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OD REDAKCIJI

Pierwsze szes¢ artykuléw tego numeru stanowi calosé. Wspélnym
mianownikiem tych tekstéw jest pytanie o osobe ludzka w kontekscie
proceséw dojrzewania, samopoznania i transformacji, jakie towarzy-
szg réznym rodzajom praktyki filozoficznej. Jest to poklosie konfe-
rencji Wokdt idei doradztwa filozoficznego V. Stawanie sig osobg, ktéra
odbyta si¢ w grudniu 2019 roku w Instytucie Filozofii Uniwersytetu
Opolskiego. Zbiér powstal z inspiracji ksigdza dr. hab. Grzegorza
Bugajaka, profesora UKSW, ktéry bral udzial w poczatkowej fazie
jego redagowania. Poczawszy od pierwszej konferencji poswigcone;
idei doradztwa filozoficznego w roku 2015 Ksigdz Profesor nie tylko
brat aktywny udzial w obradach plenarnych i sesjach warsztatowych,
ale tez poprzez ozywiona korespondencje inspirowal, ttumaczyt
i wskazywal kierunki mozliwego rozwoju. Sprawa zywej filozofii,
ktéra na wzér antyczny konfrontuje si¢ z praktyka zycia, bardzo
lezata na sercu Ksiedzu Profesorowi. Jego niespodziewana $mier¢
w maju 2020 roku napelnila nas wszystkich bélem i przerwala jego
prace nad redakcjg niniejszego tomu.

Zebrane tu teksty ukazuja rézne aspekty praktyki filozoficznej
od konkretnych przykiadéw zastosowania filozofii w terapii (logo-
terapia, terapia filozoficzna) po rozwazania antropologiczne, ktérych
celem jest dostarczenie narzedzi pojeciowych przydatnych w praktyce
doradztwa filozoficznego, coachingu, psychoterapii czy doradztwa
duchowego.
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ARTYKULY

PIOTR LESNIAK

STAWANIE SIE OSOBA JAKO PROCES

Streszczenie: Pierwsze trzy czesci maja charakter wstepny. Ich zadaniem jest, na podstawie
filozofii procesu Whiteheada, zdefiniowa¢ podstawowe terminy, takie jak cielesno$¢, osoba
ludzka, $wiadomosc, jednosc¢ osobowa, etapy, fazy i wymiary procesu stawania sie osoba.
Szczegolnie istotne dla rozumienia pojecia osoby ludzkiej okazuje sie wtasciwe rozumienie
pojecia Boga. Wskazano réznice pomiedzy Platonska i Arystotelesowska teologia oraz
psychologia, szczegdlnie w aspekcie duszy pozadliwej. W kolejnych czesciach omoéwione
s etapy stawania sie osobg ludzka: dziecinstwo, dorostos¢ i dojrzatosc. Kazdy z nich
przedstawiony zostaje z perspektywy taczacej wymiar cielesny z duchowoscia. W ostatnim
rozdziale podjeto prébe wystowienia niektorych Platonskich intuicji psychologicznych
w jezyku wspdtczesnym. Przede wszystkim zrekonstruowano Platonski opis stawania sie
o0sobg dojrzatg poprzez rozwoj duchowo-psychologiczny opisany w Panstwie. Prowadzi to
do ukazania Platonizmu jako podstawy nowoczesnej praktyki terapeutyczne;.

Stowa kluczowe: osoba, rozwéj, proces, stawanie sie, psychologia Platona

1. Wstep. 2. Osoba ludzka i jej ciato. 3. Etapy, wymiary i fazy stawania sie osoba ludzka.

4. Jednosc¢ osoby. Bog jako jedna osoba i jako jednos¢ oséb. 5. Etapy zycia ludzkiego. Dzie-
cinstwo. 6. Wchodzenie w dorostos¢. Budowanie samodzielnosci. 7. Dojrzata osoba ludzka.
8. Uczucia duchowe i emocje ciata. Nieswiadome wymiary osoby ludzkiej w ujeciu Platona.
9. Podsumowanie.

1. WSTEP

Wiréd pytani filozoficznych trudno wskazaé bardziej fundamentalne
i wazne pytanie, niz to o osobe ludzka, jej sposéb istnienia, kierunek
rozwoju i przeznaczenie. Tekst jest préba odpowiedzi na to pytanie
w oparciu o teksty Platona, filozofi¢ procesu Alfreda Whiteheada
oraz inspiracje plynace ze wspélczesnego, tzw. ucielesnionego podej-
scia w psychologii poznawczej. By¢ moze nie bez wplywu na tres¢
zaproponowanych odpowiedzi pozostaje fakt, ze autor stawia sobie
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to pytanie jako wierzacy chrzescijanin, jednak tekst nie ma zadnych
intencji apologetycznych. Metodg czytania Platona przyjeta w tym
tekscie jest uznanie jego dialogéw, zgodnie z sugestia Pierra Hadota,
za zapis pewnej praktyki duchowo-terapeutycznej i interpretowanie
sensu jego doktryny w $wietle wspdlczesnej praktyki coachingu,
doradztwa i terapii filozoficznej. Filozofia procesu z kolei jest trakto-
wana, zgodnie z zaproszeniem samego Whiteheada jako zesp6t pojec
i intuicji ,do twérczego rozwijania” w konkretnych zastosowaniach.

Zyjemy w czasach, w ktérych pojawia si¢ palaca potrzeba filozo-
fii praktycznej w platoriskim rozumieniu. Spoleczenstwa Zachodu
przezywaja wspodlczesnie ,epidemie” réznego typu zaburzerni pro-
cesu stawania osobg ludzka. Dotyczy to zaréwno dzieci, mlodziezy
jak i os6b doroslych. Najczesciej diagnozowana wsréd zaburzen
rozwojowych jest nadpobudliwo$¢ psychoruchowa (ADHD) oraz
zaburzenia w rozwoju komunikacji i nawigzywania relacji spolecz-
nych zaliczane do szeroko rozumianego spektrum autyzmu. Wsréd
dorostych zaburzenia w rozwoju kompetencji spolecznych prze-
jawiaja si¢ najwyrazniej we wzroscie liczby oséb niezdolnych do
podejmowania dlugotrwatych zobowigzain — oséb, ktére nie potrafia
budowac trwalych i satysfakcjonujacych zwigzkéw z innymi ludzmi,
niezdolnych do glebokiego rozumienia intencji innych oséb oraz
brania odpowiedzialnos$ci. Diagnoza zrédet tych proceséw i refleksja
nad sposobami zapobiegania im w przyszlosci wymaga nie tylko
wasko specjalistycznych analiz socjologicznych, psychologicznych
czy kognitywistycznych, ale tez syntez filozoficznych nawigzujacych
stylem do sposobu uprawiania filozofii w starozytnosci.

2. OSOBA LUDZKA 1 JEJ CIALO

Nalezy przede wszystkim odréznia¢ osobe¢ ludzka od bytu fizycz-
nego konkretnego czlowieka — jego ciala, pojmowanego jako obiekt
fizyczny w czasoprzestrzeni, ale tez, co istotne, od ciala czujacego,
pojmowanego jako podmiot proceséw biologicznych. Cialo ludzkie
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tylko w tym pierwszym znaczeniu jest badanym narz¢dziami nauk
przyrodniczych ,przedmiotem fizycznym”. Osoba istnieje w cza-
sie inaczej nie tylko niz przedmioty materialne, ale tez inaczej niz
podmioty biologiczne. Powaznym bledem jest nie tylko odrzucanie
istnienia osobowego centrum czlowieka (Platoniskie pojecie duszy
niesmiertelnej), ale tez pojmowanie osoby jako podmiotu czysto
racjonalnego z pominig¢ciem jej podmiotowosci biologicznej (Platoni-
skiej duszy $miertelnej). Biad ten ma dlugi rodowéd. Wywodzi si¢ od
Kartezjusza (choé, jak to zostanie dalej uzasadnione, jego poczatki
siegaja Arystotelesa) wzmocniony zostaje autorytetem Kanta i utrwa-
lony przez podzial nauk na humanistyczne i przyrodnicze, wzdiuz
linii inspirowanej kartezjanizmem. Ten sposéb myslenia ma swoje
uzasadnienie w metodologicznej réznicy pomig¢dzy naukami przy-
rodniczymi a humanistycznymi, stoi jednak w sprzecznosci z zywa
duchowo-cielesng rzeczywistoscia osoby ludzkie;.

Idea stawania si¢ osoba w przedstawionym tu ujeciu procesowym
zaklada odrgbnosé bytows sfery osobowej oraz biologicznej a zarazem
ich powigzanie w procesie dorastania i dojrzewania czlowieka oraz
w ,mikroprocesach” sktadajacych si¢ na kazda z ,kropel naszego
dos$wiadczenia”. Osoba duchowa, o ktérej méwimy w tym tekscie, nie
jest tajemniczym homunculusem ukrytym gdzie§ w ciele fizycznym,
lecz zywym czlowiekiem — uczestnikiem rzeczywistosci spoleczne;j,
podejmujacym wybory, decyzje i zobowigzania, przezywajacym emo-
¢je i uczucia, doswiadczajacym narodzin, dorastania, dojrzewania
i umierania. Znamienne jest to, ze pojecie osoby jako ,istoty du-
chowej” zostaje w tym tekscie dookreslone na drodze prowadzacej
przez zagadnienie ludzkiej cielesnosci, ktéra w swietle wspélczesnych
badan okazuje si¢ czyms bardzo odlegtym od mechanistycznej wizji
Kartezjusza. Dopiero odsloniecie rzeczywistosci ciata ludzkiego jako
ciala wlasnego (/a chair Maurice’a Merleau-Ponty’ego) albo ciala zy-
wego (der Leib u Edyty Stein) czy méwigce jezykiem Platona duszy
afektywnej (epithymetikon) pozwala ukaza¢ we wiasciwym $wietle
rzeczywisto§¢ ludzkiego ducha.
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Osoba ludzka istnieje w dwu rzeczywistosciach. Jako osoby ob-
darzone racjonalnoscia (dusze rozumne) nalezymy do obszaru by-
towego, ktéry Platon okreslal terminem aion i wigzal z nieustajaca
stwérczg aktywnoscia Boga. Jako czujace, zywe organizmy istniejemy
w czasie chronos — podlegamy rytmom przyrody, do ktérej naleza
nasze ciala wraz z ich §miertelng duszg stwarzana wedlug Platona
przez pochodzacych od Stwércy bogéw. Mozna powiedzied, ze czlo-
wiek jako osoba istnieje w dwu wymiarach czasu: w odmierzanym
przez zegary czasie fizycznym oraz w samym rdzeniu swojej istoty w
niefizycznym trwaniu. Stawanie si¢ ta konkretng osobg ludzka, ktéra
teraz jestem, jest sktadnikiem procesu stwarzania, ktéry dokonuje
si¢ poprzez nieustanne wkraczanie w czas fizyczny wiecznego Teraz
Boga. Czlowiek stajacy si¢ osoba uczestniczy w procesie, ktéry Platon
opisuje jako ,nakfanianie koniecznosci” (czyli tego, w obszarze na-
szego doswiadczenia, co przejawia si¢ na poziomie odczuwania ciata
jako staly naplyw nasyconych emocjonalnie tresci), aby ,postuchata
madrych rad rozumu”’. Dla przykiadu, stajemy si¢ matka lub ojcem
w znaczeniu osobowym nie poprzez to, co wymusza na nas niejako
konieczno$¢ biologicznych, naturalnych proceséw, ale poprzez do-
browolng motywacj¢ swiadomego i trwalego uczestniczenia w relacji
osobowej z dzieckiem. Proces ,stawania si¢ rodzicem” jest dobra
ilustracja tego niezwyklego splotu — trwania w relacjach osobowych,
pomimo nieustannych przemian fizycznych i emocjonalnych, ja-
kim podlega jednostka ludzka. Dojrzalosé¢ plciowa jest warunkiem
koniecznym fizycznego macierzynstwa, jednak do macierzyristwa
i ojcostwa jako relacji duchowej istoty ludzkie dojrzewaja nie poprzez
biologiczne procesy rozwoju ukladu rozrodczego, ale poprzez umie-
jetnos$¢ uswiadamiania sobie relacji osobowych, co wyraza si¢ migdzy

1 ,W rzeczy samej pochodzenie tego $wiata jest mieszane: powstat on dzieki potaczeniu
koniecznosci (ananke) z rozumem (noos). Rozum jednak (...) ja przekonat, aby skierowata
do dobrego, (...) rzeczy, ktére powstawaty. W ten sposéb pod wptywem koniecznosci,
ktora sie data przekona¢ madrym radom, powstat ten swiat na poczatku”. Platon, Timajos
Kritias albo Atlantyk, ttum. z gr. P. Siwek, Warszawa 1986, 60, (48a).
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innymi w gotowosci przyjecia okreslonych zobowigzan. Macierzyn-
stwo i ojcostwo w sensie osobowym nie jest jednak wynikiem jakiegos
jednorazowego zobowigzania prawnego czy moralnego, lecz polega
na zdolnosci do (mniej lub bardziej §wiadomego) uczestniczenia
W procesie stwarzania, co ostatecznie oznacza uczestniczenie w poza-
czasowej relacji jaka zachodzi pomiedzy osobami (hipostasis) Bozymi.
Znaczenie uzywanych tu terminéw ,B6g” oraz ,,osoba ludzka”, stanie
si¢ jasniejsze, gdy przyjrzymy sie analogii, jaka zachodzi pomiedzy
Platoriskim opisem duszy (jednej w trzech osrodkach) a trzema ro-
dzajami Jednego Bytu odwiecznie istniejacego.

Celem tekstu jest opis procesu stawania si¢ osoba, ktéry aczy
cielesne i duchowe aspekty rozwoju czlowieka. Opisane nizej fazy
stawania si¢ osobg ludzka ukazujg bycie czlowiekiem jako proces,
w ktérym od poczatku osoba duchowa wspdtistnieje z dokonujacymi
si¢ w czasie przyrody przemianami ciala.

3. ETAPY, WYMIARY | FAZY STAWANIA SIE OSOBA LUDZKA

Pojecie etapu nalezy przede wszystkim odrézni¢ od pojecia fazy.
Etapy to fragmenty horyzontalnego wymiaru procesu rozwoju osoby
ludzkiej. Jest to dokonujacy si¢ w czasie fizycznym, od narodzin do
$mierci, proces w zwyklym rozumieniu — polegajacy na przechodze-
niu od zdarzen poczatkowych (narodziny) poprzez posrednie: dzie-
ciristwo, dorastanie i dojrzewanie, do zdarzen koricowych (§mierc).
W kolejnych etapach nastepuja zmiany obserwowalnych wlasnosci
i przymiotéw jednostki ludzkiej pojmowanej jako ciag zobiektywizo-
wanych zdarzen. Z kolei fazy to elementy strukturalne tak zwanego
»procesu wertykalnego”, ktéry nie jest sekwencja zdarzeri w czasie,
moze by¢ doswiadczony jedynie subiektywnie, i ktéry w ludzkim
do$wiadczeniu przejawia si¢ jako nieustajace rodzenie si¢ kolejnych
chwil w obszarze wiecznego Teraz. Zgodnie z zalozeniami metafi-
zyki Whiteheada nie nalezy pojmowac faz wewngtrznego ,zrastania
si¢” (concrescence) jednostkowych zaj$¢ jako nastepujacych po sobie
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etap6w, ale jako elementy strukturalne bezczasowego trwania? Pla-
ton, opisujac ten proces wiecznego stawania si¢ (wkraczania w czas
tego, co pozaczasowe), wskazuje jego trzy aspekty; ,to, co si¢ rodzi
(gignomenon); to, w czym si¢ ono rodzi (chora)” oraz to ,na czyje po-
dobienstwo formuije si¢ to, co zrodzone” i aby umozliwi¢ stuchaczom
zrozumienie tej wysoce abstrakcyjnej idei, Platon uzywa metafory
ludzkiej rodziny: ,mozna poréwna¢ do matki, ten czynnik, ktéry
przyjmuje, do ojca czynnik, od ktérego ona przyjmuje; do dziecka
za$ nature posrednig’s.

Od strony subiektywnej stawanie si¢ osobg mozna opisa¢ jako
proces uswiadamiania sobie warto$ci osobowych albo proces dojrze-
wania do $wiadomego ,,przyjmowania” uczu¢ osobowych. Wyraze-
nie ,przyjmowanie uczu¢” opisuje stan psychiczny, ktéry od strony
obiektywnej mozna uja¢ jako gotowosé zaangazowania si¢ osoby
w okreslone wartosci lub — bardziej zgodnie z duchem antyku —
otwarcie si¢ na oddzialywanie okreslonych wzorcéw osobowych
(sprawiedliwy — dikaios to ten nalezacy do bogini Dike). Zgodnie
z przyjeta tu ontologia, wartosci osobowe nie sa abstraktami, lecz
cechami oséb duchowych, ktére mozna pojaé jako ponadczasowe
wzorce, w momencie zaangazowania si¢ jednostki stajacymi si¢
w jej indywidualnym doswiadczeniu uczuciami — emocjonalng silg
(dynamis) wplywajaca na sposéb dziatania. Stowa ,emocja” uzy-
wam tu najczesciej w wezszym znaczeniu, odnoszac je do emocji
pierwotnych zwigzanych $cisle z reakcjami ciala (strach, zlosé, bdl,
rozkosz zmystowa, odraza) i uzywajac zamiennie z terminem ,afekt”,
natomiast okreslenie ,uczucie”, w szczegélnosci uczucie duchowe,
odnosi sie do zlozonych reakcji emocjonalnych o silnym komponencie

2 Whitehead uzywa do opisu wertykalnego wymiaru okreslenia ,proces mikroskopowy”
(microscopic process), aby zwroci¢ uwage na bardziej fundamentalny i nieobserwowalny
charakter tego wymiaru stawania sie, albo wyrazenia ,konkrescencja” (concrescence), aby
zwroci¢ uwage na unifikujacy (wiazanie wielosci w jedno) charakter tego wymiaru. Por.
J.B. Cobb, Jr., Sfownik poje¢ Whiteheada, ttum. z ang. £. Lamza, Krakéw 2016, 145-147.

3 Platon, Timajos, dz. cyt., 64.
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intelektualnym i uwarunkowanych kulturowo. Najszerszy zakres (na-
jubozszg tres¢) ma stowo ,,czucie”, ktérego uzywam w technicznym
Whiteheadowskim znaczeniu (jako fee/ing): do kazdego zaistnienia
w jego konkretnosci i subiektywnosci (kazde zaistnienie posiada
swnetrze”, jest wigc rodzajem czucia). Z kolei stowa ,,u§wiadamianie”
i,$wiadomy” uzywam w dwu znaczeniach. W pierwszym, wezszym,
jako opartej na kompetencjach jezykowych zdolnosci odnoszenia si¢
do tresci wlasnych przezy¢, co skutkuje umiejetnosciag samookreslania
czy autodeterminacji (samo$wiadomos¢). Tak rozumiana §wiadomos¢
nie jest warunkiem koniecznym posiadania doswiadczeri osobo-
wych, wymaga ona istnienia uksztaltowanej struktury egotycznej
i nie pojawia si¢ w okresie wczesnego dziecinstwa. Swiadomos¢
w drugim, szerszym znaczeniu (jako podmiotowo$é¢ powiazana
z emocjonalnoscig i kreatywnoscig) jest cecha osoby ludzkiej juz od
urodzenia, podczas gdy rozwdj tej drugiej rozpoczyna si¢ dopiero
wraz pojawieniem si¢ poczucia odregbnosci fizycznej wlasnej osoby,
zdolnos$cig tworzenia wlasnych narracji, pamiecia autobiograficzng
i zdolno$ciag wnioskowania o nieobserwowalnych stanach rzeczy
takich jak przekonania innych ludzi, tj. po utworzeniu si¢ znanej
nam z zycia doroslego struktury egotycznej (okoto 3—4 roku zycia).

Méwienie o trwaniu w relacjach osobowych nawigzuje do uzywa-
nego przez Kazimierza Dabrowskiego pojecia wertykalnego wymiaru
(podobne intuicje pojawiaja si¢ tez u Carla Rogersa) rozwoju czlo-
wieka. Wedlug Dabrowskiego nie mozna interpretowaé zachowar
czlowieka jednowymiarowo. Potrzebne jest uwzglednienie wymiaru
warto$ci moralnych i rozwoju moralnego, ktéry moze przebiegaé
w innym kierunku niz rozwdj sprawnosci biologicznej organizmu.
Czasem rozwéj osobowy czlowieka prowadzi przez okresy cierpienia
i dezorganizacji psychofizycznej. Rozwéj moralny wymaga porzuce-
nia sposobu bycia opartego na motywacji wylacznie egocentrycznej.
Dokonuije si¢ to czesto w procesach dezintegracji (dezintegracja pozy-
tywna), rozbicia wewnetrznego, poczucia smutku i niskiej samooceny.
Traktowanie tych zjawisk w czysto medyczny sposéb jako zaburzen
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wymagajacych jedynie usunigcia, wedlug Dabrowskiego, przynies¢
moze wiecej szkody niz pozytku. Procesy te stajg si¢ zrozumiale jako
sktadniki rozwoju osobowego dopiero po umieszczeniu ich w diuz-
szej perspektywie czasowej i rozpoznaniu ich jako srodkéw do celu,
jakim jest dojrzalo$¢ osobowa.

Odréznienie wertykalnego i horyzontalnego wymiaru procesu
stawania si¢ osobg ma swéj odpowiednik w Whiteheadowskim
odréznieniu genetycznego i wspéirzednego (genetic and coordinate)
podzialu zaistnien aktualnych. Proces w aspekcie genetycznym Whi-
tehead nazywa zrastaniem si¢ lub konkretyzacja (concrescence), z kolei
wymiar wspélrzedny procesu stawania si¢ to wymiar relacji czaso-
wych i przestrzennych pomig¢dzy ukonkretnionymi juz (gotowymi)
dos$wiadczeniami. Jest on nam dany w doswiadczeniu codziennym
jako sekwencje czasowe (diachroniczne) zdarzen oraz ich uklady syn-
chroniczne (przestrzenne). Stad w naszym dos§wiadczeniu potocznym
przekonanie, ze istniejemy w gotowej przestrzeni i czasie. Z tego
samego zrédla pochodzi ogromna rola narracji (uporzadkowanych
diachronicznie zespoléw zdarzen) w konstytuowaniu si¢ naszego po-
czucia tozsamosci osobowej. Jednak to, co metafizycznie ugruntowuje
nasze do$wiadczenie tozsamosci osobowej, jest zgodnie z metafizyka
Whiteheada cecha procesu wertykalnego — jest to, dokonujace si¢
poza naszg $wiadomoscia, ujmowanie w jedno wielosci réznego typu
czué. Nasze ludzkie ,zaistnienia”, ktére odczuwamy od wewnatrz
jako kolejne chwile naszego bycia w $wiecie, sg cze¢scig ogromnego
procesu, ktdry jest obejmujacym caly Wszechswiat niekoniczacym sie
yzwielokrotnianiem” oraz ,integrowaniem” wielosci w jedno.

Fazy kazdego kolejnego zaistnienia to jego elementy strukturalne
dajace si¢ wyr6zni¢ we wszystkim, co istnieje aktualnie. Dotyczy to
zaréwno, kwantéw energii w odlegtych galaktykach, doznan prostych
organizméw jak i doswiadcezeri oséb duchowych. Whitehead przyj-
muje istnienie trzech faz konkrescencji: fazy inicjalnej (initial) albo
konformalnej (conformal), fazy dopelniajacej (supplementary) oraz fazy
spelnienia (satisfaction). Funkcja fazy konformalnej jest przyjmowanie
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i odtwarzanie przeszlosci, jest to ta funkcja proceséw kwantowych,
dzicki ktérej swiat fizyczny posiada swoja stabilnos¢ i regularnosé.
Jej odpowiednikiem w dziedzinie psychicznej jest zarazenie emo-
cjonalne. Faza dopelniajaca to faza, ktérej funkcja jest uwypuklenie
»Swoistosci” nowego zaistnienia. Pojawia si¢ tu element pozytywnego
lub negatywnego warto$ciowania. Kazde kwantowe wzbudzenie
energii ma wedtug Whiteheada pewien element swobody — ma na-
ture ,wibracyjng”. W dziedzinie psychicznej odpowiednikiem tego
jest mozliwo$¢ zmiany podmiotowej formy odczuwania. Przejeta
od kogo$ emocja moze, stajac si¢ czg¢scig mojego $wiata, zmienié
swoj charakter np. — uzywajac przykladu Johna Cobba — zadowo-
lenie z czyjej$ porazki moze si¢ w moim przezywaniu zamieni¢ we
wspélczucie. Z kolei, gtéwna funkcja spelnienia jest wplywanie na
kolejne zaistnienia. Jest to ten wymiar trwania, ktéry przejawia si¢
w aktywnosci ,formujacej” inne zaistnienia.

Zaktadam, ze kolejne etapy zycia czlowieka (dzieciristwo, doro-
slos¢, dojrzalo$é) mozna powigzaé z fazami w ten sposéb, ze kazdy
z etapéw uwypukla cechy okreslonej fazy procesu wertykalnego.
Dziecinistwo (w szczegolnosci to wezesne) akcentuje faze inicjalng
zaistnienia, dorostos¢ faze dopelniajaca, a dojrzalos¢ faze spelnienia.
Kazda chwila naszego ludzkiego zycia jest w tym sensie obrazem jego
caloéci. Mozna to tez zinterpretowaé po Platorisku, traktujac etapy
jako poziomy rozwoju milosci albo przypisujac etapom odpowiednie
rodzaje dusz i odpowiadajace im cnoty (dziecifistwu umiarkowanie,
dorostosci mestwo, a dojrzalosci roztropnosé), albo najogélniej: wska-
zujac, ze na kazdym z etapéw przejawia si¢ najsilniej jeden z rodzajéw
Bytu: ,Macierz” (chora) w okresie dziecinstwa, drugi rodzaj czyli , To,
co powstaje” w okresie dorastania i pierwszy rodzaj, czyli , Ien, ktéry
odwiecznie istnieje” (Byt prawdziwy) na etapie dojrzatosci. Intuicje
te nabiorg wigkszej precyzji w dalszej cze¢sci artykutu.
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4. JEDNOSC OSOBY. BOG JAKO JEDNA OSOBA | JAKO JEDNOSC 0SOB

Pojecie osoby, jakim postuguje si¢ Whitehead, wymaga pewnego
uzupelnienia. Poczatkowo uzywa on pojecia ,spolecznosé (sekwen-
cja) osobowa” dla opisania ciggéw zaistnien cechujacych si¢ pewna
wspdlng formg. W tym znaczeniu nie tylko organizmy zywe, ale
nawet poszczegdlne zdarzenia z historii elektronu nalezaloby uzna¢
za przejawy porzadku osobowego. Nastepnie okresla osobe jako
sekwencje ,koricowych zaistnieri doswiadczajacych” (final percipient
occasion), ktérych egzemplifikacja sa proste doswiadczenia zmystowe
ssakéw. W ciggu zdarzen o charakterze fizycznym w ukladzie ner-
wowym sekwencje osobowe pojawiajg si¢ jako ich ,zwiericzenie”.
Whitehead nazywa je ,,0sobg zyjacg”. Osoba w tym znaczeniu jest juz
zdolna do uczenia sig, jednak nadal takie pojgcie osoby nie pozwala
wyjasnié, na czym polega wchodzenie w dojrzale relacje osobowe.
Stajemy si¢ osobami dzigki bliskim nam ludziom — uczestniczac
w relacjach osobowych — biorge (w wigkszosci odbywa si¢ to nie-
zaleznie od naszych w pelni §wiadomych doswiadczen) od wycho-
wawcéw, korzystajac na swoéj sposdb, a nastgpnie przekazujac ten
»dar emocjonalno-kulturowy” naszym wychowankom. Pomijajac
w tym procesie szczegdly i pozostawiajac jedynie samg strukture:
przejmowanie-modyfikowanie-przekazywanie, jest to najogélniejsza
postac kazdego zaistnienia, w tym Boga. Bég w systemie Whiteheada
nie jest wyjatkiem od regul, lecz ma by¢ najpelniejsza egzemplifi-
kacja zasad metafizycznych. Gdzie jednak w Whiteheadowskim
pojeciu Boga jego indywidualnosé i tozsamos¢ osobowa? Giéwnym
przedmiotem zainteresowania Whiteheada, ktéry filozofiag Boga
zajmuje si¢ zdaje si¢ w efekcie badan nad filozofia przyrodoznawstwa,
pozostaje kosmologia (ksiazka Process nad Reality nosi podtytul An
essay in cosmology). Stad, by¢ moze, akcentowanie w pojeciu Boga jego
niezmiennej natury Pierwotnej (Primordial), ktéra jest ontycznym
fundamentem praw przyrody oraz natury Nastepezej (Consequent),
ktéra wyraza fakt uczestniczenia Boga w §wiecie. Bég Whiteheada



(1] STAWANIE SIE OSOBA JAKO PROCES 17

nie jest ,imperialnym wladca”, lecz zgodnie z intuicja chrzescijan-
ska wspolcierpi z czlowiekiem, w swej naturze Naste¢pczej, bedac
jednoczesnie no$nikiem idealéw i niezmiennych wzorcéw. White-
headowski Bég, pomimo podziwu, jaki mysliciel ten wyraza wobec
Platona, bardziej jednak przypomina Boga Arystotelesa — jest jedynie
przyczyna celowa $wiata, nie ma mocy sprawczej — jest przedmiotem
podziwu, wabi zaistnienia aktualne w strong¢ swojego Pickna. Tym,
co w systemie Whiteheada jest dynamicznym zrédlem odwiecznego
powstawania, nie jest B6g, lecz kreatywnos$¢ (creativity), traktowana
jako zasada pierwotna i niedefiniowalna, poréwnywana przez Whi-
teheada do Arystotelesowskiej materii pierwszej. Jednak juz staro-
zytni (Plotyn) zauwazyli, ze Arystotelesowska teologia nie nalezy
do jego najwickszych osiagnigé. Platoriska wizja ,Boga w trzech
przejawach”, ktéry odwiecznie stwarza $wiat i nie potrzebuje do
tego niczego (sic! — jezyk polski ze swoja nielogicznoscia pozwala
wyrazi¢ t¢ nieortodoksyjna, ale zaskakujaco gleboka mysl), wydaje
si¢ intuicjom chrzescijariskim duzo blizsza niz Arystotelesowska.
Nalezy jednak odrzuci¢ stereotypowe interpretacje. Przede wszystkim
nalezy podkresli¢, ze Platoriski Bég-Stwérca nie jest rzemieslnikiem
w dostownym sensie, ktéry potrzebuje ,materiatu”, aby inicjowa¢
proces stworzenia i ktéry wing za obecny stan swojego dziela moze
obarczy¢ niedoskonalo$é budulca. Bég-Stwérca jest personifikowany
w opisie Platona podobnie jak wszystkie byty w obszarze Platori-
skiego Nieba, nie jest tez jakas kosmiczng biblioteka, ale rzeczy-
wisto$cig os6b duchowych bioracych aktywny udzial w stwarzaniu
swiata. Mozna powiedzie¢, ze Platon postuguje si¢ ,personifikacjami”
w opisie Stwércy w naturalnym odruchu poboznosci, niezaleznie od
tego, ze lacinskie pojecie persona, wywiedzione z greckiego prosophon
upowszechnilo si¢ dopiero po Boecjuszu. Banalizowanie* genialnego

4 Niektdre karykaturalne interpretacje jego ontologii mogg by¢ efektem tego, ze sam
Platon postuguje sie ironig w Timajosie. Tekst zawiera dwa opisy stwarzania; opowie$¢
,kosmologiczng” (26¢-47e), ktora jest prawdopodobnie zartem z filozofii Pitagorejczykow
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Platonskiego opisu stwarzania byto znamiennym procesem w tradycji
filozofii zachodniej. Zinterpretowano Platoriska Chore jako ,mate-
ri¢ pierwszg’, nastepnie uznano, ze termin Rzemieslnik (Demiour-
gous) nie odnosi si¢ do samego Boga, tylko jakiegos Wykonawcy, by
w koricu zinterpretowaé opis odnoszacy si¢ do ontologii stwarzania
jako rodzaj jednorazowych zleconych ,czynnosci garncarskich”.
Przede wszystkim jednak — przez wylaczenie Chory jako Macierzy
z Platonskiej , It6jcy” (Ojciec-dawca form, Odwiecznie rodzone
Dziecko i rodzaca Macierz) — doprowadzono do obrazu bezsilnego
i,bezdusznego” Boga, czystego intelektu, samo-myslacej si¢ mysli,
pozbawionej czucia. Ma to zwigzek z przedstawionym nizej opisem
Arystotelesowskiego pojmowania duszy wegetatywnej, ktorej funkcje
staja si¢ ,czysto mechaniczne” (oderwane od czucia). Podobnie jak
Arystotelesowska dusza, Bég Arystotelesowski pozbawiony zostaje
tego, co u Platona jest no$nikiem Zycia — Macierz staje si¢ materia
pierwszg (trudno o bardziej dosadne wyrazenie istoty tego procesu
,dekonstrukcji” filozoficzne;).

Whitehead zdaje sobie sprawe z wartosci pojecia ,chora” rozu-
mianego jako jedno$¢ osobowa, zaréwno w odniesieniu do ludzi jak
i innych bytéw w przyrodzie o strukturze osobowej. W Przygodach
idei, napisanych pie¢ lat po Process and Reality uznaje, ze Platonski
opis wlasciwosci chory w Timajosie jest znakomitym przyktadem
opisu ,tozsamosci osobowej, pozbawionego szczegétéw ludzkiej
natury”. Parafrazuje fragment Timajosa, zastepujac termin ,chora”
terminem ,tozsamo$¢ osobowa™ ,tozsamo$¢ osobowa jest rzeczg,
ktéra przyjmuje wszystkie zdarzenia ludzkiego istnienia (...). Stanowi
jakby naturalng macierz wszystkich poruszen zycia. (...) To jego kon-
cepcja podloza (hypodoche) lub miejsca (chora), ktérego jedyng funkeja

i opowies¢ ,ontologiczng’(48a-53b), ktora zawiera poglady samego Platona Por. Z. Krdl,
Platon i podstawy matematyki wspdtczesnej, Nowa Wies 2005, 87 oraz K.M. Sayre,
Plato’s late ontology, Princeton 1983.
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jest narzucanie jednosci zdarzeniom skladajacym si¢ na przyrode™.
Whitehead pomimo czgsto wyrazanego sprzeciwu wobec Arystote-
lesowskiego substancjalizmu interpretuje Platoriskie pojecie ,,chora”
po Arystotelesowsku. Nie zauwaza, ze u Platona Chora stanowi
o jednosci osobowej wszystkich bytéw (nie tylko ,bytéw w przyro-
dzie”), nie wylaczajac zadnej z oséb duchowych®, w szczegdlnosci
Boga, i nie zauwaza, ze to wspomniana , Platoriska Tréjca” jako Jedno
stanowi najdoskonalszy Prawzér osobowej jednosci.

5. ETAPY ZYCIA LUDZKIEGO. DZIECINSTWO

Kazdy z wyzej wymienionych etapéw ma swdj okres wezesny, $rod-
kowy i pézny. W przypadku dziecinstwa pierwszym przelomowym
momentem jest tak zwana rewolucja czterolatka. Okres $rodkowy
dzieciristwa trwa od tego momentu do poczatku okresu dojrze-
wania, tj. do okolo 13-14 roku zycia, kiedy rozpoczyna si¢ ostatnia
taza dziecinistwa, bedaca jednoczesnie wchodzeniem w etap doro-
slosci. W okresie wezesnego dziecinstwa dziecko integruje swoja
osobowo$¢ poprzez ruch i emocje bez udzialu mowy artykulowane;.
Niemowle postuguje si¢ cialem jako narzedziem odbierania, prze-
zywania i wywolywania emocji. Tresci, jakimi postuguje si¢c umyst
dziecka, nie sa pojeciowymi reprezentacjami, lecz uciele$nionymi
emocjami, ktérych najistotniejszym kontekstem jest bezposrednio od-
czuwana wiez z opiekunami. Psychoanalitycy okreslajg ten stan umy-
slu — poprzedzajacy uksztaltowanie si¢ ,ja spolecznego™ jako ,sen
o wszechogarniajacej opiece”. Jest to jednak, jak wskazuja takie zja-
wiska jak np. ,zesp6l przezuwania”?, stan afektywnej samodzielnosci

5 A.N. Whitehead, Przygody idei, ttum z ang. M. Piwowarczyk, Warszawa 2020, 224-225.

6 ,To, co nie miesci sie [nie jest objete przez Chorel ani na Ziemi, ani gdzie$ w Niebie, jest
niczym”. Por. Platon, Timajos, dz. cyt. 67.

7 Zespot przezuwania to zaburzenie funkgji przyjmowania i absorpcji pozywienia u niemow-
lat na tle psychicznym (diagnozuje sie je, gdy brak somatycznych przyczyn zaburzenia).
Wystepuje wéwczas, gdy niemowle nie ma zaspokojonej podstawowej potrzeby wiezi
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i kreatywnosci. Jagna Brudzinska nawigzujac do péznych prac Ed-
munda Husserla wprowadza pojecie ,fantazji cielesnej”, aby opi-
sa¢ ten rodzaj ,intencjonalnosci”, ktérym postuguja si¢ niemowleta.
Platon méwi o ,,doznawaniu na sposéb pozadania” (meza epithymia)
piszac o duszy pozadliwej (epithymetikon), ktéra jest w jego koncep-
cji osrodkiem czucia i doznawania afektéw. Jest to jednak (w duze;
mierze za sprawg Arystotelesa) chyba najczesciej blednie interpre-
towany aspekt Platoniskiej psychologii. Przejawia si¢ on najsilniej
w pierwszym etapie rozwoju osoby i jest niezwykle istotny z punktu
widzenia terapeutycznego.

Niemowle jest od urodzenia osobg posréd innych oséb. Pomimo
swej niesamodzielno$ci fizycznej, tj. pelnej zaleznosci od opieki do-
rostych w kwestiach zwigzanych z przetrwaniem, jest juz, jak po-
wiada Colwyn Trevarthen’®, samodzielnym i twérczym uczestnikiem
kultury oraz podmiotem w relacjach interpersonalnych. Rodzimy
si¢ z umieje¢tnoscia rozpoznawania intencji oraz emocji innych lu-
dzi, a takZze gotowoscig dzialania we wspdlnej przestrzeni znaczen.
Niemowleta, gdy zaspokojona jest ich podstawowa potrzeba wiezi,
ujawniajg gotowo$¢ do zabawy z innymi ludzmi, ktérej swoboda
i kreatywnos¢ przekracza dalece mozliwosci innych naczelnych.
Noworodek jest od poczatku wrazliwy na obecnosé¢ innych oséb
i prowadzi z nimi swoiste negocjacje, ktérych efektem w kolejnych
miesigcach jest wytworzenie rytualéw, bedacych jego sposobem

osobowej. Wystepuje najczesciej u niemowlat wychowujacych sie bez matki. Wtoski

psychoanalityk Eugenio Gaddini zauwazyt, ze dzieci moga w ten sposob prowokowac
stan psychicznego spetnienia. Po dtugim okresie ,przezuwania” potkniecie pokarmu
wywotywato u niemowlat odczucie btogostanu. Por. J. Brudzinska, Imitation and Indivi-
duation. Social Imaginaries 5(2019)1, 81-95.

8 J. Brudzinska, Becoming a person in the life-world, Paradigmi. Rivista di critica filosofica

3(2014), 91-110.

9 Por. C. Trevarthen, How is it like to be a person who knows nothing? Defining the Active
Intersubjective Mind of w newborn Human Being, Infant and Child Development (2010),

online Wiley publishers https://www.slideshare.net/SDRTL/what-is-it-like-to-be-a-person-
-who-knows-nothing, dostep: 2.02.2020.
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uczestniczenia w kulturze. Zachowania te nie zostawiaja watpliwosci
co do osobowego sposobu bycia niemowlat. Jak to pokazuja badania
Trevarthena, noworodki dostosowuja rytm ruchu swojego ciata do
rytmu ruchu innych ludzi, w taki sposéb, ktéry mozna uznaé za
przejaw zdolnosci wyczuwania emocji oraz zamiaréw'® (oprécz obser-
wacji zachowania potwierdzaja to tez wyniki badan neurologicznych,
m.in. neuronéw lustrzanych). Niemal od razu po urodzeniu ujawnia
si¢ u niemowlat trwala dyspozycja do tworzenia emocjonalnej wigzi
z innymi osobami, ktéra jest podstawa rozwoju naszej kulturowe;
inteligencji. Urodzili$my si¢, jak powiada Trevarthen, aby przezy-
wac rézne stany, dawaé im wyraz, wzbudzaé zainteresowanie nimi
u innych oraz wywolywaé emocjonalne reakcje na nasze przezycia
u innych ludzi. Jego zdaniem, badania nad zachowaniem niemowlat,
jesli tylko spolecznos¢ naukowa uswiadomi sobie ich znaczenie, po-
winny doprowadzi¢ do powstania nowej psychologii, opartej na idei
kreatywnosci i wspdlnotowosci ludzkiego poznanial!. Nasze stawanie
si¢ osobg we wczesnym dziecifistwie nie polega na przechodzeniu
z jakiego$ nieswiadomego, ,czysto zwierzecego”, catkowicie bez-
osobowego poziomu bycia na poziom osobowy. Opanowanie jezyka
czy zdolnos¢ §wiadomego myslenia pojeciowego nie sg warunkami
koniecznymi naszego przezywania relacji osobowych. Odwrotnie,
zdolnosci jezykowe moga rozwinac sie w czlowieku jedynie na bazie
bardziej pierwotnych umiej¢tnosci nawigzywania relacji z innymi
ludZmi.

Odréznienie relacji, jakie osoby ludzkie nawigzuja na poziomie
czujgcego ciala, od relacji na poziomie umystu pojeciowego jest przy-
datne nie tylko w kontekscie ogélnych teorii rozwoju osobowego. Jest
podstawa nowoczesnego podejscia do autyzmu dziecigcego, dajacego

10 Trevarthen podaje przyktad trzymiesiecznego niemowlecia, ktére lewa reka porusza
w rytm (do$c¢ skomplikowany) kotysanki $piewanej przez matke z okoto pétsekundowym
wyprzedzeniem. Czyni to w taki sposob, ze profesjonalny dyrygent poproszony o analize
tego zdarzenia uznaje to za doskonaty przyktad dyrygentury.

1 Por. tamze, 7-8.
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nadziej¢ na opracowanie doskonalszych metod terapeutycznych.
Shaun Gallagher'? podejmuje krytyke klasycznego modelu poznaw-
czego w badaniach autyzmu tzw. teorii teorii (¢heory-theory approach).
W modelu tym istotg autyzmu jest niezdolnos$¢ brania pod uwage
stanéw mentalnych innych oséb. Giéwnym argumentem za tym
podejsciem byly badania dzieci ,testem falszywego przekonania”3.
Dzieci ze zdiagnozowanym autyzmem, w przeciwieristwie do innych
dzieci, odpowiadaja na pytania tak, jakby ich wlasna perspektywa
poznawcza byla jedyng — nie biorg pod uwage zmian stanéw men-
talnych innych oséb. Wedlug Gallaghera model umystu, na jakim
opiera si¢ teoria teorii, choé¢ zgodny z paradygmatem poznawczym
pokaznej czgsci wspolezesnej kognitywistyki, jest bledny.

Stawanie si¢ osobg w okresie tzw. rewolucji czterolatka nie polega
na uzyskaniu czysto kognitywnych kompetencji (powstanie reprezen-
tacji stanéw umystowych), lecz jest wynikiem ewolucji umiejetnosci
interpersonalnych, w szczegdlnosci rozwoju kompetencji w obszarze
tzw. intersubiektywnosci wtérnej, ktéra musi nadbudowa¢ si¢ na
pierwotnej (emocjonalno-ruchowej) intersubiektywnosci rozwijajacej
si¢ juz od momentu urodzin. Istotg autyzmu nie jest brak okreslonych
»reprezentacji umystowych”, lecz zaburzenie interakeji spolecznych,
ktére ma swoje Zrédlo w problemach zwigzanych z faczeniem ruchu,
percepcji i wspomnianego wyzej rezonansu emocjonalnego. Dopiero
pojmowanie rozwoju umystowego w paradygmacie dynamicznym, tj.
pojmowanie umystu niemowlecia jako podmiotu aktywnie czujacego
i osadzenie myslenia na fundamencie emocjonalnym i praktycznym

12 S. Gallagher, Understanding Interpersonal Problems in Autism: Interaction Theory as
An Alternative to Theory of Mind, https://www.researchgate.net/publicatio, dostep
6.05.2020.

13 Test polega na tym, ze jedna osoba chowa przedmiot w miejscu A, odchodzi, a druga
przektada go w miejsce B i takze odchodzi. Kiedy wraca pierwsza osoba, zadajemy
badanemu dziecku pytanie: ,Gdzie pierwsza osoba poszuka przedmiotu?” M. Biatecka-
-Pikul, Krytycznie o sposobach badania teorii umystu. Dzieciece strategie radzenia
sobie z rozumieniem stanéw mentalnych na materiale metafor, Psychologia Rozwojowa
12(2007)1, 23-36.
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zwigzanym z umiej¢tnodcig rozumienia emocji oraz intencji innych
ludzi, ttumaczy nie tylko deficyty poznawcze, ale tez charaktery-
styczne zachowania autystykéw, takie jak upodobanie do powta-
rzania okreslonych czynnosci, perseweracje i echolalie, nietypowe
powtarzalne sposoby poruszania si¢ oraz nadmierng reaktywnos¢.

Podsumowujac, istotng kwestig z punktu widzenia filozoficznego
jest rozumienie czlowieka w okresie wezesnego dziecinistwa jako
osoby. Przydatne do tego celu jest pojecie czucia ciala i afektéw
cielesnych, tak jak jest ono rozumiane w psychoanalizie genetycz-
nej Jagny Brudzinskiej, ale tez w Platoriskiej psychologii. Pojecie
yumysiu ukrytego” charakterystyczne dla modeli wejscie-wyjscie
(Input-Output) lub ,modeli kanapkowych” we wspélczesnej kog-
nitywistyce ma sens dopiero w odniesieniu do struktur myslenia
pojeciowego, ktére powstaja w pézniejszym okresie rozwoju. Ble-
dem jest traktowanie umystu malego dziecka jako ,wewng¢trznego
przetwornika danych”, tajemniczego ,,procesora” ukrytego w mézgu
i nadajacego znaczenie poruszeniom ciata. Procesy ,myslenia cialem”
jakie zachodzg we wezesnym dzieciristwie sa w nas bazg i tlem dla
myslenia pojeciowego.

6. WCHODZENIE W DOROSEOSC. BUDOWANIE SAMODZIELNOSCI

Dzieciristwo biologiczne w naszym kregu kulturowym trwa do
ok. 13-15 roku zycia (u dziewczat krécej niz u chlopeéw). Jego koniec
znamionuja wyrazne zmiany budowy fizycznej — nie tylko dojrze-
wanie plciowe, ale tez znaczace zmiany w sposobie funkcjonowania
i budowie mézgu. Nadal nastepuje ,wielkie wymieranie” neuronéw,
ktére rozpoczyna si¢ juz od urodzenia i trwa do okolo 17 roku zycia,
przede wszystkim jednak nastepuje wzmacnianie niektérych polaczen
i mielinizacja neuronéw. Charakterystyczng cechg tego etapu rozwoju
mozgu jest intensywna przebudowa w obszarach podkorowych i brak
rozwoju w korze nowej. Obrazowo ujmuje to Marek Kaczmarczyk:
»2INowe obszary, w tym sama kora mézgowa wydaja si¢ zwleka¢, jakby
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czekaly na powstanie fizjologicznej bazy, pewnego oparcia na spraw-
dzonym podlozu, utrwalonym w odleglej przeszlosci. W krytycznym
momencie nastolatek obdarzony jest w pelni dojrzalymi strukturami
podkorowymi i niedojrzala kora mézgows, niezdolng do przejecia
pelnej kontroli”*#. Mézg nie przestaje si¢ rozwija¢ przez caly okres
doroslosci, pelng sprawnos¢ uzyskuje dopiero w momencie kiedy
wchodzimy w okres nazwany tu przeze mnie dojrzaloscia, czyli po
40 roku zycia. Dopiero wéwczas mézg moze w pelni wykorzystac
potencjal kory przedczolowej, gdzie znajduja si¢ osrodki naszego
racjonalnego myslenia i skad, uzywajac Platoniskiej formuty, moze
on ,jak ze szczytu cytadeli” wysyla¢ skuteczne dyspozycje dla calego
organizmu. U nastolatkéw kora czolowa i przedczolowa nie sg jesz-
cze w pelni rozwiniete. Trwa réwniez budowa polaczeri pomiedzy
tymi strukturami a cze$cig limbiczng. Mézg w tej fazie rozwoju
jest szczeg6lnie wrazliwy na dzialanie tzw. ,ukltadu nagrody”, czyli
polaczen, ktére powoduja wytwarzanie w korze czolowej opioidéw
endogennych wywolujacych uczucie przyjemnosci. Czynnosci pro-
wadzgce do wytwarzania tych zwigzkéw chemicznych domagajg si¢
powtarzania, czynigc mézg mlodego czlowieka szczegdlnie podat-
nym na uzaleznienia.

Powyzszych uwag na temat rozwoju mézgu nie nalezy inter-
pretowaé deterministycznie np. jako uzasadnienia permisywizmu
w podejsciu do poszukiwania przyjemnosci przez nastolatkéw.
Wrecz przeciwnie, badania te ukazuja mézg jako twér niezwykle
plastyczny. Dokonywanie okreslonych wyboréw, dziatanie pod wply-
wem okreslonego typu odczué¢ powoduje zmiany w budowie mézgu,
ktéry wzmacnia polaczenia czgsto uzywane. Mézg dostosowuje sie
do osoby, a nie osoba do swojego mézgu! Kieruje to naszg uwage
w stron¢ mechanizméw spotecznych i jest kolejnym argumentem na
rzecz prymatu sfery duchowej wobec fizycznej.

14 M. Kaczmarczyk, Szkota neuronow. O nastolatkach, kompromisach i wychowaniu, Stupsk
2018, 68.
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W spoleczeristwach cywilizacji zachodniej mlody czlowiek zmu-
szony jest na tym wczesnym etapie rozwoju swojego mézgu stawiac
sobie pytania o swoja droge zyciows (pojawiaja si¢ dlugoterminowe
plany), dokonywa¢ istotnych dla swojego zycia wyboréw (np. wyboér
szkoly, zwigzany z przysztym zawodem). Adolescencja jest czasem
»przetomu”, przejscia od sposobu funkcjonowania, w ktérym za-
lezymy w pelni od rodzicéw do funkcjonowania autonomicznego.
Od strony psychologicznej oznacza to, ze jednostka nie moze juz
przezywac uczué i wartosci rodzicéw jako wlasnych, lecz staje sie
podmiotem samodzielnym, zdolnym wchodzi¢ w zwigzki z innymi
osobami i podejmowa¢ dtugoterminowe zobowigzania. Bunt nasto-
latkéw jest symbolem tego procesu, ktéry ma prowadzi¢ do rozwoju
niezaleznej osobowosci. Od strony pozytywnej oznacza to zdolno§é
uswiadomienia sobie swojej odrebnosci, przede wszystkim niezalez-
nosci od $wiata uczué i wartosci rodzicielskich. Gordon Allport méwi
o pojawieniu si¢ w tej fazie zycia ,dazen propriacyjnych” — dlugo-
terminowych dazen (proprium to w tym ujeciu pierwotne centrum
osobowe), ktére nie maja charakteru afektywnego, lecz s3 wynikiem
wgladu w wartosci.

Dorosto$é!> polega na samodzielnym pelnieniu rél spolecznych,
co oznacza umiejetno$¢ samodzielnego podejmowania decyzji, od-
powiedzialno$¢ moralng i prawng, a takze zdolno$¢ podejmowania
dlugoterminowych zobowigzan. Warto zwréci¢ uwage na kontrast
pomiedzy biologicznym uposazeniem mlodego czlowieka a wymo-
gami, jakie naktada na niego spoleczeristwo. Nie pozostawia to ztu-
dzen, Ze dojrzali czlonkowie spoleczeristwa muszg stworzy¢ warunki
umozliwiajace mlodym ludziom wejscie w §wiat odpowiedzialnosci.
Kultury pierwotne posiadaly szereg obrz¢déw inicjacyjnych, ktére
pozwalaly przezywac swiadomie trudny etap przejscia od dziecinstwa

15 Zdolnos¢ do samodzielnego petnienia rél spotecznych nazywa sie niekiedy dojrzatoscia,
jauzywam tu pojecia dorostos¢, termin dojrzatosc rezerwujac dla okresu nizej opisanego.
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do dorostosci. Obrzed przekazania czuringéw'® w spoleczenstwie
Aborygenéw w Australii stuzyt symbolicznemu przekazaniu sity
Przodkéw. Czuringi — kamienie symbolizujace moc plemienia i prze-
kazywane w momencie inicjacji — mialy moc podwdjng: odwoly-
waly si¢ do ambicji, ale tez glebiej zakorzenionych uczué swojskosci
i wiezi rodzicielskiej pozwalajacych zachowad pogode ducha réwniez
w chwilach zagrozenia. Wydaje sig, ze intencja Jezusa w modlitwie
Panskiej (Ojcze nasz) jest nawigzanie do tej podstawowej potrzeby,
ale juz bez plemiennego partykularyzmu, cho¢ w formule modlitwy
wspdlnotowej — podmiotem w tej modlitwie nie jest ,ja’, lecz ,my”
pojmowane jako najblizsza spolecznos¢.

Potrzeba samorzutnosci, posiadania osobistych dazen i pragnienie
dos$wiadczania wolnosci, jaka jest naturalng cechg cztowieka w okre-
sie dorastania, nie moze by¢ traktowana jako wyznacznik czlowie-
czenstwa. Wydaje sig, ze egzystencjalizm, poczawszy od Fryderyka
Nietzschego, akcentuje t¢ wlasnie fazg (warto przypomnied, ze faza
dopetniajaca, ktéra w przyjetym tu modelu jest odpowiednikiem
etapu doroslosci, cechuje si¢ akcentowaniem wlasnie tego wymiaru
bycia ludzkiego). Aby méc doswiadezaé wolnosci czlowiek potrzebuje
jednak punktéw odniesienia w postaci struktury zastanej. Problemem
wspdlczesnego czlowieka Zachodu jest nadmiar mozliwosci, a nie
ich brak. Podkreslanie mnogosci celéw, a przy tym egzystencjalna
pustka w §wiecie ,,0s6b dojrzalych”, brak okazji do wykazania oso-
bistej odpowiedzialnosci, za to wiele okazji do ,zycia na kredyt”,
niedostatek wzorcéw osobowych, za to bogactwo ofert krétkotrwa-
lego zadowolenia. Ogromna przestrzen osobistego wyboru i brak
podstaw, na ktérych mozna ten wybér oprze¢. Wartosci etyczne
wydaja si¢ zawieszone w ontycznej prézni. Przyjecie ich lub odrzu-
cenie jawi si¢ jako decyzja o ogromnym znaczeniu, a jednoczesnie

16 M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. 1, ttum. z ang. S. Tokarski, Warszawa
1988, 23.
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jednostka doswiadcza poczucia braku kompetencji intelektualnych
i osobowosciowych, aby ja podjac.

7. DOJRZALA OSOBA LUDZKA

W pierwszych etapach zycia nastepuje ksztaltowanie struktury od-
rebnego ,ja”, ktére w koricu zyskuje autonomie i wolno$é pozwalajaca
mu w pelni odda¢ siebie innym osobom. Czlowiek w dziecinstwie
uczy si¢ ujmowac siebie jako niezalezny podmiot, najpierw jako od-
rebny byt fizyczny, zdolny do samodzielnego ruchu, a w koricu jako
osobe zdolng podejmowac samodzielne decyzje i $wiadomie pelniaca
okreslone role spoteczne. Po przelomie w okresie dorastania i wzgled-
nej stabilno$ci w okresie dorostosci kolejnym przetomem jest tzw.
kryzys wieku sredniego. W okresie okolo 40-50 roku zycia ludzie
czgsto skarzg sie na poczucie wypalenia zawodowego lub doswiad-
czajg poczucia pustki, nawet pomimo sukcesu zawodowego. Czgsto
pojawiaja sie w tym okresie kryzysy w zwigzkach. Jest to okres prze-
tomu, rzadko kiedy §wiadomie przezywany jako etap dojrzewania.
Przyzwyczajony do rozwigzywania probleméw w §wiecie zewnetrz-
nym dorosty czlowiek, nie zauwaza, Ze to on sam jest problemem.
Przyzwyczajony, by realizowa¢ ambicje wlasne, nie zauwaza, ze jest
zapraszany, by przej$¢ przemiane strukturalng. Noetyczna dusza
ludzka domaga si¢ teraz pelni swoich praw. Na etapie dojrzalosci
osoba zaczyna uswiadamia¢ sobie wyraznie (dopiero teraz ma do tego
predyspozycje intelektualne) to, co wezesniej jedynie przeczuwala,
ze ,krolestwo jej nie jest z tego Swiata”.

Greckie stowo basileion, uzyte w sparafrazowanym tu znanym
fragmencie Ewangelii jest terminem stosowanym przez Platona,
by opisa¢ ten stan ducha, ktéry osoba osiaga, kiedy zdolna jest do
rozumnego krélowania (basileuon auton), to znaczy, kiedy jej paristwo
wewnetrzne realizuje ideal sprawiedliwosci. Kreslac obraz czlo-
wieka realizujacego w najwickszym mozliwym stopniu taki ideal,
Platon (niemal jak Izajasz w pie$ni stugi Bozego), przedstawia wizje
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czlowieka prostego i szlachetnego, ktéry ,choé nikomu krzywdy
nie wyrzadzil, ma opini¢ najgorsza, aby jego sprawiedliwos¢ byta
wystawiona na prébe (...) idzie prosto az do $mierci (...) bedzie biczo-
wany, torturowany, wieziony i oczy mu wypala, a w koricu wszelkie
zlo wycierpiawszy na pal zostanie wbity”'”. Potrzeba perspektywy
drugiej polowy zycia, aby uchwycic sens tej wizji. Platoriskie Pazistwo
otwiera przemowa prostodusznego staruszka Kefalosa, ktéry tak
chwali zalety wieku dojrzalego: ,,im bardziej wiedng inne przyjem-
nosci cielesne, tym bardziej rosng rozkosze zwigzane z inteligentng
rozmowy (...), jak czlowieka zaczynaja nachodzi¢ mysli o $mierci,
wtedy si¢ w serce zaczyna wkradac obawa i troska o rzeczy, o ktére
si¢ cztowiek przedtem nie troszcezyt i nie obawial (...) te bajki o tym,
co si¢ dzieje w Hadesie, ze ten, co tu ludziom krzywde robil, musi
tam pokutowad, czlowiek si¢ dotad z tych rzeczy $mial, a teraz one
mu dusze¢ zawracajg’ 8.

Pierwsza ksiega Pazistwa to konfrontacja dwu postaw czlowieka
wobec zycia, tej doroslej — praktycznej, ukierunkowanej na wymierny
sukces osobisty i uznanie spoleczne, charakterystycznej dla pierwszej
polowy Zycia, reprezentowanej tu przez Trazymacha oraz tej doj-
rzalej — skoncentrowanej na relacjach osobowych, reprezentowane;
przez Sokratesa. Po mistrzowsku Platon ukazuje tu niewspétmiernos¢
obu tych postaw, ktérg Jung wyraza dosadng metafora: to, co rano
bylo wielkie, wieczorem staje si¢ male, a to, co rano bylo prawda,
wieczorem staje si¢ klamstwem. Inna Jungowska metafora — cienia
i persony — pozwala od strony psychoanalitycznej uchwyci¢ réznice
pomiedzy osoba dorosla a dojrzala. W procesie socjalizacji osoba
uczy si¢ mechanizméw obronnych, takich jak wyparcie, projekcja
czy racjonalizacje, ktére pozwalaja zachowaé pozytywny stan emocji
kosztem poczucia rzeczywistosci. Persona jest tym, co przyjem-
nie jest nam w sobie widzie¢, tym, co odstaniamy §wiatu, aspekty

17 Platon, Paristwo, thum. z gr. W. Witwicki, Kety 1999, 53-54 (361b-362a).
18 Tamze, 14,18 (328d, 330d).
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nieprzyjemne naszego §wiata zasnuwajac cieniem. Charakterystyczne
dla etapu persony sg radykalne osady, oparte na szybkich reakcjach
emocjonalnych. Tzw. dorosty formuluje zdecydowane osady pozwa-
lajace mu skutecznie dziala¢ w rzeczywistosci spolecznej. Typowa
dla oséb w drugiej polowie Zycia jest sklonnos$¢ dostrzegania po-
zytywnych aspektéw réwniez tego, co dotad nawykowo traktowali
jako ,ciemng strone”.

Ostatnia cz¢$¢ Pazistwa to znéw nawigzanie do Hadesu i opis sadu
nad dusza po $mierci. ,Krélestwo”, ktére opisuje Platon w Paristwie,
jest bardziej zaproszeniem do dojrzalosci niz propozycja konkretnego
rozwigzania politycznego (odpowiedzig na takie zapotrzebowanie
wydajg si¢ raczej Platoriskie Prawa). Jest w tym dialogu wiele watkéw
autobiograficznych: bracia Platona jako rozméwcy, nawigzania do
surowego stylu wychowania przez ostra w stowach matke i ustepli-
wego ojca, analizy réznych typéw ludzkich, rozwazania nad réznymi
stylami wychowania oraz ich wplywem na osobowosé, w korcu
barwny opis duchowej inicjacji, czy duchowego dojrzewania w po-
staci metafory jaskini. Warto pamieta¢, ze dialog ten pisze osoba,
ktéra prébowala juz konkretnie i bezposrednio wplynaé na ksztalt
polityki w Syrakuzach. Teraz zdaje sobie sprawe, ze realny wplyw na
paristwo ma osobiste nawrdcenie i propagowanie (gtéwnie w kregu
przyjaciol) postawy, ktéra reformy §wiata zawsze zaczyna od siebie.
Richard Rohr, w swojej ksiazce o duchowosci drugiej polowy zy-
cia, nawigzuje do Platoriskiej idei odstaniania niepamieci: ,Wszyscy
cierpimy z powodu blednej tozsamosci. Zycie polega na stawaniu
si¢ w pelni i §wiadomie tym, kim jestesmy, jednak zazwyczaj nie
znamy swojego »ja«. To tak jakby$my wszyscy zapadli na absolutng
amnezje. (...) Ojcowie Kosciota wschodniego nigdy nie zapomnieli
o tym, co nazwali teozg lub przebéstwieniem (...), mimo to pamie¢
Ojcéw Kosciola stala si¢ czgscia niepamieci Zachodu”®®. Dojrzalosé

19 R. Rohr, Spada¢ w gére. Duchowos¢ na obie pofowy zZycia, ttum. z ang. B. Majczyna,
Krakow 2017, 141-142.
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to czas rozumienia i przypominania sobie, co Platon obrazuje swojej
metaforze jaskini. Nie sposéb dostrzec prawdy o sobie bedac bez
reszty zaangazowanym w sprawy ,tego $wiata”. Dojrzalos’c’ to czas
zmieniania perspektywy.

O ile bycie dorostg osobg ludzka przejawia si¢ przede wszystkim
poprzez akty podejmowania decyzji, dokonywanie wyboréw, o tyle
dojrzalo$¢ gléwnie poprzez poglebienie relacji osobowych — przezy-
wanie trwalych dyspozycji uczuciowych, dojrzata milos¢ oraz zdrowy
dystans wobec krétkotrwalych poruszen emocjonalnych. Platon
opisuje (w Fajdrosie) dojrzala milos¢ jako stan duszy, w ktérej in-
stynktowne pozadania — emocje pasywne (pate) — podporzadkowane
zostajg emocjom aktywnym (#hymou) pod kierunkiem ,zauroczonego
Picknem” intelektu (nous). Na pierwszy rzut oka moze si¢ to wydad
propozycja jakiej$ narcystycznej ucieczki w §wiat wlasnych przezy¢
estetycznych. W $§wiecie Platona nie ma jednak bytéw osobnych.
Stowo ,,Pickno” jest tu nazwa jednostkowg bytu, ktérego inng nazwg
jest ,,Dobro”, a takze ,,Jedno”. Ten byt w Timajosie jest poréwnany do
trzyosobowej rodziny, w ktérej Ten, ktéry zawsze jest i odwiecznie ro-
dzi, jest Ojcem, To, ktére odwiecznie powstaje, jest Dzieckiem, a Ta,
w ktérej wszystko si¢ rodzi — Matka. W Paristwie taka ,rodzinna”
harmonia zmystowych i intelektualnych aspektéw psychiki cechuje
czlowieka sprawiedliwego (dikaios), czyli etycznie dobrego (agatos),
ktéry bedac dobry wewnetrznie musi okazac si¢ dobry w relacjach
z innymi — tych dwu aspektéw nie da si¢ u Platona rozdzieli¢.

8. UCZUCIA DUCHOWE | EMOCIJE CIALA. NIESWIADOME WYMIARY
0OSOBY LUDZKIEJ W UJECIU PLATONA

Nalezy podkresli¢ role emocji cielesnych (pate, tymou) w ksztalto-
waniu dojrzalej osobowosci. Ucieles$nienie jest czgsto pomijanym
aspektem Platoniskiej psychologii. Ma to zwigzek z mieszaniem
cielesnosci z materialnoscia oraz niewlasciwym interpretowaniem
metafory ,wyzwalanie si¢ z wigzéw ciala”. Myli si¢ etyczne znaczenie
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tej metafory z odrzucaniem cielesnosci jako elementu struktury
psychicznej czlowieka. Afekty wedlug Platona nalezy wychowa¢
(gléwnie przez tagodng perswazje¢) — nie da si¢ ich ,,odrzuci¢”. Aby
wychowa¢ afekty, trzeba je dostrzegaé i szanowaé ich autonomig.
Negatywnej ocenie moralnej podlega wybér folgowania sobie i swoim
instynktownym osagdom, a nie ich emotywne zrédlo. Traktowanie
afektéw jak elementéw racjonalnych, podleglych woli i bezposredniej
ocenie sprzyja mechanizmom wyparcia i zaprzeczenia, ktére w koricu
prowadza do calkowitego ,zacienienia” prawdziwej rzeczywistosci.
Uwaza si¢ czgsto, ze Platon jest dualista w podobnym sensie jak
Kartezjusz, a Arystotelesowi przypisuje si¢ stanowisko posrednie.
Tymczasem juz u Arystotelesa rozpoczyna si¢ proces odrywania
emocji od ich cielesnego ugruntowania oraz ich ,intelektualizowa-
nie”. Dusza wedlug Arystotelesa podobnie jak u Platona dzieli si¢ na
cze$¢ rozumng (logistikon) i nierozumng (alogistikon), jednak czes¢
nierozumng dzieli on inaczej niz Platon. U Platona cz¢s$¢ nizsza
duszy nierozumnej to dziedzina afektéw i pozadani (epithymetikon),
ktéra jak Arystotelesowska nie uczestniczy w rozumie, jednak odbiera
wrazenia zmystowe i jest Zrédlem pozadan zmystowych. Arystoteles
nizszej duszy zmyslowej przypisuje jedynie funkcje wegetatywne (/-
tykon, freptikos), natomiast funkcje pozadania (epithymia) i pragnienia
(orektikos) wraz z doznawaniem wrazen (aistesis) umieszcza w wyzszej,
uczestniczgcej w rozumie duszy zmystowej. W ten sposéb najnizsza
dusza przestaje by¢ nieswiadomym (niedostgpnym racjonalnej kon-
troli) centrum czucia a pozadania (epizhymia) nabieraja bardziej umy-
stowego charakteru. To, co u Platona stanowi o cielesnosci cztowieka
— jego wymiar afektywny — zostaje u Arystotelesa sprowadzone do
funkcji roéniecia i rozmnazania oderwanego od wrazeri zmystowych.
Stad tylko krok do Kartezjanskiej koncepcji ,ducha w maszynie”.
Problem rozumienia natury emocji cielesnych czy pozadan na-
turalnych jest z punktu widzenia kwestii dojrzalosci niezwykle
istotny, a zarazem trudny do uchwycenia. Emocje cielesne w czy-
stej, pozbawionej myslenia i pojec postaci przejawiaja sie w ludzkim
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bezposrednim doswiadczeniu jedynie w dzieciristwie. Doro$li ludzie
pozadaja poprzez swoje mysli i wyobrazenia. Nasza milo§¢ zmystowa
w doroslosci jest przezywana w obszarze znaczen, sensu, odniesieri
osobowych, towarzyszg jej oczywiscie doswiadczenia w obszarze
fizycznym, ale sa one zawsze wlaczone w obszar kulturowy i zin-
terpretowane. W wieku doroslym, aby wyjasni¢ sobie znaczenie
naszych emociji, potrzebujemy poje¢, symboli i opowiesci. Jednak ze
swej istoty pozostaja one nieuswiadomione i autonomiczne. Nasze
pierwotne reakcje emocjonalne uksztaltowaly si¢ w okresie, kiedy
nie znali$my stéw i nadal majg istotny wplyw na nasze zycie w tej
jego warstwie, ktéra nie jest zdolna postugiwac si¢ mows. ,Prze-
mawiaja” do nas jedynie poprzez nasze cialo, poprzez sny i zacho-
wania, ktére nas samych niekiedy zaskakuja. One jednak stanowia
o naszym najglebszym poczuciu wi¢zi ze §wiatem i podstawowym
poczuciu wspdlnoty z innymi ludzmi. Dojrzalo$¢ nie moze polegad
na wyzbyciu si¢ afektéw. W dzieciristwie uczymy si¢ mechanizméw
kontroli odruchéw emocjonalnych, w dorostosci korzystamy z tej
umiejetnosci aby przeksztalcaé §wiat, dojrzato$¢ powinna by¢ czasem
madrej akceptacii i refleksji nad ich naturs.

Arystotelesowska koncepcja psychiki ludzkiej jest nie tylko bar-
dziej szkolna czy ,,naukowa”, ale tez bardziej deterministyczna niz
Platoriska. Doskonalo$¢ duszy (arefe) to wedle Stagiryty trwaty nawyk
(eksis) dobrego decydowania, ktory raz uksztaltowany jest w zasadzie
nieodwracalny. Przypomina efekt zlego lub dobrego treningu zolnier-
skiego. Platoniskie nastawienie wyrasta z doswiadczenia pedagoga-
-terapeuty, ktory chce poprzez filozofi¢ (terapie filozoficzng) leczy¢
dusze obywateli. Sytuacje ,majeutycznych wgladéw”, moga prowadzi¢
do glebokiej zmiany myslenia — ,metanoi”, prowadzacej do zmiany
w strukturze duszy, ktéra moze prowadzi¢ do zmiany nawykéw
postepowania. Nawyk jest tu efektem zmiany, jaka dokonuje sie
w duszy, a nie jej przyczyna.

Z kolei wspdlng cecha Arystotelesowskiej i Kartezjanskiej kon-
cepcji duszy jest ich racjonalistyczny charakter. Nieracjonalnosé jest
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u nich pewnego rodzaju dewiacja. U Kartezjusza ,zaciemnieniem
umysiu” (np. jak ,u szalericéw pod wplywem oparéw ciemnej z6lci”)
—u Arystotelesa odstgpstwem od rozumnej miary (,ztotego srodka”).
Tak rozumiana racjonalno$¢ prowadzi do pojecia samoprzejrzystej
duszy. Nie ma w niej miejsca na nie§wiadomos¢. U Arystotelesa poza
funkcjami wegetatywnymi wszystkie funkcje psychiczne uczestnicza
w rozumie. Kartezjariski z kolei sposéb rozumienia §wiadomosci
(cogito) czyni z pojecia ,przezy¢ nieswiadomych” ide¢ sprzeczng.
W przeciwienstwie do tego, u Platona doznania duszy pozadaja-
cej nie uczestnicza wprawdzie w rozumie, ale objawiaja si¢ we $nie
albo w wizjach poprzez obrazy, ktére wymagaja dopiero racjonal-
nej interpretacji, ale moga by¢ nosnikiem istotnych tresci. Rozum
jednostkowy jest tez w filozofii Platona ograniczony ,od géry” —
uczestniczy ,wirtualnie” w Rozumie obejmujacym calo$¢ $wiata
idei — aktualnie doswiadcza jednak tylko nieznacznej jego czesci.
Mozna zatem méwi¢ o dwu rodzajach nie§wiadomosci u Platona.
Pierwsza, przypominajaca nieco nieswiadomos$¢ Freudowska, to
nie§wiadomo$¢ konkretnych doswiadczen duszy pozadajacej, ktéra
uczestniczy w Macierzy (Chora), lecz nie w Rozumie i przejawia si¢
w snach oraz wymagajacych interpretacji wizjach. Druga, podobna
do Jungowskiej nieswiadomosci zbiorowej, polega na uczestniczeniu
jednostkowego rozumu w Rozumie. Dialogi Platona ukazujg proces
stawania si¢ osobg dojrzalg polegajacy na wkraczaniu jednostki w ob-
szar tego, co dotad bylo dla niej nieuswiadomione, na rozszerzaniu
jej osobistego pola swiadomosci. Rozmowy Sokratesa w Platoriskich
dialogach maja poprzez wspélne poszukiwanie definicji istotowych
obudzi¢ w jednostce funkcje intelektualne w kontekscie jej konkretnej
sytuacji zyciowej, co w istocie sprowadza si¢ do ,procesu stwarzania”
czyli ,przekonywania” destrukcyjnych odruchéw emocjonalnych
(nieswiadomos¢ indywidualna) jednostki by ,postuchaty madrych
rad Rozumu” (nieswiadomos¢ zbiorowa). Najczesciej przedmio-
tem rozmowy jest jedna z cnot (arete), ktérag mozna pojac od strony
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subiektywnej jako uczucie duchowe tzn. stala dyspozycje duszy, do
poddawania si¢ wplywowi okreslonego ,archetypu”.

Na pierwszy rzut oka lekarskie anatomiczne podejscie do duszy
wegetatywnej Arystotelesa wydaje si¢ bardziej nowoczesne niz ,,em-
patyczne” czy ,afektywne” skionne do personalizowania podejscie
Platona, ktéry dusz¢ pozadliwa poréwnuje do roslin, jednoczesnie
przypisujac jej afekty i dazenia. Wspélczesne badania potwierdzaja
jednak stusznosé¢ Platoriskich intuicji. Antonio Damasio, badajac
zagadnienie ewolucji uczué, pisze, ze ,czucie i subiektywno$¢ sg
starymi zdolno$ciami i ich debiut nie zalezal od kory mézgowej
(...) na dlugo przed epoka kambryjska organizmy jednokomérkowe
potrafily reagowac¢ na naruszenie ich integralnosci obronnymi i sta-
bilizujacymi reakcjami fizycznymi i chemicznymi. Reakcje te sg
w praktyce reakcjami emotywnymi, rodzajami programéw dzialan,
ktére w pézniejszym etapie ewolucji mogly by¢ umystowo reprezento-
wane jako uczucia”. Co wigcej, trafne wydaje si¢ tez zlokalizowanie
przez Platona naszych ,pierwotnych afektéw” w czesci brzusznej:
»autonomiczny uklad nerwowy — skomplikowana sie¢ nerwéw
w naszym przewodzie pokarmowym przypomina te [gabek i stulbi]
stare struktury nerwowe. To jeden z powodéw, ktéry skiania mnie
do przypuszczenia, ze ta cze$¢ uktadu nerwowego byla pierwszym
a nie — jak si¢ powszechnie uwaza drugim »mézgiem«”%. Fakt, ze
nasze pierwotne afekty sa powigzane z dzialaniem autonomicznego
uktadu nerwowego, zwigzanego z czescig brzuszna, i sa wzglednie
niezalezne nie tylko w stosunku do kory mézgowej i wyzszych funkeji
psychicznych, ale nawet wobec centralnego uktadu nerwowego, jest
waznym argumentem na rzecz Platonskiej teorii duszy.

20 A. Damasio, Dziwny porzqdek rzeczy, thrum. z ang. A. Jankowski, Poznan 2018, 296.
21 Tamze, 75.
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9. PODSUMOWANIE

Stawanie si¢ osobg to proces dwuwymiarowy, dokonuje si¢ jako na-
stepstwo zdarzen w czasie przyrody i jako trwanie w rzeczywistosci
bytéw wiecznych. Zaréwno nasza struktura psychiczna jako jednos¢
trzech osrodkéw: emotywno-czuciowego (Platoriska dusza pozad-
liwa), racjonalno-wolitywnego (dusza me¢zna) i intelektualno-uczu-
ciowego (dusza rozumna), jak i etapy zycia (dzieciristwo, dorostos¢,
dojrzalos¢) sa odbiciem struktury trwania, ktorej fazy (konformalna,
dopetniajaca i spetnienie) z kolei s ladem wewnetrznego zycia Boga
— odwiecznego wzorca tego, co w ludzkim zyciu najdoskonalsze —
duchowej wigzi migdzyosobowej. Osoby spelniaja siebie oddajac
siebie w twérczym procesie. To, co jest wigzia doskonatosci, mozna
poréwnac do polifonii — kazdy z gloséw musi wybrzmie¢ ,,po swojemu
w ramach swojej natury”, skladajac si¢ na calo§é, ktéra jest jednoscia
w wielo$ci. Spojrzenie procesowe na Platoniskie osrodki psychiczne
pozwala dostrzec, ze tworzg one system hierarchiczny. Kazdy z nich,
rozwijajac si¢ w czasie, staje si¢ podstawg dla kolejnego. Nie istnieja
byty izolowane. Dazenie do istnienia niezaleznego, jako odrebne;j,
samookreslajacej si¢ jednostki jest tylko jednym etapem w procesie
stawania si¢ czlowieka. Na kazdym etapie czlowiek okresla siebie
poprzez relacje z innymi ludZmi, ale tez poprzez relacj¢ do Boga. Na
etapie dziecinstwa w procesie zZycia poprzez emocje i cialo, na etapie
doroslosci przez autonomiczne decyzje i plany, na ostatnim etapie
poprzez odnajdywanie sensu.

,Odkryte” tu fazy i etapy procesu istnienia prowadza do odslonie-
cia egzystencjalnej struktury czlowieka, ktéra przejawia si¢ w zyciu
kazdego niezaleznie od kultury, $wiatopogladu czy wyznania. Alfred
Langle, dystansujac si¢ w swojej analizie egzystencjalnej od teizmu
Frankla, wyréznia nastepujace cztery warunki sensownego zycia?2

22 A.Langle, Gdy rodzi sie pytanie o sens. Praktyczne zastosowanie logoterapii, ttum. z ang.
A. Grzegorczyk, A. Szymczak, Warszawa 2016, 48-51.
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Akceptacja swojego miejsca w §wiecie, akceptacja zycia w jego Zywym
przebiegu (emocjonalna relacja z nim, zgoda na zycie). Nast¢pnie
akceptacja wymiaru indywidualno$ci, bycia tg a nie inng osobg, nie-
powtarzalng i wyjatkowsa oraz do§wiadczenie elementarnego uznania,
a w efekcie poczucia wlasnej wartosci. W koricu doswiadczenie po-
czucia sensu zycia w postaci ,oddania” siebie na rzecz wartosci ,dla
innych”, a takze dodanie swojego udzialu w rozwéj przysztosci (np.
poprzez wychowanie dzieci czy zawéd). Podobieristwo tych ,egzy-
stencjalnych wymiaréw” do zarysowanych wyzej etapéw rozwoju
osoby ludzkiej, jak i jej zgodnos¢ zalozeniami Platoriskiej psychologii
dowodzi zaréwno uniwersalnosci przedstawionej tu wizji jak i jej
Scistego zwigzku z praktyka psycho-terapeutyczng.
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HENRYK BENISZ

O STAWANIU SIE (0)SOBA NA DRODZE PRZEZWYCIE?ANIA
SAMEGO SIEBIE. PROJEKT RADYKALNEJ ANTROPOLOGII
(NEO)COACHINGOWE)

Streszczenie. Wspotczesny coaching dos¢ dobrze sprawdza sie w praktyce wychowawczej
i terapeutycznej, ale brakuje mu solidnego fundamentu antropologicznego, to znaczy takiej
koncepcji cztowieka, ktéra mogtaby stac sie podstawg konstruktywnego (samo)rozwoju
w duchu autentycznej wolnosci. Wydaje sie, ze w teorii coachingowej warto postuzy¢
sie stworzong przez Fryderyka Nietzschego koncepcja nadcztowieka. Oczekiwany przez
Zaratustre-Nietzschego nadcztowiek jest cztowiekiem, ktéry przezwyciezyt whasne stabosci
i potrafi tworczo dziata¢ w Swiecie, kierujac sie poczuciem odpowiedzialnosci za Ziemie.
Korzystajac z tej koncepgji (nad)cztowieka, coach mogtby skutecznie pomaga¢ swym
podopiecznym i wychowywac ich ,ku wolnosci’, zarazem nie uzalezniajac ich od zadnej
doktryny psychologicznej, spotecznej czy etycznej.

Stowa kluczowe: coaching, antropologia filozoficzna, Nietzsche, nadcztowiek, wieczny

powrot, samoprzezwyciezenie, wolnos¢

1. Wprowadzenie. 2. Antropologiczne podstawy wspotczesnego coachingu. 3. Wolny i tworczy
(nad)cztowiek wielka nadzieja coacha. 4. Syzyfowa praca coacha z wiecznie powracajacym
matym cztowiekiem. 5. Zakonczenie.

1. WPROWADZENIE

Nic nigdy nie jest az tak dobre, Ze juz nie moze by¢ lepsze. Wycho-
dzac od tej dewizy, staram si¢ przyjrze¢ wspélczesnemu coachingowi
pod katem jego podstaw antropologicznych. Wszystko wskazuje
bowiem na to, Ze majg one bardzo duzy wplyw na skutecznos¢ sze-
roko pojetego procesu pajdetycznego, w trakcie ktérego nie tylko
przyswajamy sobie okreslone wzorce zachowar i zdobywamy wiedze
oraz kompetencje w zakresie niezb¢ednym do aktywnego i owocnego
uczestniczenia w zyciu spolecznym i zawodowym, ale takze, a nawet
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przede wszystkim, wszechstronnie formujemy siebie, stopniowo wcie-
lajac w zycie uniwersalnie pojeta ide¢ czlowieczeristwa, dzieki czemu
coraz bardziej humanizujemy siebie i otaczajacy nas §wiat. Na kan-
wie prac Wernera Jaegera mozna powiedzieé, ze paideia, kojarzona
z wychowaniem badz z kulturg starozytnej Grecji, posiada swoja
wlasng dynamike i rozsadza sztywne ramy wychowania i kultury.
Staje si¢ ona wiecznotrwalg osnowg samorozwoju i samodoskonalenia
czlowieka wszystkich epok, majaca bardziej zasadnicze znaczenie
niz przemyslne strategie rozwoju powstajace w obrebie, a czasem na
obrzezach, wspélczesnych nauk szczegélowych. Wydaje sig, ze o ile
w okresie antycznym funkcje pajedetyczne petnili filozofowie, dla
ktérych filozofia byla rodzajem sztuki zycia albo — uzywajac nader
trafnego okreslenia wprowadzonego przez Pierre’a Hadota — ¢wiczen
duchow(n)ych, o tyle obecnie misj¢ swych zacnych poprzednikéw
mogliby przeja¢ coachowie (filozoficzni), krzewigcy idee prawdziwe;
madrosci zyciowej. Zapewne wielu z nich stara si¢ juz to czyni¢, choé
trudno okresli¢, na jaka skale si¢ to dokonuje, poniewaz wspélczesny
coaching jest bardzo zréznicowany. Mamy do czynienia z rozmaitymi
postawami i nastawieniami do tego szczegélnego powolania czy tez
do tej szczegdlnej profesji. Widzimy coachéw, ktérzy z poswiece-
niem towarzyszg ludziom w ich zmaganiach z wlasnymi stabosciami
i wspierajg ich na kazdym kroku. Widzimy réwniez coachéw, ktérzy
z determinacjg realizuja wiasng wizje czlowieka sukcesu i zachgcaja
ludzi do robienia kariery zawodowej. Jedni coache, jak Sokrates, pro-
wadzg trudne rozmowy z przypadkowo napotkanymi ludZmi i, nie
dbajac o zarobek, chodzg, jak on, w wytartym ubraniu. Z kolei inni
coache, moze troch¢ podobnie jak Protagoras, przygotowuja precy-
zyjne plany biznesowe, zakladaja wlasne przedsi¢biorstwa doradcze
i promuja swa dzialalno$¢ gléwnie w obrebie firm gotowych stono
placi¢ za takie ustugi. Nie zamierzam ocenia¢ ani intencji, ani spo-
sobu pracy coachéw. Gdyby przyjaé, ze fenomen wspoélezesnego coa-
chingu, z szerokim spektrum jego réznorodnych cech, jest rodzajem
igrzysk, podczas ktérych jedni zabiegaja o stawe, inni o pieniadze,
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a niektorzy tylko przypatruja si¢ wszystkiemu, chcac dociec istoty
rzeczy?!, to chcialbym naleze¢ do trzeciej z wymienionych kategorii
ludzi, aczkolwiek moze tym réznig si¢ od Pitagorasa, ze odczuwam
potrzebe zwrécenia uwagi wszystkim osobom uczestniczacym w tych
igrzyskach na wazne problemy zwigzane z coachingows praktyka,
a zwlaszcza na zagrozenie wolnosci czlowieka dokonujacego klu-
czowych wyboréw zyciowych. Zauwazam bowiem, ze podczas sesji
wychowawczej (treningu, warsztatéw itp.) coach moze przekazywac
swemu podopiecznemu nie tylko okreslone idee rozwoju i wzorce
zachowan, ale takze poglady, ktére uprzednio sam zinternalizowal.
W ten zas sposéb moze uzalezni¢ go od doktryny, ktéra przyjmuje za
stuszng, a nawet uzalezni¢ go od siebie jako nauczyciela tej doktryny.
Przyznaje, ze w znanych mi metodach coachingowych nie dostrze-
gam sposobu skutecznego zabezpieczenia si¢ przed mozliwoscig za-
istnienia takiego blednego kola. Sprébuje zatem wykorzystac filozofie
Fryderyka Nietzschego do zarysowania projektu zrewidowanego
coachingu, ktéry mozna by chyba nazwaé neocoachingiem. Uzasad-
nieniem propozycji wykorzystania akurat tej radykalnej filozofii do
celéw coachingowych jest fakt, ze Nietzscheariskim priorytetem po-
zostaje wolnos$¢ powigzana z odpowiedzialnoscia za nas samych i za
Ziemie. Réwniez wymdg samoprzezwyciezenia, pozornie niezgodny
z duchem wolnosci, stuzy w niej do wyzwolenia si¢ ze wszystkiego,
co oslabia nasza wole¢ i uniemozliwia rozwéj ku twoérczej wolnosci
(nad)czlowieka. Co wigcej, w konicu prorok-coach Zaratustra uwalnia
swych uczniéw od siebie jako mistrza, przekonujac ich, Ze sami maja
si¢ sta¢ wlasnymi mistrzami, a wigc maja dorosnaé do roli (nad)ludzi
bedacych wlasciwym sensem Ziemi. W moim przekonaniu filozofia
Nietzschego spetnia wymogi ,,¢wiczen duchowych” i potrafi sprostaé
zadaniom pajdetycznym.

1 M.T. Cicero, Rozmowy tuskulariskie, w: tenze, Pisma filozoficzne, t. Ill, ttum. z fac. W. Kor-
natowski, Warszawa 1961, 687 (V 3,8-10).
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Z uwagi na wielkg réznorodnos¢ metod wspélczesnego coachingu,
trudno jest dociec, jakie naprawde sg jego pierwsze zasady. W dos¢
bogatej juz literaturze przedmiotu dominuje tendencja do uwypukla-
nia tych elementéw réznych teorii, ktére, w opinii poszczegélnych
autoréw, najlepiej sprawdzaja si¢ w praktyce. Takie podporzadkowa-
nie teorii praktyce jest w tym wypadku w pelni zrozumiale. Ponie-
kad przymusza ono jednak antropologéw filozoficznych, bedacych
teoretykami, do stosowania niekonwencjonalnych procedur badaw-
czych. W niniejszym opracowaniu przyjmuje, ze wspdlng plaszczyzna
porozumienia miedzy wszystkimi coachami powinny by¢ ogélne
ramy programowe nakreslone przez International Coach Federation
(ICF) — naczelng organizacje zrzeszajaca osoby wykonujace t¢ profe-
sje. Ponadto, skrétowo rekonstruujac dzieje coachingu, stosuje metode
genealogiczng w znaczeniu, jakie temu slowu nadal Nietzsche, aby
calos¢ wywodu byla wystarczajaco spéjna metodologicznie. W koricu
za$ staram si¢, aby sam wywdd byl dostgpny dla wszystkich oséb
zainteresowanych coachingiem, stad swiadomie stroni¢ od wyrafi-
nowanej, a przez to hermetycznej terminologii filozoficzne;.

2. ANTROPOLOGICZNE PODSTAWY WSPOLCZESNEGO COACHINGU

Na polskiej stronie internetowej ICF czytamy: ,,Coaching jest me-
toda pozwalajaca w sposéb efektywny wytyczy¢ i osiagnaé wazne
cele, podnies¢ satystakeje z zycia zawodowego i prywatnego, stac sie
bardziej $wiadomym liderem, managerem, czy rodzicem. W pelni
wykorzystuje potencjal, kompetencje i umiejetnosci klienta. Identy-
fikuje trudnosci. Przygotowuje do ich pokonania. Czesto przeklada
si¢ na motywacje i wigksza determinacj¢ w dzialaniu. ICF definiuje
coaching jako towarzyszenie klientowi w kreatywnym procesie,
ktéry sklania do myslenia i inspiruje do maksymalizacji zawodowego



(5] O STAWANIU SIE (0)SOBA... 43

i osobistego potencjalu”2. Réwniez w ulotce promujacej coaching
podana zostala odpowiedz na pytanie, czym jest coaching: ,Zgodnie
z definicjg ICF coaching okresla prace z klientami w ramach twér-
czego i sklaniajacego do refleksji procesu, ktéry inspiruje klientéw
do jak najpelniejszej realizacji ich potencjalu w Zyciu zawodowym
i osobistym”. W powyzszych sformulowaniach razi stowo ,klient”,
zaczerpnigte z terminologii kupieckiej badz zargonu psychoanali-
tycznego, cho¢ trzeba przyzna¢, ze jest ono jakos zasadne, poniewaz
kladac si¢ na kozetce, czy tez siadajac w fotelu naprzeciw coacha,
podobnie jak siadajac w fotelu dentystycznym, czlowiek staje sie
klientem komercyjnej placéwki, w ktérej placi si¢ za zajety czas
i (z)uzyte materialty, w tym i za zuzyte nerwy psychoanalityka i coa-
cha, ktérzy musza stucha¢ dlugich i pewnie nierzadko niesktadnych
wynurzen swych interlokutoréw. Mozna by to okreslenie potraktowacé
z rezerws, a nawet zartobliwie, stawiajac je na réwni z okresleniem
»g0$¢”. W jezyku potocznym méwi sie czasem, ze jakis klient czy gosé
co$ zrobil albo czegos nie zrobil. Tak czy inaczej, na ogét kontekst
jest zabawny i niezobowiazujacy, tak wiec nawet gdy éw klient czy
go$¢ uczestniczy w rozmowie, na og6l sie nie zzyma na to dziwaczne
nazewnictwo, tylko przyjmuje je z przymruzeniem oka. Aczkolwiek
— powaznie podchodzgc do sprawy — warto by sie w tym kontekscie
zastanowié, czy rozmowy z coachami powinny by¢ odplatne. Wydaje
si¢, ze prace coacha, tak jak prace pracownika socjalnego jakiejs insty-
tucji uzytecznosci publicznej, albo jak prace lekarza badz misjonarza
dzialajacego w krajach trzeciego swiata, lepiej oplacaé z innego zrédia

2 Zob. https://icf.org.pl/. Wprawdzie ICF w Polsce ma tez nazwe Stowarzyszenie Trenerow
Rozwoju Osobistego, jednak dziatacze tej federacji wyraznie preferuja postugiwanie sie
angielska terminologia, stad pojecia ,coaching” i ,coach” wtasciwie s wszechobecne
i praktycznie nie maja polskich odpowiednikéw. Funkcjonujace na naszym gruncie
doradztwo filozoficzne, mimo analogicznej misji, jaka petni, sprawia wrazenie odrebnej
specjalnosci. Wydaje sie, ze angielskie nazewnictwo jest elementem marketingowej
strategii, konsekwentnie stosowanej przez ICF.

3 Cytuje firmowang przez ICF ulotke Uwolnij potencjat, rozprowadzang podczas szkolen
coachingowych.
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niz portfel czlowieka, ktéry akurat znalazt si¢ w zyciowych tarapatach
i gorgczkowo szuka pomocy. Skoro ICF jest organizacja non profit4,
to i skupieni w tej organizacji coache tez powinni udziela¢ si¢ non
profit, a pieniadze na te dzialalno$¢ powinny pochodzi¢ ze skarbu
panistwa albo z jakiej$ fundacji. Profesjonalnych coachéw ewentualnie
moglyby zatrudnia¢ bogate korporacje, w ktérych przyczynialiby sie
oni do wzrostu wydajnosci pracy i pomnazania zasobéw finansowych
firmy. Niemniej podejmowanie takiego zatrudnienia wigze si¢ z dy-
lematami o charakterze moralnym, jako ze w korporacjach coach
jest potrzebny raczej nie po to, by ludziom pomagaé, ale po to, by
ich wyciskac jak cytryny, co powoduje, ze wraz z kadra kierownicza
korporacji stanowi, w jakims sensie, bezduszne narze¢dzie opresiji.
Zgodnie z definicjg coachingu, naczelnym zadaniem coachéw jest
pomaganie ludziom w ,realizacji ich potencjatu”. Stowo ,realizacja”,
wielokrotnie pojawiajace sie w tekscie ulotki, nalezy do nowomowy,
ktéra w dzisiejszych czasach pustoszy nie tylko sam jezyk, ale tez cala
sfer¢ migdzyludzkiej komunikacji. Autorzy ulotki czy tez definicji
ICF niewatpliwie mieli na mysli rozwéj potencjalu, a nie realizacje
potencjatu. Pewnie ta niezreczno$¢ stylistyczna wzigla sie z checi
postuzenia si¢ spopularyzowanym przez psychologéw pojeciem ,sa-
morealizacji”. Profesjonalni coache chyba jednak nie oczekujg tego,
ze klienci bedg si¢ sami realizowad, poniewaz gdyby tak zaczelo
si¢ dzia¢, to staliby si¢ po prostu niepotrzebni. Zastrzezenia budzi
réwniez stwierdzenie, ze ludzki potencjal nalezy rozwija¢ w zyciu
zawodowym i osobistym. Jest rzeczg oczywista, ze nalezy rozwijaé
go w sobie, a wigc w sferze przynalezacej do zycia osobistego. Jezeli
tam bedzie si¢ wlasciwie rozwijal, to i na pewno — wtérnie — zago-
§ci w sferze zycia zawodowego. Wysuniecie zycia zawodowego na

4 Przynajmniej tak jest w Polsce, co zostato wyraznie zaznaczone w ulotce. W Statucie
Stowarzyszenia, zamieszczonym na polskiej stronie internetowej ICF, w par. 2 pkt. 12113
jest tylko, ogolnie, mowa o promowaniu dziatalnosci charytatywnej i wolontariatu; zob.
https://icf.org.pl/o-nas/statut-stowarzyszenia/.
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pierwszy plan zapewne podyktowane zostalo wola skomercjalizowa-
nia procesu coachingowego. Intencje te widac¢ juz bardzo wyraznie
w drugiej czesci odpowiedzi na pytanie, czym jest coaching: , Pro-
ces coachingowy wspiera w rozwijaniu umiejetnosci przywédczych,
managerskich i biznesowych. Moze tez uwolni¢ osobisty potencjal,
zwiekszy¢ perspektywy zawodowe w firmie lub na rynku pracy. Prze-
lozy¢ si¢ na poprawe jakosci i zadowolenia z zycia™. Tutaj $wietlane
perspektywy osiagniecia sukcesu w Zyciu zawodowym wrecz kiujg
w oczy®, podczas gdy ewentualny sukces wynikly z rozwijania oso-
bistego potencjatu i w ogéle zycia osobistego wyraznie schodzi na
dalszy plan i przyjmuje forme czegos warunkowego, mozliwego do
osiggniecia w drugiej kolejnosci, ale juz nie gwarantowanego przez
coacha.

Przyjety przez ICF punkt widzenia pozostaje obcy podejsciu
humanistycznemu. Dla humanistéw fundamentalne znaczenie ma
rozwijanie w duchu wolnosci ludzkich predyspozycji i uzdolnier,
stawanie si¢ sobg, czyli autonomicznym podmiotem, potrafigcym
samodzielnie i w zgodzie z samym sobg mysle¢ oraz postgpowac.
Ten pajdetyczny poglad, znany od zarania ludzkich dziejéw, bardzo
mocno pobrzmiewa w filozofii Rousseau, a takze we wspélczesnej
antypedagogice. Harmonizuje z nim przekonanie, ze kazdy czlowiek
potrafi zadba¢ o swoj wlasny rozwdj, o ile wyposazy si¢ (go) w wie-
dzg, czym ten rozwdj jest. Te kwestie filozofowie dobrze znaja dzigki
Platonowi, ktéry pokazal, jak jego mistrz — Sokrates — traktowal
cnote (arete). Pozwolg sobie przypomnieé, ze dla Sokratesa cnota
jest czyms, co mozna teoretycznie zrozumied, a potem praktycznie
sobie przyswoi¢. Zgodnie z powszechnie panujacym w jego czasach
przekonaniem, ludzie rodzg si¢ cnotliwi albo rodzg si¢ pozbawieni

5 Ulotka Uwolnij potencjat.

6 Nader znamienny jest fakt, ze na stronie ICF oraz na ulotce zamieszczone zostaty zdjecia
przedstawiajace szeroko usmiechnietych ludzi sukcesu, ktérych postawa ciata od razu
kojarzy sie z wielkimi przywédcami i managerami.



46  HENRYK BENISZ (8l

cnoty. Za taki stan rzeczy odpowiada los (przeznaczenie, Ananke).
To on sprawia, ze wlasciwie nie mamy zadnej wiadzy nad sobg i mu-
simy pogodzi¢ si¢ z tym, ze jestesmy tacy, jacy jesteSmy. Sokrates
sprzeciwil si¢ temu antropologicznemu pesymizmowi i pasywnemu
samoogladowi. Jego propozycja jest z ducha optymistyczna: Kazdy
czlowiek moze rozwija¢ w sobie rézne wartosciowe cnoty i dzigki nim
osiaggaé¢ w zyciu szczg¢écie. Miniej wazne jest, z czym albo bez czego
si¢ urodzilismy, poniewaz najwazniejsze jest to, co sami z wiasnym
zyciem checemy poczaé. Z koncepcji tej wynika, ze nawet ,urodzeni”
przestgpcy moga sie nawréci¢ i uwierzy¢ w siebie —w to, kim si¢ stang,
gdy beda nad sobg pracowac i przeobraza¢ samych siebie w jakosciowo
lepszych ludzi.

Historycznie rzecz biorac, poglad Sokratesa zostal przejety przez
Platona i powigzany z wyobrazeniem $wiata idei jako miejsca okala-
jacego jego giéwng idee Dobra, czyli ostoi wszelkiej cnoty. Innymi
stowy, tak jak kazda idea jest doskonalym wzorcem odpowiadajacych
jej przedmiotéw istniejacych w naszym zmystowo poznawanym $wie-
cie, tak w szczegdlnosci idea Dobra jest doskonalym wzorcem czy,
lepiej, wzorem dobra rodzacego si¢ w nas samych i ksztaltujacego
nas na porzadnych, a wigc cnotliwych ludzi, ktérzy dobrze sobie
radza w Zyciu osobistym i zawodowym. Za sprawg neoplatoriczykéw
poglad ten przeniknal do chrzescijaristwa, ktére utozsamilo idee
Dobra z Bogiem, ktéry z natury jest dobry, a przez to jest samym
dobrem (summum bonum, jak potem pisal $w. Tomasz). Dla chrzesci-
jan, patrzacych przede wszystkim oczyma wiary, a nie tylko oczyma
historyka idei’, Jezus Chrystus jest prawdziwym Nauczycielem, za$
Ewangelie s wiedzg o tym, jak nalezy zy¢. Mozna by powiedzie¢, ze
jest on prawdziwym Coachem, ktéry nieustannie méwi nam o tym,
co jest dla nas najwazniejsze. Z jego pomocg potrafimy aktywnie

7 Pewnie nic nie stoi na przeszkodzie, zeby w tym miejscu zacytowac stowa zaczerpniete
z ballady Romantycznos¢: ,Czucie i wiara silniej méwi do mnie niz medrca szkietko i oko”.
A. Mickiewicz, Wiersze, Warszawa 1970, 69.
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rozwing¢ nasz potencjal i stac si¢ soba par excellence. Jakkolwiek by
si¢ zapatrywac¢ na religijny model wychowania, obiektywnie trzeba
przyznaé, ze wielu coachéw, majacych wielkie powazanie w tym
srodowisku, wywodzi si¢ z kregéw chrzescijariskich — zwykle z cha-
ryzmatycznych wspélnot protestanckich, w ktérych za sprawg Ducha
Swigtego dokonuja si¢ wielkie cuda ludzkich nawrdcen i spektakular-
nych przemian wewngtrznych, owocujacych widocznym poczuciem
zyciowego spelnienia i szczescia®. Wiele wskazuje na to, Ze coaching
jako taki, ze swym spontanicznym i niemal ekstatycznym rysem,
wyrdst na gruncie dzialalnosci ewangelizacyjnej i misjonarskiej, czym
odréznia si¢ od tradycyjnej psychoterapii, zastyglej w iScie szkolnych,
sformalizowanych schematach. Nowoczesne Koscioly protestanckie
nierzadko dbajg tez o calosciowy rozwdj czlowieka, wiaczajac do swej
postugi duszpasterskiej szkolenia z zakresu zdrowego trybu zycia®,
ktére w znacznym stopniu przyczyniaja si¢ do poprawy jakosci zy-
cia w wymiarze somatycznym, a przez to maja niewatpliwy walor

8 Z pentekostalnego nurtu chrzescijanstwa chyba najbardziej znany jest Kosciot Zielono-
Swiatkowy, ale takze w innych Kosciotach protestanckich tego typu ma dochodzi¢ do
szczegdlnego objawiania sie mocy Ducha Swietego, do méwienia ,anielskimi” jezykami
(glosolalia) i do radykalnej zmiany stylu zycia cztonkow zboréw. Ze wzgledéw edukacyj-
nych nawet niewierzacym i ,wierzacym inaczej” coachom warto poleci¢ lekture ksiazek
opisujacych te niecodzienne fenomeny, np. M. Harper, Tak jak na poczgtku. Z dziejéw
przebudzenia pentekostalnego w XX wieku; J. i E. Sherrill, Najszczesliwsi na swiecie. Fa-
scynujgca historia Demosa Shakariana. Nalezy dodac, ze podobne swiadectwa pojawiaja
sie rowniez w obrebie katolickiego Ruchu Odnowy w Duchu Swietym.

9 Kosciot Adwentystow Dnia Siodmego stynie z szerokiej oferty kurséw dla oséb uzaleznio-
nych od alkoholu i tytoniu, dla 0sé6b chcacych sie odstresowac czy prawidtowo odzywiac.
W ramach Zarzadu Kosciota aktywnie dziata Sekretariat Zdrowia i regularnie wydawany
jest biuletyn Chronimy zdrowie. Kwestie zdrowotne wchodzg w sktad doktryny religijnej
Kosciota Adwentystow Dnia Siodmego, co potwierdza pastor Zachariasz Lyko: ,Cztowiek
- w mysl nauki Pisma Swietego - stanowi jednos¢ psychosomatyczng i w catosci jest
tworem Bozym. W $wietle teologii biblijnej ciato nie jest elementem negatywnym, czyms
w rodzaju wiezienia duszy. Przeciwnie, stanowi wazne podtoze rozwoju duchowego.
Obowigzkiem chrzescijanina jest prowadzi¢ zdrowy tryb zycia. Jest to przede wszystkim
obowigzek religijny, majacy za sobg powage Boga, jak rowniez cenny z punktu widzenia
spotecznego”. Z. kyko, Nauki Pisma Swietego, Warszawa 1989, 539.
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wychowawczy i terapeutyczny. Skoro jest mowa o oddziatywaniach
terapeutycznych, to nie sposéb chociaz nie wspomnie¢ o dobroczyn-
nych skutkach dla organizmu, a wigc i calego czlowieka, stosowania
technik medytacyjnych i relaksacyjnych, zaczerpnietych z buddyzmu
i hinduizmu?©.

Dzisiaj, gdy borykamy sie z mnogoscia probleméw nie wystepu-
jacych na tak wielka skale wezesniej, w tym przede wszystkim prob-
leméw cywilizacyjnych, generujacych kolejne problemy (nadmierne
stechnicyzowanie ludzkiego zycia, stresogenny model zatrudnienia
i wykonywania pracy zawodowej, zanieczyszczenie srodowiska na-
turalnego, masowa migracja ludnosci itp.)!* nalezy korzysta¢ z wielu
réznych sposobéw pomagania ludziom w ich rozwoju i stwarzania
dobrych warunkéw do ich samorozwoju. Postugiwanie si¢ réznymi
dostepnymi metodami szeroko pojetego wychowania nie jest w tym
wypadku przejawem eklektyzmu, gdyz ten charakteryzuje schylkowy
etap jakiej$ epoki w dziejach kultury. Jest ono raczej wymogiem
ekumenii? w warunkach zintensyfikowanego rozwoju i procesu jed-
noczenia, scalania i totalizowania ludzkosci'3. Przyzwyczailismy sie
juz do funkcjonowania w ,globalnej wiosce”, bedacej wirtualnym

10 Na Uniwersytecie Opolskim kazda osoba znajdujaca sie w potrzebie moze otrzymac
fachowe wsparcie wykwalifikowanych coachéw (zwtaszcza Piotra Lesniaka i Grzegorza
Francuza). Temu celowi stuzy specjalne pomieszczenie przeznaczone do prowadzenia
rozméw terapeutycznych (Pogadalnia), usytuowane przy gabinetach naszych filozofow.
Ponadto Francuz, bedacy znawca buddyzmu, prowadzi cieszace sie duzym zaintereso-
waniem studentéw zajecia z technik oddychania i medytowania.

Martin Heidegger powiedziatby - ,w dzisiejszej biedzie Swiata”; zob. M. Heidegger, List

o0 ,humanizmie”, tum. z niem. J. Tischner, w: tenze, Znaki drogi, Warszawa 1995, 168.

12 Postuguje sie trafnym, moim zdaniem, pojeciem ,ekumenia” (oikumene), ktére znaczy
,Zamieszkana Ziemia” i wskazuje na wspoélnote bycia (zycia) wszystkich ludzi oraz
potrzebe troski i odpowiedzialnego wspoétdziatania na rzecz btekitnej planety, bedacej
nasza matka-zywicielka. Etymologicznie pokrewnym pojeciem, od ktérego abstrahuije,
jest ,ekumenizm”, wyrazajacy wole zacie$niania duchowej wiezi miedzy poszczegolnymi
odtamami chrzescijanstwa za pomoca dialogu i modlitwy.

13 Pierre Teilhard de Chardin SJ uwazat sukcesywnie nastepujaca i niemozliwg do po-
wstrzymania totalizacje ludzkosci za podstawowe zjawisko na Ziemi; zob. P. Teilhard de

1
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obszarem komunikacji i zasobem wiedzy dostepnej dla wszystkich lu-
dzi (Internet). W ten sposéb, w pewnym sensie, wrécilismy do Zrédet,
poniewaz, wbrew obiegowym opiniom, poczatki naszej cywilizacji
nie s3 rozpoczynaniem wszystkiego od nowa, tylko sa poczatkiem
rozwijania przez nas tego wszystkiego, co jako nowe zostalo przejete
od wezesniejszych wielkich kultur. Idee ,,powstale” w basenie Mo-
rza Srédziemnego w rzeczywistosci powstaty na Dalekim i Bliskim
Wichodzie. Scislej biorge, filozofia i nauka grecka zostaly ufundo-
wane na filozofii i nauce mezopotamskiej, hinduistycznej, egipskiej
i wielu innych. Kreatywna wymiana owych idei oraz ich dalszy
rozwdj dokonuje si¢ w obregbie wspomnianej wezesniej ekumenii.
Teraz przychodzi czas na zglobalizowanie naszego rzeczywistego
(miejsca do) zycia i patrzenie na Ziemig jak na jedna wielka ,wioske”,
w ktérej musimy poczuc si¢ swojsko, tj. doswiadczy¢ prawdziwego
bycia (zycia) (o)sobg i u siebie. Zadania tego powinni podejmowac
si¢ specjalisci z réznych dziedzin, mi¢dzy innymi coache.

3. WOLNY | TWORCZY (NAD)CZLOWIEK WIELKA NADZIEJA COACHA

Mimo iz — ogdlnie rzecz biorgc — wspdlczesny coaching zastuguje
na pozytywng oceng, nalezy tez dostrzec jego istotne mankamenty.
Jednym z nich jest podporzadkowanie calego procesu ludzkiego
rozwoju pragmatycznie okreslonemu celowi tego rozwoju, ktérym
jest uczynienie czlowieka istota osiagajaca w zyciu sukcesy i przez to
szcze$liwg. Chyba niewiele trzeba, Zeby wzniosle, ale zarazem nazbyt
ogolnikowe idealy coachingowe zostaly wykrzywione i swiadomie
zmanipulowane. Wykorzystujac techniki coachingowe, dos¢ tatwo
mozna szerzy¢ niebezpieczne ideologie. Wystarczy bowiem ukie-
runkowa¢ bezradnego i zagubionego w Zyciu czlowieka na cele od-
powiadajace jakiejs niebezpiecznej sekcie religijnej, partii politycznej

Chardin, Moja wizja swiata, w: tenze, Moja wizja swiata i inne pisma, ttum. z fr. M. Tazbir,
Warszawa 1987, 1771 182.
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czy grupy anarchistycznej albo terrorystycznej. Wtedy bedzie si¢ on
zyciowo spelnial jako wojujacy fundamentalista, anarchista albo ter-
rorysta; i w tym, co bedzie robit, odnajdzie szczescie, ktérego wezes-
niej nie zaznal. Staboscig coachingu, tak jak staboscia coachowanego
czlowieka, jest brak zakorzenionej w zyciu i stluzacej zZyciu filozofii.
Nie chodzi o wydumang, spekulatywna filozofi¢ zycia, ale o filozofi¢
wyrastajaca z zycia, a wiec zgodna z nim. Dobrym — jak sadz¢ —
przykiadem moze by¢ filozofia Fryderyka Nietzschego. Obiektywnie
rzecz biorgc, Nietzsche — w czasie, gdy jeszcze nie stworzyl wlasnej
filozofii Zycia — $wietnie nadawalby si¢ na klienta jakiegos gabinetu
psychoterapeutycznego albo coachingowego. Ten chorowity, troche
zagubiony w realiach §wiata i zdziwaczaly czlowiek borykal si¢ z wie-
loma problemami, ktére jakby go przerastaly. On jednak nie pod-
dawal sie, a wlasne stabosci uczynit narz¢dziami cielesno-duchowej
odnowy. Jego wlasne dos§wiadczenia zyciowe zaowocowaly nowsa
wizjg (nad)czlowieczenistwa, skuteczne rozprawiajacego si¢ ze wszel-
kimi stabosciami. Dos¢ duzo wiedzy na temat zachodzacego w nim
procesu samoprzezwyci¢zania zawiera autobiograficzne dzietko Ecce
homo, napisane juz z perspektywy odniesionego sukcesu zyciowego
(jezeli mozna postuzy¢ sie takim sformulowaniem). Elementy skia-
dajgce sie na Nietzscheariska koncepcje czlowieka zawarte sg w jego
licznych pracach i bogatej spusciznie, ale kluczowe pod tym wzgle-
dem jest guasi-biblijnel* dzieto Tuko rzecze Zaratustra, przyblizajace
enigmatyczng ide¢ nadczlowieka i skorelowana z nig idee wiecznego
powrotu. Dzigki przystepnej formie stalo si¢ ono bardzo popularne
i w zasadzie jest czytane przez wszystkich. Nie znaczy to jednak,
ze réwnie przystepna jest tre$¢ tego dzieta. Zawiera si¢ w nim bo-
wiem wiele pozioméw rozumienia i interpretacji, za ktérymi dopiero

14 W liscie do wydawcy Nietzsche nazwat je ,piata »ewangelia«” (fiinftes ,Evangelium”);
zob. KSB 6, 327 (375. An Ernst Schmeitzner in Chemnitz; Rapallo, 13. Februar 1883).
Skrot KSB oznacza krytyczne wydanie listow Nietzschego: Sdmtliche Briefe. Kritische
Studienausgabe in 8 Bdnden, red. G. Colli, M. Montinari, Berlin 1986.
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skrywa si¢ wlasciwe przestanie filozoficzne Nietzschego. Jest to wiec
bez watpienia ksigzka dla wszystkich i dla nikogo, co potwierdza
takze jej podtytul. Nietzsche powiada, ze nie tyle sam si¢ trudzit
nad obmyslaniem fabuly czy konstruowaniem wywodéw, ile raczej
sama rzeczywisto§¢ zycia przychodzita do niego i ukladala si¢ w jego
glowie w literacko pickne i filozoficznie wnikliwe przypowiesci.
Ten inspirowany zyciem proces tworczy jest niezwykle tajemniczy:
~Wszystko dzieje si¢ w najwyzszym stopniu niedobrowolnie, ale jakby
w szturmie poczucia wolnosci, bezwarunkowosci, mocy, boskosci”*>.

Gléwnym bohaterem wspomnianego dziela jest Zaratustral® —
swego rodzaju prorok, nauczyciel lub coach, ktéry w wieku trzy-
dziestu lat udat si¢ w géry, by samotnie rozmysla¢ nad §wiatem, a po
dziesigciu latach zszedl w doliny do ludzi, chege dzieli¢ si¢ z nimi
swa madroscig zyciowa. Niegdy$ niést on swoje popioly w gory,
dzisiaj za$ znosi swéj ogienn w doliny, a wiec moze si¢ okazad, ze
bedzie podpalaczem $wiatal”. Samotno$¢ zmienila Zaratustre i teraz
z przygaszonego czlowieka znowu przeobrazil si¢ w dziecko czy tez
w czlowieka przebudzonego, ktéry idzie do tych, co jeszcze $pig's.
Mowy Zaratustry rozpoczynaja si¢ od przedstawienia przemian,
jakie zachodza w duchowej sferze indywidualnego czlowieka, o ile
jego rozwdj przebiega prawidlowo. Do pewnego stopnia sg one takze
poréwnywalne z historycznie rozumianymi przemianami w men-
talnodci calej spolecznosci ludzkiej. Jak sie wydaje, mozna méwic¢

15 KSA 6, 340 (Ecce homo: Also sprach Zarathustra, 3). Skrot KSA oznacza krytyczne
wydanie dziet F. Nietzschego: Sdmtliche Werke. Kritische Studienausgabe in 15 Bdnden,
red. G. Colli, M. Montinari, Berlin 1988. Korzystam z tekstu oryginalnego, poniewaz
mtodopolskie wydanie Mortkowicza jest juz jezykowo nazbyt archaiczne, a nowsze
ttumaczenia poszczegolnych dziet nie sg wystarczajaco spdjne terminologicznie.

16 Mohammad Azadpur obszernie pisze na temat perskiej moralnosci oraz zwigzku Nietz-
scheanskiego Zaratustry z perskim prorokiem Zartosht (Zoroaster); zob. M. Azadpur, Who
is Nietzsche’s Zarathustra? On Philosophy, Morality, and the Persians, New Nietzsche
Studies 3(1999), 69-82.

17 Zob. KSA 4,12 (Also sprach Zarathustra: Zarathustra’s Vorrede, 2).

18 Tamze.
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o kolejno nastgpujacych po sobie, coraz wyzszych fazach rozwoju,
ktére prowadzg do pelnej, tj. twérczej wolnosci ducha. Aby duch
mogt staé sie naprawde wolny, musi najpierw doswiadczy¢ tego, czym
jest zniewolenie, jak réwniez upora¢ si¢ z wlasnym destrukcyjnym
dzialaniem wobec mniej lub bardziej realnego Zzrédla owego znie-
wolenia. W konsekwencji, zanim duch dosi¢gnie granic twoérczej
wolnosci, musi przez jakis czas dZwiga¢ na sobie brzemi¢ zniewo-
lenia, aby potem zrzuci¢ je z siebie i przez jakis czas szerzy¢ wokoét
duchowe spustoszenie. Powyzszg ide¢ Nietzsche zawarl w wielce
znamiennej metaforze O frzech przemianach, ktora opisuje, jak duch
staje si¢ wielbladem, wielbiad Iwem, a lew dzieckiem?®’.

Pierwszym etapem rozwoju jest stadium nieuswiadomionego znie-
wolenia, przedstawione na przykladzie wielblada. Zwierze to bez
sprzeciwu pozwala obladowac siebie wielkimi cig¢zarami i pokornie
nosi je na swym grzbiecie. Podobnie czlowiek, reprezentowany przez
wielblada, wlasnie w (z)noszeniu cigzaréw i pogodzeniu si¢ z tru-
dami zycia widzi zadanie i cel wlasnej egzystencji. Do tego stopnia
przekonany jest o stusznosci takiej postawy, ze nawet dobrowolnie
podejmuje si¢ dzwigania najwickszych cigzaréw i ponoszenia naj-
wigkszego trudu. Ten niezwykle pokorny duch szuka tego, co ciezkie
i trudne, poniewaz konfrontujac siebie z ogromnymi zobowigzaniami,
chcialby dowies¢ swej catkowicie dobrej woli. Jednak dobra wola
wzgledem zewnetrznych nakazéw i przepiséw jest w gruncie rzeczy
zla wolg wzgledem priorytetéw wewnetrznego rozwoju duchowego.

19 Zob. KSA 4, 29 (Also sprach Zarathustra I: Von den drei Verwandlungen). Karl Jaspers
przyréwnuje trzy przemiany ducha do ,trzech krokéw” na drodze samorozumienia Nietz-
schego. Pierwszy z nich polegat na uwielbianiu innych i uczeniu sie od nich. Mtody filozof
najbardziej podziwiat swych pierwszych nauczycieli, tj. Schopenhauera i Wagnera. Byta
to dla niego faza dzielnosci, czas wspolnoty. Drugi krok wigzat sie z uzyskaniem wolnosci
i niezaleznosci. Charakteryzowat sie postawa krytyki wobec tego wszystkiego, co wczesniej
wzbudzato w nim podziw. Trzeci krok byt decyzja tworcy gotowego afirmowac wytwory
swej pracy. Naznaczony byt postawa wielkiej odpowiedzialnosci i niewinnosci w $wiecie
bez Boga; zob. K. Jaspers, Nietzsche. Wprowadzenie do rozumienia jego filozofii, thum.
z niem. D. Stroinska, Warszawa 1997, 38-39.
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Mozna si¢ o tym przekonaé w sytuacji, gdy wielblad coraz bardziej
stabnie i w konicu staje si¢ prawie bezsilny i niezdolny do uporania
si¢ z nalozonym ciezarem. Bezsilno$¢ nie budzi w nim pragnienia
buntu, lecz wytwarza poczucie winy, ktére jest przyczyng duchowego
zamykania sie w sobie. Mimo iz wielblad znajduje si¢ juz na skraju
wyczerpania, nie chce sobie ulzy¢, a tym bardziej nie chce da¢ sobie
ulzy¢. Z niezmienng pokorg i niezrozumiala duma odsyta od siebie
wszystkich tych, ktérzy chcg mu poméc, bowiem najwyzsza cnota
i wyrazem wlasnej wartosci jest dla niego ,.by¢ chorym i odesta¢ do
domu pocieszycieli i zawrze¢ przyjazni z gluchymi, ktérzy nigdy nie
slysza”20 glosu swej ukrytej woli.

Symbolizujac bezgraniczng cierpliwosé, wytrwalosé i gotowosé
poniesienia ofiary z samego siebie, wielblad okazuje si¢ niezdolny
do bycia naprawde sobg. Postawa wyrzeczenia i pasywne godzenie
si¢ z losem nie prowadzi do wyzwolenia, ale poglebia faktyczne
zniewolenie. Z czego zatem bierze si¢ sktonnos¢ czlowieka do bycia
wielbladem, a wigc do poswigcenia, a nawet do zatracenia wlasnej
egzystencji? Nietzsche sugeruje, ze winna temu jest milos¢, ktérej
potencjalem i mocg niewlasciwie si¢ gospodaruje. ,Iych kochag,
ktérzy nami gardzg”?! nie jest oznaka dobroci dajacej siebie innym,
ale przyktadem braku roztropnosci, zaprzepaszczajacym prawdziwg
warto§¢ milosci. Jezeli w swej mowie Zaratustra ostentacyjnie nie
potepia przyjmowania postawy wielblada, to tylko dlatego, ze zdaje
sobie sprawe z koniecznosci posiadania tego rodzaju doswiadczen.
Trzeba staé si¢ cho¢ na krétka chwile wielbladem, aby wewngtrznie
dojrze¢ do kolejnego stopnia duchowego rozwoju. Po przemianie
w lwa znika problem marnotrawienia milosci, poniewaz lew nie
obdarza nig nikogo innego poza sobg samym. Nieoczekiwanie poja-
wiajaca sie mozliwos¢ wziecia sprawy w swoje rece (czy w swoje tapy)
réwniez i lwa zamyka na otaczajaca rzeczywistos¢, tyle ze w zupelnie

20 KSA 4,29 (Also sprach Zarathustra I: Von den drei Verwandlungen).
21 Tamze, 30.
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odmienny sposéb niz wielbiada. Radykalna aktywnos¢ nie chroni
przed bledami catkowitej pasywnosci, dlatego lew zainteresowany jest
wylacznie sobg i wlasnym dobrem: ,Chce zdoby¢ dla siebie wolnos¢
i by¢ panem na swej wlasnej pustyni”?2

Smak nieskr¢powanej wolnosci pozwala ewoluujacemu duchowi
sta¢ si¢ butnym Iwem, ale nie pozwala jeszcze dostrzec, ze celem
jego pragnien jest jedynie wolnoséé ,,0d”, a nie wolno$¢ ,,do”. Lew nie
potrafi twérczo wykorzysta¢ uzyskanej wolnosci, poniewaz odkryt
w sobie wylgcznie wolg niszczenia. O ile wielblad wykazal si¢ wiel-
kim poczuciem obowiazku, o tyle lwa charakteryzuje ,$wiete »nie«
wobec obowigzku”?3. Chcialby walczy¢ ze wszystkim i ze wszyst-
kimi, aby tylko uwolni¢ si¢ od jakichkolwiek zobowigzan, poniewaz
nawet najmniejszy ci¢zar na grzbiecie przytlacza jego wole wolnosci.
Niczego nie uszanuje i niczego nie zachowa, a cokolwiek znajdzie
na swej drodze, od razu zniszczy: ,Zglodnialg, brutalng, samotna,
bezbozna: takg chce siebie wola Iwa”24. Drapiezna natura lwa nie liczy
si¢ z zadnymi obcymi zasadami czy wartosciami, lecz nie tworzy —bo
tez nie potrafi stworzy¢ — zadnych nowych zasad i wartosci. Mimo iz
calym sobg nastawiony jest na bezposrednie dzialanie, nie zamierza
zdzialaé niczego, co stuzyloby innym i mialo walor ponadczasowosci.
Wielkim zagrozeniem dla egzystencji lwa jest samozatracenie si¢
w nihilistycznej pustce, ktéra swym $mierciono$nym oddechem juz
dusi go i obezwladnia. Jest to inna forma zniewolenia, paradoksalnie
obecna akurat tam, gdzie na pierwszy rzut oka w ogéle nie brakuje
wolnosci. Jezeli lew nie opamigta si¢ i nie odkryje w sobie woli two-
rzenia nowych wartosci i nowych zasad postepowania, wowczas nie
bedzie dla niego ratunku. Sam zginie, a z czasem pustke wypelnia
dawne wartosci 1 wszystko bedzie po staremu. ,Nazywasz siebie
wolnym? Chce uslysze¢ twoja panujacg mysl, a nie, ze umknates

22 Tamze.
23 Tamze.
24 KSA 4,133 (Also sprach Zarathustra 1I: Von den beriihmten Weisen).
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jarzmu”?®, méwi Zaratustra. Gdy lew uswiadomi sobie wreszcie
pozorng wolnos¢ swego buriczucznego ,ja cheg” i zapragnie wydoby¢
z siebie twérczg wole wolnosci, wéwcezas stanie si¢ wystarczajaco
dojrzaty do kolejnej przemiany.

Na najwyzszym szczeblu duchowego wzrostu pojawia si¢ wymaég
autentycznego bycia sobg i postegpowania w zgodzie z dzialaniami
samej natury. Takiej wielkosci duchowej moze jednak dostgpi¢ tylko
ktos, kto z racji swej malosci nie ma pojecia o zadnej wielkosci,
dlatego tez nie da si¢ zwies¢ wyrachowanym sklonnosciom lub préz-
nym ambicjom. Jedynie dziecko lub kto$, kto odczuwa i bawi si¢ jak
dziecko?®, potrafi sprosta¢ temu zadaniu, stad Zaratustra nawoluje:
,Chce, aby twoje zwyciestwo (Sieg) i twoja wolnos¢ (Freibeit) pragnety
dziecka. Powinienes budowa¢ swemu zwycigstwu i swemu wyzwole-
niu (Befreiung) zywe pomniki”?”. Wydaje si¢, Ze najistotniejszg cechg
dziecka jest swoista niewinno$¢ stawania sig, stale towarzyszaca jego
zabawie. Tam, gdzie dziecko bawi si¢, a réwnoczesnie r¢kami dzie-
cka bawi si¢ sama natura, w naturalny sposéb zalamuje si¢ wszelka
metafizyka, wiara w statyczny byt i w niezmienne wartosci. Dziecko
zyje tylko aktualnos$cig czasu terazniejszego i staje si¢ ucielesnieniem
tworczego istnienia, ktére cala mocg swej woli wprost bezgranicznie
miluje to Zycie, jakie dane jest w tej akurat chwili. Tutaj nie pojawiaja
si¢ juz obawy zwigzane z sensem, celem czy praktycznymi skutkami
zabawy, poniewaz w jej istocie nie miesci si¢ nic, co wykracza poza

25 KSA 4, 81 (Also sprach Zarathustra I: Vom Wege des Schaffenden).

26 Mysl o zabawie dziecka Nietzsche zaczerpnat z eposu Homera: ,Tak kiedy chtopiec z piasku
nad morzem / Ledwie kopiec usypie w dziecinnej igraszce, juz zaraz / Burzy w zabawie,
tracajac budowle rekami, nogami (Homer, Iliada, thum. z gr. K. Jezewska, Ossolineum,
Wroctaw 1986, s. 356 [piesn pietnasta, 362-3641). Inspiracja dlan byta réwniez zawarta
w filozofii Heraklita metafora zabawy, ktéra przybliza istote czasu: ,Czas jest dzieckiem,
ktore bawi sie, przestawia kamyki z miejsca na miejsce”. H. Diels, Die Fragmente der
Vorsokratiker. Griechisch und Deutsch, Berlin 1922, t. 1, 69 [B 52].

27 KSA 4,90 (Also sprach Zarathustra I: Von Kind und Ehe). W jezyku niemieckim stowo
Sieg jest rodzaju meskiego, natomiast stowa Freiheit oraz Befreiung sa rodzaju zenskiego,
co poniekad uzasadnia méwienie o dziecku i zywych pomnikach.
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terazniejszo$¢ chwili. Dlatego ,niewinnoscig jest dziecko i zapomnie-
niem, rozpoczynaniem od nowa, zabawg (Spie/), z siebie toczacym
si¢ kolem, pierwszym poruszeniem, §wietym méwieniem »tak«”28.
Dziecko jest zapomnieniem, poniewaz z perspektywy czystego aktu
bawienia si¢ caly $wiat przeszly i przyszly traci racje bytu. Jest ono
jednak réwniez z siebie toczacym si¢ kolem, a to oznacza, ze zapo-
mnienie staje si¢ funkcjg nieustannego przypominania sobie tego, co
jest, jako tego, co juz bylo wielokrotnie, a wiec najprawdopodobniej
jeszcze bedzie wielokrotnie. Dziecko nie tylko zgadza si¢ na to,
aby w jego wiecznie wolnym duchu spirala czasu w nieskoriczonos§é
wykrecala swe piruety, ale nawet afirmuje takie poczucie bezcza-
sowosci czasu. W tym wzgledzie dziecko radykalnie rézni si¢ od
lwa, poniewaz zycie samo ofiaruje mu to, co lew musial (chcial?)
sobie wywalczy¢, a mianowicie poczucie wewngtrznej wolnosci od
czasowych barier i ograniczen w zakresie tworzenia wlasnej jazni.
Bedac absolutnie wolne, dziecko nie jest targane wewnetrznymi
rozterkami i dylematami, pozostaje w zgodzie z sobg i dlatego wy-
pelnia je niezmienny pokdj. ,»Jestem cialem i dusza« — tak méwi
dziecko”?’ i oddaje si¢ nastrojowi chwili, ktéry pozwala rozpoznaé
otaczajacy $wiat jako ontyczng calo$¢ zlozong z nieskonczonej ilo-
sci elementéw. Tenze §wiat jest dla dziecka eksperymentalng prze-
strzenig zabawy, terenem doglebnych penetracji i obiektem odkry¢
badawczych. Odkrywanie starego jest jednak zawsze tworzeniem
nowego, a prawda ta najblizsza jest samej jazni dziecka, stale na
nowo tworzonej i rozbudowywanej przez niezmierzone dary zycia.
Bawiace si¢ dziecko tworzy siebie w swym wlasnym s$wiecie, chociaz
nie byloby to mozliwe, gdyby nie pewno$¢ i gwarancja bezpieczen-
stwa dana mu ze strony innego §wiata, mianowicie §wiata doroslych.

28 KSA 4, 31 (Also sprach Zarathustra I: Von den drei Verwandlungen). Niemieckie stowo
Spiel mozna ttumaczy¢ jako zabawe lub gre. W kontekscie nietzscheanskim chyba bar-
dziej zasadne jest méwienie o zabawie, aczkolwiek w polskich przektadach dziet tego
mysliciela zwykle pojawia sie stowo ,gra”.

29 KSA 4, 39 (Also sprach Zarathustra I: Von den Verdchtern des Leibes).
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Wyplywajaca stad egzystencjalna dialektyka wewnetrznej samodziel-
nosci i zewnetrznego oparcia jest niezbywalng gwarancja rozwija-
nia twérczych potencjalnosci dziecka. Jego jazii stale chce tworzy¢:
»Lego chee najbardziej, to jest jej cala zarliwo$¢”30. Podobnie jak mate
dziecko, kazdy dorosty czlowiek moze sta¢ si¢ twérczym podmiotem
w $wiecie, o ile odkryje w sobie kreatywna moc dzialajacego zycia.
Jezeli tak si¢ stanie, bedzie on réwnie wdzigczny za uzyskane od zycia
oparcie w $wiecie, jak dziecko wdzigczne jest dorostym za uzyskane
od nich oparcie. Bez wielkiej wdzigcznosci nie byloby samodzielnego
budowania siebie i §wiata, o czym przekonuje si¢ kazdy, kto cho¢
przez chwile odnalazl w sobie tworcze poktady chwili.

W filozofii Nietzschego dziecko jest wzorem czy synonimem
nadczlowieka. Mimo ze kruche i stabe, potrafi czerpa¢ moc z zycia
i przez to samo staje si¢ pelne iscie nadludzkiej mocy. Aby sta¢ si¢
naprawde wolnym, réwniez Zaratustra, w pewnym sensie, musi po-
nownie si¢ narodzi¢ i sta¢ si¢ dzieckiem. Tylko w ten sposéb moze
ukochac¢ ludzi jako tych, ktérzy zostang przezwyciezeni ze wzgledu
na nadczlowieka. W tym paradoksie kryje si¢ nowa forma odpo-
wiedzialno$ci za przysztos$¢ calego rodzaju ludzkiego. Jest to od-
powiedzialnos¢, ktéra nie toleruje wspélczucia i litosci wobec tego
wszystkiego, co i tak przemija i musi odej$¢, gdyz takie s3g wymogi
wiecznie zmieniajacego si¢ Zycia. Rozumiejac to, Zaratustra méwi

30 Tamze, 40. Marcel Neusch zwraca uwage na to, ze nie nalezy utozsamiac Nietzschean-
skiego dziecka z dzieckiem ewangelicznym, poniewaz sa to symbole diametralnie rézne:
,Dziecko ewangeliczne nie zna buntu i nie przekroczyto stadium wielbienia: jest uspione
i ulegte”, natomiast dziecko Nietzscheanskie ,staje ponad buntem, gotowe do rozpoczecia
nowego zycia, ktdre jest pozbawionym zastrzezen »tak« wobec swiata i samego siebie.
Nie wyrywa sie ku wartosciom, ktére by od zawsze gorowaty nad jego zyciem; jest ono
porywem ku wtasnej przysztosci, ktorej nie dostanie od nikogo innego poza sobg samym.
Dziecko to symbol cztowieka, ktory jest catkowicie tworzeniem siebie przez siebie”. Dziecko
Nietzscheanskie, ,nie bedace w niewoli jakiego$ »tak« wobec Boga ani nie skamieniate
w bezruchu czy odmowie, wolne od wszelkich wiezéw - stoi przed nieprzewidywalng
przysztoscia, gotowe do wytonienia »nadcztowieka«”. M. Neusch, U Zrédet wspofczesnego
ateizmu, thum. z fr. A. Turowiczowa, Paris 1980, 144-145. Por. Mt 18, 1-5; Mk 10, 13-16.
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doludzi: ,Ucz¢ was nadczlowieka. Czlowiek jest czyms, co
musi zosta¢ przezwyciezone. Co uczyniliscie, zeby go przezwyciezy¢?
Dotad wszystkie istoty stworzyly cos ponad siebie; chcecie by¢ od-
plywem tej wielkiej fali i raczej do zwierzecia powrdcié niz czlowieka
przezwycigzy¢? Czymze jest malpa dla cztowieka? Posmiewiskiem
i sromem bolesnym. I tym samym powinien by¢ cztowiek dla nad-
czlowieka: po$miewiskiem i wstydem bolesnym. Przebyliscie droge
od robaka do czlowieka i jeszcze wiele jest w was z robaka. Niegdy$
byliscie matpamiijeszcze dzis czlowiek jest bardziej malpg niz jaka-
kolwiek malpa. (...) Nadczlowiek jest sensem Ziemi (Sinn der Erde).
Wasza wola [niech] powie: nadczlowiek niech bedzie sensem Ziemi!
Zaklinam was, braciamoi,pozostaricie wierni Ziemi”.

Bardziej wyrazista wizja nadczlowieka zawarta jest w przypo-
wiesci O widmie i zagadce. Zaratustra jest Swiadkiem przerazajacej
sceny, mianowicie widzi tarzajacego si¢ na ziemi mlodego pasterza,
w ktérego gardlo wgryzt si¢ dlugi, czarny waz. Podbiega do niego
i prébuje uwolni¢ go od weza, lecz jego wysitki sg daremne. Wéw-
czas instynktownie krzyczy do dlawiacego sie nieszczgsnika: ,Gryz!
Gryz! Glowe odgryz! Gryz!”32. Pasterz postuchal glosu i odgryzt
glowe, odrzucil ja daleko od siebie i skoczyt na réwne nogi. W tym
momencie stala si¢ rzecz dziwna, albowiem czlowiek ten nie byl juz
poprzednim pasterzem, nie byl juz nawet czlowiekiem. Byt to kto$
»przemieniony, opromieniony, ktéry§mial sie!” a jeszcze nigdy

31 KSA 4,14 (Also sprach Zarathustra: Zarathustra’s Vorrede, 3). Imperatyw postuszefistwa
wobec matki wszelkiego zycia wystepuje tez pod koniec pierwszej czesci dzieta i ma
charakter ostatniej woli Zaratustry: ,,Pozostancie wierni Ziemi (...) moca waszej cnoty!
Wasza darzaca mitos¢ i wasze poznanie niechaj stuzg sensowi Ziemi! O to was prosze
i zaklinam”. KSA 4, 99 (Also sprach Zarathustra I: Von der schenkenden Tugend, 2).
Margot Fleischer solidaryzuje sie z Nietzschem stwierdzajac, ze ,»wierno$c¢ Ziemi, dla
ktorej tyle uczynit, rzeczywiscie powinna by¢ nakazem czasu”. M. Fleischer, Der ,Sinn der
Erde” und die Entzauberung des Ubermenschen. Eine Auseinandersetzung mit Nietzsche,
Darmstadt 1993, 264.

32 KSA 4,201 (Also sprach Zarathustra I1l: Vom Gesicht und Ratsel, 2).
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na Ziemi zaden czlowiek nie §mial si¢ tak, jak on si¢ $mial!”33.
Zaratustra dlugo nie moze ochlonad i ciagle jeszcze trawi go tesk-
nota za dopiero co ustyszanym $miechem prawdziwie wolnego (nad)
czlowieka. Intensywnie poszukuje sensu zaistnialego zdarzenia. Co
wlasciwie stalo si¢ w tej chwili? Czy byla to tylko fikcja, czy tez
scena ta rozegrala si¢ naprawde? Zaratustra nie wie tego, podobnie
jak nie wie, z kim — symbolicznie — ma tu do czynienia: ,Kim jest
ten czlowiek, ktéremu w gardziel wpelznie wszystko, co najciez-
sze 1 najczarniejsze?”34. Ba, Zaratustra jeszcze nawet nie wie, czym
w istocie zadlawil si¢ ten nadzwyczajny czlowiek.
Pielgrzymowanie niestrudzonego proroka-coacha konczy sie¢ ek-
statyczng chwila Wielkiego Poludnia, przedstawiong w przypowiesci
Znak. Widzimy tam Zaratustre, ktéry wychodzi ze swej jaskini i do-
swiadcza swoistego olsnienia, wskutek czego instynktownie przysiada
na kamieniu lezagcym u wejscia. Otaczajaca go sceneria raptownie
si¢ zmienia i cisza wypelnia si¢ halasem zlatujacego si¢ ptactwa.
Nie jest to jednak scena jak z filmu Hitchcocka, gdyz golebie tula
si¢ do niego, okazujac mu milos$¢ i oddanie. Nie zdajac sobie z tego
sprawy, Zaratustra broni si¢ przed nimi, energicznie wymachujac
rekami. W trakcie wykonywania tych chaotycznych ruchéw jego
dlon zanurza si¢ w gestej grzywie lwa. Wtedy tez styszy lagodny,
przeciagly pomruk kréla zwierzat. Zaratustra ze zdumieniem patrzy,
jak lew, niczym wierny pies, przywarl do jego kolan, a golebie de-
likatnie pieszczg go skrzydtami. Zwierzaki te niesfornie tulg si¢ do
niego z takg miloscig, jakby od zawsze go znaly i kochaly. Dopiero
wtedy u§wiadomil sobie, Ze jest to zapowiadany znak ,$miejacego si¢
lwa ze stadem golebi™5 i w okamgnieniu przemienilo si¢ jego serce.
Pomyslal, ze dtugo wyczekiwane dzieci (czyli przyszli nadludzie)

33 Tamze, 202.

34 Tamze.

35 KSA 4,246 (Also sprach Zarathustra l1l: Von alten und neuen Tafeln, 1). Por. KSA 11, 413
(Nachlaf3, 32 [14]).
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musza by¢ w poblizu i na t¢ mysl ,jego serce zmigklo, a z oczu kapaly
tzy i spadaly na dlonie™®. Byly to lzy szczgscia z urzeczywistniajacej
si¢ przepowiedni i zarazem z dokonanej przemiany wewnetrznej,
wszak Zaratustra dojrzal juz do bycia nadczlowiekiem. Odmieniony,
powiedzial radosnie: ,»M 6j to poranek, méj dzier §wita; by-
waj mi, bywaj, moje Wielkie Poludnie!« —Tako
rzekl Zaratustra i opuscil swg jaskinie, plomienny i potezny, jak
sforice poranne, gdy spoza ciemnych wschodzi gér”¥”. To mistyczne
do$wiadczenie jednosci z calym stworzeniem mozna chyba uznaé
za przejaw wiecznos$ci, nie majacej ,tu i teraz” zadnego okreslonego
odpowiednika: ,Wszystko to trwalo przez dlugi lub krétki czas:
poniewaz, prawd¢ méwiac, dla tego rodzaju rzeczy na Ziemi nie
istnieje zad en czas™.

4. SYZYFOWA PRACA COACHA Z WIECZNIE POWRACAJACYM MALYM
CZLOWIEKIEM

Zaratustra miluje zycie i wszystko, co zyje zgodnie ze swym wlasnym
przeznaczeniem. Zwlaszcza nie brakuje mu pozytywnych uczué wo-
bec otaczajacych go zwierzat: ,,Kazdego potwora chcialbys pogtaskac.
Jedno tchnienie cieplego oddechu, troche kudiéw na lapie i zaraz
bytes gotowy to kocha¢ i wabi¢”. W jego zyciu nadeszla pora na
rozliczenie si¢ z dotad przezytego zycia. Czy bylo ono co$ warte i czy
chciatby znowu tak samo je przezy¢?: ,,Czy to bylo zycie? Ejze! Jesz-
cze Jeden Raz!™0. Prorok nie tylko chce powrotu zycia, ale chee jego
wiecznego powracania. Nie jest to wyraz przywigzania do starozytnej
idei wiecznego powrotu, charakteryzujacej si¢ mechanicystyczng

36 KSA 4,407 (Also sprach Zarathustra IV: Das Zeichen).

37 Tamze, 408.

38 Tamze, 407.

39 KSA 4,196 (Also sprach Zarathustra ll: Der Wanderer).

40 KSA 4,199 (Also sprach Zarathustra I1l: Vom Gesicht und Rétsel, 1).
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konsekwencja*. Filozofia Nietzschego rozszerza znaczenie tej for-
muly i kazdy kolejny powrét uzupelnia o jakas nowa jakos¢, ktéra
géruje nad nieustannie namnazajacg si¢ iloscig. W istocie jednak
kazdorazowo powraca to, co juz jest jako§ nam znane, chociaz jeszcze
nie znane do konca*?. Podczas rozmowy Zaratustry z karlem, jego
duchem cigzkosci, prorok wyjawia swa otchlanng mysl, budzaca
przerazenie u wszystkich §miertelnikéw. Scena ta rozgrywa si¢ tuz
przy bramie, w ktorej zbiegaja si¢ dwie drogi, ktérymi jeszcze nikt
nigdy nie szed! do korica. Jedna z nich biegnie z powrotem w nie-
skoficzono$¢, natomiast druga naprzéd w nieskoriczonosé. Drogi te
wiec ,przecza sobie”, jakby zderzajac si¢ glowami, a doktadnie nad

41 Jak zauwaza Mircea Eliade, mit wiecznego powrotu zawiera w sobie metafizyczna
prawde, ze ,wszystko na powroét sie zaczyna z kazda chwilg. Przesztosc to tylko prefigu-
racja przysztosci. Zadne wydarzenie nie jest nieodwracalne, zadna przemiana nie jest
ostateczna. W pewnym sensie mozna nawet rzec, ze w swiecie nie dzieje sie nic nowego,
gdyz wszystko jest tylko powtarzaniem tych samych pierwotnych archetypéw; owo
powtarzanie, aktualizujgc moment mityczny, w ktérym archetypowy gest zostat obja-
wiony, utrzymuje nieustannie swiat w tej samej chwili brzasku poczatkow. Czas jedynie
umozliwia pojawienie sie i istnienie rzeczy. Nie ma zadnego rozstrzygajacego wptywu na
to istnienie - poniewaz sam bez przerwy sie odnawia”. M. Eliade, Mit wiecznego powrotu,
ttum. z fr. K. Kocjan, Warszawa 1998, 103. Wytrawny badacz starozytnych kultur i feno-
menu religijnosci dodaje, ze ,w filozofii Nietzsche przywraca mit wiecznego powrotu do
porzadku dziennego” (tamze, 158), ale jest to uproszczenie, poniewaz nietzscheanska
wizja wielkiego powracania rozni sie od swego pierwowzoru.

42 Jak wiadomo, symbolem wiecznego powrotu jest uroboros - waz zjadajacy wtasny ogon.
W jednej z przypowiesci czytamy, ze Zaratustra otrzymat w pozegnalnym prezencie od
ludzi wyzszych specjalng laske, ,na ktorej ztotym uchwycie waz wit sie wokot stofica”.
KSA 4, 97 (Z I: Von der schenkenden Tugend, 1). Zapewne na tej podstawie Rudolf Kreis
uwaza, 7e waz Zaratustry to ,uroboros, symbol niezniszczalnego zycia i leczenia (Asklepios/
Eskulap). Jego przeciwiefistwem jest zas waz poznania, wygtodzone zwierze, ktére pozera
Ziemie i ktore »dusito« juz Zaratustre w dziecinstwie”. R. Kreis, Der Nietzsche-Mythos
vom Erdenreich. Gegen Gottesmord und Erdzerstérung, Frankfurt am Main 1991, 235.
Warto zauwazy¢, ze u Nietzschego waz jako symboliczny obraz koliska czasu wyobraza
takze specyficzng wartos¢ darzacej cnoty. Dawanie, nieoczekujace niczego w zamian,
wywotuje analogiczny skutek, z jakim mamy do czynienia w przypadku wiecznego powrotu
tego samego.
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nimi znajduje si¢ napis ,chwila” (Augendlick)*3. Dlaczego chwila?
Pewnie dlatego, ze tylko jedna chwile, jedno mgnienie oka trwa to,
co jest teraz, zanim uleci w przeszlo$¢, aby kiedys$ znowu powrdci¢
z przyszloéci. Chwila jest zatem punktem na kolowrocie czasu, ktéry
taczy z sobg wszystkie zdarzenia z niezgl¢bionego obszaru zycia,
pozwalajac im periodycznie si¢ urzeczywistnia¢. W tej nieco nielo-
gicznej logice czasu czlowiek dosigga granic nieskoriczonosci i (tylko)
wtedy uswiadamia sobie potege stale na nowo stajacego si¢ bytu.
Zaratustra wie, ze jego misja zyciowq jest gloszenie nauki o nad-
czlowieku i o wiecznym powrocie. Zarazem zdaje sobie sprawe
z trudnodci, jakie wiazg si¢ z tym niecodziennym postannictwem.
Przeciez ludzie nie kwapig sie, by si¢ przezwyciezaé i tak oto stawaé
si¢ nadludZzmi. Na dodatek dzialanie drugiej z wielkich idei Nietz-
scheariskich nie pozwala nigdy zapomnie¢ o czlowieku, a nawet
nachalnie zwielokrotnia jego pozornie nieistotne istnienie: ,Wiecznie
powraca on, czlowiek, ktérym jeste§ zmeczony, maly czlowiek (...)
ach, czlowiek wiecznie powraca! Maly czlowiek wiecznie powraca! 4.
Wizja niemoznosci uporania si¢ z powracajacg maloscig czlowieka
powoduje, ze wszystko staje si¢ male i bez znaczenia, wszelki byt
staje si¢ Zrédlem egzystencjalnego przesytu. Chociaz pielgrzymu-
jacy Zaratustra spotkal sie z ré6znymi ludzmi, wystepujace migdzy
nimi réznice przestaly mie¢ obecnie jakiekolwiek znaczenie. Przy
konstytutywnej malosci czlowieka réwniez wyzszy czlowiek jest
jeszcze ,nazbyt ludzki™®. Poza tym nie tak fatwo jest uwolni¢ sie

43 KSA 4,199-200 (Also sprach Zarathustra I1l: Vom Gesicht und Ratsel, 2). Pierre Klossowski
pisze, ze ,dwie przeciwstawne drogi tworza JEDNA; oddziela je wiecznos¢: jednostki,
rzeczy, zdarzenia wchodzg przez jedng, schodza drugg i powracaja takie same pod bramg
Chwili, wykonawszy krgg wiecznosci: ten, kto zatrzymuje sie przed ta «<bramg», jako
jedyny zdolny jest uchwycic kolista strukture wiecznego czasu”. P. Klossowski, Nietzsche
i btedne koto, ttrum. z fr. B. Banasiak i K. Matuszewski, Warszawa 1996, 117. Warto w tym
kontekscie wspomniec, ze chrzescijanstwo dysponuje podobnym co do formy symbolem,
zawartym w przypowiesci o dwoch drogach i bramie (Mt 7, 13-14; £k 13, 24-30).

44 KSA 4, 274 (Also sprach Zarathustra ll: Der Genesende, 2).

45 Tamze.
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od czlowieka, ktéry jest przyczyng wielkich, diametralnie réznych
namigtnosci — gdy si¢ go kocha i nienawidzi, odczuwa przesyt nim,
ale 1 wspélczuje mu. Nieustannie balansujgc emocjonalnie miedzy
czlowiekiem a nadcztowiekiem, Zaratustra lamentuje: ,,Jak zniosg zy¢
jeszcze! I jak zniéstbym to, Zeby teraz umrzeé!”™#6. By¢ moze nauki
prorockie bliskie sg tylko Zaratustrze, ktéry tesknigc za smiechem
wyzwolonego pasterza, wlasciwie teskni za samym soba, jako ze
w tejze wizji zobaczyl swoja przyszla, nadludzka postaé. Nie tyle
wiec pasterzowi, ile jemu samemu co§ wgryzlo sie w gardlo. Co
to byto? W chwili Wielkiego Poludnia okazalo si¢, ze naprawde
dlawilo go i zagrazalo jego zyciu przywigzanie do czlowieka. Te
stabos¢ (do ludzi) wykorzystuje wrézbiarz usitujacy skusi¢ Zaratustre
do jego ostatniego grzechu, ktéry skutkowalby zaprzepaszczeniem
nauczycielskiej misji*’. Perspektywa pojawienia si¢ diugo wyczeki-
wanych dzieci spowodowala jednak, ze Zaratustra ochlonal i wzigl
siew gar$¢: Wspoéltczucie! Wspélczucie z czlowie-
kiem wyzszym!-wykrzyknal, ioblicze jego zmienilo si¢ w spiz.
Hejze! To juz przeminglo! Moje czucie i wspélczucie — c6z mi na
tym zalezy!”8. Odtad méwi odwazne ,tak” swemu przyszlemu ,ja”
i kazdemu, jakosciowo nowemu ,ty”, dajac tym wyraz czystej mi-
losci do samego siebie i do innych: ,Kocham tych, ktérzy nie chea
zachowa¢ siebie. Gingcych kocham cala moja miloscia: poniewaz
oni przechodzg dalej™.

46 KSA 4,202 (Also sprach Zarathustra 11l: Vom Gesicht und Ratsel, 2).

47 W jednej z zachowanych w Spusciznie (Nachlaf3) wersji autobiografii Ecce homo Nietz-
sche zawart bardzo wazng wskazéwke utatwiajaca zrozumienie centralnej idei jego
najwiekszego dzieta filozoficznego. Czytamy w niej: ,Niebezpodstawnie jako »kuszenie
Zaratustry« wymyslitem pewien przypadek, kiedy to dochodzi do niego wielkie wotanie
o pomoc, kiedy chce nim zawtadnac¢ wspotczucie niczym ostatni grzech (...). Jest to
proba, ostatnia préba, przez ktorg przed samym sobg musi przejs¢ Zaratustra i ten, kto
jest jemu rowny”. KSA 13, 621 (Nachla3, 24 (1)).

48 KSA 4, 408 (Also sprach Zarathustra IV: Das Zeichen).

49 KSA 4, 251 (Also sprach Zarathustra II: Von alten und neuen Tafeln, 6).
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Wicekszos¢ ludzi bojazliwie odsuwa od siebie perspektywe wznie-
sienia si¢ ponad samych siebie, dlatego ich duch nigdy nie uleci
w przestworza i nie b¢dzie szybowal niczym orzel nad przepascia.
Ludzie ci nie doznajg ,szczg¢écia w przestrachu ducha”, ale moze ile-
piej, poniewaz ,kto nie jest ptakiem, nie powinien znajdowac si¢ nad
przepasciami”®®. Trzeba dysponowa¢ wielkim hartem ducha i mie¢
nadzwyczaj mezne serce, aby pokusi¢ si¢ o przekroczenie granicy
zwyczajnosci, przed ktérg zatrzymuja sie ludzie przecietni, nie ufa-
jacy twérczej mocy zycia. W wizji Nietzschego wszelkie zbiorowosci
ludzkie podobne sa do wielkiego targowiska, na ktérym pozornie
wiele si¢ dzieje, ale w zasadzie wszystkie dzialania s do siebie bar-
dzo podobne. Zwykle ludzie nie potrafig by¢ naprawde sobg, dlatego
zwracaja wielka uwage na innych, usilujac si¢ na nich wzorowac.
W rezultacie wszyscy biorg przyklad ze wszystkich, z czego wprost
nie wynika nic dobrego, a tym bardziej nic oryginalnie twérczego.
Alisci réwnomierne pulsowanie zycia na targowisku jest oczeki-
waniem na co$ lub na kogos, kto odmieni t¢ nijako$¢ i wyznaczy
nowe wzorce zachowan. Najczesciej wiadze nad szarg masg ludzka
przejmujg prowodyrzy o nader watpliwej proweniencji i o lichych
kwalifikacjach moralnych. Ludzie staja si¢ postuszni tym ,aktorom”
i ,blaznom”, nie zdajac sobie sprawy z tego, ze ich idole maja w sobie
duzo odwagi i butnosci, jednak ,malo sumienia ducha”*. ,Muchy
z targowiska” staja si¢ bezwolnymi narzedziami swych prowodyréw,
podobnie jak zme¢czeni zyciem stajg si¢ postusznymi uczniami kazno-
dziejéw $mierci. Zlozenie wlasnego losu w rece innych pozwala im
unikng¢ trudu samodzielnego ksztaltowania siebie i dbania o nalezyty
rozwéj swego ducha. Kto jednak nie potrafi badz nie chce przytozy¢
si¢ do przezwycigzenia w sobie lgkéw i stabosci, ten na zawsze po-
zostanie marionetka aktoréw i blaznéw. Nigdy juz nie nada swemu
zyciu wiekszego sensu i nie bedzie realizowal wyznaczonych przez

50 KSA 4,134 (Also sprach Zarathustra II: Von dem beriihmten Weisen).
51 KSA 4, 65 (Also sprach Zarathustra I: Von den Fliegen des Marktes).
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siebie wartosci, a perspektywe wlasnej chwaly catkowicie przestoni
tani blichtr stawy jakiego$ aktorzyny z targowiska. Z uwagi na dobro
czlowieka Zaratustra chcialby wywrze¢ nan presje i przymusi¢ do
zaakceptowania wyzszych idealéw zyciowych, jednak wie, ze jest
to rozwigzanie iluzoryczne, poniewaz wszyscy czlonkowie zbioro-
wosci ludzkiej reprezentujg takie same, bezwartosciowe poglady, od
ktérych nie majg ochoty odstapi¢. Nie warto w ogdle zadawacé si¢
z nimi i traci¢ cennej mocy zycia oraz czasu na jalowe spory: ,Nie
podnos wigcej reki przeciwko nim! Sg niezliczeni, a nie jest twoim
przeznaczeniem sta¢ si¢ oganiaczka od much™?2.

Wspominajac swe spotkania z ludZzmi, Zaratustra konstatuje:
»2Kiedy méwilem do wszystkich, nie méwilem do nikogo™3. Jego
zaangazowanie misyjne i che¢ nawracania ttuméw bylo niczym
»szaleristwo pustelnika”, samotnie stojacego na rynku i méwiacego
do samego siebie. Wprawdzie duzo oséb otaczalo go, ale nikt nie
zamierzal go stucha¢, poniewaz nauka o nadczlowieczenstwie nie
znajduje u matych ludzi postuchu. Ttum zawsze zadny jest réwnosci
i domaga sie, aby nikt nie przewyzszal go pod zadnym wzgledem.
Mali ludzie to faktycznie tylko ,stodziutkie, natretne psy”4, szuka-
jace sposobu, aby unicestwi¢ twérczy dystans miedzy poszczegdlnymi
jednostkami. Gdy Nietzsche konstruowal program ,hodowania”
nadczlowieka, to poczynil zalozenie, ze etapem posrednim bedzie
powstanie wystarczajacej ilosci wyzszych ludzi, mogacych przygoto-
wac droge przyszlemu, naprawde wielkiemu czlowiekowi. Powinni
by¢ to ludzie, ktérzy z goragcym sercem, wypelnionym niewzruszong
wolg rozwoju, poszukaja w sobie tego, co w nich samych nadaje si¢
jeszcze do przezwyciezenia. Ich duchowa postawe znamionowaé
ma zaréwno ,wesolos¢, cierpliwosé, prostota i pogarda dla wielkich

52 Tamze, 66.

53 KSA 4, 356 (Also sprach Zarathustra IV: Vom héheren Menschen, 1). Tak oto wyjasnia
sie Nietzscheanskie rozumienie podtytutu ksigzki o proroku Zaratustrze.

54 KSA 4,305 (Also sprach Zarathustra IV: Gesprach mit den Konigen, 1).
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préznosci”, jak i ,wspanialomyslno$¢ w zwycigstwie i poblazanie
dla malych préznosci wszystkich zwyciezonych”>. Wyzsi ludzie nie
mog3 bac si¢ zycia, a zwlaszcza nie mogg lekaé si¢ niewiadomego,
ktére czyha na nich na kazdym kroku. Zadaniem tychze ludzi jest
,2y¢ niebezpiecznie!”®, tzn. doswiadcza¢ réznych Zycio-
wych mozliwosci i dzieki nim tworzy¢ wlasng egzystencje coraz
pelniejsza i doskonalszg. Nietzsche méwi, ze sg to ,bardziej zagrozeni
ludzie, bardziej plodni ludzie, bardziej szczgsliwi ludzie™”. Ta wizja
czlowieka wolnego, jaka Nietzsche przedstawil w Wiedzy radosnej,
nie zgadza si¢ jednak z postacig rzeczywistego czlowieka, ktérego
spotyka prorok bedacy bohaterem 7Tako rzecze Zaratustra. Wyzszy
czlowiek nadal jest malym czlowieczkiem, ktéry boi si¢ odwazniej
spojrze¢ w przyszto$é, a tym bardziej rozstaé si¢ z wlasng malosciag
na rzecz nadludzkiej wielkosci. Nie ma on w sobie ani spokoju ducha,
ani woli przezwyciezenia siebie, czyli niezbednych warunkéw stania
si¢ pomostem do nadczlowieka. Z nasienia wyzszego czlowicka
ma wyrosnaé ,autentyczny syn i doskonaly dziedzic: jest to jednak
odlegle™8, o czym Zaratustra nie raz si¢ przekonuje.

U podloza wszystkiego, co si¢ rodzi i umiera, trwa niekonczacy
si¢ proces przezwyciezania tego, co chcialoby zachowac siebie w nie-
zmiennej i ostatecznie uformowanej postaci. Zaratustra odwoluje sie
do bodaj najwigkszej prawdy catego bytu: , Te tajemnice wyznalo mi
samo zycie. »Spojrz, jestem tym, co si¢ zawsze samo musi
przezwycigzac«. Oczywiscie dla nas, ludzi, najwazniejszym

55 KSA 3, 526 (Die fréhliche Wissenschaft, 4, 283).

56 Tamze. Neusch zauwaza, ze ,podczas gdy ideat chrzescijanski z gory wytycza szlak,
ideat nietzscheanski wyprawia w droge nie podajac kierunku. Kazdy ma go wymysli¢
w marszu (...). | kazdego cztowieka zaprasza, by odtad stat sie twdrcg (...). Cztowiek
nietzscheanski to cztowiek ryzyka. Odrzuca wszelkg celowos¢. | sam wymysla sobie cel
zycia”. M. Neusch, dz. cyt., 153.

57 KSA 3,526 (Die frohliche Wissenschaft, 4, 283).

58 KSA 4, 351 (Also sprach Zarathustra IV: Die Begrissung).

59 KSA 4,148 (Also sprach Zarathustra II: Von der Selbst-Uberwindung).
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zadaniem jest nasze wlasne samoprzezwycig¢zenie®®. W istocie polega
ono na przemianie aktualnej jazni w nows, wyzsza i doskonalszg jaz1i.
Trzeba jednak mieé si¢ na bacznosci, aby nie pobladzi¢ na tej dro-
dze duchowego rozwoju. Nietzsche przestrzega, ze formuta, w mysl
ktérej ,wszystko przemija, dlatego wszystko warte jest tego, aby
przeminglo”®!, jest ewidentnym przejawem niedoboru woli mocy. Nie
nalezy réwniez zachlystywa¢ si¢ nadmiarem woli mocy i w dazeniu
do jak najszybszej przemiany skupia¢ zbyt wielkiej uwagi wylacznie
na sobie. Kto o tym jeszcze nie wie, ten podobny jest do tygrysa,
ktéry przygotowal si¢ do skoku, ale w ostatniej chwili zrezygnowat
i wycofal sie. Dlaczego nie zdecydowal si¢ skoczy¢? Dlatego, ze jest
zbyt mocno napiety i przejety koniecznoscia przemiany, wskutek
czego nie potrafl ,skoczy¢ ponad swéj wlasny cien (...) wewlasne
sforice”2. Chcac ostatecznie wygra¢ zawody z wlasnym cieniem,
trzeba zréwnowazy¢ w sobie moc zycia. W postawie zwyciezcy jest
co$ z rezygnacii i co$§ z walecznosci, ale obie te cechy muszg z soba
doskonale wspoétgraé. Zdobywajac dla siebie nowe obszary rozwoju
i udoskonalajac wlasng jazn, nalezy postepowaé w duchu pokory
i szacunku dla ziemskiego zycia i dla wszystkiego, co zyje. Praw-
dziwy zwyciezca jest szczesliwy, ze zycie dalo mu szansg¢ rozwoju,
tyle ze ,jego szczgscie powinno pachnie¢ Ziemia, a nie pogarda dla
Ziemi”®3. Prawdziwy zdobywca $mieje si¢ i ogarnia go wielka rados¢,
poniewaz zdobyt siebie, nie tracac Ziemi, ktérej zawdzigcza zycie,
i nie zatracajac innych, ktérzy takze pragng radowac si¢ zyciem.

60 Kreis lakonicznie, ale bardzo zasadnie stwierdza, ze ,cztowiekiem przysztosci jest dla
Zaratustry cztowiek samoprzezwyciezenia”. R. Kreis, dz. cyt., 236.

61 KSA 4,180 (Also sprach Zarathustra 1I: Von der Erlosung). Jest to wyrazne nawiazanie
do stéw Mefistofelesa, bedacych wyrazem negacji $wiata: ,Ja jestem duch, co zawsze
mowi: nie. /| stusznie, wszystko bowiem, co powstaje, / Do wytepienia tylko sie nadaje”.
J.W. Goethe, Faust, thum. z niem. F. Konopka, Warszawa 1962, 104 [1344-1346].

62 KSA 4,151 (Also sprach Zarathustra 1I: Von den Erhabenen).

63 Tamze.
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Rado$¢ proroka wiaze si¢ z miloscig do ludzi pragnacych staé
si¢ nadludZmi. Sg oni sg jego prawdziwymi uczniami i postusznie
idg za nim, pilnie stuchajac nauk o koniecznym samoprzezwycie-
zeniu. Wlasnie do nich kieruje to bardzo wazne pouczenie: ,Kazda
wielka milo§¢ jest ponad kazda waszg litoscia: gdyz ona chce owo
kochane ponadto stworzy¢! »Siebie samego ofiarowuje swej milosci,
i mojego blizniego tak jak mnie«— taka jest mowa
wszystkich twércow”64. Zamiast cieszy¢ si¢ z postuchu znalezionego
u niewielkiej garstki uczniéw, Zaratustra stwierdza, ze kazda forma
przywigzania jest zta, niezaleznie od tego, czy jest to przywigzanie do
samego siebie, czy do falszywego proroka, czy tez do prawdziwego
proroka. Znamienne s3 w tym wzgledzie sfowa pozegnalne, ktére
Zaratustra wypowiada przed rozstaniem z tymi, jak si¢ wydaje,
warto$ciowymi ludzmi: ,Sam idg teraz, moi mlodzi! Wy takze idZcie
teraz stad i [to] sami (...). Nakazuj¢ wam, aby$cie mnie utracili i siebie
odnalezli; i dopiero gdy wszyscy si¢ mnie wyprzecie, powréce do
was”®%. Nie mozna sta si¢ soba, pozostajac w zaleznosci od kogos
innego, nawet jezeli ten kto$ rzeczywiscie jest dobrym wzorem oso-
bowym i prawdziwym przewodnikiem duchowym. Paradoksalnie,
w pewnych okolicznosciach uczciwos$¢ wymaga swoistej niewiernosci.
Przywolajmy w tym miejscu wazne przeslanie Nietzschego: , Kazdy
mistrz ma tylko jednego ucznia — i ten stanie si¢ wobec niego nie-
wierny, poniewaz jest réwniez przeznaczony do bycia mistrzem”e.
Dobry nauczyciel, ktéremu lezy na sercu rozwéj jego podopiecznych,
musi w okreslonym czasie zezwoli¢ im na samodzielne pokierowanie
ich losem. Podobnie, ktokolwiek zamierza prawidlowo si¢ rozwijac,

64 KSA 4,116 (Also sprach Zarathustra I1: Von den Mitleidigen).

65 KSA 4,101 (Also sprach Zarathustra I: Von der schenkenden Tugend, 3). Te same stowa
o wyparciu czy zaparciu sie mistrza padaja w autobiografii Nietzschego, zob. KSA 6, 261
(Ecce homo: Vorwort, 4). Jak zauwaza Jaspers, ,Nietzsche jest zatem od poczatku do
konica »prorokiem«, ktéry w przeciwiefstwie do wszystkich innych prorokéw kazdego
odsyta do siebie samego”. K. Jaspers, Nietzsche, dz. cyt., 24).

66 KSA 2,522 (Menschliches, Allzumenschliches Il, 1, 357).
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ten musi na pewnym etapie rozwoju porzuci¢ swego nauczyciela.
Dopiero wtedy bedzie mégt doprowadzi¢ do konica zadanie samo-
przezwycigzenia i stanie si¢ wystarczajaco dojrzaly, by skutecznie
pomagac innym. Z treéci autobiografii Nietzschego wynika, ze na-
uczajacy Zaratustra tez si¢ czego$ nauczyl, mianowicie zrozumial,
ze zanim uwierzy si¢ w kogo$ innego, trzeba najpierw uwierzy¢
w samego siebie. Bez glebokiej wiary w siebie daremna jest wiara
w cokolwiek innego: , Nie szukaliscie jeszcze siebie, a tu znalezliscie
mnie. Tak czynia wszyscy wierzacy, dlatego tak malo [warta] jest
wszelka wiara”®”.

Przebywanie z innymi i budowanie z nimi wspélnoty dusz na-
potyka na wiele przeciwnosci, z ktérych bodaj najpowazniejsza jest
niesp6jnos¢ jazni czlowieka chcacego by¢ wlasnym twoérceg. Prze-
konujemy si¢ o tym na podstawie mowy O drogach twdrcy, zawiera-
jacej duzo osobistych dos§wiadczeri proroka w zakresie samotnego
przezwyci¢zania wlasnych ograniczen oraz skutkéw wewngtrznego
rozdarcia duszy. Zaratustra nie ukrywa, ze na swej drodze piel-
grzymowania miewal znacznie wigcej klopotéw z sobg samym niz
z innymi ludZmi: ,Najgorszym wrogiem, jakiego mozesz spotkac,
bedziesz zawsze sam dla siebie”8. Bycie twérca wymaga odwagi
zmierzenia si¢ z bezkresng glebig samotnosci, ktdra jest zasadnicza
inspiracja dla wielkiej aktywnosci, ale moze takze staé si¢ przyczyna
ucigzliwej pasywnosci. Tylko nieliczni twércy majg tak olbrzymie
zaufanie do Zycia, Ze potrafig sprosta¢ wymogom samotniczej egzy-
stencji. Kazde przezwycigzanie wlasnych stabosci jest praca trudna,
ale nie syzyfows, dlatego nie powinnismy z niej rezygnowac.

67 KSA 6, 261 (Ecce homo: Vorwort, 4).
68 KSA 4,82 (Also sprach Zarathustra I: Vom Wege des Schaffenden).
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5. ZAKONCZENIE

Na drodze Nietzscheanskiego (samo)rozwoju, b¢dacego nieustanna
walka z wlasnymi stabosciami, mozliwe jest osiagniecie wolnosci
wewnetrznej i stanie si¢ panem samego siebie. Ow pan, kojarzony
z mocarnym nadczlowiekiem, jest w istocie wiecznym dzieckiem,
ktére tworzy §wiat w zgodzie poruszeniami jego natury, a zatem osta-
tecznie — z obowigzujacymi na Ziemi prawami rozwoju, a zwlaszcza
z prawami wiecznego stawania si¢ i ,wiecznego powrotu” wszystkich
rzeczy. Nadludzkie ,dziecko” pozostaje otwarte na $wiat, nie tylko
ten $wiat akceptujac, ale afirmujac to wszystko, co przyczynia si¢ do
jego dobrostanu. Mozna chyba powiedzie¢, ze twércza postawa nad-
czlowieka jest wyrazem doglebnie pojetego i przezytego ekologizmu.
Jako taka, jest odpowiedzig na problemy wynikajace z degradacji
srodowiska naturalnego, ktére coraz dotkliwiej dotykaja wszystkich
mieszkancéw Ziemi. Zrewidowany coaching (neocoaching) musi
uwzglednia¢ zaréwno potrzeby pojedynczych oséb, jak i potrzeby
globalne. Zaratustra-Nietzsche jawi si¢ jako niemal modelowy coach,
ktéry bez ckliwego litowania si¢ i wspélczucia, czy tez bez pospoli-
tego biadolenia, stawia przed nami szczytne zadanie wzrastania ku
iscie nadludzkiej wolnosci, tworzenia nowych wartoéci i stawania si¢
prawdziwg warto$cig dla swiata®®. Warunkiem powodzenia tej misji
jest wyzbycie si¢ tendencji eskapistycznych, sprowadzajacych sig,
w gruncie rzeczy, do traktowania zycia na Ziemi jako jedynie malo
waznego etapu posredniego, poprzedzajacego finalng postaé zycia

69 Heidegger wskazuje na inspirujaca role Nietzschego w tworzeniu nowych wartosci
wspdtczesnego Swiata: ,Miedzy innymi pod wptywem Nietzschego filozofia akademicka
konica XIX i poczatku XX w. staje sie »filozofiag wartosci« i »fenomenologia wartosci«.
Same wartosci jawia sie jak rzeczy w sobie, ktére porzadkuje sie w »systemy«. Pomimo
milczacego odrzucenia filozofii Nietzschego, wertowano jego pisma, zwtaszcza Zaratu-
stre, szukajgc owych wartosci w sobie, aby z nich potem zbudowac »etyke wartoscix,
»bardziej naukowo« niz uczynit to »nienaukowy filozof-poeta« Nietzsche”. M. Heidegger,
Nietzsche, Pfullingen 1961, t. 2, 98-99.
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wiecznego. Wyrazem troski o prawidlowy rozwdj $wiata i nas samych
w $wiecie jest réwniez zadbanie o nasza cielesnos¢, wszak nie jeste$Smy

2%

ulotnymi bytami duchowymi i somatyczna ,zwierz¢co$¢” stanowi
nasz istotny komponent osobowy. Pielgrzymujacy prorok Zaratustra
naklania nas do samodzielnej pracy nad soba, ktéra zwykle wpisuje
si¢ w samotniczg egzystencje czlowieka o nadludzkich nadziejach
i zamiarach. Czytelnik guasi-biblijnego dzieta Nietzschego mégiby
rozpocza¢ wlasne przezwyciezanie z pomocg wiasciwego coacha
albo tylko z pomocg Zaratustry-coacha, a potem musialby porzuci¢
swego mistrza i sta¢ sie coachem dla samego siebie’”®. W ramach
neocoachingu kazdy czlowiek ma szans¢ wyrosnac ze swej ludzkiej
malosci i sta¢ sie godnym swego miana nadczlowiekiem. Pozostaje
tylko pytanie: Komu si¢ to w konicu udar...
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BECOMING YOURSELF ON THE PATH OF SELF-OVERCOMING. A PROJECT OF
RADICAL ANTHROPOLOGY IN THE (NEO)COACHING

Abstract. Contemporary coaching works quite well in educational and therapeutic practice,
but it lacks a solid anthropological foundation, i.e. an adequate concept of man that could
become the basis for constructive (self)development in the spirit of authentic freedom.
It seems that Friedrich Nietzsche’s concept of overman could be usefully employed in
coaching theory. The overman awaited by Zarathustra is a man who overcomes his own
weaknesses and is able to act creatively in the world, guided by a sense of responsibility for
the Earth. By using this concept of (over)man, the coach could effectively help his mentees
and raise them ,towards freedom”, without making them dependent on any psychological,
social or ethical doctrine.

Keywords: coaching, philosophical anthropology, Nietzsche, overman, eternal return,
self-overcoming, freedom
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nictwem Naukowym UKSW przed publikacja pracy (umowa taka jest
przesytana Autorowi po decyzji o przyjeciu pracy do druku).

Przypadki nierzetelnosci naukowej, w szczegolnosci ghostwriting (istotny wkiad
w powstanie publikacji osoby nie ujawnionej w odpowiedni sposéb w pracy)
i guest authorship (przypisanie autorstwa lub wspélautorstwa pracy osobie,
ktérej wktad w powstanie artykutu byt znikomy lub w ogéle nie miat miejsca)
beda przez Redakeje ujawniane, wlacznie z powiadomieniem odpowiednich
podmiotéw (instytucje zatrudniajgce autoréw itp.).
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,Nie musze wierzy¢ w Boga, bo wiem, ze jest”.

Carl Gustav Jung, Kiistnacht 1960
Streszczenie. Pytanie o sens jest centralnym pytaniem logoterapii Frankla. Zycie cztowieka
polega na sensownym urzeczywistnianiu sie i, w razie potrzeby, na przezwyciezaniu kry-
zysu sensu, ktéremu stuzy logoterapia jako metoda psychoterapeutyczna. Religia jest dla
Frankla niczym innym, jak radykalnym dazeniem do sensu. Wiara w sens, lezaca u podstaw
dazenia do sensu, pozwala cztowiekowi nie tylko poszukiwac go w kazdej sytuacji, ale takze
umozliwia przetrwanie w obliczu cierpienia i zyciowej katastrofy. Zycie sensowne daje
ostatecznie cztowiekowi poczucie spetnienia, niezaleznie od tego, jaki czeka go dalszy los.

Stowa kluczowe: logoterapia, psychoterapia, Frankl, sens, religia, wiara

1. Transcendowanie jako otwarcie drogi do sensu. 2. Bog jako mozliwo$¢ przetrwania w krytycz-
nych sytuacjach zyciowych. 3. Religia jako wiara w sens. 4. Sumienie jako miejsce podejmowania
sensownych decyzji, zrodto poszukiwania sensu i przestrzen rozmowy z Bogiem. 5. Ukryty Bog
jako mozliwos¢ stworzenia wiezi religijnej. 6. Religia potrzebuje dynamiki wiary.

Gdy w dziejach zachodniego myslenia pojawial si¢ kryzys i szukano
odradzajacych idei, zwracano si¢ do greckich poczatkéw filozofii,
w decydujacy sposob uksztaltowanych przez stowo /ogos. Z przekaza-
nych wypowiedzi ustalono, ze /ogos oznacza: zdolnosci ducha, rozum,
stowo, mowe, sens mowy, ogdlng zasade rozumnosci §wiata, calo-
sciowy sens rzeczywistoscil. W obliczu kryzysu sensu, ktéry dotyka
czlowieka naszych czaséw, psychiatra i neurolog Viktor E. Frankl
sigga po slowo /Jogos tak, jak je rozumiano na poczatku filozofii:
»Logos logoterapii jest rozumiany w dwojaki sposéb: po pierwsze

1 Historisches Warterbuch der Philosophie, red. von J. Ritter, K. Griinder, Band 5, Basel-
-Stuttgart 1980, 491-498.
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jako sens, a po drugie jako duch” Logo(s)terapia oznacza metode
psychoterapeutyczng, koncentrujaca si¢ na duchowym wymiarze,
w ktérym czlowiek poszukuje sensu. Logoterapia zajmuje si¢ lecze-
niem ludzi dotknietych nerwicami, obcigzonych kryzysem sensu
i uczy przyjmowania sensownej postawy w sytuacjach zyciowych,
zwlaszcza w sytuacjach, w ktérych pojawia si¢ cierpienie. Logoterapia
szuka wskazujacej na sens odpowiedzi na pytania, jakie stawia zycie.
W kontekscie sensu Zycia czlowieka pada réwniez pytanie o Boga.
Bég w logoterapii jest mozliwo$cig przetrwania i przezwyciezenia
kryzysu sensu i motywem budowania sensownego zycia.

Franklowskie poszukiwanie Boga opiera si¢ metodycznie na wska-
zaniu: ,poznaj samego siebie” (gnothi seauton), ktére mitujacy madrosé
Grecy mogli przeczyta¢ w Delfach — miescie przepowiedni — przed
wejsciem do $wiatyni poswigconej Apollowi. Frankl rozumie je nie
jako poznanie i uznania granic swoich mozliwosci, ale w sensie roz-
poznania mozliwo$ci przekraczania swoich granic. W samopoznaniu
Frankl widzi droge do odkrycia §ladéw prowadzacych do Boga.
Podobnie myslal Augustyn z Hippony: per ipsam animam meam
ascendam ad illum, przez poznanie mojej duszy samej wznoszg si¢
do Niego. O ile Augustyn przez poznanie siebie odkrywa swoja
ograniczono$¢ wobec nieskoriczonej wielkosci Boga, a tym samym
duchowg niemoc, ktéra potrzebuje wsparcia faski, o tyle Frankl w po-
znaniu siebie natrafia na nieztomng site ducha (7Trorzmacht des Geistes),
dzieki ktérej czlowiek moze oprzec si¢ kryzysowi sensu i sensownie
uksztaltowaé swoje zycie w obecnosci Boga.

Frankla myslenie o Bogu nie jest psychologia religii, zajmujaca
si¢ psychicznymi uwarunkowaniami religijnych przezy¢ i zachowan,
lecz logoteorig religii, ktéra — postugujac si¢ analizg psychologiczng
i analizg egzystencji — opisuje fenomen religijnosci, jaki jawi sie
w duchowym obszarze czlowieka. Logoteoria religii Frankla kieruje

2 V.E. Frankl, Logotherapie und Existenzanalyse. Texte aus sechs Jahrzehnten, Weinheim
und Basel 2010, 58.
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si¢ obrazem czlowieka bliskim egzystencjalno-fenomenologicznej
(Pascal, Husserl, Scheler, Jaspers, Heidegger) tradycji filozoficznej
i obrazem Boga podobnym do judeochrzescijariskiej tradycji religijne;.
Chociaz Frankl krytycznie odnosi si¢ do Freuda, jego obrazu czlo-
wieka i widzenia w religii zbiorowej nerwicy, to pozostaje w kregu
niektérych pojeciowych rozréznien wypracowanych przez psycho-
analiz¢. Dla psychoanalizy, nazywanej psychologia glebi, Frankl
odkrywa przeciwwage w postaci psychologii wyzyn, skupionej na da-
zeniu czlowieka do sensu, ponad dazeniem do przyjemnosci®. Frankl
zawsze méwil: ,mialem tylko dwéch mistrzéw: Freuda i Heideggera”.
Obaj nauczyli go patrze¢ na czlowieka bez jakiejkolwiek zastony,
na takiego, jaki jest. Podczas gdy Heidegger i Freud wskazuja, jak
bardzo cztowiek jest podlegajaca rozpadowi (Verfallen) i sterowang
nieuswiadomionymi sitami popedowymi (Es — Krifte), skoriczong
istotg, Frankl pokazuje, jak dalece czlowiek moze przezwyciezyé
swoje psychiczne, dziedziczne i socjologiczne uwarunkowania, de-
cydujac si¢ na sensowne zycie.

1. TRANSCENDOWANIE JAKO OTWARCIE DROGI DO SENSU

W centrum myslenia religijnego Frankla stoi Transcendencja. ,Osoba
pojmuje siebie nie inaczej, jak przez Transcendencj¢™. Filozofia rozu-
mie przez Transcendencje: (1) to, co Absolutne, (2) transcendowanie
ku temu, co Absolutne i (3) samo transcendowanie z nizszego do

3 ,Uksztattowano wyrazenie psychologia gtebi (Tiefenpsychologie). Lecz gdzie pozostaje
psychologia wyzyn (Hohenpsychologie), ktéra wtacza w swoje pole widzenia nie tylko
wole przyjemnosci, ale réwniez wole sensu? Musimy sie zapytac, czy nie nastat czas by
widzie¢, takze w obrebie psychoterapii, ludzka egzystencje nie tylko w jej gtebokosci, ale
takze w jej wysokosci, aby nie tylko swiadomie siega¢ ponad stopien tego, co fizyczne, lecz
takze jeszcze ponad to, co psychiczne, wtaczajac zasadniczo obszar tego, co duchowe.”
V.E. Frankl, Arztliche Seelsorge. Grundlagen der Logotherapie und Existenzanalyse. Mit
den Zehn Thesen (iber die Person, Bern 2015, 32.

4 V.E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dz. cyt., 339.
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wyzszego bycia®. Transcendowanie oznacza przekraczanie (¢rans-
cendere) granic. Przekraczanie granic nie jest naruszaniem granic,
jak przekracza si¢ granice dobrego smaku lub granice prawa, ani
przekraczaniem w sensie przechodzenia przez granice paristwa, ale
otwierajacym i wyzwalajacym wychodzeniem poza ograniczenia,
dotyczace bycia w $wiecie. Przez Transcendencje tradycja filozo-
ficzna rozumie rzeczywisto$¢ wykraczajaca poza doswiadczenie
$wiata. Transcendencja jest filozoficznym imieniem Boga. Filozofia
postuguje si¢ pojeciem Boga jako Transcendencii, ktére stoi ponad
pojeciem Boga okreslonej religii. Bég jest wlasnie Bogiem dlatego,
ze jest Transcendencja: wychodzi poza wszelkie granice, nie pozwala
nalozy¢ sobie zadnych ograniczen i moze wkroczy¢ w obszar kaz-
dych granic. Aby spotka¢ si¢ z transcendentnym Bogiem, czlowiek
musi przekroczy¢ granice swojego §wiata. Kiedy czlowiek usiltuje
wymusi¢ co§ na Bogu lub wciggnaé Go w gry §wiatowe, narusza
Jego Transcendencje i naraza si¢ na Jego wycofanie si¢é. Frankl jest
przekonany, ze obrabowany z Transcendencji Bég, ktdry staje si¢ jakgs
tajemniczg energia przenikajaca $wiat lub jakgs tajemna sitg obecna
w czlowieku, nie moze by¢ Bogiem czlowieka poszukujacego sensu,
potrzebujacego suwerennego, pozaswiatowego Partnera. Rozumie¢
siebie przez Transcendencj¢ znaczy: odkry¢ w sobie nieograniczone
mozliwosci przekraczania siebie. Bég nie jest dla czlowieka konku-
rencja, z ktorg trzeba si¢ zmierzy¢ lub ktérej nalezy si¢ poddaé. Spot-
kanie z transcendentnym Bogiem daje czlowiekowi do zrozumienia,
jak jest ograniczony, a jednoczesnie pokazuje mu rozmiar rozwijania
jego mozliwosci. Wspélczesny, nowoczesny czlowiek szuka Trans-
cendencji w sobie”. Wierzy w swoje boskie, niczym nieograniczone

5 Historisches Wérterbuch der Philosophie, Band 10, dz. cyt., 1442-1454.

6 ,To, co religijne, nie zostaje nigdy zniweczone przez logike, tylko zawsze przez to, ze Bog
sie wycofuje”. M. Heidegger, Was heifit Denken, Gesamtausgabe, Band 8, red. von P.L. Co-
riando, Frankfurt am Main 2002, 12.

7 ,Szukanie Transcendencji przez osobiste przezycie, szukanie jej we ,mnie” i przeze
,mnie” wydaje sie by¢ najbardziej typowym sposobem bycia cztowieka naszych czasow”.
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mozliwosci bycia w §wiecie. Otacza boskim kultem sobie podobnych.
I nie rozumie, ze moze si¢ to zle dla niego skoriczyc®.

»Jak powiada Jaspers: czlowiek nie zawdzigcza sobie samemu swo-
jej egzystencii. Czlowiek jest podarowany sobie przez Transcendencje.
To jest proste, ni mniej, ni wiecej. Nie wyszukalem sobie swoich
rodzicéw, nie okreslilem czasu swojego urodzenia, nie wiem, kiedy
umre. Mam swoje zycie, aby zy¢ i wystapi¢ przed tym, ktéry dal mi
ten podarunek. Nie méwie kiedys wystapi¢ — przeciez nie bierze si¢
czasowosci do grobu, bo w tym momencie jesteSmy poza czasem
i przeszloscig i przyszlosciag — w kazdym razie mam tak wystapic
i tak zy¢, zebym mdgt sie przed nim stawié, nie plongc ze wstydu.
To jest wszystko, czego moge wymagac™.

Filozofia zobowigzuje si¢ do uzasadniania swojego myslenia,
zwlaszcza tego, co w punkcie wyjscia zostaje uprzednio zalozone.
Tylko oczywiste prawdy nie wymagaja uzasadnienia. To, ze ,cztowiek
zostal sobie podarowany przez Transcendencj¢” jest prawda, ktorg
nalezy dopiero uzasadni¢, nie tylko uzasadni¢ w teoretycznym rozwa-
zaniu, lecz w faktycznym egzystowaniu. Jezeli rozumiemy, ze nasze
zycie zostalo nam dane jako co§ darmowego, na co w zaden sposéb
nie zastuzylismy i czego nie wypracowalismy, to czujemy si¢ niejako
zobowigzani do wykazania, ze warto bylo nas powola¢ do istnienia.
Podarowane zycie jest jak kredyt, ktéry nalezy splaci¢, z rosngcymi
odsetkami, w miare jak z niego czerpiemy. Uzasadniamy dane nam
zycie, wydobywajac z niego wickszy sens, niz ma ono samo w sobie.

J. Polakova, Perspektive der Hoffnung. Transzendenzsuche in der Postmoderne, Paderborn-
-Munchen-Wien-Zurich 2005, 34.

8 ,Jestesmy selfmade - bogami, ktérzy postuszni sg jeszcze tylko prawom fizyki i przed
nikim nie musza ponosi¢ odpowiedzialnosci. | tak wyrzadzamy chaos i zagtade wspol-
nie Zyjacym z nami istotom i $wiatu, ktory nas otacza, interesujemy sie tylko wtasnymi
wygodami i wtasnymi rozrywkami, a mimo to jeste$my niezadowoleni. Czy istnieje co$
bardziej niebezpiecznego, niz niezadowoleni i wolni od odpowiedzialnosci bogowie, ktorzy
nie wiedza, czego chca?”. Y.N. Harari, Eine kurze Geschichte der Menschheit, Miinchen
2013, 507.

9 V.E. Frankl, P. Lapide, Gottsuche und Sinnfrage. Ein Gesprdch, Miinchen 2016, 138.
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To jest leitmotiv logoterapii: czlowiek uznaje wage swojego zycia,
widzi potrzebe uzasadnienia swojego Zycia, nadajac mu sensowng
postaé. Uzasadni¢ swoje zycie przez sensowne postepowanie nie
oznacza: uczyni¢ je godnym ocalenia w oczach Boga. Tylko sam
Bég moze uzna¢ zycie za usprawiedliwione, zacierajac $lady jego
niedostatkéw, za ktére mozemy si¢ wstydzic.

Czlowiek rozumie siebie przez Transcendencj¢. ,Co wiece;j.
Czlowiek jest takze w tej mierze czlowiekiem, w jakiej rozumie
siebie przez Transcendencj¢”?. Zrozumienie siebie jest jedng z naj-
glebszych potrzeb czlowieka. Rozumie¢ siebie polega na tym, aby
wiedzie¢, co poczac ze swoim zyciem. Czlowiek potrzebuje czegos
wiecej, niz umieje¢tnodci rozporzadzania swoim zyciem — potrzebuje
wiedzy, jak zy¢, aby sensownie si¢ speinia¢. Bég nie nadaje sensu
zyciu ludzkiemu, ale cztowiek znajduje w sobie $rodki do sensownego
zycia, pochodzace od Boga. Rozumie¢ siebie przez Boga oznacza
rozumie¢ siebie jako istote, w ktérej Bog pozostawit lady otwierajace
mozliwosci spelnienia si¢ w sensownym egzystowaniu. O ile rozu-
miemy siebie przez Boga, o tyle jestesmy ludzcy. By¢ czlowiekiem
znaczy podejmowac sensowne decyzje. Miarg czlowieczeristwa jest
wypelnianie sensu. , Iylko w tej mierze, w jakiej czlowiek wypelnia
sens, w tej mierze urzeczywistnia on takze siebie samego”!l. Bég
Frankla jest Bogiem, ktéry znajduje upodobanie w sensownym byciu.
Bég jest tam, gdzie padaja sensowne decyzje. Im sensowniej Zyje
czlowiek, checac przypodobaé si¢ Bogu, tym bardziej jest ludzki.
Bezsens jest nieludzki.

»Istota ludzkiej egzystencji lezy w jej samotranscendencji (Se/bsz-
transzendenz). By¢ czlowiekiem znaczy juz od zawsze by¢ skierowa-
nym na co$ albo na kogos, by¢ oddanym dzietu, ktéremu czlowiek sie
poswieca, czlowiekowi, ktérego kocha albo Bogu, ktéremu stuzy”12.

10 V.E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dz. cyt., 339.
11 Tenze, Der Mensch vor der Frage nach dem Sinn, Miinchen-Berlin 2015, 225.
12 Tenze, Arztliche Seelsorge, dz. cyt., 54.
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Frankla homo transcendens nie wykracza poza granice, jakie stawia
drugi czlowiek i §wiat, ale poza granice wlasnego Ja. Czlowiek trans-
cendujacy nie przekracza siebie, aby poszerzy¢ granice swojego pa-
nowania, lecz przekracza siebie, by poza swoimi granicami spotkaé
to, co inne, co moze stac si¢ dla niego czyms$ godnym poswigcenia.
Wedlug pewnej opowiesci, sprawiedliwy dostal sie po $mierci do
innego $wiata i zostal najpierw wprowadzony do sali jadalnej, gdzie
wokét stotu siedzialo mnéstwo wychudzonych ludzi. Byli bliscy wy-
glodzenia, mimo ze stét byt suto zastawiony potrawami. Co sig stalo?
Kazdy z nich mial w r¢ku dlugg na trzy metry tyzke, ktéra nie moégt
siggna¢ do wlasnych ust, jedynie byl w stanie nakarmic siedzacego
naprzeciw sgsiada. Tego ci ludzie nie chcieli zrobié¢, woleli raczej
si¢ zaglodzi¢. Potem poprowadzono tego samego sprawiedliwego
czlowieka do innej sali, gdzie stal dokladnie taki sam stél, obficie
zastawiony jedzeniem. Wokét niego siedziala grupa ludzi z takimi
samymi diugimi yzkami, najedzonych, spokojnych, pogodnych.
Jeden karmit drugiego. , To jest raj”, powiedzial mu aniot ,tam gdzie
bytes przedtem, to bylo pieklo”.

»Liyzka jest intencjonalnos$cia, nieprawdaz. Nie mozesz siebie sa-
mego intendowad (intendieren), tylko mozesz intendowa¢ co§, czym
nie jestes. Przez wzajemnos§é mozliwa jest ludzka egzystencja, po-
niewaz poprzez innego znowu, jezeli tak moge powiedzie¢, mozesz
by¢ przytranscendowany (antranszendiert)”'3. Eyzka” otwiera na
$wiat, toruje droge do §wiata i pozwala wréci¢ ze §wiata do siebie.
Spotykajac si¢ z tym, co inne, czlowiek nie wraca t3 samg droga do
siebie. Droga do sensu jest zawsze droga okrezng. Przez zapozyczone
z filozofii ( Duns Scotus, Brentano, Husserl) stowo intencjonalno$¢
(intentio — skierowanie, zamiar) Frankl rozumie czlowieka jako istote
zdolng do skierowania si¢ (intendowania) poza siebie, ze wzgledu na
co$ innego. Czlowiek nie musi by¢ zamkniety w swoim §wiecie i ogla-
da¢ w nim, jak w lustrze, swoje odbicie. Intencjonalno$é pokazuje, ze

13 V.E. Frankl, P.Lapide, Gottsuche, dz. cyt., 85.
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otwarcie na $wiat i wychodzenie do $wiata jest mozliwe, a poruszanie
si¢ w §wiecie nie musi by¢ dzielem przypadku lub poddawaniem
si¢ losowi, ale zamierzonym wyborem. Wierze, jezeli przezylem
co$ godnego wiary. Mam poczucie sensu, kiedy urzeczywistnitem
co$ wartosciowego. Bez samotranscendencji i intencjonalnosci nie
mozna zrozumie¢ czlowieka jako istoty poszukujacej sensu. Ludzie
z problemami psychicznymi, przezywajacy kryzys sensu, maja zu-
bozona i zaburzona zdolno$¢ do intencjonalnego kierowania si¢ na
co$ innego niz oni sami i transcendowania poza swoje granice. Za-
daniem logoterapii jest motywowanie chorego i zdrowego czlowieka
do przekraczania siebie w poszukiwaniu sensu. Udzielanie pomocy
czlowiekowi choremu w przyjeciu sensownej postawy wobec cierpie-
nia, nazywa Frankl duszpasterstwem lekarskim (drz#liche Seelsorge).

Transcendowanie czlowieka Frankl rozumie jako: (1) wykraczanie
poza siebie i (2) wkraczanie w glab siebie. Czlowiek transcenduje na
zewnatrz siebie, gdzie napotyka rzeczy, ludzi, Boga, ktérych prze-
zycie w $wietle wartosci wypelnia go sensem. Nieustannie wma-
wia si¢ czlowiekowi, Zze nie jest on tym, ktéry sensownie ksztaltuje
swoje zycie, lecz jest ofiarg losu, uwarunkowari spolecznych, psy-
chologicznych i biologicznych. Dla Frankla natomiast czlowiek jest
obdarzony zdolnoscia, jest w $wiecie po to, aby przekraczaé siebie,
zapominac o sobie, traci¢ siebie z oczu w tym, ze oddaje si¢ rzeczom
lub drugiemu, wypelniajac si¢ sensem. Przydawanie sobie znaczenia
i uznanie ze strony innych w niczym nie zastgpi sensu pozyska-
nego z wlasnego zycia. ,Sens zycia nie moze by¢ wymyslony, lecz
odkryty”4. Czlowiek poszukuje sensu, ktéry moze znalezé w sobie
i wydoby¢ go z siebie. ,,Zycie jawi si¢ jako bezwarunkowo sensowne,
pozostaje sensowne —ma sens i zachowuje go —w kazdych warunkach
i okoliczno$ciach”. Przez oddanie si¢ dzielu, Bogu, cztowiekowi,

14 V.E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dz. cyt., 88.
15 Tenze, Theorie und Therapie der Neurosen. Einfiihrung in Logotherapie und Existenza-
nalyse, Miinchen-Basel 2007, 20.
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ukryty w Zyciu sens zostaje odnaleziony, wydobyty i spelniony. Sens
nie jest sprawg dobrego samopoczucia i komfortu psychicznego.
»2Poczucie bezpieczenstwa jest zdrada samotranscendencji, a szuka-
nie réwnowagi psychicznej jest utrata samotranscendencji”e. Za-
spokajanie potrzeb w celu uzyskania réwnowagi psychiczne;j, jest
poruszaniem si¢ w kole. Transcendowanie, inaczej niz homeostaza
psychologiczna, otwiera czlowieka ciagle na sens przez spotkanie
tego, co inne, podtrzymuje nieustannie pragnienie sensu, ktéry jest
nie do zaspokojenia. Zaspokajanie potrzeb daje czasowe i powierz-
chowne zadowolenie. Oddanie si¢ czemus lub komus wywoluje trwale
i glebokie poczucie sensu. W transcendowaniu kryje si¢ rezygnacja
z siebie, wystawianie siebie na ryzyko utraty siebie. Jezeli kogo$
slucham, musze siebie zakwestionowaé. Sens nie polega na zacho-
waniu i pomnazaniu zycia, ale na zatracie zycia. Straci¢ zycie, aby
je odzyskad, jako sensowne. Od sensu zycia do zycia sensem — oto
droga logoterapii Frankla.

2. BOG JAKO MOZLIWOSC PRZETRWANIA W KRYTYCZNYCH
SYTUACJACH ZYCIOWYCH

Na pytanie, czy logoterapia jest psychoterapia religijna, to znaczy
psychoterapia zakladajaca wiare w Boga, Frankl odpowiada: ,Jezeli
chodzi o problematyke religii, to musze¢ wobec Pana podkreslic,
ze logoterapia jest terapig, a mianowicie psychoterapia, to znaczy
psychiatryczng metodg leczenia — nawet jezeli jest ona niekiedy sto-
sowana takze przez nie-psychiatréw. I jako taka jest ona podejsciem
swieckim. Jezeli pyta mnie Pan, Panie Kreuzer, jako zalozyciela
logoterapii, to zrozumie Pan, ze musze¢ na to nalegaé, a nie tylko
przywigzywac do tego wartos¢, ze logoterapie mozna zastosowac
kazdemu pacjentowi, religijnemu jak i niereligijnemu. Co wiecej,
musz¢ nalegaé na to, ze moze ona by¢ réwnie dobrze wykonywana

16 V.E. Frankl, P. Lapide, Gottsuche, dz. cyt., 90.
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przez terapeutéw agnostykéw, jak i wierzacych. Naturalnie zajmu-
jemy sie takze z punktu widzenia logoterapii, lepiej powiedziawszy
logoteorii, fenomenem religijnosci czlowieka, ale jako fenomenem
istotnie ludzkim. Tak wigc moze Pan zapytaé w sposéb uprawniony:
»Jakie miejsce zajmuje fenomen religijnosci w zyciu czlowieka, w zy-
ciu duszy czlowieka?« Ale nie moze Pan zapytaé. »Czy logoterapia
wierzy w Pana Boga?« To jest pytanie nieuprawnione”?”.

Bég w logoterapii jest mozliwoscia znalezienia sensu, a religia
moze oddzialywa¢ na zdrowie czlowieka psychoterapeutycznie
i psychohigienicznie. Religia stuzy ostatecznie sensowi zycia. Nie
potrafimy powiedzie¢, czym jest sens, ale rozumiemy, czym jest
sens zycia. Trzeba rozumiec sens zycia, aby sensownie zy¢. Pytanie
o sens jest dla Frankla istotnym komponentem ludzkiej egzystencji.
Na pytanie o sens nie da si¢ odpowiedzie¢ ogélnie, kazdy musi dla
siebie znaleZ¢ na nie odpowiedz. Sigmund Freud napisal w liscie do
Marie Bonaparte: ,W momencie, kiedy pyta si¢ o sens i warto$¢ zycia,
jest sie chorym”!8. Choroby sugerowanej przez Freuda Frankl nie
uwaza za zachowanie patologiczne, poniewaz ,tylko czlowiek moze
postawi¢ pytanie o sens, zakwestionowac sens swojego ludzkiego
bycia”?. Czlowiek nie pyta o sens zycia jedynie wtedy, kiedy jest ono
zagrozone, dojrzewa lub koriczy si¢. Mozemy postawi¢ nasze zycie
pod znakiem zapytania, gdy jego sensowno$¢ wydaje si¢ nam wat-
pliwa. Pytamy o sens po to, aby Zyciem odpowiedzie¢ na to pytanie.
Niezgodnos¢ faktycznego zycia z wartosciami prowadzi do kryzysu
sensu, ktory Frankl nazywa, ,cierpieniem na bezsens zycia” (das
Leiden am sinnlosen Leben). Cierpienie na bezsens zycia jest nerwica
naszych czaséw. ,Kazdy czas ma swoja nerwice i kazdy czas potrze-
buje swojej psychoterapii”?®. Logoterapia jest psychoterapeutyczng

17 V.E. Frankl, F. Kreuzer, Im Anfang war der Sinn. Von der Psychoanalyse zur Logotherapie.
Ein Gesprdch, Wien 1994, 14.

18 S. Freud, Briefe 1873 - 1939, Frankfurt am Main 1960, 429.

19 Tenze, Arztliche Seelsorge, dz. cyt., 21.

20 Tenze, Der Mensch, dz. cyt., 141.



(1] RELIGIA JAKO RADYKALNE DAZENIE DO SENSU W LOGOTERAPII... 85

odpowiedzig na neurotyczny kryzys sensu naszych czaséw. Przeja-
wem kryzysu sensu jest kryzys religii. Kryzys wiary w Boga zako-
rzeniony jest w kryzysie wiary w sens. Réwniez za kryzysem zycia
duchowego, kryzysem humanizmu, a nawet humanistyki kryje sie
kryzys sensu. Zycie ma zawsze sens i nie traci go w zadnych warun-
kach i okolicznosciach. , Nie istniejg takie sytuacje zyciowe, ktére by-
lyby rzeczywiscie bezsensowne”?!. Moze si¢ tylko wydawad, ze zycie
stracilo sens. Trudne sytuacje nie musza nas pograzaé w kryzysie,
ale — przeciwnie — moga wzmocni¢ nasze poczucie sensu, poniewaz
»im trudniejsze staje si¢ zycie, tym bardziej staje si¢ sensowne”?2
Poszukiwanie i znalezienie sensu, do ktérego nalezy wi¢z z Bogiem,
pomaga czlowiekowi zy¢ i przezy¢ nawet w sytuacjach krytycznych
i beznadziejnych. Czasami sens zycia sprowadza si¢ do czystego prze-
trzymania i przetrwania. ,, To znaczy, cztowiek, ktéry skierowany jest
na jakis sens, czujac si¢ zobowigzany i odczuwajac odpowiedzialnosé
wobec tego sensu, kto$ taki ma nieporéwnywalnie wigksze szanse
przezycia w sytuacjach ekstremalnych niz inny przecietny cztowiek.
Oczywiscie nie jest to warunek wystarczajacy, aby przezy¢, ale wa-
runek konieczny. Wielu ludzi, ktérzy czuli to zobowiazanie, takze
w religijnym sensie, wobec Boga, i tak przeciez w koricu zginglo. Lecz
w innych podobnych okolicznosciach, tacy ludzie zorientowani na
sens maja nieporéwnywalnie wigksze szanse przezycia”3.

W filmie Moulin Rouge pokazana jest scena, w ktérej Toulouse-
-Lautrec chce sobie odebra¢ zycie. Stychaé juz syczenie ulatniajg-
cego si¢ gazu, gdy nagle spojrzenie jego pada na sztalugi, na jeden
z jego obrazéw, na ktérym zauwaza biad. Podnosi si¢, zatacza w kie-
runku obrazu, jednym pociaggni¢ciem pedzla doprowadza wszystko
do porzadku i zakreca kurek z gazem. Depresje, impuls samobdj-
czy przezwycieza tylko dzigki poswieceniu si¢ pewnemu zadaniu.

21 Tenze, Der unbewufite Gott, dz. cyt., 76.
22 Tenze, Arztliche Seelsorge, dz. cyt., 101.
23 Tenze, Im Anfang, dz. cyt., 27.
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»2Rozumiemy madros¢, ktéra przemawia ze stéw Harveya Cushinga,
najwigkszego neurochirurga wszechczaséw: »Istnieje tylko jeden
jedyny sposéb, aby przetrzymac zycie: mie¢ zawsze jakie$ zadanie
do wypelnienia«. Ja tez rzadko widywalem tyle spigtrzonych stoséw
ksigzek, czekajacych na opracowanie, jak na biurku wiederskiego
profesora psychiatrii Josefa Berze, kiedy miat 90 lat”24.

W nerwicowym zaburzeniu psychicznym wykonanie prostych
codziennych czynno$ci moze okaza¢ si¢ waznym zadaniem, pod-
trzymujacym przy zyciu. Ludzie dotknigci nerwica, przejawiajaca
si¢ poczuciem zatraty sensu, czesto ulegaja wrazeniu, ze znajduja si¢
w sytuacji ekstremalnej. Podobne wrazenie moga odnies¢ ci, ktérym
przyszlo zy¢ w atmosferze przemocy i strachu. Wartos¢ sensownego
zycia, takze zycia z Bogiem, sprawdza si¢ na ogél wtedy, gdy zycie
znajdzie si¢ w sytuacji zagrozenia. Wiez z czyms, do czego przywia-
zuje si¢ wartos¢, daje wicksze szanse przezycia niz brak zakotwiczenia
w sensownym gruncie. Bezsensowne dzialania cztowieka, ktéry utra-
cit poczucie sensu wyplywajace z instynktownego zachowania Zycia
i odrzucil Zrédlo sensu, jakim jest tradycja, doprowadzily do stwo-
rzenia sytuacji zagrazajacej unicestwieniu calej wspdlnoty ludzkie;.

»Jesli ludzkos¢ miataby przezy¢ w tych krytycznych dziesigcio-
leciach, to bedzie mogta tego dokona¢ tylko wtedy, jezeli wezesniej
czy pézniej zjednoczy si¢ przez wspélng wole do wspélnego sensu, to
znaczy odkryje wspélne zadania”?>. ,Wo aber Gefahr ist, wichst das
Rettende auch” (Hoélderlin) — tam, gdzie jest zagrozenie, tam wyra-
sta takze ratunek. Kto dazy do sensu, potrafi w sytuacji zagrozenia
zobaczy¢ mozliwo$¢ ratunku. Tam, gdzie zagrozenie dotyczy funda-
mentu bycia, trzeba za wszelka cene szukaé mozliwosci ratunku, aby
przetrwac. Zagrozenie moze urosna¢ do takich rozmiaréw, ze prze-
trwanie staje si¢ samym w sobie celem i sensem zycia pojedynczego
czlowieka i ludzkich wspélnot. Logoterapia uczy nas niestrudzenie

24 Tenze, Das Leiden am sinnlosem Leben, Freiburg im Breisgau 2015, 82.
25 Tenze, Im Anfang, dz. cyt., 27.
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poszukiwania sensu, zwlaszcza w sytuacji zagrozenia. Kto$, kto szuka
sensu dla swojego lokalnie zagrozonego zycia, moze zrozumiec sens
wspdlnego dzialania na rzecz globalnie zagrozonego zycia. Mozna
tez zawsze jeszcze, nie widzac mozliwoéci ratunku i mozliwosci
zmiany nastawienia wobec zagrozenia, jak twierdzi mistrz Heidegger,
przygotowac si¢ na ostateczne spotkanie z Bogiem?®.

3. RELIGIA JAKO WIARA W SENS

Frankl jest swiadomy bliskosci swojej terapii wzgledem religii i prob-
lematycznej pozycji, jaka przyjmuje ona wobec psychologii zdystan-
sowanej do religii. Czy jego logoterapia — leczenie przez sens — jest
erzacem religii? ,Celem psychoterapii jest uzdrowienie duszy (see/ische
Heilung), a celem religii jest zbawienie duszy (Seelenheil)”?”. Logote-
rapia nie jest ukryta opcja religijng. Cel logoterapii jest czysto §wia-
towy — zdrowie duszy. Zdrowa dusza to dusza wypelniona sensem
i odporna na kryzys sensu. Religia moze poméc w budowaniu sensu
zycia, ale nie zastapi samodzielnego poszukiwania sensu przez czlo-
wieka. Pytanie, jak ma si¢ sensowne zycie do zbawienia, nie nalezy
do logoterapeutycznego myslenia o religii.

»Dla logoterapii religia jest i moze by¢ tylko przedmiotem — lecz
nie stanowiskiem. Logoterapia musi poruszaé si¢ poza wiarg obja-
wiong, a pytanie o sens rozpatrywac z jednej strony poza teistycz-
nym, a z drugiej strony poza ateistycznym $wiatopogladem. Jezeli
logoterapia ujmuje fenomen wiary nie jako wiar¢ w Boga, lecz jako
szeroko pojeta wiare w sens, to jest rzeczg jak najbardziej uprawniona,
ze ujmuje i zajmuje si¢ ona fenomenem wiary. Logoterapia jest o tym

26 ,Juz tylko Bog moze nas uratowac. Jedyng mozliwosc ratunku widze w tym, aby w my-
$leniu i poezji przygotowac gotowos¢ na pojawienie sie Boga lub na nieobecno$¢ Boga
w zagtadzie”. Spiegel - Gesprédich mit Martin Heidegger (23. September 1966), w: M. Hei-
degger, Reden und andere Zeugnisse eines Lebensweges, Gesamtausgabe, Band 16, red.
von H. Heidegger, Frankfurt am Main 2000, 671.

27 V.E. Frankl, Das Leiden, dz. cyt., 99.
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tak samo przekonana, jak Albert Einstein, dla ktérego stawia¢ pytania
o sens zycia znaczy by¢ religijnym”28.

Logoterapia zajmuje si¢ czlowiekiem poszukujacym sensu. Poszu-
kiwanie sensu przejawia si¢ w byciu religijnym, to znaczy w prakty-
kowaniu wiary czy wierzen religijnych. Czlowiek religijny wykracza
poza instynktowne zachowanie zycia i przetrwanie w codziennosci,
odwoluje si¢ do pozaswiatowych mocy, aby zrozumie¢ sens swojego
bycia w $wiecie. Rozumienie podstaw swojej egzystencii jest czyms$
wspélnym zaréwno dla czlowieka religijnego, jak i dla czlowieka
poszukujacego sensu. W tym kontekscie Frankl cytuje chetnie Paula
Tillicha: ,By¢ religijnym znaczy z pasja stawiac pytanie o sens naszej
egzystencji”?’. Ludwig Wittgenstein, na ktérego powoluje si¢ Frankl,
wyraza si¢ podobnie: ,Wierzy¢ w Boga znaczy widzie¢, ze zycie
ma sens”3C. Nie waha si¢ tez dodaé: ,Sens zycia, to jest sens §wiata,
mozemy nazwa¢ Bogiem”3!. Czy wiara w sens i wiara w Boga moga
si¢ ze sobg spotyka¢ i krzyzowaé? Czy wiara w sens jest niejawng
wiarg w Boga? Czy poszukiwanie sensu moze zaprowadzi¢ do Boga?
Czy mozna wierzy¢ w sens i szukaé sensu, nie bedac czlowiekiem
religijnym? ,,Znalezienie sensu jest mozliwe niezaleznie od tego, czy
ktos jest religijny, czy nie jest religijny”32. To, ze kto$ szuka sensu,
nie musi koniecznie oznaczaé, ze szuka Boga. Ale to, ze kto§ szuka
Boga zawsze oznacza, ze szuka sensu. ,Czlowiek religijny moze,
ogolnie rzecz biorac, predzej albo, powiedzmy, latwiej znalez¢ sens
niz czlowiek niereligijny”33. Religijny czlowiek, w odréznieniu od
czlowieka niereligijnego, otwarty jest na wymiar transcendentny,

28 Tenze, Arztliche Seelsorge, dz. cyt., 339.

29 P.Tillich, Die Verlorene Dimension in der Religion, w: Paul Tillich, Abenteuer des Geistes,
Gutersloh 1961, 234.

30 L. Wittgenstein, Tageblicher 1914 - 1916, Frankfurt am Main 1989, 168.

31 Tamze, 167.

32 V.E. Frankl, Der unbewufe Gott, 66. Frankl powotuje sie na przeprowadzone w Stanach
Zjednoczonych liczne testy i ankiety, potwierdzajace, ze ludzie nie przyznajacy sie do
zadnego wyznania, wierzyli w sens i poszukiwali go w zyciu.

33 Tenze, Im Anfang, dz. cyt., 38.
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gdzie moze odkry¢ wartosci, ktérych urzeczywistnienie daje sen-
sowne spelnienie.

Logoterapia méwi zaréwno o wierze w Boga, jak i wierze w sens.
Wiara w Boga i wiara w sens sg transcendentne, to znaczy przekra-
czajg granice ludzkiego myslenia. Przez wiar¢ zwyklo sie rozumieé
przekonanie utrzymujace, ze co$ jest prawdziwe. Wiara w Boga
wyraza przekonanie, ze Bég prawdziwie istnieje. Wiara w sens jest
wyrazem przekonania, ze sens naprawde jest. O ile przez wiarg
w Boga czlowiek nadaje swojemu zyciu nadprzyrodzony sens, o tyle
wiara w sens pozwala wydoby¢ go z samego zycia. Jezeli celem wiary
w Boga jest Zycie wieczne, to sens zycia ziemskiego jest podporzadko-
wany sensowi zycia wiecznego. Sens zycia ziemskiego jest rozumiany
ze wzgledu na sens zycia wiecznego. Wiara w Boga moze by¢ jedng
z mozliwosci sensownego zycia, niezaleznie od swojego zbawczego
przeznaczenia. Wiara w Boga nie wyklucza si¢ wiasciwie z wiarg
w sens. Mozna wierzy¢ w Boga i w sens. Czlowiek wierzacy w Boga
moze popas¢ w kryzys sensu, w ktérego przezwyci¢zeniu moze po-
maéce mu logoterapia, opierajac sie¢ na jego wierze w sens. Czlowiek
Zyjacy wiarg w sens, poprzez wiar¢ w Boga, moze wzmocnié¢ sens
swojego zycia i lepiej przetrwaé w kryzysie sensu. Wiara w sens
wydaje sie by¢ bardziej zrédlowa niz wiara w Boga. Kiedy czlowiek
utraci wiar¢ w Boga, moze zy¢ dalej, jezeli wierzy w sens. Kiedy
straci wiare w sens, nie ma po co zy¢. Nie styszy sie raczej, zeby ktos
zrobil sobie krzywdg, straciwszy wiar¢ w Boga, ale znane sg liczne
przypadki samobéjstw z powodu utraty wiary w sens.

Frankl rozréznia trzy znaczenia sensu: 1. Sens w zyciu (sens sy-
tuacji) 2. Sens (u kresu) zycia 3. Sens (nad-sens) calosci (tego, co
istnieje)*%. Wiara w sens rozumiana jest przez Frankla jako wiara
w ,nad-sens”, ,wiara we wszechobejmujacy sens”3>. Wiara w sens

34 K. Michalski, Poszukiwanie sensu wedtug logoterapii i analizy egzystencji Viktora E.
Frankla, Studia z Historii Filozofii 9(2018)2, 151.
35 V.E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dz. cyt., 340.
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moze by¢ w pewnym znaczeniu religia jako wiarg w pozaswiatowe
zrédlo mocy. ,Religia, wzglednie wiara w sens, jak mozna by po-
wiedzie¢, jest radykalizacja »woli sensug, o ile chodzi o »wole osta-
tecznego sensuc, »wole nad-sensu«”3¢, Radykalizacja (radix — korzen)
jest bezwzglednym, postepujacym péjsciem na granice na przyktad
myslenia i do§wiadczenia. Jezeli religia jako wiara w sens jest radyka-
lizacja woli ostatecznego sensu, to znaczy, ze czlowiek religijny, jako
wierzgcy w sens, pragnie sensu w sposéb coraz bardziej nieograni-
czony. Nic nie moze powstrzymac czlowieka radykalnie pragnacego
sensu. Zadna przeszkoda nie moze zachwia¢ wiara w ostateczny sens.
Wiara w sens jako religia polega na tym, aby ,dziala¢ »jakoby« zycie
mialo nieskoniczony »nad-sens«, wykraczajacy poza naszg skoriczong
zdolno§¢ ujmowania”¥”. Wiara w ostateczny sens jest czyms innym
i czyms$ wiecej niz wiara w racjonalny porzadek $wiata, ktéra jest
zrédlem radykalnego poszukiwania prawdy o $wiecie i postepu nauki.
Jezeli wiara w racjonalny porzadek §wiata musi liczy¢ si¢ z ogranicze-
niami, jakie stawia tajemnica zycia, to wiara w ostateczny sens moze
czerpaé z niekoriczacego sie zrédla sensu, odstaniajac tajemnice zycia.
Nie mozna wykluczy¢, ze za wiarg jako wolg ostatecznego sensu kryje
si¢ jaka$ boska silta, poniewaz ,(...) religijna wiara jest ostatecznie
wiarg w Nadsens — zaufaniem do Nadsensu”38. Wielu ludzi pokazalo
w swoim zyciu nieztomng wiare w ostateczny sens, nie przyznajac si¢
do okreslonej wiary religijnej. ,Religia daje si¢ w rzeczywistosci zde-
finiowa¢ jako wypelnienie »woli ostatecznego sensu«”3%. Normalnie
czlowiek chee sensu. To cheenie sensu staje si¢ religia, kiedy czlowiek
pozada sensu za wszelka ceng, do korica, bez wzgledu na wszystko.
Bycie religijnym, pokazuje si¢ najwyrazniej, kiedy wypelnienie woli
ostatecznego sensu decyduje o przezyciu lub samozagtadzie. Religia

36 Tamze, 341.

37 Tenze, Der unbewufte Gott, dz. cyt., 100.
38 Tenze, Das Leiden, dz. cyt., 104.

39 Tenze, Der unbewufite Gott, dz. cyt., 98.
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rozumiana jako wola ostatecznego sensu oznacza, ze dazenie do sensu
stoi ponad wszystkim, ponad szukaniem przyjemnosci i dgzeniem do
wladzy. Wola sensu pcha czlowieka dotknietego nerwicg i zdrowego
czlowieka do zmiany tego, co uwiklalo go w bezsensowne polozenie
lub do przyjecia sensownego nastawienia wobec tego, co zachwialo
sensem jego codziennego zycia. Dzieki woli ostatecznego sensu,
w imig przezycia sensu, czlowiek potrafi walczy¢ dla sprawy, ktéra
wydaje si¢ by¢ beznadziejna i z géry na straconej pozycji*C.

Religia (refigio — wigzanie, przestrzeganie) potocznie rozumiana,
jest wigzaniem zycia z Bogiem i wypelnianiem wymagan Boga,
w oczekiwaniu na blogostawieristwo i nagrode wieczng. Wiara w sens
jako religia wiagze zycie czlowieka z dgzeniem do sensu i stawia wy-
maganie wypelnienia nim zycia przez urzeczywistnienie wartosci.
W kazdej chwili czlowiek musi wierzy¢, ze to, co robi, ma sens. Wiara
w sens ostateczny podtrzymuje nasze dzialania i daje poczucie, ze
wszystkie sensowne poczynania idg wraz z nami i pozostajg z nami,
dopdki zyjemy. Wiara w sens ostateczny nie daje nadziei na zycie
wieczne, ale nadzieje¢ na sensowne zakoriczenie Zycia ziemskiego.
»Nadzieja nie jest przekonaniem, ze wszystko dobrze si¢ skoriczy,
ale pewnoscia, ze co$ ma sens, obojetnie, jak si¢ skoriczy” (Vaclav
Havel). Wszystko dobre, co si¢ sensownie koriczy. Gdybysmy byli
zdeterminowani w dazeniu do sensu, nie musielibysmy chodzi¢ do
psychiatry.

4. SUMIENIE JAKO MIEJSCE PODEJMOWANIA SENSOWNYCH DECYZJI,
ZRODLO POSZUKIWANIA SENSU | PRZESTRZEN ROZMOWY Z BOGIEM

Transcendowanie nie jest tylko wychodzeniem na zewnatrz, poza
swoje granice. Czlowiek transcendujacy moze przekracza¢ wewnatrz

40 Marek Edelman, dowodca powstania w Getcie Warszawskim, powiedziat kiedys$ Fran-
klowi, ze dobrze wiedzieli o tym, iz podjeta walka nie ma zadnych szans powodzenia, ale
wydawato im sie bardziej sensowne zgina¢ z bronig w reku niz w obozie.
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siebie granice swojej psychiki w kierunku tego, co duchowe, przecho-
dzac z nizszego psychicznego do wyzszego duchowego bycia, gdzie
natrafia na dwie mozliwo$ci wychodzenia i kierowania si¢ ku Bogu:
sumienie i zdolnoé¢ do relacji z Bogiem. Zanurza si¢ w siebie, aby
wynurzy¢ si¢ z nieznanymi mozliwosciami bycia. Transcendowanie
w glab siebie otwiera droge do Boga po $ladach, ktére zostalty po-
zostawione przez Niego samego.

Psychoanaliza Freuda wyréznia w czlowieku sfer¢ swiadomego
przezywania i miejsce, gdzie wystepuja nie§wiadome, niewiadomego
pochodzenia, bezosobowe sily. Nieswiadome sily popedowe rzadza
swiadomym zyciem czlowieka w sposéb, o ktérym cztowiekowi na-
wet si¢ nie $nilo*. Nieujarzmione, ukryte sily, bedace Zrédlem pedu
zyciowego, zderzaja si¢ z tym, co cztowiek jako nieprzyjemne, przykre
i frustrujace wypiera w glab siebie, gdzie staj si¢ ,materialem”, ktéry
moze wybuchngé w postaci nerwic i innych niezdrowych zachowar.
Frankl tylko do pewnego stopnia zgadza si¢ Freudem w rozumieniu
tego, co nieswiadome. W nieswiadomosci Frankl widzi nie tylko
zrédlo wystepowania pozadawczych sil, ktére moga zdominowa¢
$wiadome zycie czlowieka, wymkna¢ si¢ spod kontroli i obréci¢ sig
przeciw niemu. Odkrywa w niej tez nieskazony obszar duchowych
mozliwosci, dzieki ktérym czlowiek moze sensownie uksztattowaé
swoje zycie. ,Duch jest niesiony przez to, co nie§wiadome™2 Wladza,
ktéra panuje w duchowej nie§wiadomosci jest sumienie. W sumieniu
rozgrywa si¢ to, co jest rozstrzygajace dla zycia ludzkiego. ,To, co
nazywamy sumieniem siega do nieSwiadomej glebi, jest zakorzenione
w nie§wiadomym gruncie; wielkie, prawdziwe — egzystencjalnie
prawdziwe — decyzje w ludzkim byciu dokonuja si¢ kazdorazowo
zupelnie nierefleksyjnie i tym samym takze nieswiadomie™.

41 W snach widzi Freud krélewska, to znaczy, najprostsza i najkrotsza droge do nieswia-
domego zycia.

42 V.E. Frankl, Logotherapie und Existenzanalyse, dz. cyt., 76.

43 Tenze, Der unbewufite Gott, dz. cyt., 23.
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Zycie cztowieka toczy si¢ w sposéb mniej lub bardziej swiadomy.
Nasze myslenie i dzialanie kierowane jest ukrytymi dazeniami, z kté-
rych nie zawsze zdajemy sobie sprawe przy dokonywanych wyborach
i podejmowanych decyzjach. Im wazniejsza zyciowa decyzja, tym
glebiej moga tkwi¢ ukryte dazenia, ktére wyznaczaja i nadaja jej sen-
sowng postac. Nie jestesmy w stanie dociec prawdziwego Zrédla wielu
decyzji, ktére mialy zdecydowac o naszym losie. Dopiero po czasie
mozemy zrozumie¢ i u§wiadomi¢ sobie sens decyzji, jakie w glebi
serca, ale z calym przekonaniem, kiedys podjelismy. Ktos na przyktad
podjat decyzj¢ zostania architektem, aby wyrazié si¢ w projektowaniu
estetycznych budowli, zgodnych z otoczeniem i zréwnowazonym
rozwojem, nie u§wiadamiajac sobie ukrytego pragnienia trwalego,
bezpiecznego zamieszkania, niegodzenia si¢ z przemijaniem i sprze-
ciwu wobec niszczenia i marnotrawstwa. W ciggu zycia dopiero
ujawni si¢, na ile podjete decyzje zapadly z glebi serca i przyniosa
sensowne spelnienie, albo odstoni si¢ rozziew miedzy ukrytymi
dazeniami a faktycznym zyciem, dalekim od sensownego spetnienia.

Sumienie rozumiane jest potocznie jako wladza rozstrzygania
mi¢dzy dobrem a zlem. W sumieniu czlowiek czuje si¢ wezwany
do kierowania si¢ tym, co dobre i sprzeciwiania si¢ temu, co zle.
W sumieniu budzi si¢ poczucie winy, wywolane uleganiem zlu i po-
czucie zalu z powodu zaniedbania czegos dobrego. Zrédtowa prawda
o sumieniu wyraza si¢ w stwierdzeniu ,miej sumienie”. Najgorszym
zarzutem, jaki mozna uslyszed, to jest, ze kto§ ,nie ma sumienia”,
czyli, ze nawet nie bierze pod uwage tego, co sluszne. Sumienie zyje,
dopdki ma si¢ watpliwosci. Daje o sobie zna¢ nie tylko w opowia-
daniu si¢ za tym, co dobre i w tak zwanych wyrzutach sumienia,
pojawiajacych si¢ w konsekwencji dokonania zlej decyzji, ale takze
wtedy, kiedy powiedzielismy troche za duzo lub za malo, zrobilismy
co$ niestosownego, glupiego, nie na miejscu — jednym stowem, kiedy
zachowali$my si¢ bezsensownie. Innym razem mozemy mie¢ §wia-
domos¢ ,czystego” sumienia i poczucie spetnienia, bo zachowalismy
si¢ wlasciwie, madrze, tak, jak trzeba — sensownie.
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»oumienie nalezy do specyficznie ludzkich fenomenéw. Pozwala
si¢ zdefiniowa¢ jako intuitywna zdolnos¢ do wytropienia jednorazo-
wego i jedynego sensu, ukrytego w kazdej sytuacji. Jednym slowem
sumienie jest organem sensu™4, Zycie sktada si¢ z sytuacji. Ciagle
znajduje¢ si¢ w okreslonej sytuacji, kiedy jestem z innymi lub sam,
kiedy znajduje si¢ w swoim mieszkaniu lub w otwartej przestrzeni.
Dla logoterapii, ktérej chodzi zawsze o sens, nie jest bez znaczenia,
jak si¢ zachowuje. Jezeli chece sensowne zy¢, musz¢ sensownie za-
chowywac si¢ w kazdej sytuacji, w jakiej si¢ znajde; musze przyjaé
sensowng postawe zaréwno w okolicznosciach zycia codziennego, jak
i w sytuacjach, w ktore zostaje wlaczony przez wydarzenia zyciowe,
zwlaszcza przez przeciwnosci losu. Wejscie do parku wymaga ode
mnie tak samo sensownego zachowania, jak doznanie niepowodzenia
zyciowego. Kiedy poruszam si¢ tropem wskazanym przez sumienie,
to ,wiem”, jak sensownie si¢ zachowa¢. Sensowne zachowanie nie
zalezy od przegladu sytuacji i czasu do namystu, ale od madrosci
serca. Jest ona czyms wiecej niz empatig czy inteligencja emocjonalna,
ktére moga by¢ cz¢sciowo wypracowane. Nie mozna myli¢ sensow-
nego bycia z poprawnym zachowaniem, ktére sprawia tylko wrazenie
wlasciwego, sensownego postepowania. Sytuacja zawsze wymaga ode
mnie zachowania, ktére moze okazaé si¢ sensowne lub bezsensowne.
Tak jak wzrok jest organem patrzenia i wypatrywania, tak sumienie
jest organem wyczuwajacym charakter sytuacji i otwierajacym przed
czlowiekiem mozliwo$¢ sensownego zachowania. Sumienie jako or-
gan sensu nie istnieje tylko po to, aby$my po fakcie odkryli rozmiary
spustoszenia, pozostawione po chybionym zachowaniu, ale przede
wszystkim po to, aby poruszaé do sensownego dziatania w sytuaciji,
w ktérej si¢ znalezlismy. Kierujac si¢ tropem wytyczonym przez su-
mienie, mozemy w konkretnej sytuacji rozumie¢, jak sensownie si¢
zachowaé. W jednej jedynej sytuacji mamy do wypuszczenia tylko
jedng jedyng strzale. Mozemy trafi¢ z sensownym zachowaniem lub

44 Tenze, Der Mensch, dz. cyt., 156.
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chybi¢. Wszystko zalezy od tego, na ile kierujemy sie intuicja wska-
zujacy na sens. Elisabeth Lukas poréwnuje sumienie do kompasu,
ktérego igta, niezaleznie od miejscowych okolicznosci, skierowana
jest zawsze ku biegunowi péinocnemu®. Jak kompas, ktéry okresla
zawsze podstawowy kierunek poruszania si¢, podobnie sumienie
wskazuje na jedyny i jednorazowy sens faktycznej sytuacji, mozliwy
do urzeczywistnienia w horyzoncie tego, co wlasciwe i niewlasciwe
i w kontekscie wartosci.

Kiedy rozumiemy, Ze mamy sumienie, odnosimy wrazenie, ze co$
w nas i do nas méwi. Slyszymy glos sumienia, ktére podpowiada to,
co dobre i przestrzega przed tym, co zle, ale takze sprzyja podejmo-
waniu sensownych decyzji i unikaniu tego, co sprzeciwia si¢ sensowi.
Za nasze czyny mozemy odpowiadaé przed innymi — np. rodzicami,
wychowawcami lub sgdem. Przede wszystkim jednak za sens naszego
postepowania odpowiadamy przed wlasnym sumieniem. Jest ono
podstawowg instancja, przed ktérg cztowiek staje. Mozna uchyli¢ sie
od odpowiedzialnosci prawnej, ale nie przechytrzy si¢ glosu sumienia,
ktére odezwie si¢ z nieswiadomej glebi. Dla logoterapii nie jest bez
znaczenia, jak rozumiemy glos sumienia: czy jest on tylko glosem
pochodzacym z naszej glebi, czy moze jest glosem kogos, kto przez
nas do nas méwi. To, czy w glosie sumienia rozpoznaje jeszcze kogo$
innego poza mna, zalezy wedlug Frankla od tego, jak dalece jestem
»sluga swojego sumienia” (Knecht meines Gewissens), to znaczy, jak
wnikliwie i konsekwentnie wstuchuje sie w glos wlasnego sumienia.

»oluga sumienia moge by¢ dopiero wtedy, gdy w moim samoro-
zumieniu, rozumiem sumienie wlasnie od strony Transcendencji,
jako fenomen transcendujacy moje czyste bycie czlowiekiem —i tym
samym mnie samego, moja egzystencje’#6. Na tym polega bycie
czlowiekiem religijnym, ze w sumieniu styszymy glos Boga i przed
Bogiem odpowiadamy za sens swojego zycia. Do posluszeristwa

45 E. Lukas, Lehrbuch der Logotherapie. Menschenbild und Methoden, Miinchen 2006, 32.
46 V.E. Frankl, Der unbewufite Gott, dz. cyt., 39.
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sumieniu, w ktérym jestesmy tubg (Sprachrobr) glosu Bozego, spro-
wadza si¢ ostatecznie istota religijnosci. Chociaz moge nie by¢ do
korica pewny, czy rzeczywiscie stysz¢ w sumieniu glos Boga i czy to,
co mi méwi sumienie jest prawdziwe, to nie mam lepszego wyjscia,
jak orientowac si¢ wedlug tego glosu i zgodnie z nim podja¢ decyzje.
Podejmujac taka czy inng decyzje, ktérej nie jestem catkowicie pewny,
biore na siebie ryzyko bladzenia, ktére nalezy do mojego skoriczo-
nego bycia ludzkiego. Niepewno$¢ sumienia nie zawiesza zdolnosci
do decydowania i nie zwalnia z odpowiedzialnosci za podejmowane
decyzje. Kazdy ma sumienie, ale nie kazdy go stucha i nie kazdy
potrafi ustysze¢ w nim glos Boga.

»Niereligijny cztowiek jest tym, ktory nie rozpoznaje Transcenden-
cji sumienia. Takze czlowiek niereligijny »ma« sumienie i odpowie-
dzialnos¢. Ale nie pyta dalej — ani o Przed czym odpowiedzialnosci,
ani o Skgd sumienia™’”. Odpowiedzialnos¢ jest podstawowg wartos-
cig, ktéra dotyczy kazdego cztowieka. Bez brania na siebie odpowie-
dzialnosci nie ma zycia sensownego. Uchylanie si¢ od niej sprzeciwia
si¢ zyciu. Kto naraza drugiego na utrate zycia, pociggany jest do
odpowiedzialnosci. Zyciowe okolicznosci moga sprawi¢, ze cztowiek
bedzie si¢ uginal pod jej ciezarem. Frankl byt zawsze przeciwny tak
zwanej odpowiedzialno$ci zbiorowej, ktéra relatywizuje i rozmywa
odpowiedzialno$¢ indywidualng i sprzyja zrzucaniu jej na kogo$
innego. Szeregowi obywatele s3 tak samo odpowiedzialni za swoje
bezsensowne decyzje, jak ich wybrancy, podejmujacy na szeroka
skale decyzje sprzeczne z sensem. Odpowiedzialnosé wobec bliskich,
wspotpracownikéw, spolecznosci, potomnosci jest nieporéwnywalnie
rézna od odpowiedzialnosci przed Bogiem, ktéra nadaje wigksza
wage 1 powage podejmowanym decyzjom. Mozna zywi¢ przeko-
nanie, ze o ile uniknie si¢ odpowiedzialnosci za swoje czyny przed
ludzkim trybunalem, to nie ucieknie si¢ przed odpowiedzialnoscia
wobec Boga. Tylko odpowiedzialne decyzje tworza sens naszego

47 Tamze, 41.
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faktycznego zycia. Swiadomos¢ obecnosci Boga moze wzmocnié
jako$¢ podejmowania sensownych decyzji i ustrzec przed decydo-
waniem prowadzacym do pograzania si¢ w bezsensie*. ,Dzialajac
na scenie zycia, ale oslepiony przez pierwszoplanowa codziennos¢,
czlowiek mimo to caly czas przeczuwa —z madrosci swojego serca —
obecno$¢ wielkiego, cho¢ niewidzialnego Swiadka i Widza, przed
kim jest odpowiedzialny za wypelnienie konkretnego, osobistego
sensu zycia, ktérego sie od niego wymaga ™.

Rézne rzeczy moga przemawiac za istnieniem Boga w tym, co
wewngtrzéwiatowe. Na rézne sposoby usilowano w dziejach myslenia
religijnego wykazywac istnienie Boga przez to, co mozna zobaczy¢
w $wiecie, niezaleznie od objawionej prawdy religijnej, ktéra moze
sta¢ si¢ przedmiotem wiary. Wraz z postepem nauk i rozwojem filo-
zofii przekonano sie, ze w §wiecie mozna odkry¢ nie mniej bezsensu
i przypadku niz tego, co celowe i uporzagdkowane, z ktérego mozna
by dedukowa¢ prawdeg o istnieniu dobrego Boga. Zaczeto ostrozniej
mysle¢ o pozyskaniu przekonania o Bogu z tego, co jest dostepne
w $wiecie. Uznano, ze §lady, ktére Bég mégl pozostawi¢ w §wiecie
sg ulotne, jak §lady na piasku i zaszyfrowane (Jaspers). Niczego nie
dowodzg i moga wskazywac lub nie wskazywac na boskie pochodze-
nie. Wszystko zalezy od tego, na ile widzenie cztowieka wspomagane
jest wiarg. W filozofii i psychologii od dawna méwi si¢ o mozliwosci
poszukiwania §ladéw Boga nie w otaczajacym nas §wiecie, ale w gle-
binach ludzkiej duszy. ,,Sumienie jako immanentno-psychologiczny
fakt wskazuje (verweist) przez siebie na Transcendencj¢”?. Wielu
filozoféw: Augustyn, Descartes, Kant, Levinas i psychologéw glebi:
Erich Fromm, Carl Gustav Jung, Elisabeth Kiibler-Ross, Karen
Horney jest przekonanych, ze gdzies w glebi duszy cztowiek moze

48 Istniejq religie, ktore zdaja sie usypiac¢ odpowiedzialnos¢ cztowieka za sens swojego zycia.
49 V.E. Frankl, Logotherapie und Existenzanalyse, dz. cyt., 113.
50 Tenze, Der unbewufite Gott, dz. cyt., 40.
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natrafi¢ na pierwotny sens, ktérego pochodzenie wskazuje na Boga®™.
Do tej tradycji dotacza Frankl, ktéry w ludzkiej glebi widzi nie tylko
miejsce obecnosci nieokreslonych sit, mogacych zachwia¢ dazeniem
czlowieka do sensu, ale zrédlo sensotwérezej dynamiki, wskazujg-
cej na Boga. Dzisiejszy czlowiek nie ma zwyczaju zapuszczania si¢
w glab siebie. Porusza si¢ po powierzchni swojego bycia. Dlatego
trudno mu odkry¢ niewyczerpane Zrédlo budowania sensu i tak
tatwo ulega kryzysowi sensu.

Sumienie nie jest miejscem spotkania Boga, lecz tym, co umozli-
wia transcendowanie ze §wiata ku Bogu. Kto tylko w obrebie siebie
szuka Boga, szybko moze uwierzy¢, ze sam si¢ nim stanie. W filozofii
religii od jakiego$ czasu méwi si¢ o Bogu poza Bogiem — to znaczy
o czlowieku, ktéry kwestionuje Boga jako ostateczne odniesienie do
warto$ci i sam kreuje siebie jako dyktatora wartosciowania. Czlowiek
religijny, przeciwnie, w glebi swojego sumienia styszy glos, wypro-
wadzajacy go na zewnatrz ku transcendentnemu Bogu. Jedynie Bég,
na spotkanie ktérego musz¢ wyjs¢ poza swoéj §wiat, jest Bogiem,
z ktérym moge sie po partnersku komunikowac.

»Wilasciwie nie mozna méwic¢ o Bogu, tylko do niego, nie o nim
jako o rzeczy, o czyms, o czyms$ bezosobowym, o jakims$ on. Mozemy
moéwié tylko do niego jako do Partnera, do kogos, do Ty”>2. Méwi¢
o Bogu w trzeciej osobie jest, jak usilowaé méwic o kim$ poza jego
plecami, majac go przed sobg. Nie mozemy stawia¢ zadnych wa-
runkéw, tylko wszechstronnie nastawic si¢ na pojawienie si¢ Boga.
Bég nie jest przedmiotem myslenia. Bég przychodzi na mysl, ,Gott
fallt ins Denken ein” (Heidegger), ,Dieu vient a I'idee” (Levinas).
Bég moze zjawic si¢ w zasiggu naszego myslenia, kiedy przyjmujemy

51 W Il wieku pisarz chrzescijanski Tertulian byt przekonany, ze dusza ludzka jest z natury
chrzescijanska, anima naturaliter christiana, to znaczy, objawione prawdy o oddaniu
zycia dla drugiego (mito$¢ blizniego), dla idei i dzieta ( w tym przypadku chrzescijan-
stwa), Boga - odpowiadaja naturze cztowieka, ktéry chce sie sensowne spetni¢ (w tym
przypadku zbawic).

52 V.E. Frankl, Der unbewufte Gott, dz. cyt., 111.
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postawe czuwania. Prawdziwa teologia nie powstaje w gabinetach,
ani na forach dyskusyjnych, ale na kolanach?3. Kryterium prawdzi-
wosci myslenia o Bogu sg zdarte kolana. Confessiones $w. Augustyna
sa jedng wielkg rozmowg z Bogiem, koriczacy si¢ stowem ,amen”.
»2Quaeram te, Domine, invocans te”: chcg Cig szukaé, o Panie, wzy-
wajac Cie; ,,Proloquor in conspectu Dei mei”: Cheg méwié przed
obliczem mojego Boga. Rozmowa z Bogiem jako partnerem musi
pokonac réznice, jaka wyst¢puje miedzy byciem cziowieka a byciem
Boga, a jedoczesnie jej nie zniweczy¢. Na tym polega niezwyklosé
rozmowy z Bogiem, ze Bég jest zawsze kim$ wigcej 1 kim$ innym
niz tym, z ktérym rozmawiam. Poniewaz jest Bogiem, jest w mocy
sprawi¢, ze moge rozmawia¢ z Nim, jak z kim§ bliskim mojemu
sposobowi mys§lenia.

»,B6g jest Partnerem naszych najbardziej intymnych rozméw ze
sobg. To praktycznie oznacza: Kiedy tylko jesteSmy sami ze soba,
kiedy tylko prowadzimy rozmowe ze sobg w ostatecznej samot-
nosci i ostatecznej powadze, jest rzecza uprawniong, aby Partnera
tych rozméw ze sobg nazwa¢ Bogiem — niezaleznie od tego, czy
uwazamy si¢ za wierzacych czy niewierzacych™*. Czlowiek moze
by¢ samotny, bo nie moze znalez¢ towarzystwa, nie szuka go albo
zostaje opuszczony przez kogo$, kto mu towarzyszyl. Samotnos¢
niekoniecznie musi by¢ tylko dolujacym utrapieniem, paralizujacym
zyciowe poczynania. Kiedy czlowiek jest sam, ma mozliwos¢ spojrze-
nia w giab siebie i uznania, ze jest zdany na samego siebie, ze opiera
si¢ o granice wlasnego bycia. Bycie bez towarzystwa nie pozbawia
czlowieka mozliwosci méwienia. Wrecz przeciwnie, w samotnosci
rosnie potrzeba méwienia, méwienia do siebie. Rozmowa ze sobg

53 Szwajcarski teolog Hans Urs von Balthasar odréznia teologie kleczaca (die kniende
Theologie) od teologii siedzacej (die sitzende Theologie). Tak zwana teologia siedzaca,
rozwija sie w oderwaniu od modlitewnego i mistycznego doswiadczenia, mniej wiecej od
poznej scholastyki i pokazuje upadanie myslenia o Bogu. H. Urs von Balthasar, Verbum
caro: Skizzen zur Theologie I, Ziirich, 1990.

54 V.E. Frankl, Der unbewufte Gott, dz. cyt., 96.
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moze nie tylko §wiadczy¢ o ograniczonej zdolnosci do komunikacji
lub braku mozliwo$ci komunikowania, ale moze by¢ postrzegana jako
zdolno$¢ do zbierania i porzagdkowania myslenia. Samotna rozmowa
nie jest ,wygadaniem si¢” przed samym sobg. Dopiero w glebo-
kiej samotnosci czlowiek staje si¢ na tyle powazny, Ze moze méwic¢
o rzeczach w najwyzszym stopniu waznych, ktére chce powierzy¢
nadludzkiej, boskiej istocie, niezaleznie od tego, czy wystepuje ona
w historycznej postaci Jezusa, czy w postaci wkraczajacego w dzieje
Boga Jahwe, czy w innej wyjatkowej postaci. Istotne jest, ze moze
méwié do kogos, kto ma osobowe rysy, a jednoczesnie jest boska
istotg. Czlowiek najczesciej modli sig, kiedy jest Zle, aby odmienié
lub znies¢ przeciwnosci losu. ,Modlitwa jest dla mnie raczej przyj-
mowaniem, aby widzie¢ rzeczy w perspektywie, ze moga one mieé
sens, mimo okropnosci”®. Modlitwa jest pozostaniem z Bogiem,
cokolwiek si¢ dzieje, bo dopdki czlowiek zyje, gra o zycie moze mie¢
sw6j sens. Modlitwa jest wyrazem wiary, ktérej istota polega na byciu
z Bogiem, bez wzgledu na wszystko i mimo wszystko. Przez religij-
nos¢ Frankl rozumie religijnos¢ osobista (persontiche Religiositir) — nie
jakas nieokreslona, synkretyczng, ale indywidualnie wypracowana
religijnos¢, zakorzeniong w tradycji, w ktérej si¢ wyrosto. Stoi ona
ponad tradycjonalizmem religijnym, moze oprze¢ si¢ instrumen-
talizacji politycznej i nie pozwala si¢ stopi¢ w jednorodng, ogélna
swiadomo$¢ religijng, tatwo narazajacg si¢ na zarzut bycia kolektywna
nerwicy (kollektive Neurose, Freud)s.

55 Tamze, 128.

56 Religijne sekty i grupy religijne o cechach sekciarskich, stusznie narazaja sie na zarzut
bycia kolektywna nerwicg, ktora pozbawia swoich wyznawcéw indywidualnego rozwijania
swojej religijnosci.
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5. UKRYTY BOG JAKO MOZLIWOSC STWORZENIA WIEZI RELIGIJNEJ

Kazdy czlowiek w tym, co mysli i robi, kieruje si¢ obrazem samego
siebie. Przewaznie wydaje mu sig, ze jest kim§ wigcej. Ma wraze-
nie, ze jest madrzejszy, lepszy, sprawniejszy, ladniejszy. Dopiero
w konfrontacji z zyciem moze bolesnie przekonac sig, ze jest inaczej.
Mysleniu i byciu, kierujacym si¢ przerysowanym wyobrazeniem
o sobie, towarzyszy zazwyczaj nieufno$é¢ do ukrytych mozliwosci,
dzieki ktérym mozna stac si¢ istotnie kim$ innym, kim$§ wiecej niz
si¢ jest w rzeczywistosci. Kazdy, kto oddaje si¢ sportom biegowym,
wie, ze jako$¢ biegania ro$nie w miare, jak biega si¢ coraz szybciej
i coraz dalej. Dopiero podczas wzmagajacego si¢ wysitku, mozna si¢
przekona¢ o ukrytych w nas niepojetych sitach, jakie w nas siedzg.
Franklowskie myslenie, zwlaszcza religijne, odwoluje si¢ do ukrytych
mozliwosci czlowieka i do prawdy, ze to, kim cztowiek jest, wychodzi
na jaw w sposobie decydowania.

»10, ze cztowiek moze nie u§wiadamia¢ sobie moralnosci, znane
jest od czaséw Freuda, ktéry powiedzial, ze czlowiek czgsto jest nie
tylko o wiele bardziej niemoralny, niz mygli, ale takze o wiele bardzie;
moralny, niz wierzy. Analiza egzystencji idzie teraz tylko o krok dalej,
jezeli reprezentuje poglad, ze czlowiek jest takze o wiele bardziej
religijny niz przeczuwa’’. Pod pojeciem czlowieka religijnego Frankl
rozumie kogo$ uznajacego glos styszany w sumieniu za glos Boga,
kto przed Bogiem czuje si¢ odpowiedzialny za sens swojego zycia. Im
wyzsza $wiadomos¢ religijna, tym bardziej czlowiek jest postuszny
glosowi Boga w sumieniu i tym mocniej sklania si¢ do podejmowania
sensownych decyzji w obliczu Boga. Swiadomos¢ religijna pod-
lega zréznicowanemu nat¢zeniu. Brak swiadomosci religijnej moze
oznaczaé, ze religijno$¢ nie zostala jeszcze uswiadomiona, lub ze
zostala wyparta w nie§wiadome obszary ludzkiej duszy. ,, Ten spos6b
wierzenia jest, wedlug nas, naprawde¢ nieswiadomy, czesto w sensie

57 V.E. Frankl, Der unbewufite Gott, dz. cyt., 128.
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wypartej religijnosci”®®. Czlowiek moze mie¢ rozmaite powody, by
wyprzec swoja religijnos¢ do nie§wiadomosci, na przykiad ze wstydu,
ze wzgledu na kariere, bo chee uchodzi¢ za kogos swiatopogladowo
niezaleznego. Religijnosci nie da si¢ zamkna¢ w nieswiadomosci, jak
drzwi za sobg. W psychologii glebi méwi si¢ o przepuszczalnej gra-
nicy miedzy tym, co §wiadome i tym, co nie§wiadome. Nieustannie
wypieramy co$ do nie§wiadomosci i u§wiadamiamy sobie cos, co sig
z niej wylania. Nie mozna odcia¢ si¢ od pamieci. Podobnie nie mozna
odgrodzi¢ si¢ od nieswiadomosci. Wyparta do nieswiadomosci reli-
gijno$¢ ma mozliwo$¢ przebicia si¢ i przeniknigcia do $wiadomosci
czlowieka. Moze powréci¢ i wynurzy¢ si¢ na powierzchni §wiadomo-
$ci w przekreconej postaci. Patologiczne (karykaturalne, szydercze,
kabaretowe, komercyjne) postugiwanie si¢ tresciami religijnymi jest
niczym innym, jak objawem nieradzenia sobie z wypartg, ale nie da-
jaca si¢ usunad, religijnoscia. ,Jego odniesienie do Transcendencii jest
zaburzone. Jego transcendentna relacja jest wyparta. Lecz z ukrycia
jego »transcendentnej nie§wiadomosci« niekiedy daje o sobie zna¢ ta
wyparta Transcendencja w »niepokoju sercac, ktéry czasami moze
prowadzi¢ do wysuwajacej si¢ na czolo symptomatyki neurotycznej”°.

Istnieje niepokdj zdrowy i niezdrowy. Niepokdj przejawiajacy si¢
w przyspieszonym tempie zycia, wzrastajacej mobilnosci, wzmaga-
jacej si¢ codziennej nerwowosci jest czyms typowym dla czlowieka
naszych czaséw i przyczynia si¢ do powstawania probleméw psychicz-
nych. Wewnetrzny niepokéj towarzyszy nieodlacznie psychozom,
nerwicom, depresjom i objawia si¢ w postaci psychosomatycznych
dolegliwosci (zaburzenia snu, uktadu nerwowego, ukladu wegetatyw-
nego). Niezaleznie od niepokoju, ktéry patologicznie drazy czlowieka,
tradycyjne religie maja potrzebe wzbudzaé¢ niepokéj w sumieniach,
aby bardziej skloni¢ swoich wyznawcéw do wiernosci religijnym
i moralnym zasadom. Potrzeba dokonania czego$ wyjatkowego

58 Tamze, 114.
59 Tamze, 52.
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wyraza si¢ w tak zwanym twérczym niepokoju. Sztuka i literatura
majg ambicje ,zaniepokoi¢” zanurzonego w codziennosci czlowieka
i zwrécié jego uwage na potrzeby swiata. Czyms catkiem innym
jest niepokdj ludzkiego serca, ktérego nie da si¢ ukoi¢ przez zadne
techniki relaksacyjne, srodki uspokajajace, ani tym bardziej przez
srodki odurzajace. Heidegger mawial: , Nietzsche i Holderlin byli
jedynymi wierzacymi w XIX wieku”. Nikt tak uporczywie jak oni,
az do pomieszania zmysléw, nie szukal sensu w tamtym stuleciu.
By¢ moze wszystkie niepokoje ludzkie, czasami przybierajace postaé
choroby, zakorzenione sa w mniej lub bardziej $wiadomym ,niepokoju
serca’ poszukujacego stalego ladu dla swojej egzystencji. ,Inqietum
est cor nostrum donec regiescat in te” (Augustyn) — ,niespokojne jest
serce nasze, dopdki nie spocznie w Tobie”.

Nieswiadoma religijno$¢ swiadczy, ze czlowiek nie utracil bez-
powrotnie mozliwosci zawigzania relacji z Bogiem. Nieswiadoma
religijno$¢ daje o sobie zna¢, kiedy ludzie uchodzacy za niewierzacych,
odczuwaja wdzigcznosé wobec Boga, gdy spotka ich co$ nieoczeki-
wanie dobrego lub odwoluja si¢ do niesprawiedliwosci Bozej, gdy
spotka ich nieszczgscie. Doznanie czego$ przykrego jest czasami
odbierane przez ludzi oficjalnie deklarujacych si¢ jako niewierzacy za
kare boska za domniemane niedobre czyny. Takze troska o otaczajacy
$wiat, o rodowisko naturalne moze by¢ wyrazem nieus§wiadomionej
religijno$ci. Psychoterapeutyczna praktyka potwierdza wystepowanie
snéw o tresci jednoznacznie religijnej u oséb, ktére odcinaty si¢ od
religijnosci. Nie§wiadoma religijno$¢ oznacza, ze jest w nas ukryta
zdolno$¢ do stworzenia relacji z Bogiem , Tego Boga nazywamy
wlasnie Bogiem nieswiadomym”¢°. Okreslenie ,,nieswiadomy Bég”
nie oznacza rzecz jasna, ze Bog jest nie§wiadomie w nas obecny, ale
to, ze mozemy nie wiedzie¢ o istniejacej w nas mozliwosci zawia-
zania zywej wi¢zi z Bogiem. Bég w pewnym sensie mieszka w nas,
ale my mozemy sobie tego nie uswiadamiaé¢ ,To, co méwi nasza

60 Tamze.
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formuta o nie§wiadomym Bogu, to bylaby zakryta relacja czlowieka
do zakrytego ze swej strony Boga”l. W dziejach myslenia religij-
nego jest mowa o zakrytym Bogu, Deus absconditus: ,Doprawdy, Ty
jeste$ Bogiem zakrytym” (Iz 41, 15). Apostol Pawel, przemawiajac
na Aeropagu w Atenach, zwraca uwage Grekom, ze jeden z oltarzy
poswiecili ,,nieznanemu Bogu” (Dz 17, 23). Idea zakrytego Boga
zostala szczegélnie rozwinigta w mysleniu Cusanusa, Pascala, Cal-
vina, Luthra, Levinasa. Mysl o ukrytym Bogu bliska jest przede
wszystkim Augustynowi: , Tibi loquitur cor meum” — ,moje serce
rozmawialo juz zawsze z Tobg”. Religia jest swiadomym byciem
w obecnosci Boga. Jednym przychodzi to latwo, niektérzy musza
siega¢ w glab siebie, aby poruszy¢ $wiadomos$¢ bycia przed Bogiem.
Czasami dopiero krytyczna sytuacja zyciowa moze obudzi¢ ukryta
mozliwo$¢ budowania sensu zycia wraz z Bogiem. Niekiedy trzeba
po prostu ,,przezy¢ swoje”, aby zrozumie¢ prawde o ukrytym w nas
Bogu. Wielu przez cale zycie az do korica nie ma potrzeby, aby po-
zwoli¢ Bogu wyjs¢ z ukrycia.

6. RELIGIA POTRZEBUJE DYNAMIKI WIARY

Czlowiek ksztaltuje swoja religijnos¢ poprzez tradycje i wychowanie.
Samym zrédlem religijnosci jest dotknigcie nadprzyrodzonej sily,
zwane laska lub wybraristwem, spotykajace si¢ z wolna decyzja czlo-
wieka, ktéry uznaje Boga za swego Pana i Zbawcg. Instytucje religijne
zywig przekonanie, ze przez wychowanie i kultywowanie tradycji
religijnej mozna utrzymac wiare w swoich wyznawcach. Przezywaja
rozczarowanie i frustracje, kiedy traca swoich wiernych, obarczajac
wing §wiat opanowany materializmem i konsumpcjg, nie przyznajac
si¢ przy tym do malo wiarygodnego i nieprzekonujacego gloszenia
prawd religijnych. Kiedys usilowano naklania¢ do wiary, ucieka¢
si¢ do grézb, szantazu, obietnic. Dzisiejszy czlowiek, pozostawiony

61 Tamze, 47.
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sobie samemu, staje si¢ coraz bardziej religijnie obojetny nie przez
to, ze zyje w dobrobycie, komforcie, bezpieczenstwie, ale dlatego, ze
brakuje mu dynamiki wiary. Niekiedy jest tak, ze nie potrafi wierzy¢.

»Nie moge przeciez cheie wierzy¢ — tak samo, jak nie moge chcie¢
kocha¢, czyli zmusié si¢ do milosci, i tak samo nie mogg si¢ zmusi¢
do nadziei wbrew wlasnemu przekonaniu. Istnieja rzeczy, ktérych
nie mozna pozostawi¢ chceniu — i ktérych nie mozna takze przez to
wywolaé na zadanie lub na rozkaz. Przytocze prosty przyklad: Nie
moge na rozkaz si¢ rozesmiaé. Jezeli kto$ chce, abym si¢ rozesmial,
to musi si¢ postaraé, aby mi opowiedzie¢ dowcip”®2.

Kazda Zywa istota ozywiana jest dynamika, potrzebng do za-
chowania swojego zycia. Potrzeba schronienia, pozywienia, bez-
pieczenistwa, wzrastania pobudza zywyg istot¢ do dynamiki, zwane;
biodynamika. Zaspokojenie potrzeby bycia z innymi, bycia zna-
czgcym, bycia uznanym, bycia twérczym potrzebuje dynamiki, na-
zywanej psychodynamika. Dynamike, ktéra rodzi si¢ z potrzeby
uksztaltowania swojego zycia w sposéb wartosciowy, nazywa Frankl
noodynamika (nous — duch). Noodynamika budzi si¢ z potrzeby bycia
sensownym, bycia prawdziwym, bycia religijnym, bycia w harmonii
ze sobg i ze §wiatem. Czy dzisiejszy czlowiek czuje jeszcze taka
potrzebe? Co wtedy, kiedy braknie potrzeby bycia wartosciowym?
Nie mozemy by¢ ani optymistami, ani pesymistami, ale musimy by¢
czujni. Nadciaga noc, trzeba przygotowac si¢ do czuwania.
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MEANING AND GOD. RELIGION IN VIKTOR E. FRANKL'S LOGOTHERAPY

Abstract. Today the question of meaning is not only one of the greatest themes in
philosophy, but also in modern literature and art as well as in psychology. Viktor E. Frank!
has founded a therapeutic direction called logotherapy within the framework of meaning-
oriented psychotherapy. The question of the meaning of existence in logotherapy includes
the question of God. According to Frankl, God is one way to make life meaningful. Man is
ultimately responsible for the meaning of his life before God. In the spiritual unconsciousness
of man there is a hidden possibility to develop a relation with God. Frankl calls it ,the
unconscious God”. People who are going through a life crisis have a better chance of
surviving if they believe in God.

Frankl says that not only psychiatrists, but every doctor is obliged to assist patients with
spiritual help.
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NARODZINY TERAPII FILOZOFICZNEJ Z DUCHA ANTYKU.
W KIERUNKU STAWANIA SIE OSOBA

Streszczenie. Autor wylicza problemy, ktérymi zajmuje sie terapia filozoficzna i podejmuije
probe podania jej definicji. W tekscie znajdziemy odwotania do psychologii homeryckiej,
wspdtczesnych nurtow terapeutycznych oraz przyktadow zastosowania terapii filozoficz-
nej (zapisy obserwacji 0séb po odbyciu indywidualnej sesji terapii filozoficznej lub pracy
grupowej). W artykule ukazany zostat zwiazek terapii filozoficznej ze starozytnym pojmo-
waniem filozofii (antyczne ¢wiczenia duchowe). Gtéwna osia, wokdt ktorej prowadzone sa
rozwazania jest zastosowanie terapii filozoficznej w procesie stawania sie osoba.

Stowa kluczowe: stawanie sie osoba, terapia filozoficzna, filozofia praktyczna, psycholo-
gia homerycka, ¢wiczenia duchowe, uséwiadomione méwienie, uobecnienie siebie, dusza.

1. Zatozenia wstepne. 2. Obcowanie z dusza. Uobecnienie. 3. Stawanie sie osoba. 4. Aspekty filo-
zoficzne. 5. Terapia filozoficzna i podejscia alternatywne. 6. Cel terapii filozoficznej. 7. Stawanie
sie terapeutg filozoficznym. 8. Préba definicji.

W poprzednich pracach zajmowalem si¢ interpretacja metody ma-
jeutycznej Sokratesa w duchu psychologii homeryckiej! (sztuka
uswiadomionego moéwienia?). Wykorzystanie tej, wydawaloby sie,
»naiwnej psychologii” dalo nad wyraz ciekawe rezultaty w pracy
z klientami. W celu ukucia definicji terapii filozoficznej, chciatbym

1 Psychologie homerycka z zapomnienia przywrécit nam Tadeusz Kobierzycki, ttumaczac
na jezyk polski prace wybitnego polskiego badacza $wiata antycznego i filologa, Tadeu-
sza Zielinskiego (T. Zielinski, Psychologia homerycka, ttum. z ros. T. Kobierzycki, Heksis
(1922/1999) 1-2, 3-33). Zob. tez: T. Kobierzycki, Miejsce i rola uczuc¢ w opisie duszy
cielesnej i niecielesnej u Homera, Heksis (2010)4, 3-15).

2 T. Femiak, O uobecnieniu duszy, Sokratesie psychagogu i sztuce uswiadomionego
mowienia, Studia Philosophiae Christianae 54(2018)3, 85-110; tenze, Narodziny gfosu -
sztuka uswiadomionego méwienia, jako narzedzie rozpoznawania gtosu, w: Psychologia
narracyjna. Tozsamosc, dialogowosc, red. E. Dryll, A Cierpka, Enetheia, Warszawa 2011,
43-62.
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obecnie podda¢ refleksji efekty zastosowania u§wiadomionego mé-
wienia oraz wybrane zalozenia teoretyczne, towarzyszace pracy filo-
zofa terapeuty. Zbierajac material niezbedny do podania interesujace;
nas definicji, zblizymy si¢ do glebszego zrozumienia tego, czym
jest terapia filozoficzna w kontekscie zabiegéw majacych na celu
uruchomienie lub wsparcie procesu ,stawania si¢ osobg”. Niektére
z zalozen lezgcych u podstaw terapii filozoficznej wprost odnoszg
si¢ do kondycji psychofizycznej czlowieka, jego rozumienia samego
siebie i wlasnej duchowosci. W naszych rozwazaniach oprzemy sie
na psychologii homeryckiej oraz antycznej filozofii i jej éwiczeniach
duchowych3.

1. ZALOZENIA WSTEPNE

Podstawowym zalozeniem terapii filozoficznej nawigzujacej do
praktyk filozofii starozytnej jest przyjecie istnienia duszy ludzkiej,
powigzanej z cialem czlowieka. W przyjetym nastawieniu terapeu-
tycznym lacze (1) platonskie i (2) arystotelesowskie podejscie do du-
szy*. U podstaw podejscia pierwszego lezy badanie wyzszych funkcji
psychicznych zwigzanych z procesami myslenia, samo$wiadomos-
cig i refleksjg. Drugiego — badanie zjawisk biologicznych, rozwoju

3 Ujete ponizej zagadnienia omawiane byty w trakcie paneli dyskusyjnych podczas konfe-
rencji: Wokot Idei Doradztwa Filozoficznego V. Stawanie sie osobg. Opole 12-13.12.2019.
Podstawa praktyczna do napisania niniejszego tekstu sa réwniez doswiadczenia zdobywane
od roku 2002 w pracy indywidualnej i grupowej. Pierwsze kroki w stosowaniu w pracy
z klientem psychologii homeryckiej oraz antycznych ¢wiczen duchowych, stawiane byty
wspdlnie z psycholog Ewa Wojciechowska. Podczas pieciu lat wspotpracy taczylismy
podejscie psychologiczne z praktykami filozoficznymi. Gdy sytuacja na to pozwalata
wprowadzalismy do pracy z klientami, pytania i ¢wiczenia nawigzujace do antycznej
psychagogiki. Obecnie prowadze samodzielnie praktyke filozoficzna.

4 Na tym etapie rozwazan nie uwazam za konieczne poruszanie problematyki zwigzanej
zbudowa duszy, jej substancjalnosci, tego czy posiada autonomiczne czesci (np. rozumng,
zapalczywa i pozadliwg), i tego jak sie przejawia.
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iregeneracji®. W ,,psychologii” platoriskiej na pierwszym planie loko-
wane byly zagadnienia dostgpne w intuicyjnym ogladzie i omawiane
dyskursywnie. W praktyce terapeutycznej odpowiadaja one m.in.
wgladowi do $wiata wewngtrznego czlowieka (aspekt introspekeyijny).
W, psychologii” arystotelesowskiej badane byly zjawiska zyciowe (do-
stepne zmyslowo) poddawane nastepnie ogladowi intelektualnemu.

Jezeli przyjmiemy, ze dusza rozumna jest zasadg ciala, ktéra pelni
w nim funkcje regulatywne, to fakt jej “przyjecia do ciala” (uobecnie-
nie siebie) powinien wywolywaé¢ w nim harmonig i osiggnigcie stanu
eutymii (rtéwnowagi miedzy sercem i umyslem). Antyczne ¢wiczenia
duchowe stuzyly temu wlasnie celowi. We wspélczesnej praktyce
terapeutycznej mozemy ten proces okresli¢ jako zmierzajacy w strone
zharmonizowania przez klienta jego myslenia oraz $wiadomie przyj-
mowanych pragnien z obszarem nieuswiadomionych dazen, wyraza-
jacych sie na poziomie ciala. Innymi stowy, si¢gajac do terminologii
psychoanalitycznej, chodzi o uruchomienie ,,procesu pierwotnego”,
tj. naturalnego dobrostanu cztowieka, w ktérym funkcje poznawcze
i emocjonalne sg ze sobg w naturalny sposéb powigzane.

2. OBCOWANIE Z DUSZA. UOBECNIENIE

Czlowiek moze nauczy¢ si¢ obcowania z wlasng dusza, kierujac
odpowiednio swoja uwaga (prowadzac samoobserwacje). Prowa-
dzenie ,nastuchu” i ,dostrajanie” si¢ do wskazani duszy moze staé
si¢ podstawa racjonalnych zmian w Zyciu. Nauczanie duchowosci
nie jest czyms§ ,,cudownym”. Moze jednak doprowadzi¢ do odmiany
ludzkiego zycia przez zastosowanie odpowiednich metod. Zazwyczaj
procesy duchowe zachodzg poza uwagg czlowieka. Uczac si¢ ich po-
trzebujemy przewodnika, podobnie jak to ma miejsce w innych dyscy-
plinach, do ktérych przyuczamy sie w trakcie zycia. W starozytnosci

5 P. Lenartowicz, J. Koszteyn, Dusza. Platonskie i arystotelesowskie pojecie duszy, https://
www.kul.pl/files/57/encyklopedia/lenartowicz_dusza.pdf (dostep 21.03.2020).
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funkcje te spelnial psychagog®. W rzadkich przypadkach mozliwe
jest samodzielne wdrozenie si¢ do tak rozumianych praktyk ducho-
wych. Jak pokazuja doswiadczenia starozytnych i wspélczesnych
terapeutéw, zazwyczaj potrzebna jest jednak ,inicjacja”, polegajaca
na wprowadzeniu czlowieka do jego wlasnego §wiata wewnetrznego
przez inng, bardziej do§wiadczong osobe”. Podkresli¢ nalezy, ze ob-
cowanie z wlasng duszg nie jest aktem jednorazowym. Zmieniajac
swoje zycie czlowiek moze uruchomié proces rozwoju osobowego
i siega¢ do procesu zrédlowego. Czesto jednak o tym zapomina —
jak to ujmowal Platon — odwraca wzrok od nieprzyjemnych prawd
o sobie, traktuje wytwory swojego umystu za jedyna rzeczywistosé
i ,zapomina o prawdziwym bycie”.

To, co starozytni nazywali ,odnowieniem kontaktu z duszg” i ,jej
powtérnym osadzeniem w ciele”, nazywamy dalej ,uobecnieniem”
siebie. U oséb skarzacych si¢ na ,brak kontaktu z samym sobg’,
yutrate sil witalnych i checi do zycia” i ,poczucie wyobcowania”
dokonanie wysitku uobecnienia wywoluje poczucie ozdrowienia
i ,powrotu do siebie”, ,odzyskania sil”, ,pogodzenia si¢ ze sobg’,
y2zharmonizowania”®. Liczne opisy utraty kontaktu z wlasng dusza
ijej przywolania znajdujemy w poematach Homera®. Warto odnoto-

6 ,Skoro w naturze mowy lezy zdolnos¢ do prowadzenia dusz (psychagogia), to cztowiek,
ktory chce by¢ méwca musi koniecznie wiedziec, ile form dusza posiada”. Platon, Faidros,
w: Dialogi, ttum. z gr. W. Witwicki, Kety 1999, 2, 175 (171 C-171 D). Zob. tez: tamze, 160
(161-161 B).

Taki stan podyktowany jest tym, ze od dziecinstwa jestesmy uczeni przekierowywania
naszych zasobow poznawczych na zewnatrz. Dorosty cztowiek prawie catkowicie pomija
siebie wykonujac wiekszos¢ czynnosci mechanicznie (nawykowo).

Okreslenia uzywane przez klientow.

U Homera spotykamy takie okreslenia jak: ,stracit thymos”, ,zostawit go thymos”, ,uleciat
jego thymos”, ,zgubit thymos”. Thymos zachowuje analogie do duszy - psyche.
,Zaraz jej czarnym cieniem oczy noc powlekfa,

Padta, z omdlatej ledwie dusza (psyche) nie uciekta. (...)

Gdy zmysty (thymos) odzyskata, ptacze rozkwilona.

Nad mezem nieszczesliwym nieszczesliwa zona”.

Homer, lliada, thum z gr. L. Siemienski, Krakdw 2004, XX1.455-465, 247.

]
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wa(, ze model duchowosci zawarty w psychologii Homeryckiej jest
w pewnych obszarach zgodny z modelem duchowosci znanym nam
z tekstéw Starego'® i Nowego Testamentull.

Zaréwno w czasach antycznych, jak i wspélczesnie czlowiek jest
,wybijany z siebie” przez niespodziewane zdarzenia, traumy i nawyki
zycia codziennego. Ma tez szans¢ samodzielnego ,,przywolania swojej
duszy” oraz mozliwo$¢ zwrécenia si¢ do innych o pomoc!2. To, co
Sokrates nazywa ,odbieraniem porodéw” bylo doprowadzeniem
rozméwcey do §wiadomego przyjecia pierwiastka duchowego i jego
uobecnieniem w konkretnym przezyciu poznawczym, traktowanym
holistycznie (odczuwanym tez na poziomie ciala). Dokonywalo si¢
to w procesie u§wiadomionego méwienia. Przyréwnanie tej czyn-
nosci do porodu jest bardzo trafne. Dla niektérych oséb uobecnienie
siebie jest glebokim przezyciem duchowym, ktéremu towarzysza

10 I dam wam serce (gr. kapdiav) nowe i ducha (gr. Tvedua) nowego tchne do waszego
wnetrza” (Ezech. 36:26), Biblia tysigclecia, http://www.biblia-internetowa.pl/Ezech/36/26.
html (dostep 21.2020). Zob. tez Biblia Apologety, http://bibliaapologety.com/LXX/
Ez_36_26.htm (dostep 21.2020).

,Jestem nieszczesdliwa kobieta, (...). Wylatam tylko dusze (gr. wuxrv) moja przed Pa-

nem” (1 Sam. 1:15), Biblia tysiqgclecia, http://www.biblia-internetowa.pl/15am/1/15.html

(dostep 21.2020). Zob. tez Biblia Apologety, http://bibliaapologety.com/LXX/1Krl_1_15.

htm (dostep 21.2020).

,Ojcowie, nie rozdrazniajcie waszych dzieci, aby nie tracity ducha (gr. athymosin - tracic¢

serce, by¢ przygnebionym, ulec zniecheceniu)”, (Kol 3:20-21), Biblia tysigclecia (pobrano

z: http://www.biblia-internetowa.pl/Kol/3/21.html (dostep 21.2020). Zob. tez Biblia

Oblubiennica (pobrano z: https://biblia.oblubienica.eu/interlinearny/index/book/12/

chapter/3/verse/21/param/1/version/TR (dostep 21.2020).

12 ,(...), peten byt ducha (gr. mvedpaTtog) madrosci (gr. ouvéoewg - wgladu, rozeznania),
gdyz Mojzesz wtozyt na niego rece”, (5 Moj. 34:9), Biblia tysigclecia (pobrano z: http://
www.biblia-internetowa.pl/5Moj/34/9.html (dostep 21.2020). Zob. tez Biblia Apologety
(pobrano z: http://bibliaapologety.com/LXX/Pwt_34_9.htm (dostep 21.2020).

,Wroz (gr. psychagogei) Sokrates wabi dusze...

| Peisandros tam w otusze

Biegnie ujrze¢ ducha (gr. psyche) swego,

Co za zycia umknat z niego (...)". Arystofanes, Ptaki, ttum. z gr. J. Jedlicz, Warszawa 1954,
156 (1532-1543).

1
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silne emocje i doznania'3. Ze wzgledu na zanik praktyk duchowych
w formie, w ktérej uprawiano je w filozofii antycznej, metoda Sokra-
tesa bywa blednie postrzegana jako pewien rodzaj pracy wylacznie
intelektualnej. W utworach Platona Sokrates nie prowadzi rozméw
o charakterze teoretycznym. Wigkszo$¢ dialogéw ma formule tera-
peutyczng. Przedmiotem rozmowy jest to, co stanowi najwazniejszy
problem gléwnego rozméwey Sokratesa (np. pobozno$é w przypadku
Eutyfrona czy ,nauczanie cnoty” w przypadku Protagorasa). Interpre-
tacja metody sokratycznej w duchu psychologii homeryckiej odstonita
jej skrywang a nastepnie zapomniang strone!4.

13

,(...) ze sobg jest dobrze, czasem za dobrze. | chyba trwam w stanie, bo wiele 0sob za-
uwazyto blask. Co do ¢wiczenia. Od poczatku mnie zaintrygowato. Gdzie$ podskdrnie
czutam, ze chyba to nie jest moment na to. Moze obawa przed rozklejeniem sie? A moze
dlatego, ze nie wiedziatam, czy uda sie dotrzec¢ do siebie? W trakcie poczutam kulke
w piersi i tak siedziata, nie bolato, nie cieszyto, ale byto. Na podsumowaniu podzielitam
sie tym i poniewaz nie puscites, to natychmiast wesztam w to. Juz w momencie potozenia
reki na piersi poczutam goraco rozchodzace sie wszedzie. W miare jak rozmawialismy to
uczucie przeptywato, wracato i poczutam jakbym byta bardzo daleko od Was, ale bardzo
blisko siebie. Tak jak powiedziatam, poczutam dtawigca rados¢. Tak sie czutam, gdy moja
pierwsza corka sie urodzita. Przy kazdym kolejnym dziecku czutam sie podobnie. To od-
czucie przy pierwszym dziecku byto bogatsze o zaskoczenie. Po prostu tak jak w czasie
¢wiczenia nie spodziewatam sie tego. Temu wszystkiemu towarzyszyta niezwykta lekkosc.
Czutam jakbym sie unosita nad ziemia. Po wyjsciu z budynku wsiadtam do samochodu
i po prostu siedziatam kilkanascie minut, nie czutam, ze moge sie skupic, zeby prowadzi¢
samochod, bytam bardzo poruszona wewnetrznie. Trenuje w pracy, domu i ciekawie to
wptywa na otoczenie - uspokaja”. ,Nauczycielka” (2017).

,Podczas sesji (...) doswiadczytem dos¢ mocnego przezycia, ktore dato sie odczu¢ na
planie emocjonalnym, fizycznym i duchowym. Doswiadczenie polegato na integracji czesci
L,energii”, ktora znajdowata sie poza ciatem w obszarze koficzyn dolnych. Po swiadomym
odczuciu owej energii nastapit proces integracji, ktory wptynat na biezacy stan mojej
percepcji i odbioru otaczajacej rzeczywistosci. Poczutem sie bardziej kompletny i zhar-
monizowany niz na poczatku doswiadczenia. Wyostrzeniu ulegto postrzeganie kolorow
i ksztattow oraz poszerzeniu ulegto pole widzenia, ktore stato sie bardzo szerokie. We
wnetrzu zagoscit wiekszy spokoj, zrozumienie i akceptacja. Mogtem odczuc, ze na poziomie
energetycznym, cos$ sie utozyto i zharmonizowato. ,Lesnik” (2020).

Platon zaktadat, ze pewne tresci nauczania nie moga by¢ powszechnie dostepne. Por.
T. Szlezak, Czytanie Platona, IFIS PAN, Warszawa 1997, 29.
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Platon definiuje ,,myslenie” jako rozmowe z wlasng dusza!®. Zgod-
nie z psychologia homerycka, aby doszlto do tej rozmowy konieczne
jest uobecnienie, ktéremu towarzyszy odczuwanie na poziomie ciala.
Kto$ mysli, czuje, doznaje, jesli dusze odpowiedzialne za te funk-
cje sa uaktywnione w ciele. Jesli warunek ten nie jest spelniony, to
czlowiek biernie przezywa swoje akty myslowe, uczuciowe i cielesne.
Arystotelesowski podzial na umyst czynny i bierny'® bardzo dobrze
oddaje specyfike powyzszego rozréznienial”. U czlowieka, ktéry
przyzwyczail si¢ do biernego dziatania, uaktywnienie stanu czynnego
wymaga wysitku i jest poczatkowo mozliwe jedynie przez krétki
czas. Rozmowa terapeutyczna polega na odblokowaniu ,u$pionej”
tunkcji czynnej, dzigki kierowaniu uwagg i uaktywnieniu poda-
zajacych za uwaga proceséw duchowych. Aby zrozumie¢ samego
siebie w dramacie swojego zycia, by wznies¢ si¢ mysla ku prawdzie,
konieczne jest wsparcie Logosu poprzez uobecnienie siebie — méwiac
jezykiem starozytnych — konieczne jest $wiadome ,przyjecie ciata du-
chowego”, ,narodzenie si¢ ducha w ciele”. Jest to warunek konieczny

15 ,Sokrates: Rozmowe (logon), ktorg dusza (psyche) sama z sobg prowadzi, cokolwiek wezmie
pod uwage. Objawiam ci to, chociaz sam dobrze nie wiem. Tylko tak mi sie przedstawia
dusza, kiedy rozmysla, ze niby rozmawia - sama sobie zadaje pytania i odpowiedzi daje,
i mowi »take, i mowi »nie«. A kiedy granice pewne pociagnie - dusza czasem wolniej,
czasem szybciej miarkuje - kiedy w koncu jedno i to samo powie (phemi), i juz sie nie
waha, na obie strony, uwazamy to za jej sad. Zatem ja sadzeniem nazywam méwienie
(logon), a sadem nazywam mysl (logos) tylko nie do kogos innego, ani gtosem (phone),
tylko po cichu (sigao), do siebie samego. A ty jak?”. Platon, Teajtet, w: Dialogi, ttum z gr.
W. Witwicki, Kety 1999, 2, 399-400/189 E-190 C/.

16 ,W samej rzeczy istnieje [w niej] jeden rozum, ktory odpowiada materii — bo staje sie
wszystkim - i drugi [ktéry odpowiada przyczynie sprawczejl - bo tworzy wszystko, jak
specjalny rodzaj nawyku nabytego, podobny pod tym wzgledem do swiatta, bo i $wiatto
na swoj sposob sprawia, ze barwy potencjalne staja sie barwami aktualnymi. I ten rozum
jest oddzielony, odporny na wptywy zewnetrzne i niezmieszany”. Arystoteles, O duszy,
417b 3-28, 430a 14-23.

17 Proste ¢wiczenie dobrze uzmystawia réznice pomiedzy biernym i czynnym mysleniem.
Odpowiedzmy na pytanie, ile jest: 2 x 2? A nastepnie na pytanie, ile jest: 234 + 313?
A teraz utrzymajmy swoim wysitkiem stan aktywnosci wywotany czynnoscig myslowa
i starajmy sie utrzymac go jak najdtuze;j.
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realnej przemiany jakosciowej dokonujacej si¢ w ludzkiej psychice.
Warunek niezbedny do otworzenia si¢ na prawde. Wage tego aktu
dobrze oddaje rozmowa Jezusa z Nikodemem. Drugi z wymienio-
nych sprowadza znaczenie, padajacych w dialogu stéw, do swojego
biernego rozumienia'®. Ewangelicznemu nauczaniu o wejsciu do
»2Krélestwa Bozego”, odpowiada w antycznej psychagogice pouczenie
o tym, w jaki sposéb czlowiek moze przechodzi¢ od swojej jazni-
-$wiadomosci do swojej ,na ogél nie znanej jazni-nad$wiadomosci” .
Filozofia i religia jednoczg si¢ w tym miejscu w trosce o czlowieka
dazacego do osiagniecia pelni zycia.

3. STAWANIE SIE 0SOBA

Terapia filozoficzna nie jest tylko interwencja w sytuacji kryzysowej.
Kryzys jedynie ujawnia potrzeby czlowieka i wymusza zmiane?°. Po
okresie pracy interwencyjnej rozpoczyna si¢ stala praca nad prze-
ksztalcaniem swojego bytu. Filozofia nie jest budowaniem systemu
naukowego, ,to raz powzigta decyzja, by prostodusznie spogladaé
w siebie 1 wokél siebie”!. Nie chodzi o przekazanie oderwanej od
zycia nauki, a o duchowe przewodnictwo nakierowane na prze-
ksztalcenie wlasnej duszy?2. Nie jest to proces jednorazowy a ,dzielo
zycia”, w ktérym czlowiek odkrywa swoja indywidualno$é — staje si¢
osobg — dla siebie i dla innych. Dla stoikéw bylo to wigzanie uwagi
(prosokhe) z cialem, postawa duchowa przejawiajaca sic w ciaglej

18 ,W odpowiedzi rzekt do niego Jezus: Zaprawde, zaprawde, powiadam ci, jesli sie ktos nie
narodzi powtornie, nie moze ujrze¢ krélestwo Bozego. Nikodem powiedziat do Niego:
Jakzez moze sie cztowiek narodzi¢ bedac starcem? Czyz moze powtdrnie wejs¢ do tona
swej matki i narodzic sie? Jezus odpowiedziat: Zaprawde, zaprawde, powiadam ci, jesli
sie kto$ nie narodzi z wody i z Ducha, nie moze wej$¢ do krolestwa Bozego” (Jan 3:3-5),
Biblia tysigclecia, http://www.biblia-internetowa.pl/Jan/3/3.html (dostep 21.2020).

19 A. Krokiewicz, Zarys Filozofii greckiej, Aletheia, Warszawa 2000, 280.

20 A. Mindell, O pracy ze snigcym ciatem, Pusty obtok, Warszawa 1991, 10.

21 P. Hadot, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, ttum. z fr. P. Domanski, Warszawa 2003, 10.

22 Tamze, 147.
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czujnosci, rozbudzonej samoswiadomosci oraz obecnosci i napigeiu
ducha. Dzigki takiemu nastawieniu wiedzieli oni, czego pragna i co
w kazdej chwili robig. Dzigki czujnosci ducha urzeczywistniana byta
podstawowa regula ich zycia — rozréznienie migdzy tym, co zalezy
i co nie zalezy od czlowieka?3. Dzigki ¢wiczeniom duchowym, wgla-
dowi, medytacji, uwaznosci uczy si¢ czlowiek stalego uczestnictwa
pierwiastka duchowego w swoim zyciu.

Stawanie si¢ osobg to przede wszystkim odréznianie ,tego, co
moje” od tego, ,co nie moje”?* To odrzucanie przyjetych bezkry-
tycznie w procesie tzw. edukacji nawykéw i wiedzy przyslaniajacej
prawdziwg madros¢. To stale uwalnianie si¢ od kulturowe;j ,tresury”
i pozwalanie sobie na bycie sobg — ujawnianie swoich potrzeb, prag-
nieri zgodnych z wewnetrzng naturg danej osoby. Jest to wyjscie
spod pregierza mechanizméw obronnych trzymajacych czlowieka
w ,niewoli” i powrét do wlasnej esencii.

Gdy proces pierwotny zostal uruchomiony i nastgpita samoregula-
cja stanu klienta, rozpoczyna si¢ praca nad aktywnym utrzymaniem
wypracowanego, pozgdanego stanu. Czescig procesu terapii filozo-
ficznej jest pobudzanie klienta do zwracania uwagi na jego wlasne
narracje wewnetrzne, nawyki myslowe i nawyki ruchowe. Celem jest
tu podazanie za tym, co klient rozpoznaje jako swoje autentyczne
warto$ci oraz zmniejszenie destrukcyjnego wplywu zachowan nie-
pozadanych, przez wprowadzenie w ich miejsce nowych nawykéw.
Doznania, uczucia i mysli uruchomione podczas bycia w stanie pier-
wotnym, staja si¢ punktem odniesienia i drogowskazem na drodze
do dalszego rozwoju. Gdy stan ten zostanie utracony (zapomniany)
zazwyczaj wracajg traumy i nawyki myslowe, z ktérymi boryka sie
klient. Podczas kolejnego spotkania stan pierwotny jest ponownie

23 Tamze, 17.

24 W wypracowywaniu poczucia tozsamosci osobowej pomocne moze by¢ odroznianie
mysli, ktére nalezg do nas, od mysli, ktére do nas nie nalezg. ,Pierwsze cechuje ciepto
i bliskos¢, ktorych te drugie sa catkowicie pozbawione”. W. James, Psychologia. Kurs
skrocony, PWN, Warszawa 2002, 148.
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wywolywany i caly proces rozpoczyna si¢ na nowo. Taka sytuacja
powtarza si¢ az do momentu, w ktérym osoba utrwali pozadane
zachowania. W tym okresie jest mozliwa, a w przypadku niektérych
klientéw nawet wskazana, praca grupowa, podczas ktérej wspélnie
poddawane sg analizie m.in. zalozenia i konsekwencje przyjmowa-
nych przez klientéw postaw zyciowych, ich aktualny stosunek do
przezytej traumy, obrane cele. Osoby dziela si¢ swoimi obserwacjami,
odkrytymi mechanizmami, trudno$ciami i sukcesami w poznawaniu
siebie.

4. ASPEKTY FILOZOFICZNE

W utrwalaniu dobrostanu (utrzymywaniu wlasnego uobecnienia)
wykorzystany moze by¢ wielowiekowy dorobek filozofii. Dobér i za-
stosowanie praktyk filozoficznych w duzej mierze zalezy od filozofa
terapeuty. Ma on jednak jedynie glos doradczy. Ostateczny wybér
lezy po stronie klienta, ktéry sam decyduje o tresci poruszanych
probleméw oraz wyborze proponowanych ¢wiczen.

Do podstawowych praktyk terapii filozoficznej nalezy sieganie do
filozofii antycznej, ktéra w pewnych obszarach znacznie lepiej niz
wspdlczesna psychologia, pozwala klientowi rozumie¢ jego wlasne
stany psychiczne. Po zapoznaniu klienta z Platoriskim tréjpodzialem
duszy, mozna zaproponowa¢ mu praktyczne ¢wiczenia rozpoznawa-
nia funkcji psychicznych odpowiadajacych tréjpodzialowi. Zazwyczaj
wiaze si¢ to z pytaniem o to, gdzie, w jakim obszarze ciala, klient
utrzymuje uwage (czy przewaza u niego bardziej percepcja glowy,
klatki piersiowej, czy okolic brzucha). Wprowadzenie podzialu na
trzy czesci duszy ulatwia dalszg pracg nad nawykami ruchowymi,
przyzwyczajeniami (np. ,natr¢tnymi myslami” lub fantazjowaniem,
day dreaming).

Na etapie poczatkowym przydatne moga by¢ ¢wiczenia stoickie,
np. ,bycia obojetnym na rzeczy obojetne”, czy uwalnianie si¢ od me-
chanizmu walki o ,racje”, checi zwyciezania w rozmowach za wszelka
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cen¢”, czy tez ,niewolnictwa stowa” (emocjonalnego i krytycznego
odnoszenia do siebie znaczen stéw padajacych w rozmowach). Nie sg
to ¢wiczenia obce wspélczesnym nurtom psychoterapii. Nie zmienia
to faktu, Ze s3 one czescia antycznej praktyki filozoficznej, a ich
celem, zaréwno w starozytnosci jak i wspélczesnie, bylo i jest uwal-
nianie si¢ od mechanizméw blokujacych proces Zrédlowy (hamuja-
cych proces stawania si¢ osoba). Stosujac te ¢wiczenia zaklada sig,
ze czlowiek jest ustrojem zlozonym z nawykowych i nieuswiado-
mionych przekonan oraz emocji i ze jest on zdolny do autorefleksi,
samopoznania oraz rozwoju duchowego, ktérego zakres przekracza
wszelkie nasze wyobrazenia.

5. TERAPIA FILOZOFICZNA | PODEJSCIA ALTERNATYWNE

Terapia filozoficzna w wielu miejscach stosuje srodki typowe dla in-
nych podej$é: terapii narracyjnej, terapii zorientowanej na proces lub
systemu wewnetrznej rodziny. Analiza wypowiedzi klienta na wlasny
temat (konsekwencje, pochodzenie, kontekst) stuzy wytworzeniu
nowej narracji?> o sobie. Pomaga to ludziom w odkrywaniu wlasne;
tozsamosci, odzyskaniu poczucia wlasnej wartosci oraz w umiejet-
nosci zycia w zgodzie ze soba (harmonijnego)?®.

Terapeuta filozoficzny moze podgzaé za gestami, mikroruchami,
wzmacnia¢ sygnaly towarzyszace analizowanym wypowiedziom,
wyobrazeniom. Podobne zabiegi stosowane s3 np. w terapii zorien-
towanej na proces?”. Tak jak terapia IFS (System Wewnetrznej Ro-
dziny) uczy patrzenia na siebie z punktu widzenia wielosci — tego,

25 ,Narracja” to relacja z szeregu powiazanych wydarzen lub doswiadczen. Moze by¢
w formie dziennika podrdzy, pamietnika, autobiografii, biografi (realistycznej) lub bajki,
historii, legendy, opowiesci (fikcyjnej).

26 ,Narracyjne mediacje to wysitek stworzenia wizji przysztosci, opartej na wewnetrznej
demokracji wspartej praktyka”. J. Winslade, G.D. Monk, Practicing Narrative Mediation.
Loosening the Grip of Conflict, Jossey-Bass, San Francisco 2008, 287.

27 A. Mindell, Spigczka. Klucz do przebudzenia, Nuit Magique, Warszawa 1994, 12-14.
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ze skladamy si¢ z czgsci (, kierownikéw, wygnaricow i strazakéw”) i ze
czesci te wehodzg w interakeje — tak filozof terapeuta uczy o trzech
gléwnych sktadowych duszy czlowieka i pomaga zintegrowa¢ ich
dzialanie. Czgsto towarzyszy temu wglad do $wiata wewngtrznego
klienta. W rozmowie klient moze sigga¢ do archetypéw, mitéw
czy postaci obecnych w jego $wiecie wewnetrznym?8. Terapeuta
filozoficzny moze korzystaé réwniez z zachowan prowokatywnych

(humoru, zartu, ob§miewania problemu w celu zdystansowania si¢
do niego), typowych dla postawy cynikéw, ale w formie zblizonej do
tej, ktérg proponuje wspélczesnie terapia prowokatywna?’.

28

29

W trakcie warsztatow przyszto do mnie uczucie, ktére trudno jest mi opisac, niemniej
byto znajome. Byto to poczucie czego$ ciezkiego w klatce piersiowej, przy jednoczesnym
poczuciu, lub bardziej wyobrazenia kamienia, o czym opowiedziatem podczas podsumo-
wania medytacji i wspdlnego dzielenia sie swoimi odczuciami. Prowadzacy zaproponowat,
zebym przyjrzat sie temu, co widze, zaczatem wiec podazac za jego pytaniami, oraz wska-
zoéwkami. Najpierw kamien byt nie do ruszenia, to znaczy mogtem go tylko ogladac, ale
nic wiecej, nic mi nie mowit, ani niczego wiecej nie widziatem. W koncu jednak znalaztem
w nim przestrzen, w ktorg mogtem wejsc. Tak zrobitem, a wchodzac do srodka miatem
wrazenie, ze otwiera sie dookota mnie duza otwarta przestrzen. Przestrzen ta byta jakby
lasem posrodku ktdrego byt staw, albo rzeka - na pewno byta to woda. Znatem to miejsce,
jakbym wczedniej byt tam podczas swoich snéw. Podszedtem do wody i ujrzatem na jej
powierzchni kwiaty, za$ przed swoimi oczami ujrzatem symbol kwiatu, zdaje sie, ze lotosu.
Zanurzytem w niej rece i obmytem twarz. Pamigtam, ze nastepnie udatem sie do drzewa,
ktore rosto obok i ujrzatem tam kobiete ubrana w biel i przyozdobiong kwiatami, ktéra
patrzyta na mnie. Nie pamietam, czy powiedziata cokolwiek do mnie, czy tylko przyszto
poczucie, niemniej poczutem, jakby wypetnita mnie energia matki, jakbym byt mocno
przytulony przez swoja mame. Towarzyszyto temu uczucie rozpierajacej sity, cos jakbym
poczut swoje ciafo i urost jednoczesnie. Chciato mi sie krzycze¢. Wtedy zaczatem czuc
swoje fizyczne ciato, wstatem, sciggnatem koszulke i pamietam uczucie wypetniajacej
sity, wewnetrznej energii, oraz poczucia swojego ciata fizycznego. Czutem siebie. Byto to
jedno z pierwszych moich powaznych ,wej$¢” do swiata wewnetrznego. Takie, w ktorym
nie styszatem za duzo stéw, jednak odczucie, jakie we mnie wywotato, do dzisiaj na mnie
oddziatuje. Od strony refleksji traktuje to jako spotkanie sie ze Zrodtem i poczatkiem.
Poczutem sie, jakbym zszedt na sam dot samego siebie i zaczat jeszcze raz od nowa. Od
tego czasu réwniez poprawity mi sie kontakty z moja mama, Czesciej i chyba rowniez
szczerzej j3 obejmuije.

F. Farrelly, J. Brandsma, Terapia prowokatywna, Metamorfoza, Wroctaw 2004; N. Hofner,
Styl prowokatywny w terapii i coachingu, GWP, Sopot 2017.
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6. CEL TERAPII FILOZOFICZNEJ

Podobnie jak inne podejscia, terapia filozoficzna oferuje klientom
mozliwo$¢ pracy nad zwickszeniem udzialu $wiadomosci w zyciu
i osiggnigciu wiekszej wolnosci; wypracowaniem dystansu do swoich
probleméw i zmniejszeniem niepokojéw3%; odzyskaniem naturalnego
dobrostanu psychicznego (eutymia) i uobecnienia.

Zakres pomocy oczywiscie jest znacznie szerszy. Ponizsza lista
zostala sporzadzona na podstawie tekstéw antycznych. Do gléwnych
celéw stawianych w terapii filozoficznej nalezy ,,uobecnienie wlasnej
duszy” oraz ,rozmowg z duszg” (uswiadomione méwienie). Kolejne
istotne cele to: osigganie stanu umystu wolnego od nieracjonalnych
oczekiwan i tesknot, oraz od autodestrukcyjnych wspomnien i zalu;
skupianie uwagi na chwili obecnej; ,kierowanie wzroku duszy we
wlasciwym kierunku” i przygotowanie duszy do przyjecia prawdy
o sobie. Wazne jest réwniez zycie zgodne z rozumem i nie wyklu-
czajace zwracania si¢ do pozaracjonalnych sktadnikéw duszy. Bycie
przygotowanym na sytuacje niekomfortowe i umiejetnos¢ korzystania
z zycia, takiego jakie ono jest. Utrzymywanie umystu w stanie ela-
stycznej gotowosci. Osiaganie takiej jakosci Zycia, jaka pragnie sie
osiagna¢. Zycie bez ,problemu, ze si¢ zyje” tzn. osiggniecie eudajmo-
nii, naturalnego stanu codziennej egzystencji oczyszczonej z falszy-
wych probleméw. Usuwanie tego, co zb¢dne w Zyciu (falszywe sady,
urojone pragnienia, zta wola) i wyzbywanie si¢ zaburzert wywolanych
przez te rzeczy (np. urojone pragnienia rodzace cierpienia). Odrywa-
nie umystu klienta od tego, co posiada i skierowanie jego uwagi na
to, czym jest. Poszerzanie $wiadomosci, poprzez przechodzenie od
prostego utozsamienia si¢ z jednostka fizyczng, do uswiadomienia
sobie, ze jest si¢ nie tylko cz¢scia pewnego rodu, pewnego paristwa,
wspélnoty, lecz przede wszystkim czescig §wiata i pewnego porzadku

30 L. Ostasz, O usprawnianiu rozumu i leczeniu psychiki. Psychoterapia filozoficzna, Laterna,
Krynica Morska 2007, 14.
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ontologicznego, ze jest si¢ mikrokosmosem. Uzyskanie wewnetrzne;
harmonii.

Terapeuta filozoficzny podobnie jak psycholog, nie zajmuje si¢
glebokimi zaburzeniami psychiatrycznymi. Moze jednak wspoma-
gaé czlowieka w sytuacji zagubienia orientacji zyciowej, lekkiego
badz $redniego poczucia wyobcowania w danej grupie spoleczne;j,
w przypadku ostabionego badz utraconego poczucia sensu zycia czy
niepokoju zwigzanego z wyborem drogi zyciowej (niekiedy problemy
te moga wywola¢ mysli samobéjcze u 0séb zdrowych psychicznie3t);
zniecierpliwieniu wobec czego$ lub kogos, utracie zadowolenia czy
subiektywnego poczucia szczgscia w Zyciu, plataninie mysli, zamar-
twianiu si¢ czy sztywnosci pogladéw.

7. STAWANIE SIE TERAPEUTA FILOZOFICZNYM

Terapeuta filozoficzny jak kazdy terapeuta powinien przej$¢ wlasng
terapi¢ i posiada¢ odpowiednie umiejetnosci. W tym wzgledzie te-
rapeuta filozoficzny przechodzi $ciezke rozwojows, ktéra umozliwia
mu pézniejszg pracg z klientami. Dzigki praktyce zapoznaje si¢ on
z antycznymi ¢wiczeniami duchowymi, takimi jak: praktyki stoickie,
uobecnienie siebie (majeutyka), zycie zgodne z rozumem, utrzymanie
umyslu w stanie gotowosci, bycie przygotowanym na trudne sytuacje,
przyjmowanie postawy otwartosci na prawde.

Terapeuta filozoficzny zna techniki ¢wiczenia uwagi, rézne tech-
niki medytacyjne, sposoby opanowywania rozchwianych emocij,
techniki samoobserwacji w dzialaniu, a w szczegdlnosci dialog So-
kratejski oraz sposoby prowadzenia dyskusji. Jego szczegdlnie mocna
strong powinno by¢ analizowanie pojeé i sposobéw argumentaci,
definiowanie tego, co nie zostalo trafnie ujete w rozmowie; nazywanie
tego, co budzilo emocje, bylo niemile badz trudne, usuwanie barier
intelektualnych. Prowadzenie rozmowy ,.celujacej w porozumienie”,

31 Tamze, 173-174.
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znajomo$¢ technik znajdowania kompromisu; poruszania sie w r6z-
nych systemach wartosci a takze umiejetnosé , zrywania z niektérymi
praktykami spolecznymi”. Specjalnoscig terapeuty filozoficznego
powinno by¢ podejmowanie pytan i probleméw egzystencjalnych
takich, jak kwestia istnienia Boga czy rozumienie pojecia ,Bé6g”,
aw przypadku klientéw wierzacych, umiejetno$¢ poruszania tematu
sposobéw ,,rozmawiania z Bogiem”.

8. PROBA DEFINICJI

Podanie zwiezlej a zarazem zupelnej definicji terapii filozoficznej jest
trudne. Zacznijmy od definicji zawierajacej bledne kolo — ,terapia
filozoficzna jest tym, czym zajmuje si¢ terapeuta filozoficzny”. Kieruje
ona naszg uwage na praktyczny aspekt definiowanego pojecia. W tym
aspekcie definiowane pojgcie to ,,zbiér czynnosci (oddziatywan) sto-
sowanych przez filozofa terapeute”. W przypadku, gdy definiowana
dyscyplina jest nowa, taka jej definicja moze by¢ jedyna mozliwg.
Zwrécil na to uwage Thomas Kuhn w kontekscie rozwoju nauki.
Ze $wiadomoscig, ze nasza definicja nie jest doskonala, mozemy
podja¢ probe definicji klasycznej, odrézniajac terapie filozoficzng
w zbiorze podejs¢ terapeutycznych. Definicja taka moglaby mie¢
wéwczas nastepujacy ksztalt: Filozof terapeuta to osoba posiadajaca
wiedze i kompetencje niezbedne do pracy z drugim czlowiekiem
oraz stosujgca antyczne metody filozoficzne. Co jest jednak istota
antycznych metod terapeutycznych? Jak to opisalismy wyzej, s3 to
rézne techniki uruchamiania zasobéw duchowych, myslowych, uczu-
ciowych i instynktownych czlowieka, prowadzace do ujawnienia jego
indywidualno$ci (esencji), wyrazajacej si¢ w uobecnieniu siebie, byciu
w harmonii ze sobg i otoczeniem, przejawiajacym si¢ w stanie euty-
mii®2 Istota tych technik jest to, Ze uruchamiajg one proces, ktéry

32 W zwieztej formie definicja mogtaby mie¢ ksztatt nastepujacy: Terapia filozoficzna jest
to szereg czynnosci skoncentrowanych na poznawaniu oraz uruchamianiu zasobow
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mozna okresli¢ za Karlem Rogersem procesem ,stawania si¢ osobg”.
Proces ten raz uruchomiony i §wiadomie podtrzymywany trwaé
moze do korica zycia czlowieka. Impulsem do jego uruchomienia
moze by¢ choroba, przezyta trauma, wydarzenie losowe oraz (co
istotne) naturalna wewnetrzna potrzeba rozwoju. Terapie filozoficzna
w najszerszym sensie mozna zatem ujaé jako ,proces stawania si¢
osobg” (w tym znaczeniu kazdy jest wlasnym terapeuty filozoficz-
nym). W waskim sensie ujmujemy ja, jako wspierajace uczestniczenie
(towarzyszenie) terapeuty filozoficznego w ,procesie stawania si¢
osobg” komus, kto proces ten przezywa (np. miodemu dorostemu
przechodzacemu kryzys rozwojowy) i stosuje m.in. antyczne, techniki
filozoficzne (¢wiczenia duchowe).

Mozliwe sa oczywiscie inne definicje, ktére beda wynikiem
przyjmowanych przez terapeute wartosci, zasad, umiejetnosci oraz
podstaw filozoficznych. Jedng z takich definicji zaproponowal Piotr
Lesniak w opisie konferencji Wokd? idei doradztwa filozoficznego I11.
Terapia filozoficzna. Terapia filozoficzna jest wedlug niego ,forma
krétkoterminowej terapii ukierunkowanej nie na diagnozg ileczenie
zaburzen psychicznych, lecz na uwalnianie potencjatu i zasobéw
wewnetrznych klienta. Jest to nowoczesna forma terapii, bliska co-
achingowi, nawigzujaca do tradycji dialogu filozoficznego. Kieruje
klienta w strong rozpoznania jego autentycznych wartosci oraz ro-
zumienia i adekwatnego wyrazania uczud”.

Ugruntowanie terapii filozoficznej, jako uznanej propozycji w sze-
rokiej ofercie nurtéw terapeutycznych, wymaga nie tylko opracowan
naukowych i wnikliwych badan, lecz takze wigkszej liczby oséb
praktykujacych filozofowanie w sensie antycznym, czyli filozoficzny
spos6b zycia. Proces zostal zapoczatkowany i wierzymy, ze z czasem

duchowych, myslowych, uczuciowych (emocjonalnych) i instynktowych cztowieka, pro-
wadzacych do ujawnienia jego indywidualnosci (esencji), wyrazajacej sie w uobecnieniu
siebie (byciu w harmonii ze soba i otoczeniem) i przejawiajacym sie w stanie eutymii.
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zainteresowanie zaréwno filozofia w rozumieniu antycznym jak i te-
rapig filozoficzng bedzie roslo.
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work). This article develops the connections between philosophical therapy and the
ancient understanding of philosophy (ancient spiritual exercises). The focal point of our
considerations concerns the application of philosophical therapy to the process of becoming
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PIOTR JANIK

0 SENSOWNOSCI UCZUC. DZIEDZICTWO MYSLI EDYTY STEIN

Streszczenie. Koncepcja Edyty Stein rozumienia drugiego cztowieka jest znana z jej dy-
sertacji O zagadnieniu wczucia. Niemniej, gruntowne przebadanie struktury osobowosci
ludzkiej, jakie podjeta w Filozofii psychologii i humanistyki, rzuca nowe $wiatto na te
kwestie. Stein dokonuje swoistej syntezy Husserlowskiego prymatu prawdy i Schelerow-
skiej koncepcji mitosci, unikajac przy tym idealizmu i woluntaryzmu, ktérym obarczone
sg te stanowiska. Steinowska koncepcja znajduje kontynuacje w fenomenologii Merleau-
-Ponty’ego i R. Barbarasa.

Stowa kluczowe: fenomenologia, antropologia, uczucia, wczucie, wartosci, E. Stein, F. Bren-
tano, E. Husserl, M. Scheler

1. Wprowadzenie. 2. Uczucia i intencjonalno$¢: F. Brentano, E. Husserl, M. Scheler. 3. Sfera
emocjonalna. ,0sobowos$¢” wedtug Stein. 4. W strone sensu tozsamosci indywidualnej.
5. Zakonczenie.

1. WPROWADZENIE

Steinowska koncepcja rozumienia uczué wyrasta na przecigciu osiag-
nie¢ fenomenologicznych E. Husserla i M. Schelera. Jest zwykle
identyfikowana z teoria wezucia (empathy), za sprawg rozpowszech-
nionego tlumaczenia dysertacji O zagadnieniu wezucia. Nie wydaje
si¢ to jednak uzasadnione. Przedstawia si¢ ona jako swoista synteza
Husserlowskiego prymatu prawdy i Schelerowskiej koncepcji mi-
losci, unikajac przy tym idealizmu i woluntaryzmu, ktérym obar-
czone sg te stanowiska. Steinowska koncepcja znajduje kontynuacje
w fenomenologii Merleau-Ponty’ego i R. Barbarasa. Prezentujac
zagadnienie rozumienia uczu¢ w szerszych ramach, obejmujacych
intencjonalno$¢, doswiadczenie Zrédlowe, problematyke osobowo-
§ci i tozsamosci indywidualnej, a takze $wiat wartosci jako szeroko
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pojeta kulture, argumentuje za dynamiczng, procesualng koncepcja
rozumienia uczué, ,umiejetnoscia wyczucia tego, co lepsze”, czyli
swoistg diapatiq.

2. UCZUCIA | INTENCJONALNOSC: F. BRENTANO, E. HUSSERL,
M. SCHELER

Zagadnienie intencjonalnosci uczu¢ odsyta do Brentanowskiej wy-
ktadni idei Kartezjaniskich. W pracy Psychologia z empirycznego punktu
widzenia Franz Brentano wysuwa tez¢ o trzech gléwnych klasach
czynnosci psychicznych u Kartezjusza, a mianowicie o klasie ,przed-
stawien” (Vorstellungen), klasie sadéw oraz klasie przezy¢ emocjo-
nalnych, zainteresowania lub milto$cil. Nalezy przy tym zaznaczy¢,
ze klasa tak zwanych ,,przedstawieri” z powodu ,pewnej luki termi-
nologicznej” jest rozumiana w tym przypadku ,w najogdlniejszym
sensie”. Brentano wyjasnia: ,Kiedy co$ widzimy, przedstawiamy
sobie pewng barwe, kiedy co$ styszymy — pewien dzwick, kiedy
co$ sobie wyobrazamy — pewien twér wyobrazni. Dzigki ogélnosci,
z jaka uzywamy tego slowa, moglismy powiedzieé, ze jest wyklu-
czone, aby czynno$¢ psychiczna w jakikolwiek sposéb odnosilta si¢
do czegos, co nie jest przedstawione™. Brentano, piszac o tym, ze s3
to fenomeny psychiczne, nie stawia znaku réwnosci miedzy ,przed-
stawieniem” a ,reprezentacjy’ (Darstellung). Wyjasnia on te kwestie
w polemice, a mianowicie: ,W tym sensie, w ktérym my uzywamy
slowa »przedstawiaé«, by¢ »przedstawianyme« znaczy tyle, co: poja-
wiaé si¢ (erscheinen)”. Nie chodzi tez o to, co jest przedstawiane, lecz
»sam akt przedstawiania sobie™. A zatem do przyktadéw fenomenéw

1 Por. F. Brentano, Psychologia z empirycznego punktu widzenia, thum. z niem. W. Galewicz,
Warszawa 1999, 290.

2 Tamze, 291, przyp. 3.

3 Tamze, 291.

4 Tamze, 116.

5 Tamze, 113.
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psychicznych tej klasy zalicza on: ,styszenie pewnego dzwigku, wi-
dzenie barwnego przedmiotu, odczuwanie ciepta lub zimna jak tez
podobne stany wyobrazeniowe”®. Odczytuje on wiec mysl Kartezju-
sza przez pryzmat cogitationes.

Zjawiska psychiczne, zdaniem Brentany, wyrézniajg si¢ intencjo-
nalnoscig, czyli ,odniesieniem do pewnej tresci, skierowaniem na
pewien obiekt (...) lub immanentng przedmiotowoscia’”. Problem
psychologizmu uwyraznit koniecznos¢ dalszych badan w tej kwestii.
Poszty one w co najmniej dwéch kierunkach. Zastuga Kazimierza
Twardowskiego, twércy szkoly Iwowsko-warszawskiej, ucznia Bren-
tany, bylo uzyskanie zasadniczego rozréznienia ,pomiedzy aktem,
trescig i przedmiotem”® oraz — jak podkresla Ryszard Kleszcz — wy-
pracowanie podstaw dla nauk humanistycznych w kolejnej przetomo-
wej pracy O czynnosciach i wytworach®. Inny kierunek obral Husserl.
Edyta Stein wyjasnia: ,Rozgraniczenie fenomenologii i psychologii,
dokonane przez Husserla w Ideach czy juz wezesniej w jego artykule
Philosophie als strenge Wissenschaft na tamach Logosu, polega (...) na
tym niezb¢dnym oddzieleniu §wiadomosci od psychicznosci”®. Sam
Husserl swéj program badawczy zakresla w stowach: , Radykalny
postep byl wlasciwie w ogdle niemozliwy przed wprowadzeniem
systematycznej fenomenologii §wiadomosci. Niewyjasnione fenome-
nologicznie pojecia, jak »akt«, »tresé«, »przedmiot przedstawieri« — nic
nam nie pomogg. Czegoz to nie moze znaczy¢ akt i czego zarazem
tre$¢ pewnego przedstawienia i samo przedstawienie. I nalezy na-
ukowo poznaé samo to, co tak moze si¢ nazywac”*L.

6 Tamze.

7 Tamze, 126.

8 E. Husserl, Idee czystej fenomenologii i fenomenologicznej filozofii, ks. 1, trum. z niem.
D. Gierulanka, Warszawa 19752, 422.

9 Por. P. Janik, ,Czynnosci i wytwory” w perspektywie fenomenologicznej, Filo-Sofija
40(2018)1, 151.

10 E. Stein, Filozofia psychologii i humanistyki, ttum. z niem. P. Janik, M. Baran, J. Gaca,
Krakow 2016, 105.

11 E. Husserl, dz. cyt., 423.
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Obok intencjonalnosci, kluczowym zagadnieniem jest rozumienie
doswiadczenia Zrédlowego. Husserl postugiwal si¢ terminem ,cie-
lesna samo-obecno$¢” (leibliche Selbstgegebenheit, Selbstgegegenwart),
przy czym oznacza ona wyanalizowanie poje¢, to znaczy wglad lub
oglad eidetyczny. Chodzi o to, by nie przyjmowac za oczywiste samo
przez si¢ niczego, co nie jest bezposrednio dane w doswiadczeniu ani
tez nie postugiwaé si¢ wynikami innych nauk czy teorii. Oznacza
réwniez powrét do rzeczy samych, jak glosi haslo fenomenologii.
Niemniej, intencjonalno$¢ powigzana ze zrédlowoscia doswiadcze-
nia, zostala utozsamiana przez Husserla z percepcja.

Poniewaz Husserl nie ,zagospodarowal” wszystkich rodzajéw
czynnosci psychicznych wyréznionych przez Brentang, Max Sche-
ler wysunal koncepcje ,intencjonalnosci” w ramach ,logiki serca”.
Podkresli¢ nalezy jednak, ze fenomenologia Schelera nie ma korzeni
Brentanowskich. Pozostaje ona pod wplywem ustaleri Immanuela
Kanta, z ktérego pogladami Brentano polemizowal, co szczegélnie
jest widoczne przez wykluczenie ze sfery ,poruszen serca” (Gemuet)
uczuc i afektéw!? oraz przez uznanie kognitywnej zdolnosci ,serca”
(Gemuet) jako umystu'3.

Réznica stanowisk miedzy Schelerem a Brentang jest tez wi-
doczna w kwestii wartosci. Brentano pisze, ze dla Arystotelesa ,,do-
bry” i,godny pozadania” s3 wyrazeniami réwnoznacznymi, dlatego
,utozsamia on przyczyne celowa z dobrem”#. Réwniez Tomasz
z Akwinu, jak podkresla Brentano, utrzymywal, ze ,jak poznanie
odnosi si¢ do jakiego$ przedmiotu jako poznawalnego, tak pozadanie
odnosi si¢ do niego jako dobrego”’. Poglady Arystotelesa i Akwinaty
wyrazil na nowy sposéb Rudolf H. Lotze, piszac o ,uczuciach ujmu-

12 Por. M. Scheler, Istota i formy sympatii, ttum. z niem. A. Wegrzecki, Warszawa 1980,
223, Brentano uczucia i wole ujmuje w ramach tej samej klasy, por. F. Brentano, dz. cyt.,
341-348.

13 Por. F. Brentano, dz. cyt., 292, przyp. 4.

14 Por. tamze, 350.

15 Tamze.
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jacych wartosci”. Jednak, dodaje Brentano, ,w jaki sposéb Lotze
rozumie ujmowanie warto$ci w uczuciu, tego nie odwazylbym si¢
kategorycznie twierdzi¢”V”. Scheler wprowadza szereg modyfikacji
w powyzsze ustalenia. Przede wszystkim, ,przedmiot, ku ktéremu
w fenomenie zwraca si¢ milo$¢, nie musi by¢ intencjonalnie ten sam,
co przedmiot wspolodczuwania [uczucia — PJ.]”. Wedtug Schelera
bowiem, ,milos¢ nie jest »czuciemc« (...), lecz »aktem« i »ruchem«”18.
Ponadto, ,wszelkie czucie jest przyswajaniem (...) okreslamy to jako
»funkcje«. Milos¢ natomiast jest poruszeniem serca (Gemuet) i aktem
duchowym”®. Scheler ma w tym wzgledzie szczegdlne rozumienie
»milosci”. Pisze on, Ze ,wprawdzie milos¢ jest ruchem ku pozytywnej
wartosci, ale to, czy owa warto$¢ juz istnieje, czy nie, jest dla mito-
§ci, z punktu widzenia jej istoty, obojetne”. Scheler chee przez to
powiedzie¢, ze ,w milosci nie wystepuje” dazenie do ,zrealizowania
jakiejs tresci”?.  Trescia” ta byloby rzecz jasna okreslone, konkretne
dobro w postaci jako$ci zmyslowych. Kryterium celowosci dazenia,
ma wigc podkreslaé nietozsamos¢ pozadania i milosci. Innymi stowy,
ma wyraza¢ pozytywnie to, ze milo$¢ jest z natury ,bezinteresowna”.
Scheler czasem postuguje si¢ wiec metafora, bez sygnalizowania
tego faktu.

Trzeba tez pamictaé, ze Scheler przeciwstawia si¢ Kantowskiemu
formalizmowi, wysuwajac postulat ,materialnych”?? wartosci jako
débr, oraz okresla hierarchie wartosci jako ,meta-porzadek warstw

16 Tamze, 351.

17 Tamze, 352.

18 M. Scheler, Istota i formy sympatii, dz. cyt., 223.

19 Tamze.

20 Tamze, 221.

21 Tamze.

22 Mowiac o ,wartosciach materialnych”, na przyktad dobru, Scheler uzywa terminu
,materialny” w sensie fenomenu dostepnego przez czucie, ktory umozliwia uchwycenie
wartosci, nie za$ w sensie materiatu, z ktorego jest ,rzecz materialna”. Por. M. Scheler,
Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik: neuer Versuch der Grundlegung
eines ethischen Personalismus, red. M.S. Frings, Bonn 2009, 43 oraz 45.
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réznego rodzaju débr’?3, a mianowicie dostgpnych przez czucie (Fu-
ehlen) wartosci: 1) przyjemnych dla zmystow (sinnlichen), 2) wital-
nych (vitalen), 3) osobowych (geistigen), oraz 4) ,sacrum i profanum”
(Heiligen). Zdaniem Schelera, tylko wartosci ,,sacrum i profanum” sg
absolutne, pozostale wartosci sg natomiast ich symbolami?4.

Scheler, odrézniajgc intencjonalno$é uczué od intencjonalnosci
milosci, analizuje przypadki ,falszywego wspélczucia”, kiedy wspét-
czuje sie ,bez milosci do tego, komu si¢ wspéiczuje”?s. ,Wspélczucie”
jest wéwczas dodatkowym ciezarem, budzac ,,$wiadomosé »urazone;
dumyx, »wstydug, »ponizenia«’?6. Innym przypadkiem jest z kolei
ten, ,,gdy nienawidzimy, cieszymy si¢ z bélu i uszczerbku; ujawnia si¢
wtedy szereg (...) negatywnie warto$ciowych uczué: zazdros¢, radosé
z czyjego$ niepowodzenia”?”. Wydaje si¢ wiec, ze Scheler postuluje
»nhiezalezno$¢” uczué od osoby, jesli rozumieé przez nig poruszenia
serca lub akt duchowy?s.

3. SFERA EMOCJONALNA. ,0SOBOWOSC” WEDLUG STEIN

Teoria wartosci Stein jest swoistg syntezg pozycji Husserla i Schelera,
jak zauwaza Mette Lebech?®. Stein rozumie ,intencjonalno$¢” wedtug
tunkcjonalnej wyktadni Husserla. Przy czym, opiera swoja teorie
ludzkiej osobowosci na intencji*®. Intencja (Absichd) w przeciwieri-
stwie do wgladu (Einsicht) jest zdaniem Stein aktem wlasnym par
excellence, a zatem aktem osobowym. Podziela ona w tym wzgledzie

23 Por. tamze, 122-126.

24 Por. tamze, 126.

25 M. Scheler, Istota i formy sympatii, dz. cyt., 225.

26 Tamze, 225.

27 Tamze.

28 Zarzut ten wysunie M. Heidegger. Por. M. Heidegger, Bycie i czas, ttum. z niem. B. Baran,
Warszawa 1994, 67.

29 M. Lebech, ,Edith Stein’s Phenomenological Value Theory”, Yearbook of the Irish Philo-
sophical Society 2010 (2010), 139.

30 Por. E. Stein, dz. cyt., 143.
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zatem og6lne stanowisko Schelera. Poniewaz intencja dotyczy sfery
emocjonalnej, jej przedmiotem jest $wiat wartosci. Réwniez od
Schelera Stein przejmuje rozumienie wartosci jako przedmiotéw
intencjonalnych uczué. Notabene, jest to poglad zgodny z ustale-
niami Brentany. W kazdym razie, Stein kwestionuje stanowisko
Schelera w tym zakresie, ze dopuszcza ono istnienie indywiduum
psychofizycznego, ktére nie byloby osoba®!. Innymi stowy, Stein za-
rzuca Schelerowi psychologizm. ,Podwéjna” intencjonalnos¢ opisana
przez Schelera, jako , falszywe wspélczucie”, da si¢ lepiej przedstawic
za sprawa Steinowskiej koncepcji dwéch wspdétbieznych dynamik,
a mianowicie przyczynowosci psychicznej oraz motywacji. Stein ofe-
ruje w tym wzgledzie szersze ramy interpretacyjne. Pisze: ,Zamiast
podziela¢ uslyszany sad na podstawie wlasnego wgladu, moge go
przejac »na Slepo«, napelnic si¢ przekonaniem, nie zywiac go »z same;
siebie«. Podobnie, moge zosta¢ zarazona gniewem i oburzeniem,
miloécig i nienawiscig mojego otoczenia, odczuwac je, mimo iz nie
wyplywaja one z mojego osobistego Ja”32

Stein rozumie ,falszywe uczucia” jako wplyw otoczenia. Jej zda-
niem, s3 one podstawg formaciji ,falszywego charakteru” za sprawa
intencjonalnego odniesienia do anty-wartosci. Poniewaz jednak nie
wywodzg sie one z centrum osobowego ,wykazuja osobliwg pustke
i krucho$¢”33. Nie wytrzymuja préby zyciowej. Stein wyjasnia: ,,Po-
myslmy na przyklad o wpojonej »moralnosci« jakiego$ czlowieka,
ktéry weale nie ma wlasnego kodeksu moralnego — ktéremu calko-
wicie brak, jak powiedzieliby$my, osobistego poziomu odpowiada-
jacego warto$ciom moralnym — lub o wpojonej poboznosci pewnej
w gruncie rzeczy osoby niewierzacej. Mogg one zosta¢ zdemaskowane
i unicestwione, przez to, ze odpowiedni poziom osobisty dojdzie
do glosu, ewentualnie jego brak wyjdzie na jaw (na przykiad, kiedy

31 Tamze
32 E. Stein, dz. cyt., 421.
33 E. Stein, dz. cyt., 422.
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czlowiek »moralny« zawodzi, gdy jest poddany prébie). Moze sie
jednak réwniez zdarzy¢, ze falszywy charakter utrzymuje sig, po-
niewaz autentycznym sklonnosciom charakteru brakuje dogodnych
warunkéw rozwoju lub poniewaz indywiduum psychiczne nie »zyje
z wlasnej duszy«”34.

Pojecie ,,duszy”, jakim si¢ postuguje Stein, winno by¢ w tym przy-
padku rozumiane filozoficznie, to znaczy jako jedno$¢ osobowa, czyli
dusza u Platona, oraz jako forma ksztaltujaca organizm, w ujgciu
Arystotelesa. Ale jak zauwaza Terrence C. Wright, szczegélnym
rysem Steinowskiej antropologii jest postulat dwéch form3%. Chodzi
nie tylko o animal rationale, czyli prototyp czlowieka, ale réwniez
forme indywidualng, czyli autentyczng unikalno$¢, to co wyréznia
»ookratesa jako Sokratesa”. Innymi stowy, chodzi o dwojakie rozu-
mienie duszy (psyché), a w konsekwencji dwojakie ujecie jednosci:
ludzki sposéb bycia oraz osobisty, autentyczny charakter. Ponadto,
za sprawg $wiata wartosci, Stein postuluje jedno$¢ osobowg nie tylko
w wymiarze indywiduum, ale réwniez jako osobowos¢ ponadindy-
widualng, czyli wspélnote.

Stein, podobnie jak Scheler, ujmuje sfere emocjonalng w jej
wlasnej specyfice, czyli logice serca, niedostepnej sagdom3e. Wy-
jasnia: ,\W odréznieniu od aktéw logicznych trzeba podkresli¢, ze
zmyslowos¢ pelni tu zupelnie inng role. Nie tylko jest zakiadana
jako skladnik przezy¢ fundujacych, lecz ufundowane akty same
wymagaja wlasnego »materialu«””. W ramach przezy¢ (Erlebnisse),

34 Tamze.

35 T.C. Wright, Artistic truth and the true self in Edith Stein, American Catholic Philosophical
Quarterly 82 (2008), 132.

36 Rozrdznienie to kojarzone jest z dictum Pascala o racjach serca. Pascal utrzymuje:
,Poznajemy prawde nie tylko rozumem, ale i sercem (..) Zasady czujemy, twierdzenia
wyprowadzamy za pomoca dowodu; i jedno i drugie pewnie, mimo ze odmiennymi
drogami.” B. Pascal, Mysli, ttum. z fr. T. Boy-Zelenski, Krakow 1983, 189-190. Niemniej,
wiasciwe ramy tego pogladu wyznaczone sg przez dyskusje matematykow. Pascal uwaza
bowiem, ze to, co poznajemy sercem, to: przestrzen, czas, ruch i liczba. Tamze, 190.

37 E. Stein, dz. cyt., 289.
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czyli $wiadomie przezywanych tresci, Stein wyrdéznia przezycia ,,obce
Ja” (ichfremde) oraz ,pokrewne Ja” (ichliche). Pierwsze odnoszg si¢ do
percepcji, a wlasciwie apercepcji za sprawg intencjonalnosci, drugie
natomiast zwigzane sg wlasnie z czuciem. Stein pisze: ,Pod nazwa
»odczucie« wzglednie »uczucie« ujete s3 dwie rzeczy: po pierwsze,
akty, w ktérych wartosci wzglednie przedmioty jako wartosciowe
ukazuja si¢ nam jako »dobra«, a ponadto postawy, jakie te wartosci
w nas wywoluja”38. Wartosci jako przezywane ,jakosci”, zdaniem
Stein, ,wysuwaja roszczenia”, czyli domagajg si¢ ,,odkrycia” i aprobaty.
Stein wyjasénia: ,,Catkowicie zrealizowane uchwycenie warto$ci jest
wiec zawsze odczuciem, w ktérym polaczona jest intencja wartosci
i reakcja odpowiedzi. Tam, gdzie brakuje zywego uczestnictwa »Jac,
tam jest ono zastgpione przez nieurzeczywistniong intencje¢’%. Jak
w przypadku pojmowania ma miejsce wglad i konstatacja, tak ,od-
krycie” wartosci wyraza sie jako ,zywe uczestnictwo”, czyli emocja
lub wzruszenie.

Rozumienie przez Stein ,,postaw” jako odpowiedzi na §wiat warto-
§ci oraz ujecie autentycznej osobowosci jako ufundowanej na ,praw-
dziwych uczuciach” umozliwia osobowg wykladni¢ Husserlowskiej
koncepciji ,cielesnej samo-obecnosci”. Dla Husserla oznacza ona
»doswiadczenie bezposrednie”, ograniczone jednak do percepcji.
Natomiast, pojecie ,cielesnosci” w Steinowskim ujeciu jest ,cialem
zywym”. R. Ingarden piszac o badaniach E. Stein podkresla: ,Nie
o to chodzi, ze jest réznica migdzy zywym [cialem] a martwym; ale ze
w tym drugim przypadku wszystko mozna tylko ogladaé z zewnatrz
(-..) a nie mozna mie¢ tego calego doswiadczenia, ktére ja mam z sie-
bie, ze swego ciala, péki jestem zywy, kiedy jakby mieszkam w swoim
ciele, moge by¢ wszedzie obecny jako$§ w czg¢éciach mego ciala i je
doznawaé w rozmaity sposéb™. Steinowska koncepcja rozumienia,

38 Tamze, 290.
39 Tamze, 292.
40 R.Ingarden, O badanich filozoficznych E. Stein, Znak 202(1971)4, 406-407.



136 PIOTR JANIK [101]

jaka stad wynika, nie ma zatem charakteru ,wgladu” w uczucia, ale
ksztaltowania postaw i charakteru jako owocu ,wyczucia™! tego, co
sluszne, odpowiednie, wlasciwe w §wietle wartosci.

Stein pisze, ze pierwotng tendencja w czlowieku jest dazenie do
jednosci*?, czyli ksztaltowanie osobowosci indywidualnej, ale tez
budowanie osobowosci ponadindywidualnej jako wspélnoty. Na
czym jednak miataby polega¢ taka jedno$é? Stein opisuje t¢ jednosé
na przyktadzie smutku oddziatu po stracie dowddcy jako zréznico-
wane, Zywe uczestnictwo w uczuciu, ktére jest wyrazem naleznego
szacunku i czci wobec autorytetu. Autorytet jest przy tym rozu-
miany jako nosiciel wartosci, ktérymi Zyja pozostale osoby. Gdyby
w imieniu oddzialu nikt nie przezywal smutku po takiej stracie,
nalezaloby méwi¢ o braku wspélnoty. Stanowisko Stein rézni si¢
w tym wzgledzie z wynikami Schelera. Scheler bowiem neguje moz-
liwos¢ tak rozumianej osobowosci, kiadac nacisk na indywidualne
zréznicowanie odczud.

Nie ma, zdaniem Schelera, mozliwosci wspdlnych uczué. Stein
podziela zastrzezenia, niemniej przezwyci¢za te trudno$¢ na grun-
cie fenomenologicznej analizy ,istoty uczucia™3. Tak, jak mozliwa
jest bowiem we wspdlnocie badawczej réznica zdan, ktéra pozwala
wyartykulowaé i dookresli¢ wspdlny przedmiot badania jako ,istote
rzeczy”, a nie ich wielo§¢. Podobnie, uwaza Stein, jedna i ta sama
wartos¢, ktérg daje sie uchwycic jako ,istote uczucia” jednoczy, dajac
podstawe odczuciu wiezi wspélnotowej. Ponadto, wspdlnota taka,
podkresla Stein, wykracza poza aktualny krag oséb, poszerzajac jej
widoczne granice i staje si¢ tradycja.

41 Por. P. Janik, Hermeneutyczno-fenomenologiczne ujecie (wy)czucia duchowego, w: Szkice
z fenomenologii duchowosci: od duchowosci fenomenologii do fenomenalnosci duchowosci,
red. M. Kozak, R. Grzywacz, Warszawa 2019, 115.

42 Por. E. Stein, dz. cyt., 457.

43 Por. tamze, 262.
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4. W STRONE SENSU TOZSAMOSCI INDYWIDUALNE)J

Autentyczna osobowo$¢ wyraza si¢ osobista niepowtarzalnoscia lub
oryginalnoscig. Stein opisuje ja jako ,rdzen osobowy”#4. Jest ona
caloksztaltem, niepodzielng caloscig. W tym przypadku, ,silna oso-
bowo$¢” oznacza wyraznie uksztaltowang charakterystyke indywidu-
alng®, ktdra jest zdolna przeciwstawic si¢ wplywom zewnetrznym,
a takze potrafi rozpoznac to, co stuzy rozwojowi. Stein pisze: ,,Nalezy
podkresli¢, ze mozliwosci te istnieja nie dla kazdego psychicznego
indywiduum, ale tylko dla os6b w pelnym tego stowa znaczeniu. Ist-
nieje w nich wolnos¢ woli wzgledem »wplywu otoczeniac, podobnie
jak wobec »naturalnej sktonnoscic, a »odpowiedzialnosci« nie mozna
uchyli¢, powolujac si¢ ani jedna, ani na drugg™®. Tylko w przypadku
osoby mozna wiec sensownie méwic o indywidualnej tozsamosci®’.

Zdaniem Stein, rozumienie ,istoty uczuc”, czyli rozpoznanie
sensu uczué, to przede wszystkim uchwycenie odpowiadajacych
im warto$ci lub antywartosci, ktére oddzialuja dochodzac do glosu
poprzez emocje. Wartosci s racjami motywujacymi okreslone po-
stawy. Uchwycenie ich ma si¢ dokonywa¢ na gruncie uczud, dlatego
mowa jest o ,w-czuciu’, przez analogi¢ do ,wgladu”. Ale czy w tym
przypadku analogia ta jest do utrzymania?

Opracowana przez T. Lippsa koncepcja ,wezucia” (Einfuehlung)
zostala przelozona na jezyk angielski wraz z jego pracami w zakresie
psychologiczno-estetycznym, a sam termin Einfuehlung przettuma-
czony literalnie jako empathy. Stein, komentujac ten poglad, zwraca
uwage na dwie zasadnicze trudnosci z nim zwigzane, przy czym obie
trudnosci sg niejako przypadkami granicznymi fenomenu ,zarazenia”.

44 por. tamze, 210, 213-217, 239. Por. P.J. Schulz, Toward the Subjectivity of the Human Per-
son: Edith Stein’s Contribution to the Theory of Identity, American Catholic Philosophical
Quarterly 82 (2008).

45 Por. E. Stein, dz. cyt., 423.

46 Tamze, 424.

47 Por. tamze, 468-469.
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Pierwsza trudnos¢ to problem ,sity oddzialywania”. Wydaje si¢ bo-
wiem, ze fenomen ,nasladownictwa” da si¢ wyjasni¢ przez argument
,sily afektywnej”. Jesli tak, to postuluje sie jakas ,site psychiczng”
zdolng ,narzuci¢ si¢” lub wywola¢ Iek i podporzadkowanie. Stein
odrzuca to wyjasnienie. Jej zdaniem, chodzi raczej o to, ze znajo-
mo$¢ motywéw nie wystarcza, jesli w gre wchodzi oddzialywanie
psychiczne. Nie jest to wigc przypadek za argumentem istnienia takiej
sily afektywnej, ale dotyczy ,zywszego odczuwania™s. Uwzgled-
nienie specyfiki przyczynowosci psychicznej, ukazuje mozliwosé
wplywu zaréwno zewnetrznego, jak i wewngtrznej kondyciji, choéby
w przypadku zmeczenia. Stein wyjasnia: ,»Racjonalnie rzecz biorgcs,
sila przekonania wzrasta wraz z jego wlasciwym uzasadnieniem,
podczas gdy jego zywo$¢ moze rosng¢ niezaleznie od tego. Mozliwe
jest wszelako, ze zywos¢ zostanie wzigta blednie za sile i ze swej
strony przyczyni si¢ do wzmocnienia przekonania”.

Druga trudnos¢, to problem nasladowania fenomenéw ekspresij,
na przykiad podazania za ruchami akrobaty, czy ogdlniej zacho-
wywania si¢ jak inni lub tez udzielania si¢ nastroju’®. Przypadek
ten nie jest w kazdym razie jednolity. Stein rozréznia zasadniczo:
»zarazenie psychiczne” jako poddanie si¢ ,,klimatowi” uczuciowemu,
prowadzace do panicznego, to znaczy chaotycznego zachowania
oraz rozumienie fenomenéw ekspresji, ktére jest niezalezne, choé
nie wyklucza zarazenia®'.

Stanowisko Lippsa krytykowal tez Scheler. Jego zdaniem, ,wczu-
wanie” jest sposobem na rozumienie wlasnego doswiadczenia za
sprawg identyfikacji z bohaterem, czyli wzorcem. Wedltug Schelera
kierunek ,wczucia” jest jednak przeciwny, niz uwazal Lipps, a ,wczu-
cie” polega na przypisywaniu sobie uczu¢ bohatera, na przyktad

48 Por. tamze, 399.

49 Tamze, 400.

50 Por. tamze, 319-323.
51 Por. tamze, 323.
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powiesci lub filmu. Innymi stowy, nazywanie czegokolwiek wymaga
i zaklada jezyk. Scheler stusznie tez podkresla, Ze na gruncie uczué
nie jest mozliwa reprezentacja®2.

Steinowskie stanowisko uwzglednia role jezyka wlasnie za sprawa
$wiata wartosci. Rozumie go ona bowiem jako swiat ludzkich wytwo-
16w, czyli $wiat kultury w szerokim tego stowa znaczeniu. W kazdym
czlowieku daje si¢ tez rozpoznaé pierwotna tendencja ku jednosci
i tylko wtdrnie jest ona hamowana, na przyklad za sprawg niesprzy-
jajacych warunkéw dla rozwoju®3. Ale jednos¢ w postaci tozsamosci
nie usuwa samotnosci indywiduum. Stein pisze: , Duch jest wyjsciem
poza siebie samego, otwartosciag w dwojakim sensie: na §wiat przed-
miotéw, ktéry jest doswiadczany, i na obcg podmiotowosé, obeego
ducha, z ktérym razem bedzie do§wiadczany i przezywany. (...)
Otwarto$¢ w innym sensie usuwa jednak izolacj¢ jednostki, wsta-
wia ja w kontekst $wiata duchowego. (...) Poniewaz ta otwartos¢
nalezy do pierwotnej postawy zyciowej duchowej jednostki, mozna
ze stusznoscia powiedzieé, ze posiada ona pierwotnie istote zaréwno
spoleczng, jak i indywidualng; nie uniewaznia to przeciez faktu, ze
twory spoleczne maja podstawe w jednostkach”4.

Sens tozsamosci indywidualnej nie jest zatem czyms do osiggania,
lecz jest droga, procesem, ktéry zna zaréwno kryzys, jak i cezure,
czyli moment jego przezwyciezenia, ktéry daje si¢ zwerbalizowa¢
jako ,urzeczywistniona wartos$¢”.

5. ZAKONCZENIE

Steinowska koncepcja rozumienia uczué¢ ma niewiele wspélnego z po-
znawaniem, to znaczy ujmowaniem sensu idealu, ktéry w jakosciach

52 Por. M. Scheler, Die Idole der Selbsterkenntnis, w: tenze, Vom Umsturz der Werte, Ge-
sammelte Werke 111, Bern 1972, 265-266.

53 Por. E. Stein, dz. cyt., 457.

54 Tamze.
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uczué odzwierciedla urzeczywistnione wartosci. Nie chodzi zatem
o wezucie, jako literalny odpowiednik wgladu. Rozumienie uczué nie
dotyczy znaczen, czyli tresci pojeé, cho¢ znajduje analogie w kon-
cepcji dialogu i dyskursu. Rozumienie drugiego cztowieka nie jest
jednorazowym aktem, ale raczej komunikacja, procesem. Jest ru-
chem i zyciem, wymiang i wzajemnym odnoszeniem do drugiego
czlowieka, czyli swoista diapatia.

Historyczny charakter tego rozumienia, odrzucony w nietzschean-
skim zadaniu przewartosciowania wszystkich warto$ci, nie oznacza
wzglednosci sensu komunikowanego za sprawa uczué. Przeciwnie,
sens ten jest dostepny we wspdlnocie, polaczonej wigzami osobo-
wymi, wspélnocie, ktéra jako tradycja przekracza ramy czasu. I po-
dobnie w odniesieniu do indywiduum, éw sens jest ugruntowaniem
wiedzy jako wiedzy dzielonej (syneidesis, conscientia), to znaczy $wia-
domosci lub sumienia.

Fenomenologia francuska za sprawg M. Merleau-Ponty’ego oraz
R. Barbarasa podejmie ten kierunek badan, odstaniajac stusznos¢ wy-
pracowanych przez E. Stein ustaler. Doda¢ wypada, ze Steinowska
koncepcja nie traci na aktualnosci, cho¢ trzeba przyznaé, ze zastuguje
na szersze zainteresowanie i poglebione badania.
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Abstract. The main purpose of this article is to prove that one can become a personality
only through culture. The authors propose to regard culture as a relatively autonomous
spiritual sphere, which transcends the narrow requirements of the concrete society in its
historical limitations. They argue that personality is the highest level of human development
to emerge in culture, whereas the level of a biosocial organism is provided by society. The
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imperative which demands each human being to realize one’s own potential humanity. They
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1. Introduction. 2. Empirical and Spiritual Self. 3. Culture and Spirituality. 4. Personality
structure. 5. Spiritual Birth. 6. Conclusion.

1. INTRODUCTION

The current crisis is systemic. The prevailing technological civilization
has set clear limits for the development of humans — it still needs our
intellectual abilities, the so-called creativity, but it no longer needs
us as integral personalities, or even individuals, preoccupied with
the problem of identity. In principle, it could have done without
humans at all, but it still needs them as a mediating link, a drive
belt in the mechanics of a technological society that links all its sides
together. However, this fundamental ‘human uselessness’ within the
framework of the technological system is becoming more and more
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obvious, and the ‘death of the subject’ and ‘of the human being’
proclaimed by postmodernists are just philosophical expressions
of what has long been happening in reality, which now acquires
the formidable features of an anthropological catastrophe. The one
who will emerge as a result of this disaster has already received the
name posthuman. Thus, the category of personality, as well as all our
previous categories of the human sciences, seems inappropriate in
the discourse of posthumanism.

The authors of this article believe that only a holistic, ‘focused’
personality can consciously resist the destructive tendencies of the
crisis of society and human being. However, the very notion of the
personality becomes quite problematic in contemporary society. Yet,
we will not dwell here on the external problems of being a personality.
What is more significant is that it becomes increasingly difficult for
a potential personality to find and realize the deep foundations of
one’s being.

As we know, existential philosophy was responsive to the
emergence of humans without soil, to the loss of fundamental values
and traditional guidelines, offering us the risk of being in conditions of
our own assumed freedom and responsibility. Though, the individual
can go quite far in denying everything universal in this risky self-
affirmation. Some very important link seems to be missing in the
existential mode of philosophizing, such as Sartre’s or Heidegger’s.
What is missing is the ‘spiritual reality, that is, the ‘reality of culture’
in which humans are to be rooted with invisible roots (in contrast to
the soil of tradition and order of society). However, the omission of
this link does not seem random. After all, existentialism itself was
a traumatic reaction to the fall of the Babylonian tower of European
culture under the bombs and dynamite of the First World War.
Attitude to culture was at least ambiguous, it was considered rather
as a side guilty of violence. Of course, it was society to blame for
the violence, but existentialists, as well as Freud, did not make too
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subtle distinctions and, as a result, the baby was thrown out with
the bathwater.

We are inclined to consider culture as a relatively autonomous
spiritual sphere, not only supra-biological but also supra-social,
going far beyond the narrow requirements of the concrete society
in its historical limitations. Culture, together with its values, ideals,
meaningful intentions, and voices, calls somewhere and appeals
directly to the human being. It is a sphere within which personality
is able to live spiritually, communicate, define herself, search for
her ‘human image’ not by arbitrary choice, but as a human being of
humanity. However, having drawn such an ideal image of culture, we
cannot help but see that something perhaps irreparable has happened
to culture. There is no doubt that the basis of all crises, social,
civilizational, and anthropological, is the crisis of culture. , The crisis
of culture is such a state when its universals are losing power over
people; when the vital activity of the latter ceases to correspond to
cultural norms and patterns.”! Those, who wrote about the crisis, also
use other expressions: ‘mistrust of the grand narratives’ (F. Lyotard) or
‘the death of God, which F. Nietzsche himself expressed in 7he Will
to Power as follows: “the highest values devaluate themselves.”? This
means that they ceased to be ‘higher,’ governing, that the hierarchy
of higher and lower is lost, and the value order, about which Max
Scheler was speaking, collapsed. Contemporary Polish philosopher
Jan Krasicki writes: “The death of God does not occur in heaven,
but here on earth. It begins with a narrowing of the horizons of our
being, aspirations, and ambitions. It begins with ignoring impulses

1 V. Porus, Crossroads of methods. Experiences of Interdisciplinarity in the Philosophy of
Culture, Canon + ROOI Rehabilitation, Moscow 2013, 257.

2 F. Nietzsche, The Will to Power, trans. W. Kaufmann and R.J. Hollingdale, Vintage Books,
New York 1968, 9.
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of the heart, with dulling of sensitivity to Beauty, to that which is
greater than ourselves, to the distant.”

It seems to us, that while philosophers were talking about the ‘loss
of metanarratives, ‘death of God, ‘death of the subject, ‘crisis of
culture, some other unnoticed event has happened. Speaking about
the crisis, thinkers usually believe that it is the highest point of the
disease, after which recovery is possible. Yet, death is possible too.
Moreover, it seems that we have to talk about the ‘death of culture,
which came so asymptomatically, so quietly that we did not have time
to notice it. However, if we will look at the life of modern society,
we will see that it no longer needs culture for the legitimization of
certain social actions. Culture, in its former meaning of ‘high culture,
is no longer needed for the formation of the lifestyle of millions of
people — for media technologies have replaced culture.

According to Krasicki: “God died in sociology, in politics, in
the works of Karl Schmitt, in medicine, in genetics. But not only
a certain way of organizing relationships between people, but also
an understanding of human life as a whole died.”

Such an image of the world and system of relations that are set by
media do not need “an understanding of human life.” It is enough
that people catch on the go the momentary impulse sent to them and
instantly react to it. But this state of affairs cannot suit us. Therefore,
the questions that we ask in this article are the following: Can I still
be a personality after the death of culture? What is personality, what
decisive steps constitute it? Isn’t the spiritual being of personality
connected with culture in the most intimate way? In such a case,
does it not become impossible today? What is culture understood
precisely as the space of personal spiritual being? Isn’t a living culture

3 J. Krasicki, Mind and Other. Essays on Russian and European Thought, Russian Christian
Academy for the Humanities Publishing House, St. Petersburg 2015, 230.
4 |bidem, 221.
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a somewhat forceful, energetic field within which the clot of the
personal spirit is concentrated?

Talks about the devaluation or inflation of values mean that there
is no gold guarantee behind them anymore. What is such a gold
guarantee? The belief in the unconditionality and high truth of
spiritual values. Let’s make a point that culture, both religious and
secular, like a beautiful picture, is hanging on the ‘nail of faith, and
inevitably falls if faith is absent. However, faith cannot be given or
set. It is born out of spiritual freedom.

In this article, we could hardly be able to answer all these questions.
However, it is impossible to limit ourselves only to one of them.
The themes of personality-and-culture, spiritual life, the spirit of
a culture, Existenz-and-spirit, and their unity in the ‘existential-
spiritual Self;’ are inextricably intertwined in life itself.

2. EMPIRICAL AND SPIRITUAL SELF

Culture is alive, as long as it has the right, both in its religious and
secular invariants, to demand to rise above the empirical life, to look
at our routine from the height of the possible, proper, ideal, and act
accordingly. If we try to understand the basis of the need to transcend
ourselves and the world as it is in itself, in its empirical givenness,
we will inevitably come to the idea of a ‘double ontology’ of human
reality: both human being and the world are simultaneously given
in their unconditional necessity and their possible freedom. We will
then be able to see a second, free human reality with ‘spiritual eyes’ in
the ideal ‘mirror’ of culture. We call a personality not the pragmatist
individual, who pursues one’s goals ignoring the requirements of
culture, but the individual who is able to maintain the ideal requi-
rements of culture and follow them where it is unprofitable and even
dangerous. Personality sets the bar high.

“The establishment of moral rules based on categorical imperative
implies a subjunctive mood (the famous a/s 04). I must act as if I lived
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in a world where moral order has been established.”® In other words,
one must act ‘as if” God existed. But here we face a contradiction
between critical and practical reason, because we often follow the
dictates of the spirit of a culture that are contrary to reason and its
calculations. Or, as one might say, we face a contradiction between
the sphere of freedom and the sphere of necessity (natural and
social). Kant would call this a contradiction between ‘phenomena’
and ‘noumena.’

At the material, ‘phenomenal’ level, a human being as a ‘physical
being’ (Kant’s ‘homo phaenomenon’) falls under the laws of
determination. At the spiritual, ideal, ‘noumenal’ level a human being
is “thought in terms of his personality, that is, as a being endowed
with inner freedom (homo noumenon), [and] is regarded as a being
that can be put under obligation and, indeed, under obligation
to himself (to the humanity in his own person).”¢ That is, at that
level a human being who is capable to proceed from a voluntarily
chosen future reason for one’s actions (teleology), i.e. capable of ‘self-
determination.” As a personality, human being belongs neither to
nature, nor to oneself, but to ‘humanity’ as its representative.

"These considerations are close to the idea of ‘two Selves’ within
one’s personality: the ‘empirical Self’ (Kant’s “phaenomenon”) and
the ‘spiritual Self’ (Kant’s ‘noumenon’). The first Self is entrusted
to the second one and is answerable to it as to God: “Every human
being has a conscience and finds himself observed, threatened, and,
in general, kept in awe (...) by an internal judge. (...) Such an ideal
person (the authorized judge of conscience) must be a scrutinizer of
hearts, since the court is set up within the human being.”® Kant also

5 G. Gutner, The Concepts of Personality and Communicative Universals, in: Theology of
Personality, Biblical Theological Institute, Moscow 2013, 110.

6 1. Kant, Practical Philosophy, trans. M.J. Gregor, Cambridge University Press, Cambridge
1996, 544.

7 Ibidem, 78.

8 Ibidem, 560-561.
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notes: «A human being who accuses and judges himself in conscience
must think of a dual personality in himself, a doubled self which, on
the one hand, has to stand trembling at the bar of a court that is yet
entrusted to him, but which, on the other hand, itself administers
the office of judge that it holds by innate authority.”® Our personality
can only exist in culture as a special symbolic reality. At the physical
level, the human being is a natural creature, a representative of
biological species. And only at the level of culture does one become
a representative of humanity. According to our definition, a human
being of culture is a true bearer of the values and ideals contained
in culture.

3. CULTURE AND SPIRITUALITY

Spirituality has become a worn-out concept because of its numerous
random interpretations. The complaint about the lack of spirituality in
contemporary society is allegedly associated with the total dominance
of material interests. But we ask: should spirituality characterize the
life of literally every human being? From our point of view, spirituality
is not something inherent in us as, for example, hardness and heaviness
are inherent in a stone. It is something given to each human being
only potentially: everyone can be spiritual, but not everyone actually
is, for spirituality characterizes the achievement of a certain level of
human development (Russian existential psychologist D.A. Leontiev
also stresses the facultative character of personality as the highest level
of human development). Of course, this point of view is controversial
and does not have the virtue of political correctness. It proceeds
from the fact that spirituality is not something automatically given
to humans, derived from society, but is born in efforts, in suffering,
and can remain unborn. “We also note that the spiritual principle
is not connected only with religion. Spirituality is the humanness

9 Ibidem, 560.
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in human being, and the lack of spirituality is its degeneration. Not
only religious but also secular spirituality is possible.”0

However, secular spirituality can by no means be identified with
intellectual culture. In religious culture the situation is clearer: you
need to ‘acquire’ the Holy Spirit. According to the secular paradigm,
the ‘spirit of culture’ should embody in the spirit of personality too. In
this case, the appearance of the spirit in a human being marks a certain
event in one’s transformation. You can be as educated and informed
as you like, but still fail to reach a certain qualitative change, i.e.
transformation. The ‘saints’ of secular culture, the true bearers of the
spirit of a culture in Russia were called inzelligentsia. Unfortunately,
this word is devalued by the fact that nihilist revolutionaries were
called intelligentsia too.

By recognizing the possibility of spiritual transformation for
a human being of secular culture, we are allowed to talk about
spirituality as a spirit acting in a human being. It is only in the ‘field
of culture’ that spirituality is generated in a human being. Here, we
enter the empirical facticity already transformed by culture, with
the ability to transform it, that is, build culture from this facticity.
This is precisely the transformation we have been discussing, the
creative re-creation of life, and not the imposition of everyday life
into a certain cultural framework.

All these inevitable distinctions between religious and secular
culture, unfortunately, are connected with a long-standing cultural
split. Secular culture is born as the heir of Christianity, but at the
same time denies its inheritance, that is, its Christian core. Already
in the IVth cent. St. Ambrose, an Archbishop of Milan, spoke of
the incompatibility of Christian culture and culture as understood
by Cicero. Unfortunately, this incompatibility survives in our time.
Paul Tillich, among others, tried to overcome it by talking about the
common roots of religion and secular culture. He tried to fill the ‘gap’

10 V.Zh. Kelle, Culture and Freedom, Philosophy Journal (2008)1, 47.
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between them “by a fresh interpretation of the mutual immanence of
religion and culture within each other.”'! To this end, he developed
the idea of ‘theonomous culture’. Unlike autonomy and heteronomy,
“theonomy asserts, that the superior law is, at the same time, the
innermost law of man himself, rooted in the divine ground which is
man’s own ground: the law of life transcends man, although it is at
the same time his own.”12

Similarly, V. Frankl speaks of a “religious sense deeply rooted in
each and every man’s unconscious depths”*3 or of an ‘unconscious
religiousness’ “as a latent relation to transcendence inherent in man.”1
Both existential thinkers rightly assert that God is at the deepest
level of the unconscious, and not just at the level of consciousness.
Such a view opens the possibilities of a new culture, in which the
opposition between the religious and secular understanding of the
world ceases to be radical.

)«

4. PERSONALITY STRUCTURE

Let’s now take a closer look at the personality structure. Russian
poet F. Tyutchev, speaking of a ‘double being’ of the human being
confronts the ‘soul’ and the ‘heart.” We will use different expression
to characterize the spiritual Self as the ‘center’ of a developed and
self-aware personality and the ‘ego.” As we have already said, the
ego is connected with the biosocial level of existence. Russian writer
M. Prishvin suggested in one of his diary notes that both plants
and animals can have their Self.’> As well, a human being — even

11 P. Tillich, Religion and Secular Culture, The Journal of Religion 26(1946)2, 79.

12 Ibidem, 80.

13 V. Frankl, The Unconscious God. Psychotherapy and Theology, Hodder and Stoughton,
London 1977, 10.

14 Ibidem, 60.

15 V. Vizgin, V. Prishvin and Philosophy, Center for Humanitarian Initiatives, Moscow,
St. Petersburg 2016, 123.
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before consciousness develops — is as if shouting about oneself: ‘T’!
And this irrational, preconscious and pre-cultural Self longs for self-
affirmation, an endless and lawless one. But here it is part of the ego-
consciousness, which, like a cunning animal, lives in society using all
the powers of its mind for self-affirmation, seeking and finding all
kinds of loopholes. In turn, this requires roundabout maneuvers and
big sacrifices, the amount of which is not yet suspected. After all, the
consciousness of a social functionary is predominantly rational, and
it simply does not realize everything that does not pass through the
filter of concepts and universal categories of the prevailing rational
thought. The ego-consciousness should allow society to ‘generalize’
itself, to embed these filters in itself. And the individual, unique in
humans as a very life that lives itself, reveals itself in its subjectivity
and existential interests, which do not pass through such filters. As
V.D. Gubin wrote: “Modern human being knows himself to the
extent that he can realize himself.”*¢ And later: “I as spiritual life is
a great immeasurable abyss, a special, in a way infinite universe that
is located in some completely different dimension than the entire
objective spatio-temporal world and the world of ideal objects.””
That is, the life of the soul, the ‘inner human being’ is a mystery
in which the truth of being can be realized, but from which it
distracts every moment of preoccupation with something external.
Both K. Jaspers and M. Heidegger called this ‘Existenz.” The term
‘existential consciousness,” employed in existential philosophy, seems
contradictory since Existenz is unable to realize itself, and existential
reflection becomes possible only with the emergence of a spirit or
‘spiritual Self’ (as V. Frankl argued as well). That stream of the soul’s
life unfolds between the ego and the spiritual Self. Remaining in
the power of the ego we will not become ‘ourselves, we will not save

16 V.D. Gubin, Life as a Metaphor for Being. Russian State University for the Humanities,
Moscow 2003, 133.
17 Ibidem, 139.
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the ‘soul alive, we will not be able to comprehend, feel the makings
of the Whole in us. And when the Whole will demand something,
we wouldn’t be able to hear its indistinct voice. Existenz will simply
be wasted in vain on everything that is allowed by society, and even
that which is not allowed, but is demanded by Existenz and pushed
into the unconscious.

Contrary to Freud, in a nowadays life the very possibility of an
intimate, open, ‘naive,’ trustful attention and experience of the world
is repressed and displaced into the unconscious, not just biological
and sexual impulses. The displacement of Existenz, this unnoticed
daily crime of a rationalized society against humans, causes the ‘loss
of the vital contact with reality’ (as Polish-French phenomenologist
and psychiatrist Eugene Minkowski expressed it, describing suffering
from schizophrenia caused by ‘morbid rationalism’). We can talk about
the pathological schizophrenic syndrome of modern technological
civilization, where Existenz is suppressed from childhood while
ego-consciousness is supported. The resulting conflict of reason and
Existenz may be solved either by the complete suppression of feelings,
which makes us social automats, computer machines not living, but
functioning (G. Marcel); or it may be solved by ‘existential rebellion,
the break-through of Existenz in youth revolt, counterculture, rock
culture, psychedelic and sexual revolutions, all of which took place in
the 1960s. It may also be solved in humanistic-oriented psychological
‘self-realization groups’ or in ‘psychosis, which existential psychiatrist
R.D. Laing understood as an ‘initiation ceremony, a ‘voyage from
outer to inner, from the ‘false self” (‘ego’) to the ‘true Self’1®8 All
these ‘exits’ can help human’s ‘existential rebirth’ (R.D. Laing)®,
an awakening of spontaneous vitality and feelings, hidden talents,
thirst and interest in life. They can also restrain the ‘big eye’ of

18 R.D. Laing, The Politics of Experience and The Bird of Paradise, Penguin Books, London
1970, 108-119.
19 Ibidem, 97, 106.
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society inserted in us as an ‘inner observer, blocking vital impulses
as ‘wild,” ‘childish,’ ‘abnormal.” In such an ‘awakening to life, one
becomes a child again, just like Nietzsche dreamed. However,
British existential psychotherapist E. van Deurzen warns against
self-realization understood as “blind assertion of her own needs and
interests.”2? If one begins to follow individualistic ‘wish, rebelling
against any general ‘must’ as external violence, a conflict with the
‘wishes’ of our inner circle is inevitable. Some of Deurzen’s clients’
family life even crashed as a result of such ‘psychotherapy.?! Therefore,
we claim that after the ‘existential rebirth’ a second ‘spiritual birth’
is necessary. For, as K. Jaspers warned: “Irrational Existenz which
rests upon feeling, unquestioned impulse, instinct, or whim, end up
as blind violence (...) lost in the mere particularities of contingent
empirical existence in a self-assertion unrelated to Transcendence,
it ceases to be Existenz.”22

5. SPIRITUAL BIRTH

Existential thinkers insist on the imperative of ‘being yourself.’ It is
necessary not only to ‘allow the other to be’ (G. Marcel), but also to
allow your hidden self to be. To quote J. Tischner: “Bergson wrote
about ‘deep Self” and ‘superficial Self; about free actions that open
‘in the depths of consciousness’ and come ‘out’ from the shell of the
‘superficial Self” in unforeseen actions.”?® For Tischner this is a dra-
matic process: something that I do not know is happening, and that
is possible only in some special space which he calls ‘agatological, or
the ‘matrix of the human’ “The paradox of a human being is that on

20 E.van Deurzen, Existential Counselling & Psychotherapy in Practice, 2 ed., Sage, London
2002, 17.

21 Ibidem, 11-17.

22 K. Jaspers, Reason and Existenz, trans. W. Earle, Noondey Press, New York 1957, 68.

23 ). Tishner, Filozofia Dramatu. Spor o Istnienie Cztowieka, Wybrane, tom. 2, trans. V. Tver-
dyslov, ROSSPEN, Moscow 2005, 400.
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the one hand he ‘has already been born’ (has become born), and on
the other, he ‘gives birth to himself. Basing on the analysis we know:
‘to give birth to thyself” is to find ourselves in the agatological space
and thanks to it. It is the maternal space, its matrix.”?4

'The dramatic dimension of such a birth of a unique Self is caused
by a certain force in a human being. To quote Marcel, this force is
a ‘higher reality’ “which in the depths of me is greater than myself.”25
Minkowski calls this power ‘superindividual,?¢ which, although it
surpasses me, is the very “mine” in me. We call this force a ‘spiritual
Self; an independent authority not at all reducible to consciousness
and intellect, and which acts as a kind of midwife in the birth of
the existential authenticity of the human being as a personality. As
for the agatological space, in our view the ‘matrix of the human,
the space of Good and benevolence in which birth occurs is culture.

The sphere of culture is a ‘different place, in addition to the
unfreely given reality. You need to literally ‘stick to culture’ and live
in culture for many years in parallel with life in society. However,
under the condition of genuine being in culture as a ‘different place,
I have a chance to become a different, transformed, a truly spiritual
being. The transformed human being is able to transform, humanize,
and saturate with spiritual intentions the ‘raw,’ unhumanized reality.
But so that one’s strength does not run out, one must now and then
cling to mother-culture, like Antaeus to Earth.

The birth of the spirit in the human being is a mystery. Already in
archaic societies it was customary during initiation ceremonies to put
a human being in a hopeless situation, from which she would be able to
escape through the sudden ‘possession by the spirit, (of the Ancestor).
Of course, mythological and religious narrations, as well as narrations

24 lbidem, 402.

25 G. Marcel, Etre et Avoir, vol.l. Journal Metaphysique, Aubier, Editions Montaigne, Paris
1968, 210.

26 E. Minkowski, Lived time. Phenomenological and Psychopathological Studies, trans.
N. Metzel, Northwestern University Press, Evanston 1970, 44.
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of secular culture, will differ, but in all of them the emergence of the
spirit means the radical transformation of the human being, a decisive
victory over the ego with its instinct of self-preservation. The strength
of human being is as if increased tenfold at that very moment. This
can be compared with the transformation of the behavior of photons
in a laser beam in comparison with ordinary light. Of course, for
a modern human being such a transformation comes at a high price.
One could talk here about existential crises, noting that a way out
of the crisis is accompanied by a change in worldview values and
the very way of experiencing the world. Unfortunately, existential
philosophers and psychotherapists do not usually emphasize the
enormous role of culture. Except for E. Minkowski, who says
that a spiritually born human being experiences a living spiritual
connection with thousands of invisible interlocutors and his own
voice enters an ‘approbative murmur’ of an invisible ‘sphere of the
spiritual community’” “that surpasses me and guides me but which,
irrational in its essence, cannot be detached from me or be made to
be anything more precise.”?” Minkowski speaks about this sphere
as the community of most human among humans who ever lived,
which prompts us at the decisive moment the right thing to do that
will not be my private, but a universal, ‘ethical act.” According to
Minkowski, the spiritual dimension is not ‘given’ initially, but requires
a ‘second birth.” Thus, each human being is a link in the continuous
chain of spiritual evolution towards the maximum embodiment of
humanity in thyself.

R. Ingarden calls this spiritual sphere ‘culture. He says that
a human being lives at the junction of two worlds: the ‘world of
nature, and the ‘specifically human world’ or the ‘world of culture,
which is the world of values: “not of the relative values relating to
life needs (for example, food) or pleasures (good health, enjoyment),
but of the values, absolute in their immanent properties, although
their implementation depends on the creative potential of a human

27 Ibidem, 51.
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being, in a word, of moral and esthetic values. But human being
cannot find these values simply in nature, in the material world. He
must create real conditions for their emergence and appearance in
this world. Due to his special ability to present their qualities, he is
able to create on the basis of the real world (...) a new world — the
world of human culture in which values appear.”28

'The world of culture turns out to be a ‘womb’ in which the spirit
of the personality ripens, and the latter turns out to be a source of
universalizing intentions that appeal both to ego and Existenz. We
call personality a unique unity of the universal and the individual.
However, achieving such a unity is a difficult problem. Especially in
the technologized-rationalized (‘enchanted” according to M. Weber)
world, in which the universal is replaced by the abstract-general, and
the unity and uniqueness of the living life are reduced.

When trying to understand the spiritual principle of personality,
we face a kind of paradox: the universalizing intentions of the spirit
can neither be separated from culture and values nor fully identified
with them. K. Rahner said: “being a personality means that the
subject has thyself as such in a conscious and free connection with the
whole.”?* It is the world of culture that must give humans a symbol
of such a Whole. Otherwise, instead of the ‘dead gods’ they will
receive their ideological surrogates from society. Postmodernism,
trying to avoid the dictatorship of ideologies, creates a simulacrum
of absolute individual freedom in an indeterminate world, Chaosmos.
Such a nihilistic answer is opposite to an understanding of freedom as
responsibility, as a conscious restriction of one’s freedom, as a search
for a self-determination of one’s behavior which proceeds not from
randomness and arbitrariness, but from questioning the truth of being.
'This is a truly human way of being, requiring the presence of a symbolic

28 R.Ingarden, Ksigzeczka o Cztowieku, Wydawnictwo Literackie, Krakow 1987, 23.
29 K. Rahner, Human Being as a Personality and Subject, in: Theology of Personality, Biblical
Theological Institute, Moscow 2013, 216.
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Whole, and even if it does not exist as formalized concepts of God,
Reason, Absolute, it is still necessary. As Frankl stated: “the spiritual
basis of human existence, however, is ultimately unconscious.”3°
'This way of being can be called self~determination through the Whole,
that is, a kind of conscious and unconscious dialogical correlation
of individual existence with the being of the Whole. In essence,
such self-determination is nothing but teleology, without which it is
impossible to understand the existence of complex living organisms,
and even less so of humans. In humans such self-determination must
be conscious and proceed from their free will. However, the Whole
cannot be represented in a rationally thinking consciousness. It can be
grasped only intuitively and symbolically, and the spirit is the body of
such a different consciousness. N. Berdyaev, struggling with all kinds of
objectification (to which he attributed culture as well), rightly asserted
that personality is not at all subject to any whole: “Transcension does
not mean that personality is subordinated to any whole whatever,
enters as an integral part into any collective reality whatever, or is
related to the highest other, to a highest being, as to a master.”3!
Of course, personality is not a part subordinated to the Whole, but
she participates in a Whole and voluntarily allows it to participate
in her life. Moreover, in the course of such co-participation, she
becomes a symbolic representative of a Whole. Although such an
understanding does not belittle personality, it does not allow us
to absolutize ‘creativity’ and ‘freedom’ either. Berdyaev focused on
personality and her creativity, while we focus on Being which is being
with others, in the world, in its involvement in the Whole. Unlike
Berdyaev, we argue that we need not be afraid of objectification (it
is inevitable). We need to be afraid of the consent of a human being
to objectification, with her functioning as a social thing. One should

30 V. Frankl, The Unconscious God. Psychotherapy and Theology, Hodder and Stoughton,
London 1977, 30.

31 N. Berdyaev, Slavery and Freedom, trans. R.M. French, Geoffrey Bles, The Centenary
Press, London 1944, 30.
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not be afraid of culture as an alleged source of violence - quite in
the spirit of Freud and postmodernism. One needs to be afraid of
eliminating culture as a ‘second reality’ in which one can realize
one’s at least potential humanity. For then one becomes a prisoner
of the ‘first reality’ which has turned into a matrix, a closed (‘final’)
system, and the possible comfort of an individuum is bought at the
cost of renouncing freedom. To quote Rahner again: “The final system
cannot imagine itself as a whole. (...) It does not ask questions about
herself, it is not a subject. The experience of radical doubt and calling
a human being into question is an achievement impossible for the
final system as such.”32

Isolated from Being, my Self turns out to be pure consciousness
(Sartre’s ‘nothingness’). Being, isolated from me, turns out to be
a totality in which any ‘self” dissolves as a part in the Whole conceived
as a General, from which a secondary ‘particularity’ is derived.
However, we understand Being as such a Whole with which the
individual self, like a micro-whole, enters into a relationship. Being
is a meeting place for You and I. The shared Being becomes our
mutual co-being. In this sense, the ontology of love introduced by
the Orthodox theologian I. Zizioulas, rather than the onztology of the
essence as the overlying essence (Plato’s idea of a human being) or the
underlying essence (Aristotle’s idea of the nature of mankind, specie)
resembles our own view. In both cases, it is an ontology of relations
that creates “absolute and unique identities™ “if we want to embed
the particular in the ontology we must introduce relations into the
essence itself, make being relational. Trying to identify a concrete
thing, we must make it a part of the relationship, and not isolate it

32 K. Rahner, Human Being as a Personality and Subject, in: Theology of Personality, Biblical
Theological Institute, Moscow 2013, 215.
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as something separate (...) This is a condition for constructing an
ontology of personality.”33

Therefore, what is important is neither I in thyself, nor You as the
Other, but what is between us, our mutual connection, i.e. Being. In
this case, A//-Being as the Absolute appears Third in the relationship
between I and You. Or else, as a space for our meeting. I as a particular
concrete personality can communicate with You as the other concrete
personality only if there is something common in us and between us.
In Christian anthropology, this common element is the Prototype —
a hypostasis, of which every human being is an embodiment. In our
understanding, the common element between us and within each of
us is Being. Only in Being am I born as a personality. If the ego is the
representative of society, personality is the representative of Being, its
subject. Being as the common element between us means that only
through participation in Being, establishing a relation with it, I can
establish a relation with the other. Being as the Absolute enables
a relationship with the non-absolute other. Therefore, an ‘ontology
of relations’ is the basis for an ‘ontology of personality.’

6. CONCLUSION

To be means to participate in Being, to be responsible both for one’s
own being and for the being of Being. Every human being is on
a journey from existence as a passive presence, as a ‘living thing’ that
can be manipulated, to Being. Unfortunately, instants of genuine
Being do not happen often. In such instants, we gain unity with
the whole world through acts of transcending and experience the
tullness of Being, which cannot be communicated to others. We
feel the joy of realizing our problematic essence, which we always

33 1. Zizioulas, What does it Mean to be a Personadlity: to the Question of the Ontology of
Personality, in: Theology of Personality, Biblical Theological Institute, Moscow 2013,
203-204.
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seek, constantly identifying and redefining ourselves. On this path to
Being we need culture, which in its spirit is a kind of compass needle
sensitively responding to deviations from the Path. Now that culture
has lost its necessity, its ideological power, it requires our voluntary
‘existential choice’ and the recognition of its indispensability on our
way from existence to Being.

'The spiritual Self of human being exists in a double connection
with the transcendent Whole and with Existenz as an expression
of the innermost uniqueness of the Self. The unity of spirit and
Existenz, the unity of life and culture, the transcendence of the ego
which expresses the interests of biology and society — all this comes
at the price of constant struggle, dialogue, and compromises. But
all the same, moments of integrity and a sense of the Path emerge.
For only on this path does one become completely human, a unique
being, uniting in oneself all-humanity and all-Being.
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MAGDALENA WOZNIEWSKA-DZIALAK

PATRIOTYZM W FILOZOFII PRAKTYCZNEJ KAROLA LIBELTA.
WOKOL ROZPRAWY O MILOSCI OJCZYZNY

Streszczenie. Lata 40. XIX wieku to okres wyjatkowo ozywionej debaty nad tozsamoscig
narodu polskiego. Rozprawa Karola Libelta O mitosci ojczyzny, wydana w poznanskim
czasopismie Rok w 1844 r., jest jednym z reprezentatywnych przyktadow ideowego fer-
mentu tego czasu. W rozprawie autor formutuje zasadnicze pytanie o ksztatt i charakter
narodu jako wspdlnoty wartosci. Redefiniuje jednakze kluczowe dla tematu pojecia takie jak
ojczyzna i patriotyzm. Postuluje koniecznos¢ precyzyjnego formutowania rél spotecznych
i zadan, ktorych realizacja ma stuzy¢ odzyskaniu przez Polske niepodlegtosci. Libelt akcen-
tuje kwestie nieroztacznosci narodu i panstwa, stad w komentowanej rozprawie pytania
o0 podmiotowos¢ narodu sg scisle powigzane z pojeciem bytu politycznego i refleksja nad
jego partykularna, ale i uniwersalna misja w dziejach.

W stosunkowo rzadko komentowanej i niedoinwestowanej badawczo rozprawie Ka-
rola Libelta wybrzmiewa takze koncepcja zmiany struktury polskiego spoteczenstwa.
Libelt jako pierwszy polski intelektualista sformutowat definicje inteligencji jako grupe
ludzi wyksztatconych, posiadajacych specjalne kompetencje i kluczowa role do odegrania
w dazacym do samookreslenia narodzie. Na barkach inteligencji, rozumianej przez filo-
zofa jako awangarda narodu, cigzy odpowiedzialnos¢ szerzenia oswiaty, ksztatcenia ludu
i propagowania postaw zmieniajacych jego ograniczajacy szanse ewentualnych reform
Swiatopoglad. Libelt okresla inteligencki etos jako zespét wartosci i zasad majacych moc
wzorotworcza. Szczegélnym znamieniem inteligenckiego projektu patriotyzmu czyni zas
pojecie stuzby drugiemu cztowiekowi i poswiecenia dla dobra wspélnoty, dla ojczyzny.
Przez mito$¢ ojczyzny rozumie m.in. przywiazanie do ziemi, praktykowanie obyczajow,
kultywowanie tradycji, dbanie o piekno jezyka, znajomos¢ narodowej literatury, poszano-
wanie praw i obywatelskich obowiazkow, etc.

Wielkim walorem rozprawy Libelta pozostaje taczenie perspektywy historiozoficznej
z problematyka etosu grupy kierowniczej, co daje rezultat w postaci refleksji o charakterze
socjologicznym, podbudowanej romantycznym maksymalizmem moralnym.

Stowa kluczowe: Libelt, narod, panstwo, patriotyzm, inteligencja, filozofia narodowa

1. Projekt Libelta. 2. W strone filozofii praktycznej. 3. Wielowymiarowos¢ istnienia ojczyzny.
4. Rola inteligencji narodu. 5. Kierunki recepcji.
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1. PROJEKT LIBELTA

Lata 40. XIX wieku to okres wyjatkowo ,intensywnych studiéw
nad osobliwg tozsamoscia narodu polskiego i nad jego uniwersalng
misjg L. To czas rozkwitu filozofii polskiej, majacej swe intelektualne
centrum w stolicy éwczesnego Wielkiego Ksiestwa Poznariskiego.
Kondycja wielkopolskiej elity, utrzymujacej zywe kontakty z depo-
zytariuszami nastrojéw spotecznych poza granicami kraju (zwlaszcza
z przedstawicielami polskiej emigracji we Francji), potwierdza jej
wazng opiniotwoérezg role. Jerzy Jedlicki zauwazal, ze zycie umy-
stowe kraju podlegalo w dziewigtnastym stuleciu ,,symptomatycznej
arytmii”?, puls refleksji narodowowyzwolericzej byt zmienny, ale nie
wygasal, poniewaz w réznych miejscach, w réznym czasie pojawialy
si¢ silne indywidualnosci, ktére majac jasno wytkniety cel, potrafity
oprze¢ si¢ zniecheceniu i apatii, poglebiajacej sie przez lata bolesnym
do$wiadczaniem opresyjnych warunkéw zycia pod zaborami. Karol
Libelt jest jednym z najznamienitszych przykladéw wybitnych oso-
bowosci tamtego czasu, wspéitworzacych intelektualny portret epoki;
jego twérczo$¢ §wiadezy o tym, jak aktualng, cho¢ determinowana
rozmaitymi czynnikami, zaréwno zewnetrznymi jak i wewnetrz-
nymi, kwestig pozostawala w czwartej dekadzie XIX stulecia przyszla
forma narodowa. O jej ksztalt pytano w literaturze, filozofii, mysli
spolecznej i politycznej; wskazujac na rozmaite sposoby jej rozumie-
nia, odstaniano jg jako problem wymagajacy pilnego rozstrzygniecia
w obliczu dokonujacych si¢ w Europie cywilizacyjnych przemian.
W poszukiwaniach odpowiedzi na pytania o mozliwosci przeksztal-
cenia spoleczenistwa stanowego w nowoczesny naréd nierzadko po-
wracano do zakorzenionych w o§wieceniowym racjonalizmie idei
postepu. Poddajac je krytycznej refleksji badz gruntownej weryfikacji,

1 B. Dopart, Kultura polska, w: Historie Polski w XIX wieku. Kominy, ludzie i obtoki: moder-
nizacja i kultura, red. A. Nowak, tom 1, Warszawa 2013, 476.
2 J. Jedlicki, Btedne koto 1832-1864, Warszawa 2008, 217.
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formulowano nowe, dostosowane do panujacych warunkéw idee
romantyczne. Wyrastaly one z glebokiego namystu nad kondycja
wspdlnoty pozbawionej paristwa, jednoczesnie zakorzenionej w ju-
deochrzescijaniskiej tradycji i dysponujacej bogatym dziedzictwem
kulturowym. Biografia poznanskiego filozofa Karola Libelta (1807-
-1875), potwierdza, ze mozliwe bylo poszukiwanie eklektycznych, lecz
nie wtérnych rozwigzan3. Laczenie idealizmu z realizmem zaréwno
w refleksji naukowej, w odpowiedzi na pytanie o kierunki rozwoju
narodowej wspdlnoty, jak i w wypelnianiu wszystkich przedsiewzigé
o$wiatowych i spolecznikowskich mozna uznaé za kwintesencje
jego postawy zyciowej. Twérczos¢ filozofa potwierdza, ale i uzasad-
nia do pewnego stopnia, naturalny proces ksztaltowania si¢ ambicji
organicznikowskich w dynamicznie zmieniajacym si¢ kontekscie
polityczno-spoleczno-obyczajowym epoki. Za teoretyczng podstawe
takiej tezy mozna uzna¢ rozprawe O mifosci ojczyzny, opublikowana
w pierwszym tomie czasopisma Rok w 1844 r., nastepnie wielokrotnie
wznawiang, w kraju oraz poza jego granicami i cieszacg si¢ przez lata
duzg popularnoscia. Inspirujacy do refleksji i dzialania wymiar pai-
deutyczny tej rozprawy, zapewnial jej poczytno$é: w 1849 ponownie
ukazala sic w Poznaniu, nastepnie w Krakowie (1869), Lwowie (1889),
w Warszawie, Brodach (1907), i w Stanach Zjednoczonych (1908)%.
W 1909 miala za$ swe wznowienia w Warszawie i Lwowie a w 1916
wydano ja w Moskwie. Tlumaczona na jezyk serbsko-chorwacki
ukazywala si¢ az trzykrotnie — w latach 1847, 1850 i 1851. Recepcja
Libeltowskiej rozprawy byta rozlegta, cho¢ nie zawsze odwotywano
si¢ do jej tekstu wprost, wskazujac jako material Zrédlowy, stuzacy

3 Por. S. Janeczek, Libelt Karol Fryderyk, w: Powszechna Encyklopedia Filozofii, red.
A. Maryniarczyk i in., Lublin 2005, 386-390.

4 Zob. Bibliografia Literatury Polskiej ,Nowy Korbut”, Romantyzm: hasta osobowe K-O,
tom 8, oprac. zespot pod kierownictwem Irminy Sliwinskiej i Stanistawa Stupkiewicza,
Warszawa 1969, 277.
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za punkt wyjscia do rozwazan o ojczyznie’. Jest pewne jednak, ze
rezonowala wplywajac na propagowanie okreslonych wzoréw postaw
obywatelskich bardzo dlugo. Liczne nawigzania do koncepcji idei
miloéci ojczyzny i zawartego w tej rozprawie projektu patriotyzmu
odnajdujemy w pismiennictwie autoréw wspoélczesnych filozofowi
a takze przedstawicieli nurtu neoromantycznego; sa one obecne
w niemalym zakresie cho¢by w publicystycznym pisarstwie ostatnich
lat wieku XIX i w pierwszych dziesi¢cioleciach wieku XX.

Na tamach Roku ukazaly si¢ takze dwie inne kluczowe dla dorobku
filozofa rozprawy O odwadze cywilnej i Charakterystyka filozofii sto-
wiariskiej. Przyniosly one autorowi niemala stawe i ugruntowaly jego
naukowy autorytet. Libelt byt uczniem i doktorantem Hegla, wspét-
zalozycielem Towarzystwa Biblioteki Polskiej w Berlinie, znawca
socjalizmu utopijnego, ktérego teoretyczne podstawy zglebial podczas
pobytu w Paryzu, ale byl takze Zolnierzem korpusu gen. Samuela
Rézyckiego, powstaricem z 1830 roku, bohaterem odznaczonym
Krzyzem Virtutti Militari, wi¢zniem twierdzy magdeburskiej, spo-
lecznikiem i dzialaczem politycznym. Wysoka wartos¢ intelektualna
jego rozpraw wynika wigc i z tego, ze napisal je czlowiek, ktérego
mozna okresli¢ mianem ,praktyka idei”. Zastanawia fakt, Ze p6z-
niej w literaturze naukowej dos¢ rzadko siegano po tekst rozprawy
O mitosci ojczyzny jako dziela oryginalnego, godnego indywidualnego
podejscia. Za najwazniejsze komentarze nalezy uznaé fragmenty
zawarte w obszerniejszych oméwieniach Andrzeja Walickiego, Je-
rzego Jedlickiego, Marka N. Jakubowskiego®. Istotny pozostaje takze

5 W Polsce, po wojnie, rozprawa zostata wtaczona do wiekszego zbioru pism Karola Libelta,
ukazata sie w 1967 roku, w opracowaniu i z przedmowa Andrzeja Walickiego, a takze
w1971 roku w ramach Pism o oswiacie i wychowaniu. W ostatnim latach rozprawa ukazata
sie takze w formie ksigzkowej, w serii Klasycy Nauki Poznanskiej w 2006.

6 J. Jedlicki, Btedne koto 1832-1864, Warszawa 2008; A. Walicki, Ruch filozoficzny lat
czterdziestych XX wieku jako program reedukacji i modernizacji narodu, w: Rozprawy
z Dziejow Oswiaty 48(2011); M.N. Jakubowski, ,O mifosci ojczyzny” Libelta jako odpo-
wiedz na Heglowskie ,Zasady filozofii prawa”, w: Oblicza polskosci, red. A. Ktoskowska,
Warszawa 1990, 75-87.
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inspirowany Libeltowskim tekstem szkic o patriotyzmie autorstwa
Wiadystawa Strézewskiego?, artykuly Stefana Konstariczaka, Grze-
gorza Kubika ktadgce czesto nacisk na aspekty pedagogiczne dziela
Libelta8. Nie zmienia to jednak faktu, ze rozprawa sprawia wrazenie
niedoinwestowanej badawczo®. Nowatorstwo nie bylo oczekiwane
przez dotychczasowych jej interpretatoréw lub tez — co bardziej prze-
konujace — bylo efektem pewnej niewygody, gdyz Libeltowska roz-
prawa O mitosci gjczyzny to refleksja pod znakiem fundamentalnych
dla romantyzmu i jego dziedzictwa pojec¢ — wolnosci i wiary. Kontekst
polityczny po drugiej wojnie §wiatowej nie sprzyjal podejmowaniu ta-
kiej problematyki. Andrzej Walicki komentujac caloksztalt dorobku
poznanskiego filozofa orzekl, ze Samowladztwo rozumu nie bylo
najwigkszym jego osiagni¢ciem. Libelt, jak uznat badacz, ,(...) nie
byl oryginalnym umystem ideotwérczym: byl przede wszystkim
filozofujacym publicysta, autorem wspaniatych rozpraw O odwadze

]

W. Strézewski, Na marginesie O mitosci ojczyzny” Karola Libelta, w: Oblicza patriotyzmu,

red. J. Sadowski, Krakow 2009.

8 S. Konstanczak, Moralnosc¢ jako przedmiot analizy filozoficznej w pracach Karola Libelta,
Lumen Poloniae (2009)1, 99-110; S. Konstanczak, Jak moze trwac pojecie Ojczyzny
w swiadomosci narodowej bez istnienie wiasnego paristwa? Koncepcja rozcztonii Ojczyzny
Karola Libelta, Rocznik Lubuski 35(2009)1; S. Konstanczak, Tolerancja narodowosciowa
i religijna w koncepcjach pedagogicznych Karola Libelta, w: Tolerancja a edukacja,
red. M. Patalon, Gdansk 2008, 292-300. Zob. tez: G. Kubik, Wychowanie patriotyczne
w duchu jednosci - Inspiracje Karola Libelta (1807-1875), Studia Socialia Cracoviensia
6(2014)2(11), 209-219.

9 W ostatnim czasie rozprawa stata sie przedmiotem zainteresowania T. Herbicha, autora

ksiazki Pragnienie Krolestwa. August Cieszkowski, Mikotaj Bierdiajew i dwa oblicza me-

sjanizmu, Warszawa 2018. T. Herbich wygtosit podczas konferencji zorganizowanej przez

Teologie Polityczng Paradoksy polskiej nowoczesnosci w XIX wieku referat zatytutowany

Nowoczesny duch bez nowoczesnego panistwa. Przedmiotem zainteresowania autora

stata sie rozprawa Libelta. Zarys problematyki podjetej przez Herbicha odnotowuje

w streszczeniu konferencji M. Rajkowski. Wiele wnioskow uznaje za bardzo trafne. Warto

nadmieni¢, ze korespondujg one z ustaleniami duzo wczesniejszego, wymienionego

w przypisie 5 tekstu M.N. Jakubowskiego ,,0 mifosci ojczyzny” Libelta jako odpowiedZ na

Heglowskie ,Zasady filozofii prawa”, https://teologiapolityczna.pl/paradoksy-polskiej-

-nowoczesnosci-relacja-z-konferencji-1 (dostep 11.03.2020).
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cywilnej i O mifosci ojczyzny, czujnym rejestratorem i utalentowanym
krytykiem interesujacych zjawisk w europejskiej i polskiej mysli
filozoficznej”*0. Marek N. Jakubowski, nazywajac rozprawe jednym
»Zz pomnikéw polskiej filozoficznej literatury romantycznej” ', stwier-
dzal, Ze jest to chyba najpiekniejsze dzielo Karola Libelta.

2. W STRONE FILOZOFII PRAKTYCZNEJ

Petna nazwa periodyku, w ktérym ujrzata $wiatlo dzienne rozprawa
O mifosci ojczyzny brzmi Rok pod Wzgledem Oswiaty, Przemystu
i Wypadkow Czasowych. Filozof zalozyl pismo wraz z Jedrzejem
Moraczewskim utwierdzajac mocna kondycje wielkopolskiej prasy,
zréznicowanej ideowo, pelnej rozmachu i otwartych polemik!2 Cza-
sopismo, ukazywalo si¢ w latach 1843-1846 i nieoficjalnie zwigzane
bylo z Towarzystwem Demokratycznym Polskim. W literaturze
przedmiotu podkresla si¢ gtéwnie lewicowy profil pisma, by¢ moze
dlatego, Zze na jego tamach pojawila si¢ pierwsza polska recenzja
ksiazki O pofozeniu klasy robotniczej w Anglii (1845; pol. wyd. 1952)
Fryderyka Engelsa. W rzeczywisto$ci jednak ukazywaly sie tu roz-
prawy filozoficzne, teksty polityczne, ekonomiczne, spoleczne i kry-
tycznoliterackie wielu réznigcych si¢ pogladami autoréw's. Pismo
zastynelo jako przestrzen Zywej wymiany mysli i wraz z 6wezesénie
wydawanymi — demokratycznymi w swym profilu, Dziennikiem Do-
mowym 1 Tygodnikiem Literackim oraz pismami konserwatywnymi
(Przyjaciel Ludu, Orgdownik Naukowy) i zwigzanymi z kregami kos-
cielnymi (Przeglgd Poznariski) — stanowilo wieloglosowy ,gléwny

10 A. Walicki, Filozofia a mesjanizm, dz. cyt., 239.

11 M.N. Jakubowski, ,O mitosci ojczyzny” Libelta jako odpowiedZ na Heglowskie ,Zasady
filozofii prawa”, dz. cyt., 78.

12 L. Grzebien, Kultura - nauka - oswiata, w: Romantyzm. Historia literatury polskiej
w dziesieciu tomach, t. 5, cz. I, Bochnia-Krakow-Warszawa, [bdw], 105.

13 B. Trentowskiego, A. Cieszkowskiego, S. Goszczynskiego, J. Moraczewskiego, Dunin-
-Borkowskiego, W. Cybulskiego.
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atut zlotych lat kultury Wielkopolski”'*. Nie bez znaczenia zatem
pozostaje fakt, ze rozprawa O mifosci ojczyzny trafita do rak czytel-
nikéw jako tekst periodyku majacego wysoka range opiniotwérezg.
Adresat tekstu, co bardzo istotne, pozostal $cisle okreslony — bylo
nim poznanskie srodowisko intelektualne, przedstawiciele filozo-
fii narodowej, zwlaszcza August Cieszkowski, jako autor artykutu
O skojarzeniu dgzeri i prac umystowych w Wielkim Ksigstwie Poznari-
skim (Rok 1843) i Bronistaw Trentowski, ktérego pézniejsza o rok
rozprawe O wyjarzmieniu ojczyzny mozna potraktowaé jako glos
polemiki z koncepcjami Karola Libelta. Do grona filozoféw-adre-
satéw Libeltowskiego dziela nalezeli takze przedstawiciele lewicy
heglowskiej, wigc Henryk Kamieriski, Edward Dembowski a takze
jej przeciwnicy Henryk Rzewuski, Antoni Morzycki. Majac jed-
nakze na uwadze rozlegle kontakty autora Samowladztwa rozumu
i zywe zainteresowanie emigracyjnymi nurtami refleksji narodowe;j,
zwlaszcza ideami Mickiewiczowskich Ksigg narodu polskiego i piel-
grzymstwa polskiego oraz prelekcji paryskich, ktére — przypomnijmy
—wchodzily wéwezas w swg finalng faze, mozna zaklada¢, ze adresat
rozprawy poznanskiego uczonego uwzglednial ogél polskiej elity
intelektualnej we wszystkich trzech zaborach i poza krajem a w jej
ramach przedstawicieli réznych stronnictw politycznych?’. Libelt
wierzyl, ze publikowane dzielo bedzie przedmiotem dyskusji zaréwno
w kregu postulatoréw i sympatykéw Towarzystwa Demokratycz-
nego Polskiego, jak i zapewne Gromad Ludu Polskiego, stronnictw
formutujgcych wéwezas radykalne programy polityczne. Te ched

14 L. Grzebien, Kultura - nauka - oswiata, w: Romantyzm, dz. cyt.; Zob. tez: W. Malicki,
Inteligencja Wielkiego Ksiestwa Poznariskiego wobec zagrozenia bytu narodowego,
Przeglad Naukowo-Medyczny. Edukacja dla bezpieczeristwa (2009)1.

15 Zob. K. Libelt, Samowtadztwo rozumu i objawy filozofii stowianskiej, Warszawa 1967.
Poglady Mickiewicza staja sie przedmiotem zainteresowania Libelta zwtaszcza w czesci
V zatytutowanej Mistycyzm, uwazany jako przejscie do filozofii stowianskiej (358-420);
Nalezy mie¢ na uwadze, ze paryskie wyktady A. Mickiewicza z lat 40. Libelt komentowat
takze na tamach poznanskiej prasy. Zob. Dziennik Domowy (1842)19-24 oraz Dziennik
Domowy (1844)24-25.
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dotarcia Libelta do szerokiej publiczno$ci uzasadnia przekonanie, ze
wsréd najistotniejszych probleméw do rozstrzygniecia pozostawala
wéwczas kwestia redefinicji podstawowych pojeé, takich jak: pari-
stwo, naréd, ojczyzna. I w nie mniejszym stopniu kwestia sposobéw
i srodkéw stuzacych realizacii, weigz niegotowej, lecz projektowane;
formuly przyszlej Rzeczpospolitej — wolnej, wcielonej w polityczny
byt, wyzbytej elitaryzmu, $wiadomej swej uniwersalnej misji w dzie-
jach ludzkosci.

Rozprawa poznanskiego filozofa jest z ducha demokratyczna, ma
charakter traktatowej refleksji, w wielu miejscach wchodzi wrecz na
tory ideowej proklamacjité. Jak zauwazono, nie jest to tekst rozlicze-
niowy, nie prezentuje postawy krytycznej wobec przeszlosci narodu.
Trudno byloby prébowac¢ znalezé¢ dla niego miejsce wsréd historio-
graficznych syntez, licznie wéwczas tworzonych, nie stronigcych
od poszukiwania decydentéw odpowiedzialnych za utrate paristwa.
Wrecz przeciwnie — jej autor postuluje kooperacje srodowisk i akty-
wizm spoleczny. Lektura rozprawy pozwala stwierdzi¢, ze byla ona
obliczona na realizacje dalekosi¢znych celéw. Jest glosem filozofa
zZywo zainteresowanego kwestiami spolecznymi, gotowego formu-
lowa¢ konkretne zadania i pilnie oddelegowywa¢ do ich wykonania,
poniewaz sprawa, ktérg objasnia, powinna stac si¢ praktyka zyciows.
Libelt podejmuje tu bardzo wyraznie trud rzeczowej argumentacji —
negujac zdeformowane postawy kosmopolityczne, czerpigce z filozofii
o$wieceniowego liberalizmu i z dezaprobata odnoszac si¢ do koncepcji
rewolucyjnych przewrotéw inspirowanych jakobiriska determinacja
szybkich zmian porzadku spolecznego!” — postuluje wcielanie w czyn

16 K. Libelt byt demokrata w scistym znaczeniu tego stowa, obcy mu byt np. radykalizm
TDP, sympatia darzyt wielu konserwatystow.

17 Libelt miat Swiadomos¢, ze postawa zachowawcza wobec ewentualnych przysztych wy-
stapien zbrojnych, moze mie¢ wptyw na ich przygotowanie a nawet moze odwlec w czasie
ich wybuch. Rzeczywistos¢ potowy lat 40. i przygotowania do powstania w 1846 r., po-
twierdzaja, ze filozof realistycznie oceniat sytuacje polityczng i dystansowat sie wobec
rychtych zbrojnych insurekcji. Dlatego w wyniku konfliktu z reprezentujacymi radykalne
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postawy milosci ojczyzny, czemu w sposéb zasadniczy ma dopoméc
rodzaca si¢ i coraz bardziej swiatla polska inteligencja. Libelta nie
interesuja obce, zachodnie modele zmian spolecznych, poniewaz nie
widzi dla nich szans realizacji na gruncie polskim. Tekst rozprawy
$wiadczy o tym, ze filozof doskonale rozumie odmienno$¢ rodzi-
mego kontekstu, polskiego doswiadczenia, bedacego konsekwencja
polozenia geopolitycznego jak i historycznych uwarunkowari oraz
obostrzen wynikajacych z presji zaborczych rzadéw. Prezentuje wiec
w swej rozprawie kompletny i nowoczesny w tamtym okresie projekt
patriotyzmu, ktadgcego nacisk na swiadomos¢, wiedze i konieczno$é
rozumienia swej wlasnej, polskiej sytuacji. Wykracza poza granice
filozoficznej spekulacii, sterujac w strong filozofii praktyczne;j's. Ten
projekt jest wyrazem autentycznej troski o przyszloéé rodzimego
kraju, przyktadem doglebnego rozpoznania probleméw spotecznych
i politycznych tamtego okresu, stanowi dowdd rzetelnego namystu
nad drogami, ktére mialy wies¢ ku niepodleglosci odzyskanej, jak
wiadomo, dopiero w kilkadziesiat lat pézZnie;.

3. WIELOWYMIAROWOSC ISTNIENIA OJCZYZNY

Rozprawa zostata pomyslana przez autora jako prezentacja wszyst-
kich przejawéw istnienia ojczyzny. Autor podzielil je na dziewie¢,
pogrupowanych w triadach rozczloni, pozostajac pod wplywem
wzoru stworzonego przez promotora swej rozprawy doktorskiej —
Hegla. Nazwisko niemieckiego filozofa Libelt zreszta przywoluje
w dalszych etapach rozprawy, podejmujac, jak dzis si¢ sadzi, udang
prébe polemiki z Heglowska teorig panstwa jako rzeczywistosci
rozumu. W pierwszych rozdziatach poznajemy materialne podstawy

stanowisko Libelt w 1845 ustapit z funkcji przewodniczacego Komitetu Poznanskiego. Zob.
W. Bernacki, Karol Fryderyk Libelt, w: Wybitni Polacy XIX wieku. Leksykon biograficzny,
red. T. Gasowski, Krakdw 1998, 183-191.

18 W takim duchu komentuje rozprawe M.N. Jakubowski; zob. tenze, dz. cyt.
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ojczyzny, czyli ziemig, lud i prawa, nastepnie potegi duchowe, czyli
narodowos¢, jezyk i literature (pismiennictwo), na koricu wielkie idee
zywotne ,ktérymi si¢ ojczyzna do bytu objawia i przez §wiat i wieki
kroczy”, a ktérymi sa Paristwo, Kosciét i Dzieje. Ich , podscieliskiem”
jest byt polityczny, religia i postannictwo narodu. Kazdemu z tych
wymiaréw istnienia ojczyzny poznanski filozof przypisuje olbrzymie
znaczenie. Wszystkie razem tworzg spdjng calosé. Wszystkie po-
winny wyzwala¢ w patriocie prawdziwg milos¢, ktéra nie opiera si¢
na bezrefleksyjnym i spontanicznie wznieconym uczuciu (w przywig-
zaniu do takiej postawy Libelt dostrzegal powéd upadku I Rzeczypo-
spolitej), lecz na rozumnym i odpowiedzialnym wypelnianiu swych
zyciowych zobowigzan w duchu stuzby i poswigcenia. Swicta mitos¢
ojczyzny nie jest w rozprawie Libelta pojeciem wyjetym z dyskursu
dziewietnastowiecznej publicystyki, nie jest tez ani o§wieceniowg ani
romantyczng metafora poetycka. Uznanie jej za taka, byloby wielkim
uproszczeniem. Nalezy ja rozumieé jako, zakorzeniong w filozofii
chrzescijanskiej, definicj¢ postawy czlowieka rozumiejacego swoje
miejsce w historii, definicje objasniajaca sens przynaleznosci czlo-
wieka do okreslonej wspélnoty narodowej. W rozprawie czytamy:
»2Milos¢ ojczyzny, jak kazda inna milto$¢, dopdki na samym uczuciu
polega, nie umie sobie zda¢ sprawy, dlaczego wlasnie ten lub 6w
przedmiot stal sie jej tak ulubionym, iz czlowiek calego siebie wen
przelal, ze nim i w nim tylko zyje. (...) Uczucie samo jest swiete
i niepokalane. Ale czyny z uczucia tylko ptynace s3 Slepe lub fanta-
styczne, bez gwiazdy przewodniej rozumu, réwnie do zguby jak do
zbawienia powies¢ mogg ' 1°.

W komentowanej rozprawie bardzo istotna pozostaje kolejnosé
wymiaréw istnienia ojczyzny. Nakladaja si¢c one w sposéb bezkon-
fliktowy na siebie i tworzg niejako ,architektonicznie” przemyslana

19 K. Libelt, O mitosci ojczyzny, w: tenze, Samowtadztwo rozumu i Objawy filozofii sto-
wianskiej, opracowat i wstepem opatrzyt A. Walicki, Warszawa 1967, 9. Wszystkie cytaty
z rozprawy O mitosci ojczyzny pochodzg z tego wydania.
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calos¢. Nastepnie, przenikajg si¢ i warunkuja wyzwalajac uczucie
ludzkiego przywiazania, rodzac pragnienie skiadania naleznego
holdu i czci wszystkiemu, co w ojczyznie godne i wzniosle, stuzace
spolecznemu dobru. Ksztaltuja wzér postawy patriotycznej adekwat-
nej do czasu i sytuacji. Libelt uwzglednia wszystkie wymiary istnienia
ojczyzny, w taki czy inny sposéb opisane juz przez poprzednikéw,
komentowane przez jemu wspéiczesnych. Nie jest wiec rewelatorem,
ale z pewnoscig jest trafnym diagnostg, ktéry na opisanym w rozpra-
wie wielowymiarowym fenomenie istnienia ojczyzny niejako zasadza
przekonanie, ze $wiadomos¢ przynaleznosci do konkretnego narodu,
ktéry potrafi zdefiniowaé swg ojczyzne, pozwala wypelnic los zgod-
nie z Bozg wola, nadajac swemu jednostkowemu i wspélnotowemu
zyciu gleboki sens. Libelt widzi jednostke jako te, ktéra wspottworzy
wspélnote i te, ktéra w niej i poprzez nig moze si¢ ,zrealizowac”. Ta
mysl uwznio$la doczesny wymiar rzeczywistosci, uwypukla spoleczny
wymiar zycia i jednocze$nie buduje optymistyczng wizje ludzkiego
istnienia, zanurzonego od poczatku w boskim zamysle i boskim pla-
nie historii i trwania narodéw. Materialny wymiar istnienia ojczyzny
nie jest zatem — cho¢ podstawowy — mniej znaczgacy niz duchowy
a duchowy, z najwyzszego porzadku, nie uniewaznia materialnego
fundamentu. Co to oznacza? Przyjrzyjmy sie szczegélom.

Libelt podkresla, ze kazdy naréd pozostaje w nierozerwalnym
zwigzku ze swoja ziemig, na ktérej osiadl, na ktérej ,rozrasta si¢ i roz-
maga”. Z Herderowskiego ujecia wywodzi przekonanie, ze czlowieka
i nature Iaczy wyjatkowa wiez. W narodach rolniczych, takich jak
nardd polski, wiez ta ma charakter szczegélny, jest wiezia niemalze
»cielesng”, analogicznie do tej, jaka tworzy si¢ pomig¢dzy dzieckiem
a matkg. Ziemia ojczysta jest pierwsza i gléwna podstawg milosci
ojczyzny i niejako zawiazka jej istnienia, ale nie wyczerpuje jej roz-
legtego spektrum. Gdyby tylko do niej si¢ ograniczy¢ stwarzaltaby
zagrozenie prowincjonalizmem, rozdrobnieniem, niesumujacg si¢
liczbg pojedynczych przywigzan cztowieka tylko do swojego kawalka
pola i ogrodu. Milo$¢ ojczyzny w jej wymiarze podstawowym rodzi
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si¢ z ofiarnej pracy i wysitku na rzecz pomnazania débr, ktére doce-
lowo powinny stawac si¢ udzialem calej wspélnoty narodowej a nie
wybranych jednostek czy stanowych kast. Jest to jednak mozliwe, gdy
czlowiek ma §wiadomos¢, iz posiadanie na wlasnosé ziemi (majatku)
przez nielicznych nie jest synonimem wspdélnoty.

,Gdzie naréd nie uczuje jednosci swojej w innych stosunkach
jako to: w jezyku, literaturze, w rzadzie, w instytucjach, w wycho-
waniu, tam si¢ rozpas¢ koniecznie musi na prowincjonalne interesa,
rozpierajace si¢ i wyosabniajgce si¢ nawzajem ze szkodg calogci”?.

Te wlasciwg perspektywe — tj. perspektywe myslenia o sobie jako
integralnej czesci wielkiej calosci umacnia — wedlug Libelta — zna-
jomos¢ wszystkich zakatkéw ziemi ojczystej. Wiedze o nich nalezy
czerpaé z podrézy i doswiadezeri zdobytych wich trakcie. Obcowanie
z pieknem rodzinnego kraju jest bowiem jak wpatrywanie si¢ dziecka
w oblicze matki. Jest ,uczuciows, poetyczna, religijng strong milosci
ojczyzny”?1. Uzupelnia ja, ,podnoszac wysoko przez podstawe mate-
rialng” lud, ktéry ziemie zamieszkuje i uprawia. Autor rozprawy nie
ma watpliwosci co do tego, iz ziemia nalezy do ludu a lud nalezy do
ziemi. Stad te gérnolotne sformulowania, iz prochy przodkéw spo-
czywaja w glebinach ziemi a tchnienie przodkéw napelnia ojczyste
powietrze. Libelt méwi: ,Jestem skiba tej ziemi”?? i podkresla, ze
jedno bez drugiego nie moze istnie¢. Ten zwiazek czlowieka z ziemia
przypieczetowuja prawa i ustawy, ktére bedac wyrazem narodowego
ducha stajg si¢ oparciem dla ludu i gwarantem jego bezpieczeristwa.
Prawa reguluja i porzadkuja, ustawy okreslaja swobody i zapewniaja
spoleczny Iad, stoja na strazy obywatelskiej wolnoséci. Nie powinno
by¢ w prawie miejsca dla zapiséw ponizajacych i dyskredytujacych
role chlopstwa, poniewaz poddanistwa i pafiszczyzny nie mozna, we-
dlug autora, rozprawy w zaden sposéb uzasadnic. ,Wolnos¢ osobista

20 Tamze.
21 Tamze, 14.
22 Tamze.
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jest chrztem kazdego krajowca, ktérym wchodzi w obywatelska spo-
tecznos$é narodu. Precz wigc z niewolg w kraju, gdzie ma milos¢
ojczyzny panowaé; precz z poddaistwem i pariszczyzna. Lud caly
narodem, a kazda jednostka imieniem Po/aka, jak niegdys$ imieniem
Rzymianina szanowna’23,

Stormulowanie dobrego i sprawiedliwego prawa jest wedlug Li-
belta waznym czynnikiem umacniajacym przywigzanie do kraju.
Glebokie réznice majatkowe, pozbawienie prawa do zabierania glosu,
mozliwo$ci wyboru i samodzielnej decyzji tworzg katalog czynnikéw
ostabiajacych moc calego narodu, nie tylko chlopéw. Sg one oznaka
kruszejacej, Zle rozumianej lub tez utraconej i odebranej sita wolnosci.
Dzicki o$wiacie jednak, ojczyzna, rozwijajac si¢ w wymiarze ducho-
wym, moze wzmacnia¢ we wszystkich czlonkach wspélnoty poczucie
obowigzku i stuzby, a wiec takze gotowo$¢ do obrony wolnosci lub
podejmowania préb odzyskania jej pelni jesli ta zostala naruszona,
czy tez wprost brutalnie odebrana?4,

Narodowos¢, jezyk i literatura stanowia przejaw duchowego ist-
nienia ojczyzny. Boza proweniencja ttumaczy ich wzniosty charak-
ter i objawia wielko$¢ samego Stworcy, ktéry kazdy naréd obdarza
swoistymi wlasnosciami. Jesli nie sg one ,zaklécone” przesadnie
obcymi wplywami stanowig §wiadectwo kultury autonomicznej,
silnie zespolonej z konkretnym podmiotem dziejowym. Dostrzec
nalezy jak wyraznie koresponduje mysl Libelta i z kaznodziejstwem
autoréw péznooswieceniowych, takich jak Jan Pawel Woronicz,
i z Mickiewiczowska wizjg wspélnoty moralnie doskonalej, oraz
mysla historiograficzng Lelewela.

23 Tamze, 23.

24 W Samowtadztwie rozumu K. Libelt pisat: W ludzie naszym, jak w kazdym innym ludzie,
nie ma umiejetnosci, nie ma filozofii, ale jest zaptéd osobny, narodowy, pojec¢ i wyobrazen;
sa niby embriony, nasienia, pierwiastki przysztego drzewa umiejetnosci, co sie karmione
Swiattem i atmosfera wiedzy czasu, w Swiezym i nowym kwieciu ma rozwina¢, i wydac
nowe, kosztowniejsze owoce”. Zob. tenze, Samowfadztwo rozumu, dz. cyt., 419.
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»2INarodowos¢ jest duchowym pigtnem, charakterem niezmaza-
nym, ktérym Bég lud nacechowal, aby go od innych ludéw ku nie-
doscignionym celom odréznil, kto si¢ wiec targa na narodowos¢,
bluzni Bogu i podnosi rokosz przeciw wyrokom jego”?5.

Kulturalistyczne koncepcje narodu zaktadaja, ze narodowos¢, czyli
obyczaje 1 zwyczaje ludu sankcjonuja naréd i pozwalaja mu trwad.
Nawet jesli nar6d utraci byt polityczny, wlasnie narodowo$¢ utrzyma
go przy zyciu. Jest tylko jeden warunek, narodowos¢ musi zawsze
znajdowaé swych wiernych praktykéw. To jeden z najistotniejszych
wymiaréw patriotyzmu. Nawet ucisk nie zdola unicestwi¢ narodu
»dopdki go skazenie obyczajéw i nadpsuta moralnos¢ wodg obojetno-
§ci ilekcewazenie nie zaleje”?¢ oraz dopdki nie zginie narodowy jezyk.
Wedlug Karola Libelta jezyk jest krwig oplywajaca ojczyste cialo.
W poziomie jezyka i w bogactwie jego form mozna rozpoznaé stopieri
zaawansowania rozwoju narodu, poziom jego o§wiaty oraz stopieni
zaangazowania w realizacj¢ powierzonej mu misji. Jezyk kaleczony,
zaniedbany, dzi§ powiedzielibysmy zwulgaryzowany, pelen obcych
nalecialosci jest $wiadectwem zbiadzenia i choréb, ktére trawiag na-
r6d, tworzgc realne niebezpieczenstwo unicestwienia jego kultury.
Patriotyzm wyraza si¢ wiec takze w czynnej postawie obrony jezyka
narodowego jako fenomenu, ktéremu naréd ,powierza” wszystko, co
dla niego wazne. Piesni, poezje, modlitwy s3 jego ilustracja, tworza
wielka opowies¢. Literatura, ktéra w sposéb oczywisty nieroze-
rwalnie wiaze si¢ z jezykiem, wyraza ducha narodu, przenikajacego
wszystkie formy ludzkiej wytwérezosci. W ten sposéb stanowi takze
w swym romantycznym, narodowym wariancie wzér dla filozofii.

Rozczlonia materialne i duchowe ojczyzny nakladaja si¢ na siebie
i przenikaja spajane przez rozczlonia zZywotne. Libelt nazywa je
najwyzszymi ,silniami” ojczyzny, czyli ideami uzewngtrznionymi,
dzigki ktérym ojczyzna kroczy przez dzieje jako osobna, wielka

25 Tenze, O mitosci ojczyzny, dz. cyt., 47.
26 Tamze, 46.
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jednostka pomiedzy narodami. Te najwyzsze ,silnie” ojczyzny: byt
polityczny, religia i dzieje s3 urzeczywistnieniem celéw boskich.
Libelt przytaczajac watki z filozofii paristwa Platona i Arystotelesa,
przede wszystkim polemizuje z Heglem. Przekonuje, iz prawo i jego
egzekwowanie nie wystarczg, gdyz paristwo jest zespoleniem ducha
i materii, jest — jak to okresla — ,zlaniem si¢ wszystkich funkcji ciala
i ducha narodowego, w jeden zyjacy, bytujacy, dzialajacy nar6d”?”.
To nie oznacza, ze Libelt kwestionuje znaczenie wymiaru politycz-
nego istnienia paristwa. Nie, nigdy tez z niego nie rezygnuje, czym
definitywnie podwaza zasadno$¢ formulowanych pod adresem ro-
mantykéw zarzutéw, jakoby wykluczali oni z projektéw wizj¢ Pol-
ski jako realnego bytu politycznego. Libelt dowodzi jednak, i na
tym polega takze nowatorstwo jego stanowiska, ze racji istnienia
paristwa nie mozna sprowadzi¢ do stanowienia i urzeczywistniania
prawa. Pozbawia to bowiem narody, ktére w okreslonym momencie
dziejowym nie mogg realizowa¢ formy pafstwowej, wiary w sens
zbiorowego wysitku i w celowos¢ podejmowanych dzialan w imie
narodowego solidaryzmu. , Paristwo wigc — stwierdza filozof — jest
nieustannym przechodzeniem z przesztosci w przysztos¢ narodu,
az si¢ wypelnia dni jego Zywota”28. Dla Libelta nie prawo jest istotg
istnienia paristwa, lecz harmonia Zywota narodu, ktéra to harmo-
ni¢ umozliwia spefnianie przez naréd swej woli. Celem jest zawsze
wolno$¢ w samostanowieniu. Dlatego idea ojczyzny jest wyzsza niz
sama idea panstwa. Wedlug autora Samowladztwa rozumu ojczyzna
moze istnie¢ bez bytu politycznego, pracujac nieustannie na rzecz
zaistnienia pafistwa. Po§wigcenie w czasie wojny, gotowos¢ oddania
swojego zycia dla ojczyzny przyblizajg naréd do odzyskania bytu
politycznego, jesli zostal on utracony. Dla osiagnigcia petni, w ktére;
wszystkie rozczlonia ojczyzny moga oswietlaé si¢ nawzajem, prezen-
tujac swoj ideal, jest on bowiem konieczny. ,W koncepcji Libelta ani

27 Tamze, 70.
28 Tamze, 71.
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historyczno$é, ani emancypacja [ducha — MWD] nie s3 wymuszone
wewngtrzng strukturg ducha rozumianego tu jako ojczyzna. Sa one
wnoszone niejako z zewnatrz przez osobowego Boga w formie od-
wiecznych idealéw, ktérych realizacja stanowi tresé dziejow”?® — jak
trafnie zauwazal Marek N. Jakubowski. I stad w $wietle postulatéw
rozprawy Karola Libelta nie mozna wrecz zaniecha¢ prac na rzecz
odzyskania politycznej niezalezno$ci®C.

Wiara w Boga i w jego opatrznosciows obecno$¢ w dziejach wigze
u Libelta, zgodnie z prowidencjalistyczng wizja, naréd z jego misja.
Jest naturalnym odruchem i potrzebg ludzkg, dlatego nie moze opie-
ra¢ si¢ na przymusie. Cho¢ filozof przyznaje pierwszenstwo religii
katolickiej i Kosciolowi, stojacemu na strazy moralnego porzadku
w narodzie, nie wyklucza on w obrebie jednej wspélnoty narodowej
miejsca dla innych wyznan. Kosciél katolicki sprawuje piecze nad
narodem, ale religijna réznorodnos¢ nie stanowi problemu. Demo-
kratyzm pogladéw Libelta i w tym si¢ przejawia, Ze uzasadnia on
warto$c tej religijnej réznorodnosci. Szczera i autentyczna wiara ludzi
rozumiejacych swa naturg homo religiosus zacheca do doskonalenia
i coraz lepszego rozumienia poje¢ Boga i obowigzkéw wobec Sacrum.

29 M.N.Jakubowski, dz. cyt., 77. Nowa propozycja lektury watkow rozprawy Libelta zwiaza-
nych z rozumieniem przez filozofa pojecia panstwa jest propozycja T. Herbicha. Relacje
z przebiegu catej konferencji oraz wystgpienia T. Herbicha mozna obejrze¢ pod adresem:
https://blogpress.pl/node/26268 (dostep 9.03.2020).

30 Koncepcje narodu kulturowego i narodu politycznego stanowia od dawna wazki problem
badawczy. A. Walicki trafnie zauwazat, ze: ,Blizsze przyjrzenie sie tej sprawie wykazuje
jednak, ze czysto kulturalne, jezykowe pojmowanie narodu wtasciwe byto raczej mniej-
szym narodom stowianskim, ktore stracity wtasng panstwowos¢ znacznie dawniej niz
Polska albo nigdy jej nie posiadaty. W swiadomosci Polakow epoki romantyzmu naréd
byt wspdlnota terytorialno-historyczna, wieloetniczna i wielojezykowa, wytworzona
przez wspotzycie w jednym organizmie panstwowym. Mimo braku wtasnych instytucji
panstwowych narod polski byt wiec wéwczas (W odrdznieniu od sytuacji po roku 1864)
wciaz jeszcze »narodem politycznyms, istniejacym dzieki zywemu wspomnieniu niedawno
utraconej panstwowosci i politycznej woli jej odbudowania”. Zob. Idee i koncepcje na-
rodu w polskiej mysli politycznej czaséw porozbiorowych, red. J. Go¢kowski, A. Walicki,
Warszawa 1977, 12.
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A doskonalenie moralnosci i doskonalenie ,spotecznych ulepszen”
to kierunek jaki nalezy nadawac¢ biegowi narodowych dziejéw. Re-
ligia bowiem jako r¢kojmia rodzinnych zwiazkéw, uswieca i wsigka
w stosunki spoleczne. Wzmacnia ,bozostan” ojczyzny. Bez wiary
i wolnosci narody karlowaciejg. ,Bez tych ogni narody sg jak wulkany
wypalone, (...) ptynace samym szlamem i blotem — $wiatu, ludzkosci,
na nic nieprzydatne™!. Nie potrafig podola¢ swej dziejowej misji,
niektdre ging na oltarzu wiecznosci, niemniej jednak istnienie narodu
zawsze ma sens; kazdy z osobna jest wielkim zadaniem wpisanym
w dzieje ludzkos$ci®2 Ich zywot jest spelnianiem wielkiego Bozego
planu. ,Narody nie s3 igraszka losu, ale s3 materialem ducha, ktéry
zstapi¢ na ziemie inaczej nie moze, jak zstgpujac na narody i w nich
i przez nie odslaniajgc niezmierzono$¢ wielkosci swojej do wiedzy
i do pojawu kazdemu. (...) Naréd wigc kazdy ma pewne powolanie,
pewne poslannictwo, ktére od Boga odebral i ktére spelnic jest celem
jego zywota”33,

Nieco dalej czytamy: , Iym tylko sposobem narody pojedyncze
nabiorg znaczenia wedle prac i zastug swoich, gdy te prace i zastugi
mierzy¢ bedziemy misja od Boga im dang. Tym wreszcie sposobem
cala historia przedstawia nam si¢, jako §wietna apoteoza ludzkosci,

31 K. Libelt, O mitosci ojczyzny, dz. cyt., 89.

32 Te sama mysl Libelt zawart w Samowfadztwie rozumu, piszac: ,W samej mysli postannictwa
nie ma nic zdroznego przeciw rozumowi. Nie ulega watpliwosci, ze narody na ziemi nie
sa bez celu, ze ich charakter, usposobienie, ich zywot, nie do samego przypadku naleza;
ze te wojny ludow z ludami, te walki stronnictw wsréd narodu samego, to rozwijanie sie
stosunkéw spotecznych, ze to wszystko nie jest na to, aby byto zabawa dla Opatrznosci,
jak jest dla ludzi zabawa walka bykow lub kogutow alboli widowiska sceniczne. Trzeba
wiec przyjac, ze te rézne narodowosci spetniajg cel jakis, a tym samym, ze odebraty
misje spetnienia tego celu.” Zob. tenze, Samowtadztwo rozumu, dz. cyt., 371-372; Por.
S.Janeczek, ,Ojcze nasz” Augusta Cieszkowskiego - ideologia, filozofia religijna, katolicka
nauka spoteczna? Przeglgd stanowisk, w: Romantyzmy polskie, red. A. Dziedzic i in.,
Warszawa 2016, 7-48.

33 K. Libelt, O mitosci ojczyzny, dz. cyt., 96.
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w ktérej ponad padolem namietnosci, zdrad, mordéw i nikczemnosci
ludzkich unosi si¢ w calym majestacie i blasku idea Boga”34.

Nos$nos¢ gloszonych przez Karola Libelta w latach 40. koncepcji
zasadzala si¢ wige na pozytywnym rozstrzygnieciu dylematéw narodu
pozbawionego panstwa, narodu majacego swe korzenie we wspdl-
nocie narodéw chrzescijariskich i wykorzystujacych te chrzescijan-
ska perspektywe w interpretacji swych loséw. Obejmujac wszystkie
przejawy istnienia tego narodu, akcentujac jego przywigzanie do
ziemi, jego zywa kulture, tradycje, obyczajowos¢, osiagajacy literackie
wyzyny w dzietach romantykéw jezyk, propozycja Libelta tworzyla
przekonujace ideowo rozwigzanie egzystencjalnego problemu wspdl-
noty ucisnionej. Wspdlnoty, ktéra jeszcze nie w pelni zdawala sobie
sprawe z tego, jaka jest. Tej, ktora jeszcze nie do korica potrafila
udzieli¢ odpowiedzi na pytanie, jaka powinna by¢. Z pewnoscia jed-
nak $wiadomej koniecznosci autodefinicji, autorefleksji w kontekscie
zniewolenia. Postulatywna rozprawa Libelta rozwigzywala, by tak
rzec, nadrzedny dylemat éwezesnych Polakéw — brak paristwowo-
$ci. To bylo bardzo wiele. Pokazywala jaki wariant jej istnienia jest
mozliwy i do jakiego rodzaju spetnienia w szerokim planie dziejéw
nalezy dazy¢. Nie przesuwala w czasie realizacji zadan wynika-
jacych ze $wiadomej partycypacji w polskosci, ktérg postulowala;
wyjasniajac status narodu bez panstwa racjonalizowala sytuacje hi-
storyczng i formutowala wprost kulturowy imperatyw patriotyzmu
i mestwa, odwagi i czynu. Kladac w réwnym stopniu nacisk na
realizacje postannictwa i duchows doskonalos¢, co na realizacje ide-
aléw spoleczno-politycznych, prezentowata stanowisko polemiczne
wobec konserwatywnych i zachowawczych postulatéw wciaz zywych
i aktualnych w krajowej rzeczywistosci lat 40. XIX wieku®>.

34 Tamze, 97.

35 Taka postawa jest w literaturze przedmiotu taczona z prepozytywizmem. Zob. B. Skarga,
Praca organiczna a filozofia narodowa i konserwatywna filozofia katolicka przed rokiem
1864, w: tejze, Narodziny pozytywizmu polskiego 1831-1864, red. naukowa M. Pafkow,
przedmowa B. Dziatoszynski, Warszawa 2013.
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4. ROLA INTELIGENCJI NARODU

W Libeltowskim projekcie patriotyzmu opartym na w peini §wiado-
mej identyfikacji jednostki z okreslonym uniwersum symbolicznym
oraz na ambicji dazenia do rozwoju wspélnoty narodowej szczegélna
rola zostala przypisana inteligencji. Pojecie ,inteligencja” ma polska
genezg, cho¢ w literaturze przedmiotu czgsto twierdzono, ze rosyjska
lub niemieckg®®. To jednak Libelt w rozprawie O mifosci ojczyzny
jako pierwszy zdefiniowal pojecie inteligencji jako grupy kierow-
niczej narodu, piszac: ,Mowa (...) o tak zwanej inteligencji narodu.
Stanowia ja ci wszyscy, co troskliwsze i rozleglejsze odebrawszy po
szkotach wyzszych i instytutach wychowanie, stoja na czele narodu
jako uczeni, urzg¢dnicy, nauczyciele, duchowni, przemystowi, zgota,
ktérzy mu przewodza wskutek wyzszej swojej oswiaty. Poza tg klasg
lezg masy ludu, niby ogromne poktady ziemi, sponad ktérych tamci,
jako wzgérza si¢ wznoszg 3.

Poznanski filozof okreslil, Ze zadaniem tej grupy jest przede
wszystkim o§wiecac lud i wyprowadza¢ go z niewoli socjalnej. Lecz
nie tylko. Réwnie waznym aspektem inteligenckiej stuzby stalo si¢
wyprowadzanie ,,mas ludu” z niewoli moralnej. Edukacja miata i§¢
w parze z dzialaniami zmierzajacymi do zniesienia réznic stanowych,
materialnych oraz duchowych. Aktywny patriotyzm inteligencji, kie-
rujacej siec dobrem narodowej calosci3®, zostal ponadto obwarowany
pewnym zastrzezeniem, stanowigcym prawdopodobnie najtrudniej-
szy do spelnienia warunek. Libelt podkreslal, ze aby méc wypel-
nia¢ inteligenckie powinnosci nalezy prezentowac postawe etycznie

36 Zob. np. A. Walicki, , Filozofia narodowa” i poczqgtek sporu o samookreslenie i powota-
nie inteligencji polskiej, w: tenze, Polska, Rosja, marksizm. Kultura i mysl polska. Prace
wybrane, tom 4, red. A. Mencwel, Krakow 2011; J. Jedlicki, Przedmowa, w: M. Janowski,
Narodziny inteligencji 1750-1831, Warszawa 2008.

37 K. Libelt, O mifosci ojczyzny, dz. cyt., 61.

38 A. Walicki, Ruch filozoficzny lat czterdziestych XX wieku jako program reedukacji i mo-
dernizacji narodu, Rozprawy z Dziejéw Oswiaty (2011), t. 48, 133.
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nienaganng. Czlowiek $wiatly, przedstawiciel inteligencji, powolany
byt do stuzby wspdlnocie narodowej takze jako $wiadek prawego
moralnie Zycia, dajacego przyklad wiernosci sprawie polskiej.

»2Kazdy krok twdj, ktéry tu stawiasz, jest jedna z funkcji Zzywota oj-
czyzny, jest jednym tetnem w pulsowych jej zylach. Stowa twoje staja
si¢ zaraz cialem, czyny twoje rozpladzajg si¢ natychmiast w skutki.
W Zywocie ojczyzny wszystko w jej zywot si¢ obraca. Ty$ wigc jest,
ktéry do jej krwi i wnetrznosci prowadzisz albo pozywne soki, albo
z wolna dojmujacg trucizng. (...) Czymkolwiek jestes, badz w za-
wodzie swoim t¢gim i gorliwym, ale badZ oraz umiejetnym i gorli-
wym obywatelem. Niech ci¢ w réwnej mierze sprawy publiczne, jak
twoje prywatne obchodza, a gdzie trzeba, te nawet tamtym przynie$
w ofierze”’.

Z dzisiejszej perspektywy rozprawe Libelta mozna byloby nazwa¢
vademecum inteligenta patrioty. Zdobycie wyksztalcenia i wycho-
wania, zarliwo§¢ w wypelnianiu zawodowych obowiazkéw, a na-
stepnie stuzba i praca na rzecz ojczyzny tworzyly bowiem katalog
jego zobowigzan wobec narodu. Odpowiedzialnos$¢ za narodowsa
caloé¢ nie wyczerpywala jednakze owego inteligenckiego projektu
patriotyzmu. Towarzyszyla mu inna nadrz¢dna mysl — pragnienie
uformowania wspélnoty narodowej zdolnej realizowaé ogélnoludzkie
powolanie. Bardziej nobilitujacych grupe przewodnia w narodzie
zobowigzan wéwczas nie formutowano. Te, Libeltowskie, trafnie
taczono z chrzescijariskim nakazem pracy, wysitku i poswigcenia
dla drugiego cztowieka. Postulat wyzbycia si¢ egoizméw dla dobra
innych, cho¢ brzmial bezkompromisowo, niejednokrotnie wcielany
byt w czyn z godna podziwu determinacja. Wielu wyksztalconych
i przedsigbiorczych Wielkopolan takich jak Hipolit Cegielski, Sta-
nistaw Worcell, z mniej znanych Teofil Matecki stanowig tu dobre
przykiady. Wlasnie takie, w mysl rozprawy Libelta, mialy przy-
czyniaé sie do rozwoju coraz bardziej $wiadomej siebie wspdlnoty

39 K. Libelt, O mitosci ojczyzny, dz. cyt., 77-78.
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narodowej, dazacej do odzyskania politycznego bytu i w rezultacie
do spelnienia przez nig nadrz¢dnych zobowiazari wobec ludzko-
§ci; ,(...) ojczyzna bez politycznego istnienia zywota wolnoéci nie
ma. (...) Kiedy wigc takie konieczne nastgpstwa idg za utratg bytu
politycznego, milos¢ ojczyzny do tego bytu najsilniej przywigzang
by¢ musi. Rodak powinien czu¢ to wskros$ i na zywo, ze tylko jako
czlowiek wolnego narodu jest wszystkim, inaczej jest niczym. Na
odwrét, gdzie zagrozony jest byt polityczny, tam naréd wszystkich
sprezyn swoich poruszy¢ powinien”o.

I tak, inteligencja uzyskala status grupy predestynowanej do
pelnienia stuzby dla narodu i tej, ktéra ma sta¢ na strazy ,sprawy
paristwa” utwierdzajacego cywilizacyjne podstawy narodu jako bytu
stuzacego postepowi calej ludzkosci. Uzyskala status grupy uprzywi-
lejowanej poprzez obowigzki i zadania natury spolecznej, politycznej
i religijnej. Wecielanie w zycie spolecznych idei demokratycznych,
znoszacych podzialy stanowe, niwelowanie glebokich i niespra-
wiedliwych réznic pomiedzy ludZmi, dazenie do zréwnania szans
partycypacji w dobrach sluzacych ogétowi, zapobieganie uciskowi
biednych, wzmacnianie morale, krzewienie etosu wolnosci i wiary,
etc. Inteligencki projekt patriotyzmu powolywal do dziatari wzmac-
niajacych duchowg kondycje¢ narodu, by wytrwale kroczyl on az do
kresu dziejéw. Postulaty te wywiedzione zostaly z chrzescijaiskiego
nakazu milosci ojczyzny, ktéra ustepuje miejsca ,rozleglejszemu
uczuciu, bo milosci na calg ludzkos¢ rozlanej™*.

,Zyjemy w czasach krytycyzmu, a wigc obumarlej wiary, dlatego
nam si¢ panujaca religia wydaje nieczasowsa. Nie moze wszakze by¢
inaczej, gdzie wiara jest zywg, caly socjalny i polityczny zywot narodu

40 Tamze, 82.

41 Tamze, 83. Patriotyzm w nauczaniu Kosciota Katolickiego zyskat dzieki Piusowi X (List
apostolski z 11 kwietnia 1909 r.) czy Piusowi XII (encyklika Summi Pontificatus) wymiar
bardzo pozytywny. Stat sie jednym z waznych zagadnien teologii narodu. Zob. Cz. Bartnik,
Teologia spoteczno-polityczna, Lublin 1998; P. Burgonski, Koncepcja narodu w ujeciu
katolickiej nauki spotecznej, Studia Gdanskie 35(2014), 125-135.
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ocieplajaca. Tam ona przenika wszystkie czastki i podnieca sprezyny
narodu. Wiara i wolnos¢, to dwa potezne ognie w narodzie, w jego
wnetrznosciach, jak w lonie Wezuwiusza ukryte, gdy one buchng
plomieniami, drzy ziemia, lawg naréd si¢ wylewa, a co zle, wyrzuca
z siebie, jak krater kamienie. Wsréd pokoju ogniami tymi rozgrzewa
si¢ ziemia narodu, i najurodzajnieszymi rozkwituje plony”™2.

Patriotyzm polskiej inteligencji w my$l Karola Libelta krzewil
milo$¢ do tego, co rodzime, nie dlatego, Ze rozumiano je jako lepsze,
lecz dlatego, zZe widziano w nim to, co laczy i jednoczesnie to, co
odréznia cztonkéw narodu od innych narodowych wspélnot. War-
to$¢ polskosci miano dostrzegac w jej oryginalnosci i odmiennosci,
w jej bogactwie i réznorodnosci, nie znajdujacej dla siebie analogii
w uniwersum symbolicznym prezentowanym przez inne spoleczno-
$ci. Sife tozsamosci polskiej wedtug autora Samowladztwa rozumu
mialo budowa¢ przekonanie, ze naréd te swoja odmienno$¢ czuje,
rozumie, akceptuje a nawet afirmuje, nie tracgc z pola widzenia swych
nadrz¢dnych zobowigzan.

5. KIERUNKI RECEPCIJI

Koncepcja mitosci ojczyzny Karol Libelta nie opierala si¢ na megalo-
manskiej fobii, wprost odrzucala religijny fanatyzm. Filozof przyznat
takie same prawa wszystkim narodom. Nie twierdzit, ze naréd polski
jest narodem wybranym i lepszym, tym samym nie stworzy! wariantu
dziewietnastowiecznego mesjanizmu, cho¢ pewne fragmenty roz-
prawy, pozbawione kontekstu okalajacych rozdzialéw, moglyby by¢
z nim blednie skojarzone. W mojej ocenie autor rozprawy O mifosci
gjczyzny, pozostal w opozycji do tego nurtu refleksji, silnie recypu-
jac z ducha p6Znooswieceniowe i romantyczne idee nierozlacznosci

42 K. Libelt, O mitosci ojczyzny, dz. cyt., 88-89.



[23] PATRIOTYZM W FILOZOFII PRAKTYCZNEJ KAROLA LIBELTA... 185

perspektyw partykularnej i uniwersalnej*. ,(...) postep ludzkosci
tymi dwoma rozwija¢ si¢ musi drogami: i ta, w ktérej ludzkos¢ spo-
lecznych ulepszen dopina, i t3, w ktérej moralnos¢ swoja, tj. pojecia
Boga i obowiazkéw swoich doskonali™# Moze nawet Libelt poszedt
krok dalej. Lektura rozprawy $wiadczy o tym, ze z jednej strony,
w analiz¢ komponentéw patriotyzmu Libelt wpisal majaca silne
zakorzenienie w romantyzmie, podmiotowg definicj¢ narodu jako
zespolu wartosci duchowych. Jak wskazywatam, wielokrotnie pod-
kreslal mozliwo$¢ istnienia narodu spojonego tymi samymi ideatami.
Twierdzil nawet, ze ujarzmione i skolonizowane narody mogg trwacé
a nawet rozwija¢ sic do momentu, w ktérym gmach autorytarnych
rzadéw ostabnie a one zyskajg szans¢ odrodzenia w formie bytu po-
litycznego. Z drugiej jednak strony, w ramach niniejszej rozprawy,
dokonalo si¢ przeksztalcenie sposobu myslenia o narodzie. Libelt
zmienil t¢ perspektywe, przechodzac od refleksji historiozoficznej
(ale nie spekulatywnej) do problematyki etosu grupy kierowniczej
narodu. Dalo to efekt refleksji o charakterze socjologicznym, pod-
budowanym romantycznym maksymalizmem moralnym.

Z uwagi na fakt, ze méwimy o latach 40. XIX wieku naleza-
loby jeszcze raz podkresli¢ interesujaca alternatywe dla myslenia
o narodzie w kategoriach mesjanistycznych. Rodzaca si¢ wéwczas
koncepcja narodu nowoczesnego, jakiej przejawem bez watpienia
jest rozprawa Libelta, kiadla nacisk na cywilizacyjne zadania zbio-
rowosci. W jakims$ stopniu mozna tu méwi¢ wiec o nowym histo-
ryzmie®’, ktéry odslania si¢ wlasnie w przejsciu od perspektywy

43 B. Dopart zauwazyt: ,\W potowie doby miedzypowstaniowej Karol Libelt ogtosit w Poznaniu
rozprawe O mifosci ojczyzny (Rok (1844)). Pojawit sie w niej termin ,inteligencja narodu”
oraz wstepne okreslenie statusu tej grupy i jej powinnosci, a potaczenie romantycznej
stylizacji z oswieceniowa retoryka, podobnie jak tres¢, wskazywato na jej podwojne
dziedzictwo”. B. Dopart, dz. cyt., 391.

44 K. Libelt, O mitosci ojczyzny, dz. cyt., 91.

45 Nie uzywam w tym miejscu pojecia ‘nowy historyzm’ w znaczeniu, jakie nadat mu
S. Greenblatt.
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romantyczno-historiozoficznej do problematyki etosu grupy ludzi
o specjalnych kompetencjach, majacych do odegrania wazna role tu
i teraz a jednoczesnie tak wazna z uwagi na przyszle pokolenia. Inteli-
gencki projekt patriotyzmu sformutowany przez Libelta, ktéry mozna
okresli¢ owocem dojrzalego romantyzmu, mial swoje kontynuacje
w duzo szerszym zakresie niz projekt Bronistawa Trentowskiego,
sformulowany w traktacie O wyjarzmieniu ojczyzny. Jak sadze, bylo
to nierozerwalnie zwigzane ze stanowiskiem Libelta wobec wiary
i religii oraz Kosciola instytucjonalnego, ktére Trentowski kryty-
kowal*6. W koncepciji autora Samowladztwa rozumu rozpoznawano
spdjna i mocno korespondujacg z duchem narodu i z jego specyfika
wartos$¢. Recepcja tej rozprawy, jaskrawo dowiedziona migdzy innymi
w pézniejszym artykule z 1861 roku zatytulowanym O inteligencyi
w znaczeniu polskim, opublikowanym w Dzienniku Literackim we
Lwowie, w duzym stopniu potwierdzala atrakcyjnos¢ tego ideowego
projektu®”. Stanowisko polskiego mysliciela, dobrze rozpoznajacego
specyfike rodzimych warunkéw i trafnie oceniajacego bezuzytecz-
no$¢ wzoréw obcych, ale takze filozofa, ktéry dazyt do zachowania
dystansu wobec radykalniejszych i na gruncie praktyki spolecznej
abstrakcyjnych rozstrzygnie¢ filozoficznych, jakie na przyktad formu-
lowal w monumentalnej rozprawie Ojcze-Nasz August Cieszkowski,
nabieralo z czasem coraz aktualniejszej wymowy. Bylo blizej realnego
wymiaru istnienia ojczyzny, tzn. bylo blizej jej wymiaru spolecznego.

Literackie zaplecze i erudycja autora rozprawy, przejawiajaca sie
w licznych nawigzaniach do kaznodziejskiej twérczosci Piotra Skargi,
Jana Pawla Woronicza, poezji Ignacego Krasickiego i Franciszka
Karpinskiego, do twérczosci poetyckiej Mickiewicza, watkéw obec-
nych w prelekcjach paryskich, pismach Maurycego Mochnackiego,

46 Zgodnosc rozprawy z nauczaniem Kosciofa Katolickiego a takze szczegdlng religijnosc
K. Libelta podkresla w swym tekscie G. Kubik, Wychowanie patriotyczne w duchu jed-
nosci - Inspiracje Karola Libelta (1807-1875), dz. cyt.

47 C. Ch., O inteligencji w znaczeniu polskim, Dziennik Literacki (1861)100. O artykule tym
wspominaja takze w przywotywanych tu artykutach A. Walicki i J. Jedlicki.



[25] PATRIOTYZM W FILOZOFII PRAKTYCZNEJ KAROLA LIBELTA... 187

Wincentego Pola wplyne¢la zapewne na popularnosé tego tekstu.
Napisana znakomitg i pigkng polszczyzng rozprawa O mifosci ojczy-
zny jawi si¢ jako swoista summa dojrzalego romantyzmu i jako taka
mogla by¢ odczytywana przez pézniejszych jej czytelnikéw. Nie
ma watpliwosci, ze stanowisko autora O mifosci ojczyzny intereso-
walo Norwida*s. O ile Mickiewicz zaledwie dwukrotnie postuzyl
si¢ terminem ,inteligencja” w znaczeniu grupy spolecznej predesty-
nowanej do pelnienia waznych funkcji, Norwid korzystal z niego
wielokrotnie i to w znaczeniu, jakie nadal mu wlasnie Karol Libelt.
W krytycznej ocenie kondycji spoleczenstwa polskiego, Norwid
akcentowal nieustannie odpowiedzialne role inteligencji, ktére winna
byla pelni¢ z najwyzszych pobudek moralnych*. W podobnym duchu
wypowiadalo si¢ wielu pisarzy i poetéw, kontynuatoréw intelektu-
alnej spuscizny Libelta, zwlaszcza jego idei milosci ojezyzny. Jézef
Ignacy Kraszewski, Stanistaw Szczepanowski, Stefan Buszczyriski,
Artur Gérski, Antoni Choloniewski. I nie tylko ci, ktérych koja-
rzono z konserwatyzmem prawicowym, lecz takze ci, reprezentujacy
lewicowy nurt ideowy, z innego etapu zmagari Polakéw o polskos¢
niz sama rozprawa — Stefan Zeromski czy Stanistaw Brzozowski.
Mimo tak wielu zmian w stylu myslenia o narodzie i o $wiadomo-
§ci mas, zwlaszcza w II polowie XIX wieku i w poczatkach wieku
XX ,mozna méwi¢ o zachowaniu cigglo$ci w rozumieniu zadan
inteligencji narodowej, w tym wlasnie ujeciu, jakie zaproponowat
Libelt”°. Pewne jej aspekty, w tym zwlaszcza praca dla dobra ogétu,
umiejetnos$¢ wznoszenia si¢ ponad partykularne interesy, dazenie do
moralnej autonomii i zajmowania stanowisk ponadklasowych, przy

48 Norwid najpewniej mogtzaznajomic sie z tekstem O mitosci ojczyzny z wydania poznan-
skiego 2 1849 1.

49 A. Sulej, ,Mdzg w posladkowych nizinach” - o inteligencji w twérczosci Cypriana Norwida,
Studia Norwidiana 27-28(2009-2010), 223-243.

50 A.Walicki, ,Filozofia narodowa” i poczqtek sporu o samookreslenie i powotanie inteligencji
polskiej, w: tenze, Polska, Rosja, marksizm. Kultura i mysl polska. Prace wybrane, tom 4,
red. A. Mencwel, Krakow 2011, 26.
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jednoczesnej checi bycia we wspélnocie, petna gotowos¢ poswiecenia
si¢ i stuzby dlugo pozostawaly najszerzej akceptowang tradycja pol-
skiej inteligencji®t. I dtugo byly znakiem rozpoznawczym najlepszej
strony polskiego charakteru narodowego.
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PATRIOTISM IN THE PRACTICAL PHILOSOPHY OF KAROL LIBELT. ON HIS
TREATISE ON THE LOVE OF THE FATHERLAND

Abstract. The 1840s was the time of an exceptionally lively debate on the identity of
the Polish nation. Karol Libelt’s disquisition O mifosci ojczyzny, published in the Poznan
magazine Year in 1844, is one of the representative examples of the ideological ferment
of this time. In his disquisition, the author formulates a fundamental question about the
shape and character of the nation as a community of values. However, he redefines key
concepts such as homeland and patriotism. He also postulates the need for a precise
formulation of social roles and tasks, the implementation of which is aimed at regaining
independence by Poland. Libelt emphasizes the issue of the inseparability of nation and
state. Hence, questions about the subjectivity of the nation are closely related to the
notion of a political being, which he examines with specific reference to its particular and
universal mission in history.

In the relatively rarely commented and underinvested research on Karol Libelt’s disquisi-
tion also echoes the need to change the structure of Polish society. Libelt, as the first Polish
intellectual, formulated the definition of intelligentsia as a group of educated people with
special competences and a key role to play in the self-seeking nation. On the shoulders of
the intelligentsia, understood by the philosopher as the avant-garde of the nation, lies the
responsibility to promote education in the country and attitudes that change its limiting-
-chances-of-possible-reforms worldview. Libelt defines the intellectual ethos as a set of
values and principles with a pattern-making power. A special feature of the intellectual
project of patriotism is the concept of serving the other person and making sacrifice for the
good of the community, for the homeland. By the love of the fatherland he understands the
attachment to the land, practicing customs, cultivating traditions, taking care of the beauty
of the language, knowledge of national literature, respect for rights and civic duties, etc.

The great value of Libelt’s disquisition is the combination of a historiosophical perspec-
tive with the ethos of group management, which results in a reflection of a sociological
character, supported by a romantic moral maximalism.

Keywords: Libelt, nation, community, intelligence, national philosophy
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