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WOKOL IDEI
DORADZTWA FILOZOFICZNEGO

PIOTR LESNIAK

FILOZOFIA JAKO CWICZENIE DUCHOWE.
COACHINGOWY MODEL UPRAWIANIA FILOZOFII

Streszczenie. Gtdwna teza tekstu jest uznanie tzw. modelu coachingowego za pierwotny
i wciaz zywy sposéb uprawiania filozofii. Twierdze, ze filozofia akademicka, ktéra od kilku
stuleci tkwi w tradycji scholastycznej, moze by¢ uprawiana w modelu coachingowym.
W drugim paragrafie przedstawiam odréznienie dwdch rodzajow filozofowania: Sokra-
tejskiego - okreslonego w tekscie mianem ,coachingowego” - oraz Arystotelesowskiego,
nazywanego tutaj ,scholastycznym”. W trzecim paragrafie pokazuje, w jaki sposéb Wiktor
Frankl nawigzuje do coachingowej tradycji uprawiania filozofii w swojej praktyce tera-
peutycznej. W czwartym przedstawiam przyktady zastosowania modelu coachingowego
w dydaktyce filozofii.

Stowa kluczowe: model coachingowy filozofii, model scholastyczny, logoterapia, sumienie,
¢wiczenie duchowe, ¢wiczenia coachingowe, serce, medytacja

1. Wstep. 2. Dwa sposoby rozumienia filozofii: coachingowy i scholastyczny. 3. Coaching filozo-
ficzny jako logoterapia. 4. Coaching filozoficzny jako metoda dydaktyczna. 5. Przyktady ¢wiczen
coachingowych w dydaktyce filozoficznej.

1. WSTEP

Tekst ten jest czgsécig zbioru artykuléw, ktérego celem jest opra-
cowanie podstaw teoretycznych coachingu filozoficznego — nowej
dyscypliny praktycznej, ktéra od roku 2016 stanowi sktadnik oferty
edukacyjnej Uniwersytetu Opolskiego. Od kilku lat niektére Insty-
tuty Filozofii w Polsce wlaczaja coaching i doradztwo filozoficzne
do swojej oferty edukacyjnej. Jednak filozofia akademicka rozumiana
jako sztuka pisania rozpraw naukowych nie gwarantuje studentom
uzyskania praktycznych kompetencji potrzebnych doradcy czy co-
achowi. Sama znajomo$¢ doktryn filozoficznych, nawet jesli maja
one swéj wymiar praktyczny, a nawet sama umiejetno$¢ bronienia
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swojego stanowiska w dyskusji, nie wystarczy. Jesli absolwent co-
achingu filozoficznego ma by¢ gotowy do wykonywania swojego
zawodu, powinien w toku studiéw odbywa¢ ¢wiczenia podobne do
tych, ktére przechodza praktycy — trenerzy, coache czy terapeuci.
Najbardziej jednak naturalnym sposobem ,upraktycznienia” studiéw
filozoficznych jest podjecie wysitku odnalezienia i wykorzystania
w praktyce akademickiej ¢wiczed wykonywanych przez adeptéw
filozofii w czasach, gdy nie miala ona jeszcze charakteru scholastycz-
nego, lecz, jak proponuje to okresla¢, ,,coachingowy”.

Mimo iz filozofia akademicka od kilku stuleci podaza konsekwen-
tnie drogg tradycji scholastycznej, mozliwe jest dzisiaj wracanie do
coachingowo uprawianej filozofii w ramach praktyki uniwersyteckie;j.
W pierwszej czesci tekstu przedstawiam odréznienie dwéch rodzajéw
filozofowania: Sokratejskiego — okreslonego w tekscie mianem coa-
chingowego — oraz Arystotelesowskiego — nazywanego tutaj schola-
stycznym. Odnoszg si¢ tez do faktu stopniowego zanikania wymiaru
coachingowego w filozofii. W drugiej cze¢sci pokazuje, w jaki sposéb
w XX wieku terapeuci, tacy jak Wiktor Frankl i Albert Ellis, si¢g-
neli do coachingowej tradycji uprawiania filozofii w swojej praktyce
terapeutycznej. W trzeciej przedstawiam przyklady zastosowania

tego modelu w dydaktyce filozofii.

2. DWA SPOSOBY ROZUMIENIA FILOZOFII:
COACHINGOWY' | SCHOLASTYCZNY

W epoce starozytnej zarysowujga si¢ dwie tradycje uprawiania filo-
zofii, ktére mozna okresli¢ jako tradycje scholastyczno-teoretyczng

1 Nie ma niestety dobrego polskiego odpowiednika wyrazenia ,coaching”. Nazwa ta
pochodzi od angielskiego wyrazu coach - trener. Osoba, ktéra zainicjowata rozwdj co-
achingu w dzisiejszym rozumieniu tego stowa byt trener tenisa, Tim Gallwey. Istota jego
trenerskiej dziatalnosci nie byto podnoszenie wasko rozumianej efektywnosci sportowca
liczonej na przyktad w punktach rankingowych, lecz cos, co mozna nazwac rozwojem
duchowym. Gallwey zwracat uwage na swiadomosc ciata, prace z uwaga oraz przemiane
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i tradycje coachingows. Arystoteles jako domniemany autor wy-
kladéw stanowigcych zapis usystematyzowanej wiedzy naukowej
IV wieku p.n.e. jest prototypem dzisiejszego profesora uniwersyte-
ckiego, pracownika naukowego, ktéry tworzy system wiedzy ,na-
dajacej si¢ do nauczania” (czytaj: ,wykladania”). Wiedza jest tu
traktowana jako twor istniejacy wzglednie samodzielnie, w postaci
obiektywnych tresci, najlepiej zapisanych i uporzagdkowanych tema-
tycznie. Wiedza tak rozumiana jest uznawana za wiedz¢ obiektywna
w tym znaczeniu, ze moze by¢ przekazywana niezaleznie od kon-
tekstu osobistego do§wiadczenia wyktadowcy i stuchacza. Osobiste,
czy osobowe, spotkanie mistrza i ucznia nie jest integralng czgscia
scholastycznej praktyki filozoficznej. Filozof-teoretyk to osoba zaj-
mujaca si¢ ,tworzeniem nauki”, tj. pisaniem tekstéw, wyglaszaniem
wyktadéw i obrong gloszonych tez. Swa tozsamosé buduje poprzez
konfrontowanie si¢ z twierdzeniami oponentéw, poprzez szukanie
najlepszych rozwigzaii probleméw teoretycznych, a przede wszystkim
pisanie dziel powickszajacych zasoby wiedzy obiektywnej. Filozof
scholastyczny jest znawca, ekspertem w okreslonej dziedzinie wiedzy,
ktérego wiarygodnos¢ potwierdzaja inni znawcy. Tradycja ta zawiera
w formie zaczatkowej podstawowe cechy wspélczesnej nauki i juz

myslenia w kierunku odkrywania i rozwijania wewnetrznego wymiaru zmagan sportowych.
Por. T. Gallwey, Tenis. Wewnetrzna gra, ttum. z ang. R. Madejczyk, £6dz 2015. Nazwa
,coaching” jako okreslenie nauczycielskiej dziatalnosci Sokratesa, Epikura czy Epikteta jest
z pewnoscia za waska, kiedy, z jednej strony, przyjmujemy ,podrecznikowe” rozumienie
filozofii starozytnej, a z drugiej strony, odmawiamy coachingowi jego wymiaru duchowego.
Jesli jednak przyjmujemy perspektywe spojrzenia na filozofie starozytna, jaka proponuje
Pierre Hadot, a coaching rozumiemy szeroko jako rodzaj treningu mentalnego i prace nad
rozwojem cztowieka we wszystkich jego wymiarach, okreslenie ‘filozoficzny coaching’
w odniesieniu do dziatalnosci Sokratesa i jego kontynuatoréw wydaje sie trafne.

2 ,Wszelka wiedza naukowa jest - jak sie zdaje, czyms czego mozna nauczyg, a jej tres¢ -
czyms, czego mozna nauczyc sie”. Arystoteles, Etyka Nikomachejska, ttum. z gr. D. Gromska,
Krakow 1956, 210.
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w starozytno$ci doprowadzila do takich zjawisk, jak na przyktad
»rewolucja naukowa” w Aleksandriid.

Sokrates nie definiuje siebie w kontekscie zadnej z doktryn czy
twierdzen filozoficznych, jakie zdarza mu si¢ wygtlaszaé. Jego spo-
s6b uprawiania filozofii jest przykladem filozoficznego coachingu,
ktéry radykalnie rézni si¢ od scholastycznej tradycji uprawiania
filozofii*. Sokratesowi nie chodzi o gromadzenie i przekazywa-
nie wiedzy w postaci zobiektywizowanych twierdzen, lecz o uak-
tywnianie wewnetrznych zasobéw konkretnego rozméwey, o jego
wewnetrzng przemiang. Sokratejskie filozofowanie spetnia si¢ w wy-
miarze dydaktycznym, lecz nie jako wyklad, a jako dostosowane do
konkretnego rozméwcy ¢wiczenie duchowe®, wedlug regul metody
elenktyczno-majeutyczne;.

Warto zwréci¢ uwage na fakt, ze Sokratejski model uprawia-
nia filozofii, kontynuowany i rozwijany przez jego uczniéw nie jest
czyms, co przydarza si¢ Sokratesowi ze wzgledu na jego cechy oso-
biste, lecz ze jest to licznie reprezentowana i wplywowa w epoce
starozytnej tradycja, ktéra w V wieku przed naszg era posiada juz
swoje dobrze okreslone cele i metody. Sokratesa znamy przeciez
gléwnie dzieki opisom twércy Akademii, gdzie uprawiano filozofie
rozumiang jako ¢wiczenia duchowe, wywodzace si¢ z ezoterycznych
bractw Pitagorejskiche. Filozofia uprawiana w tym modelu opiera
si¢ na realnych zwigzkach przyjazni mi¢dzy osobami, ktére gotowe

3 Por. np. L. Russo, Zapomniana rewolucja: grecka mysl naukowa a nauka nowoczesna,
thum. z wk. I. Kania, Krakéw 2005.

4 Stynna Sokratejska krytyka pisma jest jednoczesnie krytyka scholastycznego modelu
uprawiania filozofii. Platon, Fajdros, ttum. z gr. W. Witwicki, Kety 2002, 50.

5 Terminu,,duchowy” uzywam w sensie proponowanym przez Wiktora Frankla: ,(...) chciat-
bym unikna¢ skojarzen religijnych, chodzi mi wytacznie o podkreslenie faktu, ze mamy
do czynienia ze zjawiskiem wfasciwym wytacznie cztowiekowi”. V. Frankl, Bog ukryty.
W poszukiwaniu ostatecznego sensu, thum z ang. A. Wolnicka, Warszawa 2016, 41.

6 Por. P. Hadot, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, ttum. z fr. P. Domanski, Warszawa 2003;
S. Weil, Szaleristwo mitosci. Intuicje przedchrzescijanskie, thum. z fr. M. Plecinska, Poznan
1994.
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byly podporzadkowaé swéj egoistycznie rozumiany interes poszu-
kiwaniu Madrosci. Istotniejsze niz zobiektywizowane twierdzenia
sa tu techniki i narzedzia ,wspomagania” oséb zdecydowanych po-
daza¢ $ciezka rozwoju duchowego. Ten model uprawiania filozofii
wyklucza wszelki dogmatyzm i doktrynerstwo, ale tez profesjonalng
interesowno$¢. Zaktada on absolutny prymat warto$ci moralnych
nad utylitarnymi i jest sposobem zycia, ktéry dzi$ kojarzy si¢ nam
z porzuceniem kariery osobistej na rzecz powolania monastycznego.
Jednym z gléwnych a zarazem najbardziej dramatycznych moty-
wéw Platoriskich dialogéw jest konfrontacja tego modelu uprawia-
nia filozofii ze ,scholastycznym” profesjonalizmem sofistéw. Stowo
‘scholastyczny’ w odniesieniu do sofistéw w tym kontekscie moze
by¢ mylace, gdyz to Platoriski Sokrates (ktérego nie nalezy utozsa-
mia¢ z Sokratesem historycznym) prezentuje metody wypracowane
w ramach szkoly — Akademii, a sofisci z kolei przypominaja wielu
wspélczesnych coachéw — mistrzéw méw motywacyjnych, ktérzy
za dobrg cene sprzedaja swoje ,narzedzia coachingowe” obywate-
lom spragnionym sukcesu politycznego. Istotg filozofii uprawiane;
w modelu coachingowym, w proponowanym tu rozumieniu, nie
jest jednak stosowanie ,narzedzi motywacyjnych”, lecz praktyka
duchowa, ktérej celem jest uwolnienie sie od wewngtrznych niepoko-
jow, wzmocnienie sily psychicznej, pozbycie si¢ autodestrukcyjnych
nawykéw myslowych, postep moralny, stowem nie sukces polityczny,
ale ;wyzwolenie duszy”.

Akademia Platoniska nie jest szkola w dzisiejszym znaczeniu tego
stowa. Posiada, na wzér Pitagorejski, swoja nauke niepisang oraz
techniki i ¢éwiczenia stuzace ,wyzwalaniu duszy z wiezéw ciala”.
Na podstawie dialogéw oraz innych zachowanych tekstéw mozna
prébowac rekonstruowad, jak to czyni Pierre Hadot, niektére techniki
stosowane w Akademii Platoniskiej. Jednak droga do tej rekonstruk-
cji wiedzie nie tylko przez analizy zachowanych Zrédel pisanych.
Interesujacym dopelnieniem analiz historycznych moze by¢ préba
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podazania za intuicjami Platoriskimi we wspéiczesnej praktyce na-
uczania filozofii oraz w coachingu’.

Dialog Sokratejski jest tez jedng z technik wspélczesnej logo-
terapii. W logoterapii i coachingu filozoficznym, jak staram si¢ to
nizej uzasadni¢, cele i metody sg podobne. W obu mamy do czynie-
nia z pracg w obszarze wyzszych funkeji psychicznych czlowieka,
ktére mozna okresli¢ jako duchowe, takich, jak samo$wiadomos¢,
etyczna wrazliwo$¢ czy wola sensu. W jednym i drugim mamy do
czynienia z ,elenktycznym” wykrywaniem niespéjnosci w mysle-
niu i zmiang destrukcyjnie wplywajacych na jednostke przekonar,
a takze ,majeutyczne” skierowanie uwagi na przestrzen osobistego
doswiadczenia Dobras. W obu zaklada si¢, ze przemiana myslenia
(metanoia) prowadzi do lepszego zycia.

»Polepszanie zycia” (oczywiscie nie chodzi tu o utylitarny sens tego
wyrazenia) konkretnej filozofujacej jednostki, a nie powickszanie
zasobow abstrakcyjnej wiedzy ,nadajacej si¢ do nauczania” jest celem
filozofii, ktéra uprawiajg uczniowie Sokratesa — Antystenes i Ary-

styp, a po nich Diogenes z Synopy, Zenon z Kition, Epikur, Pirron,

7 Wedtug Simone Weil ,w dzisiejszych czasach gtebia mysli pitagorejskiej jest dla nas
dostepna jedynie przez intuicje, mozemy tam dotrze¢ od wewngtrz”. S. Weil, dz. cyt., 91.
Przyktadem prob rekonstruowania Sokratejskiej majeutyki, we wspotczesnym coachingu
filozoficznym jest opracowana przez Tomasza Femiaka i opisana w tym tomie ,sztuka
uswiadomionego mdwienia”. Zaktada ona konieczno$¢ odejscia od wspotczesnej na-
turalistycznej wizji ludzkiej psychiki i zastosowanie w coachingu filozoficznym zatozen
homeryckiej psychologii. Innym przyktadem odrzucenia naturalizmu i odwotania sie do
zatozen antycznej psychologii moga byc¢ opisane przez franciszkanina Richarda Rohra
techniki pracy z enneagramem, ktore opieraja sie na platonskiej koncepcji trzech osrodkow
zycia psychicznego (dusza popedliwa, bojowa i rozumna). R. Rohr, A. Ebert, Enneagram:
dziewiec typéw osobowosci, ttum. zang. A. Kleszcz, Krakéw 2004. Wiara w to, ze mozna
zrozumiec filozofie starozytna poza kontekstem doswiadczen, ktére sa mozliwe jedynie
w kontekscie okreslonej praktyki coachingowej jest jednym z mitéw filozofii uprawianej
w modelu scholastyczno-teoretycznym.

8 Jak powiada Hadot, ,kazde wszelkie ¢wiczenie dialektyczne, wtasnie dlatego, ze jest
poddaniem sie nakazom Logosu, ¢wiczeniem czystej mysli, odwodzi dusze od tego, co
materialne, i pozwala jej zwrdci sie ku Dobru”. Zob. P. Hadot, dz. cyt., 18.
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Epiktet, Justyn Meczennik, Klemens Aleksandryjski czy Augustyn’.
U pierwszych myslicieli chrzescijaniskich termin ‘filozofia’ jest jeszcze
uzywany w znaczeniu ,coachingowym”. Nie odnosi si¢ do systemu
wiedzy, lecz do ,,monastycznego sposobu zycia”0. Uprawiac filozofig
znaczy w tym kontekscie podejmowac¢ konkretne praktyczne wysitki
w celu przemiany zycia. Cwiczenia duchowe wypracowane w staro-
zytnych szkolach filozoficznych sg czedcia systematycznej duchowe;
praktyki pierwszych chrzescijaniskich filozoféw. ,Uwaga skierowana
na siebie, koncentracja na terazniejszosci, mysl o §mierci” - jak pisze
Hadot — beda nierozlaczne w tradycji monastycznej tak samo, jak
w filozofii §wieckiej”'1. Dla przykladu, systematyczne praktykowanie
rachunku sumienia, najlepiej na pismie, jest wspélnym ,,coachingo-
wym” dziedzictwem chrzescijaristwa i filozofii greckiej. Orygenes,
na przykiad, méwigc o rachunku sumienia, wypowiada si¢ w stylu
stoickim: ,Ow obrachunek powinien odnosic¢ si¢ do uczu¢ w duszy
ijej dziatari. Czy ma na celu dobro? Czy poszukuje cnét? Czy czyni
postepy? Czy na przyklad catkowicie sttumila swe namietnosci:
gniew, smutek, lek albo zadze stawy? W jaki sposéb daje, a w jaki
bierze, w jaki ocenia prawdg?”12. Tak jak Epikur czy Epiktet Ojcowie
pustyni zalecaja ¢wiczenia medytacyjne nad madros$ciowymi senten-
cjami mistrzéw (apoftegmatami). Pisemnym §ladem tych praktyk sa

9 Najwyrazniej wérod tekstow Augustyna coachingowy charakter ujawniaja jego dialogi
filozoficzne. ,W ujeciu Augustyna chrzedcijanstwo ma wtasciwie te samg tres¢ co pla-
tonizm: chodzi o to, by odwrécic sie od Swiata zmystéw, by méc kontemplowac Boga
i rzeczywisto$¢ duchowa, lecz tylko chrzescijanstwo potrafito sprawic, ze taki sposéb
zycia przyjety masy”. P. Hadot, Czym jest filozofia starozytna?, ttum. z fr. P. Domanski,
Warszawa 2000, 314. Sokratejski styl filozoficznych dialogéw Augustyna ustepuije stop-
niowo Arystotelesowskiemu stylowi prac pozniejszych.

10 ,Filozofia” od tej pory oznacza¢ bedzie wtasnie monastyczny sposob zycia jako dosko-
natos¢ zycia chrzescijanskiego; ale ta ,filozofia” bedzie caty czas $cisle zwiazana z ka-
tegoriami swieckimi, takimi jak pokdj duszy, brak namietnosci, ,kierowanie sie rozwaga
i postepowanie zgodne z naturg”. P. Hadot, Czym jest filozofia starozytna, dz. cyt., 303.

1 Tamze, 304.

12 Tamze, 302.
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apoftegmaty ojcéw pustyni, ale tez stynne Zywoty Diogenesa Laer-
tiosa. Tak samo jak Platoniski Sokrates pierwsi mysliciele chrzesci-
jariscy (np. Ewagriusz z Pontu, Porfiriusz czy Grzegorz z Nazjanzu)
traktujg filozofi¢ jako praktyczne ¢wiczenia stuzace opanowaniu
pozadan i praktykowaniu cnét.

Coachingowy styl filozofowania, po swoim rozkwicie w okresie
klasycznym i renesansie w filozofii ,,monastycznej”, stopniowo za-
nikal w filozofii Zachodu, ustepujac miejsca modelowi naukowo-
-teoretycznemu. Ilustracjg zmian modelu uprawiania filozofii moze
by¢ historia logiki. Dyscyplina ta narodzila si¢ jako jeden ze skiad-
nikéw systemu zaje¢ praktycznych stuzacych uprawianiu ,,ogrodu
duszy”. U Epikteta logika jest ,dyscypling przyzwolenia”3, ktéra
bardziej przypomina wspélczesng terapi¢ opartg na logice niz dy-
scypline akademicka. Logika Epikteta polega przede wszystkim
na ¢wiczeniu si¢ w ,,czystosci myslenia”. Uczenie si¢ logiki nie ma
polega¢ na zaznajamianiu si¢ z sylogizmami i ¢wiczeniu stosowania
abstrakcyjnych regul wnioskowania, ale na rozwijaniu umiej¢tnosci
dostrzegania we wlasnym mysleniu elementéw pozaracjonalnych,
motywowanych ,patologicznymi”# emocjami, a nie logika zdarzeni®.
Epiktet nie odrzuca catkowicie logiki, rozumianej jako wiedza teore-

13 ,Dyscyplina przyzwolenia nakazuje przyjmowac tylko przedstawienia obiektywne; ale
obiektywne sg jedynie fizyczne wyobrazenia rzeczy, czyli sady, za pomoca ktérych
przypisujemy rzeczom ich prawdziwe cechy, ich cechy naturalne - a wiec »fizyczne« -
zamiast fatszywych, bedacych tylko odbiciem ludzkich namietnosci i umownosci (...)".
P. Hadot, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, dz. cyt., 173.

14 Warto zwroci¢ uwage na fakt, ze stowo ‘patologiczny’ we wspotczesnej polszczyznie
(podobnie jak w innych jezykach europejskich) ma bardziej medyczne niz filozoficzne
konotacje. Kojarzy nam sie z odstepstwem od normy ,zdrowego funkcjonowania’, bardziej
niz z dziataniem nieuwaznym, mechanicznym, wykonywanym bez wewnetrznego poczucia
sensu. Greckie terminy pathos i logos odsytaja nas jednak do innego rozumienia.

15 Z logika zdarzen, wedle stoikow nie nalezy sie spierac, lecz bez reszty ja zaakceptowac.
Kluczowa trudnos¢ w rozumieniu charakteru stoickiej logiki dla wspotczesnego czytelnika
polega, po pierwsze, na odmiennej perspektywie psychologicznej: stoicy uznaja, ze naj-
wyzsza cze$¢ duszy, hegemonikon, nie jest uwiktana w splot zdarzen fizycznych oraz, po
drugie, na ,teologicznej” fizyce: za pojeciem ,logiki zdarzen”, kryje sie wiara w splatajacy
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tyczna — dostrzega sens zaznajamiania uczniéw z teorig rozumowan
(ich znajomos¢ moze si¢ przydaé ,,aby nas kto nie zwiéd! pozornym
sylogizmem”) — ale ostrzega przed nadmiarem wiedzy teoretycznej,
ktéra w oderwaniu od codziennie praktykowanej dyscypliny sadzenia
jest niepotrzebnym balastem i ,czczym popisem”. Aspekt coachin-
gowy logiki jest dla niego pierwotny i zdecydowanie wazniejszy niz
teoretyczny. Uczenie si¢ logiki w Zrédlowym, stoickim znaczeniu tego
stowa jest — méwigc obrazowo — rodzajem ,coachingu przekonari”.
Nauczyciel logiki wchodzi w osobowg relacje ze swoim uczniem, staje
si¢ towarzyszem podrézy ,malego logosu” (jednostkowego rozumu)
do $wiata Logosu powszechnego. Podobnie Platoriska dialektyka, nie
jest zbiorem abstrakcyjnych regut wnioskowania, lecz praktyka dobrej
rozmowy*6, ktéra ma prowadzi¢ do odrzucenia ,pato-logicznych”
struktur myslowych i zwrécenia si¢ ku Dobru. W trakcie takiej
rozmowy adepci stoicyzmu dokonywali wgladéw, ktére zmienialy
ich myslenie, podobnie jak to ma miejsce dzisiaj w trakcie udanych
sesji coachingowych. Logika stoicka, tak jak Platoriska dialektyka, to
przede wszystkim zesp6t prowadzonych pod kierunkiem nauczyciela
¢wiczen, ktérych celem jest porzucenie przekonan destrukcyjnie
wplywajacych na jednostke, wyciszenie umystu i przygotowanie go
do kontemplacji, slowem przemiana umystu — metanoia.
Filozofowie sredniowieczni korzystaja ze starozytnej logiki gléw-
nie w postaci Arystotelesowskiego Organonu, ale przejmujg tez grecka
ide¢ Logosu, ktéra za sprawa $w. Jana nabiera wyrazistego, uswie-
conego autorytetem Ewangelii duchowo-teologicznego znaczenia.
Dzigki temu mysl grecka znajduje w filozofii chrzescijariskiej niejako
swoje wypelnienie. Ujmowana od strony praktycznej filozofia Ojcéw
Ko$ciola jest kontynuacja greckich éwiczen duchowych. Przejawia

zdarzenia Rozum Powszechny. P. Hadot, Twierdza wewnetrzna. Wprowadzenie do ,,Roz-
myslan” Marka Aureliusza, ttum. z fr. P. Domarnski, Warszawa 2004, 124.

16 Mozna przypuszczac, ze ,dobra rozmowa” byta ¢wiczeniem praktykowanym w Akade-
mii. Rozméwcy stawali sie dla siebie lustrem, w ktérym mozna byto dostrzec niezgodne
z Logosem przekonania.
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si¢ to nie tylko w uniwersalizmie myslenia wezesnochrzescijariskiego,
zwigzanym z ontologicznym wymiarem pojecia Logosu, ale tez w na
wskro$ racjonalnym?” charakterze ich praktyki filozoficznej. Jak
powiada Justyn, ,ci, co wiedli zycie z Stowem [Logos] zgodne, s3
chrzescijanami, chociazby uchodzili za ateuszéw, jak na przyktad
wsréd Grekéw Sokrates, Heraklit i do nich podobni”®. Cwiczenia
dialektyczne w $redniowieczu byly kontynuacja Platonskiego coa-
chingu filozoficznego. Powiedzenie ,filozofia stuzebnicg teologii”
ujete od strony praktyk duchowych mozna przettumaczy¢ jako twier-
dzenie, ze dialektyka jest przygotowaniem umystu do kontemplacji.
Nie chodzilo o ¢wiczenie kompetencji retorycznych samych w sobie,
lecz, zgodnie z Augustyriska wykladnia, o wykorzystywanie dyskusji
jako narzedzia uwrazliwiania si¢ na glos wewnetrznego Nauczyciela,
o ksztaltowanie postawy modlitewnej uwagi, ktéra jak powiada Si-
mone Weil, jest podstawa wszelkiego edukacyjnego sukcesu.
Filozofia w $redniowieczu specjalizuje si¢ i profesjonalizuje. Pro-
cesom tym sprzyjalo odejscie oficjalnej filozofii chrzescijariskiej od
Platona w strong Arystotelesa oraz jurydyzacja nie tylko filozofii, ale
tez praktyki i etyki chrzescijanskiej. Filozofia byla tez coraz czescie;
traktowana jako narzedzie walki doktrynalnej. Tak opisuje uniwersy-
tety XV wieku profesor uniwersytetu krakowskiego Jakub z Paradyza:
»,INa uniwersytetach przyktadaja si¢ najbardziej do siedmiu sztuk
wyzwolonych, gdzie ¢wiczg si¢ w skomplikowanych sofizmatach,
w sylogizmach, roztrzgsaja sprawe powszechnikéw, pierwszych zasad
bytu, cech okreslajacych tozsamo$¢ rzeczy, poznaja filozofie naturalng
i moralng, prawo rzymskie i kanoniczne, sztuk¢ medycyny i inne na-
uki, ktére, jak wiadomo, stuzg ogladzie doczesnego zycia. Cwicza sie
w konicu réwniez w zakresie §wietno$ci mowy i subtelno$ci wyrazen.

17 Cwiczenia filozoficzne w tradycji grecko-chrzescijanskiej roznia sie w tym wzgledzie od
praktyk duchowych hinduizmu, gdzie duza wage przyktada sie np. do ¢wiczen oddecho-
wych. Wyrdzniajaca cecha tej tradycji jest tez traktowanie dialogu filozoficznego jako
¢wiczenia duchowego. Por. np. D. Calouri, Plotinus on the Soul, Cambridge 2015, 168.

18 Justyn, Apologia, 1, 46, 3, cyt. za: P. Hadot, Czym jest filozofia starozytna, dz. cyt., 301.
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Ale biada! Niewielu widzimy, ktérzy poswiecaliby swe troski i sity
w ulepszaniu obyczajéw, zyciu cnotliwemu”?’.

Procesy ,scholastyzacji”, o ktérych tu mowa, nie dotyczg tylko fi-
lozofii chrzescijariskiej uprawianej w szkolach, czyli tzw. scholastyki,
ktéra, co warto podkresli¢, czesto ktadta wiekszy nacisk na rozwijanie
i trening kompetencji duchowo-intelektualnych adeptéw filozofii
niz jej renesansowi krytycy. Wyrazem scholastyzacji jest przede
wszystkim koncentrowanie si¢ na wytworach mysli, tzn. na gotowych
twierdzeniach, zamiast na doswiadczeniu, a takze przesadne akcen-
towanie indywidualnego autorstwa twierdzeri filozoficznych. W tym
sensie renesansowi krytycy filozofii scholastycznej sg czesto bardziej
scholastyczni niz tacy scholastycy, jak Tomasz czy Bonawentura, dla
ktérych osobiste autorstwo teorii filozoficznych bylo kwestig calko-
wicie pozbawiong znaczenia. Paradoksalnie, wlasnie w renesansie,
okresie walki ze scholastyka, punkt ciezkosci przesuwa si¢ z praktyk
i ¢wiczen duchowych w strone zobiektywizowanych doktryn, ktére
definiujg ,filozofie” ich autoréw. Ponadczasowa madros¢ wyrazajaca
si¢ w jednej philosophia perennis ustgpuje miejsca mnogosci koncepcji,
kojarzonych z nazwiskami ich autoréw.

Towarzysza temu znaczgace zmiany pojeciowe. Zmienia si¢ przede
wszystkim rozumienie czasu przez filozoféw. ,Wieczne teraz”, Boe-
cjuszowe nunc stans, redukuje si¢ stopniowo do indywidualnie prze-
zywanej aktualnej chwili czasu zegarowego. Pojmowanie czasu jako
wiecznego ,teraz” jest typowe dla do§wiadczenia kontemplacyjnego,
ktére jest centrum i punktem odniesienia myslenia klasycznego,
a przynajmniej nurtu platonskiego i neoplatoriskiego. Myslenie no-
wozytne przebiega tak, jakby istnial tylko czas fizyczny, a atempo-
ralne nunc stans bylo jedynie konstrukcja jednostkowego umystu?.

19 Jakubz Paradyza, De triplici genere hominum, cyt. za: J. Stos, Krytyka metody scholastycz-
nej oraz schola mystica w pismach Jakuba z Paradyza, Studia Philosophiae Christiane
36(2000)2, 246.

20 U Boecjusza w trwajacym aspekcie ,tu i teraz” przejawia sie wieczno$¢: nunc stans facit
aeternitatum.
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Uniwersalizm w nowozytnym rozumieniu opiera si¢ na wyartykulo-
wanych jezykowo prawach i traci z pola widzenia Rozum powszechny.
Pojecie recta ratio, czyli stoickie orthos logos, odnosi si¢ teraz do jednej
z ,naturalnych” wlasnosci intelektu ludzkiego?!. Filozofia usytuowata
si¢ w obszarze myslenia dyskursywnego, dianoetycznego i zaczgla by¢
utozsamiana z wyglaszaniem i obrong pogladéw, a nie z praktyka
Platoniskiej ,,dobrej rozmowy” czy ,monastycznym” sposobem zycia.

W epoce nowozytnej filozofia uprawiana w modelu coachingo-
wym zniknela w zasadzie z gléwnego nurtu kultury europejskiej.
Twoérczos¢ Kierkegaarda czy Nietzschego mozna potraktowaé jako
dziewietnastowieczne préby ozywienia niescholastycznego ducha
filozofii starozytnej, kontynuowane przez Heideggera, Sartre’a, Mar-
cela czy Bubera. Podobnie mozna tez odczytywaé filozofie Witt-
gensteina, w ktérego pismach pojawia si¢ rodzaj mistycyzmu ,tu
iteraz’??, a takze jezykowa ,terapia” filozoficzna. Jednak juz z samego
faktu, ze wymienione postacie kojarzymy z przypisywanym jednostce
zespolem pogladéw, a nie z rodzajem praktyk, ¢wiczen czy sposobem
zycia, mozna wnosi¢, ze nie mamy tu do czynienia z realng zmiang
modelu uprawiania filozofii, lecz z poszukiwaniem idei filozofii prak-
tycznej w ramach modelu scholastycznego. Kiedy na poczatku ubie-
glego stulecia ostatecznie oddzielila si¢ od niej psychologia, filozofia

21 Jak pisze Andrzej Maryniarczyk, w ,nowozytnosci rozpoczeta sie redukcja rozumienia recta
ratio do naturalnej wtasciwosci intelektu, ktory w ten sposdb zostat uposazony przez wole
Boza (recta ratio per essentiam per se recta est - F. Sudrez, De legibus, 112,n.8,115,n.12
i n.). Kolejnym etapem redukcji rozumienia recta ratio byto odnoszenie jej do indywidual-
nych wtasnosci rozumu ludzkiego jako tzw. facultas infallibilis (Th. Hobbes), a takze do
okreslenia prawa i reguty logicznego rozumowania. W tym duchu zdefiniowat tego typu
wiasciwosc intelektu Ch. Thomasius, jako ,sprawnos$¢ naturalnego rozumowania, czyli
wyprowadzania prawdziwych wnioskdéw z prawdziwych pierwszych pryncypiow” (facultas
naturalis ratiocinandi seu veras conclusiones ex veris primis principiis deducendi - Ch.
Thomasius, Institutiones iurisprudentiae divinae, F 1688, 111 1, 11). Zob. A. Maryniarczyk,
Recta ratio, w: Powszechna encyklopedia filozofii, t. 8, red. A. Maryniarczyk, Lublin 2007.

22 Hadot zestawia mistycyzm Wittgensteina z mistyka i teologia apofatyczna Plotyna. Por.
P. Hadot, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, dz. cyt., 248.
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juz od dawna przestala mieé¢ charakter systematycznie prowadzonej
praktyki duchowej. Model scholastyczno-teoretyczny stal si¢ po-
wszechnie uznanym i do niedawna?? jedynym sposobem uprawiania
filozofii na zachodnich uniwersytetach. Do filozoficznej tradycji
coachingowej z powodzeniem siegneli natomiast w swojej praktyce
psychologowie i terapeuci. Wyrazistymi tego przykladami sa Wiktor
Frankl i Albert Ellis.

3. COACHING FILOZOFICZNY JAKO LOGOTERAPIA

W psychologii XX wieku silng pozycje zdobyly nurty naturalistyczne:
behawioryzm i freudowska psychoanaliza. Behawioryzm byl od-
powiedzig na potrzebe unaukowienia psychologii, psychoanaliza —
psychoterapii. Naukowa psychologia w rozumieniu behawiorystéw
miala polega¢ na poszukiwaniu obserwowalnych regularnosci, bez
dazenia do ich wyjasnienia w terminach struktur nieobserwowalnych.
Z kolei freudowska psychoanaliza pozwalala wyjasnia¢ obserwo-
walne przejawy ludzkiej psychiki przez postulowanie ich nieob-
serwowalnych bezposrednio przyczyn (libido, superego). Oba te
kierunki, kazdy na swéj sposéb, kwestionuja wartos¢ doswiadczenia
wewnetrznego?4, a co za tym idzie warto$¢ filozofii jako ¢wiczenia

23 W latach siedemdziesiatych pojawiaja sie pierwsze proby wykorzystania filozofii akade-
mickiej jako alternatywy dla tradycyjnego doradztwa psychologicznego. Najpierw Peter
Koestenbaum w Stanach Zjednoczonych i Gerd Achenbach w Niemczech, a nastepnie Lou
Marinoff w Stanach Zjednoczonych i Michel Weber w Belgii, a w Polsce Lech Ostasz czy
Tomasz Femiak. Na Uniwersytecie Slaskim powstat pierwszy w Polsce kierunek Doradztwo
filozoficzne i coaching. Na Uniwersytecie Opolskim w 2016 otwarto kierunek studiow
Coaching filozoficzny, a od 2015 roku dziata Pogadalnia filozoficzna, http://pogadalnia.pl/

24 Co ciekawe, Freud stworzyt podstawy psychoanalizy w oparciu o doswiadczenie we-
wnetrzne. Stosowat analize wtasnych snéw, analizowat wtasne przezycia. Co wieczor
wykonywat cos w rodzaju ¢wiczenia duchowego - poswiecat czas na analize wtasnych
doswiadczen i uczu¢. Jednak odmawiat wiarygodnosci doswiadczeniom wewnetrznym
niezanalizowanych pacjentow. Por. E. Jones, The life and work of Sigmund Freud, New
York 1953-57.
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duchowego. Wiarygodng wiedz¢ o cztowieku mozna wedlug tych
szkél zdoby¢ jedynie z perspektywy zewnetrznej. Behawioryzm
opiera to przekonanie na racjach o charakterze metodologicznym:
poznanie musi mie¢ charakter intersubiektywnie sprawdzalny, psy-
choanaliza — ontologicznym: to, co w subiektywnym doswiadczeniu
pacjenta moze jawic si¢ jako przezycie duchowe, z punktu widzenia
psychoanalityka jest obiektywnym faktem psychologicznym wyni-
kajacym z biologicznych uwarunkowan ludzkiej psyche.

Metodologiczny naturalizm nurtéw o nachyleniu behawiorystycz-
nym oraz ontologiczny naturalizm psychoanalizy doprowadzit do
odhumanizowania oraz medykalizacji psychoterapii. Psychoterapie
definiowano jako diagnozowanie zaburzen i przywracanie homeo-
stazy, zdrowie psychiczne ujmowano w terminach ,dobrego funk-
cjonowania’, a potrzeby wyzszego rzedu wyjasniano, odwolujac si¢
do motywéw biologicznych. Wiktor Frankl byl jednym z pierwszych
psychoterapeutéw dostrzegajacych niebezpieczeristwa ,naturalizo-
wania” psychoterapii. Kierunek, jaki nadal on mysleniu o relacji
psychoterapeuta-pacjent, a takze jego niefizykalistyczna antropologia
jest zbiezna z prezentowang tu ideg coachingu filozoficznego. W po-
dejsciu Frankla rozméwea-pacjent jest partnerem Sokratejskiego dia-
logu, a nie jednostka, ktérej chorobe nalezy zdiagnozowac i wyleczy¢.
Pacjent Frankla jest przede wszystkim osoba, o ktérej zaktada sie, ze
posiada wewnetrzne zasoby pozwalajace jej samodzielnie mierzy¢ sie
z jej egzystencjalnymi bolgczkami. Problemy te, zamiast jako zabu-
rzenia funkcjonalne, interpretuje si¢ jako wyzwania, zaproszenia do
rozwoju. ,Psychoterapi¢ glebi”, redukujaca czlowieka do wymiaréw
biologicznych, Frankl zastepuje ,psychoterapia wysokosci”, odwo-
tujaca si¢ do jego osobistego rozumienia znaczenia swojej sytuacji
zyciowej, jego poczucia wolnosci czy ,woli sensu”?5.

25 V. Frankl, The Unheard Cry for Meaning, New York 1979, 79.
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Czlowiek wg Frankla funkcjonuje w trzech wymiarach: fizyczno-
-fizjologicznym, psychologiczno-spolecznym i duchowo-noetycz-
nym?¢. Ten trzeci to wymiar typowo ludzkich odniesien, zwiazany
z relacjami osobowymi, z tworzeniem planéw zycia, odczuwaniem
sensu, wolnosci i odpowiedzialnosci, jest obszarem, gdzie koncen-
truje si¢ oddzialywanie logoterapeutyczne?”. Frankl zauwazyl, ze
frustracje, z ktérymi ma do czynienia czlowiek wspélczesny, maja
bardzo czesto charakter egzystencjalny i wyplywaja z zaburzen sfery
noetycznej. Czlowiekowi wspélczesnemu czesto dokucza nuda, po-
mimo wielo$ci rozrywek — poczucie osamotnienia, pomimo mnogosci
kontaktéw — zagubienie w sferze wartosci oraz poczucie bezsensu
zycia. W plaszczyznie psychologicznej objawia si¢ to w postaci ob-
nizenia ogélnej dynamiki Zycia i stopnia jego akceptacji, zanikanie
motywacji do zycia i che¢é ucieczki od Zycia. Psychoterapia zajmujaca
si¢ tymi trudnosciami w oderwaniu od sfery duchowo-osobowej, jest
leczeniem objawéw z pominigciem przyczyn.

Frankl opracowal zespét metod, takich jak dialog Sokratejski,
intencja paradoksalna czy derefleksja, ktére definiujg praktyke kla-
sycznej?® logoterapii, ale moga by¢ tez stosowane jako narzedzia
coachingu filozoficznego. Logoterapeuta, podobnie jak coach, nie
koncentruje si¢ bowiem na uzdrawianiu zaburzonych emocji pacjenta,

26 W wymiarze fizycznym zycie ludzkie jest regulowane przez potrzeby biologiczne, takie

jak gtod, seksualnose, ruch; w wymiarze psychicznym przez potrzebe realizacji indywi-

dualnych sktonnosci (przezywang jako przyjemnos¢), w sferze duchowej szuka sensu,
sprawiedliwosci, wiary i mitosci. Por. A. Langle, Analiza egzystencjalna - poszukiwanie

zgody na Zycie, Psychoterapia (2003)2, 37.

K. Popielski, Koncepcja logoteorii V. E. Frankla i jej znaczenie w poradnictwie psycholo-

giczno-pastoralnym, w: Wybrane zagadnienia z psychologii pastoralnej, red. Z. Chlewiriski,

Lublin 1989, 92.

28 Nazwa klasyczna” logoterapia odnosi sie do jej Franklowskiego rozumienia. Wspoétczesna
logoterapia wieksza uwage przyktada do diagnozy oraz odchodzi od ontologicznego
rozumienia sensu na rzecz pojecia sensu egzystencjalnego. Por. A. Langle, Gdy rodzi
sie pytanie o sens. Praktyczne zastosowanie logoterapii, thum. z niem. A. Grzegorczyk,
Warszawa 2016, 67-78.
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lecz na jego rozwoju w sferze osobowej. Gléwnym motywem tych
technik jest uwolnienie klienta od autodestrukcyjnych przekonan
oraz takie towarzyszenie rozméwcy, poprzez uwazne stuchanie i za-
dawanie pytan, by ten sam dostrzegl i zrozumial wyzwania jakie
stawia przed nim zycie, u§wiadomil sobie swoje prawdziwe wartosci,
okreslil swoje cele i dokonal §wiadomych egzystencjalnych wyboréw.

Frankl pelnymi garsciami czerpie z tradycji filozoficznej, nadajac
jednak swojej recepcji filozofii wyrazne nachylenie coachingowe.
Mozna wskazywa¢ na teorie Nikolaia Hartmanna, Maxa Schelera
czy Martina Heideggera jako Zrédla inspiracji Frankla, jednak hi-
storia filozofii, rozumiana jako historia doktryn, nie jest wlasciwym
kontekstem dla rozumienia jego filozofii czlowieka. Jego antropologia
nie ma charakteru teoretyczno-scholastycznego. Wyrasta z praktyki
i stuzy praktyce logoterapeutycznej. Poza tym kontekstem teoria
ta jest zbiorem pustych abstraktéw. Jak to ujal Whitehead, teoria
jest uzyteczna, kiedy wyrasta z doswiadczenia, pozwala rozumieé
doswiadczenie i stuzy poglebianiu i wysubtelnianiu przysziego do-
$wiadczenia. Ujmowane w oderwaniu od praktyki koncepcje te,
moga co najwyzej stanowic¢ przedmiot zainteresowania historyka
filozofii, lecz ich sens staje si¢ jawny dopiero w kontekscie praktyki
logoterapuetyczne;.

Podobnie jak metafory zawarte w dialogach Platona, antropologia
przestrzenna Frankla jest raczej zbiorem narzedzi budzenia doswiad-
czenia noetycznego, niz usystematyzowanym zbiorem twierdzen
skadajacych si¢ na jakas$ doktryne filozoficzng. Podstawowym narze-
dziem Franklowskiej logoteorii jest metafora. Na przyklad metafora
»rzutowania” tak jak szklanka rzutowana na plaszczyzne moze da¢
obraz kola lub prostokata, zaleznie od tego, w jakiej plaszczyznie
wykonamy rzut, zjawiska z obszaru duchowego moga prowadzi¢ do
pozornie niezgodnych ze sobg obrazéw klinicznych. Tak jak szklanka
rzutowana na plaszczyzng traci swoja otwartosé, czlowiek ujety
w perspektywie biologicznej moze jawi¢ si¢ jako system zamkniety,
cho¢ cechuje go otwartos¢ wyrazajgca si¢ w samotranscendencii.
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Metafora wyprowadza nas poza waskie rutynowe rozumienie
dos$wiadczenia, w kierunku sensu ukrytego poza zjawiskami. Kieruje
naszg uwage na fakt, Ze rzeczywisto$¢ jest zawsze bogatsza od swoich
aktualnie obserwowalnych przejawéw. Frankl podobnie jak Platon
(np. w metaforze linii) uzywa poje¢ matematycznych dla zobrazo-
wania zjawisk i relacji z obszaru noetycznego, wykraczajacych poza
mozliwosci jednoznacznego opisu. I podobnie jak to ma miejsce
w przypadku dialogéw Platona, antropologiczne ,teorie” Frankla
nalezy odczytywac w kontekscie jego praktyki ,leczenia dusz”. Obaj ci
autorzy nie sg zainteresowani powigkszaniem zasobéw abstrakcyjnej
wiedzy filozoficznej, ale praktyka, jak to proponuje nazywaé w tym
tekscie, ,filozoficznego coachingu”.

Jednym z narzedzi Franklowskiej antropologii jest model kon-

centryczny, ktéry bardzo przypomina macierz ontologiczng jaka
opisuje w tekscie Filozofia tu i teraz. Filozofia procesu jako podstawa
Jilozoficznego coachingu. Oba modele opieraja si¢ na dwu naklada-
jacych sie tréjpodzialach, ktére daja w efekcie dziewigé obszaréw,
symbolizujacych rézne aspekty ludzkiej psyche. U Frankla obrazem
struktury psychiki czlowieka sg trzy wspétsrodkowe okregi. Cen-
trum zajmuje wymiar duchowy, nast¢pnie psychiczny a najbardziej
zewngtrzny okrag wyznacza granice obszaru cielesnego. Przy czym
kazde zjawisko z tych obszaréw moze wystgpowaé na poziomie
nieswiadomym, przed$§wiadomym i §wiadomym.

Waznym skladnikiem tego modelu jest wyodrebnienie w struktu-
rze ontologicznej cztowieka nieswiadomej duchowosci. W przeciwieri-
stwie do nurtéw naturalistycznych (psychoanalizy i behawioryzmu)
Franklowska nieswiadomo$¢ jest obszarem przejawiania si¢ trans-
cendencji. Czlowiek moze nie by¢ §wiadomy istnienia swojego wy-
miaru duchowego?’, jednak proces terapii lub sytuacje graniczne,

29 Frankl jest autorem ,.empirycznego” argumentu na istnienie wyzszego, duchowego wymiaru
ludzkiej psychiki. Jako wiezien obozu koncentracyjnego zaobserwowat, ze to nie tezyzna
fizyczna i spryt decydowaty o przetrwaniu w nieludzkich warunkach obozu smierci, lecz
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jak przekonuje Frankl, ujawniajg cz¢sto obecno$¢ czegos, co nazywa
»duchowg nieswiadomoscig” (w przeciwienstwie do Freudowskiej
nie§wiadomosci, ktérag mozna nazwacé ,biologiczng”). Jego zdaniem
»czlowiek zawsze, cho¢ niekiedy nieswiadomie, kieruje si¢ ku Bogu
i pozostaje, jesli nawet w nie§wiadomym to wirtualnym odniesieniu
do Boga™° W trakcie terapii oséb, w ktérych swiadomym zyciu
nie bylo miejsca dla przezy¢ religijnych, ujawnialy si¢ czesto bardzo
glebokie przezycia zwigzane z sacrum.

Ontologiczna orientacja logoterapii Frankla, a w szczegdlnosci
jego koncepcja Boga jako sensu ontologicznego, jest przedmiotem
krytyki ze strony Alfrieda Linglego, rozwijajacego egzystencjalna
wersje logoterapii. Aby dokona¢ egzystencjalnego zwrotu w swoim
zyciu, zdaniem Linglego, potrzebujemy przejs¢ od ,rozwazania sensu
ontologicznego” (przykladem pytan o sens ontologiczny sa pytania
»dlaczego cierpi¢ na t¢ chorobe?”, ,dlaczego mam ten problem?”) do
podjecia ,wyzwania egzystencjalnego (,co teraz z tym zrobig?”)3L.
Franklowski sens, zdaniem Linglego jest zbyt ,teologiczny”. ,Lo-
goterapeutyczne rozumienie sensu dla mniej religijnie nastawionych
0s6b staje si¢ pozbawione emocji, zimne a w swych uzasadnieniach
czysto kognitywne”32. We Franklowskim ujeciu sensu, jak powiada
Lingle, Bég stoi na poczatku, w ujeciu egzystencjalnym to wartosci
pozwalajg ukierunkowac zycie na sens, a Bég dostepny jest dopiero
na koricu.

Krytyka Linglego skierowana przeciw wprowadzaniu do psy-
choterapii poje¢ filozoficznych, jest o tyle sluszna, o ile pojecia te
s3 oderwane od doswiadczenia Klienta i wprowadzane w trybie

Lsita ducha”, ktora wyrazata sie w zdolnosci do znoszenia cierpienia wyrastajacej z wiary
W jego sens. Por. V. Frankl, Czfowiek w poszukiwaniu sensu, ttum. z niem. A. Wolnicka,
Warszawa 2013.

30 Wypieranie tej sfery ze swiadomosci mozna poréwnac do mechanizméw wyparcia opi-
sanych przez Freuda w odniesieniu do doznan seksualnych. K. Popielski, dz. cyt., 88.

31 A. Langle, dz. cyt., 44.

32 Tamze, 78.
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scholastycznym. Kiedy jednak w duchu coachingowym proponuje
si¢ na przyklad pacjentowi do samodzielnej interpretacji nie gotowe
doktryny, lecz na przyklad metafory, ktérych celem jest obudzenie
osobistego doswiadczenia wymiaru duchowego, krytyka ta nie wydaje
si¢ trafna. Poza tym, z punktu widzenia filozofii procesu, doswiad-
czenie wartosci jest w pewnym sensie réwniez doswiadczeniem Boga,
w ktérym s one bytowo zakorzenione. Réznica w podejsciu Frankla
i Linglego w praktyce sprowadza si¢ do szerszego, bardziej syste-
matycznego uwzgledniania przez analize egzystencjalng wymiaru
psychopatologii, co zbliza nieco Langlowska analiz¢ egzystencjalng
do klasycznego podejscia psychodynamicznego.

W ujeciu egzystencjalnym Linglego rozmowa logoterapeutyczna
posiada rytm wyznaczany przez cztery fazy odpowiadajace struktu-
ralnym poziomom egzystencji. Zaburzenia ujawniajace si¢ na kaz-
dym z tych pozioméw odpowiadajg réznym poziomom dysfunkcji
psychicznych. Faza opisu to etap wstepny, gdzie logoterapeuta przy-
stuchuje si¢ historii pacjenta, ustala fakty. W przypadku Klienta
z zaburzeniami psychotycznymi juz tutaj nast¢puje zrywanie narracji,
pojawiaja si¢ perseweracje i niemoznos$¢ przejscia do kolejnych faz
procesu. W kolejnej fazie, fazie wrazenia, rozmowa logoterapeutyczna
prowadzi w strong emociji, jakie rodza opisywane zdarzenia, nie za-
trzymujac si¢ jednak na tym poziomie (nie chodzi tu o poszukiwanie
zrédet zaburzen emocji w dzieciristwie). Trzymanie si¢ tego poziomu
przez pacjenta, niemozno$§¢ przekroczenia uwikliari emocjonalnych
lub niezdolno$¢ do ich adekwatnego przezywania moze wskazywac
np. na depresj¢ endogenng lub inne powazne dysfunkcje w sferze
emocji. (W przypadku zatrzymania si¢ pacjenta w tych pierwszych
tazach rozmowy, logoterapeuta czy coach filozoficzny powinien za-
proponowaé Klientowi inne rodzaje terapii). W fazie postawy pa-
cjent formuluje swoje stanowisko wobec przezywanych zdarzen,
ujawnia swoje przekonania, ,definiuje tozsamo$¢”, dostrzega réznice
pomiedzy odniesieniem emocjonalnym a przekonaniami. Zatrzy-
manie na tym poziomie, trudno$¢ oddzielenia emocji od przekonan
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wskazuje na mozliwe zaburzenia osobowosci. Zaburzenia tego ro-
dzaju zwigzane na przyktad z narcystycznymi, histrionicznymi czy
paranoicznymi cechami osobowosci o niewielkim nasileniu sg bardzo
typowymi objawami, szeroko rozpowszechnionymi w spoleczeristwie
i nie wykluczaja prowadzenia logoterapii czy coachingu filozoficz-
nego. Poziom czwarty to poziom ekspresji, gdzie nastepuje przejscie
do aktywnego poszukiwania rozwigzan. Dopiero tu uaktywnia si¢
»filozoficzny” wymiar poszukiwania sensu.

Aby méc przezywac zycie jako sensowng calo$é, osoba ludzka,
wedlug Linglego musi spelnia¢ cztery warunki pelnej egzystencii.
Mozna je odnies¢ do powyzszych czterech faz rozmowy. Sg to niejako
cztery poziomy wewngtrznego przyzwolenia, wewnetrznej zgody,
jakiej udzielamy $wiatu i sobie. Po pierwsze, jest to zgoda na rzeczy-
wisto$¢ wyrazajaca si¢ w przezywaniu $wiata jako miejsca akcepto-
wanego, zdolnego zaspokoi¢ nasze podstawowe potrzeby. Po drugie,
jest to przyzwolenie na odczuwanie, wyrazajace si¢ w doswiadczaniu
zycia jako czego$ pozytywnego, jako procesu, w ktéry chcemy sie
wlaczy¢. Po trzecie jest to zgoda na siebie jako osobeg, ktérg jestesmy,
dokonujac $wiadomych wyboréw, pozostajac w zdrowym dystansie
wobec innych oséb i opowiadajac si¢ za okreslonymi wartosciami.
Wireszcie, po czwarte, jest to zgoda na sens, jaki odkrywamy w na-
szym zyciu. Dopiero na tym ostatnim poziomie — metapoziomie,
czyli innymi stowy: poziomie refleksji filozoficznej nad wlasnym
zyciem — mozemy uja¢ swoje zycie jako calo$¢ i, parafrazujac Lin-
glego, prébowac uchwycic sens egzystencjalny jako sens ontologiczny.

Jednym z zagrozen, jakie moze nies¢ praktyka Zle rozumianego
coachingu filozoficznego, jest traktowanie zaburzen na nizszych
poziomach funkcjonowania jako probleméw sfery noetycznej. Redu-
kowanie wszystkich dysfunkeji do probleméw zwigzanych z rozumie-
niem sensu jest réwnie jednostronne i niebezpieczne jak biologizm
redukujacy je wszystkie do kwestii ,fizjologicznych”, zwigzanych
np. z dysfunkcjg odpowiednich obszaréw mézgu. Filozofowie, nota
bene, wydaja si¢ szczegdlnie narazeni na blad intelektualizowania,
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wyrazajacy si¢ w probach opisywania probleméw Klienta w katego-
riach zobiektywizowanego sensu ontologicznego. Sens ontologiczny
nie moze oczywiscie zastgpic sensu egzystencjalnego odnajdywanego
przez Klienta w jego wlasnym sumieniu. Coach filozoficzny moze
poméce klientowi dostrzec sprzecznosci w jego obrazie Boga czy
Przyrody, lecz nie moze przekazywaé mu gotowych, przez siebie
dostrzeganych senséw. Jego rolg jest stworzy¢ przestrzen, w ktérej
klient moze odkrywac¢ swoje osobiste rozumienie.

Klasyczne podejscie Franklowskie jest, podobnie jak coaching,
ukierunkowane na przyszloéé, nie zatrzymuje si¢ na poziomie ,uzdra-
wiania zranien”, jest skoncentrowane na pozytywnie formulowanych
celach i odwolyje si¢ do pojecia sumienia, ktére jest, jak powiada
Frankl, ,organem odkrywania sensu”. Franklowska analiza sumienia
przekracza poziom psychologiczny wkraczajac w sfere noologiczng,
czyli sfere logosu, ktérego nie mozna sprowadzac jedynie do tego, co
uswiadomione i racjonalne. Ludzkie sumienie posiada swdj aspekt
nie$wiadomy, ale w przeciwieristwie do Freuda nie jest to biologicznie
uwarunkowana pod$wiadomo$¢, a raczej wyrazajaca ludzka zdolnos¢
przekraczania siebie ,,nie§wiadomos$é duchowa”3. Lepiej niz okre-
slenie ‘podswiadomos¢’ oddaje, moim zdaniem, sens tego wyrazenia
pojecie ‘nadswiadomos¢’.

Dokonujac egzystencjalnej analizy sumienia, Frankl odkrywa jego
ceche, ktérg nazywa ,transcendencja sumienia™ ,wszelka wolnosé
jest wolnoscig »od czegos« i »do czegos«. Tym, od czego mozemy
by¢ wolni, jest wladza popedéw, natomiast wolnosé »do czegos« jest
wolnoscig do bycia odpowiedzialnym, do posiadania sumienia. Oba
aspekty ludzkiej kondycji najlepiej oddaje to oto krétkie napomnie-
nie Marii von Ebner-Eschenbach: »Badz panem swojej woli i stuga
swojego sumienial«”34,

33 V. Frankl, Bég ukryty, dz. cyt., 84.
34 Tamze, 75.
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Czlowiek jest odbiorcg ,glosu sumienia”, a nie jego Zrédlem.
Chcac zrozumieé czlowieka w jego osobowej glebi trzeba uznad, ze
»przez glos sumienia rozbrzmiewa — per sonat — glos jakiejs istoty
pozaludzkiej”>. Fakt, iz czlowiek wspélczesny nie traktuje na ogét
swojego sumienia jako przestrzeni kontaktu z transcendencja, nie
jest skutecznym argumentem na rzecz jego immanentnego charak-
teru. Rozpoznanie glosu sumienia, jak kazda czynno$¢ poznawcza,
wymaga bowiem poje¢ i rozumienia. Frankl, by zilustrowac ten fakt,
przywoluje biblijng histori¢ Samuela (1 Sm 3,9), ktéry nie potrafi
zinterpretowaé slyszanego we wnetrzu glosu jako glosu Boga, do
momentu, gdy jego mistrz Heli nie rozpoznaje jego transcendentnego
charakteru i nie przedstawia mu jego religijnej interpretacji. Fenome-
nologiczna analiza glosu sumienia dokonana przez Frankla prowadzi
go do wniosku, ze jego Zrédlem jest pozaludzka sila o charakterze
osobowym3®. Jest to Ktos, przed kim czlowiek jest odpowiedzialny,
nawet wtedy, gdy sobie tego nie uswiadamia.

Platoriski Sokrates nie ma watpliwosci co do transcendentnego
zrédla styszanych przez siebie w swoim wnetrzu ,,gloséw”. Nie ma
tez watpliwosci, ze stéw daimoniona nie moze zignorowaé, cho¢,
w odréznieniu od styszacych ,glosy” schizofrenikéw, posiada we-
wnetrzng przestrzen wolnosci, w ktérej swiadomie decyduje sie by¢
im postuszny. Glos daimoniona nie odbiera Sokratesowi wolnosci,
jest raczej jej strézem, odzywajacym sig, gdy nizsza czgs$¢ jego osobo-
wosci chee nim zawladnaé i uczynic cos, co nie jest jego prawdziwym
pragnieniem. Racjonalista Sokrates decyduje si¢ na postuszeristwo
glosowi Boga slyszanemu we wlasnym wnetrzu, uznajac to za swoje
powolanie, zwigzane z duchowym centrum swojej osoby, cho¢ nie-
koniecznie z cialem fizycznym. W zestawieniu z tym osobistym,
wewnetrznym ,interesem” jego wlasne biologiczne przetrwanie
a nawet dobro najblizszej rodziny muszg zej$¢ na drugi plan. Staje

35 Tamze, 76.
36 Tamze.
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si¢ w ten sposéb ikong, pierwowzorem wszystkich ludzi sumienia.
Czy w zwiazku z pozaracjonalnym (bardziej ponadracjonalnym niz
irracjonalnym i bardziej nad$éwiadomym niz pod$wiadomym) cha-
rakterem sumienia podlega ono racjonalnej analizie? Czy mozna
w procesie edukacji rozwija¢ zdolnosci zwigzane z funkcjonowaniem
sfery noetycznej? Frankl jest przekonany, ze tak: ,W czasach, w kt6-
rych obecnie zyjemy, w epoce bezsensu, podstawowym zadaniem
systemu edukacji powinno by¢ doskonalenie sumienia czlowieka —
wciaz jedynej takiej wlasnosci, ktéra pozawala mu odnajdywac sensy
w $wiecie upadajacych wartosci i tradycji — a nie ograniczanie si¢ do
zwyklego przekazywania tych tradycji oraz wiedzy”".

4. COACHING FILOZOFICZNY JAKO METODA DYDAKTYCZNA

Filozofia w rozumieniu coachingowym to zbiér ¢wiczen stuzacych
wychowaniu dojrzalych, silnych psychicznie, ale tez etycznie wraz-
liwych osobowosci. Metody te wykraczaja poza ontologiczny natura-
lizm, nie ki6ca si¢ jednak z szeroko rozumiang ideg naukowosci jako
intersubiektywnej krytykowalnosci. Poznanie noetyczne odnosi nas
do sensu przekraczajacego to, co zmyslowo obserwowalne. Jesli glos
sumienia moze by¢ interpretowany np. jako glos transcendentnego
Boga, a nie tylko wyraz naszego ,,superego”, musimy przyjaé, ze, jak
powiada Platon, ,poznanie intelektualne i mniemanie prawdziwe sg
dwoma réznymi rodzajami”38. Poznanie intelektualne odnosi si¢ do
rzeczywistoéci ponadzmyslowej, co nie oznacza, ze niewyrazalnej
w jezyku intersubiektywnym. Poznanie to jest intersubiektywnie kry-
tykowalne, cho¢ nie spelnia kryterium naturalizmu ontologicznego.
Jednak z podobng sytuacja mamy do czynienia np. w matematyce.

37 Tamze, 147.
38 Platon, Timajos, ttum z gr. P. Siwek, Warszawa 1986, 66. Platon uzasadnia tu istnienie
Idei, odwotujac sie do istnienia poznania intelektualnego. Nie odwrotnie!
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Cwiczenia tego rodzaju nie sa martwym reliktem przeszlosci
i moga by¢ elementem ksztalcenia studentéw, w szczegélnosci tych,
ktérzy przygotowuja si¢ do pracy coacha lub doradcy filozoficz-
nego®’. Nadajg si¢ tez do wykorzystania w pracy z mlodzieza na
réznych szczeblach edukacji*®. Dwa gléwne wyznaczniki tego po-
dejscia mozna skrétowo okresli¢ jako przeniesienie akcentu z wiedzy
obiektywnej na doswiadczenie osobiste oraz uwzglednianie porzadku
serca, a nie tylko umystu. Pojecie serca uzywam tu nie w potocz-
nym, sentymentalnym znaczeniu, gdzie odnosi si¢ ono do przezy¢
emocjonalnych gléwnie romantycznej natury, lecz w sensie Pasca-
lowskiej ordre du couer czy osobowego centrum czlowieka w tradycji
monastycznej (serce to w tej tradycji wewnetrzna przestrzen, w ktérej
czlowiek doswiadcza swojej wolnosci 1 zdolnosci kochania Boga).

Pitagorejskie i Platoriskie ¢wiczenia duchowe opieraly si¢ na
zalozeniu, ze filozofia ma uzdalnia¢ do przyjazni. Wspélczesnie,
w kontekscie przemian cywilizacyjnych, ktére gleboko zaburzaja
relacje interpersonalne, powinnismy znéw stawiac sobie to jako jeden
z gléwnych celéw edukaciji. Zajecia dydaktyczne prowadzone w tym
duchu sg kazdorazowo rodzajem procesu grupowego, gdzie dochodza
do glosu cechy osobiste jego uczestnikéw i nastepuje ich wzajemne
»dostrajanie si¢” do siebie. Nie polega ono na zespoleniu, np. poprzez
nasladowanie lidera (prowadzacego), lecz na odnajdowaniu siebie
w ramach grupy. Swobodna ekspresja swojej indywidualnosci jest
mozliwa dzieki grupie, ale tez jest przez nig najbardziej zagrozona.

39 Doradztwo filozoficzne jako forma mentoringu wymaga bardziej teoretycznych kompe-
tencji niz coaching, stad opisane tu metody dotycza gtéwnie tego drugiego.

40 Jestem wspotautorem opracowanego w tym duchu programu zajec z logiki dla gimnazjum.
Zajecia maja charakter warsztatu, gdzie jednym z kluczowych elementow jest zbudowanie
atmosfery pozwalajacej uczniom na swobodng ekspresje w ramach dobrze okreslonej
(istotne jest jej niedyrektywne wprowadzanie - poswiecenie czasu na dopracowanie regut
w toku pracy grupowej) struktury filozoficznej dyskusji. Celem gtéwnym zajec nie jest
przekazanie okreslonego kwantum wiedzy, lecz stymulowanie poznania noetycznego.
Zabawy integracyjne, wspolnie rozwigzywane zagadki logiczne i zadania matematyczne
maja pobudzac kreatywnos¢ i rozwija¢ kompetencje spoteczne.
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Rolg prowadzacego jest stworzenie przestrzeni, w ktérej uczestnicy
moga w bezpiecznej atmosferze konfrontowaé swoje doswiadczenia.
Sam ten proces jako rozgrywajaca si¢ tu i teraz rzeczywisto§¢ spotka-
nia stanowi centralny sktadnik filozoficznego coachingu. Warsztaty
filozoficzne prowadzone w tym modelu maja zatem postaé blizsza
medytacji dialogicznej** niz grupowe;.

Czy zdolnos¢ wechodzenia w glebokie relacje z innymi ludzmi jest
dyspozycja, ktéra moze by¢ rozwijana w toku edukacji? W $wietle
interpretacji zaproponowanej przez Simon Weil wlagnie taki jest
duchowy kontekst pitagorejskiej matematyki. Simon Weil, cy-
tuje pitagorejskie powiedzenie ,przyjazii jest réwnoscig uczyniong
z harmonii™?, podkreslajac ze pitagorejska harmonia jest jednoscia
przeciwienistw: ,ja-inny” sg tak bardzo rézni, ze maja swoja jednos¢
tylko w Bogu. Podkresla tez, Ze jedno$¢ przyjazni nie jest jednoscia
zespolenia, gdzie ,my” zast¢puje relacje ,ja’-,inny”. Kiedy méwimy
»my” zwykle opisujemy np. relacje os6b zespolonych jaka$ doktryna
lub wspélnym celem. Takich wig¢zi nie mozna nazwal przyjaznia,
gdyz nie ma tu, jak powiada Weil, ,miejsca gdzie méglby wslizgna¢
si¢ B6g”, brak tu posrednika w postaci harmonii. Prawdziwa harmo-
nia jest polifoniczna i nie wystepuje tam, gdzie wszyscy ,$piewaja na
jedna nute”, jak dobrze wyéwiczony oddzial wojska. Przyjazi wy-
maga glebokiej wzajemnej akceptacii réznych sposobéw $piewania,

41 Johannes Lotz odréznia medytacje wspéing od medytacji dialogicznej. W tej pierwszej
uczestnicy zwykle ustawieni sa w tym samym kierunku, w tej drugiej siedza w kregu,
gdzie ,kazdy ma okazje dodania czego$ z wtasnego doswiadczenia, ktore sam wniost
w ten krag, a do ktérego zreszta nie musi sie wobec wszystkich przyznawac. Oczywiscie
spotkanie takie wyprowadza cztowieka poza wtasny ograniczony widnokrag”. J.B. Lotz,
Wprowadzenie w medytacje, thum. z niem. J. Zychowicz, Krakéw 1983, 198.

42 Definicja ta odnosi sie najpierw do przyjazni ,pomiedzy Bogiem a Osobami boskimi.
Nastepnie jest to przyjazn miedzy Bogiem i cztowiekiem. Na ostatnim miejscu dopiero
istnieje przyjazn miedzy dwojgiem osob lub wieloma ludzmi”. S. Weil, dz. cyt., 110.
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tj. wzajemnego, glebokiego przyzwolenia na siebie i innych, ktére
rodzi si¢ w przestrzeni uwagi noetycznej*.

Rozwijanie poznania intelektualnego w Platoriskim sensie od
strony praktycznej jest tozsame ze stoickg dyscypling przyzwolenia
i polega na ¢wiczeniu nieoceniajgcego spojrzenia na §wiat. Przyzwole-
nie to nie polega na wygodnej bezczynnosci czy lekliwym wycofaniu
si¢, lecz jest najwyzszym wyrazem ludzkiej wolnosci i, jak to pokazuje
Simon Weil, jest zdolnoscig ,nie z tego $wiata”, domaga si¢ bowiem,
najpierw umiejetnosci oddzielania tego, co od nas zalezy, od rzeczy od
nas niezaleznych i bezwarunkowej akceptaciji wszystkiego, co istnieje,
a wiec przede wszystkim akceptacji matematycznej precyzji Porzadku
rzeczy. Porzadek ten moze zachwyca¢, ale z ograniczonego ludzkiego
punktu widzenia wydaje si¢ tez niekiedy przerazajaco obojetny, a na-
wet okrutny. Zaréwno pitagorejska matematyka, jak i stoicka logika
okazuja si¢ z tego punktu widzenia rodzajem egzystencjalnej logo-
terapii, gdzie czlowiek uczy si¢ dostrzegad i akceptowaé wszystkie
wymiary swojej egzystencji. Uczy si¢ patrzenia z perspektywy Sensu.
»2Matematyce wyrzadza si¢ krzywde traktujac ja tylko jako racjonalna
i abstrakcyjng spekulacje. Niewatpliwie jest taka, ale matematyka to
takze nauka o samej naturze, nauka zdecydowanie konkretna, bg-
daca jednoczesnie dziedzing mistyki. Te trzy wlasciwosci wystepuja
w matematyce réwnoczesnie i niepodzielnie™#.

Podobnie jak Simon Weil, Whitehead to matematyk i filozof
w jednej osobie, ktéry dostrzega potrzebe wigzania w procesie

43 Instytut Filozofii Uniwersytetu Opolskiego realizuje w latach 2017-2019 projekt , Logiczny
uczen” gimnazjum. Zajecia maja charakter warsztatowy, gdzie pozwala sie uczniom na
swobodng ekspresje w ramach grupy (istotne jest poswiecenie czasu na dopracowanie
regut w toku pracy grupowej). Celem gtéwnym zajec nie jest przekazanie okreslonego
kwantum wiedzy, lecz stymulowanie logicznego myslenia w konkretnych praktycznych
kontekstach. Zabawy integracyjne, dyskusje, wspélnie rozwiazywane zagadki i zadania
logiczne, pobudzajg kreatywne myslenie, rozwijaja kompetencje spoteczne a przede
wszystkim pozwalaja uczestnikom uaktywniac sfere noetyczna, czyli rozwija¢ wrazliwosc¢
na sfere osobowg ludzkiej egzystenciji.

44 S, Weil, dz. cyt., 128.
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edukaciji ksztalcenia zdolnosci dyskursywnych i intuicyjnych. Prze-
ciwstawia si¢ scholastycznemu modelowi edukacji i postuluje roz-
wijanie do§wiadczenia noetycznego, ktére utozsamia z szeroko
rozumianym do$wiadczeniem estetycznym. ,Nasza nauczycielska
rutyna jest niemal wylgcznie ksigzkowa. (...) Srodkiem ciezkosci jest
tu intelekt a gléwnym narzedziem drukowana ksigzka. Srodkiem
cigzkosci drugiej strony o$wiaty winna by¢ intuicja, ale bez anali-
tycznego odseparowania od calo$ciowego otoczenia. Brak nam tego
typu myslenia ogdlnego, ktére bytoby w stanie uchwyci¢ réznorod-
no$¢ wartosci. Mam na mysli rozwéj estetyczny. (...) sztuka to tylko
szczegdlny przypadek. Tymczasem mnie chodzi o ozywienie nawyku
estetycznego podejscia do rzeczy™. Cywilizacja techniczna, a takze,
jak powiada, ,materialistyczne podstawy nauki” miala negatywny
wplyw na rozwéj czlowieka w tym wymiarze, kierujac jego uwage
na ,rzeczy w przeciwstawieniu do wartosci”. Ludzka tozsamosé
jest, wedtug Whiteheada, czyms wigcej niz trwaloscia organizmu
fizycznego, ,jest zyciem ducha. Odnosi si¢ raczej do indywidua-
lizacji dziatalnosci twérezej”. Ludzka dusza nie znosi monotonii.
»Zmienno$¢ nastroju, dowcipu, niepowagi, zabawy snu, jest dla niej
koniecznoscia”. Wedle Whiteheada przezycia estetyczne majg swoj
wymiar ,matematyczny”: dostarczaja bezposredniej radosci, ale tez
»poddaja dyscyplinie najbardziej intymng cz¢s$¢ naszej istoty. Dyscy-
pliny tej nie daje si¢ oddzieli¢ od radosci, gdyz z radosci si¢ rodzi™e.

W programach zaje¢ pisanych zgodnie z Whiteheadowska ideg
rytmu edukacyjnego®” zabawa nie jest przerywnikiem w ramach tra-
dycyjnie ,ksiazkowo” prowadzonych zaje¢, ale ich integralng czescia,
wchodzacg w sktad pierwszej fazy zdarzenia edukacyjnego, zwanej
przez Whiteheada faza romantyczng. Do$wiadczenia uczestnikéw

45 A.N. Whitehead, Nauka i swiat wspétczesny, ttum. z ang. S. Magala, Warszawa 1988,
205-206.

46 Tamze, 210.

47 A.N. Whitehead, Rythm of education, London 1922.
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zabawy sa baza, na ktérej prowadzacy buduje ich czgs¢ teoretyczna,
odnoszac proponowane teorie do zdobytych w trakcie tej fazy do-
swiadczen. Ten kolejny etap to faza precyzowania (precision), ktérej
zwiericzeniem jest faza nazywana przez Whiteheada, w nieco mylacy
sposob, fazg uogdlniania (generalisation). Jej celem nie jest bowiem
przeniesienie zdobytej wiedzy na wyzszy poziom abstrakcji, lecz
ponowne wigzanie jej z indywidualnym doswiadczeniem, poprzez
szukanie zastosowann w konkretnych sytuacjach zycia. Swéj esej na
temat edukacji Whitehead konczy w sposéb zaskakujacy, zwazyw-
szy fakt, ze nie byl wyznawcg Zadnej religii: ,Istota edukacii jest jej
religijnos¢. Religijnos¢ polega na wlaczaniu obowigzku i naboznosci.
Obowiazek wylania si¢ z naszej potencjalnej kontroli nad biegiem
zdarzen. W tym zakresie w jakim wiedza moze rozwigzaé problem,
ignorancja staje si¢ wada. Nabozno$¢ opiera si¢ na dostrzeganiu, ze
»teraz« zawiera w sobie calg pelnie istnienia, ujmowang w obu kie-
runkach czasu, ktére razem skladajg si¢ na wiecznos$¢™s.

5. PRZYKLADY CWICZEN COACHINGOWYCH
W DYDAKTYCE FILOZOFICZNE)

W modelu tradycyjnym, omawiajac ze studentami jakie$ zagadnie-
nie z obszaru na przyklad epistemologii, naszym gléwnym celem
jest przedstawienie historii zagadnienia, aktualnego stanu badan
i mozliwych rozwigzan. Dyscyplina, ktérej nauczamy, jest trakto-
wana jako skladnik ,wiedzy obiektywne;j”, a student jako potencjalny
sekspert” w tej dziedzinie, rozumiejacy podstawowe zagadnienia,
znajacy klasyczng literature i potrafigcy samodzielnie formulowac
epistemologiczne tezy oraz argumenty na ich rzecz.

Model coachingowy wymaga przesuniecia akcentéw z kompe-
tencji eksperckich na rozwojowe. Teksty i zawarta w nich wiedza sa
traktowane instrumentalnie — sg jedynie narzedziem sklaniajacym

48 A.N. Whitehead, The Aims of Education and Other Essays, New York 1967/29, 26.
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studentéw do odnoszenia si¢ do osobistego doswiadczenia, roz-
poznawania wlasnego stylu myslenia oraz krytycznej refleksji nad
wlasnymi sposobami uzasadniania przekonan. Epistemologia upra-
wiana w tym modelu zawiera ¢wiczenia, ktérych celem jest nabycie
kompetencji w rozpoznawaniu irracjonalnych sktadnikéw wtasnego
myslenia.

Przykladem prostego ¢wiczenia coachingowego, ktére mozna
wprowadzi¢ do zajec z teorii wiedzy, jest ¢wiczenie ,Wiem, ze wiem”.
Prowadzacy zachgca studentéw do wypisania kilku osobistych prze-
konari, o ktérych mogg oni z przekonaniem powiedzieé, ze stanowia
ich wiedze. Kolejnym krokiem jest propozycja indywidualnej pisem-
nej analizy wskazanych przekonan: zwrécenie uwagi na ich Zrédta,
kontekst, w ktérym powstaly, role autorytetu innych ludzi w ich
uznawaniu, sposéb uzasadniania. Nast¢pnie studenci zachecani sg
do dzielenia si¢ wynikami. Jest to wazny skladnik ¢wiczenia, gdyz
pozwala dostrzec indywidualny charakter naszych ,styléw myslo-
wych”. Prowadzacy tego typu zajecia powinien unikac postawy ,eks-
perckiej”, stwarzajac wrazenie, ze istnieje jakie$ jedno ,,prawidtowe”,
uznane przez ekspertéw, rozwigzanie tego zadania. Powinien jednak
zachowa¢ krytycyzm, dostrzegajac wartosci pozytywne poszcze-
golnych styléw, lecz zadajac tez niewygodne pytania w sytuacji, gdy
propozycje studentéw budzg watpliwosci natury logicznej.

Waznym skladnikiem edukacji filozoficznych coachéw jest zdo-
bywanie sprawno$ci w prowadzeniu tzw. terapii opartej na logice
(logic-based therapy, LBT). Jej elementy moga by¢, podobnie jak wyzej
opisane ¢wiczenie, wykorzystane w programie zajec¢ z epistemologii.
Celem ¢wiczenia ,Dlaczego mnie to irytuje?” jest rozwijanie umiejet-
nosci dostrzegania we wlasnym mysleniu elementéw irracjonalnych
i autodestrukcyjnych. LBT podobnie jak terapia racjonalno-emo-
tywna Alberta Ellisa oraz stoickie ¢wiczenia duchowe opieraja si¢
na zalozeniu, ze ludzkie emocje maja swe Zrédlo w przekonaniach
zwigzanych z dotyczacymi nas wydarzeniami a nie w samych tych
wydarzeniach. Cwiczenie rozpoczyna rozmowa w parach, w trakcie
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ktérej jedna z os6b odgrywa role coacha a druga Klienta. Rozmowa
dotyczy jakiej$ niekoniecznie powaznej, ale rzeczywistej sytuacji,
w ktérej pojawiaja si¢ emocje (np. irytacja, poruszenie, lek, przy-
gnebienie). Zadaniem coacha jest zadawanie pytan w taki sposdb,
aby Klient uswiadomil sobie swoje wlasne przekonania zwigzane
z danym wydarzeniem. Kolejny krok to sformulowanie (najlepiej
wypisanie) tych przekonan i zwrécenie uwagi na struktur¢ wnio-
skowania, a w szczegdlnosci przyjmowane milczaco przestanki. Na
przyklad, ,boje si¢ utraty pracy, poniewaz kiedy mysle o sobie jako
o czlowieku bez pracy, widzg siebie jako przegranego nieudacznika”.
Przestanka tego wnioskowania jest mysl: ,jesli strace prace, bede
przegranym nieudacznikiem”. Odkrycie kolejnych ukrytych prze-
slanek wnioskowania, w postaci na przyklad takiego przekonania:
L2uwazam, ze powinienem by¢ zawsze doskonaly, nie mam prawa
popelnic¢ bledu”, moze by¢ waznym sktadnikiem samopoznania osoby
bioracej udzial w éwiczeniu. Cwiczz}cy nie muszg oczywiscie ujawniac
przed grupa swoich konkretnych osobistych doswiadczen i spostrze-
zef. Podsumowanie tego ¢wiczenia ma charakter indywidualny.
Jednak warto na bazie doswiadczen i wgladéw uzyskanych w toku
¢wiczenia zaproponowac grupie rozmowe na temat relacji pomigdzy
przekonaniami i emocjami.

Model coachingowy uprawiania filozofii jest dzi$ szansg dla tej
dyscypliny, ktéra jak kazda dziedzina wiedzy ludzkiej powinna znaj-
dowacé swoje bardzo konkretne praktyczne zastosowania. Wlaczanie
¢wiczent duchowych do programu filozofii sprawia, ze przestaje by¢
ona zbiorem oderwanych od zycia abstrakcji — staje si¢ narzedziem
samopoznania i rozwoju. Moze stanowi¢ tez wyzwanie dla psy-
choterapuetéw, ktérzy lecza ludzka psychike, pomijajac jej wymiar
duchowy, zwigzany np. z warto$ciami religijnymi i ujmowaniem
zycia jako sensownej calosci.
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AGNIESZKA WOSZCZYK

ZALOBA, ROZPACZ, SMIERC — ANALIZA KAZUSU.
PROBA DOOKRESLENIA SPECYFIKI PRACY
DORADCZO-FILOZOFICZNE)J

Streszczenie. Przedstawione rozwazania prezentuja probe namystu nad zasadami i me-
todyka pracy doradczo-filozoficznej z uwzglednieniem kazusu z wtasnej praktyki, do-
tyczacego przezywania zatoby. Podejscie filozoficzne zostanie ukazane w poréwnaniu
do pomocy psychologicznej, na przyktadzie terapii krotkoterminowej, zorientowanej na
rozwigzania, oraz coachingu jako formy pracy nakierowanej na rozwdj. Gtéwnym celem
artykutu jest ukazanie specyficznych potrzeb, na ktére moze odpowiedzie¢ doradztwo
filozoficzne. W przekonaniu, ze wnosi ono wartosci, ktére nie s3 oferowane, przynajmniej
w tym samym stopniu, w innych omawianych tu formach pracy. Prowadzona refleksja
koncentruje sie posrednio réwniez na kwestii wymagan kompetencyjnych, koniecznych
w doradztwie filozoficznym.

Stowa kluczowe: doradztwo filozoficzne, psychoterapia, coaching, egzystencjalizm,
dialogika

1. Wstep. 2. Praca z osobami przezywajacymi rozpacz po stracie w poradnictwie krétkotermi-
nowym a doradztwo filozoficzne. 3. Kazus z praktyki doradczo-filozoficznej: praca z osoba

w rozpaczy po stracie. 4. Neutralnos¢ doradcy wobec wyboréw swiatopogladowych a zaangazo-
wanie w relacje. 5. Kontrakt procesu a cele sponsora. 6. Dylemat na poziomie relacji. Coaching

a doradztwo filozoficzne. 7. Podsumowanie.

1. WSTEP

Mnogosé¢ propozycji terapeutycznych, poradnictwa pedagogiczno-
-psychologicznego oraz rozwdj coachingu moze rodzi¢ pytanie o sens
i potrzebe uzupelniania tak bogatej oferty o nowsa forme, jaka sa
ustugi doradczo-filozoficzne. Doradztwo tego typu jest wciaz stabo
rozwinigte i malo znane w Polsce. Mozna przywola¢ argument, ktéry
wrecz podwaza sensowno$¢ tego typu praktyki. Wszakze bogata,
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antyczna tradycjal, a rtéwniez pézniejszy namysl filozoficzny zostaty
tworczo wykorzystane przez rézne nurty psychoterapeutyczne. Za-
tem, poniewaz inspiracje filozofig obecne sa w psychoterapii, to wno-
si¢ stad mozna, ze domena praktycznego oddzialywania na czlowicka
nie nalezy juz wprost do samej filozofii. W wyniku oddzielania si¢
nauk od filozofii, w wyniku postepujacej ich autonomizaciji i specja-
lizacji, wylonily sie tez pewne formy — ukonstytuowane na takich
dyscyplinach, jak psychologia, pedagogika czy socjologia — pracy
z czlowiekiem. Zas sama filozofia, poczynajac od doby XIX-wiecz-
nego pozytywizmu i scjentyzmu, zostala zmarginalizowana, lub
»nabawiala si¢” kompleksu naukowej Scistosci, ktéry uczynit zen
hermetyczna, akademicka dziedzing. Takie rozumienie relacji filo-
zofii do nauk pozwala watpi¢ w to, by mogla ona jeszcze przystuzy¢
si¢ w praktyce. Rodzi pytanie, po co wraca¢ do filozofii w postaci
doradztwa, poradnictwa, czy tez jakiej$ formy psychoterapii? Co
filozofia moze jeszcze zaoferowaé wspoélezesnie?

Rozumowanie takie, jak przedstawione powyzej, opiera si¢ na dos¢
uproszczonym wyobrazeniu o filozofii, a ponadto zaklada, co jest dos¢
dyskusyjne, ze istnieje $cisly zwigzek np. miedzy naukowg psycholo-
gia a praktyka psychoterapeutyczna. Tymczasem liczne nawigzania
do filozofii, w tym takze do jej wspélczesnych nurtéw i postaci, tacz-
nie z postmodernizmem, obecne w réznych, czesto odleglych od sie-
bie nurtach psychoterapii, odczyta¢ mozna jako wyraz uzytecznosci
filozofii dla praktykéw zajmujacych sie¢ praca z czlowiekiem. Wigze
si¢ to réwniez z nowym typem poszukiwan, jak podkresla bowiem
Colin Feltham, obecnie ,terapia stala si¢ dla wielu ludzi sposobem po-
szukiwania egzystencjalnego, duchowego i metafizycznego sensu oraz
do$wiadczen transcendentnych”. Z kolei kontynuator dziedzictwa

1 Zob.T. Femiak, Terapia filozoficzna, czyli doradztwo filozoficzne w dziataniu, w: Psycho-
terapia. Pogranicza, red. L. Grzesiuk, H. Suszek, Warszawa 2012, 461-488.

2 C. Feltham, Rodzaje celéw, w: Psychoterapia i poradnictwo, red. C. Feltham, I. Horton,
t.1, ttum. z ang,, J. Bartosik, S. Pykiel, E. Zaremba, P. Bucki, Sopot 2013, 58-59.
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Viktora Emila Frankla i twérca Osobowej Analizy Egzystencjal-
nej — Afried Lingle — zauwaza, ze oprécz traumatycznych przezy¢,
psychoterapia dotyczy¢ ma rozeznania mozliwosci rozwoju, a takze
by¢ odpowiedzig na pytanie po co?, gdyz ,brak im [ludziom — A.W/]
celu w zyciu i 6w brak czyni ich chorymi. Wszystko staje si¢ puste,
wszystko jest dla nich bezsensowne”. Dodaje tez, Ze pewne formy
zalezno$ci, fanatyzmu i egzystencjalnej pustki mozna ujmowac jako
problemy zwigzane ze znaczeniem, sensem. ,Ludzie cierpia z powodu
braku spéjnosci w relacji do wartosci wyzszych, dajacej zrozumienie
dla wiasnych dziatan i bycia w §wiecie™.

Nietrudno zauwazy¢, jak mocno obecne s3 tu nawigzania do kwe-
stii przynalezacych tematycznie do obszaru dociekan filozoficznych.
Przywolane wypowiedzi wskazuja na aktualno$¢ zapotrzebowania
na wykorzystanie tematéw i pytan filozoficznych w poradnictwie
psychologicznym. Otwiera to takze przestrzeri dla autonomicznych
dzialan doradcéw filozoficznych, ktérzy moga, na takie potrzeby
odpowiedzie¢. Na przyktad pracujac z osobami przezywajacymi
kryzys duchowy, czy dylematy moralne lub §wiatopogladowe, stoja-
cymi przed podjeciem waznych zyciowych decyzji, poszukujacymi
zrozumienia samych siebie w $wiecie nasyconym wieloma, konku-
rujacymi ze sobg warto$ciami.

Celem artykulu bedzie gléwnie przedstawienie kazusu z wlasnej
praktyki, ale stanie si¢ to réwniez okazja do podjecia rozwazan do-
tyczacych takich kwestii, jak:

1. poréwnawcze odniesienie doradztwa filozoficznego do porad-

nictwa krétkoterminowego, zorientowanego na rozwigzania
w obszarze pracy z zaloba,

3 A. Ldngle, Analiza egzystencjalna - poszukiwanie zgody na Zycie, Psychoterapia
(2003)2(125), 33-46.

4 A.Langle, Rozmowa terapeutyczna jako droga odkrywania siebie samego. ,Drogowskazy”
do wolnosci, Psychoterapia (2003)1(124), 41-54.
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2. ujawnienie wybranych podobienistw i réznic w zakresie meto-
dyki pracy oraz sytuacji klientéw w coachingu i w doradztwie
filozoficznym,

3. refleksja nad dookresleniem regutl pracy i wymagan kompeten-
cyjnych koniecznych do pelnienia roli doradcy filozoficznego
w kontekscie pewnych probleméw i dylematéw etycznych.

2. PRACA Z OSOBAMI PRZE?YWAJACYMI ROZPACZ PO STRACIE
W PORADNICTWIE KROTKOTERMINOWYM
A DORADZTWO FILOZOFICZNE

Przytaczany przyklad podejscia psychoterapeutycznego jest tylko
jednym z wielu mozliwych sposob6éw pracy z zalobg. Ponizsza analiza
nie jest tez prébg jego dyskredytacji przez ujawnienie sprzecznosci.
Postaram si¢ jednak pokaza¢, ze pomimo deklarowanego dystansu
do kultury wspélczesnej, z typowsa dla niej marginalizacja $mierci,
w wybranym podejsciu zaznacza si¢ réwniez pewien rodzaj niezgody
na dlugotrwale przezywanie straty. Ilustruje to prawdopodobnie
dominujacy rys pomocy psychoterapeutycznej w tym zakresie, ujaw-
niajacy sie w czynieniu czlowieka na powrét uzytecznym spolecznie.
Co niestety moze odbywac si¢ kosztem konfrontacji z istotnymi dla
samopoznania i okreslenia wlasnej postawy, trudnymi dos§wiadcze-
niami egzystencjalnymi.

Judith Milner i Paric O’Byrne pisza, ze ,ludzie zrozpaczeni czgsto
przychodzg na terapie skierowani przez innych”® — autorzy podkre-
slaja jednak, Ze sami nie uwazaja rozpaczy jako takiej za problem,
gdyz jest ona w pelni naturalng reakcja na utrate bliskiej osoby.
Pokazujac metodyke wlasnej pracy w sytuacii rozpaczy, dodaja, ze
,w odpowiednim momencie (po tym jak [klienci — A.W.] opowiedza
juz swoja historie i zwykle nieco poplacza) pytamy klientéw, czego

5 J. Milner, P. O'Byrne, Poradnictwo krétkoterminowe: narracje i rozwigzania, red. J. Cam-
ping, ttum. z ang. M. Trojanski, Poznan 2007, 189.
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osoby, ktore ich skierowaly, spodziewaja si¢ po terapii. Pytamy tez,
czy zgadzaja si¢ z nami i jaki jest ich racjonalny cel, nad ktérym be-
dziemy pracowac”®. Ujawniajg si¢ przy okazji dwa istotne momenty;
pierwszy to poszukiwanie racjonalnego celu, a drugi to zdystanso-
wanie si¢ wobec traktowania rozpaczy jako stanu patologicznego.
Ta ostatnia kwestia staje si¢ okazja do krytyki kultury zachodniej,
z uwagi na zanik naturalnych form wsparcia, jakich dostarczaly tra-
dycyjne rytualy zwigzane ze $miercig i zaloba, w miejsce ktérych po-
jawia si¢ skrepowanie wobec uzewnetrzniania rozpaczy”. Przemiana,
o ktérej tu mowa, jest zwigzana miedzy innymi z procesami poste-
pujacej sekularyzacji, atomizacji zycia, zaniku dawnych wzorcéw
aksjonormatywnych oraz technicyzacji, ktére otwieraja pole réwniez
dla pracy doradczo-filozoficznej, w odpowiedzi na zagubienie czlo-
wieka. Naruszone zostaly dawne wzorce zwigzane z postrzeganiem
cyklu zycia, w ktérym starosé, $mier¢ traktowane byly jako elementy
naturalne, a nie jako na razie jeszcze nie przezwyci¢zone bolgczki.
Wspélczesna kultura zdaje si¢ umacniaé taki wlasnie obraz, jakby
$mier¢ i przemijanie w przyszlosci nalezalo definitywnie pokonad.
W terapii krétkoterminowej, pomimo wstepnie deklarowanego
akceptujacego stosunku do rozpaczy po stracie, ujawnia si¢ — typowy
dla dyskursu psychoterapeutycznego — problem normalizacji tego
stanu. Pojawia si¢ pytanie, jak dtugo rozpacz trwaé powinna, jaki jej
przebieg jest normalny, od kiedy zaczyna si¢ rozpacz patologiczna?
Ogdlna regula, gloszaca, ze rozpacz ,jest tak dlugo zdrowa, jak
dlugo przechodzi w tempie i w sposéb okreslony przez ogarnigtych
nig ludzi”8, akceptujaca indywidualny sposéb jej doswiadczania bez
narzucania sztywnych ram czasowych, uzupetniona zostaje suge-
stig, ze co prawda ,zwykla rozpacz nie powinna by¢ uwazana za
problem, staje si¢ jednak nim, gdy jest dlugotrwala i ciezka”. A to

6 Tamze.
7 Zob. tamze, 190.
8 Tamze.
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ostanie twierdzenie zdaje si¢ po czgsci zaprzeczaé przyzwoleniu
na jej indywidualny przebieg. Pojawia si¢ tu na jednym biegunie
»zwykla rozpacz”, ktéra nie jest problemem, a na drugim rozpacz
»dlugotrwala i ciezka”, ktéra, przynajmniej implicite, jest traktowana
jako problem, jako zaburzenie normalnego funkcjonowania. Pomimo
zatem wstepnych deklaracji, ze terapia krétkoterminowa, to praca na
zasobach klienta, ktéra szczegélnie w podejsciu zorientowanym na
rozwigzania, opiera si¢ na zalozeniu — podobnie jak w coachingu —
ze to klienci sg ekspertami od wlasnego zycia®, uwidacznia si¢ tu —
przynajmniej w sytuacji rozpaczy — ekspercka przewaga terapeuty,
ktéry wie, co przekracza juz adaptacyjng miar¢ normalnosci, a ta
okreslana jest zunifikowanymi kryteriami diagnostycznymi. Jest to —
w mojej opinii — prawdopodobnie wynik przyjecia zalozen, ze w tej
postaci psychoterapii chodzi nie tyle o zrozumienie czy wyjasnienie,
lecz o rozwigzanie probleméw??, przy jednoczesnym nastawieniu na
tworzenie wlasnej przyszlosci klienta ,bez problemu”'. Wlasnie te
przekonania przekladajg si¢ na sposéb pracy z osobami w rozpaczy po
stracie, ktéry podany jest regule zadawania pytan ukierunkowanych
na przyszio$¢, w tym prace pytaniem o cud!?, czy tez skalowanie
najmniejszych nawet oznak poprawy w celu umocnienia wiary klienta
we wlasne sily i mozliwo$¢ innego do§wiadczania Zycia. Jest ot praca
bazujaca na modelu O (outcome — rezultat), S (skalowanie), K (know-
-how), A (action), R (rewiew)'3. Jej zadaniem zas$ jest zatem nie
tylko budowanie nadziei na przyszto$é, po tym ,jak [klienci —A.W ]
opowiedzg juz swoja histori¢ i zwykle nieco poplaczy”, ale réwniez
uczenie dostrzegania tych momentéw, w ktérych jest lepiej, by wy-
korzysta¢ je bardziej swiadomie w tworzeniu strategii aktualnego
i przyszlego dziatania. Podejscie krétkoterminowe nie pozwala tym

9 Zob. tamze, 10-13.
10 Zob. tamze, 15-16.
11 Zob. tamze, 18.

12 Zob. tamze, 190-191.
13 Zob. tamze, 192.
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samym klientom zbyt dlugo trwaé w dezintegracyjnym doswiadcze-
niu pustki po stracie.

Doradztwo filozoficzne moze w kwestii pracy z zaloba, rozpa-
czg, $miercig, oferowac co§ wiecej niz tylko zorientowanie na lepsza
przyszlos¢ przy akceptacji dla wyrazenia emocji przez podopiecz-
nego. Chociaz i taki charakter mogloby przybra¢, gdyby Zyczeniem
klienta stalo si¢ odzyskanie utraconego sensu na skutek §mierci kogo$
bliskiego. Zanim jednak dojdzie w czlowieku do glosu potrzeba
przywrécenia hedonicznej jakosci zycia, cz¢sto najpierw pojawiaja
si¢ istotne pytania, identyfikowane jako filozoficzne. Rodza one
potrzeb¢ — by postuzy¢ si¢ okresleniem Karla Jaspera — rozjasnienia
egzystencji w obliczu sytuacji granicznych'®. Towarzyszenie w ta-
kim momencie, stworzenie szansy jego zrozumienia, otwarcia si¢
na metafizyczne residuum zycia jest cennym wkladem, ktéry moze
wnie$¢ doradca filozoficzny. ,Magna quaestio (...) zaczyna si¢ od
stowa Dlaczego?, ktére natychmiast cztowiekowi przychodzi na mysl
w chwilach zaskoczenia, rozczarowania, zdziwienia lub rozpaczy
(-..) w sytuacjach granicznych rozbijajacych integralnos¢ ludzkiego
bytu”?5. Jest to czas budzenia si¢ w czlowieku potrzeby samookre-
slenia, ktéra czesto jest wazniejsza niz cele adaptacyjne. Przedsta-
wione tu wartosciowanie uzna¢ mozna co prawda za problematyczne.
Doradztwo filozoficzne moze tworzyé pewng przeciwwage dla po-
strzegania wartosci czlowieka i jego doswiadczen, w kategoriach
gotowosci do sprawnego pelnienia rél spolecznych. Apeluje ono
raczej do troski o samego siebie i samopoznania.

14 Sgren Kierkegaard rozpoznaje, ze skrajne stany egzystencjalne odstaniaja to, co znajduje
sie w utajonej formie w codziennym doswiadczeniu cztowieka, pisze: ,gdy tylko rozpacz
sie objawia, okazuje sie, ze cztowiek juz przedtem byt zrozpaczony”. S. Kierkegaard,
Choroba na smier¢, thum. z dun. J. Iwaszkiewicz, Warszawa 1995, 25. Podazajac za ta
myslg, uzna¢ mozna zatem, ze sytuacje te dajq szczegolng okazje do wgladu w siebie.

15 Z. Pucko, Zrozumiec utrate. Magna quaestio w obliczu zatoby, Krakow 2011, 7.
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3. KAZUS Z PRAKTYKI DORADCZO-FILOZOFICZNEJ: PRACA Z OSOBA
W ROZPACZY PO STRACIE

Miatam okazj¢ pracowaé z kobieta w wieku emerytalnym, nazwe ja
Krystyng i zmienig kilka faktéw z jej biografii, aby zapewnic¢ ochrone
poufnosci. O rozmowe z Krystyng zostalam poproszona przez jej do-
rosle juz dzieci, ktére uskarzaly sie na jej ,zbyt dtugo trwajaca zalobg”.
Krystyna pelnila w rodzinie role babci-opiekunki swoich kilkuletnich
wnukéw. Kobieta przezywala od okolo czterech miesiecy zalobe¢ po
$mierci matki, ktérg opiekowala si¢ podczas trwajacej kilka miesigcy
choroby. Zakoriczyla si¢ ona, co ma znaczenie dla opisywanej sytuacji,
zgonem w szpitalu. Bolesne doswiadczenie zaloby wigzalo si¢ tu —jak
pokazala rozmowa — z poczuciem winy wobec matki. W najbardziej
zewnetrznej warstwie dotyczylo to faktu, ze Krystyna nie byla obecna
przy szpitalnym 16zku w momencie $mierci matki. Wspomnienie to
wzbudzalo tzy i poczucie nieodwracalnej straty zwigzanej z niemoz-
liwosciag odwrécenia biegu wydarzen. W narracji Krystyny czesto
powtarzaly sie zwroty ,,a gdybym nie wyszla ze szpitala, tylko zostala
z mamg na noc...” lub ,nie moge sobie tego wybaczy¢, ze nie bylo
mnie wtedy”. Ujawnialo si¢ tu glebokie egzystencjalne doswiadcze-
nie uwiklania jednostki w koleje nieodwracalnego losu, niemoznosé
przewidzenia i poddania kontroli biegu wydarzen, pomimo poczucia
wolnoséci dokonywanych wyboréw. Moje interwencje na tym eta-
pie ograniczaly si¢ do empatycznego wystuchiwania opowiesci, ale
réwniez naswietlania kwestii zwigzanych z ograniczonym wplywem
czlowieka na bieg wydarzen.

Poczucie winy mojej rozméwcezyni byto dodatkowo nabudowane
na tym, ze jej matka trafila do szpitala na skutek wypadku. Krystyna
interpretowala to jako nieszczgsliwy rezultat swojego niedopatrzenia,
zalowala, Ze nie przewidziata wszystkich okolicznosci, nie uprzedzita
zdarzen. Dla stuchacza jasne bylo jednak to, ze byly to rzeczy, na ktére
nie mogla mie¢ wplywu, a sam wypadek nie nastapil w wyniku jej
zaniedbania. Réwniez watki osnute wokoél tematu wypadku Krystyna



[9] ZALOBA, ROZPACZ, SMIERC —~ ANALIZA KAZUSU 45

wielokrotnie powtarzata. Odnies¢ mozna byto wrazenie, jakby prze-
konywala samg siebie, czasem za$ jakby przez powtarzanie stéw
i zdan chciala cofna¢ sytuacje. Pojawialo si¢ tez pytanie: ,dlaczego
nie powstrzymalam mamy?”. Moje dzialanie nadal sprowadzalo si¢
do wystuchania opowiesci, obecnosci w chwilach wybuchéw placzu.
Staralam si¢ wykorzysta¢ momenty, w ktérych emocje przygasaly,
by coraz bardziej angazowaé Krystyne w rozmowe na temat tego, co
faktycznie bylo od niej zalezne, a co zupelnie niezalezne. A przez
podstawienie w te historie ,abstrakcyjnego czlowieka” zmierzalam
do uzyskania jej wnioskéw na temat wplywu na omawiang sytuacje.

Uderzajace w tych rozmowach bylo jednak to, ze Krystyne ce-
chowalo poczucie wszechmocy w relacji z matka, z ktérym w parze
szto poczucie odpowiedzialnosci za wszystkie zaistniale zdarzenia.
Sprébowatam nawigza¢ w rozmowie do wynikéw badan dotyczacych
przezywalnos$ci po wypadkach i urazach wéréd oséb starszych z cho-
robami przewlektymi. Tego typu komentarze zdawaly si¢ zupelnie
nie przemawia¢ do rozméwczyni. Najwyrazniej myslenie z poziomu
»czlowieka w ogéle” lub prawidlowosci statystycznych nie pasowato
do jej na wskro§ osobistego zmagania z bolesng koniecznoscia. Uzna-
tam jednak, Ze by¢ moze warto podkresla¢ komunikaty typu: ,to nie
bylo od Pani zalezne, nawet gdyby ostrzegta Pani matke, mogloby
to i tak nic nie da¢, nie mogta Pani kontrolowaé wszystkiego, zaden
czlowiek tego nie potrafi”, z nadzieja, ze by¢ moze po jakims czasie
wlaczy jednak te stowa w swéj wewnetrzny dialog i stang sie one
czescia jej prywatnej opowiesci o roli, jaka odegrata w tej sytuacji.
Ujawnia sie tu intencja towarzyszgca mojej pracy, a tym samym rys
dyrektywny, zalozylam bowiem, Ze osobiste doswiadczenie warto
integrowac z obiektywnymi uwarunkowaniami egzystencji — skon-
czonoscig czlowieka, ograniczonym wplywem na rzeczywistos¢,
ktéry nie przekresla odpowiedzialnosci za podejmowane wybory, ale
moze niwelowaé poczucie winy zwigzane z przypisywaniem sobie
zbyt duzego, bo wykraczajacego poza ludzkie mozliwosci spraw-
stwa. Za§ doswiadczanie odpowiedzialnosci za caly bieg zdarzen



46 AGNIESZKA WOSZCZYK [101]

w §wiecie nie prowadzi do rozjasnienia egzystencji w konfrontacji
z wing'®, co mogloby by¢ ujmowane w kategoriach patologicznego
poczucia winy?”,

Kolejna rozmowa z Krystyna ujawnila nowe tresci, cho¢ powta-
rzaly sie jeszcze dawne motywy. Na jaw wyszlo poczucie osamot-
nienia w dosy¢ duzej rodzinie. Towarzyszylo ono jej przez caty okres
zaloby. Wynikalo to z dwéch przyczyn, choé nie zostalo to nazwane
w ten sposéb i wyplynelo raczej miedzy stowami. Po pierwsze, jej
maz i dzieci nie przezywali odejscia matki Krystyny tak mocno —
wrécili do swoich spraw, do zycia, ze zdziwieniem i pewna dozg
niecheci spogladali na jej rozpacz. Draznilo j to, ze zachgcaja ja do
jedzenia, kiedy ona nie ma apetytu, lub kwitujg jej smutek stowami:
,N0 przestan sie juz zamartwia¢”. Miala poczucie, ze si¢ oddalili,
a dodatkowo, postrzegaja jej stan jako dziwny i niepozadany. Sama
Krystyna nie uskarzala si¢ jednak na stan zaloby, dla niej poddanie
si¢ rozpaczy bylo zupelnie naturalne i nie chciata z tego wychodzi¢,
by dopasowac si¢ do zyczen otoczenia. Doswiadczala tego —w moim
odczuciu - jako czegos$ swigtego, cho¢ bylo to dla niej raczej mysterium
tremendum, zupelnie jakby poddala si¢ dzialaniu jakiej$ wyzszej sily,
ktéra owladneta nig catkowicie, ktérej nie mogla sie przeciwstawic,
ale tez nie chciala. Bylo to dla niej doswiadczenie dezintegracyjne,
przed ktérym jednak nie chciala uciekaé i wraca¢ do poprzedniego
sposobu funkcjonowania'®. Nasuwalo si¢ poréwnanie z pacjentami

16 Zob. M. Zelazny, Filozofia i psychologia egzystencjalna, Torun 2011, 277-278.

17 Piotr Olaf Zylicz, analizujac poczucie winy w ujeciu psychologicznym, zwraca uwage, ze
nie ma jednolitego sposobu rozumienia poczucia winy i roli, jaka ma petni¢ w zyciu czto-
wieka zdrowego. Zasadniczo rozréznia sie jednak zdrowe i patologiczne poczucie winy.
Rdzne podejscia psychoterapeutyczne dysponuja odmiennymi sposobami rozumienia
tej kategorii i jej znaczenia w Zyciu jednostki, pochodnymi od zatozen na temat natury
ludzkiej. P.0. Zylicz, Praca psychoterapeutyczna z osobami doswiadczajgcymi poczucia
winy, w: Psychoterapia. Praktyka, red. L. Grzesiuk, Warszawa 2006, 517.

18 Koncepcja dezintegracji pozytywnej Kazimierza Dabrowskiego ukazuje, ze trudne doswiad-
czenia, a za takie mozna uznac przezywanie $mierci bliskiej osoby, s3 okazja do integracji
osobowosci na wyzszym poziomie niz wyjsciowy, co ujawnia sie np. w pogtebieniu empatii.
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Frankla, ktérzy szukali sensu cierpienia, a nie srodkéw zewnegtrznie
usmierzajacych ich aktualny stan®®.

Zgoda na poddanie si¢ i trwanie w stanie przezywanym przez
Krystyng moglaby by¢ oczywiscie interpretowana jako brak woli
walki lub odmienny (resp. niewlasciwy) sposéb doswiadczania, ktéry
nalezaloby zmieni¢, aby zniwelowa¢ cierpienie i poprawic jej osobiste
oraz spoleczne funkcjonowanie. Podejscie takie jest niewatpliwie re-
dukcjonistyczne??, a ponadto nosi znamiona strategii eskapistycznej?!,
ktéra narzuca si¢ pacjentowi/klientowi, bez uswiadomienia znaczenia
przezywanej sytuacji. Co oznacza, ze nie jest on traktowany w pelni
podmiotowo na skutek arbitralnie przyjetego zalozenia, ze cierpienie
jest zlem, ktére zagraza jakosci zycia. Tak jakby jako$¢ zycia ujmo-
wana byla jedynie na osi przyjemnosé — bdl, a nie w odniesieniu do
odczucia glebi i sensu doswiadczenia. Podejscie to nie uwzglednia
istotnego zjawiska obecnego w stanie zaloby, czyli samego otwarcia
si¢ na przezywanie aktualnego stanu, wejscie weri i konfrontowanie
si¢ z przemijaniem, skoriczonoscia i losem. Praca z Krystyng ukazata

Dziatania zmierzajace do przywrdcenia optymalnego funkcjonowania i niwelacji cierpienia
moga by¢ zatem interpretowane jako zaktdcajace rozwoj jednostki. Zob. K. Dabrowski,
Elementy filozofii rozwoju, Warszawa 1989, 50-52. Na gruncie badan empirycznych nad
trauma ujawniajg sie podobne wnioski. ,0soby poddane réznego rodzaju traumatycz-
nym zdarzeniom oprocz symptomow posttraumatycznego stresu doswiadczaja réwniez
pozytywnych zmian w zyciu bedacych rezultatem przezywanej traumy (...) Mozliwe jest
mianowicie odnalezienie pozytywnego aspektu trudnego zdarzenia poprzez uswiadomienie
sobie znaczenia sensuw procesie zycia”. K. Popielski, . Mamcarz, Trauma egzystencjalna
a wartosci, Warszawa 2015, 14.

19 Dla Frankla stato sie to zrédtem przekonania, ze ,(...) nie wolno nam uwalnia¢ cztowieka
od cierpien za cene poswiecenia jego osoby”. V.E. Frankl, Homo patiens, ttum. z ang.
R. Czarnecki, J. Morawski, Warszawa 1984, 16. Wedtug Frankla doswiadczenie cierpie-
nia odgrywa bardzo wazna role w duchowym rozwoju cztowieka; zob. M. Wojtowicz,
Doswiadczenie leku egzystencjalnego jako sytuacja wyboru, Katowice 2005, 89.

20 Pod pojeciem redukcjonizmu rozumiem tu sprowadzenie wartosci cztowieka do jego

spotecznej uzytecznosci, przydatnosci do wykonywania zadan zyciowych.

Przywracanie stanu sprzed zatoby mozna interpretowac jako ucieczke przed doswiad-

czaniem trudnych sytuacji zyciowych, w tym przypadku zatoby po stracie.

2

—_
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mi, ze t¢ wlasnie mozliwo$¢ powinno da¢ doradztwo filozoficzne,
w ktérym przez towarzyszenie w przezywaniu otwiera si¢ przestrzen
dla zadawania glebokich pytan, zbierania wnioskéw z doswiadczeri,
zachecania do przedstawienia ich interpretacji i ukazywania (réwniez
w oparciu o wybrane koncepcje filozoficzne) wagi tego typu przezy¢
dla formowania si¢ dojrzalego, pelnego bycia i rozumienia ludzkiej
kondycji. Réwniez to podejscie opiera si¢ na pewnych zalozeniach,
ktére wprowadzaja okreslone wartosciowania, ale wydaje si¢ stusz-
niejsze chociazby przez fakt, ze apeluje w wickszym stopniu do
autonomii osoby, z ktérg si¢ pracuje, a docelowo ja wzmacnia. Do-
datkowo szansa na doswiadczenie osobistego cierpienia jako udzialu
w powszechnej kondycji ludzkiej ma walor dzialania normalizuja-
cego??, w odréznieniu od podejscia, w ktérym proponuje si¢ prace
zorientowang na przywrécenie stanu sprzed zaloby.

Wiracajac do pracy z Krystyna, warto podkresli¢, ze przywolana
juz prosba skierowana ze strony jej dzieci, ktéra rozpoczela nasza
wspolprace, nabiera w tym kontekscie symptomatycznego charak-
teru. Byla jak glos spoleczenistwa, ktére wola: Wracaj do nas! Bgdz
taka, jak dawniej! Nie podzielatam jednak zdania jej bliskich, totez
postanowilam, ze w Zadnym momencie naszej rozmowy nie odniose
si¢ do kwestii jej rél rodzinnych, a zatem réwniez rzekomych obo-
wigzkéw, czy mniej lub bardziej wyraznie artykulowanych oczekiwari
otoczenia, starajac si¢ podazac za treSciami, ktére sama wnosita do
naszej relacji. Z czasem pojawil si¢ nowy watek, Krystyna wskazata
tez drugie Zrédlo swego bélu — rozmowy z bratem o $mierci matki.
Z nim rozmawiala najczesciej, gléwnie telefonicznie, lecz wspdlne
przezywanie mialo do$¢ osobliwy charakter. Ot6z brat, jako ateista,
podwazal wiare Krystyny w zycie pozagrobowe, w Boga, wskazu-
jac na argumenty materialistyczne, tak jakby byly to obiektywne
prawdy nauki i kazdy czlowiek powinien je przyja¢. Brat Krystyny,

22 Ukazuje zatem, ze cierpienie tez jest jedna ze sktadowych zycia, nie zas niepozagdanym
stanem, ktory nalezatoby wyeliminowac, w celu przywrdcenia ,normalnego” funkcjonowania.
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jak mozna przypuszczaé, odreagowywal wlasny bél, manifestujac
swoje pogodzenie ze $§miercig, w sposéb sugerujacy potrzebe zazna-
czenia wyzszo$ci nad wierzaca, czyli w jego ocenie naiwng siostrg.

Sytuacja ta stala si¢ paradoksalnie punktem zwrotnym relacji
z Krystyna, po raz pierwszy bowiem w czasie naszych rozméw skie-
rowala do mnie prosbe, by powiedzie¢ jej, jak jest naprawde z Zyciem
pozagrobowym. Miatam wykaza¢, Ze brat si¢ myli. Jest to swoja droga
przykladem oczekiwan adresowanych do filozofa, ktéry ma wysta-
pi¢ z pozycji rozstrzygajacego autorytetu i w domysle potwierdzi¢
stanowisko swego rozméwcy. W procesie doradczo-filozoficznym,
podobnie, jak w procesie coachingowym czy terapeutycznym warto
odnie$¢ tego typu zdarzenia do aktualnej relacji miedzy stronami,
przywola¢ wzajemne rozumienie rél i sens adresowanych w ten sposéb
oczekiwan oraz poddac refleksji to, czego strona proszaca oczekuje.

W sensie tresciowym, w tym konkretnym procesie pojawia sie
jeszcze jeden wymiar — odpowiedzialno$¢ za zachwianie wiary roz-
moéwezyni. Zdajac sobie sprawe z delikatnosci sytuacji postanowitam,
ze zachowam bezstronno$¢, i nie bede odbiera¢ Krystynie tego, co
stanowi jej pocieszenie — wiary. Pokazalam jednak, Ze poglady brata
s3 tez pewnym typem wierzen §wiatopogladowych, w przystepny
sposéb oméwilam wnioski wyplywajace z Kantowskiego podzialu
$wiata na sfer¢ doswiadczenia i rzecz samg w sobie oraz metafi-
zyczne pytania, ktére pozostajg bez odpowiedzi. Czgs¢ tej poga-
danki po$wiecona byta tez kwestii mozliwosci pogodzenia stanowiska
ewolucjonistycznego jej brata z kreacjonizmem, ktéry wyznawala
Krystyna. Uznalam, Ze umacnianie jej w wierze, przez dobér ar-
gumentéw i koncepcji stosownie do wyartykulowanych oczekiwari,
byloby niewlasciwe, naruszaloby bowiem istotng dla roli filozofa
niezalezno$¢ i unikanie opowiadania si¢ za pewnym tylko typem
pogladéw. Moglo to bowiem réwniez przynies¢ skutek odwrotny,
gdyby bowiem utracila wiare, ja moglabym w wyniku tego utraci¢
wiarygodnos¢, jako partner w dalszych rozmowach, ktéry jedynie
prébowal ja pocieszy¢. Pocieszenie — wbrew filozoficznej tradycji
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consolatio — nie powinno by¢ gléwnym celem pracy w poradnictwie
filozoficznym, przynajmniej takim, dla ktérego wazne s3 wartosci
zwigzane z podmiotowym traktowaniem rozmdwcy.

Mialam poczucie, ze przez wybér opisanego dziatania odwotatam
si¢ do jej dorostej, racjonalnej strony, wskazujac na ograniczonosé
naszej wiedzy, a posrednio ludzkiej kondycji w ogéle. Nie oczekiwa-
tam, ze da jej to jakie$ ukojenie, choé potencjalnie tak mogto by¢. Nie
staralam si¢ jej jednak réwniez pozbawiaé tego, w co wierzy i ostabia¢
optymizmu dajacego nadzieje na kontakt z matka po $mierci. Moje
komentarze nie dawaly jej punktu oparcia, ktérego potrzebowala,
nie dawaly jej ugruntowania, ale wzywaly raczej do podjecia wyboru
pomimo niedookreslonosci sytuacji. Nasze kontakty skoriczyly sie po
tej rozmowie, po ktérej Krystyna doznala wzmocnienia i pogodzenia
z sytuacja, jak ocenila to z perspektywy upltywu czasu.

Sposéb postepowania opisany powyzej nie wynikal ze z géry
przyjetej, $cistej metodyki pracy. Ujawnia jednak zalozenia charakte-
rystyczne dla szeroko pojetej tradycji egzystencjalnej oraz nawigzania
do filozoficznej dialogiki. Istotne dla postepowania filozoficznego —
cho¢ nie tylko, zwazywszy na istniejace nurty psychoterapii egzy-
stencjalnej — jest towarzyszenie w trudnych Zyciowych sytuacjach,
jednak bez narzucania ich wykladni w kategoriach normy i patologii.
Bez okreslania prawidlowej dynamiki i czasu przezywania zaloby.
Doswiadczenie pracy z Krystyng nauczylo mnie, Ze podejscie mi-
nimalistyczne, maksymalnie niedyrektywne, polegajace na wspét-
towarzyszeniu i dzieleniu si¢ filozoficznymi tresciami w odpowiedzi
na zapytania rozméwcy, ma przewage nad — widocznym w poczat-
kowym sposobie mojego postepowania — wprowadzaniu racjonal-
nych argumentéw w intencji pomocowej. Nie sposéb przesadzic,
ktéra z interwencji w procesie miala znaczenie decydujace dla jego
przebiegu, jednak kluczowe wydaje si¢ pozwalanie na rodzenie si¢
swoistego rozumienia sytuacji u samego rozmowcy 1z jego inicjatywy.
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4, NEUTRALNOSC DORADCY WOBEC WYBOROW SWIATOPOGLADOWYCH
A ZAANGAZOWANIE W RELACJE

W oméwionym przykladzie wybrzmiewa element nieopowiadania
si¢ po ktorejs ze stron w sporze o charakterze swiatopogladowym.
Mozna wigc zadaé pytanie, czy w pracy doradczo-filozoficznej pozo-
sta¢ maksymalnie neutralnym, czy opowiadac si¢ za konkretng opcja
filozoficzng, a jesli tak, to za jaka lub za jakimi teoriami; jak neutral-
nos¢ zrealizowaé w praktyce, ktdra ex definitione opiera¢ powinna si¢
na poszerzeniu horyzontéw myslowych klienta, co zaktada réwniez
konfrontowanie go z odmiennymi punktami widzenia. Proponuje
najpierw rozwazac to in concreto w odniesieniu do pracy z zalobg
w pewnym podejéciu psychoterapeutycznym, by przejsé¢ do rozwazan
ogdlniejszych dotyczacych doradztwa filozoficznego. ,Zatoba jest
(-..) §cisle zwiazana z przekonaniami religijnymi i egzystencjalnymi.
Czy terapeuta powinien odpowiada¢ na religijnie ukierunkowane
pytania (...)? To zalezy — odpowiadajg autorzy Terapii traumy — od
indywidualnych preferenci (...) prawdopodobnie odpowiedzieliby-
$my szczerze, cho¢ w sposéb najbardziej zgodny z pogladami dziecka
i rodzicéw. (...) Terapia z reguly nie powinna przeradzaé si¢ w fi-
lozoficzng, czy teologiczng debate”?3. Pomijajac kwestie poboczne,
z ktérymi mozna by polemizowaé?4, istotne jest tu sprostanie dwém
warunkom — szczerosci i byciu w zgodzie z pogladami klientéw.

23 J.A. Cohen, A.P. Maunarino, E. Deblinger, Terapia traumy traumatycznej zatoby u dzieci
i mtodziezy, ttum. z ang. R. Andruszko, Krakow 2011, 177-178.

24 Poglad, Ze terapia nie powinna przeradzac sie w filozoficzng czy teologiczng debate
mozna zinterpretowac na co najmniej dwa sposoby. Po pierwsze jako zdanie gtoszace,
ze terapeuta nie chce wdawac sie w spory o stusznosci takich lub innych przekonan,
lecz wyraza akceptacje dla pogladéw i wierzen swego klienta, po drugie, jako dewalu-
acje terapeutycznego oddziatywania rozwazan filozoficznych, a z tym akurat trudno
sie zgodzi¢ m.in. w Swietle definicji filozofii, ukazujacej ja jako ars moriendi. Ponadto
takze w kontekscie rozpoznan poczynionych przez psychoterapeutow egzystencjalnych.
Zob. I.D. Yalom, Patrzgc w storice. Jak przezwyciezyc groze smierci, thum. z ang. A. Du-
dziak, Warszawa 2008, 12 i nast.
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Ten drugi warunek, jak mozna si¢ domyslaé, stuzy zapewnieniu jak
najwiekszego bezpieczenstwa w relacji, zachowania wewnetrznego
zasobu, ktérym jest wiara podopiecznego.

Wiarunek szczerosci w relacji mozna potraktowac jako cenng wska-
zéwke do aplikacji w pracy doradczo-filozoficznej, bowiem oczeki-
wanie autentycznosci i otwartosci ze strony klienta bez analogiczne;j
postawy z drugiej strony podwaza sens wzajemnego wspélibycia. Praca
filozofa powinna si¢ opiera¢ nie tylko na merytorycznej znajomosci
systeméw, szkét i probleméw oraz zdolnosciach ich przekladania na
jezyk powszechnie zrozumialy, ale wymaga réwniez, a moze przede
wszystkim, wysokich kompetencji w zakresie komunikacji i budo-
wania relacji. Przygotowanie w tym zakresie nie moze opierad si¢
wylacznie na teoretycznym zglebianiu np. zasad filozofii spotkania
Martina Bubera, czy regul prowadzenia dialogu sokratejskiego, ktore,
co prawda byly i nadal pozostaja znaczacym Zrédlem inspiracji dla
praktykéw w dziedzinie budowania relacji z cztowiekiem. Réwnie
potrzebne wydaje si¢ otwarcie na proces zwrotnej recepcji tego, jak
na jezyk praktyki przekuly to rézne szkoly psychoterapeutyczne.
W zwiazku z tym postulowaé mozna wcielanie w doradztwie filo-
zoficznym zwlaszcza umiejgtnosci zastosowania rogerianiskich zasad
relacji terapeutycznej?’, ktérych przyjecie wydaje sie konieczne nawet
pomimo zastrzezenia, ze praca filozoficzna nie opiera si¢ tak mocno
na emocjach, jak relacja psychoterapeutyczna?®.

25 Zob. T. Merry, K. Tudor, Poradnictwo i psychoterapia skoncentrowana na osobie,
w: Psychoterapia i poradnictwo, red. C. Feltham, I. Horton, t.1, ttum. z ang. J. Bartosik,
S. Pykiel, E. Zaremba, P. Bucki, Sopot 2013, 521-528. Odnosnie do wyktadni tych regut
w egzystencjalnej pracy nad odnalezieniem sensu zycia zob. réwniez 1.D. Yalom, Psycho-
terapia egzystencjalna, ttum. z ang. A. Tanalska-Duleba, Warszawa 2008, 493.

26 Wydaje sie, ze ukonczenie studiéw filozoficznych nie daje odpowiedniego przygotowa-
nia, by moc pracowac z drugim cztowiekiem lub grupa. Mozna moéwi¢ w tym kontekscie
o réznych zagrozeniach. Zob. A. Zembrzuska, Powrét do filozofii? Rzecz o poradnictwie
filozoficznym, w: Poradnictwo w kulturze indywidualizmu, red. E. Zierkiewicz, V. Drabik-
-Podgdrna, Wroctaw 2010, 117-118. Postulaty zwigzane z rozwijaniem kompetencji zwia-
zanych z budowaniem relacji opartej na zaangazowaniu i empatii udaje sie zrealizowac
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Pozostaje jednak kwestia jak ma si¢ szczeros¢ do drugiego wa-
runku - zgodnosci z pogladami klienta, ktéry w cytowanym fragmen-
cie przedstawiony zostal na réwni z tym pierwszym jako mozliwy do
spelnienia na zasadzie ,,i jedno, i drugie”. Wydaje si¢ trudne do rea-
lizacji, a nawet nie wskazane w doradztwie filozoficznym. Zgodno$¢
z pogladami klienta to wszakze opowiedzenie si¢ po stronie ,filozofii
zyciowej” rozméwcy, co nie sprzyja budowaniu otwartosci myslowej,
ani $wiadomego wyboru. Jednak w pracy z zalobg interwencje typu
zaznajamiania z réznymi koncepcjami filozoficznymi mogacymi
godzi¢ w $wiatopoglad podopiecznego powinny by¢ prowadzone
niezwykle ostroznie. Praktykowane w coachingu proszenie o zgode
na proponowane ¢wiczenia lub eksperymenty myslowe wyplywajace
z jak najdalej posunigtej niedyrektywnosci tego podejscia mozna
wlaczy¢ w sposéb prowadzenia sesji doradztwa filozoficznego. To
klient moze okresla¢, czy dany sposéb pracy jest akceptowalny dla
niego, czy tez nie, doradca za$ nie powinien narzuca¢ metodyki
prowadzenia sesji, oczywiscie w ramach, na jakie praca filozoficzna
pozwala.

Doradztwo filozoficzne nie powinno by¢ prowadzone jako dzia-
talno$¢ sprowadzajaca si¢ do udzielania rad jak zy¢, a juz zwlaszcza,
jak zy¢ godnie z pewna, i tylko jedng filozofig Zycia. Na taka role
doradcy wskazuje réwniez dzialalno$¢ zagranicznych prekursoréw
powrotu do filozofii jako terapii lub poradnictwa?’. Co nie wyklucza,
ze mozna, a nawet powinno si¢ (oczywiscie w sposéb adekwatny do
sytuacji i podejmowanego tematu sesji) prezentowac rézne filozofie

przez umieszczenie w programie studiow przygotowujacych do prowadzenia poradnictwa
filozoficznego znacznego udziatu przedmiotéw psychologicznych, treningu interperso-
nalnego oraz zaje¢ z coachingu. Po raz pierwszy w Polsce na Uniwersytecie Slaskim
w Katowicach wprowadzono to na kierunku Doradztwo filozoficzne i coaching.

27 Zob. J. Mills, Philosophical Counseling as Psychotherapy: An Eclectic Approach, Interna-
tional Journal of Philosophical Practice 1(2008), 1-28. Analize zatozen licznych praktykdéw
w tym zakresie przedstawia rowniez A. Zembrzuska, dz. cyt., 110-111.
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iwspélnie z klientem bada¢ zawarte w nich wskazéwki praktyczne?®.
Chociaz sam czlon ‘do-radztwo’ w nazwie ’doradztwo filozoficzne’
moze sugerowal, ze §wiadczacy taka usluge wystepuje w funkcji
dawcy rad, to intencja ta zostaje zréwnowazona dzieki temu, co tkwi
w jego dookresleniu filozoficzne’. Filozofia cechujaca si¢ wieloscia
stanowisk, mnogoscig wypracowanych metod, odmiennoscia w poj-
mowaniu wlasnych zadar, ksztaltujaca si¢ historycznie w krytycznym
dialogu z wlasnymi ustaleniami, stajac si¢ podstawg dzialalnosci
praktycznej w doradztwie nie powinna utraci¢ tego, co decyduje
o jej doniostosci jako kulturowego narze¢dzia o$wiecenia cztowieka.
Umozliwia bowiem samoswiadome odnoszenie si¢ do §wiata wlasnie
dzigki dostarczaniu wielorakich kluczy interpretacyjnych, nie za$
przez udzielanie jednoznacznych odpowiedzi czy konkretnych recept.
W doradztwie filozoficznym, o ile bedzie ono realizacja powyzszych
postulatéw, mozliwe jest zachowanie daleko idacej neutralnosci,
a tym samym umozliwianie wzmacnianie jednostkowej autonomii
przez ukazanie szans na samodzielne dokonanie wyboru.

5. KONTRAKT PROCESU A CELE SPONSORA

Inny dylemat ujawnia si¢ wokét kwestii kontraktowania ustugi; wra-
cajac do przedstawionego kazusu, mozna zauwazy¢, ze gdyby proces
byt oplacany przez rodzing, to pelnilaby ona role sponsora, ktéry
ma pewne oczekiwania, co skutkowaloby pojawieniem si¢ sytua-
¢ji analogicznej do tak zwanego tréjkata bermudzkiego w business

28 W odpowiedzi na traktowanie pogladow filozoficznych jako majacych li tylko historyczne
znaczenie Wojciech Zatuski wyraza nastepujaca opinie : ,(..) zaden z nich nie zdezak-
tualizowat sie w naprawde istotnym sensie. Uwazam, ze kazdy moze byc przyjety przez
wspdtczesnego cztowieka. | ze przyjecie jednego z tych pogladow jako wtasnej filozofii
zyciowej jest lepsze niz zycie chaotyczne, to jest nieustrukturyzowane spéjnym pogladem
na $wiat i miejsce w nim cztowieka. Co wiecej uwazam, ze wiekszos¢ ludzi faktycznie
przyjmuje jeden z tych pogladéw, cho¢ zazwyczaj (...) bez petnej swiadomosci jego
historycznych korzeni i wszystkich jego teoretycznych implikacji”. W. Zatuski, Przeciw
rozpaczy. O tragicznej wizji swiata i sposobach jej przezwyciezania, Krakéw 2014, 14.
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coachingu. W relacji coachingowej w takich wypadkach cele klienta
muszg pokrywacé si¢ przynajmniej czesciowo z celami sponsora?”.
Tu oczekiwania sponsora moglyby by¢ wyrazone jako oczekiwanie
szybkiego powrotu matki-babci do obowigzkéw oraz wyrwanie jej
ze stanu rozpaczy. Czy moralnie stusznym byloby spelnienie tego
typu oczekiwan? Aby doradca mégt sie nie wiktaé w tego typu wie-
loznaczne sytuacje, nalezaloby zatem przedstawic¢ charakter i zasady
etyki zawodowej. Pomimo niedookreslenia tej kwestii w Polsce, w in-
nych krajach sg juz wypracowane standardy tym zakresie, ktére na
razie mozna traktowac nie tylko jako cenng wskazéwke, ale réwniez
jako kodeks, ktérego zasad przestrzeganie deklarujemy umawiajac
si¢ z klientem. Inng, uzupelniajaca propozycja jest przedstawienie
klientowi osobistych zasad, ktére realizuje si¢ jako wynikajace z etosu
filozofa oraz wartosci, ktérym ma stuzy¢ doradztwo filozoficzne, jak
np. budowanie samos§wiadomosci, postawa adogmatyczna, odwaga
niezaleznego myslenia, racjonalizm. A nastgpnie przedstawienie
metod pracy, ktére realizowa¢ maja te wartosci. Co ulatwia réwniez
uswiadamianie, jakich celéw doradca nie chce realizowa¢ lub po
prostu nie jest w stanie.

6. DYLEMAT NA POZIOMIE RELACJI. COACHING A DORADZTWO
FILOZOFICZNE

Na ile dawa¢ klientowi to, czego pragnie, a na ile dba¢ o obiekty-
wizm i to, co rozwojowo lepsze? Skad wiemy, ze to lepsze? Czy
lepszym dzialaniem jest poglebienie obiektywizmu, czy lepszym
udzielenie jakiej$ formy wsparcia? Odpowiedzi na tak postawione
pytania wynikaja z wyjsciowych zalozen filozoficznych, ktére warto
na wstepie relacji ujawnié, o czym wspominalam powyzej, a na-
wet przedyskutowaé z klientem. W omawianym kazusie na prosbe

29 M. Sidor-Rzadkowska, Profesjonalny coaching. Zasady i dylematy etyczne w pracy
coacha, Warszawa 2012, 54-55.
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klientki o rozstrzygnigcie sporu eschatologicznego (dotyczacego zycia
po $mierci) jako coach mogtabym zapytaé: jakie to ma dla Ciebie
znaczenie? Co waznego kryje w sobie odpowiedZ na to pytanie?
Pytania te, cho¢ poglebiaja rozumienie, zamykaja si¢ zasadniczo
w subiektywnym doswiadczeniu jednostki. Chociaz coaching dys-
ponuje srodkami, ktére pozwalaja uwzgledniaé rézne perspektywy,
to decydujace jest wspieranie klienta. Juz w tym zakresie mozna
znalez¢ cechg odrézniajaca go od doradztwa filozoficznego. Obie
formy pracy sa nakierowane wprawdzie na rozwéj samo$wiadomosci
klienta, jednak podejscie coachingowe blizsze bedzie akceptacji dla
subiektywnego punktu widzenia, nie bedzie tez dopuszczalo wprost
kwestionowania pogladéw, na przyklad z uwagi na racje czysto lo-
giczne. Coach nie moze bowiem wyjs¢ z inicjatywa korygowania
sposobu myslenia klienta. Debata moze by¢ przykladowa metoda
pracy doradczo-filozoficznej, ujawniajaca, ze poznawcze korzysci dla
rozméwcey wynikajg ze Scierania sie racji i argumentéw, czy zmierza-
nia do uchwycenia istoty rzeczy na drodze stawiania hipotez i préby
ich podwazania.

Wiracajac jednak do kwestii zaloby, jako coach nie pracowatabym
z osobg w rozpaczy, ktéra nie widzi mozliwosci zmiany swojej sytuacji,
a nawet nie jest sklonna do poszukiwania mozliwosci zmiany. Cechg
dystynktywna doradztwa filozoficznego w stosunku do coachingu,
jest po pierwsze mozliwos$¢ pracy w obszarze pomocowym, a nie
tylko rozwojowym. Ponadto za§ umozliwienie klientowi zmierzenia
si¢ z egzystencjalnymi pytaniami dla nich samych i przemyslenia ich
w $wietle filozoficznego dorobku, ale réwniez z uwzglednieniem in-
dywidualnej, specyficznej sytuacji pytajacego. Typ pracy rozwojowe;j,
jaka jest coaching, dedykowany jest wlasnie tym osobom, ktére chca
zmiany, natomiast doradztwo filozoficzne moze by¢ skierowane do
0s6b w sytuacji problemowej, bez wyraznego pragnienia zmiany
zyciowej, za to przy duzej dozie tgsknoty za zrozumieniem lub od-
nalezieniem sensu sytuacji. Zorientowanie na taki typ klientéw nie
jest — co nalezy podkresli¢ — wada coachingu, ale tym, co zapewnia
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mu wysokg skuteczno$¢ w pracy nad osigganiem celéw, a bez spelnie-
nia tych warunkéw bylaby ona réwniez pozbawiona racji. Podejscie
coachingowe moze okaza¢ si¢ wprawdzie wystarczajaco zadowalajace
pod katem przygotowania narzedziowego w sytuacji rozstrzygania
dylematéw moralnych, co tworzyloby tematycznie cz¢s$¢ wspdlng
z doradztwem filozoficznym, ale bedzie niewystarczajace lub po
prostu nieadekwatne w przepracowywaniu np. sytuacji zaloby, czy
mierzeniu si¢ z potrzebg merytorycznego przedyskutowania jakiejs
opcji $wiatopogladowej. Pomimo podobieristwa wielu technik, z racji
wspdlnego dziedzictwa obu podejs$¢, w postaci sokratejskiej dialo-
giki, zwlaszcza w jej majeutycznej postaci®’, to tematy i typ sytuacji
klientéw bedg wyznaczaé linie demarkacyjng miedzy coachingiem
a doradztwem filozoficznym.

Wracajac do rozwazanego pytania, sadze, ze w jakiejs mierze
interesujace jest podejscie typowe dla analizy egzystencjalnej, z jej
fenomenologicznym zorientowaniem, co oznacza zasadniczo ot-
warto$¢ na wszystko, czego w danej chwili ktos doswiadcza, w tej
wlasnie postaci, w jakiej zachodzi to dla podmiotu. Celem pracy jest
wéwezas koncentracja na decyzyjnym potencjale (czgsto nieswiado-
mym) i konfrontowanie go z jego osobista odpowiedzialnoscig, gdyz
dzieki unaocznieniu emocji obecnych w doswiadczeniu, osoba moze
odkrywacé swojg autentyczng pozycje i postawe w stosunku do $wiata
i siebie3!. W doradztwie filozoficznym 6w drugi element — osobistej
odpowiedzialnosci, ktéra odnosi si¢ réwniez do senséw powszech-
nych — ma szczegdlne znaczenie w polaczeniu z metodami krytycz-
nymi, pozwalajacymi na zachowanie dystansu wobec dominujacych
narracji kulturowych. Przez co pozwala réwniez rozpozna¢ umowny,
konstruowany spotecznie charakter psychoterapeutycznych regulacji

30 A.Negri, Dialog Sokratejski w coachingu, w: Coaching jako konstruktywny dialog, red. L. D.
Czarkowska, Warszawa 2016, 65-75.

31 A.Langle, Rozmowa terapeutyczna jako droga odkrywania siebie samego. ,Drogowskazy”
do wolnosci, art. cyt., 46.
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dotyczacych tego, co w zakresie przezywania, na przyktad zaloby,
miesci si¢ w normie i jest prawidiowe.

7. PODSUMOWANIE

Doradztwo filozoficzne nie jest formg pracy opartej na dyrektywnym
udzielaniu rad, czy wskazéwek. Nie powinno by¢ postrzegane jako
droga dla oséb zaleznych i biernych, szukajacych gotowych recept
zycia. Ma natomiast duzy potencjal w zakresie budowania postawy
refleksyjnosci, poszerzania samoswiadomosci, a przede wszystkim
podejmowania istotnych egzystencjalnie kwestii zwigzanych z prze-
zywaniem sytuacji granicznych. Wnosi¢ mozna, ze specyficzne kom-
petencje filozoficzne w polgczeniu z przygotowaniem do budowania
relacji opartej na autentycznosci, obecnosci i empatycznym zrozu-
mieniu, czynig z doradcy filozoficznego odpowiedniego partnera do
pracy w obszarach, w ktérych czlowiek doswiadcza postawienia pod
znakiem zapytania, co do samego swego bycia i orientacji Zyciowe;.
Kluczowe jest tu odwolanie si¢ do czlowieka jako istoty pragnacej
zrozumienia i zdolnej do dokonywania réznych wykladni w celu
poglebienia stosunku do samego siebie i §wiata. Wymaga to uzna-
nia za autoteliczne stojacych za tym wartosci, co niweluje szukanie
instrumentalnych, redukcjonistycznych uzasadnien dla zatroskania
si¢ czlowieka o samego siebie.
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PRZEMYSLAW ZDYBEK

KRYTYCZNE SPOJRZENIE Z PERSPEKTYWY PSYCHOLOGA NA
GRANICE PORADNICTWA FILOZOFICZNEGO W POROWNANIU
DO PSYCHOTERAPII, POMOCY PSYCHOLOGICZNE)

| COACHINGU

Streszczenie. Tekst ten stanowi probe ogdlnego zdefiniowania doradztwa filozoficznego,
a takze poréwnania go do profesjonalnej pomocy psychologicznej, psychoterapii i coa-
chingu. Na poczatku opisana zostata pomoc psychologiczna z jej rodzajami i poréwnana
do mozliwych obszaréw pokrewnych doradztwu filozoficznemu. Nastepnie opisano psy-
choterapie i jej poszczegolne szkoty, poréwnujac je do oddziatywan doradcy filozoficznego.
Na koncu opisano coaching, nakreslajac wspolne elementy z doradztwem udzielanym przez
filozofa. Ogdlne wnioski ptynace z poréwnania tych réznych form pracy z ludzmi mozna
okresli¢ nastepujaco: Doradztwo filozoficzne jest dziedzing mtoda w polskiej rzeczywistosci.
Koniecznym jest dookreslenie jego ram poprzez odréznienie od pracy psychologa, psy-
choterapeuty i coacha. Wazna kwestia jest nacisk na wizje doradztwa filozoficznego jako
metody pracy z osobami zdrowymi psychicznie. Doradztwo takie nie moze by¢ procesem
zastepujacym psychoterapie indywidualng lub grupowa. Jest to ciekawa forma pracy,
ktoéra ma duzy potencjat i szanse odnalezienia sie jako dziedzina rozwoju osobistego dla
0s6b zdrowych psychicznie.

Stowa kluczowe: poradnictwo filozoficzne, coaching filozoficzny, profesjonalna pomoc
psychologiczna, psychoterapia, coaching

1. Wstep. 2. Czym jest poradnictwo filozoficzne? 3. Profesjonalna pomoc psychologiczna.
4. Formy pomocy psychologicznej. 5. Psychoterapia. 6. Coaching. 7. Podsumowanie.

1. WSTEP

Pojawia si¢ coraz wiecej form profesjonalnej pracy nad soba, wlasna
psychika, rozwojem osobistym. Oferty takiej pracy mozemy odnalez¢
w ramach psychologii, filozofii, pedagogiki, psychiatrii, psychoterapii,
teologii. Poczatki wspélczesnej pracy nad samorozwojem zwigzane s
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z psychologig jako dyscypling wyodrebniong z filozofii. Psychologia
podlega zmianom i poza rozwojem naukowym jest takze dyscy-
pling praktyczng. W ciagu ostatnich 60 lat zaszly znaczace zmiany
w rozumieniu pomocy psychologicznej niesionej potrzebujacym jej
osobom. W latach 50. ubieglego wieku w psychologii dominowalo
podejscie dwubiegunowe: pacjent vs osoba zdrowa. Taki podziat za-
kladal, ze albo kto$ jest chory i jest pacjentem, co do ktérego mozna
zastosowac jakies leczenie, albo nie podlega leczeniu, bo jest osobg
zdrowg. Pacjent wiec kojarzy sie z osobg chorg, biernie oczekujaca
na leczeniel. Takie podejécie jest formg odebrania podmiotowosci
osobie pragnacej otrzymac jaka$ forme pomocy. W pézniejszym
okresie zauwazono, ze podejécie to mozna zmienié niejako przywra-
cajgc podmiotowosé pacjentom poprzez nadanie im miana klientéw.
Pojecie klienta wprowadzono w celu podkreslenia decyzyjnosci osoby,
ktéra ma wplyw na udzielang sobie pomoc. W ramach tego podejscia
pomoc innym osobom w ich trudnosciach / rozwoju otworzyla si¢
na nowe mozliwosci. Poza pomocg psychologiczng i psychoterapia
pojawil si¢ coaching, a swéj renesans przezywa doradztwo filozo-
ficzne. Artykul bedzie skupial si¢ na poréwnaniu tradycyjnych form
pracy z klientem / pacjentem (psychoterapia, pomoc psychologiczna)
z nowszymi (coaching, poradnictwo filozoficzne).

O ile pomoc psychologiczna, psychoterapia i coaching maja ugrun-
towang pozycje, o tyle poradnictwo filozoficzne w Polsce jest nowsa
dziedzing pomocy. Trudno tez o formalnie okreslone ramy tego, czym
jest poradnictwo filozoficzne w Polsce. Poradnictwo filozoficzne jest
w miare nowg dziedzing preznie rozwijajaca si¢ do tej pory w usa,
w Polsce spotykamy ten termin od niedawna. Nie ma jednak pomimo
tego formalnie okreslonych granic zawodu ,,doradcy filozoficznego”.
Co wiecej granice pracy doradcy filozoficznego moga nakladac sie
na inne, lepiej dookreslone formy profesjonalnej pomocy. Artykut
ten bedzie prébg okreslenia granic i relacji pomiedzy wymienionymi

1 R.C. Carson i in., Psychologia zaburzen, thum. z ang. W. Dietrich i in., Gdarsk 2003.
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w tytule formami pracy z ludzmi. Przedstawione zostana réwniez
watpliwosci, ktére moga towarzyszy¢ pracy doradcy filozoficznego.
Watpliwosci te zostang wyrazone z perspektywy do$wiadczen na
polu pomocy psychologicznej, psychoterapeutycznej i coachingu.

2. CZYM JEST PORADNICTWO FILOZOFICZNE?

Filozofia jeszcze przed Sokratesem byla dziedzing praktyczng a upra-
wiajacy ja widzieli w niej forme¢ pomocy ludziom w ich mysleniu
o swoich problemach?. Nie jest wigc prawda, ze myslenie o wykorzy-
staniu filozofii jako metody pomocy jest nowe. Nowy jest natomiast
zawdd filozofa-doradcy, ktéry przy uzyciu pewnych metod pomagalby
ludziom w przemysleniu waznych dla nich kwestii.

Wielu znakomitych terapeutéw, psychologéw korzystalo z kla-
sycznych dziel filozoficznych, budujac poszczegdlne szkoly psy-
choterapii. Niestety, filozofia przez lata stala si¢ dziedzing czysto
akademicka, tracac swoja praktyczng strong az do 1980 roku. Pewnym
przelomem i rozpoczeciem ruchu poradnictwa filozoficznego stat
si¢ fakt otwarcia przez Gerda Achenbacha praktyki filozoficznej
Gesellschaft fiir Philosophische Praxis niedaleko Kolonii w Niemczech?.
Najstarsza wspolczesna organizacja skupiajacg filozoféw praktykéw
jest German Society for Philosophical Practice and Counseling, zalozona
przez Achenbacha w 1982 roku. Organizacja zaczela rozszerzaé swoja
dzialalno$¢ i obecnie obejmuje okolo 16 krajéw. Istnieja na $wiecie
inne organizacje skupiajace filozoféw praktykéw (Zhe National Phi-
losophical Caunselz'ng Association, American Philosophical Practitioners
Association, International Society for Philosophical Practice). Poradni-
ctwo filozoficzne wydaje si¢ wigc by¢ na drodze do formowania si¢
jako profesji wraz z organizacjami certyfikujacymi swoich czlonkéw.

2 S. Knapp, A.C. Tjeltveit, A Review and Critical Analysis of Philosophical Counseling,
Professional Psychology: Research and Practice 36(2005)5, 558.
3 http://www.achenbach-pp.de/de/termine.asp [dostep: 28.02.2018].
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Dokladnego przegladu definicji poradnictwa filozoficznego dokonuje
Louw kwitujac swoja analiz¢ wnioskiem, ze wybranie jednej definicji,
ktéra obejmowataby wszystkie nurty pracy w ramach poradnictwa,
jest niemozliwe*, niemniej jednak autor ten zauwaza pewne wazne dla
poradnictwa kwestie. Pierwsza: to r6zni klienci wymuszaja zmiane
obszaru pracy, definiowania roli doradcy, zakresu obowiazkéw. Praca
doradcy filozoficznego mozliwa bowiem jest z pojedyncza osobg,
para, grupa oséb, organizacja. Nie oznacza to jednak Ze nie jest
mozliwym zbudowanie ogdlnej definicji doradztwa filozoficznego.
Bardzo ogélna i uniwersalna definicja takiego doradztwa zawiera
si¢ w nast¢pujacym zdaniu: doradztwo filozoficzne prowadzone jest
przez wyszkolonego filozofa, ktéry pomaga osobie radzi¢ sobie ze
swoim problemem?. Ta definicja zaklada, Ze mamy do czynienia
z wyszkolonym filozofem, cho¢ nie precyzuje, na czym szkolenie to
polega i jakie wyksztalcenie byloby wymagane od takiego doradcy.

Doprecyzowujac t¢ dosé¢ ogdlng definicje, mozna by przyjaé, ze to
wyszkolony (profesjonalny) filozof pomaga jednostce, choé¢ réwniez
moze pomagaé grupie oséb lub organizacji w radzeniu sobie z ich
problemami. Nie pojawia si¢ w tej definicji okreslenie wedlug jakich
metod czy zasad to si¢ odbywa. Jesli przyjaé, ze niemozliwym jest
zunifikowanie metod, to zaktadamy, ze kazdy doradca filozoficzny
bedzie uzywal metod zgodnych z jego podejsciem lub reprezentowang
szkolg filozofii. Trzecig kwestig jest to, jaki jest charakter proble-
méw jednostki. Moim zdaniem powinni$my méwi¢ o doradztwie
jednostce bez przeciwskazaii psychologicznych, psychiatrycznych do
procesu prowadzenia coachingu i ten argument rozwine w dalszej
czesci tekstu.

Mozliwym, cho¢ trudnym zagadnieniem jest wyznaczenie jed-
nego lub kilku gtéwnych paradygmatéw pracy z klientem. Zgodnie

4 D. Louw, Defining Philosophical Counselling: An Overview, South African Journal of
Philosophy 32(2013)1, 60-70.
5 Tamze.
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z wiedzg autora artykulu nie ma jednak takich opracowan porzad-
kujacych prace filozofa jako doradcy. Réwniez ze wzgledu na zréz-
nicowanie potrzeb klientéw trudno jest zbudowa¢ jeden schemat
postepowania doradcy filozoficznego. Liczba szkél / podejs¢ w fi-
lozofii moze jednoczesnie sprawiaé, ze stosowanie jednej procedury
ijednego rozumienia problemu klienta nie bedzie mozliwe. Wprowa-
dzenie swego rodzaju taksonomii podej$¢ w doradztwie moze mieé
rol¢ porzadkujaca. Klient, ktéry chcialby pracowaé z doradcg nad
sensem wlasnego zycia, wybierze wtedy paradygmat dopasowany do
jego oczekiwan. Drugim plusem takiego usystematyzowania podej$é
moze by¢ wicksza swiadomos¢ klientéw co do tego, w jaki sposéb
doradca filozoficzny moze im by¢ pomocny.

W Polsce w chwili pisania artykulu nie ma zadnego zrzeszenia
doradcéw filozoficznych, akredytujacego i oceniajacej prace takich
praktykéw. Powstaje wiec podstawowe pytanie: kto moze zostaé
doradca filozoficznym w Polsce? Wydaje si¢, ze skoro nie ma ram za-
wodu nakreslonych przez ustawe, kazdy ,samozwariczo” moze zostaé
takim doradcs. Jezeli nie pojawi si¢ jakikolwiek sposéb oceny kompe-
tencji formalnych doradcy, jedynie wolny rynek moze zweryfikowa¢
jako$¢ swiadczonych ustug przez te osobe. Stwarza to oczywiscie
zagrozenie $wiadczenia takich ustug przez osoby niekompetentne.
Problem wykonywania zawodéw przez osoby bez odpowiedniego
wyksztalcenia, wiedzy i wymaganych kompetencji dotyczy takze
psychologii, psychoterapii i coachingu. Jasne okreslenie i system
certyfikacji wydaja si¢ by¢ na razie jedyna mozliwoscig ograniczenia
dziatania osobom niekompetentnym.

Niezwykle waznym pytaniem, poza definicja, jest to, jaki jest
zakres kompetencji doradcy filozoficznego? Nie jest to nowy prob-
lem w literaturze migdzynarodowejé. Poradnictwo filozoficzne znaj-
duje si¢ w obszarze takich dziedzin, jak psychologia, psychoterapia,

6 B. Sulavikova, Questions for philosophical counselling, Human Affairs 22(2012)2, 131-141;
D. Louw, art. cyt.
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coaching a nawet poradnictwo kaplariskie. Zasadnym jest wigc na-
kreslenie granic kompetencji doradcéw filozoficznych. Obecnie wy-
r6zni¢ mozna dwa podejscia do poradnictwa filozoficznego. Podejscie
do$¢ kontrowersyjne zaktada, ze poradnictwo filozoficzne moze by¢
formg zamienng z terapig / pomoca psychologiczng dla oséb zdro-
wych i chorych psychicznie”. Wedlug tego podejscia kompetencje
psychologa / psychoterapeuty przenikaja si¢ i nie ma migdzy nimi
granic. Takie pozbawienie granic poradnictwa filozoficznego uwazam
za potencjalnie szkodzace zaréwno klientowi, jak i samemu doradcy
filozoficznemu.

Drugie podejscie ogranicza prace doradcy filozoficznego tylko
do pracy z osobami zdrowymi psychicznie (niecierpigcymi na zadne
zaburzenia psychiczne i zaburzenia zachowania w chwili podjecia
pracy z doradcg). Doradca nie wchodzi w pole dzialania psychologéw
lub psychoterapeutéw leczacych choroby psychiczne, zaburzenia,
pomagajacych w kryzysach zyciowych. Raczej poradnictwo doko-
nywane przez kompetentnego filozofa uzupetnia fachowa pomoc
w tej dziedzinie, ale nie stanowi dla niej alternatywy. W dalszych
podrozdziatach opisana zostanie problematyka doradztwa filozoficz-
nego przez pryzmat lepiej znanych zawodéw takich jak psycholog,
psychoterapeuta, coach.

3. PROFESJONALNA POMOC PSYCHOLOGICZNA

Pomoc psychologiczna jest szerokim terminem obejmujacym wiele
dzialan, jakie psycholog moze podja¢ w celu udzielenia pomocy
drugiej osobie. ,Pomaganie jest zachowaniem prospoltecznym, to jest
zachowaniem nastawionym na dobro innych oséb, grup, instytucji”s.

7 B. Sulavikova, art. cyt.; D. Louw, art. cyt.

8 J. Czabala, H. Sek, Pomoc psychologiczna, w: Psychologia. Podrecznik akademicki,
red. J. Strelau, Gdansk 2000; E. Aronson i in., Psychologia spoteczna: serce i umyst, thum.
zang. A. Bezwinska i in., Poznan 1997.
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Poprzez odwolanie si¢ do pomocy réznym beneficjentom pole po-
mocy jest rozszerzone do potencjalnie wielu rodzajéw dzialari. Jedno-
cze$nie ogromne znaczenie w tym rodzaju pracy z klientem ma osoba
udzielajaca pomocy. Ze wzgledu na duze znaczenie i konsekwencje
pomocy drugiemu czlowiekowi specjalista udzielajacy pomocy psy-
chologicznej powinien charakteryzowac¢ si¢ okreslonymi cechami.
Pomocy psychologicznej nie udziela kazdy, gdyz, po pierwsze, moze
zaszkodzi¢ osobom, z ktérymi podejmuje prace, po drugie — sobie
samemu. Tego rodzaju forma pracy powinna wigc zostaé w jakis
sposéb zarezerwowana dla oséb o specjalnych kompetencjach (np.
wiedzy specjalistycznej o zaburzeniach psychicznych, umiejetnosci
prowadzenia rozmowy). W Polsce wykonywanie zawodu psychologa
reguluje ustawa o zawodzie psychologa, ktéra jest ustawg ,zawie-
szony’, bez odpowiednich przepiséw wykonawczych®. Naukowe
opracowania sg do$¢ zgodne co do zakresu kompetencji wymaga-
nych od psychologa. W Polsce psychologiem zostaje osoba, ktéra
ukoriczyla studia magisterskie i otrzymala tytul zawodowy magistra
psychologii. Tytul zawodowy uprawnia psychologa do postugiwania
sie specjalnymi narzedziami psychologicznymi, prowadzenia pomocy
psychologicznej oraz do wydawania specjalnych opinii. Mozliwe do
podejmowania przez psychologa dziatania zawieraja si¢ w pewnych
formach pomocy udzielanej klientom lub chorym pacjentom.

Tak duza dbalo$¢ srodowiska psychologicznego o ograniczenie
dostepu do $wiadczenia pomocy psychologicznej wynika poniekad
z mozliwych konsekwencji udzielenia pomocy przez osobe niekom-
petentng. W przypadku niewlasciwej pomocy psychologicznej kon-
sekwencjg moze by¢ choroba psychiczna, $mier¢, a w najlepszym
razie zaniechanie chegci szukania fachowej pomocy przez klienta.
Srodowisko psychologiczne jest raczej zgodne co do tego, ze nawet
nie kazdy psycholog posiadajacy tytul magistra powinien pracowaé

9 Polskie Towarzystwo Psychologiczne, Projekt ustawy z kwietnia 1996 roku o zawodzie
psychologa i samorzgdzie zawodowym psychologow, Warszawa 1996.
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klinicznie z klientem. Zdaniem autora tekstu, kryteriami utrudnia-
jacymi dyplomowanemu psychologowi udzielenie pomocy, a czasem
uniemozliwiajagcymi ja, moga by¢: 1) pokrewienistwo z klientem,
2) wlasna choroba psychiczna, 3) wlasny kryzys wplywajacy na pracg
osoby udzielajacej pomocy, 4) nietyczne podejscie do zawodu, 5) brak
superwizji (chocby kolezenskiej), 6) brak praktyki klinicznej, 7) za-
niechanie rozwoju wiasnego.

Obszar poradnictwa psychologicznego powinien by¢ zarezerwo-
wany dla psychologéw, ale wyjatkiem sg obszary, gdzie poradnictwo
filozoficzne moze by¢ rozwinigciem i uzupelnieniem (nie zaprze-
czeniem lub zamiennikiem) juz uzyskanej pomocy psychologiczne;.

4. FORMY POMOCY PSYCHOLOGICZNEJ

Omoéwiony zostanie teraz podzial na sze$¢ form oddzialywan psy-
chologicznych wraz z mozliwymi odniesieniami do poradnictwa
udzielanego przez filozofa. Rézne formy oddzialywan psycholo-
gicznych obejmuja: 1) rozwdéj jednostki — wspieranie samorealizacii;
2) promocja zdrowia; 3) prewencja; 4) poradnictwo psychologiczne
jako pomoc w rozwigzywaniu kryzyséw; 5) interwencja kryzysowa,
6) pomoc w zmniejszeniu i usunieciu zaburzen (psychoterapia, re-
habilitacja, resocjalizacja)®. W kolejnej cz¢sci tekstu oméwione zo-
stang najwazniejsze formy pomocy psychologicznej i ich relacja do
poradnictwa filozoficznego.

Samorealizacja jest, zdaniem Obuchowskiego, poszukiwaniem
sensu zyciall. Sens zycia jest procesem, w ktérym ludzie kompensuja
swoje braki, uzyskuja wyzszy poziom funkcjonowania, przetwa-
rzaja wady w zalety, zlo w dobro, stabo$¢ w sile!2. Wspomaganie

10 J. Czabata, H. Sek, art. cyt.

11 K. Obuchowski, Cztowiek intencjonalny, czyli o tym, jak byc¢ sobg, Dom Wydawniczy
Rebis 2000, 254.

12 A. Adler, Sens Zycia, thum. z niem. M. Kreczowska, Warszawa 1986.
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samorealizacji jest procesem towarzyszenia jednostce w nadawaniu
sensu wlasnemu zyciu. Jest wiec to proces, w ktérym psycholog (czy
tez osoba udzielajaca pomocy psychologicznej, np. psychoterapeuta)
wspomaga poprzez odpowiednie techniki pracy samorozwdj klienta.
Wspomaganie samorealizacji nie oznacza przy tym, Ze osoba udzie-
lajaca pomocy wplywa na to, jaki sens zycia nada klientowi. Jest
to raczej proces tworzenia mozliwosci, aby klient odnalazt wlasne
odpowiedzi na pytanie o sens zycia. Wspomaganie samorealizacji
nie jest zarezerwowane jedynie dla psychologa, ale takze dla peda-
gogdw, psychoterapeutéw, coachéw i innych oséb mogacych bardziej
lub mniej profesjonalnie wspoméc innego czlowieka. Wspomaga-
nie rozwoju osobistego zaklada przede wszystkim to, ze pracujemy
z osobg zdrowa, w stabilnym stanie psychicznym, ktéra potrzebuje
pewnego bodzca do rozwoju. Tym bodzZcem moze by¢ praca z psy-
chologiem, coachem, ale takze z doradcg filozoficznym. Doradztwo
filozoficzne zajmujac si¢ szeroko rozumianym rozwojem osobistym,
moze uzywac wlasnych narzedzi, np. tekstéw filozoficznych bardziej
lub mniej klasycznych.

Promocja zdrowia nie jest rozumiana jako tylko zapobieganie
wystepowania choréb psychicznych. Szerszg i trafniejsza definicja
jest ujecie w nurcie psychologii pozytywnej zdrowia jako umie-
jetnosci osiggniecia przez czlowieka pelni mozliwosci fizycznych,
psychicznych i spolecznych!3. Definicja promocji zdrowia autorstwa
Czabaly i Sek obejmuje zespél dzialani profesjonalnych psychologéw,
ktérych celem jest ksztaltowanie i utrwalanie zachowan potrzebnych
do rozwoju i utrzymania zdrowia jednostki*. Wydaje si¢ oczywi-
stym, iz réwniez ta dziedzina pomocy psychologicznej nie moze
by¢ zarezerwowana jedynie dla psychologéw z wylaczeniem innych
zawodéw medycznych. Doradcy filozoficzni pracujac z klientami
nad obszarami zwigzanymi ze zdrowiem psychicznym i fizycznym

13 Z. Stonska, Ewolucja modeli edukacji zdrowotnej, Kultura Fizyczna (1994)5-6, 16-21.
14 J. Czabata, H. Sek, art. cyt.
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poprzez promowanie np. zdrowego stylu zycia moga w pewnym
sensie spetnia¢ podobna role do psychologa, ktéry pracuje z klientem
krétkoterminowo, interwencyjnie. W tym przypadku obszary pracy
doradcy filozoficznego i psychologa pokrywaja si¢ cz¢sciowo.

Inng formg psychologicznej pomocy jest zapobieganie psychopa-
tologii. Upraszczajac, prewencje psychopatologii mozemy okresli¢
jako dzialanie zapobiegajace czynnikom ryzyka i wspierajace zasoby
jednostki w celu zapobiegania ujawnieniu si¢ choroby psychiczne;.
Istnieje wiele podejs¢ do prewencji w psychologii, wyczerpujaco opi-
sujacych ten zakres dziatan, ktéry podejmuje psycholog w celu prze-
ciwdzialania czynnikom ryzyka i wspierania zasobéw jednostkit®.
Jest to takze obszar, w ktérym filozof jako doradca moze pracowac
z klientem. Przejawem tego moze by¢ chocby praca nad poszukiwa-
niem przez ludzi sensu zycia. Filozof i psycholog poprzez rozmowe
o mozliwych podejsciach do nadania swojemu Zyciu sensu moga
przeciwdziala¢ wystapieniu czynnikéw zagrazajacych jednostce, np.
nadmiernemu stresowi.

Interwencja kryzysowa jest dzialaniem podejmowanym przez
psychologa w obliczu wystapienia jakiego$ kryzysu. Celem inter-
wencji jest rozwigzanie najbardziej naglacych probleméw po wy-
stapieniu jakiegos$ silnego stresogennego czynnika. Celem pracy po
takim wydarzeniu jest intensywna pomoc w ciggu 1-12 tygodni po
wystapieniu zdarzenia traumatycznego, skoncentrowana na wypra-
cowaniu nowych, efektywnych strategii radzenia (cogping) sobie przez
klienta'é. Ten obszar ze wzgledu na fachowa pomoc udzielang osobie
w kryzysie powinien by¢ zarezerwowany dla fachowych stuzb, prze-
szkolonych w procedurach psychologicznych. Interwencja kryzysowa

15 G.W. Albee, Prologue: A model for classifying prevention programs, Readings in Primary
Prevention of Psychopathology: Basic Concepts (1984), 228-245; J. Czabata, H. Sek, art.
cyt.; A. Antonovsky, The salutogenic model as a theory to guide health promotion, Health
Promotion International 11(1996)1, 11-18; G.E. Caplan, Prevention of mental disorders in
children: Initial exploration, New York 1961.

16 A.R. Roberts, An overview of crisis theory and crisis intervention, New York 2000.
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obejmuje czgsto pomoc ofiarom przemocy, ofiarom klesk zywiolo-
wych i wymagane jest tu wdrozenie raczej procedur oddzialywania
i edukowaniu o specjalistycznej pomocy. W obszarze interwencyjnym
dzialanie interwenta kryzysowego jest obarczone réwniez duzg od-
powiedzialno$cig i wymaga nieraz rozleglej wiedzy klinicznej w celu
rozpoznawania symptoméw zaburzen psychicznych i ewentualnego
ich zapobiegania. Psycholog w obszarze interwencji kryzysowej ma
czasem prawo lub nawet obowiazek dziata¢ bez zgody klienta, np.
zglaszajac fakt wystapienia przemocy domowej. Czy doradca filozo-
ficzny jest gotowy i ma uprawnienia, aby dyrektywnie podejmowaé
interwencj¢ w takim obszarze? Nie, i cho¢by z tego powodu nie
powinien zosta¢ wigczony w tego typu dzialania, chyba ze wchodzi
w sktad zespolu interdyscyplinarnego.

Poradnictwo udzielane przez psychologa to forma udzielania do-
raznej, krétkoterminowej pomocy osobie bedacej w kryzysie. Jest to
forma pomocy psychologa przeznaczona dla oséb zdrowych, prze-
zywajacych kryzysy rozwojowe i trudnosci przystosowawcze!”. Psy-
cholog, odnoszac si¢ do indywidualnych probleméw, na podstawie
swojej wiedzy fachowej doradza klientowi, w jaki sposéb moze on
poradzi¢ sobie z kryzysem zyciowym, w ktérym sie znajduje. Osoby
zglaszajace si¢ do psychologa nie zawsze sg chorymi psychicznie
w sensie zaburzenia. Nie zawsze wigc wymagaja leczenia psychia-
trycznego. Sa w stanie podjac §wiadoma decyzje co do tego, naile chca
wykorzystac rade specjalisty. Jest to obszar pomocy psychologicznej,
w ktérg filozof nie powinien wkraczaé. Poradnictwo filozoficzne
powinno zosta¢ wyraznie odréznione od psychologicznego. Moment
kryzysu zyciowego, w ktérym do psychologa i filozofa przychodzi
klient, moga by¢ podobne. Jednak porada ta bedzie dwoma réznymi
procesami pracy z klientem. Praca doradcy filozoficznego nie bedzie
bowiem poprzedzona specjalistyczng diagnozg wedlug odpowiednich
kryteriéw diagnostycznych. Bedzie raczej wykorzystaniem pewnego

17 J. Czabata, H. Sek, art. cyt.
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podejscia do pracy z kryzysem. Poradnictwo filozoficzne zawiera
jednak element diagnozy i ewentualnego przekierowania osoby do
odpowiedniej placéwki, np. poradni zdrowia psychicznego.

Podsumowujac, filozof moze w wielu obszarach uzupelni¢ dziata-
nia psychologa, po uzyskaniu przez osobg, ktéra wykazuje symptomy
,zaburzen psychicznych i zaburzen zachowania”® (termin zaczerp-
niety z nazwy kryteriéw diagnostycznych ICD-10) odpowiedniej po-
mocy fachowej. Inng sytuacja jest praca z osobg zdrowg nad obszarem
samorozwoju lub zwigkszania §wiadomosci, np. w obszarze zdrowia.
Tutaj prawdopodobnie to sami klienci rozstrzygna, z kim pracuje im
si¢ lepiej. Inng kwestig jest to, na ile sami klienci wiedza, Ze sg zdrowi
lub chorzy i na ile filozof bedzie wiedzial, kiedy odesta¢ klienta do
psychologa lub psychiatry w sytuacji choroby klienta. W tak niejas-
nych przypadkach pojawia si¢ pytanie o granice i etycznos¢ pracy
z osobami chorymi psychicznie.

5. PSYCHOTERAPIA

Psychoterapia jest definiowana jako proces dochodzenia pacjenta
do zdrowia'®. Psychoterapia nie jest forma oddzialywan opartg na
jednej koncepcji teoretycznej. Wyrézniamy wiele podejsé¢ w psy-
choterapii, cho¢ do gléwnych mozemy zaliczy¢?®: 1) dynamiczne
(psychoanaliza, neopsychoanaliza itp.); 2) poznawczo-behawioralne
(terapia behawioralna, behawioralno-poznawcza, racjonalna, emo-
tytywna); 3) fenomenologiczno-antropologiczne (humanistyczna,
gestalt); 4) systemowo-interakcyjna (komunikacyjna, strukturalna).
Inne podejscia to np. integracyjne, krétkoterminowe, skoncentrowane
na rozwigzaniu. Poszczegdlne podejscia w psychoterapii réznig si¢

18 ICD-10: International statistical classification of diseases and related health problem,
World Health Organization, Geneva 2011.

19 J. Czabata, Czynniki leczgce w psychoterapii, Warszawa 2006.

20 H. Sek, Spoleczna psychologia kliniczna, Warszawa 1991.
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zasadniczo co do réznych plaszczyzn. Wyczerpujacego opisu réznic
w podejsciach psychoterapeutycznych dokonal Czabala?'. Na po-
trzeby niniejszego tekstu pokrétce opisane zostang giéwne podejscia.

Psychoterapia psychoanalityczna to proces analizowania proceséw
umyslowych niedost¢pnych swiadomie (uzyskiwanie wgladu) w celu
leczenia zaburzeni psychicznych??.

W podejsciu behawioralnym przedmiotem zainteresowania psy-
choterapeutéw jest — dajace si¢ zaobserwowac — zachowanie jednostki.
Terapia ukierunkowana jest na leczenie symptoméw chorobowych
za pomoca uzasadnionych eksperymentalnie technik, ktére opieraja
si¢ na podstawowych prawach uczenia si¢, takich jak modelowanie,
wzmocnienia pozytywne, bodZcowanie awersyjne?.

W terapii poznawczej, méwigc o etiologii zaburzen, podkresla
si¢ znaczenie przebiegu proceséw poznawczych, za$ psychoterapia
ukierunkowana jest przede wszystkim na przeksztalcenie tresci my-
Slenia, w nastepstwie czego dochodzi takze do modyfikacji zachowan
i uczué¢ z nimi skojarzonych. Obie formy terapii, tj. behawioralna
i poznawcza, maja charakter dyrektywny i krétkoterminowy?4.

Terapia w podejsciu systemowym ma charakter dyrektywny —
stosowane s3 nakazy, rady, przepisy psychoterapeuty. Jest krétko-
terminowa, ukierunkowana na rozwigzanie aktualnie zglaszanego
problemu. Jej celem jest zmiana systemu, a nie zmiana czlowieka
okreslanego mianem ,zaburzonego”?’. Klientem w tej terapii moze
by¢ jeden czlowiek, para malzeriska lub rodzina. Sama technika
pracy i formy pracy moga wtedy ulec duzej zmianie. Giéwna mysl,

21 J. Czabala, dz. cyt.

22 A. Freud, The ego and the mechanisms of defence, London 1992.

23 L. Grzesiuk, Psychoterapia teoria, cz. 1, Warszawa 2005.

24 Tamze. Por. AT. Beck, J. Chodkiewicz, J. Witkowska, Terapia poznawcza uzaleznien,
Krakow 2007.

25 L. Grzesiuk, dz. cyt.; V. Satir, Conjoint family therapy, Palo Alto 1983; P. Minuchin, Fa-
milies and individual development: Provocations from the field of family therapy, Child
Development 56(1985), 289-302; M. Radochonski, Psychoterapia rodzinna w ujeciu
systemowym, Warszawa 1984.



74 PRZEMYSLAW ZDYBEK (4]

pomimo réznych form pracy, nie ulega jednak zmianie: przyczyna
i lekarstwem w chorobie moze by¢ system rodzinny.

W nurcie humanistyczno-egzystencjalnym zaburzenia sg deficy-
tami rozwoju osobowosci, spowodowanymi barierami w zaspokojeniu
potrzeb psychologicznych: milosci, akceptacji, autonomii, realizacji
znaczacych indywidualnie warto$ci?6. Celem podjetej terapii w tym
nurcie jest przezycie korektywnych do$wiadczenn emocjonalnych
oraz pobudzenie do refleksji nad waznymi wartosciami i wyborami
zyciowymi?”. Intensywna praca nad przeszioscig pacjenta nie jest tu
gléwnym przedmiotem sesji terapeutycznych.

Podsumowujac, w réznych nurtach psychoterapii celem jest
udzielenie pomocy pacjentowi lub klientowi w mniej lub bardziej
dyrektywnej formie. Teoretyczne podloze terapeuty (rozumienie
i definiowanie proceséw psychicznych klienta) zmienia jego sposéb
pracy choé, jesli chodzi o skuteczno$¢ takiej pracy, to generalnie
wszystkie ze szk6l profesjonalnej psychoterapii sa skuteczne a zda-
niem wickszo$ci autoréw raczej zadna ze szkél nie jest bardziej sku-
teczna?®. Wazng dla wszystkich szkét psychoterapii jest jednak osoba
psychoterapeuty, ktdry jest profesjonalistg i w zaleznosci od danego
kraju ma odpowiednie uprawnienia do udzielania pomocy psychote-
rapeutycznej. Szkoly psychoterapii maja wiasny system standardéw
prowadzenia psychoterapii, §ciezki certyfikacji, doszkalania i super-
wizji jako formy nadzoru i rozwoju dla psychoterapeutéw. Réwniez
w psychoterapii omawiany jest problem ograniczenia dost¢pu do
pelnienia zawodu osobom nieodpowiednim. Czynnikami wylgcza-
jacymi z mozliwosci bycia psychoterapeuty sg zdaniem de Barbaro?®:
1) brak zdolnosci empatii wobec klienta / pacjenta; 2) niekierowanie

26 L. Grzesiuk, dz. cyt,; L. Grzesiuk, B. Tryjarska, Jak pomagac sobie, rodzinie i innym,
Warszawa 1995.

27 C.R.Rogers, The process equation of psychotherapy, American Journal of Psychotherapy
15(1961), 27-45.

28 J. Czabata, dz. cyt.

29 B. de Barbaro, Tezy o psychoterapii w Polsce, Psychoterapia 1(2013), 5-14.
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si¢ troskg o klienta / pacjenta; 3) zaburzenia lub emocjonalna nie-
dojrzalos¢ uniemozliwiajaca prowadzenie spotkar terapeutycznych;
4) sktonnos¢ do korupcji; 5) sklonnos¢ do fanatycznego i dogmatycz-
nego patrzenia na rzeczywisto$¢; 6) sktonnoéé do mechanistycznego
rozumienia rzeczywistosci.

Wydaje si¢, ze doradca filozoficzny podejmujac prace z klientem,
staje znowu przed pytaniem o diagnozg tej osoby. Jesli klientem jest
osoba zdrowa psychicznie, nie b¢daca w kryzysie, proces prowa-
dzony przez filozofa bedzie zapewne ciekawym doswiadczeniem
rozwojowym dla klienta. Problem pojawia si¢ jednak przy pracy
z osobami z diagnozg zaburzenia psychicznego lub zaburzenia zacho-
wania. Osoby takie pracujgce z filozofem, zamiast psychoterapeuta
lub z psychologiem, mogg nie uzyska¢ w por¢ odpowiedniej pomocy
i np. popetni¢ samobdjstwo. Jest to najbardziej drastyczny przyklad,
cho¢ nie jest odrealniony. Do doradcy filozoficznego zapewne trafia
réwniez osoby, ktére przerwaly terapie wlasng lub jeszcze jej nie
podjety, mimo réznych probleméw natury psychicznej. Psychotera-
peuci, bez wzgledu na szkole, sg szkoleni w radzeniu sobie z takimi
sytuacjami. Maja réwniez mozliwo$¢ korzystania z tzw. superwizji,
terapii wlasnej lub samorozwoju wspierajacego ich prace zawodows.
Doradcy filozoficzni w swojej pracy nie powinni zosta¢ pozostawieni
bez wsparcia, ktére moze by¢ skonstruowane na ksztalt superwizji.
Z takiego rodzaju wsparcia korzystaja psycholodzy, psychoterapeuci
oraz takze osoby bedace coachami.

Poza przypadkami, gdzie rozpatrujemy prace z filozofem zamiast
z psychoterapeuty, pozostaje kwestia pracy réwnoleglej. Praca z fi-
lozofem w formie réwnoleglej i nickonsultowanej z psychoterapeuta
wydaje si¢ zjawiskiem raczej szkodzacym klientowi niz pomagajacym.
W psychoterapii przyjelo sie, ze pacjent pracuje z jednym psycho-
terapeuta, chyba Ze jest to program uzgodniony przez specjalistow
i zaplanowany, jak np. terapia par, gdzie kazdy matzonek dodatkowo
ma zewnetrznych terapeutéw indywidualnych. Klienci nie musza
mie¢ jasnosci co do takiej zasady, psychoterapeuci juz tak. Jednym
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z podstawowych czynnikéw leczacych w psychoterapii jest relacja
z terapeuts, budowanie za§ dwéch osobnych relacji terapeutycznych
nie jest wskazane3C. Pytanie, na ile dobrym rozwigzaniem mogtaby
by¢ konsultacja filozoficzna w takich przypadkach, wbudowana nie-
jako w proces terapii, pozostaje otwarte.

6. COACHING

Coaching to dziedzina najnowsza z powyzej opisywanych w Polsce,
o czym poniekad moze §wiadczy¢ cho¢by niespolszczona nazwa. Do-
kiadne tlumaczenie terminu coach nie jest terminem brzmigcym pol-
sko, jednak jest oficjalnie przyjetym do okreslenia osoby wspierajacej
rozwdéj osobisty swoich klientéw. Coaching opisuje zazwyczaj prace
grupowq lub indywidualng z klientami w celu wspierania rozwoju.
Nie ma jednej spdjnej definicji coachingu, mozemy jednak odnalezé
w literaturze fachowej wiele zdefiniowania tego pojecia. Przegladu
definicji coachingu dokonal w polskiej literaturze na przyktad Lukasz
Marciniak31.

Warto przyjrze¢ si¢ przykladowym definicjom coachingu. Jedna
z definicji méwi o coachingu jako odblokowaniu potencjatu osoby
w celu maksymalizacji jej czy jego dokonan i dziatan32 Inna definicja
opisuje coaching, jako ,fascynujaca dziedzing, umozliwiajaca §wiad-
czenie specjalistycznych ustug, ktérych efektem ma by¢ umozliwienie
klientowi odkrywania, aktualizowania, rozwijania i jak najpelniej-
szego korzystania z wlasnego potencjatu”33.

30 1.D. Yalom, Existential psychotherapy, New York 1980; 1.D. Yalom, M. Leszcz, R. Andruszko,
Psychoterapia grupowa: teoria i praktyka, Krakéw 2006; 1.D. Yalom, A. Tanalska-Duleba,
Psychoterapia egzystencjalna, Warszawa 2008.

31 t. Marciniak, Pojecie i odmiany coachingu, w: Coaching. Teoria, praktyka, studia przy-
padkdw, red. M. Sidor-Rzadkowska, Krakow 2009, 32-36.

32 J. Whitmore, Coaching for performance: growing human potential and purpose: the prin-
ciples and practice of coaching and leadership, London 2010.

33 L.D. Czarkowska, Profesjonalizm i proces profesjonalizacji w coachingu, Coaching Review
1(2010), 1-17.
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Pomimo réznych podej$¢ coaching powinien by¢ praca z klientem
zdrowym psychicznie. Coach nie posiada w Polsce Zadnych upraw-
niert do pracy z osobami chorymi psychicznie i jest raczej osobg
wspierajacg rozwdéj osobisty, grupowy lub organizacyjny. Nie prowa-
dzi jednak terapii ani pracy z osobami z problemami psychicznymi,
ktére nie zakonczyly procesu wilasnej psychoterapii. Mozna powie-
dzie¢, ze granice pomiedzy pomocy psychologiczng i psychoterapia
zacieraja si¢ nieraz, pomimo dobrego ich zdefiniowania. W przy-
padku coachingu giéwne organizacje wyznaczaja dos¢ konkretne
granice pracy swoich cztonkéw (International Coach Federation, Inter-
national Coaching Community, Association for Coaching Association for
Professional Executive Coaching and Supervision European Mentoring
and Coaching Council). Co wigcej: przynalezno$¢ coacha do ktorejs
z federacji umozliwia unifikacje pracy coacha, wytyczenie kodeksu
etycznego, wedlug ktérego klient pracuje ze specjalistg. Czg$¢ or-
ganizacji wymaga superwizji i stawia warunek rozwoju wlasnego
i samoszkolenia si¢ coacha.

Coaching rézni si¢ tym od psychoterapii, ze to klient coacha
okresla cel swojej pracy i definiuje efekty, po ktérych oceni, czy
proces pracy mozna juz zakonczy¢34. W doradztwie filozoficznym
kwestia ta pozostaje otwarta. Na ile filozof bedzie mial wplyw na
ustalenie celéw i efektéw pracy? Im wickszy bedzie wplyw filozofa
na okreslenie ram pracy, tym bardziej proces ten zblizal bedzie si¢
do dyrektywnej terapii, a oddalal od coachingu.

Sam coaching rézni si¢ w zaleznosci od danych szkél, lecz moz-
liwym jest wyznaczenie pewnych gléwnych, lecz nie wszystkich
jego odmian3%: 1) coaching biznesowy (organizacyjny, biznesowy,
kariery; 2) executive coaching — coaching wykonawczy (kierowany do
kadry managerskiej najwyzszego szczebla); 3) coaching zyciowy (/ife

34 t. Marciniak, art. cyt.
35 A. Scoular, M. Nosorowska, Coaching biznesowy, Gdansk 2014; £. Marciniak, art. cyt.
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coaching); 4) coaching sportowy; 5) coaching zdrowia; 6) coaching
edukacyijny.

Jesli chodzi o zakres pracy i profil potencjalnego klienta, coaching
wydaje si¢ najblizszy doradztwu filozoficznemu. Doradca filozoficzny
nie ma jednak ograniczenia czasowego pracy z klientem. O ile te-
rapeuta moze pracowac z klientem przez lata, o tyle coach pracuje
raczej w krétkim czasie, zamykajac swoja prace raczej w kilku do
kilkunastu sesjach. Doradztwo filozoficzne mozna wigc okresli¢ jako
dluzszg forme pracy z klientem w zaleznosci od podejscia, wedlug
jakiego pracuje filozof. Coach z zalozenia nie musi mie¢ wiedzy spe-
cjalistycznej z danej dziedziny i doradca filozoficzny takze. Réznica
jednak moze tkwi¢ w poziomie wiedzy i wplywie na proces pracy
doradcy filozoficznego. Jesli zaktadamy, ze filozof pracuje wedlug
pewnego planu, to ingeruje w proces pracy klienta. Staje si¢ raczej
przewodnikiem po nieznanych klientowi obszarach, co odréznia
go wyraznie od roli coacha. Z zalozenia wigc jego pozycja wzrasta.
Kolejng kwestig jest dos¢ swobodne podejscie do superwizji w do-
radztwie filozoficznym, co odréznia ten rodzaj pracy od coachingu.
Jest to zapewne kwestia tego, ze doradztwo udzielane przez filozotéw
jest zjawiskiem do§¢ miodym i wraz ze wzrostem popularnosci tego
typu pracy uformuje si¢ jakis rodzaj nadzoru i wsparcia kolezeniskiego.
W obecnym ksztalcie doradztwa filozoficznego takiego wymogu czy
mozliwosci jednak nie ma.

7. PODSUMOWANIE

Zaréwno psychoterapia, poradnictwo psychologiczne, coaching,
jak i poradnictwo filozoficzne mogg by¢ ciekawymi formami pracy
i wspierania jednostki. Nie moga by¢ to jednak dziedziny, w ktérych
panuje balagan uniemozliwiajacy dokonanie $wiadomego wyboru
klientowi / pacjentowi. Przedstawiciele pokrewnych dziedzin oraz
osoby bedace doradcami filozoficznymi powinny mieé jasnos¢ co do
tego, jaki jest zakres ich pracy i kompetencji. Waznymi kwestiami
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sa réwniez: czas trwania ksztalcenia, superwizja pracy wlasnej, dtu-
gos¢ pracy z klientem, przeznaczenie oddziatywania, farmakoterapia
towarzyszaca pracy; kto ma wplyw na kierunek pracy; dyrektyw-
no$¢. Tabela 1 poréwnuje ze sobg opisywane wezesniej formy pracy

z klientami.

Tab. 1. Poréwnanie psychoterapii, poradnictwa psychologicznego, coachingu

i doradztwa filozoficznego

Psychoterapia ~ Poradnictwo =~ Coaching ~ Doradztwo
psychologiczne / filozoficzne
interwencja

Kto moze zosta¢?  'Wymagane: Wymagane: ~ Zalecany: Sugerowane:
studia wyzsze  pieciolet- akredyto-  ukoriczenie
izazwyczaj kil-  nie studia wany kurs  studiéw
kuletnia szkola magisterskie doradztwa
psychoterapii filozoficznego

Czas trwania 4-5 lat 5lat Zaleznie od  3,5-5 lat

ksztalcenia kursu

Superwizja pracy  Tak, wymagana Tak, Tak, Rekomendo-

wlasnej niewymagana niewymagana wana

Dlugos¢ pracy 2-5 lat Nieogra- 6-10 spotkari W zaleznosci

z klientem niczona, od ustalen

(orientacyjnie) zazwyczaj od 1

do kilkunastu
spotkan

Wymagania co do Osoby zdrowe ~ Osoby zdrowe, Osoby Osoby

zdrowia klienta: i chore w kryzy- zdrowe zdrowe
psychicznie sie, chore psychicznie  psychicznie
psychicznie

Farmakoterapia Tak, wg zalecenn Tak, wg zale- Nielubpo  Nie lub po

towarzyszaca pracy psychiatry ceni psychiatry ustaleniu ustaleniu
z lekarzem  zlekarzem

Kto ma wptyw na  Psychoterapeuta Psycholog, Klient Doradca

kierunek pracy i klient interwent filozoficzny
i klient
Dyrektywnos¢ Zaleznie od Tak Nie Tak / Nie

szkoly
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Wobec tego osoby, ktére beda wykonywaly zawéd (jesli bedzie to
formalnie zawodem) doradcy filozoficznego powinny zadbac o kilka
kwestii. Doradcg powinna by¢ osoba, ktéra ma kompetencije do tego
rodzaju pracy, np. potwierdzone dyplomem ukoriczenia studiéw
wyzszych z zakresu filozofii lub doradztwa filozoficznego. Doradca
filozoficzny tak jak coach, psychoterapeuta i psycholog powinien
otwarcie informowa¢ klienta o metodzie, jaka pracuje. Klient powi-
nien mie¢ informacje umozliwiajace okreslenie kompetencji doradcy
filozoficznego, jego dos§wiadczenia i rekomendacji zawodowych tak,
aby $wiadomie podja¢ decyzj¢ o rozpoczeciu wspétpracy. Doradca
filozoficzny powinien podlega¢ pewnym formom nadzoru, super-
wizji okreslonych przez srodowisko filozoféw. Klient powinien by¢
uczciwie przekierowywany w chwili wykrycia przez doradce, ze
osoba powinna podlega¢ leczeniu psychiatrycznemu lub diagno-
zie. Klient doradcy nie powinien znajdowac si¢ w procesie leczenia,
chyba ze praca z filozofem jest w jakims sensie uzupelnieniem terapii
ustalonym z géry. Doradca filozoficzny powinien pracowac w opar-
ciu o kodeks etyczny, z ktérym moze zapoznac¢ si¢ klient. Doradca
filozoficzny powinien jasno okresli¢ ramy swojego dzialania i formy
pracy z klientem. Weiaz pozostaje kilka pytan bez odpowiedzi, takich
jak np. to, czy doradca filozoficzny powinien posiadaé ubezpieczenie
zawodowe. Wazna jest réwniez kwestia odplatnosci za poradnictwo
filozoficzne.

Klientem doradcy filozoficznego powinna by¢ osoba zdrowa psy-
chicznie lub bez widocznych objawéw chorobowych (w momencie
rozpoczecia pracy). Jesli jest osoba, ktéra miala epizody leczenia
psychiatrycznego, powinna by¢ po zakoriczonym procesie terapii
i w stabilnej reemisji objawéw choroby. Klient powinien tez méc
swiadomie sam podja¢ decyzje o podjeciu pracy z filozofem. Wyzwa-
niem dla srodowiska filozoféw jest stworzenie ram zawodu doradcy
filozoficznego. Praca doradcy filozoficznego bez ustalonych ram
pracy jest niejasna. Wazne jest dookreslenie formy superwizji — sama
koniecznos¢ raczej powinna by¢ standardem. Wazne jest uscislenie
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form, procedur, definicji doradztwa filozoficznego na tyle, na ile
jest to mozliwe w ramach danego podejscia. Stworzenie organizacji
skupiajacych, certyfikujacych tego typu doradcéw mogloby pod-
nie$¢ $wiadomos¢ przysztych klientéw i pomogloby nakresli¢ model
pracy i standardy jakosci. Kluczowym dla rozwoju tej nowej formy
pracy z ludzmi jest zwigkszenie $wiadomosci spolecznej tego, czym
jest doradztwo filozoficzne i w jaki sposéb odréznia si¢ od innych
metod pracy z klientem. Umiejetno$¢ radzenia sobie z nieetycznymi
praktykami, ktére towarzysza takze psychologom, psychoterapeutom
i coachom. Pozostaje niestety takze problem podszywania si¢ réznego
rodzaju hochsztapleréw pod doradcéw filozoficznych. Nie jest to
problem jedynie filozotéw, a wszystkich zawodéw zaufania spolecz-
nego. Doradztwo filozoficzne moze by¢ bardzo ciekawa i wnoszaca
powiew $wiezoéci dziedzing rozwoju osobistego, jesli nie zmarnuje
swojej szansy i dookresli ramy tego ,,kim jest?”, co ,,robi” a czego ,nie
robi” doradca filozoficzny.
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jezyka oryginatu. Np.:

A.N. Whitehead, Nauka i swiat nowozytny, thum. z ang. M. Kozlowski, M. Pien-
kowski, Wyd. Znak, Krakéw 1987.

* Kolejne cytowanie tej samej pozycji sygnalizuje si¢ odpowiednio skrétami ‘art.
cyt. lub ‘dz. cyt” umieszczanymi po nazwisku autora, jesli wyzej cytowana
byta tylko jedna pozycja tego autora, badz po nazwisku i tytule — jesli wyzej
cytowane byly rézne prace tego samego autora.

* Odwolanie do pozycji cytowanej w przypisie bezposrednio poprzedzajacym
sygnalizuje si¢ sfowem ‘“Tamze’.

* W przypadku nastgpujacych bezposrednio po sobie odwolan do réznych prac

tego samego autora, inicjat imienia i nazwisko zastepuje si¢ stowem “Tenze’.
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1 SZTUCE USWIADOMIONEGO MOWIENIA

Streszczenie. W artykule podjeta jest préba intuicyjnej syntetycznej interpretacji sokratej-
skiej maieutyki w duchu psychologii homeryckiej. Bazujac na tej interpretacji, opracowano
¢wiczenie uswiadomionego moéwienia, ktére zostato wtaczone do zajec¢ akademickich:
Jak praktycznie wykorzystac¢ wtasng gtupote? - doradztwo filozoficzne w warsztacie
psychologa, prowadzonych na Uniwersytecie Warszawskim i w Szkole Wyzszej Psycho-
logii Spotecznej w latach 2004-2012. Na gruncie akademickim byty to pierwsze w Polsce
seminaria poswiecone doradztwu filozoficznemu. Podczas ¢wiczen studenci byli proszeni
o zapisywanie swoich obserwacji. Niektore ¢wiczenia byty filmowane. W ten sposéb zo-
stat zebrany bardzo ciekawy materiat, ktéry moze by¢ podstawa do dalszych poszukiwan
teoretycznych i empirycznych. W artykule krotko przedstawiam, czym jest uswiadomione
mowienie, prezentuje zapiski z ¢wiczen studentéw oraz wskazuje na krotki materiat filmowy.

Stowa kluczowe: psychologia homerycka, dusze nie-cielesne (thymos i nous), dusze cielesne
(dusza-serce - kradié; dusza-przepona - fren), metoda maieutyczna, sztuka uswiadomio-
nego mowienia, uobecnienie siebie, ¢wiczenia duchowe

1. Wprowadzenie. 2. Psychologia homerycka: 2.1. Dusze cielesne: kradié i fren; 2.2. Dusze nie-

-cielesne: thymos i nous, 3. Relacja miedzy sercem i umystem. 4. Uswiadomione méwienie jako
uobecnienie siebie. 5. Cwiczenia duchowe - relacje 0séb ¢wiczacych. 6. Zarys dalszych badan.
7. Zakonczenie.

1. WPROWADZENIE

W artykule przedstawiam nowe spojrzenie na sokratejskg maieutyke
i spostrzezenia z jej zastosowania podczas warsztatow Jak praktycznie
wykorzystac wlasng glupote — doradztwo filozoficzne w warsztacie psy-
chologa, prowadzonych w latach 2004-2012 na Wydziale Psychologii
Uniwersytetu Warszawskiego oraz w Szkole Wyzszej Psycholo-
gii Spolecznej w Warszawie. Byly to pierwsze w Polsce seminaria
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z doradztwa filozoficznego prowadzone w ramach kurséw akademi-
ckich. Ich zapowiedzig bylo pilotazowe seminarium Wychowawcze
i rozwojowe aspekty filozofii z roku 2002.

Niektére z watkéw podjetych w tekscie, oméwione zostaly pod-
czas konferencji Wokdt idei doradztwa filozoficznego, zorganizowane;
w Opolu w dniach 26-28.11.2015 r. przez Instytut Filozofii Uniwer-
sytetu Opolskiego, Stowarzyszenie Doradztwa Filozoficznego , Po-
gadalnia” i Studenckie Kolo Filozoficzne Uniwersytetu Opolskiego.

Ponizsza, intuicyjna interpretacja syntetyczna metody majeutycz-
nej stawia sobie za cel odtworzenie antycznych ¢wiczeri duchowych
lub opracowanie ¢wiczen nowych opartych na podstawach staro-
zytnych. Inspiracja do poszukiwan na tym polu byly prace: Adama
Krokiewiczal, Pierre Hadota?, Juliusza Domariskiego® oraz Ta-
deusza Zielinskiego* Niektére wnioski i obserwacje poczynione
w artykule nawigzujg do zarysowanej, ale nigdy nie rozwinietej przez
A. Krokiewicza, teorii nad$wiadomosci®.

Réwnolegle zainteresowania moje cigza w kierunku ustalenia
zakresu doradztwa filozoficznego i terapii filozoficznej oraz wy-
znaczenia odpowiadajacych im metod. Jedng z nich jest w moim
przekonaniu uswiadomione méwienie, ktérego walory terapeutyczne
chcialbym zweryfikowa¢ w szerszym projekcie badawczyme.

1 A. Krokiewicz, Zarys filozofii greckiej, Warszawa 2000, 15-525; tenze, Sokrates. Etyka
Demokryta i hedonizm Arystypa, Warszawa 2000, 7-145.

2 P.Hadot, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, ttum z fr. . Domanski, Warszawa 2003, 5-357;
tenze, Czym jest filozofia starozytna, ttum z fr. P. Domanski, Warszawa 2003, 20-378.

3 J. Domanski, Metamorfozy pojecia filozofii, Warszawa 1996, 1-97.

4 T. Zielinski, Psychologia homerycka, ttum. z ros. T. Kobierzycki, Heksis (1922/1999)1-2,
3-33.

5 D. Dembinska-Siury, Adama Krokiewicza teoria nadswiadomosci, Przeglad Humanistyczny
(1987)31, 21-34.

6 Dzielac sie obserwacjami, chciatbym zacheci¢ innych do zintegrowania wysitkow do
dalszych poszukiwan i badan zmierzajacych w kierunku opracowania nowych narzedzi
doradztwa filozoficznego lub terapii filozoficznej. Jezeli wspolnym wysitkiem uda sie
wypracowac i uzasadni¢ powstate metody, to wspotczesne doradztwo filozoficzne -
zwlaszcza to polskie - ugruntuje swoja pozycje i jeszcze prezniej zacznie dziatac.
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Poszukujac argumentéw dla nowego spojrzenia na sokratejska
maieutyke, przyjalem, Ze poematy Homera nie s3 wylacznie poetycka
metafora, tylko wiernym zapisem wiedzy psychologicznej, oddajacej
doswiadczenie wewnetrzne czlowieka antycznego. Niegdys takie
podejscie obral archeolog Heinrich Schliemann. Potraktowal on
krajobrazy opisywane przez Homera nie jako fikcje literacka, lecz
jako wskazéwki do odnalezienia miasta obleganego w starozytnosci
przez Achajéw. Takie nastawienie zaowocowalo odkryciem Troi.
Naiwne w zalozeniach wstepnych i niekiedy dostowne czytanie Ho-
mera pozwolilo mi zzy¢ si¢ z jego poematami, odkry¢ wezesniej
niezauwazane poklady rozumienia, ktére staly si¢ podwaling pod
nows interpretacje sokratejskiej maieutyki i opracowanie ¢wiczenia
uswiadomionego méwienia.

Opisy przezy¢ duchowych bohateréw I/iady i Odysei, pozostawione
przez Homera, staly si¢ dla mnie wskazéwkami do odtworzenia
podobnych przezy¢ u oséb wspélczesnie praktykujacych éwiczenia
duchowe. Kolejnym krokiem bylo zinterpretowanie metody majeu-
tycznej Sokratesa, rozumianej jako uswiadomione mowienie, w duchu
psychologii homeryckiej. Mimo ze psychologia homerycka nie przy-
staje do psychologii, ktérg znamy z czaséw sokratejskich, niemniej
zalozylem, ze zmiany, ktére zaszly w ciagu kilku stuleci dotyczyly
doprecyzowania siatki pojeciowej i ,rozlokowania” cz¢sci duchowych
w ciele cztowieka, natomiast istota dziatania zjawisk duchowych (3.
sposéb oddzialywania duszy na cialo, a co za tym idzie sposéb ich per-
cypowania) pozostal niezmieniony”. Efekty opracowanych tg droga
¢wiczen wykroczyly daleko poza moje oczekiwania i przypuszczenia.

7 Warto zauwazyc, ze filozofowie antyczni wykazywali sie wysoka znajomoscia dziet Ho-
mera i chetnie sie do nich odwotywali. Demokryt rozwija idee Homera w nauce o sercu
postusznym umystowi. Nauke Homera rozwija rowniez Pirron, ktdry korzysta ze ,,schematu
dwoch dusz” a takze wprowadza jako ¢wiczenie rozmowe z soba samym (u Homera jest
to przemawianie do wtasnego serca). Watek dwoistego charakteru ludzkiej jazni obecny
jest u Platona, Arystotelesa, Plotyna, stoikow (A. Krokiewicz, Zarys filozofii greckiej, dz.
cyt., 377).
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2. PSYCHOLOGIA HOMERYCKA

Przyjmujac poematy Homera za Zrédlo wiedzy o antycznej umysto-
wosci, przypomnijmy gléwne zalozenia psychologii homeryckiej.
Wedtug lingwistyczno-psychologicznych badari Tadeusza Zieliri-
skiego na obraz ,,duchowej anatomii” cztowieka sktadaja si¢ w I/ia-
dzie i Odysei dwa rodzaje dusz: cielesne i nie-cielesne. Przejawem
pierwszych sg zarzadzajace organami psychofizycznymi: dusza-serce
(kradié, ker, etor, prapides) i dusza-przeponowa (fren); drugich —bedace
w dwdch postaciach dusze: thymos i nous, kierujace organami psy-
chicznymi. Miejscem pobytu dusz nie-cielesnych jest piers (szhetos),
w ktoérej sa one ,zamkniete” pelnigc funkcje emocjonalng i intelektu-
alna®. Podzialu na cielesny i nie-cielesny aspekt duszy uzywal Homer
do opisu funkcjonowania czlowieka. Istota ludzka Zyje, poki psyche
trzyma ja przy zyciu. Nie bierze ona czynnego udzialu w zyciu czlo-
wieka i nie odpowiada za jego intelektualng oraz afektywna strong.
Zasadniczym polem dzialania psyche sg losy cztowieka po $mierci.
Taki stan dobrze oddaja stowa Pindara:

»Cialo kazdego podlega wszechwladnej $mierci,

Jednak jeszcze pozostaje odbicie zycia.

To tylko pochodzi od bogéw.

Spi, kiedy cztonki sie trudzg,

Lecz $pigcym czesto w snach pokazuje

Nadchodzgcy wyrok w sprawach trudnych i przykrych”.

Za postawe czlowieka (intelektualng, emocjonalng i etyczng) od-
powiada zasadniczo serce i umyst, ich wzajemna relacja oraz zdolnos¢
do wspélpracy. Zapoznanie si¢ z opisang przez Homera ,mechaniky’
tego wspéldziatania oraz fenomenem utracenia i odzyskania przez
czlowieka jego dusz nie-cielesnych, pomoze nam zrozumie¢, czym
bylo uobecnienie siebie w czasach antycznych i na czym polegato

8 T. Zielinski, dz. cyt. 5-6.
9 M. Stuligrosz, Gnoza w twdrczosci Pindara, Poznan 2002, 96.
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¢wiczenie uobecniania siebie, tj. przywolywania wlasnego nous
i thymos.

2.1. Dusze cielesne: kradié i fren

Fizyczna dusza-serce (kradié) ma charakter emocjonalno-uczu-
ciowy. Jej somatyczna funkcja przejawia si¢ ,biciem w piersiach”. Tu
zamieszkuje milo$¢, radosé, mestwo, gorycez, strach, gniew i niemoc.
Serce raduje sie, cieszy, zachwyca i $mieje si¢. Sercem spelnia si¢
mestwo, stad tez plynie milo$¢ rodzica do dziecka. Gdy sercem
owtladnie silne strapienie (a4hos), serce ,skarzy sie, wyraza skruche,
migknie”. Ten stan dobrze oddaje sformutowanie ,bedziesz pozera¢
wlasne serce”C.

Strach doprowadza do trzgsienia si¢ kolan i kolatania serca jako
oznaki stabosci.

»Rzekt, a pod nig nogi
Zatrzesty sig, drzy serce (efor), usta $cigl bol srogi”™.

Strong fizyczng posiada réwniez dusza-przepona (fren, frenes). Jest
ona cielesnym aspektem duszy-rozumowej (n0us). Ona odczuwa mi-
los¢ jako ,,pokrywajaca ja” troske i jest organem radosci. Tu przebywa
»goryez” (,targa ona blong”, tj. diafragma, ,uderza j3” i ,kasa przez
nig” czlowieka) a takze otchtan smutku, strachu i gniewu. Dzialanie
na blone przeponows moze powodowacé otepienie §wiadomosci. Tak
dzieje si¢, gdy niepamigé $ciera z blony przeponowej przedstawie-
nia, zalewana jest przez sen, obcigza ja wino lub uderza w nig Boza
odptlata (aa)'2. Mimo iz zdarzaja si¢ u Homera akapity zacierajace

10 T. Zielinski, dz. cyt. 9. Warto przypomniec, ze jedna z maksym Pitagorasa nakazywata,
by: ,wtasnego serca nie zjadac”, co znaczyto: ,nie nalezy sie gryz¢ zmartwieniami i smut-
kami”. D. Leartios, Zywoty i poglgdy stynnych filozoféw, thum. z gr. K. Le$niak, I. Kronska,
W. Olszewski, Warszawa 1988, 479.

11 Homer, Odyseja, ttum z gr. L. Siemienski, Krakow 2003, 1V.700-705, 58.

12 T. Zielinski, dz. cyt. 12.
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réznice pomigdzy duszg-serce i dusza-przeponows, to jednak t¢ druga
uznaje on za narzad intelektu i §wiadomosci.

W przypadku serca cielesne funkcje duszy maja wylacznie emo-
cjonalny, a w przypadku przepony - w wigkszosci intelektualny
charakter. Dodatkowo serce jest traktowane jako czynny narzad zycia
psychicznego, przepona - jako narzad bierny. Pierwsze przezywa:
placze, skarzy sie, martwi, oczekuje, troszczy, niepokoi. Druga do-
znaje — przyjmuje oddziatywanie afektéw, ale ich nie zabarwia emo-
cjonalnie'® Bedac w obszarze serca, bohater antyczny odbiera uczucia
oraz emocje i niejako im si¢ poddaje, co ma przelozenie na jego stan
emocjonalny. Z kolei w obszarze przeponowym (intelektualnym), po-
strzega np. cierpienie lub gniew, ale stan emocjonalny nim nie owlada.
W duzym uproszczeniu mozemy powiedzieé, ze serce w swym funk-
cjonowaniu jest zasadniczo steniczne, przepona — asteniczna.

2.2. Dusze nie-cielesne: thymos i nous

Niecielesne funkcje duszy-serca (#hymos) ukazuje Homer jako zasade
zycia. Kto w walce po uderzeniu ozywa, u tego thymos zbiera si¢
w piersi lub przeponie!4. Funkcja #hymos zblizona jest tu do psyche.
Thymos mozna odbudowywac, czerpigc wrazenia m.in. z obcowania
z innymi, biesiadowania, jedzenia, picia, podziwu czy zachwytu dla
kogo$ lub czegos. Wysitek lub rana ostabiaja #hymos. ,Thymos raduje
si¢ lub my si¢ radujemy w swoim thymos, co nas cieszy, to jest mile dla
naszego thymos; takze lzami mozna nasyci¢ si¢ w swoim thymos”?>.
Wraz z duchowym zadowoleniem bardzo czgsto wspdlwystepuja
uczucia milosci, przyjazni, mestwa. Co dla nas ciekawe, réwniez

13 Tamze, 14-15.

14 Takie podejscie zywo przypomina obserwacje antycznych Egipcjan. ,Moja dusza omdlata,
moje ciato ugieto sie, a serce uciekto z piersi: nie wiedziatem juz, co zycie, co smierc. Bog
sktonit mnie do tej ucieczki”. S. Morenz, Bég i cztowiek w starozytnym Egipcie, thum. z niem.
M. Szczudtowski, Warszawa 1972, 74.

15 T. Zielinski, dz. cyt. 17.
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jako jedng z form myslenial® przedstawia si¢ rozmowe z thymos®.
Odyseusz przygotowujac si¢ do ostatecznego rozrachunku z gachami
rozwaza w sercu-duszy (#hymos) zaistniale okolicznosci. Na widok
stuzacych udajacych sie na schadzke z gachami, jego cielesne serce
(ker, etor) wpada we wzburzenie. Odyseusz uspokaja je, dajac mu bo-
dziec cielesny i upomnienie stowne. Cala sytuacja wyglada tak, jakby
rozwazna i zdystansowana przemowa do samego siebie (obszar duszy-
-przeponowej — nous) poskromita cielesne-serce (4er)!8. Wzmianke
o mysleniu jako rozmowie z samym sobg znajdujemy tez na przyktad
u Platona, we fragmencie rozmowy Sokratesa z Teajtetem®.

16 Tamze, 19.

17 ,Tak mowit, Nestoryda radzit sie swojego serca (thymos), czy wypada spetni¢ prosbe”.
Homer, Odyseja, ttum. z gr. J. Parandowski, Warszawa 1964, 229; ,Rzekt, a Nestoryd
w duchu (thymos) juz wszystko obliczyt, / Aby spetni¢ najlepiej, co sobie druh zyczyt, /
| ta rada najlepsza zdata sie w tej mierze”. Homer, Odyseja, ttum z gr. L. Siemienski, dz.
cyt., XV.197-199, 188.

18 ,Bijac sie w piersi (sthetos) karcit swe serce (kradie): Znies i to, moje serce, juzes$ i bar-
dziej psie dni znosito, jak 6w, kiedy nieokietznany Kiklop pozerat dzielnych towarzyszy.
Twoja to wowczas roztropna odwaga wyprowadzita mnie z pieczary, w ktorej sadzitem,
ze zgine. Tak przemawiat do serca (kradie) mitego, a wierne, cierpliwe serce (etor) byto
mu postuszne”. J. Parandowski, dz. cyt., 296.
,Ale bijac sie w piersi (sthetos), poryw ten u$mierzyt:
»Cierp, serce (kradie)! Przeciez nieraz gorszes$ przecierpiato,
Jak z Cyklopem, gdy szarpat zywcem druhdw ciato!
A jednak to sie zniosto wyszedtem z tej matni,
Pewien, Ze przyszedt na mnie w zyciu dzien ostatni«.
Tak méwit (muthoi - mowa, stowo wypowiedziane ustami) i ukajat w gtebi burze duszne
(etor).
Serce (kradie) sie ukoito, rozkazom postuszne”.
Homer, Odyseja, ttum z gr. L. Siemienski, dz. cyt., XX.15-25, 247.

19 ,Sokrates: Bardzo pieknie. A mysleniem (dianoia) nazywasz to samo, co i ja?
Teajtet: A ty co tak nazywasz?
Sokrates: Rozmowe (logon), ktdra dusza (psyche) sama z soba 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
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Wiemy z grubsza, jak Homer uzywal pojecia thymos. Przyjrzyjmy
si¢ teraz, jak w poematach Homera uzywany jest termin zous (,,$wia-
domos¢”). Najezgsciej przeciwstawiany jest on nieswiadomemu lub
pétswiadomemu stanowi czlowieka. Tak rozumiana §wiadomosé
odréznia martwego od zywego. Jest jeszcze drugie znaczenie, we-
dlug ktérego nous jest ,,magazynem” umystu, ,iloczynem” zdolnosci
umyslowych, dos§wiadczenia oraz wiedzy czlowieka i mozliwosci ich
wykorzystywania, ,dzieki ktérym jeden odréznia si¢ od drugiego™.
Nous Odysa zapewnia jego ludziom ujscie z rgk Cyklopa, ranny wédz
swoim nous pomaga wojownikom rozkazujac, woznica pobudza nim
konie.

Podzial na dusze cielesne i nie-cielesne uwidacznia si¢, gdy w poe-
matach mowa jest o $mierci czlowiecka. Homer nie uzywa, takich
okreslen, jak: ,stracil frenes” lub ,odjeli mu frenes” np. w wyniku
walki podczas bitwy. Wprowadza je natomiast, gdy méwi o zhymos:
ystracil zhymos”, zostawil go thymos”, ,ulecial jego thymos”, ,zgubit
thymos”. Thymos zachowuje analogi¢ do duszy — psyche. I podobnie
jak ona, w chwili $mierci, porzuca cialo czlowieka?!. Z t3 réznics,
ze thymos bierze czynny udzial w zyciu czlowieka, zas psyche — nie.
Jej rola i dzialanie objawia si¢ dopiero po $mierci cztowieka.

Dla naszych dalszych rozwazan niezmiernie wazne jest podkre-
slenie, ze dzialajacy czlowiek moze utraci¢ swéj thymos i powtdérnie
go odzyska¢. Odzyskanie duszy nie-cielesnej, jej powtérne osadzenie
w ciele czlowieka, bedziemy dalej nazywacé ,uobecnieniem”.

(logon), a sadem nazywam mys| (logos) tylko nie do kogos innego, ani gtosem (phone),
tylko po cichu (sigao), do siebie samego. A ty jak?
Teajtet: | ja tak samo” (...)
Sokrates: Przypomnijze sobie, czys kiedykolwiek mowit (eipon) do siebie (seauton), ze to,
co piekne, jest whasciwie brzydkie, albo to, co niesprawiedliwe, ze jest sprawiedliwe (...)",
Platon, Teajtet, w: Dialogi, ttum z gr. W. Witwicki, Kety 1999, 2, 399-400 (189 E-190 C).
20 T. Zielinski, dz. cyt., 21.
21 T. Kobierzycki, Miejsce i rola uczu¢ w opisie duszy cielesnej i niecielesnej u Homera,
Heksis (2010)4, 12.
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Tak dzieje si¢ z Andromachg, ktéra widzac, jak Achilles ponie-
wiera cialo jej m¢za, doznaje emocjonalnego szoku, traci przytomnos¢
i upada na wznak. Przypuszcza¢ mozemy, ze owladnieta glebokim
zalem i cierpieniem sama zapewne nie chce zy¢. Poeta ujmuje ten
dramatyczny moment, zapisujac, ze ,ledwie psyche z niej nie ucie-
kia”. Skoro jednak nie doszlo do catkowitego odejscia psyche, ktéra
w sposéb ostateczny decyduje o zyciu lub $mierci czlowieka, to po
chwili Andromacha odzyskuje oddech, #hymos zbiera si¢ w jej prze-
ponie (frenes) i wtedy glosno przemawia?2. Thymos ulatuje réwniez
w chwili omdlenia: Odys, doplywajacy do brzegu Feakéw, ,lezal bez
tchu i bez mowy, ledwo zZywy, straszne zmeczenie nim owladnelo;
lecz gdy wrécil do siebie dech i #hymos zebral si¢ w jego przeponie
(frenes)..” 23 i ozyl?4.

W przytoczonych fragmentach wyeksponowano sytuacje drama-
tyczne, w ktérych dochodzi do oddzielenia duszy od ciata. Mozna
zadaé pytanie, jak wygladaja relacje dusze-cialo w sytuacjach

22 ,Zaraz jej czarnym cieniem oczy noc powlekta,
Padta, z omdlatej ledwie dusza (psyche) nie uciekta. (...)
Gdy zmysty (thymos) odzyskata, ptacze rozkwilona.
Nad mezem nieszczesliwym nieszczesdliwa zona”.
Homer, lliada, thum z gr. L. Siemienski, Krakow 2004, XXI1.455-465, 247.

23 ,Ugiety sie pod Odyssem kolana, krzepkie ramiona opadty, albowiem morze ztamato w nim
serce (ker). Skora na ciele obrzmiata, woda strumieniem wylewata sie z ust i nosa. Bez
tchu, bez gtosu lezat omdlaty pod brzemieniem straszliwego znuzenia. Lecz kiedy wrocit
mu oddech i serce (thymos) sie w piersi (frenes) ockneto, odwigzat boza namiote i puscit
na rzeke ptynaca do morza”. Homer, Odyseja, thum. z gr. J. Parandowski, dz. cyt. 104.
,Ramionami objat drogiego syna, a omdlewajacego przycisnat do piersi nieztomny boski
0dys. Gdy wrocit mu oddech (do przepony - fren) i serce (thymos) sie ockneto, przemo-
wit”. Homer, Odyseja, thum. z gr. J. Parandowski, dz. cyt., 349.

,Rzucit mu sie w objecia i upadt w zemdleniu,

Na pier$ syna, i w jego zawisnat ramieniu.

A po chwili, gdy duch (thymos) w niego wszedt i ocucit,

W uniesieniu radosci takie stowo rzucit”.

Homer, Odyseja, ttum z gr. L. Siemienski, dz. cyt. XXIV.357-360, 296.

24 T. Kobierzycki, dz. cyt., 13.
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niezagrazajacych zyciu czlowieka i niebedacych przyktadem od-
dzialywania silnego afektu. Do pytania tego jeszcze wrécimy.

W poematach Homera krzyzuja sic dwa dychotomiczne porzadki,
majace strone fizyczna i strong psychiczng. Pierwszy, chcenno-uczu-
ciowy?3 (kradié¢ — thymos), drugi - rozumowy (frén — nous). W ramach
tych dwéch giéwnych aspektéw ludzkiej egzystencji, raz na plan
pierwszy wysuwaja si¢ pierwiastki chcenno-uczuciowe, innym razem
rozumowe. Niekiedy gére bierze strona cielesna, a niekiedy duchowa
(psychiczna). Ta ostatnia, rozumiana jako pewna calo$¢ (¢hymos i nous)
traktowana jest jako psyche.

3. RELACJA MIEDZY SERCEM | UMYSLEM

Majac wstepne rozeznanie w ,duchowej anatomii” antycznych,
przejdziemy teraz do okreslenia relacji zachodzacej miedzy sercem
i umyslem. Dla ulatwienia nie bedziemy wyrézniali dalej strony
cielesnej i nie-cielesnej, czyli nie bedziemy zwraca¢ uwagi na to,
czy dane zachowanie chcenno-uczuciowe lub rozumowe ma swoje
zrédlo w aspekcie fizycznym czy psychicznym. Pozostaniemy tylko
przy podziale na stron¢ uczuciowg i rozumows.

Naprzeciw opanowanego i rozumnego umystu stawia Homer
uczuciowo-emocjonalne porywy serca. W jurysdykcji umystu pozo-
staje poznawanie, planowanie, rozumowanie i wytyczanie przebiegu
dzialari. Domeng serca jest uczuciowo$¢, wola i wladza nad cialem.
Postuszne serce wypelnia nakazy umystu postugujac sie odpowiednio
cialem. Moze ono jednak wyméwic postuszeristwo i przejac¢ panowa-
nie nad czlowiekiem. Prowadzi to czgsto do zgubnych konsekwencji.
Intuicj¢ ma zaréwno umyst, jak i serce, z tym, ze umys! nakierowuje
ja na wiedze i prawdg, a serce — na mniemanie. Réwniez przejawy

25 Terminu tego (oznaczajacego: zapat, zryw serca) uzywam za A. Krokiewiczem. Tenze,
Zarys filozofii greckiej, dz. cyt., s. 44; Studia orfickie. Moralnos¢ Homera i etyka Hezjoda,
Warszawa 2000, 108.
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woli widoczne s3 po obu stronach z tg réznicg, Ze moc serca przerasta
wielokrotnie site umystu. To z tego powodu rozum nie moze prze-
moc serca, lecz moze perswadowacé i naklania¢ je do ustgpliwosci.
Jesli czlowiek jest uwazny, mysli, czuje, chee i podejmuje dzialanie
w stanie zgody pomig¢dzy sercem i umyslem, to mozna powiedzied,
ze jego $wiadomos¢ (frenes) jest ,dobra”.

Obraz ludzkiej psychiki przekazany przez Homera oparty jest
na wnikliwej obserwacji zycia, a pod tym wzgledem wydaje si¢ by¢
aktualny i dzi$. Przyjrzymy sie teraz praktycznej roli serca i rozumu.

Obok funkcji podtrzymywania zycia, jest jeszcze inna, wazna
i bardzo nas interesujgca funkcja dusz nie-cielesnych, ktéra mozna
przyréwnaé do uwagi. O ile serce (kradié) i przepona (frén) byly
zrédlem mysli i afektéw, to dusze, #hymos i nous, petnity m.in. funkcje
narzadoéw je odbierajacych. Dzigki duszy-nous i duszy-thymos odbieral
czlowiek, nie w sposéb bierny, lecz aktywny wlasne akty myslowe
oraz przezycia.

Podobnie i my wspélczesnie, skupiajac wlasng uwage na sobie,
sprawiamy, ze bodZce do nas naplywajace odbieramy ze spote¢go-
wang mocg. Nieraz, gdy kto§ méwi, styszymy dzwigki, ale ich nie
rozumiemy. Dopiero gdy ,zbierzemy si¢ w sobie”, pojmujemy sens
skierowanych do nas stéw. Gdy go w nim nie ma, spostrzegamy jedy-
nie biernie doznania wlasnego ciala. Podobnie rzecz si¢ ma z bélem,
ktérego nie odczuwalismy np. w chwili kontuzji, gdy nasza uwaga
byta skoncentrowana na §wiecie zewnetrznym.

Zdaje si¢, ze procesy, ktére wspélczesnie wigzemy z uwagg i nada-
jemy im czgsto zewnetrzny, mechaniczny charakter, antyczni pojmo-
wali osobowo i wewnetrznie — duchowo. W psychologii homeryckiej,
traktowane jako autonomiczne, dusze nie-cielesne nous i thymos moga
uchwycic intelektualng lub emocjonalng strong funkcjonowania ludz-
kiego ciala, gdy sa uobecnione w ciele. Ciekawe w tym wzgledzie
jest zalecenie Platona: ,O czym teraz wcigz méwimy, zeby najwigcej
dusze (psyche) od ciala (somma) oddzieli¢ i przyzwyczai¢ ja do tego,
zeby si¢ sama w sobie ze wszystkich zakatkéw ciata umiata skupi¢
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izbiera¢, i mieszkad, (...) w odosobnieniu, w samej sobie; wyzwolona
z ciala, niby z kajdan?”2¢.

I dzis, rozmawiajac z kim$§ nieuwaznym lub zatopionym w fanta-
zjowaniu, mamy cz¢sto poczucie jego ,,nieobecnoséci” i czekamy, kiedy
z uwaga zacznie z nami rozmawiaé. Niejednokrotnie i sami siebie
nawolujemy do ,powrotu do siebie”, majac poczucie ,nieistnienia’
w wykonywanej czynnosci.

Potoczne nawyki jezykowe, towarzyszace tym stanom, dobrze
koresponduja z homerycka psychologia. Niekiedy powiemy do kogo$
biernie nas stuchajacego: ,wr6¢”, a i sami przyznajemy sie, ze ,nas nie
bylo” podczas wykonywania jakiej$ pracy. Wiele wskazuje na to, ze
w tych ,powrotach” antyczni widzieli co§ wiecej niz tylko procesy
uwagowe.

Procesy, o ktérych mowa, wspélczesnie taczymy z uwaga. Latwo
to sobie uzmystowi¢, gdy wspomnimy sytuacje, w ktérej mimo checi
przywolania si¢ do uwaznego dzialania nie mozemy spowodowac,
by nasza wlasna uwaga podazala za naszymi czynami. Mozna mie¢
wtedy poczucie, ze ,,co§”, a raczej ,kto§” w nas post¢puje niezgodnie
z naszymi oczekiwaniami, ze nasza dusza, czy jak bysmy dzisiaj po-
wiedzieli: uwaga, ,ulatuje mimo checi jej utrzymania w ciele”, przy
czym trudno§é moze dotyczy¢ naszej dzialalnosci intelektualne;j,
uczuciowej i emocjonalnej oraz doznaniowej. Niekiedy trudnos¢
stwarza nam skupienie si¢ nad czynnosciami myslowymi, innym
razem — nad czynnosciami zwigzanymi z doznaniami lub emo-
cjami. Opisywane procesy stoicy wiazali z uwaga (proskhe), ktéra
byta dla nich zasadnicza postawa duchows przejawiajaca si¢ w ciaglej
czujnosci, rozbudzonej samoswiadomosci oraz obecnosci i napigciu
ducha. Dzigki takiemu nastawieniu wiedzieli oni, czego pragna i co
w kazdej chwili robig. Dzigki czujnosci ducha urzeczywistniana byla

26 Platon, Fedon, w: Dialogi, ttum z gr. W. Witwicki, Kety 1999, 1, 642, (67 C-D).
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podstawowa regula ich zycia — rozréznienie migdzy tym, co zalezy
i co nie zalezy od czlowieka?”.

4, USWIADOMIONE MOWIENIE JAKO UOBECNIENIE SIEBIE

Powstaje pytanie, czy filozofia antyczna wytworzyla skuteczne narze-
dzie umozliwiajace poznanie i zjednoczenie dwéch wspomnianych
porzadkéw: rozumu przejawiajacego sie u czlowieka w dzialaniu
dusz fren i nous oraz serca uosabiajacego dusze ker i thymos. Dazenia
do integracji tych dwéch porzadkéw widoczne sag m.in. w nauce
Demokryta o eutymii, w pogladach Pirrona na ,,nastroje” i ,nieodczu-
wanie”, czy wizji jazni Plotyna?8. W moim przekonaniu narzedziem
scalajacym oba wymienione porzadki byta sztuka uswiadomionego
mowienia.

Sztukg uswiadomionego méwienia wedtug A. Krokiewicza byta
dialektyka Sokratesa, a jej gtéwnym celem - zdobycie pojeciowej
wiedzy?®. Wdrazajac kogo$ do jej zdobycia stosowal Sokrates trzy
stopnie. Pierwszy stanowila krytyka (elenktyka). Sokrates ,badal”
$wiadomo$¢ ucznia, wykazywal mu, Ze nie wie niczego, i go za-
wstydzal. Drugi — zacheta (protreptyka): Sokrates dodawal otuchy
i doradzal uczniowi, co ma robi¢, by pozby¢ si¢ haribigcej czlowieka
yniewiedzy”. Trzeci — pomoc w ,uswiadomionym méwieniu” i w defi-
niowaniu poje¢ (maieutyka). Sokrates zadaje pytania i Zagda od ucznia
wysitku w jego odpowiedziach i definicjach3?. Wedlug Krokiewicza

Sokrates wymagal w ten sposéb od swoich uczniéw ,uswiadomionego
27 P. Hadot, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, ttum. z fr. P. Domanski, Warszawa 2003, 17.
28 Dla Plotyna,,Jazn jest podwojna, albo z zaliczeniem zwierzecia, albo juz tylko to, co nad
nim. Zwierze to ozywione ciato. Prawdziwy cztowiek jest za$ inny: jest wolny od tych
nieczystosci i posiada cnoty, zwiazane z mysla czysta, ktore maja siedlisko w oddziela-
jacej sie duszy samej, oddzielajacej sie i oddzielnej, kiedy jeszcze tu przebywa. Bo wtedy
zaiste, kiedy zupetnie odejdzie, odchodzi z nig takze ta druga wypromieniowana z niej
dusza (Enn. 1.1.10)". Zob. A. Krokiewicz, Zarys filozofii greckiej, dz. cyt., 377-378.

29 A. Krokiewicz, Sokrates. Etyka Demokryta i hedonizm Arystypa, dz. cyt. 66.

30 Tamze, 67.
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mdéwienia’, tj. zdawania sobie sprawy ze znaczenia uzywanych wyra-
26w oraz powigzanych z nimi uczu¢ i doznan. Byl to wymég ,jasnego
myslenia”, o ktérym stanowily nie tylko definicje i ich formalna
znajomos¢, lecz réwniez poczucie wyrazajacych si¢ nie w stowach,
lecz w czynach uczué oraz woli. ,Jasne myslenie”, rozumiane jako
splot pierwiastkéw rozumowego i uczuciowego, jest dla Sokratesa,
miarodajne dla dzialania i posiada sil¢ aktywizujaca, podczas gdy
slowne definicje s3 na ogél niewystarczajace i zbyt stabe, by rzadzi¢
czynami’l. Uruchomienie sity aktywizujacej wydaje si¢ kluczowe
dla wszelkiej zmiany.

Na uswiadomione méwienie sklada si¢ poprawnos¢ formalna
(aspekt intelektualny) oraz ,zgoda” na to, co si¢ droga intelektualna
przyjeto (aspekt emocjonalny). Mozna poda¢ formalnie poprawng
definicje i weale nie by¢ do niej przekonanym. ,Co innego za$ jest
uzasadni¢ jakie$ twierdzenie, a co innego wiedzie¢, ze si¢ je uza-
sadnito. Co innego jest zrobi¢ co$ dobrze, a co innego wiedzie,
ze si¢ to dobrze zrobilo”32. Obok dwéch wspomnianych aspektéw,
intelektualnego i emocjonalnego, pozostaje, nieuwzgledniony wezes-
niej, czynnik trzeci, bodaj najistotniejszy, zaposredniczajaca proces
uobecnienia siebie - uwaga. Zachecajac do méwienia w sposéb uswia-
domiony, czuwal Sokrates nad tym, by uwaga uczniéw obejmowala
dwie wspomniane strony. Dzigki takiemu ¢wiczeniu uczniowie od-
nosili si¢ do podejmowanych zagadnien z duza samoswiadomoscia.
Powiedzie¢ mozna, ze podczas dyskusji przezywali oni uwaznie ich
wlasne procesy psychiczne33. Odnoszac si¢ do jakiegos zjawiska, czy
zagadnienia, uswiadamiali je sobie poprzez myslenie i doswiadczanie.
Dwa s3 bowiem sposoby uswiadamiania sobie jakiegos$ zjawiska: je-
den ,polega na tym, ze si¢ o tym zjawisku mysli, ze si¢ je spostrzega,

31 Tamze, 8.

32 K. Ajdukiewicz, Propedeutyka filozofii dla licedw ogdlnoksztatcgcych, Lwéw - War-
szawa 1938, 35.

33 Tamze, 160.
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wspomina’, drugi — ,na tym, ze si¢ je przezywa’*. W ten sposéb
oba porzadki, rozumu i serca, w réwnym stopniu byly uwzgled-
niane w procesach poznawczych, w tym réwniez w rozpoznawaniu
wlasnej postawy moralnej. Mylilby si¢ jednak ten, kto wspomniane
procesy sprowadzilby tylko do uwaznosci. W naszym przekonaniu
uwaga jedynie zaposrednicza glebiej zachodzace procesy, zwigzane
z uobecnieniem siebie poprzez aktywny odbiér doznan towarzyszg-
cych calemu procesowi.

Pozostaje zapyta¢, w jaki sposéb uruchomic¢ i pokierowaé procesem
uobecniania siebie. Wyrazajac si¢ w jezyku intuicji homeryckich,
powiedzie¢ mozemy, ze sita uczuciowego zapatu (#hymos) ma wladze
nad cialem. Cialo jest tez jej siedliskiem. Chcac obserwowac przejawy
cielesno-czynnej sily serca nalezaloby obja¢ uwagg cialo wykonujace
czyn i towarzyszace mu doznania.

W proponowanej przez nas interpretacji uswiadomione méwienie
wymaga obejmowania uwaga proceséw myslowych i uczuciowych.
W réwnym stopniu uwage nalezy kierowac na tres¢ wypowiedzi oraz
na towarzyszace jej odczucia i doznania.

Z punktu widzenia psychologii homeryckiej powiedzie¢ mozemy,
ze metoda maieutyczna Sokratesa, rozumiana jako uswiadomione
moéwienie, wymagala uobecnienia siebie w ciele. W przeciwienistwie
do stanu biernego (obecnosci tylko dusz-cielesnych ker i fren) mysle-
nie i odczuwanie w sposéb czynny wymagalo obecnosci pierwiastka
duchowego — przywolania dusz-niecielesnych (#hymos i nous).

Jasniejsze staja si¢ zatem slowa Sokratesa poréwnujacego wiasng
metode do poloznictwa i odbierania ptodéw. Skoro ,mysle¢” ozna-
czalo ,rozmawia¢ z wlasng duszg’, a warunkiem tej rozmowy bylo
uobecnienie duszy w ciele, to mozliwe, ze przez ,plody” nalezy ro-
zumie¢ stan, w ktérym rozméwea wchodzil w kontakt z wiasnymi
duszami nie-cielesnymi. Efektem ubocznym tego kontaktu bylo
zdobycie pojeciowej wiedzy, istota — obcowanie z sobg samym, swoim

34 Tamze, 159.
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yduchowym rdzeniem”. Dzi¢ki metodzie majeutycznej docieral So-
krates wraz z rozméwea, do wiedzy zgodnej z jego prawdziwym
i najglebszym Ja - zawartej w jego nie-cielesnych duszach.

Poza argumentami praktycznymi, do ktérych si¢ jeszcze odwo-
tamy na poparcie postawionej tezy, dotyczacej sokratejskiej maieutyki,
nie mamy wielu zapiséw pochodzacych z przekazu antycznego. Jako
ilustracje do postawionej tezy wybralem fragment Prakéw Arysto-
fanesa, autora nieprzychylnego Sokratesowi i nie raz si¢ z niego na-
$miewajacego. Bywa jednak, ze zjadliwa krytyka tym bardziej jest
celna, im wigcej zawiera odwolan do faktycznych zdarzen!

»W Cienionogéw ziemi ludne;

Jest bajoro, kedy brudny

Wr6z (psychagogei) Sokrates wabi dusze. ..
I Peisandros tam w otusze

Biegnie ujrze¢ ducha (psyche) swego,
Co za zycia umknal z niego...
Wiec w ofierze nad tym brodem
Zazga wielbladzigtko miode

I'jak Odys czeka zjawy...

Naraz do katuzy krwawej

Wionie z bagna maniacka

Larwa Chajrefonta-gacka”3>.

35 Arystofanes, Ptaki, trum. z gr. J. Jedlicz, Warszawa 1954, 156 (1532-1543).
Inne tlumaczenia:
,W Stopociencéw, hen krainie
jest jezioro; duchy tam
wywotuje brudny dziad,
Sokrat-medrek (psychagogei)... W strony owe
przyszedt Peisandr: dusze (psyche) wtasna,
co mu czmychta, ujrze¢ chciat...
Na ofiare taszczyt drab
wielbtadziego rodu jagnie.
Niby Odys ciat po gardle,
siadt - i czekat ... Az obaczyt -
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W cytowanym fragmencie Ptakdw, Sokrates poréwnany jest do
Odyseusza, przywolujacego dusz¢ zmarlego Terezjasza poprzez zlo-
zenie ofiary z krwi zwierzecia. Sokrates ma poméc skladajgcemu
ofiare Peisandrosowi w odzyskaniu duszy, ktéra mu umkneta. Nie
wdajac si¢ w dyskusje, czy Sokratesa postrzega¢ mozna nie tylko jako
psychagoga, ale i psychopompa, przyjmujemy, ze okreslenie psychagogia
nie jest przypadkowe. W platoriskim Fedonie znajdujemy wzmianke
o psychagogii w kontekscie dyskusji o retoryce, ktéra definiowana jest
jako prowadzenie duszy?®. To okreslenie pada réwniez w przytoczo-
nym przez nas fragmencie Prakéw Arystofanesa. Gdyby byto to tylko
przypadkowe sformulowanie, to Platon po okolo czterdziestu latach

Chajrefonta - nietoperza,

co na krew spod ziemi lazt”.

Arystofanes, Ptaki, w: Arystofanes, Wybdr komedii: Osy, Pokdj, Ptaki, Tesmoforie, ttum
z gr. S. Srebrny, Warszawa 1955, 347 (1580-1666).

LW stawnem panstwie Cienionogich

jest jezioro, kedy Sokrat,

medrzec (psychagogei) brudny, dusze (psyche) wabi.

Tam Pejsandros, ... arystokrat,

przyszedt szukac duszy, ktéra

zywcem zgubit gdzies, nieboze!

Przywiodt z sobg wielbtadziatko, -

temu zaraz krtan przeorze,

i uskoczy w bok, jak Odyss;

az tu nagle z Hadu fon,

krwig wielbtadzig przywabiony

leci gacek... Chajrefon”.

Arystofanes, Ptaki, ttum. z gr. B. Butrymowicz, Krakow 1922, 134-135 (1554-1564).

36 ,Nieprawdaz, ze sztuka wymowy w ogole jest sztuka prowadzenia dusz ludzkich (psy-
chagogia) za pomoca mow, i to nie tylko w sadach i jakie tam inne zebrania, czy zgro-
madzenia publiczne, ale i w prywatnych ktétniach”. Platon, Faidros, w: Dialogi, trum. z gr.
W. Witwicki, Kety 1999, 2, 160, (161-161 B). ,Skoro w naturze mowy lezy zdolno$¢ do
prowadzenia dusz (psychagogia), to cztowiek, ktory chce by¢ méwca musi koniecznie
wiedziec, ile form dusza posiada”. Tamze, 175 (171 C-171 D).
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od premiery Ptakdjw Arystofanesa nie wkladalby w usta Sokratesa
terminu psychagogia, wysmianego przez greckiego komediopisarza3’.

5. CWICZENIA DUCHOWE - RELACJE 0SOB CWICZACYCH

Opierajac si¢ na zgromadzonym materiale teoretycznym i jego inter-
pretacji, wprowadzono ¢wiczenie uswiadomionego méwienia do zaje¢
akademickich, zatytulowanych: Jak praktycznie wykorzystac wiasng
glupote — doradztwo filozoficzne w warsztacie psychologa. Przygotowu-
jac ¢wiczenie przyjeto, ze przezywajac akt spostrzegania, mozemy
zwréci¢ uwage na sam ten akt — mozemy niejako mysl swg skierowac
na nasze wlasne spostrzeganie. ,Mozemy to uczyni¢ w odniesieniu
do kazdego niemal procesu, ktéry si¢ rozgrywa w naszej psychice”3®.
Zwykle jednak tego nie czynimy, poniewaz po zautomatyzowaniu
jakiej$ czynnosci zlozonej, nie jest do jej wykonania potrzebne §wia-
dome zdanie sobie sprawy z tworzacych ja czynnosci skladowych?.
Na ogél osoba wypowiadajaca si¢ w sposéb nawykowy nie umie
podaé komponentéw wchodzacych w skiad jej aktu mowy. Dopiero
wlaczenie uwagi i objecie nig strony intelektualnej i emocjonalne;j
moze uczyni¢ automatyczne wypowiadanie si¢ uswiadomionym.
Mozliwym do spostrzezenia staje si¢ wtedy odpowiedZ na pytanie,
czy aktami naszymi kieruje nawyk, przyzwyczajenie (pami¢é migs-
niowa — u Homera obszar: efor, phren), emocja, a wigc sita uczucio-
wego zapalu (¢hymos), czy rozumny umyst (n00s).

W latach 2004-2012 zbierane byty od oséb ¢wiczacych opisy do-
znan towarzyszacych ¢wiczeniu uswiadomionego méwienia w formie
krétkiego opisu. Z wywiadami tymi czytelnik moze zapoznaé si¢

37 Ch. Moore, Socrates Psychagdgos (Birds 1555, Phaedrus 261a7), w: Socratica IlI: Inter-
national Socrates Studies, Studies on Socrates, the Socratics, and the Ancient Socratic
Literature, red. F. de Luise, A. Stavru, Sankt Augustin 2013, 42. (http://sites.psu.edu/
moore/wp-content/uploads/sites/13881/2014/09/Moore-Psychagogia.pdf)

38 K. Ajdukiewicz, dz. cyt. 9.

39 Tamze, 182-183.
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w innych pracach*®. Kilka ¢wiczen zostalo nagranych za pomocg
kamery#. Obecnie chcemy przedstawi¢ material zebrany podczas
warsztatow: Anamneza jako droga odnajdywania wlasnej esencji, prze-
prowadzonych w ramach konferencji w Opolu w dniu 28 listopada
2016. Podczas jednodniowych zaje¢ kulminacyjnym momentem byto
¢wiczenie uswiadomionego méwienia. W ¢wiczeniu wzieto udziat
kilka oséb, ktére zglosily si¢ na ochotnika. Osoby te zostaly popro-
szone o opisanie wlasnego stanu psychofizycznego podczas ¢wiczenia
i bezposrednio po nim. Przytaczamy opisy oséb, ktére pozytywnie
odpowiedzialy na zaproszenie do udzialu w badaniu. Ponizej relacje
tych oséb.

,Biorac udzial w ¢wiczeniu (...), przekonalysmy sie, ze »uswia-
domione méwienie« nie nalezy do tatwych praktyk. Polega ono
na wypowiedzeniu kilku zdan oraz zlokalizowaniu wiasnej uwagi.
Szybko mozna zauwazy¢, ze w zaleznosci od tego, na czym skupiona
jest uwaga, ton glosu ulega zmianie: jesli uwaga jest zorientowana do
wewnatrz, wowczas wypowiedz jest »pelna esencji«, bardziej szczera,
przepelniona emocjami. Cwiczenie »uswiadomionego méwienia«
pozwala uwrazliwi¢ jednostke na dostrzezenie w sobie prawdy oraz
na spontaniczne za prawdg tg podazanie. Wiele z tego, co robimy
na co dzien, jest przez nas wykonywane w sposéb mechaniczny, bez
glebszego namyslu, bez siggniecia do naszego $wiata wewngtrznego.
Cwiczenia, w ktérych wzietysmy udziat, miaty na celu — méwigce po

40 T. Femiak, Narodziny gtosu - sztuka uswiadomionego mowienia, jako narzedzie rozpozna-
wania gtosu, w: Psychologia narracyjna. Tozsamos¢, dialogowosc, red. E. Dryll, A Cierpka,
Eneteia, Warszawa 2011, s. 43-62. T. Femiak, O sztuce uswiadomionego méwienia — czyli
jakiej filozofii uczniowie potrzebujq (rzecz o wychowawczych i rozwojowych aspektach
filozofii), Edukacja Filozoficzna 32(2001), 147-160.

41 Z jednym z filméw mozna sie zapoznac na stronie internetowej: https://www.youtube.
com/watch?v=8_e20nUDtkw [dostep: 23.05.2018] lub http://faroegoeimi.wix.com/
egoeimi [dostep: 23.05.2018.
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platorisku — »wyzwolenie si¢ z kajdan« oraz wyjscie z tak zwanego
Zombielandu (...)"2.

»2INauczona do$wiadczeniem z poprzednich warsztatéw, obserwo-
walam swéj glos. Méwilam o czymkolwick. Prowadzacy poprosit
o unaocznienie uwagi. Wyobrazitam ja sobie jako mglista kule. Kazat
mi jg wchionaé, czyli skupi¢ uwage na wysokosci brzucha. Tak si¢
stalo. Polecil mi, bym opowiadala o sobie. Nie pami¢tam, co méwi-
tam, ale glos byl inny — myslalam bardziej nad tym, co méwitam,
i staralam si¢ czu¢ w sobie t¢ mglista kule. To trwalo jakis czas, co
kilka chwil prosil mnie, bym bardziej utrzymala uwage wewnatrz
siebie. Potem zapytal mnie jak widze §wiat i tu zaczal si¢ problem. Ja
nie widziatam $wiata ani przed wchlonieciem tej mglistej kuli, ani po.
Bylo mi trudno wyjasni¢, ze u mnie nie ma réznicy. Wreszcie po kilku
pytaniach zobaczylam, jak gdyby, bo przed oczami nie ma ciemnosci,
jest gesta, nieprzenikniona przestrzen, bardziej bym ja poréwnata do
szaro$ci. Na tle tej szarosci uwidocznita mi si¢, trudno powiedzie¢,
ze ja zobaczylam, ale uwidocznila mi si¢ posta¢ prowadzacego, ale
dwuwymiarowo. Tak jakby wycieta z papieru. Bylo to mocniejsze niz
zwykle. Przez sekund¢ widzialam bialo-niebieskie §wiatlo. Przypo-
minalo mi to przezycie chwili »jasnosci«, kiedy w rozpaczy po $mierci
mamy doznalam czegos, co interpretowalam jako sygnal od mamy:
»jest mi tu dobrze, nie martw si¢«. Ja juz nie pami¢tam, o czym roz-
mawiali$émy, co méwilam. Ale wiem, Ze bylam wewnetrznie bardzo
poruszona. Bardzo poruszona. Nie wiem moze... mozna to poréwna¢
do drzenia, do... poczucia swojego wngtrza... O, bylam rozedrgana.
Tak bym to okreglila. Kiedy usiadtam, bylam jeszcze w tym stanie.
Taka jakby nie w tej przestrzeni™.

42 P.Jarzab, M. Gtodek, Konferencja Wokot idei doradztwa filozoficznego, w: Uniwersytet Zie-
lonogdrski - Miesiecznik Spotecznosci Akademickiej, Zielona Gora 2015, 9-11 (229-230), 57.
(http://www.uz.zgora.pl/wydawnictwo/miesiecznik12-2015/miesiecznik12-2015.pdf).

43 A. zaczeta chorowac¢ w wieku 8 lat, ostatecznie stracita wzrok w wieku 15 lat. Swoje
postrzeganie rozméwcow w codziennych konwersacjach okresla jako dwuwymiarowe.
Na podstawie wywiadu przeprowadzonego przez dr. Piotra Lesniaka.
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,Obawiam si¢, ze pelne zobiektywizowanie, jakiego wymaga dys-
kurs naukowy, tego wszystkiego, co sie wydarzylo podczas ¢wiczenia
byloby splaszczeniem. Odczytuje to w plaszezyznie religijnej, (...)

1) Uwolnienie emocji

Szloch na zajeciach podczas ¢wiczenia uswiadomionego méwie-
nia byl takim oczyszczeniem z wewnetrznego $cisniecia po $mierci
matki. Bardzo dlugotrwatego. Kiedy wracalam do domu po warszta-
tach, poczulam bardzo realny »przyplyw milosci do bliskich«. Wezes-
niej czulam si¢ zniewolona sytuacja. Myslalam realnie o ucieczce...
Teraz wydalo mi si¢ to $mieszne. Pierwsza rzecza, jaka oznajmitam
mezowi, bylo to, ze kocham go calym sercem. Potem poczulam
potrzeb¢ powiedzenia o tym dzieciom. (...) takie realne odczucie
milo$ci ma niesamowite przelozenie na odczucia erotyczne. Seks
staje si¢ radosny i czuly. Niezwykle integrujacy.

2) Wzrost uwaznosci

Zwigkszyta si¢ u mnie zdolnos¢ stuchania. Uczucia, ktére pojawity
si¢ we mnie, nie mialy charakteru zaburzajacego percepcje. (...)

3) Wzrost wrazliwosci

Sklonnoséé¢ do przezy¢ empatycznych. Wyrazniej wida¢ emocje
innych. Dostrzega si¢ ludzi jako istoty czujace.

4) Otwarto$¢ na doznania religijne

Na drugi dzieri po warsztatach wstalam wczesniej i zaczetam
si¢ modli¢. W czasie modlitwy moje cialo przeszed! bardzo przy-
jemny dreszcz, rozwartam rece, w dloniach poczulam prad, ktéry
od srodka przenikal cale cialo. Czulam, Ze jesli przeciwstawig sie
temu, wszystko si¢ skoriczy, ale chcialam, by to trwalo. Oddech
moj przyspieszal. Odczuwalam ten prad jako co$ oczyszczajacego
i obezwladniajacego, ale jednoznacznie pozytywnego. Nie mialam
zadnych watpliwosci, ze jest to dobre (...).

Kiedy wstatam po kilku (?) minutach, poczutam, co to znaczy
by¢ natchniong przez Ducha. Czulam, Ze nie do korica panuj¢ nad
sobg, jednak caly czas zachowywalam poczucie, ze moge wréci¢ do
»normalnosci, jesli tylko zechce. W tym stanie, takiego radosnego
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uniesienia, nagle ujrzalam siebie w kontekscie zdarzen w przeszlosci
zobaczylam obrazy, ktére niejako oddawaly sens tego, co wydarzalo
si¢ w moim zyciu (...)"4.

Mimo ze w chwili obecnej dysponujemy jedynie surowymi zapi-
sami relacji oséb ¢wiczacych uswiadomione méwienie, to zgroma-
dzone wywiady inspiruja do badan glebszych, wymagajacych jeszcze
wielu analiz. AZ nadto znajdujemy w nim podobiefstw i powtarzaja-
cych sie elementéw. Zmiana tembru glosu, mimiki i wyrazu twarzy,
poczucia wgladu i uniesienia emocjonalnego. Jezeli uda si¢ zebra¢
zesp6l badawcezy i odpowiednie srodki, to fenomen uswiadomionego
méwienia zostanie zbadany za pomocg wystandaryzowanych metod

badawczych.
6. ZARYS DALSZYCH BADAN

Przedstawiony material pozwala na postawienie kilku hipotez.
Uswiadomione méwienie — forma uobecnienia siebie — jako czgs¢
sokratejskiej maieutyki bylo nie tylko formg dialogu, a przede wszyst-
kim praktyczng metoda glebokiej pracy duchowej, zakorzenionej
w starozytnych wierzeniach i antycznej psychologii. Potwierdzaja
to niektére teksty, a teraz w wymowny sposéb praktyka filozoficzna.
Zaproponowana przez nas interpretacja metody sokratejskiej zbiezna
jest z podejsciem zaproponowanym przez K. Poppera i P. Hadota.
Pierwszy opisywal dialektyke jako sztuke ,intelektualnego przewi-
dywania, wyobrazania sobie boskich oryginaléw, form czyli idei,
odkrywania »Wielkiej Tajemnicy«, ukrytej poza zwyklym swia-
tem zjawisk™. Drugi — ¢wiczenie czystej mysli, z poddaniem si¢

44 7e wzgledu na prosbe o zachowanie anonimowosci osoby badanej niektére tresci zostaty
zmienione.

45 K. Popper, Spoteczenstwo otwarte i jego wrogowie, z ang. ttum. T. Korczyc, Warszawa
1987, 97.
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nakazom Logosu, odwodzeniem duszy od zmyslowego $wiata i zwré-
ceniem si¢ ku Dobru*e.

Zdaje sig, ze dzieki praktyce uobecnienia siebie poprzez ucie-
lesnienie wlasnych czesci duszy siegali antyczni Grecy do wiedzy-
-nadswiadomosci czlowieka — daleko wazniejszej od normalnej
codziennej ludzkiej swiadomosci. Wierzyli oni, ze codzienna §wia-
domos¢ i niecodzienna nadswiadomos¢ moga by¢ udziatem tego sa-
mego czlowieka®”.

Cho¢ zgromadzony material teoretyczny i empiryczny wymaga
glebszego opracowania i jest jedynie zapowiedzig kontynuacji dal-
szych poszukiwan, mozemy okresli¢ wstepne ramy dalszych badan
proceséw zachodzacych u oséb praktykujacych uswiadomione mé-
wienie (¢wiczacych uobecnienie siebie).

W ramach tych badan, chcieliby§my opracowaé:

1. statystyczne ujecie obserwowanych zmian: tembru glosu, mi-

miki i wyrazu twarzy, ruchu galek ocznych;

2. badanie poziomu percepcji ciala, kontaktu z sobg, stanu réw-

nowagi i szczescia;

3. zapis przezy¢ towarzyszacych ¢wiczeniom;

4. zmiany w postawie zyciowej.

Jezeli badania potwierdzg prawidlowosci, ktére zaobserwowalismy
w fazie pilotazowej, to na tej podstawie bedziemy mogli przyjaé, ze
uswiadomione méwienie jako forma uobecnienia siebie moze by¢
traktowane jako forma terapii filozoficznej sensu stricto.

7. ZAKONCZENIE

Liczymy, ze tekst niniejszy zacheci niektérych do rzetelnej krytyki
i merytorycznego wsparcia badan, ktérego w wielu miejscach jeszcze
potrzeba.

46 P. Hadot, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, dz. cyt., 41.
47 D. Dembinska-Siury, Adama Krokiewicza teoria nadswiadomosci, dz. cyt., 21.



108 TOMASZ FEMIAK [24]

Jezeli nie uda si¢ utrzymac naszej intuicyjnej interpretaciji synte-
tycznej, zgodnie z ktéra, w rozmowie, Sokrates psychagog jednoczyt
i scalal poprzez zachecenie do u§wiadomionego méwienia porzadek
serca i porzadek rozumu, wywolujac stan eutymii, to pozostaje jeszcze
do wyjasnienia sam fenomen zjawiska uswiadomionego méwienia.
Mylne przekonanie moze przeciez doprowadzi¢ do odkrycia zjawisk
nowych. Z cala pewnoscig ¢wiczenie u§wiadomionego méwienia
zastuguje na zbadanie, gdyz daje wymierne skutki w dydaktyce aka-
demickiej, pracy z miodziezg licealng i z osobami dorostymi, o czym
staralem si¢ juz nie raz wskazywa¢ w materiale pisemnym i za pomocg
form zaje¢ warsztatowych.
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ON MAKING THE SOUL PRESENT: SOCRATES PSYCHAGOGOS
AND THE ART OF CONSCIOUS SPEAKING

Abstract. This article presents an intuitive and synthetic interpretation of Socratic maie-
utics. In it we share the results of the workshop series : ‘How to make use of your own
stupidity? Philosophical consulting in psychology’, held at Warsaw University and the
University of Social Sciences and Humanities in Warsaw from 2004 to 2012. This was the
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first seminar series on philosophical counseling examined in academic settings in Poland.
Interpreting Socratic maieutics in the spirit of Homeric psychology contributed to the
formulation of a number of exercises on conscious speaking, which were incorporated
into academic teaching. Students were asked to write down their observations during an
exercise, and some sessions were filmed. This allowed us to gather very interesting ma-
terial, which was the basis for further theoretical and empirical research. In this article,
I briefly illustrate conscious speaking, present notes from student exercises and share
short recorded material.

Keywords: Homeric psychology, incorporeal souls: thymos and nous, corporeal souls: (soul-
-heart - kradié and diaphragm-soul - fren), Socratic method, art of conscious speaking,
making oneself-present, spiritual exercises
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FILOZOFIA TU | TERAZ. ONTOLOGIA PROCESU JAKO
PODSTAWA FILOZOFICZNEGO COACHINGU

Streszczenie. Artykut zawiera szkic ontologicznych podstaw coachingu filozoficznego -
nowej dyscypliny praktycznej, ktéra od roku 2016 stanowi sktadnik oferty edukacyjnej
Uniwersytetu Opolskiego. Jest rozwinieciem idei zawartych w moim tekscie Filozofia jako
¢wiczenie duchowe - coachingowy model uprawiania filozofii. W drugim paragrafie przed-
stawiono ontologie Platona z perspektywy filozofii procesu. Widziana z tej perspektywy
ontologia Platona jest rodzajem metafizyki doswiadczenia - byt nazywany przez Pla-
tona ,prawdziwym” nie jest rzeczywistoscig abstraktow, lecz tym, czego doswiadczamy
w chwilach, gdy rozpoznajemy znaczenie konkretnych sytuacji zyciowych w perspektywie
Dobra. Filozofia Platona okazuje sie rodzajem filozoficznej logoterapii - praktyki duchowej
polegajacej na uwalnianiu umystu przez odwracanie go od pato-logicznych pseudoznaczen
w strone Sensu. Przyjecie tej perspektywy oznacza uznanie do$wiadczenia medytacyj-
nego za punkt odniesienia refleksji filozoficznej. Oznacza tez skierowanie uwagi w strone
doswiadczenia wewnetrznego, réwniez w strone odczu¢ ptynacych z ciata jako istotnego
sktadnika tego doswiadczenia. Jako konkretny przyktad starozytnego coachingu filozoficz-
nego opisano w tekscie stoicka praktyke ,wytyczania terazniejszosci”. Dla zilustrowania
idei wspotczesnego coachingu filozoficznego opisano ¢wiczenie ,Moje tu i teraz” - jedno
z narzedzi opracowanych na potrzeby indywidualnej praktyki coachingowej. Opiera sie
ono na zatozeniach zarysowanej wczeéniej ontologii doswiadczenia. Tekst konczy opis
kompetencji uzyskiwanych przez absolwenta kierunku Coaching filozoficzny.

Stowa kluczowe: ontologia procesu, metafizyka doswiadczenia, ucielesnienie, Logos,
Rozum powszechny, nieswiadomos¢, coaching filozoficzny, narzedzia coachingowe
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wym. 4. Stoicka filozofia ,tu i teraz”. 5. ,Moje tu i teraz”. 6. Kompetencje filozoficznego coacha.
7. Zakonczenie.
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1. WSTEP

Gléwnym celem tego tekstu jest zarysowanie idei coachingu filozo-
ficznego jako nowej dyscypliny praktycznej, ktéra korzysta z zasobéw
wspolczesnej wiedzy i praktyki coachingowej, niektérych nurtéw
psychoterapii, ale przede wszystkim odwoluje si¢ do calosciowej wizji
czlowieka opartej na refleksji ontologicznej. W tekscie Filozofia jako
cwiczenie duchowe — coachingowy model uprawiania filozofii staralem
si¢ pokaza¢, opierajac si¢ na pracach Hadota, ze dzialalno$¢ nazy-
wana w starozytnosci filozofia przypominata bardziej wspélczesny
life coaching niz filozofi¢ uprawiang dzi§ na uczelniach wyzszych.
Poréwnujac coaching filozoficzny do logoterapii, odréznilem go,
z jednej strony, od ,,zwyklego” coachingu oraz od ,klasycznej” terapii
psychologicznej z drugiej strony. Wlaczajac coaching filozoficzny
w obszar szeroko rozumianego podejécia humanistycznego, uza-
sadnifem potrzebe siegania do holistycznie rozumianej antropologii
filozoficznej w kontekscie niebezpieczenistw zwigzanych z réznymi
postaciami naturalistycznego redukcjonizmu.

W tym tekscie, wychodzac od Platoriskich zrédel, pokazuje, w jaki
sposéb ontologia procesu moze stanowi¢ podstawe coachingu fi-
lozoficznego. Méwiac ,filozofia tu i teraz”, mam na mysli dzia-
talnos¢ oséb okreslajacych si¢ dzi$ jako filozofowie, ktérzy stoja
przed wyzwaniami wspélczesnosci, ale terminu tego uzywam tez
w jego abstrakcyjnym znaczeniu jako teorii szeroko rozumianego
ludzkiego doswiadczenia, takich jak na przyklad teoria egzystencji
Heideggera albo tez teoria czystego doswiadczenia Williama Jamesa.
Do tego ostatniego nawigzuje Whitehead w swojej ,filozofii tu i te-
raz”. Jego system metafizyczny mozna rozumieé jako ontologiczne
ugruntowanie pragmatyzmu, ale tez jako prébe wyrazenia w jezyku
wspélczesnym gléwnych intuicji metafizyki Platona. Wbrew obie-
gowym opiniom, filozofia Platona nie jest zbiorem doktryn, lecz
praktyka psychologiczng, ktéra opiera si¢ na odkrywanym dopiero
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wspdlczesnie procesowym rozumieniu umystu, uwzgledniajacym
zaréwno jego wymiar nie§wiadomy, emocjonalny, jak i metaforyczny.
Jak to zauwazyli Lakoft i Johnson!, gléwne nurty filozofii wspél-
czesnej pomijaja fakt ,ucielesnienia” ludzkiego myslenia, jego w duzej
mierze nie§wiadomy charakter oraz metaforycznosé. Autorzy ci traf-
nie definiuja powyzsze idee, nie dostrzegaja jednak ich starozytnych
zrédel, osadzajac je w kontekscie wspélczesnego scjentystycznego
naturalizmu. Nie podejmuja tez préby sformulowania Zadnej metafi-
zyki dos§wiadczenia alternatywnej wobec modelu materialistycznego.
Ponizej, w oparciu o filozofi¢ procesu Whiteheada, przedstawiam
ogodlny schemat nieredukcjonistycznej ontologii dos§wiadczenia, ktéra
uwzglednia zaréwno jego wymiar nie§wiadomy, emocjonalny, jak
i symboliczny. Ontologia ta nie ma by¢ oderwang spekulacja, lecz
ma stuzy¢ praktyce coachingu filozoficznego. Jest czyms w rodzaju
mapy umystu ludzkiego, ktéra pozwala poja¢ go w kontekscie r6z-
nych typéw doswiadczenia. Nawigzuje ona do ontologii Platoriskiej
ale okazuje si¢ tez niemal doskonale zbiezna z modelem umystu
opracowanym przez Wiktora Frankla na uzytek jego logoterapiiz.

2. PRZEDSWIADOMOSC, SWIADOMOSC | NADSWIADOMOSC.
ONTOLOGICZNE PODSTAWY PLATONSKIEJ PSYCHOTERAPII

Celem filozofii Platona bylo ,wyzwalanie duszy z ciala” lub jej ,har-
monizowanie” poprzez ustanowienie wewnetrznego tadu pod kré-
lewskimi rzgdami rozumu. Nasze wspélczesne skojarzenia zwigzane
z t3 ideq nie s3 trafne, gdyz osadzone sg w naturalistycznej ontologii.
Platon nie ma tu bowiem na mysli rzadéw rozumu jednostkowego,
lecz Rozumu powszechnego. To, co dzisiaj nazywamy zwyklym

1 G. Lakoff, M. Johnson, Philosophy in the Flesh: The Embodied Mind and its Challenge to
Western Thought, New York 1999.

2 Model ten przedstawitem w tekscie Filozofia jako ¢wiczenie duchowe. Coachingowy
model uprawiania filozofii (w niniejszym tomie)
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stanem $wiadomosci, jest z punktu widzenia Platona stanem du-
chowego upadku, z ktérego mozemy podzwignac si¢ jedynie wtedy,
gdy odrzucimy zastony samooszukiwania i rozpoznamy siebie Zréd-
fowo, w ciszy medytacyjnego skupienia. Osigganie stanu harmonii
(eutymii), pelni bycia czy samorealizacji, by uzy¢ sformulowania
spopularyzowanego przez Maslowa, wymaga przede wszystkim
»staniecia w prawdzie”. Istotg tego procesu nie jest uczenie si¢ czy
wychowywanie, lecz zmiana myslenia oparta na doswiadczeniu, ktéra
dzis§ okreslamy terminem 'nawrécenie’. Cnota, jak powiada Platon,
rodzi si¢ w nas z ,boskiego zrzadzenia, bez udzialu rozumu tych,
u ktérych powstaje™. Postawa filozoficzna, ktéra dzi§ kojarzy si¢ nam
czgsto z kultem wlasnego rozumu?, jest u Pitagorejczykéw i Platona
przede wszystkim postawg pokornego umilowania przekraczajacej
wszelkie ludzkie pojecia Madrosci Stwércy. Sokrates-akuszerka nie
jest nauczycielem cnoty — ostabia raczej niz wzmacnia w rozméw-
cach wiar¢ we wlasne zdolnosci intelektualne, przygotowujac w ten
sposéb rozgrywajaca sie zawsze w intymnosci serca duchowg prze-
miane¢. Cnoty nie mozemy zdoby¢ wlasnym wysitkiem, réwniez
z tego powodu, ze racjonalna cz¢$¢ duszy nie jest czescig zmystowo
poznawalnej rzeczywistosci, lecz wykracza poza czas i przestrzer,
w strong transcendentnego Dobra.

Jaki jest zwiazek Platoriskiego pojecia duszy z popularnym dzis
pojeciem swiadomosci? Jakie zaloZenia ontologiczne sg podstawg
Platoniskiej teorii umystu? Jaki jest sens praktyczny Platoriskich
metafor? Naturalnym kontekstem poszukiwania odpowiedzi jest

3 Platon, Gorgiasz. Menon, ttum z gr. P. Siwek, Warszawa 1991, 193 (100A). Przekonujaco
na rzecz psychologicznej, zamiast politycznej interpretacji Platofiskiego Panstwa argu-
mentuje Waterfield. Por. R. Waterfield, Republic, Oxford 1993. Argumenty na rzecz tezy,
ze Platonizm nalezy interpretowac jako psychoterapie przedstawia John S. Uebersax.
Por. https://catholicgnosis.wordpress.com/2014/06/26/platonism-as-psychotherapy/
[dostep: 11.03.20171.

4 By¢ moze ma to zwigzek z faktem, ze osobowos¢ wielu wybitnych filozoféw nowozytnych
(Kartezjusz, Schopenhauer, Nietzsche) ma bardzo wyrazne rysy narcystyczne.
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filozofia procesu. Laczy ja z podejsciem Platoriskim uwzglednia-
nie w opisie ludzkiej psychiki nie tylko tego, co w zwyklym sensie
swiadome, ale tez stanéw, ktére nazywam tu przed$wiadomoscia
i nad$wiadomoscia.

Platoniska ontologia jest odbiciem jego praktyki filozoficznej. Trzy
rodzaje bytu wyréznione przez Platona w Timajosie odpowiadaja
trzem rodzajom dos§wiadczenia, zwigzanym z trzema réznymi sposo-
bami bycia i trzema réznymi stanami swiadomosci. Rodzaj pierwszy
to byt prawdziwy, ktéry ujawnia si¢ jedynie w poznaniu noetycznym,
ktérym, jak powiada, z typows dla niego nutka gorzkiej ironii, ,po-
sluguja si¢ bogowie i niewielu ludzi”. Poznanie noetyczne jest stanem
twoérczego ozywienia uwagi, ktére jest przeciwienstwem wszelkiej
rutyny. Nie da si¢ go wymusié, jego zaistnienie nie jest wynikiem
prostego aktu woli, tak jak myslenie dyskursywne. W poznaniu noe-
tycznym aktywne sg intuicyjne (niedyskursywne) zdolno$ci umystu,
typowe dla medytacji, polegajace na skupieniu uwagi i nieosadzajacej
czujnosci. Jest ono stanem wzmozenia uwagi, ale bez pobudzenia
emocjonalnego i wynikajacego z niego zawezenia pola percepcii.
Cechuje go raczej poszerzanie pola uwagi i zmniejszone pobudzenie®.
Platoniskie poznanie intelektualne opisywane od strony tresci polega
na anamnetycznym uobecnianiu (przypominaniu sobie) doswiadczen
zrédlowych, wich postaciach ,archetypicznych”. Te dyspozycje umy-
stu proponuj¢ tu za Krokiewiczem® nazywacé ,,nadéwiadomoscia”.

5 Roland Fiszer juz w latach siedemdziesigtych opracowat model stanéw $wiadomosci
w postaci spektrum stanow o réznym poziomie pobudzenia, badanych metodg EEG.
Stany medytacyjne okresla jako stany hipotroficzne lub trofotropiczne (zmiejszonego
pobudzenia), podczas gdy stany halucynacji i snédw to stany ergotropiczne lub hiper-
troficzne (wzmozonego pobudzenia). Stany rutynowej swiadomosci zajmuja pozycje na
$rodku spektrum. Por. R. Fisher, A Cartography of the Ecstatic and Meditative States,
Science (1971)174(26), 897-904.

6 Jak zauwaza Dobrochna Dembiniska-Siury, Krokiewicz nie rozwingt tej koncepcji a jedy-
nie j zasygnalizowat. D. Dembinska-Siury, Adama Krokiewicza teoria nadswiadomosci,
Przeglad Humanistyczny (1988)3, 21-34.
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Drugi sposréd wyréznionych przez Platona rodzajéw to byt ,,po-
dobny do tamtego”, zrodzony, zawsze w ruchu, ktéry jest ,,przystepny
mniemaniu zlgczonemu z postrzeganiem zmyslowym”. Mowa tu
oczywiscie o barwach, dzwigkach i zapachach danych nam w zwy-
klym spostrzeganiu zmystowym, ktére, jak podkresla Platon, jest
zawsze zwigzane z tzw. zdroworozsagdkowymi mniemaniami (Platon
wyraza w ten sposob mysl, ktéra wspélezesnie okresla sie jako tezeg
o uteoretyzowaniu obserwacji). To te mniemania sa fundamentem
naszej racjonalnosci w zwyklych kontekstach zycia i wyznaczaja ramy
tego, co nazywamy ,,normalnym” stanem $wiadomosci. Biologicznie
i kulturowo najsilniej ugruntowane s3 sady percepcyjne zwigzane
z mitem materialistycznym, ktéry kaze traktowaé wszelkie zjawi-
ska zmyslowe jako przejaw ruchu substancji materialnych. Jednak
z perspektywy Platoniskiej percepcja zmyslowa nie jest ogladaniem
»samoistnej” rzeczywistosci, lecz ,ruchomych cieni prawdziwych
Przedmiotéw””. Uwspélczesniajac stynna Platoriska metafore, mozna
powiedzied, ze percepcja zmyslowa czlowieka dorostego, bezkrytycz-
nie uznajgcego prawdziwos¢ wlasnych sadéw percepcyjnych, przypo-
mina ogladanie filmu, ktéry wciggnal widza tak bardzo, ze zapomniat
on o istnieniu projektora i calym ,$§wiecie pozakinowym”. Réwniez
swoje wiasne cialo czlowiek wychowany w duchu mitu naturalistycz-
nego nawykowo ujmuje jako bryle materialna, tzn. element kulturowo
uwarunkowanej projekecji, zapominajac o zywej wewnetrznej wiezi
z wlasnym cialem, tak charakterystycznej dla dzieciecego sposobu
bycia. Wizja §wiata jako zbioru substancji materialnych poruszajg-
cych si¢ w bezczasowej przestrzeni jest z perspektywy Platonskiej

7 Materialistyczna ontologia ,dobrze zlokalizowanych” substancji materialnych jest wg
Platona ,nadinterpretacja” danych spostrzezenia zmystowego, poniewaz: ,gdy widzimy,
7e cos$ sie staje bez ustanku ta lub inna rzecza, np. ogniem, nie nalezy nigdy méwic »to«
jest ogniem, lecz za kazdym razem »takim« jest ogien”. Platon, Timajos. Kritias albo
Atlantyk, ttum. z gr. P. Siwek, Warszawa 1986, 63. Dlatego ,nigdy rzeczy danych nam
w postrzezeniu nie mozna definiowac, tak jak gdyby byty jestestwami samo-istniejgcymi”.
Tamze.
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rodzajem snu, w ktéry zapadamy przywigzujac si¢ do obrazu $wiata
podsuwanego nam przez instynkt i nawyk i wzmacnianego przez kli-
mat intelektualny epoki. Snu, z ktérego budzimy si¢, w tych krétkich
chwilach, gdy pozwalamy, by Rozum przypomnial nam o pozacza-
sowych ,wartosciach” ukrytych pod zmieniajacymi si¢ zjawiskami.
Poznanie trzeciego rodzaju bytu, jakim jest ,macierz”® (chora, fo-
pos) wymaga od nas wnioskowania: ,daje si¢ dostrzec niezaleznie od
zmysléw za pomocg rozumowania zlozonego” i ,jest postrzegana jako
co$ w rodzaju sennego marzenia”. Sen jest rodzajem do$wiadczenia
przed$wiadomego, gdzie ujawniajg si¢ nam stany najsilniej nace-
chowane emocjonalnie, blisko zwigzane z cialem wlasnym i w tym
sensie najbardziej pierwotne, ale tez nie w pelni uformowane, ptynne,
otwarte na interpretacj¢. Chora to byt, ktéry obejmuje wszystkie ciala
i,ktérym jest z natury materia zdolna do formowania kazdej rzeczy”.
Ten rodzaj bytu sposréd trzech omawianych tu rodzajéw, jest naj-
bardziej plastyczny, podatny na ksztaltowanie, cho¢ stany, w ktérych
go ujmujemy cechuje najmniejszy stopiert wewnetrznej swobody?C.
Opisane tu Platoniskie rodzaje bytu i zwigzane z nimi rodzaje
do$wiadczenia koresponduja z pojgciami uksztaltowanymi na grun-
cie filozofii procesu. Zaréwno Whitehead, jak i Bergson odrzucaja
mechanistyczng wizje $wiata i zakladaja, tak jak Platon, ze zwykla

8 Stowo ,macierz” ma tu znaczenie pierwotnego zrodta, ,matki wszechrzeczy”, ale tez sens
matematyczny, ktéry mozna zinterpretowac jako wyraz ,Boskiego”, transcendentnego
porzadku. To, co dla nas jest ,apejronem”, nie musi by¢ nim by¢ z punktu widzenia
umystéw wyzszych. Warto pamietac o perspektywizmie filozofii procesu: kazde pojecie
nalezy odnosi¢ do wtasciwych mu rodzajéw doswiadczenia.

9 Platon, Timajos, dz. cyt., 64.

10 Umiejetno$¢ manipulowania ludzmi przez swiadome wptywanie na ich stany emocjo-
nalne nieuczciwie zdaniem Platona wykorzystuja sofisci. Uprawiaja oni, jego zdaniem,
oparta na znajomosci prostych mechanizméw psychicznych sztuke pochlebstwa, ktorej
Platonski coaching filozoficzny jest przeciwienstwem. Cwiczenia dialektyczne w rozu-
mieniu Platona miaty uodporniac na destrukcyjne wptywy wszelkiej propagandy i uczy¢
naboznego szacunku dla tego, co nadswiadome. Por. S. Weil, Szaleristwo mifosci. Intuicje
przedchrzescijanskie, ttum. z fr. M. Plecinska, Poznan 1994.
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percepcja zmyslowa nie jest jedynym zZrédtem wiedzy o rzeczywisto-
sci. W procesie ,spostrzegania polaczonego z mniemaniem” dyna-
miczna rzeczywisto$¢ jest wedlug nich ,uprzestrzenniana” przez nasz
praktycznie nastawiony intelekt do postaci przedmiotéw material-
nych w bezczasowej przestrzeni. Spontaniczne sady spostrzezeniowe
sa przede wszystkim narzedziem dzialania, dostarczaja nam zatem
obrazu $wiata jako zbioru ,gotowych” przedmiotéw materialnych
podleglych manipulacji. Whitehead podobnie jak Platon przyjmuje,
ze oprécz stery zjawisk”, czyli bezposredniej naocznoéci zmystowe;
(presentational immediacy), istnieja jeszcze dwa inne typy doswiad-
czania, a co za tym idzie ,sposoby bycia”. Pierwszy z nich to proste
doswiadczenia sily, czy tez odczucia kauzalne (causal efficacy), ktore
stanowig najbardziej pierwotny, bezposredni i emocjonalny skiad-
nik naszego doswiadczenia, drugi to do§wiadczenia ,,symboliczne”
(symbolic reference), ktére polegaja na ujmowaniu czegos jako znaku,
to znaczy jako tresci odnoszacej do czego$ innego.

Nie ma bytéw poza systemem wzajemnych relacji — kazdy byt,
nawet fale elektromagnetyczne, istnieje na sposéb doswiadczania,
ktére polega na uyjmowaniu jednego zdarzenia przez drugie. W kaz-
dym z bytéw, czyli jednostkowych zajs¢ (actual occasion), wszystkie
trzy sposoby bycia sa w pewien ,zarodkowy” sposéb obecne, jednak
zaleznie od stopnia zlozonoéci organizméw, niektére ze sposobéw
doswiadczania wybijaja si¢ na plan pierwszy. Najprostszym, ewolucyj-
nie najwczesniejszym sposobem doswiadczania sg czucia kauzalne!!
(causal efficacy), odpowiadajace doswiadczeniom przedswiadomym
i Platoriskiej macierzy (po Whiteheadowsku ujmowana materia jest
tez rodzajem czucia!). Druga forma do§wiadczania jest bezposrednia

11 Pojecie ,czucie kazualne”(causal efficacy) jest terminem wprowadzonym w Process and
Reality. Zob. A.N. Whitehead, Process and Reality. An Essay in Cosmology, New York 1978,
168n. Na swoim etapie przedmetaficznym Whitehead obejmuije ten wymiar doswiadczenia
szerszym pojeciem ,$wiadomosci zmystowej” (sense-awareness). Por. A.N. Whitehead,
The Concept of Nature, Cambridge 1920. Swiadomos¢ zmystowa jest tu rozumiana jako
ta czes¢ spostrzegania zmystowego, ktora nie jest mysla.
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naoczno$¢ (presentational immediacy), czyli najlepiej nam znany sposéb
ujmowania §wiata, przez przedstawienia zmystowe. Przedstawienia
zmystowe sg z kolei najbardziej pierwotnym, naturalnym niejezyko-
wym rodzajem symbolizowania (tresci naoczne symbolizuja w po-
staci przedstawieri to, czego bezposrednio doznajemy w postaci czué
kauzalnych), ktére jest istotg trzeciego sposobu bycia: symbolicznego
odnoszenia (symbolic reference).

Kiedy w percepcji zmyslowej jest nam dany jakis proces ze-
wnetrzny, np. proces wzrostu roliny czy zmiany pér roku, widzimy
przemieszczanie si¢ juz gotowych obiektéw w bezczasowej prze-
strzeni. Aby uchwycié, czym jest pierwotny proces krystalizowania
si¢ (concrescence) zaj$¢ w sensie Whiteheada, trzeba przyjrzec si¢ pro-
cesom danym nam bardziej bezposrednio, np. procesowi wlasnego
moéwienia. Nie w sytuacji, gdy wyglaszamy gotowe formultki, w zry-
tualizowanych kontekstach, lecz kiedy poszukujemy wlasciwych stéw
do wyrazenia mysli, ktéra intuicyjnie juz chwytamy, ale nie mamy
jeszcze wlasciwego sformulowania. Do$wiadczamy wéwczas dwo-
jakiego oddzialywania. Z jednej strony mamy poczucie ,zdolnosci
moéwienia” w postaci odczué fizycznych, zwigzanych ze $wiadomoscia
ciala jako sprawnego aparatu mowy. Odczucia te towarzysza nam
podczas nawykowych reakcji werbalnych i mogg by¢ rozumiane jako
przejaw naszego aktualnego stanu fizycznego!2. Stanowig one ,,ma-
cierz emocji”, gotowych do wyrazenia si¢ i wywieraja wplyw fizyczny
(,oddolny”) na chwil¢ obecng. Z drugiej strony, mamy idee, ktére
chcemy wyrazi¢, i ktére stanowia element ,przyciagajacy”, ,odgérny”

12 Bergson uznaje wytwarzane przez powtarzanie nawyki za mechanizm pamieci habitual-
nej. Tylko ona jest ,zmagazynowana” w ciele cztowieka, gtdwnie w mozgu. Pamiec¢ czysta
nie moze byc¢ zapisana fizycznie. ,Bedac samo obrazem, ciato nie moze magazynowac
obrazéw, poniewaz samo stanowi ich czes¢; dlatego whasnie chec lokalizowania percepcji
przesztych, badZ nawet terazniejszych w moézgu jest przedsiewzieciem dziwacznym: one nie
saw nim; to on jest w nich” (H. Bergson, Materia i pamiec, thum z fr. R. Weksler-Waszkinel,
Krakow 2006, 121). Uznanie moézgu za podmiot myslenia jest jednym z najbardziej roz-
powszechnionych wspotczesnie ,dziwacznych” zatozen naturalistycznej filozofii umystu.
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(oparty na przyczynowosci celowej, nie sprawczej) i regulatywny —
pozwalajacy ,odrzucaé¢ w przedbiegach” sformulowania nietrafne.
Uswiadomione méwienie jest zatem procesem twoérczym, ktéry jest
modelem wszelkiego stwarzania. Uczestnicza w nim idee jako ce-
lowosciowe ,wzorce”, ale tez macierz przedswiadomego, z ktdre;j,
jako zbioru mozliwych reakcji psychoruchowych, ,wylania si¢” nasza
wypowiedz. Kazdy proces rzeczywisty posiada ten podwéjny wymiar
przyczynowosci fizycznej i celowej i polega na interakcji podmiotu
ze $wiatem fizycznym i Bogiem (jako ontycznym nosnikiem idei).
Swiat fizyczny wptywa na podmiot, bedgc przez niego ,ujmowanym”,
Bég, z kolei uczestniczy w procesie twérczym, ustanawiajac pojeciowe
»przynety dla naszego odczuwania” (Zures for feelings).

Trzy rodzaje bytu wedtug Platona i odpowiadajace im trzy ro-
dzaje doswiadczenia mozna tez odnies¢ do Kantowskiego podzialu
metafizyki, zwigzanego z tréjpodziatem: wszechswiat, dusza, Bég.
Wida¢ tu, z jednej strony, podobng do Platoniskiej metodg, polegajaca
na odnoszeniu rodzajéw bytu, do odpowiednich typéw doswiadcze-
nia, ale tez istotng zmiane¢ dotyczgca natury tego doswiadczenia.
Kant analizujac doswiadczenie bierze bowiem pod uwagg jedynie
doswiadczenie w pelni swiadome, ,jasne i wyrazne”, wychodzac
od ,gotowych” wrazeri i pytajac o sposéb ich wigzania w pojeciu
przedmiotu. W efekcie, pomimo odrzucenia substancjalnosci materii
i duszy, u Kanta wzmocniony zostaje Kartezjaiski dualizm ducha
(dziedziny celéw i powinnosci) i przyrody (dziedziny przyczynowo-
sci fizycznej). Idee, wedtug Kanta, ujmujemy jedynie dzigki rozu-
mowi praktycznemu a ich zwigzek z dang nam w doswiadczeniu
przyroda musi pozostaé niepojety. To, co odczuwamy jako wartosé,
zostaje oddzielone od tego, co rozumiemy jako idee, czyli cel swo-
jego dzialania. Kantowskie idee s3 nam dane jako postulaty rozumu
praktycznego, ktére, jak powiada Kant, ,nie posiadajg juz sily jak
u Platona twérczej, lecz sile praktyczng”. Pojecie ,madrosci serca”,
ktéra przekracza ego, wspdlpracujac z faska w procesie odzyskiwa-
nia utraconego stanu bliskosci Boga, traci wszelki sens. Duchowosé¢
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przejawia si¢ w dramatycznym ,albo-albo” boskiego aktu laski, kt6-
rego doswiadczalne przejawy pozostaja catkowicie poza mozliwym
ludzkim do$wiadczeniem.

Kantowski sposéb rozumienia teologii racjonalnej jest efektem
przemian kulturowych i spolecznych, ktére nieco szerzej oméwilem
w tekscie Filozofia jako cwiczenia duchowe. Glosem sumienia nie jest
juz glos Rozumu powszechnego, przemawiajacego do kazdego pod-
miotu jako osoby, to znaczy w indywidualnej przestrzeni serca, lecz
ogodlne bezosobowe prawo moralne, i nawet jesli, jak to wypowiada
Kant w swojej stynnej sentencji, ,budzi ono nieustajace zdumienie”,
traci zwigzek z ,tu i teraz” dos§wiadczang przez podmiot rzeczywi-
stoscia fizyczng. To, co wewnetrznie odczuwane, jako pierwotna
nasycona emocjonalnie wi¢z ze §wiatem traci wszelkie znaczenie
moralne. Sumienie nabiera czysto racjonalnego charakteru. Sokra-
tejski daimonion staje si¢ glosem ludzkiego rozumu, a §wiat fizyczny
przestaje by¢ miejscem przejawiania si¢ zywego Logosu, staje si¢
dziedzing ,zjawisk fizycznych” uporzadkowanych zgodnie z prawami
logiki, w obiektywnym czasie fizycznym.

Zadanie filozoficznej logoterapii mozna opisaé jako budzenie
sumienia, w znaczeniu wykraczajacym poza uniwersalne formuty
rozumu praktycznego. Tak jak u Frankla, sumienie jest Boskim
glosem przemawiajacym indywidualnie tu i teraz jako ukryty pod
zjawiskami sens konkretnej sytuacji problemowej. Uwaga noetyczna
pozwala czlowiekowi wychodzi¢ poza nawykows interpretacje zda-
rzeni i odczytywad sens, jako swoje ,,po-wolanie” w konkretnych
sytuacjach zycia. Coaching filozoficzny jest otwieraniem tej per-
spektywy, ktéra bywa nazywana ,madroscia serca’, i ktéra zakiada
porzadek teleologiczny i obecnos¢ Boga w kazdym tu i teraz jako
przyczyny celowej zdarzen.

Pojecie Boga, jakim postuguje si¢ filozofia procesu, nawigzuje do
Platonisko-Arystotelesowskiej tradycji ujmowania Boga jako przy-
czyny celowej, ale tez poza nig wykracza. Whiteheadowskie rozu-
mienie opiera si¢ gléwnie na pojeciu Boga kochajacego, ktérego nie
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spos6b pojaé ani jako Nieporuszonego Poruszyciela, ani jako impe-
rialnego wiadcy $wiata, ani jako bezwzglednego moralisty. Méwiac
o Bogu jako wspélcierpigcym z ludZzmi dawcy ,celéw inicjalnych”,
Whitehead nawigzuje przede wszystkim do przestania Ewangelii,
ukazujacej w Jezusie Boga jako naszego towarzysza w cierpieniu, jako
nieposlugujacego sie¢ silg fizyczng absolutnego Dobrat3.

3. W STRONE FILOZOFII TU | TERAZ. POPPEROWSKIE 3 SWIATY W UJECIU
PROCESOWYM

Popperowskie trzy swiaty odpowiadaja Kantowskiemu tréjpodziatowi
metafizyki. O ile jednak rzeczywisto$¢ opisywana przez Kanta jest
statyczna i konsekwentnie dualistyczna, o tyle $wiaty Popperowskie
ewoluujg i s3 na siebie wzajemnie otwarte. Swiat drugi wylania sie
z pierwszego, a trzeci z drugiego. Popper wyjasnia to w kategoriach
ewolucji emergentnej. Pojawienie si¢ pierwszych organizméw zywych
posiadajacych stany wewnetrzne jest ,,niespodzianka ewolucji”, ktérej
nie mozna wydedukowa¢ logicznie z najbardziej nawet szczegélo-
wych opiséw stanéw fizycznych. Podobnie powstanie §wiata 3. jest
zaskakujacg konsekwencja ewolucji czlowieka, ktéry zaczal w pew-
nym momencie uzywac jezyka nie tylko do sygnalizowania, ale tez
do opisu i argumentacji. Jest to wynik toczacych si¢ nieustannie
w przyrodzie proceséw tworczych, ktére tylko czg¢sciowo wyjasnia

13 Galilejska koncepcja Boga, jak ja nazywa Whitehead, ,nawiazuje do wrazliwych sktadnikéw
Swiata, ktore dziataja wolno i w ciszy, za pomoca mitosci. Wyraza sie w uobecnianiu sie
tu i teraz krélestwa nie z tego Swiata. Mitos¢ ani nie zarzadza, ani nie jest nieporuszona,
nie jest tez w petni Swiadoma regut moralnych”. Por. A.N. Whitehead, Process and Rea-
lity, dz. cyt., 343 [ttum. moje - P.L.]. Whiteheadowska teologia naturalna nie jest spdjna
doktryna lecz zbiorem syntetycznych wizji, ktdre rozwijaja sie w czasie. Dotyczy to takze
innych teologow procesu, takich jak Charles Hartshorne, John Cobb czy Jozef Zycinski. Nie
widac u nich préb stworzenia jednej ponadczasowej doktryny. Jak powiada Hartshorne,
cytujac Poppera: ,Obiektywnosc filozofii nie ma swych podstaw w zadnym indywidualnym
podmiocie, tkwi w procesie wzajemnego sprawdzania oraz inspiracji”. C. Hartshorne,
The Logic of Perfection, Open Cour, La Salle, lllinois 1962, ix [ttum. moje - P.L.1.
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Darwin. Istotnym ich elementem jest bowiem rodzaj Lamarkowskich
inklinacji, wewngtrznie motywowanych tendencji do okreslonych
zachowari (np. upodobania niektérych antylop do najwyzej polozo-
nych listkéw akacji). Dopiero ten element w polaczeniu z prawami
Darwina sklada si¢ na obraz ewolucji emergentne;.

Metafizyka procesu jest wynikiem przeniesienia obrazu ewolucji
Wszechs$wiata w obszar ludzkiego dos§wiadczenia tu i teraz. Makro-
kosmos odzwierciedla si¢ w mikrokosmosie na wiele sposobéw?.
Metafizycznie najbardziej doniosle jest jednak to, co wydarza sie
w kazdej sekundzie naszego istnienia jako ,pulsowanie czasu” w ob-
rebie wiecznego ,teraz”. Doswiadczenie pulsowania czasu mozna
opisa¢ jako doswiadczanie ,wylaniania si¢” terazniejszosci w obrebie
macierzy stanéw juz zrealizowanych oraz stanéw mozliwych. Do-
strzezenie tego wymiaru ludzkiego doswiadczenia wymaga postawy
charakterystycznej dla umystu medytujacego. W tzw. ,normalnym”
stanie §wiadomosci uwaga skierowana jest na ruch przedmiotéw
materialnych w przestrzeni i czasie. Nie mamy wéwczas dostepu do
»czasotworezej” aktywnosci naszego umystu. Doswiadczamy wow-
czas nie tego, co Whitehead opisuje jako konkretny fakt urzeczywist-
nienia, lecz jedynie ,,ruch przedmiotéw materialnych w bezczasowe;
przestrzeni”. Do opisu faktu urzeczywistnienia Whitehead skon-
struowal skomplikowang terminologie metafizyczna. Ze wzgledu na
praktyczny charakter przedstawianej tu ,filozofii tu i teraz”, zasadne
wydaje si¢ uproszczenie terminologii, tak by ontologia ta mogta
by¢ ,narze¢dziem” w praktyce coachingowej. Postuze si¢ w tym celu
Platonskim tréjpodzialem bytu przedstawionym w dialogu 77majos
oraz ontologig trzech §wiatéw Poppera.

14 Jak to pokazat Jason Brown od strony neurologii, powstawanie stanow swiadomych
w mdzgu polega na pulsacyjnych mikroprocesach, ktore odzwierciedlaja niejako kolejne
fazy ewolucji mézgu: fazy gadziej (rdzeniowej), ssaczej (limbicznej) i ludzkiej (korowej).
Por. B. Grochmal-Bach, M. Pachalska, Tozsamos¢ cztowieka a teoria mikrogenetyczna,
Krakow 2004, 108n.
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Pierwszy $wiat Poppera ujety procesualnie®s jest tym, czego do-
swiadczamy jako wlasnego ciala. Jest to doswiadczenie najbardziej
pierwotne, ciezkie od emocji i pozbawione wyrazistosci typowej dla
,dojrzalej”, jasnej i wyraznej swiadomosci zmystowej. Doswiadczenie
na tym pierwotnym poziomie jest dostepne réwniez organizmom
pozbawionym przedstawien i jest, jak powiada Whitehead, mgliste
(dim), ale za to od strony podmiotowej niewatpliwie prawdziwe.
Ten rodzaj doswiadczenia fatwo umyka naszej, przyzwyczajonej
do ,obiektywizowania” uwadze, cho¢, jak to pokazuja prace Mer-
leau-Ponty’ego czy Lakoftalé, jest fundamentem naszego mysle-
nia pojeciowego. Ciala mozemy doswiadczaé oczywiscie réwniez
w prezentacji naocznej, jednak §wiat 1 w ujeciu procesowym to nie
$wiat cial rozumianych jako bryly materialne w przestrzeni, lecz
$wiat cial odczuwanych ,od $rodka” jako zywe cialo wlasne (jezyk
niemiecki posiada tu przydatne odréznienie Kérper jako cialo-bryta

15 Charakterystyczne dla podejscia Popperowskiego jest odrzucanie jako subiektywnej
i przez to poznawczo bezwartosciowej warstwy wewnetrznej doswiadczenia. Popper
w imie obiektywizmu w epistemologii odrzuca catq tradycje klasyczng traktujaca wiedze
jako stan podmiotu poznajacego (nazywat swoje podejscie ,epistemologia bez podmiotu
poznajacego”). Procesualna interpretacja odchodzi od skrajnego obiektywizmu Poppera
w strone perspektywizmu przyrodniczego, charakterystycznego dla Leibniza (Swiat jest
uktadem perspektyw, nie istnieje punkt ,spojrzenia znikad”, wiedza jest zawsze wiedza
z jakiegos punktu widzenia). O perspektywizmie przyrodniczym pisze w tekscie P. Les-
niak, Whitehead’s Copernican Turn, w: A.N. Whitehead'’s Thought through a New Prism,
ed. V. Petrov, Cambridge 2016, 135-148.

Platon charakteryzuje rodzaje doswiadczenia opisujac jego przedmioty, nie troszczac sie
o to, jaki jest podmiot, ktéry w danym momencie dos$wiadcza tych przedmiotow. Platon nie
przyjmuje jak Kant, ze to podmiot , konstytuuje” przedmiot, a jedynie, ze musi by¢ on do
przedmiotu podobny (dusza rozumna jest niesmiertelna, gdyz spostrzega Idee, a ,upada
w materi¢”, gdy oglada jedynie zjawiska). Stajemy sie tym, co jest przedmiotem naszego
spostrzezenia. Jest to zgodne z naszym bezposrednim doswiadczeniem, w ktérym zawsze
dane jest nam ,co$” - przedmiot, a podmiot jest zawsze poza naszym polem widzenia.
Jednak doswiadczenie, jak podkresla Whitehead, zawsze, réwniez w swych najbardziej
elementarnych formach. jest wektorem, nie skalarem, tzn. jest przedmiotowo-podmiotowe.

16 Por. M. Merleau-Ponty, Fenomenologia percepgji, thum. z fr. M. Kowalska, J. Migasinski,

Warszawa 2007; G. Lakoff, M. Johnson, dz. cyt.
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i Leib jako zywe cialo wlasne). Przedstawienia zmystowe traktujemy
spontanicznie jako cechy substancji materialnych na skutek hipotez
percepcyjnych, ugruntowanych przez nawyk, s one jednak jedynie
symbolami $wiata 1., uksztaltowanymi w toku ewolucji tak, by re-
prezentowaé nam zjawiska istotne z punktu widzenia przetrwania.
Przedstawienia zmystowe nalezg juz (od swojej strony bytowej) do
$wiata drugiego, ktérego doswiadczamy jako naszej terazniejszo-
$ci, bedacej w istocie ,zatrzymang terazniejszoscig” (James méwit
o ,pozornej terazniejszosci”, Husserl nazywal to zatrzymywanie
»retencja’, a wspélczesna psychologia poznawcza przypisuje je nie-
kiedy pamieci sensorycznej). Doswiadczenia z poziomu 1. Whitehead
nazywa czuciami kauzalnymi (causal efficacy) i to one stanowig o na-
szej pierwotnej i najbardziej rzeczywistej wigzi z realnym $wiatem
fizycznym. Sg to plynace z ciala odczucia sprawczosci i doznawania,
ktérym towarzyszy propriocepcja i interocepcja. Chegc zrozumieé
dynamiczng nature realnego §wiata przyrody, nalezy odwolaé si¢
do tego rodzaju mocno nasyconych emocjami doswiadczeni, a nie
gotowych, ,uprzestrzennionych” juz przez nasz umysl wyobrazen
przedmiotéw materialnych. Zainspirowany prawdopodobnie ideami
filozofii Whiteheada Popper, stwierdza, Ze w realne istnienie przed-
miotéw $wiata 1., wierzymy nie dlatego, ze je widzimy i styszymy,
ale dlatego, ze ,,0ddajg nam kopniaki”.

Swiat 2., czyli $wiat wyrazistych doznan zmystowych jest natural-
nym sposobem bycia naszej ,,psyche”, wspdélnym z wieloma innymi
gatunkami zwierzat. Jest to §wiat wrazen, odczué, oczekiwari, kon-
kretnych wyobrazeni. Popper uznaje, Zze na poziomie do§wiadczenia
zmystowego przejawiamy swiadomosé zmystows, ktéra nie ma cha-
rakteru ,$wiadomosci petnej”. Specyficznie ludzkie rodzaje doswiad-
czania odnajdujemy dopiero w $wiecie 3. Mowa tu o poznawczym
ujmowaniu Platoriskich idei, Popperowskich obiektywnych tresci
teorii czy Fregowskich Mysli. Czlowiek dostrzegajacy sens w swoim
zyciu lub odnajdujacy rozwigzanie nurtujacego go problemu, ujmuje
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co$, czego nie mozna sprowadzi¢ do zadnej konkretnej tresci spo-
strzegania zmyslowego.

»2Dostrzezenie” nowego rozwigzania problemu teoretycznego,
podobnie jak opisane wyzej poszukiwanie ,wlasciwego stowa” czy
»Swiadome méwienie”, ma charakter przezycia, ktére jak kazde do-
swiadczenie wychodzi od emociji i do nich zmierza, jednak nie one
stanowig o jego istocie. Cechg wyrézniajaca doswiadczeni z obszaru
$wiata 3. jest funkcja symbolizowania. Jak kazde doswiadczenie,
odnoszenie symboliczne ma oczywiscie réwniez strukture metafi-
zyczng ,odczuwania” (feeling) polegajaca na ,ujmowaniu w jedno
mnogosci czu¢”. Lotz charakteryzujac stan umystu medytujacego jako
»nhapiecie pozytywne”, opisuje je metaforycznie jako ,,uwolnienie si¢
od wielosci i zwrot ku jednosci”’. Napiecie pozytywne ma aspekt
bierny, polegajacy na odprezeniu i ,otwartosci umystu”, oraz czynny,
polegajacy na ,uaktywnieniu naszych sil psychicznych w sposéb
wlasciwy ich specyfice”.

Popper zauwaza istotne podobienistwa pomig¢dzy ewolucja przy-
rody, dokonujacg si¢ dzigki selekcji naturalnej, oraz procesem rozwoju
nauki, jaki dokonuje si¢ dzigki postawie krytycznej badaczy. Postep
jest jego zdaniem mozliwy dzieki twérczej wyobrazni naukowcéw
gotowych zaryzykowaé porazke i formulujacych odwazne rozwig-
zania probleméw. Jak pokazuje historia nauki, aby postep mégt si¢
dokonag, istotna jest nie tylko umiejetno$¢ formulowania nowych
oryginalnych koncepcji, ale tez gotowos$¢ trwania przy jednej z nich
nawet w obliczu kontrargumentéw. Wiara badacza w swoja teorig jest
»subiektywnym?”, a wiec wedtug Poppera irracjonalnym, skfadnikiem
nauki. Jednak dopiero jego uwzglednienie daje adekwatny obraz
procesu tworczego, ktéry mozna odnies¢ do sytuacji problemowych
w nauce, oraz tych, w ktérych znajduje si¢ czlowiek zyciu codzien-
nym. Popperowski model naukowego postepu, model kolejnych
préb i eliminacji bledéw, po uwzglednieniu wymiaru podmiotowego

17 J. Lotz, Wprowadzenie w medytacje, ttum. z niem. J. Zychowicz, Krakéw 1983, 103.
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poznania mozna potraktowaé jako uniwersalng strukture sytuacji
problemowych?!®, przydatng do tworzenia narzedzi coachingowych.

W procesie coachingu Klient rozpoznaje swoja sytuacje prob-
lemowg (jest ona dynamicznym obicktem $wiata 3., zawierajacym
miedzy innymi zmieniajgce si¢ cele — zmiana celu zmienia sytua-
cje problemows), nast¢pnie uruchamia swoja wyobraznie twoércza,
poszukujac mozliwych rozwigzan. Dokonuje ich wstepnej selekcii,
a w koricu wyprébowuje je w praktyce. Kazda sytuacja problemowa
moze by¢ analizowana na trzech poziomach odpowiadajacych trzem,
scharakteryzowanym wyzej ,$wiatom” Platona-Whiteheada-Poppera.
Kazde doswiadczenie ma tez swéj aspekt podmiotowy i przedmio-
towy. W kazdym ze §wiatéw mozemy zatem wyréznié trzy ,warstwy”,
ze wzgledu na sposéb, w jaki jest on ujmowany?®.

W ten sposéb 3 §wiaty Poppera staja si¢ dziewigcioma ,,§wiatami”,
z ktérych kazdy odnosi sie do okreslonego typu do$wiadczenia.
Np. $§wiat 3. moze by¢ ujmowany w relacji do samego siebie (jako np.
Arystotelesowska ,,samomyslaca si¢ mysl” czy Fregowskie , Irzecie
Krélestwo” obiektywnych ,mysli samych w sobie”), oznaczamy go
wéwezas jako $wiat 3.3. Ale $wiat 3. moze by¢ tez ujmowany jako
mys$l konkretnej osoby w danej chwili, jej aktualne mniemanie —
oznaczamy go wéwczas jako §wiat 3.2. Z kolei $wiat 3.1 jest §wiatem
3. ,zmaterializowanym” w postaci zapiséw na réznego typu nosnikach
materialnych, w tym przede wszystkim w mézgu w postaci zapiséw
neuronalnych. Warto tu zwréci¢ uwage na fakt, iz pamie¢ mézgowa
to ogromna cz¢$¢ naszej pamieci, ale nie jej calo§é — pamigé czysta,

18 Teze te uzasadnitem w tekscie P. Lesniak, Schemat prob i eliminacji btedéw jako najo-
golniejsza struktura racjonalnosci, w: Oblicza racjonalnosci, red. Z. Ambrozewicz, Opole
2005, 63-78.

19 Sam Popper wyroznit trzy sposoby rozumienia, tj. ,warstwy” $wiata 3.: Swiat 3.1, czyli
materialng warstwe Swiata 3. (ksiazki, czasopisma, dyski komputeréw), $wiat 3.2, czyli
psychiczng warstwe $Swiata 3, (teorie istniejgce w ludzkich umystach) oraz swiat 3.3, czyli
obiektywne tresci teorii same w sobie. Por. K.R. Popper, Replies to My Critics, w: The
Philosophy of Karl Popper, red. P.A. Schilpp, La Salle 1974, 1051.
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jak podkreslal Bergson, nie daje si¢ poja¢ w ten sposéb. Popper, po-
dazajac za tokiem myslenia Bergsona, wskazuje na pamig¢ tworzaca
ciaglo$¢ (continuity producing memory) jako niematerialny sktadnik
ludzkiej pamieci. Zapamig¢tana mézgowo tres¢ bedzie zatem ozna-
czana jako 3.1, lecz mysl, ktérej nosnikiem jest pamiec czysta jako 3.2.

Kiedy uwzglednimy wektorowy (podmiotowo-przedmiotowy)
charakter kazdego doswiadczenia (ale tez kazdego bycia, poniewaz
z Whiteheadowskiej perspektywy nie ma bezwiadnej materii i kazdy
organizm od fal elektromagnetycznych po Boga jest w istocie ro-
dzajem wektora, tj. podmiotowo-przedmiotowego doswiadczenia),
omawiane wyzej 3 rodzaje bytu daja nast¢pujaca macierz wzajemnych
relacji:

31 32 33
2.1 22 23
11 1.2 1.3

Gdzie pierwszy wyraz odnosi si¢ do podmiotowego, a drugi przed-
miotowego bieguna doswiadczenia.

1.1 to $wiat materialny, ujmowany jako byt sam w sobie, np. Pla-
toriska chora lub Arystotelesowska materia pierwsza, ale tez White-
headowskie ,,czucia fizyczne”.

1.2 to $wiat przedstawieni, zmyslowych ,prezentacji naocznych”.
Jest to ,$wiat materialny dla nas”. Smak, zapach, dzwick czy barwa
jako przedstawienia umystu, ujmowane przez nas nawykowo jako
wlasnosci cial fizycznych.

1.3 to $wiat Form, entelechii, struktur matematycznych rozpa-
trywanych jako formy rzeczy materialnych. Mozna je poja¢ jako
»2Mysl wcielong”.

2.1 to ,ja” w relacji do swojego ciala, sg to opisane wyzej czucia
kauzalne, nasycone emocjonalnie pierwotne doznania, ,co$ na ksztalt
marzenia sennego’.

2.2 to nasza podmiotowos¢, ujmowana po Humowsku, jako wigzka
przedstawien, lub po Kartezjarisku jako, ,to, co mysli, chce, wyobraza
sobie i czuje”.
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2.3 to doswiadczenia noetyczne, do§wiadczenia Sensu i powin-
nosci. To ,,ujmujacy nas Logos”.

Macierz ta odczytywana w perspektywie wertykalnej jest obrazem
naszego ludzkiego ,tu i teraz”. Kolumna pierwsza obrazuje nasza
przeszios¢, powickszajacy si¢ obszar tego, co juz zastygle i zdeter-
minowane, druga to do§wiadczana terazniejszos¢, a trzecia to przy-
szto$¢, ktérej doswiadczamy jako sensu aktualnych sytuacii.

Przeszto$¢ Terazniejszos¢ Przyszlosé

1.3 23 3.3 poziom duchowy
1.2 22 32 poziom psychiczny
1.1 21 31 poziom fizyczny?°

Macierz ta jest uzytecznym narzedziem analizy réznych koncepcji
filozoficznych. Kolejne rzedy moga obrazowa¢ klasyczne stanowiska
ontologiczne. Materialista uznaje realnos¢ tylko pierwszego rzedu,
pozostale dwa uznajac za ,zjawiska” dajace si¢ do niego ,,zredukowac”.
Podobnie zwolennik teorii danych zmyslowych czy spirytualista po-
traktuje rzad drugi, a idealista obiektywny czy panteista rzad trzeci.
Formg zadania dla studentéw filozofii moze by¢ wykorzystanie tej
macierzy jako narzedzia analizy konkretnych tekstéw filozoficznych.
Np. Augustyriskich rozwazan o czasie w XI ksiedze Wyznan czy
IT ksiegi Medytacji Kartezjusza.

Mozemy tez przypisa¢ kolejnym kolumnom rézne sposoby wi-
dzenia procesu zycia. Kiedy akcentujemy role srodowiska w procesie
zycia, koncentrujemy si¢ na przyczynowosci fizycznej, analizujemy
kolumng pierwsza. W ludzkiej percepcji pomijamy wéwezas poziom
intencji i celéw, badamy wplyw stanéw fizycznych w §wiecie na
procesy mézgowe. Kiedy bierzemy pod uwage kolumne drugsg, ak-
centujemy nasze przezycia wewnetrzne. Z tej perspektywy widziany

20 Struktura tej macierzy odpowiada nie tylko strukturze pozioméw psychiki wedtug Frankla;
pojawia sie w naukach duchowych Wschodu. Odpowiada np. budynkowi nauki wg Ma-
hamudry; por. Lama Ole Nydahl, O naturze rzeczy, ttum. z ang. W. Tracewski, Warszawa
2008, 103.
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proces zycia jest aktualnym przezywaniem chwili, czyli jak powiada
Whitehead ,samostwarzaniem podmiotu”, gdzie§ pomiedzy wra-
zeniami (1.2), a przekonaniami (3.2). Kiedy podkreslamy rol¢ po-
jeciowych antycypacji, proces nabiera charakteru teleologicznego
"musimy uwzgledni¢ wéwczas elementy normatywne i sens (3.3),
czyli kolumne trzecig?!.

4., STOICKA FILOZOFIA ,TU | TERAZ”

Filozofia stoicka byta filozofig uprawiana w modelu coachingowym.
Jej celem bylo ksztaltowanie silnych osobowosci, rozumnych pod-
miotéw cechujacych si¢ odpornoscia psychiczng (azaraksja), zdolnych
do formulowania i skutecznej realizacji racjonalnych celé6w?2 Jak
zauwaza Hadot, punktem centralnym stoickiej pracy z umysitem
byta praktyka ,wytyczania terazniejszosci”. Chodzilo o osiagniecie
stanu medytacyjnego skupienia uwagi na chwili obecnej i dazenie
do przeniesienia tego stanu wzmozonej czujnosci na kazda chwile
zycia. ,[Uwaga skierowana na chwile biezacg jest pewnego rodzaju
tajemnicg ¢wiczen duchowych. Uwalnia ona od namigtnosci, zawsze
wywolanej przez przeszlos¢ albo przyszlosé, te zas od nas nie zalezg,
ulatwia czujnos¢, skupiajac ja na chwili obecnej, miniaturowych
rozmiaréw i w swej miniaturowosci zawsze dajacej si¢ opanowad,
zawsze dajacej si¢ znies¢; wreszcie otwiera przed nasza swiadomoscia
mozliwo§¢ przemiany w §wiadomo$¢ kosmiczng, czynigc nas wraz-
liwymi na nieskoriczong wartos$¢ kazdego momentu, sprawiajac, ze

21 Por. A.N. Whitehead, Modes of Thought, New York 1938, 228.

22 Jak pisze Hadot: ,(...) wszelkie nieszczescie ludzkie pochodzi stad, ze ludzie d3za do
zyskania lub zachowania dobr, ktérych nie moga osiagnac lub ktérych nie moga stracic,
aistad réwniez, ze probuja unikngc zta czesto nieuniknionego. Filozofia bedzie wiec tak
wychowywac cztowieka, by do tych tylko celow dazyt, ktdre sg osiagalne, i tego tylko
zta unikat, ktorego unikna¢ moze”. P. Hadot, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, thum.
z fr. P. Domanski, Warszawa 2003, 14.
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kazdg chwilg istnienia odbieramy w wymiarze powszechnego prawa
kosmosu”23.

Wytyczanie terazniejszosci jako praktyka duchowa skoncentro-
wana wokét doswiadcezenia ,tu i teraz” jest kluczem do zrozumienia
stoickiej metafizyki. Jej istota pod tym wzgledem nie rézni si¢ od
wspdlczesnej filozofii procesu. Doswiadczenie ,tu i teraz” jest czy-
stym doswiadczeniem bycia. Jest ono gléwnym motywem stoickich
¢wiczeni duchowych, ale tez punktem odniesienia dla refleksji meta-
fizycznej, ktéra polega na prébach pojeciowego ujecia kategorii czy
struktur, jakie si¢ w tym doswiadczeniu ujawniaja.

Jednym z najtrudniejszych dla wspélczesnego czytelnika frag-
mentem stoickich praktyk filozoficznych jest filozofia przyrody albo
»fizyka”, czyli, jak to okresla Epiktet, praktykowanie ,dyscypliny
pragnienia”?4. Co wspdlnego majg ludzkie pragnienia z fizyka? Trudno
to poja¢ wspélczesnemu czytelnikowi, ktéry spontanicznie przyjmuje
obraz przyrody, jako zbioru substancji materialnych istniejacych
w niezaleznej od nich bezczasowej przestrzeni. Ten spontaniczny
obraz nie jest jednak ani ,czysty”, ani nawet ,zdroworozsadkowy”.
Jest mieszaning teorii, mitéw i obrazéw, ktére ksztaltuja nasze wspét-
czesne potoczne myslenie. Jest przesigkniety przestarzala mecha-
nistyczng mitologia, ktéra wykrzywia nie tylko obraz przyrody, ale
tez ludzkiej psychiki, oddzielajac ja od przyrody prosta kartezjariska
kreska. Refleksja nad naturg przyrody jest istotnym sktadnikiem
antycznych praktyk filozoficznych. Nie sposéb jednak uchwycic¢ ich
znaczenia, nie doswiadczajac przyrody w sposéb bliski rozumieniu
starozytnych.

Niestety, filozofia przyrody rzadko dzi$§ pojawia si¢ w programie
studiéw uniwersyteckich. A jesli juz jest tam obecna, rzadko ma co$

23 Por. P. Hadot, Twierdza wewnetrzna. Wprowadzenie do ,,Rozmyslari” Marka Aureliusza,
ttum. z fr. P. Domanski, Kety 2004, 18.
24 Por. tamze.
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wspdlnego z fizyka Epikteta?® czy filozofig procesu. Jednak to wlas-
nie, procesualnie ujmowana filozofia przyrody niesie w sobie ogromny
tadunek terapeutyczny. Adept filozofii, ktéry uczy si¢ rozumieé przy-
rode jako proces, zyskuje wazne narzedzie samorozwoju. Pozwala mu
to dostrzegac organiczny charakter wszechswiata, widzie¢ siebie jako
element wiekszej calo$ci, dostrzega podobienstwa strukturalne pro-
ces6w rozgrywajacych sie na réznych poziomach istnienia, a przede
wszystkim uczy si¢ rozumie¢ wiasne emocje jako procesy, powigzane
w sposéb plastyczny z procesami z innych pozioméw.

Stoicka psyche nie jest substancja niematerialng spoza $wiata, lecz
jednym z proceséw organicznie pojmowanej przyrody. Jesli zakla-
damy, ze przyroda to istniejace w izolacji konkrety materialne, po-
ruszajace si¢ w ,,gotowej” przestrzeni i czasie, trudno nam pojaé, ze
uprawianie namystu nad przyroda moze by¢ leczeniem duszy. Do-
piero kiedy spojrzymy na przyrode jako na zywy proces stawania sig,
i nie wyizolujemy z niej barw, zapachéw i dzwickéw jako umystowych
»dodatkéw”, i nie oddzielimy siebie jako subiektywnego podmiotu od
obiektywnych przedmiotéw materialnych, ogladanie przejawiajacego
si¢ w przyrodzie porzadku bedzie dla nas doswiadczeniem zblizonym
do praktyk, ktére Epiktet nazywat fizyka.

Whitehead wskazuje na stereotypy utrudniajace nam dzis przyje-
cie filozoficznej postawy wobec przyrody. Najbardziej destrukeyjny
jest zamet wywolany niewlasciwie umiejscawiang konkretnoscig?®.

25 W podreczniku Filozofia przyrody ks. Michata Hellera ma charakter historyczny, gdzie
filozofia procesu Whiteheada jest omawiana w X rozdziale. Por. M. Heller, Filozofia przy-
rody, Krakéw 2004, 149n. O potrzebie poznawczej funkcji uczu¢ zwiazanych z przyroda
interesujaco pisze tez Konrad Lorenz. Por. K. Lorenz, Regres czfowieczenstwa, thum.
z niem. A.D. Tauszynska, Warszawa 1986.

26 ,Niezwykty sukces abstrakcji naukowych, opisujacych z jednej strony materie i jej proste
potozenie w czasie i przestrzeni, z drugiej - umyst spostrzegajacy, cierpiacy, rozumujacy,
lecz nie ingerujacy w bieg rzeczy materialnych, sprawit, iz filozofia musiata sie na te abs-
trakcje zgodzi¢ jako na najbardziej konkretne odzwierciedlenie faktéw. W taki sposéb
zniszczono nowozytng filozofie”. A.N. Whitehead, Nauka i Swiat wspotczesny, thum. z ang.
S. Magala, Warszawa 1988, 63.
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Blad polega na tym, ze za najbardziej konkretne skiadniki rzeczy-
wistoéci uznajemy wyodrebnione z procesu stawania si¢, gotowe
substancje. Nie dostrzegamy, ze najbardziej konkretnym skladnikiem
naszego do$wiadczenia jest nasze ,tu i teraz”, ktére nie jest ani ,,obiek-
tywne”, ani ,subiektywne”, lecz posiada jedynie swéj subiektywny
i obiektywny ,biegun”. Biegunowos¢ naszego doswiadczenia ujawnia
si¢, gdy poddajemy proces doswiadczenia analizie filozoficznej. Kiedy
dzialamy, traktujemy spontanicznie $wiat jako zlozony z podlega-
jacych manipulacji przedmiotéw materialnych, jednak skierowanie
uwagi na ,tu i teraz”, uchwycenie chwili jako przedmiotu uwagi, jest
odwréceniem tej naturalnej tendencji i poczatkiem postawy filozo-
ficznej. Jak powiada Hadot, ,uwaga skierowana na chwile biezaca
jest pewnego rodzaju tajemnicg ¢wiczen duchowych...”?”.

~Wytyczanie terazniejszosci” w Rozmyslaniach Marka Aureliusza
to zbidr zaleceri, zmierzajacych do usmierzania niepokoju jaki budzi
w nas, z jednej strony, niepewna przyszlo$¢, a z drugiej, nieodwo-
talnos¢ zdarzen przesztych: ,Pamietaj, ani przesztos¢ ani przyszlosé
nie cigzg na tobie ale zawsze terazniejszos¢”. ,Cale szczgscie, jakie
prébujesz osiagnac okrezng droga, mozesz mieé¢ natychmiast. Kiedy
pozostawisz za sobg calg przeszios¢, przyszlosé pozostawisz opatrz-
nosci, a terazniejszo§¢ ulozysz wedle zboznosci i sprawiedliwosci”.
»Wigkszos¢ ludzi nie zyje, poniewaz nie Zyje w terazniejszosci”?®.
W terazniejszosci zyjemy, gdy ,zakreslamy to, co przezywane teraz’,
gdy ,pozostawiamy za sobg calg przeszlo$¢, przyszlos¢ zostawiamy
opatrznosci”?.

Zalecenia tego rodzaju nie wyczerpuja jednak tresci stoickiej
»filozofii tu i teraz”. Stoicyzm jest czyms$ wigcej niz zbiorem po-
rad duchowo-psychologicznych — jego osig jest préba pojeciowego
uchwycenia czystego doswiadczenia, doswiadczenia ,bycia tu i teraz”.

27 P. Hadot, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, dz. cyt., 18.
28 P. Hadot, Twierdza wewnetrzna, dz. cyt., 141.
29 Tamze.
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»Iwardym rdzeniem” stoickiej praktyki jest filozofia czasu, ktora
Marek Aureliusz przejmuje z tradycji siggajacej Chryzypa. Hadot,
wyjasniajac zalozenia stoickiej filozofii czasu, powoluje si¢ na Berg-
sonowska filozofi¢ procesu: ,Przy takim punkcie widzenia terazniej-
sz0o$¢ ma pewne trwanie, pewna »gestosé«, ktéra to gestos¢ moze
z kolei by¢ wigksza lub mniejsza (kata platon). W tym znaczeniu
stoicka definicja terazniejszos$ci okaze si¢ catkowicie analogiczna
z definicjg Bergsona 9 z Mysli i ruchu, przeciwstawiajaca terazniej-
sz0$¢ jako moment matematyczny — bedacy jedynie czystg abstrak-
cja — terazniejszosci posiadajacej pewna gestos$¢, pewne trwanie,
w mniejszym lub wigkszym stopniu okreslajace i wyznaczajace moja
uwagg (...) [Chryzyp] méwi bardzo wyraznie, ze tylko czas terazniej-
szy »nalezy faktycznie« — hyparchein [do pewnego podmiotu], podczas
gdy przesziosé i przyszlosé s dokonane, spelnione — hyphestanai, ale
»weale nie nalezg«, powiada on, »faktycznie« [do pewnego podmiotul,
tak jak méwi sie, ze »faktycznie naleza« tylko pewne orzeczenia,
rzeczywiscie si¢ dokonujace, na przykiad »spacerowac« nalezy do
mnie faktycznie, gdy spaceruje, a nie nalezy do mnie faktycznie, gdy
leze lub siedze (...)"3°.

5. ,MOJE TU | TERAZ”

Przedstawiong wyzej matryce stanéw wykorzystuje jako punkt wyj-
§cia do tworzenia narzedzi coachingowych. Narzedzie ,Moje tu
teraz”, jest zaprojektowane jako element coachingu transformacyj-
nego. Moze ono poméc Klientowi wyjs¢ z ,zapetlenia”, zwigzanego
z jego nawykami myslowymi. W sytuacji, gdy proces coachingowy
zatrzymuje si¢ 1 Klient wyraza gotowos¢ podjecia pracy na gleb-
szym poziomie niz tylko operacyjny, coach moze zaproponowaé
zastosowanie opisanego tu narzedzia jako skladnik procesu, kté-
rego celem jest samozdiagnozowanie si¢ Klienta. Powinien jednak

30 Tamze, 142.
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pamietad, Ze nie ma kompetencji terapeuty i nie powinien inicjowac
procesu terapeutycznego w klasycznym rozumieniu. Jego zadaniem
jest umozliwienie Klientowi samodzielnego dostrzezenia trudnosci
i samodzielne radzenie sobie z sytuacja problemows3.

Cwiczenie polega na propozycji doswiadczenia sytuacji problemo-
wej na rézne sposoby, reprezentowane przez 9 stanéw przedstawionej
macierzy. W odréznieniu od tradycyjnych ,pozycji percepcyjnych”,
nie chodzi tu o do§wiadczenie zmiany punktéw widzenia, lecz o do-
$wiadczenie zmiany sposobéw widzenia3l. Zadaniem Klienta nie jest
przechodzenie od punktu widzenia jednej osoby do drugiej, lecz ,,po-
dréz wewnetrzna” poprzez kierowanie uwagi na rézne obszary siebie
i doswiadczanie, idgcych za tym zmian w sposobie prezentowania si¢
sytuacji problemowej. W ¢wiczeniu tym, podobnie jak to ma miej-
sce w wielu réznych systemach pracy terapeutycznej (np. w analizie
transakcyjnej, teorii dialogowego Ja Huberta Hermansa czy terapii
dwoistego mézgu Schiffera), zaklada si¢, ze cztowiek jest organi-
zmem zlozonym z wzglednie autonomicznych podsysteméw, ktére
w wyniku proceséw rozwojowych integruja sie na coraz wyzszym
poziomie, prowadzgc do ksztattowania dojrzatej osobowosci. Cwi-
czenie ma przede wszystkim zwickszaé samoswiadomosé Klienta,
co zwigksza poziom jego wewnetrznego zintegrowania, a przez to
tez odpornosé¢ psychiczng i gotowos¢ podejmowania wyzwan, jakie
stawia przed Nim zycie. Cwiczenie powinno by¢ wlaczone w calosé
procesu coachingowego. Nie jest zalecane dla oséb o rozchwiane;
osobowosci, osobowosci typu borderline czy oséb w silnej depresji

31 Cwiczenie ,pozycje percepcyjne” to metoda czesto stosowana przez coachow w przy-
padku pracy nad relacjami z osoba bliska. Proponuije sie Klientowi przyjmowanie réznych
punktow widzenia i probe spojrzenia na sytuacje problemowa ,innymi oczami”. W propo-
nowanym przeze mnie ¢wiczeniu chodzi o uaktywnienie zasobéw pozwalajacych spojrze¢
na problem z innej ,perspektywy wewnetrznej”. Dla przyktadu: inaczej doswiadczamy
Swiata i siebie, kiedy jestesmy zatopieni w dziataniu, inaczej kiedy rozmyslamy nad czyms
a jeszcze inaczej, gdy kontemplujemy piekno przyrody czy pograzamy sie w uczuciach
iich przezywaniu.
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(jak wiadomo coaching nie jest psychoterapia i zaklada si¢ w nim, ze
Klient jest osoba samosterowna zdolna do samodzielnych dojrzatych
decyzji).

Cwiczenie sklada si¢ z trzech czgscis2. Pierwsza to opis sytuacji
problemowej Klienta. Druga doswiadczenie siebie ,tu i teraz” w kon-
tekscie przedstawionej sytuacji problemowej. Trzecia sformutowanie
wnioskéw (np. w postaci ugruntowania motywacji, dookreslenia
wartosci i celow). W pierwszej czgsci coach powinien zadbaé o to,
by w opisie przedstawianym przez Klienta nie zabraklo istotnych
elementéw, ktére z réznych powodéw moga uchodzi¢ jego uwadze.
Mogga tu si¢ pojawi¢ pytania w rodzaju ,Dlaczego jest to dla Ciebie
problemem teraz?”, ,Jakie préby rozwigzania problemu dotad podej-
mowales?”, ,Dlaczego Twoim zdaniem zawiodly?”, ,Jakie osoby sa
dla Ciebie wazne w kontekscie tej sytuacji?”. Opis powinien zawiera¢
istotne z punktu widzenia Klienta aspekty sytuacji problemowej. Po-
winien by¢ dokonany w jezyku Klienta, najlepiej z uwzglednieniem
metafor wyrazajacych jego indywidualny sposéb rozumienia.

W kolejnym kroku Klient proszony jest o to, by przyjrzal sie
swojej sytuacji problemowej z 9 réznych pozycji, odpowiadajacych
9 wymiarom doswiadczenia ,tu i teraz”. Jest to 9 stanéw macierzy:

3.1 32 33
2.1 22 23
11 1.2 1.3

gdzie, jak to wyzej opisano, pierwsza cyfra oznacza wymiar przed-
miotowy (esencjalny) ,a druga podmiotowy (egzystencjalny) danego
stanu. Klient nie musi oczywiscie zna¢ opisu i metafizycznego uza-
sadnienia tej struktury. Powinien rozumie¢, ze cyfry oznaczaja rézne
stany ,ja’, ktére stara si¢ przywolaé, wykonujac polecenia coacha.

32 Cwiczeniu najlepiej nada¢ dynamiczny charakter, przygotowujac jedna duza karte flipchart
oraz dziewiec¢ kart ponumerowanych zgodnie z ponizej opisana macierza. Po rozmowie
dotyczacej sytuacji problemowej Klienta, moze by¢ on poproszony o rysunek badz opis
tej sytuacji na duzej karcie. Mate kartki rozktadamy wokot tej duzej, zapraszajac Klienta
do przechodzenia od jednej do drugie;j.
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Kolumna pierwsza odpowiada do§wiadczeniu z pozycji ciala wlas-
nego, ktére zgodnie z tradycja antyczng3® posiada trzy wzglednie
niezalezne centra: brzuch, serce i glowe. Kolumna druga odpowiada
»zwyklym” przezyciom psychicznym, odpowiadajacym umystowi
w filozofii nowozytnej (Kartezjusza, Locke’a, Hume’a). Ma on réw-
niez tréjwarstwowg strukture, odpowiadajaca warstwie przekonan,
pragnien i odczu¢ lub trzem rodzajom dusz wyréznianym przez
Platona: rozumnej, bojowej i zmyslowej. Kolumna trzecia to poziom
duchowy (pomijany zupelnie w scjentystycznie zorientowanej psy-
chologii), ktéry, jak wspomniano wyzej, ma tez swoje 3 wymiary:
przed$wiadomy, przezyciowy (kontemplacyjny) i nadéwiadomy. In-
terpretacja coachingowa kazdej z tych kolumn ma nieco inne Zrédla.
Pierwsza nawiazuje do psychologii procesu Arnolda Mindella (bramy
fizyczne ,tu i teraz”), druga do psychologii Gustava Junga (brame psy-
chiczng 1.2 mozna interpretowac np. jako blizszg animie, brame 3.2
animusowi), trzecia do logoterapii Wiktora Frankla (bramy duchowe).

Pierwsza z pozycji cielesnych, pozycja ,brzuch”, 1.1, polega na
do$wiadczaniu siebie na poziomie najbardziej pierwotnych doznan
fizycznych. Klient jest zapraszany do skupienia uwagi w przestrzeni
brzucha i doswiadczaniu swoich odruchéw motorycznych czy spo-
sobu przejawiania si¢ jego wlasnej energii ruchowej. Nastepnie prosi
si¢ go, by znajdujac si¢ w tym stanie, przyjrzal si¢ ponownie swojej
sytuacji problemowej. Te obszary doswiadczenia maja charakter
najbardziej emocjonalny i w coachingu filozoficznym nie s3 nigdy
celem samym w sobie. Majg one jedynie pomée Klientowi doswiad-
czy¢ siebie jako bytu wielowymiarowego, posiadajacego czujace cialo
i dostrzec ewentualne emocjonalne uwarunkowania uniemozliwiajace
niekiedy $wiadome i racjonalne poradzenie sobie z sytuacja prob-
lemowg. Klient moze zrezygnowac z tego etapu ¢wiczenia, moze

33 Galen umieszcza trzy Platoniskie czesci duszy w konkretnych narzadach, rozumng w mozgu,
bojowa w sercu i pozadliwg w watrobie. Por. D. Calouri, Plotinus on the Soul, Cambridge
2015, 190.
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tez poczué potrzebe glebszej wykraczajacych poza coaching pracy
w obszarze emocji. Coaching filozoficzny, tak jak logoterapia, jest
mozliwy, jesli Klient nie jest ,zafiksowany” w obszarze emocji.

Druga pozycja, ,serce”, 2.1, wymaga od Klienta skoncentrowania
uwagi w obszarze klatki piersiowej, tj. fizycznego serca i podazanie
za doznaniami jakie to rodzi. Cwiczenie to, nawigzujgac do antycznej
antropologii, zaklada, ze emocje, ktére przezywamy jako zlokalizo-
wane w obszarze serca majg inng nature niz te, ktére przejawiajg si¢
na poziomie brzucha. Zaklada tez, Ze uswiadomienie sobie wiasnych
emocji pozwala na bardziej §wiadome mierzenie si¢ z trudnosciami,
jakie rodzi sytuacja problemowa.

Trzecia brama fizyczna, 3.1, ,glowa”, jest doswiadczana w kontra-
$cie do dwu pozycji poprzednich. Klient jest zachgcany, by poczut
»przestrzen glowy”, jej cigzar i zmeczenie, by doswiadczyl swojego
»bycia w przestrzeni glowy”34. Celem tego fragmentu ¢wiczenia jest
umozliwienie Klientowi do§wiadczenie wlasnego, méwigc obrazowo,
»przechodzenia w obszar glowy” czy tez ,odcinania si¢” od wiasnych
emocji w kontekscie sytuacji problemowej. Wiele opisanych przez
psychologie mechanizméw obronnych ma taki wlasnie charakter. Np.
mechanizm izolowania, polegajacy na uciekaniu uwaga od aktualnie
przezywanych emocji i koncentrowaniu si¢ na zadaniu do wykonania.
Emocje ,odciete” daja jednak o sobie zna¢ z opéznieniem. Nie chodzi
oczywiscie w tym ¢wiczeniu o dazenie do stanu wolnego od wszel-
kich mechanizméw obronnych, a jedynie o ich dostrzezenie przez
Klienta, co ma poméc w zmniejszeniu ich negatywnego wplywu.
Wspélezesny czlowiek, w znacznie wigkszym stopniu niz ludzie

34 Jednym z zatozen wspotczesnej filozofii umystu jest utozsamianie myslenia z procesami
mozgowymi. Zaktadam tu za Bergsonem, ze mozg jest jedynie narzedziem wyrazania
mysli, a nie ich twdrca. Mdzg jest przede wszystkim nosnikiem ztozonych odruchow
poznawczo-behawioralnych, ktdre umozliwiaja nam komunikacje, w tym przede wszystkim
mowienie, uczenie sie adaptacyjne i pamie¢ habitualng. Mdzg nie jest jednak narzedziem
poznania intelektualnego. Mysli jako takie naleza do $wiata 3.3, z kolei przekonania sa
rodzajem indywidualnych ,nastawien” poznawczych, ktére naleza do $wiata 3.2.
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z epok poprzednich, ma klopot z do§wiadczaniem siebie integralnie,
w lacznosci z wszystkimi centrami emocjonalnymi. ,Przebywanie
w przestrzeni glowy” nie musi oznacza¢, ze uaktywniajg si¢ nasze
wyzsze centra racjonalne i duchowe. Np. ,,przezuwanie minionych
sytuacji”, ktére traktujemy jako ,rozmyslanie”, ma czesto bardzo
niewiele wspélnego z myslami w obiektywnym sensie — angazuje
glowe, tj. mézg jako centrum odruchéw zwigzanych z naszymi re-
akcjami poznawczo-behawioralnymi, ale nie umyst, jako centrum
uwagi noetyczne;j.

Pierwsza brama psychiczna, 1.2, to centrum doznan zmystowych,
duszy zmyslowej, ,animy”. Platon do opisu tego rodzaju energii psy-
chicznej uzywa metafory ,czarnego konia” (w Fajdrosie), ale tez wie-
loglowej bestii (w Pazistwie). Jest to ta czes¢ duszy, ktora jest silnie
powiazana cialem wlasnym na poziomie brzucha (centrum reakeji
sensomotorycznych), stanowigca o naszym sposobie reagowania na
bodzce (temperament), ale tez naszych jednostkowych upodobaniach
zmystowych. Klient moze by¢ na tym etapie zachecany, na przy-
klad, by przypomnial sobie swoje ulubione kolory, smaki, melodie
z dziecinistwa, by uruchomit sposoby przezywania stanowigce o jego
indywidualnosci. Ten poziom doswiadczenia moze zosta¢ powigzany
z pierwszg brama fizyczng, jako jej ,kontynuacja”.

Druga brama psychiczna, 2.2, centrum, Platonski ,biaty kot to
obszar serca niefizycznego, jako osrodka pragnieri. Jest to centrum na-
szej osobowosci. Klient jest tu zachecany, by uswiadomil sobie swoje
najwazniejsze wartosci, by poczul kogo i co kocha naprawde i z tej
perspektywy sprobowal doswiadczy¢ swojej sytuacji problemowe;.
Jest to sfera intymna. Warto tu podkresli¢, ze Klient moze zawsze
zostawi¢ swoje spostrzezenia dla siebie. W trakcie calego ¢wiczenia
mozna przypomina¢, ze wcale nie musi, jesli nie czuje takiej potrzeby,
ujawniaé¢ coachowi swoich emocji czy pragnien. Jednak dotarcie
przez Klienta do poziomu glebokiego odczucia wartosci, tj. obszaru
wlasnego serca, jest kluczem do udanego procesu coachingowego. Po
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przejsciu kolejnych pozycji mozna zaproponowaé Klientowi powrét
na poziom serca.

Trzecia brama psychiczna, 3.2, odpowiada duszy rozumnej, Pla-
toriskiemu ,woznicy”, Jungowskiemu animusowi, osrodkowi kierow-
niczemu, ktérego energia najwyrazniej objawia si¢ w obszarze glowy.
Jednym z celéw omawianego ¢wiczenia moze by¢ umozliwienie
Klientowi uswiadomienia sobie jego wlasnych przekonarn. Bardzo
czgsto, zrédiem probleméw jest tkwienie w interpretacyjnych sche-
matach, ktére nie pozwalaja uchwyci¢ waznych dla Klienta aspektéw
sytuacji problemowej. Klient do§wiadcza siebie jako osoby posiada-
jacej przekonania. Wymaga to dojrzalosci, duzej dozy refleksyjnosci
i dystansu do siebie. W doprowadzeniu Klienta do tego doswiadcze-
nia moga poméc pytania w rodzaju: Jakie s3 Twoje przekonania na
temat sytuacji problemowej? Czy sa to przekonania, ktére chcialby$
miec? Jesli nie, jakie chcialby$ mie¢ przekonania? Tak jak w przy-
padku kazdej z pozostalych pozycji, doswiadczenie w tym obszarze
moze zainicjowac proces, ktéry bedzie wymagal kontynuacji na
kolejnych sesjach coachingowych.

Kolumna trzecia odpowiada trzem aspektom obszaru duchowo-
$ci. Pierwszy z nich, 1.3 to duchowo$¢, ktéra Frankl okresla jako
»duchowos$¢ nieswiadoma” lub przed$éwiadomg. Jest ona czesto nie-
zwerbalizowana. Poszukujac swoich form wyrazu, ujawnia si¢ nie-
kiedy w postaci niedojrzalej, jako religijnos¢ zabobonna, oparta na
przyjmowanych bezrefleksyjnie przesadach. (Nie jest rola coacha
ocena religijnosci Klienta, jednak moze on poméc mu, tak jak to
czynit Frankl, w odnalezieniu zgodnej z obszarem serca interpretacji
symboli religijnych). Frankl podaje wiele przyktadéw snéw swoich
klientéw, niepraktykujacych, o racjonalistyczno-naturalistycznym
swiatopogladzie, ktére jednak wyrazaty glebokie przezycia zwigzane
z sacrum. Klient jest zachecany, by przywotal swoje intuicje religijne,
by nie bal si¢ poszuka¢ znaczeri, wykraczajacych poza naturalistyczne
wyjasnienia. By sprébowal w §wietle tych znaczen spojrzeé na sytu-
acj¢ problemows. Oczywiscie coach nie powinien w zaden sposéb
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narzucaé¢ Klientowi swojego $wiatopogladu. Ujawnienie jednak przez
coacha wlasnych przekonar §wiatopogladowych, w szczegdlnosci
tych, ktére stanowig o wyborze tej a nie innej formy coachingu, jest
waznym krokiem w kierunku zbudowania opartej na wzajemnym
szacunku relacji coach-klient. Coaching filozoficzny tu przedstawiany
zaklada realne istnienie sfery duchowej i w zadnym przypadku nie
prowadzi do bagatelizowania potrzeb religijnych Klienta. Jednak nie
moze on by¢ tez formg narzucania jakiekolwiek formy religijnosci.

Druga brama duchowa, 2.3, to do§wiadczenia duchowe odpowia-
dajace poziomowi serca, np. do§wiadczenia kontemplacyjne zwiazane
z modlitwg lub zachwytem nad pieknem przyrody. Ich odpowied-
nikiem jest Platoriska anamneza czy buddyjskie satori. Klient jest
zachecany, by przypomniat sobie chwile, kiedy mial poczucie ,bycia
czescig wickszej calosci” lub bardzo wyraznie odczuwal mitosé Boga.
Chwile, w ktérych mial poczucie, ze przepelnia go milos¢ a jego
serce wspélbrzmi z rytmem innych dusz. Chodzi tu o przywolanie
stanéw poszerzonej uwagi i spokoju charakterystycznego dla tych
chwil i w tym stanie ducha przyjrzenie si¢ swojej sytuacji problemo-
wej. Warto jeszcze raz podkresli¢, ze celem tego ¢wiczenia nie jest
wywolywanie ,uduchowionych emocji”, lecz umozliwienie Klientowi
zrozumienia jego sytuacji problemowej i podjecia wiasciwych decyziji.
Stany, ktérych doswiadcza Klient, przechodzac kolejne bramy, sa
réznymi sposobami patrzenia na sytuacj¢ problemows, ktére maja
go prowadzi¢ w stron¢ swiadomych wyboréw i dzialan.

Trzecia brama duchowa, 3.3, to ,wyzwanie ze strony Boga”. Jest
to ,zwieniczenie” poprzednich o§miu pozycji. Klient jest zapraszany
do skonfrontowania si¢ z wiasnym sumieniem i wziecia odpowie-
dzialnosci za swoje zycie. Jest to poziom, gdzie moze pojawié si¢
Franklowskie pytanie ,Czego oczekuje od Ciebie Bég w tej sytuacjir”
Oczywiscie pytanie o Boga jest mozliwe tylko wtedy, gdy klient
uzywa tego pojecia. Frankl sugeruje, ze w sytuacii, gdy Klient nie wie-
rzy w Boga, mozna zada¢ to samo pytanie zastepujac stowo ,B6g” sto-
wem ,,Zycie”. Intencja Frankla jest odwrécenie pytania narcystycznie
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zorientowanych wspéltezesnych Klientéw, poszukujacych osobistego
zaspokojenia na poziomie ego i pytajacych ,,Co jeszcze moze mi da¢
zycie?”. Nie pytaj o to, powiada Frankl, co jeszcze $wiat moze uczyni¢
dla Ciebie, zapytaj o to, co Ty jestes winny $wiatu. Jest to poziom
myslenia, ktéry wymaga od Klienta dojrzalosci. Jednak dopiero z tego
poziomu dos§wiadczenia, poprzednie osiem etapéw ¢wiczenia nabiera
wlasciwego znaczenia. Osoba ludzka jest istotg ukierunkowang na
Sens. Potrzebujemy nie tylko podtrzymywania naszego wiasnego
zycia biologicznego, lecz tez poczucia misji. Checemy zy¢ po cos, dla
kogo$, ze wzgledu na co$. Nie mam watpliwosci, ze Bég do kazdego
z nas kieruje swoje wezwanie, ,,po-woluje” nas do czegos i zadaniem
jako coacha jest poméc Klientowi, uswiadomic sobie, jaki rodzaj po-
-wolania kryje si¢ za jego sytuacja problemows.

Postugujac si¢ tym narze¢dziem, coach proponuje Klientowi rodzaj
¢wiczenia duchowego. Coaching filozoficzny jest w duzej mierze
praktykowaniem tak rozumianej filozofii. Filozofii nie da si¢ wy-
eliminowa¢ ani z terapii, ani z coachingu, ani tym bardziej z Zycia
religijnego. Tak rozumiana praktyczna filozofia nie moze oczywiscie
zastgpi¢ praktyk religijnych. Moze jednak np. sta¢ si¢ narzedziem
pomocnym dla doradcy duchowego, ktéremu zalezy na tym, by jego
podopieczny odszukal swoje rozumienie ogélnych formul.

Coach przed przystapieniem do pracy z Klientem powinien ujaw-
ni¢ podstawowe zalozenia filozoficzne, na ktérych opiera swoje me-
tody pracy. W przypadku opisanego tu podejscia jest to zalozenie
istnienia osobowego Boga oraz inspirowana filozofig procesu antro-
pologia. Profesjonalizm i obiektywizm nie polega na braku zalozen
filozoficznych, lecz na ich §wiadomosci i gotowosci ich wyrazania.
Coach juz w trakcie sesji precoachingowej powinien przedstawi¢
Klientowi zalozenia wlasnej filozofii coachingu. Filozofia, przedsta-
wiana w tym tekscie jest filozofig egzystencjalnych wyboréw i odpo-
wiedzialno$ci. Bég jest nieustannie obecny w procesie powstawania,
jednak nie jako imperialny wladca, podejmujacy decyzje za nas i kie-
rujgcy biegiem wydarzen, lecz jako nieskoniczenie cierpliwy Zbawca,
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poeta $wiata, ktéry podsuwa pierwsze linijki wiersza i zaprasza nas
do wspdlnej przygody pisania. Kazda sytuacja problemowa moze by¢
potraktowana jako wyzwanie. Jako okazja do tego, by zrywa¢ kolejne
zastony samooszukiwania i odkrywac swoje najglebsze po-wolanie.

Zadaniem coacha w tym ¢wiczeniu oprécz zadawania opisanych
wyzej pytan jest zwracanie uwagi na ewentualng niespjnos¢ tego, co
mdéwi Klient z zaobserwowanym przez coacha sposobem reagowania
w poszczegélnych obszarach. Coach nie powinien jednak wchodzi¢
w role psychoterapuety. Nie powinien ,drazy¢” tematéw trudnych,
poszukiwaé uzdrowienia emocji ani tym bardziej prébowaé zgadywac,
gdzie znajduja si¢ Zrédla probleméw Klienta. Jego celem powinno by¢
zawsze dazenie do usamodzielnienia si¢ Klienta, wziecie przez niego
odpowiedzialnosci za swoje zycie i jego ,samosterownos$¢”, w tym
przede wszystkim uniezaleznienie si¢ od pomocy coacha.

6. KOMPETENCIJE FILOZOFICZNEGO COACHA

Wspélczesne studia filozoficzne rozwijaja szereg kompetencji
potrzebnych coachom, jednak dzieje si¢ to niejako ,przy okazji”
realizowania programu studiéw tworzonych w oparciu o model te-
oretyczny. Ksztalcenie filozoficznych coachéw wymaga nie tylko
»mechanicznego” wlaczania do programu studiéw elementéw prak-
tycznych, ale sSwiadomego przechodzenia od modelu teoretycznego
do coachingowego juz na etapie tworzenia programu. Wymaga to
oczywiscie siegania do coachingowego modelu filozofii przez samych
wykladowcéw.

W toku tradycyjnych studiéw filozoficznych studenci ucza si¢
rozumienia réznych typéw dyskursu filozoficznego, formulowa-
nia twierdzen i ich uzasadniania. Stuchajac wykladéw, analizujac
teksty i prowadzac dyskusje studenci rozwijaja umiejetnos¢ analizy
argumentéw i uzasadniania twierdzen. Absolwent filozofii posiada
kompetencje niezbedne do napisania rozprawy naukowej i obrony tez
w niej zamieszczonych. Mogg one by¢ przydatne w pracy coacha, nie
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sa jednak wystarczajace. Wéréd kompetencii filozoficznego coacha
oprécz umiejetnosci zwiazanych z rozwijaniem dyskursywnej (dia-
noetycznej) strony myslenia powinno znalez¢ si¢ miejsce dla ¢wiczen
rozwijajacych myslenie intuicyjne (noetyczne), ktérego istoty jest
pewien typ wrazliwej na sfere osobowa uwagi. Rozwijanie zdolnosci
dyskursywnych bez dbalos$ci o rozwéj intuicji prowadzi do ksztalto-
wania jednostronnie rozwinietych osobowosci, sprawnych analitykéw
pozbawionych empatii i twérczej swobody. Oprécz umiejetnosci
analizy, filozoficzny coach powinien rozwija¢ umiejetnos$¢ rozumienia
calej zlozonosci i bogactwa ludzkich uczu¢ oraz wrazliwos¢ na po-
zawerbalne formy komunikacji. Powinien posiada¢ umiejetno$¢ pro-
wadzenia dialogu Soratejskiego, czyli Platoriskiej ,,dobrej rozmowy”.

Coach powinien rozwija¢ umiejetnosci, ktérych nabywa sig
przez doswiadczenie w pracy grupowej. W grupie studentéw co-
achingu filozoficznego, jak w kazdej grupie pracujacych wspélnie
o0s6b ujawniaja si¢ procesy grupowe, ktére mozna obserwowacé i wy-
korzystywac twérczo w czasie zaje¢ warsztatowych. Coach powinien
potrafi¢ stworzy¢ atmosfer¢ wzajemnego zaufania w grupie, popro-
wadzi¢ warsztat integracyjny oraz zaje¢cia coachingu grupowego.
Powinien przejs¢ warsztat treningu interpersonalnego i zna¢ sposoby
jego prowadzenia.

W coachingowym trybie ksztalcenia filozoficznego szczegélne
miejsce zajmuje terapia oparta na logice (logic-based therapy)3>. Poprzez
praktykowanie sokratejskiego dialogu przyszli absolwenci Coachingu
filozoficznego rozwijaja sprawnosci pozwalajace na prowadzenie
krétkoterminowej ,terapii przekonan”. Potrzebna jest do tego nie tyle
znajomo$¢ regul wnioskowania, co umiej¢tno$¢ dostrzegania ukry-
tych przestanek wnioskowania. Studenci Coachingu filozoficznego

35 Te forme terapii filozoficznej rozwinat w latach osiemdziesiatych Elliot Cohen. Jest to
odmiana terapii racjonalno-emotywnej Alberta Ellisa. Jej gtownym zatozeniem jest uznanie,
ze ludzie maja sktonno$¢ do wyprowadzania autodestrukcyjnych konkluzji z irracjonalnych
przestanek. W podejsciu tym pomaga sie Klientowi dostrzec irracjonalne sktadniki jego
przekonan.
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nabywaja sprawnosci w wykrywaniu irracjonalnych sktadnikéw prze-
konan. Przyktad ¢wiczenia opartego na LBT opisalem w tekscie Fi-
lozofia jako cwiczenie duchowe. Coachingowy model uprawiania filozofii.

Kolejng grupa sprawnosci potrzebnych coachom sg ogélne kom-
petencje komunikacyjne. Oprécz umiejetnosci jasnego formulowa-
nia mysli powinien posiada¢ oparte na ¢wiczeniach prowadzonych
w trakcie studiéw umiejetnosci aktywnego stuchania. Potrzebne jest
¢wiczenie asertywnej komunikacji w postaci przyjmowania i udzie-
lania informacji zwrotnej. Waznym skladnikiem kompetenciji komu-
nikacyjnych jest swiadomos¢ wlasnego ciala, dostrzeganie wplywu
uczué i emocji na percepcje i przekonania.

7. ZAKONCZENIE

Z jakiego powodu, dzi§ w epoce kognitywistyki i naukowej psy-
chologii, odkrywanie klasycznych ,archaicznych” sposobéw upra-
wiania filozofii jest tak inspirujace? Dlaczego wcigz, mimo uznania
dla metod analitycznych w filozofii, potrzebujemy syntetycznych
wizji, oddajacych sprawiedliwos¢ calosci ludzkiego doswiadczenia?
Dlaczego uprawianie filozofii jako ¢wiczenia duchowego nie jest
wejsciem w obszar zarezerwowany wylacznie dla praktyk religijnych,
awrecz przeciwnie, pozwala je poglebia¢ i odkrywaé ich uniwersalne
znacznie? Dlaczego przedstawiona tu idea coachingu filozoficznego
wydaje si¢ blizsza praktyce filozoficznej §wietych Justyna Meczen-
nika i Klemensa Aleksandryjskiego niz mistrzéw duchowosci spod
znaku New Age? Pytania te stanowily inspiracje tego tekstu i mo-
tywuja do dalszych poszukiwan. Zyjemy w epoce ,wykorzenienia”
z tradycji duchowych, epoce ,,mechanizacji” sposobéw bycia i trywia-
lizowania relacji spolecznych. Poszukiwanie remedium na te procesy
»u zrédel” europejskiej kultury w klasycznej praktyce filozoficznej
jest w moim przekonaniu wartym podj¢cia wyzwaniem. Tekst jest
szkicem wiegkszej rozprawy, ktéra ukaze si¢ w formie ksigzkowe;.
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PHILOSOPHY HERE AND NOW. PROCESS ONTOLOGY AS THE FOUNDATION OF
PHILOSOPHICAL COACHING

Abstract. This article sketches a conception of philosophical coaching - a new practical
discipline offered at the University of Opole since 2016. In the first part of the essay, Plato’s
ontology is considered through the lenses of process philosophy. Following this interpre-
tation, Plato’s ontology becomes a kind of metaphysics of experience. The so-called ,true
Being” is not the realm of abstract realities. Rather, it refers to a kind of experience that
discloses to us the real meaning of particular life situations, i.e.. their meaning viewed from
the perspective of the Good. Plato’s philosophy turns out to be a logotherapy or spiritual
practice, which consists in liberating the mind by diverting it from pathological pseudo-
-meanings and directing it towards the Meaning. Finally, the last part of the article details
the skills which students graduating in Philosophical Coaching should possess.
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PRAKSEOLOGIA W COACHINGU JAKO INTERAKTYWNYM
PROCESIE ODKRYWANIA ZASOBOW | MOZLIWOSCI COACHEE

Streszczenie. Prakseologia jako praktyka czynu zainicjowana przez francuskiego intelek-
tualiste Alfreda Espinasa i Aleksandra Bogdanowa (Malinowskiego) to nauka o wszelkich
sprawnosciach ludzkiej dziatalnosci. Jak pisza Tadeusz Kotarbinski oraz Tadeusz Pszczo-
fowski: bedac metodologia ogolna, ktdrej dziatania koncentruja sie wokét wyodrebniania
i systematyzacji bogactwa réznorodnych form dziatania, prakseologia staje sie takze proba
ich usprawnienia i upraktycznienia. To upraktycznienie zaktada analize rzeczywistosci oraz
przyjecie pewnych sposobow obchodzenia sie z zasobami mozliwosci. Zatem prakseologia
juz jako tektologia kaze nazywac wszelkie mozliwe dziatanie organizowaniem lub tacze-
niem w catos¢ bogatego i skomplikowanego spietrzenia zasobdéw. Jednym z efektéw tego
spietrzenia powinna by¢ gwarancja dopasowania srodkéw do zatozonego celu, a zarazem
towarzyszaca temu okazja uzyskania optimum rezultatu.

Artykut pokazuje, ze elementy prakseologiczne uobecniaja sie wspotczesnie w procesie
coachingowym. Dzieki temu coaching jako aktywna forma komunikacji dialogicznej jest
obecnie jedng z najskuteczniejszych form wspierania drugiego cztowieka w samodziel-
nym odkrywaniu wtasnych zdolnosci oraz potencjatu zasobéw pozwalajacych sprawnie
realizowac wyznaczane cele.

Stowa kluczowe: prakseologia, Tadeusz Kotarbinski, Alfred Espinas, Aleksander Bogdanow,
tektologia, interaktywny proces, dialog, coaching, Coachee

1. Wstep. 2. Definicje coachingu. 3. Prakseologia i jej wykorzystanie w coachingu.
4. Zakonczenie.

1. WSTEP

Zgodnie z zamyslem Philippe’a Rosinskiego, doswiadczonego coacha
kadry kierowniczej, a zarazem wybitnego autorytetu w zakresie team
coachingu i leadership coachingu, ,coaching nie »urodzil si¢« na
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uczelni, [lecz — A.M.] wylonit si¢ z praktyki”®. Taki coachingowy,
praktyczny styl pracy powinien jego zdaniem przenikna¢ w struktury
spoleczenstwa, by stac si¢ ,zyciowa droga rozwoju”2

Biorac pod uwage przytoczone stowa, podejmuj¢ prébe wskazania
miejsca prakseologii w procesie coachingowym. Prakseologie uj-
muje jako aktywnos¢, ktéra uwzglednia kolejno momenty: diagnozy,
prognozy, planowania lub programowania, praktycznej realizacji
zamierzen oraz ewaluacji efektéw — stajac si¢ w ten sposéb istotnym
sktadnikiem fazy praksis procesu. Jednak ze wzgledu na wielos¢
i niejednoznacznos¢ mozliwych wykladni coachingowej formy pracy,
swoje rozwazania rozpoczynam od dookreslenia pojecia coachingu
i procesu coachingowego.

2. DEFINICJE COACHINGU

Najczgsciej méwi sie, ze coaching jest forma stalego i kompleksowego
wzmacniania przez coacha swojego rozméwey. Czestokro¢ w sposéb
bezposredni, domen¢ te okresla si¢ takze mianem inspirujacej —
pozbawionej doradczej formy — relacji, ktéra pomaga w przepro-
wadzeniu trwalej zmiany (International Coaching Community)?;
wspomaga budowe pozadanych postaw, badz pozwala rozwinaé
nowe strategie zachowari*.

Liczna grupa specjalistéw parajacych si¢ coachingiem ujmuje
t¢ profesj¢ w kategoriach sztuki zadawania cennych pytan (Tony

1 P. Rosinski, Globalny coaching. Podejscie zintegrowane, ttum. z ang. A. Niedzieska,
P. Niedzieski, Warszawa 2011, XVI-XVII.

2 Tamze, XVI.

3 Zob. www.iccpoland.pl [dostep: 25.03.20181.

4 Por. Moc coachingu. Poznaj narzedzia rozwijajgce umiejetnosci i kompetencje osobiste,
red. M. Wilczynska, M. Nowak, J. Kucka i in., Gliwice 2013, 19. Zob. Wprowadzenie. Jak
prosperowac w Swiecie VUCA. Dlaczego przywodztwo strategiczne jest dzisiaj tak wazne?,
w: S. Krupp, P.J.H. Schoemaker, Zwycieskie strategie. Jak liderzy tworzg przyszte sukcesy,
ttum. z ang. M. Lipa, Warszawa 2016, 11-29.
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Stoltzfus)®. Inni eksperci dostrzegaja w niej matryce wspélpracy i do-
skonalenia dzialan oraz cyzelowania efektywnosci (Jenny Rogers)®.
Jeszcze inni praktycy tej formy wspierania twierdzg, ze coaching
jest wzorcowym procesem samodzielnego uczenia si¢ umiejetnosci
wykorzystywania mozliwosci w atmosferze indywidualnego wsparcia
ze strony osoby pobudzajacej do podejmowania okreslonych wyzwan
i stymulujacej procesy rozwoju (Gerard O’Donovan, Noble Man-
hattan Coaching)”.

Wiele organizacji kojarzy coaching z dyscyplinami pokrewnymi,
takimi jak zarzadzanie, doradztwo zawodowe, psychoterapia lub
szkolenia. Wymienione dziedziny majg dluzsza histori¢ zastosowan
(Barbara Zych, Mary Berth O’Neil)®. Inni postrzegaja coaching
w wymiarze interaktywnego procesu zglebiania wiedzy. Nierzadko
zdarza si¢ takze postrzegaé coaching w surowych kategoriach roz-
wijajacej si¢ relacji zawodowej (International Coach Federation)®.
Esencja coachingowego procesu jest zawsze — wsparte permanentna,
swiadomg przemiang — uczenie si¢ siebie i poznawanie siebie, poprzez
kreatywne rozpoznawanie wlasnych potrzeb!C. Proces, w ktérym
osoba coachowana wydobywa z siebie wiedz¢ o sobie samej, polega
gléwnie na uswiadamianiu sobie przez t¢ osobe (Coachee) wlasnych
zasobéw i mozliwosci.

Aby te pierwotnie, dotad niedostrzegane przez Coachee (Klienta,
Podopiecznego) zasoby i mozliwosci Coachee mégt w sobie odkry¢,

5 Zob. T. Stoltzfus, Sztuka zadawania pytan w coachingu. Jak opanowac najwiekszg
umiejetnos¢ coacha?, Cieszyn 2012, 8.
6 Por. J. Rogers, Coaching. Podstawy efektywnosci, thum. z ang. K. Konarowska, D. Porazka,
Gdansk 2010, 14.
Zob. G. O'Donovan, A Coach’s Story: revealing insights into life as a professional coach,
Book Shaker 2011.
8 Zob. M.B. O'Neil, Coaching dla kadry menadzerskiej. Sita i wrazliwosc coacha w syste-
mowym podejsciu do probleméw w zarzqdzaniu, Poznan 2005.
9 Zob. icf.org.pl [dostep: 25.03.2018].
10 Por. M. Bennewicz, Coaching, kreatywnosc, zabawa. Narzedzia rozwoju dla pasjonatéw
i profesjonalistéw, Olsztyn 2014, 63.

]
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Coach pracuje nad elementami zmiany, utrzymania badz rozwoju.
W takiej sytuacji coaching jako proces, nade wszystko staje si¢ kon-
struktywnym dialogiem zalozonym w aktywnej formie komunikacji
réwnoleglej. Tak rozumiana konwersacja absolutnie nie powinna
mieé znamion traktowania instrumentalnego, bowiem aksjologiczne
podmioty tej relacji mysla, czuja, doswiadczaja, doznaja i przezywaja
poprzez empatyczne zrozumienie, co wyraza niejako istote coachingu
jako relacji paralelne;.

Ujmujac temat filozoficznie, czlowiek jest podmiotem wielowy-
miarowym obdarzonym wolng wola, ktéra pozwala mu decydo-
wacé o sobie. W coachingu podmioty relacji $wiadomie rezygnuja
z wchodzenia w heglowska relacje pan — niewolnik lub z pochylego
uktadu/zaleznosci wyzszoséci-nizszosci; odzegnuja si¢ réwniez od
wprowadzania w proces dyrektywnej atmosfery dominacji i podpo-
rzagdkowania'l. Relacja coachingowa jest holistyczng, autentyczng,
kongruentna, przejrzystg i dobrowolng — wsparta wartoscig zaufa-
nia — wspélzaleznosciag podmiotéw polaczonych uktadem sojuszu.
Podmioty tej relacji nie dokonuja wzgledem siebie moralnych osadéw
i ocen, w pelni uznajac swoja odmiennosé.

Powstrzymujac si¢ przed wzajemnym ocenianiem, uczestnicy
procesu coachingowego refleksyjnie wznosza siebie na poziom dia-
logicznej relacji z pelnym bagazem doswiadczen i w pelni swej au-
tentycznosci'2. Dlatego koniecznym warunkiem coachingowego
dialogu staje si¢ wiarygodno$¢ wsparta samo$wiadomoscig, ,odwaga
do bycia soba; a takze wolno$¢ od uprzedzen, otwarto$¢ i osobiste
zaangazowanie, ktére przeklada si¢ na gotowo$¢ do budowania [prze-
strzeni — A.M.] intymnosci”®® w interaktywnej relacji.

11 Por. L.D. Czarkowska, Coaching jako konstruktywny dialog. Wprowadzenie, w: Coaching
jako konstruktywny dialog, red. L.D. Czarkowska, Warszawa 2016, 9.

12 Por. tamze, 9-10.

13 Por. tamze, 10.
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Wielos¢ mozliwych definicji coachingu wskazuje na liczne zwiazki
laczace te mioda, a zarazem niezwykle popularng wspéiczesnie forme
rozwojowej pracy z czlowiekiem z filozofig; osobom parajacym sie
zaréwno filozofig, jak i coachingiem pozwala dostrzec mozliwy
wktad kontekstu filozoficznego w coaching jako dialogiczng metode
ksztaltowania/rozwoju zdolnosci samodzielnego myslenia i twér-
czego projektowania siebie w czasie.

Coaching jako dobrowolny, paralelny proces réwnowartoscio-
wych podmiotéw, wymaga szczegélowego przejscia przez nast¢pujace
obszary:

1. Obszar pytania o cel. W coachingu cel staje si¢ azymutem,
punktem na horyzoncie postrzeganym jako miejsce, ktérego
wyznaczenie poprzedza uzgodnienie wiodacego tematu roz-
mowy; innymi sfowy, w tym momencie procesu nast¢puje za-
akcentowanie gtéwnego watku dyskusji oraz przeprowadzenie
wzglednej weryfikacji celu, to znaczy jego ujednoznacznienie
lub doprecyzowanie. Doprecyzowanie to odbywa si¢ przy
zastosowaniu jednego z coachingowych akroniméw konkre-
tyzacji celu, np. modelu SMART, TARGET, KOMPAS,
WARTO itp. W popularnym podreczniku profesjonalnego
coachingu Jenny Rogers czytamy, iz faza ,ustalania celéw
nakierowuje uwagg (...), wplywa na poprawe¢ wynikéw (...)
oraz oddzialuje na zmian¢ zachowania”4. Cel jako swoiscie
rozumiana oskoma, wyraza potrzeby i uscisla dazenia. Na-
tomiast rozpoznanie wlasnych potrzeb, dazen i mozliwosci
uzmysltawia nieswiadome, dziala motywujaco i zapoczatko-
wuje procesy zmiany'®. Autorka suponuje takze, iz najlatwiej
Klientowi osiggnaé cel niewymuszony i wyznaczony samo-
dzielnie; ustalony w sposéb mozliwie najbardziej efektywny,

14 J. Rogers, dz. cyt., 123.
15 Tamze.
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angazujacy wartosci 1 wypracowany w oparciu o mocne strony
Coachee.

2. Obszar rozpoznawczej eksploracji rzeczywistosci, ktéry wiaze
si¢ z pytaniem o fakty i liczby zwigzane z postawionym dy-
lematem lub cele.

3. Obszar poszukiwania, badania i wyboru opcji/mozliwosci
oraz rozpoznawania nieuswiadomionych zasobéw Coachee.

4. Obszar planowanych dziatan podejmowanych przez Coachee
(What will you do?).

Kazdy z wyréznionych zakreséw posiada swoja filozoficzna wy-
mowe, dotyczy to takze sfery (4) i sposobéw praktycznej realizacji
cel6éw, ktére w refleksji filozoficznej nierzadko okresla si¢ mianem
prakseologii jako teorii wszelakiego celowego dzialania. Genea-
logia tego pojecia sigga czaséw intelektualnej aktywnosci Alfreda

V. Espinasa.
3. PRAKSEOLOGIA | JEJ WYKORZYSTANIE W COACHINGU

Prekursor prakseologii — francuski socjolog, mysliciel i intelektu-
alista — Alfred V. Espinas, postrzega teori¢ sprawnego dzialania
jako nauke o formach aktywnosci: systemach dzialania i czynnikach
warunkujacych intensyfikacje sprawnosci tego dzialania; Espinas —
spiritus movens refleksji prakseologicznej — nazywa te dyscypling
droga, a zarazem sposobem doskonalenia umiejetnosci praktycznych
w toku dziejéw.

Znaczng rol¢ w budowaniu architektoniki prakseologicznej od-
grywa takze rosyjski, wyksztalcony ekonomicznie, lekarz i filozof
Aleksander Bogdanow (Malinowski), ktéry teorie skutecznego dzia-
tania identyfikuje z tektologia. Terminu ‘prakseologia’ oficjalnie nie
stosuje, pozostajac przy pierwotnej nazwie ‘tektologia’. Nazywa ja
nauka o strukturze i organizacji przedmiotéw zlozonych; dziedzina
ta jest — jego zdaniem — dzialaniem zwigzanym bezposrednio z or-
ganizowaniem, formowaniem, nadawaniem czemus§ ksztaltu lub
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wrecz przeciwnie: dezorganizowaniem, rozsadzeniem, dezintegracja,
wprowadzeniem nietadu w celu przeprowadzenia koniecznej zmiany,
ergo to rozprzeganie organizacjie. Nauka ta jest takze postacig sy-
stematyzacji form organizowania poprzez ,interwencj¢ podmiotéw
dzialajacych””.

Prakseologia jako tektologia (czyli prakseologia w formie inicjalnej
lub prakseologia jako propedeutyka zarzadzania systemami) opisuje
wszelkie mozliwe formy dzialania zwigzanego z organizowaniem lub
laczeniem w calos¢ bogatego i skomplikowanego spietrzenia zasobow.
Efektem tego nawarstwienia zasobéw sa dopasowanie srodkéw do
zalozonego celu oraz koncentracja na optimum rezultatu.

Prakseologiczny styl myslenia znajduje swoich entuzjastéw takze
w Polsce. Zaréwno Aleksander Bogdanow (Malinowski), jak i Espi-
nas odciskajg swe trwale pietno na systemie polskiego etyka, logika,
metodologa nauk i teoretyka poznania Tadeusza Kotarbiriskiego. My-
sliciel ten zauwaza, iz prakseologi¢ ,mozna nazwaé réwniez ogélng
naukg organizacji, gdyz zmierza ona do wykrycia, sformulowania
i uzasadnienia rad, ktére by wykazywaly, jak najskuteczniej ksztalto-
wad strukture przedmiotéw zlozonych dla zapewnienia im trwalosci
i odpornosci na czynniki rozprzegajace w réznych sytuacjach i fazach
rozwoju. Te rady maja zas znajdowa¢ uzasadnienie w prawidlowos-
ciach rzadzacych powstawaniem, przemianami i utrzymywaniem lub
rozprzeganiem struktur przedmiotéw zlozonych przystosowujacych
si¢ do zmiennych okoliczno$ci”*8. W swoim programie filozofii Ko-
tarbiriski przyjmuje, ze czlowiek jako konkretny podmiot dzialtajacy
pragnie, by jego zycie potoczylo si¢ w pewien oczekiwany dla niego
sposob, i z tego powodu postanawia podja¢ okreslone dzialania.

Ten przedstawiciel szkoly lwowsko-warszawskiej nazywa prak-
seologie ,rodzacy si¢ nauka o sprawnej dziatalnosci ludzkiej”; takze

16 Zob. T. Kotarbinski, Hasfo dobrej roboty, Warszawa 1984, 22.
17 Tamze, 24.
18 Zob. tamze, 23.
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o sprawnosci, bieglosci i potencjale wszelkich ludzkich dzialan.
Prakseologia jako praksis jest w systemie Kotarbiriskiego naukg do-
tyczaca usprawniania wszelkich ludzkich dzialai'®. W ten sposéb
kazda dokonywang przez czlowieka czynno$¢ mozna klasyfikowa¢
spogladajac przez pryzmat skutecznosci badz gospodarnosci. O ile
sprawnos¢ lub skutecznos$é oznaczaja najczesciej robienie tego, co
wydaje si¢ na dany moment najlepszym srodkiem do celu, o tyle —
identyfikowana z ekonomicznoscig — gospodarnos¢, ,zasadza si¢
na tym, ze operuje si¢ w sposéb oszczedny i wydajny posiadanymi
zasobami miejsca, czasu, materiatu, narzedzi i energii”?°. Pojecia
prakseologiczne: metoda, narzedzie, srodek i cel, to takze podsta-
wowe kategorie jezyka coachingu.

Klasyczna prakseologia, na ktéra sktadajg si¢: 1) diagnoza — po-
legajaca na zebraniu faktéw; 2) prognoza — opierajaca si¢ na antycy-
pacji (umiejetnosdci przewidywania); 3) planowanie i programowanie
a nastepnie 4) wykonanie jako praktyczna realizacja zaplanowanych
teoretycznie dzialan oraz 5) ocena jako ewaluacja efektéw procesu,
jest takze postacig metodologii ogélnej; nauka ,,0 metodach jakiego-
kolwiek robienia czegokolwiek; naukg, ktéra rozwaza robote z punktu
widzenia skuteczno$ci”?l. Uszczegélawiajac wywéd, Kotarbinski
proponuje tréjdzielny rozdzial prakseologii: jej pierwszy obszar do-
tyczy analizy poje¢ wszelkich form dzialania celowego; obszar drugi
obejmuje krytyke faktéw pod wzgledem ich sprawnosci, skutecznosci,
celowosci i praktycznego uzycia; natomiast obszar trzeci obejmuje
cze$¢ normatywno-doradczg skupiajaca wskazowki dziatania (jako
wykladnig teorii czynu)?2.

Wspélmiernie do procesu coachingowego, zadania prakseologa
zawierajg si¢ w sprawnym wyodrebnianiu i systematyzacji réznych

19 Zob. tamze, 22.

20 T. Kotarbinski, Prakseologia, czes¢ Il, Wroctaw 2003, 58.
21 Tamze, 58.

22 Tamze.
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form dzialania oraz prébie upraktycznienia tych dziatai. Czyn-
nosci te powinny by¢ poprzedzone i naznaczone doglebng analiza
rzeczywistosci ,tu i teraz”, ktéra w ostateczno$ci uwalnia refleksje
nad sposobami obchodzenia si¢ z obszarem zasobéw i mozliwosci.

Podejscie prakseologiczne spelnia si¢ zatem takze w wymiarze
poznawania horyzontéw wydolnosci i potencjalu mozliwosci. Od-
krycie nowej mozliwosci jest swego rodzaju — dotad pomijang, badz
niezauwazang — opcja wyjscia z sytuacji i osiggniecia celu poprzez
wykorzystanie wszelkich dostrzezonych zasobéw. W tym momencie
warto jeszcze raz powtdrzy¢: w relacji coachingowej przyjmuje sie,
ze Podopieczny posiada wszystkie aktywa, ktére s3 mu potrzebne
i niezb¢dne do osiagnigcia zalozonego celu. Osoba coachowana (Co-
achee) moze by¢ nieswiadoma swoich zasobéw, cech i przymiotéw
(resources), dlatego istota pracy Coacha w trakcie przeprowadzania
procesu coachingowego tkwi w jego — niebezposredniej — pomocy
w samodzielnie podjetym przez Coachee wysitku rozpoznawania
i uswiadamiania ich sobie; postepowaniu, w ktérym Podopieczny
poprzez autorefleksje, zyskujac swiadomos¢ wlasnego arsenalu srod-
kéw, odkrywa nierozpoznane dotad ich mozliwosci osiggnieciu celu.

W praktyce coachingowej w takiej sytuacji aktywnos¢ Coacha
wyraza si¢ czesto w stawianiu pytari typu: kto moze Ci w tym poméc?
Czego potrzebujesz, aby osiggnaé cel? Ktére kompetencje pomoga
Ciw osiagnieciu celu? Tym sposobem Coach sprawia, ze Klient sam
buduje sobie baze tego, co go naprawde¢ wspiera. Coaching zaktada,
iz kazdy czlowiek posiada nieodkryty jak dotad potencjal umozli-
wiajacy ksztalcenie (samorozwdj). I chociaz ,nie wszyscy posiadamy
wszystkie wewnetrzne zasoby konieczne do osiggnigcia konkretnych
celéw, to wszyscy posiadamy zasoby wewnetrzne potrzebne do zdo-
bywania dalszych zasobéw tak wewnetrznych, jak i zewngtrznych”23.

Odnalezienie srodkéw potrzebnych do realizacji wyznaczonego
celu wymaga czesto zbadania domeny najglebszych motywacji

23 R. Ready, K. Burton, NLP dla bystrzakéw, ttum. z ang. C. Matkowski, Gliwice 2010, 39.
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Coachee. Poszukiwanie motywacji aktywizuje prace na systemie
wartosci. Pelna klasyfikacja struktury aksjologicznej przedstawia za-
réwno konfiguracje wartoéci jedynie deklaratywnych, jak i faktycznie
przez Coachee realizowanych. To sfera pasji, wydatkowania energii,
spelnienia oraz §wiadomosci mozliwosci zmiany otaczajacego $wiata.
To takze sfera: (1) pytari granicznych (zapraszajacych do poglebionej
refleksji interrogacja typu: gdyby pozostal ci rok zycia, co chciataby$
w tym czasie robi¢ i kim chciataby$ by¢?); penetrujacych kwerend
o powody odczuwania najwigkszych wzruszer; takze zapytan o zna-
czenie zyciowych zamilowan, sympatii, upodobari czy inklinacji
(zyciowa pasja); (2) pytani o sprawy, na ktére Klient chetnie zuzywa
swoja energie; nowych perspektyw, ktérych jest entuzjasta; pytan
o to, czego nie moze si¢ doczekad; réwniez, zapytari: o co w zyciu ma
ochote walczy¢?; do czego dazy? (energia);(3) pytan o spelnienie i mo-
tywy tego spetnienia, o znaczenie istotnych w zyciu Klienta (Coachee)
osiggnieé (to pytania wybrzmiewajace w zdaniach: Jakie osiggniecie
byloby dla Ciebie najistotniejsze?); (4) pytari o momenty zycia pel-
nig zycia; takze pytan ostatecznych wybrzmiewajacych w stowach:
co chcialbys po sobie zostawi¢? (spetnienie); (5) nierzadko to takze
zakres refleksji nad kwestig inwestowania w resztg swojego Zycia;
namyslu nad potrzebami serca; nad tym, co dla Coachee jest wazne
w $wiecie lub godne podjecia ryzyka (zmiana Swiata)?4.

Kazda z podjetych kwestii potencjalnie dotyka sfery marzen
Klienta. Zadaniem Coacha w trakcie procesu jest poméc rozméwey
w samodzielnym, niewymuszonym, w pelni wolnym i otwartym
zwerbalizowaniu tej sfery. Werbalizacji dokonujemy najcze¢sciej sta-
wiajgc tematyczne pytania, niejednokrotnie formulowane w trybie
przypuszczajagcym: O czym marzysz? Co chcialby$ robi¢ w zyciu?
Gdybys$ mial nieograniczone srodki, co bys zrobil? Jak wyglada-
lyby twoje marzenia, gdybys rozciagnal je go granic mozliwosci?
Czego chcialbys sprébowaé w swoim zyciu? Jakie nowe umiejetnosci

24 Zob. T. Stoltzfus, dz. cyt., 53.
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chcialbys$ posigéé? Co stracisz, jesli bedziesz postgpowal zacho-
wawczo? Co stracisz, jesli nie bedziesz dazyl do spelniania swoich
marzen?r?’

Wewnetrzne pragnienia (marzenia/zyczenia/pasje) nalezg do ka-
tegorii potencjalnych celéw na przysziosc i jako takie czesto stanowia
probierz tego, czego Coachee naprawde taknie w zyciu; ku czemu sie
sklania, za czym teskni, optuje lub o co zabiega?¢. Zwykle te stere
checi i pragniert w procesie coachingu dynamizujemy, kierujac sie
w strone realizacji niektamanych, niepozorowanych, lecz konkret-
nych — w pelni §éwiadomych, realnych i celowych dziatan

Budowanie ,,stanu zasobnego” nierzadko dokonuje si¢ w praktyce
kotwiczenia jako procesie rozbudzania i angazowania psychicznych
stanéw pozytywnych. Czesto dzieje si¢ tak poprzez oddzialywanie
bodzcéw zewngtrznych skutkujacych wzmozong checig podejmowa-
nia aktywnosci i wdrazania w zycie zasadnych posunigé (dziatan).
Kotwiczenie jest procesem, w wyniku ktérego dochodzi do ,uzy-
skania trwalego powigzania pomi¢dzy bodzcem (kotwica) a reakcja
na ten bodziec”?”. Uwzgledniajaca trzy etapy technika kotwiczenia
(jako ustalania repertuaru wspomagajacych dzialanie czynnikéw
wzmacniajacych), obejmuje: (1) wyobrazenie sobie pozytywnego
stanu pozadanego, (2) przywolanie konkretnego momentu bycia
w tym stanie oraz (3) przezywania go prawdziwie i szczerze?s. Wy-
réznione etapy stuza osigganiu oczekiwanego stanu pozytywnego.
Kotwice to bodzce wyzwalajace, ktére pomagaja w zainicjowaniu
i utrzymaniu optymalnego stanu bycia soba. To kotwica (wzrokowa,
dzwigkowa lub kinestetyczna) oraz sam proces kotwiczenia wspo-
maga procesy efektywnego uczenia si¢ jako nabywania zdolnosci

25 Zob. tamze, 54.

26 Zob. tamze.

27 Por. Moc coachingu. Poznaj narzedzia rozwijajgce umiejetnosci i kompetencje osobiste,
dz. cyt., 179.

28 R. Ready, K. Burton, dz. cyt., 144-145.
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czerpania z wlasnych zasobéw i nawigzywania cennych relacji z in-
nymi ludZmi?°.

W kontekscie interaktywnego procesu coachingowego, ktéry uj-
muje rozméwee (Klienta, Coachee, Podopiecznego) in foto, prakseolo-
gia jawi si¢ wiec jako forma ogélnej metodologii koncentrujacej si¢ na
wyodrebnieniu i systematyzacji réznorodnych form dzialania. Cykl
prakseologiczny w coachingu jest $ciezka holistycznego treningu,
ktéra znamionujg przenikajace si¢ wzajemnie, praktyczne dzialania.

4, ZAKONCZENIE

Podsumowujgc warto powtérzyé, iz coaching jest procesem eks-
ponujacym wymiar praksis, w ktérym podopieczny (Coachee) — po
zarysowaniu gléwnego obszaru rozmowy, wyréznieniu i sprecyzowa-
niu pozadanego celu — zyskuje pelniejszy/glebszy oglad przeszkody,
trudnosci lub trapigcego dylematu, a jednoczesnie pozyskuje dla
siebie cenng wiedze dotyczaca tego, czego naprawde chee. Uczestnik
coachingu (Coachee), $wiadomy swoich zasob6éw i mozliwosci, czuje
si¢ zachecony oraz wysoce zmotywowany do podjecia praktycznych
dzialani (action plan) najczeéciej z juz wyznaczonym konkretnie ter-
minem realizacji pierwszego z nich3°. W zaplanowaniu dzialari oraz
ich skutecznej realizacji skrywa sie istota prakseologii w coachingu.

To jednak, czy po zakoriczeniu procesu coachingowego Coachee
podejmie — nakreslone podczas procesu — dzialania czy zatrzyma sie
wylacznie w obszarze samej tylko spekulatywnej refleksji nad soba,
swoim zyciem, badZ dylematem, ktéry przepracowal samodzielnie
w ramach procesu, pozostaje Jego indywidualng decyzja.

29 Tamze, 147.
30 J. Starr, Podrecznik coachingu. Sprawdzone techniki treningu personalnego, thum. z ang.
A. Trzcinska, Warszawa 2015, 141-142.
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PRAXEOLOGY IN COACHING AS THE INTERACTIVE DISCOVERY PROCESS OF THE
COACHEE’S RESOURCES AND POSSIBILITIES

Abstract. Praxeology, the practice formulated by the French intellectual Alfred Espinas
and Alexander Bogdanow (Malinowski), is the science of the efficiencies of human acti-
vity. As Tadeusz Kotarbinski and Tadeusz Pszczotowski argued, praxeology is a general
methodology focused on separating and systematizing various forms of activities , as well
as an attempt to improve and make them more practical. This assumes a certain analysis
of reality and some way to handle it with available resources. Praxeology as a tectology
strives to organize or merge the opulent and complicated accumulation of resources into
a whole. This accumulation should be able to guarantee that the resources are adjusted
to a certain goal to achieve the optimal result.
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This article stresses the relevance of praxeological arguments to the coaching process as
supporting others in the self-discovery of their own abilities and resources to efficiently
accomplish their own goals.

Keywords: praxeology, Tadeusz Kotarbinski, Alfred Espinas, Aleksander Bogdanow, tec-
tology, interactive process, dialogue, coaching, coachee
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