżej wa-
loryzowali uczniowie najbardziej religijni. W sumie na 22 przymioty badani 
z obu grup podobnie ocenili 10, a w 12 się różnili (tabela 1). Poziom religij-
ności wpłynął więc na odmienną ocenę 55% przymiotów papieża Franciszka.

Tabela 2. Przymioty papieży najwyżej oceniane przez ogół badanych 
uczniów (N=216).
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przymioty osobowe i religijne
św. Jan Paweł II Benedykt XVI Franciszek

M SD M SD M SD

1. głęboka wiara i ufność Bogu 6,78 0,89 5,71 1,58 6,51 0,83

2. szacunek dla każdego człowieka 6,76 0,80 5,60 1,64 6,38 1,03

3. wzór człowieka modlitwy 6,75 0,89 5,56 1,47 6,25 1,06

4. wierny kapłan Jezusa Chrystusa 6,73 0,87 5,57 1,60 6,30 1,04

5. kultura i takt wobec ludzi 6,71 0,96 5,49 1,58 6,37 1,02

6. miłość i cześć dla Matki Bożej 6,75 0,86 5,62 1,49

7. życie wg Ewangelii i nauki Kościoła 6,66 0,97 5,56 1,56

8. uczciwość i bezinteresowność 6,72 0,91 6,41 0,98

9. autentyzm powołania 6,69 0,93 6,31 0,91

10. wzór moralności 6,69 0,95 6,29 1,08

11. strażnik prawdy 5,61 1,48

12. tolerancja wobec innych religii 5,50 1,57

13. obrońca godności człowieka 5,44 1,60

14. wrażliwość na krzywdę 6,26 1,10

15. dążenie do jedności Kościoła 6,25 1,12

W tabeli 2. zestawiono po dziesięć najwyżej ocenianych przez ogół bada-
nych uczniów cech poszczególnych papieży. Można zauważyć, że pięć z tych 
przymiotów badani dostrzegli jako bardzo charakterystyczne dla każde-
go ocenianego papieża (głęboka wiara i ufność Bogu, szacunek dla  każdego 
człowieka, wzór człowieka modlitwy, wierny kapłan Jezusa Chrystusa, oraz 
kultura i takt wobec ludzi). Dwa kolejne przymioty: miłość i cześć dla Matki 
Bożej oraz życie według Ewangelii i nauki Kościoła są charakterystyczne 
również dla świętego Jana Pawła II oraz Benedykta XVI, a nie dla Fran-
ciszka. Natomiast trzy (uczciwość i bezinteresowność, autentyzm powoła-
nia oraz wzór moralności) łączą papieża Polaka z papieżem Franciszkiem. 
Można zauważyć, że badani uczniowie dostrzegali takie przymioty świętego 
Jana Pawła II, które ich zdaniem posiadają także pozostali dwaj papieże. 
Tymczasem cechami najbardziej charakterystycznymi Benedykta XVI, zda-
niem badanej młodzieży, jest bycie strażnikiem prawdy, tolerancja wobec 
innych religii oraz obrona godności człowieka. Natomiast papież Franciszek 
wyróżnia się od obu swoich poprzedników dwoma przymiotami: wrażliwo-
ścią na krzywdę oraz dążeniem do jedności Kościoła.

Tabela 3. Najwyżej oceniane przymioty poszczególnych papieży według 
badanych uczniów z grup o różnym stosunku do transcendencji (N=216).
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Porównanie ocen wyżej wymienionych przymiotów przez grupy skrajne 
ukazano w tabeli 3. W przypadku świętego Jana Pawła II, badani z obu grup 
byli ze sobą zgodni w ocenie 90% przymiotów (średnie nie różnią się w sposób 
istotny statystycznie). U papieża Franciszka zgodność dotyczyła tylko 50% 
przymiotów, a u Benedykta XVI różnili się w sposób bardzo istotny staty-
stycznie (p<0,001) w ocenie wszystkich (100%) porównywanych przymiotów.

Jak wynika z powyższych analiz, poziom religijności młodzieży wpływa 
istotnie na postrzeganie przymiotów osobowych i religijnych Benedyk-
ta XVI, częściowo Franciszka, a niemalże nie ma wpływu na postrzeganie 
przymiotów świętego Jana Pawła II.

6. Konotacyjne odniesienie się do Boga, papieży 
i typowego księdza

Aby stosunek uczniów do poszczególnych papieży przedstawić na tle 
bardziej kardynalnych punktów odniesienia, podano im do oceny także 
pojęcie „Bóg” oraz pojęcie „typowy ksiądz”.

Istotne statystycznie różnice pomiędzy średnimi ocen antonimów opi-
sujących „Boga” (wykres 3), a także syntetyczne wskaźniki oceny obiektu 
(tabela 4), wskazują, że uczniowie z porównywanych grup mają do „Boga” 
istotnie odmienny stosunek emocjonalny. Nie jest to czymś zaskakują-
cym, gdyż z defi nicji podział na grupy zakładał odmienne odniesienie się 
do „Boga”, jednak interesujące jest to, czy poziom religijności tak samo 
wpłynie na opisy papieży.

Wykres 3. Profi le konotacyjnego znaczenia pojęcia „Bóg” uczniów 
z grup o różnym stosunku do transcendencji (N=216).
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Gwiazdkami oznaczono różnice statystycznie istotne na poziomie: 
* p<0,05, ** p<0,01, *** p<0,001.

Jak ukazano na wykresie 4. i w tabeli 4., sposoby oceny emocjonalnej 
świętego Jana Pawła II przez uczniów z grup skrajnych niemalże się 
pokrywają, co wskazuje, że religijność zupełnie nie ma wpływu na emo-
cjonalnie odnoszenie się do papieża Polaka. W siedmiu wymiarach na 
dziesięć jest on pozytywne postrzegany przez wszystkich badanych, gdyż 
średnie wyniki ulokowały się na niemalże minimalnym poziomie skali. 
Zdecydowanie jawi się jako serdeczny, zaangażowany, radosny, aktywny, 
wyrozumiały, zrozumiały i bliski.

Wykres 4. Profi le konotacyjnego znaczenia pojęcia „święty Jan Pa-
weł II” uczniów z grup o różnym stosunku do transcendencji (N=216).
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„Papież Benedykt XVI” nie jest oceniany tak jednorodnie jak jego 
poprzednik (wykres 5. i tabela 4.). Osoby wykluczające transcendencję 
odnoszą się do niego w sposób emocjonalnie obojętny (średnie są bli-
skie średniej skali). Także uczniowie religijni nie darzą go tak silnie 
pozytywnymi emocjami jak świętego Jana Pawła II (średnie ocen prze-
kraczają wartość 2 p.).

Wykres 5. Profi le konotacyjnego znaczenia pojęcia „papież Benedykt 
XVI” uczniów z grup o różnym stosunku do transcendencji (N=216).
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Gwiazdkami oznaczono różnice statystycznie istotne na poziomie 
*** p<0,001.

Do papieża Franciszka wszyscy badani (wykres 6 i tabela 4), nieza-
leżnie od religijności, odnoszą się w sposób bardzo zgodny emocjonalnie, 
chociaż nieco mniej pozytywnie jak do świętego Jana Pawła II. Osoba 
i postawa papieża Franciszka, oparta na dobrej nowinie i miłosierdziu 
oraz prezentowana wizja Kościoła otwartego na każdego, jest bliska także 
młodzieży wykluczającej transcendencję.

Wykres 6. Profi le konotacyjnego znaczenia pojęcia „papież Franciszek” 
uczniów z grup o różnym stosunku do transcendencji (N=216).
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Gwiazdką oznaczono różnice statystycznie istotne na poziomie * p<0,05.
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Posługując się tymi samymi wymiarami dyferencjału semantycznego, 
badani oceniali także pojęcie „typowego księdza” i – jak ukazano na wykre-
sie 7. i w tabeli 4. – uczniowie niereligijni zaprezentowali wobec stereotypu 
księdza postawę zdecydowanie obojętną. W sposób istotnie odmienny i po-
zytywny emocjonalnie odnoszą się do „typowego księdza” uczniowie naj-
bardziej religijni, ale ich postawy nie należą tutaj do skrajnie pozytywnych.

Wykres 7. Profi le konotacyjnego znaczenia pojęcia „typowy ksiądz” 
uczniów z grup o różnym stosunku do transcendencji (N=216).
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Gwiazdkami oznaczono różnice statystycznie istotne na poziomie: 
* p<0,05, *** p<0,001.

Zestawione w tabeli 4. syntetyczne wskaźniki oceny analizowanych pojęć 
znalazły się poniżej średniej skalowej (M=4) dyferencjału semantycznego, co 
wskazuje, że ogół badanych uczniów (N=216) przyjął wobec nich postawy cie-
płe emocjonalnie. Najbardziej pozytywne emocjonalnie ustosunkowanie ujaw-
nili wobec świętego Jana Pawła II (M=1,7). Wobec papieża Franciszka (M=2,1) 
jak i wobec Boga (M=2,4) ich postawa jest nadal ciepła emocjonalnie, ale nie-
co mniej niż wobec świętego Jana Pawła II. Jeszcze mniej ciepłe emocjonalnie 
są ich odniesienia do Benedykta XVI (M=3,1) i „typowego księdza” (M=3,3).

Tabela 4. Syntetyczne wskaźniki oceny poszczególnych pojęć przez 
uczniów z grup o różnym stosunku do transcendencji (N=216).
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wszyscy 
uczniowie
(N=216)

grupa najsilniej 
włączająca 

transcendencję (N=54)

grupa najsilniej 
wyłączająca 

transcendencję (N=54) p.u.

M SD M SD M SD

Bóg 2,39 1,64 1,79 1,16 2,98 1,96 ,01

św. Jan Paweł II 1,74 1,18 1,52 0,92 1,85 1,40 n.i.

Benedykt XVI 3,14 1,67 2,41 1,34 3,55 1,86 ,001

Franciszek 2,11 1,35 1,84 1,06 2,21 1,54 n.i.

typowy ksiądz 3,33 1,96 2,44 1,65 3,92 2,10 ,001

Uwzględniając podział na grupy skrajne, wyniki dyferencjału seman-
tycznego wskazują, że wszyscy badani przyjmują jednakowo ciepłe pod 
względem emocjonalnym postawy wobec świętego Jana Pawła II, a także 
wobec papieża Franciszka. Natomiast bardzo istotne statystycznie różni-
ce pomiędzy postawami uczniów o różnym poziomie religijności ujawniły 
się względem Boga, Benedykta XVI, a najbardziej względem „typowego 
księdza”. Do nich uczniowie bardziej religijni odnoszą się zdecydowanie 
cieplej emocjonalnie niż uczniowie wykluczający transcendencję. Zatem 
tylko postawy wobec świętego Jana Pawła II oraz papieża Franciszka nie 
zależą od religijności badanych uczniów.

Po analizie średnich konotacyjnego znaczenia poszczególnych pojęć 
warto zwrócić uwagę na emocjonalne związki zachodzące pomiędzy nimi. 
W tym celu dla każdej pary pojęć obliczono odległość euklidesową D. Z de-
fi nicji najmniejsza wartość wskaźnika D oznacza najmniejszą odległość 
emocjonalną. Jak wynika z tabeli 5 dla całej grupy badanych (N=216), 
bardzo bliskie sobie pod względem emocjonalnym są postacie świętego 
Jana Pawła II oraz Franciszka (D=1,97). Natomiast Benedykt XVI jest 
postrzegany jako emocjonalnie bliższy Franciszkowi (D=2,31) niż święte-
mu Janowi Pawłowi II (D=3,58). Najwyższa wartość wskaźnika D=4,06 
wskazuje, że dla ogółu badanych najdalsze sobie pod względem ładunku 
emocjonalnego są pojęcia „święty Jan Paweł II” oraz „typowy ksiądz”.

Tabela 5. Wskaźnik D związany ze współczynnikiem korelacji r po-
szczególnych pojęć przez uczniów z grup o różnym stosunku do transcen-
dencji (N=216).
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św. Jan Paweł II

wszyscy (N=216) 2,72

grupa najsilniej włączająca transcendencję 
(N=54)

1,96

grupa najsilniej wykluczająca 
transcendencję (N=54)

3,93

Benedykt XVI

wszyscy (N=216) 3,34 3,58
grupa najsilniej włączająca transcendencję 
(N=54)

3,07 2,23

grupa najsilniej wykluczająca 
transcendencję (N=54)

3,13 4,73

Franciszek

wszyscy (N=216) 3,17 1,97 2,31
grupa najsilniej włączająca transcendencję 
(N=54)

2,57 1,30 1,11

grupa najsilniej wykluczająca 
transcendencję (N=54)

3,46 2,2 3,65

typowy ksiądz

wszyscy (N=216) 3,68 4,06 1,47 2,91
grupa najsilniej włączająca transcendencję 
(N=54)

2,65 2,65 2,17 1,99

grupa najsilniej wykluczająca 
transcendencję (N=54)

4,21 5,04 1,49 4,07

Inaczej ładunki emocjonalne rozkładają się u uczniów z grup skraj-
nych. U podgrupy badanych włączających transcendencję najmniejsza 
odległość emocjonalna wystąpiła w parach Franciszek i Benedykt XVI 
(D=1,11) oraz Franciszek i święty Jan Paweł II (D=1,30). Ponadto najbar-
dziej religijni uczniowie ujawnili wyraźnie bliskość emocjonalną świętego 
Jana Pawła II i Boga (D=1,96), a następie papieża Franciszka i „typowe-
go księdza” (D=1,99). Natomiast u osób wykluczających transcendencję 
najmniejsza odległość emocjonalna wystąpiła pomiędzy pojęciami „Be-
nedykt XVI” i „typowy ksiądz” (D=1,49). Z drugiej strony osoby te, w od-
różnieniu od najbardziej religijnych uczniów, odnoszą się w sposób emo-
cjonalnie odmienny do świętego Jana Pawła II niż do „typowego księdza” 
(D=5,04) albo do Benedykta XVI (D=4,73). Ponadto najmniej religijni 
uczniowie odnoszą się zupełnie inaczej pod względem emocjonalnym do 
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świętego Jana Pawła II niż do Boga (D=3,93). Także papież Franciszek 
jest przez nich traktowany w sposób odmienny emocjonalnie niż „typo-
wy ksiądz” (D=4,07). Oznacza to, że najmniej religijnym uczniom papież 
Franciszek oraz święty Jan Paweł II nie kojarzą się z „typowymi księżmi”, 
tak jak kojarzy się im Benedykt XVI. Ponadto tego ostatniego papieża 
nie łączą ściśle w sposób emocjonalny ani ze świętym Janem Pawłem II 
ani z papieżem Franciszkiem.

7. Ocena ważności tematów nauczania papieskiego

Spośród 29 wybranych tematów papieskiego nauczania najważniejszy-
mi czterema dla każdego z trójki ostatnich papieży zdaniem badanych 
uczniów były: miłość, wiara, modlitwa oraz Kościół. Ważność powyższych 
tematów nauczania poszczególnych papieży podkreślali bardziej badani 
najbardziej religijni niż wykluczający transcendencję (różnice są istotne 
statystycznie). Wynikać to może z tego, że uczniowie religijnie zaanga-
żowani mają silniejszą motywację poznawczą skierowaną na uważne 
wsłuchiwanie się w to, co głosi Kościół i papieże.

Piąty najważniejszy temat nauczania już zaczyna nadawać papieżom 
indywidualne rysy. Wydaje się, że wyszczególnione przez młodzież tema-
ty trafnie charakteryzują postawy i duchowość poszczególnych papieży. 
Dla świętego Jana Pawła II ważnym tematem nauczania była Maryja, 
co świadczy, że młodzież dobrze zdaje sobie sprawę z jego głębokiej ma-
ryjności. W nauczaniu Benedykta XVI, według młodzieży, czymś najbar-
dziej odróżniającym od pozostałych jest Jezus z Nazaretu, co jest zbieżne 
chociażby z tytułem popularnej w Polsce trylogii napisanej przez tego 
właśnie papieża w czasie jego pontyfi katu. Natomiast czymś najbardziej 
charakterystycznym w nauczaniu papieża Franciszka jest świętość, czy-
li znaczenie osobistych relacji z Bogiem. Taka intuicja młodzieży może 
wynikać z tego, że przedstawiane w mediach jego nauczanie znane jest 
z wyrywkowych komentarzy do Słowa Bożego w czasie codziennych Mszy 
czy z konferencji prasowych z pokładu samolotów, gdzie nieustannie wy-
raża on ogromną troskę o to, aby każdy w swoich postawach i wyborach 
życiowych zawsze odnosił się do Ewangelii.

Tabela 6. Najważniejsze pięć tematów nauczania papieży według 
uczniów z grup o różnym stosunku do transcendencji (N=216).
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Najbardziej zastanawiające jest niedocenienie przez badaną młodzież 
nauczania o nowej ewangelizacji. U świętego Jana Pawła II wśród najważ-
niejszych 29 tematów nauczania pojawia się ona dopiero na 22 miejscu, 
u Benedykta XVI na miejscu 20, a u Franciszka na miejscu 18. Niedo-
wartościowanie tego tematu nauczania nastąpiło zarówno u młodzieży 
najbardziej religijnej, jak i wykluczającej transcendencję. Oznacza to, że 
przekaz o konieczności nowej ewangelizacji jeszcze nie dotarł do świado-
mości badanych uczniów.

Natomiast tematami najrzadziej poruszanymi przez trójkę papieży zda-
niem badanych były aborcja, ekumenizm i polityka (tabela 7). Dla świętego 
Jana Pawła II rzadkimi tematami były jeszcze homoseksualizm oraz pedofi -
lia, dla Benedykta XVI – homoseksualizm oraz ojczyzna, a dla Franciszka – 
ojczyzna oraz kobieta. Tutaj oceny badanych z obu grup nie różniły się od 
siebie w sposób statystycznie istotny. Treść tych tematów nie jest jednak dla 
przeciętnego odbiorcy obojętna, gdyż zarówno aborcja jak i polityka wzbu-
dzają zawsze społecznie gorące dyskusje. I tak np. wiele osób przyjmuje 
dość skrajne i zdecydowane postawy wobec aborcji, ale są też tacy, którzy 
nie chcą konfrontacji z wyraźnie określoną prawdą i wolą unikać przyjmo-
wania jakiegokolwiek stanowiska. Stąd nie będą zauważać wypowiedzi 
papieży na ten temat (fi ltr selekcyjny). Jednakże w nauczaniu papieskim 
tematyki tej nie dostrzegali również badani uczniowie najbardziej religij-
ni. Być może ich wiedza o nauczaniu Kościoła także opiera się na opiniach 
kształtowanych w mediach głównego nurtu i skonkretyzowanym na sposób 
laicki profi lu ideowym próbującym nie dopuszczać do świadomości społe-
czeństwa niewygodnych tematów. Natomiast w przypadku ekumenizmu 
wydaje się, że badana młodzież w swoim środowisku nie spotykała się zbyt 
często z tą problematyką (grupa jest stosunkowo jednorodna pod względem 
wyznaniowym), a ponieważ dotąd nie było to dla nich użyteczne, więc nie 
zwrócili uwagi, gdy papieże się na ten temat wypowiadali.

Z badań uczniów wynika, że niektóre zagadnienia teologiczne i spo-
łeczno-moralne, jako bardziej uniwersalne i istotne, stają się ważnymi 
i nieodłącznymi elementami nauczania każdego z papieży, a niektóre były 
podejmowane i akcentowane częściej tylko przez jednego z nich. Są też 
takie tematy poruszane nie przez wszystkich papieży. Być może w jakimś 
określonym czasie stają się one bardziej popularne i nośne społecznie 
(modne) i stąd papieże częściej się do nich odnoszą albo w danym czasie 
nasila się wrażliwość i percepcja społeczna, co sprawia, że dopiero wtedy 
zauważa się, że papież także poruszał dany temat.
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Wnioski

Badana młodzież pod względem religijności nie stanowi grupy jedno-
rodnej. Dostrzec można wyraźną rozpiętość postaw religijnych. Rodzaj 
przyjmowanych postaw religijnych rzutuje istotnie na postrzeganie ostat-
nich trzech papieży.

Osoby tworzące grupę skłonną do wykluczania transcendencji w swoim 
myśleniu o świecie, życiu i Bogu, relatywizujące rolę religii i nastawione 
do niej krytycznie, przyjmują wyraźny dystans emocjonalny nie tylko 
w stosunku do Boga, ale również do księży i papieża Benedykta XVI. 
Obrazy Boga, „typowego księdza” i Benedykta XVI są u nich silnie sko-
relowane. Darzą ich bardzo podobnymi, raczej chłodnymi emocjami. Py-
taniem jest, jakie mogą być przyczyny przyjmowania przez nich takiej 
postawy religijnej. Większość z nich jest ochrzczona i często przez kilka 
lub kilkanaście lat podlegała katechizacji. Czy może już w swoich rodzi-
nach zostali wychowani w sposób relatywizujący rolę religii i krytyczny 
do sacrum? Czy może natrafi li na antyewangelizację lub na postawy 
relatywizujące i krytyczne wobec religii w szkole, w grupie rówieśniczej, 
w kulturze młodzieżowej czy w świecie wirtualnym?

Z drugiej strony młodzież relatywizująca religię i wobec niej krytyczna 
posiada odmienne od wspomnianych wyżej obrazy świętego Jana Pawła II 
i papieża Franciszka. Przyjmuje wobec nich podobne postawy jak mło-
dzież o dojrzałej religijności i głębokiej wierze. W kontekście wykluczenia 
religijności przez tę grupę młodzieży interesujący jest fakt, że następuje 
u niej wyidealizowanie postaci tych papieży i wyraźne oderwanie ich 
obrazów od rzeczywistości transcendentnej, czyli od obrazu Boga oraz 
od obrazu „typowego księdza” i Benedykta XVI (nie ma korelacji mię-
dzy ich obrazami). Czy oznacza to, że uczniowie ci mają powierzchowny, 
bezrefl eksyjny stosunek do osoby świętego Jana Pawła II jako wielkiego 
Polaka, autorytetu narodowego, bez refl eksji na temat jego wiary i treści 
nauczania? Czy może to być skutkiem przejęcia powszechnego szacunku 
do najbardziej znanego w świecie Polaka, który wyrażali nawet członko-
wie PZPR w PRL-u? A może to jakiś przejaw dumy odczuwanej w kon-
taktach z ludźmi, którzy Polskę kojarzą tylko z jego osobą? Powszechna 
niemalże akceptacja autorytetu papieża zarówno wśród ogółu Polaków, 
jak i w polskiej kulturze masowej (pomijając przypadki marginalnych 
aberracji w tym temacie) sprawia, że transcendentny kontekst jego oso-
by i nauczania schodzi na peryferie świadomości młodzieży niereligijnej. 
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Święty Papież Polak zostaje odizolowany od jego podstawowej religijnej 
misji.

Wytłumaczenia należy także szukać dla znaczącej idealizacji papieża 
Franciszka oraz separacji jego obrazu od obrazu Boga, „typowego księdza” 
i Benedykta XVI.

Pozytywne postawy wobec świętego Jana Pawła II i papieża Francisz-
ka oraz ich idealizacja rodzą pytania o to, dlaczego Bóg nie jest dla wszyst-
kich młodych ludzi takim najwyższym ideałem, autorytetem i dlaczego 
są tacy, którzy czują do Niego dystans emocjonalny. Co sprawiło, że mają 
tak ukształtowany obraz Boga, który nie pokrywa się z ich ideałem? Jakie 
oddziaływania rodziny, duszpasterzy i katechetów zawiodły, że katechi-
zacja poniosła w ich przypadku porażkę? Jakie inne oddziaływania i jakie 
siły i ideologie społeczne potrafi ą ukształtować obraz Boga odmienny od 
ukazywanego przez Ewangelie Boga miłosiernego, który jest Miłością? 
Odpowiedzi można szukać w psychoanalizie podkreślającej wpływ obrazu 
rodziców i relacji rodzinnych na obraz Boga. Odpowiedzi mogą też udzielić 
teorie tłumaczące oddziaływanie sytuacji społecznej na osobowość młode-
go człowieka albo też ukazujące mechanizmy rządzące psychiką w sytu-
acji konfl iktu i dysonansu społecznego (Festinger). Dysonans poznawczy 
może bowiem być przyczyną zmiany poglądów i postaw. Może tak być 
np. w sytuacji rozdźwięku pomiędzy konsumpcyjnym, hedonistycznym 
i egocentrycznym stylem życia, zgodnego z ideami samorealizacji, a sty-
lem życia według dekalogu i Ewangelii domagającej się od człowieka 
postawy miłości i przekraczania własnego ego (autotranscendowania). 
W celu uzyskania spójności wewnętrznej („świętego spokoju”) dysonans 
może być przezwyciężany poprzez odchodzenie od wiary i jej zasad oraz 
przyjmowanie wachlarza postaw od antyteizmu (walki z religią) poprzez 
ateizm, agnostycyzm, aż po relatywizm religijny. W literaturze można 
znaleźć różne próby wyjaśniające odejścia od wiary młodych ludzi, którzy 
w efekcie osobistych doświadczeń czy trudności w zachowaniu wymagań 
moralnych religii stopniowo oddalają się od Boga.

Na tym tle w sposób bardzo pozytywny jawi się Franciszek, a właściwie 
jego obraz propagowany w mediach i Internecie. Zdecydowana większość 
Polaków nie miała okazji do osobistego kontaktu z aktualnym papieżem, 
gdyż nie odbył jeszcze wizyty-pielgrzymki do naszego kraju, a tylko nie-
liczni udają się do Rzymu, by go zobaczyć. Jednak przez dwa lata ponty-
fi katu bardzo często staje się bohaterem w mediach. Jego nieszablonowe 
zachowania i codzienne wypowiedzi budują w świadomości odbiorców 



bardzo sympatyczny obraz papieża. Media ukazują go czasem jako stoją-
cego w opozycji do przestarzałych struktur kościelnych, do duchownych 
i Kościoła instytucjonalnego. Kreują go jako reformatora, który oczyści 
Kościół katolicki z patologii i bardziej dostosuje do obecnego świata na 
miarę oczekiwań współczesnego człowieka. Osoba Franciszka i jego wy-
powiedzi bywają używane także do długofalowej i permanentnej krytyki 
Kościoła katolickiego w mediach głównego nurtu. Młodzież nie tylko jest 
odbiorcą przekazów medialnych, ale również w swoim środowisku odbiera 
pozytywne sygnały i oceny Franciszka, płynące nieraz od osób krytycz-
nych wobec Kościoła katolickiego, a także od celebrytów i idoli, którzy 
dla młodych ludzi są znaczącymi autorytetami. To wszystko sprawia, 
że nawet uczniowie niereligijni nie pozostają obojętni na osobę i nauki 
udzielane przez Franciszka, przyjmując za swój jego stereotypowy obraz.

Adolescencja, a zwłaszcza jej końcowy okres to czas kształtowania się 
tożsamości człowieka. To czas kwestionowania dotychczasowych auto-
rytetów, proponowanych przez rodziców wartości i stylu życia, to czas 
poszukiwania własnej drogi i własnych wartości. Niezależnie od budzą-
cych się wątpliwości i pytań optymizmem napawa fakt, iż ogół badanych 
uczniów silnie akceptuje świętego Jana Pawła II oraz obecnego papieża 
Franciszka. Identyfi kacja z ludźmi wielkimi i szlachetnymi stanowi pod-
waliny dla transmisji wartości przez nich głoszonych, co prowadzić może 
do pełnej internalizacji. Trzeba mieć nadzieję, że tak pozytywnie przyj-
mowany papież Franciszek stanie się skutecznym narzędziem Boga do 
ewangelizowania na nowo polskiej młodzieży.
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DLA MIŁOŚCI BOGA – RYS CHARAKTERYZUJĄCY PEDAGOGIĘ 
ŚWIĘTEGO FRANCISZKA W ZBIORZE ASYSKIM

Zbiór Asyski zajmuje bardzo istotne miejsce w rozważaniach nauko-
wych związanych ze Źródłami Franciszkańskimi, gdyż jest to tekst za-
wierający wspomnienia i świadectwa pierwszych towarzyszy Francisz-
ka oraz proponujący nieco inną perspektywę spojrzenia na jego osobę 
w porównaniu z ogólnie przyjętymi i zwanymi „ofi cjalnymi” biografi ami 
świętego z Asyżu. Treść przekazana w tym dokumencie, który w pierw-
szym momencie wydaje się kolekcją przeznaczoną do użytku prywatnego, 
nie mieszczącą się w kanonach średniowiecznej legendy hagiografi cznej, 
sprawia do dzisiaj trudności klasyfi kacyjne z punktu widzenia gatunku 
literackiego oraz struktury i organizacji wewnętrznej tekstu. Zbiór Asy-
ski, oprócz powyższej, przejawia także potrójną problematykę: kto jest 
autorem dokumentu w formie, którą posiadamy obecnie? kim są auto-
rzy tekstów, którymi posiłkował się kompilator Zbioru? jakie zależności 
istnieją pomiędzy tymi świadectwami? Wyodrębnienie źródeł użytych 
w kompozycji Zbioru jest jednym z centralnych problemów kwestii fran-
ciszkańskiej, tj. dyskusji na temat chronologii i relacji współzależności 
tekstów zawartych w literaturze hagiografi cznej XIII i początku XIV 
wieku odnoszącej się do osoby Franciszka z Asyżu.

Gatunek kompilacji, charakterystyczny dla hagiografi i franciszkań-
skiej od drugiej połowy XIII wieku1, w naszym przypadku dokumentu 

1 E. MENESTÒ, Dagli Actus al „De conformitate”: la compilazione come segno della 
coscienza del francescanesimo trecentesco, w: Atti dei Convegni Internazionali, 
Assisi, 16-18 ottobre 1986, Assisi 1988, ss. 41-68; R. MANSELLI, Nos qui cum eo 
fuimus. Contributo alla questione francescana, Roma 1981, ss. 24-44; Id., Agiogra-
fi a francescana tra interpretazione teologica e religiosità popolare, w: Agiografi a 
nell’Occidente cristiano, secoli XIII-XV, Convegno Internazionale (Roma 1-2 marzo 
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 znajdującego się w kodeksie Ms. 1046 z Perugii, posiada charakterystykę 
pisma nieofi cjalnego i nieuporządkowanego strukturalnie2. Te cechy zosta-
ły zaproponowane, z punktu widzenia metodologii, przez R. Manselliego i, 
w efekcie jego selektywnej analizy fragmentów posiadających formułę nos 
qui cum eo fuimus, odcisnęły się piętnem na całym Zbiorze Asyskim.

Należy przyznać, iż jest to kompilacja, według klasyfi kacji literackiej, 
lecz nie jest słuszne określanie tego dokumentu jako nieofi cjalnego, czyli do 
użytku prywatnego, oraz jako pozbawionego organizacji logicznej i struk-
turalnej. Mówiąc o pismach ofi cjalnych w hagiografi i franciszkańskiej 
przyjmuje się za takowe teksty powstałe na polecenie Kurii rzymskiej, jak 
w przypadku Vita prima beati Francisci Tomasza z Celano, bądź z nakazu 
kapituł generalnych, dla przykładu: Memoriale in desiderio animae To-
masza z Celano czy Legenda Maior i Legenda minor autorstwa świętego 
Bonawentury z Bagnoregio. Świadectwa i wspomnienia zawarte w naszym 
dokumencie były częścią obszernego materiału przesłanego do generała 
Krescentego z Jesi po poleceniu kapituły generalnej w Genui w 1244 roku, 
a kompozycja Zbioru, powstałego z pewnością w okresie postbonawen-
turiańskim, możliwa do datowania na lata 90. XIII wieku, jest efektem 
nakazu kapituły z 1276 roku w Padwie, która dała początek trzeciemu 
okresowi w twórczości biografi cznej o świętym Franciszku. Istnieje więc 
podstawa prawna, urzędowe polecenie, które było przyczyną narodzin 
tego źródła, dlatego też nie można określać go jako nieofi cjalnego. Także 
umieszczenie tego pisma w kodeksie z Perugii obok tekstów prawnych 
(Reguła i jej ofi cjalne interpretacje oraz deklaracje ze strony Stolicy Apo-
stolskiej, bulle i przywileje papieskie dla Zakonu), oraz po tekście Legenda 
Maior świętego Bonawentury, jedynej obowiązującej urzędowo w tamtym 
okresie biografi i Biedaczyny, świadczy o jego ofi cjalnym charakterze i waż-
ności świadectwa hagiografi cznego.

Kwestia autorstwa Zbioru Asyskiego i użycia wcześniejszych źródeł 
w jego kompozycji stanowi podwójny problem analityczny. Z jednej strony 
nie można odpowiedzieć w sposób ostateczny na pytanie kim był kompi-
lator-kopista, z drugiej wyłaniają się badania genealogii wspólnych frag-
mentów obecnych w kilku hagiografi ach i związanych z tekstem z kodeksu 

1979), Atti dei Convegni Lincei 48, Roma 1980, ss. 53-58; F. URIBE, Introduzione 
alle fonti agiografi che di san Francesco e santa Chiara d’Assisi (secc. XIII-XIV), 
Assisi 2002, ss. 51-53.

2 R. MANSELLI, Nos qui cum, dz.cyt., ss. 33-36.
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z Perugii3. Manselli zaproponował rozwiązanie problemu autorstwa w klu-
czu funkcyjnym pisma prywatnego, sugerując, iż był to brat franciszkań-
ski, który chciał znać życie świętego opierając się na pewnych źródłach 
w perspektywie wizji pierwszych towarzyszy – przede wszystkim brata 
Leona – i takie założenie miałoby wskazywać na kręgi rygorystów, którzy 
w późniejszym czasie przekształcili się w ścisłą obserwę franciszkańską4. 
Ta hipoteza jest jednak zbyt jednostronna, gdyż, jeśli analiza zawarta 
w naszym artykule ma swoje podstawy i dowody5, kompilator-kopista wy-
daje się posiadać jasno zdefi niowaną intencję przekazania i nakreślenia 
obrazu Założyciela. Bez wątpienia musiał być to brat franciszkański, który 
miał możliwość konsultacji oraz przepisania wcześniejszych, pierwotnych 
świadectw. To pozwala stwierdzić, że był osobą znaną, posiadającą odpo-
wiednią kulturę i wiedzę, by być dopuszczonym do tak istotnych doku-
mentów biografi cznych przechowywanych w archiwum Sacro Convento 
w Asyżu. Przyjmując powstanie pisma po 1276 roku, takie stwierdzenie 
uzyskuje dodatkowy argument chronologiczny6.

Logika wyboru tematów obecnych w Zbiorze Asyskim i ich niesystema-
tyczny przekaz, biorąc pod uwagę kanony legend średniowiecznych, według 
przekonania pewnej grupy badaczy wskazywałyby na pochodzenie autora 
z kręgu spirytualnych, ale już wspomniane wyżej umieszczenie tego do-
kumentu w kodeksie prawnym i razem z biografi ą świętego Bonawentury, 
podważa tego rodzaju dywagacje. Kodeks pochodzi sprzed 1312 roku, kiedy 
to polemika pomiędzy braćmi zelotami i braćmi konwentualnymi była już 
mocno zarysowana i dynamiczna, tak więc umieszczenie tekstu pochodzą-
cego z grupy zelotów w zbiorze uformowanym w głównym klasztorze braci 
konwentualnych (Sacro Convento) wydaje się kwestią prawie niemożliwą. 
Trzeba przyznać, że kompilator-kopista  polemizuje z  zachowaniami, które 

3 TH. DESBONNETS, Recherches sur le généalogie des biographies primitives de saint 
François, w: Archivum franciscanum historicum, dalej: AFH 60 (1967), ss. 273-316; 
D. SOLVI, Compilatori e copisti. Una rilettura della «Généalogie» di Th. Desbonnets, 
w: AFH 86 (1993), ss. 111-118; Scripta Leonis, Rufi ni et Angeli sociorum S. Fran-
cisci. The Writings of Leo, Rufi no and Angelo Companions of St. Francis, ed. and 
tras. by R.B. BROOKE, Oxford 1970, ss. 42-50.

4 R. MANSELLI, Nos qui cum, dz.cyt., s. 35.
5 E. KUMKA, La Compilatio Assisiensis. Una prova dell’analisi strutturale e concet-

tuale, w: Miscelanea franciscana, dalej: MF 103 (2003), ss. 233-306.
6 L. DI FONZO, Dall’Epistola e Florilegio dei Tre Soci alle leggende francescane de-

rivate 1246-1318, w: MF 101 (2001), s. 738.
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mają znamiona, czy są otwarcie przejawem,  rozluźnienia dyscypliny zakon-
nej oraz z progresywnym oddalaniem się niektórych braci od pierwotnej 
Franciszkowej propozycji życia ewangelicznego, ale to nie jest wystarczają-
cym argumentem na potwierdzenie hipotezy spirytualnej. Poza tym sposób 
opisywania tych negatywnych przejawów przedstawia Franciszka bardzo 
energicznego i stanowczego, ale broniącego podstawowych wartości kroczenia 
za Chrystusem ubogim i pokornym zawsze w duchu pokoju, bez komentarzy 
moralizatorskich czy budowania napięcia pomiędzy dwoma ścierającymi się 
nurtami w braterstwie, i określa pragnienie przekazu obiektywnego a nie 
tendencyjnego, jak możemy to dostrzec w niektórych fragmentach Zwiercia-
dła doskonałości brata mniejszego, źródła paralelnego do Zbioru Asyskiego7.

Osoba Franciszka, która wyłania się z kart tej kompilacji, posiada 
bardzo wyraziste rysy temperamentu i charakteru, jest mniej skażona 
ideologizacją typową dla pism hagiografi cznych ściśle trzymających się 
kanonów obowiązujących w tamtym czasie. Opisy, jak zaznaczyliśmy 
wcześniej, nie posiadają linearnej struktury opowiadania życia, ale są 
podzielone na grupy tematyczne, powiązane tą samą ideą czy topografi ą. 
Wewnątrz tych perykop można wyłonić porządek chronologiczny posłu-
gujący się schematem fl ash-back, tzn. wspomnień od najbliższego dla 
kompilatora-kopisty do najdalszego czasowo, pochodzącego nawet czasami 
z pierwszych lat braterstwa minoryckiego.

Jedna z serii perykop zawartych w Zbiorze Asyskim8 przytacza wyra-
żenie bardzo drogie świętemu z Asyżu. Te epizody, opowiadające o jego 
szczególnym wyczuleniu na biedniejszych czy bardziej potrzebujących od 
niego samego, którzy zwrócili się z prośbą o pomoc, mają silną motywację 
teologiczną, klucz do serca Biedaczyny: dla miłości Bożej.

1. Franciszek daje ubogiej staruszce materiał na suknię

Zdarzyło się w Celano w porze zimowej, że święty Franciszek był owinięty 
na sposób płaszcza płatem materiału, którego użyczył mu pewien przyja-
ciel braci. I kiedy przebywał w pałacu biskupa z Marsico, przyszła do niego 
staruszka prosząc o jałmużnę. Natychmiast zdjął z szyi materiał i chociaż 

7 E. KUMKA, La Compilatio, dz.cyt., ss. 264-270.
8 Wszystkie fragmenty Zbioru Asyskiego cytowane w tym artykule pochodzą z: Źró-

dła Franciszkańskie, R. PREJS, Z. KIJAS (red.), Kraków 2005, dalej ZA.
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należał on do kogoś innego, podarował go ubogiej staruszce, mówiąc: „Idź, 
zrób sobie suknię, bo bardzo jej potrzebujesz”. Staruszka uśmiecha się 
i zdumiona, nie wiem ze strachu czy z radości, bierze materiał z jego rąk. 
Biegnie szybko i tnie go nożycami, aby zwłoka nie spowodowała niebez-
pieczeństwa, że ktoś będzie żądał go z powrotem. Gdy zaś stwierdziła, że 
przycięty materiał nie wystarczy na suknię, doświadczywszy przedtem 
w części jego życzliwości, wraca do Świętego, pokazując mu, iż zabrakło 
jej materiału. Święty zwraca oczy na swego towarzysza, który miał na 
sobie taki sam płat materiału, i mówi: „Słyszysz, bracie, co mówi ta bie-
daczka? Dla miłości Pana znośmy mróz, a daj tej biedaczce materiał, aby 
wykończyła swoją suknię”. On podarował, daje także towarzysz, i obaj 
zostają nadzy, aby staruszka się przyodziała9.

Ten urywek Zbioru jest pierwszym z czterech, w których Franciszek 
jest na centralnym miejscu wydarzeń i szczególnie wyraża ideał ubóstwa, 
obecny we fragmentach bezpośrednio poprzedzających. Tym, co łączy te 
perykopy, jest podarowanie płaszcza obrazujące wyczulenie na najuboższe 
osoby10. Pierwszy epizod, który bardzo wiernie, w sposób możliwy tylko 
naocznemu świadkowi, prawdopodobnie jednemu z towarzyszy, opowiada 
dynamikę spotkania z potrzebującą staruszką. Niedostatek, w którym się 
znalazła, sprowokował u Franciszka ofi arę z pożyczonego ubioru, co wię-
cej zachęcił także swojego towarzysza, by uczynił to samo. Miłość do osoby 
potrzebującej i motywacja, dlaczego pozbyć się tego co jest konieczne, czyli 
z miłości do Boga, usprawiedliwia ten gest, który w pierwszym momencie 
może wydawać się zbyt radykalny, gdyż chodzi tu o pożyczoną odzież, ale 
objawia logikę świętego. Dla niego każda rzecz jest pożyczoną i winna 
zostać oddana tym, którzy znajdują się w jeszcze większych problemach 
i ubóstwie. Pojęcie restytucji wyraża rzeczywistość rozpoznania w ubogich 
obecności Pana, ubogiego i nagiego, co jest jednym z kardynalnych punktów 
duchowości Franciszka, któremu należy oddać wszystko z miłością. Wolność 
ofi arowania w tym epizodzie jest połączona z barwnym przedstawieniem 
zachowania się staruszki, która, zaskoczona i uradowana, szybko przycina 
ofi arowany jej materiał by przez przypadek nie musieć go oddać. Ubóstwo 
z jednej strony prowokuje przebiegłość, z drugiej wzbudza odwagę by po-
nownie poprosić, gdy okazuje się, że dar nie jest wystarczający do uszycia 

9 ZA 31, w: Źródła Franciszkańskie, dz.cyt., s. 1550.
10 E. KUMKA, La Compilatio, dz.cyt., ss. 248, 294.
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ubioru. Być może w spontaniczny sposób, nie do końca chciany przez au-
tora, ten fragment daje nam obraz dwóch sposobów przeżywania ubóstwa: 
kobiety zmuszonej do znoszenia go, i Franciszka, który wybrał w wolności 
tę rzeczywistość. Postrzega się faktycznie różnicę pomiędzy potrzebą, któ-
ra prawie zmusza do posiadania, i miłością, która wyzwala od posiadania. 
Konsekwencje duchowe, które mogą wypływać z tej perykopy, są o wiele 
bardziej głębokie, jak tylko zadziwienie wobec zachowania Założyciela.

2. Oddanie płaszcza ubogiemu

Innym razem, gdy wracał ze Sieny, napotkał jakiegoś ubogiego i powie-
dział do towarzysza: „Trzeba, abyśmy oddali płaszcz temu biedakowi, do 
którego należy. Pożyczono nam (por. Łk 6,34) go, dopóki nie zdarzy nam 
się spotkać kogoś uboższego”. Towarzysz, biorąc pod uwagę stan zdro-
wia pobożnego Ojca, mocno sprzeciwiał się temu, aby zadbał o drugiego, 
nie troszcząc się o siebie. Na to Święty: „Ja nie chcę być złodziejem (por. 
J 12,6). Policzono by nam to za kradzież, jeśli nie dalibyśmy go bardziej 
potrzebującemu”. Tamten ustąpił, a on oddał płaszcz11.

Kolejny opis ze Zbioru przedstawia czytelnikowi logikę, którą kierował 
się Franciszek w kwestii zwrotu dóbr materialnych. Epizod, który wyda-
rzył się w drodze powrotnej ze Sieny, jak proponuje Bigaroni, mógł mieć 
miejsce na około sześć miesięcy przed śmiercią świętego12. W sytuacji cho-
roby i zbliżającego się przejścia, Franciszek potrzebował troski i dobrego 
okrycia. Ale także w tym momencie był on koherentny z dokonanym wy-
borem życia ewangelicznego i bardzo stanowczy w przestrzeganiu ubóstwa. 
Spotkanie z ubogim staje się również okazją do ukazania pojęcia sprawie-
dliwości i dzielenia się z osobą uboższą od niego. W zwróceniu „pożyczo-
nego” płaszcza nie spotkamy tutaj wyrażonej bezpośrednio motywacji dla 
miłości Bożej, ale uwaga i wyczulenie na kogoś, kto nie ma nic, wypływa 
zawsze z tej samej nadprzyrodzonej podstawy. Pojęcie kradzieży13, kiedy 

11 ZA 32, w: Źródła Franciszkańskie, dz.cyt., s. 1551.
12 M. BIGARONI, „Compilatio Assisiensis” dagli Scritti di fra Leone e Compagni su S. Fran-

cesco d’Assisi. Dal Ms. 1046 di Perugia, II edizione integrale riveduta e corretta con 
versione italiana a fronte e varianti, Porziuncola 1992, s. 77, przypis 51.

13 Zobacz także ZA 15, w: Źródła Franciszkańskie, dz.cyt., s. 1541.
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nie chce się oddać pożyczonej rzeczy bardziej potrzebującym, stanowi tu 
argument, któremu musiał ulec towarzysz Franciszka, by nie sprowoko-
wać przykrości i przeszkodzić w dobrym czynie. Sprawiedliwość uczyniona 
ubogiemu i zwykłe oddanie, tego co pożyczone, odkrywają pełną wolność 
od rzeczy materialnych, wolność, która bazuje jedynie na miłości.

3. Bracia odkupują płaszcz, który Franciszek podarował 
ubogiemu

Coś podobnego zdarzyło się w Celle di Cortona. Błogosławiony Franciszek 
miał na sobie nowy płaszcz, który bracia specjalnie dla niego uprosili. 
Przyszedł na to miejsce ubogi, opłakujący zmarłą żonę i biedną opuszczo-
ną rodzinę. Święty rzekł do niego: „Dla miłości Syna Bożego daję ci ten 
płaszcz, pod warunkiem, że nikomu go nie oddasz, jeśli dobrze za niego 
nie zapłaci”. Przybiegli zaraz bracia, aby zabrać mu płaszcz i przeszko-
dzić tej darowiźnie. Lecz ubogi, widząc na obliczu świętego Ojca zachętę 
do śmiałości, paznokciami i rękami bronił go jak własnego. Na koniec 
(2Mch 5,5) bracia musieli odkupić płaszcz, a biedak, wziąwszy zapłatę, 
poszedł14.

Tekst tej perykopy jest szczególny, gdyż ukazuje działanie Franciszka 
jakby na przekór i trochę na złość braciom. Motywacja miłości Bożej, dla 
której pozbywa się płaszcza na rzecz ubogiego, dodaje warunek, by on nie 
oddał go braciom jak tylko po sowitej zapłacie. Wydaje się, że Ubożuchny 
oprócz spontanicznego i pełnego podzielenia się z potrzebującym, chciał 
nauczyć braci jego perspektywy sprawiedliwości i małości. Bracia w tym 
epizodzie są przedstawieni, w całej szczerości i świeżości opowiadania, 
które nie ukrywa ich reakcji, jako osoby niedyspozycyjne by zwrócić ubo-
giemu rzecz pożyczoną, o czym mówił wcześniejszy fragment. Wskazuje 
to także na to, że logika Franciszka nie była w stanie przeniknąć do ich 
zachowania i rozumienia ubóstwa, pomimo tylu lat spędzonych we wspól-
nocie z nim. Jest to tym bardziej zaskakujące, iż fakt opisany w Zbiorze 
mógł również mieć miejsce pod koniec życia Franciszka. Założyciel, świa-
domy tej rezystencji duchowej i materialnej, zobowiązuje swoich braci by 
ofi arowali, prawie na siłę, płacąc pieniędzmi, gdy argument miłości Bożej 

14 ZA 33, w: Źródła Franciszkańskie, dz.cyt., s. 1551.



198

nie przemawia wystarczająco w ich duszach, i dodaje odwagi ubogiemu, 
by bronił swojej własności „paznokciami i rękami”. Tekst odkrywa także 
inną rzeczywistość, tzn. możliwość użycia pieniędzy by zapłacić za płaszcz. 
Trzeba zaznaczyć, że takie stwierdzenie pozostaje na poziomie hipotezy 
i nie chcemy tutaj wyciągać zbyt pochopnych wniosków dotyczących prze-
kraczania zakazów ustanowionych przez samego Założyciela.

4. Franciszek daje biedakowi płaszcz, aby on przebaczył 
doznane krzywdy

Pewnego razu w Colle w pobliżu Perugii święty Franciszek natrafi ł na 
pewnego biedaka, którego znał przedtem, będąc w świecie. I powiedział 
do niego: „Bracie, jak się masz?”. Jednak tamten rozgniewany zaczął 
miotać przekleństwa (por. Lb 5,19.23) na swego pana, który zabrał mu 
wszystko: „Dzięki mojemu panu, rzekł, którego wszechmogący Pan niech 
przeklnie (por. Ap 1,8; Rdz 5,29), źle się mam” (por. Mt 9,12). Litując się 
bardziej nad jego duszą niż nad ciałem, gdyż trwał w śmiertelnej niena-
wiści, powiedział mu błogosławiony Franciszek: „Bracie, odpuść twojemu 
panu dla miłości Bożej, abyś uratował swoją duszę (por. Est 4,13), a być 
może on zwróci tobie to, co zabrał (por. Wj 22,11). W przeciwnym razie 
rzeczy twoje straciłeś i duszę stracisz” (por. Mt 16,25; Łk 9,25). A on na 
to: „Nie potrafi ę, rzekł, całkiem odpuścić, jeżeli on wpierw nie odda tego, 
co mi zabrał”. Błogosławiony Franciszek, ponieważ miał na sobie płaszcz, 
powiedział do niego: „Oto dam ci ten płaszcz; i proszę cię, abyś odpuścił 
twemu panu dla miłości Pana Boga”. Tamten udobruchany i znęcony ko-
rzyścią, przyjąwszy dar przebaczył krzywdy15.

Kolejny epizod donacji płaszcza i wezwania miłości Bożej ukazuje tu-
taj rzeczywistość życia wewnętrznego benefi cjenta daru. Umiejscowienie 
opowiadania w okolicach Perugii i widoczna znajomość pomiędzy Fran-
ciszkiem i ubogim poświadczają o autentyczności i głębi duchowej tego 
opisu. Sytuacja biedy prowokuje przekleństwo, w które zostaje wplecione 
imię Boga – fakt pozwalający dostrzec ubóstwo duchowe bardziej naglące 
pomocy niż to materialne, jak zauważa redaktor źródła. Franciszek kie-
ruje się właśnie w stronę tego niedostatku, by brak materialny nie pro-

15 ZA 34, w: Źródła Franciszkańskie, dz.cyt., s. 1552.
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wadził do zguby osoby. Zderzenie dwóch rzeczywistości, dwóch koncepcji 
przeżywania ubóstwa, jest tu bardzo widoczny, gdyż motywacja – dla 
miłości Bożej – nie potrafi  w osobie pokrzywdzonej zmienić nienawiści 
w przebaczenie. Dwa poziomy ubóstwa przejawiane przez tego człowie-
ka nie spotykają się w Bożej miłości, którą to Franciszek proponuje jako 
rozwiązanie w wierze, mogącej w przyszłości także spowodować zmiany 
kwestii materialnych. Jednakże wyczulenie i gotowość świętego dla in-
nych rozwiązań ratują ten dialog, który wydawał się zaprzepaszczony 
i zamknięty. Ofi arując płaszcz, na kształt okupu, jako zadośćuczynienie 
krzywdy i prosząc o jej wybaczenie, osiąga sukces. Interesującą jest dy-
namika rozmowy i siła przekonywania poprzez dar materialny tak, by 
ubogi ze swojej strony ofi arował dar moralny. Rzeczywistość miłości Bożej 
w tym fragmencie nabiera głębi duchowej i nie służy jedynie do zaspo-
kojenia podstawowych potrzeb, by przeżyć dzięki pomocy materialnej. 
Franciszek ukazuje się tu jako ekspert logiki typowo ludzkiej, opartej 
na wymianie ekonomicznej i wychodzi jej naprzeciw proponując, w tym 
samym momencie, krok o wiele bardziej wymagający w stronę logiki 
Boga, która wyraża się w darmowym miłosierdziu. W ten sposób miłość 
Boża osiąga swój cel teologiczny uzdrawiając i zaspokajając ubóstwo we-
wnętrzne pokrzywdzonego.

5. Święty Franciszek lęka się obłudy; stara się zawsze 
dawać dobry przykład

Kiedy indziej szedł przez miasto Asyż i szło z nim wielu ludzi; jakaś 
uboga staruszka poprosiła dla siebie o jałmużnę dla miłości Bożej, a on 
natychmiast dał jej płaszcz, który miał na sobie. Lecz zaraz wyznał też 
przed nimi, że doznał przy tym próżnej chwały. I jest wiele innych przy-
kładów, podobnych do tych, które widzieliśmy i słyszeliśmy, my, którzy 
z nim byliśmy (por. 2P 1,18); jednak nie możemy o nich mówić, ponieważ 
ich opisywanie i opowiadanie zajęłoby zbyt wiele czasu. Lecz najwięk-
sze i szczególne staranie miał błogosławiony Franciszek o to, aby nie 
być obłudnikiem przed Bogiem. I chociaż jego ciało z powodu choroby 
 wymagałoby  specjalnej diety, to jednak on uważał, iż właśnie przez to da 
od siebie braciom i innym zawsze dobry przykład, że oddali od nich okazję 
do szemrania i [naśladowania jego] złego przykładu, gdyż wolał cierpliwie 
i chętnie znosić niedostatki ciała (i faktycznie znosił je aż do dnia swojej 



200

śmierci), niż zaspokajać swe potrzeby – pomimo że spokojnie mógłby to 
zrobić, nie uchybiając Bogu ani dobremu przykładowi16.

Powyższy fragment jest częścią grupy tekstów mówiących o chorobie 
i szczególnej surowości świętego wobec samego siebie, pomimo potrzeb cia-
ła, oraz wyraża percepcję towarzyszy jego wyczulenia na ubogich17. Tekst 
opowiada fakt dostrzeżony i poświadczony przez najbliższych mu braci ich 
charakterystyczną pieczęcią: my, którzy z nim byliśmy. Można dostrzec tu-
taj również spotkanie dwóch różnych poziomów życia wewnętrznego – Fran-
ciszka i jego braci. Jego natychmiastowa reakcja na wezwanie miłości Bożej, 
a następnie weryfi kacja uczuć typowo ludzkich, rysują wspaniały obraz 
świętego, jego harmonii i spójności duchowej, oraz gotowości do oskarżenia 
się publicznie o poruszenia wewnętrzne niezgodne z pokorą ewangeliczną. 
„Dla miłości Bożej”, jako motywacja gestu podarowania, wydaje się tutaj 
raczej prowokacją by przedstawić te aspekty duchowości Franciszka, oraz 
służy jako retoryczne usprawiedliwienie ze strony towarzyszy, na kształt 
Ewangelii świętego Jana, wyboru takich a nie innych epizodów przekaza-
nych na piśmie. Manselli w swojej analizie podkreśla raczej wartość przy-
kładu, szczególnie widocznego w drugiej części perykopy, proponując jako 
możliwą interpretację napięcie pomiędzy Założycielem i hierarchicznymi 
instytucjami Zakonu18. Jest istotne, że zdanie mówiące o hipokryzji posiada 
swój ciężar w kontekście potrzeb chorego ciała i może być rozumiane jako 
oskarżenie braci, którzy swoim zbyt rozluźnionym sposobem życia zakon-
nego prawie zmusili Franciszka do ekstremalnych i heroicznych wyrzeczeń. 
Końcowa uwaga na temat dobrego przykładu aż do śmierci powraca często 
na kartach tej hagiografi i i jest przywoływana przez kompilatora-kopistę 
w wielu sytuacjach, gdzie zachowanie Założyciela wskazuje na możliwość 
przyjęcia i przeżywania radykalizmu ewangelicznego.

6. Święty Franciszek pomaga pewnej ubogiej kobiecie

W tym samym czasie pewna uboga kobieta z Machilone przybyła do Rieti 
z powodu choroby oczu. I gdy pewnego dnia lekarz przyszedł do błogosła-

16 ZA 82, w: Źródła Franciszkańskie, dz.cyt., s. 1610.
17 E. KUMKA, La Compilatio, dz.cyt., ss. 246, 274-278.
18 R. MANSELLI, Nos qui cum, dz.cyt., ss. 115-116.
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wionego Franciszka, powiedział do niego: „Bracie, przyszła do mnie pewna 
kobieta chora na oczy; lecz jest tak uboga, że muszę jej pomóc dla miłości 
Bożej i oszczędzić jej wydatków”. Słysząc to błogosławiony Franciszek uli-
tował się nad nią (Łk 7,13) i przywołując do siebie jednego z towarzyszy, 
który był jego gwardianem, rzekł do niego: „Bracie gwardianie, musimy 
oddać cudzą własność”. On zapytał: „Co masz na myśli, bracie?” A Fran-
ciszek na to: „Ten płaszcz, który wypożyczyliśmy od owej kobiety ubogiej 
i chorej na oczy, musimy jej go oddać”. […] Co więcej, błogosławiony Fran-
ciszek powiedział także swemu gwardianowi, aby codziennie, dopóki ona 
tam pozostanie, dla miłości Bożej pokrywał jej wydatki. Dlatego my, którzy 
byliśmy z (por. 2P 1,18) błogosławionym Franciszkiem, dajemy świadectwo 
(por. J 10,35; 21,24; 3J 12) o nim, że w zdrowiu i chorobie odznaczał się 
tak wielką miłością i litością, nie tylko względem swoich braci, lecz rów-
nież względem ubogich, zdrowych i chorych, iż rzeczy konieczne dla swego 
ciała, o które bracia niekiedy starali się z wielką troską i czcią – najpierw 
przymilając się nam, abyśmy się z tego powodu nie gniewali – z wielką 
radością wewnętrzną i zewnętrzną oddawał innym, odbierając je swemu 
ciału, nawet jeżeli były mu bardzo potrzebne19.

Ten opis ze Zbioru Asyskiego podejmuje temat przykładu życia bra-
ta mniejszego, który Franciszek pozostawił swoim naśladowcom wobec 
cierpienia bliźniego. Rola miłości Bożej, która w tym fragmencie powraca 
dwa razy, jest zauważalna od samego początku opisu, i jest synonimem 
miłosierdzia i darmowości. Ciekawym jest, iż nie tylko Franciszek jest 
wyczulony na taką prowokację ewangeliczną, gdyż także lekarz obecny 
w tym opowiadaniu, ma intencję ofi arowania swojej służby ubogiej ko-
biecie właśnie z powodu miłości Bożej. Ta sama dynamika wewnętrzna 
jest przedłożona i wskazana nie tylko dla brata mniejszego, ale wyraża 
powszechne powołanie do świętości poprzez posługiwanie najbardziej 
cierpiącym i zepchniętym na margines życia. Mamy tutaj przykład, że 
jest to wartość uniwersalna i powinna być obecna w każdym powołaniu, 
w którym człowiek odkrywa wolę Boga i Jego zaproszenie do pomocy 
ubogim we wszystkich ich wymiarach niedostatku. Franciszek reaguje 
bez wahania i w rozmowie ze swoim przełożonym powraca do kwestii 
oddania pożyczonego dobra materialnego, jak to widzieliśmy w peryko-
pie analizowanej powyżej. Dwie prerogatywy – miłość i sprawiedliwość – 

19 ZA 89, w: Źródła Franciszkańskie, dz.cyt., ss. 1621-1622.
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prowadzą świętego do pójścia o wiele dalej niż wymagała tego konkretna 
opisana sytuacja, czasami aż do przekraczania nakazów przełożonego czy 
prawie „wymuszania” reakcji tych, którzy dbali o jego zdrowie i potrzeby 
materialne. Szczerość towarzyszy, którzy odkrywają dla nas sposób w jaki 
Franciszek starał się ich udobruchać, tak by pozwalali mu oddawać ubo-
gim dobra materialne, jest szczególna i należna tylko tym, którzy prze-
żywali osobiście te wydarzenia. Święty zachowuje się prawie jak dziecko 
przed rodzicami, kiedy pragnie otrzymać zgodę na spełnienie swojego 
życzenia, tak więc oprócz bogactwa duchowego zawartego w tym tekście, 
należy zauważyć rodzinny klimat i serdeczne wspomnienie charakteru 
i działania Założyciela20.

7. Święty Franciszek, proszony dla miłości Bożej, oddaje 
natychmiast swój jedyny habit

Dlatego pewnego razu, gdy chodził po jednej prowincji głosząc kazania, 
zdarzyło się, że spotkali go dwaj bracia z Francji i bardzo się z tego cie-
szyli. Lecz na końcu z pobożności poprosili go „dla miłości Bożej” o jego 
habit. On zaś, jak tylko usłyszał o miłości Bożej, zaraz zdjął z siebie habit, 
pozostając przez kilka godzin nago. Albowiem błogosławiony Franciszek 
miał zwyczaj, gdy ktoś mówił mu: „Dla miłości Bożej daj mi habit lub 
sznur”, albo cokolwiek miał innego, natychmiast dawał mu to z powodu 
szacunku dla tego Pana, który jest nazwany Miłością (por. 1J 4,8.16). Co 
więcej, bardzo mu się nie podobało i karcił za to braci, jeżeli z powodu 
byle jakiej rzeczy wzywali miłości Bożej. Mówił bowiem: „Miłość Boża jest 
tak wzniosła, że należy jej wzywać z wielkim szacunkiem, rzadko i tylko 
w razie wielkiej konieczności21.

Ten urywek Zbioru stanowi klucz do zrozumienia zachowań Fran-
ciszka gdy słyszał prośbę z motywacją „dla miłości Bożej”. Opowiadanie 
ofi arowania habitu braciom z Francji proponuje fundament teologiczny 
będący źródłem natychmiastowej odpowiedzi świętego na każdą prośbę, 
w której „Boża miłość” była wzywana. Duchowość Franciszka związana 

20 Odnośnie takiego postrzegania zobacz interpretację zawartą w: R. MANSELLI, Nos 
qui cum, dz.cyt., ss. 138-140.

21 ZA 90, w: Źródła Franciszkańskie, dz.cyt., ss. 1623-1624.



203

z nieskończoną miłością Pana musiała mieć odzew w codzienności, i to 
przez całe jego życie, nawet w momentach choroby i cierpienia. Kon-
sekwencje takiego zachowania, które często było interpretowane jako 
obowiązek dobrego przykładu dla braci i dla świeckich, nie wyczerpują 
się jedynie w tym wymiarze ascetycznym. Silna wiara i przylgnięcie do 
Chrystusa ubogiego, nagiego i pokornego są głównymi motywami, z któ-
rych wypływało konkretne działanie. Rozpoznanie wielkości miłości Bożej, 
według przekazu źródła, wzbudziło wyczulenie i delikatność wewnętrzną, 
by ta wartość duchowna nie była defraudowana poprzez wzywania mi-
łosierdzia dla błahych kwestii czy rzeczy, albo dla zaspokojenia wygody 
czy lenistwa. Wierzymy, że kompilator-kopista pragnął podkreślić te 
rzeczywistości, ujawniając czytelnikom to, co Franciszek nosił w sercu 
i jak reagował, bez dbania o siebie, by tylko pomóc temu, kto przyzywał 
Najwyższego Dobra. Takie wyczulenie i wzniosłość sumienia oraz rozpo-
znanie duchowe mogły zaistnieć tylko dzięki bliskości z Panem i głębokiej 
intymnej współpracy z darami nadprzyrodzonymi przez całe jego życie 
po nawróceniu.

8. Święty Franciszek próbuje dać potajemnie ubogiemu 
część swego habitu

Innym razem jakiś biedaczek w ubożuchnym stroju przyszedł do pewnego 
romitorium braci i dla miłości Bożej prosił braci o jakąś lichą łatę. Błogo-
sławiony Franciszek powiedział któremuś z braci, aby poszukał w domu 
i dał mu, jeżeli znajdzie, jakiś płat materiału lub łatę. I obszedłszy dom 
brat ten powiedział, że nic nie znalazł. Lecz aby ubogi nie odszedł z pu-
stymi rękami (por. Syr 29,9), błogosławiony  Franciszek poszedł po kryjo-
mu – ze względu na swego gwardiana, aby mu tego nie zabronił – wziął 
nóż i siedząc na uboczu zaczął odcinać jakąś łatę swego habitu, która 
była od wewnątrz przyszyta do habitu, chcąc ją dać potajemnie temu 
ubogiemu. Lecz jak tylko jego gwardian spostrzegł, co Franciszek chciał 
zrobić, zaraz poszedł do niego i zabronił mu, aby tego nie dawał, głównie 
dlatego, że panował wówczas wielki mróz, a on był chory i bardzo cier-
piał z powodu zimna. Ale błogosławiony Franciszek powiedział do niego: 
„Jeżeli chcesz, abym ja mu nic nie dawał, trzeba koniecznie, żebyś kazał 
dać bratu ubogiemu jakąś łatę materiału”. I tak bracia, przez wzgląd na 
błogosławionego Franciszka, dali mu któreś ze swoich ubrań. Kiedy bracia 
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przygotowali mu jakiś płaszcz (…) nie chciał go przyjąć inaczej jak tylko 
z zastrzeżeniem, że jeżeli spotkałby w drodze albo przyszedłby do niego 
jakiś ubogi człowiek, o którym byłby wewnętrznie przekonany, że w spo-
sób oczywisty jest mu on potrzebny, to może mu go oddać22.

Kolejny epizod, w którym odnajdujemy determinację Franciszka by być 
wiernym miłości Bożej oraz opis przymusu wywartego na braci by działali 
w ten sam sposób, ofi arując proszącemu w imię tejże miłości, tak by nie po-
został bez pomocy materialnej. Opowiadanie ukazuje ponadto fortele użyte 
przez świętego, by ominąć zakazy oddawania swojego ubrania innym ze 
względu na stan zdrowia, i jego stanowczość, która potrafi ła doprowadzić 
braci do poświęcenia, nawet wtedy gdy nie czynili tego pod posłuszeństwem. 
Mocne słowa Franciszka skierowane do przełożonego – „trzeba koniecz-
nie” – są tego najlepszym dowodem i wskazaniem na obowiązek braci wo-
bec osób, które mają się gorzej od nich. Ten sam radykalizm kierował do 
siebie samego, gdy nie przyjmował nowych ubrań czy innych przejawów 
troski, oraz gdy jego ustępstwa w tej materii były obwarowane klauzurą 
sine qua non oddania „pożyczonych” dóbr bardziej potrzebującym.

9. Brat Idzi oddaje swój płaszcz ubogiemu

Pewnego razu w początkach [istnienia] zakonu, kiedy przebywał w Ri-
votorto z dwoma braćmi (bo tych tylko wówczas miał), oto przyszedł ze 
świata, aby przyjąć jego sposób życia ktoś, kto został trzecim bratem. 
I podczas gdy pozostał tak przez kilka dni ubrany w szaty, które przyniósł 
ze świata, zdarzyło się, że przyszedł na to miejsce jakiś biedak, prosząc 
błogosławionego Franciszka o jałmużnę. Błogosławiony Franciszek po-
wiedział temu, który został trzecim bratem: „Daj bratu ubogiemu swój 
płaszcz”. A on natychmiast z wielką radością zdjął go z siebie i dał mu. 
Dlatego zdawało się temu [bratu], że przy tej okazji Pan wlał natychmiast 
nową łaskę w jego serce za to, że z weselem oddał płaszcz ubogiemu23.

W tym fragmencie, który przenosi nas do początków wspólnoty bra-
terskiej mieszkającej w Rivotorto, zmienia się główny aktor. Chociaż 

22 ZA 91, w: Źródła Franciszkańskie, dz.cyt., ss. 1624-25.
23 ZA 92, w: Źródła Franciszkańskie, dz.cyt., ss. 1625-1626.
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Zbiór Asyski nie podaje jego imienia, świadectwa historyczne wskazują, 
że trzecim współbratem Franciszka był Idzi. Tekst weryfi kuje wyczule-
nie Franciszka na osoby potrzebujące, i pomimo że nie pojawia się tutaj 
motywacja – „dla miłości Bożej” – nie zmienia to charakteru i istoty ge-
stu, tym razem niewykonanego przez świętego. Prosi on o to osobę, która 
pragnęła przyjąć ten sam stan dobrowolnego i wyzwalającego ubóstwa. 
Tutaj nauczanie sprawiedliwości i gotowości do ofi arowania jest bezpo-
średnie i spontaniczne, a jego przyjęcie i natychmiastowe zrozumienie 
świadczy o pełnej jedności ideału ewangelicznego pomiędzy Franciszkiem 
i Idzim.

10. Święty Franciszek każe dać ubogiej matce Nowy 
Testament

W innym czasie, podczas gdy przebywał przy kościele Matki Bożej z Por-
cjunkuli, przyszła do tego klasztoru pewna kobieta, staruszka i ubo-
ga, która miała dwóch synów w zakonie braci, prosząc błogosławionego 
Franciszka o jakieś wsparcie, zwłaszcza że tego roku nie miała z czego 
żyć. Błogosławiony Franciszek zapytał brata Piotra z Cattanio, który był 
wówczas ministrem generalnym: „Czy mamy coś, co moglibyśmy dać tej 
naszej matce?” Mówił bowiem, że matka jednego z braci jest też matką 
jego i wszystkich innych braci w zakonie. Odpowiedział mu brat Piotr: 
„Nie mamy w domu niczego, co moglibyśmy jej dać, tym bardziej że chce 
ona takiego wsparcia, dzięki któremu mogłaby zaspokoić swoje potrzeby 
materialne. Mamy jedynie w kościele jeden egzemplarz Nowego Testa-
mentu, z którego czytamy lekcje podczas jutrzni”. Bo w owym czasie bracia 
nie mieli brewiarzy, a tylko kilka psałterzów. Powiedział przeto do niego 
błogosławiony Franciszek: „Daj naszej matce Nowy Testament, aby go 
sprzedała na swoje potrzeby; i jestem głęboko przekonany, że to bardziej 
spodoba się Panu i błogosławionej Dziewicy, Jego Matce, niż gdybyście 
go czytali”. I tak dał go jej24.

Kolejny tekst, w którym dostrzegamy jak Franciszek przekracza 
normalne pojęcie pomocy potrzebującym, tutaj w osobie matki dwóch 
współbraci, posiada o wiele szersze konotacje, jak interpretuje to 

24 ZA 93, w: Źródła Franciszkańskie, dz.cyt., ss. 1625-1626.
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 Manselli25. Schemat powtarza się, ubóstwo, które poszukuje pomocy u in-
nych dobrowolnych ubogich niemających nic do ofi arowania, ale z zaska-
kującym rozwiązaniem problemu, które poszerza horyzonty dyspozycyjno-
ści dla tych, co znajdują się w niedostatku. Oddać materiał, ubranie, habit 
było bezpośrednią odpowiedzią na tę chwilę – jak to opisują wcześniejsze 
perykopy – tutaj natomiast kobieta prosi o zabezpieczenie na dłuższy 
czas. Franciszek poświęca jedyną cenną rzecz jaką posiadali bracia w tym 
czasie w Porcjunkuli, tj. księgę Nowego Testamentu, by została sprze-
dana przez kobietę i by uzyskane w ten sposób pieniądze, pozwoliły jej 
przeżyć. Zmienia się charakter daru, ponieważ jest to poświęcone Słowo 
Boże, które służyło do liturgii. Teraz to Słowo pisane staje się konkretną, 
dotykalną i wymierną miłością, według logiki miłosierdzia w pełni przy-
jętej przez świętego, staje się nie tylko głoszonym pojęciem w liturgii, ale 
wcieloną rzeczywistością, przetłumaczoną na język potrzeby. Przesłanie 
tego fragmentu jest bardzo jasne: chcąc iść śladami miłości Bożej trzeba 
być kreatywnym i nie ograniczać środków, ofi arując nawet te które są 
zwykle używane dla kultu i chwały Boga.

Ta krótka analiza dziesięciu perykop ze Zbioru Asyskiego pragnęła 
przedstawić w prosty sposób motywację, która była siłą duszy świętego. 
Idąc śladami ubogiego, nagiego i pokornego Pana, przyjął miłość Boga 
jako fundament życia. Nie potrzebował dodatkowego tłumaczenia, gdy 
ktoś wzywał tej miłości jako motywu prośby, ona była kluczem do jego 
wnętrza. Natychmiast jego serce, myśl i ręce czyniły wszystko by pomóc, 
angażując w ten proces także innych braci czy świeckich, by pojęli naj-
ważniejszą cechę Boga, Jego istotę, która jest nieograniczoną i nieogar-
niętą Miłością.

25 R. MANSELLI, Nos qui cum, dz.cyt., s. 147, szczególnie kiedy stwierdza: „Legenda 
perusina ukazuje nam znaczącą i interesującą społecznie scenę, ponieważ nie 
lęka się uwidocznienia dramatów rodzinnych, które sprowokowało pojawienie się 
bractwa franciszkańskiego (…), jak to jest w przypadku tej matki, która pozostała 
sama, stara i opuszczona…”.
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PEDAGOGIKA MIEJSCA I EDUKACJA BIOGRAFICZNA.
SPOTKANIA ARTYSTYCZNE Z POSTACIAMI Z PRZESZŁOŚCI 

U FRANCISZKANÓW W KRAKOWIE

Miejsce jako konkretna, zamknięta, zamieszkana choćby przez chwilę, 
świadomie doświadczona przez człowieka przestrzeń, staje się ważnym 
elementem edukacyjnym, czy też kategorią edukacyjną, „mogącą sty-
mulować i wspierać procesy interpretacji, twórczej reinterpretacji oraz 
kreacji koncentrujących się na miejscu, wzorów myślenia pedagogiczne-
go”1. Pedagogika miejsca daje więc możliwość mobilizowania człowieka 
za pośrednictwem miejsca – tak w obszarze formalnej edukacji szkolnej, 
jak i nieformalnej, której benefi cjentami są osoby bez wiekowych ogra-
niczeń – do refl eksji nad znaczeniem dziejów, nad związkami przeszłości 
z doświadczeniem obecnym czy nad ideowym zakorzenieniem w miejscu 
jego egzystowania2. Ten specyfi czny aspekt pedagogiki może być realizo-
wany w szczególny sposób w odniesieniu do edukacji historycznej. Rzecz 
jawi się jeszcze bardziej interesująca, kiedy ma się do czynienia z przy-
woływaniem historycznych postaci i ich osobistych historii w miejscu, 
z którym mają one rzeczywisty, bądź symboliczny związek. Pedagogika 
miejsca otwiera się wtedy na edukację biografi czną, która ma nie tylko 
znaczenie poznawcze, ale również egzystencjalne, pobudzające do refl ek-
sji nad sensem własnej egzystencji, nad znaczeniem osobistej biografi i3.

1 M. MENDEL, Pedagogika miejsca i animacja na miejsce wrażliwa, w: Tejże (red.), 
Pedagogika miejsca, Wrocław 2006, s. 22.

2 Tamże, s. 27.
3 Por. Tamże, s. 31.
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W tym kontekście artystyczne spotkania omawiane w niniejszej pre-
zentacji jawią się jako oryginalne, gdyż ich organizatorzy za cel postawili 
sobie nie tyle edukację muzyczną, wychowanie przez sztukę, co edukację 
opartą na pedagogice miejsca i dydaktyce biografi cznej. Wykonywana 
muzyka podczas tychże koncertów według założenia twórców stanowi-
ła tło, albo raczej wypełniała przestrzeń, w której działo się spotkanie 
z żywą historią. W latach 2005-2007 w średniowiecznych krużgankach 
franciszkańskiego kompleksu klasztorno-kościelnego odbyły się cztery 
takie koncerty edukacyjne, będące niekonwencjonalną formą spotkania 
z postaciami historycznymi związanymi z samym miejscem: świętym Sta-
nisławem, biskupem i męczennikiem, świętym Antonim z Padwy, świętym 
Franciszkiem z Asyżu oraz księciem Bolesławem IV Wstydliwym.

1. Miejsce i biografi a. Tło historyczno-kulturowe

Wszystkie cztery omawiane spotkania artystyczne odbyły się w tym 
samym miejscu: w południowym skrzydle krużganków franciszkańskie-
go klasztoru w centrum starego Krakowa. Przylegająca do klasztoru 
bazylika świętego Franciszka jest nie tylko miejscem kultu związanym 
z cudownym obrazem Matki Bożej Bolesnej, zwanej Smętną Dobrodziejką 
Krakowa czy z sarkofagami dwóch kobiet: błogosławionej Anieli Salawy 
i błogosławionej Salomei Piastówny. Jest też bowiem ważnym obiektem 
na mapie kultury Krakowa, przyciągającym uwagę bogactwem i pięknem 
różnorodnych dzieł sztuki, swoją historią ze znamiennymi wydarzenia-
mi i postaciami historycznymi. Wśród nawiedzających świątynię obok 
samych turystów należy wyróżnić studentów historii sztuki, miłośników 
średniowiecza i secesji, podziwiających strukturę architektoniczną bu-
dowli z oryginalnymi kamiennymi obramowaniami gotyckich okien czy 
polichromie i witraże mistrza Wyspiańskiego. Inna grupa gości to cała 
rzesza osób pozostających w duchowej więzi z Janem Pawłem II, dla 
którego bazylika franciszkańska w czasach biskupich i kardynalskich 
była miejscem niemalże codziennych odwiedzin. W przedostatniej ławce 
można zauważyć tabliczkę z napisem informującym o miejscu jego mo-
dlitwy. Natomiast plac przed bazyliką przywołuje na pamięć sławetne 
spotkania z polskim papieżem podczas jego wizyt w Krakowie, kiedy to 
ukazywał się w oknie pałacu arcybiskupiego i dialogował z rozentuzja-
zmowanym tłumem.
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Same gotyckie krużganki z charakterystycznymi sklepieniami są swo-
istą galerią sztuki, w której można podziwiać portrety arcybiskupów 
krakowskich, począwszy od najstarszych wizerunków, wśród których 
ze względów historycznych i ideowych wyróżnia się ten przedstawiają-
cy świętego Stanisława, biskupa i męczennika. Krużganki nie mieszczą 
wszystkich dzieł wchodzących w skład tejże kolekcji portretów; pozostałe 
znajdują się w przyległych salach: włoskiej i złotników świętego Eligiusza. 
Zachodnie skrzydło wyróżniają monumentalne gotyckie freski z XV wie-
ku przedstawiające kolejno: tłocznię mistyczną, stygmatyzację świętego 
Franciszka i zwiastowanie. Ściany trzech korytarzy okalających wiry-
darz klasztorny zdobią ponadto medaliony z XVI wieku przedstawiające 
uniwersyteckich magistrów i świętych franciszkańskich4. Raz na kwar-
tał poprzez krużganki prowadzą tzw. dróżki Matki Bożej Bolesnej, czyli 
nabożeństwo siedmiu stacji, związane z rozważaniem siedmiu boleści 
maryjnych. Natomiast w piątki Wielkiego Postu również poprzez kruż-
ganki wiedzie procesja Arcybractwa Męki Pańskiej w charakterystycz-
nych historycznych strojach i z atrybutami celebrowanej męki i śmierci 
Jezusa5. Ta lapidarna charakterystyka miejsca, jakim są franciszkańskie 
krużganki, będące częścią całego kompleksu, ma uświadomić, że chodzi tu 
nie tyle o wartościowy historycznie obiekt architektoniczny, ile o miejsce 
żywej pamięci6, sprzyjające również spotkaniu z postaciami z przeszłości 
i wynikającej z niej autorefl eksji.

4 Zwięzłą historię i omówienie poszczególnych elementów i wystroju krużganków 
można znaleźć m.in. w ostatnio wydanym albumie poświęconym franciszkań-
skiemu obiektowi: F. SOLARZ, Historia bazyliki, krużganków i kaplic w zespole 
krakowskiego klasztoru franciszkanów, w: B. KRUŻEL, Krakowscy franciszkanie, 
Kraków 2009, ss. 30-34. Co do samego obrazu świętego Stanisława, można skon-
sultować następującą pozycję: J. GADOMSKI, Malarstwo tablicowe w Małopolsce, 
w: A.S. LABUDA, K. SECOMSKA (red.), Malarstwo gotyckie w Polsce, Warszawa 2004, 
ss. 294-295; jeśli zaś chodzi o gotyckie freski: A. KARŁOWSKA-KAMZOWA, Malarstwo 
ścienne w Małopolsce, w: A.S. LABUDA, K. SECOMSKA (red.), dz.cyt., ss. 101-103.

5 Arcybractwu poświęcony został monografi czny album, w którym obok pięknych 
fotografi i znalazły się teksty omawiające fenomen i historię – jak się potocznie 
mówi – franciszkańskich „męcarzy”: A. BUJAK, Arcybractwo Męki Pańskiej, Kra-
ków 2007.

6 O znaczeniu miejsc żywej pamięci, ich wykorzystaniu w wielowymiarowej edu-
kacji i w osobistej refl eksji egzystencjalnej i społecznej pisze K. MAJCHRZAK, Od 
miejsc pamięci narodowej do miejsc żywej pamięci – implikacje dla andragogiki, 
„Rocznik Andragogiczny”, 20 (2013), ss. 301-311. Zob. także: K. KOŃCZAL, Miejsce 
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Postaci z przeszłości, w tym wypadku bohaterowie średniowiecza, żyją 
dzięki pamięci ożywianej przede wszystkim poprzez literackie narracje 
czy wyobrażenia ikonografi czne, ukazujące wydarzenia z ich życia czy 
też cały jego bieg. Biografi a, czyli opis życia, jest „formą interpretacji 
losów jednostki, a więc zawierający elementy analityczne, krytyczne, 
podsumowujące”7, prezentuje – w obranym przez autora biografi i klu-
czu – wydarzenia, doświadczenia, doznania, przekonania, decyzje boha-
tera, pretendując jednocześnie do ukazania „życia człowieka jako spójnej 
całości”8. Biografi a – obok wartości historycznych, literaturoznawczych, 
socjologicznych – ma nieocenione znaczenie dla samej kultury i „wynika 
zasadniczo z dwojakiego zaangażowania w cudzy życiorys – poznawcze-
go i socjotechnicznego”9. Będzie chodziło tu o zaciekawienie, fascynację, 
podziw w odniesieniu do czyjegoś życia, ale też i o wykorzystanie cudzej 
biografi i dla własnego rozwoju czy w oddziaływaniu na innych poprzez 
ukazywanie wzorców lub antywzorców. W pracy z biografi ą szczególne 
znaczenie ma funkcja imienia, zamykającego w sobie skondensowaną wie-
dzę o człowieku z jego przynależnością kulturową i zindywidualizowanym 
rysem osobowościowym, a także z jego wewnętrzną, duchową mocą. Cho-
dzi więc o poznanie prawdziwego imienia, czyli o poznanie autentycznego, 
żywego człowieka, z drugiej jednak strony nie bez znaczenia jest też jego 
udział w kształtowaniu pamięci i tożsamości zbiorowej10.

Podczas spotkań artystycznych poświęconych konkretnym postaciom 
historycznym staje się sprawą oczywistą wielokrotne artykułowanie ich 
imienia: Stanisława, Antoniego, Franciszka, Bolesława. Warto zwrócić 
uwagę, że – idąc za rozważaniami krakowskiego fi lozofa Adama Herna-
sa – przywoływanie osoby z przeszłości poprzez wypowiadanie jej imienia 
„oczekuje poniekąd samej tylko obecności, samego tylko «jestem», oczekuje 
odpowiedzi: «jestem wobec ciebie, który mnie wołasz po imieniu», «oto je-
stem»”11, prowadząc w ten sposób do przywrócenia bliskości. Tak oto dzie-

pamięci, w: Modi memorandi. Leksykon kultury pamięci, M. SARYUSZ-WOLSKA, 
R. TRABA (red.), Warszawa 2014, ss. 229-234.

7 K. KAŹMIERSKA, P. CZAPLIŃSKI, V. JULKOWSKA, Biografi a, w: Modi memorandi, dz.cyt., 
Warszawa 2014, s. 61.

8 Tamże, s. 64.
9 Tamże, s. 65.
10 Por. tamże, s. 65.
11 A. HERNAS, Czas i obecność, Kraków 2005, s. 181.
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je się uobecnienie, które „nie znaczy powrotu w to samo miejsce minionego 
czasu”12, jest raczej spinającą klamrą tożsamości, która „sięga nie tylko 
w przeszłość uobecnienia, ale tak samo rozciąga się również na przyszłość 
otwartą przez nadzieję”13. Z takiego ujęcia obecności i uobecnienia rodzi 
się – istotne w refl eksji nad ich znaczeniem w doświadczeniu historii – 
przekonanie, że zanim zaczniemy poznawać konkretną treść minionych 
wydarzeń, zanim będziemy rozpoznawać historyczne postaci, które mają 
swoje własne imiona i mniej lub bardziej udokumentowane biografi e, po-
winniśmy się zdać na wyczucie obecności, rozpoznać najpierw przemożne 
„jestem” innych, pozwolić im przemówić ich własnym imieniem. Wchodząc 
w konkretny czas i przestrzeń, w świat życia historycznej postaci, którą 
próbujemy również zrozumieć jako konkretną osobę, musimy ją niejako 
wyprowadzić na dzienne światło z mroków czasu historycznego, musimy 
uczynić z niej przedmiot intelektualnej archeologii. Ten mrok historyczne-
go czasu jest jednak od początku nasycony obecnością, którą co najmniej 
milcząco zakładamy, podejmując ów wysiłek poszukiwań. Obecność oka-
zuje się ostatecznie podstawowym układem odniesienia całego naszego 
zwracania się w stronę przeszłości, zwłaszcza tej odległej, pozostającej 
poza zasięgiem naszej własnej pamięci14.

2. Wydarzenia. Charakterystyka koncertów

Podczas koncertów scena ustawiona była przed zachodnim przęsłem, 
zamykającym południowe skrzydło krużganków, wzdłuż którego zorga-
nizowana była widownia z przygotowanymi miejscami siedzącymi dla 
ponad 200 osób. W ten sposób tło sceny stanowił specjalnie podświetlony 
późnogotycki wizerunek Matki Bożej z Dzieciątkiem w promienistej man-
dorli z księżycem pod stopami. Delikatnym, ciepłym światłem iluminowa-
ne były również ożebrowania sklepień oraz niektóre elementy wystroju 
krużganków, jak plastyczne, bogato rozbudowane na kształt sarkofagów 
ramy biskupich portretów. Dostojność historyczna miejsca oraz jej arty-
styczny klimat wzmagały niepowtarzalność i magię muzycznych spotkań, 
których głównymi bohaterami byli nie artyści, ale postaci z przeszłości 

12 Tamże, s. 198.
13 Tamże, s. 202.
14 Tamże, ss. 207-208.
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 przywoływane przez wykonawców. Cykl artystycznych spotkań  prowadziła 
 Lidia Jazgar, która też wraz z zespołem Galicja wystąpiła podczas trzech 
pierwszych koncertów z repertuarem, zaliczanym do gatunku muzyki 
z „krainy łagodności”15. Przybyłych gości w imieniu franciszkanów, gospo-
darzy miejsca, witał gwardian klasztoru, będący jednocześnie kustoszem 
bazyliki. Organizatorami cyklu spotkań byli: Klasztor Franciszkanów 
w Krakowie i Agencja Artystyczna Art-Blue Lidii Jazgar.

2.1. Spotkanie z biskupem Stanisławem

Pierwszy koncert odbył się w poniedziałek 9 maja 2005 roku i towa-
rzyszyło mu hasło: „Wieczór u Franciszkanów, czyli tajemnice odkrywa-
ne przy muzyce”, co zostało ujęte również na reklamującym wydarzenie 
plakacie. We wschodnim skrzydle krużganków, na wprost wejścia od 
pl. Wszystkich Świętych, pod rozświetlonym portretem świętego Stani-
sława umieszczony został bukiet kwiatów oraz zapalony znicz, co miało 
przyciągać uwagę przychodzących na koncert. Na początku koncertu Li-
dia Jazgar, wprowadzając w klimat wydarzenia, wyjaśniła, że powodem 
spotkania są imieniny świętego ze Skałki. Podczas spotkania odbyła się 
kilkunastominutowa prelekcja ukazująca historię franciszkańskiej gale-
rii biskupów krakowskich, którą poprowadził znawca tematu, Krzysztof 
Czyżewski z Zamku Królewskiego na Wawelu. Przywołał legendę, według 
której powstanie galerii na krużgankach związane jest z kanonizacją 
świętego Stanisława, mającej miejsce w 1253 roku w bazylice świętego 
Franciszka w Asyżu. Posłowie polscy, biorący udział w uroczystościach, 
mieli przyjąć na siebie zobowiązanie, że każdy ordynariusz krakowski 
będzie posyłał do Asyżu swój portret oraz sto sztuk złota. Ze względu na 
odległość oraz związane z nią trudności i niebezpieczeństwa komunika-
cyjne zobowiązanie okazało się trudne do wypełnienia. Dlatego umowa 
uległa modyfi kacji: asyscy franciszkanie prawo do owych portretów sce-

15 Nazwa tego nurtu muzycznego wskazuje na wykonawców piosenki literackiej, 
autorskiej, turystycznej czy poezji śpiewanej. Samo wyrażenie „kraina łagodności” 
zostało zapożyczone z piosenki Wojtka Bellona „Pieśń Łagodnych”, które stało się 
tytułem telewizyjnego magazynu muzycznego w TVP 1 emitowanego w latach 
1994-1996, a następnie serii płytowej wydawanej od 1996 roku przez Pomaton 
EMI. Por: http://krainalagodnosci.pl, [07.06.2015].
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dowali – w zamian za srebrną, trzyłokciową fi gurę świętego Franciszka – 
na rzecz franciszkanów w Krakowie16.

2.2. Spotkanie ze świętym Antonim

W ramach autorskiego cyklu koncertów Lidii Jazgar – jako 102. „Ga-
licyjski Wieczór z Piosenką” – odbył się 13 czerwca 2006 roku koncert 
poświęcony świętemu Antoniemu z Padwy; patronat honorowy nad nim 
objął ówczesny przewodniczący rady miasta Krakowa, Paweł Pytko17. 
Od tego koncertu organizatorzy postanowili zmodyfi kować nieco for-
mułę spotkania, rezygnując z pogadanki na rzecz wywiadu-rozmowy, 
który miał na celu przekazanie informacji o wspominanej postaci histo-
rycznej. Prowadząca zadawała pytania gwardianowi klasztoru, którym 
w tych latach był o. Andrzej Zając OFMConv. Rozmowa miała pogodny 
klimat, z żartobliwymi wtrąceniami, na które publiczność żywo reagowa-
ła śmiechem, bądź brawami. Uczestnicy spotkania dowiedzieli się m.in., 
że święty Antoni z Padwy – patron nie tylko od rzeczy zagubionych, ale 
również zakochanych, narzeczonych, małżeństw, rodzących, podróżują-
cych, ubogich – był rodowitym Portugalczykiem urodzonym w Lizbonie, 
ale jego życie związane było szczególnie z Padwą, gdzie do dziś znajdu-
je się jego grób. Mieli też okazję uzmysłowić sobie, że miejsce koncertu 
nie było przypadkowe chociażby z tego prostego powodu, że gospodarze 
krużganków podobnie jak on są franciszkanami, co więcej należącymi do 
zakonnej prowincji, której święty Antoni wraz z błogosławionym Jakubem 
Strzemię patronuje.

Prowadząca koncert Lidia Jazgar zaproponowała naukę śpiewu trady-
cyjnej pieśni o świętym „Ozdobo Padewska, Patronie ludów”, której tekst 
został wyświetlony na przygotowanym ekranie. Po kilku minutach próby, 
którą poprowadził zaproszony na scenę jeden z braci kleryków z semi-
narium franciszkanów (dziś znawca franciszkańskiej tradycji i  muzyki 

16 Por. Kraków: Odkrywanie tajemnic z Galicją, „Franciszkanie.pl. Serwis informa-
cyjny”, 04.05.2005, dostępne w: http://www.franciszkanie.pl/news.php?id=3874, 
[11.06.2015]; Kraków: Wieczór na krużgankach, „Franciszkanie.pl. Serwis infor-
macyjny”, 10.05.2005, dostępne w: http://www.franciszkanie.pl/news.php?id=3903, 
[11.06.2015].

17 Por. http://www.lidiajazgar.pl/content/archiwum-2006, [07.06.2015].
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liturgicznej, o. Marcin Drąg OFMConv), widownia wykonała utwór wraz 
z artystami. Zostało też przeprowadzonych kilka konkursów dotyczących 
bohatera wieczoru, spośród których najwięcej emocji wzbudził ten, polega-
jący na zaśpiewaniu na scenie choćby jednej zwrotki innej pieśni o świętym 
Antonim. Do konkursu zgłosił się lekarz ze Lwowa od kilku lat mieszkają-
cy w Polsce, który zaśpiewał wszystkie sześć zwrotek pieśni „Jeśli cudów 
szukasz, idź do Antoniego”. Nagrodami w konkursach było włoskie wino, 
przekazane przez włoskiego przedsiębiorcę działającego w Krakowie, który 
wcześniej opowiedział o kulcie świętego we Włoszech. Podczas spotkania 
studentki rozdały wszystkim obrazki ze świętym Antonim, a na koniec 
każdy z uczestników został obdarowany specjalnie na tę okazję upieczo-
nymi bułeczkami, czyli tzw. chlebem świętego Antoniego, który w myśl 
tradycji rozdaje się wiernym w dzień świętego, by z jednej strony pobudzić 
pamięć o ubogich, a z drugiej życzyć obfi tości we własnym domu.

2.3. Spotkanie ze świętym Franciszkiem

103. „Galicyjski Wieczór z Piosenką”, czyli koncert poświęcony świę-
temu Franciszkowi z Asyżu, odbył się w niedzielę 1 października 2006 
roku; patronował mu – podobnie jak w poprzednim przypadku – ówczesny 
przewodniczący rady miasta Krakowa, Paweł Pytko18. Podczas rozmowy 
o bohaterze wieczoru, ważnym i szczególnie wymownym w miejscu, któ-
remu od trzynastego wieku patronuje, goście mieli okazję dowiedzieć się 
więcej, niż powszechnie o nim wiadomo. Kwestie dotyczyły bowiem nie 
tylko jego umiłowania stworzeń, z którego szczególnie słynie, ale przede 
wszystkim jego wrażliwości i mentalności, podejścia do życia, sposobu re-
agowania w sytuacjach trudnych, jego relacji z innymi ludźmi. Była m.in. 
mowa o jego przyjaźniach: z bratem Leonem i z biskupem Asyżu, z Klarą 
i z Jakobiną. Przy okazji tej ostatniej przyjaźni była też mowa o jego ulu-
bionych ciasteczkach, o których można się dowiedzieć z opisu wzruszającej 
sceny spotkania niedługo przed śmiercią. Franciszek, przeczuwając zbli-
żający się kres życia, podyktował list, który jeden z braci miał dostarczyć 

18 Por. http://www.lidiajazgar.pl/images/plakaty/gwzp_103.jpg, [07.06.2015]; Za-
proszenie: Galicja ze św. Franciszkiem, „Franciszkanie.pl. Serwis informacyj-
ny”, 25.09.2006, dostępne w: http://www.franciszkanie.pl/news.php?id=4869, 
[11.06.2015].
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Jakobinie mieszkającej w Rzymie. A w liście, co potwierdza biograf, była 
mowa również o wspomnianych słodyczach: „Niech przyśle także trochę 
tego ciasta, które tak często piekła dla mnie, gdy byłem w Rzymie. To zaś 
ciasto Rzymianie nazywają mortariolum, a robi się je z migdałów, cukru 
lub miodu oraz innych składników”19.

Przywołane w rozmowie zdarzenie stało się doskonałą okazją, by po-
częstować jego uczestników ciasteczkami przygotowanymi wcześniej 
przez organizatorów. Dwie studentki przeszły wzdłuż rzędów widowni 
z wiklinowymi koszykami wypełnionymi ciasteczkami, zachęcając do ich 
kosztowania. Na koniec koncertu, przy wyjściu, uczestnicy otrzymali na 
pamiątkę obrazki z wizerunkiem świętego Franciszka, nieprzypadkowym 
zresztą, gdyż pochodzącym z gotyckiego fresku przedstawiającego styg-
matyzację, znajdującego się we franciszkańskich krużgankach.

2.4. Spotkanie z księciem Bolesławem

Czwarte artystyczne spotkanie, związane z jubileuszem 750-lecia lo-
kacji Krakowa na prawie magdeburskim, odbyło się w poniedziałek 28 
maja 2007 roku20, w przededniu ofi cjalnych uroczystości miejskich. Tym 
razem organizatorami koncertu byli: Kancelaria Prezydenta Miasta Kra-
kowa, Wydział Kultury i Dziedzictwa Narodowego Miasta Krakowa oraz 
Klasztor Franciszkanów w Krakowie. Ofi cjalny tytuł wydarzenia brzmiał: 
„Spotkanie z Księciem Bolesławem, czyli tajemnice odkrywane przy muzy-
ce”, a honorowy patronat nad nim objęli: Metropolita Krakowski, ks. kard. 
Stanisław Dziwisz oraz Prezydent Miasta Krakowa, profesor Jacek Maj-
chrowski. Goście mieli ze sobą darmowe wejściówki, wraz z którymi 
otrzymali reprodukcję dokumentu lokacyjnego, przechowywanego na 
co dzień w Archiwum Państwowym w Krakowie. W programie z wirtu-
ozowskim wykonaniem Bacha i Vivaldiego wystąpili: Elżbieta Stefańska 
(klawesyn), Dorota Imiełowska (wiolonczela) oraz Łukasz Pawlikowski 
(wiolonczela), niezwykle utalentowany uczeń szkoły muzycznej, zdobywca 
wielu  prestiżowych nagród. Koncert miał charakter podniosły, choć nie 
brakowało w nim elementów dobrego żartu.

19 Zbiór asyski, tłum. P.J. Nowak, w: Źródła franciszkańskie, R. PREJS, Z. KIJAS (red.), 
Kraków 2005, s. 1530.

20 Por. http://www.lidiajazgar.pl/images/plakaty/boleslaw_07.jpg, [07.06.2015].



216

Podczas spotkania znakomity krakowski aktor Jerzy Trela w trzech 
częściach odczytał uroczyście fragmenty „Aktu lokacyjnego” księcia Bo-
lesława IV, głównego bohatera wieczoru. Jak w poprzednich koncertach 
odkrywanie tajemnic dokonało się w wywiadzie-rozmowie prowadzącej 
spotkanie Lidii Jazgar z gwardianem klasztoru obecnym na scenie. Dia-
log dotyczył osoby księcia Bolesława, jego związku z franciszkanami, in-
trygującego przydomku Wstydliwy, czy też Pudyk. Duża część widowni 
miała okazję dowiedzieć się, czego nie była wcześniej świadoma, że książę 
Bolesław został pochowany u franciszkanów i do dziś znajduje się tu jego 
grób. I choć historycy dyskutują między sobą na ten temat, rokrocznie 
ofi cjalne delegacje z miasta i województwa przychodzą tu, by oddać cześć 
ojcu lokacyjnego Krakowa. Na koniec koncertu wszyscy zostali zapro-
szeni, by przejść wspólnie do bazyliki, a dalej do kaplicy błogosławionej 
Salomei, by tam przy sarkofagu księcia Bolesława z wdzięcznością złożyć 
bukiet kwiatów21.

3. Interpretacje. Nieprzypadkowość elementów i znaczeń

Warto zwrócić uwagę na fakt, że bohaterowie poszczególnych arty-
stycznych spotkań, ich miejsce i czas były nieprzypadkowe i tworzyły 
pewną spójną, komplementarną, a przez to i bardziej wymowną całość. 
Wszystkie cztery historyczne postaci są – każda na swój sposób – zwią-
zane z miejscem artystycznych wydarzeń. Najbardziej ewidentny jest 
związek świętego Franciszka z Asyżu, patrona klasztoru i bazyliki oraz 
ich gospodarzy, franciszkanów. Koncert jemu poświęcony odbył się 1 paź-
dziernika, czyli w pierwszym dniu triduum przed liturgiczną uroczysto-
ścią świętego, tradycyjnie celebrowanego przez franciszkanów, a tym 
bardziej w krakowskiej bazylice, którą można by określić mianem mater 
ecclesiae franciszkańskich świątyń w Polsce. Natomiast koncert poświę-
cony świętemu Antoniemu z Padwy odbył się 13 czerwca, w dzień jego 
liturgicznego święta. Także jego duchowy związek z miejscem wydaje się 
ewidentny; wzmacnia go dodatkowo fakt, że w krakowskim konwencie od 
trzynastego wieku funkcjonuje tak zwane studium zakonne, dziś Wyższe 

21 Zaproszenie: Książę Bolesław i tajemnice przy muzyce, „Franciszkanie.pl. Ser-
wis informacyjny”, 25.05.2007, dostępne w: http://www.franciszkanie.pl/news.
php?id=5258, [11.06.2015].
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Seminarium Duchowne Franciszkanów; szczegół o tyle istotny, że święty 
Antoni, sam doskonale wykształcony, był jednym z pierwszych francisz-
kańskich magistrów uniwersyteckich.

Również daty pozostałych spotkań nie były przypadkowe: to poświęco-
ne świętemu Stanisławowi odbyło się 9 maja (w kalendarzu liturgicznym 
w Polsce uroczystość przypada 8 maja, jednak względy organizacyjne 
przekonywały, by spotkanie przesunąć o dzień), natomiast to poświę-
cone księciu Bolesławowi odbyło się 28 maja, czyli w przededniu obcho-
dów 750-lecia lokacji miasta Krakowa, których uroczyste otwarcie miało 
miejsce 1 czerwca 2007 roku. Koncert w krużgankach franciszkańskich – 
miejscu jakżeż wymownym ze względu na bliskość sarkofagu bohatera 
wydarzeń – stał się swoistym preludium do miejskich ofi cjalnych uroczy-
stości związanych z jubileuszem. Warto zwrócić uwagę na fakt, że – jak 
się wydaje – prezentacja aktu lokacyjnego księcia Bolesława podczas 
omawianego koncertu była pośród licznych wydarzeń kulturalnych jedy-
nym publicznym i artystycznym odczytaniem historycznego dokumentu, 
który ostatecznie stanowił motyw, pretekst i punkt wyjścia dla rzeczonych 
krakowskich obchodów. Jeśli zaś chodzi o świętego Stanisława, to zwią-
zek jego osoby z franciszkanami ma charakter historyczny i emocjonalny, 
czego symbolicznym wyrazem może być portret krakowskiego biskupa 
i męczennika, znajdujący się w galerii na krużgankach, bez wątpienia 
jedno z najstarszych, najcenniejszych i najbardziej znanych wyobrażeń 
świętego ze Skałki. Warto wspomnieć, że gwardian tego klasztoru, znany 
podróżnik, o. Benedykt Polak, był jednym z zeznających w sprawie kano-
nizacyjnej świętego Stanisława, która miała miejsce w bazylice w Asyżu, 
kryjącej grób świętego Franciszka, którego spadkobiercami – jak sama 
nazwa wskazuje – są franciszkanie.

Franciszkańskim koncertom edukacyjnym towarzyszyło hasło-idea 
„tajemnice odkrywane przy muzyce”, ujmujące założenia i intencje orga-
nizatorów. Choć na plakatach nie zostało wyartykułowane w przypadku 
drugiego i trzeciego koncertu, to jednak konsekwentnie powracało ono na 
scenie również w tych przypadkach. Sama muzyka, słowa wykonywanych 
piosenek (poza samymi pieśniami liturgicznymi, śpiewanymi podczas 
koncertu o świętym Antonim), nie nawiązywały wprost do wspominanych 
postaci historycznych. Z założenia bowiem miały stanowić tło, kreować 
klimat sprzyjający refl eksji, zadumie, medytacji dla lepszego kontaktu 
z przywoływanymi osobami z przeszłości. Niezwykle istotny wpływ na 
taki klimat ma osoba prowadząca koncert, sposób  kontaktowania się 
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z  publicznością, wywoływane emocje, a także sposób prezentacji komu-
nikowanych myśli. Jak już zostało powiedziane, wszystkie cztery spo-
tkania prowadziła Lidia Jazgar, która je również reżyserowała według 
autorskiego scenariusza. Jej specyfi czny sposób zarządzania sceną i tym, 
co się na niej dzieje, również w tym przypadku nie ograniczał się do roli 
konferansjera, ale istotnie wpływał na klimat pewnego misterium, którego 
widownia stawała się uczestnikiem. To właśnie dobrze oddaje cytowana 
charakterystyka:

Lidia Jazgar to fenomen, chociaż nawet tym jednym słowem trudno objąć 
to, co robi na scenie. To nie tylko głos, teksty, interpretacja, ale przede 
wszystkim wprowadzana przez nią atmosfera, bo Lidii nie tylko dobrze 
się słucha, z nią po prostu dobrze jest być na koncercie. Nie od dzisiaj 
fascynuje mnie jej umiejętność nawiązania kontaktu i dialogu z publicz-
nością oraz doskonała współpraca z muzykami, gdy od dialogu, monologu, 
słów... w tle słychać muzykę, a Lidia przechodzi do śpiewania piosenek22.

Ważnym elementem tychże koncertów był dialog, i to w podwójnym 
wymiarze: z jednej strony wykonawcy świadomie oddziaływali dialogiem 
dziejącym się na scenie podczas wywiadu-rozmowy, z drugiej zaś scena 
dialogowała z widownią, która przez spontaniczne reakcje ożywiała relację 
z prowadzącymi spotkanie. Interakcyjność tego dialogu wzmacniały rów-
nież przedmioty-symbole, którymi uczestnicy byli obdarowywani: chlebki 
świętego Antoniego, ciasteczka świętego Franciszka, obrazki z wizerunka-
mi świętych czy zaproszenie z kopią aktu lokacyjnego księcia Bolesława 
oraz towarzyszący im krótki dialog „proszę – dziękuję”, czy też uśmiech – 
uśmiech.

4. Wnioski. Walory koncertów edukacyjnych

Organizowanie okolicznościowych spotkań artystycznych poświęco-
nych konkretnym postaciom czy wydarzeniom historycznym pozosta-
je wciąż otwartym polem do zagospodarowania. Wydaje się, że może 

22 B. RADZISZEWSKA, Między szepczącą „bezszelestnie” publicznością, dostępne 
w: http://strefapiosenki.pl/index.php?option=com_content&task=view&id=624&I-
temid=56, [07.06.2015].
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znacznie wspierać i poszerzać nieformalną edukację historyczną. Jakie 
są atuty takiej formy edukacji? Jednym z walorów jest bez wątpienia od-
działywanie miejsca, które – odpowiednio dobrane do tematu czy postaci 
prezentowanych podczas koncertu – swoją historią, estetyką, znaczeniem, 
klimatem oddziałuje na człowieka, nie tylko pobudzając jego wyobraźnię, 
ale również uruchamiając jego emocje. Miejsce oddziałuje też obecnością, 
która – w czyimś odczuciu może nosić znamiona mistyki niedostępnej dla 
wszystkich – w rzeczywistości jednak staje się uchwytna dla każdego, kto 
potrafi  wyjść z postawy biernego czerpania treści i wrażeń, i otworzyć się 
na spotkanie, na doświadczenie23, na autentyczne przeżycie miejsca oraz 
osób, które je naznaczają tak w znaczeniu dosłownym, jak też duchowym 
i symbolicznym. Pomaga w tym narracja historyczna, w której dzieje się 
pamięć i poprzez którą dokonuje się ożywienie pamięci i rozbudzenie no-
stalgii za pięknem i autentycznością spotkania z kimś, kogo już nie ma, 
choć na swój sposób jest – w pamięci, w murach, w gestach, w słowach, 
w przedmiotach-symbolach. Pomagają w tym również działania interak-
cyjne, na różne sposoby realizowane podczas spotkania: przez słowny 
dialog z publicznością, konkursy, wspólny śpiew, obdarowywanie przed-
miotami, angażując pełniej w dziejące się wydarzenie.

Pamiątka, upominek związane z wydarzeniem – a tym bardziej przy-
wołującym na pamięć konkretną osobę również z odległej przeszłości – 
są nie tylko przedmiotem, ale przedmiotem-symbolem, ożywiającym 
i przedłużającym pamięć. Taki przedmiot-symbol ze swej istoty może 
być bardziej (obrazek, reprodukcja, zaproszenie) lub mniej trwały (wino, 
chleb, ciastko). Przedmiot-symbol przeznaczony do konsumpcji angażuje 
nie tylko zmysł wzroku, dotyku, powonienia, ale również zmysł smaku, 
czasem słuchu, co nie jest bez znaczenia dla odbioru nie tylko samego 
przedmiotu-symbolu, ale również całej rzeczywistości, która za nim się 
kryje. Warto podkreślić, że naturalna percepcja rzeczywistości jest poli-
sensoryczna, człowiek bowiem nie odbiera rzeczy pojedynczymi zmysłami. 
Badania wykazują, że już w wieku prenatalnym mamy do czynienia ze 
zjawiskiem intersensoryczności, czyli wzajemnej zależności poszczegól-

23 Problem doświadczenia historycznego podejmuje m.in. A. Radomski, odnosząc 
się zasadniczo do analizowanej przez siebie koncepcji F. Ankersmita oraz śledząc 
z wielką erudycją wypowiedzi innych autorytetów historiografi i podejmujących 
to zagadnienie. W tytule rozdziału stawia pytanie: Czy możemy doświadczyć 
„przeszłości”?, na które jednak nie daje jednoznacznej odpowiedzi; por. Tegoż, 
Historiografi a a kultura współczesna, Lublin 2006, ss. 64-92.
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nych zmysłów w procesie ich rozwoju24. Człowiek odbiera i siebie, i ota-
czający go świat poprzez wszystkie zmysły, które wzajemnie wspierane 
pozwalają gromadzić informacje w pamięci, przy czym uruchamianie 
wielu kanałów odbioru wspomaga ten proces. W tym kontekście oddzia-
ływanie polisensoryczne podczas koncertów edukacyjnych jawi się jako 
jedno ze sprawnych sposobów wspomagania procesu przyswajania treści 
i budowania obrazu prezentowanych postaci historycznych.

Tak pomyślane i zorganizowane artystyczne spotkania z postaciami 
z przeszłości – w nieprzypadkowym miejscu i z wykorzystaniem nieprzypad-
kowych narracji biografi cznych – kreują specyfi czną formę upamiętniania 
przeszłości25, w której poza samą treścią przekazu istotną rolę odrywają: dia-
logiczność i interakcyjność, doświadczenie wspólnotowości, polisensoryczne 
wrażenia estetyczne, wymowa miejsca i przedmiotów-symboli. W spotka-
niach takich pamięć historyczna staje się wydarzeniem, które nie tylko daje 
szansę na poszerzenie zasobów wiedzy o bohaterach i ich czasach, ale staje 
się okazją do doświadczenia historii oraz swoistą prowokacją do autorefl ek-
sji. Uczestnicy spotkań mają możliwość konfrontacji własnych doświadczeń 
z doświadczeniami bohaterów, odkrywania podobieństw w sytuacjach egzy-
stencjalnych, odczytywania siebie w świetle zdarzeń z życia innych,

gdyż człowiek jako przedstawiciel gatunku homo sapiens w określony 
sposób reaguje na poszczególne bodźce, sytuacje. Tak więc, badając wiele 
indywidualnych ścieżek życia można poznać prawidłowości, typowe dla 
określonych społeczności czy grup. Co więcej zgodnie z teorią ugrunto-
waną na podstawie wielu jednostkowych wyników badań możliwe jest 
wyciąganie wniosków dotyczących większej populacji26.

24 Por. D. KORNAS-BIELA, Okres prenatalny, w: Psychologia rozwoju człowieka, t. 2: 
Charakterystyka okresów życia człowieka, B. HARWAS-NAPIERAŁA i J. TREMPAŁA 
(red.), Warszawa 2006, s. 29. Interesującą analizę procesów percepcyjnych jako 
pracę aktywnych, złożonych i wzajemnie od siebie zależnych systemów multi-
sensorycznych, a nie jako funkcję niezależnych zmysłów prezentują m.in. włoscy 
psychologowie: N. BRUNO, F. PAVANI, M. ZAMPINI, La percezione multisensoriale, 
Bologna 2010.

25 Interesujące rozważania w tej kwestii oferuje A. SZPOCIŃSKI, Widowiska przeszłości. 
Pamięć jako wydarzenie, w: Kultura jako pamięć. Posttradycjonalne znaczenie 
przeszłości, E. HAŁAS (red.), ss. 63-75.

26 A. MARCINKIEWICZ, I. ZAKOWICZ, Potencjał edukacyjny badań biografi cznych, w: No-
we trendy w edukacji seniorów – Nové trendy ve vzdĕlávání seniorů, M. KRYSTOŇ, 
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Oryginalne koncerty edukacyjne w ważnym historycznie i artystycz-
nie miejscu w samym sercu Krakowa stworzyły okazję do przywołania 
obecności czterech postaci z przeszłości: świętego Stanisława, świętego 
Antoniego, świętego Franciszka i księcia Bolesława. Artystyczne spotka-
nia stały się autentycznymi wydarzeniami pamięci, w których pedago-
gika miejsca i edukacja biografi czna znalazły konkretne ucieleśnienie. 
W wydarzeniach tych tak organizatorzy, jak i widzowie wzięli udział 
w spotkaniu przeszłości z czasem obecnym, w spotkaniu życia dokona-
nego z życiem, które wciąż się dzieje – w perspektywie bliższej i dalszej 
przyszłości.

M. ŠERÁK, Ł. TOMCZYK (red.), Banská Bystrica – Praha – Kraków 2014, s. 249. 
Wnioski dotyczące badań biografi cznych i ich znaczenia dla edukacji ukazane 
przez autorki można doskonale zastosować do wydarzeń artystycznych bazują-
cych na elementach biografi cznych postaci z przeszłości.





223
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CZY CZŁOWIEK POTRZEBUJE OGRODU?
PRÓBA ODPOWIEDZI PSYCHOLOGICZNEJ

Wstęp

Czy potrzeba ogrodu jest dziś nadal obecna? Czy jej zanikanie, zmniej-
szanie się świadczy o jej kulturowym tylko charakterze? A może to zani-
kanie jest wbrew naturze człowieka, który zatem płaci w jakiś sposób – 
cierpieniem, chorobami, przedwczesną śmiercią – za frustrowanie, za 
niezaspakajanie tej potrzeby? Albo może płaci też zmniejszeniem zdolno-
ści do modlitwy? A nawet – osłabieniem wiary w Boga-Stwórcę?

Niniejszy artykuł1 jest próbą odpowiedzi na te i podobne pytania z po-
zycji psychologa, osoby wierzącej w Pana Boga, zafascynowanej postacią 
i dziełem świętego Franciszka. Tematyka psychologicznego znaczenia 
ogrodu dla człowieka wydaje się autorce odpowiednia dla uczczenia dwóch 
wybitnych franciszkanów, o. dra Romana Banasika i o. dra Bolesława 
Raczka, a to ze względu na szczególne znaczenie przyrody we francisz-
kańskiej wizji świata i człowieka.

Potrzeba ogrodu rozumiana tu będzie jako potrzeba posiadania go, 
bądź stałej dostępności doń i możliwości przebywania w nim. Wiąże 
się ona ze znacznie bardziej podstawową potrzebą człowieka – potrze-
bą  zdrowia; przy czym zdrowie jest tu rozumiane zgodnie z defi nicją 
w konstytucji z 1948 roku Światowej Organizacji Zdrowia, a  mianowicie: 

1 Tekst jest zmodyfi kowaną wersją włoskojęzycznego referatu autorki, wygłoszo-
nego na konferencji naukowej „Corti rinascimentali extraurbane” w Altivole-Pa-
dwie, we wrześniu 2013 r.; tekst ani w wersji włoskiej ani polskiej dotąd nie był 
drukowany.
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„Zdrowie to nie tylko całkowity brak choroby, czy kalectwa, ale także stan 
pełnego, fi zycznego, umysłowego i społecznego dobrostanu (dobrego samo-
poczucia)”2.

Otrzymawszy zaszczytne zaproszenie do udziału w tomie poświęconym 
jubileuszowi dwóch Ojców Franciszkanów, zdecydowałam przedstawić 
moje rozważania tematu potrzeby ogrodu jako psycholog zajmujący się 
pomocą człowiekowi w sytuacji różnych wyzwań i stresów, także zwią-
zanych ze zmianą środowiska kulturowego i geografi cznego (migracje) 
oraz psychologicznymi aspektami wychowania i terapii. Psycholog kli-
niczny – jak uczyła przed laty śp. profesor Maria Susułowska – szuka 
odpowiedzi nie tylko we własnej dziedzinie badań, lecz także, świadomy 
jej ograniczeń, sięga po inspirację do takich obszarów wiedzy o człowie-
ku jak kulturoznawstwo, historia, literatura piękna, etnografi a, biologia 
i wiele innych. W moim rozważaniu kwestii potrzeby ogrodu tak właśnie 
postąpię, aby w dalszej jego części skoncentrować się na kilku przykła-
dach badań ściśle psychologicznych.

1. Czym jest ogród dla biologa – ekologa, 
czym jest dla znawcy kultury?

Jak pisze wieloletni dyrektor Ogrodu Botanicznego Uniwersytetu Ja-
giellońskiego w Krakowie, profesor Bogdan Zemanek, specjalista w za-
kresie geografi i roślin, fl orystyki i ekologii, „z ogrodami w różnej formie 
obcujemy od wieków”. Zastanawiając się nad znaczeniem ogrodu dla 
człowieka wymienia cztery możliwości:

2 http://www.who.int/governance/eb/constitution/en/, [3.09.2015].
 W następnych dekadach defi nicja ta została uzupełniona o sprawność do „pro-

wadzenia produktywnego życia społecznego i ekonomicznego” a także wymiar 
duchowy; rozróżnia się podział na: zdrowie fi zyczne – prawidłowe funkcjonowa-
nie organizmu, jego układów i narządów; zdrowie psychiczne – a w jego obrębie: 
zdrowie emocjonalne – zdolność do rozpoznawania uczuć, wyrażania ich w odpo-
wiedni sposób, umiejętność radzenia sobie ze stresem, napięciem, lękiem, depresją, 
agresją; zdrowie umysłowe – zdolność do logicznego, jasnego myślenia; zdrowie 
społeczne – zdolność do nawiązywania, podtrzymywania i rozwijania prawidło-
wych relacji z innymi ludźmi; zdrowie duchowe – u niektórych ludzi związane 
z wierzeniami i praktykami religijnymi, u innych osobiste „credo”, zbiór zasad, 
zachowań i sposobów osiągania wewnętrznego spokoju i równowagi.
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– raj odzyskany – miejsce, które człowiek tworzy, żeby odzyskać to, co 
kiedyś utracił w wyniku grzechu pierworodnego;
 – przejaw triumfu nad przyrodą czyli podporządkowanie, ukształtowanie 
przyrody do naszych wymagań – przyroda dzika musi się poddać pryma-
towi człowieka;
 – substytut natury – brak elementów przyrodniczych, naturalnych w otocze-
niu usiłujemy wypełnić tworząc sobie coś sztucznego, żeby się lepiej poczuć;
 – dzieło sztuki3.

Można by zatem najpierw stwierdzić, że skoro ogrody tworzono od po-
czątku cywilizacji – i to różnych cywilizacji – po dziś dzień, to znaczy, że 
ich potrzeba wpisuje się w naturę człowieka. Posiadamy przecież świadec-
twa istnienia ogrodów pałacowych na terenie Mezopotamii w XVII wieku 
przed Chrystusem; Niniwa i Babilon w VII wieku przed naszą erą obfi to-
wały w ogrody rezydencjalne, także starożytny Egipt „mistrzowsko inte-
grował w jedno dzieło artystyczne architekturę i kompozycje roślinne”4. 
W imperium rzymskim wykrystalizowała się koncepcja „Villa suburbana”, 
czerpiąca z dawnej Mezopotamii, Egiptu, Grecji i innych kultur podbitych 
przez Rzym. Jej model klasyczny to słynna Villa Hadriana w Tivoli po 
Rzymem (118-138 rok naszej ery), z całą jej złożonością sekwencji wnętrz, 
z perfekcyjnym wykorzystaniem atrakcyjnej rzeźby terenu.

Renesans włoski sięgnął do doświadczeń starożytnych i nadał nową 
rangę tego typu kompozycjom, doprowadzając je do pełnej doskonałości 
artystycznej, oddziałującej na późniejsze epoki, do naszych czasów włącz-
nie. Ale… czy owa potrzeba trwa nadal?

2. Zanikająca współcześnie potrzeba ogrodu

Wokół nas, w Europie i poza nią, nie od dziś powstają miasta, dzielnice, 
ulice – bez ogrodów. W dawnych wiekach też tak bywało, jednak małe 

3 B. ZEMANEK, Ogród – raj odzyskany czy substytut natury, w:  Ogród Pana. XVIII 
Międzynarodowe Seminarium „Sacrum i przyroda”, J. BRUSIŁO (red.), Kraków 
2010.

4 A. MITKOWSKA, Ogrody rezydencji podmiejskich Krakowa. Szkic problematyki, 
w: Pałace i wille podmiejskie Krakowa, J.M. MAŁECKI, (red.), Towarzystwo Miłośni-
ków Historii i Zabytków Krakowa. Materiały z Sesji 24 IV 2014 r., s.72, Kraków 
2007.
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rozmiary ówczesnych kamiennych miast pozwalały mieszkańcom z wielu 
punktów miasta zobaczyć otaczające je drzewa i rośliny, łąki, pola, lasy. 
Kamienna Siena jest tego do dziś dobrym przykładem: z wysokości kilku 
pięter widać granice rudego miasta otoczonego zielenią, lub – jak w lutym 
2012 roku – białym śniegiem.

Dziś miasta to betonowo-kamienno-szklane uniwersa. Któż inny je 
konstruuje jak nie człowiek nieodczuwający potrzeby ogrodu?

Co prawda istnieją też nadal ludzie, którym szkło, beton i kamień 
nie wystarczą do szczęścia. Cenią oni na przykład zapach kwitnących 
drzew lipowych. W Krakowie-Bronowicach niektórzy mieszkańcy walczą 
o niezabudowywanie ostatnich zielonych fragmentów dzielnicy, i kolejno 
przegrywane są te potyczki… Po drugiej stronie barykady, zatem przeciw 
ogrodom, opowiadają się konkretni inni ludzie, ludzie szukający zwięk-
szenia dochodu, a skoro pragną tego dochodu kosztem utraty ogrodu – to 
znaczy, że bez ogrodu są gotowi żyć.

Inny przykład – w reprezentacyjnym punkcie królewskiego miasta 
Krakowa, szczycącego się swym znaczeniem dla polskiej kultury, przed 
Dworcem Głównym powstał kilka lat temu nowy plac – prawie bez jedne-
go listka, mała kamienna pustynia… i nikt nie zaprotestował. Architekci 
i decydenci uznali ten plac za wystarczająco piękny i funkcjonalny.

Kolejny przykład to krakowska perła włoskiego renesansu: Willa De-
cjusza. Została ona po roku 1989 pięknie i starannie odrestaurowana. 
Jednak to samo bynajmniej nie dotyczy ogrodu ani parku okalającego 
Willę – zostały one tylko nieco uporządkowane. Rosną tam stare drzewa 
i trawa z chwastami, byle jak podcinana, na tym koniec starań o ogród. 
Ogród zatem nie wydawał się nowym gospodarzom zabytkowego pałacu 
wart ani po części tego starania co mury… Byłby to więc kolejny argu-
ment za „nienaturalnością” potrzeby ogrodu – nawet u osób znających 
się na pięknie zabytków czy dzieł sztuki.

Jeszcze inny przykład: dzisiejsi liczni mieszkańcy Krakowa, odczu-
wający potrzebę ruchu i ćwiczeń fi zycznych, zamiast na przykład jechać 
rowerem wokół zielonych krakowskich Błoń czy maszerować po Lasku 
Wolskim, częściej wybierają salę ćwiczeń – fi tness club: zamknięte po-
mieszczenie, pozbawione choćby jednej doniczki z kwiatami… Nowe ba-
seny krakowskie, pełne użytkowników – też nie mają żadnych ozdób 
roślinnych.

Oznakowane, dla ułatwienia turystów, szlaki turystyczne w polskich 
górach są coraz bardziej opustoszałe, zarazem coraz liczniejsi turyści 
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przyjeżdżający w góry tłoczą się w centrach górskich miasteczek, wśród 
sklepów i restauracji, a zatem wśród kamienia, betonu, szkła i plastiku; 
są nawet radzi, że nie muszą stąpać po błocie czy nierównych kamie-
niach ścieżki, ale po betonowym chodniku ulicy Krupówki w kurorcie 
Zakopane…

Owszem, znajdujemy tu i tam w miastach ogródki czy większe ogrody, 
jeszcze je znajdujemy… Ale bardzo wielu ludzi obywa się bez nich. Sam 
wspomniany powyżej Ogród Botaniczny Uniwersytetu Jagiellońskiego 
w Krakowie, założony w 1783 roku, czyli najstarszy w Polsce, od ponad 
dwustu lat odgrywający dużą rolę w rozwoju nauki, edukacji i kultury 
jako miejsce badań, inspiracji artystycznych oraz „żywe muzeum” fl ory 
świata, odwiedzany co roku przez tysiące osób, ten przepiękny ogród 
w centrum kamiennego miasta, sąsiadujący z szeregiem szpitali uniwer-
syteckich – jest obecnie zagrożony „przeniesieniem” na obrzeża miasta 
czyli de facto likwidacją.

Czy to znaczy zatem, że ogród jest tylko jedną z możliwych atrakcji, ale 
nie czymś niezbędnym dla dobrostanu człowieka, jako uzupełnienie jego 
istoty? Czy zatem ekosystemem człowieka faktycznie może być sztuczny 
świat cywilizacji, jak statek kosmiczny umieszczony w próżni?

3. Potrzeba ogrodu w Biblii – Księga Rodzaju

Szukając wyjaśnienia kwestii potrzeby ogrodu sięgamy do tekstów 
o kluczowym znaczeniu dla ludzi kultury europejskiej, znajdujemy w nich 
ogród jako znaczące i ważne miejsce. Zatem na pierwszym miejscu: Pismo 
Święte-Biblia, Księga Rodzaju5:

A zasadziwszy ogród w Eden na wschodzie, Pan Bóg umieścił tam człowie-
ka, którego ulepił.  Na rozkaz Pana Boga wyrosły z gleby wszelkie drzewa 
miłe z wyglądu i smaczny owoc rodzące oraz drzewo życia w środku tego 
ogrodu i drzewo poznania dobra i zła.  Z Edenu zaś wypływała rzeka, aby 
nawadniać ów ogród, i stamtąd się rozdzielała, dając początek czterem 
rzekom (Rdz 2,8-10).

5 Wszystkie cytaty z Biblii – Biblia Tysiąclecia, wyd. trzecie poprawione, A. JAN-
KOWSKI, L. STACHOWIAK, K. ROMANIUK (red.), Poznań-Warszawa 1988.
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Pan Bóg wziął zatem człowieka i umieścił go w ogrodzie Eden, aby upra-
wiał go i doglądał (Rdz 2,15).
Gdy zaś mężczyzna i jego żona usłyszeli kroki Pana Boga przechadzają-
cego się po ogrodzie, w porze kiedy był powiew wiatru, skryli się przed 
Panem Bogiem wśród drzew ogrodu (Rdz 3,8).

Pan Bóg przechadza się więc po ogrodzie rajskim… Przechadzanie się 
po ogrodzie jest zatem czynnością boską. Czynność boska powinna być 
wzorem dla człowieka, i faktycznie – przechadzanie się po ogrodzie do 
dziś jest uważane za coś bardzo przyjemnego.

Lecz co robi w ogrodzie rajskim człowiek, człowiek jeszcze w pełni 
szczęśliwy, ten przed grzechem pierworodnym?

Gdy wczytamy się w tekst, widzimy, że w przypadku człowieka w Raju 
nie ma mowy o „przechadzaniu się”, natomiast są słowa – o uprawianiu 
ogrodu. Szczytem rajskiego szczęścia dla człowieka, według boskiego 
planu, nie jest leżenie i nic-nierobienie, nawet nie jest nim owo „prze-
chadzanie się”, ale jest nim uprawianie ogrodu. Ta myśl pojawia się na 
przykład w „Kandydzie” Woltera, gdzie czytamy m.in. że: „kiedy człowie-
ka wprowadzono do ogrodów Edenu, umieszczono go tam «ut operaretum 
eum» – aby pracował, co dowodzi, że człowiek nie jest stworzony dla spo-
czynku;6 oraz w innym miejscu: „uprawianie ogrodu oddala od nas trzy 
wielkie niedole: nudę, występek i ubóstwo”7.

Sam Bóg zresztą przechadza się po ogrodzie dopiero po zakończeniu 
swej pracy! – pracy stwarzania, pracy po której każdym etapie widział, 
że to co uczynił było dobre, i po sześciu dniach tych dobrych rezultatów – 
odpoczął. Przechadzanie się Boga w ogrodzie następuje po skończeniu 
pracy, przechadzanie się Boga, który patrzy na swe dzieło. I również – 
skoro potem człowiek Adam to dzieło Boże uprawia – Bóg patrzy na dzieło 
swoje, ale uprawiane dalej przez człowieka. To właśnie daje człowiekowi 
opisanemu w Księdze Rodzaju szczęście: współdziałać z boskim pomysłem, 
współtworzyć, idąc wskazaną przez Boga drogą pracy.

6 VOLTAIRE, Kandyd czyli optymizm, tłum. T. Boy-Żeleński, Bibljoteka Boya, War-
szawa 1931, akapit 717; tekst zamieszczony na http://wolnelektury.pl/katalog/
lektura/kandyd.html, [3.09.2015].

7 Tamże, akapit nr 712.
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4. Potrzeba ogrodu według świętego Franciszka

Nie tyle sam ogród, co cała przyroda stanowi bez wątpienia niezwykle 
istotną wartość dla człowieka – według św. Franciszka.

Jego pierwszy biograf, Tomasz z Celano, pisze w Życiorysie pierwszym 
świętego Franciszka, w rozdziale 29. „Miłość Franciszka do Stwórcy we 
wszystkich stworzeniach i dwa opisy jego osoby”:

Któż bowiem kiedykolwiek mógłby wyrazić jego największy afekt, jakim 
kierował się we wszystkim, co należy do Boga? Któż potrafi łby wypowie-
dzieć słodycz, jakiej zażywał, kiedy kontemplował w stworzeniach mą-
drość Stworzyciela, Jego moc i dobroć?8.

Świadectwem takiej postawy jest też najsłynniejszy tekst pióra same-
go Świętego, Pieśń Słoneczna (Il Cantico delle Creature, znany też jako 
Cantico di Frate Sole), utwór wierszem, napisany około 1224 r. i uznany 
za najstarszy tekst poetycki literatury włoskiej.

Wsłuchajmy się w ten fragment i zwróćmy uwagę na jego ostatnie 
wiersze:

Pochwalon bądź, o mój Panie, z wszystkimi Twymi stworzeniami,
a szczególnie z panem bratem Słońcem,
bo światłem dnia jest i oświecasz nas przez niego.
I jakże jest piękny i promienny z wielkim splendorem:
Ciebie, Najwyższy, daje nam wyobrażenie.
Pochwalon bądź, o mój Panie, przez siostrę Księżyc wraz z gwiazdami:
na niebieś uformował bezcenne i jasne, i piękne.
Pochwalony bądź, o mój Panie, przez brata Wiatr,
i przez powietrze, i pochmurną, i pogodną, i każdą aurę,
bo Ty w każdy czas stworzeniom Twoim dajesz utrzymanie.
Pochwalon bądź, o mój Panie, przez siostrę Wodę,
bo ona jest bardzo przydatna i pokorna, i bezcenna, i czysta.
Pochwalon bądź, o mój Panie, przez brata Ogień,
bo przez niego dla nas nocy mrok rozjaśniasz:
i on jest piękny, i radosny, i odporny, i mocny.

8 Tomasz z Celano, Życiorys pierwszy świętego Franciszka, w: Źrodła franciszkań-
skie, R. PREJS, Z. KIJAS (red.), Kraków 2005, ss. 496-497.
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Pochwalon bądź, o mój Panie, przez panią naszą, matkę Ziemię,
bo ona nas odżywia i dogląda,
i wytwarza różne owoce, i kolorowe kwiaty, i trawy9.

O. dr Stanisław Jaromi OFMConv, franciszkanin i fi lozof przyrody, 
rozwija od lat ideę ogrodu św. Franciszka – przykładu chrześcijańskiej 
troski o bioróżnorodność; jako swoją inspiracje podaje on inne słowa 
Celano, tym razem wprost dotyczące wskazówek Świętego dotyczących 
ogrodu, znajdujące się w Życiorysie drugim świętego Franciszka, w części 
zatytułowanej „Kontemplacja Stwórcy w stworzeniach”, w rozdziale 124. 
„Miłość Świętego do stworzeń ożywionych i nieożywionych”:

Braciom drwalom zabraniał ścinać całe drzewo, żeby miało nadzieję od-
rośnięcia na nowo. Ogrodnikowi kazał dookoła ogrodu pozostawiać nie-
uprawne obrzeże, ażeby na nim w swoich porach zieleń ziół i piękno kwia-
tów głosiły Ojca wszystkich pięknych rzeczy. W ogrodzie polecił wydzielić 
działkę na pachnące zioła i kwiaty, ażeby patrzącym przywoływały na 
myśl błogość wiekuistą10.

Zatem, jak zauważa Jaromi, Franciszek, patron ekologów z decyzji 
Papieża Jana Pawła II podjętej w 1979 roku, świadomie wprowadza 
w przestrzeń klasztorną dziką przyrodę z jej różnorodnością, gdyż wi-
dzi Boga wyrażonego w morfologicznym zróżnicowaniu stworzenia, ceni 
każdy gatunek i każde pojedyncze stworzenie czy roślina skłania go do 
zachwytu i modlitwy11.

Ruch Ekologiczny Świętego Franciszka, założony przez Jaromiego, pro-
wadzi między innymi projekt polegający na realnym tworzeniu ogrodów 
według pomysłu Świętego, ogrodów służących kontemplacji, odpoczynko-
wi, a zarazem kultywujące bioróżnorodność.

9 Pisma św. Franciszka z Asyżu. Teksty łacińskie i starowłoskie w polskim przekła-
dzie, tłum. K. Kościelniak i in., Kraków 2009, ss. 237-239.

10 Tomasz z Celano, Życiorys drugi świętego Franciszka, w: Źrodła franciszkańskie, 
dz.cyt., ss. 686-687.

11 S. JAROMI, Idea ogrodu św. Franciszka jako przykład chrześcijańskiej troski o bio-
różnorodność, w: Ogród Pana, J. BRUSIŁO (red.), dz.cyt.
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5. Szczególny współczesny przykład potrzeby ogrodu – 
miłość do „ogródka działkowego” w Polsce

Wszyscy ludzie kochający swoje ogrody, lubią zarówno uprawianie ich 
jak i kontemplowanie rezultatów pracy – pracy swojej i natury. Interesujący 
i zarazem wzruszający przykład tych ludzi to twórcy specyfi cznych współ-
czesnych polskich ogrodów: skromnych, małych, miejskich, tak zwanych 
polskich „ogródków działkowych”. Ich właściciele stanowią w tej chwili 
w Polsce stosunkowo silne lobby broniące tych terenów zielonych przed 
likwidacją, silne nie ze względu na status materialny tych „mikro-ogrodni-
ków” ani na inne źródła ich znaczenia społecznego, ale ze względu na bardzo 
mocne emocjonalne przywiązanie do swych małych ogrodów.

Muzeum Etnografi czne w Krakowie w 2012 roku zrealizowało fascy-
nujący interdyscyplinarny projekt badawczy „Dzieło-działka”, zakończony 
wystawą na ten temat. Powstała też książka „Dzieło-działka” zredago-
wana przez zespół pod kierunkiem Małgorzaty Szczurek i Magdaleny 
Zych12. Piszą one:

Po co są działki? Kilkunastu badaczy różnych specjalności przez trzy lata 
rozmawiało z działkowcami Krakowa, Katowic i Wrocławia. W trakcie 
badań robili zdjęcia, nagrywali, zapełniali strony notatników. Niejeden 
raz chwytali za motykę, smakowali zbiorów. Owocem tej pracy jest książ-
ka, w której znalazły się eseje, artykuły naukowe i projekty artystyczne 
ukazujące różne aspekty działkowego życia.

Mnogość wątków tu zawartych przyprawia o zawrót głowy: od hi-
storycznego kontekstu narodzin idei działki, poprzez kwestie prawne 
dotyczące własności ziemi i nierównej walki, jaką działkowcy toczą z sil-
niejszymi deweloperami, refl eksję na temat roli i rodzajów roślin upra-
wianych na działce (oraz tego, co o nich myślą i mówią sami działkowcy), 
zagadnienia działkowej wynalazczości oraz inspiracji, jaką czerpią z dzia-
łek artyści, aż po kwestie czysto egzystencjalne, związane z pamięcią, 
obecnością, samotnością, upływem czasu.

Nie sposób w kilku słowach powiedzieć, po co są działki. Po lekturze 
tej książki można wyobrazić sobie, co by się stało, gdyby nagle zniknęły. 

12 M. SZCZUREK, M. ZYCH (red.), Dzieło-działka, Kraków 2012.
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„Dzieło-działka” to zaproszenie do tego, by o działkach pomyśleć inaczej 
i wejść na ścieżki dla wielu z nas dotąd ukryte.

Sondaż internetowy w tym samym co wystawa czasie (2012) dotyczący 
pytania „Tereny z ogródkami należy” dał następujące rezultaty:

 – zostawić w rękach działkowców – 49%;
 – oddać gminie i zamienić na publiczne parki – 34%;
 – zlikwidować i pozwolić na zabudowę – 17%.

Zatem 83% ankietowanych nie zgadza się na likwidację ogródków.
Zacytujmy tu kilka z zebranych przez etnografów wypowiedzi „ogrodni-

ków-działkowców”, opisujących czym jest dla nich ten mały ogród (działka 
to ogródek na terenie łączącym kilkadziesiąt takich ogródków, w terenie 
niesąsiadującym bezpośrednio z miejscem zamieszkania, będącym zazwy-
czaj ciasnym mieszkaniem w bloku):

Tu jest powietrze, świeże. Tutaj jest inny świat, bo tam samochody, duży 
ruch, duże miasto, spaliny, ciężkie powietrze. No i w domu często mnie 
głowa boli, a przyjdę tu – przestaje.
(…) Praca w ogrodzie to ogromna przyjemność. Człowiek jak się rusza, 
to chce mu się żyć, inaczej patrzy na wszystko potem, dotleniony jest, 
kości rozruszane. Co by człowiek miał, gdyby nie to. Życie ma sens, jak 
coś można robić13.
Czym… (jest działka – AHB). No nie jest pracą w sensie takim, jak się 
chodziło dzień w dzień do pracy. To nie jest tak. Nawet jak się ma poczu-
cie obowiązku, to tu wszystko jest dobrowolne i… no inne zupełnie. Nie 
ma nerwowości, nie ma pośpiechu.
No, więc nawet, mówiąc górnolotnie, w aglomeracji takiej wielkomiejskiej, 
to tego typu ogródki, to daje naprawdę wielką odskocznię i psychiczna 
i estetyczną.
(…) Tu jest sama radość. Przyjść, żeby nie siedzieć w bloku, żeby nie 
siedzieć w tych zamkniętych pomieszczeniach nagrzanych. Wszędzie wy-
betonowane jest, wszędzie do sklepu, wszędzie spaliny, wszędzie smród. 
A tutaj nawet jak gorąco jest, to jest czym oddychać, nie?
(Z czym się kojarzy działka?) – Ze wszystkim, co najprzyjemniejsze. To 
znaczy ze spokojem, z relaksem, z odpoczynkiem, z kontaktem z naturą, 
z takim wyciszeniem, z odgłosami tego świata, który osiedle zabija, tzn. 

13 Tamże, s. 201.
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jakiś tam ptak, woda, nie wiem, cokolwiek, coś naturalnego, bo nasze 
bloki są dosyć ciasno zabudowane, więc tam tylko samochody, motory, co 
można jeszcze usłyszeć? Wiertarkę za ścianą, to wszystko. Ja się bardzo 
źle w czymś takim czuję. Wiem, że są ludzie, co szukają mieszkania, na-
wet w centrum miasta by się usadowili, ale mnie ciągnie na obrzeża, na 
prowincję, więc ja tu znalazłam to o co mi chodzi naprawdę.
(…) odejść od tego miasta na chwilę i popatrzeć na pola, na ogródek, 
popatrzeć na Burka, popatrzeć trochę na marchewkę czy kapustę, ale 
odejść od miasta, odejść od tych klatek schodowych, od tych ulic, od tych 
samochodów (…).
Wie Pani, to jest taka oaza (…).
W ogóle tutaj się wypoczywa. Taki inny świat, bo w mieście szum, ten gwar, 
a tutaj psychicznie się wypoczywa. Ja sobie nie wyobrażam, co by było, jakby 
nie było tych działek. Co by człowiek robił, gdzie by to się szło? No ile można 
do galerii, do miasta? No ile można jechać? Raz, a drugi raz za czym, nie?

Znajdujemy tu zatem, wyrażone chropawym stylem, te same treści, 
tę samą potrzebę i miłość do ogrodu, co w wielkiej poezji bukolicznej 
wszystkich epok…

6. Potrzeba przyrody i ogrodu w świetle psychologii – 
psychologia środowiskowa

Pewnych rozstrzygnięć naszego zagadnienia powinna dostarczyć psy-
chologia środowiskowa. Bada ona relacje pomiędzy jednostką i jej środo-
wiskiem, rozumianym jako środowisko tak fi zyczne jak społeczne. Ta ga-
łąź psychologii rodzi się w Stanach Zjednoczonych lat siedemdziesiątych 
ubiegłego wieku, i początkowo obiera sobie jako obiekt zainteresowania 
przede wszystkim cechy fi zyczne i geografi czne środowiska oraz ich wpływ 
na zachowanie ludzkie; czerpie zarazem z osiągnięć innych dyscyplin, 
które historycznie rzecz ujmując, zajmowały się już wcześniej relacjami 
jednostka-otoczenie, a mianowicie z osiągnięć psychologii architektury 
i z geografi i behawioralnej14.

14 M. BONNES, G. SECCHIAROLI, Psicologia ambientale. Introduzione alla psicologia 
sociale dell’ambiente, Roma 1997; A. BAŃKA, Społeczna psychologia środowiskowa, 
Warszawa 2002.
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Pewne punkty widzenia charakterystyczne dla psychologii środowisko-
wej były już zresztą wcześniej antycypowane przez psychologię Gestalt. 
To Kurt Lewin przypisywał właśnie środowisku główną rolę co do wpływu 
na zachowanie człowieka w swym równaniu: B=F (E, P), czyli: Zachowa-
nie (Behavior) jest funkcją środowiska (Environment) i osoby (Person). 
Przez środowisko rozumie się rzecz jasna przede wszystkim środowisko 
społeczne, czyli inne jednostki i ich zachowania15.

Znaczenie potrzeby kontaktu z przyrodą, uświadamianej bądź nie, może 
być mierzone poprzez stan zdrowia osób mających z nią większy, mniejszy 
lub żaden kontakt. Przytoczmy tu kilka ciekawych przykładów badań.

Korpela i inni16, fi ńscy psycholodzy środowiskowi przeprowadzili ba-
dania na liczącej ponad 1200 osób grupie mieszkańców dużych miast 
w wieku od 15 do 75 lat i uzyskali wyniki świadczące o tym, że częste 
odpoczywanie w ulubionych miejscach pełnych zieleni poprawia stan 
zdrowia i samopoczucia. Co ciekawe, poprawia je znacznie bardziej u tych 
osób, których ulubione miejsca zielone znajdują się poza miastem (lasy 
podmiejskie) – w porównaniu z osobami mającymi swe ulubione tereny 
zielone, jak na przykład parki – w samym mieście.

Maller i inni prezentują w swojej pracy „Healthy nature, healthy pe-
ople”17 obszerny przegląd badań uzasadniających tezę o dobroczynnym 
wpływie kontaktu z przyrodą na zdrowie człowieka, i udowadniających, 
że parki i rezerwaty przyrody odgrywają zasadniczą rolę w udostępnia-
niu tego korzystnego kontaktu jednostkom. Wnioskują oni, na podstawie 
owych licznych badań, że kontakt z przyrodą może być efektywną strategią 
obrony całych populacji przed zaburzeniami zdrowia psychicznego – jest 
to przykład socjo-ekonomicznego podejścia do kwestii zdrowia publicznego.

Warto tu wspomnieć, iż wszelkie badania w tej dziedzinie są zgodne co 
do faktu narastającego zagrożenia chorobami niezakaźnymi na obszarach 
krajów wysokorozwiniętych; w tym szczególnie narasta liczba przypadków 
depresji i stanów subdepresyjnych. Przebywanie na świeżym powietrzu 

15 K. LEWIN, Principles of Topological Psychology, New York 1936.
16 K. KORPELA, M. YLÉN, L. TYRVÄINEN,, H. SILVENNOINEN, Favorite green, waterside 

and urban environments, restorative experiences and perceived health in Finland, 
„Health Promotion International”, 25 (2009), ss. 200-209.

17 C. MALLER, i in., Healthy nature healthy people: „contact with nature” as an upstre-
am health promotion intervention for populations, „Health Promotion Internatio-
nal”, 21/1 (2005), ss. 45-54.
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w przyrodzie jest jedną z kluczowych potrzeb współczesnego człowieka; 
nigdy bowiem jeszcze w historii ludzkości istoty ludzkie nie spędzały tak 
mało czasu w fi zycznym kontakcie z przyrodą, i jak podkreślają badacze – 
nie znamy jeszcze wszystkich tego konsekwencji.

Lecznicze efekty naturalnego pejzażu są od dawna już coraz lepiej 
doceniane w środowiskach z zasady stresogennych, jak szpitale, domy 
opieki, jednostki wojskowe, statki kosmiczne, miejsca pracy bez okien18.

A propos miejsca pracy bez okien: znajoma autorce lekarz onko-
log Anna R. opowiadała pod koniec lat 90., że gdy pracowała wówczas 
w Szwajcarii w gabinecie szpitalnym mieszczącym się pod ziemią, jej 
ciężko chorzy pacjenci wciąż jej ten fakt wymawiali (nieświadomi, że 
Anna R. walczy o zmianę z dyrekcją szpitala). Mówili jej często, że są tym 
„schodzeniem pod ziemię” przygnębieni, niektórzy nawet interpretowali to 
podziemne umiejscowienie gabinetu mówiąc na przykład: „Aha, to znaczy 
że ja już zaraz umrę i pójdę na dobre do ziemi…”. Dla samej specjalistki-
lekarza, obdarzonej dużą empatią, taka praca stała się nieznośna do tego 
stopnia, że doznała wypalenia zawodowego i na rok zupełnie odeszła od 
zawodu lekarza, po czym już do tego szpitala nie wróciła – mimo bardzo 
dobrych pozostałych parametrów pracy.

Inni autorzy, jak np. Parsons przedstawili wyniki badań nad kierow-
cami – otóż ci z nich, którzy prowadzili samochód drogami gdzie dominuje 
widok na lasy i pola, szybciej pozbywali się efektów stresu związanego 
z prowadzeniem (takich jak podwyższenie ciśnienia, zmiany w pracy serca), 
niż ci kierowcy, którzy patrzyli w czasie jazdy na trzy inne typy widoku 
(pola golfowe, zabudowania miejskie lub scenerię mieszaną).

Wreszcie należy tu koniecznie przywołać klasyczne dla psychologii 
środowiskowej badania Ulricha. Dotyczyły one wpływu widoku z okna 
szpitalnego (zielone drzewa lub ściana z cegieł) na powrót do pełnego 
zdrowia u pacjentów operowanych w celu usunięcia woreczka żółciowego. 
W grupie pacjentów patrzących przez okno na drzewa, czas przebywania 
w szpitalu był średnio krótszy o prawie jeden dzień, ich samopoczucie 
mierzone sprawozdaniami pielęgniarek było lepsze, brali też nieco mniej 
niektórych leków pooperacyjnych19. Badanie to jest szczególnie często 

18 C.A. LEWIS, Green Nature? Human Nature: The Meaning of Plants in Our Lives, 
1996.

19 R.S. ULRICH, View through a Window May Infl uence Recovery from Surgery, 
„Science, New Series”, 1984, vol. 224, Issue 4647, ss. 420-421.
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 cytowane, gdyż spektakularnie ukazuje jak małym kosztem można wpły-
wać na poprawę zdrowia (i dodajmy – jak łatwo jest negatywnie wpłynąć 
na ludzkie zdrowie, wycinając kilka drzew).

7. Przywiązanie do miejsca – przywiązanie do ogrodu?

Psychologia środowiskowa to także badania nad przywiązaniem ludzi 
do znajomych miejsc. Podobnie jak to bywa z innymi związkami w naszym 
życiu, często ponosimy spore koszty rozłąki, separacji z danym środowi-
skiem, które musimy opuścić. Ta kwestia pojawia się często w badaniach 
migrantów. Tęsknota – nie tylko za osobami, ale za pejzażem, budynkami, 
zapachem, klimatem – jest źródłem cierpienia. W klasycznych badaniach 
przeprowadzonych w Bostonie przez Marca Frieda, który opisywał prze-
życia mieszkańców zmuszonych do opuszczenia swej dzielnicy, wykazał 
on podobieństwo między separacją z osobami a separacją z miejscem, ze 
środowiskiem fi zycznym.

Przywiązanie do miejsca jest jednak różne w przypadku różnych ty-
pów osobowości. Niektórzy migranci czują się wręcz zaniepokojeni gdy 
już kilka lat mieszkają w tym samym domu i wobec tego znów szukają 
możliwości przeprowadzki. Inni – przeciwnie, nie adaptują się nigdy po 
przeniesieniu do innego miejsca, tęsknią, idealizują opuszczone kraje, 
miasta, domy… i ogrody.

Poetycką ilustracją tego przywiązania do miejsca jest piękny wiersz 
polskiego poety Czesława Miłosza, który pragnę tu przywołać, z małym ko-
mentarzem. Miłosz, urodzony w początku XX wieku na wsi litewsko-polskiej, 
w szlacheckim starym domu rodzinnym otoczonym ogrodem – opuścił swoje 
ojczyste strony jako młody człowiek i przez ponad pół wieku, z powodów po-
litycznych, nie mógł ich odwiedzić. Jednocześnie opisywał ich zapomniane 
piękno w ojczystym języku polskim. Tęsknił. Po latach, w 1980 roku, dostał 
Literacką Nagrodę Nobla. Gdy stało się to możliwe i przyjechał na Litwę – 
w miejscu rodzinnego domu i ogrodu nie znalazł ani nawet ich śladu.

Natomiast Anna Kamieńska, mistyczna, znana i skromna poetka, o któ-
rej pisze Miłosz w poniższym wierszu – całe życie mieszkała „u siebie”:

Czytając „Notatnik” Anny Kamieńskiej
Czytając ją, uświadomiłem sobie, jak była bogata, a ja ubogi.
Bogata w miłość i cierpienie, w płacz i sny, i modlitwę.
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Żyła wśród swoich, mało szczęśliwych, ale wspierających się wzajemnie,
Złączonych odnawianym na grobach paktem żywych z umarłymi.
Cieszyły ją zioła, polne róże, sosny, kartofl iska
I zapachy znajomej od dzieciństwa ziemi.
Nie była wybitną poetką. Ale to sprawiedliwe.
Dobry człowiek nie nauczy się podstępów sztuki20.

8. Nie tylko psychologia środowiskowa wyjaśnia złożoną 
potrzebę ogrodu

Zagadnienie „nieuświadamiania sobie potrzeby ogrodu”, jakże dziwne 
w obliczu tylu badań wykazujących jej niejako wręcz konieczność dla po-
myślnej egzystencji człowieka, może być nieco wyjaśnione w psychologii 
na gruncie procesów percepcji multisensorycznej. W przypadku percepcji 
środowiska – w tym naturalnego, którego szczególnym przypadkiem jest 
ogród – niemal nigdy nie jest używany tylko jeden kanał sensoryczny 
(tak się dzieje tylko, gdy oglądamy zdjęcia ogrodu lub jego obrazy, np. 
olejne pejzaże). Gdy jesteśmy w realnym ogrodzie, różne kanały senso-
ryczne są uaktywnione jednocześnie i nasz mózg otrzymuje niezliczoną 
ilość danych – wzrokowych, słuchowych, zapachowych, dotykowych, ze 
zmysłu czucia temperatury, gdy się przechadzamy po nieutwardzonej 
ścieżce – także ze zmysłu równowagi gdy zaś pracujemy uprawiając 
ogród – z zakresu czucia głębokiego (nasze mięśnie napinają się na różne 
sposoby). Co więcej – w interakcji z otoczeniem dostarczającym tak boga-
tych stymulacji to właśnie informacje inne niż wzrokowe i słuchowe stają 
się szczególnie istotne. To one odróżniają nasze przebywanie w realnym 
ogrodzie połączone z uprawianiem go – od oglądania go np. na ekranie 
tableta. Warto też zdać sobie sprawę, że dźwięki charakterystyczne ogro-
du, jakie słyszymy oglądając fi lm fabularny czy dokumentalny – prawie 
zawsze są sztucznie wytworzone w laboratoriach dźwięku. Nasza świa-
domość „daje się nabrać” na to, ale nasz mózg jako całość odbiera inne 
bodźce gdy słyszy prawdziwe szeleszczące liście, bzyczenie prawdziwych 
owadów, niż gdy słyszy ich „podróbkę”. To tak samo, jak zapach praw-
dziwych bananów i zapach octanu izopentylu – człowiek przeciętny ich 
świadomie nie odróżnia, ale to są inne substancje i inaczej stymulują 

20 C. MIŁOSZ, Wiersze wszystkie, Kraków 2011, s. 1002.
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mózg, ten wymieniony jak i inne estry kwasów karboksylowych mają 
miłe zapachy łudząco przypominające różne owoce, lecz są w większych 
dawkach toksyczne, a nawet niektóre są rakotwórcze. Zaś zapach praw-
dziwych owoców jest dla człowieka zdrowy.

Tymczasem my zapominamy (lub wielu z nas nie uczy się nigdy o tym), 
że nasz mózg otrzymuje i przetwarza nieporównanie więcej informacji niż 
jesteśmy tego świadomi.

Na zakończenie – osobowość i podświadome lęki 
a potrzeba ogrodu

Brak w niniejszym artykule miejsca na liczne inne argumenty, należy 
jednak choć wspomnieć o różnicach indywidualnych, różnicach osobowości 
między ludźmi. Skoro dotyczą one wszystkich sfer życia, zatem również 
i postaw danego człowieka wobec przyrody, ogrodu, wobec piękna…

Rozważając kwestię: na ile ogród jest „naturalnie potrzebny” człowie-
kowi, psycholodzy środowiskowi Greene, Fisher, Bell i Baum21 pytają 
najpierw o to, czym jest „naturalność środowiska” z punktu widzenia 
przeciętnego człowieka, a więc pytają też i o to – gdzie chciałby on prze-
bywać. Podkreślają, że postacie natury, które są postrzegane jako zagra-
żające, dzikie i budzące lęk, choć są „naturalne” w znaczeniu: „zgodne 
z prawami natury”, to jednak powodują, że człowiek bynajmniej nie 
czuje się tam „u siebie”. Człowiek bowiem nadal boi się świata w jego 
naturalnej formie, choć współczesna cywilizacja na co dzień pozwala mu 
o tym zapomnieć.

Kaplan i Kaplan (1978) stworzyli więc pojęcie „humanscape” – „czło-
wiekobraz”, dla określenia otoczenia „oswojonego” przez człowieka, czyli 
bezpiecznego22. Takim otoczeniem niewątpliwie jest też ogród, już ex de-
fi nitione „ogrodzony”23 od niebezpieczeństw świata zewnętrznego. Ogród 

21 T.C. GREENE, J.D. FISHER, P.A. BELL, A. BAUM, Environmental Psychology, Colo-
rado 2005.

22 Takim „humanscape” może też być niejeden dzisiejszy ogród – gdy zamówione 
w hurtowni rośliny są sadzone i przesadzane co chwilę, trochę przypominając 
przestawiane i dostawiane meble w pokoju.

23 Podobnie angielskie garden, niemieckie Garten – mają źródłosłów taki jak garda 
(łac.=ochrona), francuski czasownik garder (chronić).
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jest „udomowioną” naturą, przyjazną i pociągającą. Zawiera jednak, w od-
różnieniu od przypadków totalnie wytworzonego przez człowieka human-
scape (jakim jest np. wnętrze pokoju), także pewien element tajemniczości, 
pewne ukryte informacje, zachętę do poszukiwań i odkryć.

Różni ludzie mają swoje własne preferencje na skali od miłości do 
najdzikszej przyrody po miłość do totalnego humanscape. Poza promilem 
wyjątków (ekstremalni podróżnicy), ludzkość preferuje miłość do natury 
z bezpiecznej pozycji dzisiejszych wynalazków, zaczynając od środków 
przeciwbólowych, przez samochody terenowe aż po telefony satelitarne 
i tablety z Internetem.

Można też rozumieć obojętność wielu osób w kwestii istnienia przyrody 
czy potrzeby ogrodu jako – nieświadomą pamięć pradawnych czasów, gdy 
to właśnie przyroda była głównym źródłem cierpienia, w tym cierpienia co-
dziennej niezwykle ciężkiej pracy fi zycznej. Nieuświadamiana pamięć tego 
„krwawego trudu” niwelowałaby zatem naszą potrzebę kontaktu z przyrodą, 
nawet z tą „udomowioną” – przyrodą obecną w ogrodzie. Dla tego lęku przed 
dziką wrogą przyrodą Ulrich używa określenia „biofobia”24.

Na szczęście istnieje też termin „biofi lia”; pojawia się on najpierw 
u Ericha Fromma, następnie rozwija to pojęcie Edward O. Wilson, biolog, 
w swej książce pod tym tytułem25.

Jednakże osobom prawdziwie kochającym ogrody – nie potrzeba dla 
ich miłości żadnego, ani psychologicznego ani żadnego innego naukowego 
uzasadnienia…

24 R.S. ULRICH, Human responses to vegetation and landscapes, „Landscape and 
Urban Planning”, vol. 13, 1986, ss. 29-44.

25 E.O. WILSON, Biophilia, Cambridge 1984.




