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Stowo wstepne

ydanie ksigzki, ktdrej celem byto dopracowanie i merytoryczna lo-

kalizacja psychologicznej kategorii duchowosci, Profesor Pawet
Socha planowat od bardzo dawna. Mozna powiedzie¢, ze ksigzka powsta-
wata ponad 10 lat, czemu towarzyszyly rozliczne przygody. Jej ostateczna
wersja wylonita si¢ jednak z twérczego konfliktu autoréw o kategorie du-
chowosci w psychologii. Konflikt ten trawil nasza relacje fadnych kilka
lat, gdy jedno bylo kierownikiem Katedry Psychologii Religii i Ducho-
wosci, a drugie adiunktem w tej samej Katedrze. Miarg targajacych nami
emocji byta spora liczba wymienianych nocg w tym sporze teoretycznym
wiadomosci mailowych. Swoja droga naszym bliskim — Alince i Krzy-
siowi — nalezg si¢ bardzo specjalne podzigkowania za umozliwianie nam
realizacji naszej pasji i znoszenie jej, nieraz wlasnie nocnych, konsekwencji
oraz za catkiem realng pomoc (obliczanie wynikéw badari i ich redagowa-
nie). Kazde z nas uwazalo, ze to drugie czego$ nie wie i dlatego sadzi tak,
jak sadzi. Starali$my si¢ sobie to nawzajem wyjasni¢, wysylajac stosowna
literaturg. Wreszcie ze strony Profesora padla, zupetnie w danym momen-
cie zaskakujaca, propozycja dokonczenia i przeredagowania tej ksiazki
razem. I tak oto ja otrzymalam droga mailowa jej pierwsza wersje. Z nie-
ukrywang i wielka przyjemnoscia szeroko ja uzupetniatam i za zgoda Pro-
fesora rekonstruowatam w stosownych fragmentach. Bylo to mozliwe,
poniewaz doszlismy do wniosku, Ze nasz spdr jest sporem o sfowa, a nie
o idee. Tylko czy w przypadku psychologii jako nauki tak silnie osadzone;j
w filozofii, opartej mniej lub bardziej na analizie stow wlasnie, mozliwe
jest oddzielenie stéw od idei? Problemem staly si¢ pewne pojecia uwazane
w psychologii akademickiej za co najmniej niestosowne czy nawet obraz-
liwe, a w kazdym razie stabo sprzedajace si¢, migdzy innymi: nieswiado-
mos¢, mechanizm obronny czy ego. Zdaniem Profesora psychologowie
poddaja si¢ w tym wypadku systemowej tendencji z powodu koniecznosci
wykazywania wlasnych osiagni¢é — uzywaja poje¢ bardziej popularnych,
by ich teksty mogly by¢ publikowane i by mogli zdobywa¢ dzi¢ki temu
punkty ministerialne dla swoich placéwek naukowych, co powszechnie
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jest nazywane w srodowisku akademickim ,,punktoza”. Wspélczesna, choé
nieraz niemodna, konceptualizacja wymienionych poje¢ oddalita nasz kon-
flike na plan dalszy i zastapita go tworcza wspotpraca. Zatem nie podzielit
nas obcy jezyk, lecz wybrane, bardzo waskie fragmenty, zwane potocznie
inwektywami. I cho¢ w kontekscie probleméw egzystencjalnych jestem
zwolenniczka nowoczesnej konceptualizacji niezbyt modnego obecnie ter-
minu ,mechanizm obronny’, to wlasnie ja usuwatam wzmianki o Zygmun-
cie E, gdzie tylko mogtam. Uwazam bowiem, ze nikt nie oferuje mu takiego
stopnia symbolicznej nie$miertelnosci, jak jego zazarci krytycy.

Kolejng kwestia, ktéra nas poczatkowo podzielita, byt stosunek do
metod jakosciowych w psychologii. Przy czym znowu nalezy nadmienié,
ze finalnie okazalo sig, iz w tej kwestii nie jeste$my tak od siebie odlegli,
jak si¢ nam poczatkowo wydawato. Jestem bowiem zwolenniczka tak zwa-
nego ,matego q” — uwazam, ze badania jakosciowe maja swoje miejsce we
wspdlczesnej psychologii akademickiej, cho¢ niekoniecznie buduja jaka$
osobna dziedzing, nazywang przez niektérych ,,psychologia jakosciows”
W tym sensie oboje mamy nastawienie nomotetyczne, Wskazuja(ce, ze
celem nadrzednym psychologii jako nauki jest formutowanie praw rza-
dzacych ludzka psychika. Metody jakosciowe pozwalaja eksplorowaé ob-
szary niezbadane, zwlaszcza gdy trudno nawet wyobrazi¢ sobie adekwatne
narzedzia ilosciowe. Umozliwiaja tez budowanie w sposéb zorganizowany
i niewsobny — nieb¢dacy owocem wylacznie lektury dziet uprzednich -
nowych koncepcji teoretycznych, tak by dziedzina nie stala si¢ wezem
zjadajacym wlasny ogon — ,Uroborosem nauki’, dzi¢ki ktéremu cho¢
cykle destrukgji i odradzania si¢ oferuja rownowagg, a w tym przypadku
przyjemne poczucie wzajemnego zrozumienia fachowcéw, to jednak
w szerszej perspektywie nie wida¢ postepu. Metody jakosciowe moga tez
rozjasniaé obszary, gdzie metody ilosciowe poniosty porazke, nie prowa-
dzac do zadnych konkluzywnych rezultatéw. Wreszcie pozwalaja one
poznawaé indywidualne perspektywy 0séb objetych oddzialywaniem ja-
kiego$ szczegdlnego zjawiska. Cele te podporzadkowane sa dazeniu do
objecia psychologicznym namystem jak najszerszego zakresu zjawisk,
azatem unikania redukcjonizmu, co jest i zawsze byto bliskie Profesorowi.
Generuja one jednak specyfike podejscia badawczego, ktéra wylonita
przed nim nowe horyzonty.

Czy jednak, w szerszym planie, jezyk opisu mozna oddzieli¢ od jego
tresci, a metody poznawania duchowosci od postrzeganej istoty zjawiska?
Czy sprawy nie komplikuje dodatkowo nie tylko kontekst historyczny i filo-
zoficzny, ale tez kontekst kulturowy? Czy mozemy wyjsé¢ poza jezyk opisu
i poszczegblne metody badawcze? Czy mozemy dotrzec do sedna kategorii
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duchowosci i uczynic jg kategoria psychologiczna, nie narazajac si¢ na za-
rzuty o nieuzasadniony redukcjonizm?

S3 to pytania filozoficzne, dotyczace podstawowego sporu miedzy
postpozytywizmem a konstrukcjonizmem czy tez konstruktywizmem
jako podstawa badan w psychologii. Mysle, ze gdzies gleboko w sobie
oboje jeste$my postpozytywistami, przyjmujacymi jednak niekiedy czysto
roboczo konstruktywizm (ja) oraz konstrukcjonizm (Profesor). Celem
jest dotarcie do przeczuwanej przez nas gleboko obicktywnej rzeczywisto-
$ci mechanizméw rzadzacych ludzka psychika — w tym tych dotyczacych
fenomenu duchowosci.

S3 to pytania osadzone w historii mysli psychologicznej. Zdaniem
Profesora Barttomieja Dobroczyriskiego, datowana moze by¢ ona od czasu
powstania Odysei, kiedy to towarzysze Odysa zamienieni w wieprze wie-
dzieli, ze jednakowoz wieprzami nie s3. Datowaniu takiemu umykaja
jednak wymieniane réwniez przez niego zjawiska, ktére prawdopodob-
nie natchnely rodzaj ludzki w kierunku myslenia o duszy. Sg to fenomeny
takie, jak fakt Zycia i $mierci, sny czy marzenia senne, opetania, do$wiadcze-
nie stanu bycia poza cialem czy wreszcie prowadzenie zycia intelektualnego.
I tak oto dusza przeczuwana, a potem juz definiowana (Sokrates) przez sta-
rozytnych staje si¢ stopniowo kategoria psychologiczng duchowosci. Proby
zrozumienia ludzkiej psychiki, w tym zjawiska duchowosci, rozwijaly si¢
w trzech wielkich tradycjach obecnych w mysli psychologicznej: $wiadomo-
sciowej, nieswiadomosciowej i obicktywnej. My sami wychodzimy z od-
miennych tradycji myslenia o ludzkiej psychice, oboje dazymy jednak do
obicktywistycznego ideatu (!). Chcemy osiagnaé mozliwos¢ weryfikacji
kategorii duchowosci bez zbednej czy arbitralnej redukji jej fenomenu.
Zadanie niemal niemozliwe! W dodatku mamy na to odmienne pomysly,
a ta ksigzka traktuje gléwnie o pomysle Profesora Sochy. Moje wiasne sta-
nowisko w zakresie istoty zjawiska duchowosci pozostaje w ksiazce ukryte,
bedac jednak stosunkowo bliskim planem publikacyjnym.

Doprowadzenie do skonkretyzowania kategorii duchowosci czy duszy
stanowi mniej lub bardziej explicite wyrazone wyzwanie dla ludzkiej mysli
od niemal trzech tysiecy lat. Nam, autorom tej publikacji, pozostaja jedy-
nie prolegomena, w ktérych staramy si¢ tez pogodzi¢ swoje stano-
wiska. Owocem naszej wspSlpracy jest ksigzka bedaca podsumowaniem
wielu nurtéw zainteresowari autorédw. Zatem, co jest wybitnie niewygodne
dla czytelnika, pozycja ta jest eklektyczna — siega do wielu réznych typéw
zrédet wywodzacych sie z réznych tradycji intelektualnych i jest wielogto-
sowa, oddajaca jednak glebokie, wspdlne autorom oraz calej przytaczanej
literaturze sensy.
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W powyzszym rozumieniu w ksigzce tej pojawia si¢ propozycje odpo-
wiedzi na wiele pytan nurtujacych ludzkos¢ od dawna. Oczywiscie ich
charakter wynika z uzgodnionego przez nas stanowiska, zgodnie z ktérym
oboje poruszamy si¢ w obrebie nomotetycznego podejscia do psychologii
jako nauki, ktére tez nie jest absolutnie jedyna mozliwa opcja teoretyczna.

Mamy réwniez nadziejg, ze lekeura tej ksiazki bedzie dla odbiorcy cie-
kawym dos$wiadczeniem indywidualnym. Doswiadczenie indywidualne,
jak probowali to skonkretyzowaé Krzysztof Krzyzewski i Marek Majczyna,
jest szczegblng formg poznania. Prowadzi ono nie tylko do poszerzenia
wiedzy, ale tez, zdaniem Hansa-Georga Gadamera, do wigkszej otwartosci
umystu w danym zakresie. Mamy tez nadzieje, ze poznanie to, jako wyrdz-
niona posta¢ pamigci, wplynie na cale dalsze, w tym przypadku akademic-
kie, zycie naszego czytelnika. Zarédwno ja, jak i recenzenci tej ksiazki
zastanawiali$my sie, kim tez 6w czytelnik moze by¢. Ksigzka, choé¢ porusza
kwestie trudne i, na co zwraca uwagge Profesor Kazimierz Banek, wymaga
pewnej wstepnej wiedzy z zakresu psychologii, napisana zostata jezykiem
przystepnym, w tonie, jak to okreslit Profesor Dobroczyniski, nieraz ,,ga-
wedziarskim”. W planach i marzeniach Profesora Sochy miata by¢ pozycja
popularna. To zawsze rodzi pytanie: Wsrdd jakich czytelnikéw ksiazka
ma by¢ popularna? Czy przy tak specjalistycznym obszarze wiedzy jest to
w ogéle mozliwe? W moim poczuciu pozycja ta ma dwéch potencjalnych
i wymarzonych, cho¢ nie jedynych, czytelnikéw: studenta ostatnich lat
psychologii oraz akademika z dziedziny psychologii, nickoniecznie zaj-
mujacego si¢ do tej pory problematyka duchowosci. Jej lektura, jako spe-
cyficzne na tle wspolczesnej literatury psychologicznej do$wiadczenie
indywidualne, obu z nich doprowadzi¢ moze do wigkszej otwartosci tak
w zakresie teorii, jak i w zakresie stosowanych, niekiedy obecnych jedynie
w przemysleniach, a nie w samych tekstach, Zrddet literaturowych. Jak silnie
sugeruje literatura z zakresu teorii systemowych, mieszczaca si¢ w rozsad-
nych granicach otwarto$¢ jest zaczatkiem rozwoju. Dotyczy to zaréwno
rozwoju indywidualnego, jak i postepu w ramach calej dziedziny, w tym

wypadku psychologii jako nauki.

Agnieszka Ki rzysztof-g widerska



1. Prolegomena do naukowego rozwazania
duchowosci

W trzecim tysigcleciu naszej ery pojawito si¢ wiele zagrozen dotycza-
cych dalszego istnienia ludzkosci, a nawet calosci zycia na plane-
cie Ziemia. W tym kontekscie fakt lawinowego rozmnozenia sie literatury
o duchowosci, nawet jesli naukowa wartos¢ jej czesci jest bezsprzeczna,
mozna uznaé za przejaw leku. Tym bardziej, ze najczgéciej jest to litera-
tura — uzywajac eufemizmu — skrajnie zréznicowana. Fascynacja zjawi-
skiem duchowosci oraz wrazenie nieograniczonego zakresu mozliwych
rozwiazan sprawily, ze w wielu przypadkach to juz tylko pseudofilozo-
ficzna spekulacja. Wiarygodna wiedza nie tylko o zjawisku duchowosci,
ale o ludzkiej psychice w ogéle jest mozliwa tylko wtedy, gdy poznajemy
ja w sposdb wiasciwy nauce. Co prawda czyni to psychologie w sposéb
nieunikniony naukg zalezng od metody i naraza na zarzut redukcjonizmu,
niemniej jednak warto zacza¢ niejako b ovo, przypominajac o nie zawsze
przestrzeganych zasadach naukowosci, od ktérych nie moze odstapi¢ ba-
dacz zainteresowany duchowoscia.

Co to oznacza? Tylko naiwny obserwator naukowych dociekan prawdy
moze wierzy¢, ze badany obiekt mozna poznaé w 100%. Ubolewanie nad
tym, ze psychologia jest nauka, ktérej przedmiotu nie mozna zobaczy¢,
nie ma podstaw. Nawet fizycy nie widza — w sensie dostownym — obicktéw
swych badan. Obserwuja je jedynie posrednio, poprzez metodg, odpo-
wiednig aparaturg i — co jest by¢é moze najwazniejsze — aktualna, trafnie
dobrang teori¢ (model). W dodatku odpowiedZ na pytanie, co naprawde
rejestruja aparaty, nie zawsze jest taka, jakiej spodziewaja si¢ laicy o zdro-
worozsgdkowym obrazie rzeczywisto$ci. Przyktadem jest nastepujaca wy-
powiedz laureata Nagrody Nobla, Maxa Plancka:

Jako czlowiek, ktéry poswiecit cale Zycie na najbardziej zdroworoz-
sadkowa nauke — studia nad atomem — moge Was zapewni¢, o czym
przekonalem si¢ w trakcie swoich badan, ze w istocie nie ma czego$
takiego jak materia! Materia w takim sensie, w jakim ja postrzegamy,
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wywodzi si¢ i istnieje jedynie dzigki sile, ktéra wprawia czastki w drga-
nia i trzyma ten malutki uklad stoneczny w catosci. Musimy przyjaé,
ze za tg sila kryje si¢ inteligentny i $wiadomy umysk. Ten umyst jest
macierza calej materii i calego wszech$wiata.

Jaki umyst — inteligentny i $wiadomy — kryje si¢ za stwierdzonymi
przez Plancka zjawiskami? Czy widziat ten umyst i mégt to pokaza¢?
Z perspektywy ewolucjonistycznej wazniejsze pytania powinny jednak
brzmie¢: Czy zakres informacji dostgpnej przedstawicielom homo sapiens
wykracza poza zakres mozliwo$ci wynikajacych z uksztaltowanego ewo-
lucyjnie genotypu? Czy moze jest tak, ze potrzeba (motyw) przekraczania
whasnych ograniczen jest nicodlacznym elementem naszego genotypu?
To by tlumaczyto powszechne wystgpowanie takich zjawisk, jak niezgoda
na istniejacy stan rzeczy, potrzeba potwierdzania wlasnej wartosci, a nawet
wyczyny nagradzane Ig Noblem'.

Max Planck mial oczywiscie prawo wyobrazi¢ sobie ,wszechwiedzaca
inteligencje”, a nawet jej szukad, czego akurat nie zrobil. To czysto osobisty
poglad. Pozostaje podsumowa¢, ze stwierdzenie Bernarda Russella, mate-
matyka i logika, w jednym z jego najbardziej znanych esejow Mystic and
logic: ,najwicksi filozofowie odczuwali potrzebg zaréwno nauki, jak i misty-
cyzmu’, nalezaloby rozszerzy¢ o przedstawicieli nauki (Russell, 2022 [1914]).
Dalej posuwa sig tylko literatura, chociazby Stanistaw Lem, stwarzajac po-
wies¢ o planecie Solaris, gdzie astronauci spotkali wigcej niz kongenialny,
ingerujacy w ich psychike ocean. ,,Solaris porusza problemy niemoznosci
zrozumienia Wszech$wiata, bezsilno$ci nauki wobec innej formy istnienia
oraz bezradnosci cztowieka, ktéry nie moze uwolni¢ si¢ w kosmosie od ba-
lastu ziemskich wspomnieni i wyrzutéw sumienia” (Misiak, n.d.).

Spory o to, czym jest nauka, nigdy si¢ nie skoricza. To konieczny aspeke
rozwoju naukowosci badan. Dlatego tez w wielu miejscach tej ksiazki po-
jawiaja si¢ uwagi dotyczace kryterium naukowosci w zastosowaniu do tego
czy innego cytowanego zrddla, koncepcji lub wykonanych w jej duchu
badan. Rzecz w tym, ze sam termin ,,duchowos¢” podlegat i dalej podlega
istotnym zmianom zakresu znaczeniowego, a przeciez rozwiazanie kazdego
problemu naukowego, w tym dociekania, czym jest duchowo$¢, zalezy od
tego, jaki punkt wyjscia si¢ proponuje. Dlatego tez w tym tekscie pojawito

1

Nagrode Ig Nobla (na szczgscie takze z psychologii; ,,stary” Nobel nie oferuje takicj)
przyznaje si¢ ,,za prace naukowe, ktdre najpierw $miesza, a potem sklaniaja do my-
$lenia, oraz odkrycia, ktére nie moga lub nie powinny by¢ powtarzane”. Zgloszone
prace czgsto maja duza naukowa warto$é, zas ich walor humorystyczny jest dodat-
kowym atutem.
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si¢ okreslenie ,,prolegomena’”. Jak w zatytulowanym tak dziele stwierdzit
filozof Jerzy Zutawski (1901), nazwa ta wskazuje, ze jest to ,zazwyczaj
dzieto, w ktdrem autor méwi to, co przede wszystkim powiedzie¢ mu wy-
pada, aby inne dziela jego mogly by¢ dobrze zrozumiane - a zatem dzielo,
gdzie autor porozumiewa si¢ z czytelnikiem co do podstaw, na ktérych
opiera budowe swego duchowego $wiata”. Proponowane w tej pracy po-
glady czy interpretacje nie aspiruja wiec do rangi pewnej i zweryfikowanej
naukowej wiedzy. To tylko jej prolegomena®.

Ryzykujac krytyczne oceny tego, co czytelnicy znajda ponizej, tacznie
z podejrzeniami, ze jest to wyprawa ,,z motyka na Storice”, donkiszoteria
lub paranauka, warto krétko wspomnieé o odpowiedziach na podstawowe
pytanie: ,Co to jest nauka?”. Podobnie jak w przypadku duchowosci i tu
brak jednoznacznej odpowiedzi. W Stowniku jezyka polskiego PWN znaj-
duje si¢ definicja, ze nauka to ,,ogot wiedzy ludzkiej utozonej w system za-
gadnien; tez: dyscyplina badawcza odnoszaca si¢ do pewnej dziedziny
rzeczywistoéci” albo ,,zespdt pogladéw stanowiacych usystematyzowana
cato$¢ i wchodzacych w skiad okreslonej dyscypliny badawczej”. Ponadto
w jezyku potocznym sa jeszcze inne, z omawianego tu punktu widzenia
mniej istotne, znaczenia stowa ,,nauka”: uczenie si¢ lub uczenie kogos, po-
uczenie, wskazéwka i kazanie koscielne.

Definicja w coraz mniej krytykowanej Wikipedii® brzmi za$ tak:

Nauka jest jednym z rodzajéw wiedzy ludzkiej. Pod wzgledem po-
znawczym wydaje si¢ by¢ wiedzg najlepsza, ,z definicji” najbardzie;
adekwatnie opisujaca rzeczywisto$é. Ten wysoki status poznawczy
zawdzigcza nauka metodom, jakie stosuje, oraz jezykowi, jakim si¢

postuguje.

Cytowana tu definicja dotyczy tylko jednej z pieciu galezi wiedzy —
wiedzy naukowej. Obok niej istniejg réwniez inne rodzaje wiedzy: irracjo-
nalna, potoczna, spekulatywna i artystyczno-literacka. Z koniecznoscii dla
zasady trzeba pozosta¢ na gruncie wiedzy naukowej, ze $wiadomoscig przy-
jecia apriorycznego jedynie zalozenia, ze jest to ,wiedza najlepsza”

Tytul tej ksigzki zawiera tajemnicze stowo ,,prolegomena’. Wedtug Stownika wyra-
26w obcych PWN: ,prolegomena to [...] wstepne rozwazania wprowadzajace do
jakiegos zagadnienia; przedmowa zawierajaca uwagi i objasnienia, utatwiajace czy-
telnikowi wilasciwe zrozumienie tresci danego dziefa” (s. 605).

W ramach jednego z kurséw uniwersyteckich o duchowosci autor propnowat stu-
dentom redagowanie Wikipedii jako alternatywe pracy semestralne;j.
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Czy duchowos¢ w ogéle ,,podpada” pod kategori¢ zjawisk dostgpnych
poznaniu naukowemu? A dlaczego nie? Nigdy do konca nie poznamy rze-
czywistosci, a proby zrozumienia jej istoty — pomijajac to, iz maja sens
tylko pod warunkiem przyjecia, ze co$ takiego w ogdle istnieje — opieraja
si¢ na nickompatybilnych Zrédtach. Niewspotmierne sg zatem tresci wie-
dzy uzyskiwanej w tak rozny sposob. Dzialajacy w polowie XX wieku ame-
rykanski behawiorysta Donald Hebb (1983) nie odrzucal wartosci
~wiedzy nienaukowej”, okazujac jednak stosowna wobec niej rezerwe. Tak
ocenit psychologi¢ humanistyczna:

Zgadzam si¢ z tymi, ktérzy uwazaja, ze psychologia naukowa na obec-
nym poziomie rozwoju pozostawia wiele do zyczenia pod wzgledem
rozumienia czlowieka; niewiele ma réwniez do powiedzenia o tym,
jak zy¢ madrze i dobrze. [Psychologia humanistyczna] dokonata —
moim zdaniem — pomieszania dwdch catkiem odmiennych rzeczy:
tego, w jaki sposéb poznaé czlowiceka, i tego, jak zy¢ z poczuciem
wlasnej godnosci. Pierwsze pytanie nalezy do nauki, drugie do litera-
tury pickne;j.

Hebb (1983, s. 763) wyrazit tu banalna prawde, ktéra pozbawia sensu
zakusy zastapienia ,wiedzy literackiej” naukowa, lub przeciwnie — zasta-
pienia ,redukcjonistycznego eksperymentalizmu” humanistyczna herme-
neutyka. Nauka sama na siebie naktada pewne ograniczenia i rozwija sig,
badajac tylko te problemy, do ktérych analizy konkretny naukowiec czy
zespot utworzony do realizacji takiego zadania jest aktualnie przygoto-
wany pod wzgledem posiadanej wiedzy i dostepnosci metod.

W ciagu ostatniego stulecia psychologia jako nauka poczynita znacz-
ne postepy i rozwija si¢ coraz szybciej. Paradoksalnie, jednym ze zrédet
tego sukcesu jest wlasnie $wiadomo$¢ whasciwych dla tej dziedziny ogra-
niczen. Dotycza one rozstrzygalnosci probleméw, ktére stawia. Nie na
wszystkie pytania mozna si¢ spodziewaé pewnej czy cho¢by sensownej
odpowiedzi. Jedli przyjaé, ze naukowy oglad rzeczywistodci jest upraw-
niony w réwnym stopniu co wiedza potoczna, artystyczno-literacka,
spekulatywna i irracjonalna, trzeba jednoczesnie miec $wiadomosé, ze to
tylko... zalozenie.

Ktos, kto zyje w przekonaniu, ze ,,prawdziwa wiedza” pojawia si¢ jako
objawienie woli niebios, albo ze prawda o $wiecie jest juz odstonigta, zwykle
zadowala si¢ wiara oparta na autorytecie tych, keérzy sa wytacznie do tego
powolani i wiedzg lepiej. Nie brak wsréd nich ,egzorcystow”, ,,spirytystow’,
»rozdzkarzy’, ,tarocistéw’, a nawet ,,plaskoziemcéw”. Niewatpliwie takie
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»dane” — a w mediach jest ich pod dostatkiem — sg ,wyraziste” (por. Scan-
durra i in., 2022). Z réznych — nie tylko tych o charakterze ,egzystencjal-
nym” — powodéw opublikowano juz setki artykuléw z wynikami badan
o dzialaniu ,wyrazistosci $miertelnoéci”. W dobie $wiatowej pandemii po-
wrécily odwieczne spory, czesto na tle wolno$ciowym. ,,Czy mozna wymu-
si¢ przyjecie szczepionki?” (tzw. antyszczepionkowcy); ,,Jakim prawem
agendy rzadowe wprowadzaja ograniczenia, a nawet zakazy podrézowania,
korzystania z najrézniejszych ustug, a ogdlniej — poruszania si¢ w przestrzeni
publicznej, zamykaja urzedy, szkoly oraz zmuszaja do dyskomfortowych
zabiegdw higienicznych i noszenia maseczki?”. Powstala atmosfera sprzy-
jajaca pojawianiu si¢ wspomnianych wyzej teorii spiskowych, na przyklad:
»lempo wprowadzania naukowo niesprawdzonych szczepionek antycovi-
dowych jest podejrzane, podobnie jak ich jako$¢ czy skutecznos¢”; ,Kon-
cerny farmaceutyczne maja niewyobrazalne zyski. Im wiecej chorych,
a nawet martwych, tym lepiej”.

Przecigtny ,,konsument wiedzy” zazwyczaj nie rozumie statystyk mo-
wigcych o rzeczywistych rozmiarach $émiertelnosci tylko z powodu pan-
demicznego wirusa. Czgsto s3 one fragmentaryczne i oparte na niejasnych
kryteriach oraz nieznanej skali bledéw pomiaru. Obarczone tym dane sa
przekazywane przez dziennikarzy dziafajacych bez pojecia o nauce i sta-
tystyce ludziom, ktérych rozumienie znaczenia tych ,cyferek” jest jeszcze
mniejsze. Do wiary w te czy inne spiskowe teorie wystarczy. To nawet az
nadto. Tymczasem nauka to — w bardzo ogdlnym sensie — metoda, czyli
doskonalony przez wieki paradygmat odkrywania i porzadkowania da-
nych, czerpiacy z tradycji ludzkiej mysli, od Platona i Sokratesa poprzez
Awicenng po glosiciela falsyfikacjonizmu — Karla Poppera (1902-1994)
(Grobler, 2006).

1.1. Komu i po co jeszcze jedna ksigzka o duchowosci?

Celem tej ksiazki jest merytoryczna lokalizacja kategorii duchowosci w sy-
tuacji pojawiania si¢ coraz liczniejszych i zréznicowanych koncepcji oraz
trudnych do teoretycznej identyfikacji podejs¢, w tempie dajacym sie by¢
moze poréwna¢ do szybkosci ucieczki galaktyk w rozszerzajacym sie wi-
dzialnym Wszechswiecie. Do$¢ powiedzieé, ze chociazby szeroko cytowany
Atanasio Matani¢ podaje szes¢ réznych kryteridw rozrézniania duchowo-
Sci chrze$cijanskiej, a Leksykon duchowosci katolickiej zawiera 433 hasta
(Chmielewski, 2002). Idac dalej, Romuald Jaworski przeciwstawia ducho-

wosci teocentrycznej duchowo$¢ antropocentryczng, wprowadzajac tym
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samym nowg etykiete mieszczaca wiele innych rodzajéw duchowosci (Ja-
worski, 2015). Podobnie Piotrowski wyrdznia transcendencj¢ duchowa
powiazana z tresciami o charakterze religijnym oraz taka, ktéra podobnych
tredci nie zawiera (Piotrowski, 2018). Do$¢ byloby powiedzie¢, ze Brian J.
Zinnbauer, Kenneth L. Pargament i Allie B. Scott (1999) w swoim opraco-
waniu wyr6zniaja 31 definicji religijnosci i 40 definicji duchowosci obec-
nych w literaturze. W imponujacym wysitku zostaly one poddane przez
Scott analizie czynnikowej, tworzac az dziewie¢ kategorii takich definicji
(Scott, 1997). A bylo to niemal 30 lat temu.

Zatem dopracowanie kategorii duchowosci to zamiar karkolomny, nie
tylko z powodu pelnionych przez nauke funkcji, ale réwniez z powodu
wewnegtrznego zréznicowania, a wiec i trudnosci definicyjnych zjawiska.
Duchowos¢ to kategoria ,,miedzy Scylla a Charybdg”; kazdy moze przy-
zna¢ sobie prawo wyglaszania o niej opinii, podczas gdy z drugiej strony
stusznie wysuwane sg postulaty podnoszenia poprzeczki naukowosci, by
ibadania, i refleksja teoretyczna doréwnaly innym dziedzinom psycholo-
gii, socjologii czy filozofii. Niewatpliwie mamy tez do czynienia z ,,moda
na duchowo$¢”, ktéra wyrosta na gruncie spoleczenstw znajdujacych sie
w trwajacym juz dtugo (w Polsce trochg krécej) procesie sekularyzaci.
Taka tendencja nie moze trwaé bez konca. Sg tacy, ktdrzy przewiduja lub
nawet stwierdzaja jej odwrdcenie (Casanova, 2005; Marianiski, 2021, s. 50),
piszac o réznorodnych formach religijnosci pozakoscielnej oraz nowej du-
chowosci o charakterze synkretycznym. P6ki co powszechnie jednak do-
minuje hipoteza sekularyzacji. W mniejszym lub wickszym stopniu nawet
badacze identyfikujacy si¢ z tym, co krytycy nazywaja europocentryzmem,
zachodnia kultura, demokracja, ulegaja wizji $wiata, ktéry nieuchronnie
zmierza do ,idealnej” postaci $wieckiego humanizmu: nigdy wiecej wojny,
kara $mierci wykluczona, rosnaca jednos¢ ludzkosci pod sztandarem
nauki, niezliczonych form kooperacji i tolerancji itd. Tutaj ostrzezenie:

ideat to jednak tylko ideal.

1.2. Nauka - wiedza potrzebna czy zbedna?

Jesli bfednie uwazano za naukowe poszukiwanie kamienia filozoficznego,
to dlatego, ze wiedza naukowa to tylko wiedza o rzeczywistosci, ktdra sie
z rzeczywistoscia zgadza, a przynajmniej roboczo jest uzyteczna. Zadna
maszyna nie bedzie dziata¢ zgodnie z oczekiwaniami, jesli jej konstruktor
zle zastosuje prawa fizyki. Analogicznie mozna przyja¢, ze psycholog ig-
norujacy prawa psychologii nie odniesie sukcesu w zadnej z niezliczonych
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psychologicznych specjalizacji. Dlatego — o czym bedzie mowa w innych
miejscach jako$ powigzanych z wiarg — w nauce watpienie jest bardziej
uzasadnione niz przyjmowanie z gory, ze cos jest prawda. Kazdy — alche-
mik czy psycholog — jesli nie jest $wiadomy ograniczen swej wiedzy, chcac
tego czy nie, ryzykuje popetnianie tego rodzaju btedéw.

Wstepna konkluzja: wbrew cytowanym wyzej definicjom nauka nie
jest tylko metoda.

Dazenie do adekwatnego opisu rzeczywistosci to jedna z gléwnych
dziedzin ludzkiej dziatalno$ci. Nauka jest jednak takze poteznym zrédlem
motywacji. Podobnie jak religia czy inne systemy idei, wartosci i senséw,
wiedza uzyskana metodami naukowymi formuje $wiatopoglady, czyli zto-
zone systemy sterujace ludzkimi czynami i pobudzajace je. Dotyczy to nie
tylko $wiatopogladéw swieckich. Wydaje si¢, ze co najmniej nieortodo-
ksyjne wierzenia religijne musza dzi$ wlacza¢ do swych doktryn wiedze
naukows i przekonujaco to uzasadniaé. Z drugiej strony, naukowy bakcyl
oznacza nieraz bezkrytyczng afirmacje aktualnego stanu wiedzy, stad bywa
nazywany scjentyzmem. Co wigcej, scjentyzm moze przybraé forme okre-
$lona przez Lukasza Jacha (2015, s. 153-154) jako scjentoteizm. Wobec
niego wlasnie badacz ten wysuwa zarzuty, nazywajac je nieporozumieniami.
Jach powotuje si¢ na Jordana Pollacka (2008), kedry oglosit, ze nauka jest
tylko jeszcze jedna religia. Nie jest to stanowisko nowe i nalezy réwniez
zwazad, by nie popas¢ tu w przesadg.

Przyktadowo jest to zarzut uzasadniony w odniesieniu do sugestii, iz
bezkrytyczny, a niekiedy wrecz batwochwalczy stosunek do Freuda i psy-
choanalizy okazywany przez jego uczniéw to nie tyle religia, ile rodzaj
kultu. W przypadku twércy psychoanalizy tego typu stanowisko zajat
Paul Vitz (1977). Cho¢ Freud i Jung wraz z otaczajacymi ich zwolenni-
kami to dobre przyktady, zza wyrazonego w tej kwestii pogladu wyziera
negatywny stosunek do psychologii jako dzialalnosci zespotowej, a nawet
bardziej pogtebionej proby zrozumienia wlasnych zachowan. Czy to nam
si¢ podoba, czy nie — podlega ona empirycznie udowodnionym pra-
wom opisanym przez psychologéw; nie sg oni ani trochg¢ ,,moralnym
wyjatkiem”. Piszg o tym Gilad Hirschberger i Tom Pyszczynski (2012).
Aktywnos¢ ich nie jest odporna na dziatanie zasad wplywu na innych
ludzi przez uczestnikéw ,bojéw o granty i nagrody”, opisanych przez
Roberta Cialdiniego (2013). Koncepcja Jacha zawiera niepotrzebny
element warto$ciowania. Juz tytul publikacji Nawuka jako obickt kultu
sugeruje ,,nieczysto$¢” samej wiedzy naukowej, cho¢ sam autor publikacji
odnosi si¢ gléwnie do sposobéw upowszechniania osiagni¢¢ naukowych
oraz metodologii, ktéra za nimi stoi.
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Czgsto kult towarzyszacy dzialaniom naukowym ma inny cel, na przy-
ktad stawe lub korzysci materialne. Chodzi tu o spoleczno-kulturowy
aspekt zjawiska. Nasuwa si¢ przy tym jednak pytanie, czy w publikacji o du-
chowosci nie bylby lepszy termin ,,rytual” niz ,.kult”. O ile stowo ,.kult” ma
czgsto wydzwick pejoratywny, ,,rytual” zdaje si¢ niczego nie przesadzal.
Ma za to zdolno$¢ przekazywania senséw niezaleznie od tego, czy ta trans-
misja odbywa si¢ za pomocg kodéw odbiorcom znanych, czy wrecz prze-
ciwnie. Nawet najbardziej rozpowszechnione rytualy, w antropologii
kultury rytualy albo ryty przejscia — tacznie z ,falg” w wojsku, ,,chrzcinami
Neptuna” po przeptynieciu rownika czy studenckimi otrzesinami, nie wy-
magaja szczegdlnej wiedzy o nich. Moze warto byloby zbada¢, na ile trafne
jest przypuszczenie, ze im mniejsza jest wiedza o otrze¢sinach, tym silniej-
sze przezycia powoduje uczestnictwo w tym rytuale. To zreszta tylko jeden
z wielu aspektéw duchowego bogactwa, o jakim tu bedzie mowa.

1.3. Przykladowe studia o ludzkiej duchowosci

Klasyfikowane jako naukowe studia na temat duchowosci maja bardzo
zréznicowany charakter: na przyktad socjologiczny (Mielicka-Pawlowska,
2017), teologiczny (Krdlikowski, 2017), filozoficzny (Chalmers, 2010
[1996]) czy etnologiczno-antropologiczny (Pankalla, 2000). Wielo$¢ per-
spektyw reprezentujacych odlegle dziedziny nauki splata si¢ z faktem, ze
czg$¢ autordw prac zaliczonych w tym miejscu do kategorii ,duchowos¢”
nawet nie podejrzewala, ze kto§ moze mysle¢ w taki sposéb. Duchowos¢
pojawia si¢ w naukowych pracach muzykologéw, krytykéw literatury
i sztuki. Autorzy niemal w postepie geometrycznym rosnacej liczby pub-
likacji najczesciej nie znaja alternatywnych form dyskursu o duchowosci
i — co gorsza — nie czuja nawet potrzeby ich poznania. Czy to znaczy, ze
im wiecej tej literatury, tym paradoksalnie mniej wiemy o duchowosci?
Trudno jednak wybra¢ skrajne rozwigzanie proponowane kiedys przez
Stanistawa Lema. Ubolewajac nad zalewem wszelkiego typu wytworéw
pisarskich, zaproponowat on nagradza¢ autoréw za nienapisanie ksigzki,
poprzestajac na publikacji pomystu na potencjalne dzieto. Moze jednak
zastosowanie si¢ do tego postulatu zmniejszytoby chaos w poszukiwaniach
odpowiedzi na zasadnicze pytanie o istot¢ duchowosci?

Jak temu chaosowi przeciwdziata¢? Konieczna jest odpowiednia $wia-
domos¢ teoretyczna i metodologiczna. Pozwala ona ograniczy¢ zakres
rozwazan czy prezentacji badan do takiej czgéci, ktdra ma spojny, hierar-
chiczny, systemowy charakter. O pozostalych alternatywach nie sposob
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nie wiedzie¢, cho¢ ich obecnosé w konkretnej pracy zalezy od autora.
Kultura srodowiska naukowego zaklada tez przestrzeganie w nauce mniej
lub bardziej skodyfikowanych zasad etycznych (por. Brzezinski i in., 2008).
Oznacza to negacje podejs¢é, kedre pozostajg poza akceptowanym przez
to $rodowisko paradygmatem przy réwnoczesnej $wiadomosci ich istnie-
nia. Jedli to konieczne, czynimy tak na przyktad w celu ich krytycznego
przeciwstawienia zatozeniom i rezultatom naszego ukladu odniesienia.
Zatem nie mozna ani ignorowa¢, ani unika¢ wiedzy ,pozasystemowe;j”.
W przeciwnym razie mozna si¢ narazi¢ na zarzut nickompetencji. Innym
sposobem ominigcia raf zarzutéw jest wydawanie podr¢cznikédw wszech-
stronnie i uczciwie relacjonujacych jak najszerzej teorie i metody badania
duchowosci funkcjonujace w danym kulturowym $rodowisku przy jedno-
czesnym zachowaniu wlasnego zdania. We wezesnych latach dziewigédzie-
siatych XX wicku, w czasach ksztaltowania si¢ nowego ustroju polskiego
paristwa, dyskutowano o tre$ciach nauczania przedmiotu stanowigcego pod-
stawe $wiatopogladu. Alternatywa byla jedna: religia (gtéwnie katolicka)
albo religioznawstwo. Jak mozna si¢ bylo spodziewa¢, wtedy religia, wyklada-
na przez zapracowanych katechetéw*, zagniezdzita si¢ na dobre w szkotach,
a budowane nickiedy wlasnymi r¢kami rodzicéw obiekty katechetyczne
pozostaly puste albo przeznaczono je na inne cele.

To rozwiazanie zwycigzylo, poniewaz pozostawato w zgodzie z dwezes-
nym duchem czasu. Nie objeto ono religioznawstwa, nawet rozumianego
tylko jako nauka opisowa, komparatystyka. A jak wygladataby dyskusja
»religia czy religioznawstwo” teraz i jak moze si¢ potoczy¢ w przysztosci?
Wydaje si¢, ze na skutek pokoleniowych przemian spolecznych, takich jak
seckularyzacja, a takze ogétu zjawisk radykalnie zmieniajacych kulture,
niezaleznie od tego, czy materialng, czy symboliczna, bytaby ona zupetnie
inna (Marianski, 2017).

1.4. Psychologia duchowosci czy dalej po prostu
psychologia religii?

Duchowo$¢ jest przedmiotem badan obojga autoréw, w tym jednego od
wielu lat. Zaczat on zastanawiaé si¢ nad jej domniemang tajemnica od czasu,
gdy uswiadomit sobie, ze tym, co ukierunkowuje ludzkie zachowania,
nickoniecznie jest religijnos¢. Wir6éd badaczy konfesyjnych panuje jednak
na ogol przekonanie, ze moralnos¢ jest bezposrednim nastgpstwem wiary

4 W tym miejscu mowa O nauczaniu, a nie o nauce.
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religijnej. Zaangazowanie religijne jest niemal warunkiem zachowania spel-
niajacego oczekiwania spoleczne (rodziny, plemienia, wspdlnoty, wresz-
cie — narodu). To za$§ wyzwala energi¢ — w przypadku psychologii jest to
motywacja — nickiedy o niewyobrazalnej mocy. Pozostaje ,intuicyjnie”
przyjaé, ze duchowos¢ obejmuje moralno$¢ — przynajmniej w wigkszosci
przypadkéw — ugruntowana w religijnosci, uwazanej wezeéniej za jej sy-
nonim. Tak jest w chrzescijanistwie, a zapewne takze w dwu pozostalych
religiach monoteistycznych: w starszym od chrzescijanistwa judaizmie
i mlodszym - islamie. Bog jest dawcg zasad etycznych, a potem wyciaga
konsekwencje: za dobro nagradza, za zfo karze. Stanie si¢ to najpdzniej
w dniu sagdu ostatecznego — powiadajg chrzescijanie, nie wykluczajac, ze
plagi spadajace na kogos juz teraz to kara boska. Jeden z dobrych znajo-
mych autora stwierdzit wiele lat temu: ,,Nie wierze w Boga, ale gdyby ist-
nial, nie mam powodu do obaw. Jestem uczciwy, nikomu nie wyrzadzam
krzywdy. Bég — o ile istnieje — nie moze mi nic zrobi¢ tylko dlatego, ze
w Niego nie wierze. No chyba taki to On nie jest!”. Znajomy okazat Bogu
wiecej zaufania niz Blaise Pascal w ,,dylemacie alfa”, gdzie wiara w Boga jest
aktem swoistej asekuracji. Wiara daje potencjalnie najwigcej korzysci, a naj-
muniej strat (Kozielecki, 1991). Tylko jak wierzy¢ w Boga bez watpliwosci?
Gdyby nigdy si¢ nie pojawialy, céz by bylo warte bycie religijnym?

1.5. Watpliwosci, watpienie, a moze nawet zwatpienie?

Pojawianie si¢ watpienia u 0s6b dotychczas pewnych swej religijnosci,
czyli wiary w istnienie okreslonych obiektéw nadnaturalnych powiazane;j
z wymaganymi w danej tradycji rytuatami i paralelnym zachowaniem, ana-
lizowal w ,,Charakterach Ekstra” (2018, s. 58—64) Jacek Prusak. Tytul
jego artykutu brzmi: Bez wgtpienia nie ma Boga. Ten jezuita, psycholog,
psychoterapeuta i publicysta uzyl terminu ,watpienie” w znaczeniu innym
niz potoczne. To zart jezykowy, gdyz chodzi tu o postawe dopuszczajaca,
a nawet cenigcg watpliwosci, z kedrymi czlowiek musi sobie radzié, a nie
o proste stwierdzenie ateisty, ze Boga nie ma ,niewatpliwie”. Jak twierdzi
wielu psychologéw, teologdw czy filozoféw, autentyczna wiara (religijna)
jest nastepstwem odrzucenia lub nawet intencjonalnego, permanentnego
odrzucania watpliwosci. Wiara jest cnota, darem, zwyciestwem nad watpli-
wosciami, uznaniem za prawdg rzeczy nicoczywistych dla rozumu. Z drugiej
strony, $w. Tomasz z Akwinu napisal w Summa theologiae, e ,zgadzanie si¢
w dziedzinie wiedzy nie podlega wolnej woli, ten kt6ry wie, ten musi zga-
dza¢ si¢, bo go zmusza dowdd, pokaz. I dlatego zgadzanie si¢ w rzeczach
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wiedzy nie jest zastugg” (w domysle — nie ma znaczenia dla zbawienia, pod-
czas gdy w domenie wiary religijnej jest kluczowe)’. Takie stanowisko zajat
w areligijnej Wierze oswieconych Wladystaw Witwicki (1980 [1939]).

Jesli wiedza naukowa nie daje ludziom pewnosci, a przynajmniej na-
dziei na trwato$¢ pokoju, bezpieczenstwa i przedtuzenia naszego rodzaju,
to w takim razie co? Sceptycy ,nie maja lekko”, za$ ludzie gteboko wie-
rzacy, ktérzy nie cheg by¢ uznani za fundamentalistéw, majg klopot z przy-
staniem do grona ewolucjonistow, fizykéw kwantowych i entuzjastéw
teorii wzglednosci. By¢ moze jednym i drugim byloby tatwiej, gdyby przy-
jeli poglady wloskiego filozofa oswiecenia, Giambaptisty Vica, ktéry w swo-
ich pracach dotyczacych teorii poznania stwierdza, ze nie wiedzac, jak cos
zostalo stworzone, cztowiek ma tylko tego $wiadomo$¢. Zatem moze na-
prawde poznad tylko to, co sam stworzyt (Vico, 1988). A tym, co stworzyl,
sa réwniez konstrukty rzeczywistosci takie jak teoria ewolugji czy teoria
wzglednosci wasnie. Nie moze jednak poznaé Boga. Zdaniem von Glasers-
felda rozréznienie uczynione przez Vica miato zapobiec konfliktowi mie-
dzy nauka a Ko$ciotem (von Glasersfeld, 2002).

A gdyby znalez¢ jakie$ ,,okruchy kamienia filozoficznego” i w znane;j
od dziecka religii, i w innych religiach, poznanych pézniej, przypadkiem
badz celowo? Moze istnieja takie okruchy w niezliczonych $wiatopogla-
dach, filozofiach, teoriach, doktrynach, ideologiach i radach starcéw ple-
mienia? W krajach o znacznym odsetku imigrantéw — z réznych powodéw,
lecz czgsto na tle réznic migdzy ,swoimi” a ,,obcymi” — powstaja konflikey,
ktére generuja grozne zachowania, nie wykluczajac terroryzmu. Coraz
czg$ciej mowi si¢ zatem o remedium w postaci upowszechniania wielo-
kulturowosci (Ggsiak, 2007; Grzymata-Moszczyriska, 2020). Czestym
podlozem wspomnianych konfliktéw jest terytorium, na ktérym zyja
»swoi~ lub ,tutejsi”, niemajacy dotad zadnej wiedzy o ,obcych”. Z drugiej
strony s3 ,,obcy”, zyjacy z nadzieja doréwnania ,,tutejszym’, totez staraja si¢
osiagnaé coraz trudniejsze do zdobycia zasoby. Zamiast utatwi¢, raczej
utrudnia to sprawiedliwy wybér. Dylemat dost¢pu do zasobdw staje si¢ gra
o sumie zerowej: co ktos uzyska, to kto$ inny traci.

Czy w takiej sytuacji mozna napisa¢ ksigzke poruszajaca zagadnienie
o niezwykle szerokim spektrum mozliwych opcji, o duchowosci w ta-
kim stadium rozwoju? Nawet wybitni specjalisci, Bernard Spilka, Ralph
Hood Jr. i Peter Hill (2018, s. 16), mimo wyliczenia pigciu zatozen, przy-
blizajacych wedtug nich osiagnigcie teoretycznego konsensusu, przyznali,

5> Takie postawienie sprawy jest podstawa tomizmu, oddzielajacego wiedze naukowa,

kedra wymaga dowodu prawdy, od wiedzy religijnej, ktora zasadza si¢ na wierze.
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ze nadal nie doszli do satysfakcjonujacej calg tréjke, naprawde dobrej
odpowiedzi na pytanie, co to jest duchowos¢. Wezesniej, wykorzystujac
dost¢png mu literatur¢ do zdefiniowania duchowosci, Bernard Spilka
(1983) uzyl terminu ,,fuzzy” z matematycznej teorii zbioréw rozmytych
(Kowalik, 1993). Nie jest to najlepszy analogon, o czym autor tego pomy-
stu wie — migdzy innymi - jako fan matematyki®.

Stosujgc termin ,rozmyta duchowos¢”, pozostajemy przy pozornym
jedynie rozwigzaniu. OdpowiedZ na pytanie: ,Czy duchowos$¢ jest za-
gadka (wersja $wiecka) lub tajemnica (wersja teologiczna)?” brzmi: ,,Oczy-
wiscie, nie!”. O duchowosci méwi wiele dawnych i wiele wspétezesnych
teoril. Jest to zatem konstrukt. Rzecz w tym, ze cz¢$é z tych teorii ma cha-
rakter ,,ukryty”, za$ inna, tym razem ,jawna” cz¢$¢ jest czgsto uznawana
za psecudonaukowg (Socha, 2013a). Trudno sig tez dziwi¢, ze podejrzanie
czgsto rezygnacja z rozwigzania jawnego jest blizsza psychologom religij-
nym, ktdrzy moga podejrzewal, ze naukowe procedury badan prowadza
do materialistycznej redukeji przyczyn pojawiania si¢ i rozwoju duchowo-
§ci, cho¢ przeciez powinni by¢ $wiadomi tradycyjnego chrzescijaniskie-
go aksjomatu, ze ,.faska buduje na naturze” (Helminiak, 2023). W dodatku
w psychologii koegzystuja od dawna skrajnie rézniace si¢ paradygmaty
(poczawszy od zalozen, co jest jej przedmiotem, metodg itd.) i naprawde
trudno si¢ spodziewaé porozumienia mi¢dzy ,,psychoanalitykami’, ,,beha-
wiorystami” i ,humanistami” (Trzépek, 2006).

Aby nie wpas$¢ w ,,putapke zagadki’, trzeba albo znalez¢ whasciwa
(cokolwick to znaczy) narracj¢ (paradygmat), albo skonstruowaé nowe
ramy wyjasniania, na tyle obszerne, aby pomiesci¢ te aspekty zjawiska
duchowosci, ktdre nas interesuja. Wredy jest to ,duchowo$¢ inaczej”, gdzie
chetnie stawia si¢ na doswiadczenia z duchowoscia wnikajacych w nig
zawodowo psychoterapeutéw albo jeszeze ,lepiej” — fachowedw od coach-
ingu (Trzcinska, 2013). Jesli duchowo$é¢ traktujemy ,inaczej’, wlasciwie

Aby uniknaé¢ niedoméwien, wyliczmy owe pie¢ postulatdow:
1. Duchowo$¢ ma charakter osobisty i subicktywny.

2. Duchowos¢ obywa si¢ bez instytucjonalnej obudowys jej autentycznosé nie jest
oparta na jednomyslnosci.

3. Uduchowienie polega na glebokim zaangazowaniu w $wiat wartosci.

4. Uduchowienie nie ma zwiazku z boskoscig (cho¢ niektérzy mawiaja, podobnie

jak uczestnicy ruchu AA, ze istnieje ,sita wyzsza’, reprezentujaca obieke troski
ostateczngj).

5. Religijno$¢ jest podzbiorem duchowosci, zatem duchowo$¢ jest koniecznym
warunkiem jej istnienia, cho¢ to nie wyklucza istnienia duchowosci niereligijne;.
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kazda praca o duchowosci moze by¢ zaliczona do tak szerokiej kategorii.
Z pewnoscig ma to wady i zalety, wywodzace si¢ z instytucjonalnej genezy
tego rozwigzania. Zbiorowa publikacja pod redakeja Katarzyny Skrzypin-
skiej (2020) zawiera mocno zréznicowane prace studenckiego kota nau-
kowego ANIMA, nastgpnie przeksztatconego w sekeje Psychologii Religii
i Duchowosci w Uniwersytecie Gdanskim.

Jak zauwazyli Hood, Spilka i Hill (2018, 5. 3), w badaniach religijnosci
najwicksza role odegraly jak dotad teoria atrybucji, teoria przywiazania
i psychoanaliza. Kazda na swéj sposob, cho¢ w trakcie ich rozwoju coraz
bardziej ewoluowaly w strone spelniajaca rygory metodologii, okreslonej
przez Jerzego Brzezinskiego jako ,zasady dobrej prakeyki badan nauko-
wych” (Brzezifiski i in., 2008, s. 150)". Co dla wielu jest zaskakujace, wspot-
czesne koncepcje psychoanalityczne, czy jak kto woli, psychodynamiczne
doczekaly si¢ miana poznawczo-relacyjnych (Steuden, 2012).

W tym miejscu nalezaloby zdecydowac, czy dalsze rozwazania o istocie
duchowosci prowadzi¢ tak, aby ich zakres byt jak najszerszy, czy ograniczy¢
je do okreslonego arbitralnie minimum. Wariant szeroki oznacza zgode
na niejasno$¢ w kwestii wielu zjawisk badanych pod szyldem duchowosci.
Wariant waski naklada na badacza odpowiedzialnos¢ za konsekwencje
dokonanego wyboru. Inaczej — albo nigdy nie bedzie jasne, co jest istotg
duchowosci, albo ryzykujemy nietrafno$¢ podjetej decyzji. Nalezy jednak
pamietad, ze bez podjecia tego ryzyka nie mozemy postawi¢ hipotezy
w badaniu kwestionariuszowym badz eksperymentalnym, a caly proces
badawczy — poczawszy od postawiania pytania badawczego i hipotezy po
interpretacj¢ otrzymanych danych — jest przeciez ciagiem wynikajacych
z siebie kolejno decyzji. Wtedy tez mozemy nawet nie chcie¢ dokonywaé
jakichkolwiek zmian przyjetego paradygmatu, bowiem moze to zburzy¢
jego klarownos¢. Zatem wydaje sie, ze redukeja w dziatalnosci naukowo-
tworczej cztowieka jest réwnie ryzykowna co nieodzowna. Powinna by¢
jednak przede wszystkim $wiadoma.

Przykladem podj¢cia arbitralnej decyzji co do istoty duchowosci jest
rozprawa o transcendencji duchowej autorstwa Jarostawa Piotrowskie-
go (2020). Jej cz¢sé teoretyczna to przeglad koncepcji faczacych réznie

Dalej nastepuja demaskatorskie opisy bledéw, a nickiedy przestepstw (plagiatorstwo,
falszowanie danych), popelnianych przez naukowcédw lamiacych normy spotecznego
wsp6lzycia. Mozna do tego doda¢ thumienie krytyki poprzez niedopuszczanie do glosu
w dyskusjach i publikacjach (zablokowanie finansowania), do petnienia funkcji recen-
zenta albo wyznaczanie oséb nickompetentnych, nieuzasadnione zawyzanie kryteriéw
oceny czy choéby tolerowanie ignorowania terminéw napisania recenzji przez opie-
kundw i recenzentdw prac. A przeciez ich autorédw takze obowiazuja terminy.
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rozumiang transcendencj¢ z réznie rozumiang duchowoscia. Zgodnie
z czesto spotykanym w psychologii standardem prezentacja takich kon-
cepcji prowadzi do przyjecia stanowiska Ralpha Piedmonta, ktére taczy
transcendencj¢ z duchowoscia. Eacznie, juz jako transcendencja duchowa,
to ,wewnetrzna motywacja jednostki do tworzenia szerokiego poczucia
osobistego sensu w kontekscie eschatologicznym” (Piotrowski, 2020,
s. 29). Do teoretycznych zalozen dotyczacych transcendencji duchowe;j
i ich konsekwencji — uzyskanych wynikéw badan, jeszcze raz wrécimy
w bardziej szczegétowy sposdb.

Czy warto wlacza¢ do poszukiwan istoty duchowej transcendenciji
zmienne zdeterminowane dyspozycyjnie (osobowosciowo, spolecznie,
genetycznie), skupiajac si¢ na opisie wewnetrznych determinant, takich
jak kilka cech nalezacych do Wielkiej Piatki w osobowosci? Tak whasnie, za
Piedmontem (1999), postapit Piotrowski. Dlaczego? Precyzujac zakres cech
odrézniajacych ludzi od siebie, a przy okazji rezygnujac z redundantnego
czynnika Spetnienie w Modlitwie (wyrdzniajacego osoby religijne), Pio-
trowski przeanalizowal przydatnos¢ innych zmiennych istotnych dla mo-
delu duchowej transcendencji, takich jak Uniwersalno$¢, Poczucie Wiezi,
Ideowos¢ i Nasycenie Znaczeniem. Czy w ogdle realne jest rejestrowanie
rzeczywistych, nie za$ tylko tych mozliwych do opisania w wywiadach
i kwestionariuszach, sposob6w realizacji motywdw oraz celéw i utozsamia-
nych z nimi wartoéci? Wszak dane eksperymentalne réwniez podlegaja in-
terpretacji badacza. By¢ moze, ze wzgledu na potencjalno$é rejestrowania
danych pozawerbalnych oraz rozwijania kontaktu i poglebiania konkret-
nych watkéw, bliskie tej mozliwosci sa poglebione wywiady indywidualne?

Historia dziedziny pokazuje, ze cz¢dciej obecna w psychologii proble-
matyka moralnosci toruje droge zagadnieniom duchowosci. Co najmniej
kilku psychologéw, takich jak Daniel Batson (2016, 2019), Jonathan Haidt
(2014 [2012]) czy Paul Bloom (2012), bada moralnos¢ eksperymentalnie.
Daje to dodatkowe wsparcie dla préb zsyntetyzowania watkéw zaliczanych
do obszaru zwanego duchowoscia. Duchowos¢ badana jakosciowo w spo-
sOb systematyczny pozostaje nadal rzadko uczgszczana $ciezka. Ciekawym
przykladem s3 badania Davida Haya i Rebekki Nye czy w swoich poczat-
kach jako$ciowe, cho¢ nie przewidziane jako studia ludzkiej duchowosci,
badania Michalya Csikszentmihalyiego, o ktérych pézniej (Csikszentmi-
halyi, 2008; Hay i Nye, 2006).

Skoro jednak mozna bada¢ eksperymentalnie moralnos¢, to dlacze-
go nie duchowos¢? Przykiadem ,,z naszego podworka” jest eksperyment
Jarostawa Piotrowskiego (Piotrowski, 2018, s. 78 i nast.). W taki sposéb
jego autor wykazal, ze duchowa transcendencja (tak, jak byla mierzona —
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za pomoca zmodyfikowanego ASPIRES) jest buforem lgku przed $mier-
cia. Zaktadano, ze wyobrazenie i opisanie wlasnej $mierci w grupie ekspe-
rymentalnej wzbudzi krytyke zaréwno eseju przedstawionego badanym,
jak 1jego autora, za§ wyobrazenie wrazeni podczas jazdy rowerem w grupie
kontrolnej nie wywota tej krytyki. Esej z zalozenia pozostawal w sprzecz-
nosci ze $wiatopogladem oséb badanych, prezentujac negatywne poglady
na temat roli Polski w Unii Europejskiej i kulturze $wiatowej. Zalozenie
to pochodzito wprost z teorii opanowywania trwogi, gdzie $wiatopoglad
uwazany jest za drugi, obok samooceny, bufor leku przed $miercia (Green-
bergiin., 2004). Trudno jednak przyja¢ za pewnik, ze poglad o wiodacej
roli Polski w Unii Europejskiej i swiatowej kulturze jest obecnie rzeczywi-
Scie podzielany przez wigkszos¢ spoteczenistwa, zwlaszcza w przebadanym
przedziale wickowym od 20. do 40. roku zycia.

Niezaleznie od kontrowersji cytowanego badania, wydaje si¢ jednak,
ze rzeczywidcie szans¢ na badanie duchowosci w sposéb naukowy daje pa-
radygmat kognitywistyczny w polaczeniu z watkiem egzystencjalnym. Jakie
miejsce zajmuje taki paradygmat wérdd innych? Warto sobie z tego zda¢
sprawe, gdyz w mniejszym lub wickszym stopniu przedstawiciele wszyst-
kich paradygmatéw uwazaja wlasnie swoj paradygmat za naukowy. Jak prze-
kona¢ humaniste — krytyka sztuki, poloniste, biblistg, a nawet psychiatre —
ze jego praca jest z pewnoscia znakomita, ale bardziej w kategorii eseju niz
nauki? Czyms innym jest intuicyjnie uchwycony jakis fenomen rzeczywi-
stosci, a czym$ innym opis, analiza i aktualne mozliwosci udowodnienia
jego genezy w ramach uniwersalnego porzadku Wszechéwiata. Przyktadem
jest odkryty ,w naszym kraju” catkiem niedawno Ernest Becker (Rusaczyk,
2008; Eukaszewski, 2010). Humanista, zwolennik psychoanalitycznych
pogladéw Otto Ranka, Becker otrzymat w roku 1974 prestizowa Nagrode
Pulitzera za dzielo Zaprzeczanie smierci (Becker, 1973). Niestety zmart
w tym samym roku. Pierwsze polskie wydanie ksiagzki Beckera ukazato si¢
w roku 2015! Co — by¢ moze — stalo na przeszkodzie? Opdznienie tego
przektadu wydaje si¢ dodatkowo potwierdzaé trafnos¢ hipotezy o roli wy-
razisto$ci $mierci, poniewaz raczej nie da si¢ tego opdznienia usprawiedli-
wi¢ tylko nickompetencja wydawcéw, trudno$ciami wydawniczymi czy
kontrolowaniem przez ancien régime. Wydaje sie zatem, Ze to nic innego,
jak opisana przez Beckera tendencja do zaprzeczania (mniej zdrowo) czy
(odrobing zdrowiej) wyparcia watku $miertelnosci. Napisanie o nim ksiazki
czy wreszcie zartowanie z niego to dojrzatos¢ emocjonalna towarzyszaca
przeciez nielicznym (Vaillant, 2011).

Tymczasem od lat osiemdziesigtych ubieglego wieku Becker inspiruje
badaczy (gtéwnie psychologéw), a wyniki ich eksperymentéw (obecnie
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w skali globalnej) potwierdzaja zasadniczo jedng z najwazniejszych prawd
o czlowicku. Proponowany w ramach teorii opanowywania trwogi (TOT,
ang. terror management theory — w skrécie TMT) Sheldona Solomona, Jeffa
Greenberga i Toma Pyszczynskiego (1997) termin ,mortality salience” do-
tyczy sytuacji, ktora moze w istotny sposéb zmieni¢ reakeje na eksponowa-
nie $miertelnosci. Eksperymentalny psycholog spoleczny specjalizuje si¢
w generowaniu takich sytuacji. Wiestaw Eukaszewski zaproponowat w tym
miejscu elegancka nazwe ,,wyrazistos¢ $mierci”

Monumentalne studium dziejéw psychologii religii, dogtebna analiza
kierunkoéw, szkét i wnioskéw dotyczacych coraz obszerniejszej literatury
przedmiotu autorstwa Davida Wulffa (1997, wydanie polskie 1999) koniczy
si¢ odkrywezym Epilogiem (Whulff, 1999, 5. 531-536). Porzadkowanie tren-
déw teoretycznych i metodologicznych pojawiajacych si¢ w okreslonych
srodowiskach i czasach doprowadzito Wulffa do sformulowania modelu
ukazujacego cztery mozliwe stanowiska ujmujace teoretyczne podstawy
zwiagzkéw miedzy dajacymi si¢ wyr6zni¢ zalozeniami ontologicznymi (sa
nieuniknione w filozofii czy teologii) oraz metodami badan prowadzonych
wedle jawiacych sie w ten sposob badawczych paradygmatéw.

Stanowiska mozna zdefiniowa¢, umieszczajac je na dwdch wymiarach.
Pierwszy to wigczanie lub wylaczanie transcendencji, drugi dostownos¢
lub symbolicznos¢. Powstaje kwadrat tacinski wyznaczajacy obszary — po-
szczegdlne ¢wiartki — w ktdrych granicach mieszeza si¢ kierunki uprawia-
nia psychologii religii. Sa to: 1) Dostowne Potwierdzanie, 2) Dostowne
Zaprzeczanie, 3) Interpretacja Odtwarzajaca oraz 4) Interpretacja Redu-
kujaca. Podejscie 1 oznacza literalne trzymanie si¢ przekonan nalezacych
do konkretnej tradycji. W takich ramach badania majq charakter korela-
cyjny, nienaruszajacy zadnego immanentnego przekonania o prawdzie za-
wartej w objawionych pismach. Autorzy takich studiéw nie interesuja si¢
natomiast poréwnaniem Biblii z Tora i Gemarg, Koranem, Wedami czy
Ksiega Mormona. Podejécie 2 gromadzi badaczy z gory redukujacych wie-
rzenia religijne do kategorii mitéw i opowieéci, coraz bardziej ich zdaniem
sprzecznych z wiedza naukowa. Autorzy badan wyznajacy swiatopoglad
tego rodzaju chetnie wykorzystuja w badaniach psychologiczne teorie do-
tyczace stereotypow i uprzedzen, ztudzen, podatnosci na sugesti¢ czy
zaburzen psychicznych. Przykladem wyraziscie wskazujgcym réznice nie
do pogodzenia w ramach tych podejs¢ jest stosunek do dogmatu o dzie-
wiczym charakterze zwiastowania Maryi, inaczej Niepokalanego Poczecia.
W przypadku dostownego potraktowania tej kwestii konflikt miedzy oso-
bami ,,Potwierdzajacymi” i ,Zaprzeczajacymi” jest nieunikniony. Jego eska-
lacja tudziez jej brak zalezy od tego, co znajduje si¢ u podloza dalszego
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postepowania. Podejscie 3 jest powszechne wsréd oséb religijnych, lecz
swiadomych ograniczen ludzkiego poznania. To, co wiemy, to zawsze
wynik dowolnej, intencjonalnej interpretacji dostgpnych analizie tredci.
Mozna je okresli¢ réwniez jako orientacj¢ fenomenologiczng (Depraz,
2010). Podejscie 4 redukuje wprawdzie analizy empirycznie pozyskanych
danych, jednakze umieszcza je w ramach interpretacyjnych $wiadomie za-
ktadajacych nieuchronng nickompletnos¢, niepewno$é i symboliczno$é
wiedzy. W tym sensie Interpretacja Redukujaca nie ma jednak charakteru
redukcjonistycznego. Odrzuca radykalnie wszystkie mozliwosci ekspla-
nacyjne dotyczace danych niedajacych sie weryfikowaé. Przyjmujac, ze za-
réwno zakres zjawisk natury, jak i mozliwosci ich badania sg praktycznie
nicograniczone, Interpretacja Redukujaca (nie myli¢ z redukcjonizmem!)
to wyraz umiaru i ostroznosci, ktére zawiera wspomniana juz wyzej me-
todologiczna reguta oszczednosci.

Oba podejscia — ,odtwarzajace” i ,redukujace” znajduja si¢ po symbo-
licznej stronie krzyza facinskiego zaproponowanego przez Wulffa. Proces
dochodzenia do prawdy w nauce polega na jednej z dwu strategii: pierwsza
z nich to opis, druga — wyjasnianie. Strategie opisowe maja na celu wykrycie
podstawowej struktury wybranego fragmentu rzeczywistosci. Maja one
charakter aprioryczny, gdyz nawet najbardziej szczegétowy i pogtebiony
opis, zwany ,teoria ugruntowana‘” (Charmaz, 2005), czy wygenerowany na
podstawie analizy tematycznej skoncentrowanej na wiarygodnosci kodo-
wania, ma ograniczong moc poznawcza (Braun i Clarke, 2021). Ogoélnie
moéwiac, mniej lub bardziej opiera si¢ na fenomenologii.

Z kolei wyjasnianie to nic innego jak ,grzeszacy” czgsto mato $wia-
domym redukcjonizmem aposterioryczny empiryzm wspétczesnie do-
minujacy w psychologii gléwnego nurtu. Nasze stanowisko w kwestii
duchowosci nie ma ani charakteru konfesyjnego, ani ezoteryczno-trans-
personalnego. Podejsciem konfesyjnym cechujg si¢ prace psychologéw
(zwykle duchownych lub 0s6b zwiazanych z danym ko$ciotem czy kongre-
gacja), zaktadajacych 4 priori istnienie rzeczywistosci transcendentnej —
Boga i zwiazanej z tym galezi teologii, jaka jest soteriologia, czy teologii
apologetycznej®. Nurt ezoteryczno-transpersonalny zaklada istnienie
transcendentalnego wymiaru rzeczywistoéci, cho¢ zwykle ,nieteistyczne;j”
natury. Ezoteryka — wlacznie z réznymi formami gnozy, antropozofia
Rudolfa Steinera (2003; por. Prokopiuk, 2003), a takze odwolaniem si¢
do wiedzy tajemnej w starozytnej Gregji, nie naleza do zalecanej w tym

$  Przykladowe zrédta: Katechizm Kosciota Katolickiego (2002) oraz czasopismo ,Zycie

Duchowe” (Wydawnictwo WAM).
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miejscu narracji’. Takze dostownie rozumiany transpersonalizm — zaczy-
najaca si¢ od Abrahama Maslowa, wspolczesnie reprezentowana przez
Kena Wilbera (1997a; 1997b) transpersonalna psychologia humanis-
tyczna i filozofia — wykraczaja poza i tak szeroko traktowany w tym miej-
scu paradygmat nauki akademickiej. Ciaza one wyraznie, cho¢ nie zawsze
wprost w stron¢ New Age, przyjmujac a priori takie przestanki, jak: 1) ist-
nieje transcendentna rzeczywisto$¢, 2) mozna jej doswiadezyé bezpo-
$rednio, 3) jestesmy falg w oceanie (stanowimy jedno$¢) (Jager, 2000),
4) odmienne stany $wiadomosci sg warto$ciowane pozytywnie.

1.6. Nauka a prawda

Pierwsze dwie przestanki sa nie do pogodzenia z paradygmatem nauk em-
pirycznych, tak naturalnych (przyrodniczych), jak i spotecznych. Zaden

byt transcendentny nie jest dostepny obserwacji, totez pozostaje zrezygno-
wac — niekiedy z zalem — z dociekan na jego temat, stosujac zasadg wyla-
czenia transcendencji Theodora Flournoya (por. Wulff, 1999, s. 53) lub

przyjmujac radykalny konstruktywizm w wersji siegajacej korzeniami do

Giambattisty Vica'®. Mozemy jednak si¢ zgodzi¢ z fagodna wersja trzeciej

przestanki (3), zakladajac, ze to, czego doswiadczamy, to dostgpna zmy-
stom (facznie z ich ,,technicznym przedtuzeniem” w postaci aparatury, od
przydymionej szybki po teleskop Hubble’a, od stetoskopu po rezonans

magnetyczny — itd.), niewielka czg$¢ rzeczywistosci, bytu, materii, wszech-
bytu. W rzeczywistosci byt jest nieskonczenie ogromny, co pozwala go

traktowad w nieomal dowolny sposob. Takze metafora fali w oceanie jest
mozliwa. Patrzac jedynie na jakis fragment bytu, zwanego rzeczywistym,
z bliska, widzimy rézniace go od innych szczegély. Patrzac z daleka, do-
strzegamy jednos¢.

Co jest prawdziwe? Obraz szczegdtowy moze by¢ ztudzeniem, lecz
moze tez by¢ nim i obraz ogélny, czyli postrzegana jednosé. Owo ,,podwoéjne
widzenie” niektdrzy okresla wzgardliwie jako ponowoczesno$é. Z punkeu
widzenia tych, ktérzy éw paradygmat akceptuja, jest to podejscie systemowe,
dialektyczne, holistyczne. Bez tego nikt by nie wymydlil, a potem nike by

?  Zupelnie inng narracj¢ stworzyloby potraktowanie tych dziedzin ludzkiej aktyw-
nosci wraz z ich autorami i uczestnikami jako obiektéw badari.

19 W teologii katolickiej zasadzie tej odpowiada teza neotomizmu o istotowej réznicy
miedzy religia a nauka. Zaklada ona migdzy innymi, ze nie koliduja ze soba (Dtu-
bacz, 1994).
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nie zaakceptowal teorii kwantowej w fizyce. Nie oznacza to bezkrytycznej
aplikacji podobnego podejécia do psychologii duchowosci. Takze w tej
pracy bedzie o kontrowersjach dotyczacych ,duchowosci kwantowe;j”

Czy czytelnicy znajda w tej ksiazce odpowiedz na to i na wiele innych
intrygujacych pytan o duchowos¢ i jej spektakularne przejawy? Czy znajda
wyjasnienie do$¢ nietypowych, lecz czysto ludzkich cech osobowosci, mo-
tywadji, spolecznego funkcjonowania oraz dynamiki indywidualnego roz-
woju i jego granic? Czy dowiedzg sie, jakie s3 mozliwosci i koszty ich
przekroczenia? Te i wiele innych zjawisk taczy pojecie duchowosci, co jest
czesto nadal uwazane albo za herezje (religijna perspektywa ortodoksyjna),
albo za bezsens (pozornie odmienna perspektywa ortodoksyjna zsckula-
ryzowana). A jesli kedrys z badaczy uzna, ze do ,,projektu duchowo$¢”
nalezg takze elementy (zmienne) zupetnie pozbawione wspomnianej spek-
takularnosci, czy to wystarczy dla jego odrzucenia? Na przyktad, czy nie
powinno si¢ wyr6zni¢ ,,duchowosci prawdziwej” poprzez ustalenie rzeczy-
wistej roli przekonan o charakterze ezoterycznym albo pominiecie zjawiska
intersubiektywnosci? Czy ma sens traktowanie przez ludzi ¢wiczen za-
czerpnietych z tradycji indyjskiej (joga, gleboka medytacja) albo chinskiej
(tai-chi) jako réwnouprawnione sposoby duchowego rozwoju o innym po-
chodzeniu kulturowym? Czyli jak ma si¢ zjawisko duchowosci do pojecia
szeroko i wasko, etnicznie czy narodowo rozumianej kultury?

Podstawowa strategia wyjasniania jest przyjmowana domyslnie zasada
przyczynowosci. Dokonuje si¢ dedukeji, tworzac obraz mozliwych przy-
czyn obserwowanych skutkéw (przynajmniej jednego skutku). Dedukcja
nie jest nigdy petna — w naszym rozumowaniu nie mozna uwzglednié
wszystkich mozliwych przyczyn, zawsze mozna wskaza¢ mniejszy lub
wigkszy zbidr przyczyn pominigtych z powodu niedokonania ich po-
miaru. Nie jest to w koficu matematyka stosowana ani fizyka matema-
tyczna i dowdd nie moze by¢ przeprowadzony w az tak ,elegancki” sposéb.
Mozna nad tym ubolewa¢ nie tylko z powodu zatozen dotyczacych natury
psychologicznej rzeczywistosci, ale tez z powodu prakeyki badawcze;j.
Niestety, w praktyce badania niemal zawsze maja charakter probny, za-
wsze brak albo srodkéw, albo czasu, albo tez umiejetnosci, doswiadczenia
czy checi... Wydaje si¢ réwniez, ze psychologia nadal nie odeszta zanadto
od diagnozy krytykéw!! definiujacych ja jako nauke o szczurach i studen-
tach. Nie wystarcza stwierdzi¢, kolokwialnie rzecz ujmujac, ze student
to tez czlowiek.

11" Nalezat do nich takze neobehawiorysta Robert Tolman (1886-1959), autor kon-
cepcji behawioryzmu celowo$ciowego.
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Przyjmijmy na poczatek, ze duchowos¢ obejmuje wszystko to, co jest
w cztowieku specyficznie ludzkie. Czyli co? Jedna ze wskazdéwek podat
Zbigniew Pietrasiniski, konsekwentny racjonalista i pragmatyk, entuzja-
sta prakseologii i tworca polskiej odmiany teorii madrosci (2001, 2009).
Podkreslat on rolg czynnika autokreacyjnego. Genetyczna determinacja
i wplyw $rodowiska, uwazane w psychologii za gtéwne czynniki rozwoju,
schodzg tu na drugi plan (Pietrasinski, 1988). Mozna przyjaé, ze wzrost
stopnia kontroli wlasnych proceséw umystowych jest — zapewne obok
innych — wskaznikiem rozwoju duchowego. Taki wzrost to autokreacja.
Analogiczne wnioski nasuwa teoria autodeterminadji ja (self-determina-
tion theory) Edwarda Deciego i Richarda Ryana (1985)'%. Wigcej — spe-
cyficznie ludzkie s3 te zdolnosci i umiejetnosci, dzigki ktdrym zyjemy
w $wiecie. Ten $wiat sami wykreowalismy i tylko w nim potrafimy zy¢. Ro-
binson na bezludnej wyspie to jednak posta¢ czysto literacka. To raczej
my jestesmy troch¢ robinsonami na morzu samotnosci i nieuchronne;j
skonczonosci bytu — surfujac w internecie, przegladajac dane — cyfrowo
pierwotne lub wtérnie zdygitalizowane — w odwiedzanych (,w realu” lub
online) bibliotekach i poszukujac panaceum przeciwko umieraniu. Inaczej
mowiac, probujac dokona¢ czynéw niemozliwych.

Niemozliwe staje si¢ potencjalnie mozliwe tylko wedtug ludzi, gdyz
tylko ludzie sg zdolni do przezywania dramatu egzystencji. W $lad za
ideami filozoféw, luminarzy egzystencjalizmu: Kierkegaarda, Nietschego,
Heideggera czy Bubera, mozna przyja¢, iz dominujaca cechg ludzkie-
go losu jest potrzeba uwalniania si¢ od ograniczen, dzigki czemu ludzie
nie podlegaja bezwzglednie determinizmowi genetycznemu i srodowisko-
wemu. Ow wzgledny indeterminizm moze mie¢ charakter subiekeywny
albo obicktywny. Znaczenie obicktywne, albo raczej idealizm obiektyw-
ny, opiera si¢ na twierdzeniu, ze takie zjawisko, jak wolna wola, moze rze-
czywiscie wyrwa¢ jednostke z okowdw determinizmu. Zaktadaja to psycho-
logowie humanistyczni, tacy jak Viktor Frankl (1963 [1946]; 2019 [1975])
czy Rollo May (1993 [1969]). ,Duch” (spirit) jest wtedy rozumiany jako
byt niezalezny od sfer biologicznej (soma) i psychicznej (psyche), jako czgsé
osoby ludzkiej. Inspiracja pochodzi z filozofii personalistycznej i teologii.

Psychologowie tak czgsto zajmuja si¢ badaniami wewnetrznych determinant zacho-
wania, ze mozna wymienid jeszcze kilka koncepcji alternatywnych: koncepcja pod-
miotowosci (Korzeniowski, 1983), koncepcja poczucia sprawstwa (Gliszezyniska,
1983), oparta na koncepcji umiejscowienia kontroli wzmocnieni Rottera (1971).
Duchowo$¢ jest tez kojarzona z — jak si¢ wydaje — wezesniej obecnym w psychologii,
SZerszym znaczeniowo terminem Ltozsamos$¢é” (Labandt, 2020).
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Nieprzypadkowo wymienieni autorzy byli psychoterapeutami. Taka
idea konstytuujgca duchowo$¢ stanowi 0§ motywacji w psychoterapii.
Terapeuta Irvin Yalom zdiagnozowat nast¢pujace czynniki blokujace
duchowy rozwdj, a zatem na nich nalezy si¢ skupi¢. Sg to: problem $mierci,
lek przed wolnoscia, poczucie egzystencjalnej izolacji (alienacji?) oraz
doswiadczenie bezsensu (Eliason i in., 2010). Czy jednak nie jest i tak,
ze wymienione wyzej czynniki w paradoksalny sposéb pelnig funkeje
~wyzwalaczy duchowego rozwoju”? Sa przeciez na to, wspominane juz
we wezesniejszych fragmentach tej ksiazki, dowody o naukowym charak-
terze. Ponadto, nawet intuicyjnie, komfort i szczgsliwe zycie zwykle nie
motywuja do wysitku zmierzajacego do odwrécenia swego losu; przeciw-
nie — moga zach¢cad do stagnacji i asekurowania si¢ przed zmianami, cho¢
z pewnoécig jest to kwestia bardzo indywidualna.

Czlowick bowiem jest zapewne jedynym stworzeniem, ktére moze
zanegowa¢ trwanie w sytuacji komfortu, czyli warunkéw z zewnatrz oce-
nianych jako doskonate, jako spetnienie marzen czy jako ,raj na ziemi”
Niewykluczone, ze ksigz¢ Gautama Siddharta, pézniejszy Budda, wyszedt
za mury swego palacu takze... z nudéw. Zbyt dlugo trwajaca rozkosz
w koncu zmienia si¢ w koszmar cierpienia. Méwiac potocznie, zostajemy
zaglaskani na $mieré. Swiadomie wybrana przez jej uczestnikow $mieré jest
tez chociazby ostatecznym celem bohateréw filmu Wielkie zarcie w rezy-
serii Marca Ferreriego (1973).

Niniejsza praca jest po cz¢$ci wzorowana na wybitnej ksiazce Paula
Pruysera Dynamiczna psychologia religii (1968). Konstrukcja tego cieka-
wego podrecznika opiera si¢ na klasyfikacji zagadnieni badanych przez psy-
chologéw, a nie na schemacie polegajacym na omawianiu kolejno teorii,
problemdw i zjawisk zwigzanych z religijnoscia. Pruyser omawia zagadnienia
rozwoju i miejsca poje¢ i idei religijnych, a potem myslenia, pamigci, wiedzy
i wyobrazni, z uwzglednieniem ich religijnego kontekstu. Dochodzi zresz-
ta do wniosku, ze specyfika myslenia religijnego zalezy w duzym stopniu od
pamigci, wyobrazni i zasadzonej na nich wiedzy; nie da si¢ ich traktowaé
we wzajemnej izolacji od siebie (por. Pruyser, 2001 [1968]). Przyjeta za Pruy-
serem zasada organizacji tekstu wydaje si¢ jedna z niewielu sensownych moz-
liwosci chociaz czgéciowego uporzadkowania problematyki duchowosci.
Mimo to z powodu eliminacji mndstwa potencjalnie waznych informadji,
koncepgji i rezultatéw poszukiwan empirycznych ksigzka z pewnoscia
pozostawi uczucie niedosytu. Moze nawet powinna — istnieje bowiem
wtedy prawdopodobienstwo, ze sprowokuje kogo$ do dalszych rozwazan
nad duchowoscia. Na pewno znajda si¢ takze czytelnicy zainteresowani roz-
wigzaniem Pruyserowskim. Jak dlugo mozna ukfada¢ schematy wnoszace
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niewiele oprécz wyabstrahowania tego, co taczy lub dzieli zjawiska, ktére
sa lub bywaja identyfikowane jako duchowos¢? Gdzie znajduje si¢ druga,
wychodzaca poza fenomenologi¢ czgs¢ tej podstawowej z alternatyw?

Prezentowane w tej ksigzce poglady, sady i opinie maja charakeer
synkretyczny i eklektyczny, a to nawet w dobie ponowoczesnosci nie gwa-
rantuje szerszego uznania w kregach naukowcéw zainteresowanych du-
chowoscig. Oczywiscie poza zwolennikami przedstawionego w tej pracy
podejscia nazywanego tu poznawczo-egzystencjalnym sg liczne $rodo-
wiska o bardziej lub mniej wyraznych ambicjach spetniania warunkéw
naukowo$ci, gdzie takie podejscie nie spotka si¢ z uznaniem. Jedni z pew-
noscia odniosg si¢ krytycznie do naturalistycznych zalozen na temat du-
chowodci, inni pozostang sceptyczni w odniesieniu do meritum, uznajac
duchowo$¢ za niebezpieczny artefake albo za niepotrzebny i sztucznie wy-
kreowany, a zatem nierealistyczny, a przez to nienaukowy problem. Kawat
ciezkiej i nikomu niepotrzebnej roboty, czyli ¢wiczenia umystu i zabawy
na nieco wyzszym niz rozwiagzywanie krzyzéwek poziomie.



2. Perspektywy poznawania duchowosci

esli kto$ chee zapedzi¢ przedstawiciela nauk spotecznych — psychologii,

socjologii czy pedagogiki — w $lepy zaulek niekoniczacych sie rozwa-
zan definicyjnych i konceptualnych, najlepiej poprosi¢ go o odpowiedz
na pytanie, co to takiego ,duchowos¢”. Jak to okreslit Bartlomiej Dobro-
czyniski (2009), zapewne takie same ,,klopoty z duchowoscig” pojawia sie
u filozotéw i filologdw, nie wspominajac o literatach czy artystach dowol-
nej dziedziny. Wspétautorka tej pozycji napisata monografig, gdzie pyta
o duchowo$¢ i jej doswiadczanie artystéw rzezbiarzy z konkretnego $ro-
dowiska kulturotwérczego. Co cickawe, ich odpowiedzi sa niemalze ideal-
nym odbiciem wspéiczesnych pogladéw (i sporéw) psychologéw ducho-
wosci — od rodzaju, do$¢ doktadnie sprecyzowanego, doswiadczenia po
ceche osobowosci (Krzysztof-Swiderska, 2025).

Jesli co$ sprawia wszystkim tyle klopotu, to moze da si¢ bez tego
obejs¢? Wybitni psychologowie religii, Ralph W. Hood Jr. i Heinz Streib
(2016, 5. 3) zakwestionowali sens uzywania terminu ,,duchowo$¢”. Ich zda-
niem nie ma potrzeby postugiwania si¢ takim terminem w psychologii,
gdyz duchowos¢ to tylko sprywatyzowana, nastawiona na indywidualne
przezycia, religijnos¢. Trzymajac si¢ tradycyjnej konwencji, mozna powie-
dzie¢ — ale tylko metaforycznie — ze duchowo$¢ to inaczej nic innego jak
rozumiana starogrecko dusza. Grozi to jednak zeslizgnieciem si¢ z para-
dygmatu naturalistycznego w rejony fotelowej spekulacji. Przykladem ta-
kiego rozumienia duchowosci sa poglady austriackiego lekarza i twércy tak
zwanej pedagogiki leczniczej, Karla Koniga (1995), ale wtedy chyba byto-
by wskazane rozréznienie migdzy duchowoscia — wiedzg teologiczna o by-
tach idealnych, niematerialnych i niepoznawalnych, a ,duszo-woscig” —
specyficzng wiedza psychologiczna o duszach rozpoznawanych w ludzkiej
psychice. W pewnym sensie — §ladem Carla Gustava Junga — ten austriacki
»lekarz dusz” rozpoznat w niej oddzielne bytowanie umystu i nie§wiadomo-
$ci, co wydaje si¢ analogia do powigzanych w rézny sposéb z duchowoscia
teorii opartych na dychotomii yin-yang. Inne przyktady: lateralizacja mézgu,
racjonalno$¢ versus intuicja, Mythos i Logos. Wszystkie takie dychotomie
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sarodzajem punktu wyjscia. Punktem dojécia jest zawsze synteza, niedual-
nos¢, jednos¢, integracja, systemowosé, autonomia. O niektérych z nich
jest w tej pracy wiece;j.

Poszukujac w dotychczasowej literaturze przedmiotu rozumienia du-
chowosci zadowalajacego szeroki krag zainteresowanych, znajdziemy naj-
wyzej odpowiedz ponowoczesna, sprowadzajaca duchowos¢ do formy
parafrazy (Bielik-Robson, 2000, s. 268-269). Taka forma ma by¢ wolna
od zalozen metafizycznych, musi zgodzi¢ si¢ na rezygnacje ze statusu po-
wszechnej waznosci, tym samym akceptowaé wielo$¢ niekonkurujacych
ze soba, prywatnych jezykéw refleksji, nie pozbawiajac ich zarazem ,,funk-
cji sensotworczej”. Agata Bielik-Robson okreslita zatem duchowos¢ jako
»niemetafizyczna, prywatng i §wiadomie przygodny’.

Niestety tego typu rozumienie duchowosci zupetnie nie nadaje si¢ do
zastosowania jako kategoria lezaca u podloza badan empirycznych pro-
wadzonych przez psychologéw w celu wyjasnienia, czym naprawde jest
duchowos¢. A prowadza je od paru dekad, starajac si¢ ,wyostrzy¢” to, co
rozmyte (Zinnbauer i in., 1997). Problem jednak nie zniknie, jesli tak nie-
stychanie ztozone zjawisko duchowosci identyfikuje si¢ wylacznie na pod-
stawie wyobrazen badanych oséb, jak uczyniono we wspomnianych tu
badaniach. Nawet jesli sa to ludzie wyksztalceni i inteligentni, ich opinie
na temat duchowosci to przewaznie, cho¢ nie zawsze, potoczne sady lub
poglady zaczerpnicte od 0séb uwazanych za autorytety w tej kwestii.
Autorytety za$ najczesciej, cho¢ wspoélezesnie absolutnie niewylacznie,
s3 zwiazane z instytucjami reprezentujacymi religic wyznawana przez te
osoby. Wspomniana ksigzka o rozumieniu i do$wiadczaniu duchowosci
przez rzezbiarzy byta taka wlasnie préba. Pytaniem kogos, kto, zupelnie
nietypowo, praktykuje doswiadczenie duchowe w swojej pracy, bo tak zo-
stal nauczony zawodu. Nauka ta odbyla si¢ w bardzo specyficznej szkole,
ktéra przyjeta zalozenie, ze rozwijanie duchowosci, rozumianej tu ,,0d-
gornie” jako pewien rodzaj wrazliwoéci swoich uczniéw, jest niezbedne
dla praktykowania sztuki rzezbiarskiej. Zatem autorytet osadzony w in-
stytucji, cho¢ zupetnie $wieckiej.

2.1. Psychologiczne perspektywy rozumienia duchowosci

Jak dowiedzie¢ si¢ czego$ nowego? Jak odkry¢ dotychczas nieznane pro-
cesy psychiczne? Moze postucha¢ Kota z Cheshire? Kiedy Alicja z Krainy
Czaréw zapytala Kota z Cheshire: ,,Czy nie méglby pan mnie poinformo-
wad, ktdredy powinnam péjséé?”, Kot odpowiedzial: ,, To zalezy w duzej
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mierze od tego, dokad pragnetabys zaj$¢” (Carroll, 1955, w przekladzie
Antoniego Marianowicza).

Definicyjny ,klopot z duchowoscia” przypomina historig ,.klopotéw
czlowicka z duszg” (Szewczuk, 1963), czyli ewolucj¢ zakresu znaczenio-
wego sfowa ,,psyche” (,,dusza”), pochodzacego z greki rdzenia terminu
»psychologia”. Jak wiadomo, wraz z pogladami Davida Hume’a i Johna
Stuarta Milla oraz uniezaleznieniem od teologii nowej dziedziny nauki,
znikneto nadprzyrodzone znaczenie ,psyche”. Psychologia nie jest juz
nauka o duszy, lecz o psychice, ktéra lokuje w procesach nerwowych, ale
nieredukowalnych do strony neurofizjologicznej. Psychologia duchowosci
wydaje si¢ zmierza¢ w analogicznym kierunku, przejmujac kojarzony z du-
chem (w sensie procesu przemiany) termin faciniski — ,,spiritus”?. W coraz
wickszym stopniu sekularyzuje si¢ jego znaczenie. W tej ksiazce probu-
jemy ostroznie wyjasni¢, jak i dlaczego.

Aktualne poszukiwania odpowiedzi na zasadnicze pytanie: ,,Czym jest
duchowo$¢?” thwig w paradygmacie samoopisu. Nie zmienia si¢ on od
czasu pojawienia si¢ tylez stynnej, co kontrowersyjnej ksigzki Niewidzialna
religia (Luckmann, 2006 [1967]). Subicktywnie wciaz kojarzona z religia,
kazda duchowos¢ jest i w tej teorii tak naprawdg religia (Schnell, 2004).
Jest to wniosek kontrowersyjny. Przeciez takie rozumowanie mozna od-
wrécié: religia to jeden z mozliwych przejawéw duchowosci, lecz w odréz-
nieniu od innych fenomenéw — ,widzialny”. Swiadectwa prorokéw, éwicte
ksiegi, ko$cioly jako skomplikowane instytucje i jako $wiatynie, rytuaty
i doswiadczenia — od objawien po opgtania — wszystko to jest widzialne.
Teza o niewidzialnosci religii zmienia si¢ w tez¢ o niewidzialnosci ducho-
wosci. To autentyczny problem badan: jesli obserwowane zjawisko nalezy
do sfery duchowosci, lecz nie jest religia, to czym?

Szkoda, ze autorzy badan polegajacych na jakosciowej klasyfikacji
i typologizacji pogladéw badanych w stosunkowo niewielkim stopniu
biora pod uwagg takie rozwiazanie. Clemens Eisenmann, Constantin Klein,
Anne Swhajor-Biesemann, Uwe Drexelius, Barbara Keller i Heinz Streib
(2012) przedstawili interesujaca analize narracyjng subiektywnych definicji
duchowosci. Pytani o to, jak definiuja swa duchowos¢ i religijno$¢, badani
zostali opisani wedlug kryterium wyrazajacego sposob rozumienia trans-
cendencji. Rozumienie o charakterze wertykalnym oznacza transcendencj¢

13 Tak wiadomo, w wiekszosci jezykdw termin ,,duchowo$¢” pochodzi z taciny, na przy-
¢ )&zy! p Y, Na przy

ktad w jezyku angielskim to ,spirituality”. Polska odmienno$¢ ma zdaniem jezyko-
znawcéw cickawa geneze (Bralczyk, 2004). Takze w nickt6rych jezykach stowianiskich
termin oznaczajacy interesujacg nas dziedzing nie pochodzi z faciny.
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jako boski, ,absolutny”, immanentny byt. Rozumienie o charakterze hory-
zontalnym (poziomym) to transcendowanie siebie — przemiana w obrgbie
tozsamosci jednostki.

Jakosciowa analiza danych zebranych w ramach miedzykulturowego
projektu ,, Duchowos¢” przez badaczy z Uniwersytetu w Bielefeld i Univer-
sity of Tennessee w Chattanooga obejmowata dane z Niemiec oraz USA
(N = 1886, wick badanych od 15 do 82 lat w prébie amerykarskiej i od
17 do 90 lat w prébie niemieckiej)*. Taki ksztalt proby pozwolit tym ba-
daczom zastosowaé nie tylko podejécie zwane przez nich kognitywna etno-
semantyka antropologiczna (Goodenough, 1957; Eglin, 1975; Maeder,
2002) oraz teorig ugruntowana w celu jakosciowej analizy tresci (Charmaz,
2009), lecz takze analizg czynnikowa. Kategorie wyodrebnione w rezultacie
przeprowadzenia procedury analizy tresci maja wicc — zdaniem autoréw —
walor miedzykulturowosci. W ten sposéb kodowanie spetnito warunek
emic®. Przeprowadzona na skategoryzowanych juz danych analiza czynni-
kowa z rotacja wedtug gtéwnych sktadnikéw ukazata ich dziesi¢¢'. Sktad-
niki owe zostaly uznane za wymiary semantyczne, ktére analiza drugiego
stopnia sprowadzila do trzech. Ostatecznie zatem uznano, ze wymiary
semantyczne opisuja subicktywnie duchowos¢ jako: 1) transcendowanie
mistyczne lub humanistyczne, 2) transcendowanie teistyczne lub nie-
teistyczne, oraz 3) indywidualnie przezywang religijnos¢ lub dogmatyzm
(Altmeyer i in., 2015).

Niewatpliwie badacze niemieccy i amerykanscy wykonali wartosciowa
prace. Zanim przystapili do relacjonowania wlasnych badan, przedstawili
takze sprawozdanie z dotychczasowych wysitkéw w tym zakresie w réznych
krajach i w kulturowym kontekscie kilku juz, a nie tylko jednej religijnej tra-
dycji”. Tymczasem nadal nie mozna uznad, ze opisanie subiektywnych form

Dalsze szczegély dotyczace cech préby pominigto z powodu braku ich istotnosci
dla wynikéw badania. Wzmianka o nich to niezbedny skrét, takze z powodu mo-
tywu, dla ktérego podjeto badania nad subiektywnymi sposobami definiowania
duchowosci.

Emic to podejscie badawcze z perspektywy obserwatora wewngtrznego. Jego uzupel-
nieniem jest podejécie z perspektywy obserwatora zewngtrznego, etic.

' Wyodregbnione skladniki to: 1) Eacznos¢, 2) Czesé Religijnosei, 3) Wyzsze Ja, 4) Etyka,
Wartosci, 5) Sila Wyzsza, 6) Co$ Wiecej, 7) Prawda Egzystencjalna, 8) Ezoteryka,
9) Przeciwieristwo Religii, 10) Religijnos¢ Indywidualna, Praktykowanie (Alemeyer
iin,, 2015).

Zamiast bardziej popularnych terminéw ,,religia’, ,wiara” czy ,denominacja’, zgodnie
z propozycja Davida Wulffa (1999, s. 22) uzyty jest termin ,religijna tradycja”. Wulff

proponowal takze zastapienie terminu , religijnoé¢” terminem ,,poboznos¢” (ang. piezy).
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rozumienia duchowosci, nawet jesli badane proby obywateli USA i Niem-
céw bylyby dobrane bardzo interesujacym narzg¢dziem do ilosciowego
szacowania wlasciwej dla danego problemu wielko$ci préby jako$ciowej
(Fugard i Potts, 2015), stanowi podstawe umozliwiajacg nakreslenie teorii
duchowosci jako uniwersalnej i jak si¢ zdaje, pierwszoplanowej kategorii
psychologicznej. Badanie jako$ciowe niczego bowiem nie weryfikuje, po-
zwala co najwyzej postawi¢ hipotezy do badan eksperymentalnych. Zatem
czy badanych byloby 1886 (cho¢ trudno wyobrazi¢ tu sobie poglebiona,
zwlaszcza narracyjng, analize, nawet w duzym zespole), 86 czy cho¢by 16,
tak samo moze stuzy¢ do postawienia hipotez czy nawet stworzenia teorii
(teoria ugruntowana). Nadal pozostaje ona jednak tak samo niezweryfi-
kowana, jakby przysnita si¢ autorowi w nocy. W tym konkretnym przy-
padku sytuacja wymagajaca rozwigzania przypomina niezwykle zadanie
wykonane przez niejakiego barona von Miinchhausena'® — wyciagniecie
samego siebie z bagna za wlosy (Biirger, 1956). Nalezy sprébowaé postapié
w spos6b nickonwencjonalny. W tym przypadku konieczne jest swiadome
oderwanie si¢ od wlasnego, partykularnego systemu senséw i przetamanie
mys$lowych schematéw. Opisane tu badania sg oparte na zasadzie doklad-
nie przeciwstawnej, poniewaz uogélniaja poglady zywione najczesciej, nie
wylaczajac pogladéw samych badaczy. Wyglada na to, ze idac ta droga,
psychologowie mniej lub bardziej $wiadomie pragna potwierdzi¢ tylko
to, co sami my$la o duchowosci. Jedli istnieje szansa ,,wyciagniecia si¢ z tego
za wlosy”, dlaczego jej nie wykorzysta¢? Tu zndw pojawiajg si¢ pytania:
»Czego szuka¢?” oraz ,,Jak?”, ale przede wszystkim jak weryfikowa¢ to,
co znajdziemy.

Mimo ze — jak si¢ zdaje — spoleczna, ekonomiczna i kulturowa rzeczy-
wisto$¢ w tej czgéci $wiata oddala umysly od powstalych niekiedy w cza-
sach starozytnych wierzen, warto zwrdci¢ uwage na coraz czgéciej uzywane
okredlenie ,nowa duchowo$¢”. Jednym z protagonistéw tego pojecia jest
badacz wyznan religijnych w Polsce, Zbigniew Pasck (2013). Powoluje
si¢ on na socjolozke Anng Eleonore Kubiak (2007), ktéra uznaje kulture

18

Powies¢ Rudolfa Ericha Raspego z 1785 roku, znana z réznych wydan i filméw.
Baron Miinchhausen, niemiecki zolnierz armii rosyjskiej, byt postacia prawdziwa.
Ksigzka jednak zawiera elementy fantastyczne. Wspolczesnie powies¢ te zalicza sie
czasem do science fiction, a czasem do typowych ksigzek dla mlodziezy, ale Julian
Krzyzanowski okresla ja mianem ,,Zbioru facecji tgarskich, zwl. mysliwskich”. Dla
fantastycznych, zupelnie nieprawdopodobnych opowieéci ukuto nawet termin
miinchhauseniada (za: Niezwykle przygody barona Miinchhausena, 27.07.2016.
Wikipedia, wolna encyklopedia, http://plwikipedia.org/w/index.php?title=
Niezwyk%C5%82¢_przygody_Barona_M%C3%BCnchhausena&oldid=46436076,
dostep: 13.08.2016).
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New Age za powiazana z nowa duchowoscia, jako ,,metafore marzenia pew-
nej formacji intelektualistéw, wspolnote lekeur, poszukiwan w sferze pewnej
ciggloci [...] idei” (Kubiak, 2007, s. 37; za: Pasck, 2013, s. 55). Marzenia
te ,czgéciowo udato si¢ przeku¢ w ogélnoswiatowe idealy spoleczne, a cz¢-
sciowo znalazly one przestrzen rozwoju jako formacja zastepujaca chrzesci-
janstwo w dostarczaniu sensu i obrazu §wiata” (Pasek, 2013, s. 55).

W tej ksigzce nie dzieli si¢ duchowosci na ,,starg” i ,nowa. Cho¢ wciaz
pojawiajg si¢ jej nowe formy, wydaja si¢ istnie¢ tylko dlatego, ze zawieraja
kluczowe, istotowe elementy. Najwazniejsze to sytuacja egzystencjalna, czyli
niedajqce sie, przynajmniej do pewnego momentu, zniesé ograniczenia,
oraz przemiana — niekiedy radykalna, a nawet ostateczna. Z zewng¢trznego
punktu widzenia moze to by¢ $mier¢, z wewnetrznego — integracja nie-
akceptowanych elementéw tozsamosci z akceptowanymi, wyzwolenie,
nirwana (por. Socha, 2014, s. 111-131).

Przedstawione w tym miejscu stanowisko ma charakter synkretyczny
i eklektyczny, co nadal nie gwarantuje uznania ze strony 0sob profesjonalnie
zainteresowanych duchowoscig. Majac nadziej¢ na pojawienie si¢ zwolen-
nikéw przedstawionego w tym miejscu podejscia poznawczo-egzystencjal-
nego, autor akceptuje to, ze istnieja srodowiska oséb zajmujacych sie
duchowoscig (oczywiscie we wlasnym jej rozumieniu), o bardziej lub mniej
wyraznych ambicjach naukowosci, w kedrych takie podejécie nie spotka sie
Z uznaniem.

2.2. Pulapki umystu

Jedni z pewnoscig odniosg si¢ krytycznie do naturalistycznych zalozen
na temat duchowoéci, inni pozostang sceptyczni w odniesieniu do meri-
tum, uznajac duchowos$¢ za niebezpieczny artefake albo za niepotrzebny
i sztucznie wykreowany, nienaukowy problem. To dwie skrajnosci —
w réwnym stopniu niekompatybilne z poznawczym mainstreamem psy-
chologii akademickiej. Dlaczego akurat dwie? Wynika to z konstrukeji
umystu polegajacej na dualnym ujmowaniu rzeczywistoéci. Niestety, nie
jest to rozwigzanie doskonale. Jak to ujat Fernando Pessoa (2007): ,,Ci,
kt6rzy mysla rozumem, sa roztargnieni; ci, ktdrzy mysla emocja, $pia;
ci, ktérzy mysla wola, s3 martwi”. Pozytywna jest dopiero synteza tych
drég poznania, a zaczyna si¢ od sformulowanego przez Kena Wilbera po-
stulatu niedualnosci, gdzie niedualno$¢ to synteza nieckoniecznie tylko
dwoch elementéw. Czy jest mozliwe takie widzenie $wiata, choéby w prze-
btysku oswiecenia? A moze bytaby to tylko iluzja?
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Umyst czlowieka jest zdeterminowany przez struktury i mechanizmy
uwazane za mi¢dzy innymi nalezace do istoty duchowosci. Zdolno$¢ ujmo-
wania cech rzeczywistosci w postaci alternatyw jest rodzajem kantowskie;
podstawowej kategorii umystu'. To na ich gruncie powstaja konkretne po-
glady i przekonania na jej temat. Tkwi w tym pewien paradoks. By¢ moze
odpowiada on réwniez za fake, iz teorie duchowosci i wynikajace z nich
badania sa nickiedy tak rozbiezne. Zwrécono kiedy$ uwage na fake, ze czlo-
wiek jest jedyna istota bedaca jednoczesnie bytem poznawanym i poznaja-
cym, przedmiotem i podmiotem. Juz to nakazuje co najmniej ostroznosé
w kwestii wyciggania wnioskéw o charakterze metodologicznym. Dalej nie
wiemy, co widzimy, jesli rzeczywiscie co$ widzimy. Moze to akurat halucy-
nacja? Potem pytamy: ,,Co to?”, ,,Po co?’, ,Dlaczego?” itd. Skoriczylo si¢ to
behawioryzmem, a poniewaz takze ten sposob nie daje ,epistemologicznej
pewnosci’, cze$¢ psychologéw rehabilituje chociazby metode introspekeji
(Tyszka, 1995).

Wiedza o $wiecie ma u kazdego z nas inny charakeer, strukeure, po-
chodzenie. Mozna na przyklad przyja¢, ze u 0séb wyksztalconych naj-
wyzszy odsetek wiedzy ogdlnej przypada na wiedz¢ naukows, najlepie;
zdobyta takze aktywnie, z pasja poznania. Jesli przyjaé, ze wiedza naukowa
to najlepsze zrédlo strategii radzenia sobie z zyciowymi niebezpieczen-
stwami, pojawia si¢ mozliwo$é upraszczajacego uznania, ze $wiat jest tym,
keéry opisata dotad nauka. Narazajac si¢ na zarzut scjentyzmu, mozna przy-
ja¢ tak radykalny punkt widzenia, dotyczy on jednak tylko nauki i tylko
w jej czgéel, szezegdlnie w dyscyplinach tak zwanych nauk naturalnych
(przyrodniczych). Panuje tu niepodzielnie podejscie empiryczne, gtow-
ng metoda jest eksperyment, a jedng z dominujacych form weryfikacji
wynikéw jest falsyfikacjonizm (Grobler, 2006). Nauki spoleczne (np. psy-
chologia), humanistyczne (np. filologia) czy formalne (np. matematyka)
w rézny sposob od wspomnianego paradygmatu odchodza. Tym nie-
mniej wickszo$¢ z nich pozostaje na gruncie racjonalizmu. Przewaga ro-
zumu nad sercem, Logos nad Mythos, Psyche nad Eros, pojawila si¢
wedhug Giseli Labouvie-Vief (1994; patrz Mirski, 2000, s. 79-81) w czasach
greckiego antyku, na gruncie filozofii Platona, Sokratesa i Arystotelesa.
Zapanowala ona zdecydowanie po upowszechnieniu si¢ wynalazku Guten-
berga — druku. Myslenie przybralo forme liniows, gdyz tak czytamy druk.

" Do tej zdolnosci nawiazuje psychologiczna teoria konstruktéw osobistych George’a

Kelly’ego (patrz Pervin i John, 2002, s. 407-465). Wykorzystuje ja takze metoda
badania osobowosci poprzez odniesienia do ja, zwana Q-sort (Pervin i John, 2002,
s. 176-178). Tertium non datur.
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Dziedzina Mythos czerpie ze sfery przezyciowej, jest wiedzg calosciowa,
intuicyjna i subiektywna. Jak to ujeta Labouvie-Vief, o ile Logos ma cha-
rakter ,,cyfrowy”, to Mythos jest ,analogowy”. Problem lezy w potrzebie
zapoznania tej drugiej, starszej strony ludzkiego umystu, lecz nadal nie-
zbe¢dnej dla ogarniecia sensu catosci. Labouvie-Vief postuluje twércze po-
taczenie Mythos i Logos.

Dlaczego mamy kultywowaé Mythos? Wszakze to Logos, poprzez
paradygmat nauki i dominujacy w nauce ,obiektywizm”, przyczynit si¢
do jej niestychanego rozwoju — zwlaszcza dzigki zmianom metodologii
naukowego poznania $ladem filozoféw takich jak Francis Bacon, René
Descartes, David Hume czy John Locke. Schodzac z Olimpu na ziemig,
nauka doprowadzita do powstania cywilizacji technologicznej oferujacej
nie tylko elitom, lecz stopniowo takze przeci¢gtnym $miertelnikom moz-
liwo$¢ korzystania z niej*’: od maszyny parowej do stacji kosmicznej, od
abakusa do komputera, od ziét do syntetycznych antybiotykéw; niestety
takze od maczugi do bomby wodorowej. Drugi biegun to ,czucie i wiara” —
zamiast ,,szkietka i oka” Nauce trudno si¢ catkowicie pozby¢ elementéw
wiary, cho¢ nie jest wskazane, aby to byla wiara w kompetencje autoréw
relacjonowanych przez nich badan (moga si¢ myli¢ lub celowo oszukiwad).
Zapewne przyjmowanie ,,na wiar¢” informacji od innych, przedstawiaja-
cych si¢ jako zrédlo prawdy w danej dziedzinie, jest jakims$ rozwigzaniem:
nie mozna wszystkiego empirycznie sprawdzi¢ samemu. Nie musze wie-
dzie¢, jak jest skonstruowany procesor mojego komputera, wierze, ze
bedzie dziata¢ tak, jak si¢ tego spodziewam. Gorzej, gdy uczony tworzy
wokot siebie lub swojego mistrza bliski religijnemu kult. Przyktadem jest
wspomniany wezesniej (Vitz, 1977) kult wokét Freuda i jego klasycz-
nej psychoanalizy. Najgorzej, gdy nickwestionowany autorytet w jedne;j
dziedzinie, na przyklad fizyk, wydaje jako osoba publiczna sady na temat
teologii czy psychologii (Clarke, 2007). Podobnie — bardziej widocznie
dla fizykéw — jawi si¢ wydawanie sadéw na temat fizyki kwantowe;j i apli-
kowanie jej elementéw w psychologii. W odniesieniu do psychologii du-
chowodci proceder 6w ma juz nazwe ,duchowos$¢ kwantowa” i swoje
miejsce w encyklopediach.

Przeciwstawny racjonalizmowi biegun zrédet ludzkiej wiedzy zasadza
si¢ na subiektywnym do$wiadczeniu. Prawdziwo$¢ informacji, pochodzacej

20 Naturalnie nie od razu i nie w tym samym stopniu. Nie ma tu miejsca na rozwijanie

takich watkéw jak rola spotecznych ruchéw emancypacyjnych w poszerzaniu za-
kresu wolnosci i sprawiedliwosci. Mimo niemozliwego do przecenienia ich charak-
teru nie jest to w pierwszym rzedzie zadanie psychologa.
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ze zrddet uznawanych 4 priori za pierwotne i dostepnej jedynie doswiad-
czajacej ich osobie, nie podlega bezposredniej weryfikacji. Przekonanie
o mozliwo$ci oparcia logicznej konstrukeji na jedynym wewnetrznie pew-
nym, cho¢ zewnetrznie niesprawdzalnym zjawisku wyraza formuta ,,Co-
gito ergo sum”; przynajmniej w przypadku uznania stusznosci stanowiska
Kartezjusza. ,Pozycja wiary’, s’wiadomej rezygnacji z przedstawiania ra-
cjonalnej argumentacji, takiej jak dowody istnienia Boga, jest bliska nie-
naukowym (cho¢ nickoniecznie antynaukowym) formom przedstawiania
rzeczywisto$ci. Dotyczy to systeméw mitologicznych i religii. Wchodzi
w wielorakie zwiazki z literaturg i sztuka. Intuicyjne poznanie wypelnia
mity oraz narracje. Tym, ktdrzy zajmuja takie stanowisko, wiedza pocho-
dzaca ,,z wiary’, przezyta, osobiscie ,doswiadczona’, z definigji jest pewna.
Niczego nie trzeba dowodzié, to ,si¢ wie”. Rozumowanie jest wtérne
w stosunku do ,,przedrozumienia” (Trzépek, 2006).

Intuicyjna, subiektywna wiedza nie musi by¢ bledna. Jak pisze David
Myers (2004, s. 53), ,zalezymy od naszych niewidzialnych, kognitywnych
stuzacych. Bez nich mieliby$my problem ze wstaniem rano z tézka. Po-
winni$my by¢ wdzi¢czni za wiedz¢ intuicyjng”. Wiedza taka jest ,ekono-
miczna”. Gdy mamy ja ,w glowie”, dostep do niej jest szybszy, a rezultat
bardziej skuteczny. Natomiast z naukowego punktu widzenia wymaga po-
czynionej w dalszych krokach weryfikaji.

Moze dlatego procesy ewolucji przyrody doprowadzity u homo sapiens
do lateralizacji mézgu? To, ze lewa pétkula mézgu jest zwykle ,racjonalna’,
analityczna, natomiast pétkula prawa — intuicyjna, holistyczna, pozwala
prawdopodobnie na wykorzystanie réznych modalnosci na poszczegél-
nych etapach generowania zachowania czy rozmaitych wytworéw. Moze
by¢ tez podtozem korzystnych ewolucyjnie réznic charakterologicznych
(zrédtem nowych form jest réznorodnos¢). Na te najglebiej ulokowane
réznice zwrdcit ongi$ uwage Carl Gustav Jung, wyrézniajac ekstrawersje
i introwersj¢ oraz cztery funkcje osobowosci: z jednej strony doznanie (ewo-
rzenie obrazu $§wiata poprzez percepcje) i myslenie (racjonalizm), z drugiej
strony uczucie (rozumiane jako efekt proceséw wartosciowania) i intuicje
(Halli Lindzey, 2001, s. 123-124). Podzial Junga oraz wyprowadzong z in-
nych przestanek, lecz czesciowo zbiezng teori¢ Hansa Eysencka na swdj
sposob (tzw. podejécie leksykalne) rozwingli na podstawie procedur mate-
matycznych analizy czynnikowej Paul Costa i Robert McCrae (1992), roz-
budowujac typologi¢ osobowosci do stynnej Wielkiej Pigtki.

Niezaleznie od loséw idei Junga, dualizm wiedzy o $wiecie ma po-
wazne konsekwencje w odniesieniu do rozumienia duchowosci. Wydaje
si¢, ze zdolno$¢ do syntezy informacji przetwarzanej przez prawa i lewa
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potkule to ,mézgowe jadro” duchowosci. Czy jednak ,dwukomorowy
umyst”?! (Jaynes, 1976) mdglby zaoferowa¢ ludziom adaptacyjna szanse
w dzisiejszym tak zlozonym $wiecie? Klesce tego podziatu zapobiegaja,
powstale zapewne niedawno, mozliwe do aktywacji drogi nerwowe, dzigki
praktykom okreslanym czesto jako duchowe. Pozwalaja one, w zaleznosci
od okoliczno$ci, albo dokona¢ hierarchicznie zorganizowanej syntezy
(prawdopodobne podioze mistycyzmu i duchowego rozwoju), albo od-
izolowa¢ wiedzg racjonalng od przezyciowej, ale na zasadzie alternatyw-
nego, dychotomicznego ,przelaczania” (albo racjonalno$é, albo przezycie
lub intuicja). A\ % przeciwnym razie grozi pojawienie si¢ ,,rozszczepienia ja”
(James, 2001 [1902]), ktére moze doprowadzi¢ do zaburzen schizofre-
nicznych (Laing, 1995). Lagodne formy poznawczego konfliktu polegaja
czgsto na odczuwaniu sprzeczno$ci migdzy tym, co wydaje si¢ racjonalne
i zdroworozsgdkowo uzasadnione, a tym, co wyczuwamy ,,szstym” zmy-
stem. Sprzecznos¢ tego rodzaju wystepuje na przyktad wtedy, gdy uzna-
jemy kogos za osob¢ odpowiedzialng i madra, ale jednoczesnie czujemy
do niej jaka$ niecheé i ogarnia nas nieukierunkowany niepokdj, szczegél-
nie gdy ta osoba znajduje si¢ w poblizu. Seymour Epstein (1990) nazwal
to poznawczo-przezyciowsa teorig ja, a pdzniej nawet teoria osobowosci
(Epstein, 2014). W wielu innych sytuacjach sprzecznosci takiej si¢ nie do-
strzega, co ma $wiadczy¢ o zgodnosci obu form tworzenia wiedzy, racjo-
nalnej i przezyciowej w danej sytuacji. Istnieja jednak daleko posunigte
réznice indywidualne w zakresie dominacji jednej z pétkul (Gerrits,
2022). Naukowo, metodg eksperymentalna, niemal zawsze mozna stwier-
dzi¢ dualno$¢ ludzkiego doswiadczania i réznice indywidualne w zakresie
preferencji jednej z pétkul. Doktadniej — albo jest si¢ realista, albo intui-
cjonista. Ceng prob syntezy dualnosci jest albo wyparcie jednej z ,,potd-
wek” (lub wielu ,,potéwek”) tresci przetwarzanych przez moézg (stawny

2l Teoria umystu dwukomorowego ma charakter spekulacji opartej na fragmentarycz-

nych materiatach archeologicznych i antropologicznych. Jej autor, James Jaynes,
sugeruje, ze kilka tysiecy lat temu mézg homo sapiens nie byt jeszcze wyposazony
w struktury umozliwiajace synteze tego, co rejestrowaly mézgowe strukeury percep-
cyjne. Bez mozliwosci racjonalnej ich oceny (funkcjonujace jednoczesnie dwie od-
dzielone struktury pétkulowe, dwie komory) tredci te tworzyly efekt ,.zycia we $nie”,
a sen czy marzenia na jawie mialy status obicktywnego istnienia (patrz Wulff, 1999,
s. 103-105). W sztuce barokowego pisarza o dumnym nazwisku Don Pedro Calde-
ron de la Barca — Zycie snem, bohaterka Rozaura ma tak dramatyczne doswiadczenia,
ze traci orientacje, kiedy znajduje si¢ we $nie, a kiedy na jawie. Oniryczny charakeer,
jaki przybiera doznawana rzeczywisto$¢, umozliwia jej pokonanie stresu, czyli bedace
czesto przedmiotem badan, stosowane w psychoterapii PTSD (Post-Traumatic Stres
Disorder), bo... ,to tylko sen!”.
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dysonans poznawczy Festingera jest bardziej modnym pojeciem niz wy-
parcie), albo wyrafinowane, zatem z wielu wzgledéw i w réznym znaczeniu
tego okreslenia kosztowne, ,¢wiczenia duchowe”. To za$ oznacza ,ducho-
we” praktyki takie jak medytacja (Radon, 2023), uwaznosé, asceza czy
zmiany w obrebie osobowosci. Trudno jednak z réznych powodéw wdra-
za¢ zwlaszcza to drugie, a wyparcie pozostaje jednak poza swiadoma kon-
trola. Niedualnos¢, a zwlaszeza rozciaganie jej w czasie, zdarza si¢ niezwykle
rzadko. William James (1) umiescil ulotno$¢ pojawiajacych si¢ u mistykéw
standw $wiadomosci posréd cech doswiadcezen religijnych.

Podobnie jak w wielu naukach o cztowieku, takze w religioznawstwie
coraz czgéciej mozna spotkaé tak zwane podejécie kognitywne, ukazujace,
w jaki sposéb procesy poznawcze generujg idee religijne i wiar¢ w nie, po-
mimo ich oczywistej kontrintuicyjnej natury. Wyraza to stynne powiedzenie
,Credo quia absurdum” (,Wierzg, chociaz to absurd”). Jedno z mozliwych
psychologicznych wyjasnien, w jaki sposéb ludzie godza owa sprzeczno$é,
podal w Wierze oswieconych Wiadystaw Witwicki (1980 [1939], s. 54).
Okreslajac to zjawisko zasadq sprzecznosci psychologicznej, nazwat je od-
waznie ,,paralizem logicznym”**:

W takich sytuacjach, w ktérych Zrédlo informacji jawnie sprzecznych
budzi czed¢, strach, mitos¢, zaspokaja dawny nawyk, ludzie szukajq
jeszeze innych sposobdw wyjscia [...]. Takim wyjéciem jest np. alego-
ryczne pojmowanie informacji czczonych, a jawnie sprzecznych; to
musza by¢ zagadki, znaczenie stéw musi by¢ ukryte, zdania musza zna-
czy¢ co$ innego niz znaczg [...] w czczonych informacjach [...] thwi
jednak sama tylko prawda, chociaz ukryta pod pozorami sprzecznosci
lub niepowigzania. [...] Opada ich rodzaj paralizu logicznego w tym
zakresie.

Najprostsze rozwiazanie zagadki niepojawiania si¢ sprzecznych infor-
magji lub ich znikania ze §wiadomo$ci proponuje teoria dysonansu poznaw-
czego Leona Festingera (1957). Glosi ona, ze spostrzeganie sprzecznosci
informacji podlega redukdji. Jest to adaptacyjna konieczno$¢. Redukeja po-
lega albo na zablokowaniu (usunieciu ze $wiadomosci) jednej ze sprzecz-
nych informacji, albo na opracowaniu calej informacji, tak aby jej elementy

2 Mozliwe, ze jawnie krytyczne stanowisko zajmowane przez Witwickiego jest przy-
czyna wciaz niewielkiego zainteresowania jego wkladem do psychologii religii. Jezyk
uzyty w tej ksiazce jest wprawdzie wyrafinowany, ale moze by¢ dotkliwszy w odbiorze
przez inteligentnego religijnego czytelnika, ktdremu nie s3 obce ,strefy watpienia’.
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ze sobg uzgodnié. Zwykle jest to informacja powigzana najsilniej z poczu-
ciem tozsamosci opartym na identyfikacji grupowej, a szerzej — kulturowe;j.
Wigcej na temat szczegdlnej ,logiki” rzadzacej przekonaniami w innych
czg$ciach ksigzki.

Psychologia poznawcza oraz antropologia kultury, filozofia, neuro-
logia i wiele innych ,,nauk kognitywnych” podejmuja préby ostatecznego
wyjasnienia mechanizméw rzadzacych pojawianiem sie, trwaniem i zani-
kiem przekonari religijnych. Stawomir Sztajer (2014, s. 26-27) przytacza
migdzy innymi stanowisko Stewarta Guthrie (1993), ktéry — za starozyt-
nym filozofem Ksenofanesem z Kolofonu — uznat religi¢ za jedna z wielu
odmian antropomorfizmu. ,,Kiedy dzialajacy podmiot staje w obliczu nie-
pewnych zjawisk, bardziej korzystne jest dlaii zachowanie si¢ tak, jakby
mial do czynienia z istota ludzka” (Guthrie, 1996, 5. 417). Oczywiscie ko-
rzenie tego pogladu stanowi ewolucyjny paradygmat przystosowania.

Pozostajac na gruncie psychologii akademickiej, mozna zaja¢ w kwestii
genezy religii jedno z dwu stanowisk. Mozna utrzymywa¢, ze religia jest
wynalazkiem wynoszacym gatunek homo sapiens ponad wszystkie inne
formy zycia, albo tylko to, ze religia jest ewolucyjnym ,,produktem ubocz-
nym” — mechanizmem stuzacym innym celom, kt6ry przy okazji przydaje
sic w dziataniach utrwalajacych religic. Wydaje si¢, ze zwolennikami pierw-
szego stanowiska sa biolodzy Alister Hardy (1979) i jego kontynuator
David Hay (1994; 2011), za$ Pascal Boyer (2001), Lee Kirkpatrick (2004)
i Jesse Bering (2002; 2011) twierdzg, ze religie to tylko mniej lub bardzicj
udane aplikacje zdolnosci i mechanizméw poznawczych, ktére wyewolu-
owaly z zupetnie innych powodéw. Sktonnos¢ do antropomorfizmu, ina-
czej — do przypisywania przyczynowosci i podmiotowej intencjonalnosci
obiektom wyobrazonym, domniemanym, ale takze przedmiotom, jest stra-
tegia chronigcg samooceng. Méwimy: ,,To nic ja, tylko kto$ inny” (Bdg, ale
nierzadko i Szatan, a nawet tzw. zlosliwo$¢ przedmiotéw martwych). Nasz
umyst ma narzedzia dostarczajace poczucie sensu wtedy, gdy nie potrafimy
go odnalez¢ wérdd czynnikéw nam znanych. Moze to by¢ nagta $mier¢
bliskiej, dotychczas zdrowej osoby, niespodziewana pandemia wirusa wy-
wolujacego COVID-19, wypadki i katastrofy zywiotowe, upadek ekono-
miczny kraju czy ogdlniej — bessa na $wiatowych gietdach. Sktonnos¢ do
przypisywania intencji przedmiotom ujawniaja juz dwulatki (Bering, 2002).

Umyst czlowieka jest ,neuroplastyczny’, co oznacza, ze zmienia sig i adap-
tuje do aktualnych wymagan otoczenia — oczywiscie w réznym stopniu, gdyz
w tym przypadku na réznice w zakresie odpowiedzi na te wymagania nakta-
daja si¢ réznice indywidualne. Nie kazde dziecko zareaguje jak pewna kil-
kuletnia dziewczynka — kiedy niechcacy upuscita telefon komérkowy, przez
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ktdry rozmawiata z babcia, szybko go podniosta i z troskg zapytata: ,Nic ci
si¢ babciu nie stalo?”.

Reasumujac, kategori¢ duchowosci mozna zastosowaé do refleksji nad
dowolna formg przetwarzania wiedzy o $wiecie. Obraz §wiata naznaczony
duchowo to obraz syntetyczny. Naznaczona (a moze ,natchniona?) jest
nie tylko objawiona religia. W réwnym stopniu nasycona duchowoscia
jest sztuka i literatura oraz — przynajmniej w niektdrych jej formach -
nauka. Kontekst odkrycia jest pierwotny wobec kontekstu uzasadniania
(Holocher, 2009). Jesli juz wiemy, gdzie lezag mozliwosci (mdzg, umyst,
synteza informacyjna), to jaki jest powdd pojawiania si¢ duchowych
aktow ? Jak sugeruje zaproponowana definicja duchowosci, jest nim samo
zycie, a $cilej — konfrontacja z tym, co zagraza naszemu istnieniu, za-
grazalo w przeszlosci albo tylko przyszlo na mysl jako mozliwos¢ — nasza
wyobraznia nie ma przeciez granic.

2.3. Sytuacja egzystencjalna — naturalistyczna nadnaturalnos¢

Uzasadniona racjonalnie empiryczna wiedza o rzeczywistosci oraz wiedza
intuicyjna, oparta na przezyciach i nieweryfikowalna, zwana takze feno-
menologiczna, s3 elementami niepowtarzalnego obrazu sytuacji egzysten-
cjalnej, gléwnego motywu duchowego rozwoju, zwanego tez przemiang
lub transformacja (Socha, 2014). Jak sugeruje dotychczasowa literatura
przedmiotu, zjawisko to jest gtéwnie kojarzone z religijnoscia, szczegélnie
chrzescijanisky, choé¢ mozna tez przyjaé, ze takie przekonania (zaréwno
potwierdzajace, jaki przeczace) istnieja w kazdej tradyciji religijnej. Z réz-
nych, w tym pozamerytorycznych, powoddéw jest to najbardziej rozpo-
wszechniona wersja nadnaturalizmu, tyle ze ,antynaturalistyczna”

Zgodnie z tym pogladem duchowo$¢ pozostaje w autentycznej relacji
do obiektywnie istniejacego bytu transcendentnego. Glosi si¢ bowiem, ze
wiara stoi ponad poznaniem rozumowym. Wedle Karla Jaspersa tam, gdzie
koniczy si¢ poznanie empiryczne, pozostaje jedynie transcendencja ( Jaspers,
1951). Mozna tu uzy¢ terminu fideizm, za$ psycholog przyjmie, ze jako
obicke T jest on dostgpny naukowemu poznaniu (antynaturalizm), mimo
ze nie jest dostepny bezposrednio, a tylko subiektywnie, droga introspekeiji.
Byt transcendentny ma wtedy taki sam status jak wszystkie inne byty, pod
warunkiem subicktywnej dostgpnosci (Chlewinski, 1982; Grobler, 2006,
5.222-232).

Nie wszystkie wspofczesne rozwazania o transcendencji majg konsek-
wentnie naturalistyczny charakter. Wspomniany juz Jarostaw Piotrowski
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polega na ujeciu Ralpha Piedmonta. Rozumie on transcendencje¢ ducho-
wg jako

zdolnos¢ jednostek do wyjscia poza ich bezposrednie poczucie czasu
i miejsca oraz do widzenia zycia z szerszej, bardziej obiektywnej per-
spekeywy [...] w kedrej cztowick widzi zasadnicza jednos¢ lezaca u pod-
staw roznych dziatani natury i odnajduje wiezi z innymi, keére nie moga
by¢ zerwane nawet przez $mier¢ (1999, za: Piotrowski 2020, s. 26).

Tak zdefiniowana transcendencja stanowi podtoze testu do jej po-
miaru. Test ma formg krotkiego kwestionariusza o nazwie ASPIRES®.
Duchowyg transcendencj¢ mierzy Podskala Spetnienia w Modlitwie, Pod-
skala Uniwersalnosci i Podskala Poczucia Wigzi. Wedlug Piotrowskiego
ta pierwsza podskala w sposdb oczywisty jest ,nasycona tresciami religij-
nymi’. Kolejne dwie natomiast nie nawigzuja w zaden sposéb do zagadnien
religijnych (Piotrowski, 2018, s. 33). Odnoszac si¢ z nalezng uwaga do
tego stanowiska, trzeba zaznaczy¢, ze — na ile si¢ to udalo — w tej pracy
duchowos¢ jest ukazana zgodnie z paradygmatem naturalistycznym.

Duchowo$¢ jako przemiana przenika dwa obszary. Jako religijna,
duchowos¢ jest aktem przemiany skierowanym na integracj¢ z obiektem
lub obicktami nadprzyrodzonymi (transcendentnymi). Przemiana w przy-
padku duchowosci niereligijnej, a przynajmniej pozareligijnej, nie jest
skierowana na integracje¢ z jakimkolwiek obiecktem nadprzyrodzonym
(transcendentnym). Jest to akt autoteliczny — jego celem jest wyjscie poza
siebie lub, jak chce Gash, poza dotychczas rozwinigte konstrukey rzeczy-
wistosci (Gash, 2016) i przelamanie dotychczasowych granic poznania.
Jesli pojawia si¢ akt przemiany, to znaczy, ze wezesniej zaistnialy okolicz-
nosci motywujace do tego.

Odréznienie duchowosci od religijnosci bywa motywowane ukryty-
mi przekonaniami religijnymi. Jesli religia jest wytaczna domena homo
sapiens, a duchowos¢ jest jej koniecznym podiozem, to co najmniej
w dwoch przypadkach duchowosé nie moze istnieé. Po pierwsze wtedy,
gdy mézg (z réznych powodéw) nie funkcjonuje w sposdb okreslany jako
umyst: zaréwno wtedy, gdy od poczatku swego istnienia mézg nie byl
zdolny do bycia umystem, jak i wtedy, gdy przestal by¢ umystem z powodu
rozleglych uszkodzen tkanki nerwowej, z ke6rej jest zbudowany. Po drugie,
gdy jest to mozg istoty na krytycznie nizszym poziomie ztozonosci jego
system6w orientacji i adaptacji do warunkéw zewnetrznych.

2 Assessment of Spirituality and Religious Sentiments.
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Na podstawie aktualnej wiedzy o systematyce organizmdéw zywych
trudno zaakceptowaé podejrzewanie bezkregowcdw o jakie§ nawet mini-
malne przejawy duchowosci. Chyba ze aktualna wersja teorii ewolucji za-
wiera istotne bledy, powodujac absurdalne konkluzje, gdy dochodzi do
sprzecznosci migdzy teoria a faktami. To catkiem mozliwe, bowiem zaden
prawdziwy ewolucjonista nie bedzie na sif¢ pozbawia¢ nauki tego, co jest
jej by¢ moze najcenniejsza cecha: mozliwo$¢ odrzucenia kazdej hipotezy,
gdy okazuje si¢ bledna.

Kiedys obiegta swiat relacja o wysokim poziomie inteligencji klasycz-
nego bezkregowca — pewnej o$miornicy. Dawala tego dowody, przyjaz-
nigc si¢ z opiekunami. O$miornice sa bardzo inteligentne, jednak zakres
ich inteligencji i zdolnosci uczenia si¢ nie zostat dobrze okreslony. Ekspe-
rymenty z zastosowaniem labiryntu, badajace rozwiazywanie probleméw,
wykazaly obecno$¢ pamigci zaréwno krétkotrwalej, jak i dlugotrwale;j.
Osmiornice mozna nauczy¢ rozrézniania dos¢ skomplikowanych ksztal-
téw. Ucza si¢ przez obserwowanie. Podczas zabawy o$miornice powtarzaty
upuszczanie krecacej sie butelki badz zabawki w swych akwariach i tre-
nowaly ich lapanie. O$miornice czg¢sto wychodzg z akwaridéw; czasami
wchodzg do innych, poszukujac pozywienia. Wehodzily nawet na todzie
rybackie i do fadowni, by zjada¢ zlowione juz przez rybakéw kraby. Okto-
pus o nazwie Amphioctopus marginatus zbiera wyrzucone tupiny orzechéw
kokosowych i buduje z nich kryjéwke. Wedlug badan o$miornice moga
odczuwaé bél emocjonalny (psychologiczny) podobnie jak ssaki.

Pojawiajg si¢ publikacje, ktéore glosza, ze istnieje cos takiego jak ,du-
chowe zycie zwierzat” (Cunningham, 2022), a nawet ,sekretne zycie
drzew” (Wohlleben, 2016; 2017). Mozna przyjaé, ze opowies¢ o zbioro-
wej ,mentalnej” aktywnosci drzew jest gléwnie literackim chwytem
w celu zaintrygowania czytelnika prostszym niz inne rozwiazaniem za-
gadki funkcjonowania ekosystemu o tak wielkim stopniu zlozonosci,
jaki cechuje las. Sugestia duchowosci zwierzat przekracza jednak granice
rozsadku, jaka w pewnym zakresie powinna obowigzywa¢ takze autora
takiego science fiction, Petera Wohllebena. Pisze on o kleszczach, ze:

ten paskudny drobiazg ma uczucia, czego empirycznie mozna do-
wie$¢ przynajmniej w wypadku najprostszych odruchéw, takich jak
gléd. [...] Ryjkiem zahaczaja si¢ w ranie i chlepea plynaca krew.

Przechodzg przez trzy stadia linienia, po czym:

Nadchodzi czas na wielki final. Samczyki musza kopulowaé. Musza?
Chca! Pchaj je te same popedy, co ludzi, pozadliwie szukaja partnerki,
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by uczepié si¢ jej pazurkami i przejé¢ do dziatania. Nastepnie — i tu na
szczgécie nie ma dalszych analogii — umieraja.

O co tu chodzi? Nie o zart ani o supozycj¢ przezy¢ duchowych, mimo
ze Wohlleben twierdzi, iz splodzenie licznego potomstwa, a potem $mieré
z wyczerpania jest dla zwierzat najwyzszym szcze$ciem. Przyznaje jednak,
ze bytoby to wyrazem poswiecenia, ,,gdyby chodzito o ssaki. Jednak dla
kleszczy z ludzkich uczu¢ przewidziane jest chwilowo, niestety, jedynie
obrzydzenie” (Wohlleben, 2016b, s. 77).

Przynajmniej wiadomo, o kogo chodzi. To autor, a nie kleszcz, czuje
obrzydzenie. To autor ujawnit swa duchowo$¢ w tej ksiazce, a nie opisane
w niej zachowania zwierzat, nawet te najbardziej niezwykle. Wykazat si¢
takze niefrasobliwo$cia, mylac uczucia z emocjami, a nawet instynktami,
pomijajac podstawowe réznice zachodzace migdzy roslinami a zwierzg-
tami, za$§ w $wiecie fauny migdzy gatunkami wyposazonymi w niezwykle
skomplikowany system nerwowy i tymi, keére takiego systemu nerwowego
nie posiadaja. Dopiero taki system jest umystem determinujacym réznice
miedzy cztowiekiem a pozostatymi gatunkami. Nawet gdy maja niezwykle
wyspecjalizowane zdolnosci, nickoniecznie wynikaja one z duchowosci
(Girdenfors, 2010; Damasio, 2011; de Waal, 2017). Uznanie dla przyrod-
niczej wiedzy, bogactwa doswiadczen i talentu literackiego nie zmienia
faktu, ze do twérczosci Wohllebena nalezaloby dotaczaé krytyczne wpro-
wadzenie napisane przez psychologa zajmujacego si¢ duchowoscia.

To, co wyrdznia czlowieka, to zresztg nie sam $wiadomy umyst ani
nawet samo$wiadomos¢, lecz to, ze wymienione wiasciwosci umozliwiaja
wytwarzanie i dostep do nieograniczonych zasobéw kultury. Na nieco
prowokacyjne pytanie Izabeli Trzcinskiej: ,,Jesli religia jest egzystencjalng
hipoteza, to czym jest duchowo$¢?”, Wojciech Eichelberger odpowiedziat:
»Duchowos¢ jest egzystencjalnym dos$wiadczeniem” (Trzcinska, 2013,
s. 103). Strzal w dziesiatke! Sytuacja egzystencjalna poprzedzajaca je wy-
stepuje zawsze wtedy, gdy zagrozone s3 jakie$ zasoby podmiotu (Hobfoll,
1988) albo gdy pojawia sig stres o sile przekraczajacej czyjes mozliwosci

(Lazarus i Folkman, 1984). Jesli kto$ — jak wielu psychologéw w USA% —

% Odnosi si¢ to szczegdlnie do przedstawicieli nurtu psychologii pozytywnej (Cza-

piniski, 2005). Wyrést on na charakterystycznym gruncie amerykariskiego pragma-
tyzmu i optymizmu. Zwlaszcza ten ostatni identyfikuje si¢ z poczuciem obywateli
Stanéw Zjednoczonych, ze w ich ,Ameryce” jest najlepszy ustr6j spoleczny, najlep-
szy system wartosci i ze krzewienie tych zalet jest niejako patriotycznym obowigz-
kiem. Robert Bellah (1967) nazwat taki zespdt przekonan ,,religia obywatelska” (civil
religion).
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sadzi, ze duchowos¢ to sposoby osiagania dobrostanu, nie dostrzega fakeu,
ze duchowe poszukiwania sa nader cz¢sto okupione cierpieniem. Odwo-
tujac si¢ ponownie do umystowego paradygmatu funkcjonalnego zrézni-
cowania pétkul mézgowych, mozna przyjaé, ze zasada ta ma charakeer
dialektyczny: nie umieliby$my powiedzie¢, co to jest dobro, gdybysmy
wezesniej nigdy nie doswiadczyli zta. Bez $wiadomosci nieszczgécia nie
da si¢ poczué szczedcia (Tatarkiewicz, 2012). W psychologii akademickiej
mowi o tych procesach chociazby w odniesieniu do uwarunkowan dobro-
stanu teoria kontrastu, ktéra dostarcza dowodéw na relatywnosé poczucia
szczescia (Brickman i in., 1978).

»Poznawczy dualizm” fascynowal zapewne wielu teoretykéw i psycho-
logéw praktykéw. Definicja duchowosci musi spetniaé takie oczekiwania.
Powiedzmy zatem, ze:

Duchowo$¢ to doswiadczanie w obliczu sytuacji egzystencjalnej,
potencjalnej, aktualnej czy przeszlej, fenomenéw umystu zwigksza-
jacych prawdopodobienstwo przynajmniej subiektywnego jej poko-
nania, ktére pojawia si¢ jako przemiana, jej mozliwo$¢ lub tragiczny

w skutkach brak.

Zasoby umozliwiajace przemiang, niepotrzebnie nazywane ,wyzszymi’,
to procesy i systemy zorganizowanego umystu, na ktére nie istnieja do-
wody u innych niz cztowicek istot. S3 to migdzy innymi samos$wiadomosé¢,
strategic my$lenia (m.in. operacje postformalne, relatywizm, dialekeyka),
gromadzenie indywidualnych do$wiadczen w postaci zasobéw kultury,
a nastepnie tworcze ich stosowanie i przeksztalcanie. Przyklady to prze-
ksztalcanie emocji w uczucia, kodowanie obrazéw konkretnych jako sym-
bole lub metafory oraz zdolno§¢ zwrotnego odkodowania tych symboli
i metafor.

W tym sensie takze duchowos¢ — jak tego chce Agata Bielik-Robson -
jest metaforg. Jest to metaforyczna synteza umystowych zasobéw i pro-
cesdw, ktorych badaniem psychologowie zajmuja si¢ od dawna, takich jak
swiadomos¢, nieswiadomo$¢ i samoswiadomosé, myslenie, emocje czy
percepcja. Celem takiego zabiegu jest ukazanie niezwyklych mozliwosci
adaptacyjnych czlowieka. W syntetycznym, metaforycznym i systemowym
skrécie sa one lepiej widoczne, pozwalajac zrozumie¢, dlaczego ten whasnie
gatunck opanowal $wiat przyrody na Ziemi i rozpoczal realizowanie tej
samej strategii w kosmosie.

Panowanie to moze si¢ wkrétce okazaé najwickszym nieszezedciem, facz-
nie z koricem tego $wiata, w tym homo sapiens. Systemowe podejscie do
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zjawiska radzenia sobie z sytuacjami egzystencjalnymi (ogélnie: z sytuacja
egzystencjalna) moze by¢ szansa odwrécenia kierunku zmian®. Zmiany
postulowane przez ,,obroricdw przyrody” wyrazaja zatroskanie o bliskie
juz katastrofalne ocieplenie klimatu, wyczerpanie zasobéw naturalnych
czy bezpowrotne wyginigcie wielu gatunkéw flory i fauny. Widaé wyraznie,
ze tradycyjne formy duchowosci w wielu przypadkach nie nadazajg za rze-
czywisto$cig. Mozna postawi¢ hipotezg, ze wiele form ,,nowej duchowosci”
to przejawy wysitkéw oséb poszukujacych adekwatnych rozwigzan egzy-
stencjalnych probleméw wspétczesnosei. Przyklady to gleboka ekologia,
zdrowa zywno$¢ (w tym wegetarianizm i weganizm), ochrona przyrody,
sprzeciw wobec nichumanitarnych praktyk polowania, uSmiercania zwie-
rzat rzeznych, a nawet nadmiernej technicyzacji zycia codziennego. To du-
chowo$¢ w wydaniu globalnym, korzystajaca z radykalnie zmieniajacych
tempo i jakos¢ spotecznych form komunikacji poprzez coraz bardziej zréz-
nicowane media (od RTV po GPS i telefoni¢ komdrkows 5G). Niestety,
nic nie mozna powiedzie¢ o ,duchowej przysztosci”. Futurologia okazata
sic najwyzej protonauka; geniusz Stanistawa Lema nie uchronit go przed
bledami futurologicznych prognoz. Do wartosciowych socjologicznych
analiz tego typu zjawisk nalezy ,,supermarketyzacja” opisana przez Toma-
sza Szlendaka (2004). Réwnie dobrze mozna tu uzy¢ neologizmu ,,coca-
kolonizacja.

Miedzy celami ,,nowej duchowosci” a faktem istnienia znanego nam
Wszech$wiata jest niewyobrazalna réznica skali czasu i sit. W pierwszym
znanym nam przypadku dziatalnos¢ ludzi ma tu waski, lokalny charakter.
Jak si¢ to ma do ustalert nauki, ze poprzedzony wielkim wybuchem Wszech-
$wiat ma 13,8 miliardéw lat, a wraz z efektem jego ciaglego rozszerzania sie
93 miliardy lat $wietlnych? Wszech$wiat ten jest ztozony z setek miliardéw
galakeyk, a kazda zawiera przecigtnie sto miliardéw gwiazd. Nawet jesli
tylko wokot niektérych z tych stonic krazy tylko kilka planet i tak pozosta-
jemy z niepoznawalnym. Co tam katastrofy ckologiczne na Ziemi, wygi-
ni¢cie gadéw, a obecnie kurczacy si¢ wolumen gatunkéw roslin i zwierzat!
To tylko mikroskopijny fragment historii zycia, a do tego nie jest pewne,
czy badacze przesztosci, astrofizycy, nie sg ,oftarami” swych kalkulacji.

Poniewaz duchowo$¢ nie moze tutaj by¢ rozumiana jako odnoszaca si¢
do istniejacego obicktywnie bytu wyzszego (Bg, bogowie, duchy, Szatan),

3 Z tego typu przemyslen nie ma wickszego pozytku. Poruszamy si¢ weiaz w tych sa-
mych ,warunkach brzegowych”, co determinuje ograniczong perspektywe dla gene-
rowania rozwiazan dotyczacych tego, co dzi§ przeraza. Wydaje si¢ to jednak tylko

nieporadnym wykwitem wyobrazni.
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jest zatem procesem. Zupelnie inaczej sadzi polski astrofizyk Krzysztof
Meissner, traktujgc transcendencj¢ jako byt, poniewaz uwaza, ze bez ta-
kiego postulatu nie da si¢ zrozumie¢ obserwowanego nie tylko przez fizy-
kéw i biologéw uniwersalnego charakteru odkrywanych przez te nauke
praw. Maja one dziata¢ wiecznie, w calej znanej i dotad nieznanej rzeczy-
wisto$ci (we Wszechswiecie). Jest to juz jednak teza teologiczna, gdyz
indukeyjny charakter podejécia empirycznego polega na tym, ze nigdy nie
poznamy badanej rzeczywistoéci do korica. Ma ono charakter aproksyma-
cyjny. Generuje to postawe zwang zasadg oszczednosci.

Znane prawa natury moga by¢ zatem albo uniwersalne, albo lokalne —
tego nie wiemy, cho¢ ,na razie” mozna je za takie (lub odwrotnie — nie
takie) uznaé. Transcendencja (lepiej byloby rzec ,transcendowanie”)
to inaczej proces transformacji — przemiany (diagram 1). To dzi§ modny
termin — na przyklad nazwy , Transcend” uzywa firma produkujaca nagry-
warki CD-DVD. Gdyby na tym si¢ koriczyt podziat... Czgsto o duchowo-
$ci wypowiadajg si¢ osoby niekoniecznie kwalifikujace si¢ jako naukowcy,
cho¢ moga by¢ przekonane, ze jest przeciwnie. Ich hobbystyczne pasje
takze mogg by¢ traktowane w podobnie nieuzasadniony sposéb. Cho-
ciazby znana aktorka Shirley MacLaine jest réwniez fanka wielu form kul-
tywowania i rozwoju duchowosci, lokowanych czgsto w kategorii New
Age (Dobroczynski, 1997). Z jej strony w internecie dowiadujemy sig,
ze ,zycie duchowe” obejmuje astrologie, numerologie, sanktuaria ($wigte
miejsca), sny i proroctwa. Jako cecha dostepna tylko istotom duchowym,
sprawia ono, ze cialo petni funkcje wehikutu przenoszacego duchows ener-
giec migdzy jednym a drugim przejawem zycia. ,Kiedy$ musimy porzucié
cialo fizyczne, lecz nasz duch moze ponownie je odwiedzié. I wierzg, ze
nieograniczone do ciat energie duchowe komunikuja si¢ z nami1i s po to,
aby nam pomdc, jesli im na to pozwolimy”.

Latwo mozna wpa$¢ w putapke tautologii, mylac transcendowanie
zjego rezultatem. Trzeba pamigta¢ o wyraznej dystynkcji miedzy transcen-
dencja w funkgji rzeczownikowej a transcendencja w wersji czasownikowe;.
Lepiej méwic o transcendencji w drugim z tych znaczen. Nie do nas nalezy
wtedy decyzja o stwierdzeniu statusu celu transcendowania: czy jest bytem,
materialnym czy nie, dostepnym poznawczo czy niedostgpna monada, ideg
czy iluzja.

% W jezyku angielskim podobnie: #ranscendence to rtéwnie dobrze okreslenie nadprzy-

rodzonego bytu, szczegélnie gdy jest pisane duza litery (B(’)g), jak tez ake transcen-
dowania (okreslenie czynnosci). Alternatywnie mozna powiedzied transformation,
lecz po polsku zamiast ,transformacja” lepiej powiedzied ,,przemiana’
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Tabela 1
Schemat podejsé do problemu duchowosci w psychologii

Strategia poznawcza
Antynaturalizm
Naturalizm lub s.ublcktyw1,zm .
lub obiektywizm (mozna poznaé takze
. v . to, co zmystowo
(mozna poznaé .

Ik : niedostepne, a to,
tyIKO 10, €0 Jest co jest dostgpne
dostepne zmystowo) . ’

poznajemy przez
intuicje, wglad,
fenomenologicznie)
Naturalizm
antynaturalistyczny,
Naturalizm np. duchowos¢
Naturalizm naturalistyczny, poznajemy poprzez
(materializm) np. duchowosé narracje, ktére
Status ontologiczny mozna poznat, analizujmy, rozumie-
(rzeczywistodé jest badajac jac kategorie
jedna — monizm aktywno$¢ mézgu doznanych przezy¢
lub sa dwie rzeczy- i skonstruowanych
wistosci — dualizm, pojeé
przy czym byt
nadprzyrodzony, A i
%dealny, jest bardziej N xityn;tltlra lrzlm Antynaturalizm
istotny, byt realnly na lgljcl}io}:;s'? antynaturalistyczny,
jest jego emanacja) Antynaturalizm 5 : naiemy iedvni np. duchowos¢ jest
(nadprzyrodzonose) | POERYCIYJEQYE | gy przejawiania
powierzchownie, . .
. si¢ Boga, z ktérym
co jest cickawe, lecz sic iedaoczym
glebsza prawda jest € ymy

dla badacza ukryta




3. Na smier€i zycie

roces przemiany ma charakter naturalny, to znaczy miesci si¢ w ra-

mach podejécia przyrodniczego. W szerokim sensie naturalna jest
takze koewolucja, adaptacja do srodowiska, w tym spotecznego i weziej —
technologicznego, a szerzej do zasobéw kultury czy cywilizacji (Wilson,
1998). W tym miejscu maja zastosowanie idee dotyczace wylacznie ludz-
kiej motywacji wynikajacej ze zdolnosci rzutowania siebie w przysztos¢
(Obuchowski, 2000). Zawieraja one ,,byty transcendentne”: Boga lub
bogéw, nardd, pigkno, doskonato$¢ — $wietosci konstytutywne dla narracji
dangj religii, spojnej ideologii, filozofii czy $wiatopogladu. Bedzie to jedno
z najwazniejszych pojec pojawiajacych si¢ w tej pracy.

Naturalizm przeczy istnieniu bytéw nadprzyrodzonych, nadnatura-
lizm przyznaje im status bytéw generujacych wszystko, co naturalne. Znany
z koncepcji wyuczonej bezradnosci, a pézniej wspSttwdrca nurtu zwanego
psychologia pozytywna, Martin Seligman (za: Yaden i in., 2015) podsuwa
trzecig mozliwo$¢. Trzecia mozliwos¢ to ,naturalny nadnaturalizm”, przyj-
mujacy prawdziwo$¢ niektorych ludzkich doswiadezen, ktdre nie sa jedynie
tagodnymi iluzjami, lecz nie nosza znamion $wictosci. Zgodnie z tym po-
gladem, niektdrzy ludzie sa w rzeczywistosci nawiedzani i prowadzeni
przez przysztoé¢. Grunt tych do$wiadczen jest naturalny. Do$wiadczenie
sacrum to do$wiadczenie naturalnej rzeczywisto$ci poprzez akt rzutowania
sic w przyszlto$¢ (patrz tabela 1).

3.1. Problem egzystencjalny jako motyw duchowego przebudzenia

Mozliwe, ze najwazniejsze przestanie tego paragrafu okaze si¢ banalne,
tym niemniej nalezy od niego zaczaé. Jak utrzymuje wielu filozoféw, teo-
logéw, a takze przedstawicieli nauk spotecznych, tym, co zasadniczo rézni
cztowieka od innych gatunkédw, jest stosunkowo niedawno uksztattowana
S 71 . . / . P ) 71

swiadomo$¢ siebie, a méwiac dokladniej — samos$wiadomosé. Jeszeze do-
ktadniej — $wiadomo$¢ wlasnej $mierci, wigcej — $mierci i przemijania
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wszystkiego, acznie z planeta Ziemia, Ukladem Stonecznym, galaktykami,
Wszech$wiatem?® . Pojawit si¢ wowcezas ludzki dylemat, kedry opisat Soren
Kierkegaard w eseju Choroba na smieré. Polega on na rozpaczy wobec $wia-
domosci, czym jest przyszto$é, gdy ,wieczno$¢ mu odkryje, ze tylko tudzit
sic my$lac, ze si¢ siebie pozbyl” (Kierkegaard, 2008; Girdenfors, 2010,
s. 123). Peter Girdenfors dodaje: ,,nie mamy zadnej mozliwosci, by wy-
doby¢ si¢ z konfliktu pomi¢dzy zyciem w terazniejszosci a mys$leniem
o przysztosci, lecz wasnie to czyni nas ludzmi”. Pokrewne watki odnajdu-
jemy w filozofii niemieckiego filozofa i psychiatry Karla Jaspersa (Grieder,
2009). Wprowadza on w Psychologii swiatopogladéw (Psychologie der Welt-
anschauungen) pojecie sytuacji granicznych (Grenzsituation) (Jaspers,
1919). Bylo to pojecie stanowiace zalozenie rozréznienia typéw ducho-
wych (Geistestypen), zwiazanych z odpowiedzia na pytanie, gdzie czlo-
wick znajduje wsparcie w obliczu tych wiasnie sytuacji granicznych. Czym
zatem one s3? S3 to sytuacje podstawowe, nicodtaczne byciu czlowiekiem,
poza ktére nie mozna wyjéé. Zdaniem Jaspersa czlowiek musi umrzeé,
musi cierpie¢, musi walczy¢, podlega wladzy przypadku i nieuchronnie
wikta si¢ w wing (Jaspers, 2000 [1953], s. 13). Nasza reakcja na sytuacje
graniczne sprowadza si¢ badz do ich maskowania, badz tez, jesli pojelismy
je naprawde, do rozpaczy i odrodzenia. I tak sposéb, w jaki cztowiek do-
$wiadcza kleski, rozstrzyga o tym, kim si¢ staje (Jaspers, 2000 [1953],
s. 15). Znajdujac si¢ w obliczu tych sytuacji, mozemy sta¢ si¢ soba dzigki
przemianie swojej swiadomosci bytu. Mozna doda¢, ze to wiasnie jeden
z watkéw stanowigcych zdaniem autorédw o tym, co jest istota duchowosci.
Nadal pozostaje jednak pytanie o jej psychologiczny mechanizm.
Swiadomos¢ lub wspomniana juz wczesniej wyrazistosé $mierci?® jest
od wielu lat wdzigcznym tematem psychologii spolecznej. Co istotne, temat
ten zafascynowal badaczy reprezentujacych podejécie eksperymentalne.

¥ W tym przypadku oczywiscie nic pewnego nie wiadomo. Na przyklad, mozliwe jest

i to, iz wszystko si¢ zaczelo od Wielkiego Wybuchu, jak i to, ze jest to jedynie wyda-
rzenie cykliczne, a nawet, Ze istniej $wiaty réwnolegle. Jedno jest pewne — ze my,
zyjacy teraz, tego si¢ nie dowiemy. Chyba ze uwierzymy bez watpliwosci w te czy
inng teorie. Wtedy jednak zdecydujemy si¢ na wyb6r doktryny, ktéra $wiadomie
anuluje mozliwo$¢ akceptacji jedynie wybranego przez nas rozwigzania.

2 W miejsce anglojezycznego terminu salience Eukaszewski zaproponowat uzywanie

w polskiej literaturze przedmiotu stowa ,wyrazisto$¢”. Eacznie z drugg czgécia pod-
stawowej kategorii teorii opanowywania trwogi, precyzyjny odpowiednik morzality
salience hypothesis powinien w tej wersji brzmie¢ ,hipoteza wyrazistoéci $miertelno-
$ci”. Poniewaz jest to jezykowo niezreczne, w tej ksiazee pojawia si¢ wersja alterna-
tywna: mniej precyzyjna, lecz prostsza, a dzigki temu lepiej rozumiana: $wiadomosé
$miertelnosci ($mierci).
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Przeniesli oni problem z dziedziny sufitowej spekulacji na bardziej bez-
pieczny dla psychologii akademickiej grunt. Autorzy to Tom Pyszczynski,
Jeft Greenberg i Sheldon Solomon. Filozofem i antropologiem, kt6ry ich
zafascynowal, byt nie kto inny jak Ernest Becker, a gléwnie wspomniane juz
Zaprzeczanie smierci (Becker, 2015 [1973]). Do niedawna jedynymi zr6-
dtami wiedzy o stworzonej przez wymieniong tréjke psychologéw teorii
opanowywania trwogi (TOT lub z j. ang. TMT) na gruncie polskim byly
dwie publikacje. Jedna to skromna w formie, lecz bardzo dobrze napisana
i zredagowana praca Marzeny Rusaczyk (2008). Zawiera ona nie tylko au-
torski esej, lecz takze kilka reprezentatywnych publikacji autoréw TMT
i wspSlpracujacych z nimi, a dla réwnowagi rowniez trzy teksty krytyczne.
Druga ksiazke dotyczaca TMT, chociaz zamiarem autora bylo szersze ujecie
tematu leku przed $miercia, napisal Wiestaw Eukaszewski (2010)%.

Oproécz powolywania si¢ na wyniki badan wykonanych przez autoréw
TMT i ich wspétpracownikéw Eukaszewski cytuje szereg badan wezes-
niejszych, migdzy innymi polskie badania Jézefa Makselona (1988), ke6ry
przeanalizowal ,egzystencjalne korelaty” leku przed $miercia, stosujac
adaptowana przez siebie, polskojezyczna wersje skal Johna W. Hoeltera
(1979). Autor ten wyrdznit osiem odmian lgku przed $miercia: lek przed
umieraniem, lek przed zmarlym, Igk o zniszczenie ciala, Iek o zyjacych,
lek przed nieznanym, Iek przed pozornym zgonem, Iek o wyglad ciata ilek
przed przedwczesng $miercig. Wyniki w skalach mierzacych te rodzaje
leku Makselon zestawil z poczuciem sensu zycia, postawa wobec religii,
nastawieniem wobec czasu® i poczuciem osamotnienia. Hipotezy zostaty
zasadniczo potwierdzone, tzn. wysokie poczucie sensu zycia, religijnos¢,
umiej¢tnosé rzutowania siebie w przysztoéé i brak poczucia osamotnienia
sprzyjaja zmniejszeniu leku w réznych jego aspektach.

Nie dotyczy to korelacji z orientacja Quest (poszukujaca orientacja
religijna). Cho( z zalozent Daniela Batsona (1976; Batson i Ventis, 1982)
wynika, ze poszukiwanie sensu powinno by¢ istotnym czynnikiem moty-
wujacym jednostke do permanentnych, a nie incydentalnych jego poszu-
kiwan, okazalo si¢, ze zwigzek ten jest tylko tendencja. Analizy statystyczne
ukazaly takie powiazanie jedynie wowczas, gdy wynik w skali poszukiwania
lezy w okolicy centrum rozkladu tej zmiennej. Méwiac dokfadniej, $rednie
wyniki w zakresie religijnego poszukiwania koreluja z poczuciem sensu

#  Nazwisko Marzeny Rusaczyk, zapewne przez nieuwage zmienione na Rusarczyk,

pojawia si¢ w ksiazce Lukaszewskiego tylko raz.

3 Chodzi o kwestionariusz ustalajacy, czy badana osoba zyje terazniejszoscia, prze-

szloscia, czy przyszlodcia.
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ujemnie. Réwniez z poczuciem duchowego dobrostanu poszukiwanie re-
ligijne koreluje ujemnie. Stad autorzy tej analizy wyprowadzaja wnio-
sek, ze poszukujaca orientacja religijna nie opisuje religijnosci dojrzalej
(Klaassen i McDonald, 2002). Jest to wskazdwka, ze poszukujacy sensu
maja w wickszosci do tego powody oraz ze takie dzialanie wymusza
»koszty”, takie jak podwyzszony poziom l¢ku. Piszg zreszta o tym sami
autorzy koncepcji poszukujacej orientacji religijnej, Batson i jego wspot-
pracownicy (Batson i Ventis, 1982; Batson i Schoenrade, 1991). Co cie-
kawe, autorzy tej ksiazki popetnili wspélnie dwa badania, ktére rzucaja
pewne $wiatlo na to zagadnienie. Pierwsze badanie testowato nowe narzg-
dzie badania orientacji religijnej poszukujacej, rozdzielajac ja na dwa typy:
watpienie i poszukiwanie. Pokazalo ono na podstawie analizy czynnikowej
zasadnos¢ takiego rozwigzania (Krzysztof-Swiderska i in., 2023). Drugie
badania pokazalo, ze o ile watpienie mozemy taczy¢ z szeregiem réznego
rodzaju motywacji psychologicznych, o tyle wlasciwe poszukiwanie nie
koreluje (a tym bardziej nie determinuje) (nieudana préba analizy regres;ji)
zzadng z postulowanych motywacji psychologicznych: ani zwigzana z po-
czuciem wlasnej wartosci, ani z wiedza o $wiecie, a tym bardziej potrzeba
poszukiwania doznan (Krzysztof-Swiderska i in., 2024). Najblizsze ducho-
wosci religijne poszukiwanie, ktéremu nie towarzyszy watpienie, nie wy-
plywa z zadnej identyfikowanej w modelu Sochy motywacji, a jakoby
istnieje samo dla siebie (Hay i Socha, 2005).

Z wielu badan nad lekiem przed $miercig wynika (patrz np. Lukaszew-
ski, 2010, s. 26), ze w przeciwietistwie do wyobrazen potocznych najsil-
niejszy lek przed $miercig mozna odnotowa¢ u ludzi miodych, nie zas
starych. Jak zaktadajg autorzy TMT, lek przed $miercia jest uwarunkowany
dwoma czynnikami: cechami §wiatopogladu rozumianego jako kulturowo
zdeterminowany obraz $wiata i wartosci oraz akceptowalnym poziomem
samooceny. Jedli tak, to mlodzi ludzie majg by¢ moze nie do konca jasny
obraz $wiata, nieustabilizowany system wartos$ci lub/i niestabilng samo-
oceng. James Fowler (1981) méwit o niebezpieczenistwie tak zwanej wiary
politeistycznej. Oferta réznych systeméw wartosci i zyciowych wyboréw
jest dla wielu miodych oséb trudna do ogarniecia. Powoduje to zagubienie
(wiele béstw); miotanie si¢ wérdd réznych alternatyw, prébowanie nie-
kiedy sprzecznych sposobdéw zycia. Nie ma jednak na to czasu. Nawet
dobry wybdr, lecz spdzniony, bedzie za$ kosztowny w skutkach. Wynika
stad takze mozliwo$¢, ze samoocena ludzi mtodych nie jest stabilna, a oni
sami zyja w poczuciu zagubienia.

Z czasem pojawily si¢ opinie wskazujace na istotne ograniczenia pro-
stych zatozen teoretycznych TMT. Poniekad za Freudem, twierdzi sig,



3. Na smierc¢ i zycie

ze mamy wbudowany instynkt $mierci (Tanatos)?, co nie ma uzasadnie-
nia z ewolucyjnego punktu widzenia (Kirkpatrick i Navarrete, 2006).
Paralizujacy lek przed $miercig bytby po prostu nieprzystosowawczy.
Wedlug Beckera jest raczej tak, ze: 1) lek przed $émiercig jest trudny do
zniesienia, 2) to obniza nasza samooceng, 3) chcemy zachowa¢ przypisana
nam ludzka godno$¢, 4) podejmujemy rolg heroiczng. Na heroizm (Kier-
kegaard, 2000), a wedlug Tillicha (1994) mestwo, sta¢ niewielu. Kogo?
W tym celu konieczne jest uwzglednienie kontekstu kulturowego oraz
réznic indywidualnych i to w wickszym zakresie, niz glosi TMT. Jak usta-
lono, poziom wzbudzenia Igku przed $miercia jest r6zny w réznych kul-
turach (Navarrete i in., 2004).

Inne jest traktowanie $mierci i umierania w konsumpcyjnej, indywi-
dualistycznej kulturze Zachodu, a inne w krajach takich jak Meksyk.
W tych pierwszych $mier¢ jest tabuizowana, w Meksyku istnieje, potepiony
przez Kosciot katolicki, lecz liczacy juz kilka milionéw wyznawcdw, kult
Matki Smierci (Santa Muerte)?*. Na calym $wiecie w réznych kulturach
i religiach stosunek do $mierci bywa ambiwalentny. Mozna zaryzykowa¢
tezg, ze nie tyle chodzi o §wiadomo$¢ $mierci, ile o jej sens. W sanktuarium
La Santissima Muerte i Enriqueta Romero w Mexico City wierzacy ten
sens znajdujg. Jest to zgodne z konkurencyjng wobec TMT teoria podtrzy-
mywania sensu (TPS) zaproponowang przez Stevena Heinego, Travisa
Proulxa i Kathleen Vohs (2006). Perspektywa $mierci nie jest bardziej bez-
sensowna albo niepojeta niz takie wydarzenia losowe, jak wygrana w Lotto
czy spotkanie kogo$, z kim nastepnie przezyjemy wiele lat w matzeriskim
zwiazku. Tyle ze nie uznamy tych zdarzen za plagi. Zawsze jednak prébu-
jemy znalez¢ sensowng odpowiedz. Logika myslenia staje si¢ tak ,.gietka’,
ze autorzy TPS nazwali ja ptynna kompensacja. W ramach podejmowania
nickiedy do tej pory odleglego sposobu interpretadji (religijne nawrécenie,
ale i odrzucenie religii — dekonwersja), dochodzi czgsto do akeeptacji prze-
konan jawnie niesprawdzalnych.

Jak wspomniano, poziom wzbudzenia leku przed $mierciag wykazuje
takze réznice indywidualne, w tym chociazby réznice w stylu przywigzania
(Mikulincer i Florian, 2000). W kolejnych pigciu eksperymentach wyka-
zano bowiem, ze $wiadomos¢, czy jak chece Wiestaw Lukaszewski, wyrazi-
sto$¢ $mierci (2001), zaostrza sady oséb badanych tylko pod warunkiem,
ze majg one lckowo-ambiwalentny lub unikajacy styl przywiazania. Nie po-
woduje takiego efektu u 0séb o bezpiecznym stylu przywigzania. Ponadto

31 Wedtug Freuda komplementarny wobec instynktu zycia (Eros).

32 Za: Wikipedia, hteps://en.wikipedia.org/wiki/Santa_Muerte (dostep: 15.02.2016).
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osoby lekowo-ambiwalentne wykazywaly natychmiastowe i opéznione
wzrosty dostgpnosci mysli o $mierci po przypomnieniu o $mierci. Osoby
unikajace i bezpiecznie przywiazane wykazywaly ten efeke dopiero po
okresie op6znienia. Okazalo si¢ réwniez, ze obrona $wiatopogladu w od-
powiedzi na wyrazisto$¢ $miertelnosci zmniejszata dostepnos¢ mysli
o $mierci tylko wérdd oséb unikajacych. Co ciekawe, wyrazistos¢ $mier-
telno$ci prowadzita do wzrostu poczucia symbolicznej niesmiertelnosci,
a takze pragnienia bliskosci z innymi tylko wéréd oséb bezpiecznie przy-
wiazujacych sig, ale nie wérdd oséb unikajacych i lekowo-ambiwalentnych
(Mikulincer i Florian, 2000).

Dlaczego tak si¢ dzieje? Nie wdajac si¢ teraz w szczegdly, nalezy dodad,
ze adaptacyjna funkcja umystu, na czele z systemem poznawezym (recepcja,
detekcja, apercepcja, pamieé, myslenie, sprawdzanie w dzialaniu, ale i wy-
obraznia oraz intuicja), zmusza podmiot do akceptacji jakiej$ informacji
dajacej szanse przetrwania, a dla kazdego bedzie miata ona inng tre$é. Nie-
zaleznie jednak od tych réznic, jesli czg$¢ tej wiedzy jest sprzeczna z inng
czgécig, powstaje dysonans poznawczy.

Zyjac ,w oparach absurdu’, nie pytamy czesto, o co chodzi. Najlepiej
by¢ poeta, jak Antoni Stonimski czy Julian Tuwim (Stonimski i Tuwim,
2008 [1958]). Taki status nie tylko usprawiedliwia niebanalng twérczosé,
lecz nawet do takiej obliguje.

Malarz i teoretyk nowej sztuki, filozof i powiesciopisarz, wychowany
wisréd gor tatrzanskich, wydaje w Zakopanem w r. 1921 ulotke pt. Pa-
pierek lakmusowy z manifestem ,piurblagizmu” i czystego nonsensu.
Czytamy tam m.in. nastepujace utwory: ,,Rumbor zgwajdlit Parbli-
chenkg. Chibczycie kwoblizdy najgnarpiejsze i chemblacie kierpozany
grwedlac — tak gweporczyt Hapsio krwipakajac na Rumbora. Rumbor
krwipnat — ochompzdeknat i krwamtapke rozgnapypnat w machej-
drucgi oblawontrzone” itd. (Tuwim, 2008 [1958]).

Dla egzystencjalisty catos¢ ludzkiego losu jest absurdem. Napedzat on
tworczo$¢ nie tylko Kierkegaarda, lecz réwniez Kafki, Camusa, Sartre’a czy
Witkacego. Wedlug zasady plynnej kompensacji w obliczu niepojgtej sek-
wencji zdarzet odczuwal swoj los jako ,,nieznosna lekkos¢ bytu” Milan
Kundera (1984). Co$ takiego moze przezy¢ osoba, ktéra doznata chociazby
traumy. To jeszcze nie musi by¢ co$ skrajnie tragicznego, lecz powinno staé
w opozycji do gleboko zinternalizowanych norm moralnych lub obycza-
jowych albo rozmaitych, zaskakujacych zdarzen. Konfrontacja z ,,niemoz-
liwym?” jest tym trudniejsza, im bardziej, nagle i szybko rozpada si¢ znany
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nam ,,$wicty tad”. Tak niemozliwa byta tragedia elity polskich przedstawi-
cieli wladz, zastuzonych dziataczy politycznych i spolecznych, z réznych
orientacji ideologicznych, udajacych si¢ na emocjonalnie goraca uroczy-
sto$¢ uczezenia ofiar zbrodni katyriskiej. Nigdy sie nie dowiemy, co oni
przezywali w ciagu zapewne kilku sekund poprzedzajacych $mier¢ wszyst-
kich 0séb na poktadzie tupolewa, méwi¢ mozna tylko o tym, jakie cechy
sytuacji sprawily, ze tak wielu bliskich doprowadzita do przekonania, ze
byt to zamach. Przyjmijmy, ze ,wyrazisto$¢ $mierci” byta dla otrzymuja-
cych tragiczny komunikat maksymalna. Mechanizm plynnej kompensacji
polega bowiem na tym, ze w sytuacji niedajacej si¢ zaakceptowaé mozliwa
staje si¢ inna interpretacja, nickiedy odlegla od racjonalnej i najbardziej
prawdopodobnej. Musi to by¢ wersja, ktdra nie narusza samooceny i uzna-
wanego systemu wartosci przezywajacej tragedi¢ osoby (i potencjalnie
tego bliskiego). Zwlaszcza w przypadku $mierci oséb odpowiedzialnych
za ostatni lot rzagdowego samolotu nie sposéb przeciez zaakceptowaé
wersji tragicznego bledu, by¢ moze popetnionego przez bliskiego nam
czlowieka®.

O takich teoriach, zwykle zawierajacych niesprawdzone informacje,
niewazne czy przekazywane celowo, czy nie, méwi si¢ ,teorie spiskowe”
Z poczatkiem roku 2020 zaczela si¢ inwazja $miertelnej czgsto choroby
wywolywanej przez koronawirus o nazwie COVID-19. Pojawita si¢ me-
dialna nazwa: pandemia. Liczba zgonéw w roku 2020 wyniosta 486 147.
Srednia roczna liczba zgonéw z lat 2016-2019 w Polsce wedtug Rejestru
stanu cywilnego to 403 767. Oznacza to, ze $miertelno$¢ w poprzednim
roku byta w Polsce wyzsza o ponad 82 000 niz w ubiegtych latach. W okre-
sie od 12 marca 2020 roku (pierwszy przypadek $miertelny zwigzany
z COVID-19 w Polsce) do 1 stycznia 2021 roku Ministerstwo Zdrowia
informowalo o $mierci 28 960 os6b zakazonych nowym koronawirusem
SARS-CoV-2. Réwniez dane ze stycznia 2021 roku wskazujg na wzrost
$miertelno$ci w Polsce. Z danych Rejestru stanu cywilnego wynika, ze
w ciagu dwdch pierwszych tygodni roku odnotowano w Polsce 22 297
zgondéw. Dla poréwnania, w latach 2016-2020 liczba ta wynosita odpo-
wiednio: 16 188,19 591,16 513,17 3191 16 745.

Niewatpliwie takie dane — a w mediach jest ich pod dostatkiem — sa
doskonale ,wyraziste”. Juz opublikowano dziesiatki artykutéw z wynikami
badan o dzialaniu ,,wyrazistosci $miertelno$ci”. Nic dziwnego. Pojawily
si¢ spory, czgsto na tle wolno$ciowym. ,,Czy mozna wymusié¢ przyjecie

3 Naturalnie wymaga to przyjecia, cho¢by na chwilg, ze przyczyna katastrofy nie byt
zamach.
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szczepionki (tzw. antyszczepionkowcy)?”; ,, Jakim prawem agendy rza-
dowe wprowadzaja ograniczenia, a nawet zakazy podrézowania, korzy-
stania z najrézniejszych ustug, a ogélniej — poruszania si¢ w przestrzeni
publicznej, zamykaja urzedy i szkoly oraz zmuszaja do dyskomfortowych
zabiegéw higienicznych i noszenia maseczki?”. Powstala atmosfera sprzy-
jajaca pojawianiu si¢ wspomnianych wyzej teorii spiskowych. Na przyktad:
»Jaka epidemia? To tajne dziatania konkretnych oséb, migdzy innymi naj-
bogatszych, wladajacych gigantycznymi korporacjami”; ,Tempo wpro-
wadzania naukowo niesprawdzonych szczepionek antycovidowych jest
podejrzane, podobnie jak ich jako$¢ czy skutecznoé¢”; ,Koncerny farma-
ceutyczne maja niewyobrazalne zyski; im wigcej chorych, a nawet mar-
twych, tym lepiej”

3.2. Dlaczego pojawiaja si¢ tak silne reakcje?

Niestety tak zwany przeci¢tny konsument nie rozumie statystyk méwia-
cych o rzeczywistych uwarunkowaniach $miertelno$ci w proporcji dodane;j
tylko z powodu pandemicznego wirusa. Czesto sg one fragmentaryczne
i oparte na niejasnych kryteriach i blgdach pomiaru. Obarczone tym dane
sa przekazywane przez dziennikarzy bez pojecia o nauce statystyki ludziom,
ktérych rozumienie znaczenia tych ,cyferek” jest jeszcze mniejsze. Do
wiary w te czy inne spiskowe teorie wystarczy, chociaz mylacy jest nawet
sam ten termin. Jak wykazali Kevin Reuter i Lucien Baumgartner (2023),
teorie spiskowe weale nie sg teoriami. Taki status maja jedynie dane, twier-
dzenia i hipotezy wynikajace z badan respektujacych metody naukowe.
Teorie spiskowe za$ to pokatnie rozpowszechniane informacje, wierzenia
i przekonania zasadniczo falszywe lub majace charakter zwyklej plotki.

Rola ograniczets innych niz smier¢

Wyrazisto$¢ $mierci nie wplywa na wszystkich w sposdb przewidywany
przez TMT. Oprécz wspomnianych réznic migdzykulturowych nie wy-
jasnia, zwigzanych prawdopodobnie wlasnie z réznicami indywidual-
nymi, przyczyn samobojstw. Jesli to nie instynkt $mierci, Tanatos, to co?
Logiczna jest na przyktad odpowiedz, ze samobdjca bardziej unika zycia
niz $mierci.

Wielu ludziom nie jest lekko na $wiecie. Sadzac ze statystyk préb sa-
mobdjczych, ocenia sig, ze jest to mniej wigcej milion samobdjstw rocz-
nie! W roku 2013 w Polsce odnotowano 8579 zamachéw samobdjczych,
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z ktérych 6101 zakonezyto si¢ zgonem. Z ogdlnej liczby dokonanych
zamachéw samobdjczych 7000 przypadkéw dotyczylo mezezyzn, przy
czym z tej liczby zgonami zakoriczylo sig 5196 zamachéw?*. Najczestsze ich
przyczyny to: nieporozumienia rodzinne (999), choroba psychiczna (797),
przewlekla choroba (570), zawéd mitosny (555) oraz warunki ekono-
miczne (484). Badacze z kreggu TMT nie mieli zatem innego wyjscia jak
zaakceptowad motyw relacji rodzinnych jako istotny czynnik blokujacy lek
egzystencjalny. Cickawe podejscie oferuje réwniez teoria relacji z obiektem,
moéwiac o wewnetrznej reprezentacji osoby, ktéra odchodzi lub zawodzi,
jako o obiekcie, ktéry musi zostaé zniszczony nawet za cen¢ wlasnego ist-
nienia (Yakeley i Burbridge-James, 2018). Utrata tych relacji to utrata sensu
dalszego zycia.

Konstatacja nieuleczalnej, lecz zwiazanej z rosnacym cierpieniem cho-
roby tez moze uczynié zycie mniej pozadanym od $mierci. Smieré staje si¢
jedyna droga ucieczki od poczucia ponizenia (znika blokada lgku — samo-
ocena), zagrozony jest $wiatopoglad. Jest on $cisle powiazany z samoocena,
gdyz ,,przyjecie mozliwosci dostownej lub symbolicznej niesmiertelnosci
wymaga od ludzi wiary w znany im $wiatopoglad kulturowy oraz realizacje
bedacych jego czescia standardéw wartosci” (Pyszczynskiiin., 2015, . 8).
W takich skrajnych sytuacjach czgste sa takze nawrécenia. Bywa, ze w kon-
frontacji ze $miercig nawet zatwardziali ateusze ,,chwytajg si¢ brzytwy”
dotychczas znienawidzonej religii.

Sytuacje wyzwalajace silny stres uniemozliwiajacy akceptacje samo-
oceny i proponowanego porzadku rzeczywistosci (alternatywna nazwa
$wiatopogladu) to nie tylko wyrazistos¢ smierci. To — raczej w duchu TPS -
wszelkie sytuacje egzystencjalne powodujace utrate sensu. Odzyskanie
sensu moze nastapi¢ na dwa sposoby: dostowny i symboliczny. Zwykle
pierwszy ze sposobdéw stosowany jest najpierw, jednak gdy si¢ nie da tego
zrealizowad, nastepuje odwotanie do drugiego, do symbolicznej rekonstruk-
cji sensu. Przyktadowo utrata paristwowosci Polski trwata na tyle dtugo, ze
pojawily si¢ zastepujace ja formy symboliczne, takie jak powiazanie patrio-
tyzmu narodowego z religia (powstata symboliczna zbitka ,,Polak katolik”)
czy mesjanizm Towianskiego.

34

Zrédlo: heep://statystyka.policja.pl/st/wybrane-statystyki/samobojstwa/ 100065,
Samobojstwa-2013.heml (dostep: 19.02.2016).
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3.3. Niewola, ostracyzm i banicja

Wymienione w tytule paragrafu formy ograniczen laczy nieakceptowany
przez jednostke fakt przerwania harmonijnych relacji migdzy nia a jej spo-
lecznym otoczeniem. Pozbawienie wolnosci przez uwigzienie ma wiele
aspektéw. Pomijajac zatem takie, jak koniecznos¢ izolacji oséb groznych
dla otoczenia, wigzienie przeciwnikéw politycznych albo naduzywanie tej
formy kary z powodu jej wzglednej tatwosci (Haney, 2006), utrzymywanie
si¢ tej formy kary za przestgpstwa mozna wyjasni¢ dotkliwoscig tego za-
biegu. Nie da si¢ zwykle tego poja¢ bez osobistego doswiadczenia.

Psychologia penitencjarna staje przed trudnym zadaniem sprostania
swej misji jako nauki stuzacej cztowickowi w kontekscie realiéw zaktadu
karnego i spotecznych oczekiwan. Jak stwierdzita specjalizujaca si¢ w tej
problematyce Halina Wantuta:

Nawet najlepsze wyzywienie i najlepsze warunki zyciowe w ZK nie
sa w stanie usung¢ czy chocby zneutralizowa¢ negatywnych zjawisk
towarzyszacych karze pozbawienia wolnosci. Te ostatnie mozna by
tylko dopetnié, przypominajac poglad prezentowany m.in. przez
V. Kovalisa, ze ,,system wiezienny jest bardziej szkodliwy od samej
przestgpczosci” (Wantuta, 1982)%.

Jakie sa specyficzne cechy miejsca uwiezienia, czyniace t¢ zwykle naj-
prostsza forme kary tak malo sensowna? Oto kilka z nich (Wantuta, 1982):

e Zredukowana liczba oraz mala réznorodno$é bodzcéw. Z ubds-
twem stymulacyjnym srodowiska wi¢ziennego nalezy wigzaé wyste-
powanie nudy.

o Ograniczenie swobody dziatania i mozliwosci kontaktéw z bliskimi
i znajomymi.

o Nickorzystne warunki bytowe, zle odzywianie.

e Pozbawienie skazanego autonomii, a wiec mozliwosci dokonywania
wyboru i podejmowania decyzji.

% Mozna si¢ zastanawiaé, na czym ma wobec tego polegaé kara wigzienia. Czgsty jest
przeciez poglad, ze wiezienia nalezy si¢ ba¢. A moze z niej rezygnowad, chocby ze
wzgledu na wysoki koszt wymarzonego penitencjarnego komfortu? Tylko wtedy
trzeba te kare zastapid inna. Jaka? A co z prewencyjng funkeja wiezienia? Nikt nie
moze czud si¢ zagrozony przez korzystajacego z wolnoéci zbrodniarza recydywiste.
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Z perspektywy duchowosci nie wszystkie te powyzsze mankamenty wy-
daja si¢ obowiazywal zawsze. Duchowo bogaci ludzie utrzymuja poziom
zaspokojenia potrzeb psychicznych nicomal bez mozliwosci zaspokojenia
potrzeb fizycznych. Jest to przypadek Viktora Frankla, ktéry przetrwal
uwiezienie w obozie koncentracyjnym, przezyt émier¢ wszystkich swoich
bliskich, a po wojnie napisat wiele ksiazek i artykuléw. Tym, co uratowato
Frankla, byto poczucie sensu oparte na nadziei ponownego potaczenia sie
z bliskimi*®. Poczucie to — twierdzi Scott Peck (1988) — ma biologiczny
i nieswiadomy charakeer. Jest jakas$ przyrodzona sila witalng. James Averill
(1999) uznat witalno$¢ (vitality) za jeden z aspektéw duchowosci, obok
poczucia facznosci (connectedness) i poczucia sensu (meaningfulness).

Fizyczne pozbawienie wolnosci nie oznacza zniewolenia psychicznego.
Wiele przemawia za tym, ze te dwa rodzaje doswiadczen sa nieporéwny-
walne. WieZniowie moga wzbudzi¢ ,w sobie” poczucie wolnosci wewnetrz-
nej. Mozna nawet zaryzykowa¢ hipotezg, ze wigzienie tworzy wolnego
cztowieka, jednakze pod warunkiem, ze ma on poczucie niesprawiedliwo-
§ci tej sytuacji. Przykladem sg wi¢zniowie polityczni, kedrzy po wyjsciu
z wiezienia stali si¢ dojrzalsi i bardziej skuteczni w dziataniu. Mozna czg-
$ciowo wyjasni¢ to w ramach zjawiska reaktancji, koncepcji rozwinietej
przez Jacka Brehma (1966). Ukazuje ona potrzebg swobody jako reakcje
oporu wewnetrznego przeciwstawiajacego si¢ nieakceptowanym nakazom
czy systemom wiladzy®.

Nie zmienia to aktualno$ci innego zjawiska, ktére wystapito w badaniu
znanym pod nazwa ,.stanfordzkiego eksperymentu z wigzieniem” (Stanford
prison experiment). Badacze na czele ze znanym dzi$ powszechnie niezyja-
cym juz psychologiem Philipem Zimbardo przypisali losowo wybranym
wolontariuszom-studentom role wi¢znidw lub straznikéw. ,Wiezniowie”
zostali osadzeni w przerobionym na areszt budynku. ,,Straznicy” mieli pil-
nowac ,,prawa i porzadku”. Zastosowano wszelkie mozliwe sposoby upew-
niajace jednych i drugich, ze jest to gra serio. Jak pisze autor tego badania:

Eksperyment musial zosta¢ przerwany juz széstego dnia z powodu
zaobserwowanej przez nas patologii. Pokojowo nastawieni mlodzi
mezczyzni zachowywali sie sadystycznie w roli straznikéw, ponizajac,
zadajac bol i cierpienie innym mlodym me¢zezyznom. [...] Niekedrzy

36

Jak si¢ okazato, nadzieje Frankla byly plonne — jego najblizsi zgineli. Z drugiej strony,
rozkwit twérczy tego wielkiego humanisty wspierata pdzniej jego druga zona.
Jack Brehm odwiedzil Polske w roku 1981, zwanym ,,Festiwalem Solidarnosci”

(Mielczarek, 2009), pragnac zobaczy¢ dziatanie reaktancji w makroskali (informacja
osobista od Jacka Brehma). 67
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straznicy nawet przyznali w swych raportach, ze sprawialo im to
przyjemnos¢. Wielu zdrowych psychicznie studentéw college’u ob-
sadzonych w roli wi¢zniéw zdradzalo tak wielkie oznaki zatama-
nia nerwowego (np. zaburzenie stresowe), ze pigciu z nich musialo
zosta¢ wycofanych z eksperymentu w ciggu pierwszego tygodnia

(Zimbardo, 2008, s. 60).

W ten sposéb udowodniono, ze sama sytuacja uwigzienia sprzyja
agresji oraz ze odpowiedzialny za takie zachowania jest przede wszystkim
system, a nie poddana jego wplywowi jednostka. Inaczej trudno pojaé,
dlaczego w obozach $mierci byli kapo, a w czasach stanu wojennego w Pol-
sce uzasadnienie tego, co wykonywali — zmuszeni poprzez powolanie do
wojska — funkcjonariusze ZOMO, nie bylo bardzo trudne, przynajmniej
w ich wlasnych oczach.

W eksperymencie stanfordzkim pojawito si¢ zjawisko osobliwej wspot-
zaleznosci wigznioéw i straznikéw. Wiezniowie zaczeli akceptowad swa
role. Wytworzyl si¢ ,,symbiotyczny” zwigzek rzekomych wigznidw i straz-
nikéw — ich role definiowaly si¢ nawzajem. Jak to uj¢li Philip Zimbardo,
Craig Haney, W. Curtis Banks i David Joffe (1978, s. 36): ,,Nie mozesz by¢
wiezniem, jesli nikt nie bedzie twoim straznikiem, nie mozesz tez by¢ straz-
nikiem, jesli nikt nie traktuje powaznie ciebie ani twojego wi¢zienia.

Nawet w systemie niedemokratycznym i opresyjnym, gdy cztowiek
pozostaje na wolnosci, a nie w wigzieniu — istnieje wybér. Szczeg6lne uwi-
ktanie, che¢ kontynuacji dziatan, w przypadku odmowy wspéipracy z opre-
syjnym systemem, wreszcie czgsciowo zblizone poglady przyczyniaja si¢
jednak do zgody na istniejaca rzeczywisto$¢, zupetnie dobrowolnie, w dobrej
wierze. Zniewolony umyst Czestawa Mitosza (1953) zawiera pamflet na kilku
znanych pisarzy®®, ktdrzy zaakceptowali sytuacje wzglednego zniewolenia.
Owi pisarze nie zostali zniewoleni fizycznie, lecz psychicznie. Nie bylo wigc
sytuacji wyrazisto$ci $mierci, a jednak osoby te stosowaly mechanizm plyn-
nej kompensacji, a raczej kilka, nazywane przez Milosza ketmanami —
warunkowymi zwolnieniami z wyznawanego $wiatopogladu. Taki wybér
budzi u znajdujacych si¢ ,,na zewnatrz” (np. na emigracji) potepienie, a nawet
obrzydzenie. Ci bedacy ,wewnatrz” znalezli odpowiadajacy im ketman®.

38 Zostali ukryci pod pseudonimami: Alfa (Jerzy Andrzejewski), Beta (Tadeusz Bo-
rowski), Gamma (Jerzy Putrament) i Delta (Konstanty Ildefons Galczynski).

¥ Wydaje si¢, ze Milosz niestusznie krytykowal myslenie dialektyczne. W psychologii
myslenia i — nie rozwodzac si¢ nad nig — logiki filozoficznej myslenie dialektyczne
zajmuje pozycje najwyzszego stadium rozwoju.
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W tym kontekscie pojawia si¢ zjawisko ostracyzmu. Andriy Garbadyn
(2014, s. 27) wyjasnia je, powolujac si¢ na Arystotelesa:

Etymologicznie oznacza ,kawalek glinianego dzbana”. Na nim oby-
watele pisali imie tego, kogo chcieli wypedzi¢ z polis. Ostracyzm byl
srodkiem prewencyjnym, wypedzano tylko tych, ktérzy mogli nies¢
potencjalne zagrozenie. Arystoteles uwazal, ze ostracyzm jest ,uni-
wersalny w zastosowaniu w kazdym ustroju panstwowym”. Jest on
swoistym $rodkiem zapobiegawczym, powotanym do niwelowania
zjawisk negatywnych, ktdre sa sprzeczne z logika istnienia panistwa
przez wplyw tych ludzi, kedrzy nie postepuja zgodnie z zasadami ro-
zumu — ,,nic nie przeszkadza tym, kt6rzy kieruja paristwem, dziata¢
zgodnie z interesami spoleczenistwa, uzywajac ostracyzmu wtedy,
kiedy jest to korzystne dla ich osobistej wladzy i bogactwa panstwa”

Wspolczesnie spoteczny ostracyzm jest stosowany wobec 0sdb uznanych
za szczegdlnie szkodliwe, ale takze wobec ludzi zbyt wyniostych, niekontak-
towych, a nawet wobec kobiet ocenianych pogardliwie przez mezczyzn albo
mezezyzn wy$miewanych przez dominujace w miejscu pracy kobiety. Ogél-
nie, jest to sytuacja wykluczenia. Niekt6rzy pracownicy stosuja takie metody
wobec nielubianych kolegéw czy kolezanek. Przyczyny moga by¢ rézne, uza-
sadnione (nickompetencja) i nieuzasadnione, za ktdre uwaza si¢ takze przy-
stowiowy ,wick powyzej czterdziestki’, lecz nie daj Boze — senioralny!
(Dziuban, 2013). Nie¢jednokrotnie bywa to po prostu mobbing.

Powodem ostracyzmu sg czgsto réznice $wiatopogladowe. Na przykiad
w postkomunistycznej Gruzji ,przynalezno$¢ do tamtejszego kosciota jest
kluczowym elementem tozsamosci, a ateistom grozi ostracyzm spoleczny”
(Rokita, 2015, s. 39). Tak czy inaczej, ostracyzm moze wywota¢ skrajne
natezenie stresu, z trudem kompensowanego w celu odzyskania sensu
w atmosferze potepienia przez ogél. Sita potrzeby spotecznego uznania jest
przemozna, co prowadzi niekiedy do stosowania kontrowersyjnych technik
ingracjacji (Jones, 1964; Lis-Turlejska, 1980). Najczgéciej jest to podno-
szenie wartoci osoby majacej nad nami wiadze (kolokwialnie: podlizywa-
nie si¢) albo obnizanie wlasnej wartosci przez samokrytyke — utatwiamy
poczucie si¢ kims lepszym osobie, wobec ktérej demonstracyjnie, acz po-
zornie obnizamy swa warto$¢. Cel jest podobny — to my si¢ czujemy lepsi
w obu sytuacjach. Nalezy jednak pamietaé, ze nie zawsze przynosi to spo-
dziewane korzysci.
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3.4. UpoSledzenie ekonomiczne i spoleczne

Obserwacja motywéw samobdjcéw dowodzi, ze zla sytuacja ekonomiczna
jest bardzo czgsto powodem stresu. Przekonuje dotknietego ,$miercig eko-
nomiczny” czlowicka, ze jego $wiatopoglad nie jest stuszny (,,nie oplaca si¢
by¢ uczciwym, nie warto si¢ poswigcad”). Traci on oparcie, jakim wedlug
TMT jest jeden z dwu buforéw leku egzystencjalnego, czyli $wiatopoglad.
Jako z nim sprz¢zona, upada tez samoocena. Praktycznie czlowiek biedny
to cztowiek bezradny wobec wielu sytuacji. Niekoniecznie musi to by¢
paryski kloszard czy krakowski bezdomny zul. Ubéstwo ma wzgledny cha-
rakter. Mozna tylko ustali¢, jaki poziom dochodéw jest standardem w okres-
lonych warunkach spotecznych, historycznych i geograficznych. Pieniadze
szczgdcia nie daja? Nawet jesli to prawda, to ich brak moze by¢ powodem
dotkliwego stresu. Nie da si¢ ukry¢, ze nawet w krajach o wysoko rozwi-
nietej spolecznej stuzbie zdrowia (a s3 jeszcze takie?) leczenie si¢ za pienia-
dze — méwigc oglednie — nie jest tylko demonstracja snobizmu i pychy
NUWOryszOow.

Poziom dochodéw wigze si¢ ze statusem spotecznym. W czasach opi-
sanych przez Bolestawa Prusa w Lalce bogaty kupiec byt pogardliwie trak-
towany przez ,szlachetnie urodzonych” z powodu ,,niskiego pochodzenia”
Nadal jednak zdarza si¢ dolewanie bi¢kitnej krwi do biznesu.

Psychologiczne badania nad poziomem dystansu spofecznego obej-
muja takze zwigzek odczuwanej kontroli z poziomem finanséw i spostrze-
ganiem statusu spolecznego. Ranking zawodéw wedtug powazania spo-
lecznego przeprowadzony przez Centrum Badania Opinii Spoteczne;j
(CBOS 2013a) nie wydaje si¢ rownolegly z wysokosciag dochodéw. Pierw-
sze miejsce zajmuje strazak, drugie profesor uniwersytetu, trzecie i czwarte
wykwalifikowany robotnik i gérnik. Przedsi¢biorca, wiasciciel duzej fir-
my zajal miejscel3., ksiadz 25., za nim juz tylko minister, makler gietdo-
wy, radny gminy, poset i dziatacz polityczny. W analogicznym badaniu
22024 roku ranking ten ponownie otwiera strazak, a tuz za nim znajduje
si¢ szereg zawoddw medycznych — ratownik medyczny, za ratownikiem
lekarz, pielegniarka i farmaceuta, a dopiero za nimi profesor uniwersytetu.
Co ciekawe, dos¢ wysoko stoi robotnik wykwalifikowany i szewc. Nato-
miast minister i ksigdz spadli odpowiednio na 31.132. miejsce, tuz przed
pracownikiem infolinii i (moze na szczgécie) przed influencerem (miej-
sce 40.) (Ranking prestizowych i spolecznie powazanych zawodéw, 2024).
Z innego komunikatu (CBOS 2013b) dowiadujemy sie, ze jedynie nie-
spelna polowa pracujacych cenita swa prace dlatego, ze przynosita dobre
zarobki oraz laczyla si¢ z zadowalajgcymi $wiadczeniami socjalnymi
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(po45%, przy N = 616). Jako inne powody wymieniono: pewnos¢ zatrud-
nienia, poczucie stabilizacji, wykorzystanie posiadanych kwalifikacji, zgod-
no$¢ realizowanych zadan z wyksztalceniem. W analogicznym, cho¢
bardziej zaawansowanym metodologicznie badaniu z 2023 roku na pierw-
szym miejscu jako determinanty zadowolenia ze swojej pracy wymieniono
juz praktycznie wylacznie kwestie pozafinansowe: zainteresowanie, po-
czucie stabilizacji, wage i sens wykonywanych zadan. Zarobki spadly na
czwarte miejsce (CBOS, 2023). Wedlug autoréw obu sondazy (powotuja
si¢c na wypowiedzi respondentéw) o 10-letniej réznicy jest to dowdd na
to, ze oprécz dochoddw na satysfakcje z wykonywanej profesji sktadaj si¢
tak zwane czynniki pozamaterialne, w tym stanowiace bardzo interesujacy
z punktu widzenia tematu tej ksigzki, a wskazywany przez badanych czyn-
nik: poczucie sensu. I jak wida¢ tendencja ta, przynajmniej na poziomie
deklaracji, wciaz rosnie. W wickszosci teoretycy psychologii duchowosci
mniej lub bardziej wprost wskazuja na poznawczy aspeke duchowosci jako
zmierzajacy do poszukiwania czy nadawania sensu swojej obecnosci w $wie-
cie (Hood i in., 2009, 5. 463). Zatem powszechne poczucie tego, co warte
jest w zyciu, powazanie, idzie krok w krok z osiagnieciami specjalistéw
dziedziny, keérzy uwazaja duchowos¢ za najbardziej ludzkie ze zjawisk psy-
chicznych, a zagadnienie sensu zycia za kluczowe dla niego. Klopot nato-
miast stanowi definiowanie, w jaki sposéb, w sensie procesu psychicznego,
poszukiwanie sensu zycia mialoby wptywaé nie tylko na poznawcze
aspekty duchowosci, ale tez na wszystkie towarzyszace jej doznania. Trzeba
tu réwniez wzia¢ pod uwagg, ze s3 one udzialem takze tych, ktérym daleko
zaréwno do intelektualnej ambicji, jak i do emocjonalnej dojrzalosci.
By¢ moze z pomocy przyjdzie tu koncepcja kompetencji kognitywne;j,
a by¢ moze dalej nalezy szuka¢ odpowiedzi.

3.5. Deficyty ja - fizyczne i psychiczne

Niezaspokojone, cho¢ réwnie wazne jak dobra pozycja spoleczna wraz
z czgsto, cho¢ nie zawsze obecnym, podlozem materialnym, moga by¢ po-
trzeby zwigzane ze stanem zdrowia — fizycznego i psychicznego. W przy-
padku cech zwiazanych z cialem i jego stanem chodzi nie tylko o przewlekte
czy ostre schorzenia, ale tez o kalectwo. Swiadomo§¢ niepelnosprawnosci
moze zainicjowaé kryzys egzystencjalny. Trudno si¢ dziwi¢, ze przezywa go
pozbawiony reki obiecujacy skrzypek albo ociemnialy po wypadku artysta
malarz. Osobna rzecza jest sytuacja osoby niewidzacej lub niestyszacej od
urodzenia. Taki deficyt nieomal uniemozliwia petny rozw¢j, cho¢ moze
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prowadzi¢ do wykorzystania w wigckszym zakresie innych, nienaruszonych
mozliwosci. Mozna wskaza¢ przypadki os6b odnoszacych sukeesy, a w re-
zultacie takze budujacych wlasng niezwykly osobowos¢ i duchowo$é: nie-
widoma i niestyszaca pisarka i dzialaczka spoteczna Helen Keller (1902)
czy — na szczgécie znakomicie styszacy — niewidzacy muzycy: jazzman Ray
Chatles, pianista Mieczystaw Kosz, tenor Andrea Bocelli, piosenkarz Stevie
Wonder. Takze przekonanie o jakiej$ wadzie: zbyt niskim lub zbyt wysokim
wzroscie, zbyt obfitej tuszy albo watlej figurze itd. czesto owocuje podob-
nie. Niekoniecznie rezultatem sg zaburzenia psychiczne, nawet tak dra-
styczne jak anoreksja. Zjawisko to nosi nazwe kompensacja, a wystepuje
w wielu dziedzinach zycia. Warto sobie przypomnie¢ stanowisko Kazimie-
rza Dabrowskiego (1975), kt6ry uznal neurotykdw za najwartosciowsza
czg$¢ ludzkosci. Wedlug niego duchowo$¢ neurotykéw jest przeciwien-
stwem tego, na co sta¢ psychopatéw. Nie dlatego, ze neurotycy cierpia
fizycznie i duchowo, na ogét nie celowo, lecz w wyniku losowych (nieprze-
widywalne koincydencje prowadzace do katastrof komunikacyjnych czy
$miertelnych choréb) lub sytuacji granicznych narzuconych przez innych.
Celowe dzialania majace na celu wyrzadzenie komus krzywdy, ktérych
autorami — czedciej niz inni — sg psychopaci. Co cieckawe wtdrujg mu péz-
niejsze koncepcje psychodynamiczne, chociazby psychologia osobowosci
Otto Kernberga pokazuje, analizujac rézne jej wymiary, ze psychopata jest
znacznie mniej zaawansowany rozwojowo niz neurotyk (Kernberg, 1980).
Mato tego, okazuje si¢ to mozliwe do zbadania w sposéb naukowy, i to
z catkiem przyzwoitymi parametrami statystycznymi (Hébert i in., 2003).

3.6. Duchowo$¢ ateisty. Proby badania zjawiska i wstgpne wnioski

Do lat siedemdziesigtych ubiegltego wicku dominowaly psychologia religii
i socjologia religii, klasyfikujace marginalng zwykle prébe niereligijnych
badanych jako ,innych”, o ktérych nic nie wiadomo, gdyz nie wybrali zad-
nej kategorii odpowiedzi w wypelnianym kwestionariuszu, chyba ze byla
tam kategoria typu ,,zadne z powyzszych” (religious nones) (Vernon, 1968).
Takie podejscie badaczy pozwala pozna¢ postawe wobec religii owych in-
nych jedynie od strony negacji. Tymczasem wszystko wskazuje na to, ze
nie trzeba by¢ religijnym, aby identyfikowa¢ si¢ z ktéryms z wielu, lecz wy-
starczajaco wyartykulowanym, systemem senséw i wartosci. Czy dla zycz-
liwie na ogét nastawionego do religii badacza najwigksza przeszkoda
powstrzymujaca przed pozytywnym spojrzeniem na wspomniane alterna-
tywy nie jest to, ze zdeklarowani ateiéci nader czgsto demonstrujg awersyjny
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resentyment wobec odrzuconej przez siebie religii oraz wobec propagujacej
ja instytucji i jej funkcjonariuszy ? Ciekawe $wiatto rzuca na to longitudalne
badanie mieszane autorki z 2022 roku — mozna pozostaé ateistg o silnych
przekonaniach, pozbywajac si¢ opisywanego, demonstracyjnego resenty-
mentu (Krzyszrof-Swiderska i in., 2022). Jednakze bardzo dtugo mato byto
badan nad ateistami, ktére eksplorowatyby ich specyficzna perspekeywe.
Z reguly, w kontekscie badan prowadzonych przez osoby wierzace czy re-
ligijne, jest to jedynie emocjonalna przeszkoda utrudniajaca obiektywizm
badacza w stycznosci ze sporg czgécia ateistéw. To jednak, do czego ma
prawo osoba badana, nie legitymizuje przeciez resentymentu oraz znie-
ksztalcania rzeczywistoéci przez jej badacza. Reasumujac, mimo ze coraz
wigcej 0sob neguje jakickolwiek religijne przekonania (bardzo czgsto na-
tadowane negatywnymi uczuciami, czasem odrzucajace takze duchowos¢
jako synonim religijnosci), nie wyklucza to przeciez ich duchowosci.

Z perspektywy poznawczo-egzystencjalnej kazdy cztowiek jest istotg
duchowa, cho¢ nie musi doswiadczaé transcendencji w taki sposob jak mi-
stycy religijni. Chociazby wspomniany Jarostaw Piotrowski pisze o dwdch
rodzajach transcendengji: religijnej i niereligijnej (Piotrowski, 2018),
a Romuald Jarowski o duchowosci teocentrycznej i duchowosci antropo-
centrycznej (Jaworski, 2015). Idac tym $ladem, mozna powiedzieé, ze s3
dwa typy duchowosci, w zaleznosci od sposobu postrzegania transcenden-
cji: pionowego (wertykalnego) lub poziomego (horyzontalnego). Zapro-
ponowali to autorzy znanego podrecznika psychologii religii, Ralph Hood,
Peter Hill i Bernard Spilka (Hood i in., 2012). Pierwszy typ (pion, niebo)
cechuje duchowos¢ religijng, za$ drugi (poziom, ziemia) — niereligijna
(Streib i Klein, 2012). Osoby religijne dostrzegaja transcendencje obu
typdw, osoby niereligijne tylko drugi ich typ. Rozwiazanie to bywa rozu-
miane jako dychotomia ,,religijnosé jawna” (expliciz) lub , religijnos¢ ukryta”
(implicit) (Schnell, 2004). Nie jest to poprawne, gdyz po pierwsze opcje
te nie wykluczaja si¢ u 0séb religijnych, po drugie nawet jesli postrzeganie
duchowodci przez ateistéw wywodzi si¢ ze znaczen, ktdre wniosty — w dro-
dze spolecznego uczenia si¢ — pojecia religijne, nie znaczy to, ze duchowo$¢
ateistow jest tak naprawde ukryta religia. W tej systematyce pewien pro-
blem stwarzajg tylko agnostycy; uznanie niemoznosci rozstrzygnigcia
sporu o istnienie Boga pozostawia kwesti¢ rodzaju postrzegania transcen-
dencji nierozstrzygnieta™®.

% Nicktérzy psychologowie twierdza, ze badani przez nich agnostycy sa praktycznie

ateistami; deklaracja agnostycyzmu to credo filozoficzne. Jedli nie mozna uznaé, ze
istnieje transcendencja, to zycie, podejmowane decyzje, wartosci, doswiadczenia itd.
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By¢ moze najbardziej fascynujacy jest fakt pojawiania sie w $wiecie
postindustrialnym coraz wickszej liczby ateistow jednoczesnie deklaruja-
cych duchowos¢. Czym jest taka duchowo$é? Odpowiedzi nalezy szukad
u 0s6b, ktdre doswiadezyly, czym jest religijno$é, a nastgpnie od niej ode-
szty. Amerykarnski psycholog Daniel Helminiak reprezentuje tylko pierw-
sza fazg¢ oderwania si¢ od wiasnej religijnej tradycji, zatem sam w sobie
nie spetnia tych warunkéw. Wykraczajac poza typowe ramy psychologii,
nawet tej humanistycznej, Helminiak zmierza w strone aksjologii i filozo-
ficznej antropologii. Uznaje sekularyzacj¢ (powszechng w zachodniej
cywilizacji) za zjawisko konieczne dla dalszego postepu ludzkosci. Trzeba
jednak pamigtaé, ze wszystko zalezy od tego, jak wyglada sekularyzacja.
W procesach na skale ogélnospoleczna moze by¢ tak, ze w jednym miejscu
sekularyzacja ma charakter konstruktywny, za$ w innym — destrukcyjny.
Dlatego jej miejsce moze zastapi¢ religia, w réwnym stopniu moze si¢ po-
jawi¢ jakas jej nowa postad, jak i religia od wiekéw znana. Dowodzi tego,
ze w ostatnim czasie pojawia si¢ wiele zrédet o ré6znym charakeerze notu-
jacych zjawisko desekularyzacji (Berger, 2017; Karpov, 2010).

Helminiak jest wszakze przykladem daleko idacej duchowej przemiany.
Poglady i dzialalnos¢ doprowadzily go jako ksigdza katolickiego do roz-
bratu z Ko$ciolem*!. Pozostajac gleboko zaangazowanym katolikiem, po-
szukuje wspolczesnej formuly religijnosci otwartej i niekrzywdzacej nikogo
jedynie z powodéw takich, jak orientacja polityczna, seksualna czy popet-
nione w przeszloéci bledy. Z drugiej strony, nawet osoba niereligijna ,,od
urodzenia” musi wytworzy¢ sobie jaki$ obraz Boga czy innych poje¢ z reli-
gijnych tradycji funkcjonujacych w jej spofecznym srodowisku. Szuka
zatem tego, co stanowi¢ moze wspolng podstawe do ugruntowania wy-
miaru duchowego, nawet w spoteczeristwach $wieckich. W przeciwnym
razie nie byloby mozliwe wzajemne zrozumienie, ktérego tak wspétczesnie
potrzebujemy.

Ana-Maria Rizzuto (1990 [1979]) stwierdzita obecno$¢ obrazu chrze-
Scijanskiego Boga takze u kilkuletnich dzieci, réwniez tych wychowanych

i tak pojawiaja sie, jak gdyby nie bylo zadnej transcendencji. Co z tego, ze agnostyk
jednoczesnie dopuszcza tezg komplementarna? Nie jest to takie proste, gdy méwimy
o typie umystu.

41 Helminiak jest gejem. Jako czlowiek gleboko, lecz niestandardowo religijny, stara

sie by¢ lojalny wobec swych koscielnych zwierzchnikéw. Zrezygnowal z kaplaristwa.
Wihadze koscielne nie wyrazily zgody na ten krok, zatem emerytowany juz profesor
Helminiak formalnie nadal jest duchownym. Mozna rzec, ze to prawda, cho¢ w innym
niz potoczne znaczeniu. Jest psychoterapeuta pochylonym szczegélnie nad osobami
z kategorii LGBT i pacjentami zarazonymi wirusem HIV (Helminiak, 1993).
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w niereligijnych rodzinach. Zaleznie od typu emocjonalnych skojarzen
z tym obrazem (pozytywne lub negatywne emocje), kazdy (nie tylko
dziecko) przyjmie jaka$ postawe wobec niego. Z mniejszym lub wickszym
prawdopodobieristwem uzna si¢ za radykalnego lub poszukujacego kato-
lika, a po drugiej stronie — za wojujacego ateiste badz za obojetnego, a moze
raczej chwiejnego, agnostyka. Ponadto prawie nikt nie jest do konca ,,na
tak” albo do konca ,,na nie” w odniesieniu do religii. Uznajac, ze struk-
tura psychiki obejmuje koniecznos¢ posiadania wewnetrznych obiektéw
czy reprezentacji, Rizzuto twierdzi: ,,bogowie nadal beda powstawa¢, a na-
tura i $wiat nadal podlega¢ beda personifikagji [...] postulowany przez Freuda
idealny cztowiek pozbawiony ztudzen, bedzie musiat poczekaé na nowa od-
miang czlowicka, by¢ moze na nowg cywilizacj¢” (Rizzuto, 1990 [1979],
s.450). Oznacza to, ze posiadanie obrazu Boga nie oznacza wiary w istnienie
Boga. I przeciwnie: nieposiadanie wyrazistego obrazu Boga nie oznacza ko-
niecznie, ze mamy przed sobg ateiste. Cho¢ wedlug Rizzuto nie istnieje
w kulturze judeochrzescijanskiej mozliwos¢ nieposiadania go weale.

Rzecz jest jeszcze bardziej skomplikowana. Radostaw Tyrata (2014,
s. 267) cytuje wypowiedz kobiety, ze wierzy ona w reinkarnacje, duchy
i dusz¢ — stad jej przekonanie, ze mozna by¢ ,uduchowionym”, nie wie-
rzac w Boga. Takze i z tego powodu stwierdzenie duchowosci u ateistéw
(w znaczeniu: ,uwazajacych siebie za ateistéw”) jest zawsze watpliwe, do-
poki nie postuzymy si¢ precyzyjna definicja. Proponuje si¢ tutaj, aby defi-
nicja ateisty obejmowata tylko osoby, ktére nie wierza w zadna literalng
forme transcendencji, poza transcendencja w sensie metaforycznym, sym-
bolicznym i rozwojowym.

Taki typ duchowosci proponuje ateistom filozof francuski, André
Comte-Sponville. Po pierwsze: ,Duch nie jest substancja; jest funkcja, jest
moca, jest aktem (aktem myslenia, chcenia, wyobrazania, zartowania)”
(Comte-Sponville, 2022, 5. 143). ,,Czlowick jest bytem skoriczonym, otwar-
tym na nieskoniczonos¢, [...] bytem efemerycznym, otwartym na wiecznos¢,
bytem wzglednym, otwartym na absolut [....] i to otwarcie to wlasnie duch”
(Comte-Sponville, 2022, s. 144). Ducha definiuje si¢ tutaj w kontekscie
trzech stanowisk metafizycznych: materializmu, naturalizmu i immanen-
tyzmu. Duchowos¢ ateistyczna (tu Comte-Sponville nawiazuje do trzech
cndt teologicznych) ,,to raczej duchowos¢ wiernosci niz duchowo$é wiary,
raczej duchowo$¢ dziatania niz duchowos¢ nadziei, [...] duchowosé mitosci,
a nie duchowos¢ strachu i podporzadkowania” (Comte-Sponville, 2022,
s.248). W sumie duchowo$¢ ,jest naszym stosunkiem nie tyle do absolutu,
nieskorniczonosci czy wiecznodci, ile do cztowieczenistwa, skoniczonosci
i czasu” (Comte-Sponville, 2022, 5. 249).
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Comte-Sponville podkresla tez, ze istotna — mistyczna, czyli jednak
odnoszacy si¢ do bytéw wyzszych — cechg duchowosci jest tajemnica. Do-
ktadnie tak jak mistycy utrzymuja od wickéw: tajemnica jest niewyrazalna.
Jeslija co$ wyraza, jest to... cisza. Cytuje mysl Krisznamurtiego: ,, Medytacja
jest milczeniem mysli”. To niewyrazalne to nie jest stowo — funkcja stowa
to wyrazanie senséw. To nie sens, to byt. ,,Byt jest tajemnica wcale nie dla-
tego, ze jest ukryty lub cos ukrywa, lecz dlatego, ze oczywisto$¢ i tajemnica
sajedna i ta sama rzecza — poniewaz tajemnica jest bytem samym!” (Comte-
-Sponville, 2022, s. 151). Kolejne podrozdziaty Duchowosci ateistycznej
poswigcone sa rozwazaniom o fenomenologii duchowosci. Ich nazwy to:
Petnia, Prostota, Jedno$¢, Cisza, Wiecznosé, Spokdj, Akeeptacja, Niezalez-
noé¢, Smier¢ i wiecznoéé, Mistyka i ateizm, Absolut i wzglednos¢. Wspo-
minajac wlasne — mistyczne albo przynajmniej szczytowe — przezycia
duchowe, Comte-Sponville radzi, aby ateisci sami przezyli takowe, na przy-
klad obserwujac (tam, gdzie to jeszcze mozliwe) rozgwiezdzone niebo,
w ciszy i spokoju.

Spirytualizm (nie myli¢ ze spirytyzmem!) to inna forma duchowej
przemiany. Zdarza si¢ i u osob akceptujacych przekonania religijne,
iu 0s6b je odrzucajacych. Wynika z tego, ze na podziat ludzi na religijnych
i niereligijnych nalezy natozy¢ podzial na osoby wierzace w inne — nie-
teistyczne — formy transcendencji oraz je negujace. Wiara w skutecznosé
magii, rézdzkarstwa czy homeopatii zbyt czesto wspétwystepuje i u 0séb
religijnych, i niereligijnych, czyli niezaleznie od ich wiary w to, co dang
religi¢ konstytuuje. Jesli juz zajmowad si¢ spirytualizmem czy jakims jego
przejawem, to nalezy pamigta¢, ze nie sa to istotowe formy duchowosci.
Duchowo$¢ pojawia si¢ i z nimi, i bez nich.

Ktéredy prowadzg tak trudne $ciezki przemiany w strong duchowosci
bez religii? Przede wszystkim Helminiak (2007) uznal, ze autentyczna
wspolczesna duchowosé nie jest mistycznym stanem o$wiecenia. Zycie
stawia nas w sytuacji niewiedzy wobec koniecznosci zaufania, wiary. Bycie
w tej sytuacji szcz¢sliwym jest nasladowaniem Jezusa; taka jest wspolezes-
na religijnos¢. Wybdr innej drogi to idolatria. W ksigzce noszacej znamiona
osobistej refleksji, zatytutowanej Chrzescijanin przemieniony. Duchowe
nauki na wiek XXI (Heliminiak, 2007), sformutowal tezg, ze wspélczesny
chrzedcijanin moze ,wyrosna¢ ze swojej religii”. Wspomina wspaniaty ko-
biete, ktdra ocenia jako reprezentujaca wszystko, co najlepsze w chrze-
Scijaristwie, a ktora przestata chodzi¢ do kosciota i watpi w jakakolwiek
religic. Spowodowat to cigg zdarzen, w wyniku kedrych zostata odrzucona
przez whasng wspélnotg religijng. To pozwolito jej zauwazy¢ ujemne strony
tej religijnosci, takie jak nadmierne fundamentalistyczne uproszczenia
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i jej nieadekwatno$¢ w stosunku do wymagan rzeczywistoéci. Poprzez
rozmowy, lektury i uczestnictwo w grupie wsparcia niezwiazanej z kon-
kretnym ko$ciolem znalazla nowq interpretacje tego, czym ma byé¢ jej
duchowo$¢. Zachowujac to, co cenne z jej religijnego wychowania, a od-
rzucajac instytucjonalne ograniczenia, dzwigneta swa religijnos¢ na wyz-
szy poziom. Stala si¢ ,,przemieniong chrzescijanka”. Przemawiajaca do
wyobrazni, lecz jednak kazuistyka.

Takze Paul Vitz (2002), zdeklarowany chrzescijanin, aczkolwick
w mlodosci ateista, zastanawial si¢ nad zrédtami ateizmu. Wnioski, jakie
sformutowal, nie s3 oparte na szerszych badaniach empirycznych — postu-
guje si¢ réwniez kazuistyka przyktadéw: wlasnym i ze swojego otoczenia.
Wedtug tego psychologa najczestsze przyczyny ateizmu to typowa i specy-
ficzna socjalizacja oraz... wygodnictwo. Jako psychoanalityk Vitz siega
do freudowskiego kompleksu Edypa. Dowodzi, ze znani ateiéci, poczawszy
od malego Zygmunta, mieli ,,problem ojca”. Inaczej méwiac, mieli powody,
aby ojca nie akceptowad, a nickiedy nawet nienawidzi¢ i chcie¢ si¢ go po-
zby¢. Negacja ojca wystgpowala réwniez wtedy, gdy go nie byto (zmart, wy-
jechal zarabia¢ na rodzing za granica, zdradzit rodzing dla innej). Wszystkie
te przypadki ilustruja poglad Freuda, ze w wicku od trzech do szesciu lat
chlopiec zaczyna czu¢ ,intensywna nienawis¢ i lek wobec ojca oraz pragnie-
nie zastapienia go, «walke o wladze». Wynika to z wiedzy, ze duzy i silny
ojciec stoi na jego drodze do spetnienia pragnien [ posiadania matki]” (Vitz,
2002, 5. 6). Prawie nigdy nie udaje si¢ rozwiazaé¢ tego kompleksu do korica,
co moze, cho¢ nie musi skutkowa¢ nerwica. Wbrew potocznym mniema-
niom Bég, bedac wedtug starych koncepcji psychologicznym ekwiwalen-
tem ojca, nawet nie zawsze jest jego uwznio$leniem. Jego takze jako ojca
nienawidzimy, totez Go odrzucamy, zostajac ateistami. Kazuistycznie
patrzac, ojcowie ateistéw — Freuda, Voltaire’a, Diderota, Marksa, Holbacha
i innych znanych oséb — okazuja si¢ bardzo ,.edypalnie podejrzani’, a do
tego nieudolni. Analogicznie bogowie przestajg by¢ bogami. Problem
w tym, co wiemy co najmniej od czasu badan Rizzuto, ze do obrazu Boga
przyczyniaja si¢ inne osoby znaczace, a zwlaszcza matka czy pierwsza opie-
kunka dziecka (Rizzuto, 1990 [1979]). W dodatku wnioski Vitza odnosza
si¢ jedynie do chlopcéw, gdyz tylko ich dotyczy wedtug klasycznych uje¢
psychoanalitycznych kompleks Edypa. Ponadto samych psychologicznych
»2rédel” ateizmu jest, jak wiadomo, znacznie wigcej. Ciekawsze i mniej
sprzeczne z aktualng wiedzg s konkluzje wynikajace z badan Lee Kirk-
patricka (1998) i innych psychologéw interpretujacych wyniki tych badan
z punktu widzenia teorii przywiazania. Ich zdaniem prawdopodobienstwo
zaburzen neurotycznych jest zblizone u 0s6b zmieniajacych swoja religijna
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afiliacj¢ tak w formie kontrnawrdcenia, jak i nawrdcenia, poniewaz w obu
sytuacjach byly wychowywane w duchu unikajacego stylu przywiazania.
Styl bezpiecznego przywiazania determinuje nieodmiennie wysoki po-
ziom religijnosci lub przeciwnie — niereligijnoséci, gdy rodzice sa niereli-
gijni. Po drugie, badania wykazuja, ze motywy dekonwersji i konwersji sie
zasadniczo nie réznig. Réznice istnieja niejako ,w poprzek™ jedni ludzie
wybieraja takie, a drudzy inne formy przekonan. To, czy rezultat okaze si¢
dodatni, czy ujemny, zalezy od ,egzystencjalnej calosci” — sytuacji, umie-
jetnosci dokonania jej indywidualnej oceny, a potem od zasobéw, z kté-
rych konkretne osoby moga i z ktérych chea korzystac.

Jak pamigtamy, mozliwo$¢ autentycznej przemiany zalezy od tego, do
czego chcemy dojé¢. Nic tu nie jest przypadkowe, odejscie od przekonan
religijnych (kontrnawrdcenie, dekonwersja) jest krokiem analogicznym do
ich przyjecia (nawrécenia, konwersji). Badania Bruce’a Hunsbergera i Boba
Altemeyera (2006), a w Polsce Radostawa Tyraly (2014, s. 376 i nast.) zwra-
caja uwage na role spotecznych podstaw zdrowia psychicznego. Cztowick
niemajacy oparcia odpowiednio zorganizowanej spolecznosci traci poczu-
cie tozsamosci i pewnosci wlasnego obrazu $wiata. By¢ moze dlatego wirdd
ateistéw popularne sg fora internetowe, Lista Ateistéw i Agnostykow czy
niereligijny coming out — jawny akt apostazji. Jak w kazdym przypadku od-
mienno$ci pojawiaj si¢ coraz liczniejsze i coraz lepiej zorganizowane ruchy
spoleczne. Maja one, jak podaje Tyrala, zasi¢g ogélno$wiatowy. Przyktad —
miedzynarodowe stowarzyszenie ateistéw AAI (Atheist Alliance Interna-
tional). Dzieje si¢ w tym $rodowisku wiele — gtéwnie dzi¢ki internetowi.
Tyrala si¢ temu nie dziwi. ,,Statystyczny niewierzacy charakteryzuje si¢ na-
stepujacymi cechami: ple¢ meska, mlody wiek, zamieszkanie w duzych
miastach, wyzsze wyksztalcenie, wysoki status spoleczny, wysokie dochody”
(Tyrala, 2014, 5. 373)%.

Upraszczajac, odpowiedz na pytanie, jakie sa psychologiczne korelaty
ateizmu, agnostycyzmu i apostazji, jest w miar¢ znana. Jesli chodzi o inte-
ligencje i wyksztatcenie, odpowiedz podat juz ponad sto lat temu James
Leuba. W roku 1916 opublikowat on wyniki badan ankietowych nad wy-
bitnymi naukowcami w USA. Wiare w osobowego Boga zadeklarowato
tylko 28% badanych, a w niesmiertelnos¢ 35%. Z podobnymi rezultatami
Leuba powtdrzyt to badanie w roku 1934. Whiosek Jamesa Leuby mial
charakter aproksymacyjny: ze religia — przynajmniej taka, jaka dominuje

4 Zastanawiajac si¢ nad przyczynami intensywnego wykorzystywania internetu, warto

przypomnie¢ sobie réwnie intensywne (o ile poréwnanie jest tu mozliwe) wykorzy-
stywanie tego medium przez instytucje i spolecznosci religijne.
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w danym $rodowisku spolecznym — ostatecznie wygasnie. Czy mial racje?
Jesli tak, to dlatego, ze im kto§ ma wyzsze 1Q i osiagniecia intelektualne,
tym mniejsze prawdopodobienistwo, ze jest religijny. I rzeczywiscie, w roku
1998 Larson i Witham dokonali kolejnej replikacji badan nad wybitnymi
naukowcami. Okazalo si¢, Ze w osobowego Boga wierzy 7%, a w nie$mier-
telnosé 8% (Hood iin., 2012, s. 284). Z ostroznosci byloby lepiej doda¢, ze
caly czas chodzi o tradycje religijna i ze badani koryfeusze nauki w tak nie-
wielkim stopniu akceptuja forme i tredci przekonan religijnych, poniewaz
identyfikujq je z religia rozumiang tak, jak rozumieja jej tres i przestanie je-
dynie osoby niewyksztalcone. Ponadto badanie to nie daje zadnego wgladu
w postrzegane przez badanych przyczyny tych przekonan. Nie pozwala réw-
niez doprecyzowa¢ ich na tyle, na ile wymaga wysoka inteligencja badanych.

Badaniem stopnia laicyzacji polskich naukowcéw (badanie w roku
1998, N = 447), a wezesniej w roku 1988 — inteligentéw (N = 1177) zajela
si¢ Maria Libiszowska-Zéttkowska (2000). Nie wdajac si¢ w — na pewno
istotne — szczegély, Libiszowska-Zdltkowska znalazta wérdéd naukow-
céw facznie okolo 25% osdéb deklarujacych ateizm lub religijny indyferen-
tyzm (Libiszowska-Zéttkowska, 2000, s. 94). Wsréd polskich profesoréw
jest okoto 20% ateistéw. W osobowego Boga wierzy 93% religijnych pro-
fesoréw. Ponownie badanie nie zglebito tych deklaracji. Niestety nie wia-
domo, ilu profesoréw ogdlnie — religijnych czy niereligijnych — odrzuca
wiare w Boga osobowego. Dlatego — chociaz ,Wiara w (réznie nazywa-
nego) Boga jest podstawa (prawie kazdego) religijnego $wiatopogladu”
(Libiszowska-Zéttkowska, 2000, s. 122) —w tym przypadku bezposrednie
zestawienie wynikéw badan Libiszowskiej-Zétkowskiej i Leuby nie jest
mozliwe. Ogdlnie, odsetki oséb niereligijnych s zblizone, w przeciwien-
stwie do wynikéw Larsena i Withama uzyskanych w tym samym roku.
Autorzy z USA moga sugerowa¢, ze aproksymacyjny model laicyzacji tam-
tejszych naukowcdw, a w $lad za rozwojem wiedzy i jej poziomu znajomosci
u przecietnego cztonka spoleczenistwa, si¢ potwierdza. Patrzac od strony
metodologicznej poprawnosci, wniosek nie jest uprawniony. Jednym
z argumentow jest nieuwzglednienie réznic powstajacych z powodu przy-
naleznosci respondentéw do réznych kohort. Mozna tylko podejrzewat,
ze laicyzacja naukowcdw w naszym kraju byta w czasie badan Libiszow-
skiej-Zéttkowskiej mniej zaawansowana niz w przybranej ojczyznie Jamesa
Leuby*®. Nieco precyzuje, choé raczej powtarza te obserwacje, nowsze ba-

danie Andrzeja Golgbia z 2017 roku (Golab, 2017).

4 Byl on synem szwajcarskiego zegarmistrza, ktory wyemigrowat do USA z rodzina,

gdy James miat pi¢¢ lat.
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Inny obszar zainteresowan stanowia relacje mi¢dzy religia a osobowo-
Scia. Do$¢ spojnie wyniki badan wskazuja, ze bycie ateista lub agnostykiem
koreluje z nizszym niz przeci¢tna poziomem sumiennosci i ugodowosci.
Sa to, jak wiadomo, dwa z pi¢ciu czynnikéw osobowosci mierzonych styn-
nym testem osobowosci zwanym Wielkg Piatks. Aktualne badania zaini-
cjowane przez psychologéw z Uniwersytetu w Bielefeld, prowadzone
w Niemczech i w USA, wskazuja, ze kontrnawrdcenie koreluje z nieco
podwyzszonymi wynikami w skalach otwarcia na do$wiadczenie oraz neu-
rotyczno$ci wspomnianego testu. Nizsze od przecigtnych wyniki osoby
niereligijne osiagnely w skalach fundamentalizmu i prawicowego autory-
taryzmu (Streib i Klein, 2012), za$ wyzsze w skalach mierzacych poczucie
duchowego wzrostu oraz autonomii.

Na koniec warto wspomnie¢ o wynikach zastosowania Skal Przeko-
nan Postkrytycznych zainicjowanych przez belgijskiego psychologa Dirka
Hutsebauta (Hutsebaut, 1996; patrz Bartczuk i in., 2011)*. Zestawia on
nie tyle religijno$¢ z niereligijnoscia, ile dwa poziomy interpretacji tresci
religijnych: dostowny i symboliczny. Jak mozna si¢ domysla¢, wymiar
akceptacji lub odrzucenia aksjomatu o transcendencji, skrzyzowany z ,,le-
ksykalnym” wymiarem dotyczacym poziomu rozumienia tresci religijnych,
daje cztery opcje. Dwie z nich to krytyczne, dwie — akceptujace postawy
wobec religii. Poziom dostowny wyraza si¢ jako krytyka zewnetrzna;
koreluje ona z konserwatyzmem i rasizmem. Lezacy na przeciwnym
w stosunku do dostownego, symbolicznym biegunie (takze niereligijny)
relatywizm koreluje z warto$ciami mierzonymi za pomoca testu wedlug
koncepcji wartoéci Schwartza. Sg to wartosci: samorozwdj (hedonizm
i stymulacja) oraz uniwersalizm i dobro¢ (warto$ci powigzane z otwarto-
$cia na zmiang) (Schwartz i Clore, 1984).

Jesli rozumie¢ duchowo$¢ jako forme radzenia sobie z problemem
egzystencjalnym, nie mozna poming¢ pytania o zaspokojenie przez osoby
niereligijne elementarnych dla egzystencji potrzeb psychicznych: 1) daze-
nia do poznania, 2) dazenia do trwalosci, 3) dazenia do ksztaltowania
wyobrazeni i 4) dazenia do poznania relacji. Te wlasnie potrzeby - po-
jawiajace si¢ w trakcie ontogenezy psychiki dziecka, lecz wymagajace

“  Religijno$¢ w najbardziej zsekularyzowanych krajach, takich jak flamandzka czes$¢

Belgii, ma do$¢ szczegdlny ksztalt. Dirk Hutsebaut uznal jg za zjawisko niedajace
si¢ mierzy¢ dotychczas stosowanymi narzedziami (np. skale orientacji religijnych
Allporta i Rossa). Inspiracja byta w tym przypadku koncepcja dwu wymiaréw po-
rzadkujacych perspektywy podejs¢ do przedmiotu psychologii religii, zapropono-
wana przez Davida Wulffa w zakoniczeniu jego podrecznika Psychologia religii (1999,
s. 531-535). Wymiary te wyznaczaja cztery obszary uprawiania tej dyscypliny.



3. Na smierc¢ i zycie

zaspokajania przez cale zycie — wymienit David Elkind (1984 [1970])%.
Wydaje si¢ zatem, ze s3 to kluczowe potrzeby egzystencjalne, a zatem okres-
lajace poziom duchowego rozwoju. Wiele z nich ludzie zaspokajaja po-
przez rytualy, tutaj zwane $wiecka obrzedowoscia. Sa one oczekiwane
w granicznych momentach, takich jak narodziny, przejécia z jednego etapu
zycia do kolejnego (np. ze stadium malego dziecka do wicku szkolnego),
$mier¢. Szczegélnie bolesna moze by¢ dla osoby konczacej zycie oraz jej
bliskich niemoznos¢ korzystania z odpowiadajacej wszystkim, najlepiej
$wieckiej, formy obrzedu pogrzebowego. Do najtrudniejszych i kontro-
wersyjnych nalezy tu zdarzajacy si¢ nacisk otoczenia na zachowanie reli-
gijnej formy pogrzebu przy braku checi ze strony bliskich zmartemu oséb*.
Poza tym wypracowanie réwnie wypc{nionego znaczeniem, a nawet bar-
dziej niz religijny poruszajacego obrz¢du pogrzebowego jest zadaniem
skrajnie trudnym i wymaga czasu. To samo wydaje si¢ dotyczy¢ obrzedéw
przeznaczonych na inne okazje egzystencjalne. Wigcej o rytuatach i ob-
rz¢dach w rozdziale 7.

Dla psychologa jest naturalnie istotne na przyktad to, czy taka zmiana,
jak nawrdcenie czy kontrnawrdcenie, jest zdeterminowana stylem przywia-
zania w dziecinstwie i jego p6zniejszymi konsekwencjami. Daleko bardziej
intryguje jednak to, dlaczego rozstanie si¢ z religia, w ktérej uformowata
si¢ $wiadoma jednostka, przebiega niekiedy radykalnie (pdzniej takie osoby
najczgsciej deklaruja ateizm), u innych za$ stopniowo albo nawet pozostaje
na etapie niezdecydowania (ciaggle niezdecydowanie, nieznikajace watpli-
wosci, sa identyfikowane najcz¢éciej jako agnostycyzm). Dokladnie taka

% Spontaniczne zainteresowanie i polisensoryczna eksploracja przedmiotéw (po-

trzeba 1) wystepuje juz u oseska. Potrzeba ta istnieje przez cale zycie, oczywidcie
w roznych okresach w rdzny sposob. Mistycy sa przekonani, ze ich doswiadczenia
przynosza wiedzg niemozliwa do uzyskania inaczej. Potrzeba trwaloci (potrzeba 2)
pojawia si¢ u niemowlecia jako reakcja poszukiwania celowo ukrytego przedmiotu;
mlodsze dziecko nie interesuje si¢ faktem jego znikniecia, tak jakby przedmioty
mialy jedynie charakter okazjonalny, jakby nie istnialy ,naprawd¢”. Gdy umrze ko-
chany dziadek, dziecko ma do dyspozycji wyjasnienie, ze dziadek zyje szczesliwie
w niebie. Religijne dogmaty i rytualy zaspokajaja potrzebe trwatosci takze w dal-
szych stadiach ontogenezy. Potrzeba wyobrazen (potrzeba 3) owocuje w religiach
zainteresowaniem przedstawieniami obicktéw transcendendji (ikonografia). Nie traci
atrakcyjnosci réwniez u 0séb dorostych. Potrzeba poznawania relacji (potrzeba 4)
jest niczym innym jak tworzeniem struktury rzeczywistosci opartej na zwigzkach
przyczynowo-skutkowych. Dziecko stopniowo opanowuje reguty myslenia formal-
nego. Religie zaspokajaja te potrzebe za pomocg wywodéw teologicznych, takich
jak na przyktad dowody na istnienie Boga u chrzescijan.

4 Nieboszczyk nie wierzyl w zycie pozagrobowe, wiec nie wie, co sie dzieje z jego cia-

fem. Problem w zasadzie maja tylko jego bliscy.
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sama jest struktura nawrécen. Juz William James (2001) wprowadzit roz-
réznienie migdzy nawréceniami naglymi i radykalnymi a nawrdéceniami
stopniowymi. Oczywicie te pierwsze uznat za bardziej warto$ciowe, gdyz
podejrzewal, ze s cz¢dciej sygnalami plynacymi ze $wiata transcendencii.
Notabene teza tego rodzaju czyni Williama Jamesa twérca neuroteologii.

Jest wiecej psychologicznych determinant wyboru migdzy ateizmem
a agnostycyzmem. Podobnie jak u 0séb religijnych pozytywna postawa
wobec religii, krytyczna lub negatywna postawa wobec religii 0s6b nie-
religijnych jest zréznicowana. Podtozem tych réznic moze by¢ — miedzy
innymi — temperament i styl poznawczy. Z drugiej strony, tak jak w przy-
padku religijnosci, rézne formy niereligijnosci moga znaczaco wplywaé
na zycie spoleczne (tolerancja odmiennosci lub nietolerancja) i jakosé
zycia (poczucie sensu lub jego brak).

Wstepne dane empiryczne zdajg si¢ czesciowo potwierdzal przyjete
zalozenia w odniesieniu do ateistéw i agnostykéw (Socha, 2012). W po-
réwnaniu z agnostykami, ateiéci maja tendencje do wyzszego poziomu
potrzeby domknigcia poznawczego. Ateidci maja bardziej dostowny styl
rozumienia tresci religijnych niz agnostycy. W pordwnaniu z agnosty-
kami, atei$ci maja tez sklonno$¢ do nizszego poziomu poczucia sensu
zycia. Wyniki te mozna interpretowaé nastgpujaco. Ateistow czedciej niz
agnostykéw cechuje potrzeba poznawczego domknigcia (s3 nastawieni na
odbieranie prostych i jednoznacznych komunikatéw). Zwykle poglady
ateistow sa proste i jednoznaczne, nie wylaczajac tak wybitnych inte-
lektualnie 0séb jak Richard Dawkins (2007) czy Sam Harris (2014). Na-
tomiast to, ze agnostycy bardziej ,lubig’ ztozono$¢ i niedookreslenie,
sugeruje nie tylko lepsza kompetencje jezykowa, w tym symboliczna, lecz
réwniez motywacj¢ epistemiczng. Mozna si¢ réwniez spodziewaé, ze —
w poréwnaniu z ateistami — agnostycy osiagna wyzsze wyniki w skalach
przeznaczonych do badania duchowosci.

Taki wynik juz si¢ pojawil. Przypuszczalnie szerszy zakres indywidual-
nego doswiadczania, ktéry umozliwia bardziej rozwiniety system ich ko-
dowania, charakterystyczny raczej dla agnostykéw niz ateistéw, wyraza
si¢ jako wyzszy stopient poczucia $wigtosci (Socha, 2006). Z drugicj strony
wynik wspélnego badania autoréw z 2024 roku wskazuje, ze motywacja
epistemiczna nie jest znaczaco zwigzana ani z watpieniem religijnym, ani
tez z utozsamiang czesto z duchowoscia tendencja do poszukiwan religij-
nych (Krzysztof-Swiderska i in., 2024). Moze wyja$nienie stanowi fake,
ze wiedza i doswiadczenie indywidualne to zdecydowanie inne, wynika-
jace z innych pobudek i majace inne konsekwencje kategorie psycholo-
giczne (Majczyna i Krzyzewski, 2003).



3. Na smierc¢ i zycie
3.7. Podsumowanie

Wiszystkie ograniczenia egzystencjalne moga prowadzi¢ do rezultatéw ne-
gatywnych albo pozytywnych. Te pierwsze wiaza si¢ z obnizeniem poczu-
cia sensu i samooceny, z jaka$ forma zaburzen psychicznych, te drugie —
z odkryciem sensu, restytucja samooceny, zdrowiem psychicznym, dobro-
stanem. Nie jest przypadkiem, ze znaczacym nurtem badan psychologéw
jest poszukiwanie zwigzkéw miedzy duchowoscig a dobrostanem, nie-
zaleznie od tego, czy badane osoby byly religijne (Moberg, 1971; 1979;
Ellison, 1991; Bufford i in., 1991), czy deklarowaly ateizm (Galen, 2015;
Soto, 2015). Poszukiwanie determinant zdrowia to przeciez jedna z dzie-
dzin praktycznego zastosowania psychologii, a nawet jej misja. Dlatego
tez nie mozna poming¢ licznych przypadkéw §wiadezacych o korelacji
religijnosci z brakiem dobrostanu.

Podobnie bywa nawet w odniesieniu do zwigzku religijnosci ze $mier-
telnoécig (Hummer i in., 1999). Analiza danych reprezentatywnych dla
populacji obywateli USA wykazala, ze ryzyko $mierci w nadchodzacym
okresie 1987-1995 byto 87% wyzsze u 0s6b nigdy niechodzacych do ko-
$ciota w poréwnaniu z osobami chodzacymi do kosciota czgéciej niz raz
w tygodniu. Najwicksza réznica odnosita si¢ do zgonéw z powodu cuk-
rzycy. Jedli tak jest i w przypadku innych — potencjalnie $miertelnych —
chordb, to mamy problem. Z jednej strony istnieje mndéstwo badan z re-
guly potwierdzajacych hipotezy o przynajmniej korelacyjnym zwiazku
duchowosci (czyli zazwyczaj rodzaju religijnosci o subicktywnym charak-
terze) z wickszo$cia wyznacznikédw zdrowia psychicznego (Pargament,
1997; Hood i in., 2012). Pojawilo si¢ juz specjalistyczne czasopismo po-
$wigcone temu zagadnieniu — ,,Journal of Spirituality and Mental Health”
Pozostaja jednak ciagle zasugerowane juz wyzej watpliwosci metodolo-
giczne. Jesli religijnos¢ mierzy si¢ za pomoca deklaracji, to nie wiadomo,
co mieli na mygli respondenci, odpowiadajac na pytanie ,,Czy jeste$ wie-
rzacy?”. W wielu badaniach taka miarg jest tylko czesto$¢ wybranych prak-
tyk, na przyktad czestotliwosé chodzenia do koéciota. Poza tym korelacja
takiej deklaracji ze zdrowiem jako powstrzymywanie si¢ od natogéw (alko-
hol, narkotyki, tyton, leki) to co$ innego niz korelacja tej samej zmiennej
z niska tak zwang zachorowalno$cig. W drugim przypadku kierunek za-
leznosci moze by¢ odwrotny niz w pierwszym. Silna kontrola spoleczna
sprawowana przez religijna wspélnote, wraz z internalizacjq zalecanych
norm zachowania, powoduja nizszy odsetek uzaleznien. Brak zdrowia,
podobnie jak na przykiad ubdstwo, czesto wiaze si¢ ze wzrostem dewo-
cyjnosci, a to moze by¢ zupelnie co$ innego niz dojrzata wiara religijna.
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Jeszcze jedna trudnos¢ interpretacyjna zwiazku religijnosci ze zdro-
wiem polega na tym, ze rzeczywistym czynnikiem zdrowia nie jest religij-
no$¢, lecz inna zwigzana z religijnoscia zmienna. W pewnych badaniach
w USA (Ameika i in., 1994, za: Hood i in., 2012, 5. 437-438) stan zdro-
wia bardzo religijnych kobiet byt po prostu rezultatem ich wickszej ak-
tywnosci, a doktadniej — czestosci podejmowania si¢ prob leczenia. Mimo
tego wlasnie one, nie za$ — poréwnywane z nimi — kobiety mniej religijne,
okazaly nizszy stopien kontroli nad wlasng choroba. Badacze uznali to za
objaw osobowosciowej tendencji do uleglosci wobec autorytetéw (i Bdg,
i lekarz)?.

Jesli duchowos¢ oznacza umiejetno$é rejestracii i rozumienia (nadawa-
nia sensu poprzez odkodowanie informacji za pomoca wilasciwych syste-
moéw kodéw poznawczych), to rezultat powinien byé pozytywny. Moze to
by¢ jungowska indywiduacja (Jacobi, 2001) albo wtérna integracja po dra-
matycznych poszukiwaniach w duchu teorii dezintegracji pozytywne;j
Kazimierza Dabrowskiego (1979). W kazdym razie to co$ takiego jak wglad
lub intuicja, do$wiadczenie typu Mythos, a nie Logos (Labouvie-Vief, 1994).
Takie do$wiadczenia zwigkszaja adaptacyjne szanse osoby w szczegdlnym
srodowisku, jakim jest spoteczenstwo z jego historig i zasobami kultury.
Pozornie wydaje si¢, ze kluczowa jest tu kompetencja kognitywna. Od ty-
siccy lat doskonalos¢ w tej kompetencji wyznacza integracja yin-yang,
Logos (rozum) i Mythos (intuicja, wglad), a nawet takie style poznawcze,
jak refleksyjnos¢ i impulsywnos¢ czy abstrakeyjnosé i konkretnos¢ (Mat-
czak, 2000)* — z naciskiem na ,,i". To wlasnie sugeruje wspomniana juz me-
tafora umystu dwukomorowego (bicameral mind), zaproponowana przez
Jamesa Jaynesa (1976). Niestety, na razie umiej¢tnoscia takg szczycy sig
jedynie — chociaz nie ma pewnosci, czy tak rzeczywiscie jest — niekt6rzy
mistycy. Nie wiemy tez jednak, jak wyjasnilibysmy duchowos¢ oséb o niz-
szym potencjale czy cho¢by dzieci. Chyba ze ujmiemy t¢ kompetencje
w nietradycyjny sposob, biorac pod uwage, ze do$wiadczenie indywidualne
niezaleznie od poziomu rozwoju jednostki ani stopnia zaawansowania
kultury, jaka uzytkuje, nie prowadzi do wiedzy, a do wigkszej otwartosci
(Majczyna i Krzyzewski, 2003). Cickawe $wiatlo na wzajemne relacje do-
$wiadczenia indywidualnego i wiedzy w rozumieniu kategorii poznawczych,

¥ Wydaje si¢, ze w naszym kraju jest podobnie. Niewykluczone, ze kobiety zyja dtu-

zej od mezezyzn gldwnie z powodu tego, ze czesciej i lepiej si¢ lecza. To, iz sg bardziej
od mezczyzn religijne (wedtug kryteriéw pomiaru religijnosci stosowanych w son-
dazach), jest kwestig drugorzedna.
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Inna wersja wyrdznia kody abstrakcyjne i kody konkretne (Maruszewski, 2000).
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jakimi si¢ operuje, rzuca koncepcja Hugh Gasha (Gash, 2019). Ten kon-
struktywistycznie nastawiony psycholog rozwojowy wskazuje, ze do§wiad-
czenie indywidualne wykraczajace poza posiadane kategorie poznawcze
prowadzi do koniecznosci akomodacji (dostosowania) posiadanych struk-
tur i otwiera przestrzen na refleksje. I weedy wlasnie pojawia si¢ mozliwos¢
doswiadczenia duchowego. Moment ten okreslany jest przez Gasha jako
moment ,epifanii” (Gash, 2005). Potocznie rzecz ujmujac, kluczowa nie
jest glowa pelna, a glowa otwarta.






4. Serce czy rozum?

P rzygladajac si¢ historii kultury zachodniej, mozna odnie$¢ wrazenie,
ze jest ona rodzajem sekwencji, na przemian opierajacej si¢ na moty-
wacji albo emocjonalnej, albo intelektualnej. Metaforycznie obrazuje to
pytanie: ,Serce czy rozum?”. Nie chodzi tu o najbardziej nawet powierz-
chowne przedstawienie historii kultury zachodniej, lecz 0 zwrdcenie uwagi
na charakrterystyczna dialektyke w obrebie cyklicznie zmieniajacej sic men-
talnoéci nastepujacych po sobie pokolen. Po bardziej opartej na rozumie
kulturze hellenistycznej antyku bylo ,irracjonalne” $redniowiecze, po nim
nawiazujacy do antyku renesans, zastapiony nastgpnie przez ekspresyjny
barok, po ktérym dialektycznie nastalo czczace rozum o$wiecenie, ,we wha-
$ciwym czasie” wyparte przez romantyzm.

Po pozytywizmie w XIX wieku instytucjonalnie wkracza modernizm.
Szereg nurtéw w sztuce, aby wymienié: impresjonizm, ekspresjonizm, na-
turalizm lub realizm, stawia pod znakiem zapytania racjonalizm sfery po-
znawczej. Czy to zaburzenie w ujeciu klasycznego opisu historycznego
by¢ moze wylonilo si¢ jako zamieszanie wskutek asynchronicznego poja-
wiania si¢ tych nurtéw w réznych dziedzinach kultury wysokiej? Warto
postawi¢ pytanie, czy surrealizm lub abstrakcjonizm kontynuuja to zjawi-
sko w wieku XX. Czy pop-art lub hiperrealizm s3 kontynuacj tej asyn-
chronicznosci, czy raczej stanowia byt dla siebie samych?

Przechodzac do innych dziedzin ludzkiego ,,ducha’ czy doswiad-
czenia okropienistw dwoch wojen ,,$wiatowych” wystarczajaco skompro-
mitowaly oparty na manipulacji emocjami mas ludzkich totalitaryzm?
Niezaprzeczalnie Hitler, Himmler czy Goebbels grali na emocjach, uka-
zujac z gruntu falszywy obraz cech ludzkich, w formie nazistowskiego
nacjonalizmu i antysemityzmu. A moze wrecz przeciwnie — to rozum si¢
skompromitowal!? Przeciez Niemcy od paru wickéw przoduja w filozofii
i naukach $cistych. Do tego sporo Niemcéw (wérdd nich takze obywateli
niemieckich pochodzenia zydowskiego) wyjechalo do USA i tam kon-
tynuowato kariery. A twércy wielkiej kultury, pisarze, artysci, kompo-
zytorzy? Intelektualnie wyrafinowane elity nie wystarczyty do obrony
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demokracji i pokoju. Dlaczego? Czy odwrét od rozumu jest od czasu do
czasu nieunikniony? Z drugiej strony, przeakcentowanie rozumu czgsto
prowadzi do... nudy. To z kolei moze zapowiada¢ niepojeta agresje, in-
dywidualng lub zbiorowa przemoc, ignorujac wszelkie wysitki jeszcze
uzywajacych rozumu, aby zachowac si¢ godnie.

Ludzie maja jaka$ — bez watpienia egzystencjalng — potrzebe przed-
refleksyjnego przezycia, autentycznego spotkania z tajemnica. ,Czucie
i wiara silniej méwi do mnie niz medrca szkietko i oko” — ideowa deklara-
cja Adama Mickiewicza to jeden z wielu przyktadéw takiego stanowiska.
By¢ moze sg takie okresy w kulturze, ktére bardziej sprzyjaja rozwojowi
duchowosci, a inne mnie;j.

Oczywicie oba nurty moga by¢ uznane za dwie strony medalu, po-
zorna alternatywe zlozona z dopelniajacych si¢ elementéw*. Dialektyczny
charakter dziedzictwa kulturowego jest zatem immanentng cecha ducho-
wosci. Wspominany juz postulat jednosci Psyche i Erosa ma wlasnie taki
sens (Labouvie-Vief, 1994). Wspdtczesne badania psychologdw potwier-
dzaja ten paradygmat. Psychologia nie polega wylacznie na tertium non
datur (np. prawo logiczne gloszace, ze dwa zdania ze sobg sprzeczne nie
moga by¢ jednoczesnie falszywe). Takze zwolennicy transpersonalizmu,
zapewne pod wplywem mysli taoizmu (yin-yang) i buddyzmu (zjedno-

czenie $wiadomosci), maja tu swéj wklad.

4.1. Duchowos¢ w $wietle proceséw poznawczych

Nawet jesli spojrze¢ na duchowos¢ od strony czysto biologicznej, procesy
poznawcze istnieja u poczatku istnienia — pojawienia si¢ i dalszej egzy-
stencji zywej materii. Procesy te oczywiscie cechuja nie tylko ludzi, zas
w szerokim znaczeniu jest to zjawisko wystepujace w catym $wiecie zywych
organizméw. Fototropizm roélin to tez proces orientacyjny, zwigkszajacy
prawdopodobienstwo przetrwania dzigki zwigkszeniu iloéci $wiatta nie-
zbednego do fotosyntezy. Badzmy jednak ostrozni: czy bronienie si¢ sta-
rych debéw przed zdominowaniem ich przez debing wyrosta z zoledzi,
no$nikéw ich whasnych genéw, a z drugiej strony rosniecie mtodych debéw
w celu zdobycia dostgpu do $wiatla, przyspieszajace koniec dgbéw starych,
to prawda? Tak, o ile rozumiemy taki opis jako antropomorfizm. Drzewa
chyba jednak nie maja $wiadomosci, nie przejawiaja intencji, nie decyduja,

% Bardzo interesujaco przedstawili to Richard i Berenice Lazarus (1994) na przykta-

dzie emodji, postugujac si¢ metaforg ,,$ruby i nakretki”.
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jak rosnaé czy jak przedtuzy¢ swéj zywot. Nie wyklucza to istnienia elemen-
tarnych proceséw orientacyjnych, a w bardziej ztozonych organizmach —
sktadnikéw proceséw poznawczych.

Rozwdj proceséw poznawczych przebiega rownolegle z rozwojem
innych proceséw sktadajacych si¢ na ewolucje gatunkéw istot zywych. Sa
to formy recepdji sygnaléw dochodzacych z otoczenia, facznie z tak zwanym
otoczeniem wewngtrznym (wrazenia z narzadéw wewnetrznych, migéni,
elementéw ukladu pokarmowego itd.). Po ich dotarciu i ewentualnym
przeksztalceniu (percepcja) nastgpuje zwykle pobudzenie emocjonalne,
w najprostszych formach odczuwane jako przykrosé lub jako przyjemnosé.
Kierunek i sens jego wyboru jest oczywisty: unikanie przykrosci i (lub)
dazenie do przyjemnosci. Zasada unikania-dazenia jest niedoskonata, gdyz
istnieja doznania dostarczajace — przynajmniej poczatkowo — przyjemno-
éci (jedzenie ,,dobrych” rzeczy), a ktére w dtuzszym czasie prowadza do skut-
kéw negatywnych (otylo$¢, koficzaca si¢ nawet przedwezesng $miercig).
Komplikacja mechanizméw dazenia-unikania powoduje wprawdzie zmiany
nickiedy odwracajace ,,pierwotny” kierunek reagowania na bodzce (wtedy
»boimy si¢” przyjemnosci albo nie unikamy przykrych doznan), niemnie;
jednak z takiego elementarnego mechanizmu one si¢ wywodza.

Trzeba tez dodad, ze sygnaly wzbudzajace mechanizm dazenia-unika-
nia docierajg do podmiotu nie tylko dzigki uktadowi nerwowemu. Inna
droga ich transmisji wiedzie przez uktad hormonalny (Matysiak, 2000,
s. 111). Wspéidziata on z uktadem nerwowym. Jednym z wielu przyktadéw
jest nadmiar lub niedobdr testosteronu. Oprécz uposledzenia funkeji
seksualnych mezczyzn jego niedobdr przyczynia si¢ do ogélnego spadku
aktywnosci i checi do zycia, za$ jego nadmiar, précz intensyfikacji potrzeby
erotycznej w postaci pozadania, potrzeby aktywnosci seksualnej, liczby fan-
tazji erotycznych i spontanicznych erekeji, zwicksza sktonnos¢ do ryzyka
i agresywnos$¢, potrzebe rywalizacji i dominacji, ale takze $miatos¢ i odwage.
Z tego powodu hormony petnia réwniez funkcjg neuroprzekaznikéw, tak
jak dopamina, ktérej niedobdr sygnalizuje nieuzasadniona biograficznie
depresja, za$§ w wielu przypadkach jest poczatkiem choroby Parkinsona
(Krygowska-Whajs, 2006). Syntetycznej i oryginalnej koncepcji duchowosci,
w ktdrej istotng role odgrywaja procesy poznawcze, dostarcza Katarzyna
Skrzypinska (Skrzypiriska, 2014). Stworzony przez nig model teoretyczny
jest z zalozenia préba syntezy réznych psychologicznych uje¢ duchowosci,
dazy do odréznienia jej od religijnosci, a takze integracji istniejacego w po-
staci badan empirycznych dorobku dziedziny. Wedtug autorki, pozwala on
na pozornie sprzeczne konceptualizacje mechanizméw psychologicznych
lezacych u podloza duchowosci (Skrzypiriska, 2014, s. 278). Praca ta jest
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wartosciowa nie tylko jako praca koncepcyjna, ale tez jako przeglad i upo-
rzadkowanie istniejacych podejé¢ do psychologicznej natury duchowosci.
Warto zwrdci¢ rowniez uwage, ze w pozniejszej pracy przedstawia model
naswietlajacy zwiazek miedzy wierzeniami, duchowoscig i religijnoécia
w perspektywie miedzykulturowej (Skrzypiniska, 2023). Niemniej, wydaje
sie, ze modele te, jakkolwiek majg imponujace zaplecze teoretyczne, przy-
ktadaja do poznawczych komponentéw duchowosci zbyt duza wage. Po-
nadto wydaja si¢ trudne do naukowej weryfikacji przy uzyciu metod innych
niz mieszane, gdzie podstawa tworzenia manipulacji eksperymentalnych
bylyby indywidualnie dobrane bodzce (Leppink, 2017).

Jest jeszcze poglad, nazwijmy go nickonwencjonalnym lub ezoterycz-
nym, znany od kilku tysiecy lat, ze komunikacja i kontrola w zywych orga-
nizmach przebiegaja w inny, cho¢ na razie nieudowodniony, sposéb.
Odbywaja si¢ one poprzez szczegblny system energetyczny. Zagadnienie
to jest wazne z innego zupetnie powodu — chodzi o to, czy domniemana
energia istnicje, czy tez jest to poglad falszywy. Na razie spér trwa, podobnie
jak w odniesieniu do homeopatii czy rézdzkarstwa. W akademickich kre-
gach naukowych dominuje sceptycyzm (Nickell, 1993). Na razie nie wia-
domo, czy zwiazane z przekonaniem o realnym istnieniu tej energii zjawiska
powinny by¢ przedmiotem badan fizykéw, psychologéw kognitywnych,
badaczy sugestii i sity placebo, czy moze psychiatréw i neuropatologdw.
Taki wybdr jest chyba rodzajem opowiedzenia si¢ po jednej ze stron sporu
o to, czym jest energia. Jest taka ksiazka Wielkie pytania psychologii. Autor,
Wiestaw Eukaszewski (2003), nie tylko stawia w niej tego rodzaju pytania.
Maja one po czesci charakeer filozoficzny, totez psycholog nie ma tu wick-
szych uprawnien od przedstawicieli innych dziedzin nauki. Eukaszewski
powoluje si¢ na wyniki cudzych i wlasnych badan empirycznych, w tym
cksperymentalnych. To bezsprzecznie najlepsza droga, cho¢ w odniesieniu
do obiekeu, jakim jest duchowos¢, najtrudniejsza. Sklada si¢ na to miedzy
innymi ukrywana przez badaczy (lacznie z wlasnymi ,ukochanymi” oso-
bami autoréw) che¢ ukazania, ze ,,jednak racja jest po mojej stronie”.

Poniewaz wiara w kosmiczng energie czy prang czgsto wystepuje w po-
wigzaniu z wiarg religijna lub (i) praktykami duchowymi, stymulowanymi
przez posty oraz inne formy deprywacji sensorycznej, kwestia jest omoé-
wiona szerzej w paragrafie ,Praktyki duchowe — eremityzm, modlitwa,
medytacja, asceza’.

Nie sposéb w tym miejscu omawia¢ szczegdtéw tworzenia si¢ obrazu
$wiata i jego struktury. Mozna roboczo przyjaé, ze wraz ze wzrostem ztozo-
nosci uktadéw skfadajacych si¢ na system poznawczy zwickszaja si¢ moz-
liwosci adaptacyjne wyposazonego w 6w system poznawczy organizmu.
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U czlowieka jest on juz tak ztozony, ze osiaga nows jako$¢ — metaforycznie
okre$lang jako duchowo$¢. Na t¢ jako$¢ skladaja si¢ dostepne tylko czto-
wickowi formy myslenia: umystowe operacje formalne i postformalne (dia-
lektyczne), myslenie paradoksalne (Kaluzna-Wielobéb, 2014). Idac dalej,
wydaje sie, ze pojecie madrosci jest syntetyczng kategoria, ktérej badanie
wnosi wiele nowej wiedzy bezposrednio wzbogacajacej rozumienie ducho-
wosci (Stras-Romanowska, 2011). Z mysleniem i jego efektywnoscia wiaza
si¢ tez takie aspekty umyshu, jak pamie¢ symboliczna i wyobraznia.

Wprawdzie myslenie na poziomie operacji konkretnych jest mozliwe
takze u 0s6b zdolnych do myslenia w kategoriach operacji wyzszego po-
ziomu, ale pelni wowczas funkej¢ pomocnicza. Aby lepiej zrozumieé jakas
mysl o charakterze pojeciowym (abstrakcyjnym), zawsze warto postuzyé
si¢ przyktadem z indywidualnego do$wiadczenia. Uzywamy ,konkretéw”,
poczawszy od poznawania podstawowych dzialan arytmetycznych za po-
mocg patyczkow czy jablek przez dzieci, po wyjasnienia istoty ogélnej teo-
rii wzglednosci. Na przyktad w przypadku tak zwanych ,,nieinercjalnych
uktadéw odniesienia, w ktdrych poruszajace si¢ ciala majg przyspiesze-
nie pochodzace od uktadu odniesienia’, mozna odwota¢ si¢ do ilustracji
~konkretnej”: kiedy pojawia si¢ ,,pozorna sita wynikajaca z przyspieszenia
samego ukladu odniesienia, a nie z oddzialywania z innym cialem fizycz-
nym”? Ot6z ,odczuwamy site odérodkows wtedy, gdy samochéd, beda-
cy naszym ukladem odniesienia, skrgca” (Susskind i Cabannes, 2024;
Wikipedia 2016).

Czy myélenie konkretne przydaje si¢ duchowosci? Trudno sobie wy-
obrazi¢ duchowo$¢ powiazana, bo przeciez nie generowana, z mysleniem
konkretnym. Zapewne jest to uzasadnione, gdyby chodzito o przypadek
osoby zdolnej jedynie do myslenia na poziomie operacji konkretnych.
Wielu osobom duchowos¢ kojarzy si¢ przeciez z rosnaca zlozonoscia,
kompetencjami poznawczymi, wyrafinowaniem intelektualnym. Tymcza-
sem $w. Jan Pawet II byl bez watpienia admiratorem miejsc i form kultu
o zdecydowanie konkretnym, ludowym charakterze. Z widocznym wzru-
szeniem uczestniczyl w nabozeristwach maryjnych, w trakcie ktérych
Matka Boska byta koronowana, przystrajana w nowa ,,sukienke” itd. Jak
to wyjasni¢, wiedzac, ze Karol Wojtyta byt intelektualista, w réznych okre-
sach takze poetg, aktorem i ksigdzem, za$ kiedy bylo trzeba, skutecznym
organizatorem i politykiem?** Moze odpowiedz na takie pytanie brzmi

50

Jesli badacz zajmujacy si¢ psychohistorig (Dymkowski, 2003) opracuje biografie
tego czlowicka pod katem jego autentycznych cech osobowosci i rzeczywistych,
nie za$ przykrojonych na potrzeby hagiografii oznak cudéw i tym podobnych
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tak, ze duchowos¢ (oprécz innych jej aspektéw) wyraza si¢ w funkcjono-
waniu jednoczesnie na réznych poziomach, w tym na poziomie uznawa-
nym za nizszy, lecz z zachowaniem dystansu wobec takiej egzystencji
i mozliwosci radykalnego ,,powrotu” na poziom uznawany za [naj]wyzszy,
cho¢ praktycznie nigdy z niego nie wychodzi.

Abraham Maslow (1990, s. 212-216) miat zasadnicze klopoty nawet
ze znalezieniem ludzi reprezentujacych ideat osoby samorealizujacej sig.
W koncu do kolekeji 0s6b samorealizujacych si¢ zaliczyt takze takie, keére
opisal w paragrafic ,Niedoskonalo$ci 0s6b samorealizujacych si¢” (Maslow,
1990, s. 244-246). Stwierdzil na przyklad, ze ludzie ci miewaja ,,glupie,
marnotrawne czy bezmyslne nawyki [...] sporadycznie bywaja nadzwyczaj
i nieoczekiwanie bezwzgledni”. Nieco dalej napisat tez: ,moga sta¢ si¢ nie-
obecni duchem, pozbawieni humoru i moga zapomnie¢ o swej zwyczajnej
kulturze politycznej”. A to nie wszystko.

Jesli przyjaé, ze wyobrazenia eschatologiczne sa generowane jako re-
cepta na egzystencjalne cierpienie, to — miedzy innymi we wezesnosred-
niowiecznym chrzeécijanistwie — nalezaty do metod popularnych. Wizje
za$wiatéw nigdy nie byly zreszta nazbyt oryginalne. Przewazaly sceny
znane z realnego zycia reprezentantdw klas wyzszych: ogrody (raj), patace
(nickiedy petne hurys czekajacych na wybrancéw), niebo (dzienne — jasne,
plonace lub nocne — ustane gwiazdami lub kamieniami szlachetnymi).
Paul Pruyser (2001 [1968], s. 31) przytacza taki fragment Listdw z Ziemi
Marka Twaina, ukazujac stabosci ludzkiego umystu.

Istoty ludzkie niczego bardziej nie cenia od stosunkéw seksualnych —
podczas gdy ich niebo tego nie przewiduje. Niewielu ludzi umie $pie-
wac lub gra¢ na instrumentach muzycznych, za$ wickszo$¢ po prostu
falszuje — tymczasem ich niebo jest miejscem, gdzie wszyscy caly czas

$piewaja! (Twain, 1962).

Do najciekawszych wizji zaswiatéw w Hiszpanii VII wieku naleza te,
w ktdrych odczuwa si¢ zapachy — przewaznie niezwykle przyjemne. Jest
to zdaniem Anny Czapnik (1998, s. 148-149) $lad motywéw taczacych
chrze$cijanstwo z dawniejszg kultura rzymska. Z kolei ogrody jako miej-
sce ucztowania maja zapewne zrédlo w wierzeniach poganskich. ,Obraz

»dowoddéw” jego $wictosci, bedzie to dzielo wartosciowe, o ile jego autor nie ulegnie
naciskom zewnetrznym (instytucje i osoby zaangazowane w potwierdzanie swictosci
Jana Pawla IT) i wewnetrznym (autocenzura). Konieczny bedzie doskonaly warsztat,
umozliwiajacy weryfikacje bardzo zréznicowanych zrédet. Wydaje sie, ze z roéznych
powoddw w najblizszym czasie studium to nie powstanie.
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biesiadowania w za§wiatach znany jest w tradycji celtyckiej” (Czapnik,
1998, s. 169). Wizje zaswiatdw zawieraja tez opisy tego, co w tym niebie
nalezy ,,robi¢”. W koricu wieczno$¢ to nie tak mato! W niebie znajduja
si¢ zatem i domy, i mieszkania. Nawet $w. Teresa z Avili przetozyta swe do-
$wiadczenia mistyczne na opowie$¢ o mieszkaniu i kolejnych pokojach,
coraz bardziej niezwyklych i tajemniczych. Wizje niebios rzadko bywaja
tak wznioste. To po prostu wyobrazenia o charakterze twérczym. A po-
stuzyly ich autorce jako $rodek umozliwiajacy zrozumienie procesu trans-
cendencji; jakie s na tej drodze wyzwania, co trzeba zrobi¢, aby staé
si¢ godnym zbawienia, ale réwniez zachety — nagrody za juz przebyta
droge. Mozna méwi¢ o miliardach takich zachet i zagrozen; temu celowi
stuza przedmioty ogélnie zwane dewocjonaliami. Jednym z nich, za to na
znaczng skale, s plaskorzezby na zewnetrznych $cianach gotyckiej katedry
w niewielkim toskariskim Orvieto. Wylozona jest tam pokrétce cata Ewan-
gelia, tak aby o$wieci¢ niewyedukowanych okolicznych wiesniakdw.
Z pewnoscig mozna dolaczy¢ do nich wszystkich podziwiajacych filigra-
nowe postacie, ukazujace sceny ze Zbawicielem. Trudno pozosta¢ obojet-
nym na dzialanie sztuki.

Dobrze uksztaltowane formalne operacje myslowe umozliwiaja ode-
rwanie si¢ od konkretu. Immanentng ich cechg jest réwniez zachowanie
mozliwo$ci rozumowania ,,do tylu’, od abstrakeji do konkretu. Ta zaleta
owocuje nie tylko umiejetnoscia myslenia hipotetyczno-dedukeyjnego.
Nie podlegajac przymusowi konkretnej weryfikacji, formalny sposéb my-
$lenia umozliwia tez kreacje idei i obiektéw niewystepujacych w realnym
swiecie’!. Dzigki temu Paul Pruyser (1968) umiescit sferg fantazji ukie-
runkowanej w $wiecie iluzjonistycznym>” Skiadaj si¢ nan: potrzeby kul-
turowe, symbole, zabawa, twdrczo$¢, myslenie typu poszukiwawczego,
uporzadkowana wyobraznia, zwiazki inspirowane, obrazy dajace si¢ zwer-
balizowa¢, byty lub fakty wyobrazeniowe. Zgodnie z rozwijang takze
przez Pruysera neopsychoanalityczng teorig relacji z obicktem (Pruyser,
2001 [1968]; por. Wulff, 1999), naleza tu obickty transcendentne. Ich
pierwowzorem jest dzieci¢cy obiekt przejsciowy™.

51 jed sliwosé pol se poziomy duchowosci i wyrafi i
JCSZCZC ]C na mozIiiwosc pO ega na tym, Ze POZIOIIly ucnowoscl 1 wyra nowania

intelektualnego sa w stosunku do siebie niewspétmierne. Jak to doktadniej rozumie¢,
to problem dalszych badan.

52

Termin uzyty przez Pruysera w kontekscie jezyka polskiego moze si¢ wyda¢ mylacy.
Nie chodzi przeciez ani o freudowskie pojecie ztudzenia, ani tym bardziej o pokaz
iluzjonisty (prestidigitatora). Lepszy bylby chyba termin ,$wiat wyobrazni”.

53

Donald Winnicott (1953) rozumial obickt przejéciowy jako wyimaginowane
miejsce lokowania energii katekeycznej, takie jak mis, lalka czy nawet kocyk. Jest on
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Pruyser uzupelnit swoja teorie, wyrdzniajac jeszcze dwie sfery doswiad-
czenia: $wiat autystyczny i $wiat realistyczny. Jesli nastapi nadmierna kon-
centracja na jednej z nich, bez posrednictwa $wiata iluzjonistycznego,
w przypadku zaburzenia autystycznego dominuje fantazja nieukierunko-
wana, mys$lenie w kategoriach wszechmocy, nieopanowane kaprysy, wolne
skojarzenia, obrazy niewyrazalne, byty lub fakty halucynacyjne, potrzeby
prywatne, symptomy, sny, sterylno$¢, obiekt wewnetrzny (imago). W przy-
padku zaburzenia realistycznego dominuja: percepcja zmystowa, tendencja
do testowania rzeczywistosci, potrzeba oparcia si¢ na twardych, niezaprze-
czalnych faktach, prostych zwigzkach logicznych, odniesienia do rzeczy na-
macalnych, orientacja na rzeczywiste byty, fakty lub potrzeby, na obickty
zewngtrzne.

Pojecie autystycznych zaburzen $wiata iluzjonistycznego przejawia sie
w religiach jako miedzy innymi apokaliptyczne wizje przepetnione krwia,
obrazy diabléw z rogami i wiecznego cierpienia. W przypadku zaburzen
$wiata realistycznego pojawia si¢ tendencja przenoszenia iluzjonistycz-
nych symboli transcendencji do $wiata realnego. Wyrazem tego jest na przy-
klad doktryna absolutnej (czyli interpretowanej dostownie) nicomylnosci
Biblii, kreacjonizm lub teoria ,inteligentny projekt” zamiast ewolucjonizmu
(Susskind, 2008; Boudry, Blancke i Braeckman, 2010; Heller, 2012).

Cickawym zagadnieniem jest miejsce dialektyki i myslenia relatywi-
stycznego w rozwoju duchowosci. Formy te s3 znane od tysiacleci. Staro-
zytni greccy filozofowie rozumieli dialektyke jako metod¢ doprowadza-
nia twierdzen przeciwnika sporu do absurdu (metoda elenktyczna) albo
jako technike nauczania poprzez subtelne kierowanie rozumowaniem
ucznia, tak aby sam doszedt do oczekiwanego wniosku (metoda majeutycz-
na). Stosowal ja Sokrates. W filozofii nowozytnej pojeciem dialekeyki po-
stugiwal si¢ na przyktad Georg Wilhelm Friedrich Hegel. Karol Marks
»postawil ja na ziemi’, gdyz jako teoria idealistyczna dialekeyka do tej pory
»stala na glowie” (Tatarkiewicz, 1971). Hegel pisat o dialektycznym $cie-
raniu si¢ sprzecznych idei (teza i antyteza), czego rezultatem jest nowa ja-
kos¢ - synteza (idealizm obicktywny). Wedlug Hegla to idee generuja
materi¢ i jej postepujacy rozwdj. Marks potraktowat dialekeyke jako istote
mechanizmu dynamiki materii. Idee wynikaja z jej natury. Materia to nie-
zniszczalny (wieczny) byt, pierwotny wobec idei, czyli praw fizyki (materia-
lizm dialektyczny). Interpretacje Hegla i Marksa czynia jednak z dialekeyki
kategorie¢ metafizyczna.

potrzebny dziecku, aby moglo stopniowo przejs¢ od znajdowania si¢ pod opicka
i pelna kontrola matki do samodzielnego funkcjonowania.



4. Serce czy rozum?

Pot biedy, jesli dialektyka stosowana jest jako metoda erystyki, sztuki pro-
wadzenia sporéw, az po ich wygrywanie niezaleznie od tego, jaka jest rzeczy-
wisto$¢. Jednym z czotowych krytykéw materializmu dialektycznego byt
Leszek Kotakowski (1988). W splyconej wersji materializm dialektyczny stat
si¢ ideologicznym narzedziem uzasadniania tak zwanej walki klas poprzez
zniszezenie jednej (panujacej) przez druga (proletariat). Walka klas w wersji
Lenina i jego towarzyszy doprowadzita, jak wiadomo, do tragicznych skutkéw.

Jakkolwiek jest pewne podobieristwo migdzy relatywizmem a dialekeyka,
w tym przypadku chodzi o bardzo zréznicowane stosowanie tego terminu.
Pomijajac takie znaczenia, jak relatywizm kulturowy (badajac inna kuleure,
nalezy odrzuci¢ ,filtr” kultury wlasnej) lub przeciwnie - relatywizm poz-
nawczy (badajac inng kulture, zawsze wspomniany , filtr” stosujemy), pozo-
stanmy przy znaczeniach filozoficznym i etycznym. Wydaje si¢, ze potoczny
poglad o relatywizmie jako tozsamym z dowolnoscia rozumienia i interpre-
tacji (przypisywany mu w obrebie filozofii), jak i poglad typu ,Rébta co
chceta” (przypisywany mu w obrebie moralnosci) nie oddaja istoty rzeczy.
By¢ moze bledy tego rodzaju wynikaja z niedojrzatosci intelektualnej, leku
przed wykluczeniem z cenionego $rodowiska lub po prostu z niewiedzy (vide
wspomniany wczesniej Zniewolony umyst). Chodzi raczej o to, ze nasz umyst
moze si¢ wznie$¢ ponad literalne spostrzeganie rzeczywistoéci, dokonujac
syntezy pozornie nieprzystajacych elementéw. Mozna powiedzie¢, ze relaty-
wizm to forma systemowego rozumienia rzeczywistosci (Weinberg, 1979).

Myslenie tego rodzaju wystepuje w piatym stadium rozwoju moralnego
sadzenia, opisanym i potwierdzonym empirycznie przez Lawrence’a Kohl-
berga (1976; Socha, 2000a). Jest to ,,stadium moralnych praw jednostki
jako podstawy spolecznego punktu widzenia i spolecznego dobra” (Socha,
2000a, s. 155-156). Wybory etyczne staja si¢ swobodne, choé nie groza
niewskazanymi skutkami. Jednostka osiagneta juz taki poziom $wiado-
mosci prawa uniwersalnego — zdaniem Kohlberga — immanentnie tkwia-
cego w ludzkiej naturze, ktdry nie dopuszcza dziatania z nim niezgodnego,
a nawet zmusza j3 do dzialania przeciwko zastanemu porzadkowi, jesli spo-
strzega go jako niezgodny z prawem uniwersalnym. Takie stadium wynika
ze $wiadomosci uniwersalnego porzadku Wszechswiata. Kategoria dialek-
tyki ma takze zastosowanie do pigtego stadium w teorii rozwoju wiary
Jamesa W. Fowlera (1981, s. 184—198; Socha, 2000b) pod nazwa ,,wiara ko-
niunktywna” lub ,,paradoksalno-konsolidacyjna’, gdyz umozliwia dialek-
tyczng syntezg przeciwieristw’*. Podobienistwo pigtego stadium wiary do

4 To stadium to miedzy innymi: ,,Zdawanie sobie sprawy, ze zachowanie si¢ $wiatta

moze by¢ rozumiane zaréwno jako zjawisko falowe, jak i korpuskularne. Odkrycie,
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piatego takze stadium rozwoju sadzenia moralnego wynika po czgsci z fakeu,
ze Fowler byt uczniem Kohlberga.

Reasumujac, relatywizm to wyrafinowana wlasciwo$¢ umystu, umoz-
liwiajaca osiaganie wysokiego poziomu operacji umystowych przy zacho-
waniu poczucia sensu. Nie jest to tatwe, gdyz im wigcej alternatywnych
mozliwosci, tym trudniejsze do rozpoznania sg sens i warto$¢.

W przypadku tego, co mozna okresli¢ jako inteligencje logiczna, ist-
nieja mozliwosci takie jak przelomowe odkrycia (np. logika epistemiczna)
z jednej strony, za$ z drugiej sofizmaty — ,,;sztuka wykrecania kota ogonem”
Wikipedia podaje migdzy innymi przyktad nazwany ,,Falszywe réwnosci”:
1z1=100gr=10gr x 10 gr=0,1zt x 0,1 zt = 0,01 zt = 1 gr. Wniosek:
1zt =1 gr*. To, co nazywamy fantazja, co umozliwia rzutowanie siebie
w dowolny wykreowany $wiat, ma wbrew pozorom gleboki sens. Mozemy
siebie zrozumie¢ nie tylko dzigki powiesciom Honoré de Balzaca czy dra-
matom Williama Szekspira. Réwnie dobrze moze to by¢ powiesé typu
science fiction Stanistawa Lema albo holdujacy poetyce absurdu dramat
Samuela Becketta. To zalezy tylko od typu naszej fantazji. W wymiarze
egzystencjalnym odnosi si¢ to do niepoliczalnej ilosci wizji tego, co naste-
puje po $mierci. Soteriologia, wiedza na temat zbawienia, rozciaga si¢ od
réznorodnych form zycia posmiertnego lokowanych w Hadesie, niebie,
Edenie czy bardo, do form wyzwolenia si¢ z zycia, takich jak ucieczka
z wiecznego kola wcielen — sansary, a takze nirwana. Niekiedy pojawia si¢
trzecie rozwigzanie, egzystencjalna negacja: $mier¢ jako definitywny ko-
niec zycia, a nawet koniec wszystkiego, co istnieje. Pozostaje Epikur z prze-
konaniem, ze ,dopéki jeste$my, nie ma $mierci, a gdy ona przychodzi, nie
ma nas’, mestwo bycia wedtug Paula Tillicha (1994) czy heroizm Ernesta
Beckera (2015 [1973]) oraz non omnis moriar*® Horacego.

ze racjonalne rozwigzanie badZ wyjasnienie problemu, kedre zdaje si¢ tak eleganckie,
jest niczym précz malowanego pldtna, zakrywajacego ztozona, nieskonczenie intry-
gujaca otchlani o zadziwiajacej glebi. Patrzenie na pole kwiatéw jednoczesnie przez
mikroskop i szerokokatny obicktyw, odkrycie, ze gos¢, jesli sie go o to poprosi, hojnie
odstoni przebogatg madroé¢ zyciowego doswiadczenia. Jest to niekiedy takze od-
krycie, ze ktos$, kto ma bardzo wiele wspélnego z toba, podpisuje rowniez czeki,
oddaje twe rzeczy pod zastaw i powoduje zablokowanie twego konta, ze rodzice
kogo$ znajomego s3 godni uwagi akurat nie dlatego, ze s3 jego rodzicami” (Fowler,
1981, s. 184-185).

W rzeczywistosci 1 2= 10 gr x 10 gr poniewaz: 10 gr x 10 gr = 100 gr2 =0,01 P~
Prawdziwa réwno$¢ wyglada zatem nastepujaco:1 zt = 100 gr = 10 x 10 gr =
10 x 0,1 zt =121 (100 gr, a nie 1 gr) (Sofizmat, Wikipedia 2015).

»Nie wszystek umre”.
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4.2. Procesy poznawcze a madrosé

Waznym zagadnieniem powiagzanym z duchowoscia, a moze nawet jej
sktadnikiem, jest madro$¢. Najbardziej znana jest teoria madrosci rozwi-
jana przez Paula Baltes’a oraz jego wspotpracownikéw z berlinskiego
Instytutu Maxa Plancka (np. Baltes i Smith, 1995; Baltes, Gliick i Kunz-
mann, 2005). U jej podstaw lezy oczekiwanie, ze wprawdzie odleglym,
lecz realnym celem rozwoju cztowieka jest osiagniecie doskonatosci i opty-
malny charakter funkcjonowania. Cel tego rodzaju taczy religijne i poza-
religijne praktyki osobistego rozwoju. Patrzac od strony subiektywnej,
punktem docelowym jest osiagnigcie poczucia dobrostanu, identyfikowa-
nego czgsto ze szcz¢sciem lub przynajmniej z poczuciem szczgscia. To za$
moze si¢ uda¢ pod warunkiem madrego, skutecznego i zréwnowazonego
postepowania. Stusznie, ale czy szcze¢scie lub jego subicktywne ekwiwa-
lenty mozna uwazaé za jedyna forme¢ madrosci, a dalej — duchowosci?
Na temat madrosci napisano biblioteki ksigzek. Madros¢ byta trakeo-
wana jako cnota, wrodzony instynke, a z drugiej strony jako cos, co mozna
wypracowa¢. W ostatnim znaczeniu madro$¢ jest osobistym osiagnigciem,
co zbliza ja do réwnie istotnej dla rozumienia duchowosci kategorii z ob-
szaru podmiotowosci — autodeterminacji (Deci i Ryan, 1985). W drugiej
polowie XX wieku wszechstronne badania empiryczne, ktdre zaowocowaly
szczegOtowy teoria madroscei, prowadzili psychologowie w ramach Berlin-
skiego Projektu Madrosci (Katuzna-Wielobdb, 2014). W Polsce jej zwolen-
nikiem, lecz i psychologiem twérczo ja rozwijajacym, byl Zbigniew
Pietrasiniski (2001; 2008). Podobnie jak wielu psychologéw czy filozoféw
(poczawszy od Sokratesa), zalecal on rozwijanie dystansu wobec otoczenia
i wobec siebie. Na wysokim poziomie rozwoju madroéci wyraza si¢ on
»w poddawaniu samodzielnej, krytycznej refleksji wlasnego dziedzictwa
kulturowego i wlasnej osoby” (Pietrasifiski, 2009, s. 102)*”. Dobrze ilustruje
to spostrzezenie Fernando Pessoa (2007): ,,Gdy widziatem, z jakg jasnoscia
umystu i wewnetrzng logika niekt6rzy wariaci wyjasniaja sobie samym
i innym swe oblakane idee, na zawsze stracitem pewnos¢ co do jasnosci mo-
jego umystu”. Madros¢ z duchowoscia taczy bezposrednio Maria Stras-Ro-
manowska, zwracajac uwage na duchowy aspekt madrosci. Pisze o madrosci
jako o wieniczacym etapie rozwoju duchowego (Stras-Romanowska, 2011).

57 ,Na przeciwnym biegunie plasuja si¢ ludzie korzystajacy z wpojonego sobie dzie-
dzictwa bezkrytycznie. Bezrefleksyjny konformista, wyznawca, fanatyk, a czasem
i neurotyk, stale reprodukuje nabyte opinie, zachowania, i nie jest w stanie odnies¢

sie do nich z przynoszacym odkrywczy wglad dystansem” (Pietrasinski, 2009, s. 102).
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Inaczej méwiac, jednym z gtéwnych probleméw na drodze ku madro-
§ci, a zatem i rozwoju duchowego, jest autorefleksyjny krytycyzm albo re-
fleksyjny samokrytycyzm.

W wielu tradycjach religijnych mozna dostrzec sporo zbieznosci. Wsta-
pienie na wysoki poziom duchowosci poprzez doskonalenie umystu (a taka
doskonalos¢ to przeciez madrosé) jest zwykle uwarunkowane prakeykami
oczyszczajacymi umyst: roznymi formami medytacji lub prakeykami inten-
syfikujacymi procesy poznawcze tak, az zostanie zablokowany pewien me-
chanizm utrzymujacy stabilno$¢ systemu senséw czy przekonan. Prakeyki
maja charakter deprywacji lub przebodzcowania sensorycznego, lecz rezul-
tat jest podobny: dekonstrukcja dotychczasowego systemu. Eaczacy chrze-
Scijanistwo z buddyzmem Anthony de Mello (2011, s. 84-88) podpowiada
cztery kroki ku madrosci: 1) uswiadomienie sobie negatywnych uczug,
2) akceptacja faktu istnienia tych uczué w sobie, 3) separacja tych uczué —
s3 w tobie, ale to nie ty (,,aby by¢ wolnym, niczego nie réb, ale co$ odrzu-
caj”), 4) odwaga w dokonywaniu zmian w sobie (nie w innych).

Doskonato$¢ w chrzeécijaristwie symbolizuje propagowany w konkret-
nym czasie i miejscu wzorzec $wigtosci (dotyczy to szczegélnie katoli-
cyzmu), w hinduizmie jest to guru, w buddyzmie arhant czy bodhisattva.
Doskonalenie dotyczy tu i ducha, i ciata, obejmujac skomplikowane, dtu-
gotrwale i ujawniane czgsto dopiero po spetnieniu specjalnych warunkéw
duchowe ¢wiczenia. W buddyzmie zen temu celowi stuzg medytacje, takie
jak medytacja na siedzaco — zazen czy zgadywanie sensu koandw.

Przyklad koanu: Poganin pyta Budde (Zielinski, 2011, s. 44).

Czy objawisz mi prawdg bez uzycia stéw i bez uzycia milczenia? — za-
pytat poganin. Budda kontynuowat medytacje w kompletnej ciszy.
Poganin poklonit si¢ i podzickowat Buddzie. Dzigki swej wspania-
tosci — powiedziat — usunate$ chmury z mojego umystu i umozliwites
wejécie w przebudzenie. Po odejéciu poganina, Ananda zapytal Budde,
co osiagnal. Dobry koni — rzekt Budda — biegnie szybko nawet, jesli

widzi tylko cieni bata.
Komentarz Mumona:

Ananda byl uczniem Buddy, lecz jego zrozumienie nie réwnato si¢
zrozumieniu poganina. A teraz powiedz mi, jak wielka jest réznica
pomi¢dzy uczniami a osobami nieb¢dacymi uczniami?

e Stapaj po ostrzu miecza.

e Biegaj po kruchym lodzie.



4. Serce czy rozum?

e Nie wspinaj si¢ na drabine.

® Pozwdl, by rece puscily si¢ krawedzi przepasei.

Doskonaty cztowicek jest takze celem duchowego rozwoju w taoizmie.
W traktacie Guanzi de rozumiano migdzy innymi jako cechy czlowieka,
jako jego pierwiastek etyczny, wymagajacy nieustannego doskonalenia.
Dao bowiem przejawia si¢ za posrednictwem de — ,,cnoty’, a zarazem
~cechy, przejawu” (Banek, 2007, s. 238).

I tak myslenie dialektyczne, paradoksalne, najlepiej jest widoczne
w $wietle opisywanej miedzy innymi w traktacie Daodejing zasady taoizmu
wu-wei (,,Dzialaj, nie dziatajac”) (Banek, 2007, s. 240). Dialektyczna istota
tej zasady polega na wykorzystywaniu sit zewnetrznych (np. wiatru w na-
turze, agresywnosci przeciwnika w walce) zamiast nieckonomicznego i ska-
zanego na porazke ,kopania si¢ z koniem”. W opowiesci Tao Kubusia
Puchatka (obecnie powiedzieliby$my Dao) Benjamin Hoff (1993, s. 60)
cytuje anegdote z pism Zhuangzi (drugiego po Lao Tsy mistrza, twércy
taoizmu):

W Wawozie Lu jest wielki wodospad, wysoki na kilka tysiecy stép,
arozpylong wode wida¢ na wiele mil wokoto. We wzburzonej wodzie
u jego podnézy nie pojawia si¢ zadna zywa istota’®. Podbiegt do niego.
Musiatbys by¢ duchem, zeby przezy¢ co$ takiego — powiedzial — ale
wydajesz mi si¢ by¢ czlowickiem. Jaka tajemng moc posiadasz? Nic ta-
kiego — odpart starzec. Zaczatem uczyé¢ sig, kiedy bytem jeszcze bardzo
mlody, i dorastalem stale to ¢wiczac. Teraz jestem juz pewien swych
umiejetnoéci. Zanurzam si¢ i wynurzam wraz z woda. Podazam za nig
i zapominam o sobie. Potrafi¢ przezy¢, poniewaz nie walcz¢ z prze-
wyzszajaca mnie potega wody. To wszystko.

Zasady Dao jako forma myslenia dialektycznego, relatywistycznego
lub postformalnego sa pozornie niejasne i zmienne: ,,Dao jest wielkie jak
niebo, nieobjete jak ziemia, ci¢zkie jak kamien i lekkie jak piéro” (Banek,
2007, s.238). Jak mowa jest w traktacie Daodejing, Dao, ktére mozna wy-
razi¢ stowami, nie jest prawdziwym Dao. Dao to wiedza o Dao, prawda
wszystkich prawd, zasada wszystkich zasad, forma lezaca u podtoza wszyst-
kich form, jedynos¢, ostatecznos$é. Dwa podstawowe pierwiastki natury,
Yin i Yang, stanowig jednos¢. Znaé Dao to podazaé za Dao. Kto podaza
za Dao, ten identyfikuje si¢ z Dao. Dao jest zasada — zasada tworcza,

58 To oczywiscie Konfucjusz, przez taoistdw zwalczany.
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zawarta w naszej naturze. Wedle traktatu Zhuangzi celem odkrywania
Dao jest dazenie do harmonii z natura. Nalezy by¢ w harmonii, a nie
w opozycji wobec fundamentalnych praw Wszechswiata. Oznacza to bycie
w harmonii z naturg i jednoczesnie jej przekraczanie.

Czlowick ma nature fizyczna, ale takze duchowa, ktéra t¢ fizyczna prze-
kracza. Zhuangzi méwil, ze czlowiek doskonaly nie ma ja, cztowiek du-
chowy nie ma osiagnie¢, prawdziwy medrzec nie ma imienia. Czlowiek
doskonaly — medrzec — nie dba o podzial na ,ja — nie ja’, podzial na ,ja
i reszta $wiata”. Ja to niezréznicowana calosciowo$¢, stan transcendujacy
wszelkie podzialy i zréznicowanie $wiata doczesnego. To jest Dao. Madros¢
jednak to nie niemowlgca prostota, lecz duchowy stan przekraczania
sprzecznosci, roznic, widzenie $wiata z nieskoniczonej perspektywy Dao.
Jak mozna sadzi¢, w tym miejscu pojawia si¢ mistycyzm, chyba najwazniej-
sza droga prowadzaca do wysokiego poziomu uduchowienia. Stan ten prze-
jawia si¢ w empatii i identyfikacji medrea z mitoscia.

Osig taoizmu jest nie tyle wyrafinowana inteligencja czy mitos¢, ile
wspomniana wyzej madro$é. Konkurencyjny konfucjanizm wypracowat
inny wzorzec madrosci. Polega on na zrozumieniu swego miejsca w spo-
leczenistwie, na odpowiednich do tego miejsca dziataniach, na kultywo-
waniu szacunku dla wiedzy, ale i serdecznosci (po chinsku ,jen”), ktdra
nalezy juz do alternatywnego typu narracji — jest ,,od serca’, czyli nalezy
do sfery lewopétkulowej, ,czuciowej”, zeby nie rzec ,uczuciowe;j”

Madro$¢ wedtug zachodniej psychologii syntetyzuje aspekty réznych
tradycji, szczegolnie teorii Paula Baltesa, ktéra obejmuje bardzo szerokie
spektrum probleméw. Chodzi o tak zwane kryteria oceny przejawéw
madrosci. Sg to: 1) bogata faktograficzna (deklaratywna) wiedza doty-
czaca podstawowej pragmatyki zyciowej, 2) bogata proceduralna wiedza
dotyczaca podstawowej pragmatyki zyciowej, 3) wiedza kontekstualna
zdobyta w trakcie zycia, 4) relatywizm wartosci i tolerancja, oraz 5) $wia-
domo$¢ braku pewnosci i radzenie sobie z nim (Baltes, Gliick i Kunzmann,
2005, s. 127-129).

Takie kryteria powoduja, ze bardzo trudno znalez¢é osoby je spetnia-
jace. Nie zalezy to zdecydowanie ani od daty urodzenia (liczba lat i czas,
w ktdrym zyje osoba), ani od wyksztalcenia. Wystarczy postuchaé lub po-
czytaé anegdoty ludowe, zwlaszcza géralskie. Oto jedna, w ktérej baca
wykazuje zdroworozsadkowa madro$¢: ,,G6ry. Malarz maluje pejzaz. Pod-
chodzi baca, patrzy, jak artysta wiernie kopiuje widok i méwi: Cholera,
ile to si¢ cztowiek musi nameczyé¢, jak nie ma aparatu”

Whioski z badan autoréw weryfikujacych trafnosé teorii madrosci
Baltes’a to migdzy innymi stwierdzenie, ze wiek jest koniecznym, lecz
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niewystarczajagcym warunkiem rozwoju madrosci (Stras-Romanowska,
2011). Wirdd szeregu determinant wazny okazal si¢ wykonywany zawéd,
konkretnie — badani psychologowie kliniczni spetnili kryteria madrosci
w istotnie wickszym stopniu niz reprezentanci innych zawodéw. Nie byt
to jednak poziom ekspercki, gdyz $redni wynik psychologéw na siedmio-
stopniowej skali wyniést 3,8 (Baltes i in., 2005, s. 132).

Jak pisza cytowani tu autorzy Berliriskiego Projektu Madrosci, istotnym
rysem ich teorii jest traktowanie madrosci jako osiaganie ,,umiarkowanego
wywazenia”. Podobne idee pojawiaja si¢ w innych teoriach madrosci, na
przyklad w wersji Roberta Sternberga (1998) istota madrosci jest réwno-
waga. Madro$¢ ,to nie tylko réwnowaga miedzy réznymi wewngtrznymi
systemami funkcjonowania, ale takze réwnowaga miedzy osoba i jej oto-
czeniem” (Sternberg, 1998, s. 144).

Jaki jest ostatecznie zwigzek madrosci z duchowoscia? Moze taki, ze
im wigcej madrosci, tym wiecej duchowosci, szczegdlnie jesli pamigtad
o warunkujacej rozwdj madrosci autodeterminacji (Ryan i Deci) i krytycz-
nym — choé bez przesady typu ,wszystko to marno$¢” — dystansie do siebie
i innych (Pietrasinski, 2009, s. 101-124). Jesli duchowos¢ jest droga po-
szukiwania sensu, to madros¢ jest jednym z najlepszych narzedzi. Wspom-
niane w tym miejscu teorie madrosci moga si¢ jednak wydaé zbyt
racjonalistyczne. Gdzie oprécz rozumu jest serce? Gdzie miejsce na poza-
rozumowe, niewiadome procesy poznawcze?

4.3. Duchowos¢ a problem psychofizyczny

Wktad w rozumienie relacji cialo-dusza (psychika) wniosta juz dawno
filozofia antropologiczna. Marek Drwigga (2002) zrekonstruowat poglady
na t¢ relacje, poczawszy od Kartezjusza i pioniera francuskiej szkoty psy-
chopatologicznej, Maine de Birana (Wulff, 1999, s. 50-51). Jako pierwszy
podkreslit on rol¢ dzialania w poznawaniu za pomocg zmystéw. Wlasna
aktywnos$¢ motoryczna dostarcza doznan wewngtrznych, keére sg czyms
zupelnie innym od jedynie biernego rejestrowania wrazen, na przyktad
gdy jaki$ przedmiot dotyka naszego ciata.

Tak wigc Maine de Biran uwypuklit i wnikliwie opisal bezposredni
zwiazek, jaki istnieje miedzy ja i jego wlasnym cialem, przyczyniajac
sie tym samym do rzeczywistego odkrycia subiektywnego ciata. [...]
W konsekwencji, probujac przezwyciezy¢ kartezjariski dualizm duszy
i ciala, Maine de Biran ostatecznie dotart do nowego rodzaju dualizmu,
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ktéremu w jego metodzie odpowiadaty dwa punkty widzenia — obiek-

tywny i subickeywny (Drwigga, 2002,'s. 77).

Maine de Biran nie naprawit ,bledu Kartezjusza”. Relacja ,,ciato-dusza”
to dla Kartezjusza znany réwniez psychologom problem psychofizyczny.
Zamiast jednak znalez¢ droge wyjscia poza pozorny charakter dualizmu
dusza-ciato, Kartezjusz zajal postawe, ,ktéra méwi, ze jesli mozna pomy-
$le¢ jasno i wyraznie duszg i cialo jako oddzielone, to ich jednos¢ mozna
odczué i przedstawié¢ sobie tylko niejasno i w sposéb pomieszany”
(Drwiega, 2002, s. 43). Jest to jeszcze niedojrzala wersja wspomnianego
paralelizmu psychofizycznego.

Juz we wezesnej fazie rozwoju psychologii naukowej, na przetomie
XIX i XX wieku, problemem psychofizycznym zainteresowali si¢ takze
posiadajacy zwykle wyksztalcenie filozoficzne lub medyczne psychologo-
wie, tacy jak Gustav Theodor Fechner (Pieter, 1976, s. 124-132). Wtedy
jedynym rozsadnym jego rozwiazaniem byl paralelizm. Twierdzenie, ze
migdzy ukladem nerwowym a subiektywnym do$wiadczaniem istnieje
tylko zbieznos¢ czasowa, za$ o tym, co tu jest przyczyna, a co skutkiem,
nie sposéb dociec, jest jednak teoretycznym unikiem.

Inne, cho¢ takze kontestowane rozwigzanie zaproponowal niedawno
wspolczesny filozof zajmujacy si¢ poznaniem i $wiadomoscia, David
Chalmers (2010 [1996]). Tyle ze oprécz pytania o nature zwigzku ciata
ze $wiadomoscig pozostaje pytanie o jego zwiazek z nieswiadomodcia.
Ogolnie, problem psychofizyczny nalezy do zagadnien ostatecznie nieroz-
wigzywalnych — mozna jedynie zaja¢ jedno z istniejacych stanowisk: albo
dualizm (cialo i psychika to rézne substancje), albo monizm (jedna sub-
stancja). Pierwsze stanowisko generuje problem acznosci migdzy réznymi
substancjami. Jedno z rozwiazan, paralelizm psychofizyczny, to zalozenie,
ze interakcja migdzy nimi jest okazjonalna, zbiezno$¢ dwu proceséw wy-
stepuje tylko w czasie. Inne rozwigzanie znane jako filozoficzna teoria dua-
lizmu wlasnosci podaje Chalmers: , Tak rozumiem koncepcje $wiata «bit
tworzy byt>. To osobliwie pickna koncepcja: obraz $wiata jako czystego
strumienia informacyjnego, bez zadnej dodatkowej substancji” (Chalmers,
2010 [1996], s. 496). Mozna zauwazy¢, ze jest to stanowisko ideali-
styczne — idee sg pierwotne wobec bytéw (Grobler, 2006). Stanowisko
alternatywne, monistyczne, reprezentuje David Armstrong (1982), czyli -
umyst jest cialem takim jak caly organizm, psychika to funkcja mézgu.
Takie rozwiazanie jest proste i eleganckie, nie zaklada istnienia dodatko-
wego [nad]bytu, co jest przyczyng ,ktopotu” psychofizycznego. John
Searle (1999, s. 12-13) wyjasnia, ze ,jestesmy spadkobiercami dlugiej
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tradycji filozoficznej, ktdra odrzuca traktowanie $wiadomosci jako czgsci
zwyklego, naturalnego, «fizycznego» $wiata”. Nastepnie proponuje:

Rozwigzanie nie polega na zaprzeczaniu oczywistym faktom, ale na
modyfikacji stosowanych kategorii, tak by$my dostrzegli, ze $wiado-
mos¢ jest w jednym i tym samym momencie catkowicie materialna
i w nieredukowalny sposéb mentalna. Oznacza to, ze powinni$my
po prostu odrzuci¢ klasyczne kategorie ,,materialnego” i ,mental-
nego” wlasciwe tradycji kartezjariskiej (Searle, 1999, s. 114).

Nie oznacza to ,wylania dziecka z kapielg” — rezygnacji z tezy o ist-
nieniu duchowodci i poszukiwania jej przejawdéw. Papiez Franciszek po-
wiedzial kiedy$: ,Mozna by¢ czlowickiem uduchowionym, nie bedac
religijnym [...]. Dla wielu Bég jest wszedzie wokét nich, w Przyrodzie”
(za: Forum Bez-cenzury24.pl). Wszyscy poszukujemy sensu — jedni znaj-
duja sens w Bogu, inni w réznych formach Absolutu, jeszcze inni nie
znajduja go, lecz majg nadziej¢ go znalez¢é. Mozna to nazwad potrzeba
transcendencji, wychylenia si¢ poza to, co jest. Czy to wyjasnia istotg pro-
blemu psychofizycznego? Na pewno ukazuje bezwarto$ciowo$¢ hipotezy,
ze précz tego, co jest funkcja centralnego uktadu nerwowego, jest jakas
niematerialna struktura sprawujaca superkontrole nad ta jakosciowo ,,gor-
szg’ — materialng. W podobny sposéb mozna widzie¢ rol¢ $wiadomych
i nie$wiadomych proceséw poznawczych.

4.4. Czy duchowo$¢ jest bardziej $wiadoma, czy bardziej nieSwiadoma?

To zasadnicza kwestia. Wickszos¢ literatury i wynikéw badan wskazuje,
ze duchowo$¢ nie musi by¢ koniecznie swiadomym obszarem psychiki.
Jako ze przedmioty doswiadczen duchowych wydaja si¢ pochodzi¢ z in-
nego $wiata, najblizej niego lokuje si¢ aktywnos¢ nieswiadoma. William
James upatrywal w niej miejsce, przez ktére ,,dokonuje si¢ transmisja trans-
cendencji” (Socha, 2001, s. XVI). Odpowiedz na pytanie, gdzie w mézgu,
machinie generujacej psychiczna aktywnos¢, znajduje si¢ to ,okno na
transcendencje’, nazywane po angielsku God spot, daje neuroteologia®,

59 Wezeéniej uzywano — chyba mniej ryzykownej — nazwy ,neurobiologia”. W tym nur-
cie powstaly najwazniejsze prace Roberta Ornsteina (1972) i Charlesa Tarta (1989),
przypisywane do obszaru psychologii transpersonalnej. Uzywane wowczas instru-
menty to EEG i rentgen, badacze wywodzili si¢ z kregéw neurologii, neurochirurgii,

neurofizjologii i neuroanatomii. Zmierzali do wyjasnienia fenomenu §wiadomosci
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aspirujaca do miana nauki eksperymentalnej (Helminiak, 2015; Voros,
2014). Do pionierdw tej dziedziny naleza Eugene d’Aquili, Andrew New-
berg (1999) i — najbardziej krytyczny wobec apologetycznych nickiedy
akcentéw w interpretacji wynikéw badari — Michael Persinger (1987).
Newberg i dAquili zaktadaja, ze

mozg i umyst tworza ,,mistyczna jednos¢” (unio mystica), stan w kt6-
rym ludzie doswiadczaja, interpretuja, generuja i uczestnicza w reli-
gijnym do$wiadczaniu. Skupiajac si¢ na strukturach waznych dla
ludzkiego do$wiadczenia, emocji i poznania, autorzy ci tworza obraz
ukazujacy to, jak umyst tworzy poczucie $wigtosci. Dzigki badaniom
neuropsychologicznym ukazuja jego biologiczny mechanizm i eksplo-
ruja takie obszary, jak tworzenie mitéw, rytuatéw, liturgii i teologii

(Alston, 2006, s. 16).

Neuroteologia ma w nauce status dziedziny kontrowersyjnej, jesli nie
pseudonauki. Nie chodzi tu o brak naukowych metod, wr¢ez przeciwnie.
Tez neuroteologii probuja dowodzi¢ wymienieni wyzej wybitni naukowcy
za pomoca najnowszej technologii i wykorzystujac odpowiednie maszy-
ny (fMRI, PET, SPECT). Stowenski filozof Sebastjan Voros twierdzi, ze
nienaukowo$¢ neuroteologii bierze si¢ z poznawczej pustki cechujacej wy-
niki neuroteologicznych badan. Dlaczego wciaz nie da si¢ wyjasni¢, co tak
naprawde znacza kolorowe i tréjwymiarowe obrazy zywego, dziatajacego
mozgu, na przykiad wolontariuszek — sidstr karmelitanek? Mario Beau-
regard i Vincent Paquette (2006) zbadali reakcje 15 karmelitanck, za-
konnic dobrowolnie wywolujacych u siebie doznania zakwalifikowane
jako ,,doswiadczenia religijne/duchowe/mistyczne”. Hipotezy brzmialy, ze
takie doswiadczenia wywotuja mikrowytadowania w platach skroniowych
oraz ze s3 to procesy podobne do obserwowanych w epilepsji. W trakcie
ich modlitw rejestrowano obraz ich mézgéw za pomoca fMRI (funkejo-
nalny rezonans magnetyczny) systemu EPI (3 T - Trio Magnetyczne
Siemensa). Fenomenologia tych doznan byla oceniana poprzez analize wy-
powiedzi zakonnic po fazie kontemplacji oraz odpowiedzi na 15 pytan
Skali Mistycyzmu. Rzeczywiscie, okazalo sig, ze tylko $cisle okreslone
okolice mézgu aktywizuja si¢ w trakcie glebokiej medytacji i modlitwy,
na przykiad pole Brodmanna czy kora $rodkowej czesci prawego plata

i samos$wiadomosci, uktadali mapy mézgu i prébowali zrozumieé mechanizmy funk-
cjonowania zmienionych stanéw swiadomosci. Neuroteologia stawia hipotezy filo-
zoficzne.
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skroniowego, analogicznie do wezesniejszych ustalen lokalizacji ,miejsca
Boga” (ang. God spot), czy jadro ogoniaste podwzgdrza (pozytywne uczucia
milosci, szczedcia).

Co jednakze wynika z badan i spekulacji neurotelogéw ? Fascynujace
dziatanie informacji o kluczowym niekiedy znaczeniu nieswiadomego
przetwarzania (takiej metafory uzywaja obecnie przedstawiciele kognity-
wistyki®®) wzbudza zainteresowanie badaczy, ale réwniez antropologéw
czy filozotéw. Szkoda tylko, ze rejestracja impulséw i stworzonych z nich
obrazéw nie jest prosta, gdyz badacze opieraja si¢ na retrospekeji. Oznacza
to, ze musi ona by¢ skorelowana z tym, co przezywaja badane osoby. Wy-
bitny badacz proceséw mézgowych Antonio Damasio przyznal, ze nadal
nie jest dla niego jasne, dlaczego dziata jaka$ zaaplikowana substancja.
Gdyby zbada¢ Tristana i Izoldg, ktdrzy wypili mitosny napdj, nadal nie
wyjasniliby$smy ich niezwyktego zakochania.

Krytyk ,materializmu lekarskiego”, William James, juz ponad sto lat
temu wiedzial, Ze nie tedy droga. Niezaleznie od tego, czy stan organizmu
(wraz z mézgiem) jest skutkiem autonomicznych proceséw wewngtrznych
(np. chora watroba), czy tez czynnikéw zewngtrznych (zazycie substandji
psychoaktywnej), nie wnosi to nic do rozumienia istoty zjawiska. Z perspek-
tywy pragmatyzmu — koncepcji filozoficznej, ktérej jednym z czotowych
przedstawicieli jest William James, liczy si¢ bardziej skutek (funkcjonowa-
nie) niz przyczyna.

Wysuwanie [...] ustrojowego uwarunkowania duchowych stanéw
religijnych w celu zmniejszenia ich warto$ci duchowej jest czyms nie-
logicznym i samowolnym |[...] Potrzeba by bylo przedtem sformuto-
wac jakas teori¢ psychofizyczna, taczacg wartosci duchowe w ogéle
z okreslonymi postaciami zmian fizjologicznych [...] bezposrednia
jasnos¢, filozoficzna rozsadno$é i moralna uzytecznosé — oto jedyne
godne przyjecia sprawdziany. Sw. Teresa mogtaby posiada¢ uktad
nerwowy najspokojniejszej krowy i nie uratowataby przez to swej
teologii, jesli przylozenie do tej teologii innych sprawdzianéw wy-
padtoby dla niej niepomyslnie. I odwrotnie, jesliby jej teologia wytrzy-
mataby te préby, bytoby rzecza obojetna, w jakim stopniu podczas
ziemskiego swego zycia $w. Teresa byta histeryczka i osoba niezréw-
nowazong (James, 2001 [1902],s. 18-21).

& Definicja wedtug Edwarda Necki, Jarostawa Orzechowskiego i Blazeja Szymury

(2007) brzmi: kognitywistyka (cognitive science) — interdyscyplinarna dziedzina
wiedzy, zajmujaca si¢ badaniem poznania. 105
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Psychoanaliza w swoich dominujacych nurtach nie przynosi odpowie-
dzi na pytanie o natur¢ duchowosci, bo niewiele si¢ tez nig zajmowala.
Obszarem zainteresowania byla raczej religijno$¢ i, o zgrozo!, sama religia
jako zjawisko spoleczne (Powgska, 2024). Pomysly tego rodzaju mial juz
sam Zygmund Freud, ktéry juz dawno wszed! raczej do kanonu postaci
kultury masowej. Stad poza waskim gronem zorientowanych psychoana-
litycznie psychoterapeutéw zajmuja si¢ jego mysla przede wszystkim kul-
turoznawcy, historycy i filozofowie (Wegrzyn, 2016). Mimo oczywistej
i stusznej krytyki wiele jego idei pozostaje, czesto w sposéb, nomen omen,
nieuswiadomiony, zywych (Gaude, 2021). Przykladowo, mato ktéry psy-
cholog poznawczy ma $wiadomo$é, ze pojecie ,reprezentacja poznawcza”
pojawilo si¢ pierwszy raz wlasnie w pracach Freuda pod postacig niemiec-
kiego stowa ,vorstellung” (Erdelyi, 1985). Watck znaczenia nieswiado-
mych reprezentacji dla rozwoju wiary religijnej kontynuowata Ana-Maria
Rizzuto, argumentujac, ze obraz Boga jest uniwersalny w judeochrzesci-
janskim kregu kulturowym, a wiara lub jej brak to jedynie postawa wobec
posiadanej Jego reprezentacji (2012). Natomiast, prawdopodobnie z przy-
czyn zwiazanych z kultura, w jakiej funkcjonowali, ani Freud, ani Rizzuto
nie zajmowali si¢ specjalnie duchowoscig jako zjawiskiem psychologicz-
nym niezaleznym od religii czy réwnoleglym w stosunku do niej. Wedtug
Freuda, doswiadczenie mistyczne czy duchowe nie bylo Zrédlem religii,
gdyz wtedy mozna by bylo okresli¢ mianem religijnych osoby niewierzace.
Moglo by¢ z nia jedynie wtérnie powigzane, stanowiac sposéb na odsu-
nigcie zagrozenia ego ze strony $wiata zewngtrznego (Sacha, 2015). Co
cickawe, myslenie tego rodzaju bliskie jest obojgu autorom tej ksiazki,
cho¢ nieco odmiennie te ide¢ konceptualizuja. Sam Freud nieszczegdlnie
mys$l t¢ rozwijat i swoim zwyczajem nie widzial rowniez jakiejkolwiek
potrzeby weryfikacji tego pomystu. Znacznie bardziej interesowaly go nie-
swiadome zrédla, jego zdaniem szkodliwej, funkcjonujacej w spoleczen-
stwie, religijnej iluzji. Jest to w jakis sposdb rys typowy dla calej twérczodci
wiedenskiego psychoanalityka, na ktéry zwraca uwage réwniez Ana-Maria
Rizzuto — blyskotliwe intuicje zostaja nierozwinicte, niezweryfikowane
i niejako porzucone na rzecz wydaje si¢ osobiscie, a nie profesjonalnie
uwarunkowanych pogladéw na zycie. Ciekawie przezycia duchowe widzi
natomiast Heinz Kohut, ktéry jest autorem koncepcji narcyzmu jako
osobnej, niezaleznej linii rozwojowej. Zdejmuje zatem z pojgcia narcyzmu
odium patologii lub co najmniej niezbyt chwalebnej cechy osobowosci
(Gosciniak i Mocek, 2008). W swojej pracy na temat rozmaitych form
narcyzmu pisze on o tak zwanym kosmicznym narcyzmie — fazie rozwoju
zdrowego narcyzmu, w ktdrej osoba osiaga trwale i twércze wykroczenie
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poza samego siebie (Merkur, 2010). Wedtug Kohuta jest to podobnie jak
tworczo$¢ i poczucie humoru stan bedacy jedng z wyzszych form przy-
stosowania. Podaje on, ze: ,W pewnych stanach psychicznych jazii moze
rozszerzy¢ si¢ daleko poza granice jednostki lub moze si¢ skurczy¢ i staé
si¢ identyczna z jednym z jej dzialari lub celéw” (Kohut, 1966, s. 429).

Sa to klasyczne warianty doswiadczenia mistycznego, co czyni rozwa-
zania Kohuta bliskim autorom tej ksiazki. Niemniej ponownie jest to
czysta spekulacja, pozbawiona poza kontekstem klinicznym dowodéw.
Zatem jako kategoria naukowa kosmiczny narcyzm ma niewielkie szanse
sukcesu. Podobnie wedtug Grotsteina celem przezycia duchowego jest
~czasowe rozpuszezenie granicy migdzy self a Innym” (Sacha, 2015). Tu
réwniez nie jest to kategoria odnoszaca si¢ do nieswiadomosci, a do po-
czucia siebie (self). Zatem nawet jesli we wspéiczesnej psychoanalizie
pojawiaja si¢ kategorie odnoszace si¢ do duchowosci, nie rozstrzygaja
one o jej sSwiadomej badz nieSwiadomej naturze.

Oryginalny wktad do tej dyskusji wnosi natomiast parapsycholog (!)
Michael A. Thalbourne (Thalbourne i Delin, 1999). We wczesnych latach
dziewigédziesigtych wraz ze wspdtpracownikiem, Peterem S. Delinem, po-
szukiwat korelatéw wiary i rzekomego doswiadczenia zjawisk paranormal-
nych lub psi (zdefiniowanych jako ESP, psychokineza i zycie po $mierci).
Na podstawie duzej proby ustalono, ze osoby wierzace/doswiadczajace zja-
wisk paranormalnych uzyskaly wyzsze wyniki w zakresie osobowosci twor-
czej (Thalbourne i Delin, 1994), do$wiadczenia mistycznego (Thalbourne,
1991), idei magicznych (Eckblad i Chapman, 1983) oraz historii dogwiad-
czent maniakalnych i depresyjnych (Thalbourne, Delin i in., 1994). Wszyst-
kie te zmienne byly ze soba skorelowane i analiza gtéwnych sktadowych
potwierdzita, ze istnieje jeden czynnik odpowiedzialny za wymienione
zjawiska (Thalbourne i Delin, 1999). Nazwano go transliminalnoscia
(Yac. trans + limen) i definiowano jako hipotetyczna tendencj¢ do przekra-
czania progdw do lub ze $wiadomosci przez material psychologiczny. Jest
to w oczywisty sposob nawiazanie do pogladu, ze wiele tresci $wiadomosci
ma swoje zréddlo w procesach nieswiadomych i przed$wiadomych lub pod-
lega ich wplywom i ze podprogowy materiat psychologiczny musi zostaé
potencjalizowany do pewnego poziomu progowego, zanim zamanifestuje
si¢ jako $wiadomos¢ supraliminalna ( Thalbourne i Houran, 2000). W péz-
niejszych definicjach transliminalno$ci autorzy zwracaja uwage na inny
jej aspekt: bogactwo owego materiatu, ktéry miatby te granice z duza
tatwoscig przenikaé. Ostatecznie definiujg ja zatem jako w ,,duzej mie-
rze mimowolna podatnos¢ i $wiadomos¢ duzej liczby generowanych we-
wnetrznie zjawisk psychologicznych o charakterze ideowym i afektywnym”
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(Thalbourne i Delin, 1994, s. 25). Zatem, cho¢ zupetnie nieoczekiwany,
jest to istotny i dobrze udokumentowany glos w dyskusji na temat $wiado-
mej badZ nieswiadomej natury duchowosci.

4.5. Intencjonalnos¢ i podmiotowos¢ jako rezultat
szczeg6lnych cech umystu czlowieka

Nie bytoby mozliwe intencjonalne i podmiotowe poznawanie $wiata ani
w nim dzialanie, gdyby nie odkryte stosunkowo niedawno mechanizmy
funkcjonowania ludzkiego umystu, cz¢éciowo takze podobne do tych,
ktére posiadajg na przyktad malpy czlekoksztattne. Ewolucja ma charak-
ter rozwojowy. Podstawowe pytanie brzmi: jak doszto do pojawienia si¢
funkcjonujacych podmiotowo, opartych na zasadzie sprzezenia zwrot-
nego, mechanizméw samo$wiadomosci: samoobserwacji, zamierzonych,
azatem intencjonalnych aktéw zachowania, a dalej — samokontroli? Z do-
tychczasowych wynikéw badan neurobiologéw oraz psychologéw jeszcze
nie wynikaja petne i satysfakcjonujace odpowiedzi. Nie wiadomo, czy sa
one mozliwe. Trzeba pamictaé, ze — majac $wiadomo$¢ nieuniknionego
uproszczenia — homo sapiens to jedyna znana nam do tej pory istota
zdolna do samoobserwacji i jednoczesnie majaca poczucie braku pewnosci
co do tego aktu. W jakim stopniu u§wiadamiane tresci umystu sa takie,
jak sadzimy, a nie takie, jakimi sa naprawdg, tylko nie potrafimy tego wie-
dzie¢? Zatem to nie tylko samoswiadomo$¢, jaka wydaja si¢ posiada¢ cho-
ciazby malpy cztekoksztaltne czy nawet psy, ktdre rozpoznajg sie w lustrze
(Cazzolla Gatti, 2016). To $wiadomo$¢ ograniczent whasnej $wiadomosci.
Ale to juz... nauka!

Antonio Damasio (2011) nazywa procesy prowadzace do powstania
swiadomosci ,homeostaza socjokulturows”. To wychodzaca poza fizjolo-
gi¢ systemu nerwowego ku determinacji spoteczno-kulturowej, cho¢ kie-
rujgea si¢ podobnym mechanizmem dzialania, adaptacja do aktualnych
warunkéw z systemowym zapetleniem (wedlug praw sformulowanych na
gruncie ogolnej teorii systeméw), zasada zachowania jak najwigkszych za-
soboéw. W tym przypadku sa one gléwnie na zewnatrz mézgu (np. kultura,
w tym warto$ciowe dziedzictwo przeszlodci i tradycje religijne). W pro-
cesie internalizacji ( przyswajania kultury) tworzy sie system $wiadomosci,
zawierajacy wedtug Damasia trzy konieczne elementy: bycie przytomnym,
posiadanie umyshu i posiadanie jazni. Badacz ten rozumie ostatni element
jako czynnik, ktéry
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kieruje tre$ci umystowe ku naszym potrzebom i w ten sposéb wytwa-
rza subiektywnos¢. Jazi nie jest jakim$ wszystkowiedzacym homun-
kulusem, ale raczej pojawieniem si¢ w wirtualnej projekeji, keora
nazywamy umysfem, jeszcze jednego wirtualnego elementu: wyima-
ginowanego gléwnego aktora naszych zdarzert umystowych (Damasio,
2011, 5. 176).

Tu idee Damasia zblizajg si¢ interesujaco do koncepcji self Kohuta,
ktéry jednak odwotuje si¢ bardziej do fenomonologii ludzkich do$wiad-
czen niz do konkretnych struktur mézgowych (Gosciniak i Mocek, 2008).
W dalszej czgéci ksiazki Damasio wyrdznia trzy etapy powstawania jazni,
a zarazem jej poziomy: protojazn, jazn rdzenna i jazi autobiograficzna.
Poziom protojazni reprezentuje organizm, a jej siedliskiem sg wyzsza czes¢
pnia mézgu i wyspa. Poziom jazni rdzennej obejmuje migdzy innymi po-
czucie wiedzy oraz istotno$¢ obicktu, perspektywe oraz poczucie wlasno-
$ciisprawczosci. Wiszystko to moze nadal funkcjonowa¢ na podstawie tak
zwanego mézgu gadziego (MacLean, 1990). Dopiero na poziomie jazni
autobiograficznej ,petni¢ wltadzy” moga przejac obszary kory mézgowej,
a zatem pojawia si¢ abstrakcyjnos¢ myslenia. Mozna tez przypuszczaé, ze
wtedy pojawiaja si¢ wlasnie definiowane przez Kohuta jako wyzsze formy
narcyzmu w rozwoju poczucia siebie: wiedza, twérczo$¢ i kosmiczny nar-
cyzm, czyli poniekad synonim do$wiadczenia mistycznego, w ktérym ja
zanika w poczuciu polaczenia z calym $wiatem (Kohut, 1966).

4.6. Emocjonalny wymiar do$wiadczenia duchowego

Na czele cech do$wiadczen duchowych, czyli nickoniecznie religijnych,
znajduje si¢ to, co jest — jak si¢ zdaje — ich najwigksza atrakcja: ekstaza,
niestychane nat¢zenie przyjemnosei i szcz¢scia. Rzeczywiscie, wielu
adeptéw dostarczania sobie niezwyktych doznan zaznalo tego stanu,
czasem ponoszac pozniej wysokie koszty (np. wskutek naduzycia narko-
tykéw). Nigdy nie ma jednak gwarangji, ze te emocje beda przyjemne.
Na przyklad NDE (near-death experience) — doswiadczenie pobliza
$mierci — jest w okoto 30% koszmarem, ktérego nigdy si¢ nie zapo-
mina. Nawiazujac do tréjpodziatu ludzkiego mdzgu, Wettach (2001)
twierdzi, ze NDE to rezultat zdominowania mézgu neossakéw przez
czg$¢ ,gadziy’. Dlatego — jego zdaniem — stynna wizja tunelu, przez keéry
przelatuje ,dusza” podmiotu, pojawia si¢ dopiero po $mierci racjonalnej
czesci mozgu.
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Czy emocjonalna strona duchowosci ma niekontrolowany charakter?
Zdecydowanie nie. We wspomnianej juz pracy Berenice i Richarda Laza-
ruséw (1994) emocje (lepiej byloby w tym miejscu méwi¢ o uczuciach)
pelnia catkowicie racjonalng funkej¢ jako najszybciej dzialajacy system
informowania podmiotu o ewentualnym zagrozeniu. David Buss (2001)
podkresla, ze w tym przypadku podwzgdrzowe, czyli ,gadzie” pochodze-
nie emogji jest korzystne. Zajac nie moze czekad, aby ,,poznawczo” ocenié,
czy blyskawicznie zblizajace si¢ stworzenie jest jego wrogiem. Glebokie
struktury mézgu sa szybsze, wskutek czego zajac ucieka, zanim si¢ dowie,
dlaczego. W tym znaczeniu emocje naleza do ogdlnego systemu przysto-
sowania organizméw do $rodowiska.

Do pewnego stopnia takze ludzki umyst dziata podobnie jak u zajaca.
Pewien mezczyzna, prowadzac samochdd, przezyt nastepujace zdarzenie.
Witasnie zaczgto padaé, gdy — mijajac rowerzyste — zauwazyl, ze ten za-
mierza zajecha¢ mu droge w celu skrecenia w lewo. Najczestsza, nawykowa
reakcja byloby hamowanie. Stalo si¢ jednak inaczej. Kierowca dodat gazu!
Na {liskiej jezdni bylo to, jak si¢ zdaje po — wymagajacym pewnego czasu —
racjonalnym przemysleniu sytuacji, jedynym wyjséciem. Mozna byto jedy-
nie zobaczy¢ przerazenie w oczach rowerzysty. Zdarzenie to zastanowilo
kierowcg — adekwatna reakcja bez przemyslenia jej zasadnosci. Skad kie-
rowca wiedzial? W utamku sekundy! Nie wiedzial $wiadomie, wiedzial
jego »gadzi” mozg.

W pewnym stopniu emocje towarzyszace doswiadczeniu ducho-
wemu mozna kontrolowaé $wiadomie, stosujac miedzy innymi szcze-
g6lny rodzaj inteligencji, zwanej inteligencja duchowa (Zohar i Marshall,
2000; Emmons, 1999; 2000). Danah Zohar, absolwentka fizyki teore-
tycznej, psychologii i filozofii, odwotuje si¢ do zasad mechaniki kwan-
towej®’. Robert Emmons pozostaje na gruncie psychologii gléwnego
nurtu, tacznie z charakterystycznym dla jego srodowiska kulturowego
nachyleniem pragmatycznym, gdzie kryterium rozwoju duchowego jest
dobrostan. Odwotuje si¢ wprawdzie do teologii, na czele z Paulem Tilli-
chem, lecz wprowadzone przez niego pojecie troski ostatecznej (ultimate
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Jakby tego byto mato, Zohar (prawdopodobnie pseudonim — identycznie nazywa sig
Ksiega Brzasku, jedno z najwazniejszych dziel judaizmu) dodaje do tego watek hin-
duistyczny, koncepcje czakr, domniemanych o$rodkéw energetycznych w ciele czlo-
wieka. To pozwala opracowa¢ typologie osobowosci zaczerpnieta z prac C.G. Junga
i].L. Hollanda, ktéra Zohar naklada na Lotos jazni (szes¢ typdw osobowosci na szesé
platkéw Lotosu). Srodek Lotosu symbolizuje oérodek integrujacy w mézgu, oparty
na synchronicznych oscylacjach fal mézgowych (ok. 4 0 Hz). Zohar uznaje je za pod-
toze inteligencji duchowe;.
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concern)® traktuje swobodnie. Opierajac si¢ na wynikach wlasnych badan
nad struktura celéw, sugeruje, ze celéw tych, bez szkody dla podmiotu,
moze by¢ wigcej (Emmons, 1999). Przypomina to ustalenia Kazimierza
Obuchowskiego (1985, s. 251-252), ktéry na podstawie badari nad
strukturg zadan (wydaje si¢, ze chodzi tu mniej wigcej o to samo, co cele)
stwierdzil, ze najkorzystniejsza dla osobowosci jest struktura hierar-
chiczna. Chodzi mi¢dzy innymi o elastycznosé w projektowaniu zadan.
Wystepuje ona wtedy, gdy jednostka utraci mozliwo$¢ realizacji wybranej
Sciezki dzialania, lecz zachowuje mozliwo$¢ realizacji gléwnego celu za
pomoca innych $rodkéw, znajdujacych si¢ w zasobach radzenia sobie,
umieszczonych na tym samym poziomie w hierarchii. Zadania zajmujace
najwyzsze pozycje musza by¢ dostatecznie ogélne; ich ostateczna reali-
zacja nie jest mozliwa z definicji. Autor nazywa te wnioski teoria moty-
wacji dalekiej.

Swiadomos¢ whasnych proceséw wewnetrznych, nie tylko intelektual-
nych, to ewidentny cel duchowego rozwoju. Carl Gustav Jung nazwat taki
proces — obarczony jednak ryzykiem utraty wewnetrznej spdjnosci — indy-
widuacja (Jung, 1966).

Zbigniew Pietrasiniski (1988) powiedzialby, ze uzyskanie kontroli nad
maksymalnie szerokim spektrum doznan wewnetrznych, w tym emocji,
jest warunkiem istnienia trzeciego obok gendw i srodowiska skladnika
proceséw rozwoju — autokreacji. Rozwdj wgladu we wlasne procesy umy-
stowe jest czescig rozwoju proceséw poznawezych, co oznacza, ze oprécz
umystu (proceséw nerwowych gléwnie w mézgu) powinno si¢ znalez¢
w tym systemie miejsce dla reszty ciata. W kulturze zachodniej brak od-
powiedniej dbalosci o ten rodzaj troski®?, co powoduje migdzy innymi
zaburzenia o charakterze psychosomatycznym. Dopiero stosunkowo nie-
dawno, bardziej pod wplywem fascynacji Wschodem (lacznie z Dalekim
Wschodem), przeniknely na Zachéd idee i prakeyki hinduizmu (np. joga),
buddyzmu (medytacja, zen) czy taoizmu (powrdt do natury, feng shui).
Dlaczego stamtad?

Doskonalenie postrzegania rzeczywistosci jest od tysiecy lat celem
niezliczonych szkét w tradycjach religijnych, zas od — powiedzmy —
XIX wieku nastapit rozwéj niezliczonych form psychoterapii, treningu
czy prowadzenia klienta, z braku rodzimej nazwy nieciekawie zwanych

& By¢ moze lepszym odpowiednikiem anglojezycznego terminu byloby sformutowa-

nie ,,pasja nieskoniczonosci” lub ,,catkowite zaangazowanie”.

¢ Brak tu miejsca na omdwienie historycznych uwarunkowan tego zjawiska. Nie jest

to istotne dla celu tej ksiazki.
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coachingiem®. Oparte s3 one nie tylko na naukowej wiedzy psychologicz-
nej, ale takze na praktycznej wiedzy i umiej¢tnosciach zdobytych w ra-
mach nieomal wszystkich tradycji religijnych. W celu przeciwdzialania
wspomnianej niekorzystnej tendencji cywilizacji zachodniej pojawily sie
rozmaite formy psychoterapii, takie jak zasady pracy nad wlasnym cialem
autora teorii orgonu Wilhelma Reicha (1996, por. Misiuna, 2016), bioener-
getyka Alexandra Lowena (2015; 2016) czy metoda $wiadomosci poprzez
ruch proponowana przez Mosze Feldenkreisa (2012).

Judaizm fascynuje ze wzgledu na siegajac szerokiego zakresu i szcze-
g6téw codziennego zycia zasade ,wykonywania najdrobniejszych nawet
czynnosci z poboznym uwielbieniem”. Zaleca si¢ zachowanie umiaru
w kazdych okoliczno$ciach. Rzadzi tu zasada przyjemnosci, ktdrej nie na-
lezy myli¢ z freudowska zasada rozkoszy, gdyz polega ona na umiarze jako
szczegblnej drodze srodka. Dla odmiany — w mistycznej szkole islamu
zwanej sufizmem kandydat jest zobowiazany do wielu prakeyk ascetycz-
nych, podobnych do tych w judaizmie i chrzescijanistwie, w celu ,,uwol-
nienia si¢ od ja” (Shafii, 1985). Jest to mozliwe po przejsciu czterech
stadiéw: skruchy, abstynencji, wyrzeczenia si¢ i ubdstwa. Pigte stadium —
nie ostatnie, cho¢ juz bardzo wysokie — to stadium cierpliwosci. Tozsamo-
sciowym — cho¢ brzmi to nieco paradoksalnie — celem sufiego jest osiag-
ni¢cie catkowitego oczyszczenia z ja. Odpowiednikiem pojecia ja, a takze
struktury duszy, jest w sufizmie zafs, ktére w pierwotnym stanie ma cha-
rakter wegetatywny, a nastepnie zwierzecy. Nafs ludzkie pojawia si¢ w sta-
dium skruchy, kiedy ksztaltuje si¢ sumienie. W stadium pigtym nafs
okresla si¢ jako spetnione, cho¢ moze rozwijaé si¢ dalej, czyniac adepta
sufickim mistykiem.

Jaki to ma zwigzek z adekwatnym poznaniem rzeczywistosci? Pierw-
szym, cho¢ nie jedynym warunkiem skutecznosci takiego poznania jest
wygospodarowanie miejsca na nowa wiedz¢. Z powodu przetadowania
no$nikéw stalej pamieci komputera musimy niekiedy z bélem przenies¢
cz¢$¢ danych na inne, mniej dostgpne no$niki. Wiecej, obecno$é nie-
adekwatnych, zb¢dnych danych moze wejé¢ w interakcje z nowymi,
znieksztalcajac je. Oczywiscie w sufizmie nie chodzi o wiedz¢ naukows.
Adept tej szkoly mistycyzmu, tak jak pir, jego mistrz i nauczyciel, gleboko
wierzy jednak, ze pojawiajacy sie w doznaniach Allach jest realnym bytem.

¢ Szczegoly dotyczace kultywacji duchowosci poprzez coaching przeanalizowata Iza-

bela Trzcinska (2013). Poza szczegdlows analizg materialéw z literatury i dostep-
nych badan prowadzita rozmowy ze specjalistami od coachingu, psychoterapeutami
takimi jak Wojciech Eichelberger, Maciej Bennewicz czy Leszek Zawlocki.
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Podobnie jak czynia to szkoly doskonalenia umystu w wielu religiach
$wiata, najpierw konieczne jest ,oczyszczenie”, ,oderwanie si¢’, ,,zaprze-
czenie”. Wszystkie takie i im podobne terminy to metaforyczne okre$lenia
tego stanu. Jesli chodzi o emocje (uczucia), pojawia si¢ niezwykta radosé
ijednoczesnie ukojenie. ,Czystos¢ duszy” umozliwia oglad rzeczywistoéci
(tego, co uwaza si¢ za rzeczywiste), wygaszajac zbedne emocje. Czy ,,rze-
czywisto$¢” to rzeczywistos¢? To jest pytanie co najmniej filozoficzne. Czy
istnienie Stworcy to prawda, czy iluzja? Naturalnie w tym miejscu odpo-
wiedz na takie pytanie jest niemozliwa. Na tym, mozna powiedziedzie¢,
»poleglt” Zygmunt Freud — wszelkie préby psychologicznego wnikania
w natur¢ bytu sa bowiem jako nieadekwatnos¢ narz¢dzia (a nim jest kazda
teoria) do przedmiotu badania skazane na kompromitujaca porazke.

4.7. Duchowos¢ kwantowa albo Tao fizyki

Niezwyklym tropem zmierzaja teoretycy, a czasem i badacze, ktérych
fascynuje teoria kwantowa, sformutowana w koncu okolo sto lat temu.
Ztodliwi twierdza: ,Bo jej nie rozumieja”. Teoria ta wprowadza tak nie-
zwykle pojecia, ze silg rzeczy puszczajg oni wodze fantazji. To zresztg cecha
wielu wspolczesnych teorii naukowych. Opisujg i wyjasniajg one obiekty
niedostepne poznaniu zmystowemu. ,,Co to jest prad?” — zapytat kiedys
przekornie skadinad oryginalny twérca, Wiodzimierz Pawluczuk: ,,Nike
nie widzial pradu! Gdzie te elektrony, czy jak tam? To, co wiemy o pradzie
elektrycznym, to czysta fantazja, a nie rzeczywisto$¢” — dodal. Jak juz
wspomniano w poprzedniej sekcji, teoria jest bowiem narz¢dziem pozna-
nia rzeczywistosci, jej abstrakcyjnym modelem, ktéry moze pozwoli¢ zbli-
zy¢ si¢ do rzeczywistosci, ale tak jak kazdy konstrukt umystowy nie jest
jej tozsamy (Vico, 1988). Zatem teorie, o ktérych mowa, maja charakter
abstrakcyjny, pojeciowy. Nie odwotuja si¢ one do konkretu, poniewaz
wlasnymi zmystami nie do$wiadczamy tego, do czego si¢ odnosza. Ewo-
lucja nie wyposazyla naszego gatunku w zmysly rejestrujace informacje
o kwantach energii. Wszelkie egzemplifikacje to zazwyczaj stabe analogie.
Migdzy badana rzeczywisto$cia a okiem czy uchem badacza jest metoda,
narzedzie czy aparat, z ktérego badacz odezytuje jakie$ — specyficzne dla
danego narzedzia — informacje, a nast¢pnie je interpretuje w jezyku zasto-
sowanej teorii. Pod tym wzgledem nie ma réznicy migdzy na przyktad
fizyka a psychologia — w obu przypadkach kontake z rzeczywistoécia jest,
jesli w ogole uwazany za mozliwy, to jedynie zaposredniczony. Stad zreszta
pochodza wszelkie bledy i niedoskonatosci naukowego poznania.
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Jak powstato egzotycznie brzmiace pojecie duchowosci kwantowej?
Powotano si¢ na hipotezy fizyki, gdzie pojecie materii, a przynajmnie;j jej
»mechanistyczny” obraz, uleglo rozmyciu. Giéwna idea to odwolanie si¢
do odkrycia, ze jesli spojrze¢ dostatecznie gleboko w istote materii, mate-
ria ,,znika”. Jest falg (Jager, 2000), mikrotubulami, energetycznym drga-
niem najdrobniejszych niewidzialnych kwantéw (Zohar i Marshall,
2000). Zeby ja »zobaczy¢” czy w jakis sposdb doswiadczy¢, trzeba by byto
ja niejako wyprzedzi¢. To, czym dysponujemy jako aparatem percepcj,
powoduje, ze zanim dotrze do naszych zmystéw energia bodzca, rzeczy-
wisto$¢ ulegnie juz zmianie, zatem nigdy nie poznamy tego, co jest. To
stosunkowo nowe zjawisko, kojarzone z ruchem New Age. Jak podaje
anglojezyczna Wikipedia, niektérzy twércy teorii kwantowej, tacy jak
Erwin Schrédinger, Werner Heisenberg, Wolfgang Pauli, Niels Bohr
i Eugene Wigner, interesowali si¢ filozoficznymi implikacjami tej teorii.
Jest ona tez w przewrotny sposéb kompatybilna z radykalnym konstruk-
tywizmem Glasersfelda (Cheli, 2018).

Z cokolwick egzotycznie brzmiaca duchowoscia kwantowa kojarzy
si¢ jeden z najbardziej zastuzonych fizykéw kwantowych, John Hagelin.
Oproécz wybitnych osiagni¢é w tej dziedzinie jako pracownik CERN
(Europejskie Centrum Badan Czastek Elementarnych) stal si¢ on jednym
z orgdownikéw duchowosci kwantowej, prowadzac — jeszeze bardziej kon-
trowersyjne — badania nad fizycznym podtozem §wiadomosci w stanach
medytacyjnych, czyli mistycznych. Wreszcie — zostal wyktadowca Migdzy-
narodowego Uniwersytetu Maharishiego w Fairfield, Iowa, oraz wspét-
pracownikiem samego guru Maharishi, twércy TM, czyli metody zwanej
medytacja transcendentalng. TM jest cz¢sto uwazana nie tyle za technike
relaksacji, ile za rodzaj quasi-religijnego kultu. Dazac do stworzenia jed-
nolitej kwantowe;j teorii pola, Hagelin twierdzi, ze ta teoria fizyki i teoria
»czystej $wiadomosci” sg identyczne. Teoria ta jest spojna ze wszystkimi
znanymi prawami fizyki, cho¢ w celu zrozumienia $wiadomosci teoria
fizyki wymaga rozwinigcia siatki pojeciowej. Rozwiniecie jej jest mozliwe
poprzez wlaczenie... wiedzy wedyjskiej. W tym miejscu Hagelin ujawnia
prawdziwe zrddlo swej fascynacji, kedrym jest Maharishi Mahesh Yogi
(1918-2008).

O co chodzi? Hagelin stwierdza, ze

to doswiadczenie ponad trzech milionéw ludzi, ktdrzy przeszli
trening istotnych technik do§wiadczania, ukazujacych jednolity pod-
stawowy stan $wiadomosci, w ktérym obserwator, proces obserwo-
wania i obserwowany obickt sa zjednoczone w strukturze ,czystej,



4. Serce czy rozum?

samo-interakcyjnej” $wiadomosci. Jest to realne doswiadczenie, a nie
co$ wyimaginowanego, co potwierdza okoto 360 badan ukazujacych
unikatowe fizjologiczne i psychologiczne zmiany towarzyszace temu
subicktywnemu doswiadczeniu (Hagelin, 1987).

Dziwne te i im podobne doswiadczenia koncentrujg si¢ na traktowa-
niu $wiadomosci jako podstawowej kategorii fizycznej, niedajacej si¢ zre-
dukowa¢ do innej — masy, pedu czy spinu. Tym sposobem subiektywna
swiadomo$¢ staje si¢ wlasnoscig Wszechs$wiata; za jej pomocg mozna opi-
saé wszystko. Wigcej: duchowo$¢ kwantowa jest w pewnym sensie powro-
tem do obrazu $wiata w, nomen omen, duchu heglowskiego idealizmu
obiektywnego, gloszacego prymat ducha nad materig®. Tyle ze duch teraz
nazywa si¢ informacja, a sktadajaca si¢ z informacji swiadomo$¢ moze
generowal wszystko — tacznie z przeznaczonym do jej funkcjonowania
mozgiem.

Inny wybitny przedstawiciel teorii kwantowej, Fritjof Capra, ukazal
w Tao fizyki (2001) analogie migdzy pojeciami fizyki kwantowej oraz
przekonaniami mistykéw Wschodu. W roku 1990 ukazata si¢ Psychologia
kwantowa Roberta A. Wilsona, wyjasniajaca tak zwany oémioobwodowy
model $wiadomosci, ktéry przedstawit Timothy Leary. W roku 1990
Danah Zohar opublikowata ksiazke Kwantowe Ja. Wezesniej Renee Weber
przedstawila swoje rozmowy z wybitnymi reprezentantami teorii kwanto-
wej (David Bohm, Stephen Hawking), filozofami (Rupert Sheldrake) oraz
medrcami buddyjskimi (Dalajlama, Lama Anagarika Govinda) i 0. Benja-
minem Griffithem w ksiazce pod tytulem Poszukiwanie jednosci (Weber,
1990). Ten nurt publikacji i filméw paradokumentalnych, na czele z What
the bleep do we know*®, przekonuje nie tylko o wartoéci wickowych intuicji
dotyczacych natury rzeczywistosci (koniec ,zmystowej” koncepcji materii)
i ograniczonych mozliwosci jej poznawania (zasada nicoznaczonosci Hei-
senberga). Probuje tez wykazaé istnienie nieznanych dotad kanaléw prze-
plywu informacji i energii, ktdre sa dostepne szczegélnie uzdolnionym
jednostkom. W bardziej radykalnej wersji pojawia si¢ wrecz erkeleyowski
solipsyzm, czyli zaprzeczenie istnienia materii. Nast¢puje odwrdcenie

& Oto istota idealizmu obiektywnego Georga Wilhelma Friedricha Hegla wediug
Wiladystawa Tatarkiewicza: ,Pierwotng postacia bytu jest pojecie, ono stanowi
punkt wyjscia rozwoju. [...] Synteza idei i przyrody jest duch” (1978, t. 2, 5. 214).
Hegel byt inicjatorem filozofii ducha.

6 Cézmy [bleep] o tym wiemy?” (dzwigk ,bleep” mozna zastapi¢ dowolnym niecen-

zuralnym epitetem).
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dotychczasowego paradygmatu: rzeczywisto$¢ nie jest poznawalna obiek-
tywnie z zewnatrz, $wiadomos¢ jako zjawisko subiektywne pozostaje poza
dostepnym obszarem badan - najlepiej eksperymentalnych. Poznawalna
jest tylko $wiadomos¢ i ona jedynie istnieje naprawdg, rzeczywistos$¢ to
tylko jej konstrukcja. Wzystko to otwiera droge do pseudonaukowego wy-
ja$niania mistycyzmu, wszelkiego rodzaju zjawisk paranormalnych i bio-
energoterapii. Z powodu ignorancji osdb podajacych si¢ za ekspertéw —
mistycyzm kwantowy ma opini¢ pseudonauki. Tyle ze nickiedy ,,bardzo
dziwne” poglady niekt6rych uczonych okazywaty si¢ zwiastunami rewolu-
cyjnej zmiany paradygmatu uprawiania tej czy innej dziedziny wiedzy.

Renee Weber (1990, s. 10) pisze o swym intuicyjnym poczuciu ,,jed-
noéci rzeczy: czlowieka i przyrody, $wiadomosci i materii, tego co we-
wnegtrzne i tego co zewnetrzne, podmiotu i przedmiotu”. Do$wiadczenie
jednosci rzeczywistoéci to doswiadczenie mistyczne. Weber uwaza, ze nie-
stusznie zostato ono oddzielone od nauki. Nauce i religii daly poczatek dwa
zjawiska: zdumienie i trwoga, lecz pdzniej ,,poczucie zdziwienia przero-
dzilo si¢ w nauke, a poczucie trwogi w mistycyzm”. Weber postuluje ruch
w druga strong: ,nauka moze zostaé poglebiona przez [...] [mistycyzm].
Sens mistycyzmu moze zosta¢ rozjasniony przez nauke”. Pomysly fascynu-
jace, lecz na razie niezwykle dalekie pod wzgledem mozliwosci jakiejkol-
wiek ich realizacji jako programy badan.

Inny przyklad myslenia w duchu teorii duchowosci kwantowej — su-
mujac wypowiedzi interlokutoréw Renee Weber — jest taki. Autorka zga-
dza si¢ z nimi, ze skoro materia i energia, a takze korpuskularny i falowy
ich opis sa rtéwnowazne, podzial na $wiadomos¢ i tozsamos¢, umyst i cialo,
to, CO wewnatrz, i to, co na zewnatrz, jest pozorny.

Mistycyzm stanowi czgé¢ teorii, [keéra] [...] glosi, ze Whzech$wiat
ma swoje zrédlo w §wiadomosci. Materia subtelna rodzi z siebie ma-
teri¢ gesta. Jako kontinuum, im bardziej subtelna jest materia, tym
blizsza jest temu, co nazywamy $wiadomoscia.

I dalej:

do subtelnej materii i n-wymiarowej przestrzeni mozna przyblizy¢
si¢ poprzez odmienne stany §wiadomosci. [...] Nasza $wiadomos¢ wy-
znacza rodzaj przestrzeni, w jakiej zyjemy. Nieskonczono$¢ prze-
strzeni jest tozsama z nieskoriczonoscia $wiadomosci.



4. Serce czy rozum?
Wreszcie, Weber powotuje si¢ na Davida Bohma,

kt6ry wysuwa tezg, ze sens jest forma bytu. Poprzez sam akt interpre-
towania wszechéwiata tworzymy go. Produkujac sensy, zmieniamy
natur¢ bytu. Ludzka zdolno$¢ wytwarzania sensu czyni z cztowicka
partnera przyrody, kogos, kto wspotuczestniczy w ksztattowaniu jej
ewolucji.

Podsumowujac, mozna wyliczy¢ filozoficzne twierdzenia mistycyzmu
kwantowego: 1) Nie mozna oddzieli¢ obserwatora od obserwowanej rze-
czywistosci; 2) Rzeczywisto$¢ oddzielona od obserwatora nie istnieje;
3) Cialo sklada si¢ z informacji i energii, a spostrzegane jest jako trwata
materia; 4) Umysl i cialo stanowia niepodzielng jednos¢; 5) Biochemiczne
reakgje ciala s3 produktem $wiadomosci; 6) Percepcja rzeczywistosci to
wyuczone zachowanie; 7) Zmiana myslenia moze owocowaé i owocuje
zmianami ciala; 8) Istnieje taka swiadomos¢ lub inteligencja, ktéra taczy
wszystkich ludzi; 9) Czas to nie rzeczywistos¢, lecz ludzka percepcja.

Jak wida¢, nastapito tu pomieszanie sensownych zatozen, postuluja-
cych bardziej wszechstronne poznawanie $wiata (1-4), z nicjasnymi badz
kontrowersyjnymi (5-7) oraz zdecydowanie nie do akceptacji, przynaj-
mniej w ramach obecnie istniejacych paradygmatéw (8, 9). Mozna pod-
sumowat, ze kolejny raz obiecujace idee polegly w chaosie przez brak

dyscypliny wywodu.






5. Sam czy wséréd innych?

ednym z podstawowych rozréznien dotyczacych duchowych doswiad-

czen jest w literaturze przedmiotu ich podzial na indywidualne i zbio-
rowe. Pierwsze przyczyniaja si¢ do przekonania, ze autentyczne, najglebsze
doswiadczenia duchowe wymagaja izolacji od bodZcdw zewngtrznych, od
wszelkich wpltywéw, ktérych doswiadczajacy podmiot nie inicjowat czy
nie dat przyzwolenia na ich obecno$¢. Drugi rodzaj doswiadczen opiera
si¢ na przekonaniu, ze ich Zrédlem jest nacisk grupowy, ze ich autentycz-
no$¢ uzasadnia fake ich zgodnosci z oczekiwanymi wzorcami. Tak jak ist-
nieje podzial na ekstrawertykdw i introwertykéw, istnieje takze — by¢
moze majaca cz¢éciowo w nim swe zrédlo — dychotomia w zakresie prefe-
rencji przezywania do$wiadczen duchowych indywidualnie lub zbiorowo.
»Indywidualisci” najczgéciej doswiadczajg rzeczywistosci adekwatnej do
ich $wiatopogladu w samotno$ci i ciszy. Na przyktad w sufizmie, podobnie
jak w innych tradycjach mistycznych, konieczne jest periodyczne, czaso-
we, na przyktad przez 40 dni, medytowanie w osamotnieniu. Ich uczniowie
zwykle nie potrafia dokona¢ takiej sztuki. Przezywaja spotkanie z trans-
cendencja stymulowani lub kierowani przez innych albo dopiero wigcza-
jac si¢ jako uczestnicy jakiej$ grupy, czyniacej te same gesty czy méwiacej
te same sfowa (sufi uczestnicza w rytuale dikr, w czasie ktérego wspélnie
powtarzaja i $§piewajg imiona Boga w polaczeniu z hiperwentylacja, czyli

glebokimi oddechami).

5.1. Do$wiadczenia zbiorowe

Preferencja zbiorowych praktyk i rytualéw nie jest jedynie rezultatem
sktonnosci zakorzenionych w typie uktadu nerwowego (temperamencie).
Nalezy jednak pamigta¢, ze poczawszy od Gordona Allporta (1988 [1950]),
istotny wktad do wiedzy o podtozu doswiadczen religijnych wnosi psy-
chologia réznic indywidualnych. Z drugiej strony geneza i dalsze losy reli-
gii maja takze zrédta w uwarunkowaniach historycznych, spotecznych,
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a nawet geograficznych. Trudno sobie wyobrazi¢ powstanie do$wiadczen
indywidualnych bez odczuwanego mniej lub bardziej swiadomie wsparcia,
ale tez nacisku ze strony otoczenia — rodziny, grupy wspotmieszkancow,
wsp6lnoty religijnej itd. W ten sposéb duchowe doswiadczenia indywi-
dualne s3 nierozlacznie zwigzane z doswiadczeniami zbiorowymi®.

Dobry przyktad to oméwione juz wyzej w ramach opisu do$wiadczen
indywidualnych prakeyki nawiedzenia Duchem Swigtym u zielono$wiat-
kowcéw. Ekstaza i tak zwane méwienie jezykami (glosolalia) pojawiaja
si¢ w trakcie emocjonalnie intensywnych nabozenstw u 0séb pragnacych
wlaczenia do rozmodlonej wspélnoty po raz pierwszy. Jednak to, czy i jak
przezywa oraz rozumie takie doswiadczenie dana osoba, zalezy od otocze-
nia dostarczajacego schematéw interpretacji. Powotujac si¢ na stawne ba-
dania Nilsa Holma (1978), Halina Grzymata-Moszczyniska (2004, s. 164)
stwierdza, ze

w miarg uzyskiwania nowej teologicznej wiedzy o tym zjawisku (czyli
rozbudowie religijnego systemu znaczen) nastgpuje reinterpretacja
tego doswiadczenia, zgodnie z nowo uzyskana wiedza. Przyktadowo,
dla czlonkéw grupy dysponujacych znajomoscia doktryny, doswiad-
czenie to nabiera znaczenia chrztu w Duchu Swit;tym.

Zdarzaja si¢ nawet wspolnoty znane z praktyk zdecydowanie skrajnych,
takich jak opisane przez Ralpha Hooda Jr. manipulowanie jadowitymi we-
zami przez zielonoswiatkowcéw z Alabamy, Georgii i Kentucky. Geneza
tej prakeyki to dostowna interpretacja pewnego fragmentu Ewangelii we-
dtug Swietego Marka (16.17-18). Podobnie jak glosolalia, sprawdzianem
wybrania przez Ducha Swigtego jest reakcja trzymanego w rekach, owija-
nego wokot szyi itd. wyglodzonego, niedawno schwytanego jadowitego
weza. Ukaszenie tego gada jest interpretowane jako zty znak od Boga, nie-
zaleznie od tego, czy poszkodowany ,jedynie” cierpi, czy koriczy w ten spo-
sob zycie (Williamson i in., 2000). Tylko wybrani moga unikna¢ tych
konsekwencji. Trudno si¢ dziwi¢, ze poddajacy sig tej prébie wierni wyka-
zuja objawy transu, potwierdzone wysokim poziomem endorfin.

Nie trzeba nawet koniecznie dochodzi¢ do stanu ekstazy, cho¢ wydaje
si¢ on niezb¢dnym czynnikiem wyzwalajacym niezachwiane poczucie

& W tym sensie wspomniana wyzej dychotomia jest uzasadniona jedynie cz¢éciowo,

jesli przyjmie sie, ze pomimo iz doswiadczenia pojawiaja si¢ w sposdb mocno zde-
terminowany spolecznie (zbiorowy charakter do§wiadczen, duchowni), ostatecznie
s3 one wewnetrzng wlasno$cig podmiotu.
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»prawdy” o Bogu w wielu odtamach protestantyzmu. Obok zielono$wiat-
kowcdw sg to cz¢sto wyznania i wspdlnoty z potudniowych standéw USA:
potudniowi baptysci, metodysci; cztonkowie tych kosciotéw to w znacz-
nym procencie Amerykanie pochodzenia afrykariskiego. W ich §wiadomo-
$ci 1 kulturowej tozsamosci funkcjonuje jeszcze potrzeba ruchu i $piewu
(spirituals, gospel). Dynamiczne formy rozépiewanych i roztaiiczonych
nabozenstw pozwalaja przezywaé zbiorowe doznania ekstatyczne.

5.2. Praktyki kultowe — nieeksperymentalny przyktad
sity wplywu spolecznego

Czym jest kult? Kultowymi zwie si¢ najczesciej zbiorowe zachowania,
motywowane potrzebg doznania sacrum. W tym miejscu jest to przejaw
transcendengji (transcendowania). Oczywiscie celem zachowania kulto-
wego jest konkretny lub symboliczny obiekt kultu. Dla fanéw réznych
artystow popisujacych si¢ na scenie celem jest zblizenie si¢ do uwielbiane;j
,gwiazdy”: piosenkarza, aktora czy tancerza. Zywy obiekt kultu moze by¢
zastgpowany autografem, czgécia garderoby, réznego typu obrazem itd.
Obiekt kultu moze by¢ bezcenny, niekiedy jego cena jest zycie. Fani ze-
spotéw ,,mtodziezowych” sa w stanie je odda¢ w imie czci dla swego idola.
Sa tez w stanie go zabi¢, jesli — w mniemaniu zamachowca — idol rozcza-
rowal (prawdopodobny motyw zamachu na Johna Lennona). Julia Kneer
i Diana Rieger (2015) przeprowadzily cksperyment w celu sprawdzenia,
czy fani muzyki metalowej zareaguja spadkiem poziomu stresu (zwykle
traktowanego jako komponent Igku), ktdry wystapit po stuchaniu ulubio-
nych deathmetalowych utworéw. Jest to pierwszy z dwoch elementéw
przyjetych jako zalozenia teorii opanowywania trwogi Greenberga, Solo-
mona i Pyszczynskiego (1997). Z drugiej strony sprawdzano tez poziom
utozsamiania si¢ z obiektami swego kultu. Grupy fanéw i niefanéw metalu
stuchaly dedykowanych im nagran, byly tez informowane o czekajacej
ich kiedys$ nieuchronnej $mierci (w TMT okreslanej jako ,wyrazisto$é
$mierci”). Okazalo sig, ze rzeczywidcie tylko fani metalu zareagowali po
stuchaniu kultowej muzyki obnizeniem si¢ ich poziomu stresu. Wzrost
utozsamiania si¢ z subkultura metalu, a w rzeczywistoéci ze Zrédlem
ochrony ich $wiatopogladu, autorki eksperymentu uznaly za wskaznik spo-
lecznego wsparcia. W ten sposdb jeszcze raz potwierdzita sie TMT.

Jak si¢ zdaje, odnosi si¢ to takze do kultéw generujacych idoli metalu.
Z r6znych powoddéw godza si¢ oni dos¢ szybko na przyjecie tej specyficzne;j
roli. Ale... co dalej? Jak w wielu innych przypadkach, niektérzy popadali
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z czasem w uzaleznienia, demonstrujac negatywizm, depresj¢ i ponure
tworcze credo. Dobrym przyktadem jest Kurt Cobain, lider grupy Nirvana
reprezentujacej powstaly w okolicach Seattle postpunkowy styl grunge.
Zanim popetnil samobdjstwo, mégl — chociaz nie cheial! — cieszy¢ si¢ za-
stuzong stawg. Cobain tak wysoko ustawil jednak oczekiwany idealny obraz
siebie, Zze w zadnym razie nie mégt go zrealizowa¢. Wtedy zostal pozba-
wiony jednego z dwdch buforéw egzystencjalnej trwogi, postulowanych
przez autoréw TMT — samooceny.

Dobrym przyktadem bezposrednio niezwiagzanych z religia prakeyk
kultowych sa grupy kibicow (zwanych takze kibolami z racji wywolywania
przez niektérych z ich lideréw béjek, a nawet trwajacych dlugo ,,wojen”
w trakcie i po meczu). Tworzg one caly szereg sposobdw okazywania swego
uwielbienia dla klubu czy druzyny - lacznie z reprezentacjg panstwa,
ktdrego sa obywatelami. Katarzyna Skowronek i Zbigniew Pasck (2013)
poddali to zjawisko naukowej analizie. Autorzy nawigzuja nawet do idei
inspirujacej wznowienie starozytnych igrzysk olimpijskich przez Pierre’a
de Coubertin (1863-1937), ktdry ,méwit o sporcie jako o religio athletae’,
a swoje starania na rzecz restytucji idei olimpijskiej podsumowywat:
»Pierwszym i istotnym znakiem starego i nowego ruchu olimpijskiego bylo
i jest stac si¢ religia” (za: Pasek i Skowronek, 2013, s. 128). Taka sugestia
konweniuje by¢ moze z atmostera igrzysk olimpijskich, mimo ich komer-
cjalizacji. Kibicowanie druzynie pitkarskiej z lokalnego klubu — nawet
jesli ma dlugg tradycje — to nieco mniej istotny powdd do quasi-religijnych
skojarzen. A jednak... poeta Jerzy Harasymowicz (1933-1999) napisal
po zwycigskim meczu swej ukochanej druzyny z konkurencyjng Wista
w roku 1983: ,Przez niebo choragwie Cracovii jak dawniej powiewaja
swiete”. Mozna do dzisiaj znalez¢ i wiersz, i dokumentacje tego zdarzenia
na portalu internetowym KS Cracovia®.

Uzycie stowa ,,$wigte” nie jest przypadkowe. Istnieje tez pojecie ,$wie-
tej wojny” toczonej nie tylko bezpo$rednio przed rozgrywanym rok w rok
jako ,,derby” meczem z Wista, w jego trakcie i po nim. Inna ,,$wi¢ta wojna”
trwa permanentnie — na $cianach kamienic, blokéw osiedlowych, murach
wymalowane sprayem obrzydliwe i czgsto grozace zabijaniem hasta szo-
kuja. Niekiedy szok ten jest wynikiem nieporozumienia — ,,Zydzi” (albo
,,Zydy”, a nawet ,,Jude”) w tych napisach to zawodnicy, identyfikowani
jako ,pasy” kojarzone z klubowym strojem i flaga w bialo-czerwone pasy.
Co wigcej, od poczatku swego istnienia Klub Sportowy Cracovia byt

@ http://cracovia.pl/pilka-nozna/news/wiadomosci/110latcracovii_pilka_uderzona_

przez_uskrzydlona_stope_sama_dostala_skrzydel (dostep: 15.08.2016).



5.S5am czy wsréd innych?

otwarty na rézne narodowosci, w tym wielu Zydéw. Jesli doda¢ skoja-
rzenie paséw z pasiakami w Auschwitz... Wielu kibicéw nawet nie wie,
ze moze to, co wypisujg (»Jude raus”), obraza spolecznos¢ zydowska.
Dziatacze klubu prébuja zaangazowaé mtodych kibicéw, proponujac za-
miast bezmyslnych walk ulicznych (od czasu do czasu zdarza si¢ krwawe
spotkanie band kiboli Cracovii i Wisly) ,,rycerski etos” czy przypomina-
jac skierowane do nich stowa §w. Jana Pawta II. Zaobserwowaé mozna
jednak gtéwnie znane psychologom spolecznym mechanizmy identyfi-
kacji z grupa: konformizm, ochron¢ samooceny, uniformizacje (szaliki,
koszulki, makijaz itd.).

Kult rozwijany wokét druzyny futbolowej to nie tyle religia, ile wasnie
przejaw ,nowej duchowosci”. Do pewnego stopnia nie rézni si¢ od innych
»kultéw jednostki”. Kultem otaczani s3 idole popkultury: piosenkarze,
gwiazdy filmowe, a nawet osoby ,znane z powodu tego, ze sg znane” —
celebryci, influencerzy czy tiktokerzy. Sita oddziatywania mechanizméw
rzadzacych mediami masowej informacji powoduje, ze kariere w dowolne;j
dziedzinie kultury moze zrobi¢ tylko taka osoba, ktdra si¢ w mediach ,,pro-
muje” lub w nowych mediach promuje si¢ ona wystarczajaco skutecznie
sama. Taka kariera moze by¢ tymczasowa, szczegdlnie wtedy, gdy nie jest
oparta na koniecznych w danej dziedzinie talentach, umiejetnosciach, wie-
dzy i pracy. Bywa czesto i tak, ze osoba autentycznie tworcza, zastugujaca
na uznanie, pozostaje nieznana.

Obicktem takiego kultu nie musi by¢ cztowick. W spoteczenstwach
naturalnych mogta to by¢ géra, Stonice lub zwierze. Dzis to czgsciej kult
symboli, takich jak pétksiezyc czy krzyz, ale tez chociazby kult pienigdza.
W odniesieniu do ludzi mozna méwi¢ o réznych formach ,kultu jed-
nostki’, cho¢ w zasadzie okresla si¢ ich wspdlng etykieta celebrytow. Nie
trzeba przekonywad, jak réznymi celebrytami s przewodniczacy pewne;j
partii politycznej i aktualnie najlepsza polska tenisistka czy najlepszy sko-
czek narciarski.

5.3. Zbiorowe (plemienne, spoleczne) przekonania,
mity i ich duchowe konsekwencje

By¢ moze gtéwnym powodem istnienia i funkcjonowania wymienio-
nych w tytule tej sekeji psychicznych strukeur, takich jak przekonania
zbiorowe i mity, jest zasada oszczgdnosci. Aby wystarczyto zasobdw prze-
twarzania naszego mozgu, stosuje si¢ strategie upraszczania i stereotypi-
zacji. Dotyczy ona takze tresci docierajacych ze $wiata spotecznego. Czesto
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tresci te s3 transmitowane ,na sile” — przekazywane osobom niezdolnym
do krytycznej ich oceny i selekeji (np. dzieciom), w ramach akgji propa-
gandowych, gdy nie ma mozliwosci odizolowania si¢ od ich nadawcy.

Z drugiej strony istnieje silna potrzeba posiadania informacji umozli-
wiajacej efektywne radzenie sobie z pojawiajacymi si¢ problemami. Po-
trzeba ta w og6lnym wymiarze znana jest jako potrzeba poznawczego
domkniecia. Opracowal ja i nadal prowadzi badania nad nig Arie Kruglan-
ski (Kruglanski i Webster, 1996), wraz z innymi badaczami, takze w Polsce.
Malgorzata Kossowska (2003) podala nastgpujaca definicje tego zjawiska:
»Osoba charakteryzujaca si¢ wysoka potrzeba domknigcia w kazdej sytuacji
spolecznej preferuje porzadek i przewidywalno$¢, fatwo podejmuje decy-
zje, jest zamknieta poznawczo (closed-minded) i odczuwa dyskomfort w ob-
liczu wieloznacznosci” (Kossowska, 2003, s. 355). W pewnym stopniu
potrzeba taka wiaze si¢ z dogmatyzmem, zas w kontekscie politycznym
z konserwatyzmem (zaréwno prawicowym, jak lewicowym) (Golec, 2001),
a takze z autorytaryzmem czy nawet fundamentalizmem. Alain Van Hiel,
Bart Duriez i Malgorzata Kossowska (2006) stwierdzili, ze tylko u (nie-
licznych wéréd badanych Flamandéw) lewicowych akeywistéw lewicowy
autorytaryzm, cho¢ pozostajacy naturalnie w negatywnej relacji do auto-
rytaryzmu prawicowego, koreluje dodatnio z konserwatyzmem kulturo-
wym oraz negatywnie z konserwatyzmem ekonomicznym. W dwéch
prébach przecigtnych, uprawnionych do glosowania oséb, lewicowy i pra-
wicowy autorytaryzm (tak jak te cechy mierza skonstruowane skale) jawily
si¢ jako podobne pod wzgledem konwencjonalizmu, lecz rézniace si¢ co
do innych cech autorytaryzmu postulowanych przez Boba Altemeyera
(1981): agresywnosci i podporzadkowania.

Trudno sobie wyobrazi¢ duchowy wzrost w przypadku osoby o wyso-
kim poziomie potrzeby domknigcia poznawczego. Konieczny jest ela-
styczny sposdb rozumowania oraz tolerancja rozbieznosci. Jesli poznawcze
domknigcie jest podzielane przez wicksza grupe, mozna si¢ spodziewad
takiej tendencji u konserwatywnych chrze$cijan, na przyktad w sytuacji
radykalnie rosngcego naptywu uciekinieréw z krajéw objetych wojna. Oni
(uchodzcy) uchodza za najezdzcéw (,,To terrorysci wystani przez Paristwo
Islamskie”, ,,Beda tworzy¢ enklawy islamu, a potem zazadaja przejécia na
islam albo naszych gléw”, ,Urodza mnéstwo dzieci, do tego sprowadza
krewnych w ramach faczenia rodzin i nas zalejg”). Z kolei my uchodzimy
w oczach imigrantéw (uchodzcédw) za bezdusznych bogaczy i egoistédw
bronigcych swych przywilejow (,Korzystaja z tego, co zabrali i zabieraja
jako kolonizatorzy i eksploatatorzy”, ,Nie majg litosci dla naszych dzieci”).
Podlozem tej sytuaciji jest z obu stron I¢k, a to zawraca tok rozumowania
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w stron¢ Ernesta Beckera i teorii opanowywania trwogi. Nie powtarzajac
sie, mozna tylko stwierdzi¢, ze podobnie egzystencjalny watek znajduje sie
w koncepcji psychotransgresjonizmu, zaproponowanej przez Jézefa Ko-
zieleckiego (2001). Jest to ambitna préba objecia calej nicomal problema-
tyki osobowosci i motywacji oraz wielu innych zjawisk i proceséw pod
szyldem transgresji, rozumianej jako uniwersalna cecha czlowicka (homo
transgressivus), a nie tylko jako przekraczanie, a raczej famanie, granic do-
puszczalnych zachowan®.

Rozwijajac swa teorie transgresyjnej natury cztowieka, Kozielecki po-
$wieca sporo miejsca specyficznej formie twérczych transgresji — iluzjom
i mitom. Scislej — procesem twérczym jest budowanie mitéw i iluzji nie-
konwencjonalnych i oryginalnych. Mity — w przeciwienstwie do wiedzy
dyskursywnej — s strukturami o fabule odrealnionej i niedookreslone;.
Nie podlegaja one dychotomii ,prawda-falsz”, a raczej ,wiara-zwatpienie”
Nie podlegaja takze weryfikacji empirycznej. Préby poddania ich racjo-
nalizacji s3 pozbawione wickszej wartosci.

Mity sa czgsto nos$nikami nowych wartosci, i to takich — twierdzi
Kozielecki — ktére maja forme absolutna, bezwarunkows i trwata. Mity
s $cisle zwigzane ze sferg afektywna (maja wtedy charakeer ,,sadéw
goracych”). Odwolujac si¢ do neuropsychologii, Kozielecki uwaza, ze
w tworzeniu mitéw decydujaca role odgrywa srodkowa cze$¢ uktadu umy-
stowego: to nie receptory i nie efektory, a wylacznie o$rodki centralne.
Inaczej méwiac, mity s pochodng pragnien, postaw i emocji. Spelniaja
funkcje ,dopelnienia” — daja (czgsto niestety pozornie) poczucie zrozu-
mienia (mityczni bohaterowie uosabiajg pewne oczekiwane spolecznie
wzory mimo — czasem skrzetnie przemilczanych — cieni w ich biografiach
albo hagiografiach). Jak si¢ okazalo, utrwalaja takze nadzieje zwycigstwa,
tak jak zdarzylo si¢ z ,regulacja idealistyczna’, zwana ,,mitem Solidarno-
$ci”. Jak pisze w ksiazce napisanej w ponurym czasie stanu wojennego
w Polsce Piotr Pacewicz (1983, s. 265): ,,Atak i rozbicie ruchu rewolu-
cyjnego sprzyjaja znacznemu nasileniu regulacji idealistycznej. System
spofeczny opanowany zostaje przez sity konserwatywne, ktdre sa identy-
fikowane z kontr-warto$ciami podstawowymi”. Pojawiajg si¢ wéwczas
idealizacje rzeczywistych zdarzen, pewne osoby zostaja bohaterami
o krysztalowej, nickoniecznie prawdziwej, biografii itd. Idealizacja — mit —

@ Istnicje poglad, ze powodem niewielkiej reakeji migdzynarodowego srodowiska psy-
chologdéw na pojawienie si¢ transgresyjnej koncepgji cztowieka ,,na rynku” psycho-
logicznych idei (Kozielecki, 1986) bylo niezrozumienie tak szerokiego zakresu
znaczeniowego terminu ,transgresja’, jakie nadaje mu Kozielecki (informacja

wlasna; zrédlo — wybitny psychologz USA, kedry prosit o anonimowosé).
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jest paradoksalnie tym bardziej skuteczna i trwatla, im wigksze sa narzu-
cane z zewnatrz ograniczenia (przemoc, cenzura). To takze zjawisko prze-
widziane przez Jacka Brehma (1966) w ramach jego teorii reaktancji
psychologiczne;j.

Przypomina to takze przypadki tak zwanych nowych ruchéw religij-
nych, w tym seke millenarystycznych, kedre glosza koniec $wiata (wraz
z konkretng ,,objawiona” data) albo ponowne nadejscie Chrystusa. Weedy
staje si¢ rzecz niezwykla: gdy proroctwo si¢ nie spelnia, atrakcyjnosé
danego ruchu roénie, a nie spada. Najczestsza interpretacja jest ta, kt6ra za-
proponowal Leon Festinger, twdrca teorii dysonansu poznawczego. Wezes-
niej wraz z wspolpracownikami przeprowadzit badania metoda obserwacji
uczestniczacej (czlonkowie pewnej sekty nie podejrzewali, ze to jedynie
obserwatorzy). Grupa ta byla przekonana o istnieniu UFO i nadchodza-
cym koricu $wiata (Festinger i in., 1956). Takze $mier¢ zalozyciela nie po-
woduje korica takiej wspdlnoty, zwykle rozwija si¢ ona nadal. Dzieje si¢ tak
dlatego, ze ludzie nie potrafig utrzymywa¢ jednoczesnie dwu sprzecznych
przekonan. Powoduje to odczuwanie przykrego dysonansu, zatem aby dy-
sonans zredukowaé, jedno z przekonari musi zosta¢ odrzucone. Proces ten
wymaga spelnienia pigciu warunkéw: 1) wybrane przekonanie musi cecho-
wad szezero$¢ i sita (,,wiara z calego serca”), 2) osoba musi w przekonanie
autentycznie Wierzyc', 3) musi tez uczestniczyc’ w dzialaniu na nim opartym,
4) osoba ta otrzymuje jednoznaczna i niepodwazalng informacje, ze to prze-
konanie jest bledne, 5) po podwazeniu takiego przekonania musi zaistnieé
sytuacja spolecznego poparcia.

Teoria Festingera pasuje do interpretacji irracjonalnych dla zewnetrz-
nych obserwatoréw zachowarn grup religijnych. Podtrzymanie mitu jest
zatem kluczowe, wielokrotnie kosztem oderwania od rzeczywistosci. Jak
konkluduje Kozielecki, autor teorii transgresji,

psychologowie zwracaja uwagg na to, ze mity sa nieredukowalnym
sktadnikiem kultury i struktur poznawczych. Kultura pozbawiona
elementu mitycznego traci spojnosé. Mitosé, w kedrg nie sa uwiklane
ztudzenia na temat kochanej osoby, staje si¢ miloscia nicautentyczna.
Mity ,dodaja ducha’, zwickszaja subiektywne prawdopodobienstwo
osiaggniecia celu i staja si¢ zZrédlem dodatnich emocji (Kozielecki,

1987, s.103).

Mity zaspokajaja potrzebe rozumienia $wiata, ksztattuja postawy wobec
$wiata i siebie, ksztaltujg emocjonalny stosunek do innych i do $wiata. To
réwniez oznacza, ze mity czesto deformujg ten stosunek. Niestety nader
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czgsto ludzie przejawiajg niedajace si¢ tatwo zmieni¢ uprzedzenia. Psycho-
logia spoteczna i psychologia osobowosci sa zastuzonymi dziedzinami
badan nad przyczynami i skutkami uprzedzen etnicznych, homofobii i sek-
sizmu (por. Aronson, 2000; Zimbardo i Ruch, 1988). Innym problemem
jest towarzyszaca zapewne kazdej nacji mitologia narodowa, cho¢ bardziej
odnosi si¢ to do zbiorowosci, ktére doznaly przesladowan, historycznych
porazek czy strat w ludziach lub terytorium. Mity na taki temat s3 cze¢scia
zbiorowej $wiadomosci. Przyktadami moga by¢ syjonizm i mesjanizm.

Mityczne, bo niemajace wiele wspdlnego z prawda, sa wyidealizowane
przekonania dotyczace wlasnego narodu, zwane tez zbiorowym narcyz-
mem, rozumianym przez Agnieszke Golec de Zavala jako ,,rodzaj tozsamo-
Sci grupowej wyrazajacej sic w emocjonalnym zaangazowaniu odnoszacym
si¢ do nierealistycznego przekonania o wyjatkowej wielkosci wlasnej grupy”
(Golec de Zavalaiin., 2009). Autorzy cytowanego artykulu przypuszczaja,
ze mechanizm dziatania narcyzmu zbiorowego stanowi rozszerzenie teorii
zagrozonego egotyzmu Roya Baumeistera i wspdipracownikéw (Baumeis-
ter i in., Bushman, 2000).

Narodowe mity o takim charakterze moga napedzaé zardwno szczery
i otwarty patriotyzm, jak i fanatyczny, nietolerancyjny, agresywny nacjo-
nalizm. Mity te sa przekazywane z pokolenia na pokolenie, w domu i w in-
nych miejscach, gdzie wymieniane s rézne poglady i opinie, zachowuja
trwalo$¢ przez wieki, s3 odporne na zmiany polityczne czy ustrojowe. Ist-
nieje poglad, ze (delikatnie méwiac) niecheé do Rosjan, a takze Niemcéw
i Zydéw, ,wyssalismy z mlekiem matki”. Wzmianka o zbiorowym morder-
stwie Zydéw w Jedwabnem sprawia, ze niektérzy Polacy reaguja agresja,
a poruszenie tematu rzezi Polakéw na Wolyniu powoduje, ze niektdrzy
Ukraincy reaguja tak jak Polacy, kiedy slysza o Jedwabnem. Oczywiscie —
Polacy nie sa wyjatkiem, cho¢ mozna niekiedy odnieé¢ takie wrazenie. Nie
sposob zaprzeczy¢, ze zbiorowy narcyzm jest kulturowym zasobem o duzej
no$nosci w warunkach zagrozenia reprezentujacej go zbiorowosci. Jego
wrecz jawnie kompensacyjny charakeer (,im gorzej, tym lepiej”) to oczy-
wisty sposob radzenia sobie. Zamiast przezywa¢ kleski, narodowcey chlubia
si¢ nimi jako dowodami heroizmu (Becker, 2015 [1973]). Podobnie jest
w przypadku takich mechanizméw - raczej indywidualnych niz zbioro-
wych — jak iluzja kontroli czy przekonanie o wszechmocy — podmiot wy-
konuje zachowania, ktére wynikaja z symbolicznej tresci mitu, lecz
nickoniecznie wie, dlaczego.

Sam Keen (1988) uwaza mity za wytwory umystu o nie$wiadomym
charakterze. Sg to nasze historie, tworzone bez planu, lecz i tak odzwier-
ciedlaja one to, co sadza, méwia i sugeruja inni w naszej rodzinie, grupach
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odniesienia, autorytety, naréd. Mit ma charakter osobisty. Mity sg ,.kul-
turowym DNA” determinujacym nasze spostrzeganie rzeczywistosci i za-
chowanie (Keen, 1988, za: Pankalla, 2000, s. 60).

Mity i iluzje ludzie faczg z innymi strukturami — racjonalnymi i dys-
kursywnymi, nie widzac sprzecznosci. Kozielecki podkresla, ze mity to
nie to samo, co iluzje - te (przynajmniej nicktore) mozna sprawdzié i sfal-
syfikowa¢ (np. zludzenie gracza). Nie umniejsza to roli iluzji w kontekscie
duchowosci. Jedne i drugie maja charakter wartosciotwérezy, z tym ze
dzialajg tu specyficzne mechanizmy tworzenia i trwalosci mitdw i iluzji.
Jeden z podstawowych - ztudzenie egocentrycznosci (przecenianie swej
wartosci, wktadu w tworzenie dobr itd.) lub benefektancja (pozytywne
ocenianie siebie za wyniki pozytywne, zaprzeczanie odpowiedzialnosci
za negatywne wedlug zasady ,,sukces to ja, klgska to inni”), przecenianie
szansy osiagniecia najtrudniejszych celéw, ignorowanie mozliwosci nie-
powodzenia lub iluzja kontroli (nierealistyczna ocena prawdopodobien-
stwa sukcesu w sytuacji losowej) naleza do tak zwanych podstawowych
btedéw atrybucji. Méwiac bardziej dosadnie — nike tak nie potrafi nas
oszukiwac jak my sami.

Moéwiac o iluzjach, wkraczamy w rejon tak zwanej miinchhauseniady”,
opowiadania o sobie takich rzeczy, ktérych nikt inny by nie wymyslit. Nalezg
tu ztudzenia, ze to, co wykonalne, jest warto$ciowe, ze to, co wartosciowe,
jest fatwiejsze do osiagnigcia. Ogdlnie Jozef Kozielecki przyjal, ze wartoéé
mitu czy iluzji réwna si¢ sumie jego konsekwencji pozytywnych i negatyw-
nych. Podal nawet matematyczng formule, ktdra t¢ prawidtowosé¢ wyraza.
Suma pozytywna powoduje, ze ludzie akceptujg mit lub iluzj¢, wlaczajac je
do struktur poznawczych, bilans niekorzystny zwicksza szans¢ odrzucenia
takiej transgresji. ,Mechanizm ten nie musi by¢ w petni u$wiadomiony” —
dodaje Kozielecki, podobnie jak cytowany wezesniej Sam Keen.

Aby usatysfakcjonowa¢ psychiatréw i psychologdw, warto wspomnie¢
o zajeciu si¢ przez Kozieleckiego strukturami urojeniowymi. Jest to jego
zdaniem specyficzna forma transgresji symbolicznej. Na ich podobieristwo
do mitéw zwrécit uwage Jung. Obie formy s3 odrealnione. Swiat sklada
si¢ ze ztudzen, fantazji i magii, ktdre nie podlegaja weryfikacji. Mity jed-
nak s3 zobiektywizowanymi skfadnikami kultury, urojenia sa bardziej
zindywidualizowane i prywatne (egocentryzm). W tym przypadku jedy-
nie koncepcja mitu personalnego Sama Keena (za: Pankalla, 2000, 5. 59)
umozliwia utozsamienie mitu z iluzja.
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Wzmianka o Niezwyktych preygodach barona Miinchhausena znajduje si¢ w rozdz. 2,
s. 41, przyp. 18.
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5.4. Indywidualne duchowe doswiadczenia

Zadna tradycja religijna nie zaistniala i nie przetrwala bez ustnej, a pézniej
pisemnej transmisji indywidualnych przezy¢ zatozycieli (Budda, Lao Tsy,
Konfucjusz, Jezus, Mahomet), propagatoréw religii (Dalajlama, nickt6rzy
papieze katoliccy: Jan XXIII, Jan Pawel IT), nicktdrych $wictych (Ignacy
Loyola, Teresa z Avili) czy tez takich oséb jak Marcin Luter czy Joseph
Smith - zalozyciel Kosciota Mormondéw”. W ten sposéb doswiadczenia
indywidualne staja si¢ cze¢scia tradycji zbiorowej. Jedna z najciekawszych
kwestii jest to, dlaczego owymi zalozycielami czy prorokami staly si¢ wlasnie
te osoby, a nie inne. Odpowiedz z perspektywy psychologii nie jest tatwa,
gdyz osoby te albo juz nie zyja, albo sa z jakichs powodéw nieosiagalne. Ma-
terialy dokumentalne i $wiadectwa ich dziatalnosci sa zwykle skape i wielo-
znaczne. Dlatego nawet z punktu widzenia psychohistorii’ istnieje dotad
niewiele rzetelnych studiéw owych przypadkéw. Niezastgpionym pierwo-
wzorem s3 Doswiadczenia religijne Williama Jamesa (2001 [1902]). Klasyk
psychologii religii nie tylko opisal w swym dziele szereg przypadkéw indy-
widualnych do$wiadczen religijnych (a zatem i duchowych), ale podjat tez
proby ich wyjasnienia. Jak juz wspomniano wyzej, James zdecydowanie
odciat si¢ od ich waskiej redukcjonistycznej interpretacii, wysmiewajac tak
zwany ,,materializm lekarski’, wedtug ktdrego prorocze wizje i objawienia
to przejawy zaburzeni psychicznych, czesto wywotanych chorobg soma-
tyczna (epilepsja, marsko$é watroby). Z pracy Williama Jamesa wiele mozna
si¢ za$ dowiedzieé na temat motywacji i osobowosci éwietych: Teresy z Avili,
Jana od Krzyza czy Malgorzaty Marii Alacoque.

Jeszcze wazniejsze jest to, Ze nie poprzestajac na krytyce,]ames przed—
stawil takze pomyst wyjasnienia istoty religijnej konwersji. Jego zdaniem
jest to przesuniecie tak zwanego ,osrodka energii osobistej” z miejsca zaj-
mowanego dotychczas w nowe miejsce. To oczywiécie rodzaj metafory
przemiany — bedacej w tej ksigzce podstawowa kategoria wyjasniajaca
duchowos¢. Przesuniecie takie nastepuje najczesciej nagle, czesto bez
$wiadomej intencji podmiotu, a nawet wbrew jego swiadomym zamiarom.
Jest to bowiem zmiana w zakresie gléwnych wartosci i celéw, podmiot
otrzymuje zatem Nowg tozsamosc.

Przykltadem moze by¢ nawrécenie alkoholika Hadleya. Znalazt si¢
on — uzywajac nieco archaicznego jezyka — na dnie upadku, tacznie

7 Pelna nazwa: Kosciét Jezusa Chrystusa Swietych w Dniach Ostatnich.
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Psychohistoria (badz psychologia historyczna) jest nadal bardziej zajgciem history-
kéw niz psychologéw — a szkoda! (Dymkowski, 2004; Spendel, 2006).
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z kilkudniowymi epizodami delirium tremens, w rynsztoku (dostownie),
bliski $mierci. Wspominal pézniej: ,Kiedym tak siedzialem rozmyslajac,
wydalo mi sig, Ze czuje przy sobie obecnos¢ kogos wielkiego i bardzo po-
teznego. [...] Dopiero potem dowiedziatem sie, ze byl to Jezus, przyjaciel
grzesznikéw”. Do klientéw szynku powiedzial, ,,ze nie bedg juz pit nigdy
i gdybym wypil, to bodajem padt martwy na ulicy. [...] Co$ odezwalo si¢
we mnie: Jesli cheesz dotrzymad tego przyrzeczenia, idz i kaz si¢ uwiezi¢”
(James, 2001 [1902], s. 160). To pozwolito Hadleyowi przerwaé nie-
szczesny ,alkoholowy ciag”. Jaki$ czas pdzniej Hadley uczestniczyt w orga-
nizowanych przez pastora George’a MacAuleya spotkaniach alkoholikéw.
Na jednym z nich przezyt mistyczny wstrzas. Czul, ze Jezus go wspart:

Pomimo niewypowiedzianie czarnej nocy, zalegajacej dotad moja
dusze, poczutem w sercu wspaniata jasno$¢ potudniowego storica. Po-
czulem, ze jestem wolnym czlowiekiem. O! jakiez nicocenione uczu-
cie bezpieczenstwa, wolnosci, oparcia si¢ na Jezusie! Poczutem, ze
w zycie moje wstapit Chrystus z calym swym blaskiem i moca, ze rze-
czy stare przepadly i wszystko stalo si¢ jakies nowe. Od owej chwili
az dotychczas nigdy nie przyszia mi ochota wypi¢ wédki [...] (James,
2024 [1902], 5. 208).

Tak podobno bylo. Jedna naczelna warto$¢ — alkohol — zostata zasta-
piona inna: gleboka religijno$cia. Nie za darmo: koszty tej przemiany byly
niezwykle wysokie, cho¢ w efekcie ,,optacalne” i niezbedne.

Wiele innych przypadkéw przemiany tozsamosci, na czele z Szawtem
z Tarsu, przemienionym w Swigtego Pawta, mialo tak burzliwy przebieg.
Wydaje si¢, ze musi tu pojawic si¢ silna reakcja oporu oraz sila przeciw-
stawna, ,drazaca skale” tej pierwszej. Rzecz rozgrywa si¢ przeciez w obsza-
rze tozsamosci. Jedna z najwazniejszych jej cech jest poczucie identycznosci
i ciaglo$ci mimo uplywu czasu i zmian w otoczeniu (Majczyna, 2000).
Do pewnego momentu bardziej korzystne jest dla podmiotu podtrzy-
mywanie dotychczasowej formy tozsamosci. Kryzys, a nawet catkowita
destrukcja poczucia tozsamosci, bycia weiaz ta sama osoba, powoduje ,,na-
rastanie napie¢ zaktdcajacych funkcjonowanie — dochodzi do zaburzen
w przebiegu proceséw orientacyjnych i ostabienia podmiotowej kontroli
nad zachowaniem” (Jarymowicz i Szustrowa, 1980, 5. 455). Czgsto jednak
nast¢puje przetom, w wyniku ktérego dotychczas nieuswiadamiane, wy-
pierane tresci przedostaja si¢ na powierzchnie. Nie pozostaje nic innego
jak przyjaé je, a poniewaz bywaja one sprzeczne z tresciami akceptowanymi
do tej pory, te drugie musza by¢ usuniete. Dynamika tego mechanizmu
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zostala rozpoznana juz przez Jeana Piageta (1981 [1975]), stanowiac jedna
z podstaw stworzonej przez niego epistemologii genetyczne;.

Indywidualne doswiadczenia duchowe moga by¢ i niereligijne. Celem
jednej z wypraw himalaisty Adama Bieleckiego byl siedmiotysi¢cznik
Chan Tengri:

Po trudnej trzydniowej samotnej wspinaczce z powodu gwattownego
zalamania pogody bylem juz drugi dzien uwi¢ziony w malym namio-
cie na wysokosci 5600 m. Gdy po ciezkich 48 godzinach wichury, pod-
czas ktérej nie mialem pewnosci, czy mdj malutki i raczej kiepskiej
jakosci namiocik wytrzyma, moglem nareszcie wyj$¢ na zewnatrz,
moim oczom ukazat si¢ nieprawdopodobny widok na géry lezace
u moich stép. Nastepne dwie godziny, podczas ktérych mial miejsce
najpigkniejszy zachdd storica, jaki widzialem w zyciu, byly jednym
z najintensywniejszych przezy¢, jakich kiedykolwick doswiadczytem.
Prawdopodobnie moje wzruszenie, oprécz oczywistych wzgledéw
estetycznych, niewatpliwie zintensyfikowane bylo przez swiadomos¢é
absolutnej odludnosci miejsca, w ktérym si¢ znajdowatem. Nie bez
znaczenia bylo tez potezne napiecie psychiczne, ktérego doswiadcza-
lem przez ostatnie dwa dni, niepewny kazdej kolejnej godziny. Naj-
doskonalszym stowem opisujacym mdj dwezesny stan jest okreslenie —
mistycyzm (Bielecki, 2006, s. 11-12).

Warto dodad, ze Bielecki okresla si¢ jako agnostyk. Cickawy jest jego
wniosek, ze ,dopiero u$wiadomienie sobie kruchosci ludzkiego zycia
i zmierzenie si¢ ze $miercig pozwala nalezycie doceni¢ cud egzystencji i daje
motywacj¢ do ciaglego transcendowania siebie” (Bielecki, 2006, s. 17).

Wielce zastuzony dla ukazania indywidualnego i prowadzacego do
zasadniczych, cho¢ niekoniecznie gwaltownych, doswiadczen rozwoju
duchowego jest Erik Homburger Erikson. Jest on — obok innych zastug
dla psychologii — autorem dwu analiz psychohistorycznych. Pierwsza
to Mtodzieniec Luter. Studia z psychoanalizy i historii (1958). Erikson uka-
zuje w niej ewolucje tozsamodci i dziatalno$ci Marcina Lutra. Wiodacy
psychoanalityczny watek to opis mlodzieniczych poszukiwan kogos, kto
nie mial mozliwosci nawigzania odpowiedniej relacji z obiektem (katek-
sja), poniewaz jego ojciec do tej roli si¢ nie nadawal; byt nadto autorytarny,
a nawet okrutny. Niewiele lepiej mozna opisa¢ surowa, ale i podporzad-
kowang ojcu matk¢ Marcina. W muzeum Cranachéw w Weimarze znaj-
duja si¢ portrety rodzicdw Marcina, pedzla Lukasa Cranacha, ukazujace
te postacie w jednoznaczny sposdb: surowy wyraz na twarzy o kocistych,
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»grubych” rysach. Mtody Luter buntuje si¢ przeciw apodyktycznej woli
ojca, studiujac filozofi¢ i teologig, a nie — jak chciat jego ojciec — prawo.
Przelom w biografii Lutra nastapit po przezyciu silnej burzy, ktéra zasko-
czyla go, gdy jechal konno z domu na uniwersytet w Erfurcie. Przysiagl
Swigtej Annie, ze jesli przezyje, pojdzie do klasztoru. Gdy tak si¢ stato,
Marcin zostal augustianinem, ignorujac protesty i wécieklo$¢ nieakcepto-
wanego ojca. Mimo goracego zaangazowania zakonnego pod kuratelg
madrego ,,drugiego ojca” Johanna von Staupitza oraz sukcesu w roli dok-
tora teologii uniwersytetu w Wittenbergu, gdzie zostal polecony przez
swego mentora, takze i w tym okresie Luter nie znalaz} satysfakcji dla
swych pragnien. Nieudane proby wywarcia wplywu na papieza w sprawie
zniesienia oplat za odpusty ukazaly, Ze i najwyzszy ziemski ojciec, ojciec
$wiety, nie moze zrealizowa¢ pragnienia ,wystarczajaco dobrego ojca™ —
obiektu kateksji. Kariera Lutra zaczeta si¢ naprawde dopiero po przybiciu
95 tez na drzwiach wittenberskiego kosciota Wszystkich Swietych. To jest
juz inna historia. Niezaleznie od jej przebiegu, Marcin Luter osiagnat
wtedy to, czego najbardziej pragnat: znalazl prawdziwego ojca, Boga Ojca.

Drugie, wyréznione Nagroda Pulitzera dzieto Eriksona to Prawda
Gandhiego. O pochodzeniu zasady niestosowania przemocy (1969). Erikson
przedstawit tam szczegélowa historie¢ zycia Mahatmy, czyli Mohandasa
Karamchanda Gandhiego, zapoznajac si¢ wezesniej z mnéstwem doku-
ment6w, ale takze odwiedzajac miejsca pobytu swego bohatera i rozma-
wiajac ze $wiadkami zdarzen, ktére przyczynily sie do rozwoju osobowosci
Gandhiego oraz jego niezwyklej kariery politycznej. Nie ma tu miejsca
na streszczanie ksiazki Eriksona, lecz trzeba wspomnie¢, ze hinduizm jest
konglomeratem wielu wierzen, wielu kultur oraz wielu wiekéw historii.
W tym sensie takze hinduizméw jest wiele. Sa w nich sprzecznosci, takie
jak — kontrowersyjna dla konsumenta kultury zachodniej — bogini Kali:
Straszna Matka. Najwazniejszym rezultatem hinduistycznych inspiracji
nie jest jednak mniej lub bardziej dziwne dla wspomnianego konsumenta
wyobrazenie bostw, lecz majaca zrédta w takich $wietych ksiegach jak
Bhagavad-Gita filozofia dziatania bez uzycia przemocy, strategia bier-
nego oporu: Satyagraha. Na Gandhiego wpltynal nie tylko hinduizm,
Scidlej wisznuizm i dzinizm - jednym z jego wzoréw do nasladowania
byl Jezus z Nazaretu. Po okresie wzglednie typowego zycia™ przedstawi-
ciela klasy wyzszej $redniej: studia w Oxfordzie, uprawianie przez 20 lat

7> Okreslenie pochodzi od innego przedstawiciela teorii relacji z obiektem, Donalda

Winnicotta (2010).

7% O ile typowe bylo ozenienie trzynastoletniego chiopca.
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zawodu prawnika bronigcego hinduskich imigrantéw w Afryce Potudnio-
wej czy utrzymywanie duzej rodziny, nastapita w tozsamosci Mohandasa
zmiana, ktérej istotg okazalo si¢ narastajace poczucie misji, jaka pojawita
si¢ przed nim, gdy u§wiadomit sobie polityczna sytuacje Indii i milionéw
mieszkancéw ogromnego subkontynentu. Zmiang t¢ poprzedzito stop-
niowe uwalnianie si¢ od roli gospodarza (drugiego wedtug hinduskiej tra-
dycji etapu zycia). Referujac dzielo Eriksona, David Wulff (1999, s. 341)

pisze, ze

wlasnie w owych latach wickszego nacisku na wyrzeczenia i samo-
kontrole [Gandhi] wyrzekt si¢ intymnosci seksualnej na rzecz ,szer-
szej intymnosci wspélnotowej”, uznat ubdstwo za integralng czes¢
celibatu i rozszerzyt swe generatywne zainteresowania poza swoja cza-
sem zaniedbywang rodzing.

Autor psychohistorycznej analizy rozwoju Mahatmy Gandhiego
zastosowal swa teorie rozwoju w ciagu calego zycia jako rozwigzywanie
kolejno pojawiajacych si¢ sprzecznosci lub kryzyséw. Ten moment w roz-
woju przyszlego przywddcy niepodlegtych Indii okreslit jako stadium
generatywne (pokoleniowo$¢). Poniewaz Gandhi ustrzegl si¢ negatyw-
nego rozwiazania, ktérym bylaby stagnacja, niebawem osiagnat stadium
integralnosci cechujace si¢ madroscia i wieloma innymi przejawami doj-
rzalej osobowosci.

Do duchowych do$wiadczent indywidualnych mozna zaliczy¢ wiele
innych, pojawiajacych si¢ w bardzo réznych kontekstach i sytuacjach.
Warto tu siegna¢ do najbardziej spektakularnych, jakimi sa doswiadcze-
nia mistyczne. Pisali o nich i poddawali analizie klasycy psychologii:
William James (2001 [1902]), Evelyn Underhill (1911), James Leuba
(1999 [1925]) i James Pratt (1927). Niezwyklym wkladem rodzimym jest
napisana ,w okolicy” I wojny $wiatowej, a wydana dopiero, wraz z innymi
szkicami, w ,,péznej PRL’, Metafizyka doswiadczalna Edwarda Abramow-
skiego (1980). Dodajac studia wspéiczesne, mozna napisaé ksigzke zawie-
rajaca ich oméwienie. A przeciez nie chodzi o to, lecz o wyjasnienie
i zrozumienie tego, czym jest mistycyzm. Z punktu widzenia historii psy-
chologii religii w Polsce warto tez zaznaczy¢, ze Abramowski byt w kwestii
mistycyzmu ,,na biezaco”.

W jezyku polskim religijne doswiadczenia mistyczne sg okreslane albo
jako mistycyzm, albo jako mistyka. Wydaje si¢, ze termin ,mistyka” jest
blizszy narracji teologicznej i filozoficznej, za$ ,,mistycyzm” wskazuje na
naturalistyczne zainteresowanie specyficznymi fenomenami o nazwie
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»zmienione (lub odmienne) stany $wiadomosci”, w ktérych w indywidual-
nym poczuciu doswiadcza si¢ bezpo$redniego kontaktu z bytem transcen-
dentnym. To podejscie jest wyborem psychologii gtéwnego nurtu. Przyjaé
mozna, ze mistycyzm to podloze mistyki: twdrczosci powstajacej pod
wplywem stanéw mistycznych.

Podsumowujac, trzeba podkresli¢, ze indywidualne doswiadczenia
duchowe nie maja alternatywy. Dzieje si¢ tak, gdyz dla przebiegu proce-
sow tworczych, a takimi sa doswiadczenia duchowe, niezwykle istotnym
warunkiem jest samotno$¢. Odnosi si¢ to w réwnym stopniu do doswiad-
czen religijnych (w tym mistycznych), jak i niereligijnych. Christopher
Long i James Averill (2003, s. 21) wymienili jako osoby szczegdlnie ce-
nigce samotno$¢ takich duchowych mistrzéw, jak Mojzesz, Jezus, Maho-
met i Budda, ale takze Henry Thoreau, Emily Dickinson, Rudyard Kipling
i Franz Kafka. Samotnos¢ jest w tych przypadkach warunkiem koniecz-
nym procesu twérczego. Jest to jednak warunek niewystarczajacy, lecz
réwniez niekonieczny. Tworczo$¢ przyjmuje bowiem zréznicowane formy,
a posrdd nich takie, ktdre wystepuja wylacznie lub niemal wylacznie
w obecnosci innych ludzi. Do$¢ wymienié¢ twdrczos¢ sceniczng — aktor-
stwo, muzyke wykonywang przed publiczno$cia, a nawet sztuke cyrkowa.

Christopher Long i James Averill zaznaczajg, ze korzysci, jakie przyno-
sza do$wiadczenia samotnosci, maja charakter spoleczny, za$ samotnicy
i pustelnicy od wickéw maja istotny wplyw na spoleczenistwo (2003). Poza
tym przywoluja poglady Radu Bogdana (2000), ktéry — bazujac na kon-
cepcjach George’a Meada i Lwa Wygotskiego — twierdzi, ze nasza zdolnos¢
do refleksji nad wlasnymi przezyciami wywodzi si¢ z rozwoju zdolnosci re-
prezentowania mysli innych. Po trzecie, potrzeba bycia w samotnosci jest
réwnie silna jak jej przeciwieristwa — potrzeba przywiazania, afiliacji i uspo-
lecznienie. Longi Averill zwracaja jednak uwage na istotnie rozne funkcje
stanu samotnosci lub osamotnienia (loneliness) w odréznieniu od odosob-
nienia jako potrzeby bycia z samym sobg (solitude). Pierwsza z form ma
skutki negatywne (depresja, inne zaburzenia psychiczne), druga jest nie-
zb¢dna dla osobistego rozwoju (samopoznania, do$wiadczania intymnosci
i prywatnosci). Puszczenie wodzy wyobrazni, okazja zwrdcenia uwagi na
$wiat zewngtrzny, przyrode itd. czgsto owocuje awansem na wyzszy poziom
samoswiadomoci i kontroli proceséw wewngtrznych (nie tylko poznaw-
czych). To za$ jest osiagni¢ciem duchowego rozwoju.

Warto jeszcze pamigtad, ze to, iz dana osoba uzna swe polozenie za sa-
motno$¢ lub osamotnienie, jest jej poznawcza konstrukeja (schematem).
Stad mozliwe jest doswiadczenie ,,samotnoéci w thumie”, a z drugiej strony —
poczucie bogatych relacji z innymi mimo bycia w pojedynke. W ten sposéb
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w przypadku osoby religijnej wejscie w bliska relacje z Bogiem zabezpie-
cza przed samotnoscig, ale nie redukuje osamotnienia. Dla sceptyka jest
to niezrozumialy paradoks: mimo ze Bég nie istnieje, to — dla osoby reli-
gijnej — istnieje. Stad mozliwos¢ konfliktu polegajacego na tym, ze osoba
religijna sadzi, iz sceptykowi brak jakiej$ zdolnosci poznawczej, a sceptyk
podejrzewa, ze osoba religijna ma sklonno$¢ do akceptacji iluzji, a moze
i halucynagji.






6. Mistycyzm i jego putapki

Rozwaiajqc doswiadczenie duchowe, trzeba nieuchronnie zadaé sobie
pytanie o rozréznienie doswiadczenia duchowego i mistycyzmu. Ten
ostatni, niezaleznie od tego, w jakiej tradycji religijnej i filozoficznej jest
osadzony, zaktada bezposredni kontake z rzeczywistoscig transcendentng.
Mistycyzm jest zagadnieniem, ktéremu bez watpienia wiele miejsca po-
swiecili filozofowie w szeroko pojetym nurcie fenomenologii. Przyktadem
byli chociazby Rudolf Otto, dopatrujacy si¢ rdzenia religijnosci w doswiad-
czeniu numinotycznym (odnoszacym si¢ do boskosci), ktérego inherenta
cecha jest irracjonalno$¢, czy Walter Terence Stace, tworca fenomeno-
logicznej klasyfikacji doswiadczert mistycznych (Otto, 1924; Stace, 1961).
Mozna jednak mniema¢, ze nie kazde do§wiadczenie duchowe wiaze si¢
z mistycyzmenm, a stopniowe zauwazanie tego faktu laczy si¢ z rozwojem
psychologii jako nauki. Wedtug Williama Jamesa, pioniera psychologii
religii, stosujacego nie tylko podejscie fenomenologiczne, ale tez interpre-
tacyjno-analityczne, doswiadczenie religijne ma swoje korzenie i centrum
w mistycznych stanach swiadomosci (Grzymata-Moszczyniska, 2004; James,
2009 [1902], 5. 286). Wedle filozofa, psychiatry i wykladowcy psychologii
klinicznej Karla Jaspersa, znamiona do$wiadczenia duchowego nosi filo-
zofowanie (Jaspers, 2000, s. 34). Takie przesunigcie akcentéw z religijnych
na $wieckie wydaje si¢ widoczne od bardzo dawna, a swoja najbardziej
znang konkretyzacje w postaci koncepcji peak exeprience zyskuje od cza-
sow tworczoéci Abrahama Maslowa i powstania psychologii transpersonal-
nej jako dziedziny (1970). Wydaje si¢, ze trafne podsumowanie tych
przewijajacych si¢ dociekan stanowi mysl Jaworskiego, ze nie kazda ducho-
wo$¢ jest teocentryczna czy tez odnosi si¢ do bytéw transcendentnych,
istnieje réwniez duchowo$¢ antropocentryczna, w skrocie rzecz ujmujac,
skoncentrowana na rozwoju osobistym (2015). Choé nie jest to koncep-
cja prominentna, a dalsze jej ustalenia wydaja si¢ ocenne z pozycji zgota
niemerytorycznych, ta konstatacja dobrze podsumowuje dotychczasowe
rowazania. Nie kazda osoba do$wiadczajaca duchowosci nada jej odno-
szace si¢ do rzeczywistosci wyzszej, religijne znaczenie, a nawet ci, ktdrzy
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takowe nadaja, moga odnalez¢ ja réwniez w doswiadczeniach $wieckich
(Krzysztof—gwiderska, 2025, s. 149). Podsumowujac, by¢ moze istota roz-
roznienia migdzy duchowoscig a mistycyzmem jest stwierdzenie, ze nie
kazde doswiadczenie duchowe jest do§wiadczeniem mistycznym, a przez
to religijnym, niezaleznie od tradycji religijno-kulturowej, w jakiej porusza
si¢ jednostka. Jako$ciowym i przezyciowym, a nie kulturowym aspektem
pozwalajacym na to rozréznienie jest z kolei konstatacja, ze w doswiadcze-
niu duchowym nie zawsze obecna jest zakladana przez Williama Jamesa
bierno$¢ jednostki — duchowos$¢ mozna przeciez praktykowaé, a nawet
¢wiczyé, czego przyktadem sa chociazby rekolekeje ignacjanskie czy sufizm
(James, 2009 [1902]); Andrae, 1987). Moze si¢ zatem pojawié wniosek,
ze doswiadczenie moze by¢ religijne i duchowe, a nie by¢ réwnocze$nie
mistyczne. A zatem idac tropem rozumowania Jamesa, do§wiadczenie du-
chowe moze odrywad si¢ w pewien sposéb od swoich mistycznych korzeni.
Moze by¢ tez rozumiane jako $wiadoma préba do powrotu do nich: by¢
moze wiele 0séb angazuje si¢ w rozmaite prakeyki religijne i duchowe, by
doswiadczy¢ mistycyzmu, czyli jak chee tego Evelyn Underhill, mistycyzm
jest sztuka wchodzenia w $wiadomg relacjg z Absolutem (Kiwka, 2009,
5.209), jednakze w istocie swojego doswiadczenia pozostaje poza kontrola
i planowaniem (James, 2009 [1902]).

Nalezy przy tym jednak zaznaczy¢, ze to wlasnie samokontrola czy
religijne ramy odniesienia przektadaja si¢ by¢ moze na najwazniejsze roz-
réznienie dotyczace form indywidualnych do$wiadczen mistycznych. To
ich podzial na zdrowe (koriczace si¢ wzrostem kompetencji, pozytywnej
samooceny, dobrostanem) oraz patologiczne, wynikajace z zaburzen funk-
cjonowania psychiki, systemu nerwowego, a nawet poszczegélnych narza-
déw (Anczyk, 2009). Te pierwsza kategoria doswiadczert mistycznych
inkorporuje si¢ w obszar opieki zdrowotnej, wychodzac z zalozenia, ze pro-
blemy religijne i duchowe s na chwile obecng kategorig DSM, co tak na
poziomie kryteriéw diagnozy, jak i w poszczegdlnych przypadkach klinicz-
nych rodzi pytania o rozréznienie ich z objawami psychozy (Krzysztof-
-Swiderska, 2007; Prusak, 2016). Zaistnienie tej kategorii diagnostycznej
przektada si¢ rowniez na préby przejscia opieki zdrowotnej z modelu me-
dycznego (Medical Model) do modelu odzyskiwania zdrowia (Recovery
Model), w ktdrym podkreslona jest rola jakosci zycia, a nie tylko braku za-
burzenia czy choroby (Lukoft, 2010). W modelu tym miesci si¢ ,,szanowa-
nie i wspieranie duchowej podrézy pacjenta’, co zawiera w sobie rowniez
nauke kontroli niepokojacych aspektéw gloséw i urojen, minimalizowanie
stygmatyzacji i dyskryminacji, a przede wszystkim nadawanie sensu do$wiad-
czeniu i osiagnigcie przez to stanu wyzdrowienia (Lukoff; 2007, s. 640).
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Rzeczywiscie fake, ze doswiadczenie satysfakeji jako podtoza szczgscia na-
stepuje dzigki rozwojowi umiejetnosci samokontroli, podkresla réwniez
wiele prominentnych koncepcji psychologicznych (Csikszentmihalyi, 2008;
Eukaszewski, 2003). Koresponduje to réwniez z bardzo juz odlegly w czasie
konstatacja Jamesa B. Pratta, wedle ktérej ,,by whasciwie zrozumieé misty-
cyzm, nalezy wzig¢ pod uwagg cale zycie mistyka, wlaczajac w to zaréwno
powtarzajace si¢ stany ekstazy, jak i okresy miedzy nimi lub nast¢pujace po
nich” (Pratt, 1920, s. 430). Jak bowiem przesadza¢ o zdrowiu, gdy nie bie-
rzemy pod uwage catego kontekstu funkcjonowania jednostki — zawsze
pozostaje pytanie, na ile religia/duchowo$¢ ma funkeje pozytywna (saluto-
genna) i pomaga w budowaniu lepszych sposobéw funkcjonowania dangj
osoby w $wiecie (Prusak, 2016, s. 178).

Drugie z wymienionych, czyli patologiczne do§wiadczenia mistyczne
sa zwykle uwazane za nieautentyczne lub — w tradycji chrzescijanskiej —
s3 to po prostu opetania przez sily nieczyste. Zdarza si¢ réwniez, ze
dewiacyjne formy zachowania lub myslenia zyskuja akceptacj¢ spoteczna
wylacznie dzigki swojemu religijnemu kontekstowi (Prusak, 2016). Z na-
turalistycznego punktu widzenia zrédtem mistycznych doswiadczen nie
moze z zasady by¢ zaden czynnik nadnaturalny. Moze nim by¢ sposéb
rozumienia rzeczywistoéci uksztaltowany przez sam podmiot, w mniej-
szym lub wigkszym stopniu zdeterminowany czynnikami spoteczno-
-kulturowymi, przy okreslonych cechach uwarunkowan fizjologicznych,
takich jak typ ukladu nerwowego, stan zdrowia itp. Juz James Leuba
zwraca uwagge, ze do$wiadczenie mistyczne moze by¢ osiagane srodkami
oddziatujgcymi fizycznie. Takimi srodkami sg chociazby substancje psy-
choaktywne, a takze izolacja czy tez deprywacja snu i jedzenia. Byly i s3
to praktyki powszechne niemal w kazdej kulturze (Leuba, 1999 [1925]).
Trudno tez zaprzeczy¢ obserwacji, ze religijni wizjonerzy zaliczani w ka-
tolicyzmie w poczet $wietych nader czgsto byli osobami nadwrazliwymi
i o stabej kondycji fizycznej. Odnalez¢é mozna na to liczne przyktady:
swiete Bernadette Soubirous (Carroll, 1994 [1985]) i Faustyna Kowal-
ska (Tokarska, 2007), $wigci Ludwik Gonzaga (James, 2011 [1902],
s. 271-273) i ojciec Pio z Pietrelciny (Peroni, 2011). Mimo ze William
James krytycznie ocenial ,,materializm lekarski”, nie sposéb pomina¢ roli
tych zmiennych, jak i wptywu otoczenia spotecznego z catym bogactwem
tradycji i kultury, a nawet warunkéw geograficznych. Pomijanie ich po-
woduje, Ze nie zrozumiemy, dlaczego nepalski ksiaze Siddharta Gautama
doznal o$wiecenia pod drzewem figi, zwanej odtad bodhi (Zamosky,
2007), a takze dlaczego autobiograficzny bohater Marcela Prousta, kiedy
mu podano pachnaca magdalenke, doznat ol$nienia, przypominajac sobie
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wspomnienia z dziecinistwa, gdy odwiedzal co niedziele swoja ciotke, by
dosta¢ ten pachnacy przysmak.

[...] matka widzac, ze mi jest zimno, naméwila mnie, abym si¢ napit
wbrew zwyczajowi troche herbaty. Odméwitem zrazu; potem, nie
wiem czemu, namyélilem si¢. Postata po owe krétkie i pulchne cia-
steczka zwane magdalenkami, ke6re wygladaja jak odlane w prazkowa-
nej skorupie muszli. I niebawem [...] machinalnie podniostem do ust
tyzeczke herbaty, w ktérej rozmoczytem kawatek magdalenki. Ale w tej
samej chwili, kiedy tyk pomieszany z okruchami ciasta dotknat mego
podniebienia, zadrzalem, czujac, Ze si¢ we mnie dzieje cos niezwyklego.
Owladngta mng rozkoszna stodycz [...]. Sprawila, ze w jednej chwili
koleje zycia staly mi si¢ obojetne, kleski jako blahe, krétkos¢ ztudna
[...]. Cofam si¢ mysl do chwili, w ke6rej wypilem pierwsza tyzeczke
herbaty [...]. I nagle wspomnienie zjawito mi si¢. Ten smak to byla mag-
dalenka cioci Leonii.

W streszczeniu artykutu Pamigd ukryta w magdalence z ,Le Monde”

221 lipca 2008 roku, umieszczonym na portalu Onet”, warto$¢ tego prze-
zycia oceniono tak:

Doswiadczenie to, oddziatujace na wiele zmystow, powoduje w jego
mozgu nacisk na potaczenia neuronowe, wywotujac zjawiska elektro-
chemiczne i produkgje biatek, co z kolei stymuluje i trwale wzmacnia
pewne obszary w jego mézgu. To one beda pézniej odpowiedzialne
za przywolywanie wspomnienia przechowywanego w hipokampie.
Kilkadziesiat lat pézniej zapomniany smak uruchamia te sie¢ neuro-
néw [...] Reszta jest juz literatura.

Troche zbyt prozaicznie, ale taki jest jezyk wspoiczesnej neuropsycho-

logii. W tym samym tomie W poszukiwanin straconego czasu Proust nie
stroni ani od prozaicznosci, ani od subtelnej ironii. Niezwykly, z pewno-
$cig zastugujacy na nazwe doswiadczenia duchowego, jest sposéb, w jaki
analizuje sonate (a wlasciwie jedna jej fraze ze Srodkowego Andante) na
skrzypce i fortepian, skomponowang przez Vinteuila’. Opis tej frazy

75
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http://wiadomosci.onet.pl/prasa/pamiec-ukryta-w-magdalence/hxhhé (dostep:
01.05.2016).

Pod tym nazwiskiem prawdopodobnie kryje si¢ wspélczesny Proustowi Cézar
Franck, a utwér to sonata A-dur, lub sonata na skrzypce i fortepian, op. 13 Gabriela
Fauré. Za: ,Radio Proust’, https://vimeo.com/radioproust (dostep: 01.05.2016).
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wypelniony skojarzeniami z Odeta, milo$cia Swanna i wrecz religijnym
milien zajmuje okolo dziesi¢ciu stron.

Niewymowne stowo jedynego nieobecnego, moze umartego (Swann
nie wiedzial, czy Vinteuil jeszcze zyje), wionac ponad gesty celebran-
tow, wystarczalo, aby utrzymad w napigciu uwagg trzystu oséb, i z tej
estrady, gdzie niejako wywolywano duszg, czynito jeden z najszlachet-
niejszych oftarzy, stuzacych dla spetnienia si¢ nadziemskiego ob-
rzadku. Fraza rozpadta si¢ w konicu, bujajac strzgpami w dalszych
motywach, ktére juz zajely jej miejsce. [...] hrabina de Monteriender,
stawna ze swoich naiwnodci, [...] wykrzykneta: ,To niestychane,
nigdy nie widziatam nic tak przejmujacego [...] od czasu wirujacych
stolikow”.

Fascynacja Swanna wyglada na przezycie peak experience’”” opisane
przez Abrahama Maslowa (1970), rodzaj $wieckiego przezycia duchowego
cechujacy — wedlug zatozen autora — osoby samorealizujace si¢. Pojawit sie
jednak problem ze znalezieniem kandydatéw na to miano, spelniajacych,
oprécz tego, jeszcze szereg innych warunkéw. Rozwiazujac ten problem,
Maslow podzielit swych badanych na peakers i non-peakers. Bodaj najwaz-
niejsza cecha tego stanu jest zmiana sposobu przezywania siebie i relacji
z innymi ludzmi. ,,Jednoczaca $wiadomo$¢”, ktdra temu czgsto towarzyszy,
jest oznaka poczucia $wigtosci (Maslow, 1970, s. 68). Putapka, ktéra poja-
wia si¢ w tym przypadku, polega na uznaniu peak experience za fenomen
religijny. Jak juz wspomniano, wydaje si¢, ze od czaséw Maslowa (wéwczas
dopiero postulujacego stworzenie psychologii humanistycznej) nastapito
przesuniecie akcentu z obszaru ,,religijno$¢” na obszar ,,duchowo$¢”. W ten
sposéb peak experience i towarzyszace mu zmiany osobowosci stajg si¢
wspolnym dziedzictwem ludzi, niezaleznie od wyznania i — ogélniej — kul-
tury. Kenneth Pargament (1999, s. 3) stwierdzil, ze

religia z konstruktu o szerokim zakresie — obejmujacego i to, co in-
stytucjonalne, i to, co jednostkowe, to, co dobre, i to, co zle — stala
si¢ konstruktem o zakresie zawe¢zonym do aspektu instytucjonalnego,
ograniczajacym i hamujacym potencjal czlowieka. [...] Natomiast
duchowo$¢ staje si¢ czym$ odrgbnym jako ekspresja indywidualnosci,
odwotujac si¢ do najwspanialszych ludzkich mozliwosci.

77 Termin — do$wiadczenie szczytowe — brzmi po polsku niezbyt tadnie.
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Nawet jesli podmiot opisuje swe indywidualne przezycia jezykiem
religijnym, to nickoniecznie dlatego, ze ich istota jest religijna, lecz dlatego,
ze czgsto nie zna okreslen, ktére by nie mialy niczego wspdlnego z narra-
cja religijng. Z drugiej strony moze by¢ i tak, ze osoba rzeczywiscie jest
religijna (tu powstaje problem, wedlugjakich kryteriéw), lecz nie kojarzy
tego, co przezywa, z religia, z rozmaitych powoddéw, na przyktad awer-
sji do kaptandw czy potepiania pewnych ich zachowan, ale tez zwyczaj-
nie innego, cho¢by zawodowego, kontekstu takich przezyé (Krzysztof-
-Swiderska, 2025).

Nieporozumienia dotyczace identyfikacji indywidualnych przezy¢
duchowych biorg si¢ takze stad, ze sa one niezwykle zréznicowane pod
wzgledem tredci i formy. Przyczyny tego tez sa rézne. Istotne jest to, czy
akceptujemy ewolucyjna geneze tych doswiadczen, podobnie jak wszelkich
tresci psychiki, oraz nie tylko $wiadomy, lecz i nie$wiadomy ich charakter.
Jesli tak (tredci te wyzwalaja bodZce, ktére majg istotne znaczenie dla prze-
trwania), to pojawia si¢ inna alternatywa: czy tego rodzaju mechanizmy
adaptacji maja charakter uniwersalny, czy specyficznie religijny. W pierw-
szym przypadku s3 to mechanizmy konstytuujace ludzka duchowos¢,
areligijno$¢ i religia per se s tego ubocznymi produktami. W drugim przy-
padku uzasadnione jest twierdzenie, ze duchowos¢ jest koniecznie religijna,
kazdy jej przejaw jest genetycznie zdeterminowany religia czy wprost —
lezaca u jej podstaw forma transcendencji.

W tej sytuacji podejmowane sa proby zobiektywizowania obserwa-
cji mistycyzmu poprzez ulokowanie tego zjawiska w szerszym kontekscie
teoretycznym i poprzez ustrukturyzowany pomiar. Do badania misty-
cyzmu stosuje si¢ mi¢dzy innymi skonstruowang przez Ralpha Hooda
Skale Mistycyzmu (Hood, 1975). Mierzy ona trzy skladowe do$wiad-
czen mistycznych. Taka, a nie inna ich struktura wywodzi si¢ pierwotnie
z koncepcji Williama Stace’a (1960, por. Hood i in., 2009, s. 332-365),
ktéry wyrdznil dwa przeciwstawne typy mistycyzmu: ekstrawertywny
i introwertywny. Nawiazujac do koncepcji C.G. Junga, Stace nazwal
mistycyzmem ckstrawertywnym do$wiadczenia zawierajace bogactwo
percepcyjne i apercepeyjne (oszalamiajacy nickiedy kalejdoskop obra-
zéw i barw, a w innych przypadkach zatrwazajace wizje katastroficzne).
Skala M obrazuje ten skladnik pozycjami wyrazajacymi jednosé w rézno-
rodnosci oraz subiektywno$¢. Introwertywny typ mistycyzmu cechuje
brak wizji i tresci — pustka, tyle ze przejmujaca i wyolbrzymiona do nie-
zwyktych rozmiaréw. Pozycje skali M wyrazajace ten rodzaj mistycyzmu
dotyczg jednosci w niezadowoleniu, doznan dotyczacych czasu i prze-
strzeni ($cislej — utraty poczucia takich wymiaréw rzeczywistosci). Trzeci
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sktadnik — uzyskany w rezultacie analizy czynnikowej, to interpretacja
mistycyzmu. Jest on ztozony z tych pozycji skali, ktére wyrazaja noetycz-
no$¢, religijno$¢ i afeke pozytywny.

Typy mistycyzmu, ktére mierzy skala M, w istotny sposéb réznico-
waly osoby, ktére doznaly wplywu psilocybiny (wyniki wyzsze — ogélny
i we wszystkich podskalach), od tych, ktdre nie jej nie otrzymaly (wyniki
nizsze) w stynnym eksperymencie wielkopigtkowym, przeprowadzonym
przez Waltera Pahnke’a (1966), a pdzniej kilkakrotnie, z réznym skutkiem,
replikowanym. Swiadczytoby to o trafnosci metody, chociaz z powodu
rzadko$ci wystegpowania doswiadczen mistycznych (najczesciej bywaja
nimi te, ktére Abraham Maslow [1970] nazwal doswiadczeniami szczy-
towymi) obszar jej zastosowar pozostanie niewielki. Nadal nierozstrzyg-
niety pozostaje spor o to, czy doswiadczenia badanych we wspomnianym
cksperymencie byly autentyczne, czy stanowily rodzaj efektu placebo.
Swiadczytyby o tym relacje niektérych badanych, do ktérych po 10 latach
dotarli kontynuatorzy badain Waltera Pahnke; twierdzili oni, ze nie do-
swiadczyli niczego nadzwyczajnego, gdy zorientowali si¢, ze to modlacy
si¢ obok inny uczestnik eksperymentu otrzymat dawke psilocybiny, a nie
oni (por. Wulff, 1999). A zatem nierozstrzygniety jest takze dylemat
autentycznosci zjawiska, ktore mierzy skala M.

6.1. Uwaznos¢ jako podstawa medytacji
w wielu tradycjach religijnych i nie tylko

Uwazno$¢ to przede wszystkim umiejetnos¢ koncentracji na wybranym
obiekcie, a jednoczesnie utrzymanie pelnej kontroli nad wiasng percepcja
rzeczywistosci. ,,Istotg uwaznosci jest koncentracja na biezacych przezyciach,
z akceptujacym i przyjaznym nastawieniem — zauwazanie ich, przyjmowa-
nie i obserwowanie bez wzgledu na to, jakie sa: przyjemne, nieprzyjemne
czy obojetne” (Ameli, 2017, s. 14). W wyrdznionej w 2013 roku nagroda
imienia Benjamina Franklina ksigzce 25 lekcji uwaznosci Rezvan Ameli pod-
kredla intencjonalny charakter nastawienia zwanego uwaznoscia. ,Nalezy
by¢ zyczliwym, przyjaznym, akceptujacym, wielkodusznym, tagodnym,
kochajacym i wdzigcznym wobec wszystkich doswiadczen, doznan, uczué
i mysli” (Ameli, 2017, s. 15). Niepozadane sa wysitki zmierzajace do wy-
parcia, zagtuszenia, ,nieprzezywania” czy ,niemyslenia” o tym, co boli, czego
nie lubimy. Nie ma znaczenia, czy przyjmujemy je do wiadomosci w spo-
sob naturalny (np. zajecie si¢ bardzo emocjonujaca czynnoscia, takg jak
kibicowanie preferowanej druzynie), czy sztuczny ($rodki przeciwbdlowe).
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Bdl nalezy odréznié od cierpienia, gdyz to ostatnie jest wytacznym produk-
tem umystu. W pewnym sensie ,,uczymy si¢’, ze bdl to cierpienie, totez...
cierpimy. Uczac si¢, ze boli nas zab, bedac uwaznymi, nie dopuscimy inter-
pretacji, ze ,,cierpimy na bol z¢ba”

Ameli (2017, s. 39) wywodzi zasady uwaznosci z opisu drogi wyzwo-
lenia od cierpienia przez Budde w Satipatthana Sutta. Cztery fundamenty
uwaznosci, znane tez jako Cztery Szlachetne Prawdy, to uwaznos¢ ciala,
uwazno$¢ mysli, uwazno$¢ emocji i uwaznosé przeszkdd.

Zupetnie inne w swoim charakterze zrédto, pokazujace uwaznosé
czy stan skupienia jako stan optymalny, to stynna teoria stanu przeptywu
Mihalya Csikszentmihalyiego. Jest ona kojarzona raczej jako teoria szcze-
$cia czy dobrostanu, ale réwniez teoria motywacji. Bywa jednak tez ro-
zumiana jako koncepcja doswiadczenia duchowego, cho¢ nickoniecznie
mistycznego (Socha, 2014), czego funkcjonalne przestanki znajdujemy
w ksigzce samego autora koncepcji przeplywu (Krzysztof-Swiderska, 2025).
Jego zdaniem tym, co w religii pomaga opanowa¢ odczuwanie chaosu
$wiata, jest duchowos¢ (Csikszentmihalyi, 2008, p. 8). Réwnoczesnie jako
gléwna funkcje stanu przeptywu widzi on wlasnie opanowywanie we-
wnetrznego chaosu (Csikszentmihalyi, 2008, p. 193). Koncepgja ta jest
réwniez bardzo ciekawa metodologicznie, pokazuje, jak proces badawczy
moze zaczg(¢ si¢ od badan jakosciowych, prowadzi¢ do sformutowania teo-
rii poprzez konstruowanie narzedzi do weryfikacji tejze teorii. W pewnym
sensie jest to ideat dziatalno$ci naukowo-tworczej, poniewaz teoria ,nie
przysnita si¢ autorowi w nocy’, a zostata zakorzeniona w empirycznych
danych jakosciowych. Csikszentmihalyi stwierdzil, ze pytani o najwaz-
niejsze cele w zyciu ludzie nieodmiennie wymieniaja na pierwszym miej-
scu szczgéeie. Poprosit ich zatem o wypelnianie dzienniczkéw, ilekro¢
do$wiadczali takiego stanu. Z opiséw oséb badanych udalo mu si¢ wy-
ckstrahowa¢ specyficzne warunki, w jakich osoby do$wiadczajg stanéw
optymalnych, ktére w swojej koncepcji nazwat mianem przeptywu. Prze-
plyw to stowo, jakim ludzie opisywali stan swojego umystu, kiedy $wia-
domo$¢ byta harmonijnie kierowana i kiedy chcieli nadal robi¢ to, co
aktualnie robili, dla czystej satysfakeji wykonywania tej czynnosci. Meto-
dologicznie, zabieg nazwania identyfikowanej kategorii przezy¢ stowem
uzywanym przez samych badanych jest zabiegiem typowym dla procedur
jakosciowych (Braun i Clarke, 2021). Tak identyfikowane doswiadczenie
optymalne pojawia si¢ w sytuacjach, w ktérych uwaga moze by¢ swobod-
nie angazowana do realizacji celéw; brak nieporzadku, zagrozenia, przed
ktérym jazn mogtaby sie bronié. Jaka jest najwazniejsza cecha doswiadcze-
nia optymalnego? ,Ludzie s3 tak pochfonigci swym zajeciem, ze staje sie
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ono spontaniczne, niemal zautomatyzowane. Czlowiek nie zdaje sobie
sprawy z wlasnej osoby, jako czego$ odrebnego od wykonywanej czynno-
$ci” (Csikszentmihalyi, 2008, s. 103). Zatem w mysl Jaspersa przetamuje
rozszczepienie przedmiot-podmiot jako ograniczajace i wychodzi ku
swieckiej, ale jednak transcendencji (Jaspers, 2000 [1953], 5. 19).

Uczucie przeplywu wystepuje, gdy jednostka staje w obliczu jasno sfor-
mutowanych celéw wymagajacych okreslonych zachowarn. Chodzi o to,
aby opanowa¢ chaos naszego umystu. Czlowiek w przeplywie wychodzi
poza aktualny stan: ,,Kiedy cztowick inwestuje caly energie psychiczna
w interakcj¢ — z innymi ludzmi, todzia, gora czy utworem muzycznym —
staje si¢ czescia systemu o wiele wickszego niz to, czego weze$niej doswiad-
czyl jako jednostka”. Doswiadczenie satysfakeji jako podtoza szczg¢scia
nast¢puje dzigki rozwojowi umiejetnosci samokontroli. Ludzie, ktérzy
posiadaja umiejetnos¢ kontrolowania wewnetrznych doswiadczen, beda
w stanie sami decydowac o jako$ci swojego zycia — a to jest stanem naj-
blizszym szcze¢sciu, jaki mozemy osiagnal. Juz delficka wyrocznia radzita
poznanie samego siebie. Do tego trzeba doda¢ réwnowage migdzy trud-
noscia zadania a umiej¢tnosciami. W pierwszej dekadzie XX wieku te pra-
widlowo$¢ opisano jako prawo Yerkesa-Dodsona (Eukaszewski, 2000,
s. 443; Socha, 2014, 5. 81).

Dzi¢ki doswiadczeniu przeplywu jazn staje si¢ bardziej zlozona. Jest
to wynik dwéch proceséw: roznicowania i integracji. Réznicowanie to
ruch w kierunku unikalnosci, oddzielania siebie od innych, integracja —
jednos$¢ z innymi ludZzmi, z ideami oraz istnieniami wykraczajacymi poza
jazni. Inaczej méwiac, rozwija si¢ jego duchowosé. Owocuje ona jako do-
$wiadczenie optymalne. Koncepcja ta, cho¢ wyrazona w innych stowach,
jest wrecz tozsama z teorig rozwoju self Heinza Kohuta (Kohut, 1966).

W podobny sposéb definiuja doswiadczenie duchowe w swojej pracy
zawodowej artysci rzezbiarze zwigzani z Liceum im. Antoniego Kenara
w Zakopanem. W ten sposdb jeszcze raz proces tworczy identyfikowany
jest jako bliski doswiadczeniu duchowemu, co bylo zresztg od poczatku,
tj. od 1876 roku, zalozeniem edukacji artystycznej w tej szkole (Krzysztof-
-Swiderska, 2025). W swojej ksiazce z 2014 roku Socha nazwat uczucie
przeplywu ,mistycyzmem dla kazdego” (Socha, 2014). Okreslenie to,
cho¢ nos$ne, nie wydaje si¢ do korica trafne — trudno tu zawsze moéwié
o kontakcie z rzeczywisto$cig transcendentng. O takim mistycznym cha-
rakterze do$wiadczenia duchowego decyduje jednak w duzej mierze kon-
tekst, w jakim osadzona jest jednostka (Grzymata-Moszczyriska, 2004).
Aby jednak w ogéle zrozumiec to sformutowanie, warto zaglebié si¢ nieco
w dostgpne dane o mistycyzmie $wigtych katolickich.
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6.2. Duchowos¢ mistykow katolickich -
przyklad Swietej Faustyny Kowalskiej

Stopient odrebnosci konfesyjnego i nickonfesyjnego sposobu rozumie-
nia duchowo$ci w jej najbardziej spektakularnej formie — doswiadczen
mistycznych — wida¢ chyba najwyrazniej w tradycji rzymskokatolickiej.
,Koséciot Swiety na przestrzeni dwéch tysiecy lat dat $wiatu niezliczona
armi¢ mistykéw” — tak zaczyna si¢ ,,Stowo wprowadzajace” poprzedzajace
prace Anny Marii Nicoli Tokarskiej CSS]7 o Swigtej Faustynie. Autor,
prof. zw. dr hab. Antoni J. Nowak OFM, jest wybitnym reprezentantem
stanowiska eklezjalnego, kierownikiem Katedry Psychologii Eklezjalne;j
KUL (Nowak, 2007, s. 12). Ze $wieckiego, czysto psychologicznego
punktu widzenia tekst ten jest skonstruowany z metafor, ktérych przy-
ktadem moga by¢ nastepujace sformutowania: ,,Sw. Faustyna jest czto-
wickiem, ktdry mocg sakramentu chrztu $w. zostal wlaczony w Cialo
Mistyczne Chrystusa’, ,mistyk [...] rozumie siebie w relacji [...] do Boga -
Ty — Ojca przez Logos eucharystyczny w Duchu Swigtym”.

Autor ,Stowa wprowadzajacego” uznaje $w. Faustyne Kowalska za naj-
wigksza mistyczke Kosciota katolickiego. Powdd? Jest ona autorka ko-
ronki do milosierdzia Bozego, ,.ktéra jest odmawiana przez miliony ludzi”
Nawet jednak nie bedac doktadnie zorientowanym w tym temacie, mozna
doda¢ stawe namalowanego na zyczenie Faustyny obrazu podpisanego
»Jezu, ufam Tobie”. Wydaje si¢, ze z naukowego punktu widzenia ani ko-
ronka, ani obraz nie s3 wystarczajacymi argumentami dla tak radykalnych
sadéw. Dialog mig¢dzy teologia i naukowa psychologia nie jest prosty.

W obszernej i drobiazgowo dopracowanej formalnie pracy Anna Maria
Nicola Tokarska dokonata bardzo szczegétowej analizy osobowosci pro-
mowanej obecnie mistyczki. Analiza ta obejmuje nie tylko aspekty czysto
psychologiczne. Najwazniejszym rysem teoretycznym tej analizy jest teza
w duchu teorii dezintegracji pozytywnej autorstwa Kazimierza Dabrow-
skiego (1986). Odwrécit on klasyczng dychotomie: osoby nicodczuwajace
swych stabosci i nieczule na cierpienie innych to psychopaci, a jednostki
nadwrazliwe s3 zdolne do rozwoju (duchowego oczywiscie!) i jest to
wysoki standard zdrowia psychicznego. Neurotycy zdrowi? Nietypowe
podejécie. Broniac swego stanowiska, Dabrowski przeprowadzit analize
osobowosci ludzi uznanych za zastuzonych dla ludzkosci, pisarzy, kompo-
zytoréw, naukowcédw. Dominuja wsréd nich ,neurotycy”. Dzieje si¢ tak,
poniewaz ich klopoty wewnetrzne sa bodzcem do zmian, do tworzenia
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nowych bytéw — materialnych lub czysto mentalnych. Zintegrowani na
najnizszym poziomie psychopaci nie maja potrzeby zmian. Status quo jest
przez nich broniony bezpardonowo.

Taka mys] jest widoczna w pracy Tokarskiej. Uzasadniana w niej teza
brzmi: Swieta Faustyna afias Helena Kowalska™ takze byla ,neurotyczka”
w rozumieniu Dabrowskiego. Przemawia to za uznaniem dojrzatosci i zdro-
wia psychicznego $w. Faustyny. Tokarska nie zadowala si¢ klasycznymi kry-
teriami dojrzalej osobowosci, lecz trafnie kladzie nacisk na zagadnienie
dynamicznych stron, determinujacych spéjno$¢ lub niespéjnosé psychiczna.
Sama niespdjnos¢ nie jest nie do pokonania, o ile zasoby mentalne dane;j
osoby sa dostateczne. , Zycie czlowieka opiera si¢ na transcendowaniu siebie”
pisze (Tokarska, 2007, s. 36). Idzie w slady Dabrowskiego i Karen Horney
(1997), ktérzy uznali, ze norma psychiczna to po prostu utrzymanie zdol-
nosci do dalszego rozwoju. Nie tylko to: nie wszystkich dotyczy jakas stan-
dardowa norma okre$lajaca zdrowie psychiczne. Tokarska wyréznia za
Dabrowskim (1985) trzy kategorie ludzi: przecigtni, wybitni (genialni)
i 0 osobowosci uksztaltowanej. Swicta Faustyna z pewnoscia nie nalezata
do pierwszej z nich. Wigcej — poniewaz rozwdj osobowosci dojrzalej zalezy
od kierunku (celu) podjetych wysitkéw, zdaniem Tokarskiej procz aspektéw
czysto psychologicznych nalezy uwzgledni¢ aspeke ,eklezjalny”. Dochodza
tutaj wymogi skladajace si¢ na ,,osobowos¢ sakramentalng™. Wydaje sie,
Ze to, co Owa narracja wyraza, sprowadza si¢ do osiagniecia stanu — eklezjal-
nie zwanego ,formacjg” — catkowitej koncentracji na obickcie wiary (tutaj:
Bogu, Chrystusie, Swie;tej Trojcy), wykluczajacej lub podporzadkowu-
jacej wszystkie inne dziatania. Poniewaz z pozycji psychologii nie mozna
stwierdzi¢ ontologicznego statusu obicktu wiary i celu dziatar, pozo-
staje stwierdzenie, ze wszelkie akty psychiczne — zewngtrzne (zachowanie)
i wewnetrzne (spostrzezenia, wyobrazenia, mysli, uczucia) maja swa przy-
czyng¢ w przekonaniu o rzeczywistym istnieniu i dziataniu tego obicktu®..

7 Urodzona 25 sierpnia 1905 roku, zmarla 5 pazdziernika 1938 roku, od 1 sierpnia
1925 roku w Zgromadzeniu Siéstr Matki Bozej Milosierdzia.

8 AntoniJ. Nowak formuluje taka osobowo$¢ metaforycznie jako ,,ustawiczne zabie-

ganie o laczno$¢ z Chrystusem w Misterium Paschalnym” (2002, s.731). Tokarska
kontynuuje t¢ narracje: ,,Chrystus Eucharystyczny bytuje w czlowieku i [...] staje
sic determinantem kazdego dziatania” (Tokarska, 2007, s. 52). Taka narracja jest
niewspdtmierna wobec psychologicznej. Nie sposéb to komentowaé, poza pod-
kresleniem przez Tokarska odgrywanej przez postuszeristwo roli czynnika roz-
woju w kierunku dojrzatosci.

81 Obowiazuje tu zasada wylaczenia transcendencji, sformulowana na poczatku

XIX wieku przez Theodore’a Flournoya. Glosi ona, ze ,psychologowie religii
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Za Bernardem Spilka, Philipem Shaverem i Lee Kirkpatrickiem (1994
[1985]) mozna zalozy¢, ze u 0s6b religijnych spostrzeganie obiektu jako
religijnego (procesy atrybucji zgodne z oczekiwaniem podmiotu) prowa-
dzi do koniecznych rezultatéw. Procesy atrybucji zaspokajaja trzy podsta-
wowe potrzeby: sensu, przewidywania i kontroli oraz ochrony, utrzymania
i podwyzszenia samooceny. Faustyna miafa dos¢ powodéw, aby zaakeep-
towa¢ catkowite poddanie si¢ wymaganiom eklezjalnej sakramentalnosci
po to, aby méc zaspokajaé wszystkie trzy potrzeby.

Urodzita si¢ jako trzecie z dziesigciorga dzieci w tylez skromnej, ile
niezwykle religijnej rodzinie rolnikéw w Glogowcu (woj. 16dzkic). Ukon-
czyla zaledwie trzy klasy. Rodzicéw nie bylo sta¢ na jej dalsze ksztalcenie.
Nie bylo tez ich sta¢, aby ich cérka Helenka zostata zakonnica. Majac
18 lat, Helena poprosita rodzicéw o pozwolenie na wstapienie do zakonu.
Odméwili jej stanowczo, pomimo iz oboje byli bardzo religijni. Helena —
w jej mniemaniu — oddata si¢ ,,préznosci zycia’, to znaczy probowata by¢
»normalng dziewczyng. Pracowala jako stuzaca, zyla skromnie, wspoma-
gajac jeszcze rodzicow. ,Nieustanne wolanie taski bylo dla mnie udreka
wielka, jednak staratam si¢ ja zagtuszy¢ rozrywkami. Unikalam wewnetrz-
nie Boga, a cala dusza sktaniatam si¢ do stworzen. Jednak faska Boza zwy-
ciezyta w duszy” (Kowalska, 1979, s. 8). W klasztorze Faustyna znalazla
miejsce, ktére zapewnito jej nie tylko bezpieczenistwo i — wprawdzie nie
od razu i nie do korica — akceptacjg jej nietypowych wizji i poczucia wy-
brania na oblubienic¢ przez ni mniej, ni wigcej, samego Jezusa Chrystusa.
Takze pozostale potrzeby zaspokajane poprzez adekwatny wybér atrybu-
cji mogly by¢ zrealizowane poprzez wybrany przez Faustyne sposéb zycia.
Jej niezwykta dobro¢ — warto byloby si¢ zastanowi¢ nad jej przyczyna —
byla z jednej strony bardzo skutecznym narz¢dziem kontroli wlasnego
losu, a z drugiej — uzasadniata przynajmniej minimalny poziom samo-
oceny, za$§ w miare uplywu czasu stopniowy jej wzrost.

Czgste u mistykéw sa zwierzenia dotyczace delikatnej kwestii identy-
fikacji plciowej. Niekoniecznie musi to by¢ podejscie psychoanalityczne;
zrozumiate wydaje si¢ takze z perspektywy atrybucyjnej. W ,,Dzienniczku”
Faustyna wielokrotnie zwierza si¢ z — odwzajemnianej! — mitosci do Jezusa,
wlaczajac do tej relacji takze matke (tesciowa?) — Matke Boska. Trudno
uzna¢ to, co ponizej, wylgeznie za sublimacje popedu. Podczas ceremo-
nii ztozenia §lubéw wieczystych 1 maja 1933 roku wygladato to tak:

nie powinni ani odrzuca¢, ani potwierdzad istnienia niezaleznego obicktu religij-

nego” (Wulff, 1999, 5. 53).



6. Mistycyzm i jego putapki

Dzigkowala za niepojeta godnosé oblubienicy Syna Bozego i pro-
sita Matke Bozg o szczegdlniejsza opicke, przypominajac Jej nowy
tytul do mitowania. Matko Boga, Maryjo Naj$wietsza, Matko moja —
méwila do Niej — Ty w szczegolniejszy sposéb teraz jeste$ Matka moja,
a to dlatego, ze Syn Twdj ukochany jest Oblubiericem moim, a wigc
jeste$my oboje dzie¢mi Twymi. Ze wzgledu na Syna musisz mnie
kocha¢ (Dzienniczek, s. 240). Na znak wieczystych zaslubin z rgk
Ksigdza Biskupa przyjeta obraczke z wygrawerowanym imieniem:
Jezus. Od tej chwili jej obcowanie z Bogiem bylo tak éciste, jakiego
nigdy przedtem nie miala. Czula, ze kocha Boga i ze jest kochana®.

Znacznie wezesniej, w okresie poprzedzajacym przyjecie do klasztoru,
Faustyna (wtedy jeszcze Helenka), bez sugestywnego potwierdzenia i ak-
ceptacji ze strony bedacych autorytetem duchownych, samotna, biedna
dziewczyna nie potrafi zintegrowac si¢ z typowym zyciem jej srodowiska.
»Po roku, w czasie zabawy tanecznej, ujrzata nagle umeczonego Jezusa,
obnazonego z szat i okrytego calego ranami, ktéry rzekt do niej: «Dokad
ci¢ cierpial bede i dokad Mnie zwodzi¢ bedziesz?»”.

Cickawa jest takze historia stynnego juz i znajdujacego si¢, w rdznej
jakosci kopiach, niemal w kazdym kosciele katolickim na $wiecie obrazu
z hastem ,,Jezu, ufam Tobie”. Jak to bywa w takich przypadkach, idea
obrazu zostata Faustynie osobiscie przekazana przez Jezusa. Symboliczne
wyobrazenie milosierdzia zawiera si¢ w kolorowej wigzce promieni wy-
dobywajacych si¢ z serca Jezusa w strong obserwatora®. Idea zaufania
(ufnosci, ze nigdy nie jest si¢ pozostawionym samym sobie) odnosi si¢ tu
do mitosierdzia. To nieco archaicznie dzi§ brzmiace stowo zostaje w ten
sposdb zreanimowane.

Milosierdzie — z definicji ,,litos¢, wspétczucie wiazace si¢ na ogét z nie-
sieniem pomocy, z ofiarnosciy” (Stownik wspdtczesnego jezyka polskiego) —
stalo si¢ nosnym hastem. Cho¢ entuzjazm wizjonerki nie znalazt poczat-
kowo zrozumienia, nie wygast zapewne dzicki — w jej przekonaniu — utrzy-
mywaniu przez nig $cislej wigzi z Jezusem. Faustyna doznawata od Niego
zréznicowanych form nacisku. W ,,Dzienniczku” napisata, ze ksigdz kazal
jej malowa¢ obraz Jezusa w swym sercu. Gdy nie spodobata si¢ jej rada
otrzymana od spowiednika, Jezus rzekt do Faustyny:

82

Cytat z ksigzki s. M. Elzbiety Siepak ZMBM pt. Dar Boga dla naszych czaséw,
hteps://www.faustyna.pl/zmbm/biografia/?wide=true#more-1149.

85 Coraz wieksza popularno$é zdobywa wersja obrazu, na ktérym oprécz Jezusa wid-
¢Kszq YW ) Y

nieje sw. Faustyna.
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Moéj obraz w duszy twojej jest. Ja pragng, aby byto Mitosierdzia $wicto.
Chcg, aby ten obraz, ktéry wymalujesz pedzlem, zeby byt uroczyscie
poswiccony w pierwszg niedziele po Wielkanocy, ta niedziela ma
by¢ Swigtem Milosierdzia. Pragne, azeby kaplani glosili to wielkie
milosierdzie Moje wzgledem dusz grzesznych (Dzienniczek, s. 49-50).

Jezus cierpliwie wyjasniat jej wielkos¢ dzieta, do ktérego ja wybral.
~Wiedz o tym — tlumaczyt - ze jezeli zaniedbasz sprawe malowania tego
obrazu i calego dziela mitosierdzia, odpowiesz za wielka liczbe dusz
w dzier sadu” (Dzienniczek, s. 154).

Wiele si¢ mozna domyslaé na temat tego, jakie doktadnie wzorce wy-
chowawcze ksztaltowaly Faustyng. Jezus jest okreslany takze przez Anng
Tokarska jako wychowawca. ,,S. Faustyna nie opisywata wyczerpujaco
dziatant wychowawczych Jezusa. Analiza jej pism przez Tokarska (2007,
s.225) wskazuje, ze Jezus pouczal, koil jej bol, upominal, ostrzegal, udzie-
lat fask mistycznych”. To nie wszystko. Ciekawe, ze Tokarska nie pomingta
tego, iz Faustyna ,zobowiazala si¢ do noszenia przed Bogiem imienia
«Ofiara»” (Tokarska, 2007, 5. 225). ,,Pan Jezus zwrécil si¢ do s. Faustyny,
zeby Mu si¢ oftarowala, zeby mégt czyni¢ z nia, co si¢ mu podoba. Miala
by¢ zawsze przed Nim jako ofiara. Faustyna odczuta I¢k i tym bardziej
uswiadomila sobie bezdenno$¢ swojej nedzy” (Tokarska, 2007, s. 225).

Jak wielu innych mistykéw, $w. Faustyna nie miesci si¢ w standardach
zdrowia psychicznego, zwlaszcza gdy jest ono oceniane kategoriami psy-
chopatologii czy psychoanalizy. Przytaczajac przyktad psychoanalitycznej
interpretacji Jerzego Strojnowskiego (1999), Tokarska stusznie zarzuca
jej jednostronnosé. Psychoanaliza — przynajmniej w wydaniu Strojnow-
skiego — nie bierze pod uwage uwarunkowan spoteczno-kulturowych,
koniecznych do zrozumienia wzglednego charakteru normy czy zdrowia
psychicznego. Uwzgledniajac wnioski antropologéw kultury, dostrze-
zemy, ze to, co w jednej kulturze ocenia si¢ jako zaburzenie lub patologie,
az do diagnozy cigzkiej psychozy urojeniowej, w innej kulturze moze by¢
uznane za zespdt cech wyrdzniajacych oceniang osobe w jednoznacznie
pozytywny sposob. Ruth Benedict (1966) wykazala, ze normalne jedno-
stki z kultur pierwotnych jawig si¢ w naszej kulturze jako nienormalne,
podczas gdy jednostki nienormalne sposréd na przykiad Indian Kwakiut-
16w, Krukdéw i Zuni doskonale moglyby by¢ normalnymi u nas. Ervin
Ackerknecht (1990, s. 103) uznal, ze ,,Psychopatologiczne etykictowanie
zdaje si¢ by¢ przede wszystkim wyrazem bezradnosci, specyficzng postawa
naszej kultury wobec nieznanego”. Dalej stwierdza: ,,« Autonormalnymi»
i «autopatologicznymi» nazywaé bedziemy dalej tylko te jednostki,
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ktérych normalnos¢ definiuje ich wlasne spoteczenstwo; jest to jedyna
prawdziwa definicja normalnosci, jaka uznajemy” (Ackerknecht, 1990,
s.107). W zwyczajowym, pozbawionym refleksji nad kulturg podejsciu do
psychopatologii umyka bowiem jej utylitarna rola — psychopatologia stuzy
finalnie leczeniu, a to, w przypadku choréb psychicznych, oznacza w duzej
mierze powrdt na fono spofeczenistwa, o ile jest ono siedliskiem tak zwane;j
uspotecznionej kultury (Anczyk i in., 2020; S¢k, 2014). Zatem jesli spote-
czenistwo problemu nie widzi, komu ma stuzy¢ diagnoza psychopatologii?

Z tego kulturowo zorientowanego punktu widzenia Swigta Faustyna
jest jak najbardziej osoba normalna, a nawet ,normalna wybitnie”. Tokarska
(2007, 5. 293) przytacza w przypisie cickawa opinig grafologa: ,,Zaréwno
w pi$mie, jak i w reprodukcjach twarzy s. Faustyny znajdujemy si¢ wobec
emanacji istoty naznaczonej glgbokim natchnieniem, ktére przewyzsza
rozum i pojecie ludzkie”. Opinia ta jest jedna z ekspertyz zaméwionych
w procesie kanonizacyjnym. Tworzyla ona wraz z innymi opiniami od-
powiednig atmosfere dla realizacji tego procesu. Owo natchnienie, chcac
nie cheac, przywodzi na mys] ewérczoéé identyfikowana przez oboje auto-
réw tej ksigzki jako blisko powiazana, jedli nie niezbedna dla przezycia
duchowego.

6.3. Doswiadczenia duchowe w sytuacji $mierci klinicznej

Jednym z najbardziej fascynujacych, a jednoczesnie trudnych do wyjasnie-
nia do$wiadczent indywidualnych sg doswiadczenia pobliza $mierci (NDE).
Podstawowy problem polega na uznaniu lub zaprzeczaniu zwiazku tych
przezy¢ z inng, niedostepng dla ludzi zyjacych rzeczywistoscia — transcen-
dentng, nadprzyrodzong, boska, zwana tez niebem, bardo, Hadesem,
rajem... Analizujac kulturowe aspekty wizji, o ktdrych opowiadajg osoby
przywrécone do zycia po epizodzie zwanym $miercia kliniczna, s3 zgodne
z wyobrazeniami znanymi w kulturze i religijnej tradycji, w ktérej dana
osoba si¢ uksztattowala. K. Osis (1979) oraz K. Osis i E. Haraldsson (1977)
zebrali od pigciu tysigcy lekarzy i pielegniarek w USA oraz od siedmiuset
przedstawicieli tych zawodéw w Indiach relacje dotyczace pacjentéw be-
dacych - jak to si¢ méwi — ,,w godzinie $mierci”. Zdecydowanie nie po-
twierdzily one wersji rozpowszechnionej przez bestseller Zycie po zyciu
Raymonda Moody’ego (1975), jakoby wizje przezywane w doswiadcze-
niach pobliza §mierci mialy uniwersalny, identyczny pod kazda szerokoscia
geograficzng charakter (np. stawetny tunel, przez kedry umierajaca osoba
zmierza do jasno o$wietlonego korica). Trywializujac, zaden z badanych

151



152

Pawet M. Socha, Agnieszka Krzysztof-Swiderska * Prolegomena do psychologii duchowosci

Hinduséw nie ujrzat Jezusa, za$ zaden chrzescijanin nie ujrzat bostwa
hinduskiego.

Wiele innych réznic migdzy obywatelami USA i Indii podwaza poglad
o istnieniu uniwersalnego $wiata pozagrobowego. Na przyktad, wprawdzie
najczestsze wizje w czasie NDE dotyczyly wezesniej zmartych oséb, jednak
w wizjach Amerykanéw najczgéciej pojawiala si¢ matka albo jakas kobieta,
za$ u Hinduséw zdarzalo si¢ to bardzo rzadko. Zdecydowanie czgéciej po-
jawiata si¢ im wizja hinduskiego boga plci meskiej. Ciekawa jest tez rézni-
ca dotyczaca tego, czego zyczyta sobie widziana osoba. W USA napotkana
w trakcie trwania NDE osoba naklaniata swego krewnego do péjscia w jej
$lady i byto to mile widziane. Hindusi najczesciej si¢ temu sprzeciwiali.

Powazng korekta opiséw Raymonda Moody’ego sa ustalenia Ken-
netha Ringa (1980), podsumowane jako ,doswiadczenie zasadnicze”
Wyliczyt on tylko pi¢é¢ zasadniczych cech NDE: 1) uczucie ukojenia,
2) wyjscie poza cialo, 3) wejscie w ciemno$¢, 4) postrzeganie $wiatla
i 5) wejscie w $wiatto. Trzeba jednak zdawaé sobie sprawe, ze w prébie
przewazali biali chrzescijanie ze stanu Connecticut.

Susan Blackmore (1993, s. 17) postawila w swej ksiazce o NDE dwie
hipotezy: 1) antynaturalistyczna — jest to ,hipoteza zycia pozagrobowego’,
oraz 2) naturalistyczng — jest to ,,hipoteza umierajacego mézgu”. Kulturowa
zbiezno$¢ wizji NDE nie wyjasnia ich pochodzenia. Blackmore formutuje
nastepujaca alternatywe: zrodtem tych wizji jest albo istniejaca rzeczywis-
to$¢ ponadzmystowa, albo jest to adaptacyjny mechanizm umierajacego
mozgu. W pierwszym przypadku NDE stanowig argument przemawiajacy
za realnym istnieniem za$wiatéw. Problem w tym, ze w pewnych wizjach
pojawiaja sic bogowie czy nawet Bég Najwyzszy, za$ w innych niezyjacy juz
bliscy: matka czy dziecko. Argumentacja staje si¢ utrudniona: ,,Jak to
w konicu jest na tym drugim $wiecie?”. Trudno$¢ polega réwniez na tym, ze
wszystkie znane przypadki z koniecznosci zawierajg dane retrospektywne
— pochodzace od 0séb przywréconych do zycia. Inaczej méwiac, osoby te
»nie do konica zmarly”. S3 zawsze powody, aby podejrzewad, ze ich zeznania
s3 W ten czy inny sposob, z takich czy innych powoddw, przeksztalcone.
Motzliwe jest nawet nieuswiadomione ich opracowywanie. Pozostaje jednak
»drobiazg” — problem raczej filozoficzny niz psychologiczny: ,,Czy NDE
powstaja w mozgu, czy teZ stanowia dowéd istnienia czegos, co W czasie
trwania tych doznan rozstaje si¢ z cialem (w tym z mézgiem)?”. Inaczej mé-
wiac, czy wyjscie poza cialo (OBE — out of body experience) oznacza, ze ist-
nieje psychiczna aktywnosé, ktérej autorstwo znajduje sie poza mézgiem?

Jedna z odpowiedzi jest teoria pola kwantowego (Hagelin, 1987), na-
lezaca zatem do obszaru duchowosci kwantowej. Byta juz o tym wezesniej
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mowa. Inne rozwiazanie zagadki to zatozenie istnienia drugiej rzeczywis-
toéci, a moze i wielu. W religiach monoteistycznych ,zaswiat” jest jeden,
w starozytnych Wedach, a w buddyzmie kontynuowana jest idea wielu
nieskonczonych w czasie i przestrzeni zaswiatéw.

Drugie, naturalistyczne wyjasnienie takze nie jest tatwe do sprawdze-
nia. Sg tez rozmaite jego wersje. Hipoteza ta ma jakoby wigksze szanse;
mozna si¢ odwola¢ do mechanizméw ewolucyjnych. Obok sugerowanego
mechanizmu fizjologicznego — skrajny stres tej chwili zostaje zniesiony
przez spontanicznie wydzielane opiaty, substancje morfinopodobne, wy-
wolujace na ogét przyjemne halucynacje — stany zmienionej $wiadomosci.
Umieranie staje si¢ tak przyjemne, ze wiele 0séb ogarnia gleboki smutek
izal, iz zostaly zresuscytowane. Pozytywnymi efektami ex post sa tez wzrost
poczucia sensu zycia i umierania, a takze zanik leku przed $miercig.

Cze$¢ przezy¢ w tych stanach ma jednak odwrotny charakter; s3 to
koszmary, po ktérych trudno wréci¢ do réwnowagi, cho¢ z tego samego
powodu ched i sens zycia zwykle rosnga. Blackmore przytacza rezultaty
badan prowadzonych w celu wyjasnienia mechanizmu NDE. Nawet kwe-
stia ich fizjologii nie zostala do konica wyjasniona. Na przyktad trudno
przewidzied, jaki rezultat daje czgste niedotlenienie (hipoksja) mézgu, po-
niewaz moze by¢ nagte i krétkotrwale albo stopniowe i trwajace wzgled-
nie dtugo. Poza tym jest szereg innych czynnikéw, kedre wspodtuczestnicza
w tym zjawisku: od indywidualnych predyspozycji zwiazanych z typem
uktadu nerwowego, poziomem l¢ku czy wyobraznia po czynniki sytua-
cyjne (inaczej przebiega NDE u 0s6b umierajacych na atak serca, inaczej
u ofiar wypadkéw drogowych, spadajacych w przepasé czy tonacych) oraz
czynniki spoleczno-kulturowe (religijno$¢ albo jej brak, normy grupowe,
takie jak che¢ zostania bohaterem czy cenno$é¢ zycia). Do neurofizjolo-
gicznych stron NDE nalezg tez zlozone procesy zwiazane z substancjami
psychoaktywnymi. Takze w tym przypadku ich wplyw jest zréznicowany
zaleznie od innych czynnikéw — osobowosciowych, sytuacyjnych czy
kulturowych.

Istnieja jeszcze inne poglady na istote i funkcje NDE. Georg Wettach
(2000) uwaza, ze NDE sa przewidywalne i jest mozliwe ich wywolywanie,
szczeg6lnie u tych diabetykéw, ktdrzy doznali zapasci wywotanej hipogli-
kemia. Odpowiedz Susan Blackmore jest niekorzystna dla hipotezy zycia
pozagrobowego. Nie ma przekonujacych argumentéw dla sugestii, ze do-
wodem jest spdjny charakter NDE (identyczne fenomeny do$wiadczen,
na czele ze stynnym tunelem), ze Zycie pozagrobowe, pelne niezwyklej ra-
dosci i blogostanu, przekonuje co do swej realnosci (podczas gdy nawet
zwykle halucynagje tez si¢ wydajg czyms rzeczywistym), ze NDE zawieraja
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zjawiska niewystgpujace poza tym nigdzie (hipoteza ,paranormalna”)
oraz ze przemiana wewngtrzna wystepuje nie tylko w NDE.

Inng pufapka, ktéra grozi badaczowi indywidualnych, zwlaszcza tak
intensywnych przejawéw duchowosci, jest w przesztosci popularna per-
spektywa psychoanalityczna (psychoanaliza freudowska, analityczna
psychologia Carla Gustava Junga). Trzeba pamigtaé, ze w ramach tego po-
dejécia badacze czgsto stawiajg si¢ nie tylko na pozycji krytycznej wobec
religii, lecz niekiedy takze silnie redukcjonistycznej. W klasycznej psycho-
analizie freudowskiej redukcja wiedzie najczeéciej tylko do popedu seksu-
alnego (libido), zwlaszcza rozgrywanego w ramach kompleksu Edypa.
Przy czym nalezy tu zaznaczy¢, ze nie jest to poped seksualny wylacznie
w klasycznym znaczeniu, a tendencja w strong zycia, rozwoju i budowania
w opozycji do potrzeby destrukeji. Zasadniczo odmienne stanowisko przyj-
muja pdzniejsi psychodynamiczni autorzy tacy jak Ana-Maria Rizzuto,
autorka koncepcji uniwersalnego w kulturze judeochrzeécijanskiej obrazu
Boga, Donald W. Winnicott, autor koncepcji sfery przejciowej, zaposred-
niczajacej doswiadczanie rzeczywistosci, do keérej nalezg zaréwno religia,
jak i kultura, czy nawet Heinz Kohut, twérca teorii transformacji nar-
cyzmu, ktéry wyraznie dowarto$ciowuje inspirowane kultura Dalekiego
Wschodu stany kosmicznego narcyzmu jako jego najbardziej zaawanso-
wang i przystosowawcza forme (Merkur, 2010; Rizzuto, 2012; Winnicott,
2011). Dowartosciowuja one nie tylko kulturg, ale tez adaptacyjna rolg re-
ligii. Niestety w kulturze popularnej, ale tez wsrdd fascynatéw teorii Freuda
zinnych dziedzin nauki, przewaza dostowne, pozbawione rozumienia me-
tafory, przyjmowanie jego redukcjonistycznych sposobéw rozumienia za-
réwno religii, jak i kultury. Przykladem jest chociazby relacja Davida Wulffa
(1999, 5. 256) na temat antropologa Gezy Roheima:

Do najwazniejszych ustalenn Roheima nalezy stwierdzenie, ze cere-
monialne zjadanie zwierzat totemicznych reprezentuje podstawowe
tendencje kompleksu Edypa — ojcobéjstwo i (osiagane za pomoca
symbolicznego przeniesienia) pragnienie wspdlzycia z matka. [...]
element kazirodczy pelni tu pierwszoplanows role.

Tego rodzaju mato adekwatne pomysly i pdzniejsze ich sensacyjne
opisy staly si¢ Zrédfem negatywnego odbioru wszystkich koncepcji po-
wstatych w ramach psychoanalitycznej czy pézniej psychodynamicznej
szkoty my¢lenia. Freud jako posta¢ kultury masowej skojarzony zostal
przede wszystkim i bardzo dostownie z zyciem seksualnym cztowieka,
co jak wiadomo ,,najlepiej sprzedaje” wszelkie watki kulturowe.
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Nie mozna jednak zaprzeczy¢ tezom, ktére mogg znalez¢ przynaj-
mniej cze$ciowe uzasadnienie w badaniach. Na przykiad pewne obserwa-
cje sugeruja co najmniej cz¢éciowa prawdziwos¢ koncepcji méwiacych
o erotycznym, tak edypalnym, jak i preedypalnym, podlozu indywidual-
nych doswiadczert duchowych®.

6.4. Dodatek rozszerzajacy: eksperyment dotyczacy domniemanego
edypalnego podloza pewnych form kultu Maryi Dziewicy

Ralph Hood, Ronald Morris i Paul Watson (1991) przeprowadzili ekspe-
ryment w celu sprawdzenia zasadnosci hipotezy, ze forma kultu Maryi
Dziewicy, facznie z preferencja okreslonego obrazu tej postaci, ma zré-
dto w rodzaju wezesnodziecigcego stylu wychowania i ochrony. Autorzy
cksperymentu postanowili zweryfikowaé trzy tezy sformulowane przez
kanadyjskiego badacza Michaela Carrolla (1983). Autor ten spotkal si¢
z ostra krytyka swych ortodoksyjnie psychoanalitycznych pogladéw. Prze-
konania te, niezgodne ze stanowiskiem Ko$ciota katolickiego, nickiedy
s3 akceptowane przez liberalnych teologdw i psychologéw ze srodowisk
protestanckich (Capps, 1992).

Zgodnie z powszechna katolicka wyktadnig teologiczna Maryja, czyli
Matka Boska, w przeciwienstwie do matek z wielu innych wyobrazen re-
ligijnych, jest jednoczesnie dziewica, na co fakt urodzenia Syna Bozego,
Jezusa, nie ma zadnego wplywu®. W ujeciu psychoanalitycznym moze

8 Czy nie jest tak, ze ojcowie maja sklonnoéé do preferowania cérek, facznie z fizyczng
bliskoscia (przytulanie, sadzanie na kolanach itp.), wywolujac podobne formy czu-
tosci ze strony owych panienek? Moze stabiej, ale podobnie wygladaja relacje od-
wrotne: bardziej kochani przez matki wydaja si¢ ich synowie. Matki sg bardziej
tolerancyjne wobec niesforno$ci synéw. Wérdd meskiej progenitury czedciej niz
wérdd zenskiej pojawiaja si¢ ,,maminsynki”.

8 Trzeba mie¢ na uwadze to, ze nie tylko psychoanaliza, lecz i inne podejécia teore-
tyczne w psychologii buduja catkowicie odmienna narracje dotyczaca ewentualnej
genezy doswiadczen duchowych w religiach. W przypadku narracji chrzedcijariskiej
chyba najlepszym przyktadem wspétczesnym jest stowo $w. Jana Pawta IT z encykliki
Redemptor Hominis, po$wigconej czgsciowo ,tajemnicy” powigzania miedzy elemen-
tami triady ,,Jezus — Maryja Dziewica — Kosci6l”. Jak napisal papiez Polak w roku
1978, ,,zdajemy sie rozumie¢, co to znaczy, ze Koscidt jest matka‘, a rOwnoczesnie co
to znaczy, ze Koscidl zawsze, a Koécidl naszych czaséw w szczegélnosci, potrzebuje
Matki. [...] Pawel VI [...], zaczal nazywaé Matke Chrystusa Matka Kosciola [...] Jest
Maryja Matkq Kosciota dlatego, ze na mocy niewypowiedzianego wybrania samego
Ojca Przedwiecznego i pod szczegdlnym dziataniem Ducha Mitosci data ludzkie
zycie Synowi Bozemu [...]. Jej wlasny Syn chcial wyraznie rozszerzy¢ macierzynistwo
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by¢ tak, ze u pewnych 0séb, z powodu nierozwigzanych konfliktéw o cha-
rakterze edypalnym, seksualnos¢ Maryi podlega wyparciu. Maryja —
i matka, i dziewica — pozostaje ambiwalentna erotycznie. Po drugie, Carroll
dowodzi, ze kult maryjny jest szczegélnie silny w Hiszpanii i Wloszech.
Tam tez istnieje kompleks macho — kult ,,meskosci” przejawiajacy sie czgsto
jako przemoc wobec kobiet. Po trzecie, w rejonach silnego kultu maryjnego
i kompleksu, a moze raczej ,memu” macho (por. Dawkins, 2002; Black-
more, 2002), mezczyzni wywodzg si¢ z rodzin, w ktdrych ojcowie nie spro-
stali swym obowigzkom. Czgsto ojcowie sa nicobecni (po rozwodzie lub
przebywaja zarobkowo za granicg). Ich rola ojca nie jest spelniona, powo-
dujac istotne emocjonalne deficyty u dzieci. Zatem me¢zczyzni o silnych,
lecz zrepresjonowanych sklonnosciach do preferowania matki bgda czgéciej
zaangazowani w kult maryjny.

Tresci przekonan w tym kulcie (wiara w dziewictwo Maryi) wywodza
si¢ z tego samego zrédta. Mezczyzni o silnie zrepresjonowanych wigziach
z matka moga wyraza¢ te dazenia na kilka sposobdéw. Sa kobieciarzami
postrzegajacymi kobiety w kategoriach seksualnych jako substytuty repre-
sjonowanego obicktu matki (macho). Idealizacja Maryi jako ascksualnej
matki kryje wyparte erotyczne przywiazanie do wlasnej matki. Powigzanie
kultu maryjnego z cierpieniem i $miercig Chrystusa, jak i pewne niezwykte
prakeyki (na przyktad biczowanie si¢) to kara za nieu$wiadomione poczu-
cie winy. Pojawia si¢ ona szczeg6lnie w przypadku chlopcéw wychowa-
nych bez odpowiedniego udziatu ojca.

Badanymi w eksperymencie byli protestanci. Chodzito o unikniecie
omoéwionych czgdciowo wyzej charakterystycznych dla kultur katolickich
powigzan rodzinnych. Badanych proszono o wskazanie, ktére z chrzesci-
janiskich przedstawieni preferuja. Byly to: krucyfiksy (pie¢ wersji) przedsta-
wiajace w sposob mniej lub bardziej drastyczny cierpienia Jezusa na krzyzu
oraz portret Maryi Panny, mniej lub bardziej erotycznie ambiwalentny

swej rodzonej Matki — i rozszerzy¢ w szczegdlnym znaczeniu, fatwo dostgpnym dla
ludzkich dusz i serc — wskazujac Jej z wysokosci krzyza swego umitowanego Ucznia
jako syna (por.J 19, 26). Chciat tez Duch Swigty, azeby Ona sama, po Whiebowsta-
pieniu Pariskim, trwala w Wieczerniku na modlitwie i oczekiwaniu wspdlnie z Apo-
stolami az do dnia Pigé¢dziesiatnicy, w ktérym widzialnie mial narodzié si¢ Koscié,
wychodzac z ukrycia (por. Dz 1, 14; 2)”. Dla $wieckiego psychologa akademickiego
jezyk papieskiej encykliki jest kodem, za pomoca ktérego realizowany jest cel cal-
kiem inny niz utwierdzanie wierzacych, ze Maryja mogta urodzi¢ ludzkie dziecko,
bedac jednoczesnie i przedtem, i potem dziewica, naznaczona przez Boga unikatowa
cecha — niepokalanym (czyli bez grzechu pierworodnego) poczeciem, dlatego tylko
Ona mogta urodzi¢ Dziecko-Boga, Syna Bozego. W tej szczegélnej, metaforycznej
formie kod wyraza ,,tajemnicg Matki — Kosciofa”
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(takze pigé wersji do wyboru). Zgodnie z hipotezami, badani z rodzin ,,do-
tknigtych” kultem macho i wykazujacy przejawy nadmiernego przywia-
zania do matki preferowali: 1) krucyfiks przedstawiajacy w drastyczny
sposob cierpigcego Chrystusa (krwawiace rany, niezwykly wyraz twarzy
itd.) oraz 2) wizerunek Maryi Dziewicy o charakterze ambiwalentnym,
maskujacym jej kobieco$é®é. Sam eksperyment wydaje si¢ cickawy, nato-
miast interpretacja jego rezultatéw stanowi juz zdecydowanie nadmierne
wnioskowanie na bazie niewystarczajacych przestanek. Autorzy podaja,
jakoby pierwszy wyboér ma swiadczy¢ o checi zemsty na ojcu, drugi — o nie-
swiadomej checi zblizenia do matki. Nie wiemy nic na temat uzasadnienia
tych wyboréw przez badanych.

Trudno zatem orzec, na ile wynik tego niezwykle starannie przy-
gotowanego i przeprowadzonego eksperymentu rzeczywiscie dowodzi
zatozonych powiazan. W przypadku tak szczegdlnej dziedziny badan zde-
cydowanie przydataby si¢ co najmniej jego replikacja, jesli nie uzupetnie-
nie o jako$ciowa analiz¢ podawanych przez badanych uzasadnien, co
bytoby zgodne z aktualnym trendem promowania w psychologii akade-
mickiej badan mieszanych.

8¢ Z kobiccoscia Maryi i pomijaniem kwestii poczgcia (dogmat o Niepokalanym
Poczgciu, tajemnica zwiastowania) wiaza si¢ interesujace koncepcje i badania
(Schaberg, 1990; Capps, 1992). Tutaj — z wielu powoddéw — zostana pominiete.
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bardo i Ruch, 1997, 5.267-309), ale takze w podr¢cznikach medycyny
i encyklopediach, pojawienie si¢ stanu mistycznego oznacza w wigkszosci
przypadkéw stan zmienionej $wiadomosci. Taki stan pojawia si¢ wtedy,
gdy mézg zaczyna funkcjonowaé w sposéb szczeg6lny. Postugujac sig tak
zwang metaforg komputerowa — w mézgu uruchamia si¢ awaryjny system
operacyjny. Jego uruchomienie jest natomiast wywolane przez dwie
alternatywne kategorie czynnikéw. Te, kt6re naleza do pierwszej z nich,
powoduja deprywacje sensoryczng, czynniki z kategorii drugiej — prze-
bodzcowanie. Do czynnikéw deprywacyjnych nalezy odosobnienie,
w réznych religiach przyjmujace odmienne w szczegétach formy: pustel-
nictwo albo eremityzm w chrze$cijanistwie (najczestszym przyktadem
jest $w. Hieronim), w islamie co najmniej dziesigciodniowe odosobnienie
(w réznych okresach, na przyktad w $rodku lub pod koniec ramadanu),
zwane itikaf.

Zdumiewa w tym kontekscie fakt, ze medytacja wymagajaca izolacji
sensorycznej nie wymaga koniecznie odosobnienia. Sytuacj¢ odosob-
nienia mozna skonstruowa¢, pozostajac wérdd innych: innych mozna nie
widzied, nie styszeé, nie czué. To zalezy od takich czynnikéw, jak wy-
uczone kompetencje i wysilek. Buddyjscy mnisi zen praktykuja medyta-
cj¢ na siedzaco, odwréceni ku $cianie (Dobisz, 2004).

Buddyjscy mnisi, szczegdlnie ci praktykujacy zen, wprowadzili réw-
niez do $wiatowych zasobéw kultury pojecia takie jak wspomniana juz
uwazno$¢ (Kapleau, 1992; Ameli, 2017; Radon, 2017). Mozna sadzié,
ze popularno$¢ tego sposobu radzenia sobie ze stresem, a niekiedy nawet

Jak mozna przeczytaé w wielu podrecznikach psychologii (np. Zim-

stylu zycia, bedzie raczej umiarkowana, wziawszy pod uwage nictatwy
charakter ¢wiczeni i trudno$¢ oceny potencjalnych efektéw prakeyko-
wania uwaznosci. Kto to sprawdzi? Wedlug jakich kryteriéw? Zreszta
Stanistaw Radon (2017) zdecydowanie studzi glowy opinig, méwiac, ze
uwaznos$¢ nie ma nic wspdlnego z religia, tacznie z katolicka, ani jej nie
zagraza. Za to w pigknie wydanym przez jedna z wielkich sieci sklepowych
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albumie dla klientéw mozna wyczyta¢ porady dietetyczki prowadzace
do korzystnego wplywu uwaznego spozywania — szczegdlnie wegan-
skich — positkéw. Wydaje si¢ jednak, ze prawdziwie konsekwentnych
adeptdw tej sztuki nie bedzie. Kto potrafi jesé, a jednoczesnie nie czytad,
nie oglada¢ TV, nie...?

Zen proponuje medytacj¢ poprzez deprywacje. Jak w wielu innych
tradycjach mistycznych, z ktérych od pewnego czasu czerpie inspiracje
chrzedcijanstwo, chodzi o opréznienie $wiadomosci (Jager, 2000 s. 120;
De Mello, 2023). Benedyktyn Jager najpierw byt znanym liderem zakon-
nym, opickunem katolickich organizacji mltodziezowych i kaznodzieja.
Zafascynowany buddyjska szkola zen, od roku 1972 intensywnie upra-
wial zazen. Swe doswiadczenia i bedace zapewne ich owocami przemy-
$lenia zaczat publikowa¢, co spowodowato konflikt z watykanska Kongre-
gacja Doktryny Wiary. Odsuniety od zakonnych obowiazkéw zajat sie
organizacja centrum ,katolickiego zen”. W roku 2003 powstato w Holz-
kirchen kolo Wiirzburga centrum zen i kontemplacji Benediktushof.
Jager urodzit si¢ w roku 1925, za$ zmart w 2020, co zdaje si¢ dowodzi¢
zwiazku miedzy takim jak jego zaangazowaniem a zdrowiem.

W mistycznej doktrynie islamu — sufizmie — jest to wolno$¢ od ja
(Shafii, 1985). Aby zredukowa¢ doptyw bodzcéw tam, gdzie nie mozna
z jakichs powodéw zapewnié fizycznej izolacji od innych ludzi (w ramach
zespolowego zycia w klasztorze takze mozna podja¢ ¢wiczenie milczenia,
w tym przypadku niewatpliwie trudne). Sluby milczenia prakeykuja
wspolnoty katolickie, ale tez buddyjskie.

Buddyzm tantryczny oferuje medytacj¢ hiperstymulacyjng. Sadhana
to zbidr indywidualnych praktyk duchowych aspiranta, ktére moga obej-
mowa¢ medytacje z wizualizacja, recytacj¢ mantr, stosowanie mudr oraz
njasa, rytualne wizualizowanie bdstw (aspektéw Buddy) w réznych cz¢-
$ciach ciala (Sivananda, 1967). Srodki wywolujace skrajne emocje —
nie tylko substancje psychoaktywne, takze ekstatyczne tance i $piew, sg
powszechnie stosowane. Wykorzystuje si¢ je w wielu innych tradycjach,
kultach, obrzedach, w réznych krajach i na réznych kontynentach. Cieka-
wymi przykladami sa rézne ugrupowania radykalnego protestantyzmu, na
przyktad baptysci potudniowi w tak zwanym pasie biblijnym, obejmujacym
czg$¢ potudnia USA (gospel, spirituals), czy manipulujacy wezami zie-
lonoswiatkowcey z potudniowych Apallachéw w Tennessee (Hood, 1998).

Zielonoswiatkowcy tworza w miejscach swego zamieszkania, takze
w Polsce, konkretny Ko$ciét Zielono$wiagtkowy (Pasek, 1992; 2004). Na
czym polega typowa tu praktyka prowadzaca do przebodzcowania?
Skupiajac si¢ na wierze w ponowne blogostawienistwo, ci ewangelikalni
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chrzescijanie®’” zbiorowo modla si¢ o ponowne przyjscie Ducha Swigtego.
Modlitwy odbywajg si¢ z trakcie nabozenistw, otoczenie wiernych wywiera
na nowego uczestnika pragnacego dostapi¢ Ducha Swictego (nieintencjo-
nalny i niespostrzegalny) nacisk. ,,Rosngca temperatura” obrzedu obejmuje
takze ekstatyczny taniec. Wreszcie dokonuje si¢ podjecie roli — doktadnie
w my$] teorii Hjalmara Sundéna (Grzymala-Moszczyriska, 2004). Blogosta-
wienistwo, inaczej chrzest w Duchu Swictym, przejawia si¢ czesto jako stan
ckstazy, okraszony glosolalia — ,,méwieniem (obcymi, niepojetymi) jezykami”
(Migda, 2013)%. Wspdiczesne badania (Holm, 1978) wykazaly, ze jezyki te
nie s catkiem obce. To konglomerat strzepkdw réznych jezykéw, gdzies i kie-
dys uslyszanych, czego ,,méwiaca” nimi osoba zazwyczaj zupelnie nie pamigta.
Podkresla to tajemnicza, a zatem ,,nie z tego $wiata’, geneze glosolalii.

To, jakie zachowanie mozna uzna¢ za rodzaj modlitwy, powszechnej
prakeyki medytacyjnej, zalezy od sposobu jej definiowania. Kazdy, kto po-
waznie pragnie skupienia dla maksymalizacji swoich mozliwoséci, ma do dys-
pozycji jakies srodki deprywacyjne. Moze to by¢ milczenie, post albo przy-
stowiowy ,wyjazd w Bieszczady™. Ucieczka na tono przyrody jest tez
jedna z metod taoizmu. Trzeba jednak uwazaé, gdyz deprywacja moze si¢
tatwo przeksztalci¢ w jej przeciwienstwo. Istotne sa co najmniej dwa czyn-
niki energii stymulacyjnej: intensywno$¢ (natgzenie stymulacyjne w polu
percepcji) bodzca i jego zrdznicowanie (zmienno$¢ pola percepcji). We-
dlug schematu Suedfelda-Dittricha (za: Sikora, 1999, s.292-293), mono-
tonny dzwigk bebna szamana czy japoniskiego mnicha staje si¢ wskutek
kumulacji i/lub wystapieniu hamowania ochronnego réwnie silnym sty-
mulatorem, jak dzwick o przecigtnej sile, lecz duzym zréznicowaniu.

Na tej hipotezie oparta jest bioenergetyka, wykorzystujaca idee
Alexandra Lowena (2011). Postuguje si¢ on potocznym pojeciem ener-
gii jako dostgpnego w subicktywnym do$wiadczeniu stanu ciata — gdy

8 Ruch ten nazywany jest pentekostalizmem. Laciniskie stowo Pentecoste (pigédzie-
sigtnica) to nazwa 50. dnia po zmartwychwstaniu Chrystusa. Tego dnia Duch

Swiety zstapit do apostoléw zebranych w Wieczerniku.

8  Doktryna Charlesa W. Parnhama (1873-1929), wspéttwoércy ruchu, o chrzcie
w Duchu Swietym znalazta prakeyczne potwierdzenie, gdy 1 stycznia 1901 roku stu-
denci zalozonej przez niego szkoly biblijnej w Topeka, Kansas, a nastgpnie on sam,
nawiedzeni poteznie przez Ducha Swietego, zaczeli méwi¢ innymi jezykami. Pierw-
sza studentka, ktéra to przezyla, byla Agnes (Agnieszka) N. Ozman (1870-1937).
Na tej podstawie méwienie innymi jezykami jako znak chrzeu Duchem Swigtym
zostalo uznane przez wigkszos¢ zielonoswiatkowcéw (za: ,,Strona Kosciota Zielono-

$wigtkowego’, http://kz.pl/kzw/kosciol/historia/, dostep: 27.02.2017).

Dokladnie: ,,Po prostu wyjedz w Bieszczady”. Jest to fragment tekstu jednej z nie-
zapomnianych piosenck Wojciecha Mlynarskiego.
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jeste$my notorycznie przemeczeni, poziom energii jest niski; gdy poru-
szamy si¢ z gracja, poziom energetycznego natadowania jest wysoki (Lowen,
2016, 5.49)%°. W Chinach, prawdopodobnie od czaséw starozytnych, roz-
wijana jest w ramach tradycyjnej medycyny chiniskiej akupunktura (Garnu-
szewski, 1997). Akupunktura bazuje na zalozeniu istnienia tak zwanych
meridiandw — linii energetycznych w ciele cztowieka. Niestety do dzis nie
wiadomo, jaka jest natura meridianéw ani jak dzialajg, a tym bardziej -
na czym polega domniemane wyréwnywanie energii w organizmie.

Przyklad ostatni lokuje nas w Indiach; jest to joga Kundalini (Jung,
2016), uprawiana réwniez w tradycji buddyzmu tantrycznego. Literatura
tego domniemanego zjawiska dotyczy centréw energetycznych — czakr;
opisane sg ich lokalizacje, funkcje i dzialanie. Metoda i j¢zyk tych opiséw
i objasnien sg dla uksztaltowanego w mainstreamie psychologa co naj-
mniej wieloznaczne. Skuteczno$¢ dziatania nie zostata dotad wystarcza-
jaco dowiedziona, a jesli nawet pojawiajg si¢ takie przestanki, nie wiadomo,
co naprawde dziata — rozmaite techniki pobudzania czakraméw czy wiara
w te skuteczno$¢, a méwiac inaczej — sugestia, ktdrej autorem moze by¢
zar6wno terapeuta, jak i sam pacjent. Mimo to w wielu z finansowanych
przez Narodowy Fundusz Zdrowia przychodni lekarskich mozna podda¢
si¢ zabiegowi akupunktury. Na razie wigc status tej metody leczenia jest
bardziej oficjalny niz status homeopatii®'.

Mimo watpliwego statusu systemy oparte na zalozeniu przeplywu in-
formacji ,droga energetyczng” maja nadal miliony zwolennikéw zwigza-
nych z ich praktycznymi zastosowaniami jako wtajemniczeni mistrzowie
lub jako ich klienci. Zwolennicy tych czy innych terapii zaliczanych do
tak zwanej medycyny nickonwencjonalnej, ,naturalnej” lub tradycyjne;j
bardzo cz¢sto s3 motywowani niepowodzeniem zastosowanych wezesniej

?  Nie nalezy utozsamiaé bioenergetyki Lowena z funkcjonujaca pod t3 sama nazwa

bioenergetyka jako dziedzina biologii z pogranicza biochemii i biofizyki, obejmujaca
badania przemian energii zachodzacych w zywych organizmach i ekosystemach
(za: Bioenergetyka, 24.03.2016, Wikipedia, wolna encyklopedia, https://plwikipedia.
org/w/index.php?title=Bioenergetyka&oldid=45381241, dostep: 09.06.2016).
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Wyrokiem z 30 grudnia 2014 roku Sad Okregowy w Warszawie uchylit decyzje pre-
zesa UOKIK uznajaca stanowisko za prakeyke ograniczajacg konkurencje. Sad w zde-
cydowanej wickszosci podzielit argumenty NIL, wskazujac, ze samorzad lekarski
dziatal w interesie publicznym, ktdry definiowany jest prawem pacjenta do bycia
leczonym zgodnie z aktualng wiedzg medyczna oraz obowiazkiem lekarza do udziela-
nia $wiadczeni tym wymogom odpowiadajacym. Sad Okregowy w Warszawie stwier-
dzit takze, ze brak jest dowodéw potwierdzajacych skuteczno$é¢ homeopatii (Medicus.
Miesiecznik Lubelskiej Izby Lekarskiej, kwiecieri 2016, http://medicus.pl/article/
homeopatia-nie-dla-lekarzy, dostep: 09.06.2016).
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terapii konwencjonalnych (medycyna oficjalna, poddana dyscyplinuja-
cemu nadzorowi Naczelnej Izby Lekarskiej, stojacej na strazy zgodnosci
stosowanych terapii z aktualng wiedza medyczna).

Mozna nawet twierdzié, ze bioenergia to ,bujda na resorach’, ale we-
dtug niezliczonych swiadkéw i zwolennikéw — to dziata! Moze dziataé
choéby zgodnie z hipoteza placebo, czyli identycznie jak paraleki na wszel-
kie dolegliwosci albo te zapisywane (lub nie) przez medykéw parajacych
sic medycyna homeopatyczna. Tak czy inaczej, nicktérzy dokonuja w tej
dziedzinie — méwiac kolokwialnie — cudéw, tak jak $w. Teresa Neumann
z Konnersreuth w niemieckich Sudetach. Deklarowata ona, ze przez 36 lat
nie jadla niczego poza Eucharystia (albo byla pewna, ze nie jadla). Cierpiala
zatem na ,$wigta anoreksj¢” (Wulff, 1999, s. 78-79). O ile nie jest to ter-
minologicznym naduzyciem, wiele uznawanych za $wigte $redniowiecz-
nych kobiet ($w. Katarzyna ze Sieny) mozna nazwaé anorektyczkami
(anorexia nervosa). Przynajmniej wspélczesnie, w wigkszosci przypadkéw
termin ten nie moze by¢ uzupelniany przymiotnikiem ,$wieta”, gdyz mo-
tywem popadnigcia w anoreksje zwykle nie jest religia® (Brumberg, 1985).
Jest nim che¢ nasladowania szkieletowatych — uzywajac wspolezesnego ter-
minu — celebrytek.

Znacznie krécej trwala ,,glodéwka polskiego fakira” Joachima Werdina,
autora ksiazki Sty Zycia bez jedzenia (Werdin, 2004-2005). Na — skadinad
fascynujqcej — ezoterycznej stronie Vismaya-Maitreia Werdin ujawnia, ze
zyt bez jedzenia przez dwa lata. Jak to mozliwe? ,Teoria” naszego bohatera,
jak wiele innych wyjasnien niejedzenia (inedia), jest odmiang bretaria-
nizmu®® i glosi istnienie niepoznanego jeszcze, lecz domniemanego systemu
energetycznego:

Wszechobecne $wiatlo (inaczej zwane np. energia, prana, qi, ki,
orgon, eter, vril, pole kwantowe), z ktdrego wszystko jest zbudowane,
utrzymuje przy zyciu osobe nie spozywajaca pokarméw materialnych.
JA (zrédlo, esencja, pierwotna przyczyna, stwérca wszystkich istot)
jest zrédlem tego Swiatta. Whzystko, czego potrzebuje ciato i umyst

2 Do wyjatkéw nalezy niezyjaca z powodu zagtodzenia si¢ w imi¢ ustrzezenia innych

ludzi przed szatanem Anneliese Michel. Bedzie o niej mowa w paragrafie o opeta-
niach.

% Bretarianizm, oryginalnie breatharianism (ang. breath — oddech), to rzekome nie-

jedzenie. Jest to praktyka ezoteryczna oparta na wierze w mozliwo$¢ pobierania
niezbednej dla funkcjonowania zywego organizmu energii (energia $wiatla, prana)
wprost z kosmosu.
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cztowieka do tego, by zy¢, jest tworzone bezposrednio ze Swiatla...
ludzki umyst i ciato tworzone sg z materii, pojawiajacej si¢ bezposred-
nio ze Swiatha. Jest to doktadnie ten sam proces, ktéry zwany jest tez
stworzeniem $wiata (Genesis) poprzez Wielki Wybuch®.

Niezaleznie od tego, jak daleko zagalopujg si¢ autorzy teorii energe-
tycznych, warto zachowa¢ jako pewna hipoteze mysl, ze kazdy zywy system
istnieje na poziomie energetycznym jako przejaw negentropii, procesu prze-
ciwstawnego entropii (nieuchronny wzrost chaosu i rozpadu struktur). Daje
to szans¢ wyjasnienia i zrozumienia funkgji fizycznej natury zjawisk, kedre
pierwotnie jawig si¢ jedynie w subiektywnym wymiarze $wiadomosci.

Na koniec nalezy wspomnie¢, ze praktyki medytacyjne i ekspresyjne
(pierwsze stosuja techniki deprywacyjne, drugie — techniki prowadzace
do przebodzcowania) sg dzi$ niezbyt popularnymi formami poboznosci.
Z jednej strony wymagaja znacznego, a niekiedy skrajnego zaangazowania
zasobdw energii, czasu, zdolno$ci i motywacji (zwanej dawniej wolg).
Z drugiej strony ich wybér i forma sa w duzym stopniu zdeterminowane
socjokulturowo — zalezg od akceptacji otoczenia, od mody, od samooceny.
Dobrym przyktadem jest ewolucja form jogi. Importowana z Dalekiego
Wschodu, majaca dlugg historig, ztozony charakter i przybierajaca niezli-
czone odmiany, joga jest trudna do akceptacji przez niewiedzacego o niej
nic europejskiego czy pétnocnoamerykanskiego ,telewidzyka™. Nie
uswiadamia sobie calego ideowego ,,balastu” albo dociera do niego stop-
niowo. W rezultacie powstalta — dzi§ powszechnie akceptowana i modna
»joga posturalna’”. Jest to forma gimnastyki i rehabilitacji, uzywana takze
niekiedy w celach towarzyskich (a moze nawet matrymonialnych). Nie-
jako ,rykoszetem” joga trafia z powrotem do Indii (gwierzowska, 2015).
Badania Aleksandry Siédmak (2003) nad motywami uprawiania i rozu-
mieniem ideowego podloza taijiquan ukazaly podobne zjawisko. Zatem
taijiquan, hatha yoga czy jakakolwick wschodnia tradycja mieszcza si¢
w kategorii zdrowego ruchu, totez nie kolidujg z tradycyjna religijnoscia

(np. katolicka).

% Artykul cytujacy wypowiedzi Werdina jest podpisany Super Master Television

(http://www.vismaya-maitreya.pl/naturalne_leczenie_joachim_werdin_-_doswiad-
czenie_bretarianskiego_stylu_zycia.html, dostep: 14.03.2016).

% Okreslenie Zbigniewa Pietrasinskiego.
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7.1. Plusy i minusy samotno$ci

Bycie wylacznie z soba nie jest takie tatwe, jak sadzg niekt6rzy. Sytuacije
osamotnienia s3 bardzo zréznicowane. Probujac uporzadkowad je wedtug
dajacych si¢ zaakceptowal kryteriéw, mozna méwic o co najmniej czte-
rech rodzajach osamotnienia, bycia w pojedynke, a doktadniej samotnosci:
1) krétkotrwalej i dlugotrwalej, 2) realnej lub symbolicznej, 3) celowe;
lub bez celu, 4) dobrowolnej lub wymuszonej. Sytuacje te czasem unie-
mozliwiaja duchows ekspresje, nie wspominajac o duchowym rozwoju.
Dojrzalos¢ spoteczng matego (najwyzej kilkuletniego) dziecka mozna oce-
ni¢ paradoksalnie wyzej, kiedy potrafi ono zosta¢ przez jakis czas samo,
na przyktad zasypia¢ w swoim oddzielnym pokoju, bez niekiedy dtugo-
trwalej asysty mamy czy taty. Zweryfikowad te dojrzatos¢ moze tez sytua-
cja, kiedy tata jest w pracy, a mama musiala zostawi¢ dziecko chociazby
u sasiadki i wyjs¢ na zakupy, a tu juz trzy godziny jej nie ma...

S3 to sytuacje trudne, stresowe — dla dzieci, ale réwniez — co moze
zaskakiwad, takze dla wielu dorostych, zwlaszcza uksztattowanych w kul-
turze zachodniej! Czlowiek jest istota spoleczng — tak jak z trudem nie-
kiedy znosi siebie, tak tez wrogo moze odnosi¢ si¢ do innych. Moze jest
to jedno z wyjasnien tragicznych wyczynéw nastolatkéw strzelajacych
do kolegéw z klasy? Ofiary sa przypadkowe — nie wchodzi w gre zaden
motyw. Mozliwe, ze problem lezy w braku wigzi, porozumienia z réwie-
$nikami. Tymczasem duchowos¢ nie jest mozliwa bez innych. Inni — osoby
znaczace, rézne w réznych stadiach zycia — sg nie tylko gléwnymi posred-
nikami transmisji dziedzictwa kulturowego. Wedle badani Haya i Nye, re-
lacyjnos¢ jest fenomenologiczng istota zjawiska duchowosci (Hay i Nye,
2006). Obowiazuje to takze w przypadku grupy réwiesniczej. Katarzyna
Skowronek i Zbigniew Pasck (2013) podkreslaja, ze nawet destrukeyjne
normy zachowan kibicéw naleza do repertuaru konstruujacego i podtrzy-
mujacego tozsamo$¢, tym razem jako zasadniczg kategori¢ ,,nowej ducho-
wosci”. To takze moze zdziwi¢, skoro duchowo$¢ kojarzy si¢ na ogét
»dodatnio”. To jednak zjawisko bardziej zlozone. Destrukcyjne dla szer-
szych kregdéw spotecznych normy tak zwanych kiboli s3 w pewnym sensie
konstruktywne: sprzyjaja utrzymaniu tozsamosci i spdjnosci, poczuciu
sensu i wartosci nawet takiej grupy oraz jej uczestnikdw.

Arthur Schopenhauer stwierdzil: ,,Samotno$¢ jest lepsza od towarzy-
stwa ludzkiego [...] Ale nie nadaje si¢ dla tych, ktdrzy nie znosza samotno-
§ci, i co wigcej, pozbawia zadowolen, jakie wspétzycie z ludZzmi da¢ moze”
Po czym uzupetnit: ,Réwnie stuszne moze si¢ okazaé hasto: Towarzystwo

ludzi jest lepsze od samotnosci” (za: Tatarkiewicz, 1965, s. 365-366).
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W warunkach izolacji, takich jak uwiezienie lub rejs w pojedynke,
mozliwe jest jedno i drugie — zaréwno duchowy rozwdj, jak i nieuchronna
degradacja. Dlaczego tak si¢ dzieje i od czego to zalezy? Negatywne kon-
sekwencje osamotnienia i izolacji stwierdzono w odniesieniu do ludzi
starych (Victor iin., 2000). Najwazniejsze jest byc’ moze uznanie, ze po-
zytywna badZ negatywna ocena bycia czy dziatania w pojedynke zalezy
gléwnie od przyjetych (za$ najezesciej przejetych) kryteriow. Jesli sg to
kryteria skuteczne, doswiadczajacy samotnosci cztowiek wychodzi z wig-
zienia bogatszy wewnetrznie i madrzejszy. A jesli odbywa kare¢ dozywo-
cia i nie wyjdzie nigdy? Z pewno$cia przetrwanie (czyli co najmniej
psychiczna réwnowaga) w takiej sytuacji to najlepszy dowdd zwycigstwa
duchowej strony takiego czlowicka (chyba ze owo przetrwanie jest
spowodowane postepujacym otepieniem. Nie miatoby to jednak wiele
wspdlnego z duchowoscia, przynajmniej w znaczeniu uzywanym w tym
miejscu).

Inna rzecz, ze pelny duchowy rozwéj nie bytby mozliwy, gdyby jego
podmiot nie mégt by¢ samotny. Osoby zaangazowane w prakeyki stymu-
lujace rozwdj osobisty sa bardziej niz przecietnie zdolne do bycia w po-
jedynke. Dla osiagniecia celu konieczna jest izolacja od ,zgietku $wiata”,
skupienie si¢. Wiedza o tym mnisi — katoliccy, buddyjscy czy jogini.
Sciezka sufizmu szejkéw z zakonu Naqshbandi prowadzi poprzez ascezg
i medytacj¢ w samotnosci. Medytacja suficka nie ma na celu relaksacji,
lecz koncentracjg. Jej cel polega na poznaniu zamiaréw Boga, dawcy
naszej boskosci (Lobel, 2000). Mistrzowie sufi odchodza co jakis czas na
pustyni¢ i medytuja tam samotnie, poszczac przez 40 dni (chyba ze ich
miejscem pobytu jest na przykiad centrum Nagshbandi w Vancouver
w Kanadzie. Wtedy ,,pustynia” to oczywiscie metafora).

Jak wiadomo, mozna si¢ czué¢ samotnym w tlumie albo zniewolonym
przez wiele natretnie rezydujacych w $wiadomosci oséb, bedac w poje-
dynke. Wszystko zalezy od nastawienia, aktualnie niezaspokojonych po-
trzeb oraz celu, jaki chce si¢ osiagnaé. Z pewnoscia duchowos¢ ,ma sie
dobrze”, gdy czlowicek jest sam ze soba, jednak pod warunkiem, ze owo
»sam na sam” nie przeraza. Doktor Payam Ghassemlou, terapeutaz Amer-
ican Holistic Health Association, prowadzacy prywatna praktyke w West
Hollywood w Kalifornii, ujawnia na swej stronie, jak umozliwi¢ prze-
miane osamotnienia (loneliness) w dobrowolne odosobnienie (solitude),
w forme pozadang dla zdrowia psychicznego.

Wymaga to psychologicznej pracy nad soba, np. analiza snéw, pobu-
dzanie aktywnej wyobrazni, a takze mito$ci do naszego ,wewngtrznego
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dziecka”. Konieczne sg takze duchowe praktyki, takie jak medytacja
i przywolywanie swego Umitowanego (boga takiego, jak go dana osoba

rozumie)®.

7.2. Funkcje rytualéw i warunki ich realizacji
oraz trwalosci w kulturze

Po co wykonuje si¢ rytualy? W przypadku stynnych ,rytualéw przejscia”
nie ma watpliwosci — odpowiedz daje sama nazwa. Aby zrozumie¢ zna-
czenie i udowodni¢ swe kompetencje wymagane w kolejnym etapie i po-
dejmowanej roli spofecznej, a z drugiej strony otrzyma¢ sygnat zezwalajacy
uksztattowaé nowa, adekwatng do sytuacji tozsamos¢, konieczne jest wy-
konanie dajacych takg tozsamo$¢ zadan. Autorzy teorii opanowywania
trwogi, Jeff Greenberg, Sheldon Solomon i Tom Pyszczynski (1997,
s. 68-69), przyjeli, ze od najwczesniejszych lat dziecko uczy si¢ od rodzi-
céw 1 innych o0séb znaczacych obecnych w konkretnej kulturze stan-
dard6w i tego, ze zastosowanie si¢ do nich prowadzi do oczekiwanych
rezultatéw, w tym poczucia komfortu i bezpieczenistwa, za$ niepowodze-
nie prowadzi do rezultatéw niepozadanych oraz poczucia lgku i braku
bezpieczenstwa. Méwia o tym takze basnie i rézne opowiesci, gdzie na
przyktad na apel kréla stawiaja si¢ rycerze pragnacy zdoby¢ reke ksiez-
niczki, jego cérki. Jest to nagroda za jaki§ wyczyn, typu wjechanie konno
na szklang gére, obrona krélestwa poprzez pokonanie odwiecznego wroga:
kréla sasiedniego krolestwa, pragnacego obja¢ wladzg, czy po prostu zabi-
cie smoka. Taki bohater otrzyma r¢ke ksigzniczki i oczywiscie krolestwo.
Wykonane zadanie pelni funkcje bufora Ieku. Czego si¢ ba¢, skoro zastu-
zyliémy na nagrode? Nawet $mier¢ staje si¢ niemozliwa. Z czasem ludzie
przyjmuja jako pewnik przekonania méwigce, jesli nie o dostownym,
to przynajmniej o symbolicznym zwyciestwie nad $miercia.

Jesli teoria opanowywania trwogi moze si¢ przyda¢ w celu redukeji
leku przed $miercig poprzez czyny rytualne, to czy mozna za jej pomoca
wyjasni¢ role rytuatu w osiaganiu i utrzymywaniu dobrostanu? Wydaje
si¢, ze uzupelnieniem jest koncepcja dobrostanu rytualnego (niezbyt stusz-
nie takze zwana teorig), ktérg przedstawil Connor Wood (2016). Dotyczy
ona rytuatéw religijnych i glosi, ze pewni wierzacy sygnalizuja swe zaan-
gazowanie poprzez trudne lub rozpaczliwe dziatania, stanowiace bariere
ponoszonych kosztéw (emocjonalnych i innych), w celu ochrony religijne;

% http://ahha.org/selthelp-articles/from-loneliness-to-solitude (dostep: 24.11.2016).
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wspdlnoty przed nadmiernym rozmnozeniem si¢ takich ,wolnych strzel-
c6w”. Poniewaz sygnalizacja kosztéw takiego zachowania wymaga pohamo-
wania niepozadanych reakeji i grozi narazeniem si¢ na bodzce awersyjne,
kandydaci realizuja swa strategie, upewniajac si¢ co do samooceny poprzez
uznanie grupy. Powstaje sprz¢zenie zwrotne pomiedzy uzyskang spoteczna
akceptacja a podjetym trudem, tworzac wiasnie rytualny dobrostan.

Rzeczywiscie, sita oddziatywania rytuatu na jednostke jest zadziwiajaca.
Wydaje si¢, ze rosnie ona w sposdb odwrotnie proporcjonalny do poziomu
u$wiadomienia mechanizméw oddziatywania zawartych w konkretnym
rytuale. Wspomniany juz James Fowler (1981) przestrzega przed pojawia-
jacym si¢ u nastolatkow (najezesciej jest to czwarte stadium wiary indy-
widualno-refleksyjnej) niebezpieczeristwem wynikajacym miedzy innymi
z potrzeby krytycznego przewartosciowania dotychczasowej hierarchii
warto$ci i potrzeby rozumienia ztozonego charakteru dotychczas nie-
uswiadomionych aspektéw rzeczywistosci. W rezultacie poziom wiary stab-
nie, totez spojrzenie na dziatajace zwykle niewiadomie rytualy staje si¢
krytyczne (wydaja si¢ naiwne, niedzisiejsze, bez sensu). Fowler nazywa
to stadium ,demitologizujacym” — symbol zostaje ,,zlamany”. Cickawa
i uwspolezesniona, cho¢ wadliwa metodologicznie, egzemplifikacje tej kon-
cepcji daje polskie badanie Kurzydlo i Zagérskiej dotyczace quasi-rytuatéw
(niepelnych) przejscia u mlodziezy (Kurzydlo i Zagérska, 2016).

Na szczescie, jesli rozw6j wiary prowadzi do dalszego stadium — ko-
niunktywnego (paradoksalno-konsolidacyjnego) — nastgpuje cickawe
i prorozwojowe zjawisko. Fowler nazwat je ,zjednoczeniem symbolu”. Bar-
dzo wazng cecha tego stadium jest pojawienie si¢ umiej¢tnosci rozumienia
sprzecznosci i paradokséw. Symbol zostaje symbolem wraz z jego ,,magicz-
nymi” sitami i ich dziataniem, pomimo rozumienia jego senséw w réznych
aspektach: historycznym, spofecznym, psychologicznym. W ten sposob
nie ma powodu watpi¢ w autentycznos$é przezy¢ wystepujacych podczas
wykonywania rytualéw u os6b o wysokim poziomie rozwoju duchowego
(wedlug Fowlera na co najmniej piatym stadium rozwoju wiary). Wartos¢
takiego przezycia jest nawet wyzsza, gdyz wymaga wickszego trudu lub
[i] specyficznych, nie tylko intelektualnych, kompetencji.

Nalezaloby jeszcze zapytad, co jest lub moze by¢ trescia przezycia
duchowego? Szczegdlnie wazne jest to w przypadku oséb niereligijnych,
cho¢ nadal twierdzacych, ze sa do przezy¢ duchowych zdolne, co stanowi
istotny trend we wspolczesnych badaniach.
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7.3. Wplyw prakeyk zbiorowych, mitéw i rytuatu
na ksztalt doswiadczen duchowych

Uczestnictwo w praktykach oraz rytuatach, rozumienie mitu oraz sposéb
jego rozumienia to doswiadczenia duchowe, niezaleznie od tego, czy maja
konotacje religijna, czy nie. Mozna przyja¢, ze opisane tu formy zbioro-
wych zachowan, przekonan i przemian wewngtrznych to jednoczesnie
do$wiadczenia indywidualne. Tyle ze sg niemozliwe bez ,wkladu” innych,
niezaleznie od tego, czy ich autorstwo jest zauwazane, czy nie, czy jest
aktualne, czy dziata z odleglej przeszloéci (tradycja). Taka sytuacja ukazuje
sztuczno$¢ oddzielania indywidualnych aspektéw duchowosci od aspek-
téw zbiorowych (spoleczno-kulturowych). Najwazniejsza wydaje sig sita
wplywu uczestnictwa w praktykach i rytuatach, oparta na sensotworcze;
i warto$ciotworczej funkeji mitu. Jest to sifa zaskakujaco skuteczna, nie-
zaleznie od stopnia u$wiadomienia senséw ukrytych przed niewyksztat-
conym odpowiednio podmiotem tych doswiadczen. Paradoksalnie, sifa ta
moze by¢ tym wigksza, im mniej znane s3 podmiotowi owe ukryte tresci.

Postawi¢ mozna teze, ze zgodnie ze sposobem myslenia o stadiach
wiary zalezno$¢ migdzy sita przezycia duchowego a poziomem kompeten-
cji w dziedzinie symbolu i tradycji ma ksztalt krzywoliniowy: najmniejsza
jest w przypadku $redniego poziomu kompetencji. Empirycznie potwier-
dzenie tej tezy jest nieomal nie do wykonania, gdyz w warunkach labora-
toryjnych trudno stworzy¢ atmosfere sprzyjajaca duchowemu przezyciu.
Nietatwo tez wywota¢ podobne przezycia i to ,,na zawotanie”. W warun-
kach naturalnych pojawiaja si¢ inne trudnosci. Przede wszystkim dotycza
one niemoznosci kontroli przebiegu badania.

7.4. Duchowos¢ ludowa a duchowosé elitarna

Ludowos¢ rzadko wywoluje zachwyt, zwlaszcza wérdd wykszealconej
czgsci spoleczenstw wspdlezesnego swiata Zachodu, choé bywa, ze fascy-
nuje artystéw lub, co istotne z punktu widzenia tej ksigzki, antropologéw
kulturowych. Tymczasem moze staé si¢ interesujaca réwniez dla psycho-
logii, bowiem prawidfowosci zauwazone w odniesieniu do funkgji rytuatu
czy mitu moga by¢ zwiazane z poziomem rozumienia tego, co dzieje si¢
w umysle osoby doswiadczajacej swej duchowosci. Jesli przypuszezenie
zamykajace poprzedni paragraf ma sens, to sita doswiadczania swych reak-
cji w sytuacji stymulujacej je od zewnatrz powinna by¢ wysoka u 0séb nie-
swiadomych takich ,szczegdléw” uczestniczenia w konkretnym rytuale
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czy obrzedzie w poréwnaniu z osobami ,,zsekularyzowanymi”, mniej lub
bardziej swiadomymi ukrytych dla wielu ludzi ,podtekstéw” $wigtowania
w pewien konkretny sposéb. Pomijajac mozliwos¢, ze wiedza, ktéra ,wta-
jemniczeni” sobie u§wiadamiajg, moze by¢ zwyczajnie falszywa, praw-
dziwa, acz pobiezna wiedza tego rodzaju moze by¢ przeszkoda. Nie daje
trafnego zrozumienia na poziomie symbolicznym, moze tez blokowa¢
emogje, a zatem i uczucia. Przypomina to wniosek Ronalda Goldmana,
psychologa brytyjskiego, kt6ry badat religijne myslenie dzieci w wieku od
szesciu do szesnastu lat. Goldman stwierdzil, ze

istnieje duze prawdopodobienstwo, iz dziecko, ktére zbyt wezesnie
zapoznalo si¢ z tekstami biblijnymi, w pézniejszych stadiach rozwoju
bedzie je interpretowa¢ tak, jak interpretowato je we wezesniejszych
stadiach rozwoju myslenia religijnego. [...] Dziecko staje si¢ ,wiez-
niem wczesnodzieciecych wyobrazen” (Goldman 1964, s. 223).

W przypadku uczestnictwa w rytuatach powierzchowna wiedza o nich
moze dziata¢ jak hamulec dla spontanicznego przezycia, a o takie chodzi.

To jedna strona medalu. Druga to przypuszczenie, ze osoby gleboko
religijne i uduchowione uzyskuja poszerzony — poza tym czysto intelek-
tualnym czy formalnym — wglad dotyczacy istoty zdarzenia (rytuatu, ob-
rzgdu). Roznig si¢ zatem od os6b traktujacych to zdarzenie jako jeszeze
jedna z wielu standardowych imprez. Nie maja potrzeby rozumienia tego,
co si¢ dzieje, reaguja spontanicznie — ,instynktownie”. Powierzchowne
zrozumienie jest bardziej szkodliwe niz jego brak.

Jak juz wspomniano, $w. Jan Pawet II z powaga i zaangazowaniem
uczestniczyl w uroczystosciach o ludowej — aby nie rzec ,ludycznej” -
genezie i tradycji. Zapewne z pelna $wiadomoscia przearanzowal po-
czet $wietych i blogostawionych, szukajac odpowiedniego klucza do roz-
woju wspotczesnej formuly swigtosci”. Kult $wigtych wigze wiernych
z miejscami i celami ich dziatania; jest prosta, dost¢pna na kazdym po-
ziomie rozwoju intelektualnego forma przekazu standardéw zachowan
i wartosci.

Nawet jesli planowanie kolejnych awanséw na $ciezce $wigtosci jest
przemyslana polityka koscielnych decydentéw, prakeyczna realizacja takich

7 Tajemnica pozostanie to, co by powiedzial $w. Jan Pawel IT na temat szybkiego usta-

nowienia go kolejnym $wigtym. Niekedrzy wierni maja co do tego watpliwosci (nie-
sprzeciwianie si¢ stawianiu mu pomnikéw za zycia, brak zdecydowanej reakcji na
przypadki ksiezy pedofiléw). Mozliwe, ze ten niezwykly cztowiek uwazal stawianie
tych pomnikéw za jeszeze jeden sposéb promocji Kosciota katolickiego.
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proceséw odbywa si¢ pod naciskiem mas wiernych — stad ptyna bodzce
motywujace czynniki odpowiedzialne za ich przebieg. ,Santo subito!”.

Podobnych cech mozna si¢ dopatrzy¢ w $wieckiej domenie zycia.
Niezlym przyktadem jest rytuat akademicki. Obejmuje on lepiej lub gorzej
celebrowane ,,ryty przejscia”: immatrykulacje, nominacje — magisterska,
doktorska i habilitacyjng, w konicu — nie wszg¢dzie na $wiecie praktyko-
wane — wreczenie nominacji profesorskiej przez samego prezydenta RP,
a takze doktorat honoris causa czy inauguracje kolejnego roku akade-
mickiego. Mozna w nich dostrzec geneze religijna: togi i birety, nadal
tacinskie formy slubowan, to wszystko ma sens — przenosi podmiot poza
potoczno$¢ i realizm, w kierunku wiecznosci i doskonatosci. Mniej wznio-
ste, lecz moze nawet bardziej angazujace formy przybiera obrzedowos¢
kibicéw. Wtasne obrz¢dy majg wojsko i policja, prawie wszystkie organi-
zacje: od spoteczno-kulturalnych po ,kluby zwolennikéw piatego kota
uwozu” (powazniej — kluby fanédw wigkszosci marek, a nawet poszczegél-
nych modeli samochodéw).

To, ze $wieckie formy obrzedowosci wywodza si¢ z religijnych, jest cze-
$cia rozumienia szeroko rozumianych proceséw sekularyzacji (Borowik,
2001). To wlasnie one spowodowaly, ze coraz wigkszy odsetek wyznaw-
céw danej tradycji religijnej preferuje identyfikacje z duchowoécia, nie zas
religijnoscia (Hill i in., 2000). Sekularyzacja to miedzy innymi ze$wiec-
czenie tresci kultury w strefie oddzialywania chrzescijaristwa. Choé coraz
bardziej widoczne wydajg si¢ rowniez trendy przeciwstawne, deseku-
laryzacyjne, to odwrécila si¢ proporcja religijnych wytworéw kultury,
dziet sztuki, architektury, literatury czy teatru w stosunku do wytworéw
areligijnych (a czeste s3 tez utwory wobec religii krytyczne”®) (Marianski
i Wargacki, 2012).

Immanentna potrzeba $wigtowania, opisana przez socjologa i antropo-
loga kultury Wlodzimierza Pawluczuka (1990) jako dialektyczne dopel-
nienie rytuatu codziennosci, wymusza niejako wszelkie takie zachowania.
To, w jakiej formie rytual si¢ uksztaltuje, zalezy od sytuacji, w znaczeniu:
jaka kultura jest dostepna badz jakie zasoby kultury sa w stanie zaspokoié
t¢ potrzebe? Przewage konkretnego systemu znaczen mozna rozpoznaé
po jego zdolnosci zaspokajania potrzeby $wigtowania. Takg role odegrato
chrze$cijaristwo w okresie zdobywania dominujacej pozycji w Europie,
a potem w obu Amerykach i cz¢$ciowo w Azji oraz Australii, wykazujac

% Sa to na ogdt utwory krytykujace ,,bledy i wypaczenia” instytugji religijnych i ich
przedstawicieli, a nie religi¢ jako dokeryne (system wierzent). To migdzy innymi spo-
wodowalo semantyczng separacje religijnosci od duchowosci.

171



Pawet M. Socha, Agnieszka Krzysztof-Swiderska * Prolegomena do psychologii duchowosci

takze adaptacyjng zdolno$¢ przechwytywania rytualéw zastanych. W cza-
sach nam blizszych sfera duchowosci $wieckiej zdaje si¢ przejmowaé zaspo-
kajanie tej samej potrzeby w tych samych strefach wptywu chrzescijanistwa.
Swiecko $wictujacy w $wigtyniach sztuki — muzeach, teatrach czy ,are-
nach”, ale takze w galeriach handlowych i restauracjach — beneficjenci
zsekularyzowanego zycia, a raczej ,produkty supermarketyzacji” (Szlendak,
2004), nie znaja odpowiedzi na jedno z najbardziej niepokojacych pytan
o przysztos¢. Czy ten wypierajacy podobne pytania poza §wiadomos$é ryt
konsumeryzmu jest dostatecznie atrakcyjny, by wchlonaé na przyktad
rézne formy fundamentalizmu? Obserwacje chociazby wydarzen na arenie
mi¢dzynarodowej przecza takim przewidywaniom.

% Popularne okreslenie wspélczesnej hali widowiskowo-sportowe;.
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hyba niczego — poza religia — tak mocno nie wigzano w przesziosci

z duchowoscig jak tworczoscei. Jesli pojawialo si¢ dzieto wywolujace
wrazenie czego$ absolutnie nowego, genialnego czy szokujaco oryginal-
nego, musiata w tym by¢ ,,iskra Boza”. Trudno znalez¢ wyjasnienie faktow
tworczych dokonan zmieniajacych sposdb rozumienia rzeczywistosci
w dziedzinie, ktéra zajmuje si¢ konkretny twérca. Mniej lub bardziej fik-
cyjna jest historia domniemanego konfliktu miedzy wloskim kompozyto-
rem Antonio Salierim a mfodym Wolfgangiem Amadeuszem Mozartem,
naturalnie w wersji przedstawionej przez twércéw: najpierw dramatu
Petera Shaffera z roku 1979, potem filmu z roku 1984, rezyserowanego
przez Milo$a Formana. W jednej ze scen filmu Salieri, nadworny kompo-
zytor austriackiego cesarza, przedstawia nowy, wlasny utwér dedykowany
wladcy. Przystuchujacy si¢ tej muzyce Amadeusz nie wytrzymuje i prosi
o zgodg na zagranie tego utworu inaczej. Cesarz Jozef II zgadza si¢ i ku wy-
raznemu niezadowoleniu Salieriego przedstawiony dopiero przed chwilg
mlodzik wyczarowuje z prostej kompozycji dzietko lekkie, zwiewne i po-
mimo popisowych pasazy — bezpretensjonalne.

Tak zasadnicza réznica migdzy dobrym, lecz niewybitnym kompozy-
torem Salierim i genialnym Mozartem sygnalizuje odwieczna tajemnice.
Czy talent to co$ wigcej niz szczesliwie dziedziczony uktad genotypu?
Pomijajac nabierajace znaczenia kolejne dwa elementy — oddzialywanie
srodowiska i autokreacje, warto pamigtaé, ze nie wiemy, i by¢ moze nigdy
si¢ nie dowiemy, czy juz sam genotyp powstaje w wyniku zdarzen o czy-
sto losowym charakterze (skrajny poglad ewolucjonistyczny), czy geno-
typ jest raczej realizacja pewnej koniecznosci'®. Czy zatem natchnienie
Mozarta mialo transcendentne zrédlo? Zdaniem wielu — do dzi$ — odpo-
wiedz jest twierdzaca. Tylko niepokorni psychologowie o orientacji po-
znawczej maja inne zdanie. Creatio ex nihilo to mit.

190" Nie jest to jakas wersja kreacjonizmu czy ,wielkiego projektu”, lecz ontologiczny
aksjomat wyrazajacy ide¢ niemajacego poczatku ani konica istnienia.
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Co zamiast transcendentnej interwencji? Istnieje wiele odpowiedzi,
zaréwno czysto teoretycznych, jak i opartych na skomplikowanych pro-
cedurach o jakosciowym i ilosciowym charakterze, eksperymentalnych
oraz opisowych. Na razie mozna powiedzie¢ tylko to, ze twdrcy rodzg si¢
z wyjatkowym genotypem, potem wyrastajg w szczegdlnych warunkach
(rodzinnych, ale nie tylko), no i musza — méwiac metaforycznie — zlapaé
owego ,bakcyla twérczosei”

8.1. Kreacja jako dowdd duchowej przemiany

Mimo to mozna wymieni¢ twérczo$é jako przejaw tego, co w duchowosci
istotne najbardziej: wewnetrznej, czasem nawet zyciowej, przemiany.
Nawet jesli wytwory czy jakiekolwiek inne rezultaty kreatywnosci, mate-
rialne czy intelektualne, konkretne czy symboliczne, s3 zawsze tylko nowg
suktadanka” zlozona z juz istniejgcych elementéw, to wlasnie dziatania
tworcze s3 przejawami duchowej przemiany. Po Mozarcie muzyka byta
juz inna niz przed nim, po impresjonistach, a jeszcze bardziej po kubistach
i abstrakcjonistach, malarstwo w znacznym stopniu odeszto od fotogra-
ficznej funkcji przedstawiania, po Einsteinie fizyka newtonowska stata
si¢ jedynie elementarnym podlozem mysli o naturze rzeczywistosci, po
Darwinie biologia (wlacznie z antropogeneza) oderwala si¢ od niemaja-
cych wiele wspélnego z nauka mitéw...

Mozna dalej wymienia¢, jak prawdziwie tworcze odkrycia zmienity
$wiat wokot nas i zmienily nas samych. Inaczej méwiac, na pierwszym
miejscu liczg si¢ odkrycia, zmieniajace paradygmat w mysl ,rewolucji na-
ukowych” Thomasa Kuhna (1968). Stanowisko egalitarne glosi wpraw-
dzie, ze potencjalnie kazdy czlowick moze by¢ twoérca, lecz jesdli przyjaé
za Edwardem Necka (2001, s. 17) definicje Morrisa Steina: ,, Twérczosé
to proces prowadzacy do nowego wytworu, ktdry jest akceptowany jako
uzyteczny lub do przyjecia dla pewnej grupy w pewnym okresie”, to ocena,
czy dany ,wytwor” ma charakter tworczy, zalezy od aktualnych uwarun-
kowar, zatem ma wzgledny charakeer. Janusz Trzebinski (1980) powotal
sic na wieloletnie badania prowadzone w Kalifornijskim Instytucie Badan
i Pomiaru Osobowosci. Niektdre ich wyniki sg nastepujace: osoby twércze
charakteryzujg si¢ tak zwanym silnym ego (koncepcja Franka Barrona),
wyzsza inteligencja (niezaleznie od sposobu jej mierzenia), tolerancja na
sprzeczne do$wiadczenia, specyficzng forma uspolecznienia (nickonfor-
mistyczni, czasem kontestujg zastang kulture czy prawo, cz¢sto majg wy-
soki poziom w skali psychotyzmu testu PEN Eysencka) i niezaleznoscia.
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Spotyka si¢ u nich réwniez wyzszy od przecigtnego poziom zaburzen psy-
chicznych, co przywodzi na mysl koncepcje transliminalnosci jako czynnika
warunkujacego zaréwno choroby psychiczne, doswiadczenia mistyczne, jak
i twérczos¢ Michaela A. Thalbourne’a (Thalbourne i Delin, 1994). Kon-
weniuje to z twierdzeniem Kazimierza Dabrowskiego (1975), ze twércy
wywodzg sie sposréd neurotykdw, choé badania, chociazby monumentalny
projekt socjologa Roberta Wuthnowa ,,Creative spirituality”, méwia przede
wszystkim o nadzwyczajnym obcigzeniu psychicznym, ktérego doswiad-
czaja osoby prébujace zy¢ z tworzenia sztuki w zwiagzku z kwestiami byto-
wymi, nieustajaca oceng swoich wytwordw i spolecznym odbiorem ich
dzialalnosci (Wuthnow, 2003). Cickawe réwniez s3 w tym kontekscie udo-
wodnione badawczo, jednoznacznie pozytywne zwiazki mi¢dzy twérczo-
$cig a zdrowiem psychicznym, na czym zasadza si¢ chociazby dzialanie
arteterapii (Czamanski-Cohen i Weihs, 2016; Daszkowska, 2014).

Procesy zastugujace na nazwe twérczych maja niezwykle ztozong
strukture i przebieg. Nie ma tu miejsca na cho¢by pobiezne ich przedsta-
wienie. Temu celowi stuza odpowiednie podreczniki, takie jak Psychologia
twdrczosci Edwarda Necki. Mozna w tej ksigzcee znalez¢ migdzy innymi
wyjasnienie zagadki naglego ol$nienia, ktdre przynosi rozwiazanie pro-
blemu badz stworzenie jakiego$ dzieta w sposéb niespodziewany nawet
dla autora. Zjawisko to psychologowie wola nazywa¢ wgladem, ktdrego
istot jest nie§wiadome przetwarzanie informacji, potocznie zwane ,,inku-
bacjq’, zakoniczone ,,przeskokiem intuicyjnym”, czyli identyfikacja z roz-
wiazaniem, ktdre wreszcie przynosi upragniony sens podjetych dokonan
tworczych. Niekiedy tworcze rozwigzanie problemu wymaga ,,przerwy
inkubacyjnej” lub ,konsolidacyjne;j”, na przyklad w formie relaksu czy
nawet snu (méwimy czasem: ,,przespij si¢ z tym, to rozwigzanie zjawi si¢
samo”). Necka (2001, s. 106) wyjasnia przyczyny ewentualnej (bo nie za-
wsze si¢ to potwierdza) przerwy inkubacyjnej, jest to: 1) okazja do odpo-
czynku i regeneracji zasobéw energetycznych organizmu; 2) okazja do
ostabienia blednych nawykéw i wygaszenia blednych nastawien; 3) moz-
liwo$¢ otrzymania pozytecznej ,,podpowiedzi” w formie analogicznego
problemu czy zadania. Dalej jednak Necka omawia nowsze teorie wgladu.
Niektére odwotujg si¢ do prawidlowosci dawno sformutowanych w ra-
mach psychologii postaci, a takze do teorii wybiérczosci Janet Davidson
i Roberta Sternberga (Davidson, 1995).

Zjawisko naglego ol$nienia to takze #ihil novi w odniesieniu do do-
swiadczen religijnych, na czele z mistycznymi. Opisatl je migdzy innymi
wspomniany juz amerykanski pionier psychologii, w tym psychologii re-
ligii, William James. Uprawial on miedzy innymi to, co dzif jest zwane
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neuroteologia. Zakladal, ze ,, $wiadoma jazn jest dalszym ciagiem bez
miary obszerniejszej nie§wiadomej, ujawniajacej sic w zbawczych doswiad-
czeniach religijnych, ktdrych treé¢ [...] nie jest ztudzeniem, lecz prawda
obicktywng” (James, 2001 [1902], 5. 395). Stad migdzy innymi jego hipo-
teza: ,Bez wzgledu na to, czym owo wigksze, z ktérym w doswiadczeniu
religijnym czujemy si¢ ztaczeni, jest po tamtej stronie, przyjaé mozemy, ze
po tej stronie jest ono podswiadomym dalszym ciagiem naszego zycia $wia-
domego” (James, 2001 [1902], s. 393). I kilka zdan dalej: ,,Skoro jednak
zgodzilismy sig, ze czynnikiem kierujacym sa tu wyzsze dziedziny naszego
ducha, zgodzi¢ si¢ musimy, ze poczucie jedni z sila zewngtrzng nie jest
tylko ztudzeniem, lecz poczuciem czegos rzeczywistego”

Takie rozumienie zjawiska ol$nienia spowodowalo, ze James zdecy-
dowanie preferowal pojawiajace si¢ nagle doswiadczenia religijne — ob-
jawienia, nawrdcenia, stany mistyczne. Jego zdaniem dowodzito to, ze
ich przyczyny sa na zewnatrz osoby, a zatem nie sg iluzja czy halucynacja,
lecz rzeczywistoscia (oczywiscie nadprzyrodzong). Swiadome manipu-
lowanie w celu poszukiwania transcendencji grozi utozsamieniem bytu
nadprzyrodzonego z iluzja. Byl to zreszta czas rosnacej fascynacji nie-
u$wiadomionymi procesami psychicznymi'®’. Bunczuczna deklaracja
Freuda, ze dokonat przewrotu kopernikanskiego w psychologii, dajac
pierwszenstwo nie$wiadomym procesom i tresciom, nie ma wiele wsp6l-
nego z prawda (Dobroczyriski, 2001).

Poczatki naukowej psychologii cechuje zainteresowanie si¢ gtéwnie
cechami $wiadomo$ci. Jest natomiast prawda, ze to wlasnie freudyzm
zdobyl najwicksza i chyba do dzi$ niewygasta, popularnos¢ w wielu dzie-
dzinach kultury: literatury, sztuk picknych, a nawet muzyki. Teoria twor-
czoéci oparta na jego zatozeniach podkredla role sublimacji, a takze
wyparcia lub sthumienia. Klasyczna psychoanaliza méwi, ze twdrczo$é jest
sposobem organizacji libido. Dzi¢ki temu zastgpczemu dziataniu pope-
dowe dazenia cztowieka podlegaja ograniczeniu i kontroli, a w nastepstwie
internalizacji — samokontroli. W pewnym sensie sublimacja odnosi si¢
nie tylko do twércy dziefa sztuki czy innego wytworu, na przyktad wy-
nalazku. Réwniez odbiorca ,,subtelnieje”. Uczy sie, co i kiedy ,,wypada” —
to oznacza mniej lub bardziej $wiadome podporzadkowanie popedu wy-
mogom kultury.
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Bartlomiej Dobroczyniski (2001) przylaczy! sie do tych, ktérzy méwia: ,,Juz staro-
zytni Grecy...”, wskazujac Plotyna i Platona jako protoplastéw idei nieswiadomosci,
cho¢ pokazuje réwniez zjawiska, ktére obserwowane od wiekdw przyczynily sie do
powstania idei niewiadomo$ci, takie jak sen czy marzenia senne i chociazby trans
i opetanie.
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Psychoanalityk Bruno Bettelheim (2010) napisal ksigzke o walorach
basni, w ktdrej stwierdza: ,,«Bezpieczne» opowiesci wspofczesne nie
mowia nic o $mierci i starosci, o ograniczeniach naszej egzystencji i prag-
nieniu zycia wiecznego. Basn, przeciwnie, konfrontuje dziecko w uczciwy
sposéb z podstawowymi klopotami egzystencjalnymi czlowieka” (Bettel-
heim, 2010 s. 28). Basnie celowo upraszczaja rzeczywisto$é, nike i nic
nie jest w nich ambiwalentne. Macocha jest zta, ksi¢zniczka dobra, lis —
chciwy, mi§ — poczciwy. ,Na niejednoznacznos¢ ludzka jest jeszcze za
wezesnie dla dziecka, ktérego osobowos¢ nie jest jeszcze wzglednie skon-
solidowana. Aby to mogto u niego nastapi¢, potrzebuje ono pozytywnych
identyfikacji” (Bettelheim, 2010, s. 30).

Basnie to w konicu mity kreowane przez autordw na wzdér mitéw
o sprawdzonej przez wieki atrakcyjnosci i skutecznosci oddzialywania.
Bettelheim przywotat dwa, pochodzace z réznych kultur, przyklady:

mit o Edypie pozwalat rozumie¢ pojawiajace si¢ wciaz na nowo,
cho¢ stare jak $wiat problemy, jakie rodza nasze ztozone i ambi-
walentne uczucia wobec rodzicéw. Freud powotywal si¢ na t¢ starg
opowie$¢, aby nam uprzytomnié¢, ze kazde dziecko na swéj whasny
sposob musi w pewnym wicku da¢ sobie rad¢ z prawdziwg kotlo-
waning uczué. W kregu kultury hinduskiej opowies¢ o Ramie
i Sicie (w poemacie Ramayana), ukazujaca ich spokojng dzielnosgé
i wzajemne namig¢tne oddanie, przynosi prawzdér milosci i wigzi
malzenskiej. W kulturze tej nadto zaleca si¢ kazdemu, zaréwno
mezczyznie, jak kobiecie, odtwarzanie tego mitu we wlasnym zyciu:
kazda panna mtoda nazywana jest Sita, a odtwarzanie pewnych
epizodéw mitu wchodzi w skiad obrzgdu zaslubin (Bettelheim,
2010, 5. 50).

Basnie nie muszg jednak odtwarzaé rzeczywistoéci ani dostownie po-
ucza¢. Basnie przedstawiaja — twierdzi Bettelheim — procesy zachodzace
we wnetrzu czlowieka.

Dorosta twérczosé literacka takze nie musi odtwarzaé realnego $wiata,
cho¢ nie unika ukazania doskonalego jej obrazu. Powiesci epickie, takie
jak Wojna i pokdj Lwa Tolstoja, a nawet Sienkiewiczowska Tiylogia, w swej
glebszej, symbolicznej warstwie sa wypelnione ,,uniwersalnymi” wzorami
kulturowymi. Dzi¢ki nim czytelnik uczy si¢ mitoéci, patriotyzmu, wol-
nosci, poczucia wspélnoty, tego Adlerowskiego ,,Gemeinschaftsgefiithl”
(poczucia wspdlnoty), ale takze ugruntowuje poczucie tozsamosci: indy-
widualne, grupowe, narodowe czy plciowe (gender).
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Gigantyczna rozmiarem powies¢ Marcela Prousta W poszukiwaniu
straconego czasu przepetniaja dlugie, pisane rozbudowanymi zdaniami,
opisy miejsc, ludzi, przedmiotéw i sytuacji, ale takze relacje wydarzen
i wrazen oraz refleksje na rézne tematy. Tu nie chodzi o akeje, fabule,
suspens — najpopularniejsze oczekiwane cechy opowiesci czy filméw. Stop-
niowo odslania si¢ naprawdg¢ ponadczasowy motyw Prousta, bez ktdrego
z pewnoscig powiesci by nie bylo, a gdyby nawet byla, nie miataby wigk-
szego sensu.

Dzieto Marcela Prousta, cho¢ on sam temu przeczyl, ma charakter
autobiograficzny. W kolejnych tomach, odtwarzajacych kolejne etapy
osiagania psychicznej dojrzatosci, bohater (autor) staje si¢ coraz bardziej
wyrafinowany, ale i zgorzknialy. Tajemnica poliszynela jest jego homo-
seksualna orientacja. Powie$ciowym odpowiednikiem milosci do jego
wybranca jest mitos¢ do Albertyny. To Albertyna jest podejrzewana
o sktonnosci lesbijskie. Cho¢ niewrazliwy czytelnik mégtby powiedzied:
,,Swietny jest tylko tytul — przeczytanie tego siedmiotomowego dzieta
w calosci to rzeczywis'cie stracony czas, jest inaczej. Schorowany autor
uswiadamia sobie tragiczna koniecznos¢ przemijania nie tylko wlasnego —
przemijania wszystkiego. Wszystko staje si¢ inne niz bylo, o ile jeszcze
w jakis sposob trwa. Poczatek jest zapowiedzig korica. Jak wiadomo, utwér
Prousta ma konstrukej¢ kota.

Przyktadem literackim przemiany jest tez tytutowy bohater powiesci
Jacka Londona — Martin Eden. Jest to przemiana destruktywna z powodu
tragicznego finatu kariery mtodego literata. Po wielu trudach Martin
zdobywa uznanie i idace za nim korzysci materialne, jednoczesnie widzi
stojaca za fasada elegancji wyzszych sfer mieszczanskich obludg i pazer-
no$¢. Nawet ukochana kobieta nie rézni si¢ od swego otoczenia. Martin
nie rozumuje, nie kalkuluje, poddaje si¢ impulsom dewastujacym jego
poczucie sensu zycia. Jego $wiat warto$ci upada; Martin kupuje bilet na
statek i wyplywa na nim w morze po to, aby skoczy¢ w wodg. Bedac bar-
dzo sprawnym fizycznie, nurkuje gleboko, tak aby nie zdazy¢ wyplynaé
na powierzchnie.

Przemiana duchowa wytania si¢ z prac (bo nie tylko z obrazéw) Zdzi-
stawa Beksiriskiego (1929-2005). To znaczy, przemiana mogla nastapié
w odlegtej przesztosci, na poczatku jego drogi twérczej, mogto by¢ ich
kilka, mogta si¢ tez dokona¢ w sposéb dla samego artysty niewidoczny.
Niemniej jednak musiata si¢ zdarzy¢. By¢ moze kazda z tych przemian
owocowata zmiang w tworczosci, jej tematyce i stylu. Beksinski zaczal
od fotografii, tajemniczych portretdw, fragmentdéw postaci. Rysunki, na-
stepna faza tworczosci, byly najpierw abstrakcyjne, potem obsceniczne
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i perwersyjne'®. Lata dziewig¢dziesigte to okres zwany przez artyste ,,ba-
rokowym”. Okres tworczosci od korica XX wieku do niespodziewane;j
$mierci (zabdjstwo z motywow rabunkowych) zwany byl ,gotyckim”.
Paradoksalnie efekt ten byl potaczeniem doskonale oddanej ekspresji emo-
cji przy zdumiewajacej precyzji i zréwnowazeniu formy.

Niewykluczone, ze owo skupienie oraz mordercze tempo pracy
(intensywne eksperymentowanie za pomoca odpowiedniego sprzetu
w dziedzinie grafiki komputerowej) mialo wiele wspélnego z tragediami:
$miercig zony (1998) i syna Tomasza (1999)'. Mroczna, nacechowana
estetyka brzydoty, niepokojaca tre$¢ przedstawiana w pracach Beksin-
skiego w zdumiewajaco precyzyjnej technice (nicomal fotograficzne od-
danie szczeg6tdw, co jest widoczne jeszcze bardziej po roku 2000, czyli
od momentu zainteresowania si¢ technikg cyfrowa) generuje silne wra-
zenia. W pracach Zdzistawa Beksinskiego mozna znalez¢ dowody na
trafno$¢ twierdzenia, ze kazda nowa kreacja jest rodzajem skladanki,
kolazem, ktérego elementy sa znane, istnieja w sposéb materialny lub
niematerialny (poj¢ciowy, symboliczny), twérczy jest tylko ich dobér,
takie, a nie inne ich uporzagdkowanie. Wiele jest w tym niedopowiedzer,
tajemniczosci.

Jeden z mozliwych sposobéw rozumienia duchowego wymiaru sztuki
polega whasnie na tym, ze dzieto musi zawieraé tajemnice. Odpowiada to
pogladowi, ze Zrédlem przezy¢ w kontakcie ze sztuka czy muzyka ,jest
gleboko tkwiaca w cztowieku potrzeba odczuwania wiezi z Absolutem,
wykraczania poza $wiat samych zjawisk’, jak to ujat Jamie James (1996),
amerykanski krytyk, eseista i... archeolog, w ksiazce ,,0 nauce i muzyce”
Ta wi¢z ulega aktywizacji wtedy, gdy pojawia si¢ tajemnica. Czyli — co?
Co$ czasem gleboko ukrytego, réwniez przed twérca. Absolut, jego po-
czucie, pojawia si¢ nawet w ateistycznej refleksji o duchowosci André
Comte-Sponville’a (2011, s. 144): ,,Gdy dzi§ méwimy o duchowosci, to
najczedciej po to, aby wskazaé¢ — w sumie catkiem ograniczong, chociaz
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Rysunki byly ,,0 pelnej erotyki, sadyzmu i masochizmu atmosferze. Beksiriski w swych
rysunkach «pastwil» si¢ nad zywa osoba, deformujac jej cialo i ukazujac ja czesto
w trakcie kopulacji, zwigzang i zniewolong. Bardzo cz¢stym motywem byl maly, zwia-
zany chlopiec, wpatrzony w seks bijacej go szpicruta pétnagiej kobiety. Te rysunki
w pruderyjnej Polsce Ludowej nie mogly by¢ pokazywane inaczej niz na specjalnych
pokazach dla «wtajemniczonych»” (Zdzistaw Beksiriski, 02.11.2016, Wikipedia,
wolna encyklopedia, https://plwikipedia.org/w/index.php?title=Zdzis% C5%82
aw_Beksi%C5%84ski&oldid=47382086, dostep: 11.11.2016).

Tomasz Beksinski byl takze artystg (poeta, ttumaczem, muzycznym dziennikarzem
radiowym, o charyzmatycznej osobowosci).
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moze otwartg na to, co nieograniczone — czg$¢ naszego zycia, te, ktora ma
zwigzek z absolutem, nieskoriczonoscia i wiecznosciy™

Podsumowujac, twdrczos¢ jest zjawiskiem angazujacym procesy po-
znawcze podmiotu, zwanego dalej twérca, poczawszy od szczegélnych cech
inteligencji, po takie jak pamie¢, uwaga, percepcja i apercepcja, intuicja,
a takze cechy osobowosci, jak wytrwalos¢, otwarto$¢, niezalezno$¢, brak
dogmatyzmu i tolerancja wieloznacznosci. Posiadanie tych cech zalezy od
nieskoniczonej liczby determinant — zewnetrznych i wewnetrznych. Nie
ma recepty na tworczy charakter dzieta. To, czy zostanie za takie uznane,
zalezy nie tylko od warunkéw wewnetrznych, trzeba trafi¢ w sedno spo-
lecznych oczekiwan i historyczny Zeitgeist.

8.2. Tworcy: artysci, naukowcy, budowniczowie, filozofowie,
reformatorzy religijni, spoleczni i polityczni

Kim jest twérca? Uwzgledniajac aktualne uwarunkowania, relatywizu-
jace kryteria oceny tego, co jest twércze, mozna powiedzied, ze twérca
moze by¢ kazdy, tacznie z osobami o glebokich deficytach poznawczych,
ale o zachowanych specyficznych, oryginalnych zdolnosciach czy umie-
jetnosciach. Przykladem moze by¢ Epifaniusz Drowniak (1895-1968),
znany jako Nikifor Krynicki. Tak zwany prymitywista, cz¢sto uznawany
za niepetnosprawnego umystowo, malowat i rysowat spontanicznie. Stwo-
rzyt wiele obrazéw, ktére sprzedawat bardzo tanio, nie doczekawszy si¢
wickszego zainteresowania profesjonalistéw — znawcéw sztuki czy mar-
szand6w. Zdarzaja si¢ takie nie zawsze zauwazane osoby. Nie da si¢ osta-
tecznie odpowiedzie¢ na pytanie, co stoi za takim samorodnym talentem:
czy dziedziczenie, czy $rodowisko, czy wlasna aktywnos¢ autokreacyjna.
Wedtug Edwarda Necki (2001, s. 121), na podstawie badari mozna jedynie
stwierdzi¢, ze ,twoérczo$¢ — rozumiana zaréwno jako potencjal, jak tez
jako wybitne uzdolnienie — wykazuje interesujace, nieliniowe zwigzki z po-
ziomem inteligencji psychometrycznej (czyli mierzonej testami) oraz
z nicktérymi wymiarami stylu poznawczego”

Wplyw ,ducha”'® na twérczos¢ widaé takze wérdd przedstawicieli
dziedzin uchodzacych za duchowi obce, a nawet przeciwne. Pod tym
wzgledem postacie ze $wiata nauki i techniki nie réznig si¢ jednak od ar-
tystéw i poetdw, cho¢ niekiedy pod wplywem srodowiska, w ktérym dzia-
taja, moga si¢ mitygowac i nie eksponowa¢ tej strony swej tozsamosci.

104 Potoczne znaczenie ,,ducha” to oczywidcie duchowosé.
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Takze takich tw6rcéw cechuja nie tylko szczegélne rysy osobowosci, lecz
réwniez sklonno$¢ do mistycyzmu czy przezy¢ duchowych, przynajmniej
takich, w ktérych przejawia si¢ przezywanie stanéw podwyzszonej wraz-
liwo$ci w rodzaju doswiadczen szczytowych (Maslow, 1970), stanéw prze-
plywu (Csiksentmihalyi, 1997) lub tez wystgpowanie podwyzszonej
transliminalnosci (‘Thalbourne, 1999).

Duchowe — w akceptowalnym w psychologii akademickiej sensie —
pochodzenie geniuszu Einsteina zapewne nie budzi watpliwosci. Szereg
jego wypowiedzi sugeruje szerszy, transcendentny i egzystencjalny kon-
tekst tego, czym si¢ zajmowal. Einstein traktowat idee fizyki jako rezultat
nie tyle wiedzy, ile wyobrazni, o kt6rej miat stwierdzié, ze ,jest wazniejsza
od wiedzy, poniewaz wiedza jest ograniczona™®. Einstein wiedzial tez,
ze balast przekonan plus przekonanie o ich skoriczonosci blokuje droge
do odkrycia czego$ nowego: ,Wiadomo, ze taki a taki pomyst jest nie do
zrealizowania. Ale zyje sobie jaki$ nieuk, ktéry o tym nie wie. I on wlasnie
dokonuje tego wynalazku”. Cho¢ sam nieco przesadnie stwierdzit, ze jest
gleboko wierzacym... ateista, powiedziat takze co$, o czym wiedza twércy
z pewnoscia: ,Najpickniejsza rzecza, jakiej mozemy doswiadczy¢ jest ocza-
rowanie tajemnica. Jest to uczucie, ktére stoi u kolebki prawdziwej sztuki
i prawdziwej nauki. Ten, kto go nie zna i nie potrafi si¢ dziwié, nie potrafi
doznawa¢ zachwytu, jest martwy, niczym zdmuchnieta $wieczka’.

A inni naukowcy? Nie tylko fizycy, tacy jak Nils Bohr, moga tu by¢
przykladem. Warto w tym miejscu wspomnie¢ cho¢by Juliana Ochorowi-
cza (1850-1917), polskiego - i nie tylko — pioniera psychologii religii,
cksperymentatora i filozofa pozytywiste, pierwowzdr postaci Juliana
Ochockiego w Lalce Bolestawa Prusa (Hoffmann, 2004, s. 163), jedno-
cze$nie zafascynowanego hipnoza, magia i okultyzmem. Trzeba mie¢ co
najmniej niezwykla wyobraznig, aby zaprojektowaé cos takiego jak stynny
symbol Paryza — wiez¢ Eiffla (1887), najlepsze wedlug przeciwnikéw
miejsce w tym miescie, poniewaz jej stamtad nie widad!'®. Jej twérey to
Gustave Eiffel oraz Maurice Koechlin i Emile Nouguier. Podobna wyob-
raznia musiata wrzuci¢ iskre inicjujaca projekt spinajacego dwa brzegi cies-
niny Golden Gate mostu Golden Gate (Zlote Wrota). To dzielo inzyniera
Josepha Straussa, przy wspétpracy Irvinga Fostera i Gertrudy Morrow

195 Ten oraz pozostale cytaty mysli Einsteina mozna znalez¢ na stronie www.cytaty.

info pod adresem: hteps://www.cytaty.info/autor/alberteinstein-3.htm (dostep:
19.03.2017).

Zart ten stosowano pézniej w odniesieniu do warszawskiego Patacu Kultury i Nauki,
poczatkowo zwanego z dodatkiem ,,im. J6zefa Stalina”.
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oraz Charlesa Ellisa i Leona Moissieffa. Most otwarty w roku 1937 jest
tez zwany Mostem Samobdjcéw (ok. 1500 ,,udanych” skokéw). Nie wia-
domo, czy wymienieni architekci mieli — jak Ochorowicz — podobne
sktonnosci do mistycyzmu czy doswiadczen duchowych. Wydaje si¢ jed-
nak, ze same ich dzieta kryja niezwykly potencjat duchowy.

A coz Nikiforem, podobno twérczym, podobno nieinteligentnym? Ba-
dania Michaela A. Wallacha i Nathana Kogana (1965) objely 151 uczniéw
w wicku przecigtnie 12 lat. Dzieci podzielono wedlug dwéch kryteridow:
inteligentne i nieinteligentne oraz twércze i nietwércze. Pomijajac w tym
miejscu inne wyniki, mozna zaznaczy¢, ze Necka relacjonuje, iz

najgorzej powodzi si¢ w szkole dzieciom twérczym, ale mato inteli-
gentnym. Dzieci te przypuszczalnie ptacg wysoka cen¢ emocjonalng
i spoleczng za zdolno$¢ do nietypowego myslenia, niewspartego jed-
nak sprawno$ciami intelektualnymi i spolecznymi, typowymi dla
os6b inteligentnych.

Jesli mozna poréwna¢ badane dzieci z Nikiforem, analogia wydaje si¢
sensowna. Wiecej: prawidlowo$¢ tego typu moze by¢ powodem niewe-
soiego zZycia, a co najmniej niedocenienia za zycia wielu »Nieprzystosowa-
nych” tworcow, takich jak impresjonista Vincent van Gogh (1853-1890),
kt6ry nie sprzedal za zycia ani jednego obrazu, czy podobnie niedoce-
niony poeta Cyprian Kamil Norwid (1821-1883). Mozna w tym miejscu
wymieni¢ Domenicosa Theotocopulosa, alias El Greco (1541-1614),
kt6ry prawdopodobnie z powodu wady wzroku malowat dzieta niedajace
si¢ zaakceptowad przez wielu jemu wspolczesnych, a przeciez wyprzedza-
jace jego epoke.

Do twércéw niedocenianych w swoim czasie nalezy Nicola Tesla
(1856-1943), autor 125 wynalazkéw, takich jak silnik elektryczny, prad-
nica pradu zmiennego, radio, transformator czy bateria stoneczna. Woka-
listka jazzowo-bluesowa Eva Cassidy zmarta w wieku 33 lat na nowotwor,
zanim zostala doceniona w skali ogdlnokrajowej czy migdzynarodowe;.

Potaczenie objawionej nieraz tysigce lat temu religii z rosnaca w lawi-
nowym tempie wiedzg naukowa wydaje si¢ zadaniem o rosnacym stopniu
trudnosci nawet dla twércoéw. Nie pomaga przeciez ,zwykta” blyskotli-
wo$¢ umystu. W dobie sekularyzacji i triumfu nauki wraz z praktycznym
zastosowaniem powstaja przeciez instytucje, ktdrych celem jest wspieranie
wysitkéw zmierzajacych do likwidacji — jak si¢ zaktada, jedynie pozor-
nych — sprzecznosci migdzy religia a nauka. Tymczasem zdarzaja si¢ tak
niezwykle osoby, ktére faczyly w sobie doswiadczenia religijne i naukowe.
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Tak zdarzylo si¢ szwedzkiemu inzynierowi, matematykowi, anatomowi
i fizjologowi, Emanuelowi Swedenborgowi (1688—1772). Jak napisal Tom
Butler-Bowdon (2008, s. 245),

Kiedy przekroczyl pigédziesiatke, ten ,, Arystoteles pétnocy” doznat
glebokiego religijnego przebudzenia, ktére zmienito go z naukowca
w wizjonera. Poswiecil Zycie analizie swoich stanéw medytacyjno-
-wizjonerskich i odkrywaniu nowej interpretacji Biblii. [...] W pismach
z tego okresu, relacjonujacych jego wizje nieba, ludzi tam spotkanych
i aniotéw, ale takze wizji pickta, Swedenborg albo puscit wodze fantazji,
albo cierpial na niegrozny na szcze¢scie dla nikogo zesp6t urojeniowy”.
Przyklad: Wigkszo$¢ wiedzy o niebie [...] zdobyt dzigki rozmowom
z aniolami. [...] Swedenborg potwierdza, ze anioly sa tak prawdziwe,
jak ludzie na ziemi. [...] W niebie stroje aniotéw koresponduja z ich
inteligencja — im inteligentniejszy aniol, tym bardziej promienisty
str6j. Ludzie w piekle sa odziani w tachmany. Anioly zyja w spotecz-
nosciach i czuja do siebie sympatie w zaleznosci od stopnia podobien-
stwa. Anioly mieszkaja w pigknych domach i maja ogrody” itd. (Butler-
-Bowdon, 2008, s. 247).

Skoro psychika Swedenborga dziatata tak dwutorowo, David Wulff
(1999, 5. 106) przedstawit przypuszczenie, ze nasz bohater

nauczyl sie, jak odzyska¢ umyst dwukomorowy'””, w podobny sposéb,
jak robili to inni mistycy. Wedtug Rogera Bastide’a (1935) wigkszos¢
mistykéw miala ,wrazenie podwdjnej osobowosci [...], od $w. Teresy,
ktéra nazywala siebie «podzielong», po $w. Jana od Krzyza, ktéry
«deklarowal, ze znajdowaly si¢ nim dwie rézne istoty»” (Bastide,

1935,5.233).

W kazdym razie Swedenborgowi nie przeszkadzalo to, ze raz dziatal,
kierujac si¢ wskazéwkami generowanymi przez racjonalna, zwykle lewa, pot-
kule swego mézgu, zas innym razem z radoscia przezywal ,rzeczywisto$¢”
wypelniong duchami, aniofami, a nawet diabtami, dajac zielone $wiatto pot-
kuli prawej, zwykle irracjonalnej, calosciowej, intuicyjnej. Wulff (1999,
s. 105) dodaje, ze kiedy trzy miesiace przed $miercia Swedenborg ulegt pa-
ralizujacemu polowe ciata wylewowi, ,,jego nicomal trzydziestoletni wglad

17 Mowa tu o antropologicznej koncepcji Jamesa Jaynesa. Pisze o niej Wulff (1999,
5. 103-105). 183
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duchowy catkowicie zniknat. Przez kilka dni «zyt z tego powodu w najwick-
szej udrece umystu»” (Tafel, 1877, s. 545-576).

Twérczy, uwzgledniajac aktualnie obowiazujace kryteria — do pew-
nego stopnia, moze by¢ nieomal kazdy rodzaj dziatalno$ci. Nie musi to by¢
zawdd, konieczna jest za to pasja. Tradycyjna psychologia nazwie to mo-
tywacja; trafne wydaje si¢ réwniez rozumienie pasji przez Kazimierza
Dabrowskiego. W pracy Pasja rozwoju ,wyraza niemozliwa do opanowania
tendencje do przekraczania cyklu biologicznego cztowieka i przekroczenia
wickszosci jego cykléw zyciowych. ...daje mu z jednej strony cierpienie,
agonie, leki, depresje i obsesje, konflikty zewnetrzne, z drugiej strony daje
mu naped «w nieznane»” (Dabrowski, 1982, s. 61). Whnoszenie nowych
tresci do zasobdw kultury jest wyrazem takiej pasji. Jezus z Nazaretu w nie-
zwykly sposob gromadzit wokét siebie zwolennikéw, mimo niebezpie-
czenistw grozacych za éwezesnie ,,niezbyt legalng sekte”, podejrzewana
przez okupujacych Palestyne Rzymian o wywrotowy charakeer. Twércze
przywdédztwo to miedzy innymi takie, ktdre opiera si¢ na tak zwanej cha-
ryzmie, pojawiajacej sie u 0s6b o szczeg6lnym typie osobowosci: papieza —
$w. Jana Pawta IT i — zupelnie innym — Lecha Walesy.

Nie znaczy to, ze twérczo$¢ jest zawsze dzialaniem tak patetycznym,
jak patetycznie brzmi definicja Dabrowskiego. Jesli nie tylko — jak chce
tego Jozef Kozielecki (1979) — ,nauka jest dziefem elity intelektualnej’,
a szczegdlnie ,luminarzy” (hipoteza Cole’a), lecz wspdttworza ja anoni-
mowe, liczne zespoly ,,zawodowych” naukowcéw (hipoteza Ortegi), to
naukowy postep nie jest zawsze wynikiem tworczoéci ,wysokiej”. Mréwcze
badania i coraz szybszy, globalny obieg informacji tworzg — zwlaszcza
w naukach przyrodniczych, technicznych i w medycynie — niemozliwy
dotad do uzyskania potencjal. Fascynujace jest to, ze bardziej oplaca si¢
szybka wymiana osiggni¢¢ niz trzymanie ich pod korcem. Czasopisma
naukowe przenosza si¢ do sieci internetowej; wirtualna informacja udo-
stepniana online tworzy kolejne warstwy wiedzy, bez ktérych nie powsta-

lyby nastg¢pne.

8.3. Tworcze podejscie do samego siebie — samorealizacja,
a nawet autokreacja

W humanistycznym nurcie psychologii samorealizacja (za autora tego po-
jecia uchodzi Abraham Maslow) i samoaktualizacja (Carl Rogers) stanowia
podstawowy paradygmat. Wrécit on do task w nurcie psychologii pozytyw-
nej, zainicjowanej przez luminarzy psychologii, takich jak Martin Seligman
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i Mihaly Csikszentmihalyi, a nawet Paul Baltes. Wspétczesnie rozumiana
duchowo$¢ sprowadza si¢ — jak twierdzi wielu psychologéw, co cickawe
dzialajacych gléwnie na terenie Standéw Zjednoczonych, zatem specyficz-
nie kulturowo ukierunkowanych — do poszukiwania szczgscia. Jest to su-
biecktywne do$wiadczenie dobrostanu, naczelnej kategorii psychologii
pozytywnej. Ed Diener, Richard Lucas i Shigehiro Oishi (2004, s. 35) zde-
finiowali dobrostan ,jako poznawcza i emocjonalng oceng wlasnego zycia”
Dalej napisali, ze ,,Pozytywne doswiadczenia, wbudowane w wysoki po-
ziom dobrostanu psychicznego, sa kluczowym pojeciem psychologii po-
zytywnej”; inaczej méwiac — jej ideatem i celem.

Psychologia pozytywna jako nauka o szcz¢sciu upatruje cel zycia czlo-
wieka w samorealizacji. Czyni to, stosujac wszystkie wspdlczesne metody
badan i postgpowania z adeptami osobistego rozwoju. Janusz Czapinski
(2004) stwierdzit:

Wszyscy przedstawiciele psychologii pozytywnej poszukuja odpowie-
dzi na podstawowe pytania o psychologiczna i egzystencjalng kondycje
cztowieka. [...] Niektorzy wpisuja si¢ w tradycje¢ hedonistyczna [...]
W ilo$ciowych badaniach empirycznych nad dobrostanem, opartych
na eksperymentach i statystycznych analizach danych ilosciowych,
nurt hedonistyczny byt od samego poczatku i pozostat dominujacy
(Czapinski, 2004, s. 13-14).

Czlowick jako byt intencjonalny (Obuchowski, 1993) moze dokona¢
radykalnej przemiany wewngtrznej. Jest on zdolny do autokreacji.

Nazywajac ten wspdtudzial autokreacja lub wspétformowaniem sie,
za$ informacje stuzace autokreacji wiedzg autokreacyjna, mozna po-
wiedzie¢, iz celem orientacji podmiotowej jest tworzenie systemu wie-
dzy autokreacyjnej, wzbogacajacej istniejaca wiedz¢ na temat rozwoju
psychicznego cztowieka o perspektywe poznawczg i pragmatyczng
(Pietrasinski, 1988, s. 89).

Drugim nurtem jest tradycja eudajmonistyczna, rozwijana w ramach
psychologii humanistycznej. Jej przedstawiciele ,,tworzyli teorie zdrowej,
zintegrowanej i szcze¢sliwej osoby, analizowali studia przypadkéw i rozwijali
techniki psychoterapeutyczne, majace stuzy¢ optymalnemu wykorzystaniu
potencjaléw rozwojowych osoby” (Pietrasiniski, 1988, s. 14). Zatem aby
by¢ szczgsliwym, trzeba nauczy¢ si¢ wykorzystywaé potencjal wlasnych

mozliwosci i zasobéw. Seligman, twérca teorii wyuczonej bezradnosci,
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odwrécit paradygmat: jesli mozna si¢ ,nauczy¢” bezradnosci, to co stoi na
przeszkodzie, aby nauczy¢ si¢ osiggania dobrostanu, na keéry sktadaja sie
takie aspekty, jak dobre ,relacje z ludZzmi, ktérych kochasz, [...] dobrze
sobie radzisz w szkole czy pracy” (Seligman, 2005, s. 24). Zaczynasz nabie-
ra¢ pewnosci siebie, poczucia Wiasnej wartosci — ro$nie samoocena. W ten
pozytywny obraz wpisuje si¢ w spoteczenistwie amerykanskim do przesady
kultywowana zasada ,keep smiling”. W jednej ze scen filmu Happiness
(1998) bohaterka usmiecha si¢, bo inaczej wszyscy si¢ odsuna i potgpia ja,
cho¢ whasnie przezyta prawdziwg tragedie. Przymus u$miechania si¢ i skry-
wania niepowodzen powoduje, ze po jej policzkach splywaja tzy, lecz na
pytanie: ,,Jak si¢ masz?” odpowiada — LSwietnie”, »Jestem zadowolona”.

Dotykamy tu bardzo istotnej, lecz nie zawsze wlasciwie eksponowanej
kwestii: czy poszukiwanie szczgécia moze si¢ zakoriczy¢ sukcesem wtedy,
gdy poznamy ,tak naprawd¢” prawde? Czy moze bedziemy szczesliwsi,
gdy mniej lub bardziej $wiadomie uwierzymy w jakas$ prawde iluzoryczng?
Przeciez w opublikowanym w roku 1926 eseju Przyszlosé pewnego ztudze-
nia Zygmunt Freud napisat:

Prawdy zawarte w doktrynach religijnych sa ostatecznie tak znicksztat-
cone i zamaskowane, ze masa ludzkosci nie jest w stanie rozpoznac
w nich prawdy. Jest to przyktad tej samej sytuacji, kiedy opowiadamy
dziecku, Ze nowo narodzone dzieci s3 przynoszone przez bociany.
[ w tym przypadku méwimy prawde¢ w zamaskowanej formie symbo-
licznej, wiemy bowiem, co oznacza ten wielki ptak. Ale dziecko tego
nie wie. Styszy ono tylko znieksztalcenie i czuje, ze zostalo oszukane

(Freud, 1967,s. 181).

Dalej stwierdzit on: ,,Czlowiek nie moze pozostaé zawsze dzieckiem.
Musi w koncu zaryzykowaé wyprawe do wrogiego swiata. To mozna na-
zwaé wychowaniem do rzeczywistoéci” (Freud, 1967 [1927], s. 191). To,
co w metaforyczny sposéb diagnozowat Freud, nie musi by¢ religia. Iluzje
to przede wszystkim marzenia, a bez marzen ... zycie moze okazaé si¢ puste.

Freud podkreslal, ze iluzje pelnia pozytywna, motywacyjna funkcje.
Pytat: ,,Czy Kolumb odkrytby Ameryke, gdyby nie marzyt o znalezieniu
drogi do Indii?”. Podobnie zreszta wygladaja marzenia religijnych postaci
znaczacych; doswiadczajac ciemnej nocy duszy, Swiety Jan od Krzyza wy-
trwal jedynie dzigki marzeniu i nadziei.

Religijni liderzy pragna jednak prawdy absolutnej. Nickiedy sadza,
ze ja poznali. Co, kogo poznali? W tym miejscu z zasady tego si¢ nie
dowiemy. Zgodnie jednak z zalozeniami teorii atrybucji (Spilka i in., 1994
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[1985]) i poznawczej fenomenologii (Lazarus i Folkman, 1984) badacza
interesuje nie tyle ,,obiektywna” sytuacja, ile subiektywne jej spostrzeganie
przez czlowieka i wynikajace z tego jego zachowanie. Ta sama sytuacja moze
by¢ dla jednej osoby czyms przerazajacym i paralizujacym, a dla innej osoby
ckscytujacym i radosnym wyzwaniem. W procesach atrybucji (oceny) przy-
czyn zdarzen nastgpuje poréwnanie cech sytuacji (tak jak jest ona spostrze-
gana) z zasobami oceniajacej osoby. Poniewaz nike nie jest w pelni $wiadom
wszystkich okolicznosci zdarzenia, z ktérym si¢ zmaga, popelniamy bledy.
Wigcej — na tak zwane bledy atrybucji skladaja si¢ bardziej trwate indywi-
dualne sklonnosci (np. cechy temperamentu), a takze wezesniejsze nawyki
i przekonania, uprzedzenia i stereotypy. W skrajnych okolicznosciach do-
chodzi do psychopatologii. Zwykle jednak poznajacy i dziatajacy podmiot
miesci si¢ w granicach funkcjonujacej w jego srodowisku normy.

Istnieje bardzo wiele szkét i technik duchowego samodoskonalenia —
wszak o tym powinno traktowa¢ kompendium samorealizacji. Nalezatoby
koniecznie zreferowa¢ koncepcje indywiduacji Carla Gustava Junga (Jacobi,
2001), teorig transgresji Jozefa Kozieleckiego (1987;2001), teorig psycho-
syntezy Roberta Assagiolego (1993) oraz szereg innych. Ta ksigzka ma
jednak inny cel — nie jest to przeglad teorii czy zagadnien i probleméw
pojawiajacych si¢ w sytuacjach egzystencjalnie istotnych. Nacechowane
tym czynnikiem sytuacje i zjawiska generuja zachowania sprzyjajace ducho-
wemu rozwojowi. Jesli chodzi o samorealizacje, wicle technik samodosko-
nalenia wymaga przewodnika i doradcy, takze po to, aby ustrzec adepta od
blednego rozpoznania, a pézniej blednego dziatania. Czy bedzie to mistrz,
guru, trener, pir, coach (Trzciniska, 2013) czy ksiadz, zalezy oczywiscie od
zainteresowan i wiary w skuteczno$¢ tej czy innej ,,szkoty duchowosci’, nie
mdwige o jej nauczycielu. Zainteresowania sg dla adepta istotnym czynni-
kiem decydujacym, ale szczeg6lnie w spoteczenstwach, gdzie istnieje roz-
norodno$¢ i wolno$¢ wyboru. Wtedy mozliwe jest pojawienie si¢ réznych
form ,nowej duchowosci” (Pasek, 2013).

W psychologii spolecznej pojawita si¢ kiedys koncepcja Daryla Bema
(1967), nazwana teorig autopercepcji, zgodnie z ktdrg przypisujemy wyz-
$z3 wartos¢ temu, co mamy, niz temu, czego nie mozemy mieé. Mowi sie
tez, ze ,nie dlatego jemy ciastka, gdyz je lubimy, lecz lubimy ciastka, gdyz
je jemy”. Mozna twierdzi¢, ze jest to forma psychomanipulacji, podobna
do propagandowej zasady Goebbelsa, ze kazde klamstwo staje si¢ prawda,
jesli je wystarczajaco czesto si¢ powtarza. Oczywiscie nikt nie podkresla tu
takiej koincydencji. W mentalnosci Amerykanina tendencja do optymi-
stycznego obrazu siebie i swoich mozliwosci ksztaltowana jest przez oto-
czenie od dziecinstwa. Odbywa si¢ to mi¢dzy innymi poprzez wyznaczanie
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dziecku przez rodzicéw zadan, w ktérych moze ono si¢ sprawdzié, poczud
swa skuteczno$¢. Standard ten czasem si¢ famie, gdy na uzytek sasiadow,
kiedy dziecko jest przezigbione, jego tata cichcem roznosi wezesnym ran-
kiem gazety'®. Oprdcz podmiotowosci i zaradnosci przyjmuje sig, ze te
i podobne formy wychowawcze ksztattuja motywacje albo potrzebe osiag-
ni¢¢, odkryta przez Maxa Webera, pdzniej opisana i badang przez Davida
McClellanda oraz Johna Atkinsona (Banka, 1980; Boski, 1980).

Normy europejskie sa nieco odmienne. Polacy szczegélnie si¢ réznia
pod tym wzgledem od Amerykanéw, chociaz... ,cocakolonizacja” coraz
bardziej upodabnia. Jak dotad, spotykajac znajomego, nie mozemy mu
spojrze¢ w oczy i pochwali¢ si¢ doskonatym samopoczuciem i ostatnimi
sukcesami zawodowymi czy powodzeniem finansowym. Méglby to by¢
koniec naszej znajomosci. Na pytanie ,,Jak si¢ masz?” poprawna odpo-
wiedz brzmi ,,Fatalnie”, a na rzecz uwiarygodnienia tej oceny narzekamy,
ile wlezie. Taka diagnoz¢ postawit w ,,Polityce” w roku 2004 Bogdan Woj-
ciszke, okreslajac t¢ mentalnos¢ jako ,kraj pustych szklanek”. Nawigzat do
zartu — pytania, za pomoca ktérego mozna odrézni¢ optymistéw od pe-
symistéw. Pokazujemy szklanke napelniong do potowy i pytamy: ,,Czy ta
szklanka jest bardziej petna, czy bardziej pusta?”. Zdaniem psychologa jest
to przejaw ,kultury narzekania” (za: Kabzinska, 2005, s. 89). Podobnie,
antropolog, socjologi religioznawca Wlodzimierz Pawluczuk (1990) opi-
sat to zjawisko jako ,wspolnote zgryzoty”. Taki model ducha nie da si¢ wy-
jasni¢ jedynie jako niechlubna spuscizna po PRL. Wspoélczesna sklonno$¢
pewnych elit do okazywania czci i celebrowania historycznych klesk, a nie
zwycigstw, sugeruje dtuga tradycje takiej tendencji.

Potrzeba osiagnie¢ jest w pewnym sensie przeciwienistwem wyuczonej
bezradnosci, za$ ta ostatnia ma niedaleko do ,wspdlnoty zgryzoty” czy
»kultury narzekania”. A jest to jedna z najwazniejszych form samorealizacji,
czyli 1) zdobywania $wiadomosci ciala (odbierania sygnatéw pochodza-
cych z poszezeg6lnych tkanek), 2) kontroli proceséw przetwarzania da-
nych percepcji i pamigci (apercepcja), 3) komunikowania otoczeniu
wlasnych stanéw i potrzeb. Nie wyliczajac kolejno cech 0séb samoreali-
zujacych sie, gdyz najlepsze dzieta Maslowa sa od wielu lat dostepne po
polsku (Maslow, 1986; 1990), nalezy zwrécié uwage na to, ze nakreslony
przez ich autora obraz ,idealnego czlowieka” okazat si¢ z gruntu nie-
realistyczny. Stwierdzil on bowiem, ze ,,istnieje mozliwos¢, aby naukowiec

198 Taki przynajmniej standard (roznoszenie gazet, grabienie lici czy koszenie trawni-
kéw w celu zarobienia jakich$ pienigdzy na wlasne wydatki zamiast kieszonkowego)
byt aktualny w koncu XX wicku.
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badal i opisywal normalno$¢ rozumiang jako doskonatos¢, idealne zdro-
wie, spelnienie ludzkich mozliwosci” (Maslow, 1990, s. 363).

Maslow mial klopoty z doborem 0séb badanych, jako ze byly selek-
cjonowane wedtug ostrych kryteriéw i psychologicznych, i ogélnomedycz-
nych. Dlatego jako wzory oséb samorealizujacych sie wybieral sposrod
wybitnych osobistoéci, tacznie z postaciami historycznymi, takimi jak
Abraham Lincoln, Jefferson, Whitman, Thoreau i Beethoven. Spo$réd
jemu wspdlczesnych wybral Eleonore Roosevelt, Einsteina oraz swoich
przyjaciél... Cechy szczegdlne takich oséb to miedzy innymi fake, iz
~wickszo$¢ z nich miala glebokie doznania mistyczne czy duchowe, cho¢
niekoniecznie o charakterze religijnym” (Hall i Lindzey, 2001, s. 255).
Przezycia te to wspominane juz do§wiadczenia szczytowe. Wspomniane
takze ich rezultaty to wewngtrzny, twérczy rozwéj. W teorii motywacji
i osobowosci Maslowa wazna role odgrywaja wartosci i ich lokalizacja.
»Uzbrojony” w wymyslong przez Gordona Allporta zasad¢ autonomii
funkcjonalnej motywu, Maslow zdemolowal dotychczasowy porzadek
w hierarchii potrzeb. Pozwala on zrozumie¢, dlaczego ludzie zachowuja
si¢ — pozornie — tak nieracjonalnie. Ging w nieréwnej walce ,,za ojczyzne¢”,
umieraja za kogo$ innego, zaniedbuja swdj organizm, tworzac dzieta
sztuki, piszac ksiazki czy generujac inne wytwory kultury.

Po co? Cz¢s¢ twbrcdw pozostaje nadal na poziomie dalekim od samo-
realizacji. Wydaje si¢, ze tworza gléwnie dla stawy, pieniedzy, podniesie-
nia samooceny. To - jak uwaza Jézef Kozielecki (1987) - motywacja
hubrystyczna. Celem jest wlasne rosnace poczucie wartosci, korzysci dla
innych s rezultatem ubocznym. Sg jednak wyjatki, ktére odwracajg t¢ hie-
rarchie, rezygnujac z bezpieczenstwa, wygody, a nawet zycia. Te heroiczne
akty — aby byly tak ocenione — musza mie¢ §wiadomy charakter. Dziata tu
zjawisko autonomii funkcjonalnej. Gordon Allport wyjasnil, ze nie jest
to autonomia perseweracyjna (nalogi, mechanizmy kotowe i zachowania
rutynowe), lecz autonomia propriacyjna, ktéra ,,dotyczy nabytych zainte-
resowan, wartosci, zamiaréw, uczué, dominujacych motywéw, dyspozycji
osobistych, obrazu samego siebie oraz stylu zycia” (Hall i Lindzey, 2001,
s. 417). Allport uwazal, ze tego typu motywacja nie da si¢ wyjasni¢ tym,
ze jest to po prostu immanentna cecha ludzkiej natury.

Alexander Lowen (2016, s. 109) za najwaznicjszy akt twoérczy uznal
stworzenie nowej zywej istoty. Jesli tworcza duchowosé wyraza si¢ aktem
transcendengji ja, to tylko dlatego, ze jej podmiot zainwestowat w dzieto
w dostatecznej ilosci dwa elementy: natchnienie i pasj¢ (Lowen, 2016,
s. 108-109). Skadinad interesujaca sztuka teatralna Kolacja na cztery rece
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Paula Barza (niemiecki dramaturg urodzony we Wioctawku w roku 1943,
zmarl w 2013 roku), o fikcyjnym spotkaniu dwu geniuszy muzyki baroku,
J.S. Bacha i G.F. Hindla, moze by¢ oparta na bfgdnym zalozeniu. Prze-
ciwstawno$¢ ich motywacji — twérczoé¢ pierwszego jako sublimacja,
drugiego jako dazenie do zaspokojenia kochajacej ptawienie si¢ w stawie,
bogactwie i ziemskich rozkoszach Hubris, wcale nie musiata wygladad tak,
jak ja przedstawiaja.
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ychotomiczny, najprostszy schemat omawianego tu zagadnienia

sprowadza si¢ do antynomii ,,zdrowie lub choroba”. Wskaznikiem bie-
guna pozytywnego jest najczesciej dobrostan (moze by¢ psychiczny i/lub
fizyczny), zwykle mierzony poprzez czynione w rézny sposéb oszacowanie
wypowiedzi — samoopisu respondentéw. Wskazniki bieguna ujemnego
to brak dobrostanu, sygnalizowany samoopisowo werbalnie poprzez dia-
gnozy psychiatryczne i badania ogélno-internistyczne. Ze wzgledu na spe-
cyfike kulturowa w USA wydaje si¢ przewazaé paradygmat pozytywny,
wzmacniany przez stosunkowo niedawno spopularyzowana ,,psychologie
pozytywng” (Czapiniski, 2005). W Europie, nie tylko ze wzgledu na bardzo
dluggy tradycje, wigcej uwagi poswigca si¢ paradygmatowi ujemnemu,
lacznie z poszukiwaniem zwigzku miedzy ,,duszy” i cialem, czyli interdy-
scyplinarng'® dziedzing zwana psychosomatykg. Jak twierdzono, nawet
wickszo$¢ chordb somatycznych ma swoje zrédlo w psychice. Dotyczy to
szczegélnie takich zaburzen somatycznych, jak choroby serca (zawaly), no-
wotwory i owrzodzenia narzagdéw uktadu pokarmowego (cho¢ tu akurat
okazala si¢ to prozaiczna bakteria o eleganckiej nazwie helicobacter pyloris).
Powodem calego zta mial by¢ stres o sile przekraczajacej mozliwosci pod-
miotu, a osiowym objawem jest lek (Gapik, 2013). W podobnym, nomen
omen, duchu Izabela Trzciniska (2013, s. 87) przypomina, ze nie nalezy
zywi¢ zbytnich oczekiwan w odniesieniu do mozliwosci oferowanych przez
dang forme czy szkole samorozwoju i transgresji. Dzieje si¢ tak dlatego, ze
»nieuchronnie prowadzi ona do konfrontacji z wlasng samotnoscia i wol-
noscia, ktére to doswiadczenie weale nie musi prowadzi¢ do komfortu
stanu well-being”.

19" Podejscie lekarskie, lecz przetamujace bariery medycyny konwencjonalnej, zas idace

$ladem psychologii humanistycznej i transpersonalnej (inspirowanej przez bedacych
buddystami zen Kenem Wilberem czy Alanem Wattsem) i réznymi szkolami me-
dycyny nickonwencjonalnej, reprezentowata w Polsce migdzy innymi zmarta w roku
2006 Marzanna Magdon (2002). O jej dorobku i inicjatywach rozwijanych w ciagu
zycia pisali miedzy innymi Piotr Stowik i Piotr Pasowicz (2006).
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Faktem jest, ze naukowa psychologia, a takze psychiatria uksztattowaly
si¢ na przetomie XIX i XX wieku w opozycji do konserwatywnych, insty-
tucjonalnych form religijnosci jako kontynuacja pozytywizmu, ewolu-
cjonizmu i materializmu. Badacze tacy jak James Leuba (1912) czy Pierre
Janet (1926-1928) (w wiclu przypadkach lekarze) skupiali si¢ na wyja-
$nianiu zaburzen, dostrzegajac niekiedy ich przyczyne w religii. Raymond
Paloutzian (1996, s. 248-249) twierdzi, ze do tej pory istnieja kontro-
wersje w tej mierze. Cytuje nast¢pujace, sprzeczne stanowiska zajmujacych
si¢ ta sprawg psychologéw:

Osoby cierpiace na zaburzenia stajg si¢ religijne, traktujac to jako
sposob radzenia sobie z sytuacja trudng [...]. Religia wywoluje pato-
logi¢ u 0s6b poczatkowo zdrowych [...] pewne formy religijnosci sa
zwiazane ze zdrowiem, a pewne z patologia psychiczng [...] religij-
no$¢ i patologia lub zte przystosowanie nie s3 ze soba zwiazane
(za: Grzymala-Moszczyniska, 2004, s. 165).

Przyktadem moze by¢ tak zwana nerwica eklezjogenna. Klaus Thomas
(1964) szacowal, ze okolo jedna dziesigta wszystkich nerwic ma charakter
eklezjogenny. S to przypadki wynikajace z nieodpowiedniej edukagji reli-
gijnej, ksztattujacej lekowy i autorytarny obraz Boga, czesto takze apoka-
liptyczna wizje przysztosci. Taka forma religijnoéci pojawia si¢ na przyktad
w warunkach stosowania przemocy wobec dziecka przez jego rodzicéw,
ktérych religijnos¢ ma dewocyjny charakter. Jednym z efektéw takiego wy-
chowania moze by¢ religijny fundamentalizm (Wulff, 1999, s. 218-219).

Jak wynika z badan relacjonowanych przez Kennetha Pargamenta
(2002), wybor $wiatopogladu fundamentalistycznego wiaze si¢ tak z nie-
korzystnymi, jak i z korzystnymi rezultatami. Badania wykazaty, ze funda-
mentalizm wigze si¢ z uprzedzeniami wobec ,.innych”, bigoteria i umystowa
ciasnota. Bob Altemeyer i Bruce Hunsberger (1992) dodali, ze funda-
mentali$ci popieraja surowsze karanie, Iacznie z torturami i karg $mierci,
likwidacje radykalnych przeciwnikéw politycznych (komunistéw) i homo-
seksualistéw (roznoszacych ich zdaniem AIDS). Postawy tego rodzaju
maja zrédio w prawicowym autorytaryzmie. Cechy tego rodzaju wystepuja
nie tylko u chrzedcijan, lecz takze u muzutmandw, hinduistéw i zydéw
(Hunsberger, 1996). Wizystko to nie jest przeszkoda dla uzyskania przez
fundamentalistéw ,.korzysci osobistych” sktadajacych si¢ na dobrostan.
Taka wlasnie postawa, wyrazisty system warto$ci dajacych niezachwiane
stanowisko na temat dobra i zta oraz niewygérowane stadium myslenia,
przynosza spokdj wewngtrzny: wszystkie decyzje podejmujg ,wazne osoby”,



9. Duchowo$¢ jako dobrostan i jako cierpienie

na czele z Bogiem. Podmiot czuje si¢ bezpieczny i pod opieka, osoby takie
cechuje wigkszy optymizm, za$ rodziny fundamentalistow sa szczgéliwsze! .
Stad mig¢dzy innymi bierze si¢ szybki wzrost liczebny radykalnie fundamen-
talistycznych religijnych wspdlnot (Pargament, 2002).

Czy nalezy uzna¢ zjawisko akceptacji dla réznych fundamentalizméw
za zagrozenie dla spoleczenstw demokratycznych? Obserwujemy jego
skutki: radykalizacja postaw wobec religii pojawia si¢ z obu stron; na ter-
roryzm motywowany — jak twierdza specjalici, w tym religioznawcy —
opacznie czy blednie interpretowanym Koranem przez fundamentalistycz-
nych wahabitéw pojawia si¢ odpowiedz w postaci szowinistycznych ugru-
powan narodowo-chrzeécijanskich i neopoganiskich.

Wymdg uznania dobrostanu za gtéwny cel duchowosci dotyczy tez
terapeutycznych jej funkgji. Istnieje wiele badan na temat skutecznosci
prakeyk religijnych dla poprawy zdrowia psychicznego i fizycznego. Jak
juz wspomniano, podobne rezultaty otrzymujemy w badaniach nad do-
brostanem czy zdrowiem psychicznym a twérczoscia, co stanowi cickawy
kontekst wezesniejszych rozwazan (przykladowo Pufal-Struzik, 1994).

Ogromna wigkszo$¢ wspomnianych badan nad religijnoscia i dobro-
stanem to studia na probach chrzeécijan. Coraz cze¢sciej pojawiajg sie jed-
nak badania muzutmandw, gtéwnie w Iranie, Indiach i Indonezji. W Iranie
Hassan Babamohamadi, Nemat Sotodehasl, Rahib Ghorbani, zainspiro-
wani przez znanego badacza relacji migdzy radzeniem sobie przez religie
a chorobami o charakterze somatycznym, Harolda Koeniga, przeprowa-
dzili niewielki eksperyment, w ktérym okazalo sie, ze lektura Koranu
zmniejszyla poziom depresji badanych pacjentéw, podczas gdy poziom
depresji w grupie kontrolnej nie ulegl zmianie (Babamohamadiiin., 2016).
Nalezy podkresli¢, ze jak na razie okazalo sig, iz réznice migdzyreligijne
nie maja radykalnego charakteru. Przewazaja dowody, ze religia — z niewiel-
kimi wyjatkami — ma pozytywny wplyw na zdrowie fizyczne i psychiczne.
Nalezy jednak pamigta¢, ze w badaniach postugiwano si¢ réznymi jej defi-
nicjami. Szczegélnie istotne jest to w krajach anglojezycznych, gdzie stowo
»religijnos¢” ma dwie formy: ,religiosity” oraz ,religiousness’, ktore maja
czgsciowo rdzniace si¢ zakresy''!. Do tego dochodzi ,religia” (,,religion”),
stfowo czesto uzywane jako synonim religijnosci. Trudno poréwnywac

110" Poniewaz do niedawna duchowos¢ utozsamiano gtéwnie z religijnoscia, szczegélnie

z jej mistycznymi przejawami, mozliwe wnioski nie moga by¢ uogélniane na inne
przejawy duchowosci.

WL Religiosity oznacza religijnos¢ ortodoksyjna, zewnetrzna, niepodlegajaca ewoludji,

religiousness jest bardziej wewnetrzna, poddana refleksji (informacja wlasna - PMS).
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osoby réznych wyznan, gdyz miedzy innymi istnieje obawa, czy tak samo
rozumieja pytania i problemy, o ktére sg pytane. Innym zagrozeniem jest
niedokladne rozumienie znaczen zawartych w odpowiedziach uczestnikéw
badan przez samych badaczy. Dotyczy to réwniez pojecia dobrostanu.
Na przyktad nie jest jasne, czy dobrostan moze by¢ rozumiany jako nizszy
poziom depresji u mtodych muzutmanéw we wspomnianych badaniach.

9.1. Dobrostan jako remedium na ,niezno$na lekko$¢ bytu”

Poruszamy si¢ tutaj w dos¢ precyzyjnie wyznaczonym obszarze problema-
tyki egzystencjalnej. Wszystko obraca si¢ wokot kwestii mniej lub bardziej
ostatecznych, gdyz na konicu zawsze pojawia si¢ $mier¢. ,Wszystkie kultury
mozna odczytywaé jako pomystowe wynalazki stworzone z mysla o uczy-
nieniu zno$nym zycia ze $wiadomoscia wlasnej $miertelnosci” (Bauman,
2008, s. 55-56). Wigcej, by¢ moze wystarczyloby odwolanie si¢ do bardzo
juz popularnej teorii opanowywania trwogi (TOT) (patrz Eukaszewski,
2011; Rusaczyk, 2008). Oparta na egzystencjalnych ideach Ernesta Beckera
(2015 [1973]) ,,obchodzita” niedawno trzydziestolecie (Pyszczynski i in.,
2015). Autorzy TMT szukali odpowiedzi na trzy pytania: 1) Dlaczego
ludzie potrzebuja (odpowiedniej) samooceny? 2) Dlaczego ludzie chca wie-
rzy¢, ze sposréd wszystkich mozliwych sposobédw rozumienia $wiata wia-
$nie ich sposb jest wlasciwy? A takze: 3) Dlaczego tak bardzo rézniac si¢
migdzy soba, tak trudno ludziom zy¢ ze soba w zgodzie? (Pyszczynskiiin.,
2015, s. 3). Walcza o to w celu zaprzeczenia faktowi nieuchronnej $mierci:
ich wlasnej, wszystkiego, co zyje, a nawet naszego globu i calego Wszech-
$wiata. Staraj si¢ zdoby¢ jakas forme nie$miertelnosci: dostownej (reinkar-
nacja, zbawienie do zycia wiecznego) lub symbolicznej — stania si¢ czyms
wazniejszym od siebie poprzez wkiad w ksztalt rzeczywistosci (rézne formy
tworczosci, ale takze rodzina, pomniki, majatek — co$, co bedzie istnie¢
dlugo, a moze wiecznie, po $mierci ich autora).

A jednak wspottwérca TMT, Sheldon Solomon, w komentarzu o hiber-
nacji wygloszonym w filmie''? o tej teorii stwierdza:

Idee, ze mozna si¢ zamrozi¢ i w odpowiedniej chwili, w jakiej$ nie-
okreslonej przyszioéci zosta¢ odmrozonym jak burrito, uwazam za

12 Film, w kt6rym wystapili twércy TMT oraz wielu ekspertédw i wspdipracownikdw,

nosi tytut Ucieczka przed smiercig. Poszukiwanie niesmiertelnosci (Transcendental
Media, 2006). Cytat z filmu w przektadzie wlasnym Pawla Mariana Sochy.
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szalenie niemadre. Nie tylko nie usunie naszego strachu przed $mier-
cig, lecz moze go nawet pogorszy¢. Jesli dziesigcioletnie dziecko po-
Slizgnie si¢ i spadnie w przepas¢, jest to tragedia, bo traci powiedzmy
sze$¢dziesiat lat Zycia. A czego mozna oczekiwaé zyjac pot miliona
lat, a potem spas¢ w przepasé? Byloby to wrecz groteskowe. Gdyby
nawet udato si¢ odegna¢ $mier¢, to nigdy nie odegnamy rachunku
prawdopodobienistwa. Wynika z niego, ze o ile takie przypadki s nie-
uniknione, o tyle walka ze $miercia jest przegrana.

Takie proby przedluzenia zycia, jak hibernacja, Solomon nazwat iluzja
nie$miertelnosci.

Jesli dobrostan jest brakiem leku przed $miercia, to chroniac wiasna
samooceng, jednostka staje si¢ bardziej odporna na to, co autorzy TMT
nazywaja $wiadomoscia $mierci. Wzbudzenie tej $wiadomosci jest szko-
dliwe dla tych, ktérych korzystna samoocena nie chroni. Z drugiej strony
psychologowie kojarza dobrostan ze szcze¢éciem.

Z trzeciej strony, nie sposdb zdefiniowad pojecia ,szczgécie”, podobnie
jak pojecia duchowos¢, religijnosé, wolnosé i wszelkich kategorii ogdlnych.
Istniejg rézne teorie szezgscia. Janusz Czapinski (2004) przedstawit mie-
dzy innymi:

— teorie kontekstowe (poczucie szczgscia zalezy od zmieniajacych si¢ oko-
licznosci — w jednym $rodowisku mozemy by¢ szczesliwi, czujac sig
bogatszymi, pigkniejszymi czy lepszymi, winnym — wrecz przeciwnie);

— teorig potrzeb Ruuta Veenhovena (im wigcej zaspokojonych potrzeb,
tym jestesmy szczg$liwsi) (Veenhoven, 1984)'%;

— teori¢ obiektywnego szczgécia Daniela Kahnemana''* (istnieja obiek-
tywne kryteria szczescia — dochody, pozycja spoleczna, brak losowych
tragedii, zdrowie itd., jesli kto§ mimo to nie czuje si¢ szczg$liwy, myli
sie i powinien to zrozumie¢) (Kahneman, 1999);

— teorie adaptacji (omdwione nizej jako jedna z ,pulapek szczgscia”);

— teorie ,szczg$liwego atraktora’, w tym

13 Nie sprawdza si¢ w odniesieniu do zamoznosci. Przynajmniej w Stanach Zjedno-

czonych okazalo sie, ze ,,pienigdze szczescia nie daja”: wzrost zamoznosci nie pod-
wyzsza poczucia szczescia, chod takze nie powigksza skali nieszczescia — ergo nie
koreluja ze sobg, lecz z innymi determinantami (za: Czapinski, 2004, s. 59).

14 Daniel Kahneman (ur. 5 marca 1934 roku w Tel Awiwie) — izraelsko-amerykanski

psycholog i ekonomista, laureat Nagrody Banku Szwecji im. Alfreda Nobla w dzie-
dzinie ekonomii w 2002 roku. Jak dotad, Kahneman jest jedynym noblista wsréd
psychologéw.
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e teori¢ dynamicznej réwnowagi Bruce’a Headeya i Alexandra Wear-
inga — kazdy ma inny ,ideal szcz¢scia”; jesli nie jest mozliwy, nie
czuje si¢ szezgdliwy (1992);

o ccbulows teorie szczescia, ktdrej autorem jest Janusz Czapiriski; tu
»atraktorem” jest zdeterminowana genetycznie wola zycia ($rodek
cebuli); posrednia warstwa cebuli jest zmodyfikowana nieco przez
subiektywny bilans elementéw dobrostanu, zaréwno hedonistycz-
nych (np. przyjemnosci z pokarméw), jak eudajmonistycznych
(sens zycia), oraz biezace do$wiadczenia afektywne i satysfakeje
czastkowe (zewnetrzna warstwa cebuli). Jedna z ustalonych empi-
rycznie prawidlowosci jest rosnace z wickiem zrdznicowanie miedzy
wolg zycia, ktéra utrzymuje si¢ prawie na tym samym poziomie,
a poczuciem szczgscia, ktdre systematycznie maleje (na szczgdcie
zmnicjsza si¢ tez udzial depresji).

Wedtug Michaela Argyle’a (2004, s. 13-14) zdeterminowanie tego,
co Czapinski nazwat wolg zycia, sugeruje istnienie wymiaru intensyw-
nosci przezy¢ zaréwno szczgdcia, jak i nieszczescia. Jedni przezywaja
wszystko bardziej, inni mniej. To zalezy zapewne od dziedziczonych cech
temperamentu. Jedna z nich jest zjawisko inklinacji pozytywnej, zwane
tez ,syndromem Polyanny”. Badania wykazaly, ze ludzie spontanicznie
oceniaja wlasna sytuacje jako lepsza od sytuacji, w ktdrej znajduja si¢ inni.
W cytowanym przez Argyle’a eksperymencie Schwartza i Clore’a (1984)
uczestnikéw pytano o aktualny nastréj w stoneczne lub deszczowe dni.
Polowa z nich (grupa eksperymentalna) nie byla informowana o aktual-
nym stanie aury, druga (grupa kontrolna) byla informowana. Informacja
o pogodzie miala by¢ wskazéwka uzasadniajaca zly (deszcz) lub dobry
(storice) nastrdj. Podanie tej informacji wplynelo jednak tylko na zly na-
strdj, przy braku statystycznie istotnej réznicy migdzy grupami w warun-
ku ,stonecznym”. Zty nastr6j mozna przypisaé zlej pogodzie, dobry —
lepiej sobie.

W badaniu kobiet po mastektomii (amputacji piersi zaatakowanej
przez nowotwdr) pacjentki nie tracily ani nadziei, ani nastroju; w kazdym
razie nie byt on gorszy od wynikéw przecigtnych (Taylor, 1984). Wspolgra
to z innymi konkluzjami Czapinskiego:

(1) ludzie nie musza mie¢ jakiegos szczegdlnego powodu, aby si¢ czué
szczg$liwymi, musza mieé natomiast istotny powdd, aby czué si¢ nie-
szczgsliwymi, (2) poczucie nieszczgécia jest zazwyczaj stanem przej-
sciowym i wiekszo$¢ ludzi ciezko doswiadczonych przez los odzyskuje
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pozytywna postawe wobec zycia w stosunkowo niedtugim czasie
i (3) czynniki, ktére w powszechnym mniemaniu powinny by¢ zréd-
tem osobistego szczescia lub nieszczgscia, nie maja zadnego lub bardzo
ograniczone znaczenie dla trwatego ogdlnego zadowolenia z zycia

(Czapiniski, 2004, 5. 99).

Tworzenie teorii i rozwijanie badan nad szczgsciem dowodzi, ze ducho-
wo$é¢ to zjawisko powszechnie wystepujace niejako ,z tej ziemi”, choé
ludzie przezywajacy doswiadczenia duchowe maja czgsto inne ich poczucie
i rozumienie. Wigcej, na poczucie szczg¢écia i zadowolenia wplywa tak wiele
czynnikéw wewngtrznych i zewngtrznych'", ze sztuka opanowywania ich
wymaga niekiedy wieloletniego samodoskonalenia. W tym sensie bycie
szezgsliwym jest jednocze$nie przejawem wysokiego poziomu duchowego
rozwoju.

A co si¢ dzieje, gdy jest si¢ nieszczesliwym? Rozumujac w uprosze-
niu, jesli dobrostan implikuje szczgscie, a to implikuje duchowy rozwdj,
to jasna strona problemu. W tym ujeciu poczucie nieszczgécia, duchowa
atrofla w depresji, poczucie izolacji, wykorzenienia, niezrozumienia, to
choroba. Sencka powiedzial: ,Czlowiek jest nieszczg¢sliwy tylko w tym
stopniu, w jakim si¢ za nieszcze$liwego uwaza” (za: Tatarkiewicz, 1965,
s. 264). Nie jest to zatem takie proste. Wcigz prowadzone sa badania nad
osobowosciowymi i spotecznymi determinantami poczucia dobrostanu.
Badania dawniejszych psychologdw religii koncentrowaly si¢ na religij-
nych lub z religia powiazanych formach duchowych doswiadczen. Stad
sporo wiadomo na temat religijnego podloza zaburzen; psychopatologia
religii jest dziedzing badan od czaséw Theodule’a Ribota (1939-1916)
i Pierre’a Janeta (1859-1947) (patrz Wulff, 1999, 5. 50-53).

Bardziej wspélczesne zainteresowania ciemna strona religijnej poboz-
nosci dotycza zjawiska nerwicy eklezjogennej (Molenda, 2005) czy religij-
nego fundamentalizmu (Motak, 2002). Bernard Spilka, Ralph Hood Jr.,
Bruce Hunsberger i Richard Gorsuch (2003, s. 509) wymienili pigé rodza-
jow zwigzku miedzy religia lub religijnoécia a zaburzeniami psychicznymi.
Tylko ostatni z nich dotyczy zagadnienia ,,ciemnej strony religii”: religia
moze by¢ zrédlem stresu i problemdéw, w pewnym sensie moze by¢ za-
grozeniem dla zdrowia psychicznego. Religijng forme¢ moga na przyktad
przyja¢ pewne halucynacje i wizje psychotyczne; David Wulff (1999,
s. 245-246) opisal przypadek Daniela Schrebera, ktéry miat zdecydowanie

15 Wiadystaw Tatarkiewicz (1965) nazwal te czynniki ,przeszkodami w szczgéciu”.

Przeszkody wewnetrzne to inaczej przeszkody psychiczne.
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psychotyczne wizje, na przyklad widziat siebie jako Boga, a innym razem
czynit Boga swym ,oblubiericem”, sam siebie widzac w roli kobiety.

Do czgstych zaburzen nalezg skrupulanctwo, nieuzasadnione poczucie
grzesznosci i to co ogdlem klasyfikacje chordb i zaburzeni psychicznych na-
zywaja zaburzeniami obsesyjno-kompulsywnymi. W sytuacji przynalezno-
$ci do religijnych grup mniejszosciowych, zwykle niestusznie zwanych
sektami''¢, zaburzenia psychiczne moga si¢ tylko nasili¢. Do zagrozonych
takim obrotem spraw nalezg $wiadkowie Jehowy. Wykazano, ze wskazniki
wystepowania schizofrenii wérédd wyznawcow tej religii sg trzykrotnie wyz-
sze od przecigtnej krajowej. Jerome Spencer (1975) uznal, ze przyczyna
tego zjawiska jest przejawiana przez adeptdéw potrzeba podstawy duchowe;
zawierajacej surowe zasady moralne. Wspélnoty religijne o charakterze
autarkicznym, takie jak amisze i hutteryci w USA, mimo ze otaczaja swych
cztonkédw mitoscia i troskg, poprzez narzucanie niekoniecznie akceptowa-
nych rél i zadan wywoluja czgéciej poczucie winy i depresje.

Ogodlnie, chociaz religijno$¢ najczesciej sprzyja rozwojowi — takze
duchowemu, Spilka, Hunsberger, Hood i Gorsuch (2003) konkluduja,
ze nizszemu niz przecietny poziomowi neurotycznosci towarzyszy jedno-
czes$nie zwigkszony poziom wystepowania glebokich zaburzen psycho-
tycznych. ,,Ponad cztery wieki wzglednej izolacji powickszyly genetyczny
potencjal pojawienia si¢ psychoz; sktonnosci takie moga si¢ ujawnié z po-
wodu nieelastycznych wymagan zycia codziennego [tych wyznawcéw]”
(Eaton i Wkil, 1955; za: Spilka i in., 2002, 5. 522).

9.2. Pulapki szczgscia

Pragnienie szczgécia jest wszechobecne, rozumiane czasem jako emocja
towarzyszaca jakiemus, niekiedy celowo prowokowanemu wydarzeniu,
a czasem... Szczgdcie jest stusznie kojarzone z dobrostanem, jednakze
trzeba pamietad, ze nie jest to zwigzek nacechowany jednoznacznie. Jedna
z mozliwosci jest rodzaj minimalizmu — zadowolenie z tego, co jest, czyli
dobrostan, mozna osiagnag¢ mimo braku szczescia (chyba ze do tego uczu-
cia dodamy to, ktére wyraza si¢ ulga: ,,na szczgécie nic si¢ nie stato”, ,na
szczgscie jako$ to bylo” itp.). Behawiorystyczna teoria uczenia si¢ obejmuje

16 W jezyku polskim termin ,,sekta” ma konotacje negatywna. Nie kazda grupa, szcze-

golnie taka, ktéra prakeykuje nietypowa, mato znana forme poboznosci, zastuguje
na te¢ inwektywe. Z tego powodu lepiej uzywaé terminu ,,nowy ruch religijny”
(NRR) (Barker, 1997).



9. Duchowo$¢ jako dobrostan i jako cierpienie

opcj¢ wzmocnienia negatywnego jako braku kary (lub braku nagrody, czyli
jakiegokolwick wystepujacego wezesniej wzmocnienia), a takze habituacje -
spadek tendencji do reagowania wskutek przyzwyczajenia si¢ do bodzca
dotad motywujacego (aby podtrzymad jakies zachowanie, zachodzi koniecz-
no$¢ zwigkszania sity wzmocnienia, na przyklad stopniowe podwyzszanie
premii za t¢ sama pracg). Jest to — mdwiagc potocznie — minimalizm, ale
jako strategia radzenia sobie z sytuacjami trudnymi — czesty. Z drugiej
strony, dazenie do szcz¢scia za wszelka ceng moze zmienié si¢ w jego prze-
ciwienstwo — nieszczescie. Dobrostan pozostaje wtedy poza zasiggiem. Im
bardziej pragniemy osiagnac jakis cel, na przyktad zdoby¢ czyjas mitos¢,
tym bardziej staje si¢ prawdopodobne, ze taki cel pozostanie w sferze ma-
rzen. W stynnych Odmianach doswiadczenia religiinego William James przy-
tacza zwierzenia niejakiego Johna Fostera polegajace na ,,odkochaniu si¢”,
ktére — jego zdaniem — jest rodzajem nawrécenia. Emocje, jakie przezywal,
byly bardzo pozytywne (marzenia, podziw dla urody, wdzigku i innych zalet
znajomej, lecz ciagle niedostepnej), lecz tak intensywne, ze Foster pisze:

wszystko to tak mnie rozdraznialo i przyprawiato o bezsennos¢, ze
uwazafem si¢ za bliskiego chorobie umystowej. Rozumiatem teraz
tych tak czesto pojawiajacych si¢ w dziennikach miodych ludzi, keo-
rzy mordowali swoje kochanki. Pomimo wszystko kochalem ja na-
mietnie, a ona zastugiwala na to do pewnego stopnia (James, 2011

[1902],s.169)1V.

Foster odrzuca t¢ mito$¢, co w pierwszej chwili wydaje si¢ nieuzasad-
nione. Poczucie szczgscia nie moze jednak bazowa¢ na skrajnych emo-
cjach - takie nasilenie emocji wystepuje na poczatku zwiazku'*®.

Czy bycie szczedliwym jest potrzebne dla dobrostanu? Czy szczgscie to
naprawde najlepsze kryterium duchowego rozwoju? Wiele zalezy od indy-
widualnego nastawienia osoby. Jak twierdzit Richard Lazarus, istotne jest
nie tylko to, jak zdarzenie potencjalnie generujace poczucie szczescia wy-
glada w $wietle standardéw kultury, w ktérej funkcjonuje dana osoba. Spo-
leczenistwa kultury zachodniej daja wicksze szanse poczucia szczgécia
picknym, mtodym i bogatym. Oczywiscie, w drodze poréwnan spolecznych

117

Cytat pochodzi z wydanego w roku 2011 dziefa Jamesa, nadal w przektadzie Jana
Hempla, lecz uwspéliczesnionym jezykowo przez Bogdana Barana.
118

Wedlug Roberta Sternberga (1986) namigtno$é to jeden z trzech skladnikéw mito-
$ci. Ma tendencje do szybkiego zaniku, o ile nie rozwijajg si¢ pozostate dwa: intym-
no$¢ i zaangazowanie (patrz rozdziat 6).
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tworzy si¢ opinia o wartosci jakiego$ zdarzenia (np. zdobycie dyplomu
magisterskiego'!?). Naktada si¢ to jednak na poprzednie do§wiadczenia tej
osoby w podobnych pod jakim$ wzgledem sytuacjach, jej predyspozycje
intelektualne czy temperamentalne. Jedli kto$ nabawit si¢ arachnofobii
(leku przed pajakami), bardzo trudno go przekonaé, ze pajaki przynosza
jedynie szczescie.

»Unikanie braku szczg¢écia” mozna podzieli¢ na dwa typy: poszukiwa-
nie szczg$cia za wszelkg cene — maksymalizacja rozkoszy czy to seksualne;j,
czy konsumpcyjnej, to kwestia indywidualnych preferenciji i aktualnych
mozliwosci. Mozna maksymalizowa¢ hedonistyczne przyjemnosci, po-
grazajac sic w mniej lub bardziej estetyczny ich wymiar. Mozna zabiegaé
intensywnie o stawe czy majatek, realizowaé marzenia, kolekcjonujac po-
cztowe znaczki, auta, obrazy, nagrania, ale takze podréze, zdjecia, filmy
wideo. Drugi typ to droga $rodka: ani przyjemno$¢, ani przykrosé. To
droga ucieczki od zycia: pustelnikéw, droga Buddy. Przys$wiecajg jej
Cztery Szlachetne Prawdy:

— Zycie jest cierpieniem.
— Cierpienie ma przyczyne.
— Cierpienie moze zostac przeciete.
— Drogg do usunigcia cierpienia jest podazanie O$mioraky Sciezka,
ktéra oznacza:
1. Whasciwy poglad
2. Wtaéciwe intencje
3. Wtasciwg mowe
4. Wtasciwe dzialanie
5. Wlasciwe prowadzenie si¢
6. Whasciwe wysitki
7. Wtasciwg uwaznosé

8. Wtasciwg koncentracje.

Prawdy odkryte przez Siddhart¢ — Budd¢ w pewnym stopniu sg po-
dzielane przez katolickich pustelnikéw i zakonnikéw podporzadkowa-
nych $cistym regutom — na przyklad kamedutéw. Droga $rodka prowadzi
do zobojetnienia na przypadki losu odnoszace si¢ do samego medytujacego,

19 O wzglednej wartosci takiego zdarzenia $wiadezy to, ze w pewnych sytuacjach naj-

lepiej do tytulu magistra si¢ nie przyznaé.
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cho¢ nie pozostawia go obojetnym na los innych. To dlatego w mahajanie
ideatem, do ktérego dazy medytujacy, jest bodhisattwa: cztowiek $wiatobliwy,
praktykujacy, ke6ry osiagnat oswiecenie, lecz powstrzymat si¢ — jak Budda -
od nirwany i naucza innych. W $wiecie starozytnym i we wczesnym chrzesci-
janstwie podobne postawy wobec zycia — stoicyzm i eremityzm — takze byly
obecne. Nie tak daleko od nich znajduje si¢ duch taoizmu, sugerujacy powrée
do natury, niesprzeciwianie si¢ losowi, bierny opér. Ten z kolei sposéb poja-
wit si¢ w strategii satjagrahy, takeyki biernego oporu praktykowanej przez
indyjskiego przywddce narodu Mahatme Gandhiego (1869-1948).

Ta czy inna religijna tradycja w wigkszosci przypadkéw wypracowata
idee (teologia, filozofia), techniki (modlitwa, medytacja) i rozwiazania or-
ganizacyjne (zakony, hierarchia), dajace efekey psychoterapeutyczne. To, ze
nastapilo jednak przesuniecie psychoterapeutycznych funkeji religii do
swieckich srodowisk psychologdw, psychiatréw i psychoterapeutéw réznych
szkot, jako cze$¢ proceséw sekularyzacii, daje takze odpowiedz, dlaczego
religi¢ zastepuje duchowo$¢. Nie wykluczajac religijnoéci, daje ona mozli-
wos¢ wyboru, co jest jedna z najwazniejszych wartoéci w spoleczenistwach
cywilizacji zachodniej.

9.3. Cierpienie jako koszt przemiany

Cierpienie jest jednym z najbardziej kontrowersyjnych zagadnien psy-
chologii w ogéle, a psychologii religii i duchowosci szczegélnie. Ocena
cierpienia zadawanego intencjonalnie sobie albo innym bywa niekiedy po-
zytywna. Cierpienie jest na przyktad szansa na zbawienie, jest zastuga lub
ofiara. Chociaz obecne w réznych kulturach i tradycjach religijnych, cier-
pienie jest nadal mocno osadzone w kulturze chrzescijanskiej, a zatem —
zachodniej. Ponizej przedstawimy dwa przykiady: jeden $redniowieczny,
drugi wspdtczesny.

Henryk Suso, mistyk z XIV wicku, ujat to tak (pisal w trzeciej osobie):

W mlodosci byt on usposobienia bardzo zywego i ptomiennego,
a gdy zaczelo si¢ to dawaé odczuwad, zmartwil si¢ niezmiernie i po-
wynajdywat przerézne sposoby ujarzmienia swego ciata. Przez dlugi
czas nosil wlosienice i faricuch zelazny, az wreszcie krew zaczeta ply-
na¢ i musial tego zaniechaé. Po kryjomu kazat sobie sporzadzi¢ ubra-
nie spodnie, ponaszywane od wewnatrz kawatkami skéry; w skore
t¢ wbito 10 ostrych gwozdzikéw mosieznych, ktdrych konce zawsze
ku skorze byty zwrécone. Odzienie to kazat zrobi¢ ciasne i tak je
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sporzadzi¢, aby go catego obejmowalo i z przodu bylo zamkniete;
przylegato ono écidle, a ostrza gwozdzi wchodzity w cialo; siegato mu
to az do pepka. Zwykle sypial w tym w nocy. Gdy latem, podczas wiel-
kich upaléw, zmordowany i wyczerpany byt podrézami lub w czasach,
gdy petnit urzad lekrora, nieraz lezac tak zwiazany krzyczal glosno
z bdlu i od tych mak, ktére robactwo mu zadawato, bélowi swemu
dawal wéwczas swobodg i w mece $miertelnej wit si¢ niby owad prze-
bity. Robactwo tak go meczylo, ze cz¢sto wydawalo mus sie, jak gdyby
lezal na mrowisku. [...] Te ¢wiczenia bolesne uprawial on mniej wiecej
przez lat szesnascie (James, 2001 [1902], s. 239-240).

Tu nastepuje ciag dalszy podobnych opiséw zadawanych sobie coraz
bardziej wymyslnych i okrutnych cierpient. James (2001 [1902], 5. 241) pod-
sumowuje, ze po ukonczeniu 40 lat zycia ,,Bég objawil mu, ze cztowiek przy-
rodzony jest w nim zlamany dostatecznie [...] Jego przypadek nalezy do
wybitnie patologicznych”

James wspomina jednak i o tym, ze tak intensywny bdl wywotuje od-
wrdcenie wrazliwosci, ,gdzie meka staje si¢ pewnego rodzaju przyjemnoscia”
(James, 2001 [1902], 5. 241). Dzi$ wiemy, ze ta paradoksalna przyjemnos¢
wynika z wladciwosci mézgu, keéry broniac si¢, wytwarza substancje opio-
idowe, one za$ dziatajg co najmniej znieczulajaco. Inne wyjasnienie znajduje
sic w nastawieniu psychicznym osoby celowo cierpiacej, ktéra ,,przestaje za-
uwaza¢” wrazenia bélowe dzigki radosci, poczuciu szczescia i innym pozy-
tywnym emocjom, catkowicie wypelniajacym jej swiadomosé. To dziala
poniekad odwrotnie: ,,ciasne buty jako lekarstwo na bol z¢ba”.

Stany ekstatyczne, niezaleznie od tego, czy sa zwigzane z rytualami
lub obrz¢dami jakiej$ religijnej tradycji, czy sq jaka$ forma rozrywki albo
ludycznej obyczajowosci, czy pojawiaja si¢ w rezultacie zastosowania na-
turalnych technik deprywacyjnych lub przebodzcowania, czy w wyniku
zastosowania substancji psychoaktywnych, oprécz celéw wynikajacych
z zasad wspélnych dla danej zbiorowosci maja jedno wspdlne zadanie —
przenies$¢ przezywajacego je czlowieka z rzeczywistosci nieakceptowanej,
z ,ziemi jalowej” do rzeczywistosci ,wyzszej’, ,Swigtej”'*°. W niej znajduje
si¢c prawda, nowy sens (w przypadku do$wiadczania czego$ strasznego,
katastrofy, $mierci kogo$ bliskiego, ogdlnie — tego, co sig stato, cho¢ nie

120" Jednym z najczesciej stosowanych podejs¢ do kwestii genezy odmiennych stanéw
$wiadomosci jest ich kwalifikacja jako halucynacji. Gléwne sposoby ich wywolywa-
nia maja charakter psychologiczny lub neurofizjologiczny. Oméwit to szczegdtowo,
z uwzglednieniem teorii Mardi Horovitza, Tomasz Sikora (1999, s. 261-294).
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wydawalo si¢ mozliwe), sens dotyczacy niewielkiej czgéci zycia, lecz moze
to by¢ réwniez sens calego zycia. Znaleziony sens ,,promieniuje” na odkry-
wajaca go osobe: dZwiga na powrdt samooceng i to niekiedy do poziomu
przewyzszajacego najémielsze marzenia w tej mierze.

Fakt, ze znajdujaca sens osoba jest gotowa ponosi¢ wysokie koszty,
»usensownia’ cierpienie. Nie dzieje si¢ tak przypadkiem, na ogét osoba dra-
matycznie potrzebujaca potwierdzenia swej samooceny znajduje rozwia-
zanie w paradoksalny sposdb: im ,,jest mniejsza” (praktycznie — mozna tak
uczynié¢ poprzez rézne formy samozaprzeczania: ascezg, pokore, bezwarun-
kowe poddanie si¢ itp.), tym wicksza szansa otrzymania satysfakcjonuja-
cego zrddia sensu. Jest to zgodne z ideg kompensatora — podstawowym
pojeciem socjologicznej teorii religii, zaproponowanej w latach osiemdzie-
siatych XX wieku przez Rodneya Starka i Williama Simsa Bainbridge’a
(Stark i Bainbridge, 2000).

Kompensatory to zapowiedzi nagrody przedstawione w oparciu
o wyjasnienia, kedre nie poddaja si¢ latwo jednoznacznej ocenie |[....]
[Ludzie] decyduja si¢ na przyjecie wyjasnienia, ktére dostarcza im
jedynie kompensatoréw. Sg to nieuchwytne substytuty pozadanych
nagrod, majace charakter weksla, ktdrego warto$¢ trzeba przyjaé na

wiare (Stark i Bainbridge, 2000, s. 53).

Inaczej méwiac, chociaz sensy oferowane przez religie sa niespraw-
dzalne, w pewnych sytuacjach ludzie s3 sklonni wierzy¢ w realnos¢ sub-
stytutéw nagrdd, czyli kompensatoréw.

Dzieje wielu religijnych mistrzéw i ich wiernych ucznidw, zapewne
we wszystkich rozpoznanych tradycjach religijnych, dostarczaja wielu przy-
kladéw (moze poza konfucjanizmem, wedtug paradygmatu religioznaw-
stwa zachodniego bedacym bardziej doktryna spoteczno-polityczng niz
religia). Najbardziej spektakularny wydaje si¢ przyklad sannjasina — hin-
duskiego jogina, ,mieszkarica lasu”, eremity zyjacego z zebractwa, zajetego
wylacznie medytacja. Jej podstawg jest przekonanie, ze rzeczywisto$¢ to
ztudzenie, totez trzeba szukaé poza nia. Jedli si¢ to udaje, to nedza zycia
w ten sposdb tez jest ztudzeniem: tak naprawdg nie istnieje, zatem nie ist-
nieje to, co odczuwamy. Droga, na ktdrej osiaga si¢ doskonal izolacje od
przykrej rzeczywistosci, czyli catkowity zanik $wiadomosci'?! (por. Wulff,
1999, s. 164), wiedzie przez stany ckstatyczno-medytacyjne.

121 Ci sami jogini: ,,Kiedy nie medytuja, przejawiaja wyraznie zwickszong wrazliwo$¢

na to, co si¢ dzieje wokoét” (Wulff, 1999, s. 164).
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Na drugim koncu kontinuum s doswiadczenia mnichéw buddyjskich
zen, badane w laboratorium przez Akir¢ Kasamatsu i Tomio Hirai za po-
mocg aparatury EEG (Hirai, 1974). Wiodacym watkiem zen jest przeko-
nanie, ze to my jestesmy $lepi, zatem nalezy si¢ nauczy¢ patrze¢. Medytacja
zmierza do doswiadczenia $wiata takim, jaki jest, polega na odrzuceniu
iluzji na rzecz petni samoswiadomosci. David Wulff (1999, s. 162-165)
widzi jednak nast¢pujaca mozliwos¢ integracji:

U podloza réznorodnosci i wyraznych przeciwieristw prakeyk medyta-
cyjnych lezy jeden cel: odwrdcenie uwagi od niezliczonych rozpraszaja-
cych ja obiektéw zewngtrznych i przygotowanie si¢ do osiagania
w trudzie najwyiszego Wtaj emniczenia, nazywanego roznie — ilumina-
cja czy o$wieceniem, unig z Pierwsza Zasada lub Najwyzszym Bogiem.

Jakkolwiek wspomniane tu wyniki badar nad mézgowymi korelatami
medytacji nie wniosly szczegélnych zmian do neuroteologii, cickawym
faktem jest dowdd na zréznicowanie fenomenologii medytacji z powodu
wezesniejszych przekonan dotyczacych istoty rzeczywistosci i epistemo-
logii determinujacej jej poznawalnos¢ badz niemozliwosé tego poznania.
Chyba ze przekonania tego rodzaju sa produktem, a do§wiadczenia trans-
cendengji ich pierwotnym Zrédfem... Tego dylematu neuroteologia nie
rozwiaze.

Cierpieniem okresla si¢ nie tylko doznania bélowe. Wiele os6b twierdzi,
ze cierpienie ciala to nic w poréwnaniu z cierpieniem duszy. ,, Miedzy bélem
z¢b6w a cierpieniem spowodowanym utratg ukochanej osoby, ojca lub ko-
gokolwick innego, bez kogo wydaje si¢ nam, ze nie potrafimy zy¢, rozciaga
sic otchlan” — pisze wloski psychiatra Vittorino Andreoli (2009, s. 9).
W pewnych sytuacjach pewne osoby wola zamieni¢ cierpienie duchowe na
cierpienie fizyczne. Wreszcie — skrajnym wyborem w tym sposobie walki
z cierpieniem jest samobojstwo.

Wedtug wielu cierpienie jest Zrédlem i gléwnym motywem tworczoéei
jako remedium czy autopsychoterapia. Tak sugeruje chociazby, podpiera-
jac si¢ danymi jakosciowymi (!) Feldmana w swojej ksiazce Psychologia
twérczosci, Edward Necka (Necka, 2005). Poezja liryczna skierowana ku
osobie, z ktdra pragniemy si¢ ztaczy¢, to takze wyraz cierpienia. Stad ciagta
aktualno$¢ pytania: ,,Dlaczego tak niewiele méwi poezja liryczna o szcze-
sliwych kochankach?”. O to samo mozna zapytaé pisarzy, tw6rcoéw filmo-
wych, a nawet kompozytoréw. Wiele wskazuje na to, ze happy end ,,nie
jest kasowy”. Zapewne sg tacy poeci, ktdrzy celowo wchodzg w sytuacje
milosnego cierpienia, majac nadziej¢ na pojawienie si¢ weny. Pewnie
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to mniej szkodliwe dla organizmu od alkoholu, narkotykéw czy innych
uzywek opisanych w Narkotykach'* przez Stanistawa Ignacego Witkie-
wicza — Witkacego. Niestety mozliwo$¢ podwyzszenia poziomu tworczej
potencji takimi $rodkami jest nader czesto iluzoryczna. A i w doswiad-
czeniu autorki, ktéra artystéw wielokrotnie badata, jawi si¢ jako w duzej
mierze skazana na porazke¢ préba ratowania wlasnej, wyeksploatowane;j
kreatywnosci wobec wymogdw realnosci, w ktérej jednak decyduje sprze-
daz, a nie walor artystyczny.

Cierpienie nie jest obecnie tolerowane przez psychologéw prakeykéw.
Sa szkoleni w celu jego likwidacji na rzecz dobrostanu, czyli zazwyczaj ma-
ksymalizacji szcz¢scia i przyjemnosci. Caly nieomal nurt psychologii ra-
dzenia sobie ze stresem, w tym badania religijnych sposob6éw walki z nim
(Pargament, 1997), zmierza do przynajmniej minimalizacji cierpienia'?.
Céz, niewielu klientéw zaplaci za ,,coaching twérczego cierpienia” Jesli
znoszenie cierpienia ma nie by¢ forma samoukarania, autoagresji czy auto-
destrukeji, to trzeba je zrozumie¢ we wlasciwy sposéb. Takie nieszczescie
si¢ jednak zdarzy, gdyz kazdego z nas czeka $mier¢, totez konieczne jest
wspomniane radzenie sobie. Chodzi przeciez o radzenie sobie cywilizo-
wane, czyli cierpienie zgodne z normami danej kultury. W przeciwnym
razie przybierze forme nienawisci, agresji i przemocy.

Wyobraznia artystéw generuje niezliczone obrazy cierpienia. Przy-
ktadéw dostarczajg dzieta malarzy (pézny Francisco Goya, cykle rysun-
kéw o powstaniu styczniowym Artura Grottgera), filmowcédw (Martin
Scorsese), a nawet rezyseréw wideoklipéw (wizualizacje utworéw ucho-
dzacej za satanistyczng grupy Behemoth). Zgodnie z pogladami Ernesta
Beckera (2015 [1973]), teoria opanowywania trwogi wyjasnia to jako re-
zultat thumienia trwogi egzystencjalnej. Swiat jest pefen okrucienistwa
i trudno oczekiwa¢, ze co bardziej wrazliwe jednostki tego nie beda do-
strzega¢. Natomiast nie kazda z nich jest w stanie przetworzy¢ swoje ob-
serwacje w sztuke. Kiedy nasilenie trwogi grozi utrata jednego z dwu (albo
obydwu) tak zwanych buforéw egzystencjalnej trwogi, czyli podwaza $wia-
topoglad jako podstawe rozumienia $wiata i (lub) samooceng jako pod-
stawe wiary we wlasne mozliwosci, w tym przetrwania nas i naszych
bliskich, cztowiek moze zdecydowa¢ si¢ na ostatnia z opcji uratowania

22 Pod tym tytutem ukazat si¢ esej Witkacego Nikotyna, alkohol, kokaina, peyotl,
morfina, eter.

12 Oczywiscie nie nalezy zacheca¢ psychologéw czy teologéw do gloryfikacji cierpienia

pod hastem ,, Trzeba cierpie¢, pokornie znosi¢ niczym Hiob plagi losu, aby zastuzy¢

na wieczne szczescie po $mierci”.
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swiatopogladu i [lub] samooceny, czyli zniszczenie tych, ktdrzy tego pod-
wazenia si¢ dopuscili'**.

Innym wyjasnieniem ilo$ciowego i jakosciowego wzrostu przekazéw
ze $miercia jest hipoteza przyzwyczajenia si¢, a nawet zobojgtnienia wobec
ogladanych wytwordw artystycznej wyobrazni (horroréw, filméw grozy
czy nawet kryminaléw). Na tym nie koniec: mozna do tego dodaé coraz
bardziej ryzykowne telewizyjne show, oparte na autentycznych ,szko-
tach przetrwania” Owa znieczulica pozwala w szczegélnych okoliczno-
$ciach wspomniane negatywne emocje ,skanalizowaé” — zauwazmy, Ze
chodzi 0 emocje widzéw. Zjawisko to ma w psychologii etykietke ,,hipo-
teza katharsis”.

Cierpienie nie zawsze da si¢ usprawiedliwi¢. Jednym z najtrudniej-
szych pytan, jakie zadaja sobie ludzie, ktdrych spotkalo nieszezescie,
a nawet ci, ktérzy to nieszczgécie empatycznie przezywaja, brzmi: czy
mozna to zrozumie¢. Rézne sg zrédla tego cierpienia: katastrofa naturalna
(nieprzewidywalne zywioly, na przyktad trzgsienie ziemi), katastrofa tech-
niczna (zatonigcie ,,Titanica”), katastrofa zawiniona nieumyslnie (wicle
wypadkéw komunikacyjnych na ziemi, w wodzie i powietrzu), katastrofa
umyslna (zamach na gmachy Centrum Handlu Swiatowego w Nowym
Jorku), zbrodnie indywidualne i masowe, z torturowaniem i bez niego.

W eseju Odpowiedz Hiobowi C.G.Jung (1995) przedstawit argumenty
na rzecz tezy, ze Hiob odwrdcit relacje migdzy sobg i Bogiem. Znoszac
nieszczedcia, jakie zsytal na niego, wykazat Bogu jego stabos¢. Bog ,nie
wiedzial’, ze Hiob to wszystko zniesie, a wiary nie utraci. Madro$¢ Hioba
polega wigc na stawianiu czota kryzysowi, odrzuceniu jednostronnych
interpretacji przyjaci(’)l, a w ostatecznosci — rozpoznaniu cienia Boga
(Podobinska, 2008, s. 113). Zinternalizowany system wartosci oraz innych
poje¢ determinujacych trwato$¢ obrazu $wiata. Podobnie rozumowat
Viktor Frankl, o tym méwig autorzy teorii opanowywania trwogi. Jest to
sita wiary w zinternalizowany system wyobrazen i warto$ci. Wiezien naj-
ciezszych obozéw zaglady czy gulagéw mégt przetrwad te straszne wa-
runki, kierujac si¢, nickoniecznie u§wiadamianym, modelem zachowan
i wartosci. Oczywiscie mégt sie poddaé i zgina¢, chyba ze wybrat role kapo
lub zeka. W tym drugim przypadku nie gra roli zaden model oprécz ego-
centrycznej, bardziej biologicznej i instynktownej niz spoteczno-kulturo-
wej, potrzeby przetrwania.
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Eagodniejsze sposoby to dyskredytacja, asymilacja i akomodacja (Becker, 2015
[1973],5.70).
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9.4. Ztozony charakter zwigzkéw mi¢dzy duchowoscia
azdrowiem psychicznym

U wielu dawnych i wspétczesnych ,,geniuszy religijnosci”, wlaczajac w ich
szeregi Jezusa czy $wigtych ,,0jcéw pustyni” (Schneider, 1994), mozna do-
strzec bardzo interesujaca rzecz: swoiste rozdwojenie jazni. W nasileniu
klinicznym diagnoza jest prosta, poniewaz mamy do czynienia ze schizo-
frenia (od greckiego schizen — rozszczepié). Dane z badan empirycznych
dotycza zwykle zaburzen neurotycznych. Tymczasem wedtug niekt6rych
psychologéw humanistyczno-egzystencjalnych cierpienie neurotyka raczej
uszlachetnia, niz degraduje. Jest wéréd nich Kazimierz Dabrowski, ktérego
teori¢ dezintegracji pozytywnej wykorzystala Anna Maria Nicola Tokarska
w celu wyjasnienia watpliwosci co do jakosci zdrowia psychicznego Swietej
Faustyny. Jest to jeden z wielu przypadkéw, w ktérych diagnoza musi
uwzglednié perspektywe kulturowa. Z takiego punktu widzenia dziwne
zachowania $wictej nie przekraczaja normy, przeciwnie — sa pozadane jako
legitymizujace pozycje tej kobiety. Tyle ze trafifa ona na odpowiednie do
tego warunki (klasztor, zwierzchniczki) i czas historyczny. Na poczatku
XX wieku i nieomal do konca pontyfikatu Jana Pawta II nadal istniato
bowiem oczekiwanie pojawienia si¢ 0sob dajacych nadziej¢ spetnienia wizji
zwyciestwa dobra i szczgécia (zbawienia) w samotnej roli kogos tylez
skromnego, lecz wyréznionego przez Stwérce, a tym samym predestyno-
wanego do $wietosci.

Kult papieza Polaka, ktéry doprowadzit do ogloszenia jego swictoci
tak szybko, to juz inny ,paradygmat” On sam realizowat strategie za-
stapienia wielu zapomnianych, a niekiedy wrecz legendarnych $wigtych
osobami, ktére bylyby modelami dla ludzi wspétezesnych, nawet jesli cho-
dzilo o postacie sprzed wiekéw, jak kanonizowany w roku 2007 — dopiero
przez Benedykta XVI, chociaz proces kanonizacyjny zakonczyt sie jeszcze
w roku 2000 - a dzialajacy w drugiej potowie XV wicku Szymon z Lip-
nicy. Jest on jednym z patronéw Krakowa i studentéw. Wedtug Zrédet
cechowaly go duza wiedza i madro$¢é. To réwniez $wiadczy o strategii pro-
ponowania bardziej aktualnych modeli rél. Wzorzec bernardyna, w prze-
ciwienstwie do wzoru bohaterskiego franciszkanina, Maksymiliana Kolbe,

jest zapewne bardziej aktualny w czasie pokoju'®.

12 Tak dramatyczne oddanie zycia za innego czlowieka nie wydaje si¢ obecnie praw-
dopodobne. Co wigcej, w odniesieniu do Maksymiliana Kolbe zwracano uwage na
fakt, ze w redagowanym przez niego ,,Rycerzu Niepokalane;j” glosit antysemityzm.
Z drugiej strony, sg krytycy poréwnywania po$wigcenia Kolbe z innym wigzniem
Auschwitz, Marianem Batkg, nauczycielem z Chorzowa, ktdry takze oddal zycie
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Powyzsze przyklady stanowig ilustracje trafnosci takiego sposobu
motywowania ludzi. Zgodnie z teoria spolecznego uczenia si¢ Alberta
Bandury sg to przyklady proceséw modelowania (Bandura, 1977, patrz
Aronsoniin., 1994,s.510-514). W odniesieniu do wybitnych dziataczy
religijnych nazwane zostaly teoria podejmowania roli Hjalmara Sundéna
(1969, patrz Wulff, 1999, s. 134; Grzymala-Moszczyriska, 2004, s. 26'%).
W ten sposdb stosunkowo duza popularnosé kultu $wigtych pozwala na
stwierdzenie, ze ,.kult $wietych [jest] znakiem woli nasladowania ich przez
chrzescijan” ( qulo, 2011, s.442).

za innego wi¢znia. Uznaja oni, ze Batko nie podjal $wiadomej decyzji tego czynu,
azostal po prostu wypchniety przez innych. Byt podobno w stanie kraicowego ote-
pienia. Takich wigZnidw zwano ,,muzulmanami”.

126 Teoria tazaklada, ze do$wiadczenie ingerencji Boga w losy cztowicka jest wynikiem

dwéch proceséw. Proces podejmowania roli polega na utozsamianiu si¢ przez osobg
wierzaca i znajaca dana tradycje religijna z postacia z planu mitu religijnego. Proces
adaptowania roli jest wytworzeniem przekonania, ze B6g w danej, trudnej zyciowo
sytuacji zachowa si¢ wobec tej osoby tak samo, jak zachowat si¢ kiedys wobec osoby
wystepujacej w micie religijnym” (Grzymata-Moszczyniska, 2004, s. 26).



10. Potrzeby duchowe -
inny wymiar powszechnych potrzeb

ozna przyjaé, ze jedli istnieja potrzeby duchowe, to w procesie ewo-

lucji gatunku zostaly tak przeksztalcone, iz sa potwierdzeniem
i spelnieniem istoty naszego gatunku. Sprébujmy przyjrze¢ si¢ kilku takim
potrzebom, aby ujrzeé, na czym polegaja réznice miedzy potrzebami
o charakterze podstawowym, wspdélnym dla wszystkich lub wielu gatun-
kéw $wiata fauny, a potrzebami duchowymi, cechujacymi wylacznie homo
sapiens, a wiasciwie homo spiritualis.

10.1. Milo$¢é a duchowosé

W wielu, zwlaszcza humanistycznych koncepcjach, milos¢ widziana jest
jako ekspresja duchowosci. Z zasady psychologowie nie moga podac jed-
noznacznej definicji milosci, poniewaz zadna miarg nie jest to zjawisko
jednorodne. To mozna zrozumie¢ — ,,mito$¢ niejedno ma imi¢”. Méwiac
inaczej, wiedza psychologéw powoduje, ze najlepsi z nich s najostrozniejsi
w formulowaniu s3déw na temat istoty miltosci. Karen Horney (1997)
pisze o mitosci jako o realizacji potrzeby przynaleznosci, zjednoczenia sie.
W jej analizie jest to rodzaj mechanizmu neurotycznego. Rollo May (1993
[1969]) stawia tezg, ze milo$¢ jest wypaczeniem, gdy nie towarzyszy jej
wola. Wola jest warunkiem, bo mito$¢ to dawanie, a nie branie. Wida¢
tu wyraznie tendencje warto$ciujaca — branie nie ma ,,dobrej prasy”. Takze
wedhug Kazimierza Obuchowskiego (2000) mitosé bioraca to tylko zwykla
potrzeba kontaktu emocjonalnego. Taka kwalifikacja stabo nawigzuje do
dlugiej tradycji rozwazan nad mitoscia.

Podobnie jak to jest z duchowoscia, refleksja na temat milosci nawia-
zuje do kontekstu religijnego. Jako ze zachodnia filozofia jest kontynuacja
filozofii starozytnej, podstawowym terminem staje si¢ greckie stowo philia.
Szwajcarski filozof i antropolog kultury Denis de Rougemont w przypisie
cytuje Roberta Flaceliere’a:
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greckie stowo philia oznaczato wszelkie uczucie przywiazania i mito-
$ci miedzy dwiema osobami, lecz filozofowie dokonali rozréznienia
miedzy czterema rodzajami philia: philia naturalna lub rodzinna
(physike), taczaca istoty tej samej krwi'?
(xenike), ktéra nam przypomina cnoty goscinnosci, philia przyjaciét

, philia w stosunku do gosci

(hetairike), ktéra jako jedyna odpowiada dostownej przyjazni, wresz-
cie philia milosna (erotike) mi¢dzy osobami tej samej plci lub plei
przeciwnych.

Obok wymienionej klasyfikacji, wielokrotnie probowano uporzadko-
wad znaczenia terminu ,,milo$¢”, z wigkszym lub mniejszym kojarzeniem
go z religia. Cho¢ nie sposéb w potocznym rozumowaniu oddzieli¢ Erosa
od seksu, nawigzanie do greckiej starozytnosci nakazuje czyni¢ Erosa od-
powiedzialnym za uczucie zakochania, za§ odpowiedzialng za seks — na-
rodzona z piany Afrodyte (de Rougemont, 2002, s. 33; Labouvie-Vief,
1994, za: Mirski, 2000). Stad zaréwno de Rougemont, jak tez Clive i Susan
Hendrick (1989) méwig o co najmniej szesciu typach milosci. S to:

— Eros — mito$¢ namigtna;

— Ludus — mitos¢ jako gra lub zabawa;

— Storge — milos§¢ przyjacielska, czulo$¢;

— Pragma — mito§¢ z rozsadku, praktyczna;

— Mania — milo§¢ obsesyjna, bierne uzaleznienie;

— Agape — milo$¢ altruistyczna'.

Te typy mitosci autorzy testowali za pomocg stworzonej przez nich
Skali Postaw Wobec Milosci. Wyniki ukazaly miedzy innymi niewielkie,
choé istotne statystycznie, roznice miedzyplciowe — kobiety w mniejszym
niz mezezyzni stopniu wybieraly Ludus, ogélnie badani najwyzej lokowali
si¢ na podskali Erosa, nast¢pnie na podskalach Agape i Storge (Hendrick
i Hendrick, 1986).

127" Obecnie w psychologii ewolucyjnej (Buss, 2001) méwi sie o zasadzie Hamiltona, wed-
tug kedrej podstawowy motyw doboru naturalnego to maksymalne rozprzestrzenienie
wlasnego zestawu genéw. Dlatego im bardziej podobny do naszego jest material ge-
netyczny osobnika, tym chetniej jest chroniony (dobér krewniaczy, ang. kin selection).

128 Rougemont dodal jeszcze pothos — milo$¢ pozadliwa, a takze charis — mitos¢

wdzieczna i zyczliwa. ,Stowo agape [...] pierwsi chrzescijanie i Ojcowie Ko$ciota
postugujacy sie jezykiem greckim [...] uzywali do okreslenia mitosci Bozej i mitosci
braterskiej, laczacej uczestnikéw «agap»” (de Rougemont, 2002, s. 33).
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Wiestaw Eukaszewski (1974) wyréznia mitosé ku ,,ja’, ku ,.ty” i ku
»my’, skupia si¢ zatem na aspekcie relacji migdzyludzkich. Wyrdznia tez
milo$¢ egocentryczna i mito$¢ altruistyczng. Jedli relacja zachodzi miedzy
dwoma ,.egoistami’, kt6rzy przede wszystkim odbieraja milos¢, a nie re-
wanzujg si¢ dawaniem, rokowanie jest pesymistyczne — nastepuje zerwanie
relacji. Zaskakujaco dobrze majq si¢ relacje miedzy ludzmi, z kedrych jeden
wiecej daje, drugi za$ wiccej odbiera. Sg to zwiazki komplementarne. Trwa
to oczywiécie do chwili, gdy zostaje przekroczona granica nieréwnowagi.
Jeszeze cickawiej wyglada prognoza przysziosei relacji dwéch (dwojga)
saltruistéw”. Ich zwiazek takze nie ma zdaniem Eukaszewskiego przyszto-
§ci, gdyz pozwalajac tylko bra¢, a nie pozwalajac dawad, zaburzamy samo-
oceng oraz zdolnos¢ tej osoby do wiarygodnej autoprezentacji. Szansa na
trwalo$¢ takiego zwiazku jest mata. Bylaby to ,konkurencja dawania’, dla
europocentrycznego konsumpcjonisty bezsensownie $mieszna, zupetnie
jak stawetny ,,potlacz” (Harris, 1985). Milo$¢ jest tu traktowana jako kon-
trakt gwarantujacy bilans dawania i brania.

Erich Fromm (1956) ubolewal nad taka ,orientacja rynkowy’, gdzie
milo$¢ stanowi ,,towar” nadajacy si¢ do korzystnej wymiany. Wspoteworcy
teorii wymiany spofecznej John Thibault i Harold Kelley (1959) - zgod-
nie z duchem behawioryzmu - traktowali mito$¢ jako zwiazek mi¢dzy
ludZmi, kedry jest bilansem zyskéw i strat, osiaganym dzigki poréwnywa-
niu przez jednostke tego, co otrzymuje, ze swoimi standardami. Standardy
poréwnywania powstaja z istniejacych w otoczeniu kryteriéw, na przy-
ktad: ,Czy kobieta moze oszukiwaé w takim samym stopniu jak mez-
czyzna?’, ,Mezczyzni nie placza’, ,Jestem przystojny’, ,,Jestem gruba”
Szczegbétowo — w ostatnim przypadku, jedli kobieta jest pewna swej nad-
miernej tuszy i sama to potepia, nie moze spetnic¢ swej potrzeby mitosci,
gdyz nie uwierzy ewentualnemu partnerowi, ze on moze ja kochaé. Bilans
strat w formie czgstych przypomnieni doznanych przykrosci redukuje che¢
zblizania si¢ do upragnionej dotad osoby. Zamiast mitosci moze si¢ poja-
wi¢ nienawi$¢ — do obiektu westchnien i do siebie.

Czy relacje tego typu mozna jednak nazywaé dalej mitoscia? We-
diug czesci psychologédw mozna traktowal t¢ wymiane pozytywnie.
Harry S. Sullivan (1953) okreslit mito$¢ jako wzajemng satysfakcje i bez-
pieczenstwo, osiggane poprzez wspdlne partycypowanie w kosztach
zwiazku. Ludzie nie musza rozumieé tego bilansu jako handlowego kon-
traktu, lecz ulegaja zwykle poczuciu krzywdy, wywolanej ,niewdzigcz-
noscig” partnera. To raczej brak takiego poczucia jest neurotycznym
mechanizmem w rodzaju opisanego przez Karen Horney jako strategia
pomniejszania wlasnej wartosci.
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Jak wida¢, wérdd psychologéw najczestsze jest postrzeganie milosci
w kategoriach potrzeb. Abraham Maslow (1964) zalicza milo$¢ do potrzeb
afiliacji, wyzszych w stosunku do potrzeb fizjologicznych, i bezpieczeristwa
(ale jeszeze do potrzeb braku, przed potrzebami szacunku i potrzebami sa-
morealizacji). Maslow twierdzil, ze grupy wrazliwosci i wspolnoty religijne
powstaja po cze¢sci wskutek prob zaspokojenia przez ludzi potrzeby mitosci.
Podmiot poszukuje — zdaniem Carla Rogersa — bezwarunkowej pozytyw-
nej troski juz we wezesnym dziecinistwie, aby rozwija¢ si¢ mogta zdrowa
osobowos$¢. Erich Fromm (2007 [1956], s. 37) definiowal milo$¢ jako
»CZynne zainteresowanie si¢ zyciem i rozwojem tego, co kochamy”. Uznal
on, ze s3 tylko dwie potrzeby rézniace czlowieka od zwierzat: dotycza wha-
$nie mitosci. Pierwsza z nich, potrzeba zwigzku, realizuje si¢ poprzez relacje
troszczenia si¢, za$ potrzeba zakorzenienia si¢ wymaga wzrostu uczest-
nictwa w zyciu spotecznym. Fromm si¢ mylit: u zwierzat, a szczegélnie
ssakow, troszezenie si¢ o osobniki z wlasnego stada czy sfory nie jest tylko
instynktem ani spotecznym zachowaniem, szczegdlnie w celu ochrony
mlodych kontynuatoréw linii przetrwania tych, a nie innych genéw. Trwa-
nie dorostych afrykariskich stoni przy tracacym zycie, a potem niezyjacym
stoniku, to nie tylko ewolucyjnie uzasadniony ,,obrzed” — to wyraz mitosci.
Bardzo wiele o tym uczuciu, facznie z jeszcze ,wyzszymi’, z dziedziny po-
czu¢ moralnych — zwodzenie, oszukiwanie, a nawet podst¢p u niektérych
malp — opisuje w ksiazce Umysty zwierzgt Donald Griflin (2004).

Nawet teorie spolecznego uczenia si¢ i poznawcza umieszczaja mitosé
wsrdd niewielu wyrdzniajacych si¢ potrzeb. Aktywny charakter mito-
$ci oznacza tu bowiem, ze jest ona dawaniem, a nie braniem. Mito$¢ bywa
réwniez utozsamiana z jednym z trzech sktadnikéw, o kedrych méwi tréj-
komponentowa teoria Roberta Sternberga — z intymno$cia. Intymno$¢ jest
rozumiana jako wymiana wrazliwosci. Wedtug niektérych wrazliwos¢ sta-
nowi sedno mitosci. Mitos¢ jest samootwarciem, stosunkiem intymnego
zaufania. Otwarcie jest warunkiem mifosci. Intymnos¢ ma wiele aspektow:
duchowy, intelektualny, emocjonalny, fizyczny. Najtrudniejsza jest intym-
no$¢ emocjonalna. Wymaga od partneréw wzajemnego uznania, prawdzi-
wosci uczué, braku zaborczosci, czasu i energii (Dahms, 1980). Intymnos¢
warunkuje wspétodczuwanie, zrozumienie dla innych.

Mito$¢ bywa rozumiana jako energia twércza. Jest to idea starozytna
(Arystoteles, Hezjod, Parmenides, Empedokles). W pewnym sensie prze-
trwata w psychoanalizie Zygmunta Freuda. Przeksztalcit on $lepa site libido
w site zycia — Eros, w przeciwienstwie do ciemnej energii $mierci Tanatos
(Freud, 1930). Idea energii jest tez jedng z elementarnych kategorii ,nowej
duchowosci’, gdzie
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(szczegblnie w odmianie magicznej czy ludowej) funkcjonuja wy-
obrazenia o przenikajacej $wiat energii, ktéra sprawia, ze dzieje si¢ to,
co si¢ dzieje. W miejsce znanego z tradycji religii monoteistycznych
i politeistycznych wyobrazenia osobowego Boga pojawiaja si¢ wyobra-
zenia sily, mocy, czy przenikajacej $wiat energii. [...] W jezyku nowe;j
duchowosci duchowos¢ zastgpuije [...] stowo , religia’, a pojecie energii
wypiera ,taske”. Zamiast osobowego Boga dziatajacego w $wiecie
coraz czgsciej spotykamy wyobrazenia bezosobowe. Przenikajaca $wiat
idea ¢lan vital zast¢puje teizm, a natura staje si¢ ,uduchowiona” (Sko-

wronek i Pasek, 2013, s. 54-55).

Ciekawym wyobrazeniem nawigzujacym do tej przemiany kulturowe;j
i towarzyszacego jej rozrdznienia jest Romualda Jaworskiego koncepcja
duchowosci teocentrycznej i antropocentrycznej (2015). W mysl tego roz-
réznienia Jaworski okresla duchowos¢ teocentryczng jako taka, w ktérej
czlowick w centrum swoich zainteresowan i zycia w og6le umieszcza Boga,
a duchowo$¢ antropocentryczng jako taka, w ktérej centrum znajduje sie
cztowiek wraz ze swoimi aspiracjami, preferencjami i potrzebami. Nie
ma tu wprawdzie wprost mowy o energii, jednak ten rodzaju duchowosci
nie koncentruje si¢ w zaden spos6b na bytach transcendentnych. Mimo
poczatkowych deklaracji Jaworski ewidentnie wartosciuje takie rozumie-
nie i przezywanie duchowosci negatywnie. Na podobnej, wartoéciujacej
zasadzie przeciwstawia sobie psychologiczne, w tym neuropsychologiczne
oraz teologiczne podejscie do duchowosci. W swoich wnioskach idzie
jeszeze dalej, wykazujac, ze duchowosé teocentryczna zwigzana jest z wigk-
szym poziomem stabilnoéci i réwnowagi emocjonalnej, lepszym przysto-
sowaniem spofecznym, wigkszym poczuciem obowiazku i przywigzaniem
do akceptowalnych norm spolecznych, glebszymi i bardziej satysfakcjonu-
jacymi kontaktami z innymi ludzmi, wigkszym zaufaniem i otwartoscia
na innych, a takze wickszym zaufaniem do siebie i do Boga (Jaworski,
2015,s. 135).

W napelnianiu ducha energia mozna i§¢ jeszcze dalej. Katolicki zakon-
nik, jezuita Pierre Teilhard de Chardin, projektuje mitos¢ na Wszechéwiat.
Mito$¢ to kosmiczna sita integracji wytwarzajaca coraz wigksza ztozonos¢
systeméw. Pozostajac w obszarze wyznaczonym przez tak zwane ,religie
Ksiegi”, mitos¢ jest najwyzszym ludzkim osiagnieciem, jedli jej wzorem jest
Bég. Muzulmariscy mistycy sufizmu méwia, ze ,jesli milo$¢ Boga zamieszka
w twym sercu, bez watpienia Bég ma mitos¢ dla ciebie”. Wzorem mitosci
chrzescijanskiej jest oczywiscie Jezus. Chrzescijanistwo to religia mitosci da-
jacej. Surowy starotestamentowy Jahwe — mimo zapewnien katolickich

213



214

Pawet M. Socha, Agnieszka Krzysztof-Swiderska * Prolegomena do psychologii duchowosci

teologéw, ze ,,Bdgjest niezmienny i wieczny” — staje si¢ raczej starozytnym
mitem, reliktem epoki patriarchalnej i autorytarnej. Zupelnie inne $wiatlo
na to zagadnienie rzucaja badania wasne autorki, w ktérych w toku analizy
o mieszanym charakterze (analiza jakosciowa z uzyciem wskaznikéw pro-
centowych wskazujacych na czgstoé¢ danej kategorii wypowiedzi w wywia-
dzie) wyraznie wida¢, ze taka wlasnie bezosobowa i ,energetyczna” forma
wiary przewaza u badanych o histrionicznym typie osobowosci (Krzysztof-
-Swiderska i in., 2022). Niemniej poréwnanie dzigki wskaznikom liczbo-
wym mozliwe jest jedynie w niewielkiej, typowej dla badania jakosciowego
probie 0séb z réznymi typami zaburzen osobowosci i wnioskowanie na
zdrowg populacjg jest tu z pewnoscig nieuzasadnione i nadmierne.

Wedlug Mary Jo Meadow i Richarda D. Kahoe (1984) rodzaje mitosci
s3 zroznicowane co do istoty i funkcji. Najbardziej elementarne jest ,.ko-
chanie” (affection, storge), szczegélnie jako mito$¢ rodzicéw do dzieci, dla
rodziny, najblizszych ludzi. Postawa kochania wytwarza site u matek we
wezesnym okresie opieki nad dzieckiem. Kochanie wymaga dawania i otrzy-
mywania mifosci. Jest nie do zaspokojenia. Wielka role kochania dostrzega
religia chrzedcijariska (Ewangelia wg $w. Mateusza, 10;37, oraz Ewangelia
wg $w. Marka, 3;35). Drugi rodzaj milosci to przyjaz1 (filia). Filia to mitos¢
migdzy réwnymi, ktdrzy podzielaja podobne poglady (wspélnota psy-
chiczna), zainteresowania itd. Harry Stack Sullivan — dodajg Meadow
i Kahoe — uwazat ,.kolezefistwo” za niezbedne w okresie dorastania (Sulli-
van, 1953). Uczymy si¢ wéwezas wgladu we wlasne doswiadczenia, gdyz
filia opiera si¢ na intymnoéci.

Milos¢ romantyczna — Eros — jest trzecim rodzajem mitoéci wedtug
Meadow i Kahoe (1984, s. 236-237). Typowa miltos¢ erotyczna dotyczy
kogo$, kto pasuje do pewnego ideatu pickna. Nie dotyczy to tylko pickna
fizycznego (ciala). Eros sklania do odczucia catkowitego zjednoczenia
z druga osoba. Ma ona w istocie charakter wytacznosci, wyjatkowosci. Eros
jest w stanie znie$¢ sprzeczno$¢ migdzy dawaniem i otrzymywaniem. W jej
ideale ten, kto kocha, pokonuje samotnos¢ poprzez oddanie si¢ warto-
$ciom ujrzanym dzigki drugiej osobie.

Taki uniwersalny charakter wydaje si¢ mie¢ mito$¢ opisana w teorii
duchowosci przedstawionej przez Daniela Helminiaka (1996). Z tym
ze mito$¢ jako autentyczna transcendencja siebie jest dopiero rezultatem
spetnienia czterech warunkéw: ,,badz uwazny’, ,badz inteligentny”, ,,badz
rozumny’ i ,,badZ odpowiedzialny”. Dajg one autentycznos¢, keora Hel-
miniak (1996, s. 90-92) definiuje jako ,oddanie si¢ prawdzie i dobru,
uczciwosci i sprawiedliwosci, skupienie si¢ na odpowiedzialnosci, bez-
wzgledne dazenie do realizacji wrodzonych dynamizméw $wiadomosci”
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Milos¢ whasna jako kolejny typ mitosci wydaje si¢ nieco zaskakiwac.
A przeciez maksyma ,,Kochaj blizniego swego jak siebie samego” pojawita
sie znacznie wezeéniej, o ile nie jest jedna ze wskazdwek przekazywanych
z ust do ust od tysiacleci. Juz w konfucjariskich pismach zwanych Analecta
pojawita si¢ mysl, ze mito$¢ wlasna nie jest mitoscia egoistyczng. Wiecej,
jest to warunek mitoéci do innych. Jest to szacunek dla swej wyjatkowosci,
bycia osobg. Mito$¢ wlasna i samolubstwo to przeciwstawne rzeczy —
twierdzit tez Erich Fromm. Dodal nastepnie: ,,Prawda jest, ze egoiéci nie
potrafig kocha¢ innych, ale nie potrafig kocha¢ réwniez siebie” (Fromm,
2007 [1956], s. 68). Inaczej mowiac, aby wyjsé¢ naprzeciw innym, trzeba
mie¢ wystarczajgco wysoki poziom samoakceptacji. Jestesmy wéwczas bez-
pieczni. Maslow nazwal I¢k przed akceptacja wlasnej unikatowosci i war-
toéci ,kompleksem Jonasza”. Kohut dowartosciowuje milos¢ whasna,
czyniac w swojej koncepcji z narcyzmu osobna, réwnolegla do rozwoju
zdolnosci do mitosci wobec obiektu, lini¢ rozwojowa. Tym samym odzeg-
nuje si¢ od pejoratywnych konotacji tego pojecia (Kohut, 1977). W jego
rozumieniu narcyzm nie jest niczym zlym, a zjawiskiem normalnym
w zyciu psychicznym — posiadamy narcyzm tak, jak posiadamy chociazby
nogg, a o ewentualnej patologii $wiadczy¢ moze jedynie kondycja tejze
konczyny. Idac dalej tropem tej metafory, podobnie jak chodzenie o jednej
nodze wymaga protezy i tez nigdy nie jest juz takie samo, tak bycie w re-
lacji z drugim czlowiekiem, jesli ma si¢ problemy z mitoscia do samego
siebie, bywa wybitnie utrudnione.

Przyklad z polskiego podwérka to Cudzoziemka, tytulowa bohaterka
powiesci Marii Kuncewiczowej. Pisarka sportretowata kobiete egocen-
tryczng, wymagajaca od innych, cho¢ ciagle niezadowolona z tego, co otrzy-
muje. Jest to jednak dopiero jedno z dwéch ja. Jest i drugie, to pickne
i pociagajace. Problem bohaterki polegat gtéwnie na Ieku przed brakiem
akceptacji, wraz z poczuciem winy, ze to jej niedoskonatos¢ jest przyczyna
sktécenia z otoczeniem. Otoczenie — rodzina — rzeczywiscie nie mogla
Rézy zaakceptowal, dysponujac gtéwnie tym ,,ztym” i nieakceptowanym ja.
Mechanizm zamknigtego kota. W paragrafie ,,Ztozony charakter zwigzkéw
miedzy duchowo$cia a zdrowiem psychicznym” jest schemat ilustrujacy
nastepujacg alternatywe: rozdwojone lub ,,podzielone” ja mozna zintegro-
waé ponownie albo poddajac si¢ ztemu, odszczepionemu jako nieakeep-
towane, albo pokonujac rézne bariery zintegrowad ja z jego akceptowana
czgscia. W ,religiach Ksiegi”, zwlaszcza w chrze$cijanstwie, w pierwszym
przypadku rezultat to opgtanie diaboliczne, w drugim — objawienie. R6za
byla w pewnym sensie op¢tana, dopiero pod koniec zycia potrafifa prze-
tama¢ swoje ,,zle ja” i dokonaé pozytywnej przemiany.
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Zasieg mitosci mozna poszerza¢ maksymalnie. Staje sic wtedy mito$cig
ludzko$ci — agape. Fromm opisat taka mitos¢ jako ,,poczucie odpowie-
dzialnosci, troski i szacunku, $wiadomos¢ kazdego ludzkiego bytu i zycia,
che¢ rozszerzania tego zycia” (2007). Milos¢ agape ma zatem charakter
abstrakcyjny, symboliczny, odwotujac si¢ do celéw uniwersalnych — war-
toéci, szczegolnie tych, przez ktdre przeziera przynalezno$é¢ do tillichow-
skiej troski ostatecznej (ultimate concern). W religiach sa to takie wartosci
jak dobro¢ chrzescijariska i hinduistyczna ahinsa, w przypadku idei $wiec-
kich - sprawiedliwo$¢, demokracja i solidarno$¢ spoteczna.

Synonimem nieograniczonego charakteru mitosci ludzkosci jest altru-
izm. Nieograniczonym charakterem cechuje si¢ tez mito$¢ do Boga lub
bogéw — absolutu, ostatecznej rzeczywistoéci. Jest ona podobna do Erosa
(milo$¢ jako intymnos¢) i energii twérczej, manifestuje si¢ tez jako zatro-
skanie. Przybiera rézne formy kulturowe i indywidualne. Moze powodowaé
tolerancje i nietolerancje, dobro¢ i okrucienstwo, dojrzalos¢ i niedojrzatosé.

Wedtug Mary Jo Meadow i Richarda Kahoe sa jeszcze mitosci bez-
osobowe. Jako pierwsza autorzy cytowanego zrédia wymienili biofilie
(Fromm, 1964; 1973), w tym milo$¢ (kochanie) do zwierzat. Do sfery
milosci nalezg takze mitos¢ do natury, do pracy i oczywiscie do kraju
(patriotyzm). Ich zdaniem ten ,sentyment ojczyzniany” jest podobny
do milosci erotycznej lub mitosci do bdstwa. Wydaje si¢ jednak, ze to do-
mniemane podobieristwo dotyczy tylko religijnosci zwanej czesto funda-
mentalizmem lub kultem. Przejawy takiej (takich) milosci nie zawsze sa
bezosobowe. Polscy narodowcy wyrdzniajg si¢ nie tylko czczeniem sym-
boli — orla, godta czy flagi narodowej, nie ograniczaja marzen o ojczyznie
do jej granic (nawet w wersji ,od morza do morza”). Identyfikujac si¢
z ideg ,,przedmurza chrzedcijanstwa’, buduja marzenia o Polsce — Chry-
stusic Narodéw, powotanej do zbawczej misji wobec calego $wiata. Naro-
dowcy pragna tez mie¢ wodza, wielkiego duchem, zdecydowanego,
wiedzacego wszystko, co chcieliby uslysze¢.

Ostatnia wymieniong w omawianej pracy w kategorii ,bezosobowe”
jest po prostu mitos¢ (umilowanie) zycia. Co cickawe, Meadow i Kahoe
wspominajg, ze zwykle religic (zapewne monoteistyczne) sprzeciwiaja si¢
milosci bezosobowej, gdyz odrywa ona od mitosci do Boga, za$ w konse-
kwencji takze od mitosci do ludzi.

Teorie mio$ci mozna réwniez podzieli¢ na naturalistyczne i nadnatu-
ralistyczne. Wedtug tych pierwszych zrédlem i uzasadnieniem mitosci sa
prawa natury, wedtug drugich sity nadprzyrodzone — prawo boskie, Abso-
lut itp. Nie rozwijajac tego podejscia, jako ze nie jest to domena psychologii,
warto wspomnie¢ o takich koncepcjach milosci jako bliskich mitowi.
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W Psychologii mitu Andrzej Pankalla (2000, s. 26) powoluje si¢ migdzy in-
nymi na Jerzego Kmite, ktéry rozumiat ,,mit jako przekaz $wiatopogladowy
wytworzony na gruncie praktyki spotecznej: magicznej, religijnej lub filo-
zoficznej, nalezacy do sfery kultury” (Kmita, 1982, s. 71).

Wiele mitéw wyraza ideg, ze ludzie sa podzieleni na potéwki, ktére
moga si¢ odnalez¢ i ponownie polaczy¢. Sg wirdd nich religijne mity o mi-
todci, ale takze takie, kedre religie pomijaja. Do pierwszego typu nalezy na
przyklad teoria, ktéra glosit katolicki zakonnik, ale takze kontrowersyjny
teolog Pierre Teilhard de Chardin — milo$¢ to kosmiczna sifa integracji
wytwarzajaca coraz wicksza ztozono$¢ systeméw (Teilhard de Chardin,
1987). Duchowos¢ jest ,,sercem” materii, co przeczy dualizmowi duch-
-materia. Swiat istnieje w Bogu, a dusza — w kazdym tworzywie. Jak wida¢,
jest to mityczna wizja Wszechéwiata, w kedrej Bég petni funkeje kreatywna.
Wizja ta nie jest sprzeczna z teoria ewolucji. Ontologicznie jest to ideali-
styczny monizm.

Przyktad koncepcji naturalistycznej to mito$é jako forma przywigza-
nia. Na podstawie koncepcji Johna Bowlby, kt6ry uznat przywiazanie po-
jawiajace si¢ u niemowlgcia za biologiczny mechanizm adaptagji (jego
zablokowanie prowadzi do powaznych zaburzen rozwoju fizycznego
i psychicznego), oraz wlasnych badarn, Mary Salter Ainsworth wyréznita
trzy style przywiazania (Salter Ainsworth i in., 2015). Styl bezpieczny
(secure attachment) stwierdzono u 66% dzieci — dzieki bezwarunkowemu
okazywaniu milosci i czulodci ksztaltuje si¢ podstawowa ufnos¢ (termin
Erika H. Eriksona), najpierw wobec matki, potem ten wzorzec moze si¢
przenies¢ na inne osoby. Milos¢ takiej osoby tez staje si¢ bezwarunkowa,
allocentryczna i dajaca. Styl nerwowo-ambiwalentny (insecure attach-
ment) wystapit u 19% dzieci. Ksztaltuje si¢, kiedy matka czy inna osoba,
ktéra niemowle traktuje jako opiekuna, wysyla sprzeczne sygnaly zwia-
zane z miloécig (np. uzalezniajac okazywanie mitosci od oceny ,,zastug”
dziecka). Wskutek tego dziecko nigdy nie jest pewne, czy jest kochane
i bezpieczne, otoczone opicka, powstaje wzorzec mito$ci podszytej le-
kiem, niezaspokojonej, egocentrycznej. Styl unikajacy (avoidant attach-
ment) zademonstrowalo 21% dzieci. Styl ten pojawia si¢ u dzieci, ktérych
matki sa chtodne, nie potrafiag okazywal uczucia, a nawet bywaja gniewne
i odrzucajg okazywane przywigzanie dziecka. Wzorzec mitosci moze si¢
w ogole nie uksztattowal. Taka osoba boi si¢ milosci i zblizania si¢ do
drugiego cztowieka.

Jak wida¢, omdéwiona wyzej teoria mitosci zostata oparta na zaltoze-
niach ewolucjonizmu, w ramach ktérego zidentyfikowano mechanizm
przywiazania, a jego forma zalezy od oddziatywan srodowiska.
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W nurcie psychologii humanistycznej nikt chyba nie watpi, ze mito$¢
to ekspresja duchowosci. Napisano o niej niezliczone utwory literackie,
tak jak namalowano obrazy czy stworzono rzezby, skomponowano
utwory czy napisano modlitwy. Peck (1998, s. 67) stwierdzil, ze , mito$¢
jest to wola poszerzania wlasnego Ja, w trosce o wlasny lub cudzy rozwd;j
duchowy”. Nauka — w szerokim sensie tego pojecia — takze zajmuje si¢ za-
gadnieniem miloéci: najpierw jako refleksja filozoficzna czy teologiczna.
W literaturze psychologicznej, szczegélnie z kregu psychologii humani-
stycznej, rtéwniez mozna znalez¢ wiele rozwazan i czysto spekulacyjnych
koncepciji.

Dopiero pod koniec XX wicku psychologowie zacz¢li prowadzi¢ ba-
dania empiryczne nad milo$cia, facznie z zastosowaniem podejscia ekspe-
rymentalnego (Wojciszke, 1993). Ta perspektywa niestety — zdaniem
niekt6rych — odziera mitosé z otaczajacego ja romantycznego, a nickiedy
mistycznego, nimbu. Stynny eksperyment psychologéw z Kanady, Dut-
tona i Arona (Dutton i Aron, 1974), ukazat ,naga prawd¢”: przechodzacy
przez waski, kolyszacy sie most nad wzburzong rzekg badani me¢zezyzni
sadzili, ze nie byli pobudzeni strachem, lecz widokiem picknej ekspery-
mentatorki. Znaczaco czesciej pojawialy si¢ tredci erotyczne w ich wypo-
wiedziach, w poréwnaniu z drugg, kontrolng grupa badanych, tyle ze oni
przechodzili przez bezpieczny most. To dowdd, iz atrybucja przyczyno-
wosci przybiera ksztalt, ktdry jest korzystny dla samooceny ja. Wtyd si¢
ba¢, bedac mezezyzna, lepiej uznaé, ze to ,,wina” naszego uczucia. Wpraw-
dzie trudno obroni¢ twierdzenie, ze owo pobudzenie byto juz uczuciem
milo$ci, niemniej wydaje si¢, ze w wielu przypadkach pierwsze wrazenia
ze spotkania z osoba, w ktérej si¢ zakochali$my, to po prostu trwoga prze-
zywana z powodu zagrozenia naszej samooceny. Niepowodzenie na pierw-
szej randce? Katastrofa dla ja...

Bledy tego rodzaju wyjasnia dwuczynnikowa teoria emocji Stanleya
Schachtera (1974), wedtug kt6rej najpierw doznajemy pobudzenia, a do-
piero w drugiej fazie dokonujemy jego interpretacji. Nie moze ona zagrozi¢
ani samoocenie, ani naszemu wyobrazeniu o porzadku i prawach rzadza-
cych w $wiecie — tak w przyrodzie, jak i w spoleczenistwie ($wiatopoglad).

Ukazanie mito$ci w taki sposéb kontynuowal Robert Sternberg (1986),
formulujac tréjczynnikows teorie mitosci, stanowiaca kanwe jednego z nie-
wielu polskich bestselleréw psychologicznych, przytoczona juz wyzej
Psychologi¢ mitosci Bogdana Wojciszkego (1993). Owe trzy czynniki —
intymno$¢, namigtno$¢ i zaangazowanie — stanowia podtytut ksigzki.
Ujmujac to lakonicznie, przyjmuje si¢, ze wymienione czynniki, zwane
zwiazkiem pelnym, wystepuja kolejno w przypadkach korzystnego dla
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danego zwiazku obrotu spraw albo nie pojawiajg si¢ wszystkie. Istnieja
zatem zwigzki niepelne, ktdre sa czyms innym niz mitos¢, przykladowo
przyjaznia lub tez namiastka mitosci'?.

Mito$¢ romantyczna to najwazniejszy w kulturze zachodniej mit.
Opisat go Denis de Rougemont (1968; 2002). To mitos¢ Tristana i Izoldy,
Heloizy i Abelarda, a takze Romea i Julii. Mit ten jest oparty na prze-
konaniu, ze mito$¢ to namigtnosé. Szybko wygasa, jesli nie towarzyszy jej
intymnos¢, a potem zaangazowanie. Sama nami¢tno$¢ to mitos¢ Slepa;
szybko mija, nie wsparta na niczym wiecej. Wiele os6b myli namigtnos¢
z miloécia albo uwaza, ze nie trzeba si¢ wysilaé, aby zaspokoi¢ duchowsa
potrzebe mitosci. Obie skrajnosci sa nieporozumieniem. Jest to mito$é ko-
niecznie nieszczesliwa. Dlatego czgsto kochankowie unikaja jej spetnienia.
Namig¢tnosci musi towarzyszy¢ rosngca intymno$¢. Opowiadanie sobie
przez partnerdw historii Zycia, zwierzanie si¢ ze swoich bedéw i stabosci,
deklarowanie najrézniejszych upodoban, postaw i pogladéw, wszystko to
buduje poczucie bezpieczenstwa i przekonuje o trwatoéci zwigzku. Intym-
no$¢ budzi wzajemne zaufanie i bliskos¢.

Sama intymno$¢ to forma przyjazni typu ,papuzki nieroziaczki” lub
»dwaj przyjaciele z boiska”, sensowna bardziej w relacjach bez elementu
seksualnego. Konieczny jest jednak udziat zaangazowania. Wojciszke ko-
mentuje to tak, ze ,oparta na intymnoéci i zaangazowaniu milo$¢ przyja-
cielska jest zapewne najdluzsza sposrdd jeszcze satystakcjonujacych faz
udanego zwiazku dwojga ludzi [....] jezeli tylko wykaza po temu odpowied-
nie checi i umiejf;tnos’ci” (Wojciszke, 1993,5.27). Samo zaangazowanie,
zwane zwigzkiem pustym, takze nieczesto jest trwate. Powinno sie taczy¢
z intymno$cia, bowiem jest raczej tak, ze zanik intymnosci powoduje
zanik zaangazowania, a w rezultacie koniec zwiagzku. Niedtugi, a czasem
tragiczny bywa zwiazek, w ktérym jedna ze stron taczy namigtnosé z za-
angazowaniem, ale brakuje intymnosci. To ,milo$¢ fatalna”. Nawet naj-
bardziej zaangazowany zwiazek oparty tylko na namigtnosci koncezy sie
glebokim ,kryzysem Wertera”.

Jest tez co$, co mozna nazwad trajektoria zwigzku, gdyz najczestszy
przebieg kazdego z trzech czynnikéw jest inny. Typowa trajektoria namiet-
nosci to wysoki jej poziom na poczatku zwigzku oraz tendencja do stop-
niowego, a potem coraz szybszego spadku intensywnosci. To typowy

122" S3 to kombinacje takie jak: lubienie — intymno$¢, mitos¢ §lepa (zakochanie) — na-

mietno$¢, mitodé pusta — zaangazowanie, mito$¢ romantyczna — intymnos¢ i namigt-
nos¢, mitos¢é przyjacielska — intymno$é i zaangazowanie, milos¢ fatalna — namietno$é
i zaangazowanie. Ideat to oczywiscie mitos¢ kompletna — wszystkie trzy sktadniki
(za: Wojciszke, 1993).
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erotyczny romans, przyczyna niezliczonych ,,zyciowych pomytek”. Intym-
nos¢ cechuje trajektoria o mniejszej dynamice, lecz i ona, nawet po dtugim
trwaniu, wykazuje trend spadkowy. Ilez to jeszcze intymnych zwierzen
i tajemnic mozna odstonié partnerce czy partnerowi? Nikt nie dysponuje
az taka glebia, zeby jeszcze co$ w niej bylo po latach. W dodatku musi to
by¢ co$, co podtrzyma fascynacje drugiej osoby, nie znuzy: ,,Najwicksza
wadg partnera czy partnerki jest fake, iz jest wlasny (wlasna)”. Chyba ze...
pojawi si¢ trzeci czynnik — zaangazowanie. Jest to kluczowy element pod-
trzymujacy zwiazek. Zaleznie od zainwestowanej energii, zaangazowanie
moze podtrzymaé intymnos¢, a nawet namietnosé, na satysfakcjonujacym
poziomie. Ten czynnik ma charakter samorealizacyjny. Pojawia si¢ mito$¢
dojrzata. Abraham Maslow (1990, s. 251-276) wymienil jej nastepujace

przejawy:

— Czulos¢ i przywiazanie, dazenie do fizycznego kontaktu, dzielenia
przyjemnych doswiadczen, pragnienie seksualne, pragnienie intym-
nosci, che¢ dziatania na rzecz kochanej osoby.

— Zaniechanie mechanizméw obronnych.
— Zdolnos¢ do kochania i bycia kochanym.

— Akceptacja i harmonijne faczenie seksualizmu z mitoscia, zmystowos¢
nie jest pozadana za wszelka cene, lecz daje rados¢, gdy si¢ pojawia.

— Troska, odpowiedzialno$¢, wspdlnota potrzeb, przekraczanie granic
ja w kierunku drugiej osoby.

— Zabawa i rado$¢ w wolnym zwigzku mitosci.
— Akceptacja indywidualnosci i szacunek dla partnera.

— Miloé¢ jako doswiadczenie celu (w przeciwienistwie do doznania jako
srodka do celu, nie zakochujemy si¢ po to, aby osiagad jakies cele); po-
dziw, zdumienie, fascynacja i lek.

— Oderwanie si¢ i indywidualno$¢ — pozorny paradoks: mimo zwigzku
z inng osoba (a moze umocnieni tym zwigzkiem?).

— Lepszy (bardziej wyrafinowany, wnikliwy) gust i spostrzegawczoéé
zdrowych oséb kochajacych sig.

Dojrzata mito$¢ wedtug J. Prescotta (1957) to:

— Empatyczne dzielenie si¢ do$wiadczeniem, ktére pozwala zrozumieé
220 potrzeby innych i ich uczucia.



10. Potrzeby duchowe — inny wymiar powszechnych potrzeb

— Glebokie zaangazowanie na rzecz dobra innych, co daje rados¢ dawa-
nia innym.

— Dojrzaly kochajacy respektuje wyjatkowosé innych i daje im swobodg
rozwoju i zmiany.

— Warunkiem dojrzalej milosci jest poznanie innej osoby, wynikajace
z polaczenia si¢ z nia i czynienia jej do$wiadczenia wlasnym.

Dojrzatos¢ miloéci obejmuje obok dawania — przyjmowanie. Whrew
potocznym sadom odpowiednie przyjmowanie milosci jest trudniejsze
niz dawanie. Milo$¢ akceptujaca pozwala innym by¢ dawcami i pomaga
im realizowa¢ ich mozliwosci.

Podejécie teoretyczne i metoda stosowana przez Sternberga i po-
dobnych mu eksperymentalnych psychologéw spotecznych sa - jako
redukcjonizm — traktowane sceptycznie przez przedstawicieli antyreduk-
cjonistycznego podejécia fenomenologicznego. Wystarczy jeden cytat:
»Jedna z nowszych prob tego rodzaju jest triangulacyjna teoria mitosci
Sternberga, niewatpliwie oryginalna, lecz budzaca zasadnicze watpliwo-
Sci co do jej relacji z rzeczywistym, ludzkim doswiadczeniem miltosci”
(Galdowa, 1992, s. 30).

Moze zatem lepiej zabrzmi koncepcja Morgana Scotta Pecka (1998),
ktéra przedstawil w ksiazce Drogg mniej uczgszczang, cieszacej si¢ wielkim
powodzeniem czytelnikéw. Jako psychoterapeuta o wieloletnim stazu
i zwolennik psychologii humanistycznej Peck zajat dos¢ niezwykle stano-
wisko. Podkresla rol¢ podmiotowego stosunku do siebie i innych, co prze-
ktada si¢ migdzy innymi na $wiadomo$¢ siebie bez samooszukiwania si¢
i odpowiedzialno$¢. Oto jego definicja: ,,Milos¢é jest to wola poszerzania
wlasnego Ja w trosce o wlasny lub cudzy rozwéj duchowy” (s. 67). Jest to
definicja teleologiczna, ewoluujemy poprzez kultywowanie mitosci (na-
stepuje poszerzanie jazni). Tu znéw przychodzi na mysl koncepcja roz-
woju self Heinza Kohuta, gdzie najwyzsza forma milosci samego siebie
jest rozszerzenie tej milo$ci na caly $wiat, czyli tak zwany, inspirowany kul-
turg Dalekiego Wschodu, kosmiczny narcyzm (Kohut, 1966; 1977).

Taki spos6b postawienia spraw obejmuje mito$¢ siebie i mito$¢ bliz-
niego, wymaga wysitku, trudu, woli. Trzeba bowiem wyj$¢ poza rozréznie-
nie mi¢dzy pragnieniem i czynem. Mitos¢ jest tym drugim, pragnienie nie
ma z miloscia nic wspSlnego. Milo$¢ wymaga zdyscyplinowania. Kochamy,
bo tego chcemy. Reasumujac, wedlug Pecka mitos¢ nie jest uczuciem, lecz
dziataniem, poczuciem obowiazku, odpowiedzialnoécia, zaangazowaniem
i madroscia (Peck, 1998, 5. 97). Ma naturg wolicjonalna, a nie emocjonalna.
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»Nirwang, czyli trwale o$wiecenie albo autentyczny rozwéj duchowy,
mozna osiagna¢ wylacznie przez nieustanne praktykowanie prawdziwe;j
mitoéci” (Peck, 1998, s. 80).

Wiele miejsca Morgan Scott Peck poswigca bledom w rozumieniu mi-
losci, opisujac przyktadowe przypadki. Po pierwsze, mito$¢ nie jest zako-
chaniem, ,,to biologia — mito$¢ stuzy powigkszeniu prawdopodobieristwa
polaczenia si¢ w pary... [jest to] sztuczka, do ktérej uciekaja si¢ geny, aby
omami¢ nasz w zasadzie trzezwy umyst i wciagna¢ nas w putapke matzen-
stwa” (s. 75). Po drugie, milo$¢ nie jest romantycznoscia, wedtug mitycz-
nego wzorca opisanego przez Denisa de Rougemonta (1968). Po trzecie,
milo$¢ nie jest uzaleznieniem, i to — jak uécisla Peck — uzaleznieniem bier-
nym. Tym samym milo$¢ nie jest poswiecaniem si¢ — to raczej nadopie-
kuniczo$¢, jedli nie masochizm. Wreszcie — milos¢ nie jest kateksja, czyms
takim jak kochanie przedmiotéw, hobby, zwierzat, matych dzieci. Kon-
kluzja (s. 81) brzmi tak: ,Ludzie kochaja si¢ tylko wtedy, gdy potrafia zy¢
osobno, ale wola by¢ razem. [...] Milo$¢ jest odr¢bnoscia, poszanowaniem
odrebnosci innej osoby”

Czy taka milo$¢ jest czystym, wysublimowanym kochaniem? Dotyczy
ona relacji miedzy osobami niezainteresowanymi plciowoscia. Ale czy jest
mozliwa milos¢ partnerska, przyjacielska, a nawet rodzicielska, bez seksual-
nosci? Od chwili, gdy Freud odkryt, ze nickiedy seksualnos¢ dla osoby
bywa nieobecna, bo jest wyparta ze swiadomo$ci, takie rodzaje mitosci
zyskaly swoje psychologiczne uzasadnienie (Freud, 1961). Dlaczego ojco-
wie czesciej z wigksza czuloscia odnosza si¢ do corek niz do synéw, a matki
bywaja czulsze lub bardziej wyrozumiate wobec synéw? W wielu takich
przypadkach nieuswiadomienie sobie subtelnego seksualnego tta wynika
zapewne z otaczajacego te sfer¢ kulturowego tabu. Ma ono takze strong
biologiczna, chroniac przed wsobna proliferacja genéw, zwigkszajaca praw-
dopodobienistwo genetycznych mutacji.

Do niedawna seksualne tabu'®*® w tym samym stopniu (jesli nie bar-
dziej) dotyczylo homoseksualizmu. Wspanialy humanista Erich Fromm
uzywal jeszcze takiego jezyka: ,,Zboczenie homoseksualne jest fiaskiem
tego spolaryzowanego zespolenia i dlatego homoseksualista cierpi z po-
wodu wiecznego osamotnienia, co odczuwa réwniez przecigtny hetero-
seksualista, ktdry nie umie kocha¢” (Fromm, 2007 [1956], s. 44). Fromm
byt zwolennikiem dialektyki, ktdrej jedna z zasad to zasada dopelniania

130 Zrédlo tego tabu Helminiak upatruje w — jak twierdzi — blednym przektadzie Biblii.
Traktuje o tym jedyna jak na razie ksiazka, ktéra wydano w Polsce: Co Biblia méwi
naprawdg o homoseksualizmie? (Helminiak, 2002).
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si¢ przeciwienstw. Im wigksza polaryzacja przeciwieristw, tym silniejsza
dynamika rozwoju jednostki.

W potowie ubiegtego wicku $wiadomos¢ spoteczng kompleksowo
zmienila tak zwana rewolucja seksualna. Uwolnila ona zjawiska, na ktére
nie bylo dotad spotecznego przyzwolenia. W latach czterdziestych i pig¢-
dziesigtych sensacj¢ wzbudzily prowadzone metodg wywiadu (Indiana
University, Bloomington) badania zachowan secksualnych, przepro-
wadzone na okoto 10 000 przypadkéw. Zachowania te filmowano oraz
analizowano. Rezultatem byly dwa raporty: ,Zachowania seksualne me¢z-
czyzny” (1948) i ,Zachowania seksualne kobiety” (1953), znane po-
wszechnie jako ,Raporty Kinseya”. Dzialo si¢ to w okresie zimnej wojny
miedzy USA i ZSRR, a nastgpnie wojny w Wietnamie, budzacej coraz
wicksze niezadowolenie szczegdlnie narodzonego juz po II wojnie $wia-
towej pokolenia. Pojawiajg si¢ hipisi z hastami ,,Kwiaty zamiast armat’,
»Kochaj sie, a nie wojuj”. Do tego dochodzi hasto, ale i praktyka tego, co
nazwano ,wolna mitoscig”. W zatozeniu miata dawaé wolno$é i szczescie
wickszej liczbie kochankéw niz para. Jesli jednak checemy by¢ tylko para,
moze to by¢ para damsko-meska, para damska i para m¢ska. Nike nie pyta,
czy masz $lub, czy czujesz si¢ kobieta, cho¢ wygladasz jak mezczyzna, albo
czy jeste$ i tym, i ta jednoczesnie.

Z idyllicznym szczgéciem partneréw w musicalu Ob, Calcutta! kon-
trastuje jednak morderstwo Sharon Tate, zony Romana Polariskiego,
przez dlugo uwazanego za hipisowskiego fana wolnej mitosci Charlesa
Mansona. Poczatkowo propagowane przez profesoréw uniwersyteckich,
takich jak Timothy Leary, narkotyki staja si¢ niebezpieczna plaga: co jakis
czas kolejny artysta umiera wskutek ,,przedawkowania” (Jimmy Hendrix,
Janis Joplin, Whitney Houston, Amy Winehouse). Wreszcie, w pewnym
stopniu promowany promiskuityzm'?! mégt sic w konsekwencji przyczy-
ni¢ do rozszerzenia zasiegu oddziatywania wirusa HIV.

Od stawnego ,lata 19677 kiedy odbyta si¢ w San Francisco manifesta-
cja przeciwko wojnie w Wietnamie, a potem stynny nie tylko z powodu
koncertéw festiwal rockowy w sierpniu 1969 roku w Woodstock, hasto
wolnej mitosci i cata seksualna rewolucja przeszly gorzka droge uswiado-
mienia sobie wszystkich konsekwencji (Rebelianci.org). Jednym z dziet
wyrazajacych ten nurt kultury jest musical ,Hair” przeniesiony na ekran
przez Milosa Formana (1979).

B Zbigniew Lew-Starowicz (1990) definiuje promiskuityzm jako ,,pozbawione wigzi
uczuciowych kontakty scksualne z przypadkowymi, czgsto zmienianymi part-
nerami’.
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Swoboda rewolugji seksualnej stopniowo przenikneta do $wiadomosci
spolecznej i mimo kontrowersji zostala czgéciowo zaakceptowana. Proces
ten trwa nadal; w réznych nurtach masowej kultury weiaz powigksza si¢
obszar tolerancji zachowar seksualnych. Wyrosty na tym gruncie fortuny —
istotnym czynnikiem, a niekiedy jedynym istotnym, ich powstania byto
i jest nadal eksponowanie nagosci coraz $mielej i efektowniej ukazane;.
Nie jest to tylko wizualna reklama uliczna, telewizyjna czy internetowa,
lecz liberalny stosunek wielu celebrytéw do pokazywania ciata i niedwu-
znacznych sytuacji (vide pokazywany wéwczas ,na zywo” ,16zkowy ekspe-
ryment” Yoko Ono i Johna Lennona), pdzniej wyczyny Madonny czy
naturyzm.

W latach siedemdziesiatych ubieglego wieku organizowana w Krako-
wie przez entuzjaste fotografii Wiadystawa Klimczaka miedzynarodowa
wystawa fotografii Wenus. Akt i portret budzita nie tylko sensacyjne zain-
teresowanie. Prowokowata takze — nicomal terrorystyczne, gdyz miaty
forme niszczenia fotograméw za pomoca farby — ataki niektérych krakow-
skich ,,dam”. Tolerancja dotyczaca seksualnosci wewnatrzplciowej wyraza
si¢ jako rosngca liczba ujawnien (ang. coming out), wraz ze spolecznym
przyzwoleniem dla publicznego okazywania swych uczud i stanowienia
przez coraz wicksza liczbe krajéw prawa uznajacego malzenistwa lesbijskie
i gejowskie, czasem wraz ze zgoda na posiadanie i wychowywanie dzieci,
a nickiedy bez takiej mozliwosci. Istnieja rozbudowane spofeczne ruchy
»spod znaku teczy”, obejmujace osoby o orientacji lesbijskiej, gejowskiej, bi-
scksualnej i zmieniajacej ple¢ (transscksualnej), w skrécie — LGBT'2

Wspomniany juz wybitny psycholog humanistyczny i teolog, dawniej
takze katolicki ksigdz, obecnie wskutek wlasnej decyzji niepetniacy obo-
wiazkéw duchownego, ujawniony gej, psychoterapeuta gejéw, lesbijek
i dotknietych wirusem HIV, Daniel Helminiak, w ksiazce Sedno ludzkiej
duchowosci (Helminiak, 1996) rozwinat nie tylko wezesniej juz gloszona
teori¢ duchowosci. Poswiecil tez obszerny rozdzial (s. 233-267) ducho-
wosci w relacji do seksualnosci.

Zagadnienie powiazania seksualnosci z duchowoscia to po prostu
kwestia specyficznej integracji jednostki. Wymagania organizmu jako
bytu plci zenskiej lub meskiej musza prowadzi¢ do harmonii z po-
wszechnym wymaganiem ducha, autentycznosceia. [...] Duch jest
identyczny u wszystkich, niezaleznie od tego, czy jest si¢ kobieta,
czy me¢zczyzng. W samym duchu nie ma zatem niczego seksualnego.

32 Ang. Lesbian, Gay, Bisexual, Transgender.
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Duchowo$¢ jest zatem czym$ zdecydowanie kontrastujacym z dru-
gim biegunem sporu — seksualnoscia. [...] Scisle naukowa, systema-
tycznie pojeta duchowo$é [...] obejmuje tresci zwigzku seksualnosci
z duchowoscig jako uniwersalny aspekt ludzkiego funkcjonowania
i integracji. Tak wigc ,,duchowos¢ seksu” — inny sposéb nazywania
omawianego tu zagadnienia — to jedna z czesci ogdlnej, systematycz-
nej duchowosci. Inne konkretne zagadnienia moga dotyczy¢ postéw,
medytacji, dobroczynnosci, deprywacji snu, rytualéw grupowych,
stosunkéw miedzyludzkich, praktyk modlitewnych itp. (Helminiak,
1996, 5. 237).

Wedtug autora wszystko to sa elementy cechujace rozmaite duchowosci,
rézne sposoby uzyskiwania integracji duchowej (Helminiak, 1996). Helmi-
niak przywoluje tréjwarstwowa strukeure ludzkiego moézgu (gadzi, paleo-
ssaka i neossaka) (MacLean, 1990) jako analogi¢ do akceptowanego przez
siebie tréjpodziatu istoty ludzkiej na organizm, psyche i ducha. Gtéwne
funkcje spetniane przez kolejne warstwy mézgu sa widoczne w dazeniach
obserwowanych w seksualnosci: pozadanie ma genez¢ w mézgu gadzim, ro-
mantyczno$¢ w mézgu paleossaka, zas troskliwo$¢ w mézgu neossaka. Ideat
to osoba zintegrowana — taka, ktéra zdobyla umiejetnos¢ wlaczenia akeyw-
nosci generowanych w starszych strukturach mézgu, z tymi, ktére generuje
mozg neossaka. Jest to mozliwe wtedy, gdy zintegrowana osoba realizuje
swojg autentyczno$é. Wiegcej, osoba zintegrowana moze dziata¢ swobodnie,
gdyz czyni tylko to, co nalezy, facznie z realizacja swej seksualnosci. Jak to
ujal Helminiak (s. 246):

w ten czy inny spos6b [ludzie zintegrowani] sa seksualni we wszyst-
kim, co robia — i s za to wdzigezni. [...] Seksualna integracja przeja-
wia si¢ tatwoscig interakeji z innymi, na wszystkich poziomach
intymnosci. Integracja seksualna jest widoczna, w odniesieniu do do-
wolnej aktywnosci, jako ambitne cele, szlachetno$¢ zaangazowania
oraz przekraczajaca siebie $wiadomos¢.

10.2. Seksualnoé¢ czy erotyzm?

Umieszczenie seksualno$ci w rozdziale o potrzebach duchowych moze si¢
wyda¢ nieprzyzwoite, obrazoburcze, a co najmniej niesmaczne. Freud jed-
nak dostrzegal tu — bez falszywej skromnosci — jadro ludzkiej motywacji.
W tej sytuacji duchowos¢ staje si¢ wyréznikiem seksualnosci o autentycznie 225
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ludzkim charakterze. Jedli za Giselg Labouvie-Vief (1994) uznaé, ze seks —
elementarna i biologicznie kluczowa dla istnienia gatunku potrzeba zywych
istot — nie jest przeciwieristwem Erosa, to uprawianie seksu staje si¢ koniecz-
nym jego dopelnieniem. Trzeba jednak pamicta¢, ze homo sapiens pozostaje
cztowiekiem w takim stopniu, w jakim jego seksualnos¢ przeksztalca sig
w kontekscie kulturowym.

Ludzie moga odbywac satysfakcjonujace stosunki plciowe w najrézniej-
szy sposob i to od wiekéw, czego dowodza dziela starozytnych rzezbiarzy
czy rzemie$lnikéw na przyktad w Indiach czy w federacji religijno-politycz-
nej Etruskéw. Ludzka odmiana realizacji popedu plciowego rézni si¢ od
form jego realizacji u wszystkich pozostatych gatunkéw. Ludzie posiadaja
pewne cechy, ktére u innych gatunkéw nie wystepuja. Na przyktad kobiety
moga przezywa¢ orgazm w ciagu calego cyklu owulacyjnego oraz po okresie
menopauzy. Odczuwanie wlasnej plei jest u ludzi ztozone — zwykle jest
w nim pewna proporcja hetero-, homo- i biseksualnosci. Nie inaczej jest
wsréd innych ssakéw. Mozna twierdzi¢, ze w pewnych granicach. Jakich?
To zalezy od rzeczywistej formy kultury dominujacej w konkretnym miej-
scu i czasie — urozmaicanie seksualno$ci poprzez akty perwersji jest tylko
dowodem zwyciestwa Erosa nad biologia. Nie znaczy to wcale, ze Eros za-
wsze ,bierze gore”. Liczne ograniczenia popedu jednak tylko go nasilaja.
Zjawisko to Zygmunt Freud (1967 [1927], s. 155) wiazal ze ,wzmacnia-
niem superego” — konieczna jest internalizacja poczatkowo zewnetrznych
zakazow i nakazéw. Aby zaspokoi¢ t¢ podstawows, biologicznie niezbedna
potrzebe, nalezy spetnié¢ szereg specyficznych w danej kulturze czy spotecz-
nosci warunkéw (odpowiedni wiek, wlasciwy czas i miejsce, znajomosé
i umiejetnos¢ wykonania specyficznych gestéw — rytualéw).

Aby seksualno$¢ uczyni¢ ludzks, niezbgdne jest réwniez rozumienie
symboli, poczawszy od banalnego serca jako znaku, ze osoba pragnaca za-
spokojenia dziata pod wplywem wyzszych niz biologiczne motywéw.

Gdy nasz duch angazuje si¢ w petni w jaki$ ake, to akt ten nabiera
charakteru dzi¢ki transcendencji naszego ja. Transcendencja ta daje
si¢ odczué najzywiej w akcie plciowym, jesli prowadzi on do zespole-
nia si¢ dwojga ludzi w tanicu zycia. Gdy nastgpuje owo zespolenie,
kochankowie przenikaja granice swej jazni, by zjednoczy¢ si¢ z wiek-
szymi mocami wszechs$wiata. Kluczem do takiego zespolenia jest mi-
tos¢ (Lowen, 2016, s. 105-106).

Jesli keos watpi w zwigzek seksualnosci z duchowoscig, w tym miejscu
raczej uzna go za fake.
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Moze si¢ jednak okazaé niezbedne rozgraniczenie, ktdre umozliwitoby
zdemaskowanie pozoréw, a ujawnienie w seksualnosci drogi do autentycz-
nej transcendengji siebie. Helminiak (1996, s. 256-257) uznal, ze istnicje
pewien wymiar seksualnosci, na kedrym po stronie ujemnej znajduja sie
przypadki seksualnej przemocy i manipulacji, dokonywanych w celu poni-
zenia innych lub podtrzymania falszywego stanu swiadomosci. Na drugim,
pozytywnym kraricu sa przypadki seksualnosci, kiedy ludzie otwieraja serca,
aby osiagna¢ pelniejsza integracje. Wtedy tez dochodzi do wzrostu ducho-
wego, jako ze integracja zachodzi w warunkach spontanicznego przeplywu,
ktéry jest nieograniczonym dynamizmem ludzkiego ducha'*.

Poped tak rudymentarny cechuje intensywnos¢ emocjonalna, az do
granic mozliwosci i wydolnosci organizmu; zdarzaja si¢ nawet przypadki
$mierci w trakcie stosunku plciowego’*’. Intensywno$¢ seksu takze znaj-
duje swa kulturowa interpretacje. Chodzi o to, ze mistycyzm religijny
czgsto wypelniaja wizje o tresci erotycznej (Wulff, 1999, s. 307-308).
Whbrew interpretacjom z pozycji ortodoksyjnej psychoanalizy lub jak wola
inni jej dostownych interpretatordw, nie da si¢ wyjasni¢ przyczyn takich
przypadkdéw zrepresjonowanym libido'*. Helminiak (1996, s. 256) zesta-
wil przezycia seksualne ze zmienionymi stanami $wiadomoéci, tacznie
z mistycznymi, jako ze w obu przypadkach dochodzi do silnego pobudze-
nia religijnego lub/i seksualnego.

Czy seks jako realizacja seksualnosci jest uprawniona forma duchowo-
$ci? Powolujac si¢ na Viktora Frankla (1959 [1946], s. 179-182), mozna
sadzi¢, ze duchowoscia jest tylko wtedy, gdy faczy si¢ z miloscia. Wynika
to — jego zdaniem — z faktu, ze mito$¢ jest fenomenem réwnie elemen-
tarnym jak seks, a zatem nie wynika z seksualnosci; nie jest sublimacja
popedu seksualnego w rozumieniu dostownym, a co najwyzej znacznie

133 Szkoda, ze autor nie ustosunkowal si¢ szerzej do zagadnienia homoseksualnosci,

zapewne z powodu bolesnego charakteru wlasnych doswiadczen w tej mierze.

134 Ustalono swego czasu, ze sposréd 5 559 naglych przypadkéw smierci 0,6% nastapito

podczas stosunku plciowego. Wsréd oséb zmarlych podczas stosunku az 82%-93%
przypadkow stanowili mezezyzni, za$ 75% z nich zdradzalo swoja zong, najczescicj
w niecodziennych okolicznosciach i/lub po nadmiernym spozyciu jedzenia i alko-
holu. Nagta $mier¢ podczas stosunku jest czestsza wéréd mezezyzn niz wérdd ko-
biet: 10 razy czestsza w grupie wickowej od 30 do 60 lat, 3 razy czestsza w grupie
0s6b po 60. roku zycia (Sprawozdanie American Heart Association, za: Portal Farma-
ceutyczno-Medyczny: https://www.pfm.pl/baza_chorob/zdrowie-seksualne/smierc-
podczas-stosunku---/586, dostgp: 03.11.2016).

Zdarzaly si¢ wrecz kuriozalne, pisane z punktu widzenia zaangazowanego przeciw-
nika religii interpretacje z pozycji psychoanalitycznych, jak wspomniana przez
Davida Wulffa (1999).
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szerzej pojetego popedu zycia. Poza kilkoma innymi, Erich Fromm wyréz-
nil mitos¢ erotyczna, ktéra jest ,,pragnieniem catkowitego potaczenia sie,
zespolenia z drugim czlowickiem” (Fromm, 2007 [1956], s. 61). Zrédla
tego pragnienia nie lokuje on jednak w popedzie seksualnym, lecz w ,,od-
osobnieniu”: ,fizyczne zespolenie oznacza przezwycig¢zenie tego odosob-
nienia” (Fromm, 2007 [1956],s. 61).

10.3. Kontrowersje wokét perwersji

W tej pracy pominieto ocenianie moralnej poprawnosci perwersji seksual-
nej. Rozwazane moga natomiast by¢ kwestie, czy perwersyjne lub niety-
powe zachowania seksualne prowadza do skrzywdzenia (do niechcianego
bélu, szkody dla organizmu), czy do rozwoju réwnowagi psychiczne;j,
poczucia dobrostanu, godnosci kogo$ uczestniczacego w interakeji seksual-
nej. Naturalnie, kazdy, kto posiada wiedz¢ dotyczaca konkretnego przy-
padku czy zdarzenia o tym charakterze, ma moralny obowigzek temu
przeciwdziatad, lecz jako osoba prywatna, nie jako badacz. Méwiac inaczej,
nie nalezy zastgpowa¢ ta wiedza wynikéw prowadzonego badania. Nie
znamy jednak jeszcze odpowiedzi na pytanie, czy we wspolczesnych spo-
leczenstwach kultury zachodniej tabu kryjace mitos¢ wewnatrzplciows
zanika, czy nie zastgpuje go ,tabu powrotu” do seksualnej wolnosci. Jak
zauwazyl dziennikarz ,,Polityki” Ryszard Koziolek (2022, s. 87), czgécicj
niz sugeruja to liberalnie uksztattowane $rodowiska opiniotwércze, w Pol-
sce mozna si¢ spotkac z nawrotem konserwatywnych tendencji w obycza-
jowosci seksualnej.

Pokojowo spowinowaceni weszlismy do Sali Wielkiej, gdzie moja
uwage przykut posag Apolla dtuta André Le Bruna. Rzezba nasladuje
Apolla Belwederskiego, ma jednak znaczacy dodatek w postaci ko-
nara uformowanego w meski czlonek, na ktérym wspiera si¢ lutnia
Boga. Zeby widz nie mial zadnych watpliwoséci, w co si¢ z nim gra,
z tej fallicznej galezi wyrastaja liscie zastaniajace whasciwe boskie
genitalia.

Autor tekstu pokpiwa z takiej pruderii, lecz pod koniec szczerze
stwierdza: ,,Nie podoba mi si¢ ta rejterada rozumu w obliczu wstydu i leku
przed nagoscia’. No c6z, takie czasy, takie obyczaje. Bez watpienia spote-
czenstwo polaryzuje si¢ pod wieloma wzgledami, w tym pod wzgledem
nastawienia do seksualnosci innej niz normatywna.
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Rozwazajac powiazania seksualnosci z duchowoscia, napotykamy
nierozwiazywalne by¢ moze dylematy, na przyklad gdzie lezy granica mie-
dzy pozytywnymi i negatywnymi formami seksualno$ci. Jak traktowaé
pornografi¢ — o ile da si¢ ja zdefiniowaé? W rdznych formach kulturowej
ckspresji duchowosci seks bez Erosa pojawia si¢ jako prowokacja po to,
aby sktoni¢ do przemyslen i wnioskéw. Przyktady: twérczosé markiza
Donatien-Alphonse-Frangois de Sade’a, na czele z dzietem 120 dni Sodomy,
czyli szkola libertynizmu. W roku 1975 wykorzystat te szczeg6lng powiesé
do przedstawienia wlasnej wersji Salo, czyli 120 dni Sodomy Pier Paolo
Pasolini. Mozna rzec, ze Pasolini byl juz wezesniej (bgdac zdeklarowanym
gejem) mocno zwigzany z Erosem jako tworca ekranizacji Dekameronu
(1971) czy Nocy kanterberyjskich (1972). W roku 1934 powstala skanda-
lizujaca powie$¢ Zwrotnik Raka Henry'ego Millera, a w dziedzinie filmu
(w sztukach plastycznych jest to wynalazca popartu) Andy Warhol, rezyser
Laski (Blowjob), filmu trwajacego 35 minut, w jednym ujeciu ukazal wy-
lacznie twarz wykonawcy (DeVeren Bookwalter) wygladajacego tak, jakby
doznawat seksu oralnego od — jak mozna si¢ domysla¢ — stojacego i filmu-
jacego go operatora Willarda Maasa, cho¢ kamera nigdy nie kieruje si¢
az tak nisko, aby mozna bylo to stwierdzi¢. Mozna poda¢é wiele przyktadéw
ambitnego kina zafascynowanego ,,ciemna strong seksualnosci”; od Impe-
rium zmystéw (1976) po Intymnosé (2001), od Ostatniego tanga w Paryzu
(1972) po Nimfomanke (2013). Filmy polskich autorédw tez nickiedy by-
waja kontrowersyjne ze wzgledu na ukazywany w nich — powiedzmy: nie-
zupelnie normalny - seks. Przyklady to Dzieje grzechu (1975) i Szamanka
(1996)"¢. Interesujace jest to, ze zwykle filmy ukazujace seksualna strone
cztowieka zdobywaja wyzsze notowania, gdy ich bohaterowie majg pro-
blemy ze soba. Wydaje si¢ to jedna z gtéwnych prawidlowosci rzadza-
cych atrakeyjnoscia przedstawien artystycznych: bohaterowie pozytywni
i ,mainstreamowe” formy ich seksualnosci zdaja si¢ mniej cickawe.

10.4. Cielesnos¢ i nagos¢, sztuka i porno

Zainteresowanie erotyka jako kategorig posrednia pomig¢dzy biologicz-
nym seksem a kulturowym Erosem wspélczesnie realizuje si¢ przede
wszystkim w kulturze popularnej. Wprawdzie Katarzyna Skowronek
i Zbigniew Pasck (2013) nie pisali o tym wprost, uznali jednak nowa
duchowos¢ za istotny nurt wspétczesnej kultury. Jak zauwazaja autorzy,

13¢  Informacje o filmach pochodza z portalu Filmweb (www.filmweb.pl).
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sposréd wielu cech charakteryzujacych nowa duchowosé: ,,Niezwykle
wazny jest rowniez aspekt cielesnosci — rozwéj dokonuje si¢ bowiem przez
Scista wspdtprace cielesnosci i psychiki/$wiadomosci cztowieka” (Skowro-
nek i Pasek, 2013, s. 20).

Religie, szczegdlnie ,religie Ksiegi”, zwykle unikaja Erosa, by¢ moze
dlatego, ze zaangazowanie pochlania wiele czasu, ale i one obawiaj si¢
oddzielenia seksu i Erosa. Zwykle stwarzaja ograniczenia dla ekspresji
seksualnej. W ksiazce Oddychajgc pod wodg Richard Rohr wyraza niejakie

zniesmaczenie. Pisze:

Zawsze czuje glebokie rozczarowanie, gdy uswiadamiam sobie, ze
chrzescijanistwo jest jedyna religia, ktora wierzy, iz Bég przyjat ludzkie
cialo, a mimo to ma tak wypaczony czy wrecz negatywny stosunek
do cielesnosci, $wiata fizycznego, seksualnosci, emocji, zwierzat, zdro-
wych prakeyk fizycznych, takich jak joga, i do samej natury. Czgsto
wydaje mi sig, ze zachodnie chrzescijanistwo zostalo uformowane bar-
dziej przez Platona (dusza i cialo walcza ze sobg) niz przez Jezusa
(dusza i cialo s3 jednoscig). Cialo jest bardziej thumione i wypierane
niz umyst czy serce (Rohr, 2016)'".

Do wyjatkéw naleza ,dwa gléwne elementy sadhany, czyli prakeyki
w obrebie tantry czy to hinduskiej, czy buddyjskiej” (Czyzykowski, 2010,
s. 42138 ). Wydaje si¢, ze do najwazniejszych cech seksualnych prakeyk tan-
trycznych nalezy zasada powstrzymywania si¢ mezczyzny od (przynaj-
mniej przedwezesnej) ejakulacji w celu kumulacji energii — w pewnym
sensie ,duchowej”. Psychologiczng korzyscia jest doskonalenie kontroli
nad tak podstawowa potrzeba, jaka — obok pokarmowej — jest seksualnosé.
Zamiast potepienia i zakazu, kontrola seksualnosci odbywa si¢ w klimacie
przyjemnosci i paradoksalnie czyni jednostke (tak mezczyzne, jak kobiete)
podmiotem, a nie przedmiotem interakcji.

137 Cyt. za miesigcznikiem ,,Charaktery” w wersji online (stad brak informacji o stronie,

z kedrej pochodzi tytut).

138 Bardziej szczeg6towo, ,,Zdaniem Richarda H. Davisa (2001) termin «tantra» moze

by¢ rozumiany na dwa sposoby. W szerszym znaczeniu, jako zestaw praktyk odmien-
nych od wedyjskich, ktdre to praktyki byly wykorzystywane przez rézne religie indyj-
skie. Istnieje zatem buddyzm tantryczny, oraz elementy tantryczne w rytualach
hinduizmu gléwnego nurtu (szereg rytualéw tantrycznych czy prakeyk cielesnych jest
obecny w nurtach bardziej ortodoksyjnych, np. w wisznuizmie). W wezszym znacze-
niu za$ tantra to: «system mysli i prakeyk oparty na kilku wspélnych przestankach
i zapatrywaniach»” (za: Czyzykowski, 2001, s. 47).
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Rozumienie, czym jest ciato ludzkie, ma nieskoriczenie wiele kulturo-
wych odniesien. Zaleznie od tego, jak gleboko to rozumienie siega zaso-
béw kultury, tak wysoko lokuje ono cialo w przestrzeni duchowosci. Za
uznaniem ciata jako niezb¢dnego podloza duchowosci byt psychiatra i psy-
choterapeuta Alexander Lowen (1910-2008). Wydobywanie z ciata nie-
uswiadamianych energii zwal on bioenergetyka (Lowen, 2011). Bedac
kontynuatorem idei Wilhelma Reicha (1897-1957), ucznia Freuda,
i wspoltwércg wiedenskiego srodowiska psychoanalizy, Lowen widzial
duchowos¢ ciata z perspektywy jego potrzeb, odznaczajacych si¢ niezwy-
ktym stopniem ztozonosci. To zas jest sygnalem tajemnicy dajacej si¢ wy-
jasnié jedynie w $wietle wiedzy i terapii zwanej psychosomatyka (Lowen,
2016; Magdon, 2002). Szczegélnym rysem podejscia Lowena do wigzi
ciato-duch jest poglad: ,Duch i materia tacza si¢ w pojeciu wdzicku czy
taski. [...] Mozna jg okresli¢ jako boski duch. [...] Wdzigk, czyli faska, jest
stanem $wigtosci, kompletnosci, tacznosci z zyciem, jednosci z tym, co
boskie. A pojecia te s3 synonimami zdrowia” (Lowen, 2016, s. 12).

Sprowadzenie ciala do poziomu migsa czy towaru daje niewielka
szans¢ rozwoju duchowej stronie uczestnika. Z drugiej strony, charakee-
rystyczna dla spoteczenstw kultury zachodniej tendencja do negacji do-
$wiadczania ciala, jak si¢ zdaje, wspierana przez instytucj¢ Kosciota
i przedstawicieli bardziej zachowawczych tradycji protestanckich, nie-
koniecznie z duchowych powodéw, eliminuje cielesno$¢. Jest ona trakto-
wana jako obiekt sublimacji popedu bez wyjasnienia, o jaki w zasadzie
poped chodzi. W tym sensie srodowiska koscielne Europy maja nastawie-
nie ,psychoanalityczne”: seks jest grzechem, dozwolona jest jednak jego
nie$wiadomie sublimowana forma. Interpretacja Piesni nad piesniami
tylko jako sprecyzowanej alegorii, a nie wieloznacznej metafory, jest oczy-
wistym przykladem. Innym jest deseksualizacja Maryi jako dziewicy'.

Rewolucja seksualna w latach szes¢dziesiatych ubieglego wieku uto-
rowala jednak droge nawet skrajnemu czasami podejsciu do nagosci
i kultu ciata. Kultu - niekiedy powolywano si¢ na ,,odziezowy minima-
lizm” starozytnych Egipcjan, zupetnie inne traktowanie braku odziezy
w wielu miejscach Ziemi — od goracej strefy Afryki po archipelagi Pacy-
fiku'%, kult ciala u antycznych Grekéw!*l. W mentalnosci starozytnych

139 Psychologiczne dywagacje na temat przyczyn tego faktu (uchwalenie dogmatu
o Niepokalanym Poczeciu w roku 1854) nie spetniaja dotychczas kryteriéw nauko-
wosci, dlatego zostana pominigte.

140

By¢ moze migdzy innymi dlatego Paul Gauguin wybrat akurat Tahiti, gdzie jest
wieczne lato, gdyz temperatura w ciggu roku waha si¢ miedzy 21 a 31 stopni Celsju-
sza, czynigc odziez wigcej niz zbgdna, co ten malarz przedstawit na swych obrazach.
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Grekéw rola dziewczat byta drugorzedna, w trakcie igrzysk nagos¢ prezen-
towali mlodzi chtopcy. Nigdy jednak nie wrécita swoboda obyczajowa
tamtej epoki. Wydaje si¢, ze dopiero na przelomie wiekéw, wraz z rosnaca
dostepnoscia medidw, takich jak fotografia, film czy telewizja, a zwlaszcza
internet o szybkosci transmisji umozliwiajacej ptynny odbiér wysokiej ja-
kosci wideo, pole dla akceptacji i inwencji dotyczacej ciata w calej jego na-
gosci'® staje sie nicograniczone. Jak si¢ to ma do duchowosci? Mozna
sobie wyobrazi¢ kontinuum obrazu ciata w kulturze i religii jako ,,duchowo
wzbogacajace — duchowo zubazajace czy tez po prostu nieodnoszace si¢
do zagadnien ducha w zaden sposéb”

W tym miejscu wypada omawianie raczej pierwszej czgsci tej alter-
natywy. Nisirgadatta Mahadaraj, Mistrz $iwaickiego zakonu Nava Natha
Sampradaya (Advaita Vedanta), stwierdzil: ,Ztudzenie bycia «cialem-
-umystem» istnieje tylko dlatego, ze nie jest badane. Niebadanie to ni¢,
na ktéra nanizane sg stany umystu”. Inaczej méwiac, poznanie rzeczywi-
stosci za pomoca rozumu, racjonalnosci i logiki nie wyczerpuje mozliwosci.
Ktada na to nacisk chociazby wywodzace si¢ z hinduizmu szkoty medy-
tacji: uwazana jest ona za drogg do intuicyjnego samopoznania, a poprzez
to poznania rzeczywistoéci zewngtrznej wobec umyshu. Jej cel mozna —
zdaniem intuicjonistéw (fenomenologéw, artystéw, mistykéw) — do-
piero osiagnag, zawieszajac narzucone odgdrnie myslenie racjonalistyczne.

11 Nago$¢ podczas uprawiania sportéw byla w Sparcie obowiazkowa. W trakcie obrze-

déw religijnych czesto nagie byly tez mlode kobiety. Ceremonig otwarcia Igrzysk
Olimpijskich w Atenach w roku 2004 rezyserowal znany grecki choreograf Dimitris
Papaioannou. Zapewne nagosci byloby wigcej, gdyby nie publiczny charakter takiej
imprezy. Byloby bardziej realistycznie. W wigkszosci kultur, poczawszy od judaizmu,
nago$¢, bardziej za$ obnazanie, byla jednak i jest nadal kojarzona ze wstydem i ob-
raza, a nawet ponizaniem (np. jako czes¢ kary chlosty) (History of nudity. Wikipedia,
The Free Encyclopedia. https://en.wikipedia.org/w/index.php?title=History_of_
nudity&oldid=743887900, dostep: 20.11.2016).

Jesli ten watek wydaje si¢ kontrowersyjny, to co powiedzie¢ o sztuce realizowanej
za pomoca utrwalania ludzkich szczatkéw w procesie tzw. plastynacji (wypelniania
autentycznych fragmentéw cial zmarlych oséb plastikiem)? Tworca tej formy (uwa-
zanej takze przez niego za edukacyjng) Guenther von Hagens (kedry urodzit sig
w Skalmierzycach niedaleko Kalisza, w Polsce, w roku 1945) stworzyl w Guben
(dawne NRD, po polsku Gubin, blisko granicy polsko-niemieckiej) wytwdrnie spre-
parowanych cial, Plastinarium. Zorganizowal tez wystawe KorperWelten (Swiaty
Ciala), ktéra objechata nieomal caly $wiat. Byla eksponowana takze w Polsce.
Po $mierci, ktérej si¢ niecbawem spodziewa, kontrowersyjny konserwator $mierci
ma si¢ sta¢ na wlasne zyczenie jednym z eksponatéw. Wystawy Hagensa wzbudzaja
protesty; szczegdlnie protestowano przeciw pokazywaniu plastynowanych zwlok
w pozach aktu plciowego. Eaczenie seksu ze $miercia wydaje si¢ szczegdlnie obrazo-
burcze. Moze dlatego jest dla nicktérych oséb fascynujace?
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Zwazywszy na sif¢ i motywacyjng warto$¢ poznania intuicyjnego, racjo-
nalidci czesto przyznaja si¢ do niedoskonatosci wlasnego podejscia. Oka-
zuje sig, ze nie wszystko daje si¢ zmatematyzowac, a nawet zwerbalizowad.
Sa opinie, Ze to niezdecydowanie jest przejawem ponowoczesnosci. Jednym
z symptomow jest powszechne zmaterializowanie $mierci. Innym charak-
terystycznym zjawiskiem jest mieszanie form ,,poznawania poprzez cialo™
baletu klasycznego z erotycznym, od majacego juz ,przyzwoita’, sportowa
wersje tarica na rurze, poprzez komercyjne rozbieranki (striptease, burle-
ska), po pornografie.

Trudno jednak o rygorystyczny rozdziat: w niezwyklym $wiecie ba-
letu nowoczesnego, pantomimy i artystycznego performance’u, obok nie-
kiedy zabawnych show z kokietowaniem nago$cia'** zdarzajq si¢ zjawiska
wyjatkowo duchowo wzbogacajace. Na przykiad widowisko baletowe ka-
nadyjskiej choreografki Marie Chouinard, Les Variations Goldberg — pet-
nospektaklowy popis zespotu tarica klasycznego w nowoczesnym sztafazu
(wigkszo$¢ tancerek w kostiumach topless lub przejrzystych). Zaskaku-
jace jest uzywanie przedmiotéw takich jak kule inwalidzkie i urzadzenia
do uprawiania gimnastyki artystycznej. Trudna, jedli nie niemozliwa do
ogarniecia jest tres¢ tego spektaklu. Nie ma tam fabuly w sensie opowia-
dania jakiej$ historii. Przewazaja pojedyncze zarty i scenki obrazujace
sytuacje mi¢dzyludzkie — kidtnia, udzielanie pomocy. Calos¢ robi wra-
zenie abstrakcyjnej mozaiki ludzkich typéw i nastrojow.

W roku 2014 pojawito si¢ widowisko szokujace nagoscia, a jednoczes-
nie — jak twierdzi wickszo$¢ analizujacych ten spektakl krytykéw — sigga-
jace do samego, biologicznego dna, do prehistorii homo sapiens. Jest to
cieszacy si¢ ogromnym powodzeniem (w samym 2017 roku bylo to ponad
600 spektakli w rdznych miejscach na $wiecie, w tym takze w Polsce) balet
Antes stworzony przez Brazylijczyka, a obecnie obywatela szwajcarskiego,
Guilhermo Botelho, z dwunastoosobowym zespolem ,,Alias”. Tancerze s3
catkowicie nadzy, lecz nie to, a sposdb, w jaki si¢ poruszaja, jest niezwykly.
Takiego baletu jeszcze nie bylo — albo to cos innego, ale nie balet. Oni nie
taricza, lecz ukazuja podstawowe procesy zycia. Oddychanie — wszyscy
w podobny sposdb, lezac na scenie, poruszaja piersiami; drganie mig$ni —
wykonawcy maja drgawki. Ruchy te sg niejako przedludzkie, ,,pierwotne”,
animalne. Stopniowo staja si¢ coraz bardziej skomplikowane, wykonawcy
sa spoceni, wchodza w jaki$ szamanski trans. Ich ruchy nie wydajg si¢

145 Przykiad z internetu: www.himherandit.com. Himherandit Productions. Show-

room dummies. Jest to rodzaj pantomimy w wykonaniu pary artystéw, z zabawnymi
dialogami na tematy mesko-damskie (tzw. watek genderowy).
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prymitywne. Wida¢, ze przygotowani sa doskonale — nie tylko kondycyj-
nie. Na przyklad w pewnej chwili jedna z tancerek unosi noge i chwyta ja
rekami. Nieruchomieje na diugie sekundy, zas w czasie ich uptywu stop-
niowo pozostali staja w podobny sposdb. Niekiedy skacza jak zaby, innym
razem stoja, glosno dyszac, jakby przed chwila zdotali umkna¢ przed $ci-
gajacym ich wrogiem. Ani przez chwile nie pojawia si¢ watek erotyczny
czy jakakolwiek tego rodzaju aluzja. Tancerze w zasadzie si¢ nie dotykaja,
mimo wykonywania podobnych ruchéw nie zwracaja uwagi na siebie
nawzajem, poza korficows scena, w ktérej grupa przeksztalea si¢ w klebo-
wisko cial, wielokrotnie naktadajacych si¢ na siebie nawzajem. Moze to
metafora jednosci, wspélnego losu wszystkich zywych organizméw?
W koncu $wiatta gasna, a po chwili kfaniania si¢ publicznosci w podziece
wylaniaja si¢ do tradycyjnych uklonéw dla publicznoéci — przynajmnie;
czgéciowo ubrani — wykonawcy; raczej zwyczajni, niekoniecznie bardzo
zgrabni czy urodziwi, a dopiero co tacy niezwykli'*.

Mowa tu o awangardowej sztuce, gdzie jest coraz wiccej swobody
w kwestiach obyczajowosci. Wydaje si¢, ze juz tylko religie aspiruja do roli
jej straznikéw. Jednakze w pewnych wierzeniach wystepuje nawet $wicta
prostytucja (np. starozytna Gregja i ,,cory Koryntu’, czyli hierodule albo
niewolnice $wiatynne), a ulga seksualna jest wyrazem poswigcenia si¢ bo-
skosci. Wiedza w tej dziedzinie wykazat si¢ Bolestaw Prus, opisujac inspi-
rowany przez kaptanéw flirt mlodego faraona Ramzesa XIII z Kama —
swiatynna kaptanka. Z drugiej strony, istnieje poglad, wspierany przez pro-
fesor historii starozytnej i historii sztuki, Merlin Stone, w ksigzce Kiedy bdg
byt kobietg (1976), ze okreslenia ,prostytucja $wiatynna” czy ,,prostytutki
rytualne’, traktujace termin ,,prostytucja” jako odpowiednik ,qadishtu”,
»hie tylko neguja $wigto$¢ tego, co bylo uznawane za sacrum, lecz z powodu

144 W jednym z oméwien napisano: ,,Jest to choreograficzne science fiction o naturze
jedny:! g

ludzkosci zanim ulegta uspotecznieniu. Otrzymujemy opowies¢ o tym, ze nasze ciata
wiedzg to, czego nie znaja umysly. Grupa wykonuje ciche glosolalie za pomocg cal-
kowicie nowych ruchéw - oryginalnych, cho¢ takze prostych i organicznych.
To modlitwa w jakim$ starozytnym jezyku ciala. Jako widzowie, zywo uczestniczymy
w tym dos$wiadczeniu. Empatycznie wezuwamy sie w te «inne» ciata (zapewne
dzicki naszym zwierciadlanym neuronom). Czujemy sie tak, jakby$my takze byli
w ruchu wspdlnego ducha, podzielanego z rybami, drzewami i gwiazdami. To co
emanuje z cial grupy, co wyprowadza tancerzy z ich wnetrz, przejawia si¢ jako co$
niepojetego. Tak, jak $piewajacy w chérze tracg co$ z podmiotowosci, otrzymujac
w zamian jej skoncentrowang wersje. Nie mozna tego przeoczy¢, gdyz ogladamy ciato-
-jako-ducha — owa intensywng wrazliwo$¢ i stan transu nieulgklego uciele$nienia,
ucielesnienia publicznego” Mozna doda¢, ze oczywistym prekursorem tej metody
byt Teatr Laboratorium Jerzego Grotowskiego (Jedruch i Pasek, 2015).
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inferencji i implikacji spolecznych tego stowa sugeruja etnocentryczna
subiektywnos¢ tych autoréw. Prowadzi ona do biednej interpretacji prze-
konan religijnych i struktury dwczesnego spoleczenistwa” (Stone, 1976)'.
Merlin Stone byta popularyzatorka teorii, wedtug ktérej patriarchalne re-
ligie, takie jak judaizm, poprzedzaly inne — matriarchalne. Gléwna $wie-
toécia byla bogini — Isztar, Astarte. Seks byl nagroda, ktéra bogini data
ludzkosci. Byt $wiety, a dawczyni — boginia milosci seksualnej i ptodnosci
(Stone, 1976). Niewykluczone, ze jedna z przyczyn charakterystyczne;j
dla judaizmu i islamu surowosci obyczajowej dotyczacej zachowan seksual-
nych, facznie z radykalnie réznymi zasadami zakrywania ciata przez kobiety
w poréwnaniu z mezczyznami, jest Iek przed powrotem do religii bogini
z konsekwencjami w postaci utraty relacji podporzadkowujacej kobiety
mezczyznom.

A jaki byti niekiedy pozostal stosunek chrzeécijanstwa do seksu? Jakie
jego formy sa dozwolone, a jakie mozna traktowa¢ jako ,mniejsze zto”?
Oto wypowiedz historyka z Uniwersytetu Warszawskiego, prof. dr. hab.
Andrzeja Karpinskiego dla ,,Dziennika”:

Sw. Tomasz z Akwinu tlumaczyt, ze cudzoléstwo czy bigamia sg gorsze
niz nierzad. Uznawal tez, ze prostytucja jest w pewnym sensie nawet
potrzebna, bo spetnia role ,,swoistej toalety w domostwie” — moze
brzydko pachnie, ale bez niej caly dom pachnialby jeszcze gorzej. Pod
koniec XIV w., kiedy w Krakowie funkcjonowaly trzy legalne domy
publiczne, wladze miasta zapytaly dominikanina Jana Falkenberga,
co jest lepsze — prostytucja czy cudzotéstwo? Duchowny uznal, ze
prostytucja jest mniejszym grzechem, bo nie jest ztamaniem sakra-
mentu malzenistwa. Poza tym prostytutka moze zawsze nawrdci¢ sie

i wejs¢ na droge poprawy'“.

Stanowisko Kosciola katolickiego wydaje si¢ wywazone i pragma-
tyczne'?. Jednakze osoby reprezentujace Kosciél, podobnie jak i luzno
zwigzane z tg instytucja, maja niezwykle zréznicowane poglady na temat
obyczajowosci seksualnej. Cho¢ oczywiscie tendencje zachowawcze,
a nawet zdecydowany konserwatyzm w tej mierze, zdaja si¢ znajdowac wick-
sze poparcie koscielnych instytucji niz poglady liberalne czy progresywne.

1% Brak numeru strony tego cytatu, gdyz pochodzi on z elektronicznej wersji ksiazki.

146 htep://wiadomosci.dziennik.pl/opinie/artykuly/452778 likwidacja-prostytucji-po-
bozne-zyczenie.html (dostep: 24.06.2016).

47 Oczywiscie chodzi o stanowisko oficjalne. Prakeyka bywa inna.
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10.5. Seksualnos¢ jako jeszcze jeden przejaw
komercjalizacji duchowosci

By¢ moze podjecie w tym miejscu tematu seksualnosci i erotyzmu jest
jeszcze jednym dowodem nadmiernej ekspozycji tych stron zycia. Jak
twierdzi Feona Attwood (2006) w zbiorowym opracowaniu Seks w gldw-
nym nurcie. Seksualizacja kultury Zachodu'*, proces seksualizacji kultury
zachodniej ,,nabiera tempa”. ,,Jest to czgé¢ szerszej tendencji wspolezes-
nych spoteczenstw Zachodu, gdzie seks i technologia ulegaja scaleniu,
czynigc z nas seksualne cyborgi” (Attwood, 2009, s. XV). Zacznijmy od
reklamy. Ze wzgledéw bezpieczenstwa kierowcy zmuszaja si¢ niekiedy
do odwracania oczu od lubieznie wygietej, niezupetnie ubranej modelki
na mijanym wiasnie billboardzie. Reklama eksploatuje watek erotyczny
bezlitosnie, w kazdym mozliwym medium.

Trudno wskaza¢ dziedzing twérczoéci, w ktorej nie pojawit sie watek
erotyczny'® i ktéra nie byla jeszcze przedmiotem erotycznych inspiracji.
Dziedzina kultury taka jak film jest bezsprzecznym dowodem. W pierwszej
polowie XX wicku naj$mielsza sceng filmowa moégt by¢ diugi pocatunek
na koncu filmu, w latach ,,rewolucji obyczajowe;j” (przetom lat pigédziesia-
tych i szes¢dziesiatych) pojawily si¢ krdtkie skandalizujace ujgcia (7 Bdg
stworzyt kobiete z poczatkujacym symbolem seksualnosci, Brigitte Bardot,
i ze zmystowg scksbombg Marylin Monroe). Dalej bylo coraz $mielej: od
Emmanuelle do... Aby uzyska¢ jak najwyzsza ,,ogladalnos¢” spektaklu lub
filmu przez bardziej wyrafinowana widownig, czynione sa proby taczenia
go z inng dziedzing sztuki, jak performance lub teatr. Czgsciej jednak jest
to show telewizyjne typu Mania nagosci, realizacja kupionego zagranicz-
nego formatu. Dlaczego? Kazda taka ,,produkcja” musi by¢ nieporéwnanie
»mocniejsza” od poprzednich.

Najlepszy okazuje si¢ szybko przyspieszajacy predko$¢ transmisji in-
ternet, gdzie oprécz straszliwego — w tym naladowanego erotyka — spamu
znakomicie funkcjonuje ,przemyst” erotyczny i pornograficzny. Presti-
zowe czasopisma erotyczne (,Playboy”) takze sa tylko ,online” Moda i j¢j
uliczne oblicze to przykiady tej samej zasady: ,,skracamy, skracamy, skra-
camy’. Popatrzmy na zawody sportowe, takie jak lekkoatletyka, siatkéwka

18 Tytul oryginalny: Mainstreaming sex. The sexualization of Western culture.

9 Stary dowcip: ,,Jak brzmi najkrotszy tekst zawierajacy klasyczne watki utworu lite-

rackiego: religijny, arystokratyczny, erotyczny i tajemniczy? «Jezus Maria! (watek
religijny) — krzykneta hrabina (watek arystokratyczny) — jestem w ciazy (watek ero-
tyczny) i nie wiem, z kim! (watek tajemniczy)»”.
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(nie tylko plazowa) czy pltywanie. Gdzie$ od poczatku XX wicku kostiumy
zawodniczek (a meska polowa nie zostaje w tyle) odstaniaja coraz wigcej
i nie stycha¢ skutecznych protestéw. Koniunktura powoduje, ze mozna
uzyska¢ spore $§rodki, publikujac kalendarze charytatywne, na ktérych
znajduja si¢ posagowe ciata' znanych niekiedy gwiazd sportu'. Nie jest
to bynajmniej skutek globalnego ocieplenia. To gleboka przemiana cywi-
lizacyjna.

Nie wszystko da si¢ w tej kwestii rozstrzygna. Przede wszystkim — czy
nagos¢ jest zawsze serotyczna’ 2 Czy mozna cieszy¢ oko i Zaspokajac' po-
trzebe przezycia pickna bez zaspokajania potrzeby seksualnej? Czy przezy-
cia estetyczne s3 doswiadczeniami duchowymi? Jedli tak, to czy przestaja
takimi by¢, jesli dotaczy¢ do nich seksualnos¢? Czy wykorzystanie nagosci
to cksploatacja uwlaczajaca godnosci kobiet (gléwnie, gdyz kobiety mniej
si¢ interesuja ogladaniem nagich me¢zcezyzn)?'>* Wydaje sie, ze mozna od-
powiedzie¢ tylko warunkowo: to zalezy od norm funkcjonujacych w danej
kulturze. Wiele wskazdwek — posrednio — mozna odczytaé z pism klasy-
kéw antropologii, takich jak Bronistaw Malinowski. Inng kwestia jest tole-
rancja i zasady spolecznego wsp6tzycia. Kazdy moze by¢ nagi, na przykiad
we wlasnym mieszkaniu czy w innych miejscach uznawanych w konkretnej
kulturze za ,odpowiednie” W kulturze zachodniej sg to plaze czy kluby
naturystow, nie wspominajac o najrozmaitszych formach ekspresji arty-
stycznej, na przyklad teatr, malarstwo albo fotografia aktu'>. Nagos¢ jest

150

Autorka projektu kalendarza na rok 2015 jest Dominika Cuda, fotograf sportowy.
Polaczyta swoje dwie pasje — fotografi¢ oraz sport i chce pomaga¢ innym. Doktadnie —
uzdolnionej sportowo mlodziezy. Sprzedaz kalendarza mial pozwoli¢ na zakup obu-
wia, odziezy i sprzetu dla mlodych sportowcéw do 18. roku zycia ( http://sport.se.pl/
inne/piekne-sportsmenki-nago-charytatywny-kalendarz-sportowy-2015-zdjecia-
18_525182.html, dostgp: 15.08.2016). Tego, ze praktycznie do takich kalendarzy
moze pozowaé dowolna grupa oséb, dowodzi film Dzicwczyny z kalendarza z roka
2003, z Helen Mirren w roli gtéwne;.

151

»Agnieszka Radwariska, by promowa¢ zdrowy styl zycia, wystapita w nagiej sesji dla
magazynu ESPN. Cho¢ zdjecia, na ktérych pozuje, nie majg erotycznego charakteru —
ich celem jest pokazanie pickna wysportowanego ciata — sesja tenisistki wzbudzita
olbrzymie kontrowersje”. Tenisowa mistrzyni¢ potepito chociazby stowarzyszenie
o nazwie Krucjata Mlodych, organizator akeji ,,Nie wstydze si¢ Jezusa”

152 Pominiete zostana zagadnienia pornografii, scksualnych dewiacji i uzaleznienia od

seksu. Jesli chodzi o to ostatnie, mozna wspomnie¢ o czasopi$mie ,,Sexual Addiction
& Compulsivity”, ktdrego zeszyt 2—3 z tomu 23 z roku 2016 zawiera publikacje do-
tyczace uzaleznienia od pornografii online w zaleznosci od religijnosci (np. Bradley
iin., 2016).

153 Gdy napotkamy — znéw uzasadniony wymaganiami obyczajowosci, czyli takze cze-

$ci kultury — sprzeciw, nasza wolno$¢ przestaje by¢ nieograniczona. W przeciwnym
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w nich rodzajem kostiumu, akceptowanego pod warunkiem zgodnosci
z aktualnie uznawanymi dla danej formy konwencjami. Jak kazdy kostium,
nagos$¢ moze wywola¢ skrajne reakgje, wiele zalezy od tego, czy w opinii
obserwatora taki kostium jest — $wiadomie albo nie — sygnatem informu-
jacym, czy i jak tu nalezy reagowad.

Czy estetyczna strona fascynacji cialem czlowieka jest wystarczajacym
argumentem uznania nagosci za istotny aspekt duchowego zycia i ducho-
wego rozwoju? Odpowiedz zalezy od sily zaangazowania w przygode na-
gosci (fascynacja albo nuda — bez skojarzenia z nudyzmem...) i rozmaitych
negatywnych emocji, takich jak wstret czy obrzydzenie. W kwestii nudy
czy moze habituacji'** prawo psychologii stanowi, ze sita oddzialywania
bodZca maleje wraz z czgstoscig powtarzania. W odniesieniu do omawia-
nego tu zjawiska znaczy to, ze jesli stymulacja nie jest zwigkszana, to reak-
cja — w tym przypadku przejawy erotyzmu — stopniowo znikaja. Czy
na podobnej zasadzie eskalujaca fizyczna strona erotyki moze prowadzié
do stopniowego zaniku watkéw zwiazanych z duchowoscia?

razie ograniczymy wolno$¢ tych, ktdrzy tego sposobu zycia nie akceptuja. Brian
McNair (2009) twierdzi, ze seksualizacja kultury generuje szereg wyzwan. Obok
wspomnianego, jednym z nich jest problem, jakiego jezyka uzy¢ w celu krytycznej
analizy zjawisk, ktdre s3 mieszanka pogladéw opresyjnych i emancypacyjnych, aby
nie podda¢ si¢ podzialowi na ,,pro” i ,anty”? Wyjscie naprzeciw takiej, a nie innej
rzeczywisto$ci wymaga wlasciwego podejécia metodologicznego. Niezbedna jest tez
jasnos¢ w kwestiach aksjologicznych: estetycznych i etycznych.

154 Bad? przyzwyczajenie, hamowanie ochronne; por. hasto ,,Habituation” w: AP4 Dic-

tionary of Psychology (2023).
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esli przemiana duchowa ma sens, to — zgodnie z zalozeniem o spofecz-
nym, a nie tylko indywidualnym jej celu — warto si¢ na chwile zastanowi¢
nad etycznym wymiarem duchowosci. Jest on jednocze$nie jednym z co
najmniej pieciu wymiaréw doswiadczania rzeczywistosci; pozostate to wy-
miar poznawczy (w jezyku filozofii ontologiczno-epistemologiczny), drugi
to wymiar pragmatyczny, trzeci — estetyczny, czwarty — $wiety (poczucie
$wigtosci, sacrum) (Socha, 2014, s. 205-214). Istotne jest to, ze etyka to
teoria o wartosciach etycznych, za§ moralnos¢ to system norm opartych
na wartosciach. Trzeba tez pamietad o zasadniczym rozréznieniu, ktdrym
jest dychotomia: etyka autonomiczna — etyka relatywistyczna. Autonomia
etyczna, albo absolutyzm etyczny, to stanowisko, ze wartosci i ich ekster-
nalizacja — normy, majg charakter absolutny, niezmienny, raz stworzone
(najlepiej przez Boga) sa wieczne; zmienne sg tylko formy, w ktérych si¢
realizuja w danym czasie i miejscu. Przyktady to etyka platoniska i chrzesci-
janska. Jesli w kodeksie etycznym istnieje zakaz ,,nie zabijaj”, to obowiazuje
on wsze¢dzie i zawsze, bez wyjatkéw i nikt tego nie zmieni. Relatywizm
etyczny to uznanie zaleznosci systemu wartoéci etycznych i norm od czasu
i miejsca za zrédlo zmiennosci. Przyktady: dialektyczna etyka heglowsko-
-marksistowska, relatywizm kulturowy (antropologia i etnologia) Franza
Boasa, Melville’a Herskovitza (Biesaga, 2007). Istnieje jednak stanowisko
posrednie: probabilizm etyczny (Wisniewski, 1992; 1993). Opiera si¢ ono
na zalozeniu, ze wartosci istnieja obicktywnie (w ontologicznym sensie,
jako byty), lecz poznaé je mozna tylko czgéciowo, ze wzgledu na dynamike
powiazanych z nimi proceséw indywidualnych i spolecznych. Zatem de
facto poznajemy warto$ci w formie prawdopodobienistwa ich pojawienia
sic w naszym do$wiadczeniu (aproksymacyjnie). W wersji Klemensa Sza-
niawskiego'> przedstawia si¢ to tak: ,W sytuacji, gdy skutecznos¢ dziatania
jest niepewna i przestanki nie sg catkiem pewne, stajemy przed dylematem:

155 Klemens Szaniawski (1925-1990), wybitny filozof polski, zainteresowany byt gtéw-
nie filozofig nauki i metodologia.
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o ile powstrzymamy si¢ od dziatania, wywotamy wytacznie zle skutki, jesli
bedziemy dziala¢, mozemy osiagna¢ skutki réznego rodzaju — zfe lub dobre.
Czlowick racjonalny wybierze dzialanie” (Hotéwka, 1991, s. 15). Ryszard
Wisniewski (1993, s. 85-86) wywodzi probabilizm etyczny od akademi-
kéw greckich, Arkezylaosa i Karneadesa. Stwierdza: ,,Dopatrujemy si¢ w
[...] [ich] probabilizmie etycznym prototypu dla pézniejszych i wspotczes-
nych préb traktowania ocen i norm jako niepewnych, systeméw wartoséci
ikodekséw deontologicznych jako uzasadnionych probabilistycznie, lepiej
lub gorzej uargumentowanych”. Reasumujac: w mysl powyzszego stano-
wiska Zrddet wartoéci i norm nie trzeba szuka¢ w jakiej$ formie absolutu.
Czgscia tego pogladu jest zgoda na to, ze nic nie daje pewnosci, iz taka diag-
noza jest trafna. Tylko tymczasowos¢ jest pewna, pewne jest tylko prawdo-
podobienstwo. Czysto ponowoczesny sposdb myslenia to nie to samo co
nihilizm czy prosty relatywizm, traktowanie wartosci i norm w dowolny
sposob albo zaktadanie, ze dokonywanie wyboru migdzy nimi nie ma sensu.

11.1. Empatia, czyli altruizm?

Trudno o bardziej pozadang spotecznie ceche zachowania niz altruizm.
Czy jest to potrzeba i to w dodatku duchowa? Moze to tylko zachowa-
nie w celu uzyskania jakiej$ korzysci — podwyzszenia mniemania o sobie,
poprawy opinii otoczenia, na ktérym nam zalezy, czy cho¢by strategia ra-
dzenia sobie z pustka po $mierci bliskiej osoby? Badacze altruizmu dzielg
sie na ,wierzacych” i ,niewierzacych”: tych, ktérzy dowodza rzeczywistego
istnienia altruizmu, i tych, kedrzy wykazuja, ze to po prostu jeszeze jedna
iluzja, jesli nie oszustwo. Wystarczy dobrze poszuka¢ i zawsze znajdzie si¢
jaka$ korzy$¢ bedaca jego rezultatem. Jedli nie jest to nagroda (nie musi by¢
materialna, wystarczy dobre stowo), to wykonawca aktu prospotecznego
moze wynagrodzi¢ samego siebie (,,Jestem dobry, bardzo si¢ za to cenig”).
Abigail Marsh (2016) wyréznita trzy formy altruizmu: altruizm wynika-
jacy z ewolucyjnej zasady doboru krewniaczego lub — wedle Williama
Hamiltona — dostosowania tacznego (Buss, 2001, s. 34-35), altruizm
zgodny z zasadg wzajemnosci (Cialdini, 2000) oraz altruizm oparty na po-
stawie troski (np. altruizm matczyny). Kazdy z tych rodzajéw altruizmu
ma swoje podloze neurologiczne: pierwszy angazuje okolice kory mézgu
odpowiedzialne za przetwarzanie treci pamigci autobiograficznej, drugi
wiaze si¢ z oczekiwaniem na nagrode i dopaminergicznymi sieciami kora-
-cialo prazkowane, za$ trzeci jest nastawiony na zwickszanie dobrostanu
cierpigcych innych i $cisle powigzany z kwestia empatii. Altruizm troski



11. Etyczny wymiar duchowosci

opiera si¢ na strukturach podkorowych obfitujacych receptorami wy-
chwytu oksytocyny i innych hormonéw (sa to gléwnie jadro migdatowate,
prazkowie i jadro konicowe). Jak wida¢, wszystkie te formy zachowan pro-
spotecznych mozna uznac za altruizm pozorny, gdyz za kazda z nich kryje
si¢ jakas korzys¢ dla osoby dokonujacej czynu prospolecznego. Dziatajac
na korzy$¢ kogos innego, wykonawca otrzymuje takg czy inng nagrodg re-
kompensujaca ewentualng strate — bilans dawcy jest ostatecznie dodatni.

Wedlug Daniela Batsona mozna by¢ wigkszym optymista, o ile spet-
niony jest jeden warunek: prospoteczne zachowanie poprzedza umicejet-
no$¢ postawienia si¢ w sytuacji, w ktdrej znalazta si¢ osoba oczekujaca
pomocy. Wynika ono z naturalnej zdolnoéci do emocjonalnej syntonii
widocznej juz u malych dzieci, a jakze czesto zagtuszonej przez przeko-
nanie, ze wigksza czy wazniejsza sprawa jest cos innego niz druga istota
obok. Wigkszy optymizm jest okraszony pewnymi watpliwosciami, ktére
wzbudzily dalsze wyniki badan eksperymentalnych Batsona i jego wspot-
pracownikéw (Batson i in., 2008). Na przyktad ludzie moga zagtusza¢
swa zdolno$¢ do empatii w egoistycznym celu nieokazywania altruizmu,
cho¢by niepomagania bezdomnym. Wigcej: ,Motywacja altruistyczna
wzbudzona przez empati¢ moze takze prowadzi¢ do dziatan niemoral-
nych, zach¢cajac nas do stronniczo$ci wobec tych, o ktdrych szczegélnie
si¢ troszczymy, nawet jesli sprawiedliwo$¢ kaze by¢ bezstronnym” (Batson
iin., 2008, s. 475). Postawa taka znana jest jako porzekadlo ,blizsza ko-
szula cialu”, na przyktad przymykanie oka na rozrabianie wlasnych dzieci
przy surowym przestrzeganiu zasad wobec pozostalych dzieci, za$ w skraj-
nych przypadkach jako kumoterstwo lub nepotyzm.

Przeciwko empatii rozumianej jako spontaniczna emocjonalna identy-
fikacja z osoba, ktdra cierpi lub przezywa inne negatywne emocje,
wystapil Paul Bloom (2017). Analizujac wyniki badari psychologéw spo-
lecznych, stwierdzil, ze odczuwanie empatii polegajace na emocjonalne;j
syntonii nie jest — méwigc oglednie — najlepszym sposobem zwickszania
zasob6éw dobra. Juz lepiej przyznad, ze taka emocja jest genetycznie wdru-
kowana w celu ochrony nam najblizszych, co zwicksza szanse przetrwania
naszych genéw lub przynajmniej genéw podobnych. Ciekawa jest mysl
Blooma, ze gniew ma co$ wspdlnego z empatia. Uzasadniony (choé - jak
to stwierdzi¢?) gniew jest przeciez niezbednym impulsem rozpoczynaja-
cym bunty i rewolucje, ale i dziatania ekologéw czy wegan. W wielu
innych okolicznosciach gniew jednak zaslepia i tym samym prowadzi
do tragicznych rezultatéw. Nadal istniejace w kodeksach karnych prawo da-
jace mozliwo$¢ ztagodzenia wyroku za zabdjstwo w afekcie jest przeciez wy-
jatkiem od ustalent winy opartych na zasadzie ,,oko za oko”. Istotnie, prawo
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takie uwzglednia przypadki bezwzglednego pierwszenistwa strukeur pod-
korowych gadziego mézgu, lecz wyrazna zgoda na uznanie stabosci ludzkie;
woli to mocny argument podwazajacy pozytywny charakter gniewu, a przez
to takze i empatii. W iluz to filmach o fabule opartej na procesie sadowym
oskarzyciel lub obronica' wzbudza albo ,,stuszne oburzenie”, albo auten-
tyczne wspolezucie (zwykle dla ofiary)? W znajdujacym si¢ na ostatnic;j
stronie okladki komentarzu odredakcyjnym polskiego wydania ksiazki
Blooma jest stwierdzenie, ze preferuje on empati¢ poznawcza zamiast emo-
cjonalnej. Bloom ,nawotuje, aby$my przywrécili nalezne miejsce temu, co
uczynito ludzi tak wyjatkowymi istotami — rozumowaniu”.

Ten kierunek rozumowania na temat genezy i istoty nie jest niczym
nowym. Od czaséw antyku (Sokrates, Platon) po wspdtczesne dominowat
nurt racjonalistyczny. Oczywiscie, najlepszy wybér moralny to taki, ke6ry
zbliza rezultat postgpowania do gloszonego ideatu. W zaleznosci od tego,
jaki ideat jest tym wzorcem, stosowane sa konkretne strategie. Wydaje sie,
ze najbardziej efektywne sg strategie o genezie uznanej za transcendentna.
Taka ide¢ zdaje si¢ udowadnia¢ w swoich badaniach chociazby Romulad
Jaworski; koresponduje z nia tez Ana-Maria Rizzuto (Jaworski, 2015; Riz-
zuto, 2012). Potega Boga ma by¢ co najmniej w przezyciu wierzacych sku-
tecznym zabezpieczeniem ich nieodwolalnej realizacji. Dlatego przez cale
wieki filozofowie i teolodzy zachg¢cali do wiary w boskie pochodzenie praw
moralnych. Rozwigzanie zsekularyzowane, lecz réwniez ze swej istoty trans-
cendentne, zawiera kantowskie, paralelne do imperatywu kategorycznego,
przekonanie, ze istnieje uniwersalny porzadek etyczny, wazny w catym zna-
nym nam Wszechswiecie. Obowigzywalby w dowolnym jego miejscu,
gdyby zyly tam myslace istoty.

Stanowisko to, mimo pozornej sprzecznosci w stosunku do koncepcji
explicite transcendentnych, gtéwnie religijnych, jest takze forma ducho-
wosci. Zaktada jedynie immanentne zrédio rozwoju moralnego, podczas
gdy w koncepcjach pierwszego typu zrédlo to jest transcendentne (Bdg
czy bogowie). Jako czg$¢ uniwersalnego prawa natury, prawo moralne ma
taki sam status jak prawa fizyki, jest jego przedtuzeniem. Jako ewolucyjnie
najbardziej wyrafinowani ludzie sa zdolni do najlepszych rozwiazan kon-
flikeéw i dylematéw moralnych. Tego rodzaju podejécie reprezentowal
Lawrence Kohlberg. Prowadzit badania longitudinalne, indeksujac wypo-
wiedzi badanych wedlug wezesniej opracowanego systemu kodowania.

156 Doskonalym przykladem takiego dziatania jest muzyczny film — a wezesniej musical —
Chicago, w ktérym cyniczny adwokat zr¢cznie manipuluje uczestnikami procesu.

Doprowadza on do uwolnienia osoby stusznie oskarzonej o morderstwo.
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Na podstawie tych danych Kohlberg twierdzil, ze rozwdj sadzenia moral-
nego obejmuje trzy poziomy, z ktérych kazdy ma dwie fazy: wstepna, syg-
nalizujaca pojawienie si¢ nowej jakosci, a nastepnie rozwinieta, w pelni
wykorzystujaca zdobycze dotychczasowe. Tym samym rozwdj sadzenia
moralnego obejmuje sze$¢ stadiéw. Pézniej Kohlberg postulowat mozli-
wos¢ dojscia do stadium siédmego, ewidentnie mistycznego (Kohlberg
i Power, 1981).

Kohlberg cieszy si¢ w polskiej psychologii rozwojowej niejakim uzna-
niem. Jego koncepcja wyktadana jest jako wiodaca w ramach zajeé z psy-
chologii rozwojowej i uwzglednia si¢ ja w podrecznikach i réznego rodzaju
opracowaniach zbiorczych (Czyzowska i Czyzowska, 2020; Harwas-
-Napierala i Trempala, 2014).

Podrecznikows ilustracja zjawiska altruizmu, tutaj skromnie nazywang
zachowaniem prospotecznym, jest opis eksperymentu przeprowadzonego
przez Johna Darleya i Daniela Batsona (1973) na kampusie Uniwersytetu
Princeton. Studenci teologii mieli wyglosi¢ wyktad. Losowo podzieleni
zostali na tych, ktérych zadaniem bylo wygloszenie wykladu na temat
»=Dobry Samarytanin’, i tych, keérzy mieli wyglosi¢ prelekcje na temat nie-
zwiazany z pomaganiem. Uczestnicy podzieleni byli réwniez pod wzgle-
dem czasu, ktéry przyszli prelegenci mieli na dotarcie do sali wyktadowe;.
Wszyscy po drodze spotykali lezacego na chodniku przed wejéciem symu-
lanta (w rzeczywistosci osobg zdrows, lecz pozorujacy atak jakiej$ cho-
roby). Wezesniej studenci zostali zbadani skalami mierzacymi szereg
aspektdw postaw wobec religii, facznie z tak zwang orientacjg poszukujaca
(Quest)". Rezultat byl nicoczekiwany: to nie tre$é zadania, lecz stopien
pospiechu okazal si¢ istotnym predyktorem zatrzymania si¢ i proby udzie-
lenia pomocy. Nie byta istotna religijno$¢ — zadna z zastosowanych skal
religijnosci nie byta skorelowana z warunkami eksperymentalnymi. Gdy
badany student zatrzymat si¢, by poméc, symulant dzigkowat, stwierdza-
jac, ze zazyl juz odpowiednie lekarstwo i dalsza pomoc jest zbgdna. W tym
przypadku pojawita si¢ zaleznos¢ z religijnoscia: osoby o wysokim wyniku

157" Mowa tu o bardzo popularnym rozréznieniu wprowadzonym przez Gordona Allporta
(Allport i Ross, 1967). Wyrdznil on dwa typy religijnej motywacji: wywodzaca si¢
z potrzeby zaspokojenia potrzeb bardziej elementarnych, traktujaca religijnos¢ instru-
mentalnie badz utylitarnie motywacja odzewnetrzna (extrinsic, a nie external), zas jej
przeciwiefistwem jest autoteliczna motywacja odwewnetrzna (intrinsic, a nie internal).
Allport poszukiwat odpowiedzi na pytanie, dlaczego badania nad uwarunkowaniami
uprzedzeri: rasowych, etnicznych etc. wskazujg na ich korelacje z religijnoscia. Skon-
struowat odpowiedni test religijnej dojrzalosci, ke6rej kryteria sformutowat w ksiazce
Jednostka i jej religijnos¢ (Allport, 1988 [1950]), przefomowej dla bedacej po IT wojnie

$wiatowej w kryzysie psychologii religii.
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w skali mierzacej religijne poszukiwanie'>® opuszczaly ,,chorego” zgodnie
zjego zyczeniem, podczas gdy osoby o wysokim wyniku w skali orientacji
odwewnetrznej chcialy pomaga¢ nadal... Ten cokolwiek zaskakujacy obrét
spraw Batson wyjasnit tak, ze wlasnie osoby poszukujace byly altruistyczne
bardziej niz te o orientacji odwewngtrznej. Altruizm bowiem jest postawa
empatycznego zrozumienia. I tak kto§ odmawiajacy dalszego pomagania
jest w ten sposob lepiej traktowany niz wtedy, gdy pomaga si¢ temu komus
»nasile”. Darley i Batson znaleZli tez przyczyng wigkszej checi pomagania
przez osoby religijne wewngtrznie (wysoki wynik w skali orientacji od-
wewngtrznej) i ortodoksyjne.

W innych badaniach pojawila si¢ korelacja migdzy tym typem religij-
noéci a zmienng aprobaty spolecznej. Méwiac jasniej, jest prawdopodobne,
ze osoby takie pomagaja w celu przedstawienia si¢ w korzystnym $wietle,
a pomoc jest tylko srodkiem do tego celu. Z takg interpretacja polemizo-
wali Paul Watson, Ralph Hood i Ronald Morris (1989). Jak stwierdzili,
Batson ulegt pokusie udowodnienia, ze idea jego autorstwa Quest — is best,
podczas gdy religijne poszukiwanie to tylko stadium przejéciowe prowa-
dzace ewentualnie do religijnej dojrzatosci (religijno$é¢ odwewngtrzna).
Dlatego osoba o wysokim poziomie orientacji poszukujacej odchodzi na
pro$be symulanta, znajdujac fatwe uzasadnienie dla niechgci niesienia
pomocy. Przeciwnie, osoba dojrzala (wysoki poziom orientacji odwew-
ng¢trznej) nie odchodzi od ,,chorego’, gdyz nigdy nie wiadomo, jaki jest
naprawde stan zdrowia tej osoby. E7¢o, to jest wlasnie empatia prowadzaca
do autentycznej motywacji pomagania. Naturalnie Batson zrecznie odpart
ten zarzut (Batson i Ventis, 1985; Batson i Schoenrade, 1991). Jako teolog
z wyksztalcenia (drugi doktorat oprécz psychologii) Batson zakladal, ze
osoba religijnie dojrzata kieruje si¢ zasada ,od$rodkowego” charakteru
zachowan niesienia bezinteresownej pomocy. Altruizm to zachowanie,
ktére nie jest motywowane odwewngtrznie — altruista identyfikuje sie
z osobg, ktérej trzeba pomdc. Odwotaniem ukazujacym istote takiego czy-
nu jest alegoryczna opowies¢ o mitosiernym Samarytaninie z Nowego

158 Scidle méwiac, skala ta nosita wéwezas nazwe ,interakcyjna’, a procz skal Allporta,

do Inwentarza Zycia Religijnego — zestawu narzedzi mierzacych religijno$¢ — na-
lezaly jeszcze dwie skale: [religijnos¢] zewnetrzna i [religijno$¢] wewngtrzna oraz
krétka skala religijnej ortodoksji. Analiza czynnikowa tych skal ukazata trzy lezace
u ich podloza wymiary. Batson i Ventis (1982) nazwali je: ,religia jako $rodek”,
»religia jako cel” i ,religia jako poszukiwanie”. W 2023 roku autorzy tej ksiazki
wraz z dr. Krzysztofem Krzysztofem opracowali i opublikowali nowe narzedzie do
pomiaru orientacji religijnej poszukujacej — Questionnaire of Religious Insight
(Krzysztof—gwiderska, iin., 2023).
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Testamentu. W takim ujeciu kto$, kto pomaga z pobudek osobistych (ergo
egoistycznych), nie jest altruista. Nie sg altruistami darczyricy, jesli zycza
sobie jakiejkolwick nagrody (wdzigcznosci, pochwaly, wzrostu prestizu).
Nie musi to by¢ od razu zbawienie — darczyncg ,,dyskwalifikuje” réwniez
zyczenie upublicznienia SWego gestu, a nawet poprawa samopoczucia,
czyli wzrost pozytywnej samooceny (dobrostanu). To takze nagroda, tyle
ze wewngtrzna. Tozsamo$¢ prawdziwie umotywowanego altruisty droga
empatii ,zanika” na rzecz identyfikacji z cierpiaca osoba — obicktem
(obicktami) zachowania prospolecznego (bezinteresowna pomoc).

W psychologii religii pojecie altruizmu pojawia si¢ czgsto, co nie zna-
czy, ze jawi si¢ jako determinanta $wigto$ci. Dominujacy paradygmat
badawczy to poszukiwanie dowoddéw dla do$¢ oczywistej prawdy: wpraw-
dzie nie kazda forma religijnosci korelacyjnie wiaze si¢ z altruizmem, ale
»dobra” forma tak. W Polsce badania takie prowadzit Jacek Sliwak ( Sliwak
i Szafranska, 2000; Sliwak, 2001). ,Dobrg” religijnocig jest w tym przy-
padku religijno$¢ personalna. Koncepcje takiej religijnosci przedstawit
Romuald Jaworski (1989). Rozumie on t¢ ,wzorcowy” forme religijnosci
jako ,realizacje ontycznej relacji osobowej pomiedzy istotg ludzka i oso-
bowym Absolutem, a jej charakterystyka obejmuje swym zakresem za-
réwno specyfike samej relacji, jak réwniez osobe cztowicka jako podmiotu
przezy¢ religijnych i osobe Boga jako podmiotu, adresata religijnych prze-
zy¢ czlowieka” (Jaworski, 1989, s. 147). Nastepnie jego idea ewoulowata
w kierunku podziatu na duchowo$¢ teocentryczna i antropocentryczng
(Jaworski, 2015).

W ujeciu niekonfesyjnym nie jest mozliwe traktowanie Boga jako
podmiotu; podmiotem jest albo wyobrazenie (jesli nie iluzja) Boga lub
innego bytu, z ktérym mozna nawiaza¢ relacje ,ja-ty”, albo podmiotem
jest sam cztowiek. Co znaczy owo ,ty”? Ten problem nalezy do najwaz-
niejszych zagadnien filozofii czlowieka. Czy ,,ty” to uwewnetrznione ,,ja’,
czy moze jest to ,ty’, ktdre transcendowato (uleglo przemianie) wprost
z ,ja” w ,ty’, dzigki czemu ,,ja” znika na rzecz ,,ty”? Moze w ten sposob —
w my$l pogladéw Daniela Helminiaka — realizuje si¢ autentyczna trans-
cendencja siebie i pelne upodmiotowienie (Helminiak, 2023)? To za$
oznacza bezwarunkowy (nieuwiktany w mechanizmy potrzeby podtrzy-
mywania korzystnej samooceny albo obrony ego) altruizm? Moze to je-
dynie ideal? Dlaczego w takim razie nie wszyscy potrzebuja Boga w celu
dobroczynnym?
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11.2. Dalsze konsekwencje empatii

W tym miejscu nie mozna zapomnieé, ze méwimy tu o duchowosci jako
kategorii psychologicznej. W tym przypadku filozoficzne spory tracg sens.
W specjalnym numerze ,Zygon. Journal of Religion & Science”, po$wig-
conym duchowej przemianie jako duchowym uzdrawianiu, uwarunko-
wanym altruizmem, Bonnie Glass-Coffin (2006) ukazuje na materiale
etnograficznym oraz danych zebranych metoda studium przypadku, ze
zyjace w Peru kobiety-szamanki (curanderas) nie tyle staraja si¢ odwola¢
do transcendendji, ile zharmonizowaé swe uczucia (postawa akceptacji, em-
patia, duchowa laczno$¢, altruizm) z leczonymi pacjentami. W ten sposob
ksztaltuja w sobie osobiste rozumienie roli szamana w procesie uzdrawiania.
Duchowe uzdrawianie w Puerto Rico i USA (Koss-Chioino, 2006) opiera
si¢ na modelu skoncentrowanym na sktadnikach takich jak duchowa prze-
miana i empatia. Wiele uzdrowicielek rozwija w sobie radykalng empatig:
indywidualne réznice mi¢dzy uzdrowicielkg a uzdrawianym laczg si¢
w jeden obszar uczucia i do$wiadczania. Oprdcz wniosku, ze ponownie po-
twierdza si¢ podstawowe zalozenie Batsona (Batson, 1991; 2016) o roli
empatii w ksztaltowaniu si¢ altruizmu, istotne jest takze podkre$lenie szcze-
gblnej roli kobiet, wynikajacej tak z ich predyspozycji genetycznych, jak
i kulturowych wymagari (ple¢ kulturowa — gender) (Gilligan, 1982).
Spoleczny wymiar relacji uzdrowiciel — uzdrawiany (w dalszej perspek-
tywic lekarz — pacjent, a nawet ekspert — zleceniodawca ckspertyzy) opi-
sali Brock Kilbourne i James Richardson (1998). Model takich relacji
sktada si¢ z uniwersalnej roli uzdrowiciela, uniwersalnej roli uzdrawianego
i uniwersalnej glebokiej struktury proceséw uzdrawiania. Rola uzdrowi-
ciela cechuje si¢: 1) specjalistyczng wiedza lub uzdolnieniami, 2) wiedza
i umiejetnosciami uzyskanymi lub otrzymanymi w trakcie odbywania prak-
tyki lub inicjacji, 3) idealizacja osobistych cech uzdrowiciela, 4) wiara
w prawdziwos¢ danego systemu diagnozowania, etiologii i postgpowania
terapeutycznego, 5) sugestywnym rezultatem zachodzacego w sposéb na-
turalny procesu przekonywania uzdrawianej osoby (poprzez zwickszanie
nadziei otrzymania oczekiwanej pomocy lub uleczenia) oraz 6) potwier-
dzeniem w istniejacym $wiecie poje¢ danej grupy lub kultury. Komple-
mentarna rola uzdrawianego sklada si¢ z: 1) niewystarczajacej wiedzy lub
wgladu, 2) wystarczajaco diugiego okresu emocjonalnej traumy, choroby,
stresu lub ignorancji, 3) deprecjacji albo braku potrzebnych cech osobo-
wosci, 4) odpowiedniego stopnia akceptacji systemu diagnozy, etiologii
i postgpowania terapeutycznego uzdrowiciela, 5) podatnosci na sugestie
i oczekiwanie pomocy, nadziei na wyzdrowienie, oraz 6) podobnego albo
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kompatybilnego w stosunku do uzdrowiciela $wiatopogladu. Wreszcie, gle-
boka struktura procesu uzdrawiania polega na: 1) wyjatkowo wspierajacym,
empatycznym i ufnym stosunku taczacym uzdrowiciela z uzdrawianym,
2) specjalnym otoczeniu zawierajacym przekonujace symbole kompetencii
i doswiadczenia potwierdzajace nadziej¢ na pomoc i uzdrowienie, 3) spe-
cjalnym systemie przekonan, ideologii, niebudzacym watpliwosci micie,
oraz 4) na rytualach i praktykach potwierdzajacych trafnos¢ podejscia
uzdrowiciela.

Odkrycie tej struktury stanowi dalsze potwierdzenie oddzialywania
empatii. Przede wszystkim jednak opisany zostal pewien powszechnie wy-
stepujacy system wplywania na przemiang drugiej osoby — partnera inter-
akcji. Mozna powiedzieé, ze pojawia si¢ tu nieznane oblicze empatii.
Pozwala ono uzdrawianemu zaufaé uzdrowicielowi, a uzdrowicielowi poz-
na¢ czesto niewerbalna, lecz nickiedy najwazniejszg informacje, ke6ra $wia-
domie lub nie$wiadomie komunikuje osoba uzdrawiana.

11.3. Niezalezno$¢ i przywigzanie —
dwie wizje nickoniecznie dobrych relacji

Nie ma wazniejszej potrzeby duchowej od pragnienia wolnosci czy nie-
ograniczenia. Mogg istnie¢ tylko potrzeby réwnowazne. A przeciez je-
ste$my zalezni: zwlaszcza od rodzicéw w pierwszym — w naszej kulturze
coraz dtuzszym — okresie zycia. Rdzne osoby, sytuacje i uwarunkowania
powoduja, ze ,kazdy ma jakiego$ szefa”, cho¢by to byt sam Stwoérca. Ogra-
niczenia naszej swobody s3 jednoczesnie najskuteczniejszym sposobem
transmisji kulturowej. W eseju Kultura jako Zrédlo cierpiers Zygmunt Freud
(1967 [1927]) napisal, ze ,,podstawowym zadaniem kultury jest bronienie
nas przed naturg”. To metafora, wskazujaca na konieczno$¢ ograniczenia
(a z czasem takze samoograniczenia) w imie bycia autentyczng ludzka
istotg. Bylo to by¢ moze przede wszystkim zwiazane z, nomen omen, du-
chem owych czaséw. Wspdlczesna kultura zachodnia to jednak kultura
indywidualistyczna, co oznacza, ze niezaleznos¢ albo zblizona do niej wol-
no$¢ naleza do najbardziej pozadanych wartosci. Duchowo$¢ z zasady za-
ktada niezaleznos¢, inaczej nie jest autentyczna. W pewnym znaczeniu
duchowy rozwdj jest tozsamy ze zwigkszaniem swej niezaleznosci. Tymcza-
sem kontinuum czy wymiar ,zalezno$¢-niezalezno$¢” ma charakter dialek-
tyczny. Moze by¢ na przyktad tak, ze w pewnych relacjach zachowujemy
niezaleznos¢, bedac catkowicie zaleznym w innych relacjach. Jesli zdarzy sig,
Ze mamy autorytarnego szefa, nie mamy Wyjs'cia — zmuszeni jestes'my do
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zaleznosci. Ale po pracy... Inny przyktad: osoba uzalezniona od nikotyny
bywala w przeszlo$ci oceniana jako niezwykle samodzielna i kreatywna, co
czynito ja w odbiorze spofecznym niezalezna.

Jeden z precedensédw zwigzanych z niezaleznoscig polega na tym, ze
w badaniach zwigzku wymiaru ,zaleznosé-niezalezno$¢” z wymiarem
»religijnosé-niereligijno$¢” w drugiej potowie XX wieku do$¢ jednoznacz-
nie stwierdzono zwigzek ujemny, tzn. im kto§ jest bardziej niezalezny, tym
wicksze prawdopodobieristwo, ze jest niereligijny. Od strony teologicznej,
w protestanckim podejsciu Friedricha Schleiermachera, ,,istota religijnych
emodji jest uczucie absolutnej zaleznosci” (Schleiermacher, 2006 [1893],
s. 101). Czyzby byta to zaleta osobowosci? Z powodu braku narzedzi mie-
rzacych t¢ zmienng wprost, zoperacjonalizowang jako brak zaleznosci,
Socha (1995) réwniez stwierdzil takgq prawidlowosé. Klopot polega na
tym, ze psychologia kliniczna uznaje w naszym kregu kulturowym emo-
cjonalng zalezno$¢ za powazny deficyt osobowosci, objaw niedojrzatosci
psychicznej (Jasiecki, 1977). Czy znaczy to, ze religijno$¢ ma wicksza war-
to$¢ dla 0séb emocjonalnie zaleznych? Nie mozna tego wykluczy¢, jesli
przyjaé, ze radzenie sobie popprzez religie jest istotne w calym procesie
radzenia sobie mi¢dzy innymi z choroba, tak somatyczna, jak psychiczna.
Kenneth Pargament (1997) opisuje szereg empirycznych studiéw dowo-
dzacych efektywnosci bycia religijnym poprzez prakeyki i rytualy, dziatal-
no$¢ we wspolnocie parafialnej itd. Jedynie kilka wynikéw tych badan
wskazywalo na efekt negatywny. Rzecz o tyle interesujaca, ze wykryte pra-
widlowosci statystyczne dotycza ujemnej korelacji mi¢dzy radzeniem
sobie z chorobg a miarg odzewngtrznej'> orientacji religijnej. Istotnie,
mozna podejrzewa, ze — zgodnie z charakterem odzewnetrznej orientacji
religijnej — religia jest traktowana jako $rodek radzenia sobie z sytuacjami
trudnymi, w tym czgsto z choroba.

Wazne jest to, ze prawidlowos¢ ta zdaje si¢ dotyczy¢ tylko jednego
z biegunéw zwiazku miedzy zestawionymi wymiarami. Drugim biegunem
jest niereligijno$¢, lecz w tym przypadku wyjasnienie jest proste; w kraju,
gdzie dominujaca role w wielu dziedzinach odgrywata w owym czasie
jedna religia i reprezentujaca ja jedna, lecz potezna instytucja, stojaca na

159 Chociaz nie ma to wickszego znaczenia w tej pracy, warto powtdrzyé, ze: ,W polskiej

literaturze przedmiotu utarly si¢ nazwy zewnetrzna lub wewnetrzna orientacja reli-
gijna. Te nazwy sugeruja, ze podfozem religijnych orientacji jest zasada internalizacji.
Tymczasem kryterium rozrdznienia tych orientacji jest motywacja — autoteliczna
y y Yy ) ywacj
S 7 ) . . »
(intrinsic, a nie internal) lub utylitarna (extrinsic, a nie external)” (Socha, 2014 s. 60,
przypis nr 31). Zatem lepszymi nazwami sg ,odwewngtrzna orientacja religijna” (reli-
gijno$¢ autoteliczna) oraz odzewngtrzna orientacja religijna (religijno$é utylitarna).
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strazy poprawnosci $wiatopogladowej, aby by¢ niereligijnym, trzeba by¢
najpierw niezaleznym.

Takze religijnos¢ nie oznacza koniecznie bycia osoba emocjonalnie za-
lezng. Przypuszczalnie jest tak, ze wéréd oséb religijnych sa jednostki
zalezne (i to w sposdb determinujacy ich bierno$é, wycofanie i skfonnogé
do preferowania dogmatycznych form religijnych przekonan i autorytar-
nych form religijnych praktyk) oraz niezalezne. Mozna to interpretowaé
dwojako: niezalezno$¢ wiaze si¢ z religijnoécig wtedy, gdy religijna toz-
samos¢ staje si¢ bodzcem dla aktywnosci spotecznej lub/i polityczne;.
Trudno bowiem zaprzeczy¢, ze na przyktad zryw solidarnosciowy, wspie-
rany przez katolickich duchownych (nie méwiac szerzej o bohaterze i ofie-
rze owych czaséw — $w. Jerzym Popieluszce), to oczywisty dowdd bycia
jednoczesnie gleboko religijnym i niezaleznym. Zwiazek wymiaru zalez-
no$¢é-niezalezno$¢ z religijnoscia ma jednak charakter podobny do zwigzku
migdzy religijnoécia a uprzedzeniami etnicznymi. Gordon Allport (1988
[1950]) stwierdzil, ze osobami najbardziej uprzedzonymi nie byly osoby
autentycznie religijne, o orientacji nazywanej tu odwewngtrznq, ani nawet
osoby o orientacji odzewngtrznej (religijnos¢ utylitarna, instrumentalnie
nastawiona na zaspokojenie jakiej$ zdeprywowanej potrzeby). Byly to
osoby o wysokich wynikach w obu skalach mierzacych orientacje religijne,
odwewngtrzna i odzewnetrzng. Allport okreslit takie osoby jako muddle-
-headed"®. Warto byloby zbada¢ wzajemne korelacje miedzy uprzedze-
niami a zaleznoscia (Allport, 1988 [1950]).

Alternatywna interpretacja kwestii podporzadkowywania si¢ innym
ludziom wykorzystuje wspomniang juz uprzednio koncepcje¢ przywiaza-
nia Johna Bowlby’ego (2007). Jest to wrodzony mechanizm uruchamiany
w pierwszych godzinach zycia, dzi¢ki ktéremu powstaje wigz emocjonalna
miedzy noworodkiem a — najczedciej — jego matka, w psychoanalizie okres-
lang jako pierwotny obiekt kateksji. Nienawigzanie jej prowadzi do powaz-
nych i nieodwracalnych deficytéw osobowosci. Jesli jednak wspomniana
wi¢z zaistnieje, ma to istotne konsekwencje; forma nawigzywania relacji z in-
nymi zalezy od wezesnodziecigcych doswiadczen dotyczacych rodzaju wigzi
z najblizsza dziecku osoba (Kirkpatrick, 1995; Bowlby, 2007). W szczegdl-
nosci istotne jest to, czy ta wiez wytworzyta bezpieczny, czy lekowo-ambi-
walentny styl przywigzania (Salter Ainsworth, 1989; Kirkpatrick, 1995)"¢".

160 W wolnym przekladzie ., kapusciany eb”, ,,przygtup”, osoba o chaotycznym umyéle.

11 Dla przypomnienia: odpowiedniki anglojezyczne to secure attachment (styl bez-
pieczny) oraz insecure attachment (styl lckowo-ambiwalentny). Trzecim, najrzadziej
wystepujacym stylem przywiazania jest styl unikajacy (avoidant).
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Mozna przypuszczal, ze niezaleznos¢ jest uwarunkowana bezpiecznym
stylem przywiazania, podczas gdy osoby lekowo-ambiwalentne pozostaja
emocjonalnie zalezne. W tym sensie kategorie ,zalezno$¢-niezalezno$¢”
oraz ,,przywigzanie lgkowo-ambiwalentne — przywigzanie bezpieczne” sg
w pewnym stopniu kompatybilne.

Jesli religijnos¢ jest najczestsza forma ekspresji duchowosci, mozna
przypuszczal, ze jej relacje z przywiazaniem i jego stylami sa do pewnego
stopnia diagnostyczne takze dla innych form duchowosci. W przypadku
chrzescijanistwa istotna dla ksztattu przywiazania jest spostrzegana bliskos¢
Boga. Przyjmuje si¢ tu zalozenie, ze Bég jest dla 0sob religijnych obiektem
przywiazania. Wedlug Cindy Hazan i Debry Zeifman (1999) treécig ta-
kiego przywiazania powinny by¢: podtrzymywanie bliskosci z Bogiem
(np. poprzez modlitwe), niebianskie bezpieczenstwo (pewnos¢, ze zwra-
canie si¢ w sytuacji trudnej do Boga zostanie wystuchane), bezpieczna
baza (dobrostan wynikajacy z satysfakcjonujacych wigzi z religijng wspol-
nota) i uzywanie wobec Boga takich okreslen, jak ,Pasterz”, ,Ojciec’,
»Opoka’, oraz ek przed separacja (Bég odbierany jako odlegly, niedostepny,
»ciemna noc duszy”). Andreas Birgegard i Pehr Granqvist (2004) wymie-
nili dwie hipotezy dotyczace relacji z Bogiem. Hipoteza dwupoziomowe;j
wymiany zaklada, ze podstawowy mechanizm religijnosci, gdzie obicktem
tego przywiazania jest Bog, to rezultat spofecznego uczenia si¢ w warun-
kach przywigzania bezpiecznego (zsocjalizowany poziom wymiany). Po-
wtarzajace si¢ doswiadczenia z wrazliwymi, empatycznymi opiekunami
wytwarzajg wymian¢ miedzy pozytywnym modelem ja-inni a obrazem
Boga jako kochajacego i opiekuriczego. Taka religijnos¢ jest podobna do
religijnosci rodzicéw. Druga jest hipoteza emocjonalnej kompensacji.
Wedtug niej religijnos¢ oséb o lekowo-ambiwalentnym stylu przywiazania
wynika z afektywnych systeméw regulacji w celu podtrzymania poczucia
bezpieczenstwa, w ktérym Bég moze petni¢ funkcje obiekeu zastgpezego.
Wezeéniejsze badania wykazaly, ze religijno$¢ oséb o lekowo-ambiwalent-
nym stylu przywiazania jest zmienna, szczeg6lnie w warunkach stresuja-
cego trybu zycia. Obraz Boga takich 0séb to Bég odlegty, mato kochajacy.
Wezesniej Pehr Grangyist i Berit Hagekull (2000) wykazali w badaniach
kwestionariuszowych, ze: 1) dane zebrane od 156 studentéw uniwersytetu
w Uppsali ukazaly umiarkowany zwigzek pomig¢dzy dojrzalym stylem przy-
wigzania a zmiennymi opisujacymi osobisty stosunek do Boga. Wynik ten
jest zgodny z pierwsza hipoteza wspétzaleznosci dojrzalego stylu przywia-
zania i religijnosci; 2) osoby niemajace partnera s bardziej aktywne reli-
gijnie niz osoby pozostajace w zwigzkach. Wynik ten jest zgodny z druga
hipotezg, kompensacyjna.
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Niewiele badan poswiccono dotad zwiagzkowi mig¢dzy niezalezno$cia
czy stylem przywiazania a niereligijno$cia, w obrebie ktérej takze mozna za-
uwazy¢ roznice. Najczesciej rozroznia si¢ ateizm i agnostycyzm oraz — ewen-
tualnie — apostazj¢ (Streib i Klein, 2012) i dekonwersje (Streib, 2012)¢2.
W ten sposdb powinno si¢ podzieli¢ tak ateistéw, jak i agnostykéw, co naj-
mniej na ateistow (lub agnostykéw) ,,od urodzenia” i ateistéw (lub agno-
stykéw) po dekonwersji. W badaniach sondazowych prowadzonych w USA
w roku 2008 okazalo si¢, ze 66% os6b niereligijnych to kontrnawrdceni (de-
konwerci). Osdb niereligijnych ,,od urodzenia” bylo tylko 32% (Kosmin
iin., 2008).

11.4. Samoocena - czy musi by¢ pozytywna, czy tylko realistyczna?

Teza o randze samooceny to jeden z podstawowych ,,dogmatéw” psycho-
logii, poczynajac od przyjecia za aksjomat, ze dokonujac jakiejkolwiek
czynnosci poznawczej, bezwiednie odnosimy zdobywang wiedze do siebie,
jestesmy ,centrum Wszech$wiata”. Wizystko, czego si¢ dowiadujemy, moze
ulec dowolnemu przeksztatceniu, tak aby nasze mniemanie o sobie nie
doznalo zasadniczej ujmy. Jest to ochrona obrazu siebie jako osoby mysla-
cej i dzialajgcej racjonalnie — chociaz w wielu przypadkach moze by¢
wprost odwrotnie. O tym, czy postgpujemy racjonalnie, czy irracjonalnie
(cho¢ nadal jeste$my sklonni przekonywaé innych i siebie, ze jeste$my ra-
cjonalni), decyduje cel, do ktdrego zmierzamy. Jego realizacja to realizacja
potrzeby ,,przekonywania siebie, ze jeste$my porzadnymi, rozsadnymi
ludzmi” (Aronson, 2000, s. 207). Dziala tu znany z psychologii spolecz-
nej mechanizm uzasadniania wlasnego postgpowania. Czy odgrywa on
istotng rol¢ w kontekscie duchowosci?

Przekonania i idee religijne sa akceptowane w taki sposéb i na takim
poziomie, jaki uzyskata dana osoba w swym duchowym rozwoju. Chodzi
zaréwno o formy wiary ludzi prostych — dostowne i dogmatyczne, a nawet
fundamentalistyczne, jak i wyrafinowane formy wiary w rozumieniu
zaczerpnietym z teorii Jamesa W. Fowlera (1981), czyli wiare koniunk-
tywna (paradoksalno-konsolidacyjna) (por. Socha, 2000b, s. 179-181),

162 Apostazja nie dotyczy wszystkich, ktérzy odcigli si¢ od religii. Dodatkowym jej
atrybutem jest fakt wykazania przez apostat¢ podmiotowej aktywnosci. Nalezy
przekazaé odpowiednim wladzom koscielnym pisemna deklaracje apostazji. Sama
dekonwersja jej nie wymaga. Ponadto warto wspomnie¢, ze w jezyku polskim, ana-
logicznie do terminu ,.konwersja”, istniejg polskie synonimy: konwersja = nawréce-
nie i dekonwersja = kontrnawrécenie.
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Czy o taoistyczne wu-wei (Banek, 2007). Ponownie warto spojrzed, jak za-
sad¢ wu-wei wyjasnit Benjamin Hoff (1993), stawiajac Kubusia Puchatka
w obliczu loséw postaci i tego, co im si¢ przytrafilo.

Mistycy katoliccy nazwa to ,marnoscia nad marno$ciami”'®3, za$
André Comte-Sponville (2011, s. 144) méwi, ze ,czlowick jest bytem
skoficzonym, otwartym na nieskoriczono$¢. [...] bytem efemerycznym,
otwartym na wieczno$¢, bytem wzglednym, otwartym na absolut”. Budo-
wanie samooceny jest procesem permanentnym. W odniesieniu do poczu-
cia ,,marno$ci” mozna nawiaza¢ do obecnej w wielu tradycjach mistycznych
koniecznosci przejscia przez fazg rozbicia dotychczasowego obrazu siebie.
Pisze o niej réwniez Karl Jaspers (Jaspers, 2000 [1953]). Dopiero taki ,czy-
sty krajobraz umystu” umozliwia identyfikacj¢ z nowym, lepszym, a nawet
w jakims sensie idealnym ja. W katolicyzmie nazwano te faze ,,ciemna noca
duszy”, w sufickim islamie ,,uwolnieniem od ja” (Shafii, 1985).

163

Autor pojecia ,ciemnej nocy duszy” to Swicty Jan od Krzyza, alias
Juan de Yepes y Alvarez (1542-1591). Jako ,,typowy” przyszly mistyk,
»Jan byl drobny, szczuply i chorowity” (Hardy, 2025). Jak wiadomo, wraz
ze $w. Teresg z Avili byl tworca zakonu karmelitéw bosych. Pochodzac
z biednej rodziny, Jan mial silng motywacj¢ rozwojowa; byt poeta, dziata-
czem religijnym, szczegdlnie cenionym w czasach kontrreformacji (z dru-
giej strony, istniata nadal ,,konkurencja” judaizmu, a moze w wickszym
stopniu islamu)'®%. Jan dzialal w okresie panowania hiszpanskiego kréla
Filipa IT Habsburga. W tym okresie Hiszpania zmagata si¢ z zagrozeniami
zaréwno zewnetrznymi, jak i wewngtrznymi. Ortodoksyjnie katolicki
Filip I zapewne nie skapit wsparcia zakonom jezuitdéw i karmelitéw, ko-
rzystajac ze zlota przywozonego z Ameryki przez Wielka Armade, wtedy
uwazang za ,niezwyciezong — wyczyn admirata Nelsona pod Trafalgarem
zdarzyt si¢ dopiero 11 pazdziernika 1805 roku.

W stynnym autobiograficznym, lecz i poetyckim dziele Noc ciemna
(Swigty Jan od Krzyza, 2024)'%, napisanym czgéciowo w wiezieniu

163 Ksigga Koheleta, 2:23. ,,Bo wszystkie dni jego s3 cierpieniem, a zajgcia jego utrapie-

niem, nawet w nocy serce jego nie zazna spokoju, to takze jest marno$¢”.

164 Zydzi zostali ostatecznie wyparci z Hiszpanii na podstawie edyktu z Alhambry wy-

danego w roku 1492 przez kréléw Hiszpanii Izabele Kastylijska i Ferdynanda II
Aragoniskiego. Wyparto réwniez wyznawcéw islamu (rekonkwista: upadek Emiratu
Grenady oznaczat takze wyparcie w tym samym roku 1492, po dziesigcioletniej woj-
nie, muzulmanskich Mauréw). W czasach $w. Jana ekspansja islamu zagrazata raczej
ze strony poteznej wowcezas Turcji Osmanskiej.

1 Noc ciemnna ukazala si¢ po raz pierwszy drukiem w roku 1618 wraz z Drogg na Gére

Karmel.
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w Toledo, Jan analizuje wlasne doswiadczenia, w ktérych pojawita sie
owa ,ciemna noc duszy”. Pisze:

Wypada mi teraz przystapi¢ do wyjasnienia tej ciemnej nocy. Zaciem-
nia ona ducha, by mu da¢ $wiatto odno$nie do wszystkich rzeczy. [...]
Duch [...] musi by¢ prosty, czysty, ogotocony ze wszelkich przywia-
zan naturalnych, tak aktualnych jak i habitualnych, aby mégt bez
przeszkéd i ze swoboda ducha jednoczy¢ si¢ z Boska Madroscia
(1949, 5. 8).

Jak widaé, Swiqty]an doskonale zdawal sobie sprawe z tego, co dziato
si¢ z jego $wiadomoscig. Utwor jest redundantny, za$ jego interpretacja
zwykle jednoznacznie hagiograficzna. Tym niemniej w calym procesie
poznawania i opanowywania przez Swigtego Jana stanéw mistycznych
wida¢ nie tylko jego wysitki zrozumienia, ale takze wewngtrzny imperatyw
przekazania sensu tych przezy¢. To thumaczy nieco dziwne jak na utalen-
towanego poete powtarzanie si¢. Wydaje sie, ze Swigty Jan pragnat prze-
kaza¢ innym to, co przezyl i jak mozna tych przezy¢ dostapi¢. Podobnie
jak Cwiczenia duchowe $w. Ignacego Loyoli jest to instrukcja postepowa-
nia, chociaz metoda jest inna. W uproszczeniu, pierwsze dzieto mozna
zakwalifikowa¢ jako introwertywne, drugie — ekstrawertywne.

Poczucie wolnosci jako kategoria psychologii ja pojawia si¢ tez u Maine
de Birana, twércy subiektywistycznej psychologii religii, keorej byt —
jak wiadomo — pierwszym przedstawicielem we Francji (Wulff, 1999,
s. 50-51). Poglady i prakeyka wywodzace si¢ od $w. Ignacego znajduja —
jak si¢ zdaje — potwierdzenie w fenomenologiczno-poznawczym podejéciu
do genezy stresu, a nastgpnie proceséw radzenia sobie ze stresem Richarda
Lazarusa (Lazarus i Folkman, 1984, s. 46-50; Heszen-Niejodek, 2000).
Zaleznie od wezesniejszych doswiadczen, od wytworzonego nastawie-
nia, a jednoczesnie mozliwosci dokonania prawidtowej oceny zdarzenia,
ta sama sytuacja wywola albo stres, albo zostanie uznana za wyzwanie.
Do tego nalezy dotaczy¢ mniej lub bardziej istotne wewngtrzne cechy
podmiotu danego zdarzenia, na przyktad cechy temperamentu i samo-
ocene. Szczegdlnie w swietle popularnoéci teorii opanowywania trwogi
rola satysfakcjonujacej samooceny jako bufora trwogi (a zatem i stresu)
jest nie do przecenienia (Harmon-Jones i in., 1997).
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y$lac o duchowosci, zazwyczaj tworzymy jej pozytywny obraz. Jesli

jest natomiast Zle, to zastanawiamy si¢, jak doprowadzi¢ do szczes-
liwego zakonczenia. Tymczasem moze by¢ tak, ze szczg¢dcie rozumiane
jako dobrostan czy jakas inna jego forma jest nicosiagalne. Wiele zalezy
od celu, jaki formulujemy'®. W tym sensie szczgécie czy dobrostan, wy-
mieniane najczesciej jako cel duchowosci, budujemy sobie sami. Jestesmy
zatem rowniez autorami uczué. Nie emocji — te majg charakter w wick-
szym stopniu wrodzony niz wyuczony. Ta sama emocja, lepiej — reakcja
emocjonalna - jako uczucie moze by¢ czyms zupetnie ré6znym. Jest ono
opartg na emocji strukturg poznawcza, czerpiaca wzorzec z zasobéw kul-
tury, z mitdw (tak jak mit milo$ci romantycznej), basni (np. wzér roli
Kopciuszka), powiesci, filméw itd. Tak rados¢ (emocja) moze okazaé sig
uczuciem pozytywnym, jesli pojawi si¢ jako przezyciowy komponent zro-
zumienia zartu o dziecku wracajacym z placzem z piaskownicy: ,,Dziecko,
kto na ciebie sypie piaskiem, chlopczyk czy dziewczynka?” — ,Nie wiem,
bo bylo bez ubranka!”. Wszystko zalezy jednak od kontekstu emocji.
Lepiej nie opowiadaé tego w obecnosci rodzicéw, ktérzy przezyli strate
dziecka z powodu zespotu naglej smierci tézeczkowej. Trauma z tego po-
wodu nalezy do najstraszniejszych i najdiuzej trwa (DeFrain i Linde, 1978;
Vanceiin., 1995).

Uczucia jako byty wtérne podlegaja wickszej lub mniejszej modyfika-
cji w zaleznosci od kompetencji autokreacyjnej, a zatem stopnia kontroli
doptywajacych danych oraz mozliwosci ich zastosowania w zmaganiach
z determinacjg gendw i srodowiska. Zapanowanie nad emocjami jest — od-
wotujac si¢ do swoistego eufemizmu — sztukg. Dlaczego to jest trudne?

166 Kazimierz Obuchowski (1985) wskazal, ze podstawa motywacji dalekiej jest wielo-
stopniowa i hierarchiczna struktura zadar. Daje ona wigksze prawdopodobieristwo
autonomicznego i trwalego rozwoju niz motywacja oparta na zadaniach krétko-

dystansowych.
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Odpowiedz stormulowali juz w potowie XX wicku John Dollard i Neal
Miller. Ich dzieto Osobowosé i psychoterapia (1969 [1950]) to genialna in-
terpretacja poje¢ psychoanalizy w jezyku teorii uczenia sie. W tym miejscu
wystarczy wspomnieé, ze przezycie silnych emocji przez dziecko (do sze-
Sciu lat) jest zdaniem tych psychologéw zrédlem nickiedy powaznych
zaburzen tkwigcych jak ciernie w osobowosci. ,Ze wzgledu na swa bezrad-
no$¢ fizyczna, umystows i emocjonalng dzieci sg szczegdlnie wrazliwe na
szorstkie lub niekonsekwentne formy treningu”¢” (Dollard i Miller, 1969,
s. 66'%). Dzieci w wicku niemowlecym i poniemowlgcym nie rozumieja
jgzyka opisujgcego emocje, nie rozumieja otaczajacego je $wiata: ,Z tego
powodu mate dzieci mogg by¢ narazone na przezywanie bardziej skrajnych
stanéw emocjonalnych, niz si¢ to zdarza dorostym, z wyjatkiem sytuacji,
w jakich dorosli znajduja si¢ w czasie wojny, na froncie” (Dollard i Miller,
1969). Powstajace silne konflikty emocjonalne moga przypominaé zacho-
wania uznawane u dorostych za symptomy psychozy. Oczywiscie takiego
czy innego kojarzenia emocji nie mozna wykluczyc’: rzecz w tym, co uczy-
ni¢, aby uchroni¢ dziecko od skojarzen z emocjami negatywnymi.

Pamigtajacy opis stynnego eksperymentu pioniera behawioryzmu,
Johna Watsona, sa swiadomi z jednej strony ich nieprzewidywalnej zmien-
nosci, zas z drugiej ich wyuczonego charakteru. Stosujac awersyjny bodziec
(silny dzwick), Watson wywotywat strach u 11-miesi¢cznego chlopca
Alberta. Wiecej — rekeja strachu (czyli emocja, a nie uczucie) zgenera-
lizowala si¢ na inne obickty, wlacznie z biatym fartuchem i siwa glowa
Watsona. Wspolczesnie eksperymenty takie s3 niedozwolone jako nie-
etyczne. Psychologowie wiedza, ze raz uwarunkowana reakcja strachu,
szczegblnie w przypadku wytworzenia si¢ u osoby zespotu stresu pourazo-
wego (PTSD'®), zostanie u danej osoby do korica zycia. Nawet jesli stop-
niowo zaniknie, bardzo tatwo ja ponownie ,,odswiezy¢™'”°.

Richard Lazarus, twérca teorii radzenia sobie ze stresem, napisal
z zong Berenice Lazarus interesujace studium emocji i uczué Pasje i ich
racje. Uzasadnianie wlasnych emocji (Lazarus i Lazarus, 1994). Jak si¢
zdaje, psychologowie nie doszli jeszcze do porzadku z ta strong psychiki.

1¢7" Trening to nic innego jak sytuacja uczenia sie.

168 Numer strony pochodzi z wyboru tekstéw Psychologia osobowosci. Tom 1: Materialy

dydaktyczne dla studentéw SWPS, Warszawa 1998.

19 Ang. posttraumatic stress disorder.

170 Okazalo sig, ze Albert byl umystowo niepelnosprawny (wodoglowie), co wyklucza
mozliwo$¢ generalizacji wyniku badania Watsona na osoby intelektualnie sprawne

(Fridlund i in., 2012).
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Podobnie w tej ksiazce: jak wida¢ to na przyktad w podrozdziale ukazu-
jacym mito$¢, mozna pomyli¢ mitos¢ do partnera czy partnerki z mitoscia
do siebie!”! albo - jak to okreslit Morgan Scott Peck (1978]1988) -
z ,syndromem biernego uzaleznienia”. W obu przypadkach wystepuja
silne emocje: radosci, zadowolenia, ale i leku lub smutku; praktycznie
emocja moze by¢ dowolna. Natomiast sama mito$¢ to nie tylko jakas emo-
cja. To jest uczucie, zwane nickiedy ,wyzszym” (Sujak, 1987)"72 Inaczej
mowiac, emocje naleza do sfery przezy¢ elementarnych, spontanicznych
i wrodzonych, podczas gdy uczucie ma charakter zlozony, pojawia si¢
izmienia z biegiem czasu, poddaje si¢ wplywom zewnetrznym i wewngtrz-
nym (podmiotowym). Milo$¢ jest zdeterminowana kulturowo i stanowi
tylko jeden z przejawédw duchowosci. Czy obok przyjazni i szczgscia,
a nawet uczucia przeplywu (Csikszentmihalyi, 1996), mito$¢ jest uczu-
ciem pozytywnym? W réwnym stopniu uzasadnione jest i to, ze milos¢
nalezy do uczu¢ negatywnych.

Niektore z uczué sa uwazane za powszechne, a nawet wskazane. De-
cyduja wzgledy praktyczne. Przyktady to wywotywanie uczu¢ takich jak
poczucie winy, inaczej wyrzuty sumienia, czy cierpienie jako element
wzbudzajacy empati¢. Takze uczucia negatywne moga by¢ bardzo zlozone.
Ich wzorce s3 transmitowane z zasob6éw kultury, takich jak literatura czy
sztuki pickne. Mozna przyja¢, ze uczucia sa jakosciowo odrebne od emocji,
emocje s3 ich budulcem. Wspomniane tu cierpienie jest bezksztaltna,
ogarniajaca wszystko emocja, chyba ze zostal znaleziony jej obickt lub
przyczyna.

Pojedyncze uczucia mogg si¢ taczy¢ wedlug roznych zasad. Na przy-
ktad, jesli jest prawda, ze ,,nie ma milosci bez zazdro$ci’, stosuje si¢ dialek-
tyczng zasad¢ jednosci przeciwienstw. Ich struktura moze by¢ zlozona.
Osoby o bardziej zréznicowanym stylu poznawczym postrzegaja $wiat
wielowymiarowo i wieloaspektowo. Zaczyna si¢ od klasycznego dualizmu:
tak jak akcja powoduje reakeje, a zimno jest brakiem ciepta, tak dobro jest
brakiem zla, a szczgécie to unikniecie nieszczescia. W psychologicznej
»mocnej” wersji — dopiero zaznanie nieszczgécia uswiadamia, czym jest
szczgscie (Tatarkiewicz, 1965). W tym micjscu przedstawione sg aspekty

71 Jeden z zartéw Woody Allena: ,Masturbacja to seks z kims, kogo si¢ naprawde

kocha”.

Elzbicta Sujak (1983, s. 86) pisze: ,W swym rozwoju czlowick osiaga uczucia, ktd-
rych nawet materialisci nie wahaja si¢ nazwa¢ duchowymi: mito$¢ zyczliwa i bezin-
teresowna, uczucia przyjaz’ni, przywiazania do ojczyzny, narodu, uczucia religijne
i moralne, ktére stanowia milo$¢ dobra w znaczeniu zupetnie juz oderwanym od
pojecia korzysci”.

172
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duchowosci, ktére dopetniaja obraz tego, czym jest duchowos¢. Dla
Elzbiety Sujak (1987, s. 85) dopelnieniem sympatii — pierwotnego uczu-
cia pozytywnego — jest pierwotne uczucie ujemne, antypatia, ktéra wraz
z rozwojem zmienia si¢ i roznicuje. Powstaja uczucia takie jak obawa, lek-
cewazenie, poczucie przewagi. Sujak dodaje, ze uczucia wyzsze musza by¢
najpierw dostrzezone, a dalej, ze ich trwanie i forma zalezg od umiej¢tno-
sci ich werbalizacji — tak si¢ rozpowszechniajg i przeksztalcajg memy kul-
turowe. Jesli przyjaé, ze rozw6j duchowosci przejawia si¢ coraz wyzszym
poziomem kompetencji psychospotecznej i samoswiadomosci, wiedza
o tym, co dzieje si¢ z naszym organizmem i procesami psychicznymi,
polega miedzy innymi na coraz sprawniejszym odczytywaniu sygnatéw
stamtad plynacych. Czg¢éciowo wykazala to Grazyna Niedzieska (2010).
Poréwnala ze sobg trzy grupy oséb: zaangazowanych w warsztaty roz-
woju osobistego, nowicjuszy i osoby nigdy nieuczestniczace w warszta-
tach rozwoju osobistego. Zgodnie z hipoteza najlepsze wyniki osiagneli
zaawansowani uczestnicy warsztatow. Niestety swiadczy o tym jedynie
czg¢$¢ wynikéw, prawdopodobnie brak istotnosci mozna przypisaé ostroz-
nemu charakterowi kryteriéw statystycznych. Bardziej wyrafinowane pro-
cedury nie byly mozliwe, gdyz poréwnywane grupy oséb byly nieliczne
(17, 141 18 osdb).

Wynik uzyskany przez Niedzieska odnosi si¢ w réwnym stopniu do
uswiadamiania sobie uczu¢ pozytywnych, jak i negatywnych. W przy-
padku uczué negatywnych pojawia si¢ kolizja miedzy przezywanym uczu-
ciem z jego spoleczno-kulturowa wartoécia a potrzebg utrzymania
zadowalajacej samooceny, wedtug takich powiedzonek, jak ,,chopaki nie
placzg’, ,nie ma milosci bez zazdrosci” czy ,kradng, bo wszyscy kradng”.
Prowadzi to do wyparcia znacznej czgéci tego — niestety negatywnego —
doswiadczenia. Jest to przyczyna trudnosci radzenia sobie z negatywnymi
uczuciami, cho¢ wlasnie one powinny by¢ usunigte z repertuaru jednostki.
Jak nie zazdrosci¢ (w znaczeniu bliskim zawisci), kiedy inni maja lepiej?
Jak nie dopusci¢ checi zemsty na kims, kto wyrzadzil nam krzywde?
Wybaczy¢? Jak nie hodowaé w sobie awersji do politykéw, kedrych po-
glady i [wy]czyny sa nam — delikatnie méwiac — obce? Zgodnie z prawami
atrybucji stosowane sa liczne sposoby redukcji przezywanego wtedy dy-
sonansu poznawczego, znane rowniez pod hastem ,,bledéw atrybucji”
(Aronson i in., 1997). Nalezy tu migdzy innymi asymetria w ocenianiu
whasnych zachowan podczas poréwnywania ich z zachowaniami innych
ludzi. Znaja to wszyscy czytelnicy powiesci dla mlodziezy pt. W pustyni
i w puszczy. Czarny stuzacy, uznawany w czasach Sienkiewicza za stojacego
na nieco nizszym szczeblu niezbyt jeszcze popularnej drabiny ewolucji,
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mawial tak: ,, Jak Kali ukras¢ komus krowa, to by¢ dobrze, ale jak Kalemu
kto$ ukras¢ krowa, to by¢ bardzo zle”.

Inaczej méwiac, w pordwnaniu z innymi siebie traktujemy lepiej.
Na przyktad wiasny sukces oceniamy wyzej niz sukces innych i przeciw-
nie — wlasng porazke oceniamy tagodniej, porazke innych bardziej surowo.
Przyczyny tego tkwia w potrzebie utrzymania korzystnej samooceny.
To prowadzi do emocji, ktére z kolei przeksztalcamy w uczucia. Te za$
beda zabarwione pozytywnie, gdy samoocena jest skutecznie chroniona,
a negatywnie, gdy jest zagrozona. Kali w pierwszej sytuacji si¢ cieszy,
w drugiej rozpacza lub jest wéciekly.

Nie zawsze i nie calkowicie uczucia negatywne sg szkodliwe. Nie-
kiedy trzeba — jak to si¢ méwi — by¢ asertywnym. Umiejetnos¢ asertyw-
nego zachowania nie wyrzadza szkody naszej samoocenie. Oczywiscie pod
warunkiem, ze nie przybierze ona formy bezmyslnej agresji lub czynu uwa-
zanego za chamstwo czy co najmniej brak elegancji i wychowania. Jest
jeszeze inna putapka: konflikt mi¢dzy wlasnym zachowaniem a uznanymi,
zinternalizowanymi standardami ich oceny. Czlowiek postawiony przed
dylematem ,,By¢ w zgodzie z sumieniem, czy o nim zapomnie¢?”, moze
wybra¢ jedno lub drugie. Niestety nie kazdy dokonuje wolnego wyboru.
Wtedy postepuje wbrew wspomnianym standardom. Moze si¢ to staé
z powodu nacisku otoczenia lub autorytetu i z wielu innych przyczyn. To
za$ moze uruchomi¢ procesy konstruowania poznawczego, powodujace
powrdt ,zapomnianych chwilowo” standardéw i — méwiac jezykiem po-
tocznym — wyrzuty sumienia, potrzebe ekspiacji, a nawet jakas forme
samoukarania. Moze ona by¢ nie$wiadoma, co przenosi doznania takiej
osoby w niebezpieczne regiony psychosomatyki. Oznacza to mozliwo$¢
nie tyle przeniesienia, ile rozszerzenia konfliktu emocjonalnego i teraz juz
uczuciowego. Cierpienie staje si¢ i psychiczne, i somatyczne.

12.1. Cierpienie... dlaczego ponownie?'”

Jesli si¢ zgodzi¢, ze cierpienie jest uczuciem, a nie tylko emocja, ponowna
wzmianka na ten temat jest konieczna. Warto przypomnie¢, ze jak mato
ktére uczucie cierpienia jest rezultatem konstruowania poznawczego.
Cierpienie fizyczne to moze najmniej skomplikowany jego rodzaj, ale
iw tym przypadku mozna go doznawa¢ (uswiadamiad sobie) albo skutecz-
nie wypiera¢ ze $wiadomosci. Jego intensywno$¢ moze rosnaé lub si¢

173 Szerzej o cierpieniu traktuje rozdzial 9.3.
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zmniejsza¢. Na przyktad cierpienie uwazane za nieuzasadnione staje si¢ nie
do zniesienia (dziecko, ktdre jest bite, cho¢ nie wie za co) i przeksztalca sig
w poczucie krzywdy. Odwrotnie, w niekt6rych rodzinach kara chosty -
potocznie: ,spuszczenie lania” — jest akceptowana jako usprawiedliwiony
i skuteczny $rodek wychowaweczy. Pojecie kary cielesnej jest rozumiane jako
swiadome uzycie sity fizycznej w taki sposdb, aby spowodowaé uczucie
bélu, ale nie zranienia. Jego celem jest korekta i kontrola zachowania
dziecka (Halemba i Izdebska, 2009, s. 2). Wedtug znanego kulturowego
standardu (,,siadzka nie szklanka”) bél tego rodzaju petni funkcje informa-
cyjna, a zatem adaptacyjna. Dochodzi do tego przekonanie, ze do pewnego
momentu rozwoju umystowego dziecka inna — na przykiad werbalna —
forma kary nie ma jeszcze sensu. Takie rozumienie kary cielesnej moze za-
akceptowa¢ doznajacy jej mlody czlowiek; w ten sposéb norma kary cie-
lesnej jest przekazywana z pokolenia na pokolenie.

12.2. Zazdrosé i zawisé

Trudno o bardziej przekonujacy przyktad duchowosci chorej niz genialne
studium zazdroci, Otello Williama Szekspira. Niezwykltos¢ tego dramatu
polega — miedzy innymi — na zawarciu w osobowosci tytulowego bohatera
cech na pierwszy rzut oka niewystepujacych razem. Z jednej strony jest
on dzielnym, szlachetnym miodziencem zakochanym w réwnie szlachet-
nej i prostolinijnej Desdemonie. Z drugiej strony wykazuje niedojrzalos¢
osobowosci, do$¢ fatwo ulegajac intrygom i falszywym supozycjom Jagona,
co konczy si¢ tragicznie. W przeciwienistwie do wielu innych dziet Szek-
spira sztuka jest jednowatkowa, lecz na tyle psychologicznie trafna, ze stuzy
w psychiatrii jako cz¢é¢ terminu ,kompleks Otella”. Jest to okreslenie nie-
zbyt precyzyjne, jako ze w psychiatrii mianem tym okre$lono psychoze
urojeniowa pojawiajacy si¢ jako cz¢é¢ charakteropatii poalkoholowej.

W przypadku Otella jest przeciez inaczej. Gdyby zazdros¢ Otella byta
spowodowana czynnikami wobec osobowosci zewnetrznymi, mégtby
to by¢ na przyktad fake réznic rasowych. Otello jednak nie jest czarno-
skérym, w czasach Szekspira zwanym Negrem. Otello jest Maurem —
Arabem z ktéregos z 6wezesnych srédziemnomorskich paristw muzutman-
skich!”%. Mozna ten fakt uzna¢ za podstawe wyjasnienia psychologicznego.

174 Otello reprezentuje kulture islamu, ktéra jest obecnie znacznie bardziej patriar-
chalna od liberalnej kultury europejskiej. Wtedy takze judeochrzescijariska kultura

europejska miala patriarchalny charakeer.
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Odwoluyje si¢ ono do samooceny. Przypusémy, ze Otello ma zanizong samo-
oceng. Jednym z powodéw moze by¢ odrebnos¢ rasowa, innym przynalez-
no$¢ do mniejszosci, jeszcze innym — standard roli me¢zezyzny w zwigzku
z kobieta w kulturze islamu. W tej sytuacji zdrada ze strony partnerki
(zony!) jest czyms niewyobrazalnym. Otello wpada w obted (psychoza reak-
tywna uwalniajaca afeke, najsilniejsza ze znanych emocji, w systemach prawa
jest to zwykle okoliczno$¢ tagodzaca wyrok za zabdjstwo) i dusi Desdemone.
Po ochlonieciu uswiadamia sobie, co si¢ stato. Takze pdzniejszy ake samo-
béjczy nie musiat by¢ skutkiem utraty ukochanej osoby. Otello uznal, ze
czyn, ktc')rego sie dopus’cil, na zawsze pograza go w opinii otoczenia. Utrata
tego, co nazywamy honorem, jest czgsto powodem samobdjstwa (seppuku
w Japonii)'”.

Nie szukajac daleko, zalézmy, ze przyktadem uczucia zawisci jest Jago,
fatszywy przyjaciel Otella. Bliska zazdro$ci zawis¢ ma jednak szerszy za-
kres znaczeniowy: zazdro$¢ pojawia si¢ z powodu jednej osoby, w kon-
tek$cie domniemanej niewiernosci uczuciowej, podczas gdy zawié¢ moze
si¢ kierowa¢ wobec dowolnego obiektu. Jaki$ pozadany przez nas obiekt
jest niedostepny dla nas, podczas gdy jest dostgpny innym. Zawié¢ Jagona
dotyczyta Desdemony i kierowata si¢ przeciw Otellu, lecz zawi$¢ moze
wystapi¢ u kazdego, kto czegokolwiek zazdroéci innym. Jak to sformu-
lowat thumacz, Leon Ulrich, Jago jest zawistny ,za to, ze — obcy, przybleda
dobit si¢ stanowiska w Rzeczypospolitej; za to, ze jemu nie dat namiest-
nictwa, ze pogtoski chodza, jakoby w taskach byt u jego zony, za to wresz-
cie, iz Maur jest szlachetny, me¢zny, i ze takie dwie postacie jak Otello i Jago
nienawidzi¢ si¢ muszg”'7¢.

Postugujac si¢ tym samym przyktadem Otella i Jagona, Robert Solo-
mon (2006) zauwaza, ze zawi$¢ nie odnosi si¢ do osoby, lecz dotyczy cze-
gos, co kto$ w odréznieniu od nas posiada. Zawis¢, w przeciwienstwie
do mitosci, oddziela od innych ludzi. Poniewaz Jago jest samotny, jego
zawi$¢ tylko rosnie. Zawi$é, a zwlaszcza zwigzana z nig chciwo$é moze
by¢ impulsem do pozytecznego dziatania — jest pono¢ elementem ,,ducha

17> Przed zadaniem sobie $miertelnego ciosu Otello tak ratuje swéj honor (samooceng):
»>Mow o mnie tak, jak jestem; nic nie ujmij, lecz nic nie dodaj przez zlosliwosé serca.
Moéw, ze niemadrze, ale zbyt kochalem. Obcy zazdrosci, gdy ja raz uczulem, Osta-
tecznosci dosiegnatem granic, ze jak Indianin glupi odrzucilem perfe niz cale jego
plemie drozszg” (Otello, Akt 5, scena IT).

176 Zaséb opracowany na podstawie: Shakespeare, 1895. Publikacja zrealizowana
w ramach projektu Wolne Lektury (http://wolnelektury.pl). Reprodukcja cyfrowa

wykonana przez Bibliotek¢ Narodows z egzemplarza pochodzacego ze zbioréw BN
(https://wolnelektury.pl/katalog/lekcura/otello.html, dostep: 27.08.2016).
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kapitalizmu”. Niestety moze przybra¢ forme patologiczna. Solomon po-
woluje si¢ na przyktad podany przez Jerome’a Neu: zawis¢ jest czyms zdro-
wym, gdy motywuje biegacza do pracy nad poprawieniem swej kondycj,
staje si¢ patologia, gdy motywuje do takiego dzialania, ktére pogorszy wy-
niki konkurenta.

Zawi$¢ tak jak zazdro$¢ karmi si¢ klopotami z samoocena — zagro-
zonym poczuciem wiasnej wartoéci. Im bardziej boimy si¢ o samooceng,
tym bardziej promujemy zawi$¢. Jedna z form zawisci jest zawis¢ ,bez-
interesowna”. Jesli kro$ odnosi sukcesy, my zas nie, to mimo ze nie zyskamy
na tym niczego, staramy si¢ zablokowa¢ ich kontynuacje. ,,Ja nie mam, to
inny tez nie bedzie ich mie¢”. Jago wpedza Otella w obled zazdrosci, aby —
mozna rzec — jego rekami zamordowa¢ ofiare nieuzasadnionej zazdrosci.
A to juz jest zawis¢. Zawisé jest szczegblnie niszczacym uczuciem — Jago
misci sie na czlowieku, ktéry zawinit tylko tym, ze byt kochany przez osobe,
ktérej mitosci on sam nie mégt zdoby¢.

Zazdros¢ jest od dawna przedmiotem badan psychologicznych, z za-
stosowaniem réznych teorii i metod. Znany psycholog ewolucyjny David
Buss przeprowadzil wraz z Randym Larsenem, Drew Westenem i Jennifer
Semmelroth badania nad réznicami dotyczgcymi zazdro$ci w odniesieniu
do plci. Sprawdzone zostaly hipotezy, ze kobiety sa bardziej zazdrosne
o emocjonalne zaangazowanie swego partnera w relacje z inng partnerka,
za$ m¢zczyzni sa bardziej zazdro$ni o seksualne kontakty swych partnerek
z me¢zczyznami. Ewolucyjne uzasadnienie tych prawidlowosci polega na
tym, ze kobiety starajg si¢ przeciwdziala¢ zaangazowaniu partnera spowo-
dowanym atrakcyjnoscia innej kobiety (mlodo$é, uroda, wdzigk), podczas
gdy mezczyzni przeciwdziataja wyparciu przez innych mezezyzn w zakre-
sie rozpowszechniania wlasnych gendw. Znacznie szerszy przeglad teorii
oraz badan dotyczacych zazdrosci i zawisci przedstawil Peter Salovey
(1991), wspétautor teorii inteligencji emocjonalne;.

12.3. Nienawis¢ albo wrogos¢

Podobnie jak zazdro$¢, nienawis¢ nalezy do uczué, ktére psychologia
(cho¢ czgsto z zupelnie innych powodéw niz to czynig przecigtnie inni)
ocenia negatywnie, a psychoterapeuci pomagaja wykorzeni¢ z umystu pa-
cjentédw. Trudno si¢ dziwié, skoro bliskie znaczeniowo i funkcjonalnie jest
tez uczucie wrogosci. Najwickszym problemem jest jednak ,,produkt”
uczucia nienawisci czy wrogosci, czyli agresja i jej skutki. Wsciekltosé i ztos¢
wygladaja na synonimy nienawisci; jednak to sa emocje, jako fenomeny
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uniwersalne, wystepujace w zblizony sposéb tak u ludzi, jak i innych ssakéw,
amoze nawet u wszystkich kregowcéw. Dowody na ewolucyjny charakter
emocji podstawowych — pozytywnych, jak rados¢, i negatywnych, jak ztos¢,
przedstawil Paul Ekman (1982). Badania Paula MacLeana (1990) wyka-
zaly, Ze usunigcie cz¢éci mézgu gadziego u malp powoduje afazjg ekspresji
tak zwanych emocji powitalnych. Naleza one do podstawowego reper-
tuaru sposobdéw komunikacji, totez ich zanik zmniejsza szanse przetrwania.
Usunigcie czeséci mozgu paleossakéw lub najmtodszych ewolucyjnie struk-
tur neossakéw tej afazji nie wywolalo. Whniosek: istnieje zaskakujaco nie-
wielka liczba emocji podstawowych (prototypowych), co nie znaczy, ze
wszyscy badacze emocji sa zgodni co do ich liczby oraz miejsca w strukturze
(Dolinski, 2000, s. 365).

Jesli przejawy duchowosci sg tu analizowane jako wysitki zmierzajace
do nadawania sensu, to pojawiajg si¢ pytania: ,Dlaczego nienawidz¢?”,
»Jaki jest tego sens?”. Z perspektywy teorii atrybucji, stosowanej poznaw-
czo-fenomenologicznej teorii radzenia sobie ze stresem rozwijanej przez
Richarda Lazarusa, nalezy przypuszczad, ze juz sama zdolno$¢ badz goto-
wo$¢ do zadawania sobie takich pytan do pewnego stopnia nobilituje.
Zwykle nienawis¢ jest uzasadniana za pomocg atrybucji zewnetrznych
typu: ,Nienawidz¢, bo X mnie skrzywdzil”. Przyczyna uczucia nienawi-
$ci nie moze obarcza¢ jednostki jaka$ wing z prostego powodu: atrybucje
sa powszechne, gdyz stuza obronie ja. W psychologii jest zatozenie, ze
wszystko zaczyna si¢ i koriczy, czy moze si¢ kreci, wokét ,ja”. Zaleznie od
nurtu teoretycznego, ,ja’ bywa zwane struktura, obrazem siebie, self lub
ego, za$ psychiczna aktywno$¢ tego elementu jest niekiedy najwazniejszym
zrédlem wyjasniania. Jest to, mozna rzec, podstawowy dogmat psycholo-
gii. Tymczasem Sam Harris — ateista i wnikliwy obserwator ,wieczystych
cech religii” — twierdzi, ze poczucie ja jest ztudzeniem. ,Nie istnieje zadne
osobne, wlasne «ja», zadne ego, zyjace niczym Minotaur w labiryncie
mézgu” (Harris, 2015, s. 18). Prowadzi to do wniosku, ze ,w kontekscie
tej ksiazki przez «duchowosé» nalezy rozumieé poglebianie tego rozu-
mienia i nieustajace przebijanie si¢ przez iluzoryczng zastone wlasnego
«ja»” (Harris, 2015, s. 18). Pod tym wzgledem adwajtawedanta'”” i bud-
dyzm cieszg si¢ u Harrisa wickszym uznaniem, gdyz ,,twierdza jasno i wy-
raznie, ze zycie duchowe polega na pokonywaniu ztudzenia wlasnego ja
poprzez zwracanie szczeg6lnej uwagi na doznania przezywane w chwili

177" Monistyczny kierunek hinduistycznej ﬁlo’zoﬁi indyjskiej stworzony przez Gaudapada
Acarya, a gloszony migdzy innymi przez Siankare. Spostrzegana ,,niedwoistos¢” bytu

jest rezultatem tego, ze jest on iluzja (Religia. Encyklopedia PWN, . 1).
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obecnej” (Harris, 2015, s. 41). Ztudzenie dotyczace ja, a w konsekwencji
pokonanie czy uwolnienie si¢ od ja, to — sadzac z tytutu ksiazki Moham-
mada Shafii (1985) - cel medytacji w sufizmie. Mozliwe, ze jest to $lad
wplywu buddyzmu na ten szczegdlny, mistyczny odtam islamu; geogra-
ficznie tradycje te znajduja si¢ blizej niz buddyzm i chrzescijanstwo.

12.4. Duchowos¢ a zjawiska spoleczne i polityczne

Jak zjawiska i procesy w skali makro (kultura, spoleczenistwo, historia cy-
wilizacji) maj si¢ do duchowosci? Odpowiedz jest prosta: przyjmujemy,
ze duchowo$¢ jest tak indywidualna, jak i zbiorowa (w skali makrospo-
lecznej) forma radzenia sobie z sytuacja badz sytuacjami egzystencjalnymi.
Zwiazki migdzy poziomami mikro i makro moga by¢ liczne i w rozmaity
sposéb funkcjonowaé. Na przyklad wzrastanie w zbiorowosci (najblizsza
grupa odniesienia, a dalej zbiorowos¢ lokalna, narodowa, panstwowa,
wreszcie ludzko$é w jakims punkcie historii) jest zdeterminowane przez
wspomniane procesy i cechy owej zbiorowosci — przez Zeitgeist. Stad
bardzo niekiedy zréznicowane preferencje jednostek w odniesieniu do
wartosci, wybordw ideologicznych czy politycznych. Z drugiej strony
mamy indywidualne cechy konkretnych 0séb wraz z nieprzypadkowymi
ich cechami. Jest tu tez miejsce na czynniki zwane losowymi: z pewnoscig
zdarza sie, ze nieposlednig rol¢ w historii odegrata osoba, ktéra — gdyz
»los tak chcial” — znalazta si¢ w okreslonym miejscu w okreslonym czasie.
Spiskowe teorie dowodzace celowego udziatu jakiegos czynnika zewngtrz-
nego nie maja zwykle szans na potwierdzenie.

Jesli nasze ja to iluzja, moze da si¢ znalez¢ oparcie w grupie? Agnieszka
Golec de Zavala (2009; 2011) w swej koncepcji zbiorowego narcyzmu'”®
powraca do nieobcego psychologom spofecznym konstruktu zwiazanego
z dazeniem do zdobycia i utrzymania korzystnej samooceny, tacznie z atry-
bucyjna tendencjg do asymetrii oceniania wlasnych sukceséw lub porazek
oraz — réwnolegle, lecz w lustrzanym, odwrotnym porzadku — ocenia-
nia sukceséw i porazek innych oséb. Zasady te funkcjonuja takze w odnie-
sieniu do grup. Przektada si¢ to na relacje migdzygrupowe: ,my” dobrzy,

178 Tak naprawde koncepcja Agnieszki Golec de Zavala nie jest rozwinigciem teorii

narcyzmu Heinza Kohuta (1971) czy jakiej$ innej psychoanalitycznej. Trudno przy-
jaé, ze grupa spoleczna funkcjonuje jak odrebny, inteligentny organizm. Tak moga
mysle¢ najwyzej cztonkowie takiej grupy. Identyfikujac si¢ z nia, przypisuja jej
idealizowana tozsamos¢, a w rzeczywistosci sobie samym, cho¢ nie musza by¢ tego
$wiadomi. Termin ten pelni w tym miejscu funkcje metaforyczna, ukazujac analogie.
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»oni” — zli. Podzial ten (idealizacja versus deprecjacja) obudowuja przesady,
stereotypy, kultywowane animozje (moze to jeszcze nie vendetta do ostat-
niego przedstawiciela zwasnionych rodéw), takie jak wezesniej opisane
~wojny” kiboli, ale tez ,wojny” miedzy dzielnicami czy osiedlami tego sa-
mego miasta. Pod wzgledem uprzedzen Polacy niestety zdaja si¢ naleze¢ do
czoléwki: ,,Ruscy to kacapy”, ,,Ukraincy — banderowcy’, ,,Czesi — pepiczki”,
»Francuzi - zabojady’, ,Wlosi — makaroniarze” ,Niemcy — szkopy” itd. Jako$
trudno sobie przypomnie¢ zestawienia pozytywne. Za to my, Polacy, ,,nigdy
nie napadali$my nikogo, to nas napadali... (tu par¢ wymienionych wyzej
nacji)’, ,Matka Boska nie mogta by¢ Zydéwkq”, ~INASZ papiez Polak” Sita
oddzialywania stereotypu wyraza mig¢dzy innymi stopieni ich konsensyj-
nosci — zgodnosci cztonkéw jakiej$ grupy spolecznej co do konkretnych ste-
reotypéw (Kofta, 2001).

Oprécz oczywistych zagrozen, niesionych przez uprzedzenia oparte
na silnie utrwalonych, przekazywanych z pokolenia na pokolenie stereoty-
pach, i ich konsekwencji — grozacych nieobliczalng destrukeja uprzedzen,
mozna tez méwi¢ o zaletach stereotypowego myslenia. Przede wszystkim
dotyczy to - jak si¢ zdaje — osoby badz grupy podzielajacej stereotyp z wy-
sokim stopniem konsensusu. Stereotyp to inaczej skrétowa atrybucja, naj-
czgéciej przejeta z zewnatrz i przywolywana ad hoc, nieintencjonalnie,
skojarzeniowo, a nie refleksyjnie, stuzaca jako ,,robocza” wiedza w sytua-
cjach zmuszajacych do szybkiego dziatania. Bywa przeciez, ze stereotyp
wyraza prawde; oparte na nim dzialanie jest wtedy najlepsze: nie do¢,
ze uzasadnione, to jeszcze najszybsze.

Sebastian Skalski z miedzynarodowym zespolem psychologéw badal
zwigzki mi¢dzy - z jednej strony — uznanymi za istotne wymiarami ducho-
wosci oraz aktywnosci prockologicznej (environmentalism) wraz z troska
o skutki zmiany klimatu, z drugiej za$ teoretycznie bliskimi stereotypom
i uprzedzeniom przejawami religijnego fundamentalizmu oraz poparciem
dla prawicowego autorytaryzmu wedtug koncepcji Boba Altemeyera
iBruce’a Hunsbergera (1968) (Skalski i in., 2022). W prdbie 512 0séb okoto
70% deklarowato wyznanie rzymskokatolickie. Sporo, bo 18% badanych
deklarowato brak religijnosci. Duchowos$¢ byta rozumiana jako zbi6r szesciu
cech stanowiacych czynniki mierzone za pomocg kwestionariusza zawiera-
jacego 36 pozycji. Byly to: 1) duchowos¢ religijna, 2) rozszerzenie $wiado-
mosci, 3) poszukiwanie sensu zycia, 4) odpowiedzi na pytania egzystencjalne,
5) wrazliwo$¢ estetyczna na dzieta sztuki i odczuwanie pigkna w przyro-
dzie, 6) czynienie dobra we wspolpracy z ludzmi, opickowanie si¢ bliskimi.

Jak oczekiwano, duchowos¢ (pomijajac duchowosé religijna) niemal
pod kazdym wzgledem, szczegélnie za$ jako wrazliwos¢ na pickno i jako
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dobro¢, byta predyktorem dziatan proekologicznych i troski o klimat. Na-
tomiast religijny fundamentalizm i prawicowy autorytaryzm okazaly sie
powiazane z dziataniami proekologicznymi i troska o globalny klimat. Ba-
dania zostaly tu opisane lakonicznie, warto by bylo takze zastanowi¢ si¢
nad przedstawionym w nich podejsciem do duchowosci. Szerokos¢ spoj-
rzenia na kluczowa w tej pracy kategorie wydaje si¢ interesujaca, lecz wla-
czenie do modelu tych, a nie innych czynnikéw wymaga dalszych analiz.

Wirtualna rzeczywisto$¢ wydaje si¢ jakby stworzona w celu bezkar-
nego naduzywania stereotyp6éw, pokazujac zjawisko niejako w soczewce.
Psycholog nowych technologii, Jakub Kus$ z portalu Zwierciadlo.pl,
zwraca uwage na znane internautom zjawisko hejtu'”. W ,,cyfrowym spo-
leczenistwie” hejt jest spostrzegany jako zjawisko mniej niebezpieczne
w pordwnaniu z bezposrednimi formami agresji. Z drugiej strony, hejterzy
pozwalaja sobie wirtualnie na wigcej, niz odwazyliby si¢ w bezpos$rednim
kontakcie z atakowang osobg (oraz jej ewentualnymi obrosicami). Tym
niemniej, nie mozna pozosta¢ obojetnym wobec bujnie kwitnacego w sieci
hejtu. Ku$ wspomina o badaniach James, Davis, Flores i in. z 2009 roku,
keére ,wykazaly, ze bez wzgledu na to, jakie role spofeczne odgrywamy,
jak siebie postrzegamy i oceniamy w rzeczywistosci, to w przestrzeni wir-
tualnej wszyscy myslimy w sposdb egoistyczny i wzmacniamy w sobie po-
dejscie skrajnie indywidualistyczne”

A to jeden przyktad z dyskusji internautéw po katastrofie rosyjskiego

samolotu marki ,, Tupolew”, w ktdrej zgingty 92 osoby, wérdd kedrych

byli czlonkowie wojskowego chéru im. Aleksandrowa (oprocz trzech,

ktdrych w ostatniej chwili co$ zatrzymalo przed wyjazdem). Zgingta

tez Jelizawieta Glinka, lekarka znana z zakladania hospicjéw na Ukra-

inie i w Rosji czy akgji organizowania pomocy osieroconym przez

wojne w Donbasie dzieciom.

lob1: Dlaczego ging dobrzy ludzie, a diably i podzegacze zostaja?

Zigzaur: Czyli - jak wida¢ — Rosja stracita nie tylko wojskowy chér
(a sral ich pies), ale takze jedynego przyzwoitego lekarza. Owszem,
moze i w Rosji s lekarze. Ale ci zajmujg si¢ wymyslaniem skrytobdj-
czych trucizn, $rodkéw oszotamiajacych, niedozwolonych $rodkéw
dopingujacych itd. Doktor Liza opickowata si¢ ofiarami kacapskiej
agresji na stowianska Ukraing. Za$ zapiewajly przy$piewywaty mor-
dercom bliskich tych ofiar. [...] leciala tym samym samolotem, co na-

rzedzia zbrodniczej kacapskiej propagandy i podzielita ich los.

179" Zargonowy neologizm, ang. hate — nienawis¢.
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DO ZIGZAURA:

31.februarius Przejdzie do historii Rosji i Ukrainy, poniewaz nie po-
mogta ani jednemu banderylowi, a wylacznie ich ofiarom, gtéwnie
dzieciom! Nie wierzysz, Stepan? Popytaj w innych sotniach!

Googleon: Wesoltych Swigt ! Cho¢ na kilka dni odstaw skrytobéjcze

trucizny

rosel25: Nawet w $wigta ziejesz jadem, a w ko$cidtku pewnie byles.

Oj niefadnie.

31.februarius: Gwoli $cistosci; ,, Dostownie pod kulami wywozita ze
wschodniej Ukrainy ranne dzieci, znajdowata im miejsca w klinikach
moskiewskich, fundusze na trudne operacje”. To byly rosyjskie dzieci
(obywatele Ukrainy), ofiary zbrodni wojennych banderowskich pry-
watnych batalionéw, tzw. gwardii narodowej i ,,prawosektorowych
partyzantéw’, dokonanych na cywilnej ludnosci Donbasu! To chyba
nie przypadek, ze Jelizawieta wozita te dzieciaczki do dalekiej
Moskwy, a nie do pobliskiego, ,ojczystego” Kijowa?...

Ten z konieczno$ci fragmentaryczny wypis ze strony Wiadomosci.Ga-
zeta.pl"™® ujawnia z pewnoscia jedng z przyczyn starcia internautéw — zde-
cydowana réznice pogladéw politycznych. Wywotuje ona emocje majace
zrédlo w zajmowanych przez nich postawach. Nie wida¢ zas radykalnej
réznicy w zakresie kultury wypowiedzi i szacunku dla faktdw, nie wspo-
minajac o szacunku dla ofiar katastrofy.

Nie ma wystarczajaco skutecznych norm ograniczajacych hejt, za to ist-
niejg silne czynniki wzmacniajace motywacje dzialan, posréd kedrych hejt
to fraszka. Fala uchodzcéw z krajéw najbiedniejszych, ogarnigtych wojna
i chaosem, powoduje wzrost nastrojéw rasistowskich i szowinistycznych.
Poglebiajg si¢ polityczne i spoleczne podzialy wérdd obywateli naszego
kraju, lecz takze pomiedzy spolecznosciami w skali globalnej. Tworzy si¢
przepas¢ miedzy biednymi (glodnymi) i bogatymi (sytymi), migdzy ,,ludzmi
na przemial” a beneficjentami nowych technologii (Bauman, 2004), mie-
dzy imigrantami a rdzennymi mieszkaricami tolerancyjnej i liberalnej Unii
Europejskiej. W tej sytuacji postulowana edukacja obu stron (konieczna eli-
minacja stereotypdw), jesli w ogéle jest podjeta, okazuje si¢ nieskuteczna.

Jak si¢ okazuje (Brexit, obstrukcyjna strategia przedstawicieli sepa-
ratystycznych partii na forum Parlamentu Europejskiego), Europa jest

180 http://wiadomosci.gazeta.pl/wiadomosci/7,114871,21169467 ,w-katastrofie-

tupolewa-zginela-tez-doktor-liza-to-ona-tworzyla.html.
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zjednoczona zbyt stabo. Jednym z powodéw jest brak czego$ niezwykle
istotnego: silnej, integrujacej i wzmacniajacej motywacji osiagnie¢, jakiejs
idei konkurencyjnej wobec ortodoksyjnej religii. W czasach rozpadu Cesar-
stwa Rzymskiego dostarczylo jej chrzedcijaristwo. W obliczu nieprzewi-
dywalnych skutkéw dewastacji srodowiska, za§ w wymiarze spotecznym
globalizacji wraz z sekularyzacja i nieuchronnym pluralizmem $wiatopogla-
dowym naszej ,globalnej wioski”, na razie zadna pojedyncza religia nie
wydaje si¢ remedium. Chrzeécijanski ekumenizm ma écisle okreslony zasieg.
Natomiast nie tylko chrzeécijanie, lecz i sami muzutmanie sprzeciwiaja sie
zjawisku, jakim jest ortodoksyjny i wojowniczy wahhabizm, nazywany
»plaga europejskiego islamu”'®!. Promuje go Arabia Saudyjska, wspiera-
jaca petrodolarami Al-Kaidg i Paristwo Islamskie. Z drugiej strony frontu
znajduje si¢ juz ortodoksyjny, fundamentalistyczny i nacjonalistyczny kato-
licyzm oraz — wydawa¢ by si¢ mogto nalezace raczej do przesztosci —
ideologie o charakterze antydemokratycznym, nacjonalistycznym i izola-
cjonistycznym, nawet takie jak faszyzm i komunizm (na szczgscie jako
farsa). Przy$wiecajacy Unii Europejskiej humanizm, liberalizm, wtopiony
we wszechwladny konsumpcjonizm i skrajny indywidualizm, cieszy si¢ jed-
nakowa nienawiscia obydwu opcji fundamentalistycznych. ,,Byly chrzesci-
janin’, a obecnie liberat, demokrata, zwolennik wolnosci mysli i dzialania,
brzydzi si¢ wszelkimi przejawami ich ograniczania, nienawis¢ budzi w nim
wstret... Niektérzy méwia o analogii miedzy Europa XXI wieku a skon-
frontowanym z ekspansja chrzeécijaristwa oraz wojowniczymi ludami i ple-
mionami Galléw, Wandaléw czy Wizygotéw Cesarstwem Rzymskim.
Ostateczne przejecie »rzadu dusz” tego ogromnego panstwa byto wynikiem
dlugich i ztozonych proceséw cywilizacyjnych, wskutek ktérych chrzesci-
janstwo stalo sie religia paristwowa, oparta na integracji wladzy $wieckiej
z religijnie identyfikowana (Kosciét) i podporzadkowaniu przyjetym
ideom dziatania coraz wigkszych obszaréw zycia spolecznego.

Jaki model ideologii, nickoniecznie o charakterze religii, mégtby wy-
kaza¢ odpowiednig site motywacyjna? W swej socjologicznej analizie histo-
rii poczatkéw panstwowego, a zatem instytucjonalnego chrzescijanstwa,
Rodney Stark (1996) argumentuje, ze to gléwnie rozwéj demograficzny
stal si¢ bezposrednim czynnikiem sprawczym jego zwyciestwa nad ideolo-
gia Rzymian. W reakeji na dyskomfort bycia zle traktowana mniejszoscia

181 Wahhabizm - ruch reformatorski i religijno-polityczny w tonie islamu sunnickiego,

powstaly w XVIII wieku na terenie Pustyni Arabskiej (Banek, 2010, 5.173). Jest okres-
lany terminami: ,ultrakonserwatywny’, ,,surowy’, ,fundamentalistyczny’, ,,purytan-
ski”. Jego gléwnymi inspiracjami s3 Ahmad Ibn Hanbal i Ibn Tajmijja, a takze sam
tworca ruchu, Muhammad Ibn Abd al-Wahhab.
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nastapit wzrost rozrodczosci, za$ zasada milosci blizniego zaowocowala
troskliwa opicka obejmujaca dzieci, ale takze dorostych cztonkéw chrze-
Scijanskiej wspolnoty, w tym chorych. Mialo to przede wszystkim znacze-
nie w czasach dziesiatkujacych populacje epidemii , zarazy” (dzuma, czarna
ospa, cholera). Nie pozostawiajac chorych bez opieki (polegajacej cho¢by
na podaniu wody), chrzescijanie umierali rzadziej niz niechrzescijanie (Rzy-
mianie uciekali przed zaraza na wies, nierzadko nie$wiadomie roznoszac
bakeerie i skazujac chorych na samotne umieranie). W rezultacie przezy-
walo wiecej chrzescijan niz ,pogan”. W koncu doprowadzito to do demo-
graficznej przewagi tych pierwszych.

Wspolezesni wizjonerzy — publicysci, pisarze, ale takze wybitni filo-
zofowie — s3 do$¢ jednomyslni co do negatywnego obrazu przyszioéci.
Asumpt daje tu szereg niepokojacych zjawisk: od globalnego ocieplenia
czy rosnacej odpornoéci mikrobéw na antybiotyki po wyzwanie rzucone
judeochrzescijaniskiemu Zachodowi przez ortodoksyjny muzutmanski
fundamentalizm'™2. Sarkastyczng szczypte optymizmu zaproponowal
Karol Marks (2011). Zacytowal poglad Hegla, ze ,,wszystkie historyczne
fakty i postacie powtarzaja si¢, rzec mozna, dwukrotnie. [Hegel] Zapo-
mnial dodaé: za pierwszym razem jako tragedia, za drugim jako farsa”
Daje to nadziejg, ze czarne wizje wspomnianego wyzej Zygmunta Baumana
czy Nialla Fergusona (2017 [2012]), ale takze Francisa Fukuyamy (1996
[1992]; 2004 [2002]) zaistniej najwyzej jako... farsa. Tak czy inaczej cigzar
egzystencjalny naszych czaséw ma bez watpienia wplyw na duchowa kon-
dycje zaréwno indywidualnych bytéw, jak i catych mas.

12.5. Wina i kara

W tytule Zbrodni i kary Fiodor Dostojewski zawart istote odpowie-
dzialno$ci moralnej — kto zawinit i zrozumial swa wing, ten uzna za spra-
wiedliwg kare, ktdra otrzymal. W przeciwnym razie nie zazna spokoju.
Nie chodzi tu wytacznie o mozliwe dalsze Sciganie przestgpey. Zwykle wy-
starczy, ze zbrodniarz w jaki$ — nickoniecznie swiadomy — sposéb zinter-
nalizowal norme ,nie zabijaj”. S krytycy, ktérzy nazywaja taka wizj¢
»dostojewszczyzng. Tak skomplikowane przezycia moga si¢ pojawi¢

182 Jak wiele innych religijnych tradycji, islam ma tyle odmian, ze mozna réwnie stusznie
dopatrzy¢ si¢ w nim watkéw liberalnych, wolnosciowych i humanistycznych. Poza
tym nie chodzi tu o wizj¢ rodzaju transcendencji, lecz o pojawiajace si¢ w wielu
miejscach tej ksiazki zagadnienie cech umystu sprzyjajacych duchowemu rozwojowi,
no i tych z drugiego konica pewnego kontinuum.
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u osoby wyksztalconej, wrazliwej i naladowanej przemysleniami. Jak
w przedmowie do jednego z wydan Zbrodni i kary pisze Danuta Kuta-
kowska (2007),

W swoich poszukiwaniach etyczno-artystycznych Dostojewski genial-
nie wyprzedza ledwie zarysowujace si¢ wéwczas antynomie gwattow-
nie laicyzujacej si¢ $wiadomosci. I te whasnie sprzecznosci wyznaczaja
specyficzna problematyke jego powiesci. Przy czym niepokoi pisarza
nie tyle erozja $wiadomosci religijnej, co ewentualne konsekwencje
emancypacji czlowieka, ktdry odrzuciwszy ,ideal Chrystusa’, zyje na
wlasne ryzyko i odpowiedzialno$¢ zgodnie z oczywista — dla Dosto-
jewskiego — dewiza: jesli Boga nie ma, wszystko wolno.

Nihilizm ostatniego zdania, wbrew nicktérym ocenom, wymaga spo-
rego udziatu intelektu. Oczywiscie, intelekt w zaden sposdb nie determinuje
tego czy innego moralnego wyboru. Przekonali si¢ o tym psychologowie
moralnodci; popularna wéréd polskich akademikéw teoria moralnego
sadzenia Lawrence’a Kohlberga (1976, por. Socha, 2000a; Czyzowska
i Czyzowska, 2020) ukazuje zaangazowane w te procesy psychiczne tylko
z jednej strony. Potwierdza si¢ cyniczna odpowiedz pewnego profesora
etyki o przezwisku ,,Kufel” w stusznie minionych czasach PRL. Na pytanie
studenta: ,,Dlaczego pan nam wciska te komunaly, skoro wszyscy widza, ze
nie majg one dla pana zadnego znaczenia?”, Kufel odpart: ,,Czy widzial pan
kiedys drogowskaz wedrujacy pokazywang przez siebie droga?”

Trudno znalez¢ nieliteracki przykiad sytuacji, jaka stworzyl Dostojew-
ski, stawiajac w niej Raskolnikowa. Przede wszystkim zbrodnie tego typu
nie s3 czeste i nie popetniaja ich osobnicy o takiej osobowosci. Okazuje sie,
ze w Polsce kare 25 lat pozbawienia wolnosci lub dozywocia odsiaduje
okolo péttora tysiaca przestgpcéw. Sa to wyltacznie osoby skazane za zaboj-
stwo, zatem opis takich wi¢znidéw to opis zabdjcéw plus cechy uksztatto-
wane w wiczieniu. Recydywisci moga si¢ rézni¢ od osadzonych pierwszy
raz. Z badan wynika, ze u wigkszosci zabdjcéw dominuje niski poziom
wyksztatcenia, pochodza najczesciej z rodzin o niskim lub bardzo niskim
statusie spolecznym, posiadaja duzg liczbe deficytéw wychowawczych.
Badani zabéjcy zwykle nie maja wyraznego poczucia winy z powodu popet-
nionej zbrodni i niech¢tnie podejmuja rozmowy na ten temat. Zmuszeni
do odpowiedzi wskazuja zwykle prymitywne uzasadnienia popelnione;j
zbrodni. Zabdjcy sa czesto osobami psychopatycznymi, socjopatycznymi
i uzaleznionymi, sa jednoczesnie sprawcami innych przestgpstw i pre-
zentuja znaczny poziom demoralizacji, w tym tak zwanego wykolejenia
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przestepczego. Zabojcom brak skfonnosci do zados¢uczynienia rodzinom
ofiar oraz uwazajq czgsto, ze fakt uwigzienia jest wystarczajacym odkupie-
niem popetnionego czynu.

Tyle o etycznych aspektach winy; odnosza si¢ one, jak wida¢, gléwnie
do sprawcéw. W zaleznosci od ich przekonan dotyczacych transcendencji,
a prosciej — zycia pozagrobowego, lokowanie wykonawcy moze si¢ skon-
czy¢ na wigziennych kratach albo trwa¢ do dnia Sadu Ostatecznego. Pro-
blem ten poruszony juz w tej ksiagzce wezesniej z demagogiczng przesada
wyraza obiegowa opinia: ,,Gdyby zarzadzono deportacje z Polski wszyst-
kich ateistéw i agnostykdéw, Polska stracitaby 95% naukowcéw i niecaty
1% wigznidéw”. Druga ze statystyk jest najblizsza prawdy. Co wigce;j,

osoby skazane na najsurowsze kary pozbawienia wolnosci sg jedno-
czesnie osobami, wzgledem ktérych funkgja izolacyjna kary pozbawie-
nia wolnosci wysuwa si¢ na pierwszy plan. Stanowia zagrozenie nie
tylko dla personelu zaktadu karnego oraz innych osadzonych, ale takze
dla samych siebie. Perspektywa spedzenia wielu lat za wigziennym
murem, bez mozliwosci decydowania o swoim zyciu i bez wplywu na
zycie osOb najblizszych, staje si¢ sytuacja na tyle frustrujaca, ze skazani
na krétsze kary dokonuja samouszkodzen czy podejmuja proby samo-
béjcze. Mozna wigc wysunaé hipoteze, ze u wigzniéw odbywajacych
najsurowsze kary sytuacja uwiezienia moze przyczyniaé si¢ do po-
gorszenia stanu zdrowia psychicznego (Sadowska i Stgpniak, 2013).

Jesli kara pozbawienia wolnosci nie przynosi spodziewanych efektéw,
czgsto owocujge recydywa, zaburzeniami psychicznymi, chorobami, to
znaczy, ze na sens kary osoby decydujace o jej formie i decyzji jej zastoso-
wania powinny patrze¢ poprzez wlasne sumienie i odpowiedzialnos¢!'™®.
Jest to z pewnoscia czynnik, ktérego wplyw widaé w coraz czestszym za-
wieszaniu wyroku kary $mierci, a nawet skreslaniu jej z kodeksu. Badania
psychologiczne wykazaly, ze zwolennicy kary $mierci — a jest ich zwykle
wiecej niz przeciwnikéw — majg wiele niekorzystnych cech z perspektywy

183 Erving Goffman, twérca koncepcji instytugji totalnych, zalicza zaklad karny do tych
instytugji, definiujac je jako ,,miejsce pobytu i pracy znacznej liczby 0séb znajduja-
cych sie w podobne;j sytuacji, odcigtych na jakis czas od reszty spoleczeristwa i pro-
wadzacych sformalizowany tryb zycia”. Placéwki, ktdre opisuje autor i okresla je
mianem totalnych, to migdzy innymi wiczienia, szpitale psychiatryczne, domy
opieki, zakony i klasztory, zaktady poprawcze. One wszystkie, zdaniem E. Goffmana,
stawiaja sobie za cel uksztaltowanie spotecznego ,ja” pensjonariusza. Dokonuje si¢
to za pomocg kilku dzialani — cech okreslajacych instytucje totalne.
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dojrzatoéci psychicznej. Coraz czgsciej podnoszona jest takze kwestia
stworzenia takich warunkéw odbywania kary za przestgpstwo, aby zmi-
nimalizowa¢ skutki negatywne, a maksymalnie rozwina¢ skutki pozy-
tywne. Nie ma to zadnego zwiazku z cz¢sta opinia, ze wigzniowie ciesza
si¢ wyzszym komfortem mieszkania, wyzywienia i kulturalnej rozrywki
niz walczacy o powszedni chleb uczciwi ludzie.

Rodzi si¢ pytanie, czy wigzienie jest konieczng podstawg kary za prze-
stepstwo. Przeciez jeszcze stosunkowo niedawno norma bylo publiczne
wykonywanie wyrokéw $mierci (dzi$ t¢ rozrywkows rol¢ zdaja si¢ odgry-
wa¢ widowiska sportowe czy brutalne filmy i ukazujace to z coraz wickszym
techniczng doskonaloscig elektroniczne media). Norma bylo dreczenie
przebywajacych w fatalnych warunkach pacjentéw psychiatrycznych,
norma jest — jeszcze — polowanie (zabijanie przy pomocy narzedzi, wobec
ktérych zabijane zwierz¢ nie ma zadnych szans), corrida, zycie na krét-
kim faricuchu podwérzowych pséw... Patologicznych przestgpcéw trzeba
skutecznie izolowa¢, by nikogo nie skrzywdzili, czy to jednak jest karaiczy
nie da si¢ skuteczniej resocjalizowad tych, co do ktérych jest nadzieja?

Na koniec male wyjasnienie: nalezy podkresli¢, ze nie ma zadnego
uzasadnienia stosowanie wobec oméwionych tu ,,meandréw duchowosci”
jakiejkolwiek kwalifikacji moralnej. Duchowo$¢ nie jest ,,z natury” dobra.
Dlaczego nawet najwicksi zbrodniarze mieliby by¢ duchowosci pozba-
wieni? Taka duchowo$¢ to patologia, zatem niezbedna jest ocena samego
cztowieka — podmiotu duchowosci, warunkéw spotecznych w jego oto-
czeniu i wielu innych potencjalnych determinant tego, czym oceniana
osoba si¢ stala.



13. Podsumowanie - epilog

P rzygladajac si¢ pogladom na duchowo$¢, mozna si¢ zastanawia¢, czy
jest jaka$ mozliwo$¢ oddzielenia pojgcia duchowosci od takich kate-
gorii, jak religijno$¢, wiara czy religia jako system — przekonan, rytualéw,
charakterystycznych przezy¢ itd. Oczywicie nie sposdb wyobrazié¢ sobie
do$wiadczenia religijnego bez uwazanych za duchowe tresci i przezy¢.
A jednak niepoprawne jest stawianie znaku rownosci miedzy doswiadcze-
niami religijnymi a religijnymi prakeykami. W swej klasyfikacji katolikéw
Whadystaw Witwicki (1980 [1939], s. 204-205) wymienia osoby, ktore
mimo bycia niewierzacymi, s3 uznawane za wierzace przez innych ludzi.
Dzieli ich jeszcze na tych, ktdrzy uchodza za takich mimo woli, i tych,
ktérzy uchodza za takich umyslnie. Do pierwszych zalicza niewierzacych
nauczycieli lub uczniéw uczestniczacych w przymusowych prakeykach reli-
gijnych, do drugich — na przyklad niewierzacych dygnitarzy i dyplomatéw
uczestniczacych z wlasnej woli w prakeykach religijnych. Prawdopodob-
nie — poza rzadkimi przypadkami nawrécen w takich okolicznosciach —
osoby okreslone tak przez Witwickiego nie przezywaly doswiadczen reli-
gijnych. Czy jednak wyklucza to ich duchowo$¢, facznie z jej wystapieniem
w trakcie uczestnictwa w religijnych prakeykach?

13.1. Miejsce duchowosci — w religijnosci czy poza nia?

Doswiadczenia duchowe moga dotyczy¢ na przyklad estetycznej strony
obrz¢du i — jak to przedstawia rozdzial poprzedni — niekoniecznie musza
one by¢ pozytywne. Jak interpretowaé wymienione tu sytuacje? Istnieja
zatem nast¢pujace mozliwosci:

o religijno$¢ moze wspotwystepowal z duchowoscia;

o religijno$¢ moze by¢ pozbawiona duchowosci;

e to nie jest zadna religijnos¢, lecz artefakt czgsto pojawiajacy sie w nie-

pogtebionych badaniach empirycznych (z reguly trakeujacych jako

wskaznik uczgszezanie do $wigtyn);
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e poniewaz duchowos¢ jest dla wielu synonimem religijnosci, mozna
nie zdawac sobie sprawy, ze nawet uznajac si¢ za ateiste, jest sic w tym
sensie religijnym. Zdaniem Thomasa Luckmanna (2006 [1967]), to
tylko ,,niewidzialna religia”;

o duchowos¢ istnieje niezaleznie od tego, czy ktos§ jest uwazany za
osobe religijna albo si¢ za takq osobe uwaza;

o duchowo$¢ nie wymaga zadnej religijnej legitymizacji — religijnos¢
to zupelnie inne zjawisko.

Wiszystko jest mozliwe, a to dlatego, ze definiowanie religijnosci, ducho-
wosci i wiary zalezy (i to ,,miedzy innymi”) od nieuswiadomionych nie-
kiedy zalozer. W pelni podzielamy opini¢ Benjamina Beit-Hallahmiego
(1984 [1980]), ze wlasne przekonania religijne lub ich brak moga spo-
wodowal przyjmowanie skrajnie roznych zalozen czy wplyna¢ na pode;j-
mowanie lub niepodejmowanie pewnych tematéw badan, a takze na
sposéb interpretacji danych z tych badan. Mozna przypuszczaé, ze koncep-
cje, narz¢dzia badan i interpretacje wynikéw badan, gdzie duchowosé jest
organicznie spleciona z religijnoscia, sa autorstwa badaczy religijnych.
Z kolei, tylko bedac niereligijnym, generuje si¢ koncepcje, narzedzia i in-
terpretacje oddzielajace duchowos¢ od religijno$ci. Z pewnoscia radykalne
stanowisko Beit-Hallahmiego ma pewne uzasadnienie jako potencjalna
konsekwencja dziatania zjawiska nickiedy zwanego ,warto$ciujacym ob-
cigzeniem nauki” (Grobler, 2006, s. 238-239).

13.2. Badania duchowosci - dzisiaj

Nowy rozdzial w rozwoju psychologii religii i duchowosci otworzyt
podrecznik Handbook of the Psychology of Religion and Spirituality pod
redakcja Raymonda Paloutziana i Crystal Park (Paloutzian i Park, 2005).
Niebawem trafi do czytelnikéw podsumowujacy dotychczasowy jej roz-
woj leksykon The Handbook of the International Psychology of Religion
pod redakeja Kevina Ladda. Nietypowy sposdb organizacji jego tresci
umozliwia poréwnania mi¢dzy reprezentowanymi w nim ponad trzy-
dziestoma krajami. Czytelnik moze na przyklad sprawdzi¢, gdzie
psychologia religii byta wyktadana i w jaki sposéb opisano jej relacje z du-
chowoscia.

Zainteresowanie duchowos$cia w naukach humanistycznych i spotecz-
nych juz dawno przestalo by¢ pobiezne. Ztozyly si¢ na to:
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e postepujace procesy sekularyzacji w kulturze Zachodu, z uptywem
czasu stopniowo takze w skali globalnej. Na przyktad ,,zachodnie”
szkoly buddyzmu zen, szkoly jogi, z pochodzenia taoistyczne formy
feng shui i tajiquan (Siédmak, 2003), traktowane jako zasady este-
tyczne lub ¢wiczenia prozdrowotne, wracaja do miejsc ich powsta-
nia i zmieniajg ich tres¢.

e rozwdj tak zwanej nowej duchowosci (Pasek, 2013), w ramach kul-
tury New Age, integracja religii i nauki — szczegdlnie fizyki teore-
tycznej i astrofizyki, kosmologii, a takze innych nauk przyrodniczych
z ich ewolucjonizmem, neurobiologii oraz psychologii — wspiera-
nej przez takie instytucje jak Fundacja Templetona, za§ w Polsce
Centrum Nauki Kopernik, ufundowane przez ks. profesora Michata
Hellera z nagrody otrzymanej od tejze Fundagji.

Rozpoznanie problematyki duchowosci ma w tym miejscu podstawy
w teoriach psychologicznego mainstreamu, a zatem poznawczych (ostatnio
»pozenionych” z réznymi dziedzinami nauk przyrodniczych i spotecznych,
w ramach kognitywistyki) i motywacyjnych (Kruglanskiiin., 1990). Plat-
forma poznawcza, zainicjowana przez takich psychologéw jak Fritz Heider
i Harold Kelley jako teorie atrybucji (Forsterling, 2005), zostata dosy¢
dawno zaproponowana jako teoretyczny grunt dla psychologii religii
(Spilkaiin., 1994 [1985]), a zatem takze dla psychologii duchowosci. Jak
dotad, badacze najcz¢éciej wybieraja podejécie poznaweze, choé nie zawsze
to podkreslaja.

Jak zwykle w podobnych przypadkach, jedne terminy traca popularnosc,
podczas gdy inne ja zyskuja. Wiréd niepsychologéw modny jest termin ,,kog-

nitywistyka’, za$ termin ,,podejscie poznawcze” nieco si¢ juz dezaktualizuje.

13.3. Czego nie ma w tej ksigzce?

Nie udato si¢ zmie$ci¢ w tej ksigzce bardzo wielu zagadnien, odpowiedzie¢
na wiele potencjalnie istotnych pytan o charakterze ogélnym, a nawet po-
stawic jakichkolwiek nadajacych si¢ do weryfikacji hipotez. Na przyktad,
czy mozna zintegrowa¢ watki teorii duchowosci sugerujace, ze najwazniej-
sza kategoria w tej teorii to duchowos¢ jako poszukiwanie sensu? Na po-
ziomie szczegblowym warto byltoby si¢ dowiedzie¢, czy takie okreslenia,
jak dazenie do sensu, konstruowanie sensu, poszukiwanie znaczenia, od-
krywanie ($wiata) wartosci, odnoszg si¢ do tej samej domeny rzeczywi-
stosci, mimo iz nie s3 kompatybilne.
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W niewielkim jedynie stopniu zajgto si¢ koncepcjami kojarzacymi du-
chowos¢ z neurofizjologicznym podlozem proceséw psychicznych. Takie
koncepcje i wynikajace z nich programy badan, jak neuroteologia
(d’Aquili i Newberg, 1999), parapsychologia (nieco wigcej pojawia si¢
tylko o koncepcji transliminalnosci Michaela Thalbourne’a; Thalbourne
i Delin, 2000) czy rézne odmiany psychologii humanistyczno-egzysten-
cjalnej, filozofii spotkania, chrzescijaniskiego personalizmu, a z drugiej
strony — teorii systeméw ogdlnych, fizyki kwantowej, kosmologii i astro-
fizyki, zostaly jedynie niekiedy wspomniane.

Pogladéw majacych ambicje bycia teorig duchowosci przybywa. Wydaje
si¢, ze nie jest to tylko przemijajaca moda. Wymieni¢ ponownie niektdre:

e Duchowos¢ jako trzeci wymiar osoby. W logoteorii i logoterapii
Viktora Frankla (1959 [1946]; 1963 [1946]) jest to wymiar werty-
kalny, nadajacy przestrzenna, wielowymiarowg jako$¢ wymiarom
horyzontalnym: fizycznemu i psychicznemu. Bez wymiaru ducho-
wego pozostale dwa nie wystarczaja do adekwatnego zrozumienia
cztowicka. Ide¢ t¢ wykorzystat we wlasnej teorii duchowosci Daniel
Helminiak (Helminiak, 2023).

o Jako do$¢ oczywisty traktuje trzeci wymiar osoby Halina Roma-
nowska-Eakomy. Opierajac si¢ poczatkowo na ideach Viktora Fran-
kla, Roberta Assagioli, Abrahama Maslowa i Rollo Maya, za ,,prawdg
wewnetrzng uznala do§wiadczenie jednosci ,,tendencji do mitosci”
(rzeczywistos¢ odbierana jako subiektywna) z ,,tendencja do wolno-
sci” (rzeczywisto$¢ obiektywna) za przejaw ich komplementarnosci.
W ten sposéb staja sic one w coraz mniejszym stopniu antagoni-
styczne (Romanowska-Eakomy, 1996a). O sposobie rozumienia
duchowosci przez t¢ autorke mozna si¢ dowiedzie¢ z pracy trakto-
wanej przez nig jako podr¢cznik — Psychologia doswiadczen ducho-
wych (Romanowska-Eakomy, 1996b). Rozwazania o zdecydowanie
metapsychologicznym i filozoficznym charakterze zawiera jeszcze
jedna ksiazka tej autorki Fenomenologia ludzkiej swigtosci. O sakral-
nych mozliwosciach czlowieka (Romanowska-Eakomy, 2003). Nie
nadaje si¢ ona jednak do zastosowania w tym miejscu, mimo intere-
sujacego nas fenomenu $wigtosci. Przyczyna to niewspdtmiernosé
wspomnianej tutaj wizji tego zjawiska i wizji Pawta Sochy.

o Duchowo$¢ jako realizacja zasady autentycznej transcendencji siebie.

e Teoria Daniela Helminiaka (1996) jest rozwinigciem do$é¢ szcze-
gblnych zalozen wybitnego teologa amerykanskiego, Bernarda
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Lonergana (Helminiak, 2015). Niewspdtmiernos¢ tej teologicznej
teorii w zestawieniu z teorig naturalistyczng jest oczywistym powo-
dem jej nieuwzglednienia w tym miejscu, cho¢ bez watpienia poswie-
cono jej nieco miejsca jako zmuszajacej psychologéw duchowosci

do glebszej refleksji.

e Duchowos¢ jako wynik ewolucyjnej adaptacji w ujeciu Davida
Haya (1994, 2006), za$ w wezszym zakresie religii — stanowiska Lee
Kirkpatricka (2004), Pascala Boyera (2001) i Jesse Beringa (2011)
mozna potraktowa¢ jako komplementarne do interpretacji poznaw-
czo-egzystencjalnej. Hay powoluje si¢ na Elaine McCreery, ktéra
badata pojecie duchowosci u dzieci w wieku 8-15 lat jako zjawisko
swiadomosci relacyjnej — $wiadomosci istnienia czego$ innego,
wickszego niz codzienny bieg zdarzeni (Hay i Nye, 1998, s. 54).

o Teoria inteligencji duchowej Danah Zohar i Iana Marshalla (2000),
podkreslajaca istotnos¢ tak zwanego myslenia jednoczacego (trzecia
forma inteligencji obok inteligencji racjonalnej IQ — myslenie szere-
gowe oraz inteligencji emocjonalnej EQ — myslenie skojarzeniowe).
Niespéjnos¢ i powierzchownosé zalozen tej koncepcji bierze sig by¢
moze z checi jej tw6rcéw do maksymalizacji marketingowej warto-
$ci tego pomystu. Autorzy tacza osiagniecia neurofizjologii (jedno-
czacy charakter pradéw czynnosciowych w mézgu - fal gamma
o czestotliwosci 40 Hz), psychologii (Jungowskie typy aktywnosci
ego) z kluczowymi poj¢ciami fizyki kwantowej (podlozem takze
innych koncepcji pod hastem ,,duchowo$¢ kwantowa”) oraz z hin-
duistycznymi wyobrazeniami, takimi jak energia kundalini. Jako
pierwotna sita motywacyjna, kt6rej centra kumuluja si¢ w czakrach,
kundalini podlega procesom ,transmisji” do przygotowanego po-
przez specjaliste adepta'®t. Wydaje sig, ze taka specjalistka jest au-
torka sporego poradnika Genevieve Lewis-Paulson (1998). Zohar
odnosi to zjawisko do powszechnie znanego symbolu lotosu o sze-
Sciu platkach. Jest on podstawa klasyfikacji szesciu typoéw osobowo-
sci dokonanej przez Johna Hollanda, a nastgpnie popularnego Testu

184 Jedno jest pewne: kandydat na czakramana musi posiada¢ niezwykle bujna wyob-
raznie. Dzicki temu przekonujaco wizualizuje nie tylko doswiadczenia pozytywne.
Znajdujemy na przykiad takg rade: ,Kapiel w Kundalini. Odczuj i zobacz energie.
Kundalini jako zfociste $wiatlo (mentalne); pozwdl, aby $wiatlo to przemylo cale
wnetrze twojej glowy, dbajac, aby dotarlo do kazdego mézgu po kolei [...] lecz jesli
jest nadmierne, moze wywotaé béle glowy. [...] Aby je u$mierzy¢, wyréwnaj poten-
cjat energetyczny w calej glowie” (Lewis-Paulsonn, 1998, s. 53).
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Identyfikacji Typéw Myers-Briggs do diagnostyki przydatnosci
zawodowej (Holland, 1962)'%.

¢ Na podstawie wlasnych badan z perspektywy poznawczej inng kon-
cepcje inteligencji duchowej przedstawit takze Robert Emmons
(1999;2000). Ostateczna troska (Paul Tillich) - pasja nieskoniczo-
nosci; zdaniem Emmonsa jest wiele takich trosk, od nich zalezy
dobrostan czlowieka, jest to podstawa wiary. Cenigc zalozenia takie
jak te, ze: ,Wiara jest stanem najwyzszego zatroskania’, ,Dynamika
wiary jest dynamika ludzkiej troski ostatecznej” (Tillich, 1987,
s. 31), Emmons jest znacznie blizszy pogladom przedstawionym
w tej ksiazee. Inteligencja to adaptacyjny mechanizm zycia ducho-
wego, podczas gdy duchowos¢ to takze system wiedzy eksperckiej,
ktéry mozna wykorzystywaé dzigki inteligencji duchowej. Przyjmu-
jac, ze duchowos¢ to osobista ekspresja ostatecznej troski, Emmons
(1999) zrealizowal szeroki program badan nad dazeniami osobi-
stymi, poszukujac w nich obecnosci trosk ostatecznych.

Powyzsze teorie méwia o duchowosci explicite, cho¢ ma ona rézne
zakresy znaczeniowe. Sg tez teorie, w obrebie ktorych hasto ,,duchowos¢”
nie pojawia si¢ weale. Profesor Pawet Socha pisal juz o nich i to w dwu
jezykach (Socha, 2013a; 2013b). Mozna zapytaé, na podstawie czego
da si¢ stwierdzi¢, ze jakas teoria méwi o duchowosci. Podjatem tam prébe
wyliczenia najwazniejszych rozpoznawczych cech duchowosci. Byly to:
1) transcendowanie badz przemiana, wyjscia poza stan dotychczasowy;
2) dazenie do sensu, rozumienia $wiata, siebie oraz relacji migdzy ja i $wia-
tem; 3) ujrzenie koniecznosci i ograniczeﬁ, wrazz nieuniknionym przemi-
janiem; 4) uzyskanie kompetencji poznawczych; 5) dazenie do harmonii,
integracji wewnetrznej, wyrazajacej sic miedzy innymi dobrostanem, zdro-
wiem psychicznym, a nawet fizycznym; 6) integracja (identyfikacja) ze $wia-
tem zewnetrznym, zanik dualizmu ,ja-nie ja” (Socha, 2013, s. 369-370).

W ksigzce tej zostaly juz oméwione ,,ukryte” teorie duchowosci: teoria
eklektyczna Jamesa Averilla (1999), teoria opanowywania trwogi (TOT,
ang. TMT - Jeffa Greenberga, Sheldona Solomona i Toma Pyszczyn-
skiego, 1997) i teoria podtrzymywania sensu (TPS - Stevena Heinego,
Travisa Proulxa i Kathleen Vohs Heine, 2006). Opisano tez raczej rzadko

185 Praktyczny aspekt inteligencji duchowej w wydaniu Zohar najlepiej sugeruje tytut
ksigzki Kapitat duchowy (Zohar i Marshall, 2004), wyrazajacy poglad, ze duchowa

inteligencja jest Scisle zwiazana z zamoznoscia, i fake, Ze jej autorka jest konsultantka
wielkich korporacji, a takze tematycznego portalu http://danahzohar.com/www2/.
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kojarzong z duchowoscia koncepcj¢ przeptywu (1990). Jest ona z reguly
pod hastem ,,psychologia optymalnego doswiadczenia” przytaczana w psy-
chologii zarzadzania lub tez jako nalezaca do nurtu psychologii pozytyw-
nej (Czapinski, 2005). Przypusémy, ze czasem wspominane wezesniej, za$
przed chwilg opisane koncepcje sa mniej lub bardziej istotne dla aspirujacej
do miana teorii duchowosci jako do$wiadczenia przemiany inicjowane;j
w procesie radzenia sobie z sytuacja egzystencjalng (Socha, 2014). Czy
nie odnoszac si¢ konstruktywnie rowniez do idei transpersonalizmu Kena
Wilbera (2000), a nawet do duchowosci kwantowej zaktadajacej pierwo-
tny charakeer subiektywnej swiadomosci, a wtérny realnej, obiektywne;j
rzeczywisto$ci, nie tracimy szansy traktowania duchowosci z mozliwie jak
najszerszej perspektywy, co nas z zasady ograniczy ? Nawet jesli tak (przyj-
mijmy, ze kiedys$ okaze si¢, iz wszystko, co postrzegamy, jest iluzja, dowo-
dzac stusznodci solipsyzmu kwantowej duchowosci), to zachowujemy
przynajmniej szacunek dla naukowego paradygmatu, godzacego si¢ na
ograniczono$¢ poznania, lecz wzgledna jego trafnos¢.

13.4. Epilog epilogu

Cata ksiazka, czego z pewnoscig czytelnicy si¢ domyslii lub nawet zatozyli
od poczatku, w pierwotnym planie miata wyrazaé stanowisko profesora
Pawla Sochy. Wspotautorka zgadza si¢ z Profesorem co do wigkszosci jego
pogladéw, niemniej inaczej konceptualizuje pewne zjawiska. Te réznice
w konceptualizacji wplynely znaczaco na dobdr prezentowanych teorii,
cho¢ ostatecznie autorzy osiagneli pewien konsensus. Prezentowany prze-
glad stanowisk zostal przez druga autorke na bardzo réznych etapach wy-
wodu uzupetniony o nowoczesne, ujmowane jako relacyjno-poznawcze,
psychodynamiczne koncepcje dotyczace zaréwno obrazu siebie, jaki i jego
relacji do zjawisk zwigzanych zyciem duchowym czlowieka. Sg to chociazby
teoria obrazu Boga Any-Marii Rizzuto (Rizzuto, 2012), koncepcja rozwoju
self Heinza Kohuta (Kohut, 1977), koncepcje obicktéw przejsciowych
Donalda W. Winnicotta (Winnicott, 1953) czy Paula Pruysera (1968), teo-
ria relacji z obiektem wedhug Otto F. Kernberga (1980), a nawet te aspekty
teorii Freuda, ktére odnoszac si¢ do rozwoju poznawczego, pozostaja w bar-
dzo niklym stopniu rozpowszechnione, a wydaja si¢ daleko bardziej warto-
$ciowe niz jej wysoce spopularyzowane fragmenty (Erdelyi, 1985).
Powiazania rozwoju poznawczego z duchowoscia wspétautorka posze-
rza o podejécie radykalnie konstruktywistyczne do poznania rzeczywistoéci
w ogole (Vico, Glasersfeld), a do zjawiska duchowosci w szczegdlnosei —
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tu zamiescita oryginalne poglady emerytowanego profesora psychologii
rozwojowej Hugh Gasha (Gash, 2019).

Jako ze wywodzaca si¢ z psychoanalizy psychologia psychodyna-
miczna porzucita rozwazania o nieswiadomosci na rzecz koncentracji na
budowaniu wewnetrznego obrazu siebie i relacji, na prosbe profesora
Pawla Sochy wspotautorka odnosi si¢ do koncepcji transliminalnosci
Michaela Thalbourne’a, keéry mimo dyskusyjnego, parapsychologicznego
rodowodu, przedstawia ujecie czynnika indywidualnego, odpowiedzial-
nego tak za doswiadczenia duchowe i mistyczne, jak i tw6rczo$¢ oraz nie-
ktére stany psychopatologiczne. Istnienie tego czynnika zweryfikowane
zostalo ilosciowo i eksperymentalnie (Thalbourne i Delin, 2000).

Wspotautorka uzupelnita réwniez i zmodyfikowata zagadnienia zwia-
zane z metodologia badan psychologicznych, a zwlaszcza z paradygmatem
jakosciowym tak, jak jest on obecnie postrzegany i praktykowany zgodnie
z zaleceniami APA (Levitt i in., 2018). Zaktualizowano réwniez niektére
prezentowane badania, a takze odniesiono si¢ tam, gdzie to bylo mozliwe,
wprost do oryginaléw tekstéw klasycznych, usuwajac w miare mozliwosci
zrédla popularne, przyktadowo Wikipedie.

Rozszerzony zostat réwniez watek teorii doswiadczenia optymalnego
Mihalya Csikszentmihalyiego, poniewaz autor daje przestanki do rozu-
mienia jej jako ukrytej i bardzo uniwersalnej teorii duchowosci. Ponadto
jest ona szczeg6lnie interesujaca metodologicznie — stanowi rzadki przy-
ktad wykorzystania w procesie dochodzenia do wiedzy calego bogactwa
metod obecnych w psychologii jako nauce (Csikszentmihalyi, 2008).

Wspétautorka wprowadza réwniez do tekstu jasne rozréznienie
duchowosci i mistycyzmu oraz porzadkuje t¢ kwesti¢ w calosci pracy.

Wprowadza koncepcj¢ Daniela Helminiaka, traktujac ja jako zrédlo
inspiracji wymienione w wielu réznych miejscach ksiazki. Nie poswicca
jej jednak osobnej uwagi, gdyz, jak juz wspomniano, nie jest to koncepcja
psychologiczna (Helminiak, 2023).

Dodano réwniez watki polskich badaczy duchowosci, ktdrzy zajmo-
wali si¢ réznymi jej aspektami: Romulada Jaworskiego (2015), Jarostawa
Piotrowskiego (2018) czy Katarzyny Skrzypinskiej (2014).

Nie chcac jednak powtarza wszystkiego, o czym juz pisano'®, zacytu-
jemy wzmianke o zajmowanym przez profesora Pawta Soche stanowisku.

6

18 Chodzi o ksiazke Przemiana. W strong teorii duchowosci (Socha, 2014a), a takze
artykul w ,,Psychologii Rozwojowej”: Przemiana duchowa jako podstawowe pojecie
psychologii rozwoju cztowieka (Socha, 2014b) oraz w kilku rozdziatach prac zbioro-
wych i pokonferencyjnych.
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Pojawita si¢ ona w wydaniach trzecim i czwartym prestizowego podrecz-
nika psychologii religii'®. W wydaniu czwartym napisano mi¢dzy innymi:

Pewne warto$ciowe pomysty mozna znalez¢é w niedawno opubliko-
wanej pracy Sochy (1999) na temat duchowosci i radzenia sobie. Kla-
dac nacisk na ,egzystencjalng sytuacje czlowieka’, Socha wykracza
poza religie w strong szerszego ujgcia duchowosci. [...] Proponuje on
stanowisko holistycznie zorientowane na wzrost, w obrebie ktérego
osoba rozpoznaje przemijajacy charakter wszystkiego, co si¢ dzieje,
oraz wlasne ograniczenia przebiegu proceséw radzenia sobie. Ta $wia-
domos¢ obejmuje wiedz¢ o tym, kiedy przeksztalci¢ powstale oko-
licznosci w duchu ,,$wigtosci” — religijnej lub $wieckiej przemiany
rzeczywisto$ci w szerszy punkt widzenia. [...] Stanowisko Sochy
sugeruje, dlaczego wprowadza odmienny model teoretyczny — podej-
Scie fenomenologiczne, ktore kladzie nacisk na sposéb rozumienia
i wyjasniania swej sytuacji przez osobe. To odsyta nas z powrotem do
problemu sensu, poprzedzajacego dzialania, jakie podejmuja ludzie
(to odrebny kierunek badan nad radzeniem sobie poprzez religi¢)

(Hood iin., 2009, s. 494).

Poznawczo-egzystencjalny model duchowosci jest niejako wtopiony
w podstawowy schemat proceséw radzenia sobie autorstwa Richarda
Lazarusa.

W podobny sposéb zrobit to nieco wezesniej, lecz tylko w kontekscie
religii, Kenneth Pargament (1996). Psycholog ten wlaczyt si¢ w projekey
badan nad duchowoscig, operujac nieco podobnymi do uzywanych przez
profesora Pawta Soch¢ pojeciami, takimi jak $wigtos¢ czy uswigcanie
(Tarakeshvar i in., 2001; Pargament i Mahoney, 2005). W odréznieniu
od Pargamenta, dos¢ sceptycznie odnoszacego si¢ do narzedzi typu skale
(Hill i Pargament, 2003), w swoich badaniach profesor Pawel Socha
poshugiwat si¢ wlasnym narzedziem nazwanym Skalg Poczucia Swigto-
sci (Socha, 2006). W kilku badaniach wlasnych (Socha, 2014) i innych
o0s6b (Kruczynski, 2004; Stodownik, 2004; Kué¢ma, 2007; Dodd, 2007)
SPS wykazata swa przydatnosé.

Prezentowane tu stanowisko w kwestii duchowosci, a takze stanowi-
sko Kena Pargamenta i wspétautoréw jego badan, cechuje podobienistwo
do teorii opanowywania trwogi i teorii podtrzymywania sensu. Teoria ta

87 Wydanie trzecie: Hood, Spilka, Hunsberger i Gorsuch, 2003; wydanie czwarte:
Hood, Hill i Spilka, 2009.
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ktadzie nacisk na jedng z podstaw duchowosci. Sigga po wiedz¢ i nowo
powstajace narzedzia badawcze z dziedziny kognitywistyki. Jest to migdzy
innymi akceptacja tezy o rownorzednej roli nieSwiadomych proceséw
poznawczych, tacznie z procesami $wiadomymi zwanymi poznawczym
konstruowaniem rzeczywistoéci. Podejscie takie budzi nadziej¢ na przy-
szl integracje teorii duchowosci funkcjonujacych w réznych szkotach
psychologicznych, przynajmniej wtedy, gdy poszczegélne subteorie nie
tamia akceptowanych w psychologii akademickiej zasad naukowosci.
Przeciwnie - laczac rézne niekiedy punkty wyjscia, ukazuje mozliwos¢
syntezy, ktdrej poszukiwal juz Bernard Spilka (1983). Marzac o syntezie,
a jednoczesnie usitujac odcisngé niepowtarzalny $lad w uprawianej dzie-
dzinie nauki, uczeni zachowujg si¢ niezbyt spdjnie. Jesli jednak idea, ktéra
glosza, jest rzeczywiscie novum — §wiat nauki o nich nie zapomni. Jak
to wyrazit biskup Ignacy Krasicki w Monachomachii: ,Prawdziwa cnota
7188

krytyk si¢ nie boi

188 Dalej jest nie mniej oryginalnie: ,Niechaj wystepek jeczy i boleje. Winien odwo-
ta¢, kto zmysla zuchwale: Przeczytaj — osadz. Nie pochwalisz — spale”. Wirtualna

Biblioteka Literatury Polskiej (http://literat.ug.edu.pl/monach/index.hem, dostep:
15.07.2017). Oto memento, konkluzja, ktéra powinna by¢ i dla mnie nakazem.
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Prolegomena to the Psychology of Spirituality

Summary

This book is an attempt to develop and refine the concept of spirituality
as a category within academic psychology. The authors undertake a com-
prehensive and precise description of this phenomenon, drawing on both
the achievements of psychology as a scientific discipline and knowledge
derived from religious studies across various religious traditions. The ap-
proach is therefore necessarily eclectic and presents diverse theoretical po-
sitions, sometimes as disparate as cognitive science and object relations
theory, as well as historical examples from a range of cultural contexts,
from medieval Christian saints to the religious traditions of the Far East.

The book also incorporates contemporary sociological data, situating spir-
ituality within a network of observable social and cultural processes, such
as progressive secularization and individualization, alongside the growth
of fundamentalism and the rise of so-called New Spirituality.

The work opens with a foreword addressed to potential readers, outlining
their anticipated expectations and describing the process of creating this
publication. The first chapter is devoted to the nature of scientific inquiry
into spirituality. The subsequent chapters examine various aspects of spir-
ituality, psychological theories and research, including Pawel Marian
Socha’s own conception, as well as relevant historical and sociological con-
texts. The book concludes with a summary outlining the contributions of
both authors and suggesting directions for future research.
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Autorzy niniejszej ksiazki stwierdzaja, ze ,dopracowanie kategorii ducho-
wosci to zamiar karkotomny”. Maja wiec swiadomos¢ istniejacych trudnosci
i pulapek. Dlatego wiasnie ich ksigzka jest cenna, poniewaz kazda kolejna
publikacja na temat duchowosci stanowi kolejny krok w prébie coraz pel-
niejszego i doktadniejszego opisania tego zjawiska oraz uporzadkowania
rozmaitych interpretacji i stanowisk. Jest to istotne réwniez z tego wzgledu,
ze z prowadzonych do tej pory badan wynika, iz wéréd ludzi deklarujacych
swoje zainteresowanie duchowo$cig coraz wiecej jest ateistéw.

Niniejsza publikacja bedzie stanowi¢ wazny gtos w toczacych sie wciaz dys-
kusjach na temat zjawiska duchowosci, zaréwno mogacego mie¢ zwigzek
z religijnoscia, jak i tez pozbawionego takich powiazan. [...] Ksigzka stanowi
wazny wklad w badania nad zjawiskiem duchowosci, zwlaszcza w aspekcie
uporzadkowania stanu owych badan oraz wskazania i zakreslenia terenéw
wymagajacych dalszej eksploracji.

Prof. dr hab. Kazimierz Banek

Ksigzka dotyczy zagadnien waznych z perspektywy egzystencjalnej i psy-
chologicznej, szczegélnie w kontekscie narastajacych w swiecie Zachodu
proceséw laicyzacji oraz prywatyzacji i deinstytucjonalizacji religii z jednej
strony, za$ rosnacego fundamentalizmu religijnego w pewnych kregach
(chrzescijanskich, islamskich i zydowskich) oraz tzw. Nowej Duchowosci
z drugiej. Wydaje sie, ze psychologia musiata predzej czy pézniej zmie-
rzy¢ sie poznawczo — teoretycznie, badawczo i praktycznie — z problematy-
ka duchowosci, ktérej znaczenie, po latach pozostawania na marginesie
gtéwnego nurtu, zdaje sie wzrastac.

Jest to niewatpliwie bardzo potrzebna rozprawa, dotyczaca obszaru stabo
rozeznanego, a wrecz poznawczo zaniedbanego, dlatego celowo$¢ publikacji
stanowiacej przeglad réznych aspektéw rozwazanego zjawiska, mogacych
mieé znaczenie dla jego psychologicznego ujecia, zdaje sie bezdyskusyjna.

Dr hab. Barttomiej Dobroczynski, prof. UJ
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