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Wstep

ciaggu ostatnich dwoch dekad zaréwno doradztwo filozoficzne, jak i coaching

filozoficzny zyskaly na popularnosci jako obszary badan i praktyki, ktére od-
grywajg znaczacg role we wspieraniu jednostek w ich osobistym i zawodowym rozwo-
ju. Jeszcze w 2000 roku dominowala opinia, ze praktyka filozoficzna jest pomystem,
delikatnie moéwiac, kontrowersyjnym, a nawet zdecydowanie nienadajacym sie do
sensownej realizacjil. Obecnie doradztwo filozoficzne i coaching filozoficzny mozna
studiowac¢ jako kierunki na przynajmniej kilku uniwersytetach w Polsce, publikowane
sa specjalistyczne opracowania i artykuly, organizowane sa sympozja i konferencje
poswiecone tematyce praktyki filozoficznej, powotano stowarzyszenia zrzeszajace prak-
tykow i specjalistow w dziedzinie doradztwa filozoficznego i coachingu filozoficznego.
W mediach spotecznosciowych mnozg sie profile i strony prezentujgce treSci zwigzane
z praktyka filozoficzng, a — co najwazniejsze — coraz wigcej specjalistow oferuje wsparcie
w formie doradztwa, coachingu czy terapii odwotujacych si¢ wprost do filozofii. Wraz
ze wzrostem zainteresowania praktyka filozoficzng pojawia sie potrzeba krytycznego
namystu i refleksji nad teoretycznymi i praktycznymi aspektami filozoficznych form
wsparcia. Niniejsza ksigzka jest probg odpowiedzi na te¢ potrzebe. Autorami tekstow
sktadajacych sie na ten tom sg przedstawiciele zaréwno $rodowisk akademickich,
w ktorych prowadzone sg badania nad praktykga filozoficzng, jak i filozofowie prakty-
cy, ktdrzy lacza filozofig z praktycznymi technikami i narz¢dziami terapeutycznymi,
doradczymi czy coachingowymi.

Ksiazka sktada sie z trzech czesci: czesci pierwszej zatytutowanej Zrédla, drugiej -
Konteksty oraz czedci trzeciej noszacej tytul Inspiracje. Pierwsza cze$¢ prezentuje teksty
opisujace wybrane koncepcje bedace filozoficzng podstawa dla wspdtczesnych praktyk
i metod doradczych, terapeutycznych i coachingowych. W drugiej czesci zebrane
sg teksty proponujace interdyscyplinarne spojrzenie na praktyke filozoficzng z réz-
nych perspektyw, dajace interesujacy przeglad probleméw i zagadnien zwigzanych

1 Zob. J. Szulinska, Eckharta Rushmanna ,,Doradztwo filozoficzne”, ,Przeglad Filozoficzny — Nowa
Seria” 2000, R. IX, nr 3(350), s. 219.
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z teoretycznymi i praktycznymi kontekstami doradztwa i coachingu. Trzecia czgs¢
jest po$wiecona praktycznym aspektom pracy z klientem w ramach doradztwa filo-
zoficznego i coachingu.

W pierwszej czesci, poswieconej zrodlom praktyki filozoficznej, nie moglo za-
brakng¢ refleksji na temat filozofii antycznej, w ktoérej filozofia uchodzita za sztuke
zycia. Stoicyzmowi poswiecit swdj artykul Tomasz Mazur, ktéry poszukuje swiezych
reinterpretacji stoickiego myslenia o wartosciach. Kluczowym postulatem, do ktérego
Autor doszedl, jest wprowadzenie pojecia meta-wartosci jako sposobu na ustalenie
tego, co w naszym zyciu jest dobre, cnotliwe i warto$ciowe. Niezwykle inspirujacy jest
rowniez tekst Krzysztofa Lapinskiego, ktéry ukazuje Rozmyslania Marka Aureliusza
jako osobisty dziennik, stanowiacy fascynujacy zapis filozoficznych ¢wiczen. W kre-
gu antycznych Zrddet filozofii praktycznej porusza sie takze Justyna Kroczak, ktéra
bacznie analizuje kategorie ,troski o siebie”, siegajaca swoimi korzeniami filozofii
Sokratesa, i zestawia ja z ideg ,bycia w zasobach” charakterystyczng dla coachingu.
Z tego poréwnania wynikajg interesujace wnioski, Ze zardwno sokratejski proces docho-
dzenia do wiedzy, jak i coachingowy, majg wspdlne kluczowe elementy: ustanawianie
relacji, okreslanie celéw oraz zadawanie trafnych pytan. W kontekscie starozytnych
koncepcji szczesliwego zycia godny uwagi jest esej Tomasza Mroza, gdzie antyczne
praktyki filozoficzne splataja si¢ z doswiadczeniem wspotczesnego czlowieka. Autor
odwoluje si¢ do opowiesci o roli filozofii stoickiej w obliczu trudnych i traumatycznych
doswiadczen amerykanskiego Zolnierza, ktérego lektura Epikteta skionita do glebokich
rozmyslan nad ludzkim dazeniem do wewnetrznej sity i zrozumienia wlasnych reakeji
na zyciowe wyzwania.

W czgéci pierwszej znalazly sie rowniez artykuly wskazujace na filozofie wspolcze-
sng jako cenne Zrédto idei wspierajacych praktyke filozoficzng i coachingowa. Jacek
Uglik prezentuje argumenty za uznaniem XIX-wiecznego filozofa, Maxa Stirnera, za
prekursora coachingu. Szczegélnie podkresla koncepcje ,,podejécia skoncentrowanego
na sobie”, opartego na Strinerowskiej kategorii ,,ego’, gdzie zwraca si¢ uwage na dbanie
o dobro wtasne, troske o wlasny dobrostan, docenianie siebie oraz zaufanie wlasnemu
instynktowi, a przede wszystkim na autentyczne zycie zgodnie z wtasnymi warto$ciami.
Adrian Habura przedstawia wybrane aspekty koncepcji szczescia Wladystawa Tatarkie-
wicza, ktéra w jego przekonaniu moze by¢ niezmiernie cenna w praktyce filozoficznej,
szczegolnie w doradztwie filozoficznym. Katarzyna Bartosiak z kolei podkresla znaczenie
egzystencjalizmu dla rozwoju réznych form terapeutycznych o orientacji egzystencjalne;j.
Wskazuje, ze filozofia egzystencji jest inspirujaca doktryna dla terapeutéw, doradcéw
i coachow, ktdrzy przywiazuja wage do egzystencjalnych kryzysow i cierpien jednostki,
ale takze do jej wolnosci, checi rozwoju oraz mozliwosci podejmowania wyborow.

Druga cze$¢ ksigzki otwiera artykut Stefana Konstanczaka, ktory wskazuje na nowe
horyzonty wykorzystania health coachingu w kontekscie pandemii i okresu popan-
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demicznego. Wskazuje on, ze w miejscach, gdzie instytucjonalny system opieki zdro-
wotnej moze by¢ niewystarczajacy, health coaching moze znalez¢ szerokie pole do
dzialania, zwlaszcza w promowaniu zdrowego stylu zycia i profilaktyce zdrowotnej,
stanowi¢ moze wazny wkiad w podejmowanie dzialan na rzecz poprawy dobrostanu
i jakosci zycia w trudnych czasach. Grzegorz Francuz zwraca uwage na zagrozenia
zwigzane z coachingiem, szczegélnie jesli nie jest on prowadzony w sposdb odpowie-
dzialny. Wskazuje na niebezpieczenstwo wspierania przez praktyke coachingu tzw.
kultury narcyzmu. Autor jako antidotum proponuje model coachingu transpersonal-
nego, ktdry uznaje holistyczne podejécie do rozwoju jednostki, integrujac rézne aspekty
ludzkiego istnienia. Ta refleksja sktania do zastanowienia si¢ nad odpowiedzialnoscia
coacha w ksztaltowaniu pozytywnego i wszechstronnego rozwoju swoich klientéw.
Piotr Bylica z kolei stawia wazne pytania o naukowo$¢ coachingu, starajgc sie dostar-
czy¢ odpowiedzi na gruncie filozofii nauki. Jego praca stanowi cenny przyczynek do
dyskusji nad metodami, zatozeniami i jako$cig tego zawodu, co moze prowadzi¢ do
bardziej zréwnowazonego i $wiadomego podejscia do coachingu.

Zagadnieniom etyki w coachingu i doradztwie filozoficznym po$wieconych jest
kilka kolejnych artykutow w tej cze$ci ksigzki. Tomasz Turowski podkreéla, ze filozofia
moralna powinna odgrywac istotng role w praktyce coachingu, jednak nie chodzi tu
o wypracowanie jedynie etyki zawodowej. Wazniejsze jest rozwijanie mys$lenia mo-
ralnego i ustanawianie celéw i metod, opartych na propozycjach utylitarystycznych,
ktore przyczynia si¢ do moralnego i osobowosciowego rozwoju klientéw. Joanna Dudek
dostrzega ciekawg korelacje miedzy celami coachingu a filozofig moralnosci w tradycji
filozoficznej, zwlaszcza na gruncie psychologii moralno$ci. Zwrdcenie uwagi na te pra-
widlowos¢ powinno stanowi¢é, zdaniem Autorki, jeden z warunkéw profesjonalizmu
w zawodzie coacha. Z kolei Joanna Zegzula-Nowak zauwaza, ze w spoleczenstwie,
gdzie dominuje imperatyw bycia doskonatym i nieustannego doskonalenia sig, etyka
i odpowiedzialno$¢ w zawodzie coacha sg kluczowe. Autorka zwraca uwage na potrze-
be ram prawnych i edukacji etycznej, ktore rozwijaja wrazliwos$¢ coacha na drugiego
czlowieka i wspierajg etyczne podejscie do pracy poradniczej. Wedlug Lucyny Ma-
jewskiej filozofia uczynita z dialogu narzedzie prowadzace ku madrosci, przestrzen do
dzielenia sie historiami i my$lami, wspolng podr6z w kierunku prawdy. Wskazuje, ze
dialog sokratejski, stosowany w pracy coacha, jest szczegé6lnie efektywnym sposobem
na kierowanie pytania na nowe problemy, prowadzace do glebszej wiedzy i odrzucenia
bezkrytycznego mysélenia.

Trzecig cze$¢ ksigzki otwiera artykut Marcina Fabjanskiego, ktory przedstawia
wlasne oryginalne spojrzenie na terapeutyczny wymiar filozofii Nietzschego. W swych
przemysleniach postuluje on stworzenie metafizycznie wywazonego poradnictwa filo-
zoficznego — praktyki, ktora nie unika metafizycznych wizji $wiata (co odrdznia ja od in-
nych podej$¢), ale jednoczeénie nie narzuca a priori zadnych metafizycznych dogmatow.
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Tekst autorstwa Tomasza Femiaka przybliza czytelnikowi opis warsztatowych zaje¢
akademickich, na ktdérych zacheca studentdw psychologii do ,,¢wiczen filozoficznych”
Whikliwie analizuje pamietnik filozoficzny jednej ze studentek, ktéra praktykowata
¢wiczenia duchowe stosowane w ramach zaje¢ z doradztwa filozoficznego. Celem tych
¢wiczen jest umocnienie tzw. umiejetnosci miekkich, uwaznosci, samoswiadomosci,
aktywnego mys$lenia i praktycznego wykorzystania intuicji poznawczej. Mirostaw
Pirég podejmuje zagadnienie doradztwa filozoficznego, ukazujac je z perspektywy
najwazniejszego, zdaniem Autora, elementu — rozmowy doradczej. Przedstawia jg jako
leczacy dialog, kontynuujacy filozoficzng tradycje. Z kolei Malgorzata Gajda dokonuje
interesujacej analizy poréwnawczej poradnikéw filozoficznych, ktére pojawily sie na
polskim rynku w ostatniej dekadzie. Jej artykut to nie tylko zestawienie réznych pozycji,
ale rowniez hotd dla filozofii jako sztuki Zycia. Problem niedyrektowno$ci w doradztwie
filozoficznym podnosi Agnieszka Woszczyk. Kwestia ta jest analizowana przez Autorke
ze wzgledu na tozsamo$¢ i nature doradztwa filozoficznego, a takze filozofii w ogdle.
Esej Ewy Mukoid stanowi osobistg podroz przez zyciowe i zawodowe doswiadczenia,
ktore ksztattujg warto$ci Autorki - filozofki i coacha. Inspiruje si¢ popularng meta-
fora sroki ztodziejki, zestawiajac ja z naukowym dowodem na samo$wiadomos$¢ tego
madrego ptaka w kulturze Dalekiego Wschodu. Przedstawia takze swoje filozoficzne
inspiracje, ktdre kieruja jej pracg jako coacha i nauczyciela coachingu. Pawet Walczak
opisuje autorska metode pracy nad dylematami w sesjach doradztwa filozoficznego
lub coachingu, wykorzystujac narracje zaczerpnieta z antycznej opowiesci o Heraklesie
na rozstajnych drogach. Analiza tej przypowiesci pozwala Autorowi na wyodrebnienie
kolejnych etapéw procesu podejmowania decyzji.

W $wiecie, w ktérym najwyzsza warto$¢ przypisuje sie praktycznym umiejetno-
$ciom i skutecznosci, filozofia moze si¢ wydawa¢ dyscypling odlegty, archaiczna i cal-
kowicie bezuzyteczna. Réwnocze$nie cieszy¢ moze to, ze coraz wiecej osob zaczyna
dostrzegac, ze refleksja zakorzeniona w filozofii moze przynies¢ glebsze zrozumienie
siebie i swojego miejsca w §wiecie, pomagajac w rozwigzywaniu probleméw, podejmo-
waniu decyzji i osigganiu osobistego rozwoju. Daje to podstawy do tworzenia nowych,
alternatywnych do tradycyjnych podejs¢, form psychologicznego i egzystencjalnego
wsparcia czlowieka. Zaréwno doradztwo filozoficzne, jak i filozoficzny coaching wy-
kraczajg poza tradycyjne podejécie do psychoterapii i koncentruja si¢ na filozoficznym
dialogu miedzy klientem a doradcg. Ten filozoficzny dialog stuzy nie tylko rozwigzywa-
niu problemoéw, ale takze pobudza klientéw do refleksji nad sensem i znaczeniem swo-
jego zycia. Doradca i coach filozoficzny wspiera klientéw w odkrywaniu ich wtasnych
przekonan, wartosci i celéw, co umozliwia budowanie autentycznego zycia. Warto$§¢é
filozofii polega przede wszystkim na jej zdolnosci do prowokowania refleksji na temat
glebszych aspektow ludzkiego doswiadczenia, takich jak sens zycia, szczescie, wartosci
czy powinnoéci. Poprzez odkrywanie i analize fundamentalnych pytan filozoficzne
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podejscie dostarcza glebszego zrozumienia siebie i otaczajacego nas $wiata, stajac si¢
inspiracjg do pozytywnych zmian i osiggania sukcesow.

Zywie glebokg nadzieje, ze ten tom, ktdry jest owocem wspotpracy przedstawicieli
roznych srodowisk zwigzanych z doradztwem filozoficznym i coachingiem, bedzie
inspirujacym zrédlem refleksji nad rolg filozofii we wspotczesnym spoleczenstwie,
zaréwno dla studentéw, przedstawicieli srodowisk akademickich, jak i wszystkich
zainteresowanych tg tematyka.

Skladam serdeczne podzigkowania wszystkim znakomitym Autorom, ktérzy zycz-
liwie odpowiedzieli na zaproszenie i wzigli udzial w przygotowaniu tej publikacji.

Pawet Walczak
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Definicja dobra i wartosci w stoicyzmie:
proba reinterpretacji

Zycie nie jest ani dobrem, ani ztem: jest tylko sposobnoscia do przejawiania sie
dobraiztal.

Seneka Mlodszy

Wyraz ,dobro’ posiada tyle znaczen, ile wyraz ,byt’ (méwi si¢ o nim bowiem
w [kategorii tego], czym co$ jest, jak np.: bog lub rozum; w [kategorii] jako$ci:
zalety; ilosci: wlasciwa miara; stosunku: to, co pozyteczne; czasu: chwila odpo-
wiednia; miejsca: wlasciwe miejsce pobytu - i tak dalej), jasne wiec, ze nie moze
ono by¢ czym$ wspolnym, ogdlnym i jednym; bo w tym wypadku nie méwitoby
sie 0 nim we wszystkich kategoriach, lecz tylko w jednej jedynej2.

Arystoteles

Wstep

Filozofig zajmuje si¢ od ponad trzydziestu lat, teoriami wartosci od mniej wigcej dwu-
dziestu, wreszcie od co najmniej pietnastu lat jestem takze praktykujacym stoikiem.
W tym eseju przedstawiam wynik moich badan, lektur, przemyslen oraz codziennej
praktyki w obszarze stoickiej koncepcji warto$ci. Podaje tu inspirowana filozofia stoicka
definicje warto$ci oraz podstawowych jej odmian. Nastepnie pokazuje relacje, jakie
zachodza miedzy tymi warto$ciami, oraz wybrane konsekwencje praktyczne przyjecia
takiego rozumienia natury wartosci.

Przedstawionym tu badaniom przy$wieca przy tym przekonanie, ze teoria wartosci
lezy w sercu filozofii stoickiej oraz ze bez niej nie mozna uprawia¢ stoicyzmu. Moim
badaniom nad warto$ciami, w tym szczegolnie nad rozumieniem wartosci na gruncie
praktyki stoickiej, poswigcone sa dwie osobne ksiazki, nad ktérymi od wielu lat pracuje.
Przedstawiony tu wywdd ma postaé syntezy najwazniejszych tez i podstaw zatozen tych

1 Seneka Mtodszy, Listy moralne do Lucyliusza, przet. W. Kornatowski, Warszawa 1998, List 99.
2 Arystoteles, Etyka nikomachejska, przel. D. Gromska, Warszawa 1982, s. 12 (1096a).
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badan - wigkszos¢ istotnych watkdéw pozostaje tu nierozwinieta. Uzasadnienie oraz
odpowiedni material zrodtowy jest tu nadto ograniczony do niezbednego minimum.

Rodzaje wartosci w stoicyzmie
Problemy terminologiczne

Pierwszym problemem, na jaki napotykamy, kiedy badamy stoickie myslenie o dobru
i wartoéci, jest wielo$¢ i niejednoznaczno$¢ stosowanej terminologii. Jest tak z wielu
powodow. Po pierwsze dlatego, Ze w starozytnosci filozofia stoicka ewoluowata przez
przeszlo sze$¢ stuleci - do centralnego w stoicyzmie tematu wartosci podchodzita
wiec olbrzymia rzesza myslicieli, wobec czego przesuniecia terminologiczne s3 nie-
uchronne. Po drugie dlatego, ze wiekszo$¢ zachowanych tekstow stoickich z okresu
rzymskiego nie ma charakteru analitycznego, lecz popularyzatorsko-retoryczny, gdzie
$cisto$¢ terminologiczna nie jest podstawowym celem. Po trzecie wreszcie ze wzgledu
na ograniczenia samego jezyka naturalnego - filozof badajacy zagadnienia z obszaru
etyki i teorii wartosci zawsze staje przed podstawowym dylematem terminologicznym:
na ile dla potrzeb $cistosci nagia¢ i znieksztalci¢ jezyk naturalny, za pomocg ktérego
ludzie od tysigcleci komunikujg swoje intuicje na temat dobra i zla, a na ile, chcgc by¢
zrozumialym, dostosowac sie do istniejacych odcieni znaczeniowych poszczegdlnych
stow. Stoicyzm zawsze stal w rozkroku miedzy tymi dwiema tendencjami, co sprawia-
to, ze uzywane przez poszczegolnych autoréw stoickich terminy czg$ciowo korzystaty
z naturalnych znaczen, a czg$ciowo je znieksztalcaly.

W tekstach stoickich znajdujemy trzy podstawowe, cisle ze sobg powiazane ter-
miny: dobro, warto$¢, cnota — wszystkie inne terminy, jakich uzywano, w jaki$ sposéb
wywodzone s z tych trzech. Czasami termin dobro uzywany jest jako nadrzedny, to
znaczy jako pojecie najogdlniejsze, obejmujace wszystkie pozytywne czy wartosciowe
stany rzeczy. Zazwyczaj tez uzywaja go wtedy stoicy w liczbie mnogiej. Jak czytamy
u Diogenesa Laertiosa:

Co sig tyczy dobr, to jedne sa dobrami duszy, inne dobrami zewnetrznymi, a jeszcze inne dobrami,
ktére nie sg ani dobrami duszy, ani dobrami zewnetrznymi. Dobrami duszy s3 cnoty i zgodne
z nimi czyny. Do dobr zewnetrznych nalezy posiadanie dobrej ojczyzny, dobrego przyjaciela oraz
wyplywajace z tego posiadania szczescie. Dobro, ktére nie jest ani dobrem duszy, ani dobrem
zewnetrznym, wystepuje wtedy, kiedy cztowiek jest sam dzielny i szcze$liwy?.

Widzimy tu, ze termin dobro, ale brany w liczbie mnogiej, jest pojeciem nadrzednym,
gdzie wszystkie stany oceniane pozytywnie sg jakimi$ odmianami dobra. Jest to bardzo
czesta strategia w tekstach stoickich. Podobnie znajdujemy to u Seneki:

3 Diogenes Laertios, Zywoty i poglgdy stynnych filozoféw, przel. I. Kroriska, K. Le$niak, W. Olszewski,
Warszawa 2006, s. VII, 1.
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Wszystkie inne — to dobra mniemane, ktére majg co prawda nazwe wspolng z rzeczywistymi,
lecz wlasciwosci dobra w nich nie znajdziesz. Dajmy im tedy miano wygdd i — bym uzyl tu naszej
[stoickiej] mowy - rzeczy godnych, by je przektadano nad inne*.

Juz w tym cytacie jednak uwidacznia si¢ wahanie terminologiczne autora, sugeruje
bowiem, ze te inne ,dobra’, o ktérych tutaj traktuje, nie sa w rzeczywistoéci dobrami,
wobec czego nalezy im nadac jakie$ inne okre$lenie. Powoluje si¢ tu przy tym Seneka
na bardziej techniczny termin, mianowicie ,wygdd”. Podobnie wyrazng i czerpigca
z ortodoksyjnych, najprawdopodobniej Chryzypowych, tekstow dystynkcje proponuje
Cyceron:

Gdy wigc dostatecznie uzasadniono, ze dobrem jest tylko to, co szlachetne, a ztem tylko to, co
haniebne, wtedy przyjeto, ze jest jednak pewna réznica nawet miedzy tymi rzeczami, ktére nie
maja zadnego znaczenia dla szczesliwego lub nieszczesliwego zycia, tak iz jedne z nich s3 godne
uznania, drugie przeciwnie, a trzecie oboje;tneS.

Wychodzac od podstawowego podzialu na rzeczy wewnetrzne i zewnetrzne, stoicy,
ujmujac rzecz ortodoksyjnie, tylko o tych pierwszych moéwili, ze cechuje je dobro lub
zlo, tym drugim przyznajac inne okredlenia, najcze¢sciej wartos¢. I o tym dobru wia-
$ciwym mowia, uzywajac zazwyczaj liczby pojedynczej tego terminu. Jednak, co juz
podkreslalem, nie zawsze byli w tym konsekwentni, w efekcie czego niekiedy zyciu
czy zdrowiu przypisywali ceche dobra w pewnym znaczeniu, kiedy indziej, jak w po-
chodzacym od Seneki motcie tej rozprawy, wszelkiego dobra im jednak odmawiali.

Sytuacja ta rodzi wiele pytan o to, jak dokladnie maja sie do siebie wspomniane
kategorie. Czy na przyktad dobro w wezszym znaczeniu jest synonimem cnoty, czy tez
raczej poszczegolne cnoty sg po prostu jakas forma ujawniania si¢ dobra najwyzszego,
nie bedac z nim synonimiczne? Jaka zachodzi relacja miedzy dobrem a warto$cig?
Czy wartosci, czyli godne wyboru rzeczy zewnetrzne, s3 calkowicie niezalezne, a wigc
obojetne dla dobra, czy tez, jak to poswiadczajg inne fragmenty, s w pewnym sensie
potrzebne? To ostatnie zdaje si¢ potwierdza¢ znany cytat z Diogenesa:

Przez warto$¢ stoicy rozumieja pewna pomoc dla rozumnego zycia, a jest nig wszystko, co jest
dobre. Za warto$¢ uwazaja takze pewng sile posredniczacy lub to, co moze sie przyczyniaé do
zycia zgodnego z naturg; takie s3, mowiac przyktadowo, bogactwo i zdrowie®.

Jak rozumie¢ tego rodzaju cytaty? Czy dobro potrzebuje pomocy ze strony rzeczy
zewnetrznych, czy nie? Jesli tak, to nie jest w pelni niezalezne wzgledem nich. Jedli nie,
to po co w ogdle rozréznia¢ miedzy rzeczami zewnetrznymi na te, ktore sg bardziej
lub mniej godne wyboru?

4 Seneka Mlodszy, Listy moralne..., List 74.

5 Cyceron, O najwyzszym dobru i ztu, przel. W. Kornatowski, [w:] Pisma filozoficzne, Warszawa 1961,
s. III.1.16.

6 Diogenes Laertios, Zywoty i poglgdy..., s. V1L, 1.



18 - Tomasz Mazur

Problemy definicyjne

Do wyliczonych tu problemdéw natury terminologicznej nalezy doda¢ powiazane z nimi
problemy natury definicyjnej. Centralnym pojeciem stoickiej aksjologii jest dobro
najwyzsze, dla ktérego niekiedy, wbrew intuicjom jezyka naturalnego (za ktérymi
idzie Arystoteles w drugim z mott tej rozprawy), stoicy rezerwuja termin dobro. Jest
to jednak jeden z najbardziej metnie zdefiniowanych termindéw. Wezmy fragment
z waznego antycznego Zrdédta historycznego:

Cel ten Zenon oddal tak: zy¢ zgodnie) to znaczy wedltug jednej mysli i harmonijnie, jako ze Zyjacy
w walce sg nieszczesliwi. Ci po nim, uszczegétowiajac to, wyrazili sie tak: ‘Zy¢ zgodnie z naturg,
uznajac, ze wypowiedz Zenona miata niepetne orzeczenie’.

Wynikaloby z tego, Ze dobro definiowane jest albo przez wymagajaca dalszego
doprecyzowania harmonie¢ wewnetrzng, albo przez zgodno$¢ (harmonie) z naturg, co
tez wymaga dalszego doprecyzowania. Odpowiedni fragment z Diogenesa zdaje si¢
przemawiaé na rzecz tej drugiej interpretacji, cho¢ jednoczesnie rzecz dalej komplikuje:
»Dlatego Zenon powiedzial pierwszy w swym dziele O naturze cztowieka, ze dalszym
najwyzszym celem jest zy¢ zgodnie z naturg, to znaczy zy¢ zgodnie z cnotg”®.

Wspomniana przeze mnie komplikacja bierze sie z tego, ze nie wiadomo, jaka jest
relacja natury z cnotg. Czy sa synonimami? Nieco dalej ten sam Diogenes Laertios
dodaje: ,Cnota wedlug niego jest to harmonijne usposobienie™.

Uzyskujemy pewnego rodzaju btedne koto, bo dobro jest definiowane jako har-
monia z naturg, ktdra jest rozumiana jako cnota, ktéra nastepnie jest rozumiana jako
harmonia.

Ogodlnie rzecz ujmujac, w pismach stoickich napotykamy na stalg tendencje, zeby
wiele kluczowych poje¢ definiowaé zwrotnie. Sg to terminy: dobro (najwyzsze), cnota,
rozum (wzglednie rozumno$é¢), natura. Kazde z tych poje¢ bywa definiowane przez trzy
pozostale, skazujac przez to czytelnikéw i adeptow stoicyzmu na odwieczne krazenie
w definicyjnym btednym kole.

Cze$¢ badaczy przychyla sie wprawdzie do tego, ze jeden z tych termindw jest jednak
centralny. Jak czytamy na przyklad:

Sokrates pytal Eutyfrona, czy zboznym jest co$ dlatego, Ze jest mite bogom, czy tez jest mile bogom
dlatego, ze jest zbozne. Gdyby$my analogiczne pytanie zadali stoikom i spytali, czy dlatego co$
jest zgodne z naturg, ze jest dobre, czy tez jest dobre, bo jest zgodne z naturg, stoicy nie wahaliby
sie prawdopodobnie uzna¢, ze zachodzi pierwsza, nie druga z tych dwdch ewentualnosci®.

7 Arejos Didymos, Podrecznik etyki, przet. M. Wojciechowski, Krakéw 2005, s. 6a.
8 Diogenes Laertios, Zywoty i poglgdy..., s. VIL.1.87.

9 Tamze, s. VII.1.87.

10 M. Ossowska, Zarys aksjologii stoickiej, Warszawa 1923, s. 6.
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Nawet jesli jest to stuszna intuicja, to dalszych probleméw nastrecza nam wyja-
$nienie dobra, skoro na przyklad bardzo czesto jest definiowane za pojeciem natury.
W niektorych miejscach wydaje sig, ze natura to tyle co wola bogdéw, gdzie indziej, ze
zaspokajanie potrzeb biologicznych, gdzie indziej, ze to rozumno$¢, co znowu wraca
nas kolem do innego ze sposob6éw definiowania dobra.

Jedynym wyjéciem, jakie tu widze, jest specyficzne doprecyzowanie poszczegol-
nych termindw, ale takie, ktore nie narazi nas przy tym na anachronizm. Antyczne
rozumienie natury w wielu miejscach odbiega bowiem od wspdtczesnego ze wzgledu
na postep wiedzy biologicznej i psychologiczne;.

Problemy z hierarchia

Sprawe dodatkowo komplikuje pojecie hierarchii warto$ci. UstaliliSmy juz, ze pod-
stawowym wyznacznikiem tej hierarchii jest podzial na dobro i wartos¢. Wszystkie
oceniane pozytywnie stany rzeczy w §wiecie podpadaja w tym ujeciu pod jedna
z tych dwu kategorii. Z tym Ze dobro jest jedno, podczas gdy wartosci jest wiele. Ta
wielo$¢ wymaga pewnego uporzadkowania, dzigki ktéremu mozna dokonywa¢é wy-
boréw. Sposobem na to uporzadkowanie jest hierarchia. Niestety stoicy w réznych
miejscach odmiennie i raczej do§¢ mgliscie wyjasniaja regute uktadania wartosci
w hierarchie.

Po pierwsze trzeba tu odrézni¢ dwa rodzaje hierarchii. Pierwszy rodzaj hierarchii
dotyczy cndt, a nie wartosci, i ta hierarchia jest ze wzgledu na poziom szczegétowosci.
Drugi rodzaj hierarchii dotyczy wartosci i ta hierarchia jest ze wzgledu na stopien
wartosci czy wazno$ci. Zacznijmy od omoéwienia pierwszej.

Wielo$¢ cnét
Autorzy stoicy wyliczajg wiele cnét. Jednak podkreslaja tez ich jedno$¢. Cytowany juz
tu Arejos Didymos podaje:

Wszystkie cnoty, ktore s3 wiedza i umiejetnoscia, wspélne maja wzorce i ten sam cel, jak to

stwierdzono, dlatego tez s3 niemozliwe do rozdzielenia. Majacy jedng ma wszystkie, a dziatajacy
zgodnie z jedng zgodnie ze wszystkimi dziatall.

Istnieje zatem jaka$ jedna nadrzedna cnota, jest nig madro$¢, czyli wiedza o tym,
co dobre i zte. Poszczegolne cnoty sg tylko sposobem jej przejawiania sie w konkretnej
sytuacji. Przy czym stoicy wyrdzniajg zazwyczaj pewna grupe cnoét podstawowych,
zwanych tez kardynalnymi, wszystkie inne cnoty uznajac za jaka$ dalszg ich postac:

11 Arejos Didymos, Podrecznik etyki, s. 5b5.
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Za najwazniejsze uznaja stoicy nastepujgce cnoty: przezorno$é, dzielnosé, sprawiedliwosé,
umiarkowanie, a jako ich odmiany: wielkoduszno$¢, opanowanie, wytrwalto$é, bystro$¢ umystu,
roztropno$é!2,

Hierarchia, o ktorej tu mowa, uklada si¢ wigc tak: madros¢ — cnoty kardynalne -
reszta cnot. Jest to hierarchia ze wzgledu na poziom szczegdtowosci. Kazda najbardziej
szczegolowa cnota uczestniczy w ktérejs z cnot kardynalnych, kazda cnota kardynalna
jest jaka$ postacig madrosci. Madros¢ natomiast jako cnota najwyzsza w tym ujeciu
jest tozsama z najwyzszym dobrem, rozumem, postepowaniem w zgodzie z naturg,
harmonig wewnetrzng.

Wielo$¢ wartosci

Oproécz wielosci cnot, ktore wszystkie sg dobrami wewnetrznymi, istnieje jeszcze wie-
lo$¢ wartosci, z ktérych wszystkie rozumiane s jako jakies stany rzeczy zewnetrznych
wzgledem czlowieka, ale takie, ktére sg z pewnego powodu dla tego cztowieka godne
wyboru. Tradycyjnie stoicy wyliczaja tutaj wiele rzeczy bedacych stosunkowo po-
wszechnym przedmiotem ludzkich zabiegéw oraz pragnien. W bardzo znanym ustepie
z Epikteta czytamy:

Z wszystkich rzeczy jedne s od nas zalezne, drugie za$ niezalezne. Zalezne s3 od nas: sady,

popedy, pragnienia, odrazy i jednym slowem - to wszystko, co jest naszym dzielem. Niezalezne

natomiast s3 od nas: cialo, mienie, stawa, godnosci i jednym stowem - to wszystko, co nie jest
naszym dzietem!>.

Do rzeczy niezaleznych zalicza tu Epiktet wszystkie te, ktérym zazwyczaj przypi-
sywana jest jaka$ warto$¢. Przegladajac wypowiedzi stoikdw, mozemy poklasyfikowa¢d
te zewnetrze pozytywne stany rzeczy na: kondycje ciata (psychiczng i fizyczna), stan
posiadania, relacje z innymi ludzmi (role spoleczne, przyjaznie, uznanie), przyjemnosci
(doznania zmystowe i intelektualne), relacje ze $wiatem (kontakt z przyroda, rozumie-
nie natury kosmosu), dziatalno$¢ tworcza (o ile nie podpada pod ktdra$ z poprzednich
kategorii). Kazda z tych gléwnych kategorii rozpada si¢ dalej (analogicznie z cnotami)
na podkategorie, co cze$ciowo w nawiasach uwidocznitem. Kluczowym problemem
kazdej teorii warto$ci, w tym stoickiej, jest kwestia wyboru miedzy nimi, jesli nie mozna
realizowa¢ dwu jednoczesnie.

Jedna z odpowiedzi na pytanie o sposdb wyboru jest hierarchia wartosci. Ze znanych
nam tekstow stoickich nie wynika niestety zadna tego rodzaju jasna hierarchia - mamy
tu raczej wiele luznych, mniej lub bardziej uporzagdkowanych wzmianek. Jak zatem
notuje ogolnikowo Marek Aureliusz:

12 Diogenes Laertios, Zywoty i poglady..., s. VIL1.
13 Epiktet, Encheiridion, przel. L. Joachimowicz, [w:] Diatryby; Encheiridion; z dodaniem Fragmentéw
oraz Gnomologium Epiktetowego, Warszawa 1961, s. 455 (1).
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Zarazem oczywiscie uwzgledniam, stosownie do wartoéci, i rzeczy obojetnel.

Z kolei na przyklad w dziele O dobrodziejstwach Seneka zastanawia sig, jakich
dobrodziejstw udziela¢ powinno si¢ innym ludziom. W odpowiedzi na to pytanie
przedstawia ich pewna klasyfikacje wedlug hierarchii wartosci. Podstawowa zasada
tej klasyfikacji jest nastepujgca:

Z kolei rozwazmy, jakie dobrodziejstwa nalezy dawac i w jaki sposdb. Otdz na pierwszym miejscu
dawajmy takie, jakich wymaga konieczno$é¢, na drugim - pozyteczne, na trzecim - przyjemne,
dla umilenia zycia®>.

W dalszej czesci Seneka doprecyzowuje poszczegdlne czeéci hierarchii. Na temat
pierwszej kategorii, rzeczy koniecznych, pisze miedzy innymi:

Jesli chodzi o rzeczy konieczne do Zycia, to pierwsze miejsce w hierarchii potrzeb zajmuja te, bez
ktorych zy¢ nie mozemy, do drugiej kategorii nalezg takie, bez ktérych zy¢ nie powinni$my, do
trzeciej takie, bez ktérych zy¢ nie mamy checi. Do pierwszej kategorii nalezg takie dobre uczynki
jak uratowanie kogo$ z rak wroga, od gniewu tyrana, od proskrypcji i z innych niebezpieczenstw,
ktore w rézny i niemozliwy do przewidzenia sposéb zagrazaja zyciu czlowieka. [...] Najblizsze
miejsce zajmujg po nich te dobra, bez ktérych zy¢ wprawdzie mozemy, ale bez nich - $mier¢
bardziej jest pozadana. Naleza do nich na przyktad wolnoé¢, dobre imie, czyste sumienie. W na-
stepnym z kolei rzedzie stawiamy te dobra, ktérym wysoka warto$¢ nadajg zwigzki pokrewienstwa,
trwalej przyjazni, dtugoletniego wspolzycia i towarzystwa, jak dzieci, zony, przyjaciele, ognisko
i bogi domowe, i wszystko inne, do czego tak bardzo przylgneliémy sercem, ze woleliby$my
utraci¢ zycie nizeli te dobral®.

Widzimy tu zarys pewnej do$¢ przemyslanej klasyfikacji, powstatej wprawdzie na
potrzeby regulacji sposobu udzielania dobrodziejstw innym ludziom - nie ma jednak
powodu, Zeby ta sama klasyfikacja nie stosowala si¢ zwrotnie do nas samych.

Tam, gdzie Diogenes Laertios, po oméwieniu dobra, przechodzi do omoéwienia
wartosci, tam tez przedstawianie réznych ich kategorii sugeruje istnienie naturalnej
hierarchii miedzy nimi:

Sposréd rzeczy godnych wyboru jedne si¢ wybiera ze wzgledu na nie same, inne ze wzgledu na

co$ innego, a jeszcze inne i ze wzgledu na nie same, i ze wzgledu na co$ innego. Do pierwszej

grupy zaliczamy odwage, wyksztalcenie i tym podobne rzeczy, do drugiej - bogactwo, dobre
urodzenie i tym podobne rzeczy, do trzeciej - site, dobre zmysty, sprawnos¢ ciata. Jedne stawia

sie wyzej nad inne ze wzgledu na nie same dlatego, ze s3 zgodne z naturg, inne ze wzgledu na co$
innego dlatego, ze przynosza niemale korzysci'’.

14 Marek Aureliusz, Rozmyslania, przel. M. Reiter, Warszawa 1958, s. II1.13.

15 Seneka, O dobrodziejstwach, przel. L. Joachimowicz, [w:] O tagodnosci; O dobrodziejstwach; Satyra
na $mier¢ Klaudiusza Cezara, Warszawa 1965, s. 1.11.

16 Tamze.

17 Diogenes Laertios, Zywoty i poglady..., s. VIL1.
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Bardzo trudno wydedukowa¢ z tego fragmentu, jak winna wyglada¢ hierarchia.
Wydaje sie, ze wyzej stawiane sg rzeczy, ktére wartosciuje sie dlatego, ze sg zgodne
z naturg. Problem jednak, ze zgodne z naturg jest dla stoikéw wiele rzeczy. W wielu
miejscach namyst nad dobrem i wartosciami zaczynajg od naturalnego biologicznego
odruchu samozachowawczego istot zywych. Pisze o tym Diogenes Laertios:

Stoicy twierdzili, Ze pierwszy poped istoty zywej zwraca si¢ ku zachowaniu wlasnej istoty i tkwi
w niej od samego poczatku, jak méwi Chryzyp w pierwszej ksiedze O celach, gloszac, ze pierwsza
troska wszystkiego, co zyje, jest zachowa¢ swoj ustrdj i swoja $wiadomos¢!s.

Pisze o tym takze Cyceron, kiedy referuje poglady stoikow:

Filozofowie, [...] ktérych nauke uwazam za stuszng, utrzymuja, ze gdy tylko narodzi sie jakie$
zywe stworzenie, [...] od razu czuje zyczliwos$¢ dla samego siebie, troszczy si¢ o zachowanie siebie
i swojego dobrego stanu, lubi wszystko, co stan ten utrzymuje, zywi za$ wstret do zagtady i do
tego, co zagtade wydaje sie sprowadzac!®.

Z uwag tych wynikaloby, Ze najwyzej w hierarchii warto$ci stoi troska o siebie, przy
czym, poniewaz jednocze$nie zdaniem stoikow istota czlowieka jest zdolno$¢ myslenia,
to troska o te zdolnos$¢ bylaby na pierwszym miejscu. Czym jednak rézni si¢ troska
o siebie rozumiana jako ¢wiczenie si¢ w cnocie od troski od siebie jako jedna z rzeczy
zewnetrznych? Przeciez wyksztalcenie, o ktéorym pisze Diogenes Laertios, lokuje on
nie w obszarze dobra (zatem rzeczy od nas zaleznych), lecz wartoéci (zatem rzeczy od
nas niezaleznych) - czy uznanie, Ze troszczenie sie o ktoras z rzeczy niezaleznych jest
troszczeniem si¢ o siebie, nie jest sprzeczne z podstawowym stoickim podzialem na
rzeczy zalezne i niezalezne?

Do tego dochodzi dalsza watpliwos¢. Co z troska wobec innych istot, ludzkich i po-
zaludzkich? Powinnoéci spoleczne stanowig bardzo wazny aspekt etyki stoickiej, niemal
jeden z dominujacych motywéw Rozmyslar Marka Aureliusza. Czytamy wigc u niego:

Dobrem wigc stworzenia rozumnego — wspélzycie. Dawno bowiem udowodniono, ze$my zro-
dzeni do wspotzycia?.

A w innym miejscu:

Odpadkiem od spoleczenstwa ten, kto dusze wlasng oddziela od duszy istot rozumnych, cho¢
jest jedna?l.

Dazenie do relacji z innymi i troska o innych wydaje sie tu wartoscig priorytetows.
Podobnie czesto motyw troski i swego rodzaju stuzby bliznim wystepuje u Epikteta, co

18 Tamze.

19 Cyceron, O najwyzszym dobru i ztu, przet. W. Kornatowski, [w:] Pisma filozoficzne, Warszawa 1961,
s. III.1.16.

20 Marek Aureliusz, Rozmyslania, s. V.16.

21 Tamze, s. IV.29.
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rodzi pytanie o relacj¢ w hierarchii warto$ci miedzy warto$ciami spotecznymi a indy-
widualnymi. Jest to pytanie tym istotniejsze, ze stoicyzm czesto oskarzano o postawe
jesli nie egocentryczng, to co najmniej autocentryczna.

Podsumowujgc rozwazania tego podrozdziatu, zebratem tu wyjsciowe dane i proble-
my ze spojnym opracowaniem stoickiej teorii dobra i warto$ci. Sg to wiec trzy rodzaje
problemdw: terminologiczne, definicyjne i zwigzane z hierarchig warto$ci.

Stoicyzm i Sokrates
Znaczenie Sokratesa dla stoikow

Jedna z najwazniejszych inspiracji filozoficznych stoicyzmu jest nauczanie i postawa
Sokratesa. Zdarzalo si¢ antycznym stoikom (na przyklad Epiktetowi) zalicza¢ Sokra-
tesa wprost do najwyzszych autorytetéw ich szkoly, co by sugerowatlo, Ze nauczanie
Sokratesa w znikomym stopniu odbiegato od tego, czego nauczajg stoicy. W Diatrybach
Epiktet podaje na przyklad jedng z gtéwnych zasad filozofii stoickiej, po czym jako
przyklad jej stosowania pokazuje Sokratesa:

A w ogdle zapamietaj to sobie, ze sami siebie dreczymy, ze sami siebie gryziemy, to znaczy —

urojenia nas drecza i urojenia nas gryza. Bo i co to wlasciwie znaczy, ze z ciebie szydza? Stan i ty

obok skaly i wymyslaj na nig szyderstwa! No i co wskdrasz? Gdyby ktos zatem na ludzkie jezyki

byt tak nieczuly jak skata, jaki pozytek miatby szyderca? [...] Takiego ducha wyrabiat w sobie
Sokrates i dlatego zawsze trwat w pogodnym usposobieniu, zachowujac ten sam wyraz twarzy?2.

Zdarzalo sie takze, ze niektorych antycznych stoikéw poréwnywano z Sokratesem
(przede wszystkim Muzoniusza Rufusa i Epikteta ze wzgledu zwlaszcza na charyzma-
tyczny styl ich nauczania).

Nie gdzie indziej niz u Sokratesa trzeba szuka¢ punktu wyjsciowego dla rozumienia
stoickiej teorii dobra i warto$ci. Wlasnie u Sokratesa znajdujemy wyjsciowe rozroz-
nienia, jedynie poglebione poézniej w filozofii stoickiej. Z postacia tego filozofa, a takze
sposobu, w jaki jego poglady przekazat Platon, wiaze si¢ pewien mankament: chodzi
o0 osobliwe napiecie miedzy tym, co zostalo powiedziane wprost, a tym, co zostalo je-
dynie zasygnalizowane, czy, jak wykazuja niektérzy badacze, pokazane?®. Pewne rzeczy
s3 powiedziane przez Sokratesa wprost, pewne mozna wyczyta¢ miedzy wierszami,
jednak niektore, nierzadko kluczowe, mozna wydedukowa¢ nie z tego, co Sokrates
mowi, ale co robi. Zeby zrozumieé pelnie przekazu Sokratesa, trzeba interpretowaéd
to, co méwi, w kontekscie tego, gdzie to méwi, do kogo méwi i co przy tej okazji robi:

22 Epiktet, Encheiridion, przel. L. Joachimowicz, [w:] Diatryby; Encheiridion; z dodaniem Fragmentow
oraz Gnomologium Epiktetowego, PWN, Warszawa 1961, s. 82 (1.25).

23 Por. G.M. Mara, Socrates” Discursive Democracy; Logos and Ergon in Platonic Political Philosophy,
New York 1997, rozdz. 1.
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Logoi [wypowiedzi] i erga [dzialania] Sokratesa sg zatem wzajemnie korzystne, bedac do pewnego
stopnia we wzajemnym napieciu?4.

Najpierw wskaze, co Sokrates mowi wprost i co mozna z tego ewentualnie wyde-
dukowa¢, a pdzniej, co tylko pokazuje w dziataniu.

Teoria warto$ci Sokratesa,
czyli co Sokrates mowi o wartosciach

Sokrates dokonat czterech kluczowych odkry¢ czy innowacji w obszarze teorii war-
tosci. Po pierwsze sformutowal jasng koncepcje cztowieka jako istoty wewnetrznej,
to znaczy wewnatrzsterownej, a nie zewnatrzsterownej. Po drugie wyraznie odréznit
dobra wewnetrzne, okreslajace charakter i jako§¢ postepowania cztowieka, od débr
zewnetrznych, ktore czlowiek moze posiadac, ale ktore nie wplywaja na jego istote.
Po trzecie twierdzil, Ze szczg$cie zalezy wylacznie od stanu dobr wewnetrznych, to
znaczy od kondycji duchowej cztowieka. Po czwarte wreszcie uwazal, ze nie ma roz-
nicy miedzy wiedzg o dobru a wolg czynienia dobra - poglad znany pod pojeciem
intelektualizmu etycznego - jesli cztowiek wie, co jest dobre, nie jest w stanie nie
chcie¢ do tego dazy¢.

Tekstem, w ktorym te wszystkie elementy nauczania Sokratesa manifestuja sie jed-
noczesnie, jest Obrona Sokratesa Platona. Platon prawdopodobnie nie przypadkiem
wybral te forme przekazu, dramat sagdowy, do prezentacji pogladéw swojego mistrza
w mozliwie najpelniejszej postaci. Bylo tak prawdopodobnie dlatego, zeby dzieki temu
mozliwie najdobitniej wyeksponowa¢ ide¢ oporu, przenikajaca cate Sokratejskie my-
$lenie o warto$ciach i cztowieku. Jak podkreslajg badacze, w epoce przedsokratejskiej
czlowieka wyznaczaly trzy zasadnicze czynniki: wola bogow (tradycja religijna), po-
zycja spoleczna (normy spoleczne) i czynniki przyrodnicze (pragnienia i popedy)>.
Sokrates buduje swoja nowatorska doktryne w opozycji do tych trzech czynnikéw, co
najdobitniej wida¢ wlasnie podczas procesu.

Po pierwsze wigc Sokrates w pewnym sensie istotnie nie uznaje bogéw, w tym
mianowicie, Ze nie uznaje ich absolutnego autorytetu, lecz domaga sie, by ich dyktaty,
przed ich przyjeciem, poddaé ocenie refleksji. Widzimy to takze bardzo wyraznie
w Eutyfronie, gdzie pada to slynne pytanie:

Pomy$l no nad czyms takim: czy bogowie lubig to, co zbozne, dlatego Ze ono jest zbozne, czy tez
ono jest dlatego zbozne, ze je bogowie lubig??°.

24 Tamze, s. 30 [ttum. TM.].

25 Por. B. Snell, Odkrycie ducha: studia o greckich korzeniach europejskiego myslenia, przel. A. Onysy-
mow, Warszawa 2009, rozdz. 2 i 8.

26 Platon, Eutyfron, przel. W. Witwicki, [w:] Dialogi, Warszawa 1993, s. 9e-10a.
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Sokrates pyta tu innymi sfowy o to, czy to wola bogéw konstytuuje to, co dobre, czy
to raczej to, co dobre, wyznacza wole bogow. Jego intencja z kontekstu wywodu jest
jasna — bogowie nie mogg chcie¢ czego$, co nie jest dobre. Wiedza o dobru, istnienie
dobra, poprzedza wiec te wole. Jednak ludzki rozum ma do wiedzy o dobru analo-
giczny dostep — na mocy refleksji sam moze i powinien na biezgco weryfikowac to, co
przekazuja ludziom bogowie w réznych tradycjach.

Podobnie z normami i presjg spoleczng, Sokrates calg swoja postawg podczas pro-
cesu dowodzi swojej tezy, ze cztowiek, o ile nie przyjmie czego$ za stuszne po poddaniu
tego refleksji, ma w sobie sile, zeby nie ugia¢ si¢ pod zZadna presja. Jak czytamy:

Wiec, gdybyscie mi na to powiedzieli: Sokratesie, my teraz nie postuchamy Anytosa, tylko cie

uwolnimy, pod tym jednakze warunkiem, abys sie nigdy wigcej takimi poszukiwaniami nie bawit

ani nie filozofowal dalej, a jesliby cie znowu na tej robocie schwytano, to zginiesz - jeslibyscie
mnie, jak méwie, pod tymi warunkami pusci¢ mieli, tobym wam powiedzial, ze ja was, obywa-
tele, kocham calym sercem, ale postucham boga raczej anizeli was i péki mi tchu starczy, poki
sil, bezwarunkowo nie przestang filozofowa¢ [...]. Wobec tego, Ateniczycy - czy wy postuchacie

Anytosa, czy nie, i czy mnie wypuscicie, czy nie wypuscicie, ja nie bede postgpowat inaczej; nawet

gdybym mial nie jeden, ale sto razy umrze¢?”.

Wreszcie czlowiek, jego sita wewnetrznego namystu, jest w stanie przezwycie-
zy¢ nawet najbardziej przemozne instynkty, mianowicie strach przed $miercia, czego
Sokrates dowodzi, przyjmujac ze spokojem wyrok $mierci, ktérego przy odrobinie
wysitku mogt unikng¢?8, a nastepnie samg $mier¢, od ktérej przy odrobinie wysitku
i ugodowosci mogt sie wymigaé®.

We wszystkich tych dziataniach Sokrates powoluje si¢ na jedng podstawowg in-
stancje i zasad¢ swojego dzialania, mianowicie na rozum. Najlepiej jest ta instancja
i metoda streszczona w Platonskim Kritonie jako element uzasadnienia poddania si¢
karze $mierci:

Ja juz taki jestem; nie tylko teraz, ale zawsze taki, nie umiem nikogo i niczego innego z moich
stucha, jak tylko argumentu, ktéry mi sie po rozwadze wyda najlepszy*°.

Stoicy przejeli od Sokratesa wszystkie elementy jego nauczania, najbardziej eks-
ponujac podzial na dobra wewnetrzne i zewnetrze, nad ktérym nadbudowany jest
nastepnie podzial na rzeczy od nas zalezne i niezalezne. Jest takze w filozofii stoickiej

27 Platon, Obrona Sokratesa, przel. W. Witwicki, [w:] Dialogi, Warszawa 1993, s. 30b-c.

28 Kiedy sedziowie podczas procesu najpierw zaproponowali mu kare grzywny, co on odrzucit
i sprowokowat ich, domagajac si¢ w zamian dozywotniej pensji panstwowej. Por. tamze, s. 36d-e.

29 Kiedy jego przyjaciele, przekupiwszy straznikéw wiezienia (w tamtych czasach bylo to w takich
sytuacjach zwyczajowa praktyka), zorganizowali dla Sokratesa mozliwo$¢ ucieczki z wiezienia, co on jednak
zdecydowanie odrzucil. Por. Platon, Kriton, przel. W. Witwicki, [w:] Dialogi..., s. 50a-54e.

30 Tamze, s. 46b.
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obecny, cho¢ nie tak czytelny dla wspdlczesnego czytelnika, duch oporu. Jeszcze tu do
niego wroce.

Sokratejskie rozumienie istoty dobra (wartosci),
czyli co Sokrates robi, kiedy mowi o dobru (wartosciach)

Paradoks Sokratesa

W odréznieniu od stoikdéw Sokrates jeszcze nie rozréznia terminologicznie dobra
i wartoéci, uzywajac tych poje¢ zamiennie. Widzieli$my, ze filozofujac w opozycji do
tradycji religijnej, norm spolfecznych i nakazéw natury, Sokrates uwazal, ze wtasciwa
ijedyna instancja ustalania wartosci jest rozum ludzki. Podkreslat przy tym, ze uzyskana
na tej drodze wiedza jest rozstrzygajaca. Jednocze$nie stale glosit swoja ignorancje, co
znalazlo wyraz w sentencji najczesciej kojarzonej z jego osoba: ,wiem, Ze nic nie wiem”
Sytuacja ta budzi naturalng konfuzje — jak mozna w dazeniu do dobra polega¢ tylko
na rozumie, a jednoczesnie glosi¢, ze ten rozum niczego nie wskazuje?

Paradoks ten wpisany jest w samg konstrukcje przytaczanej tu juz Obrony Sokra-
tesa. Swoja obrone zaczyna Sokrates od opowiesci o poczatkach swoich poszukiwan.
Wyrocznia w Delfach miata pewnemu jego znajomemu powiedzie¢, ze nie ma osoby
madrzejszej od Sokratesa. Jednak on sam uwazal, Ze nic nie wie. Jak wyznaje:

Bo ja, kiedym to uslyszal, zaczalem sobie w duchu mysle¢ tak: Co tez to bog méwi? C6z ma
znaczy¢ ta zagadka? Bo ja, doprawdy, ani sie do wielkiej, ani do matej madrosci nie poczuwam?!.

Poczucie to nie przeszkadza jednak kilka stron dalej stawia¢ si¢ w roli duchowego
sumienia Aten, pouczajacego Atenczykow, jaki rodzaj zycia jest godziwy, a jaki niego-
dziwy. Nie przeszkadza mu to tez w przyjeciu $mierci w imi¢ obrony swoich przekonan.
Ale jakich przekonan, skoro Sokrates niczego nie wie? Zbiér przekonan Sokratesa,
w mysl jego dictum, wydaje sie pusty. Jak pusty zbiér moze sie okazaé stawka, w imie
ktdrej warto poswiecié zycie?

Wydaje sig, ze jedyna odpowiedz tkwi w ironii Sokratesa. Ironia jest jego maska.
Polega ona na tym, ze to, co méwi, ma troche¢ inny sens, niz si¢ go domysla stuchacz.
Na sens ten naprowadza za$ dzialanie Sokratesa, a nie jego mowa. Wiedza bowiem nie
tkwi wytacznie w stfowach, lecz takze dziataniach.

Przyklady trzech dziatan Sokratesa

Zbadajmy teraz na trzech przykltadach, co robi Sokrates. Przyktady te pochodzg z trzech
dialogéw: Charmidesa, Lyzisa oraz Protagorasa. Zacznijmy od Charmidesa.

31 Platon, Obrona Sokratesa, s. 21b.
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Wzrok, ktory nie widzi siebie

Fabuta Charmidesa jest prosta. Tytulowy uczestnik rozmowy jest mtodziencem, ktéry
sie uskarza na bdl gtowy. Sokrates oznajmia mu, ze ma na to niezawodne lekarstwo
w postaci pewnej modlitewki, ktéra otrzymal od trackiego lekarza. Jest jednak jedno
zastrzezenie. Mozna jg stosowac tylko wobec osoby, ktérg cechuje rozwaga. Dlatego,
zanim Sokrates przekaze Charmidesowi obiecang modlitewke, musi wpierw ustali¢,
czy Charmides posiada cnote rozwagi. To prowadzi do zawigzania dialogu, ktéry ma
na celu ustalenie, czym jest rozwaga i czy Charmides ja posiada. Dialog ten ma typowo
sokratyczng konstrukcje, to znaczy, ze konczy sie fiaskiem, ktdrego przyczyny Sokrates
nietypowo bierze sam na siebie. Jak czytamy na koncu dialogu:

Ale ja sobie mysle, ze to tak nie jest [iZ nie da sie ustali¢ istoty rozwagi], tylko ze ja sam jestem
lichy poszukiwacz. Bo przeciez rozwaga to wielkie dobro i jezeli ty je masz, to§ szczesliwy.
Tylko zobacz, czy masz, a nie bedzie trzeba modlitewki. Jezeli je posiadasz, to tym bardziej - ja
bym ci tak radzit przynajmniej — my$l sobie, Ze ja jestem gadula, ktory plecie trzy po trzy i nie
potrafi na zaden temat rozumowac porzadnie, a ty, im bardziej jeste§ rozwazny, tym wigksze
twoje szczedcie®?.

Osobliwy to ustep, ktory rodzi liczne pytania. Po pierwsze: skoro Sokrates nie po-
trafi ustali¢, czym jest rozwaga, to na jakiej podstawie on sam otrzymal lekarstwo na
bdl gltowy, ktére wymaga stwierdzenia rozwagi u stosujacego je? Po drugie: dlaczego
teraz Sokrates o$wiadcza, ze modlitewka, ktdra posiada, moze nie jest potrzebna, jesli
Charmides posiada rozwage? Po trzecie: jaki w ogole ma sens sugestia, zeby Charmi-
des sam u siebie sprawdzil, czy ma rozwage, skoro wczesniej nie byli w stanie razem
ustali¢, czym ona jest?

W centralnym momencie dialogu Sokrates proponuje pewng interesujaca analogie:

- Zastanow sie, czy masz wrazenie, ze istnieje jaki$ wzrok, jakie$ widzenie, ktdre nie odnosi si¢
do rzeczy, danych takze innym wzrokiem, ale jest widzeniem samego siebie oraz innych widzen,
a niewidzen tak samo. I ono barwy nie widzi zadnej, chociaz jest widzeniem, widzi tylko siebie
samo i inne widzenia. Czy nie wydaje ci sig, Ze istnieje jakies takie widzenie?

- Na Zeusa, wcale mi sie tak nie wydaje.

- No c6z, a stuch, ktéry glosu zadnego nie styszy, a styszy tylko sam siebie i slyszy inne stuchy,
a niestuchy tak samo?

- I to nie®.

Sokrates podaje dalej jeszcze kilka podobnych przykladéw. Nastepnie ze swoim
rozmoéwca ustala, majac na mysli rozwage, Ze analogia ta nie zachodzi w stosunku do
wiedzy, ktdra jest wiedzg o sobie samej. Stwierdza przy tym w zastanawiajaco bezkry-
tyczny sposéb:

32 Platon, Charmides, przel. W. Witwicki, [w:] Charmides; Lyzis, Warszawa 1959, s. 175e-176a.
33 Tamze, s. 167c-d.
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- Tylko zdaje sig, ze wiedze¢ jaka$ przyjmujemy taka, ktora nie jest wiedzg o Zadnym przed-
miocie innym, tylko o sobie samej i o innych wiedzach?

- Przyjmujemy.

- Prawda, ze to dziwnego co$, jezeli nawet i jest taka? No, nie spierajmy sie, Ze jej nie ma,
tylko patrzmy jeszcze, czy jest>.

W dalszym toku dialogu, w ktorg strone by w rozumowaniu nie poszli, wiklaja sie
W same sprzeczno$ci, ostatecznie ponoszac fiasko, jak juz wspomniatem.

Moj wniosek z tak rozegranej fabuly rozmowy jest taki, ze Sokrates uwaza rozwage
za wiedzg, ktorg si¢ wie o czyms, ale ktéra jednak nie moze uchwyci¢ samej siebie.
Jego aluzje na koncu rozmowy maja zasugerowac, ze oni nie uchwycili rozwagi, lecz ja
zrobili. Rozwaga jest tym, co robili przez caty dialog - i wlasnie dlatego Charmides nie
potrzebuje juz modlitewki. I nie skarzy si¢ juz na koniec dialogu na bél glowy. Bycie
rozwaznym to rozwazanie za i przeciw na rzecz tego, co stuszne.

Niemadra przyjazn

Zajrzyjmy teraz do Lyzisa. Jest to dialog o przyjazni. Stosujac inny typowy dla siebie
wybieg, Sokrates wciaga grupe mlodych ludzi, w tym tytutowego Lyzisa, w rozmowe na
temat istoty przyjazni. Istota wybiegu jest tutaj, ze jeden z rozmoéwcéw bardzo chcial-
by sie zaprzyjaznic z pigknym Lyzisem, ale nie bardzo umie si¢ za to zabraé. Sokrates
wyjasnia mu, ze w tym celu trzeba najpierw zrozumie¢, czym jest prawdziwa przyjazn.
Podobnie jak w Charmidesie — i w charakterystyczny dla dialogdéw sokratycznych spo-
sOb - i ta rozmowa konczy si¢ fiaskiem. Ostatnie zdania dialogu, wypowiedziane przez
Sokratesa, kiedy juz wszyscy zbieraja sie¢ do domu, brzmia:

Kiedy oni juz odchodzili, powiedzialem jeszcze: Lyzisie i Meneksenosie, zabawne si¢ z nas zro-
bito towarzystwo: ja stary i was dwoch. Bedg méwili ci, co odchodzg, ze uwazamy si¢ wszyscy
za przyjaciol - siebie tez razem z wami licze - a jednak jeszcze nie udalo si¢ nam dojs¢, co to
wladciwie jest przyjaciel®.

Podobnie jak w Charmidesie, tak i tutaj napotykamy na paradoks. Zeby si¢ przy-
jazni¢, trzeba wiedzie¢, co to przyjazn. Rozmoéwcom sie tego nie udato ustali¢. Jednak
przypisuje im Sokrates na koncu wlasciwo$¢ przyjaciol. Nie majac wiec madrosci
przyjazni, maja jednak przyjazn? Na jakiej podstawie?

W centralnym miejscu dialogu, tak jak w Charmidesie, znajdujemy prawdopodobnie
istotng wskazdwke:

Wiec mysle sobie, Ze oni [medrcy] méwia tak: dobrzy ludzie sg do siebie podobni i s3 sobie
przyjaciétmi, a Zzli, jak to sie nawet o nich méwi, nigdy nie s3 podobni nawet do siebie samych,

34 Tamze, s. 168a.
35 Platon, Lyzis, przet. W. Witwicki, [w:] Charmides; Lyzis..., s. 223b.
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tylko jacy$ nieprosci, powiklania i nieobliczalni. Jezeli co$ jest niepodobne do samego siebie
i mieni sie - raz takie, raz inne - trudno, zeby to si¢ robito podobne do drugiego i weszlo z nim
w przyjazn. Czy i tobie si¢ tak nie wydaje?

- Wydaje mi si¢ tak — powiada.

- Zatem to przeczuwaja i odgaduja, takie mam wrazenie, przyjacielu, ci, ktérzy méwia, ze
podobne jest przyjacielem podobnego. To, ze jedynie tylko dobry jest przyjacielem dobrego
i zadnego innego, a zty ani z dobrym, ani ze ztym w prawdziwg przyjazi nie wejdzie®.

Istota tego wywodu jest teza, ze prawdziwa przyjazn mozliwa jest tylko miedzy
dobrymi ludzmi, a wiec miedzy ludzmi, ktérzy odznaczaja sie jakas kondycja duszy,
ktdra nazywamy dobrem. Podobnym tropem pdjdzie potem Arystoteles, klasyfikujac
rozne rodzaje przyjazni i wskazujac, ze tylko przyjazn ludzi majgcych na celu dobro
jest najtrwalsza i najprawdziwsza®’. Stad w dalszym toku wywodu rozméwcy z Lyzisa
probuja uchwyci¢ nature dobra, jednak, jak sie juz powiedzialo, bez powodzenia.

Sadze, Ze i tutaj Sokrates puszcza nam oko. Swoim dzialaniem, a nie stowami, chce
nam da¢ do zrozumienia, ze w trakcie rozmowy doszto do tego, co jest przedmiotem
poszukiwan, cho¢ to nie zostalo nazwane. Skoro efektem rozmowy stala sie przyjazn,
to znaczy, ze w jej trakcie musialo w jaki$ sposob zisci¢ sie dobro. Czy nie jest wiec
ono po prostu wspolnym refleksyjnym poszukiwaniem tego, co dobre? Podkreslmy
to: dobro to nie dobro w znaczeniu jakiego$ statycznego, dajacego sie uchwyci¢ stanu,
lecz poszukiwanie tego, co dobre. Sposdb, w jaki si¢ to robi, wyznacza nature dobra.

Schowek i przedsionek

Ostatni dialog, na ktory chcialem tu zwrdci¢ uwage, to Protagoras. Sofista Protagoras
przybywa do Aten z zamiarem udzielania odplatnych nauk. Chce je u niego pobie-
ra¢ mlody przyjaciel Sokratesa, Hipokrates. Sokrates przestrzega go, ze powinien si¢
najpierw upewni¢, jakie to sg nauki, co wlasciwie cztowiekowi dajg, zanim zdecyduje
sie przystapi¢ do nauki. Z tg intencja udajg si¢ do Protagorasa, ktdry zaraz na wstepie
wyjasnia im, Ze jego nauki czynig ludzi lepszymi:

Ot6z, mlodziencze, jedli bedziesz ze mng obcowal, zyskasz to, ze po dniu przebywania ze mna

odejdziesz do domu, stawszy sie lepszym, a po nastepnym znowu tak samo. I tak kazdego dnia,
wcigz wzrastajac w doskonatoscis®.

Ma tu rzecz jasna Protagoras na mysli bycie dobrym cztowiekiem, jednak nie do-
precyzowuje tego, co podchwyciwszy Sokrates, podejmuje rozmowe, ktéra ostatecznie
wykazuje, iz nie wiadomo, czym wlasciwie jest to dobro, ktérego ma cztowiekowi jakos

przybywac.

36 Tamze, s. 214c-d.
37 Arystoteles, Etyka nikomachejska, s. 1155b-1156b.
38 Platon, Protagoras, przet. L. Regner, Warszawa 2004, 318a.
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Jednakze najwazniejsze z punktu widzenia celow tej rozprawy rzeczy dzieja sie
w tym dialogu na samym poczatku. Najpierw Sokrates co§ moéwi, a potem co$ robi.
Tym, co wypowiada, jest osobliwa metafora, za pomoca ktdrej chce on swego mtodego
przyjaciela przestrzec przed zbyt pochopnym przyswajaniem niesprawdzonej wiedzy.

Po nabyciu bowiem zywnosci lub napojow u kupca lub sklepikarza mozna je zabra¢ w osobnych
naczyniach i przed wprowadzeniem ich do ciala jako pokarmu lub napoju mozna, odtozywszy
je w domu, u wezwanego znawcy zasiggnac rady, co sie nadaje do jedzenia lub picia, a co nie,
i w jakiej iloéci lub czasie. Dlatego przy kupnie niebezpieczenstwo jest nie tak wielkie. Nauki
natomiast nie mozna wlozy¢ do oddzielnego naczynia, lecz po uiszczeniu oplaty, przyjmujac
nauke z koniecznosci do samej duszy, uczen odchodzi albo z uszczerbkiem, albo ubogacony>.

W innym znanym dialogu, mianowicie w Fajdrosie, Platon przekonuje, ze niebez-
piecznie jest powierzaé swoje mysli pismu, gdyz kazdy moze napisane stowa zrozumieé
po swojemu®’. Jedynie ustny przekaz chroni przed wypaczeniami i gwarantuje uzyska-
nie madrosci. Jednak to nie przeszkodzito Platonowi przekazywac swoich pogladow
w pismach, wlgcznie z pogladem o nieprzekazywaniu pogladéw w ten sposéb. To
bardzo gleboka ironia.

Analogiczna ironia pojawia si¢ tutaj. Sokrates przestrzega swojego mlodego przy-
jaciela przed pobieraniem nauk u oséb, ktére moglyby nam zaszkodzi¢, po czym, nie
przedstawiajac zadnego dowodu na to, ze to jest bezpieczne, udaje sie z nim pobierac te
nauki u sofisty (mozna sie domysla¢, ze wlasnie Sokrates wystepuje tu w roli wezwanego
znawcy) — bo czym innym jest toczona pozniej rozmowa z Protagorasem o naturze
dobra, jak nie pobieraniem nauki? Moéwiac, Ze nie nalezy pisa¢, Platon jednocze$nie
pisze, pokazujac, ze zakaz pisania jest warunkowy - jednak nie podaje jasno tego
warunku, gdyz wlasnie samego tego warunku nie mozna zapisa¢. Podobnie tutaj: nie
mozna pobiera¢ nauk, nie sprawdziwszy ich, chyba ze jest spelniony jaki$ warunek,
ktory jednak nie jest podany wprost.

Zaraz po podaniu przytoczonej metafory rozgrywa sie w Protagorasie osobliwa
scena, réwniez charakterystyczna dla postaci Sokratesa. Sokrates i Hipokrates udaja
sie do domostwa, w ktérym goscit Protagoras, zeby z nim odby¢ rozmowe. Jednak nie
od razu weszli do $rodka:

Za jednomy$lng zgoda wybralismy sie w droge. Gdy$my sie znalezli w przedsionku, zatrzy-
mali$my sie, aby omoéwi¢ jakas sprawe, ktéra zajmowali$émy si¢ przez droge. Aby nie pozostawi¢
niedokonczonej, lecz wejé¢ dopiero po jej dokonczeniu, zatrzymalismy sie w przedsionku, rozma-
wiajac, dopdki nie doszlismy do obopélnej zgody. Wydaje mi sie, ze odzwierny, jaki$ rzezaniec,
podstuchiwal nas. Mozliwe zas, ze z powodu natloku sofistéw zrobil si¢ zgryZliwy wobec ciagle

nachodzacych dom goséci. Gdy$my wiec zakotatali do drzwi, on otworzywszy i ujrzawszy nas,
zawolal:

39 Tamze, s. 314a-b.
40 Platon, Fajdros, przel. W. Witwicki, [w:] Dialogi..., s. 274c-276a.
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- A, do licha, znéw jacys sofisci! Pan nie ma czasu.
I zaraz bardzo rozsierdzony oburacz, ile mial sity, trzasngt drzwiami®!.

Pézniej udalo sie im przekonaé odzwiernego, zeby ich wpuscit. Jednak kluczowa
W tej scenie jest jej wymowa metaforyczna. Po co w dialogu o dobru Platon poswigca
miejsce na taka scene? Dlaczego robi to zaraz po podaniu metafory spichlerza? Jak
ma sie ta scena do innych stynnych z dialogéw Platona scen zatrzymania si¢ Sokratesa
(na przyktad w przedsionku domu Agatona w dialogu Uczta*?)? Moja interpretacja
jest taka, Ze bezposérednie przyjmowanie niesprawdzonej wiedzy jest niebezpieczne,
o ile nie wyrobi si¢ najpierw odpowiedniego krytycznego nastawienia, ktdre pole-
ga na zatrzymywaniu sie i namysle. Refleksyjnos¢, o ktérg chodzi Platonowi, ktéra
jest synonimem dobra, polega miedzy innymi na umiej¢tnosci zatrzymywania sie
w przedsionku i poddawania rzeczy namyslowi, zanim si¢ je przyjmie — refleksyjno$¢
to przedsionek. I takim zatrzymaniem i poddawaniem namystowi jest cala rozmowa
Sokratesa z Protagorasem.

Posrednictwo Platona i Arystotelesa

Wydaje sie¢, z powyzszego, ze dobro w rozumieniu tej unikatowej kondycji ducha, ktora
czyni cztowieka dobrym, spetnionym i szczesliwym, to pewnego rodzaju refleksyjna
postawa, a nie zbidr jawnych kryteriéw oceniania czy norm postepowania. Tym tro-
pem poéjda potem stoicy — rozwijajac i poglebiajac te intuicje, czyniac ja tez podstawa
codziennej systematycznej praktyki duchowe;.

Jednak warto zwrdci¢ uwage, ze poglad ten jest takze obecny u nastepcéw Sokratesa,
Platona i Arystotelesa. Wprawdzie granica miedzy Sokratesem i Platonem jest dysku-
syjna i nieostra (trudno ustali¢, gdzie Platon referuje Sokratesa, a gdzie wprowadza
swoje poglady), jednak przyjelo si¢ uwaza¢, ze teoria idei i najpdzniejsze pisma Platona
nie majg juz intencji przekazywania pogladéw Sokratesa (nawet jezeli tym, co Platon
przekazuje, jest pewna jego twércza fantazja na temat Sokratesa, znacznie odbiegajaca
od historycznego pierwowzoru, o ktérym bardzo niewiele wiemy).

Wtasnie w jednym z takich péznych pism Platona, zdaniem niektérych komentato-
réw nawet ostatnim, mam na mysli Prawa, znajdujemy ustep, ktory badang tu zasade
wyraza niemal expressis verbis. Jak czytamy:

Teraz wigc juz jasno i bez zadnej dwuznacznosci cheg ci okresli¢, czym w moim przynajmniej
przekonaniu jest sprawiedliwo$é¢ i niesprawiedliwo$¢é. Gdy oto zapalczywo$é, strach, rados$é,
cierpienie, zawi$¢ czy zadza przemozng wladze sprawuja w duszy, te ich tyranie, niezaleznie od
tego, czy powoduje, czy nie powoduje szkody, nazywam niesprawiedliwoscia. Gdy za$ wzglad

41 Platon, Protagoras, s. 314c-d.
42 Platon, Uczta, przet. W. Witwicki, [w:] Dialogi..., s. 174d-175d.
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na to, co jest najlepsze — w jakikolwiek sposob panstwo czy prywatni ludzie wyobrazajg sobie,
ze da si¢ ono urzeczywistni¢ — zwycieza w duszy i powoduje czynami cztowieka, to nawet jezeli
przy tym jakas szkoda kiedy$ wyniknie dla kogos, kazdy z ta mysla popelniony czyn i wszystko,
co w ludziach podporzadkowuje si¢ takiej wladzy, uzna¢ trzeba za rzecz sprawiedliwa i najlep-
sza w ogole dla catego ich zycia, cho¢ mogaca wtedy powsta¢ szkode nazywa wiekszos¢ ludzi
niedobrowolng sprawiedliwoscig®3.

Sprawiedliwo$¢, jako pewna czastka dobra w odniesieniu do spraw polityczno-
-spotecznych, realizuje si¢ tu nie w postaci okre$lonego kodeksu czy zestawu norm,
ale w wytworzeniu odpowiedniej postawy, kiedy to, wolni od namietnosci czy innych
presji zewnetrznych, poddajemy namystowi to, co sluszne, a nastepnie staramy sie¢
wedle tego postapic.

Podobny poglad znajdujemy u Arystotelesa, kiedy w IX ksiedze Etyki nikomachej-
skiej opisuje czlowieka dzielnego etycznie. Oto fragment tego opisu:

Przekonania bowiem takiego czlowieka sg zawsze w zgodzie z soba, i calg swa dusza dazy on do
jednego i tego samego; zyczy sobie wiec tego, co dobre, oraz tego, co sie nim wydaje, i czyni to,
co dobre dla niego (gdyz jest wlasciwoscia czlowieka etycznie dzielnego urzeczywistnia¢ dobro),
i czyni to ze wzgledu na siebie samego, bo ze wzgledu na pierwiastek intelektualny, ktory zdaje
sie by¢ istotg kazdego czlowieka. I pragnie i zy¢, i uchowac sie, a pragnienie to dotyczy przede
wszystkim tego pierwiastka, dzieki ktéremu posiada rozsadek?4.

Arystoteles nie podaje konkretnych norm, wedtug ktérych postepuje cztowiek
dobry, ale raczej przedstawia wiele cech formalnych tej postawy. A wiec po pierwsze,
ze cechuje ja pewna stalo$¢, nastepnie dazy do tego, co mu sie wydaje dobrym (na
podstawie namyslu i refleksji), wreszcie, Ze troszczy si¢ o siebie samego, o swojg kon-
dycje, a poniewaz istotg cztowieka jest, jak podaje Arystoteles, intelekt, wtadza myslenia
i oceniania, przeto troska dotyczy tej wlasnie sfery. Najwazniejsze jest dla czlowieka to,
zeby troszczy¢ si¢ o dobra kondycje tego, czym ocenia, co jest najwazniejsze.

Definicja warto$ci w stoicyzmie
Celem jest sposob dazenia do celu

Antyczne teksty stoickie pelne sg ustepdw utrzymanych doktadnie w tym samym duchu
co wnioski z poprzedniego podrozdziatu. Piszac o dobru, stoicy rzadko doprecyzowuja,
o co chodzi - raczej opisuja cechy formalne kondycji cztowieka, ktéry dobro osiagnat,
podkreslajac przy tym, ze jest to raczej pewien sposob dazenia do wartosciowych celow
niz okre$lona norma.

Taki jest sens wypowiedzi Seneki, bedacej mottem tej rozprawy. Powtdrzmy ja:

43 Platon, Prawa, przel. M. Maykowska, Warszawa 1997, s. 356.
44 Arystoteles, Etyka nikomachejska, s. 1166a.
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Zycie nie jest ani dobrem, ani ztem: jest tylko sposobnoscig do przejawiania si¢ dobra i zta®.

Cytat ten, w $wietle juz tu przedstawionych wywodoéw, nalezy czytaé tak: zadna
z rzeczy zewnetrznych nie jest ani dobra, ani zlta, przedstawiaja co najwyzej pewna
wartos¢, dzieki ktorej moga sie sta¢ dobre badz zte w zaleznosci od tego, jaki stosunek
bedzie miat do nich cztowiek.

To samo powiada Epiktet:

Rzeczy zewnetrzne sg dla nas obojetne, nie jest jednak obojetne, jaki z nich czynimy uzytek?®.

Same w sobie rzeczy sg dla nas obojetne, lecz przestajg takie by¢, kiedy stajg sie
czedcig naszego dazenia. Jak bowiem doprecyzowuje Epiktet nieco dalej:

Zadnej natomiast z rzeczy zewnetrznych i cudzych nie nazywaj nigdy ani dobrg, ani zta, ani
pozyteczna, ani szkodliwa, ani nie przypisuj jej zadnej innej tego rodzaju wlasciwosci.

Jakze to? Trzeba tych rzeczy uzywac niedbale? - Bynajmniej. Bo byloby to znowu zlem wy-
rzadzonym wolnej woli, a co za tym - postepowaniem przeciwnym naturze. Lecz z jednej strony
trzeba uzywac starannie, z drugiej statecznie oraz spokojnie, poniewaz przedmiot dzialania jest
obojetny?’.

Rzeczy zewnetrzne, a wigc te, ktdrym stoicy przypisuja wartosé, sg wiec, jesli wzigé
to stowo w znaczeniu kolokwialnym, jednoczes$nie obojetne i nieobojetne. Sg obojetne,
gdyz sa od nas niezalezne, a tylko to, co od nas zalezne, moze by¢ dobre lub zfe i mie¢
przelozenie na nasze spelnienie i szczescie. Sg jednak nieobojetne, gdyz wilasnie ze
wzgledu na naszg kondycje duchowa powinnismy mie¢ do nich okreslony stosunek.

W innym miejscu Epiktet wypowiada sie o tej relacji jeszcze bardziej tajemniczo:

Istota dobra jest pewng postacig wolnej woli, istota zla jest rowniez pewna postacig wolnej
woli. - Czym sg zatem rzeczy zewnetrzne? — Przedmiotami, za ktorych posrednictwem wolna
wola, w zalezno$ci od swego do nich stosunku, dosiega wlasciwego sobie dobra lub zta. - W jaki
sposob dosiega dobra? - Jezeli do tych przedmiotéw nie przywigzuje zbyt wielkiej wagi?s.

Z jednej strony po raz kolejny podkresla Epiktet, ze dobro to pewien stosunek czto-
wieka, jego woli, do rzeczy zewnetrznych. Jednak z drugiej widzimy tu dwa paradoksy.
O jednym juz pisalem — niczym w Heglowskiej analizie relacji pan-niewolnik, relacja
miedzy dobrem a warto$cig rzeczy zewnetrznych jest potrzebujaco-niepotrzebujaca.
Dobro powinno samo sobie wystarcza¢, jednak potrzebuje rzeczy zewnetrznych, zeby
by¢ dobrem - skoro jest stosunkiem do nich. Drugi paradoks wyraza sie¢ w tym, ze
dobro potrzebuje rzeczy zewnetrznych, zeby, dzigki ich obecnosci, pokazywac, ze ich
nie potrzebuje.

45 Seneka Mlodszy, Listy moralne..., List 9.
46 Epiktet, Diatryby, s. IL5.

47 Tamze.

48 Tamze, s. 1.29.
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Sadzg, ze istotg tego drugiego paradoksu jest, ze o ile w poprzednim cytacie Epiktet
skupial sie na tej cesze dobra jako kondycji ducha, jaka jest umiejetno$¢ oceniania
(rzeczy zewnetrznych potrzebujemy, Zeby oceniac — bez rzeczy zewnetrznych nie mieli-
bys$my jak rozwijac tej kompetencji), o tyle w obecnym cytacie chodzi o inng kluczowa
wlasciwo$¢ dobra, mianowicie wolnos¢, ze jej dzialanie dokonuje sie w warunkach
wolnosci wzgledem zewnetrznych presji.

Widzimy, Ze stoicy, piszac o dobru, koncentrujg sie na specyficznej kondycji we-
wnetrznej instancji, wskazujgc na takie jej wlasciwosci, jak wolno$¢, refleksyjnosé,
ocenianie. Na samym poczatku Diatryb (sa to doslownie pierwsze zdania pierwszej
ksiegi) Epiktet po$wieca jej osobng dluzsza analize, ktora jest zbiezna z Sokratejska
metaforg wzroku, ktéry nie widzi sam siebie:

Wsréd wszystkich innych umiejetnoséci nie znajdziecie zadnej, ktéra by samg siebie brala za
przedmiot badania, a co za tym, ktéra by sama oceniata swg warto$¢ lub odmawiata sobie
wartoéci. Jak rozlegla na przyklad umiejetnos¢ pisania i czytania ma mozno$¢ badania samej
siebie? Az do stwierdzenia poprawnosci pisma. A umiejetnoé¢ $piewania? Az do stwierdzenia
poprawnosci $piewu. Czy wiec ktdras z tych dwdch umiejetnosci bierze samga siebie za przed-
miot badania? Zadng miara. Lecz kiedy ci przyjdzie napisa¢ do przyjaciela, wtedy o tym, jaki
list trzeba napisaé, pouczy ci¢ gramatyka. Czy natomiast trzeba napisa¢ do przyjaciela, czy
tez nie trzeba, o tym gramatyka nic nie ma do powiedzenia. Tak samo rzecz ma si¢ z muzyka
w sprawie melodii. [...] Jaka wiec umiejetnos¢ ci to powie? Taka, ktdra za przedmiot badania
ma i samg siebie, i wszystko inne. Ktoraz jest ona? Umiejetno$¢ rozumowania. Bo tylko ona
jedna zaréwno sama siebie mysla przenika oraz szacuje, czym jest, co potrafi, ile jest warta, jak
tez wszystkie inne umiejetnosci®.

Takoz i Seneka pisze:

Lecz to ona wydaje wyrok o wszystkich innych rzeczach, zadna z nich za$ nie rozstrzyga o niej*.

Jednak tak, jak wczeéniej Sokrates, ktdry podobnie deklarowal na temat rozwagi,
ze widzi sama siebie, lecz nie wykazal, co dokladnie widzi, podobnie pisma stoickie
cechuje osobliwa wstrzemiezliwos¢, kiedy idzie o dokladnie wykazanie, kiedy, a wiec
kierujac si¢ jakimi kryteriami, ta wladza refleksji dochodzi do poprawnych wnioskéw
i formutuje poprawne oceny. Wszedzie tylko wciaz od nowa slyszymy, ze nalezy si¢ nig
kierowac i ze jest ona czym$ bezwzglednie dobrym, jednak nigdzie jasno i rozstrzy-
gajaco nie jest podane, jaki sposob kierowania sie refleksjg jest wlasciwy. Kiedy wiec
Epiktet wcigz od nowa powtarza:

Jesli mnie spytasz, co jest dla cztowieka prawdziwym dobrem, nie moge ci da¢ odpowiedzi innej
niz ta, ze jest nim czynienie wlasciwego uzytku z wyobrazen®!,

49 Tamze, s. L.1.
50 Seneka, Listy moralne..., List 71.
51 Epiktet, Diatryby, s. 1.8.
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to co innego robi, niz powtarza jedynie tautologie gloszaca, ze dobro jest dobrem?
Dobro to bycie refleksyjnym, gdyz tym jest wlasnie czynienie wlasciwego uzytku z wy-
obrazen. Ale na czym polega wlasciwe czynienie tego uzytku? Tego Epiktet nigdzie
nie doprecyzowuje, poza tezami, ze polega na oddzieleniu tego, co zalezne, od tego,
co niezalezne. Jednak to nie jest wskazanie normatywne, lecz formalne - nie konsty-
tuuje tu Epiktet normy méwigcej, ze jakies rzeczy sa wazniejsze od innych, ale raczej
formalny wymog, ze nalezy oddzieli¢ wladze sadzenia od tego, co jest za jej pomoca
sadzone. Jednak potem juz nie u$cisla, wedle jakich kryteriéw i norm to sgdzenie ma
sie dokonywac.

Doktadnie takie same zastrzezenia rodzi analogiczny opis dobra na przyktad u Se-
neki:

Otoz jest to stan ducha widzacego prawde, $wiadomego, czego nalezy unika¢, a do czego podazat,
oceniajgcego rzeczy nie na podstawie czczych urojen, lecz na podstawie ich istoty, zajmujacego
sie calym $wiatem i zwracajacego swa zdolno$¢ dostrzegania ku wszystkim jego poruszeniem,
bacznego na wszystkie zamysty i poczynania [...]52.

,Widzacego prawde”, ale jakg doktadnie? ,,Swiadomego, czego unikac”, ale czego
dokladnie unika¢? ,Oceniajacego rzeczy”, ale na podstawie jakich norm i kryteriow?
To tak, jakby stoicy powolywali sedziéw sadu, ale nie dostarczyli im kodeksu prawa,
wedle ktérego majg osadzic¢ jakie$ wykroczenie.

Podzial na aksjologie¢ formalna i materialna

Polski filozof, Henryk Elzenberg, pozostawal pod bardzo duzym wplywem filozofii
stoickiej. Swoja koncepcje wartosci wywodzi wprost ze stoickiego rozrdznienia na
dobra i wartoéci. Powoluje si¢ przy tym na sposob, w jaki rozréznienie to objasnia
Seneka’?. W liscie 71 Seneka odrdznia dobra, ktére cechuje godnoéc¢ i sa pozadane
dla nich samych, i dobra, ktére nie maja tej wlasciwosci i sg pozadane ze wzgledu na
dorazng uzyteczno$¢ czy korzy$e>.

W swojej postawie Elzenberg wyrdznia dwa podstawowe dziaty filozof1i*>. Po pierw-
sze aksjologie formalng - jej gléwnym zadaniem jest podanie definicji wartosci jako
wartosci, przy czym przez warto$¢ rozumie to, co jest pozadane samo przez sie. Przez
cale zycie Elzenberg zajmowal si¢ przede wszystkim tym dzialem aksjologii. Po dru-
gie wymienia aksjologie merytoryczng, ktdrej celem jest wskazanie, jakie sg glowne

52 Seneka, Listy moralne..., List 66.

53 H. Elzenberg, Pojecie wartosci perfekcyjnej, [w:] Pisma aksjologiczne, Lublin 2002, s. 98.

54 Seneka, Listy moralne, List 71 [,,Cho¢ majg one (dobra cielesne) pewna warto$¢, jednakze w kazdym
razie nie majg godnosci’].

55 H. Elzenberg, Podstawowe pojecia aksjologii 1. Wyklady toruriskie 1946-1949, [w:] Pisma aksjolo-
giczne, Lublin 2002, s. 198.
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wartosci oraz jakie zachodza mi¢dzy nimi zaleznosci, na przyklad w zakresie ich relacji
hierarchicznych.

Analogiczny podziat funkcjonuje w obszarze wspoélczesnej etyki. Wyrdznia sie
w niej metaetyke, ktéra zajmuje si¢ badaniem istoty tego, co etyczne, statusem poznaw-
czym twierdzen etycznych (na ile s3 obiektywne) oraz sposobem ich uzasadniania,
podczas gdy etyka normatywna bada konkretne normy, ich tres¢ oraz relacje, jakie
miedzy nimi zachodzg®.

Wydaje sie, ze problem ze stoickg filozofig wartosci polega na tym, ze o ile oferuje
wzglednie dobrze rozwinigta aksjologie formalng czy metaetyke, o tyle ma znaczace
deficyty i niejasnoéci w obszarze aksjologii merytorycznej czy tez etyki normatywne;j.
Ujmujac to inaczej, stoicyzm dostarcza dostatecznych wyjasnien natury wartosci, ale
niedostatecznie wskazuje, jakie s konkretne wartoéci i jak podtug nich dziataé.

Proponuje nastepujace wstepne uporzadkowanie stoickiego rozumienia natury war-
tosci. Istnieje, najogolniej rzecz ujmujac, pewien zbidr stanéw rzeczy cennych, a wiec
zastugujacych na pozytywna ocene cztowieka, antyczni stoicy na te klase uzywali ter-
minu dobra w liczbie mnogiej. Istnieje dalej jakas jedna reguta, za sprawg ktdrej cenne
jest wszystko, co cztowiek aprobuje i ceni. Nazwe te regule metawartoscig. Skutkiem
zastosowania tej metawarto$ci wylaniajg si¢ dwie podkategorie: podkategoria dobro
(w liczbie pojedynczej) i podkategoria wartoéci (w liczbie mnogiej). Dobro to stan
rzeczy dotyczacy kondycji duchowej cztowieka - antyczni stoicy lokowali je w ob-
szarze okreslanym mianem tego, co wewnetrzne, i tego, co zalezne od nas. Natomiast
wartosci to stany rzeczy niedotyczace kondycji duchowej cztowieka — antyczni stoicy
lokowali je w obszarze tego, co zewnetrzne i nie w petni zalezne od nas. Przez kondycje
duchowg mam tu wstepnie na myséli charakterologiczne warunki stanu refleksyjnosci
oraz sam ten stan.

Te uscislenia streszczaja stoickg aksjologie formalng czy metaetyke. Moja gléwna
teza i jednocze$nie duchowe odkrycie gloszg, ze rozréznienia na aksjologie
formalng (metaetyke) i aksjologie merytoryczng (etyke normatywna)
nie stosuje si¢ do stoicyzmu. Jeden z najpowazniejszych bledéw w interpretacji
stoicyzmu bierze sie z tego, ze interpretujemy stoicyzm za pomocg tego rozréznienia.
To jednak nie moze przynie$¢ pozadanych efektéw. Wstepne uszczegdtowienie mojej
podstawowej tezy jest takie, ze stoicka aksjologia merytoryczna (etyka norma-
tywna) wynika logicznie czy tez jest podkategorig aksjologii formalnej
(metaetyki). Chce tu innymi stowy powiedzie¢, ze z wlasciwego zrozumienia tego,
co w stoicyzmie nazwalem metawartoscia, wynikaja logicznie wszystkie konkretne
normy wraz z ich hierarchig.

56 Por. R. Brandt, Etyka: zagadnienia etyki normatywnej i metaetyki, przel. B. Stanosz, Warszawa 1996,
rozdziat 1.
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Metawarto$¢

Teraz chcialbym przystapi¢ do bardziej precyzyjnej definicji metawarto$ci w stoicy-
zmie. Stanowi ona probe syntetycznej interpretacji przytoczonych tu juz wypowie-
dzi stoikdéw na temat dobra i wartosci, ktore podkre$laja rozumnosé, refleksyjnosé,
zgodno$¢, zgodnos¢ z naturg czlowieka, a takze zwrotna relacje miedzy dobrem
i warto$cig.

Zaczng od tezy pomocniczej, ktdra stanowi moje doprecyzowanie wspomnianej
zwrotnosci:

TP1: Dobro i wartosci sg wzgledem siebie wspolzalezne.

Rozwinigciem tej tezy sa dwie dalsze tezy pomocnicze:

TP1.1: Dobro zawsze urzeczywistnia si¢ za posrednictwem jakiej§ warto$ci.

TP1.2: Dowolny stan rzeczy zewnetrznych staje sie wartoscig o tyle tylko, o ile
mozna za jego posrednictwem realizowa¢ dobro.

Druga teza pomocnicza dotyczy tego, czym wlasciwie jest metawartos¢, ktdra tutaj
definiuje.

TP2: Metawarto$¢ to reguta ustalania czy tez procedura formulowania
pozytywnej oceny dla wszelkich standéw rzeczy.

TP2.1: Sensem pozytywnej oceny jest wskazanie kierunku dziatania czlowieka.

Chce przez te tezy wyrazi¢ poglad, ze metawartos$¢ jest strukturg z jezykowego
metapoziomu, tak jak pojecie prawdy w koncepcji Alfreda Tarskiego. Nie mozemy
jej definiowa¢ w jezyku naturalnym, gdyz jest to struktura z metajezyka, za pomoca
ktérej konstruujemy wypowiedzi oceniajace w jezyku naturalnym. Prawda, jak to
ujat Alfred Tarski*’, jest regula metajezykowa ustalajaca relacje miedzy wypowiedzia
a stanami rzeczy - jest to reguta stwierdzajaca, ze zachodzi stan rzeczy, ktéry oznajmia
dane zdanie. Podobnie metawartos¢ jest regula praktyczng stwierdzajaca zaleznosé¢
miedzy wypowiedzia a dazeniem do urzeczywistnienia jakiego$ stanu rzeczy. Innymi
stowy stwierdzi¢, ze co$ jest dobre lub warto$ciowe, to wyznaczy¢ kierunek dazenia
do realizacji tego.

TP2 i TP2.1 stanowig tez konsekwencje stoickiego rozrdznienia na sady katalep-
tyczne i sagdy hormetyczne. Pierwsze to sady uchwytujace rzeczywistosé, ze jest taka,
jaka stwierdza dane zdanie. Drugie to sady uruchamiajace dzialanie - czynnikiem
uruchamiajgcym dzialanie jest zawsze i wylacznie ocena. Szczegdétowa analize tego
rozrdznienia z punktu widzenia stoickiej teorii warto$ci i praktyki duchowej przedsta-
wiam w innym miejscu, tutaj zalezy mi tylko na zasygnalizowaniu tego powigzania®®.

57 A. Tarski, Pisma logiczno-filozoficzne. Tom 1. Prawda, Warszawa 2001, s. 30-33.
58 ‘Wigcej na temat tego rozrdznienia por. tez: B. Inwood, Ethics and Human Action in Early Stoicism,
New York 1985, s. 52-64.
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Po tych uscisleniach podaje definicj¢ metawartoéci, nazywam ja teza gléwna - po
niej nastepuja tezy uszczegélowiajace jej sens.

TG1: Metawartos$¢ to tryb namystu istoty rozumnej nad jej biezacym
doswiadczeniem, majgcy na celu ocene, jaki rodzaj dzialania najlepiej
w danej sytuacji obrac.

TG2: Przez dobro majg na mysli stoicy kompetencje wejscia w stan
tej refleksji oceniajacej.

TG2.1: Przedmiotem refleksji oceniajgcej sa zewnetrzne stany rzeczy, co oznacza,
ze zawsze potrzebuje ona jakiej$, co najmniej jednej wartosci, zeby oceniac.

TG3: Przez cnoty rozumieja stoicy poszczegdlne skladowe elementy
tej kompetencji.

TG4: Przez warto$¢ rozumiejg stoicy kazdy dowolny mozliwy stan
rzeczy, ktory jest przedmiotem wyboru w §wiecie zewnetrznym.

TG4.1: Kryterium wyboru jakiego$ mozliwego stanu rzeczy jest zawsze jego przy-
datno$¢ optymalnej realizacji dobra, czyli wejscia w stan refleksji oceniajace;j.

TG4.2: Dana warto$¢ jest tym wyzej w hierarchii wartosci, im bardziej jest przydatna
w realizacji dobra.

Przytoczone tezy oznaczaja, ze priorytetem stoika jest maksymalizacja refleksyjno-
$ci w $wiecie. Zabezpieczeniem przeciw autocentryzmowi jest przekonanie, ze chodzi
o wzrost refleksyjnosci zaréwno we mnie, jak i we wszystkich innych ludziach. Moja
wlasna refleksyjnos¢ nie jest tu w zaden sposdb uprzywilejowana. Zyczy¢ dobrze innym
i dziala¢ na rzecz tego dobra to tyle, co stara sie stwarza¢ innym ludziom optymalne
warunki rozwijania ich wlasnej kompetencji refleksyjnosci.

Takie wartosci jak majatek, zZycie, zdrowie czy relacje z innymi ludzmi s wartoscia-
mi o tyle, o ile przyczyniajg sie posrednio do realizacji refleksyjnoséci w $wiecie — je$li
sie do tego nie przyczyniajg, to tracg te wartos¢. Wartos¢ kazdej rzeczy zewnetrznej
jest zatem catkowicie zalezna, wzgledna i warunkowa.

Staboscig tego ujecia i w ogdle antycznej stoickiej filozofii wartosci jest stosunek
do bytéw nieludzkich, a wiec do zwierzat i Srodowiska naturalnego. Stoicy czestokro¢
wypowiadaja si¢ o przyrodzie w kategoriach czysto instrumentalnych - to znaczy, ze
ona jest po to, zeby stuzy¢ wygodzie cztowieka. Sadze, ze pewna przeciwdzialajacg temu
mozliwo$cig interpretacyjna, jakkolwiek troche kontrowersyjna, jest przyjecie bardziej
poglebionej koncepcji logosu, rozumianego wiec nie jako jednostkowa wladza myslenia,
lecz jako pewna wlasciwo$¢ bytu. Jako taki logos stoicki jest syntezg regulujaca spdjne
funkcjonowanie wielosci i réznorodnosci bytow w $wiecie. W tym sensie czlowiek,
ewolucyjnie rzecz ujmujac, w tym jego zdolnos$¢ myslenia, jest pochodng ztozonosci
srodowiska naturalnego, z jakiego sie wywodzi.

Wobec tego, zeby uwspolczesni¢ stoicyzm pod wzgledem dzisiejszej wrazliwosci
etycznej, dodalbym tez¢ uzupelniajaca:
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TUIL: Tym pelniejsze urzeczywistnienie dobra, im bogatsze srodowisko,
w jakim wyrasta.

TU1.1: Bogactwo $rodowiska wyraza si¢ w réwnowadze ekosystemoéw i optymalnym
dobrostanie wszystkich ich elementéw skladowych.

Kazda z przedstawionych tu tez wymagalaby dalszego szczegdlowego omdwienia,
co wszak jest celem innych tekstéw poswieconych warto$ciom, nad ktérymi jedno-
cze$nie pracuje, i przekracza planowane rozmiary niniejszej rozprawy. Zamiast tego
ustalenia tego podrozdziatu zakoncze nawigzaniem do sgdowniczej metafory, jaka sie
tu juz positkowatem. Uzylem jej wczeéniej po to, zeby zwrdci¢ uwage na pewien do-
mniemany deficyt w stoickiej teorii wartosci. Teraz, po przedstawieniu tez, chciatbym
ja przekonstruowac tak, zeby wyrazata moje rozumienie istoty tej teorii. Stoicy powotuja
nie tyle sedziow pozbawionych kodeksu, ile tawe przysieglych, przy czym zadaniem tej
fawy nie jest wyda¢ wyrok w sprawie jakiego$ wykroczenia, lecz zrekrutowaé brakuja-
cego czlonka tawy. Maja si¢ przy tym kierowa¢ bezstronnoscig i namystem, zaréwno
w swoim postepowaniu, jak i w ocenie kandydata.

Niektore praktyczne konsekwencje tej definicji

Na koniec chciatlbym jeszcze kilka zdan poswieci¢ praktycznym konsekwencjom
przedstawionych w poprzednim podrozdziale tez. Dobro jest dla stoikéw synonimem
nie tylko czegos$ dla czlowieka najcenniejszego, ale takze gwarantem trwalego spetnie-
nia i szczg$cia. Te atrybuty dobra nie wynikaja moim zdaniem jasno z samej stoickiej
teorii warto$ci. Zeby glosi¢, ze urzeczywistnienie dobra musi z konieczno$ci prowadzi¢
takze do spelnienia, potrzebne jest jeszcze dodatkowe zalozenie, czgsto w antycznym
stoicyzmie wyrazane nie wprost, z obszaru antropologii filozoficznej. Jak czytamy na
przyklad u Seneki:

Dlaczegoz, méj Lucyliuszu, watpisz jeszcze, iz najlepszym $rodkiem do szczesliwego zycia jest

przeswiadczenie, ze dobrem jest tylko to, co cnotliwe? Kto bowiem uznaje jeszcze co innego za

dobro, dostaje sie pod wtadz¢ przypadku i przestaje by¢ panem samego siebie; kto za$ ograniczyt
wszelkie dobro tylko do cnoty, czerpie szcze$liwo$¢ sam z siebie™.

Albo w innym miejscu:

Dobro najwyzsze musi by¢ wigc wzniesione na taka wysokos¢, z ktérej by go zadna sita nie mogta
straci¢, dokad nie moze mie¢ dostepu ani bol, ani nadzieja, ani lek, ani Zadna rzecz, ktéra by je
mogta naruszy¢ i uszczupli¢. Ale na takg wysoko$¢ moze wstapi¢ wylacznie cnota®.

Z kolei u Epikteta czytamy:

59 Seneka, Listy moralne..., List 74.
60 Seneka, O zyciu szczesliwym, przel. L. Joachimowicz, [w:] Dialogi, Warszawa 1998, s. XV.
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Na czym wiec sie zasadza wielkie dobro i wielkie zlo cztowieka? Na tym wlaénie, co stanowi rdz-
nice dzielaca go od zwierzecia. Jesli owe przymioty wlasciwe czlowiekowi zachowuje si¢ w stanie
nienaruszonym, jezeli s3 one stale obwarowane murami, jezeli nie ponosi zadnego uszczerbku
sumiennos¢, uczciwo$¢ i madroéé, wtedy i sam czlowiek jest zabezpieczony od zguby. Jezeli
jednak ktora$ z tych wlasciwosci zostanie w oblgzeniu zdobyta i dozna zagtady, wtedy i sam
cztowiek dozna zagtady®!.

Ta dodatkowa przestanka antropologiczng stoickiej koncepcji szczeécia jest iden-
tyfikacja cztowieka, jego rzeczywistej egzystencji, z jego refleksyjnoscig. Nieszczescie
bierze si¢ badz z wszelkiego zagrozenia naszej egzystencji, badz z niemoznosci realizacji
zywotnych interesow tej egzystencji. Doswiadczamy wtedy cierpienia, strachu, rozcza-
rowania czy frustracji. Jednak identyfikacja czlowieka z jego refleksyjnoscig eliminuje
wszystkie te Zrddla. Nie jestesmy naszym cialem, lecz zrodzona w tym ciele zdolnoscia
poddawania naszego do$wiadczenia refleksji. Jesli dodamy do tego charakterystyczna
dla stoikow akceptacje ograniczonego w czasie trwania tego do$wiadczenia, nie mamy
powodu dalej lekac¢ si¢ jakichkolwiek zagrozen ani tego, ze nie uda si¢ nam zisci¢ na-
szych pragnien. Tak jak zaprawieni jogini nie lekaja sie chfodu, gdyz sa w stanie ociepli¢
swoje cialo sitg umystu, podobnie stoicy ochraniajg swojg egzystencje sitg refleks;ji.
Mozna tez ich postawe sparafrazowaé nawigzaniem do Epikura: kiedy jest refleksja, ja
jestem, kiedy nie ma refleksji, nie ma mnie. Cieszymy sie zZyciem refleksyjnym wtedy
itak dlugo, jak trwa. I to cieszenie si¢ jest zawsze w naszym zasiegu — musimy si¢ tylko
nauczy¢ identyfikowac z wlasng refleksyjnoscig. Wypada to podkresli¢ jeszcze jednym
cytatem z Seneki:

Kto co dzien koniczy swe zycie, ten nie odczuwa braku czasu. [...] Zaniepokojony umyst zadrecza-
ny jest zrozumiala trwoga o ilos¢ i jako$¢ tego, co mu jeszcze zostaje. W jakiz sposob unikniemy
tego niepokoju? W jeden sposob: jezeli zycia swego nie bedziemy starali si¢ przeciaga¢, jesli
niejako zawrze si¢ ono samo w sobie. Bo zalezy od przyszlosci tylko ten, dla kogo niewazna jest
terazniejszos¢. Kiedy zas wyswiadczytem dobie wszystko, com byt powinien, gdy mocno utwier-
dzony umyst zdaje sobie sprawe, iz miedzy dniem a wiekiem nie zachodzi zadna zgota réznica
wtedy - ile by jeszcze miato nadejs¢ dni i zdarzen - spoglada na nie z wysoka i z u§miechem
myséli o dalszych czasach®2

Sadze, ze mozna powiedzie¢, iz caly trening stoicki, stynne stoickie ¢wiczenia du-
chowe majg dwie podstawowe funkcje: identyfikacyjna i poglebiajacg. Pierwsza polega
na wdrazaniu efektywnej identyfikacji z refleksyjnoscia, druga na poglebianiu doswiad-
czenia tej refleksyjnosci. Cecha charakterystyczng tego treningu jest tez wywodzacy
sie z tradycji Sokratejskiej opdr, przy czym jest to refleksyjny zrodtowy opor przeciw
wszelkim nabytym i wyuczonym mechanizmom behawioralnym.

61 Epiktet, Diatryby, s. 1.28.
62 Seneka, Listy moralne..., List 101.
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Definicja dobra i warto$ci w stoicyzmie: proba reinterpretacji

Abstrakt: Stoicy dzielili filozofi¢ na trzy dzialy: fizyke (blizszg temu, co dzisiaj okreslamy mianem
ontologii), logike (mieszczaca w sobie to, co dzisiaj okreslamy mianem logiki, dialektyki, teorii pozna-
nia i filozofii jezyka) oraz etyke (mieszczaca w sobie elementy antropologii filozoficznej, tradycyjnej
etyki, ale takze teorii warto$ci, czyli aksjologii). W moim eseju koncentruje si¢ na czgsci etyki stoickiej
wspolczesnie okreslanej $cislej mianem aksjologii. W obliczu licznych probleméw definicyjnych tego,
co stoicy rozumiejg pod pojeciem dobra, cnoty i wartosci, i czerpigc z niektdrych wspdtczesnych
rozréznien terminologicznych, poszukuje nowoczesnej reinterpretacji stoickiego myslenia o warto-
$ciach. W tym celu siegam takze i szczegélowo interpretuje filozofie Sokratesa, Platona i Arystotelesa,
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ktorzy stanowili dla antycznych stoikow gléwng inspiracje w zakresie etyki, antropologii filozoficznej
i aksjologii. Podstawowym rozwigzaniem, jakie proponuje, jest wprowadzenie pojecia metawarto-
$ci jako sposobu ustalania tego, co dobre, cnotliwe i warto$ciowe. Gléwnym punktem odniesienia
w wyjasnianiu istoty tej metawarto$ci w stoicyzmie jest kategoria refleksyjnosci.

Slowa kluczowe: wartos$¢, dobro, metawarto$é, stoicyzm, etyka

Definition of Good and Value in Stoicism: an attempt at reinterpretation

Abstract: The Stoics divided philosophy into three parts, physics (which was closer to what we today
call ontology), logic (comprising what we today call logic, dialectics, epistemology and philosophy of
language) and ethics (comprising elements of philosophical anthropology, traditional ethics, but also
the theory of values, i.e. axiology). In my essay, I focus on a part of Stoic ethics, more precisely defined
today as axiology. In the face of numerous problems in defining of what the Stoics understand by
goodness, virtue and value, and drawing on some modern terminological distinctions, I am looking
for a modern reinterpretation of Stoic thinking about values. For this purpose, I also refer to and
interpret in detail the philosophy of Socrates, Plato and Aristotle, who were the main inspiration for
the ancient Stoics in the field of ethics, philosophical anthropology and axiology. The basic solution
I propose is to introduce the notion of meta-value as a means of determining what is good, virtuous,
and valuable. The main point of reference in explaining the essence of this meta-value in Stoicism
is the category of reflexivity.

Keywords: value, goodness, meta-value, stoicism, ethics
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Rozmyslania Marka Aureliusza
jako dziennik ¢wiczen filozoficznych

Marek Aureliusz, zanim objal wtadze w Cesarstwie Rzymskim, miat watpliwosci,
czy podola tak odpowiedzialnemu zadaniu. Wie$¢ niesie, ze jego przybrany ojciec,
cesarz Antoninus Pius, tuz przed swoja $miercig wezwal Marka Aureliusza na ostatnia
rozmowe. Widzac rozterki przyszlego wladcy, nie skomentowat ich wprost. Przekazal za
to obecnemu z nimi dowddcy strazy nowe hasto na ten dzien, brzmiace aequanimitas,
to znaczy ,,rownowaga ducha”. Mozna odnie$¢ wrazenie, ze Marek Aureliusz dobrze
zapamietal to hasto, poniewaz pobrzmiewa ono w kazdym zdaniu Rozmyslar.

Czytelnik, ktdry przystepuje do lektury tekstu filozoficznego, spodziewa sie zazwy-
czaj, ze znajdzie w nim wyklad pogladéw autora. Dzielo filozoficzne co do zasady ma
prezentowac pewna doktryne, najlepiej w sposob systematyczny i oryginalny. W Roz-
myslaniach Marka Aureliusza nie znajdziemy jednak ani wyktadu nauki stoickiej, ani
zadnych doktrynalnych innowacji. Marek Aureliusz nie byl nauczycielem filozofii,
nie musiat wigc troszczy¢ si¢ o czysto$¢ doktryny czy proponowaé wiasnych tez. Byl
filozofem praktykiem, ktory usitowal zasady filozofii wciela¢ w zycie. Interesowato go
nie tyle zaprezentowanie doktryny, ile jej zastosowanie!.

Zamiast analiz doktrynalnych dzieto Marka Aureliusza ofiarowuje dzisiejszemu czy-
telnikowi wyjatkowy wglad w sposdb praktykowania filozofii w starozytno$ci. Mozemy
przygladac sie, jak autor przywoluje zasady filozofii i odnosi je do wlasnych biezacych
doswiadczen, czynigc to dzien po dniu, konsekwentnie i metodycznie. Prowadzenie
takich zapiskow stanowi¢ moglo czesta praktyke w czasach starozytnych, nie mamy
jednak drugiego takiego $wiadectwa, ktdre przypominaloby Rozmyslania, niewyklu-
czone zatem, Ze podobne teksty nie zachowaly si¢ do naszych czaséw.

1 Kwestie oryginalnosci pogladéw Marka Aureliusza w Rozmyslaniach dyskutuje np. J. Dalfen (Formge-
schichtliche Untersuchungen zu den ‘Selbstbetrachtungen’ Marc Aurels, Miinchen 1967, s. 239) i P. Hadot (Twier-
dza wewnetrzna. Wprowadzenie do ,,Rozmyslan” Marka Aureliusza, przel. P. Domanski, Kety 2004, s. 10). Obaj
stoja na stanowisku, ze Marek Aureliusz nie ma na celu oryginalnego przedstawienia pogladéw filozoficznych.
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Tto filozoficzne Rozmyslan

Mozna zadaé pytanie, jakie zalozenia filozoficzne tkwig u podstaw prowadzenia takich
zapiskow. Wydaje sig, ze najlepsza odpowiedzig bedzie cytat z krotkiego stoickiego
tekstu, zawierajacego poglady Epikteta, noszacego tytul Encheiridion (Podrecznik).
Czytamy w nim: ,,to nie same rzeczy, ale nasze przekonania o rzeczach budza w nas
niepokdj”2. Podobng mysl znajdujemy u Marka Aureliusza: ,[...] same rzeczy nie
dotykajg duszy, ale stojg na zewnatrz niewzruszone. Zrédlem zametu jest wylgcznie
wewnetrzny osgd” (4.3)3. Stoicy uwazali, Ze emocje rodzg sie z naszych osgdéw co do
rzekomej warto$ci rzeczy. Jezeli uznajemy, ze co$ jest dobre, wowczas pojawia si¢ w nas
pozadanie, jezeli za$ zte — obawa. Ludzie zazwyczaj unieszczesliwiajg sie i cierpia, po-
niewaz pragng pozornych ddbr oraz obawiajg si¢ pozornie ztych rzeczy, a tak naprawde,
jak utrzymujg stoicy, jedynym prawdziwym dobrem jest doskonato$¢ moralna (cnota),
a jedynym prawdziwym zlem - jej przeciwienstwo. Prowadzac swoje notatki, autor
Rozmyslan ¢wiczy si¢ w wydawaniu osadéw, ktére beda zgodne z zasadami filozofi,
dzieki czemu zyskuje dystans i wolno$¢ wewnetrzna.

Zgodnie zatem z naukg stoickg ludzie sami zadreczajg sie, naktadajac na to, co im
sie przydarza, okreslone interpretacje rzeczywisto$ci. Niezaleznie bowiem, co si¢ dzieje,
czlowiek nie powinien czu¢ si¢ nieszczesliwy, o ile dba o cnote. Stoicy glosza zasade
bycia obojetnym na rzeczy obojetne, z doprecyzowaniem, ze chodzi o rzeczy obojetne
moralnie. W tej klasyfikacji obojetne moralnie, chociaz godne wyboru, s na przykltad
majatek lub zdrowie, nie bedg one jednak uznane za bezwzglednie dobre, poniewaz
moga by¢ wykorzystane zaréwno do dobrych, jak i do zlych celéw. Rzeczy obojetne
moga by¢ jedynie nosnikami prawdziwego dobra lub zta, podczas gdy cnota jest czyms$
dobrym zawsze i wszedzie, bez wzgledu na okoliczno$ci. Jest ona wynikiem wiasciwego
myslenia, intencji, zaangazowania, postawy, a wiec wszystkiego tego, nad czym mamy
kontrole, a co Epiktet nazwal ,,rzeczami zaleznymi” od nas. To zas, nad czym nie mamy
pelnej kontroli, czyli rzeczy zewnetrzne, zwane przez Epikteta ,,niezaleznymi”, sg zara-
zem indyferentne moralnie. Podzial na rzeczy zalezne, zwigzane z postawa moralna,

2 W interesujacy sposob to zdanie interpretuje psycholog Albert Ellis, czyniagc je podstawa swojej
»racjonalno-emotywnej terapii behawioralnej” (REBT). Jego zdaniem na doswiadczenie traumy sklada
si¢ zaréwno traumatyczne wydarzenie, jak i sposob jego odbioru u osoby do$wiadczajacej, co oznacza, ze
mozna aktywnie podej$¢ i ustosunkowac sie do wlasnych doswiadczen, wplywajac tym samym na ich skutki
dla psychiki. Ellis wskazuje ponadto, ze dziatamy, opierajac si¢ na pewnych, nie zawsze u§wiadamianych,
skryptach, tzw. filozofiach. Wskazuje np. na perfekcjonizm (,musze by¢ zawsze najlepszy”) lub katastro-
fizowanie (sklonnosci do postrzegania zwyklych niepowodzen w kategoriach katastrofy zyciowej), ktore
to schematy mys$lowe odzwierciedlaja si¢ w emocjach. Psychoterapia nakierowana na uelastycznienie tych
schematéw moze pozytywnie przelozy¢ sie na sfer¢ emocjonalna. Ellis, podobnie jak stoicy, widzi tacznosé
miedzy mysleniem a emocjami, sady sa bowiem katalizatorami emocji.

3 Wszystkie cytaty z Rozmyslar wedtug wydania: Marek Aureliusz, Rozmyslania (Do siebie samego),
przel. K. Lapinski, Warszawa 2011/2021.
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i niezalezne, takie jak zdrowie, majatek, stawa, stanowi fundament etyki praktycznej
Epikteta, jak rowniez jego czytelnika, Marka Aureliusza.

Z podziatu na rzeczy zalezne i niezalezne wynika kilka wnioskéw. Po pierwsze,
zalezne od nas jest to, co nalezy do cnoty i jest przez to konstytutywne dla natury
czlowieka. Stoicy uwazaja bowiem, ze istotg czlowieka jest jego pierwiastek moralny,
boska czastka logosu obecna w kazdym z ludzi. Méwiac najkrécej, istote cztowieka
sprowadzi¢ mozna do jego nastawienia moralnego.

Po drugie, skupienie si¢ na rzeczach zaleznych i traktowanie rzeczy niezaleznych
z dystansem nie oznacza rezygnacji z dzialania, poniewaz nasze zaangazowanie w dzia-
tanie nalezy do rzeczy od nas zaleznych. Nad rzeczami niezaleznymi nie mamy pelnej
kontroli, nie powinnismy wiec przywigzywac sie do skutkéw naszych dziatan w sferze
rzeczy niezaleznych. Stoicy przywoluja obraz tucznika, ktéry mistrzowsko opanowat
swoja sztuke (sfera tego, co zalezne), ale okolicznosci zewnetrzne, takie jak nagty po-
ryw wiatru, moga sprawi¢, ze nie trafi do celu (sfera tego, co niezalezne). Powinni$my
zatem zaangazowac¢ si¢ na przyklad w pomoc chorujacemu, pamiegtajac zarazem, ze
powodzenie naszych dzialan jest juz poza nasza kontrola. Wedlug stoikéw czlowiek
zobowigzany jest, zeby dziata¢ dla innych, jest to zresztg podstawowy sposéb prakty-
kowania cnoty. Stoik bylby zatem kims, kto podejmuje si¢ wykonywania obowigzkow
wobec innych ludzi, obowiazki zas wynikaja z rozumnej natury czlowieka oraz z rol
spotecznych, jakie odgrywa*.

Po trzecie, rzeczy zalezne staja si¢ ,twierdza wewnetrzng’, do ktorej moze schroni¢
sie ten, kto wie, ze nie powinien przywigzywac sie do skutkéw swoich dziatan w sferze
rzeczy niezaleznych. Przyjecie perspektywy stoickiej, ze jedynym dobrem jest cnota,
oznacza, iz zadne nieszcze$cie z zewnatrz nie jest w stanie naruszy¢ integralnosci owej
twierdzy. Jak pisze Marek Aureliusz: ,,[...] my$lenie wolne od namietnosci jest wyniosla
twierdza. W czlowieku nie ma bowiem niczego bardziej warownego, gdzie schroniwszy
sie, pozostanie juz niedosiegly. Kto tego nie widzi jest glupcem. Nieszczesny, kto widzi,
ale nie chroni si¢” (8.48).

Retoryka jako narzedzie filozofii

Dzielo Marka Aureliusza sklada si¢ z ¢wiczen, sentencji, cytatdw, wprawdzie zdecy-
dowanie dominuje w nim perspektywa stoicka, niemniej pojawiaja si¢ tez echa lektur
Platona, Epikura i innych filozoféw, a takze nawigzania literackie do Homera czy
tragikow. Pewne kwestie, motywy i obrazy powracajg na przestrzeni calego dzieta, ta

4 W tym aspekcie stoicyzm starozytny rozni si¢ od wielu wspotczesnych propozycji neostoickich, ktére
przeksztalcajg nauke Portyku w rodzaj ergonomii zycia codziennego z pominieciem etycznej kategorii
obowiazku i zaangazowania w dzialanie o charakterze moralnym.
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powtarzalnos¢ stanowi¢ moze kolejny argument za tym, ze mamy do czynienia nie
z wykladem nauki, ale z jej zastosowaniem. Powtorzenia bowiem to naturalny element
wszelkich ¢wiczen.

Niewiele wiadomo na temat czasu i miejsca powstania Rozmyslani. Prawdopodobnie
pisane byty w ostatnich latach zycia cesarza, w trakcie wypraw wojskowych na pétnocne
pogranicze imperium. Przypuszcza si¢, ze Marek Aureliusz prowadzil swoje zapiski
bez intencji ich upublicznienia. Tytut dziela i wyodrebnienie rozdziatéw pochodza od
nowozytnych wydawcéow. Niemozliwe jest powigzanie tresci zapiskow z wydarzeniami
historycznymi, poniewaz Marek Aureliusz wprost nie czyni takich nawigzan. Trudno
dostrzec jakas strukture, ktéra obejmowalaby cale dzielo. Ksiega pierwsza, poswigcona
bliskim, réwnie dobrze mogta by¢ napisana najpézniej i dopiero w trakcie redakcji prze-
niesiona na poczgtek. Niektore rozdzialy sprawiajg wrazenie napredce sporzagdzonych
notatek, w innych widoczne jest wigksze dopracowanie stylistyczne, a nawet poetyc-
kos¢. Styl jest wiec niejednorodny, natomiast notatkowy i lapidarny charakter wielu
rozdzialow jest argumentem za tym, ze calo$¢ pisana byla raczej na uzytek prywatny>.

Mozna by zatem roboczo przyjaé, ze Rozmyslania s rodzajem dziennika filozoficz-
nego, od razu jednak nalezy dopowiedzie¢, ze jest to specyficzny dziennik, poniewaz
mamy do czynienia nie z tekstem sprawozdawczym, ale dyrektywnym. Marek Aureliusz
nie zdaje relacji ze swoich przezy¢, ale napomina samego siebie. Nasladujac konwencje
stylistyczng Diatryb Epikteta, uzywa czesto czasownikéw w trybie rozkazujgcym, takich
jak: pamietaj, rozwaz, czyn; mowi wiec nie tyle, kim jest i co czuje, ale kim powinien
sie sta¢ i jak powinien reagowac na rzeczywisto$¢. Podczas gdy adresatami napomnien
Epikteta sg uczniowie, Marek Aureliusz wchodzi w dialog z samym soba.

Pi$miennictwo doby starozytnej, w tym filozoficzne, znajdowato si¢ pod znaczagcym
wplywem retoryki. Edukacja retoryczna stanowita jeden z filaréw dwczesnego wyksztat-
cenia, a wyglaszanie méw bylo istotnym elementem Zycia publicznego. W tekstach
filozoficznych wplyw retoryki uwidacznia sie w takich formach, jak zacheta do upra-
wiania filozofii (protreptyk), napomnienia w duchu parezji czy konsolacje. Tendencja
do nadawania przekazowi filozoficznemu retorycznej formy pojawia si¢ u cynikéw
i stoikow. Diatryba cynicka, rozwijana nastepnie przez takich stoikéw jak Muzoniusz
Rufus czy Epiktet, stuzy pietnowaniu wad u stuchaczy i naktanianiu ich do zycia wedtug
zasad filozofii. Listy i dialogi Seneki obfituja w retoryczne figury, ktére wzmacniajg

5 O psychoterapeutycznej wartosci prowadzenia prywatnych zapiskéw zob. m.in. J.W. Pennebaker,
J.M. Smyth (Terapia przez pisanie, przel. A. Hadula, Krakéw 2018). Autorzy uzywaja okre$lenia ,pisanie
ekspresywne”: ,,Pisanie ekspresywne to technika terapeutyczna polegajaca na pisaniu o przykrym do$wiad-
czeniu przez 15-20 minut dziennie w ciaggu trzech lub czterech dni. Wyniki badan pokazujs, iz ta bardzo
prosta metoda wplywa na poprawe zdrowia fizycznego i psychicznego osob, ktére je stosujg. Ich dobre
samopoczucie utrzymuje sie przez tygodnie, miesiace, a nawet lata w poréwnaniu z ludZzmi opisujacymi
zdarzenia neutralne emocjonalnie (lub innymi grupami poréwnawczymi)” (tamze, s. 9).
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argumentacje filozoficzna w celu skuteczniejszego przekonania czytelnikéw. Marek
Aureliusz réwniez ksztalcit sie w retoryce, zaréwno greckiej, jak i facinskiej. W zyciu
dorostym wprawdzie wyzej cenit filozofie, niemniej edukacja retoryczna doskona-
le widoczna jest w jezyku i obrazowaniu Rozmyslan. Cel zapiskow, ktére prowadzi,
zbiezny jest zreszta z podstawowym zadaniem, jakie stoi przed retorem, to znaczy
z przekonywaniem, nie za$ eksplikacja. W Rozmyslaniach wypowiedziom nadawane s3
rézne funkcje perswazyjne, najwazniejsze z nich zostaly juz wspomniane, a mianowicie
zacheta, napominanie i konsolacja.

Pisanie jako terapia

Marek Aureliusz ponawia w stosunku do siebie zachety, by wytrwaé w stosowaniu
zasad filozofii, napomina siebie za opieszalo§¢ w wypelnianiu obowiazkow, ktére wy-
nikaja z natury ludzkiej i z roli cesarza, a takze, w ramach argumentacji konsolacyjnej,
przywoluje opatrznosciowy charakter rzeczywistosci. Do tych funkcji doda¢ mozna
jeszcze jedng, ktora polega na memoryzacji zasad filozofii. Praktyka filozoficzna po-
lega bowiem na utrwalaniu w pamigci zaréwno okreslonych pogladéw, jak i pewnych
prostszych formul, niosacych przekaz filozoficzny, ktore mozna przywotaé, gdy zajdzie
taka konieczno$¢. Takie proste formuly, noszace nazwe procheira (dostownie ,,w zasiegu
reki”)®, moga mie¢ postaé sentencji, wyrazajacych uniwersalng madro$¢, lub lapidar-
nych sformulowan, ktdre sa pewnego rodzaju skrétami myslowymi, za ktérymi kryje
sie nauka stoicka. Kiedy stoika spotka jakie§ przykre doswiadczenie, moze wowczas
powtarza¢ sobie w mysélach: ,w Zadnym stopniu mnie to nie dotyczy” (gr. ouden pros
eme, Epiktet, Encheiridion 1), poniewaz nie szkodzi to jego cnocie, a jedynie rzeczom
obojetnym. Moze przywota¢ zdanie ,wielokrotnie juz to widziatem” (Rozmyslania
7.1), zeby zaznaczy¢, ze zto, jakie go spotkalo, nie jest niczym nowym i zaskakujacym,
a wrecz przeciwnie, nalezy do kategorii wydarzen dobrze znanych i typowych. Tego
rodzaju formuly powinny zosta¢ na tyle solidnie utrwalone w pamieci, zeby ich przy-
wolywanie bylo nieomal machinalne.

Dyskurs filozoficzny winien bowiem zosta¢ zinternalizowany, a mozna to uczynic¢
przez ,zanurzenie si¢” w nim, czyli czeste powtarzanie argumentow, sentencji lub
innych sformulowan, przetwarzanie ich i zapamigtywanie, ponadto zaangazowanie wy-
obrazni i emocji poprzez przywolywanie metafor, poréwnan czy obrazéw poetyckich’.

6 Wiecej na temat funkcji procheira zob. P. Hadot, Twierdza wewnetrzna..., s. 58; K. Lapinski, Ananeou
seauton. ,,Rozmyslania” Marka Aureliusza w kontekscie grecko-rzymskiej praktyki filozoficznej, Warszawa
2018, s. 184-189.

7 W starozytnoéci nacisk na memoryzacje nauki, nie za$ jej rozwijanie, byl szczegdlnie widoczny
w szkole epikurejskiej. Do formul, ktére nalezato zapamietad, zalicza sie np. tetrapharmakon (poczwoérne
lekarstwo).
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W Rozmyslaniach odnajdujemy obraz barwienia tkaniny w wyniku zanurzania jej
w farbie. Tak jak cala tkanina nasigka farba, tak dusza ma przesigkna¢ wyobrazeniami,
ktére powinny wnikna¢ w glab niej, a nie tylko powierzchownie ja zabarwié. Nalezy
wiec zanurza¢ sie nieustannie w okreslonych zaleceniach i napomnieniach (5.16)3.

Pierre Hadot, ktdry zaproponowal, by do opisu praktycystycznego wymiaru filo-
zofli starozytnej zastosowa¢ termin ,,¢wiczenia duchowe™, pisze, ze zycie filozoficzne
w rozumieniu starozytnych polega na cigglym opanowywaniu dyskursu wewnetrz-
nego. ,Wcigz trzeba porzadkowa¢ na nowo dyskurs wewnetrzny, rozpraszajacy sie
i rozmywajacy w rutynie i jalowoséci”!%. Pomaga w tym powtarzanie i memoryzacja.
Cwiczenia duchowe pojmuje Hadot jako rodzaj praktyki, angazujacej nie tylko my-
Slenie, ale réwniez wyobraznie i emocje. Cwiczenia stuzg ,,przeksztalcaniu widzenia
$wiata i metamorfozie osobowosci” 1.

Jak czytamy u Epikteta, ,Kazda sprawnos¢ i kazda wladza utrzymuje si¢ w mocy
i nabiera doskonato$ci przez wykonywanie odpowiednich dla niej czynnoéci. I tak
sprawno$¢ chodzenia — przez chodzenie, biegania — przez bieganie [...]. Tak samo
rzecz ma si¢ réwniez z zyciem duchowym™2. Cwiczenia sg przy tym rodzajem dialogu
wewnetrznego: ,Podobnie jak si¢ zbroimy przeciwko podstepnym pytaniom sofistycz-
nym, tak samo dzien w dzient musimy si¢ zbroi¢ przeciwko zmystowym wyobrazeniom.
Bo i one réwniez zadajg nam pytania”!3.

Dzigki zanurzeniu si¢ w filozoficznym dyskursie zyskuje sie stan gotowosci. W jed-
nym z rozdziatéw, w ktérym Marek Aureliusz wyjasnia sens ¢wiczen filozoficznych,
pojawia sie poréwnanie filozofii do medycyny: ,Tak jak lekarze zawsze majg narzedzia
i skalpele przygotowane do nagltych zabiegow, tak ty zasady nauk miej gotowe do
rozumienia spraw boskich i ludzkich” (3.13). Gotowo$¢ oznacza umiejetno$¢ zacho-
wania rGwnowagi wewnetrznej i niezakltéconego osadu niezaleznie od sytuacji, ktore
mogga si¢ czlowiekowi przytrafi¢. Woéwczas, zamiast poddawac si¢ emocjom, czlowiek,
ktéry ma zinterioryzowane zasady filozofii, bedzie spogladal na rzeczywistos¢ przez
ich pryzmat.

Analogia medyczna, ktéra wykorzystana jest w zacytowanym fragmencie, obecna
jest w filozofii przynajmniej od czaséw Sokratesa i Demokryta. Powszechnie funkcjono-
wal poglad, ze tak jak medycyna leczy cialo, tak filozofia dusze. Dla Platona medycyna
byla metodologicznym wzorem dzialalno$ci intelektualnej, a Sokrates — lekarzem dusz,

8 Obraz nasaczania tkaniny farbg jako procesu edukacji pojawia si¢ rowniez w Patistwie Platona
(429d-e) na opisanie ksztalcenia straznikow oraz w Listach Seneki (71.31), gdzie podkreéla si¢ koniecznosé
prawdziwego, a nie powierzchownego przyswojenia madrosci, zob. K. Lapinski, dz. cyt., s. 181.

9 P. Hadot, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, przel. P. Domanski, Warszawa 2003, s. 10.

10 P. Hadot, Twierdza wewngtrzna..., s. 59.

11 P. Hadot, Filozofia jako..., s. 10-11.

12 Epiktet, Diatryby 2.18, przel. L. Joachimowicz.

13 Epiktet, Diatryby 3.8, przel. L. Joachimowicz.
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Epikur sprowadzal wrecz filozofie do terapii gtéwnych lekdw, na ktdre cierpia wszyscy
ludzie. Medycyna hipokratejska leczyla przede wszystkim za pomoca diety, idac tym
tropem, filozofowie antyczni traktowali nabywanie wiedzy jako diete dla duszy. Moze
by¢ ona niezdrowa, jak nauki sofistow, lub zdrowa, jak nauczanie filozofow.

Wybrane ¢wiczenia filozoficzne

W trakcie lektury Rozmysla# mozemy obserwowac, jak wyglada to codzienne zanurze-
nie w dyskursie filozoficznym, rozpoczynajace si¢ od momentu przebudzenia. Kilku-
krotnie Marek Aureliusz wspomina, ze gdy budzi si¢ wcze$nie rano, od razu przywotuje
na my$l obowigzki, ktérym powinien tego dnia podola¢, powtarzajac samemu sobie, jak
nalezy postepowac w my$l zasad filozofii. Ktos, kto uprawia takie ¢wiczenie, nie zdaje sie
na bierny odbidr rzeczywistosci, ale stara sie podchodzi¢ do niej aktywnie, instruujac
samego siebie odnosnie do perspektywy, jakg nalezy obra¢. Tak jest na poczatku ksiegi
piatej, ktéra rozpoczyna si¢ wczesnie rano: ,,Przed switem, gdy budzisz si¢ niechetnie,
miej na podoredziu: budze sie do dziela czlowieka. Dlaczego wiec jestem niezadowolo-
ny, skoro staram si¢ czynié to, w imie czego istnieje i pojawilem si¢ na $wiecie?” (5.1).
Cesarz karci siebie za poranng opieszato$¢, punktem odniesienia za$, kontrastujacym
z jego nastawieniem, sg rosliny i zwierzeta, ktore na mocy natury wnoszg fad do $wiata:
»Nie widzisz ro$lin, wrébli, mrowek, pajakow, pszczol, robigcych to, co im wlasciwe
[...]?”7 (5.1). Paradoksalnie to czlowiek, mimo Ze jego natura jest rozumna, nie spieszy
do swoich obowiazkdw réwnie gorliwie, a przeciez wydaje sig, ze nie powinien poste-
powac gorzej od pozostatych istot (5.1). Stoickie pojecie powinnosci czy tez obowigzku
(gr. kathekon, Yac. officium) obejmuje swoim zakresem takze rosliny i zwierzeta, oznacza
przy tym dzialanie zgodne z wlasng natura, a przez to rdwniez z natura powszechna.
Cztowiek ma nature rozumna, nastawiong na dobro wspdlnoty, powinien wiec dziata¢,
majac na wzgledzie innych. Wchodzi przy tym w relacje z ludzmi za posrednictwem rdl
spofecznych, wynikajacych z zajmowanego przez niego miejsca w rodzinie i pafistwie.
Stoik zatem praktykuje filozofie poprzez role, ktére odgrywa we wspélnocie. Marek
Aureliusz przepytuje samego siebie: ,,Jak zachowywales si¢ dotychczas wobec bogéw,
rodzicow, brata, Zony, dzieci, nauczycieli, wychowawcow, przyjaciot, krewnych, stug
domowych? Czy w stosunku do nich wszystkich twoje zachowanie mozna odda¢ sto-
wami: ani nic niegodziwego nie réb, ani tez nie méow?” (5.31).

Z przywolanym ¢wiczeniem koresponduje inne, w ktérym nacisk polozony jest
na wypelnianie powinnosci w sposéb bezinteresowny, co jest fundamentalnym po-
stulatem etyki stoickiej. Punktem odniesienia ponownie sg rosliny i zwierzeta, ktore
bezinteresownie wykonuja swoje naturalne powinnosci: ,,Scigajacy sie kon, tropiacy
pies, pszczola robigca midd, cztowiek robiacy co$ dobrego nie domagaja si¢ uwagi, ale
przechodzg do nastepnego czynu jak winoro$l, ktéra wraz z nadejsciem pory na nowo
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niesie winne grono. Powiniene$ wiec znalez¢ si¢ wérod tych, ktorzy w jakis sposéb nie
zdaja sobie sprawy z tego, co czynig” (5.6). Nalezy zatem czyni¢ dobro z zaangazowa-
niem, nie czekajac na pochwaly i nie ogladajac si¢ na nagrode. Jako Ze nie ma wiekszego
dobra niz cnota, absurdalne jest domaganie sie nagrody za jej praktykowanie.

Poranna medytacja moze przybra¢ postaé ¢wiczenia znanego jako praemeditatio
Sfuturi mali, czyli przygotowanie si¢ do zta, ktére moze nadejs¢. Zaktada sie bowiem,
ze taka wizualizacja oslabi sile zta, tkwigcg w zaskoczeniu. Na poczatku ksiegi drugiej
Marek Aureliusz pisze: ,,Skoro $wit napominaj samego siebie: napotkam czltowieka
wécibskiego, niewdzigcznego, aroganckiego, podstepnego, zawistnego, samolubnego”
(2.1). Zaraz jednak dodaje, ze ci ludzie nie sg w stanie prawdziwie mu zaszkodzi¢,
poniewaz nie narusza jego integralnosci moralnej. Prawdziwe dobro i zto majg nature
moralng, jezeli bedziemy o tym pamieta¢, inny czlowiek nie jest w stanie wyrzadzi¢
nam niczego zlego, poniewaz to od nas zalezy, czy chcemy by¢ dobrzy, czy zli. Inni
ludzie sg Zli z niewiedzy o tym, co dobre i zle, poniewaz nikt dobrowolnie nie wybiera
zla, a jedynie na mocy btedu, nalezy wiec wybacza¢ im przez wzglad na pokrewien-
stwo wszystkich istot rozumnych, ktére powinny wspélpracowac jak jeden organizm:
»Zaistnieliémy bowiem, zeby wspoéldziataé, tak jak stopy, dtonie, powieki, jak gérne
i dolne szeregi zeboéw” (2.1). Cwiczenie to sklada sie z dwéch krokéw: z ostrzezenia
samego siebie przed mozliwym zlem i z zachety do przybrania postawy wybaczajacej
i wyrozumialej wobec bladzacych ludzi.

W innym miejscu czytamy:

Ilekro¢ urazi cig czyja$ bezczelno$¢, natychmiast zapytaj samego siebie: czy to mozliwe, zeby na

$wiecie nie byto bezczelnych ludzi? Niemozliwe. Nie domagaj sie wiec tego, co niemozliwe. Jest

on wiec jednym z tych, ktérzy muszg zy¢ na $wiecie. Wobec ludzi podstepnych, niewiarygodnych
i wszystkich, ktdrzy w jakikolwiek sposéb zawinili, miej to samo na podoredziu (9.42).

To ¢wiczenie rowniez dotyczy konfrontacji z ucigzliwymi lub ztymi ludZmi, ale w prze-
ciwienstwie do poprzedniego przywolane jest ex post i stuzy uwolnieniu wtasnego umy-
stu od myslenia o ztu, ktére zaszlo w przesztosci. Jak pisze Marek Aureliusz: ,Doznanie
krzywdy od kogo$ pozostaw tam, gdzie krzywda miala miejsce” (7.29). Przesztoéci nie
da si¢ zmieni¢, poniewaz jest rzecza niezalezna w Epiktetowym sensie, nie nalezy wiec
sie do niej przywigzywac.

W stoicyzmie gotowo$¢ na nadchodzgce wydarzenia dotyczy rowniez $mierci, ktdra
jawi sie jako najwigksze zto. W mys¢l formuly, obecnej juz u Platona w dialogu Fedon
i popularnej w stoicyzmie, filozofia jest przygotowywaniem sie do $mierci. Dla stoikow
oznacza to, ze nalezy nauczy¢ sie mysle¢ o umieraniu bez leku, jakby to byto jedno ze
zwyklych wydarzen. ,,Dusza powinna bowiem zyska¢ stan gotowo$ci na wydarzenia,
ktore maja nadejs¢. Ostatnim i najtrudniejszym jest $mier¢, do ktdrej nalezy si¢ przygo-
towac i tak jej sprosta¢, jakby byla jedng ze zwyklych czynnosci zycia” (9.13). Wyzbycie
sie leku oznacza osiggniecie wolnosci wewnetrznej, tym bardziej gdy dotyczy to rzeczy
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budzacej najwiekszy niepokoj. Jak pisal Seneka, kto nauczyt si¢ umiera¢, oduczyt sie
by¢ niewolnikiem (Listy do Lucyliusza 26).

Cwiczenie praemeditatio futuri mali moze i§¢ w parze z ¢wiczeniem sie w dawaniu
tzw. definicji fizycznej'4, ktora polega na rozkladaniu w my$lach na ,,czynniki pierw-
sze” tego, z czym stykamy si¢ w zyciu lub o czym myslimy. Moze to by¢ rzecz budza-
ca przerazenie, jak $mier¢, lub przytlaczajgca w inny sposéb, jak dworski przepych.
W przypadku $mierci Marek Aureliusz powtarza wigc sobie, Ze jest ona powszechna
i wpisana w porzadek $wiata. Ludzie lekaja sie $mierci, poniewaz sadza, Ze jest ona
ztem. Przy zalozeniu jednak, ze §wiat rzadzony jest przez opatrzno$¢, nalezy przyjaé,
iz $mier¢ réwniez wynika z opatrznosciowego fadu swiata. Kiedy rozpatrujemy ja w ra-
mach powszechnego porzadku, dochodzimy do wniosku, Ze jest jednym z przejawow
zmienno$ci w $wiecie. Rozkladajac ja w ten sposdb na ,,czynniki pierwsze’, konkludu-
jemy, ze nie jest ona niczym innym jak ,,zmiang” po$rdd innych zmian, ktére zachodza
wszedzie wokol. Wyraza si¢ to w sentencji: L, Swiat zmiang, Zycie osagdem’, co oznacza,
ze zycie czlowieka sprowadza sie do tego, jakie wydaje osady o $wiecie. Moze zywié
przekonanie, ze $wiat jest budzacym trwoge beztadem, korzystniej jednak uznad, iz jest
sekwencja przemian, ktore nastepuja po sobie w rytm dzialan opatrznosci.

Definicje fizyczng, jak wspomniano, mozna stosowac nie tylko do $mierci, ale row-
niez do innych rzeczy, majacych w sobie swoista moc perswazyjna, ktore atakujg nas
na rézne sposoby, takie jak dworski przepych, wyrafinowane pozywienie, zbytkowne
szaty, erotyka:

[...] nalezy powzia¢ wyobrazenie, majac przed sobg migso czy inne potrawy, Ze to jest zaledwie
trup ryby, tamto za$ trup ptaka czy $wini; i znéw, ze falern jest zwyklym sokiem z kistki winogron,
a ta szata barwiona purpurg to owcze wlosy zanurzone we krwi malzy; a co do spraw zwigzanych
z obcowaniem plciowym - pocieranie narzadu i wydalenie §luzu w jakim$ skurczu; jakie sg wy-
obrazenia dosiegajace samych rzeczy i przenikajace w nie, dzigki czemu widzimy, jaka to rzecz
jest — tak tez nalezy czyni¢ przez cale zycie (6.13).

Nie tylko zatem stowo moze wywolywac¢ ztude i oddziatywacé perswazyjnie, jak w retoryce,
ale rowniez inne elementy rzeczywistosci. Wykonywanie takich ¢wiczen w drobnych,
codziennych sprawach przygotowuje do konfrontacji z wyzwaniami wickszej wagi.
Inne ¢wiczenie, ktore powraca na kartach Rozmyslan, polega na wyobrazeniu sobie,
ze patrzymy na $wiat skads z wysoka, z perspektywy kosmicznej. Spotykamy je u takich
autoréw jak Cyceron czy Seneka. Pierre Hadot uwaza, ze w tym ¢wiczeniu chodzi o to,
by wyzby¢ si¢ indywidualnego punktu widzenia i spojrze¢ na rzeczywistos¢ z perspek-
tywy logosu powszechnego!>. W kazdym razie taki zabieg ma dziata¢ podobnie jak
definicje fizyczne, to znaczy umozliwia¢ nabranie dystansu do rzeczywistosci, ktora

14 P. Hadot, Filozofia jako..., s. 153 in.
15 Tamze, s. 11.
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wydaje sie przytlaczajaca. Marek Aureliusz pisze: ,Zastanawiajac si¢ nad ludzmi, trzeba
patrzec na rzeczy ziemskie jak gdyby z jakiego$ miejsca gdzie§ w gorze” (7.48), ,,Azja,
Europa - kaciki $wiata. Cate morze - kropla $wiata. Athos — grudka $wiata. Caly czas,
ktéry nastaje — punktem wiecznosci. Wszystkie rzeczy — male, zmienne, znikome”
(6.36). W innym miejscu czytamy: ,,[...] gdybys nagle uniesiony pod niebo, z géry
spojrzal na sprawy ludzkie i objat ich réznorodnos¢, wiedz, ze wzgardzitbys nimi [...],
widzialbys$ wszystko powtarzalne i krotkotrwale. A przeciez na tym opiera si¢ nasza
zarozumialo$¢” (12.24).

W tekscie Seneki O zjawiskach natury pojawia si¢ podobny obraz. Z perspektywy
kosmicznej Ziemia wydaje sie ledwie pylkiem, marnym posréd innych cial niebieskich.
Z wysoka wielkie panistwa okazuja sie Smiesznie male, armie ruszajace do bitwy kojarza
sie z pochodami mréwek (Przedmowa 8-9). Z takiej perspektywy zabiegi o stawe jawig
sie jako zalosne. Jak pisze Marek Aureliusz: ,,[...] pomysl o Zyciu przezytym przez in-
nych w dawnych czasach, i tych, ktérzy beda zyli po tobie, i teraz wirdéd barbarzynskich
plemion. Jak wielu nie zna twego imienia, jak wielu wkrotce je zapomni, jak wielu
chwalgcych cig by¢ moze teraz, wkrétce bedzie potepiac” (9.30). Niezaleznie od staran,
jakie wlozymy w rozgtoszenie naszego imienia, wielu nam wspdlczesnych o nas nie
uslyszy, podobnie wielu sposrdd zyjacych w przysztosci, a tym bardziej nie ustyszeli
o nas ci, ktérzy zyli przed nami.

Przywotane ¢wiczenia, w przewazajacej wiekszosci, stuzg nabraniu dystansu do tego,
co przedstawia pozorng wartos$¢. Stoicyzm nie konczy si¢ jednak na etapie krytycznym,
odzierajacym rzeczywisto$¢ z utudy. Mozna by zaryzykowac¢ twierdzenie, ze swoistym
punktem archimedesowym w stoicyzmie jest przekonanie o istnieniu dobra moralnego,
czyli cnoty. Na tym przekonaniu opiera si¢ przeswiadczenie o opatrzno$ciowym charak-
terze $wiata. Skoro dobro moralne jest udzialem czlowieka, a cztowiek jest elementem
$wiata, oznacza to, ze jaka$ przyczyna sprawita, iz owo dobro w czlowieku si¢ pojawito.
Zgodnie z przekonaniem starozytnych czes¢ nie moze by¢ lepsza od catosci, tak jak
i skutek od przyczyny. Tym samym nie ma tu miejsca na Zadng forme emergentyzmu.
Obecnos$¢ dobra moralnego w cztowieku moze by¢ zatem dowodem na istnienie dobra
w $wiecie. Przyswajanie sobie takiego punktu widzenia jest w Rozmyslaniach przedmio-
tem ¢wiczen, ktore maja prowadzi¢ do wypracowania postawy akceptacji i wdziecznosci
wobec bogéw i przeznaczenia: ,,Jezeli bogowie podjeli postanowienie co do mnie i tego,
co ma mnie spotka¢, z pewnoscig picknie postanowili. [...] Z drugiej strony, z jakiego
powodu czuliby pobudke do wyrzadzania mi zta?” (6.41).

Wszystkie ¢wiczenia w Rozmyslaniach stuzg praktykowaniu cnoty, cze$¢ z nich ma
jednak szczeg6lny charakter, poniewaz polega na przywolywaniu cnét innych ludzi,
aby je w miare mozliwosci nasladowac:

Gdy tylko chcesz poczué radosé, rozpatruyj zalety tych, z ktérymi dzielisz zycie. Zywiolowos¢
jednego, skromnos¢ drugiego, nastgpnego hojno$¢, innego znowu co$. Nic bowiem nie raduje
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tak bardzo, jak nasladownictwa cnét, przejawiajace sie¢ w charakterach ludzi zyjacych z nami
i licznie wystepujace. Dlatego musimy mie¢ je w zasiegu reki (6.48).

Na podoredziu (procheiron) nalezy zatem mie¢ nie tylko uzyteczne maksymy lub inne
lapidarne sformutowania, ale réwniez wzorce osobowe. Cwiczenie polega na przy-
wolywaniu takich wzorcéw, ktére moga nas w pewnych okolicznos$ciach natchng¢ do
dobrego postepowania. Cata pierwsza ksiega Rozmysla# stanowi katalog osob bliskich
Markowi Aureliuszowi, poczgwszy od rodziny, poprzez nauczycieli i przyjacidt, az
po Antonina Piusa, ktéry dzieki rzymskim cnotom i swojemu usposobieniu osiagnat
poziom réwny filozofom. Ostatni rozdzial pierwszej ksiegi dedykowany jest bogom,
ktorym Marek Aureliusz zawdziecza ,,Dobrych dziadkéw, dobrych rodzicow, dobra
siostre, dobrych nauczycieli, dobrych domownikéw, krewnych, przyjaciél, niemal
wszystko” (1.17). Przy kazdej z oséb w pierwszej ksiedze Marek Aureliusz wymienia,
wedtug ponizszego schematu, zalety, ktore utkwily mu w pamieci i ktdre go inspirowaly:

Od dziadka Werusa
Piekne usposobienie i brak sklonnoéci do gniewu.

Od mojego rodzica, na podstawie opowiesci o nim i moich wspomnien

Przyzwoito$¢ i meski charakter.

Od matki

Szacunek wobec bogéw i szczodrobliwos¢.

I powstrzymywanie si¢ nie tylko od zlych czynoéw, ale réwniez od zywienia podobnych mysli.
I jeszcze prostote w sposobie zycia, daleka od wystawnego spedzania czasu (1.1-3).

Warto podkresli¢, ze autor ogranicza si¢ wylacznie do pozytywnych inspiracji, nie
wspomina o Zadnych wadach czy niewlasciwym postepowaniu przywotywanych posta-
ci. Pierwszg ksiege mozna zatem opisac jako ¢wiczenie si¢ we wdzigcznosci, zajmujacej
w etyce stoickiej niezwykle istotne miejsce. Nie nalezy bowiem postrzegaé postawy
stoickiej jako biernej akceptacji losu, ale raczej jako aktywne doszukiwanie si¢ dobra
w $wiecie. Cwiczenie sie we wdziecznoéci wigze sie z przekierowaniem uwagi z tego, co
zte w danych okolicznosciach, na to, co dobre. Epiktet bedzie zalecal, zeby w przypad-
ku $mierci bliskich, zamiast rozpamigtywa¢ utrate, myslec raczej o dobru zwigzanym
z ich obecnoscig w przeszlosci, Seneka bedzie wdzigczny starosci za to, ze przykuty do
tozka moze wiecej czasu pos$wieci¢ lekturom!®. Odczuwanie wdziecznoéci jest forma
dostrojenia sie do opatrzno$ciowego porzadku $wiata.

16 'Wdzieczno$¢, jako jedna z podstawowych cnét bedacych spoiwem spolecznym, pojawia sie u Cy-
cerona czy Seneki. We wspolczesnej antropologii kulturowej zyskata wazne miejsce w zwiazku z analizg
fenomenu daru (M. Mauss, B. Malinowski, M. Sahlins i in.); w socjologii G. Simmel rozwaza kwesti¢
wdzigcznosci jako podstawe struktury wymiany paralelng i uzupelniajacag do wymiany opartej na pienigdzu;
w psychologii podkresla sie, ze zdolno$¢ do odczuwania wdzigcznosci ma pozytywny, terapeutyczny efekt
zaréwno na zdrowie psychiczne, jak i fizyczne (R. Emmons). O wdziecznoéci w perspektywie kulturowej
i psychologicznej, zob. R.A. Emmons, M.E. McCullough (eds.), The Psychology of Gratitude, Oxford 2004.
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Marek Aureliusz w Rozmyslaniach operuje réwniez obrazami poetyckimi, ktére
angazuja nie tylko mysélenie, ale rowniez wyobraznie i emocje. Powracajg obrazy
zywiolow, $wiata roélin i zwierzat, teatralnych dekoracji, przez co tekst zyskuje do-
datkowa moc perswazyjng. Obrazy poetyckie to z pewnoscia czesciowo efekt grun-
townego wyksztalcenia retorycznego cesarza. Zachowala si¢ czg¢§¢ korespondenciji
Marka Aureliusza z jego nauczycielem retoryki, Markiem Frontonem, z ktérej mo-
zemy dowiedzie¢ si¢ o ¢wiczeniach w tworzeniu i interpretowaniu figur poetyckich,
ktére mozna nastepnie wykorzysta¢ do komponowania méw. Niektore obrazy moga
mie¢ jednak inne zrédlo, a mianowicie w lekturze Heraklita, do ktérego pojawiaja
sie w tekécie nawiazania. Szczegoélne miejsce w Rozmyslaniach zajmuja heraklitejskie
motywy zwigzane z nieuchronnoécig przemijania: ,,Kazda ujrzana rzecz odptywa
i jednoczesnie jakas$ nastepng przynosi nurt, ktora takze uniesie” (4.43). Przeszto$¢
i przyszlos¢ to dwie nieskonficzone otchlanie (5.23), na obie nie mamy wptywu, dlatego
nalezy je traktowac jako obojetne. Tym za$, co nie jest obojetne, jest terazniejszos¢,
poniewaz w niej wszystko sie urzeczywistnia (6.32), jedynie terazniejszoscig kazdy
zyje i tylko ja traci (12.26). Nalezy zatem skupi¢ sie na terazniejszosci, poniewaz w niej
tkwi sposobno$¢ (kairos) do praktykowania cnoty: ,,Jak wyraznie ta my$l mnie uderza:
nie ma zadnej innej sytuacji w zyciu tak odpowiedniej do uprawiania filozofii, jak ta,
w ktorej sie teraz znajdujesz” (11.7).

Adepta filozofii, ograniczajacego si¢ wylacznie do teoretyzowania, Epiktet poréw-
nywat do atlety, ktdry ma wprawdzie w domu ci¢zarki do ¢wiczen, ale ich nie uzywa
(Diatryby 1.4). W innym miejscu za$ pytal: ,Czym jest filozofia, jak nie gotowoscia
na to, co si¢ przydarza?” (Diatryby 3.10). Rozmyslania Marka Aureliusza sg tekstem,
ktory konsekwentnie wypelnia zawarty w tym zdaniu postulat. Zapiski cesarza, bedace
zbiorem ¢wiczen, wyraZznie pokazujg nam, Ze w starozytnosci filozofia nie ograniczata
sie do konstruowania doktryn, ale miata wymiar transformatywny i terapeutyczny,
zaktadajacy konieczno$¢ przemiany wewnetrzne;j filozofa.
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Rozmyslania Marka Aureliusza
jako dziennik ¢wiczen filozoficznych

Abstrakt: Rozmyslania Marka Aureliusza nie sg traktatem ani innego rodzaju wykladem doktryny,
ale prywatnym dziennikiem, bedacym zapisem ¢wiczen filozoficznych. Cel autora polega przede
wszystkim na przyswojeniu sobie postawy zgodnej z zasadami filozofii, w szczegoélnoéci za$ ze szko-
ty stoickiej. Autor ¢wiczy si¢ w zachowywaniu dystansu i réwnowagi wewnetrznej w stosunku do
codziennych doswiadczen. Argumentacja filozoficzna wspomagana jest przez $rodki retoryczne.
Wirdd ¢wiczen, jakie wystepuja w Rozmyslaniach, wymieni¢ mozna praemeditatio futuri mali, defi-
nicje fizyczna, perspektywe kosmiczng, ¢wiczenie sie w bezinteresownosci, akceptacji i wdziecznosci.

Slowa kluczowe: Marek Aureliusz, stoicyzm, Rozmyslania, ¢wiczenia duchowe

Marcus Aurelius’ Meditations
as a diary of philosophical exercises

Abstract: Marcus Aurelius’ Meditations are not a treatise or any other kind of exposition of doctrine,
but a private diary, consisting of philosophical exercises. The author’s goal is to acquire an attitude
consistent with the principles of philosophy, in particular those present in the Stoic school. The author
practices keeping his distance and internal balance in relation to everyday experiences. Philosophical
argumentation is supported by rhetorical tools. Among the exercises that are included in the Medi-
tations, one can mention praemeditatio futuri mali, physical definition, cosmic perspective, training
in selflessness, acceptance and gratitude.

Keywords: Marcus Aurelius, stoicism, Meditations, spiritual exercises
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Sokratejska praktyka ,troski o siebie”
(epimeleia heautou) a proces coachingowy*

Wstep

Coaching jako praktyka doskonalenia siebie lub zarzadzania soba! przy pomocy co-
acha ma swoj zbior metod i standardy okreslone przez International Coach Federation
(ICF) i European Mentoring & Coaching Council (EMCC). Wartoéci, jakie promuja
instytucje coachingowe, to przede wszystkim zorientowanie na czlowieka jako indywi-
duum, jego dobrostan, wiara w ludzka samodzielnos¢ i podmiotowos¢ oraz sposobnos¢
tworzenia dobrze funkcjonujacych wspélnot. Misje coachingu mozna okresli¢ jako
»czynienie dobra’, a nie ,,unikanie zta”2. ,,Czynienie dobra” ze strony coacha polega na
pelnym szacunku, zyczliwosci i uwagi wsparciu klienta w procesie doskonalenia siebie,
osiagania satysfakeji z zycia i poszukiwania wiedzy o sobie. Coach, aby mégt pelni¢
funkcje inicjatora zmian, efektywnie pracowa¢ z klientem i doprowadzi¢ go do stanu
zasobnego, sam musi ,,by¢ w zasobach’. ,,Bycie w zasobach” oznacza stan, w ktérym
coach swobodnie dysponuje takimi jako$ciami wewnetrznymi jak: inteligencja emocjo-
nalna, otwarto$¢ $wiatopogladowa, postawa pelna zyczliwo$ci, empatii, nieoceniajaca,
szanujgca drugiego czlowieka, gotowos¢ do aktywnego, glebokiego stuchania. Stan
ten mozna osiagna¢ poprzez ustawiczne poznawanie samego siebie — identyfikowanie
swoich preferencji, celéw i emocji. Innymi stowy, coach musi osiaggnaé ,,porzadek
w glowie”, przywotujac stowa greckiej madrosci®.

Wazno$é¢ zasobow wlasnych coacha w procesie coachingowym udowadnia nie tylko
psychologia, ale pierwotniejsza od niej filozofia grecka, ktdéra poczawszy od V w. p.n.e.,

* Tekst zostal opublikowany w zmienionej formie w jezyku angielskim w ,,Studia Humanistyczne
AGH?” 2023, nr 2.

1 Coaching to zarzadzanie sobg przy pomocy coacha: ,,coach jest rodzajem sumienia, ktore na glos
zadaje pytania coachowanemu”. M. Zburzycka-Nowak, K. Rubczyniska, S. Monostori, Czym (nie) jest
coaching, Sopot 2010, s. 14.

2 https://icf.org.pl/kodeks-etyczny/ (dostep: 10.05.2022).

3 ,[...] ainnilichsi z pozoru byli znacznie przyzwoitsi, naprawde co do porzadku w glowie”. Obrona
Sokratesa VII A (Platon, Obrona Sokratesa i inne dialogi, przel. W. Witwicki, PWN, Warszawa 1982).
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postulowala poznanie samego siebie i troske o wlasng dusze. Coachingowe okreglenie
»dbanie o zasoby” w jezyku filozoficznym oznacza ,,dbanie o siebie” albo, jesli uzy¢
okreslenia Michela Foucaulta, ,,troske o siebie”. Pierwszym, znanym z greckich zrodel,
starozytnym krzewicielem ,,troski o siebie” byt Sokrates — w literaturze przedmiotu
niejednokrotnie przedstawiany jest jako prototyp coacha. Ja chciatabym skupi¢ sie
na jednym z aspektow postawy Sokratesa, ktory wedlug mnie moze stanowi¢ teore-
tyczng podstawe wspomnianej coachingowej idei ,,dbania o zasoby”. W zwigzku z tym
zrekonstruuje koncepcje ,.troski o siebie” na podstawie dialogow platonskich okresu
sokratycznego, szczegdlnie Alkibiadesa I° i Obrony Sokratesa. W wymienionych dialo-
gach pojawia sie interesujgca mnie kategoria ,,dbania o siebie” (gr. epimeleia heautou)’,
czg$ciowo tozsama z archaiczng, delfickg maksyma ,,poznaj samego siebie” (gr. gnothi
seauton). Starozytna praktyka ,troski o siebie” miafa na celu transformacje czlowieka,
w mys$l ktérej zmiany dokonujace si¢ wewnatrz czlowieka bezposrednio wplywaly na
jakos¢ zycia - zycie stawalo si¢ zgodne z wiedzg o sobie. W kontekscie coachingu
jakosciowo lepsze staje si¢ zycie nie tylko coacha, ale przede wszystkim coachowane-
go. Coach, dbajac o siebie, rownoczesnie jest w stanie zadbac o klienta. Ta sama mysl
plynie z ust Sokratesa: ,ten za$, kto by si¢ nie znal na wlasnych sprawach, tym samym
nie znalby sie rowniez na sprawach innych”s.

Czym jest, wedlug Sokratesa, wiedza o sobie? Jest to sSwiadomos¢ tego, ze cztowiek
to wlasciwie dusza: ,,[c]zlowiek nie jest niczym wiecej jak duszg™. Dusza w ujeciu sta-
rozytnym zwigzana jest z poznaniem i mysleniem!?. Tylko czlowiek poznajacy, myélacy,
rozumiejgcy nature rzeczy moze ,,zatroszczy¢ si¢ o innych”. Z kolei cztowiek tkwiacy
w niewiedzy nie moze naucza¢ innych tego, czego sam nie ma. ,,Czy jednak moze
kto$ wpaja¢ w innych to, czego nie ma?”!!

Czlowiek pragnacy poznaé i zatroszczy¢ si¢ o siebie, wedlug starozytnych wskazan,
powinien znalez¢ mistrza, mentora, przewodnika, ktéry pomogltby mu w procesie auto-
transformacji. Sam, z powodu miedzy innymi subiektywizmu, blokad wewnetrznych,

4 M. Foucault, Hermeneutyka podmiotu, przel. M. Herer, Warszawa 2012, passim.

5 Zob. np. M. Cieéla, Coaching filozoficzny - nowa moda czy powrot do korzeni?, [w:] A. Zawadzka-
-Jablonowska (red.), Coaching, nowe perspektywy i wyzwania, Warszawa 2020.

6 Nie wiemy, czy Platon byl autorem dialogu, jednak na potrzeby tego artykulu nie ma to znaczenia -
nawet jesli napisal go uczen Platona czy ktokolwiek inny zainspirowany filozofig sokratejsko-platonska, to
i tak pokazuje to platonska tendencje filozoficznych standardéw rozwoju etyczno-spolecznego czlowieka
i koncepcje natury czlowieka.

7 Michel Foucault zdefiniowal troske o siebie jako ,,zesp6t duchowych warunkéw, zbidr przeksztatcen
siebie stanowiacych konieczny warunek tego, by mozna byto zyska¢ dostep do prawdy”. Zob. M. Foucault,
Hermeneutyka podmiotu, przel. M. Herer, Warszawa 2012, s. 38.

8 Alkibiades I 133 E (Pseudo-Platon, Alkibiades I i inne dialogi oraz Definicje, przel. L. Regner, War-
szawa 1973).

9 Alkibiades 1130 C.

10 Alkibiades I 33 C.

11 Alkibiades 1134 C.
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ograniczen, cz¢sto nie moze w pelni urzeczywistni¢ wlasnego potencjatu. Mistrz jednak
dzieki umiejetnie zadawanym pytaniom wydobywa wiedze z cztowieka. Zaakcentowana
jest wiec tu funkcja i warto$¢ relacji mistrz—uczen. Sokrates byl nauczycielem ,,troski
o siebie”, ale jednoczesnie nauczycielem ,troski o innych”, poniewaz koncowym celem
stawalo si¢ dobro innych, dobro spoleczne. Poznanie czlowieka przez niego samego
(przy pomocy nauczyciela) miato stuzy¢ spoteczenstwu — w greckich warunkach - polis.

Sokratejska metoda zadawania pytan byta rozbudowana, dwuetapowa, polega na
sprowadzeniu do absurdu zapatrywan i przekonan rozmoéwcy (metoda elenktyczna),
a nastgpnie pomaganiu w ,,urodzeniu” nowej, prawdziwej wiedzy o sobie (metoda
majeutyczna), co w konsekwencji mialo pomdc w udoskonaleniu zycia spotecznego.

Alkibiades, rozmoéwca Sokratesa w dialogu o tym samym tytule, stawia przed sobg
cel - chce rzadzi¢ polis - nie zastanawia sie jednak nad jako$cig tych rzadéw, gdyby
doszly one do skutku. Sokrates tagodnie ocenia rozmdéwce — sprowadza jego tezy do
absurdu - jednak razem z nim ustala cel (kim jest czlowiek, jak pozna¢ samego siebie)
i konsekwentnie do niego dazy. ,,[J]esli poznamy samo Samo, to wtedy bedziemy mogli
poznad, czym sami jeste§my”12. Coaching nie operuje tak abstrakcyjnymi tezami, ale
jest bardziej niz metoda Sokratesa ustrukturyzowany. Sokrates bazowal bowiem przede
wszystkim na wlasnej intuicji i madro$ci. W tym kontekscie warto podkresli¢, ze choé
talent, zasobnos¢ i osobowo$¢ samego coacha sg kluczowe dla procesu, to niematg
role gra réwniez znajomo$¢ poprawnego rozplanowania sesji, narzedzi, typdw pytan,
weryfikacji-superwizji. Coach tym niemniej traktuje to, co robi, przede wszystkim jako
czynnos$¢, za ktorag pobiera pienigdze, natomiast Sokrates jako powolanie, silniejsze
nawet niz $mier¢. ,,[...] [B]ytem przekonany, zem powinien zycie poswieci¢ ukochaniu
madroéci i badaniu samego siebie i drugich [...]"13.

W procesie coachingowym i sokratycznym ,,bycie w zasobach” umozliwia po pierw-
sze, wejscie w relacje coachingows, po drugie, zadawanie istotnych i waznych pytan,
czego efektem bedzie stawianie odpowiednich celéw — pozytywnych, konkretnych
i zaleznych od czlowieka, oraz po trzecie, odkrycie w kliencie sity do realizacji posta-
wionych celow.

Relacja sokratejska i coachingowa

Sokrates byl cztowiekiem o Zyczliwym i przyjaznym usposobieniu, otwartym na ludzi
i $wiat. Charakteryzowal sie jednak ograniczonym zaufaniem do swych rozméwcow,
znajac rozpowszechniony, ale bledny sposéb myslenia. Pigtnowat pozorna logike i btedy

12 Alkibiades I 129 B.
13 Obrona Sokratesa XVII E.
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w mySleniu - robil to jednak na tyle umiejetnie i dobrodusznie, Ze jego rozmoéwcy
bardzo szybko przejmowali sokratejski tok rozumowania i zastegpowali nim poprzedni.

Teajtet: — Ach, zeby$ wiedzial, Sokratesie, ja doprawdy czgsto prébowatem sie nad tym zastanowic,
styszac pytania, ktore ty rzucasz, ale ani sam nie moge doj$¢ do przekonania, ze mam stusznos¢,
ani tez nie slysze, zeby kto$ inny mowit tak, jak ty zalecasz, a checi naprawde tez sie pozby¢
nie mogg. Sokrates: — Z bolescig rodzisz, kochany Teajtecie, dlatego ze$ nie pusty, a ptdd masz
w sobie. Teajtet: — Ja nie wiem, Sokratesie, tylko to, co sie ze mng dzieje, to mowie. Sokrates: — Ej
ty, Smiechu warty, nie styszales, ze ja jestem syn akuszerki, dzielnej i wspaniatej baby Fajnarety?
Teajtet: — Juz to przeciez styszalem. Sokrates: — A czy i to, Ze si¢ trudnie tg samg sztuka, styszates?
Teatjtet: — Nigdy'4.

Sokrates stawial w pewnym sensie dyskutanta pod $ciang, pobudzat i zachecat do
wejrzenia w glab siebie. Tworzyt w ten sposdb wyjatkowa, bezpieczna relacje, w ktorej
rozmoéwca czul ciekawo$é, ale takze chwilowg niewygode. Niewygoda ta wynikajaca
ze sprowokowanej zmiany rozumowania w konsekwencji obracata si¢ na korzys¢ dys-
kutanta. Niemal identycznie wyglada sytuacja coachingowa, ktorej wykreowana przez
coacha atmosfera zaufania, uwazno$ci i serdecznoéci ma zacheca¢ do zmian w sposobie
bycia, nawet jesli poczatkowo sg one ucigzliwe i wyczerpujace.

Umiejetno$¢ wspottworzenia relacji stanowi jedna z fundamentalnych kompetencji
coachingowych!®. To dzieki relacji ,,klient do§wiadcza mocy, ktdra staje sie czynnikiem
zmiany”'®. Znacznie konkretniej niz w przypadku Sokratesa mozemy wskazywa¢ na
filary dobrej, glebokiej interakeji coachingowej. Jedna z nich jest aktywne stucha-
nie, stuchanie na wielu poziomach, kontakt wzrokowy i odpowiednia czestotliwo$¢
spotkan!”. Coach orientuje si¢ na wydobycie zasobow klienta — moze to zrobié tylko
wtedy, gdy sam znajduje sie ,w zasobach’, posiada kompetencje migkkie oraz okreslone
cechy osobowosci. Dobrze wykazaly to badania ilosciowe bazujace na kwestionariu-
szach psychologicznych, przeprowadzone przez Anne M. Zalewska i Ann¢ A. Nowak,
dotyczace osobowosci coacha. Badaczki wykazaly, ze osoby decydujace sie na profesje
coacha charakteryzuja sie zwiekszong w stosunku do ogétu populacji ,,stabilnoscia
emocjonalng [...], ponadprzecietng otwartoscig na doswiadczenia i sumiennoscia, [...]
wysokim poziomem nadziei na sukces, samooceny i poczucia wlasnej skutecznosci
oraz dobrostanu”!8. Wymienione jako$ci sprzyjajg budowaniu udanej, bezpieczne;j
relacji z klientem.

14 Platon, Teajtet, 148 E (Platon, Teajtet, przel. W. Witwicki, Warszawa 1959).

15 Zob. https://icf.org.pl/kompetencje/ (dostep: 5.07.2022).

16 D. Smolen, Rola coachingu w zdefiniowaniu trafnego celu, [w:] Coaching, nowe perspektywy...,s. 13.

17 Zob. K. Gyllensten, S. Palmer, The coaching relationship: An interpretative phenomenological analysis,
»International coaching Psychology Review” 2007, vol. 2, no. 2, s. 169.

18- A.A. Nowak, A.M. Zalewska, Uczenie si¢ coachingu. Profil osobowosci i dobrostanu przyszlych co-
achow oraz réznice pomiedzy nimi a osobami niepodejmujgcymi aktywnosci prorozwojowej, [w:] Coaching,
nowe perspektywy..., s. 89.
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Relacja coachingowa ma ubogaci¢ klienta, poméc w wydobyciu zasobéw. Coach
wciela si¢ w role moderatora dyskusji klienta z samym sobg, klient sam sobie pomaga
przy wsparciu coacha. Relacja coachingowa bedzie udana, jedli zaangazowanie wy-
kaze kazda ze stron tej relacji, jednak warunkiem bazowym jest osobowo$¢ samego
coacha.

Pytania

Jenny Rogers, $wiatowej stawy coach, wskazuje, ze przy zadawaniu pytan w procesie
coachingowym nie nalezy radzi¢ ani ocenia¢ i tym samym nie angazowac si¢ w forso-
wanie zmiany - to klient ma by¢ zaangazowany w dochodzenie do rozwigzania, klient
ma by¢ ,,zrédtem rozwigzan”'. Pytania powinny by¢ krotkie, tresciwe, neutralne, tj.
nic nie sugerujace, ,,mocne’, czyli dotykaé obszaru wartosci, np. ,dlaczego to dla ciebie
wazne”. Obszar wartoéci jest sferg naturalna i wlasciwg dla coachingu, w odréznieniu
od obszaru przekonan — wartosci taczg bowiem ludzi, a przekonania dzielg.

Prawidtowo zadane pytanie ma duzg site - za pytaniem idzie my$l klienta, w pytaniu
zawarty jest juz kierunek mysli. Pytania, ktére stawia coach, powinny by¢ tak skon-
struowane, aby czerpaly z aktualnych i potencjalnych zasobow klienta i je wzmacniaty.

Struktura pytan Sokratesa jest nieco inna, cho¢ podobnie jak coach, Sokrates bazuje
na zasobach rozmoéwcy. Sokrates wydobywa z cztowieka wiedze, ktora ten juz posiada.
W odréznieniu jednak od coacha filozof jest osobiécie zaangazowany w dochodzenie
do rozwigzania (prawdy) przez rozméwce, Sokrates zna juz odpowiedzi i zadaje pytania
w taki sposéb, aby rozméwca doszed! do tych wlasnie odpowiedzi - robi to jednak bar-
dzo subtelnie i nieofensywnie. ,,[...] [I] poki mi tchu starczy, poki sit bezwarunkowo nie
przestane filozofowa¢ i was pobudza¢, i pokazywac droge [...] a ty, me¢zu zacny [...] nie
wstydzisz si¢ dbac o pieniadze, aby$ ich miat jak najwigcej, a o stawe, o cze$¢, o rozum
i prawde, i o dusze, zeby byla jak najlepsza, ty nie dbasz i nie troszczysz sie o to?”20.
Postawa Sokratesa jest zatem nie tylko coachingowa, ale takze doradcza. W dialogu
to Sokrates gra pierwsze skrzypce, to on wybiera temat rozmowy, z kolei w coachingu
to klient stoi na pierwszym miejscu — uwaza sie go za samodzielnego. Pomimo réznic
w obu podejsciach traktuje si¢ rozméwce z szacunkiem, ceni go i szczerze pragnie mu
pomdc.

Pytania coachingowe oparte na metodach (np. piramidzie neurologicznej Diltsa)
nakierowane sg na przysztos¢, zasobnos¢ i przede wszystkim na zmiane negatywnych,
destrukcyjnych przekonan o sobie.

19 J. Rogers, Coaching. Podstawy umiejetnosci, przel. K. Konarowska, D. Porazka, Gdansk 2010,
s. 79-82.
20 Obrona Sokratesa XVII D.
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Cele

Podobnie jak w przypadku praktyki sokratejskiej coaching rézni si¢ od zwyklej roz-
mowy tym, ze w jej trakcie musi zosta¢ zidentyfikowany cel. Coach pracuje nad wy-
dobyciem i nazwaniem celu, a nie nad problemem. Problem zostaje zawsze przekuty
w cel, ktory charakteryzuje si¢ tym, ze jest pozytywny, konkretny i osiggalny. Cel
w coachingu zawsze taczy si¢ z przemiang wewnetrzng, np. w postaci gotowosci do
zmiany jakiego$ aspektu zycia.

W procesie wydobywania celéw ujawniane zostajg bledy w mysleniu, jednak ani
Sokrates, ani coach nie méwig wprost, ze to blad — pozwalajg rozmdéwcy samodzielnie
dojs¢ do tych wnioskow. Sokrates robi to bardziej jako pedagog i nauczyciel, coach
jako partner i towarzysz podrdézy w glab siebie. Postawy rozméwcow tez sg nieco inne:
osoba coachowana musi mie¢ intencj¢ zmiany i w pelni zaangazowacé si¢ w proces,
natomiast dyskutant sokratejski, nawet jesli tego nie chce - dojdzie do prawdy dzigki
talentowi Sokratesa.

Sokrates zdaje si¢ wiedzie¢, co oznacza poprawne dedukowanie — udowadnia,
ze jego rozméwca pomimo tego, ze myséli, Ze wie, w istocie nic nie wie: ,,[a] potem
probowatem mu wykazad, ze tylko uwaza sie za madrego, a nie jest nim naprawde™?!.
Coach natomiast nie wie, co jest najlepsze dla klienta, poniewaz kieruje si¢ zasada, ze
to klient najlepiej orientuje si¢ w tym, co dla niego najlepsze, nalezy mu tylko poméc
to wydoby¢.

W coachingu wyrézniamy przynajmniej dwa rodzaje celéw: transakcyjne i transfor-
macyjne. Pierwsze dotyczg wykonania czego$, drugie natomiast uczenia sie, ,wewnetrz-
nej satysfakgji’, nauki radzenia sobie z trudnymi sytuacjami?2. Cele transformacyjne
mozna przyréwnaé do praktyki futurorum malorum premeditatio (fac.), ktdra swoja
pelni¢ osiagneta w stoicyzmie rzymskim, ale elementy tego ¢wiczenia widzimy juz
u Sokratesa. Praktyka ta stuzyta ustanowieniu samego siebie, wyposazeniu w paraskeue
(gr.), czyli przygotowanie, uodpornienie si¢ na zrzadzenia losu, wypracowanie andreia
(gr.), mestwa. Praktyka ta jest rowniez wyrazem starozytnej ascezy filozoficznej, czyli
¢wiczenia sie w tym, aby nigdy nie by¢ stabszym od tego, co nam sie¢ przydarza®3. ,\Wiec
i wy, sedziowie powinniscie z pogoda i nadzieja mysle¢ o $mierci, a tylko t¢ jedna
prawde mie¢ na oku, ze do czlowieka dobrego nie ma przystepu zadne zlo ani za Zycia,
ani po $mierci, a bogowie nie spuszczajg z oka jego sprawy” 4,

21 Obrona Sokratesa VI D.

22 Por.]. Rogers, dz. cyt., s. 134.

23 Por. M. Foucault, dz. cyt., s. 310-311. Oczywiscie nie jest to absolutna analogia; w ascezie filozoficznej
chodzito m.in. o to, aby stucha¢ mistrza — aktywnie milczeé, a w coachingu o to, aby méwié, odpowiadaé
na pytania coacha.

24 Obrona Sokratesa XXXIII D.
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Urzeczywistnienie celu, przemiana wewnetrzna prowadzga do uczucia szczesécia. Dla
Sokratesa szcze$cie bylo tozsame z osiggnieciem wiedzy, czyli cnoty, i w zwigzku z tym
z dobrym postepowaniem (jest to tzw. teoria intelektualizmu etycznego). Coaching
z kolei definiuje szczgscie jako réwnowage i sp6jnos¢ pomiedzy réznymi obszarami
zaangazowania w zyciu - fizycznymi, emocjonalnymi, intencjonalnymi i duchowymi?>.
Okreslenia te kladg zatem akcenty na innych zagadnieniach, tym niemniej kluczowa
kwestia jest tozsama — dobre postepowanie, zgodne z wewnetrznymi przekonaniami
(wypracowanymi w procesie sokratejskim i coachingowym).

Realizacja celu —zmiana

W procesie coachingowym i sokratejskim podmiot tego procesu ulega stopniowej trans-
formacji, w efekcie ktorej wyposazony zostaje w umiejetnos¢ sztuki zycia (gr. techne tou
biou). Wysitek wlozony przez coacha i Sokratesa w ,,przygotowanie™® czlowieka ma
dalekosiezne filozoficzne konsekwencje. Czlowiek staje si¢ istotg wolna, wie, ze musi
¢wiczy¢ sie we wlasnej postawie do siebie i do $wiata, czyli koncentrowac sie na tym,
na co ma wplyw — na swoich emocjach, decyzjach, postawach, i spokojnie przyjmowaé
to, na co wplywu nie ma, czyli zdarzenia zewnetrzne. Zaczyna uswiadamia¢ sobie
koniecznos¢, ale i korzysci z wziecia odpowiedzialnosci za wlasne zycie. Na pierwszy
rzut oka metoda Sokratesa ociera si¢ o metafizyke, natomiast metoda coachingowa ma
wymiar bardziej pragmatyczny, indywidualistyczny, jednak i ta ostatnia ingeruje w pod-
stawy bytu czlowieka i go zmienia. W obu przypadkach nie ma mowy o jakiejkolwiek
manipulacji, retoryce, tym bardziej magii, ezoteryzmie, tajemnicy, chodzi tutaj tylko
o madros¢ ludzka: ,,Bo ja, obywatele, przez nic innego, tylko przez pewnego rodzaju
madro$¢ takie imie zyskalem. A c6z tam za madro$¢ taka? Taka moze jest i cata ludzka
madroé¢. Doprawdy, Ze ta i ja, zdaje sig, jestem madry”?’. Zmiana, ktéra dokonuje sie
w czlowieku pod wplywem procesu coachingowego albo ,,sokratejskiego”, dotyczy nie
tylko jego samego, ale takze otoczenia, a w konsekwencji spoteczenstwa.

Whnioski

Coaching prezentuje pewng filozofie, chociaz organizacje zrzeszajace coachow, takie
jak IFC, EMCC czy Izba coachingu, nie wskazuja na zadng historyczng doktryne filo-
zoficzng, tym niemniej wyraznie widaé pewna ,,praktyczng filozofie zycia’, czyli etyke.

25 Por. M. Atkinson, R.T. Chois, Wewnetrzna dynamika coachingu, przel. P. Niedzielski, Warszawa
20009, s. 136.

26 Wedlug starozytnych zycie to préba, do ktérej nalezy by¢ przygotowanym. Zob. M. Foucualt,
dz. cyt., s. 440.

27 Obrona Sokratesa V D.
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Gléwng teza tej filozofii jest my$l, ze zasoby wlasne i cudze, troska o siebie i innych
mogga by¢ rozumiane bardzo szeroko. Sokrates i coach pracuja co prawda na aktualnych
zasobach czlowieka, ale zauwazajg i wydobywaja rowniez zasoby potencjalne, poniewaz
mozliwo$¢ zmiany jest rowniez zasobem. Sokrates i coach pomagajg swym rozméwcom
w poszukiwaniach ,,zasady calego zycia, ktdrej by sie kazdy mogt trzymac i przez to
z najwiekszym pozytkiem Zycie spedzi¢”?8. Bycie w zasobach oznacza kontrole nad
soba, ,wladanie sobg”.

Postawa coachingowa jest gleboko humanistyczna, personalistyczna, przepelnio-
na szacunkiem dla czlowieka i jego mozliwo$ci. Coaching uznaje samodzielnos¢,
niezaleznos$¢ i madro$¢ kazdego czlowieka. W tym aspekcie ,humanizm” coachingu
przewyzsza humanizm Sokratesa, poniewaz Sokrates dawat sobie prawo, aby pouczad
ludzi, jak zy¢, ocenia¢ ich zycie, wskazywal na braki w ich sumieniu, méwit glosno,
gdy widzial, ze kto$ nie pracuje nad soba?®. Co wiecej, w dyskursie Sokratesa widzimy
rozroznienie na lepszych i gorszych: ,,[...] i nie stucha¢ lepszych od siebie - boga czy
cztowieka - jest czyms$ ztym i hanba, to wiem™? czy tez ,,[...] gorszy cztowiek nie ma
prawa zaszkodzi¢ lepszemu”3!. Coach nie dokonuje takich rozréznien.

Warto podkresli¢ réwniez koncepcje celu w coachingu - cel ten powinien by¢
pozytywny, konkretny i zalezny od czlowieka — szczegélnie trzecia charakterystyka,
z filozoficznego punktu widzenia, jest wazna. Wedlug starozytnej madrosci, szczegdlnie
rzymskiej filozofii zycia — stoicyzmu i epikureizmu - wszelkie nieszczescia biorg si¢
z niewlasciwie postawionych celow. Niewlasciwie postawiony cel to taki, ktérego z na-
tury rzeczy nie da si¢ osiggna¢, poniewaz nie jest uwarunkowany naszymi decyzjami.
Filozofia starozytna, twierdzil Pierre Hadot, badacz filozofii starozytnej, tak wychowy-
wala cztowieka, aby dazyt do celow, ktore lezg w sferze jego wolnosci, wszystkie inne
nalezy pozostawi¢ naturze rzeczy*2. Filozofia, w swym aspekcie pierwotnym, podazajac
za myslag Hadota, czyli nie jako konstrukcja teoretyczna, ale metoda ksztaltowania
sposobu widzenia Zycia i $wiata®3, przypomina postawe coachingowg. Obie formy nie
s inwazyjne, ale efekty, jakie przynosi ich praktyka, sg potezne — przede wszystkim
$wiadomo$¢ siebie, ,,czujno$¢ wobec kazdej chwili”34.

Podsumowujac: coaching to przede wszystkim edukacyjno-rozwojowa forma
wsparcia o charakterze praktycznym, skoncentrowana na zmianie strategii myslenia.
Mozna jednak wskaza¢ na jego teoretyczne podstawy. Nie sg one wyrazone wprost,
tym bardziej ze coaching nie ma jako takich tekstow zZréodtowych stanowigcych baze

28 Patistwo 344 D-E (Platon, Pa#istwo, przet. W. Witwicki, Warszawa 1958).

29 Zob. Obrona Sokratesa XXX C.

30 Obrona Sokratesa XVI E.

31 Obrona Sokratesa XVIII D.

32 Por. P. Hadot, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, przet. P. Domanski, Warszawa 2003, s. 14-15.
33 Tamze, s. 65.

34 Por. tamze, s. 75.
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fundacyjng — niektére nurty coachingu uznaja za takie prace Miltona Eriksona, Carla
Rogersa czy Roberta Diltsa - jednak ani ICE, ani EMCC ich nie eksponuja. Sadzeg, ze
omoéwiona kategoria ,,zasobnego stanu coacha’, ale takze propagowane wartosci —
wysokie standardy etyczne, szacunek, ,,otwarta” koncepcja cztowieka, samodzielno$¢
cztowieka - jednoznacznie pokazujg, ze coaching ma korzenie w filozof1i*. Studiowanie
historii filozofii moze pomdc w odnalezieniu gltebszych pokladéw sensu uprawiania
coachingu.
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Sokratejska praktyka ,,troski o siebie” (epimeleia heautou)
a proces coachingowy

Abstrakt: W artykule dokonam analizy komparatystycznej procesu wydobywania wiedzy stosowa-
nego przez Sokratesa i wspélczesnego coacha. Postuze sie metoda poglebionej analizy, z jednej strony
wybranych (sokratycznych) dialogéw Platona, a z drugiej praktyki coachingowej i warto$ci coachin-
gowych sformulowanych przez International Coach Federation. W dialogach - Alkibiades I1 Obrona
Sokratesa — pojawia si¢ kategoria dbania o siebie (epimeleia heautou), ktdra zestawiam z coachingowsa
ideg ,,bycia w zasobach”. Obie kategorie s w zasadzie kondycjg — stanem wiedzy o sobie. Wiedze te
pomaga wydoby¢ Sokrates, a w warunkach wspolczesnych coach. Proces dochodzenia do wiedzy,
zaréwno sokratejski, jak i coachingowy, maja wspolne elementy kluczowe: ustanowienie relacji,
celu i odpowiednich pytan. W tekécie analizuje wszystkie powyzsze kwestie, aby doj$¢ do wniosku,

35 O filozoficznych korzeniach coachingu dyskutowano wielokrotnie. Zob. np. M. Cieéla, dz. cyt.
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ze kluczowa wartoé¢ coachingowa ,,zasobny stan coacha i coachee” ma swoje korzenie w filozofii
starozytnej — w madrosci Sokratesa.

Slowa kluczowe: Sokrates, coaching, bycie w zasobach, epimeleia heautou, relacja coachingowa

The Socratic practice of “care of the self” (epimeleia heautou)
and the coaching process

Abstract: In this paper I present a comparative analysis of the knowledge discovery process applied
by Socrates and the contemporary coach. The term “care of the self” (epimeleia heautou) appears
in the Socratic dialogues, Alkibiades I and Apology of Socrates, and this term is compared with the
coaching idea of “being resourceful”. Both categories are, in fact, states of knowledge about the self,
and it is the role of Socrates, and the coach, to help bring of this knowledge. The process of uncovering
knowledge involves certain key elements that are shared by both the Socratic method and modern
coaching. The analysis of each of these elements leads us to the conclusion that the key value of
coaching, “the resourceful state of the coach and the coachee’, has its roots in ancient philosophy.

Keywords: Socrates, coaching, resourceful state, epimeleia heautou, coaching relationship
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Epiktet jako terapeuta wspotczesnego zZolnierza:
przypadek Jamesa Bonda Stockdale’a

ames Bond Stockdale (1923-2005), zolnierz i pilot, wiceadmiral Marynarki Wojenne;j
Stanéw Zjednoczonych, uhonorowany najwyzszymi odznaczeniami, wykladowca
uczelni wojskowych, nie byt wielkim filozofem, ale filozofia zajmowata uprzywilejowane
miejsce w jego tworczosci pisarskiej i wykladowej, nie byt tez historykiem filozofii sta-
rozytnej!, ale wlasnie starozytny stoicyzm w osobie i dziele Epikteta byl mu szczegdlnie
bliski. Celem niniejszego artykulu nie jest apologia wojny jako takiej ani peany na cze§¢
jego bohatera, cho¢ w pewnym skromnym wymiarze i jedno, i drugie gra tu pewna role.
Internet jest peten réznego rodzaju notek opisujacych biografie i lata spedzone
przez Stockdale’a w niewoli czy np. jego pdZniejsze proby kariery politycznej. Nie ma
potrzeby w niniejszym artykule przytacza¢ jego zyciorysu czy awanséw w wojskowej
hierarchii, bo w postaci, wspomnieniach, wyktadach i wydanych tekstach Stockdale’a
najwazniejszy jest tutaj jego zwiazek z filozofig stoicka, stoicyzm mial mu bowiem
wiele do zaoferowania, a i on sam - jak mozna przypuszczaé — do renesansu stoicy-
zmu w XX w. wydatnie si¢ przyczynil. Podajmy jednak najwazniejszy fakt, ktory stat
sie punktem zwrotnym w zyciu Stockdale’a-pilota: we wrze$niu 1965 r. w czasie lotu
bojowego zostal zestrzelony nad péinocnym Wietnamem. Jako jeniec spedzil siedem

1 Trzeba jednak sprawiedliwie doda¢, ze zycie i dzielo Epikteta Stockdale potrafit przedstawiaé jak
historyk filozofii (np. Arrian’s Encheiridion and The Discourses of Epictetus, [w:] ].B. Stockdale, Thoughts
of a Philosophical Fighter Pilot, Stanford 1995, s. 223-230). W tym wzgledzie nie zapominal wskazania
Muzoniusza Rufusa, jako nauczyciela Epikteta, oraz Marka Aureliusza, jako jego kontynuatora (np. [w:]
The Stoic Warrior’s Triad: Tranquility, Fearlessness and Freedom, Annapolis 2001, s. 4, 7). Dla polskiego
czytelnika wspomnie¢ trzeba, ze dopiero niedawno ukazat sie przektad cato$ci Wykladéw stoickich (diatryb)
Muzoniusza, w przekladzie i opracowaniu K. Lapiniskiego (Wroctaw 2021). Ttumacz ten dal tez polskiemu
czytelnikowi takze nowy przeklad i opracowanie Rozmyslari (do siebie samego) Marka Aureliusza (Warszawa
2011). Dodajmy tez, ze posta¢ Stockdale’s jest juz nawet w literaturze historycznofilozoficznej traktowana
jako wazny przyktad wspolczesnego oddziatywania Epikteta (T. Schmeller, Einfiihrung in die Schrift, [w:]
Epiktet, Was ist wahre Freiheit? Diatribe IV 1, ttum. T. Schmeller, Tiibingen 2013, s. 5). Przeklady fragmentéw
prac obcojezycznych, o ile nie zaznaczono inaczej, pochodzg od autora.
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i pot roku w niewoli sil wietnamskich. Nawet wigzacy go straznicy i zolnierze nabrali
don, cho¢ niechetnie, szacunku z powodu stawianego przez niego konsekwentnie
oporu wobec préb ztamania go. Nie ugial si¢ jednak mimo nieustannego zastraszania,
tortur i czterech lat spedzonych w izolacji?. Sam Stockdale prébowat opisywac te lata
swojego zycia i trudne doswiadczenia jako swoiste ,wytapianie si¢”3, z braku lepszego
stowa w jezyku polskim, niemal alchemicznag transformacje, przemiane, jaka stala si¢
jego udzialem i o jakiej chetnie pdzniej opowiadal. Miejscem, w ktérym dokonata
sie jego przemiana, bylo wietnamskie wiezienie i Stockdale sam wspominal przyktad
Boecjusza Rzymianina jako filozofa, dla ktérego doswiadczenie wigzienne takze oka-
zalo sie sprawdzianem wytrzymato$ci i pogladow. Nie wdajac sie w szczegoélowe opisy
warunkow i tortur, ktérym poddawano Stockdalea, doda¢ jednak trzeba, ze nawet jesli
Boecjuszowe De consolatione philosophiae zostalo naprawde napisane podczas ostatnich
miesigcy jego zycia w wiezieniu w Pawii, to musial to by¢ przybytek o wiele bardziej
luksusowy niz wietnamski karcer, nawet jesli przyjac za znawcami Zycia i tworczo$ci
Boecjusza, ze byl on w tym ostatnim okresie zycia poddawany torturom®.

Dobrym poczatkiem do niniejszych rozwazan bedzie odpowiedz na pytanie o to,
jak pragnacy zosta¢ zolnierzem mlody cztowiek zainteresowat si¢ filozofia, co sprawito,
ze uznal jg za narzedzie mogace si¢ przyda¢ w dalszej karierze militarnej.

Wspomniany juz Boecjusz byl postacia, ktéra Stockdale chetnie przywotywat, takze
Sokrates byl mu bliski, jednakze najwazniejszym filozofem, dzieki ktéremu przetrwat
wiezienie w Hanoi, metaforycznie nazwane przezen ,,pressure cooker”, byt Epiktet.
Odkrycie tego filozofa wyzwolenca Stockdale zawdzigczat cze$ciowo wlasnemu uporowi,
musiat bowiem przezwycigzy¢ sprzeciw swojego opiekuna naukowego na Uniwersytecie
Stanforda, a czesciowo szczedliwemu trafowi. Po studiach w Akademii Marynarki Wojen-
nej Stanoéw Zjednoczonych, w 1960 r. zostal skierowany na Stanford, aby studiowaé tam
nauki polityczne i humanistyczne. Sam wspominal, ze byl juz czlowiekiem dojrzatym,
z siwizna, kiedy wszed! do jednego z otwartych gabinetéw. Ow gabinet nalezat do Philipa
Rheinlandera (1908-1987), ktdry prace w Stanfordzie podjat po studiach na Harvardzie

2 About the Author, [w:] ].B. Stockdale, Thoughts of a Philosophical..., s. VIL.

3 Stockdale okreslal to doswiadczenie jako ,,melting experience” i uzyl tego zwrotu nawet w tytule
jednego ze swoich wyktadow (The »Melting Experience«: Grow or Die, [w:] ].B. Stockdale, Thoughts of
a Philosophical..., s. 3-12).

4 Por. np. A. Kucz, Dyskurs z Filozofig w Consolatio Philosophiae Boecjusza, Katowice 2005, s. 29;
A. Kijewska, Filozof i jego muzy. Antropologia Boecjusza - jej zrédla i recepcja, Kety 2011, s. 31, 47. Wat-
pliwosci co do napisania De consolatione w wiezieniu, w oczekiwaniu na $mier¢, wyraza np. C.S. Lewis
(Odrzucony obraz. Wprowadzenie do literatury Sredniowiecznej i renesansowej, ttum. W. Ostrowski, Kra-
kéw 1995, s. 79-80). Dodajmy, ze w wietnamskim wigzieniu Stockdale byl pozbawiony otéwka i papieru
(].B. Stockdale, The »Melting Experience«: Grow or Die, s. 5), podczas gdy Boecjusz musial dysponowa¢
materiatami piémienniczymi.

5 ].B. Stockdale, The Role of the Pressure Cooker, [w:] ].B. Stockdale, Thoughts of a Philosophical...,
s. 20.
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(filologia klasyczna, filozofia, prawo), gdzie uczyt si¢ m.in. u Alfreda Northa Whiteheda®.
Nietypowemu studentowi Rheinlander zaproponowal uczestnictwo w swoim trwajacym
juz kursie z etyki (Problemy dobra i zta) i dodatkowo godzine konsultacji tygodnio-
wo, aby nadrobi¢ jego braki w wyksztalceniu filozoficznym. Znajomos¢ ta przerodzita
sie w przyjazn, a podczas ostatniego spotkania, znajac juz profesje swojego studenta,
Rheinlander wreczyt mu na pamiatke egzemplarz Encheiridionu, jako lekture mogaca
zapewni¢ zolnierzowi moralny drogowskaz. Krotko moéwiac, spotkanie Rheinlandera
bylo wydarzeniem dla Stockdale’a odkrywczym i w konsekwencjach pouczajgcym’.

Niezaleznie, czy byl to szczesliwy traf, czy moze przeznaczenie, a moze filozofia sto-
icka po prostu ,wspotbrzmiata z temperamentem i profesja Stockdale’a™, tego samego
wieczora oddal si¢ on lekturze tego niewielkiego tekstu, z ktdrej pierwsze wrazenia
strescil nastepujaco:

Nie znalazlem tam nic, co miato zastosowanie w mojej karierze. Bylem pilotem mysliwca, organi-
zatorem, wzorem [motivator] dla mtodych lotnikéw, mitosnikiem martini, graczem w golfa, tech-
nikiem, a ten starozytny tachmaniarz opowiadal o nieprzejmowaniu si¢ sprawami, nad ktérymi
nie ma si¢ kontroli, et cetera. Uznalem to, ujmujgc rzecz mitosiernie, za zbedne. Niemniej jednak,
jesli z jakiej$ przyczyny przeczytalem i zapamietalem niemal cato$¢, to dlatego, ze otrzymalem
ja od osoby, ktdra cenitem jako czlowieka, uczonego i nauczyciela®.

Uzbrojony w nauki Epikteta, we wrzesniu 1965 r. Stockdale zostal wziety do niewoli,

»10

jak sam pisal, ,wszedl do $wiata Epikteta”?, gdyz po zestrzeleniu stracil sprawnos¢

6 Philip Rheinlander, ,The Boston Globe” 21 IIT 1987, s. 62.

7 ].B. Stockdale, The Role of the Pressure Cooker, s. 20-21; tenze, The Tough Mind of Epictetus, [w]: tenze,
Thoughts of a Philosophical Fighter Pilot, s. 178-179; tenze, Courage under Fire: Testing Epictetus’s Doctri-
nes in a Laboratory of Human Behaviour, [w:] tenze, Thoughts of a Philosophical Fighter Pilot, s. 185-188.
Encheiridion podarowany Stockdaleowi przez Rheinlandera musiat najprawdopodobniej by¢ ktéryms juz
z kolei wydaniem tego tekstu w dziewietnastowiecznym, ale wcigz jasnym i czytelnym przekladzie piéra
G. Longa (The Discourses of Epictetus; with the Encheiridion and Fragments, London 1877), gdyz wszystkie
przytaczane fragmenty w The Role of the Pressure Cooker Stockdale’a, gdzie mowa o Rheinlanderze, pochodza
wlasnie z tego tlumaczenia. Sam Stockdale przyznawal, ze teksty Epikteta przeczytat w cato$ci w dwdch
translacjach (Courage under Fire, s. 186). Najprawdopodobniej wiec wspomnianego Longa, w ktérego
przekladzie zazwyczaj cytuje Encheiridion, oraz W.A. Oldfathera, w ktérego przekladzie zazwyczaj przytacza
Diatryby (Epictetus, The Discourses as reported by Arrian, the Manual, and Fragments, t. 1-2, MA-London,
1925-1928). Mimo to czasem cytuje takze Diatryby w przekladzie P.E. Mathesona (Epictetus, The Discourses
and Manual, t. 1-2, Oxford 1916). Encheiridion bez podania nazwiska tlumacza pojawia sie tez na liscie
lektur z prowadzonego przez Stockdalea w Naval War College kursu filozofii moralnoéci (J.G. Brennan,
The Stockdale Course, [w]: ].B. Stockdale, Thoughts of a Philosophical Fighter Pilot, s. 175). Z humorem
i detalami swoje spotkanie z Rheinlanderem Stockdale odmalowat takze podczas wystgpienia w Stanfordzie
w 1994 ., kiedy inaugurowat poswigcony swojemu nauczycielowi cykl prelekeji ,,Rheinlander Annual Lec-
ture Series”. Dodac jeszcze trzeba, ze razem prowadzili w Stanfordzie kurs Dylematy moralne wojny i pokoju
(J.B. Stockdale, Conflict and Character, [w:] tenze, Thoughts of a Philosophical Fighter Pilot, s. 210-213, 220).

8 N. Sherman, Stoic Warriors. The Ancient Philosophy behind the Military Mind, Oxford 2005, s. 1.

9 ].B. Stockdale, The Role of the Pressure Cooker, s. 21. Przeklady z tekstow Stockdale’a pochodza od
autora.

10 Tamze, s. 22.
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ramienia i powaznie uszkodzono mu nogg, byt bezradny i przygnebiony czekajacym
go cierpieniem oraz tym, ze zostanie psychicznie zlamany. W jego wladzy pozostawata
jedynie wola. Oczywiscie stwierdzenie, zZe Stockdale byt ,,uzbrojony” w nauki Encheiri-
dionu, nie znaczy, ze mial ze soba ksiazke, ktérg méglby swobodnie czyta¢ i medytowac
nad jej trescia, jak bowiem wspominal, najwazniejsza mysla, ktéra:
mial w reku, bylo zrozumienie, ze stoik, a szczegdlnie uczen Epikteta, ktdry opracowat ponizsze
zestawienie, zawsze ma w umysle osobne przegrédki na: (a) te sprawy, ktdre od niego ,,zalezg”
i (b) te sprawy, ktore od niego ,,nie” zaleza; lub innymi stowy, (a) te sprawy, ktdre s ,w jego wia-
dzy” i (b) te sprawy, ktdre pozostaja ,poza jego wladzg”; lub jeszcze inaczej, (a) te sprawy, ktore
s3 w zasiegu ,,jego woli, jego wolnej woli” i (b) te sprawy, ktore poza niego wykraczajg. Wérdd
tych nielicznych kwestii, ktére ,,ode mnie zaleza, w mojej wladzy”, w zasiegu mojej woli, s3g moje
opinie, moje cele, moje awersje, mdj wlasna rozpacz, moja wlasna rado$¢, méj moralny cel czy
cheé, moje podejscie do tego, co sie dzieje, moje wlasne dobro i moje wlasne zlo!!.

Tyle tylko i az tyle pozostalo Stockdaleowi, kiedy katapultowat si¢ nad Wietnamem.
W kontekscie swojej dwczesnej sytuacji przywolywal takze nastepujacy fragment En-
cheiridionu:

Pamietaj, ze jeste$ aktorem grajacym role w widowisku scenicznym, a do tego w takim widowisku,
jakie spodobalo si¢ dramaturgowi utozy¢: w krétkim - jezeli krotkie, w dlugim - jezeli dlugie.
Jezeli chcial, zebys gral role zebraka, staraj si¢ i te role po mistrzowsku odegrac. I tak samo sie
staraj, kiedy ci powierzy role chromego, monarchy albo szarego obywatela. Twoja bowiem jedynie
jest rzeczg powierzong ci role odegrac pieknie, sam wybor roli jest sprawg kogo innego!2.

Do roli czy, innymi stowy, do pozycji, stanowiska w zyciu nie nalezy sie wiec przy-
wigzywac, gdyz przydzial ,,roli” jest niezalezny od ,,aktora” i moze si¢ zmieni¢, co nie
znaczy, ze nalezy nig gardzi¢, wystarczy obojetno$¢ wobec niej. A ze dumny pilot za
sterami mysliwca, chyba najnowocze$niejszego woéwczas na $wiecie, w mgnieniu oka
moze si¢ sta¢ bezradnym kaleka na tasce wroga, o tym przyktad Stockdale’a swiadczy
az nadto. On sam doskonale zdawal sobie z tego sprawe, wielokrotnie akcentujac kru-
cho$¢, fragility”, cztowieka, jego pozycji w $wiecie i fizycznej egzystencji w ogodle, na
jak wattych podstawach si¢ one opieraja!>. Pisal, jak istotne jest ,,zdanie sobie sprawy
z wlasnej kruchosci - ze kwestia minut jest to, ze za sprawg czynnikéw naturalnych
badz ludzi mozina zosta¢ sprowadzonym do pozycji bezradnego, tkajacego wraka,
niemogacego kontrolowa¢ nawet wlasnych kiszek”!.

Wspominajac po latach role, jaka jemu samemu przyszto graé, Stockdale przyta-
czal fragment z Diatryb doskonale pasujacy zaréwno do jego wietnamskiej niewoli,

11 J.B. Stockdale, The Stoic Warrior’s Triad..., s. 8-9.

12 Epiktet, Encheiridion, [w:] tenze, Diatryby, Encheiridion, tham. L. Joachimowicz, Warszawa 1961,
frg. 17 (s. 463; ].B. Stockdale, The Role of the Pressure Cooker, s. 22).

13 Np. J.B. Stockdale, Conflict and Character, s. 215.

14 J.B. Stockdale, Arrian’s Encheiridion and The Discourses of Epictetus, s. 227.
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jak i do zycia czlowieka w ogole: ,, A nie wiesz ty o tym, Ze bojowaniem jest zywot
cztowieka? Ten musi czaty odprawia¢, a tamten wyrusza¢ na zwiady, a jeszcze inny
do szturmu uderza¢? [...] Ty wszelako si¢ wzdrygasz wykona¢ rozkazy naczelnego
dowddcy, ty szemrzesz i sarkasz, ilekro¢ otrzymasz polecenie wykona¢ trudniejsze
zadanie, a przy tym nie rozumiesz, co za warcholstwo, o ile to tylko w twojej jest mocy,
w armii uprawiasz”!>. Ten, jak i pozostate przytaczane tutaj fragmenty z Diatryb czy
z Encheiridionu bedg pojawiac sie w tekstach i wykladach Stockdale’a na tyle czesto,
ze miejscami trudno$¢ stanowi ,wyS$ledzenie, kiedy [Stockdale] cytuje [Epikteta],
a kiedy mowi od siebie”!®.

Odniesione obrazenia taczyly Stockdalea ze starozytnym filozofem-kaleka, dzieki
czemu znalazl sens i w tym fragmencie: ,,Choroba jest wprawdzie przeszkoda dla ciala,
ale nie jest przeszkodg dla woli, chyba ze wola sama chce tego. I tak chromanie jest
wprawdzie przeszkoda dla nogi, ale nie jest przeszkoda dla woli. I w ten sposdéb wi-
niene$ sobie rzecz wytlumaczy¢ przy kazdej spotykajacej ci¢ przeciwnosci, a dojdziesz
do przekonania, ze jest ona zawsze przeszkoda dla czegos innego, tylko nie dla ciebie
samego”1”. Aby nie podda¢ sie i nie zosta¢ marionetkg w rekach wroga, napominat sie:
»A przeto kto wolnym chce zosta¢, ten niechaj ani si¢ nie rwie do rzeczy, ani tez niechaj
nie ucieka od rzeczy, ktdre sg zalezne od kogo$ innego. W przeciwnym razie — musi sta¢
sie niewolnikiem™!8. I jeszcze ten fragment: ,,Gdyby tak ktos$ twe ciato oddat pod wtadze
pierwszego lepszego napotkanego czlowieka, jakze bardzo bys wrzat z wéciektosci! No,
ale kiedy ty sam wlasng swa dusze oddajesz pod wladze pierwszego lepszego, tak iz
dusza ta wpada w niepokdj i zamet, kiedy on z ciebie szydzi, to czyz nie powiniene$
sie wstydzi¢ z tego powodu?”'°.

Jeszcze inny fragment przychodzil Stockdaleowi na mysl, kiedy uséwiadamiat sobie,
ze zdradzajac kraj i towarzyszy niewoli, mdéglby unikna¢ bélu, zimna czy zyska¢ pomoc
lekarska: ,Jezeli moge garna¢ to mienie z jednoczesnym zachowaniem swej wiary,
uczciwosci i szlachetnosci usposobienia, to pokaz mi, prosze, droge ku temu, a bede
to mienie zdobywal. Jezeli jednak zadacie ode mnie, abym utracit wlasne swe dobra
w tym celu, Zebyscie wy zyskali przez to dla siebie dobra, ktore wlasciwie nie sa zadnymi
dobrami, to zastanéwcie sie sami, jak bardzo niesprawiedliwi i nierozumni jeste$cie”?°.

Pierwsze wrazenia Stockdale’a po lekturze Epikteta, wyrazajace lekcewazenie dla
mys$li nakazujacej odrzucié, a przynajmniej nie ceni¢ tego wszystkiego, do czego byt

15 Epiktet, Diatryby, [w:] tenze, Diatryby, Encheiridion, 11, 24 (s. 306-307; J.B. Stockdale, Courage
under Fire..., s. 189).
16 N. Sherman, Stoic Warriors..., s. 4.
17 Epiktet, Encheiridion, frg. 9 (s. 459-460; ].B. Stockdale, The Role of the Pressure Cooker, s. 22).
8 Epiktet, Encheiridion, frg. 14 (s. 462; ].B. Stockdale, The Role of the Pressure Cooker, s. 23).
9 Epiktet, Encheiridion, frg. 28 (s. 469; ].B. Stockdale, The Role of the Pressure Cooker, s. 23).
20 Epiktet, Encheiridion, frg. 24 (s. 466; ].B. Stockdale, The Role of the Pressure Cooker, s. 23).
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przywiazany, z czym sie wrecz utozsamial, przekute zostalo — w odpowiednich warun-
kach - w przekonanie o niezwyklej uzytecznosci Einchiridionu. Fragmenty tego dzieta
przytaczane przez Stockdale’a wyrazaja podstawowe idee rzymskiego stoicyzmu, tego,
ze cztowiek nie wybiera sobie losu sam, ze wola jest niezalezna i ze fizyczne ogranicze-
nia sg drugorzedne; o niezaleznosci dobr zewnetrznych, ktére raz dane, moga zostaé
odebrane, ze pierwszorzedne znaczenie ma zachowanie spokoju i porzadku ducha,
ze dobra zewnetrzne sg godne zdobywania tylko pod warunkiem zachowania ,wiary,
uczciwosci i szlachetno$ci usposobienia (aidémona kai piston kai megaldphrona)”?!.
Uzbrojonemu w te sentencje Stockdaleowi po latach doé¢ tatwo przychodzilo opisy-
wanie wiezienia jako swoistego laboratorium ducha, w ktérym dokonuje sie transforma-
cja czlowieka, a co najlepiej moze si¢ jej przystuzy¢, to studiowanie klasykéw?2. Gdyby te
stowa pisal filolog klasyczny, mozna by go podejrzewa¢ o obrone wlasnego przedmiotu,
ale skoro wyszty spod pidra zolnierza, brzmig nawet bardziej przekonujaco: ,,Nie trzeba
is¢ i kupowac pop-psychologicznych poradnikéw. Kiedy czyta sie klasykow humanistyki,
zyskuje sie $wiadomos¢, ze wielkie idee byly w obiegu juz od dlugiego czasu, pomimo
faktu, ze dzisiaj czesto podawane sg jako nowatorskie i »naukowe« w nowoczesnych
psychologicznych »objasnieniach« ludzkich dziatari”?*. Celem edukacji nie moze by¢
przygotowanie cztowieka do sytuacji tak skrajnych jak dlugoletni pobyt w ciezkim wie-
zieniu, ale powinna ona — wlasnie przez nacisk na znajomos¢ klasykow — dawa¢ oglad
spraw zasadniczych, bo tylko to sprawdza si¢ w sytuacjach stresu, twierdzit Stockdale
i wymieniat w jednym rzedzie Platonskiego Sokratesa, Arystotelesa i, oczywiscie, sto-
ikéw. Przy ich studiowaniu na poziomie uniwersyteckim nie powinno zaszkodzi¢ troche
stresu, rywalizacji, a w stosunkach miedzy nauczycielami i studentami nawet wrogosci.
Wszystko to miato stuzy¢ ksztattowaniu charakteru, a wiec i losu czlowieka, skoro -
zgodnie z przywolywang przez Stockdalea niejednokrotnie stoickg maksyma — losem
czlowieka jest wlasnie jego charakter, staje si¢ bowiem tym, czego sie nauczyt.
Umiejetnos¢ filozofowania, bycie filozofem Stockdale uznawat za jedng z waz-
nych cech, ktérymi powinien sie charakteryzowaé przywddca, filozofia miata mu
bowiem pomaga¢é we wzglednie delikatnym wytlumaczeniu swoim podwladnym, czy
to w wojsku, w polityce czy nawet w firmie, Ze §wiat nie jest miejscem, w ktérym dobro
jest nagradzane, a zto karane. Mialo to ich przygotowa¢ na przyjecie niezastuzonej

21 Tamze.

22 Badacze filozofii starozytnej jasno wskazuja, ze w mysli tej, od jej zarania, tkwi niezbywalna praktyka
»przeksztatcania podmiotu” (np. K. Lapinski, Odkrycie filozoficznej praxis (stowo wstepne), [w:] K. Lapin-
ski, R. Pawlik, R. Tichy (red.), Therapeia, askesis, meditatio. Praktyczny wymiar filozofii w starozytnosci
i Sredniowieczu, Warszawa 2017, s. 15).

23 ].B. Stockdale, The Role of the Pressure Cooker, s. 24. Oczywiscie edukacja nie powinna sie ograniczaé
do studiowania klasykow, ale wlasnie studia klasyczne powinny stanowi¢ nieodtaczng czes¢ wyksztalcenia
majacego na celu najlepsze przygotowanie do udanego zycia (por. J.B. Stockdale, In War, in Prison, in
Antiquity, [w:] tenze, Thoughts of a Philosophical..., s. 57).
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porazki i poradzenie sobie z nig, mialo tez zapobiec paralizujacemu lekowi?4. Celem
przywddcy, jako filozofa, byto wiec, w duchu stoickim, przygotowanie podwladnych
na ewentualng kleske, ktéra moze wynikaé z wyrokow losu, na ktdre nie majg wplywu,
a nie z braku staran. Podejmowanie dziatan, granie owej roli przypisanej przez los, byto
wigc koniecznoscig, niezaleznie od widokdw na powodzenie. Zadaniem wyksztatcenia
nie mialo by¢ przygotowanie ucznia na sukces, ale, wrecz przeciwnie, na porazke, na
niepowodzenie, na niezrealizowanie planéw. Stockdale kierowat do pierwszorocznych
studentow Stanforda nastepujace stowa:

w niecalg godzine pozycja spoleczna moze si¢ zmienic z tej dostojnego, kompetentnego i §wia-
tlego dzentelmena, w inna, w ogarniety panika, zaptakany, pelen odrazy do siebie samego wrak
czlowieka, moze nawet na zawsze, jesli braknie wysitku woli. Co z tego wynika? To, ze jesli
pracujesz cale zycie, zeby si¢ jako$ ustawié, a potem sam siebie zaczniesz tudzi¢ mysla, ze masz
jakie$ prawo wlasnosci do swojej pozycji spotecznej, tym samym narazasz si¢ na upadek. Pro-
sisz si¢ o rozczarowanie. Aby tego unikng¢, przestan oszukiwaé samego siebie, ale najlepiej jak
potrafisz, zachowujac zdrowy rozsadek, osiagnij takg pozycje spoleczna, jaka chcesz, ale nigdy
si¢ od niej nie uzaleznij.

Jak powiedziano, Stockdale nie byl historykiem filozofii, ale jego praktyczna, eduka-
cyjna i terapeutyczna wizja stoicyzmu i uzytek z Encheiridionu zyskaly uznanie akade-
mickich historykéw mysli antycznej. Wyrazem tego byt cho¢by wyktad przeprowadzony
przez Stockdale’a na Uniwersytecie Londynskim w 1993 r., na zaproszenie Richarda
Sorabjiego, specjalisty w dziedzinie filozofii starozytnej, z naciskiem na Arystotelesa
ijego komentatorow. Stockdale’a interesowaly przede wszystkim pozytki ze stoickiego
sposobu zycia, ktory lapidarnie opisal nastepujaco: ,,To starozytny i szacowny pakiet
porad, jak nie da¢ sie ztapa¢ w udcisk tych, ktérzy probuja cie usidli¢, probuja da¢ ci
poczucie zobowigzania, probujg wywiera¢ na ciebie moralny nacisk, aby zmusic¢ cig
do ugiecia si¢ do ich woli”, i dalej, ,to przepis na utrzymanie szacunku do siebie sa-
mego i godnosci na przekdr tym, ktorzy ztamaliby twego ducha dla swych wlasnych
celow”?, Stoicyzm wydawat sie Stockdaleowi wewnetrznie spdjny i wprost wyznawat
swoje zafiksowanie na jego punkcie. Dla publicznosci profesjonalnej Stockdale swoim
punktem wyj$cia uczynit przekonanie Epikteta, ze — jak to ujal - istnieje w kosmo-
sie ,,moralna ekonomia’, czyli co§ w rodzaju réwnowagi dobra i zta, gdyz ,,nikt [...]
nie moze drugiemu wyrzadzi¢ krzywdy, zeby i sam przez to nie ponidst szkody™?’.

24 ].B. Stockdale, Trial by Fire, [w:] tenze, Thoughts of a Philosophical..., s. 46.

25 ].B. Stockdale, Arrian’s Encheiridion and The Discourses of Epictetus, s. 228. Te i podobne twierdze-
nia Stockdale’a wskazuja wprost, ze nie uznawat on stoicyzmu za filozofi¢ przydatng tylko Zolnierzowi,
ekskluzywnie militarng, cho¢ jemu przyniosta ona pozytek wiasnie na tym polu. Sadzit on raczej, Ze moze
i powinna mie¢ ona szerokie zastosowanie. Przeciwnego zdania w kwestii opinii Stockdalea jest T. Mazur
(Wspélczesna praktyka stoicka, ,,Przeglad Filozoficzny - Nowa Seria” 2010, R. 19, nr 2, s. 237).

26 ].B. Stockdale, The Tough Mind of Epictetus, s. 177.

27 Epiktet, Diatryby, IV, 1 (s. 356; ].B. Stockdale, The Tough Mind of Epictetus, s. 179).



74 - Tomasz Mréz

Co ciekawe, jego dawny mentor, Rheinlander, sklaniat si¢ ku pogladowi wrecz prze-
ciwnemu, na co dawal podczas swoich wykladoéw wiele przyktadow, zaczynajac od
Ksiggi Hioba®8. Wsrdd sentencji Epikteta, wyrazajacych owo przekonanie o moralnym
porzadku $wiata, znalazta sie i ta: ,,blad i szkoda sg nierozerwalnie ze sobg zwigzane™?,
cztowiek wiec moze cierpie¢, doznac krzywdy tylko w konsekwencji wlasnych dziatan
i bteddw, jesli jest sie ofiarg — to tylko siebie samego. Te mysl Stockdale uznat za rdzen
stoicyzmu: ,,Dla stoika stan jego wewnetrznego ja — przez ktére rozumiem dziatanie
jego sumienia, jego spokoj, jego wewnetrzng nieustraszono$é, jego wewnetrzng wol-
noé¢ itd. - jest wszystkim, co sie liczy. Epiktet sadzil, Ze mozna polega¢ na sumieniu,
iz ukarze ono zloczynce, co bylo kluczem do jego moralnej ekonomii wszech§wiata™?.
Wszystko to, twierdzil Stockdale, mozna $wietnie stosowaé w dzisiejszych czasach,
gdyz natura ludzka nie ulegla zmianom od czaséw Epikteta. Stoicyzm dawat site do
przejecia kontroli nad wlasnym zyciem, gdyz dla stoika — zwlaszcza takiego, jakim
chciat go widzie¢ w $wietle wlasnych doswiadczen Stockdale - takze przezywanie
emocji jest aktem woli, gdyz ,,nie gdzie$ poza sobg nalezy szuka¢ przyczyny, ale [...]
jedna i ta sama przyczyna pobudza nas w kazdym wypadku do tego, ze co§ méwimy
lub nie méwimy, ze sie¢ podnosimy lub upadamy na duchu, ze przed czyms$ uciekamy
lub za czyms$ gonimy. [...] Co to jest za przyczyna? Jakaz w rzeczywistosci inna niz ta,
ze nam si¢ to czym$ dobrym wydato? - Zadna inna. - A gdyby inaczej nam si¢ wyda-
to, co innego by$my czynili nizeli to, coémy uznali za dobre?”3!. Epiktet nie nauczal
bowiem, by unika¢ zagrozen, ale by unika¢ uksztaltowania si¢ nawyku emocjonalnej
reakcji na zagrozenia, te bowiem, a zwlaszcza rozpacz, zal i przywigzanie, mia{y moc
destabilizowania umystu, ktéry powinien beznamietnie oceniaé rzeczywisto$¢.

Mozna zada¢ pytanie, czy warto czekac z probg zastosowania stoickich napomnien
do momentu, gdy czlowiek znajdzie si¢ w sytuacji granicznej, podobnej do tej, jaka stata
sie udzialem Stockdale’a. Transformacja z pomoca filozofii moze przeciez przyniesé
btogostawione skutki takze w warunkach presji lub nawet opresji, ktorg dla wielu jest
dzisiejszy $wiat. Z opresji tej mozna probowac wyj$¢ obronng reka, podejmujac decyzje,
ktore dzigki filozofii mogg si¢ okaza¢ stuszne.

Co Epiktet dal Stockdaleowi? Zanim jeszcze popularne staly si¢ poradniki oparte
na stoickim ideale filozofa i madrego Zycia w ogole, Stockdale dowiddl juz stusznosci
myséli Epikteta w praktyce. Nie interesowata go np. stoicka fizyka czy kosmologia, ale
tylko sposoby radzenia sobie z trudnymi, a nawet skrajnie trudnymi sytuacjami. Oczy-
wiscie jako wojskowy z wieloletnim przeszkoleniem dysponowal metodami radzenia

28 ].B. Stockdale, Conflict and Character, s. 211-212.

29 Epiktet, Diatryby, 1, 28 (s. 90; J.B. Stockdale, The Tough Mind of Epictetus, s. 179).

30 ].B. Stockdale, The Tough Mind of Epictetus, s. 180.

31 Epiktet, Diatryby, 1, 11 (s. 43-44; ].B.Stockdale, The Tough Mind of Epictetus, s. 182).
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sobie z fizycznym bélem i napieciem, potrafil podejmowac szybkie decyzje, ktérych
konsekwencje ponosili takze jego podwladni. To nie s3 umiejetnosci dostepne dla
przecietnego zjadacza chleba, ale i jemu przemyslenia Epikteta moga pomdc w radze-
niu sobie z trudnos$ciami zycia i w ,,odgrywaniu roli’, ktora stala si¢ jego udzialem. Co
jednak wazne, a przez Stockdale’a pominiete, bo - by¢ moze — uznane przez zotnierza za
oczywiste, to kwestia fizycznego przygotowania, treningu, utrzymywania ciata w spraw-
nosci i po prostu — w zdrowiu®2. Nawet wojskowi jednak nie sg ludZmi z zelaza, ktorzy
tatwo radza sobie z trudno$ciami. Podobnych do Stockdale, za tytutem jednej z jego
prac, N. Sherman okreslita mianem ,twardych wojownikéw, wojownikéw stoickich”,
ale dodajac, ze ,,i oni sktadajg sie z ludzkiej materii™*3.

Na przyktadzie biografii i tekstow Stockdale’a okazuje sie, ze porady Epikteta za-
warte w Encheiridionie sprawdzily si¢, zdaly egzamin w najtrudniejszych warunkach,
mozna by wigc przypuszczad, ze tym latwiej mozna je zastosowaé w codziennym zyciu.
Tak zwane zycie tym jednak rozni si¢ od melting experience w pressure cooker, czyli od
»$wiata Epikteta’, ze w nim nie wszystko jest jednoznaczne, nie ma jasnego podziatu
na ztych i dobrych, a nadmiar réznorakich débr do wyboru sprawia, ze koniecznoscia
staje sie kompromis miedzy wymogami zycia a praktykowaniem idealu stoickiego
medrca. I wydaje sig, ze autorzy réznorodnych poradnikéw zyciowych, majacych za
zadanie ulatwi¢ czytelnikom radzenie sobie z codzienno$cig, z relacjami, zadaniami
itp., doskonale zdajg sobie z tego sprawe, dostosowujac stoicki program do realiéw zycia
wspolczesnego cztowieka Zachodu?t. Niezaleznie od tego klasykow, ze szczegdlnym
uwzglednieniem stoikéw, zawsze warto mie¢ na podoredziu. Co wigcej, nawet jezeli
wspolczesnemu czytelnikowi towarzyszylyby podobne odczucia, jakie Stockdale miat
przy lekturze Epikteta, nawet jesli starozytny mysliciel wydaje sie dzi$ zbyt odlegty,
archaiczny i ,,niezyciowy”, to warto zapoznac si¢ z tym przetestowanym w trudnej
praktyce obliczem filozofii stoickiej, a wiec pozna¢ historie Stockdale’a. Przedstawia-
jac za$ rzecz z innej strony, trzeba skorzystac z tego, ze (jeszcze?) nie znajdujemy sie
w wiezieniu czy w niewoli i da¢ szans¢ Epiktetowi, bo by¢ moze - jak przekonuje
Stockdale - ma on racje.

32 Ktadzie na to nacisk N. Sherman, jako na niezbywalng sktadows tradycji stoickiej i filozofii starozyt-
nej w ogodle, nieodzowng zwlaszcza w szkoleniu wojskowym (Educating the Stoic Warrior, [w:] W. Damon
(red.), Bringing a New Era of Character Education, Stanford 2002, s. 96-100).

33 N. Sherman, Educating the Stoic Warrior, s. 92.

34 Dodajmy na marginesie, ze jeszcze w 1993 r. Stockdale stwierdzal, ze wciaz jeszcze nie pisze si¢ ksia-
zek o praktycznym zastosowaniu stoicyzmu, mimo bogactwa literatury historycznofilozoficznej poswieconej
tej szkole (The Tough Mind of Epictetus, s. 177), sam tez jednak przyznawal, ze w znanych mu przektadach
Epiktet przemawial jak nowoczesny czlowiek (Courage under Fire..., s. 186). Dodajmy, ze w pisanych juz
po $mierci Stockdale’a popularnych poradnikach sztuki zycia, opartych na stoicyzmie, jego przyktad jest
przywolywany jako skuteczne zastosowanie stoicyzmu w warunkach skrajnych (W.B. Irvine, A Guide to
the Good Life. The Ancient Art of Stoic Joy, Oxford 2009, s. 73, 283).
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Epiktet jako terapeuta wspotczesnego zoinierza:
przypadek Jamesa Bonda Stockdale’a

Abstrakt: Celem artykutu jest ukazanie drogi, ktéra doprowadzita J.B. Stockdale’a (1923-2005),
zolnierza i pilota, do zainteresowania si¢ filozofia. Filozofia, ze szczegélnym naciskiem na stoicyzm
iteksty Epikteta, stata si¢ dla Stockdale’a narzedziem, dzieki ktéremu przetrwat niewole w czasie wojny
wietnamskiej. W artykule potozono nacisk na te skladowe my$li Epikteta, ktére odegraly w zyciu
Stockdalea role terapeutyczna, przeszly wiec test praktyczny, i moga stac sie przydatne w codziennym
zyciu czlowieka XXI w.

Slowa kluczowe: ].B. Stockdale, Epiktet, stoicyzm, wojna, transformacja

Epictetus as a Therapist of a Modern Soldier:
the case of James Bond Stockdale

Abstract: The paper aims to present the path which led J. B. Stockdale (1923-2005), a soldier and
a pilot, to become interested in philosophy. Philosophy, with an emphasis on Stoicism and the texts
of Epictetus, was transformed by him into an instrument for surviving captivity during the Vietnam
War. The article emphasises those components of Epictetus’ thought that played a therapeutic role
in Stockdale’s life, as they passed a practical test, and may become useful in the everyday life of
a 21st-century human being.

Keywords: ].B. Stockdale, Epictetus, Stoicism, war, transformation
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Egoizm Maksa Stirnera
a filozoficzne korzenie coachingu

Coachingu klopoty z samoidentyfikacja

Jednym z nieostrych, a jednocze$nie modnych terminéw wlaczanych w ostatnich
dwoéch dekadach do naukowego dyskursu w Polsce (migdzy innymi w kontekscie
psychologii i filozofii) jest coaching. Dowody na ptynno$¢ znaczeniowa coachingu
odnajdziemy w probach definicyjnych tego pojecia podejmowanych w obrebie jakiej$
formalnie zarysowanej struktury organizacyjnej. Spdjrzmy na arbitralnie wybrane
trzy przyklady:

a)

b)

International Coaching Community Poland okresla coaching jako ,,interdyscypli-
narng metode wsparcia osoby (zespotu) w realizacji celéw, w oparciu o szereg tech-
nik ulozonych w celowy proces”; na stronie organizacji czytamy takze o wybranych
dyscyplinowych cechach charakterystycznych coachingu, sg nimi:

dobrowolnoé¢ (coaching jest jedynie propozycja, na ktdra kazdy potencjalny klient sam wyraza
zgode) oraz pobudzanie do mysélenia (jednym z podstawowych celéw coachingu jest wzmacnianie
proceséw myslowych), a podmiotem tej metody wsparcia jest czlowiek (narzedzia i proces co-
achingowy pelnia rol¢ pomocnicza dla osoby. Pracujemy przede wszystkim z cztowiekiem, a nie
z jego celami); [coaching - przyp. JU] prowadzi do poszerzania swiadomosci klienta i skupia sie
na osiaganiu cel6w, a nie na rozwigzywaniu probleméw!

- w tym konkretnym wypadku pewng niejasno$¢ w ilustrowaniu zakresu znacze-
niowego pojecia ,coaching” budzi dodatkowo wykluczajacy si¢ stosunek do ,,celu/
celéw”, w procesie coachingowym bowiem (jak wida¢) nie pracuje si¢ z celami
czlowieka, a zarazem... skupia si¢ na osigganiu celdéw.

Izba Coachingu we wlasnym internetowym raporcie charakteryzuje coaching jako
metode

1 https://iccpoland.innermastering.com/ (dostep: 24.03.2023).
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wspierania rozwoju, realizowang w formie cyklu spotkan pomiedzy coachem a klientem. Coach,
poprzez aktywne stuchanie, zadawanie pytan oraz stosowanie innych specyficznych narzedzi
i zadan rozwojowych, towarzyszy klientowi w wyznaczaniu waznych dla niego celéw, odnajdy-
waniu wewnetrznych zasobow potrzebnych do ich realizacji oraz ustalaniu i wdrazaniu planéw
dzialan. Coach wspiera klienta w odkrywaniu i efektywnym wykorzystaniu swojego (sic! - JU)
potencjatu, w celu podnoszenia jakosci zycia?.

Autorzy raportu podjeli probe ,,uchwycenia historycznego zarysu genezy coachin-
gu’, jednak zadanie realizowali, odwotlujac sie do skromnej liczebnie bibliografii,
w ogole nie uzasadniajgc tegoz wyboru; artykutowali przy tym nadzieje, ze ,,znajo-
mos¢ obszaréw, z ktorych czerpie coaching, pozwala lepiej zrozumied jego istote”,
nie silgc si¢ jednak na rozjasnienie zagadnienia ,,istoty coachingu” Watpliwosci
poteguja inne jeszcze zdania, wazne dla tematu niniejszego tekstu: ,w wielu publi-
kacjach poswieconych poczatkom coachingu, jako pierwszego, ktdry wykorzystywat
elementy coachingu, podaje si¢ starozytnego greckiego filozofa Sokratesa. Sklaniat
on swoich rozméwcéw do samodzielnego poszukiwania rozwigzan za pomocy
zadawanych pytan. Z pewnoscig taki sposob pobudzania ludzkiego potencjalu, jak
i towarzyszaca mu autentyczna ciekawo$¢ drugiego cztowieka sg bardzo waznym
elementem coachingu. Sg (sic! - JU) jednak wykorzystywane réwniez w innych
formach wsparcia. Dlatego nie ma wystarczajacych przestanek, by nazywa¢ Sokra-
tesa prekursorem coachingu™. Jak wyzej, i tutaj autorzy raportu wyrazaja sie dosy¢
enigmatycznie — piszac o ,innych formach wsparcia® (nie wiadomo, co majg na
mysli), puentuja, bez jakiegokolwiek odwolania si¢ do przekonywajacych racji, ze
Sokratesa nie mozna uznac za prekursora coachingu.

W internetowej odstonie popularnego czasopisma ,,Charaktery” czytamy, Ze ,,zgod-
nie z definicjg miedzynarodowej instytucji International Coaching Federation, co-
aching to towarzyszenie klientowi w kreatywnym procesie, ktéry sktania do myslenia
i inspiruje do maksymalizacji zawodowego i osobistego potencjatu™. W tym samym
artykule napisano, ze ,sytuacje i tematy, w ktorych coaching moze si¢ sprawdzic,
s3 nieograniczone”, i rzeczywiscie — jest obecny na tak nieprzystajacych do sie-
bie poziomach, jak m.in. ,life coaching’, ,,business coaching’, ,,dating coaching”
czy ,christian coaching” Semantyczna trudnos$¢ wykluczajaca precyzyjne ujecie
coachingu, obecnego na licznych i réznych ptaszczyznach ludzkiej dziatalnosci teo-
retyczno-praktycznej, przekonujaco dowodzi, ze jest to pojecie ewidentnie mgliste.
Owa nieostro$¢ definicyjna oznacza w jakims sensie walor i oznake uczciwosci po-

znawczej, albowiem zréznicowane spietrzenie coachingu stanowi naturalng pochodna

2 P. Pietrak, B. Berendt, Geneza coachingu. Raport, Warszawa 2019, s. 2. Zob. izbacoachingu.com/

(dostep: 24.03.2023).

3 Tamze, s. 4.
4 K. Szac-Krzyzanowska, Coaching czy nie coaching? Oto jest pytanie!, https://charaktery.eu/artykul/

coaching-czy-nie-coaching-oto-jest-pytanie (dostep: 24.03.2023).
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egzystencji jednostki ludzkiej, a tej nie potrafimy przeciez uja¢ w niekontrowersyjna
teoretyczng klamre na podobienstwo przedmiotu (rzeczy). Mglistos¢ definicyjna w tej
kwestii okazuje si¢ zatem oczywisto$cia. Coachingowi towarzyszy wielo$¢ rozmaitych
odgalezien, od sportu przez psychologie i zarzadzanie az po filozofie, ktora réwniez
zainteresowana jest czlowiekiem i réwniez, z tego samego powodu, ma kiopot z sa-
moidentyfikacjg, méwi sie niekiedy, ze filozofia ma problem sama ze sobg. Wynika on
stad, Ze mierzy si¢ i probuje co$ pewnego czy trwalego powiedzie¢ o tak delikatnej,
nieokre$lonej i zmieniajgcej si¢ konkretnosci, jaka jest ludzka jednostka. Wczesniej
odwolaltem si¢ do pojecia egzystencji, fundamentalnego przeciez pojecia egzystencjali-
zmu - kierunku filozoficznego zmagajacego si¢ z zagadnieniem cztowieka - wskazuja-
cego wlasnie na fundamentalng réznice miedzy dajacg sie opisac rzecza (przedmiotem)
a niemozliwg do uchwycenia w stowach jednostka (podmiotem).

W niniejszym tekscie, w aspekcie szerszym, bede probowal wskaza¢ na niektdre
filozoficzne zrédta coachingu. W znaczeniu wezszym, ale bardziej dociekliwie, spro-
buje przekona¢, ze w ramy coachingu rozumianego jako interdyscyplinarna metoda
wsparcia osoby da sie wpisa¢ (miedzy innymi) pomysty Maksa Stirnera — dziewietna-
stowiecznego mysliciela niemieckiego — ktdre organizuje pojecie egoizmu.

Filozoficzne korzenie coachingu

Whbrew zaskakujacej i niepopartej argumentacjg wspomnianej opinii pochodzacej
z raportu opracowanego przez Izbe Coachingu wsréd zrédel coachingu dostrzega sie
jednak do$¢ powszechnie, a zatem zupelnie niekontrowersyjnie, filozofie praktykowang
przez Sokratesa®. W pracy Magdaleny Ciesli, Coaching filozoficzny - nowa moda czy
powrdt do korzeni?, czytamy, ze ,,genezy coachingu nalezy upatrywaé w filozoficznej
praktyce stosowanej przez Sokratesa, ktorego metody dialektyczne mialy na celu skfoni¢
rozméwcéw do rozwojowego dialogu™®. Autorka, aprobujac Tatiany Krawczynskiej-Za-
uchy wywod, w ktérym wskazywane jest podobienistwo metody majeutycznej Sokratesa
oraz sesji coachingowej, akcentuje, ze Sokratejski dialog

podobnie jak coaching, nastawiony jest na interlokutora/klienta, ktéry to wybiera temat/cel,
nastepnie formutuje teze/poglad (w coachingu cel), po czym nastepuje dialog oparty na pyta-
niach doprecyzowujacych, poglebiajacych czy poszukiwaniu alternatywnych rozwiazan/opcji.

5 Oto kilka o tym fakcie $wiadczacych wybranych tytutéw: T. Krawczyniska-Zaucha, Filozoficzne Zré-
dta coachingu: metoda majeutyczna Sokratesa, ,Coaching Review” 2017, nr 1; A. Negri, Dialog sokratejski
w coachingu, [w:] L. Czarkowska (red.), Coaching jako konstruktywny dialog, Warszawa 2016; A. Musiol,
Wybrane aspekty filozofii w coachingu: refleksje nad wiedzg humanistyczng a coachingowa praktyka, ,Folia
Philosophica” 2020, nr 1; P. Jackson, E. Cox, The Philosophical Influences That Have Shaped Coaching,
»International Journal of Coaching in Organizations” 2009, nr 1.

6 M. Ciesla, Coaching filozoficzny - nowa moda czy powrdt do korzeni?, [w:] A. Zawadzka-Jablonowska
(red.), Coaching: nowe perspektywy i wyzwania, Warszawa 2020, s. 53.
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Pod koniec nastepuje wycigganie wnioskéw i zacheta do dziatania. Jak wiec widaé, metoda ta
wykazuje pokrewienstwo z, dazacym do rozwoju i odkrywania ukrytego potencjatu jednostki,
coachingiem’.

By¢ moze pewnym zaskoczeniem dla oséb parajacych sie coachingiem, ktérym wydaje

sig, Ze istnieja terminy zarezerwowane dla ich dzialalnoéci (np. takie jak klient, wsparcie
klienta, metoda wsparcia oparta na pytaniach), bedzie fragment przektadu tekstu z 1997 r.
opublikowanego pierwotnie w ,,The Times’, o tytule Leczenie filozofig. Jego autor Tunku
Varadarajan pisze o poradnictwie filozoficznym, a takze wspomina o pierwszym gabinecie
filozofoterapii otwartym w Niemczech w 1981 r. Nieco mylace w kontekscie coachingu
moze okazac¢ sie pojecie terapii, filozofoterapia nie ma jednak wiele wspdlnego z terapia
w sensie dostownym. Czym zatem zajmuje sie filozofoterapeuta?

Jest on filozofem, ktéry przyjmuje klientow i omawia z nimi ich osobiste problemy i klopoty. Pro-
blemy te wahajg si¢ od ogélnego poczucia bezsensu istnienia i pragnienia lepszego zrozumienia
wlasnej osoby az do probleméw szczeg6lnych — takich jak rozwdéd, sktonnosci samobdjcze i roz-
czarowanie pracg, a wiec w rzeczywistosci problemdw niepatologicznych [...]. Filozofoterapeuci
proponuja ,,proces zadawania pytan, a nie znajdowania odpowiedzi”®.

Oczywiscie nie tylko w Sokratesie dostrzega sie mysliciela, ktérego koncepcja jakos

antycypowala wspolczesny coaching. Za owocne w kontekscie coachingu uwazane sg

réwniez idee organizujace takie kierunki dwudziestowieczne;j filozofii jak egzystencja-
lizm czy filozofia dialogu. Zdaniem Ciesli egzystencjalizm

akcentuje warto$¢ dokonywania wybordw, inicjowanie dziatan oraz odpowiedzialnoé¢ za po-
dejmowane decyzje. Podobnie w coachingu kluczowa jest §wiadomo$¢ klienta, ze tylko on jest
odpowiedzialny za wiasne zycie. Podkresla si¢, zaréwno w egzystencjalizmie i coachingu, ze
czlowiek ma mozliwo$¢ samostanowienia i wpltywania na wlasne zycie. Wspdlna jest takze idea
do$wiadczenia i zycia ,,tu i teraz”™.

Z kolei na pokrewienstwo coachingu i kategorii dialogu (spotkania) zwraca uwage

Grazyna Teusz, gdy pisze, ze

relacja coachingowa zyskuje najpelniejsze oé$wietlenie poprzez uchwycenie jej w perspektywie
spotkania i dialogu [...]. Wszystkie elementy tak zwanej pracy coachingowej, od nawiazania pelnej
szacunku i zaufania relacji, poprzez fazy budowania kontaktu i przebieg procesu wzajemnego
reagowania obu podmiotéw, ktérymi s coach i klient, pozostaja w wysokim stopniu odniesienia
do przyjmowanych w filozofii dialogu zalozen dotyczacych jakosci tego, co si¢ wydarza w optyce
zaistniatej diady Ja - Ty'°.

7 Tamze, s. 54.

8 T. Varadarajan, Leczenie filozofig, ,,Forum” 1998, nr 2, s. 14.

9 M. Cieéla, dz. cyt., s. 54.

10 G. Teusz, Przez Ty czlowiek staje si¢ Ja. Coaching i filozofia dialogu — konstruktywne spotkanie, ,,Studia

Edukacyjne” 2017, nr 43, s. 200.
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Koniecznie nalezy przy tym doda¢, cho¢ tylko dygresyjnie, ze wspolnym mianow-
nikiem dla egzystencjalizmu oraz filozofii dialogu jest Max Stirner, watek ten pojawia
sie choc¢by w pracach polskiego badacza, Witolda Glinkowskiego, podkreslajacego, ze
»Buberowska wizja czlowieka jako osoby dialogicznej i przez to etycznej, nawigzuje
polemicznie szczegdlnie do pogladéw Maksa Stirnera [...]”!!, uchodzacego réwniez
za jednego z preegzystencjalistow!2. Zamykajac juz ten poboczny, ale wazny watek -
szczegolnie w kontekscie polskich badan nad filozofig dialogu Martina Bubera — nalezy
podnies¢ (o czym rodzimi komentatorzy jego tworczo$ci czesto wiedzie¢ nie chcg), ze
powazng inspiracja dla koncepcji dialogu, na co zwracal uwage sam Buber, byly po-
mysly naturalisty i materialisty Ludwika Feuerbacha!3, ktérego filozofia osadzana jest
w kregu lewicy heglowskiej, wspoltworzonej réwniez przez Maksa Stirnera. Najistot-
niejsze kategorie dialogiki Bubera, diada pojeciowa ,,Ja” - , Iy, maja swoj fundament
w filozofii Feuerbacha!.

Maks Stirner prekursorem coachingu

Filozoficzne idee wskazywane przez badaczy, a traktowane jako zrédio coachingu
(przede wszystkim egzystencjalizm, ale takze w ujeciu polemicznym filozofia dialogu,
a w konsekwencji rowniez pomysty Feuerbacha), wyraznie koresponduja z koncepcja
Stirnera i nawigzuja do niej, co rodzi przestanke, ze réwniez tresci pomieszczone
w gléwnym dziele niemieckiego myfliciela, Jedyny i jego wlasnos¢, czynia zei prekursora
coachingu. Potwierdzenie tych intuicji odnajdujemy u Karoliny Fe¢, ktora w artykule
wstepnym do zredagowanej przez siebie monografii po§wieconej Stirnerowi pisze, ze
wydal on swo6j manifest (czyli Jedynego... - JU)

11 W. Glinkowski, Jedyny, czy pojedynczy? Martin Buber wobec koncepcji antropologicznych Kierkegaarda
i Stirnera, ,,Edukacja Filozoficzna” 2005, vol. 40, s. 183. Zob. réwniez: W. Glinkowski, Cztowiek - istota
spoza kultury. Dialogika Martina Bubera jako podstawa antropologii filozoficznej, £L.6dz 2011, s. 65-66.

12 Peter Marshall, powolujac si¢ bezposrednio na nazwisko Stirnera, w literaturze nazywanego przed-
stawicielem anarchizmu indywidualistycznego, stwierdza, ze ,,istnieje $cisty zwigzek pomie¢dzy stawianiem
przez egzystencjalistéw w centrum zainteresowania jednostki, jej wolnym wyborem i moralng odpowiedzial-
noscia, a gtéwnymi zatozeniami anarchizmu’, P. Marshall, Demanding the Impossible. A History of Anarchism,
Oakland 2010, s. 580. Zob. takze: L. Sokot, Max Stirner i Henrik Ibsen: dalecy i bliscy, ,,Folia Scandinavica”
2011, vol. 12; L. Kotakowski, K. Pomian (red.), Filozofia egzystencjalna. Wybrane teksty z historii filozofii,
Warszawa 1965; L. Kotakowski, Gldwne nurty marksizmu, t. 1, Warszawa 2009, s. 160, 163, 408.

13 Zob. M. Buber, Problem cztowieka, przel. . Doktér, Warszawa 1993, s. XV, XV1, 34.

14 Istota czlowieka zawarta jest tylko we wspdlnocie, w jednosci cztowieka z czlowiekiem [...]; al-
bowiem »Ja« nie istnieje bez »ciebie«, »Ja« zaleze od »Ty«; bez »Ty« nie ma »Ja«”, L. Feuerbach, Zasady
filozofii przysztosci, [w:] tenze, Wybér pism, t. 2, przel. K. Krzemieniowa i M. Skwiecinski, Warszawa 1988,
s.88,177; ,,...byt jest wspdlnota, natomiast bycie dla siebie jest izolacja, nieuspotecznieniem’, L. Feuerbach,
Mysli o Smierci i nieSmiertelnosci, [w:] tenze, Wybér pism, t. 1, przet. K. Krzemieniowa i M. Skwiecinski,
Warszawa 1988, s. 158. Feuerbach postrzega milos¢ za podstawe kreowania ludzkiej ,wspdlnoty opartej na
uzupetnianiu si¢ wzajemnym Ja i Ty”, R. Panasiuk, Lewica heglowska, Warszawa 1969, s. 75.
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jeszcze zanim psychologia wyodrebnita sie z filozofii, co ma znaczenie o tyle, ze mozna go umie$ci¢
gdzie$ pomiedzy filozofig a poradnikiem psychologicznym. Znajdujemy u niego wszystko to, na
czym polega wspolczesny coaching: uczy zdrowej relacji z samym sobg, poczucia wlasnej war-
tosci, skutecznego realizowania celéw, petnego korzystania z indywidualnych zdolnosci, przede
wszystkim wzmacnia, motywuje i dba o rozwdj osobisty czytelnika, jednoczesnie nie ingerujac
w sama tre$¢ jego dazen. Pewien problem z interpretacjami Stirnera polega na tym, ze czesto
traktuje si¢ go jak mentora - bo tak w koncu zwyklo si¢ traktowa¢ filozoféw — podczas gdy byt
dziewietnastowiecznym protocoachem!®.

Sprébuje potwierdzi¢ intuicje pozwalajace dostrzegaé w Stirnerze precoacha.
Wezeéniej, we fragmencie traktujacym o definicji coachingu, akcentowatem wybrane
sktadowe tej galezi dzialania, w centrum zainteresowania stawiajacej czlowieka i jego
problemy. Coaching postrzegany jest zatem jako ,,interdyscyplinarna metoda wsparcia
osoby w realizacji celéw”, prowadzaca do poszerzenia $wiadomosci klienta; coaching
»towarzyszy klientowi w kreatywnym procesie, ktéry inspiruje do maksymalizacji oso-
bistego potencjalu”, a w procesie tym ,,kluczowa jest swiadomos¢ klienta, ze tylko on
jest odpowiedzialny za wlasne zycie”; coach natomiast ,wspiera klienta w celu podno-
szenia jakosci zycia” oraz pobudza go do myslenia. Finalnie stwierdza sig, ze ,,sytuacje
i tematy, w ktorych coaching moze si¢ sprawdzi¢, sa nieograniczone”. W te ogdlna, de-
skryptywna charakterystyke coachingu udaje si¢ z powodzeniem - jak sadze — waczy¢
idee propagowane przez Maksa Stirnera. Powszechny jednakze obraz wylaniajacy sie
z Jedynego... kaze widzie¢ w ksigzce ,,biblie egoizmu”, natomiast w jej autorze nihiliste
badz skrajnego amoraliste czy tez w tagodniejszej wersji — indywidualistycznego anar-
chiste. Wspolnym mianownikiem wszystkich tych poje¢ jest pejoratywnos¢ (negacja),
charakteryzujaca jednakze intencje oraz emocje towarzyszace odbiorcy lektury i jego
stosunek do autora dzieta: Stirner w interpretacji wyznaczanej przez przywolane ety-
kiety symbolizuje postawe uprzedmiotawiajaca $wiat i jednostke, jesli stawia cztowieka
w centrum namystu filozoficznego, to zawsze jest nim zorientowane na siebie i bedace
jedynym wartosciowym podmiotem Ja.

Akceptacja dla podobnego odczytania Stirnera wywoluje co najmniej konfuzje
w kontekscie przywolanej charakterystyki coachingu i prob dostrzegania w niemieckim
myélicielu protocoacha. Wigcej jednak méwi o odbiorcy (czytelniku) niz o nadawcy
(autorze). Otoz, powyzej skreslony syntetyczny opis koncepcji Stirnera jest jednoczesnie
skrajnie niezyczliwy, zatem nie... jedyny. Zbiezno$¢ celéw i zadan coachingu (takich
jak: wsparcie osoby, pobudzanie do myslenia i poszerzanie jej swiadomosci, a takze
akcentowanie, Ze tylko ona jest odpowiedzialna za wlasne zycie) z ideami Stirnera udaje
sie bez wiekszego trudu zauwazy¢, o ile odbiorca nakierowany bedzie na wydobycie
pozytywnych treéci z filozoficznej koncepcji pomieszczonej w Jedynym i jego wlasnosci.

15 K. Fe¢, Czytanie Stirnera, [w:] taz (red.), Max Stirner: wokoét indywiduum, Krakéw 2018, s. 36-37.
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Whbrew bowiem powszechnej i zarazem najczeséciej powierzchownej lekturze teore-
tyczna konstrukcja zbudowana przez Stirnera zawiera w sobie znaczenia afirmatywne
wobec jednostki, ludzi i $wiata. Ow aspekt myéli Stirnera dostrzegta dziesigtki lat temu
Emma Goldman, kre$lgc znamienne stowa:

wedle rownie plytkiego odczytania widzi si¢ w Maksie Stirnerze apostola teorii: ,,kazdy sobie
rzepke skrobie” i ,,do diabla z najstabszymi”. Zupelnie nie dostrzega sie mozliwoéci przebudowy
spolecznej, ktore wiazg sie z indywidualizmem Stirnera. A przeciez jasne jest, ze o ile spoteczen-
stwo kiedykolwiek stanie si¢ wolne, to nastapi to wtasnie za sprawa wyzwolonych jednostek,
poniewaz to zbiorowy wysitek wolnych jednostek tworzy spoleczenistwol.

Goldman stanowi niestety chlubny wyjatek, zdystansowany wobec ptytkiej swiado-
mosci, w obrebie ktorej koncepcja opisana w Jedynym... i jej autor zastuguja na pote-
pienie. Przytoczmy jako przyklad jedno zdanie z ksigzki Stirnera wraz ze znamiennym,
niepochlebnym komentarzem. ,,Nie Czlowiek stanowi o twej wielkosci, lecz Ty jestes
jej autorem, gdyz jeste$ czyms$ wiecej niz Czlowiek”” — po pierwsze, znaczenie tych
stow zbiezne jest z przestaniem Sartreowskiego egzystencjalizmu oraz zadaniem, jakie
coaching stawia jednostce, ktdra powinna sobie uswiadomic, ze nikt inny, ale ona sama
odpowiedzialna jest za wlasne istnienie w $wiecie ludzi i rzeczy; po drugie, czy moga
przywotane stowa Stirnera szokowac? Czyz Czlowiek nie jest wylacznie konstruktem,
a realnie w historii obecne sg zawsze tylko pojedyncze istnienia ludzkie? Tymczasem
powierzchowna i krzywdzaca interpretacja stow Stirnera wyglada tak oto: ,podobny
punkt wyjécia zamyka dyskusje o jakiejkolwiek mozliwosci zainicjowania dialogu,
postawa opisana przez Stirnera z ducha jest nawet nie tyle niedialogiczna, ile antydialo-
giczna i antypedagogiczna. Szukajac gléwnej przyczyny niepowodzenia dialogu, nalezy
wskazaé przede wszystkim egoizm”!8. Jestem przekonany, Ze podobne odczytanie jest
nie do utrzymania i bede staral si¢ tego dowies¢. Stirnerowski egoizm nie wyklucza
dialogu, jest niewatpliwie antypedagogiczny, co jednak z perspektywy jednostki stanowi

16 E. Goldman, Anarchizm i inne eseje, przel. J. Dolinska i in., Poznan 2015, s. 45.

17 M. Stirner, Jedyny i jego wlasnos¢, przel. J. i A. Gajlewiczowie, Warszawa 1995, s. 157.

18 T. Brzozowski, Podmiot czy podmioty? Problematycznos¢ relacji i sposoby okreslania sie wobec Dru-
giego w sytuacjach komunikacyjnych i dyskursie pedagogicznym, ,Podstawy Edukacji” 2010, nr 3, s. 277-278.
Nalezy zwrdci¢ uwage na stowa Bertranda Russella w sprawie warto$ci egoizmu, ktére s3 komentarzem do
stanowiska Jeremyego Benthama oraz teorii Bernarda de Mandevillea. Zdaniem angielskiego utylitarysty
w stosunkach miedzyludzkich uaktywnia si¢ m.in. prawo psychologiczne, ,,na mocy ktérego cztowiek dazy
do szczescia wlasnego. Poniewaz ludzie nie moga postepowaé wbrew temu prawu, byloby prézng strata
czasu potepiac ich za to; [...] cztowiek dziata z najwiekszym pozytkiem dla powszechnego dobra, gdy dba
o swoje wlasne interesy [...]. Mandeville w swojej Bajce o pszczotach [...] wylozyl — niezbyt na serio -
teorie »prywatnych wad, publicznych korzysci«, gtoszaca ze tylko dzigki naszemu samolubstwu jestesmy
pozyteczni dla spoleczenstwa. Ekonomisci i moralidci przyswoili sobie te teorie, thumaczac jednoczeénie,
ze Mandeville nie powinien byl méwié¢ o »prywatnych wadach«, poniewaz egoizm moze by¢ uwazany
za wade tylko przez kogos, kto nie zdotal przyswoic¢ sobie istotnych zasad psychologii’, B. Russell, Wiek
dziewigtnasty, t. 1, Warszawa 1936, s. 132-133.
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atut, a nie zarzut!'®. Ot6z afirmowany przez Stirnera Jedyny (pojedyncze ja, jednostka)
zgodnie z przestaniem coachingu ,bierze na siebie caly ciezar decydowania o tym,
kim ma si¢ stac i jak ma kierowa¢ swoim zyciem. Nikt mu nie moze w tym pomoc
ani go wyreczy¢. Ani zwyczaj, ani tradycja, ani religia nie podpowiadaja Jedynemu,
jak ma postepowac, czy raczej - jaki model zycia powinien wybra¢”?’. Gdy wskazuje
na zbieznos¢ koncepcji Stirnera z egzystencjalizmem i coachingiem, nalezy pamietac,
ze niemiecki mysliciel daleki jest od utozsamiania czy tez wtlaczania jednostkowego
istnienia w jakgkolwiek trwalg strukture. Jako filozof konsekwentnie stojacy po stronie
Ja jest krytycznie usposobiony wobec kazdego uniwersum, w ramach ktdrego obiecuje
sie jednostce tak czy inaczej rozumiane spelnienie, szcze$cie osiggane pod warunkiem
realizacji dostosowujacych ja do ram uniwersum warunkéw. My$l Stirnera daje impuls,
wstrzgsa odbiorcg, wyrzuca go z myslowych kolein, zarazem jednak wroga jest akcep-
tacji dla trwatej formy, wlasnie struktury stanowiacej zbidr ,,prawd” na temat $wiata,
w ktdra probuje sie wttoczy¢ jednostke: ,,kochacie Czlowieka, wigc katujecie jednostke,
egoiste; wasza mitos¢ do Czlowieka sprowadza sie do dreczenia ludzi”?!. Stirner kate-
gorycznie daje do zrozumienia, ze kazda struktura z czasem krzepnie i ro$nie na obraz
panstwa stanowigcego kwintesencje przemocy nad indywiduum.

Stirnera podejscie skoncentrowane na sobie

W historyczno-filozoficznej literaturze nie stanowi w zasadzie przedmiotu sporu twier-
dzenie, ze pojeciem spinajacym teorie¢ Stirnera jest facinskie ,.ego” (ja), symbolizujace
$wiadoma cze$¢ osobowosci jednostki ludzkiej, ktéra ma na uwadze przede wszystkim
dobro wlasne - z tej przyczyny nazywam jg ,,podejsciem skoncentrowanym na sobie”
Problem, jak juz zaznaczytem, pojawia si¢ wraz z interpretacja egoizmu gloryfikowa-
nego przez autora Jedynego... Zanim sam dookresle pozytywnie sens fundamentalnego
dla Stirnera pojecia, przywolam charakterystyke autorska, a mowi ona, ze egoista jest
»cztowiek, ktory zamiast zy¢ dla idei [...] i jej poswigcaé swa osobistg korzys¢, dba

19 Antypedagogika jako nurt pedagogiki antyautorytarnej upomina si¢ o prawo jednostki do samosta-
nowienia, prawo, ktdre jest ograniczane przez dzialajace za systemowa zgoda instytucje - a te za naturalne
uwazajg roszczenie wychowawcze. Natomiast ,podstawowym zalozeniem antypedagogiki jest odrzucenie
roszczenia do wychowywania (»ambicji pedagogicznej«). Roszczenie wychowawcze jest podstawowa
postawa czlowieka twierdzacego, ze wie lepiej niz kto$ inny (ten, ktérego chce wychowywac), co jest dla
niego dobre i ze bedzie probowat mu to narzuci¢’, H. von Schoenebeck, Antypedagogika: by¢ i wspieraé
zamiast wychowywac, przel. N. Szymanska, Warszawa 1994, s. 7. Antypedagogika zdystansowana jest wobec
pedagogow formujacych z wykorzystaniem metod wychowawczych ,wartosciows” jednostke. Przestanie
antypedagogiki zawiera si¢ w stowach ,wspiera¢, a nie wychowywac” i sprzeciwia kategorycznie dawaniu
komukolwiek narzedzia umozliwiajacego narzucanie badz zakazywanie czego$ komus.

20 M. Chmielinski, Max Stirner: jednostka, spoleczeristwo, patistwo, Krakow 2006, s. 155.

21 M. Stirner, dz. cyt., s. 350.
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tylko o te ostatnig”?%; podkredla, ze ,.egoistyczne jest nie nadawac zadnej sprawie »ab-
solutnej« czy szczegdlnej warto$ci”?%; oraz ze ,,nic nie jest wystarczajaco wznioste dla
egoisty, zeby sie przed tym ponizal; nic nie jest na tyle samodzielne, by miat dlan zy¢;
nic na tyle $wiete - zeby sie temu zlozyt w ofierze”. Jestem zdania, ze ten opis egoizmu
i wlasciwej egzystencji egoisty wpisuje si¢ w coachingowy paradygmat wsparcia osoby,
klienta, czyli psychicznego wzmocnienia ja (ego) — egoizm Stirnerowski ma zatem
wymiar konstruktywny i afirmatywny.

Jak wobec tego traktowa¢ haslo ,,zyj egoistycznie”? Chodzi o to, aby ,,z podnie-
siong przylbica stawiaé czolo wyzwaniu™?, a nie o to, by za wszelka cene reifikowaé
rzeczywisto$¢ wokot siebie. W egoizmie pojetym jako postawa wobec $wiata daje si¢
dostrzec element osobowo$ci uaktywniajacy w jednostce odwage do afirmowania
siebie, nieuniknionej i permanentnej walki o potwierdzanie siebie, albowiem kazdy
»stale popada w konflikt z Drugim”26, innym. To ujecie, jak sadze, koresponduje z inng
ideg coachingows, méwiaca, ze nalezy rozbudzi¢ swiadomos¢ klienta w kierunku
odpowiedzialno$ci za wlasny los. Stirner sugeruje w ten sposoéb, ze kazdy sam musi
nada¢ znaczenie swojemu byciu w $wiecie. Moja egzystencja jest wazna, istotne jest
moje szczescie, a nie satysfakcja innego/innych. W tym celu nalezy dazy¢ do poznania
siebie - te postawe probuje przenie$¢ na klienta coaching, stanowi ona réwniez rdzen
koncepcji Stirnera, ktory przekonuje, ze egoizm jest ,,zorientowany na osiagniecie
harmonii wewnetrznej nazywanej przez autora Swojosécia, posiadaniem siebie samego,
takim uformowaniem osobowoéci, ktdre pozwala autonomicznie mysle¢ i dziata¢”?’.
Egoizm zestawia Stirner ze swojoscig albo swojos¢ utozsamia badz postrzega jako prze-
dluzenie, konsekwencje egoizmu. Jest to termin wypracowany przez autora Jedynego...,
w sposob $cisly wyrazajacy jego przestanie, konstruowane wokdt ja, jednostki, indy-
widualnosci czy subiektywnosci. Swojo$¢ stoi w opozycji do dwoch kwestii: w zarysie
okreslonej juz $wietosci/sprawy, wobec ktorej jednostka - co Stirner kategorycznie
odrzuca — ma by¢ powolana, oraz wolnosci réwniez nietraktowanej w kategoriach
misji jednostki. Swojos¢ jest ,,calag ma istota, bytem - to Ja sam [...]. Swéj wlasny
jestem zawsze i w kazdych warunkach, jesli tylko potrafi¢ Siebie mie¢ i nie ponizam
sie przed innymi”8, natomiast ,,zapieram si¢ mojej Swojosci, gdy zrzekam sie Siebie
wobec drugiego, tzn. ulegam, wyrzekam si¢ i poddaje — zapieram si¢ Siebie poprzez
uleglos¢ i oddanie”®. Tak postrzegana swojos¢ sytuowana jest w opozycji do wolnosci,

22 Tamze, s. 33.

23 Tamze, s. 197.

24 Tamze, s. 353.

25 L. Kusak, Maxa Stirnera koncepcja jednostki i spoteczeristwa, [w:] M. Stirner, dz. cyt., s. XXXIL
26 M. Stirner, dz. cyt., s. 9.

27 K. Fe¢, dz. cyt., s. 28.

28 M. Stirner, dz. cyt., s. 184.

29 Tamze, s. 194.
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albowiem ,,czlowiek obdarowany wolnoscia nie jest niczym innym anizeli [...] psem,
ktory wlecze za soba resztki taricucha™®. W ten sposdb Stirner sugeruje, ze wolnos¢
kazdorazowo jest jednostce ofiarowana czy dawkowana przez Innego badz instytucje
jednostka rozporzadzajg, od ktdrej jednostka jest uzalezniona. Wolno$¢ bedgca w mocy
Innego/Drugiego wiaze si¢ wiec z krytykowanymi przez Stirnera poddaniem i ulegto-
$cig. Rzeczywistg warto$cig i autentyczng wolnoscig jest wylacznie swojo$¢, ,.ci, ktérzy
prawdziwie ukochali wolno$¢ [...] zgadzaja si¢ [...] ze Stirnerem, ze cztowiek ma tyle
wolnosci, ile gotéw jest jej sobie wzigc¢”3l.

Stirner moze by¢ nazywany prekursorem coachingu, dba bowiem o dobrostan jed-
nostki (klienta), pobudzajac ja co najmniej do mysélenia, ktdrg wspiera i naklania, by
doceniata samag siebie i sobie ufala, zarazem odrzucajac wzorzec zycia wedtug czyichs$
»$wietych” standardow. ,Wobec $wigtosci tracimy poczucie sily i cala pewnos¢ siebie,
stajemy sie bezsilni i pokorni. A przeciez zadna rzecz nie jest sama przez sie $wieta, lecz
jedynie przez Moje jej uswigcenie, Moje orzeczenie, M6j wyrok, zgiecie kolan”*?, $wie-
tos¢ Stirner postrzega jako synonim subordynacji, ponizenia i ofiary, ,,zadna sprawa
ani tzw. »najwazniejsze dobro ludzkosci«, ani Zadna »$wigtos¢« nie jest warta tego, by$
jej stuzyl, bys zajmowat si¢ nig ze wzgledu na nig samg; o jej wartosci winno stanowic¢
wylacznie to, ile znaczy ona dla Ciebie™33.

Stowo podsumowania

Coaching zacheca do maksymalizacji osobistego potencjalu, czyni to takze Stirner,
postulujac, by odwazy¢ sie by¢ sobg, odnalez¢ w sobie asertywno$¢ i uzywac jej w ko-
munikacji ze $wiatem oraz stawia¢ realizacje potrzeb wlasnych ponad cudze, by samego
siebie uczyni¢ najwazniejsza sprawa: ,czyz ja nie jestem wiecej wart niz wolnos¢? [...].
Jestem przeciez - i nie jestem dopiero czyms$ przysztym, jak wolnos¢, ktorej sie wy-
czekuje, lecz istnieje obecnie”4, nie wolnos¢ jest wartoscig, ale ja nig jestem, ja realnie
egzystujace w kazdej epoce historycznej. Wolno$¢ w ujeciu Stirnera jest tylko kolejna
martwa abstrakeja stuzaca do opisu i dyscyplinowania jednostki: ,,by¢ czlowiekiem
nie oznacza realizowa¢ ideatu Czfowieka, ale manifestowa¢ siebie, jednostke. Nie jest
mym zadaniem urzeczywistnia¢ to, co ogélnoludzkie, lecz zadowala¢ samego Siebie”3>.
W komentarzu do tych stéw nazwalbym koncepcje Stirnera filozofig otrzepywania

30 Tamze, s. 196.

31 E. Goldman, dz. cyt,, s. 62.

32 M. Stirner, dz. cyt,, s. 83.

33 Tamze, s. 420; ,Czlowiek nie jest do niczego »powolany« i nie ma zadnego »zadania« czy »prze-
znaczenia«’, tamze, s. 392.

34 Tamze,s. 191.

35 Tamze, s. 213.
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sie z etykiet i bycia wobec nich zdecydowanie krytycznym: z ich wykorzystaniem
probowano, prébuje i bedzie si¢ niestety probowa¢ zdominowac¢ jednostke, wttoczy¢
ja poprzez tresure, formowanie, represje w jakie$ ,wlasciwe” ramy teoretyczne, i w ten
sposdb zdoby¢ nad nig wladze. W efekcie przestaje sie liczy¢ ona sama, przestaje si¢
liczy¢ kazdorazowo jedyne ja, a zaczyna odrzucany przez Stirnera i wrogi jednost-
ce, antyhumanistyczny ,ideal Czlowieka” W tak zakreslonej perspektywie filozofia
Stirnera staje sie ryzykowng teorig odwagi (swojosci), zmiany siebie, uformowania
siebie w relacji z innymi. Jest to filozofia niebezpieczna, gdyz antysystemowa, wszakze
system zawsze ocenia jednostke w odniesieniu do jakiego$ ,idealu Czlowieka’, jed-
nostka funkcjonujaca w systemie musi by¢ przydatna i by¢ jakas, to znaczy wpisywac
sie w poblogostawiony przez system wzorzec. W istocie kwestia rozbija si¢ o jedno:
o zdominowanie jednostki, podporzagdkowanie jej, a temu celowi stuza przywolywane
na potrzeby systemu i definiowane na potrzeby systemu ,wartosci’, takie jak: prawda,
wolno$é, mitosé.

Wydaje sig, ze sposrod rozmaitych odgatezien coachingu Stirnerowi najblizej jest
do jego filozoficznego wariantu, okreslanego

niedyrektywnym specyficznym procesem pomocy egzystencjalnej i edukacji [...]. Nastawiony jest
na zwiekszanie przez jednostke samo$wiadomosci i efektywnosci w wybranym przez nig obszarze,
a takze szeroko pojety rozwdj potencjatu [...]. Coach filozoficzny [...] jest przewodnikiem lub
pomocnikiem [...] we wspinaczce prowadzacej do samopoznania®.

Stirnerowska koncepcja, jak coaching filozoficzny, adresowana jest do jednostki
i zorientowana na wsparcie jej (ja/klienta), a wroga ambicjom nauczania, wychowania
czy ,wlasciwego” kierowania.
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Egoizm Maksa Stirnera a filozoficzne korzenie coachingu

Abstrakt: W artykule omawiam klopoty z definicja coachingu, prébujac na tym tle wskaza¢ jego
filozoficzne Zrédta, do ktérych zaliczam pomysty niemieckiego mysliciela XIX wieku — Maksa Stir-
nera. Coaching zawiera w sobie zachete do maksymalizacji osobistego potencjatu, czyni to takze Max
Stirner, ktory postuluje, by w komunikacji ze $wiatem stawia¢ realizacje potrzeb wiasnych ponad
cudze i w ten sposdb samego siebie uczyni¢ najwazniejsza sprawa. Wydaje sie, ze sposrod rozmaitych
odgalezien coachingu Stirnerowi najblizej jest do jego wariantu, nastawionego wlasnie na szeroko
pojety rozwdj indywidualnego potencjatu. Stirnerowska koncepcja adresowana jest do jednostki
i zorientowana na jej wsparcie, ktére roboczo nazywam ,,podejéciem skoncentrowanym na sobie”.

Slowa kluczowe: egoizm, Max Stirner, coaching, filozofia, jedyny, jednostka, swojo$¢
Max Stirner’s Egoism and the Philosophical Roots of Coaching

Abstract: In the article, I delve into the challenges surrounding the definition of coaching and aim to
identify its philosophical roots, including the ideas of Max Stirner, a 19th-century German thinker.
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Coaching inherently entails an impetus to maximize personal potential, which aligns with Stirner’s
proposition that prioritizes the realization of one’s own needs over those of others, thereby making
oneself the paramount focus in the interaction with the world. It appears that among the various
branches of coaching, Stirner’s ideas resonate most strongly with a variant that specifically emphasizes
the holistic development of individual potential. Stirner’s concept caters to the individual and centers
around providing support, which I tentatively refer to as the “self-centered approach”

Keywords: Egoism, Max Stirner, Coaching, Philosophy, The Ego, Individual, Ownness
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Czy Tatarkiewicz doradcom filozoficznym
jest do szczesScia potrzebny?

Wprowadzenie

Szczescie, zarowno dla 0séb zajmujacych sie filozofia, doradztwem filozoficznym,
psychologia czy coachingiem, stanowi, tak przynajmniej si¢ wydaje, jeden z fundamen-
talnych przedmiotéw rozwazan. Zdaje si¢ to wynikac przede wszystkim z tego, ze dla
ludzi jest to zwykle jedna z najwazniejszych spraw w zyciu - o ile nie najwazniejsza.
Swiadcza o tym chociazby zyczenia, to wlasnie szczescia zyczy sie zazwyczaj z okazji
roznego rodzaju uroczystosci. Tak wazne pojecie jest jednak nieprecyzyjne, poniewaz
zyczac szczescia, mozna mie¢ na mysli rézne kwestie, np. zdrowie, spetnienie w mito-
$ci, dobrobyt czy sukces zawodowy. Co wiecej, niekiedy np. odréznia si¢ szczescie od
zdrowia, a nawet od pomyslnosci, zyczac ,,zdrowia, szczgécia, pomyslnosci” Pojecie
szczescia z jednej strony jest zatem bardzo wazne, a z drugiej niejednoznaczne.

Istotne znaczenie szczg¢scia nie jest niczym zaskakujacym, temat ten bowiem za-
przatal umysty myslicieli od starozytnosci, przez $redniowiecze, az po czasy nowozytne
i wspolczesne. Na przestrzeni wiekdéw stworzono rozmaite koncepcje szczescia. I choé
szczescie rozumiato sie i rozumie réznie w roznych czasach, kulturach, jezykach, to
jednoczes$nie ma ono w sobie co$ uniwersalnego. Mozna wiec uznad¢, ze szczgécie ma
zardwno charakter uniwersalny, jak i, mozna tak to uja¢, regionalny. Co wiecej, w tym
samym czasie i miejscu stosowalo sie i stosuje rozne pojecia szczescia. W zwigzku z tym
uzasadnione wydaje si¢ nie tylko twierdzenie o wadze i niejednoznaczno$ci pojecia
szczedcia, ale takze jego wielowymiarowosci.

Poszukujac zrédel majacych pomdc zorientowac si¢ w tej problematyce, nie spo-
sOb narzeka¢ na ich brak - a wliczajac w to réznego rodzaju poradniki itp. — dostepne
materialy moga przytloczy¢ swoja iloscig. Sprawa ma si¢ jednak inaczej, jesli zaweza
sie obszar poszukiwan do polskiej literatury naukowej. Wowczas dostepnych zrodet
jest mniej, a jednym z najwazniejszych jest traktat O szczesciu z 1947 roku! autorstwa

1 'W. Tatarkiewicz, O szczgsciu, Krakow 1947.
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Wladystawa Tatarkiewicza, ktéry dotychczas doczekat si¢ dwunastu wydan?. Nie bez
powodu, jest to bowiem dzieto kompleksowe, zawierajace analizy historycznofilozo-
ficzne oraz filozoficzne, poruszajace zaréwno teoretyczne, jak i praktyczne aspekty
szczedcia, obfitujace w odwolania do uczonych, mysliciel, filozofow, pisarzy, poetdw, ale
takze do zycia codziennego czy do$wiadczen samego autora’. Co wazne, perspektywa
przyjeta przez Tatarkiewicza w traktacie, stuzaca mu do filozoficznej analizy zagadnie-
nia szczescia, analogicznie, zdaje sie, moze stuzy¢ analizie tego samego zagadnienia na
plaszczyznie doradczo-filozoficznej. Z tego wzgledu celem niniejszego opracowania
jest ukazanie potencjatu doradczo-filozoficznego tkwigcego w tym dziele®.

Niniejsze opracowanie zostalo podzielone na dwie czesci. Swoje dociekania doty-
czace szczegdcia, nim na potki ksiegarni trafito pierwsze wydanie traktatu, Tatarkiewicz
prowadzit ok. 30 lat, skupiajgc sie poczatkowo na kwestiach pojeciowych?. Fakt ten
jest bardziej wymowny, niz moze si¢ wydawac, analizy jezykowe odgrywaja bowiem
kluczowa role w twoérczo$ci Tatarkiewicza, stanowily one w zasadzie punkt wyjscia
jego dociekan, a niejako i cel sam w sobie, taczac si¢ przy tym $cisle z jego postulatem
porzadku w badaniach naukowych®. W zwigzku z tym, respektujgc postawe badawcza
Tatarkiewicza, pierwsza cz¢$¢ niniejszego opracowania zostala po$wiecona definicji
szczescia.

Kolejna czes¢, druga, koncentruje si¢ natomiast na subiektywnych i obiektywnych
aspektach szczescia. Wydaje sig, ze jest to kwestia kluczowa dla koncepcji zawartej
w traktacie, jej trzon bowiem, definicja szczescia, ma w istocie charakter subiekty-
wistyczny (podmiotowy), a jednoczesnie zawiera w sobie element obiektywistyczny

2 W. Tatarkiewicz, O szczesciu, Warszawa 2015. W dalszej czgsci cytowane jest to wydanie.

3 Warto dodag, ze autor traktatu O szczesciu dorastal w czasach przed odzyskaniem przez Polske
niepodleglosci, przezyt dwie wojny $wiatowe, doswiadczyt w swoim zyciu zaréwno dobrobytu, jak i nie-
dostatkow, zaznal powodzen i niepowodzen (por. T. i W. Tatarkiewiczowie, Wspomnienia, Gdansk 1998,
s. 145-234; W. Tatarkiewicz, Dzienniki, t. I, R. Kuliniak, D. Leszczyna, M. Pandura, L. Ratajczak (red.), Kety
2019; W. Tatarkiewicz, Dzienniki, t. II, R. Kuliniak, M. Pandura, L. Ratajczak (red.), Kety 2021; W. Tatar-
kiewicz, Dzienniki, t. III, R. Kuliniak, M. Pandura, L. Ratajczak (red.), Kety 2022). Pod koniec zycia uznat
jednak, ze byt raczej szczedliwy (por. T. i W. Tatarkiewiczowie, dz. cyt., s. 223, 230-233).

4 Godny polecenia jest artykut W. Zielinskiego Czy Tatarkiewicz jest do szczgscia jeszcze komus po-
trzebny? Spojrzenie z perspektywy filozofii bardzo praktycznej (,,Filo-Sofija” 2011, nr 2/3(13-14), s. 675-688),
w ktérym autor ukazuje praktyczny wymiar tresci zawartych w traktacie O szczgsciu, jednoznacznie od-
powiadajac twierdzaco na pytanie postawione przez siebie w tytule. Nalezy dodac, ze tytul tego tekstu byt
inspiracja dla tytulu tekstu niniejszego, a do pewnego stopnia takze zawarte w nim ujecie tresci traktatu
dla ujecia niniejszego.

5 Jego pierwszym opublikowanym tekstem poruszajacym te¢ problematyke jest artykul z 1919 r. pt.
Pojecie szczescia a wymagania prawidtowej terminologii — ktérego tre$¢ stanowi swoja droga trzeci rozdziat
traktatu O szczesciu.

6 Por. W. Tatarkiewicz, Czym jest filozofia, ktérg uprawiam?, ,Znak” 1977, nr 11-12, s. 1334; Trwanie
i tworczos¢ (rozmowa ,,Studiéw filozoficznych” z profesorem Wtadystawem Tatarkiewiczem), ,,Studia Filo-
zoficzne” 1976, nr 4(125), s. 11, 12; J. Pelc, Wiadystaw Tatarkiewicz - filozof najwyzszych wartosci, ,,Studia
Filozoficzne” 1976, nr 4(125), s. 89-90.
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(przedmiotowy). W niniejszym opracowaniu zaleznos¢ ta zostala okreslona jako pod-
miotowo-przedmiotowe sprzezenie zwrotne szczescia. Taki podzial niniejszego tekstu
pozwoli udzieli¢ wstepnej odpowiedzi na postawione w tytule pytanie.

Definicja szcze$cia

Sytuacja, kiedy do doradcy filozoficznego przychodzi klient skarzacy si¢ na to, Ze nie
jest szcze$liwy, z pewnoscig musiala zaj$¢ niejednokrotnie. Wydaje sie, ze w takiej
sytuacji jak najbardziej zasadne jest wyjscie od kwestii podstawowej, stawiajac proste
pytanie: ,,co Pan/Pani ma na mysli, méwiac o szczesciu?” lub ,,czym jest dla Pana/Pani
szczgscie?”. Pytanie to w bardziej ogoélnej formie stanowi tez punkt wyjscia traktatu
O szczesciu.

Analizujac rozne pojecia szczgscia, Tatarkiewicz dochodzi do wniosku, ze tym, co
taczy je wszystkie, jest to, ze ,wszystkie oznaczajg co$ dodatniego, cennego™. Jest to
my$l niemal oczywista, nie nazywa si¢ bowiem szczesciem czegos$ negatywnego lub
pozbawionego znaczenia. Nastepnie stwierdza on, ze mozna wydzieli¢ cztery gléwne
rozumienia tego pojecia: 1) przedmiotowo-potoczne, czyli zesp6t dodatnich wydarzen,
np. powodzenie zyciowe, pomys$lnoé¢, fart lub traf; 2) podmiotowo-potoczne, dodatnie
przezycie, np. intensywna rado$¢, btogos¢, upojenie; 3) przedmiotowo-filozoficzne,
posiadanie najwigkszej miary dobr, np. eudaimonia, ale takze osiggniecie pewnej do-
skonatosci, dokonanie czego$ wartosciowego lub dodatni bilans dobra i zta w zyciu
oraz 4) podmiotowo-filozoficzne, zadowolenie z catoéci zycia®. Jak mozna zauwazy¢,
dwa pojecia wywodza si¢ z mowy potocznej, a dwa maja zZrédto w mysli filozoficznej,
dwa sg przedmiotowe (dodatni stan rzeczy), a dwa podmiotowe (dodatni stan umystu).
Wyréznienie i usystematyzowanie tych czterech poje¢ stanowi punkt wyjscia dalszych
rozwazan Tatarkiewicza.

Potoczne Filozoficzne
Przedmiotowe Dodatnie wydarzenie Osiagnieta warto§¢
Podmiotowe Dodatnie przezycie Zadowolenie z zycia

Rys. 1. Tabela czterech poje¢ szczeécia
Zrédlo: opracowanie wlasne.

7 'W. Tatarkiewicz, O szczesciu, s. 15; w dalszej czesci Tatarkiewicz dodaje, Ze jest ono takze stanem
pozadanym (s. 37).
8 Tamze, s. 16-24.
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Z tych czterech odmian pojecia szczescia Tatarkiewicz zdecydowal si¢ wybra¢d
jedno, ktdre jego zdaniem najbardziej odpowiada temu, czym szczgscie jest. Przyjete
przez niego kryterium wyboru wydaje si¢ mie¢ przede wszystkim charakter jezykowy:

z czterech poje¢ uzywajacych tej samej nazwy trzeba wybrac jedno, a pozostate nazwa¢ inaczej.
Jak wybrac? Byloby prézng rzeczg dochodzi¢, ktore z nich jest wazniejsze. Wazne sg wszystkie
[...]. Ale trzy z tych poje¢ posiadajg synonimy; mozna w nich wyraz ,,szczeécie” zastapi¢ wyrazem
»powodzenie’, ,wielka rado$¢” i ,,eudaimonia”. Czwarte za$ synonimu nie ma [...]. To czwarte
znaczenie szczescia jest jego znaczeniem swoistym®.

Wybér pojecia szcze$cia jako zadowolenia z zycia nie byt jednak podyktowany tylko
kwestiami jezykowymi. Tatarkiewicz zwrdcil takze uwagg, ze szczescie przedmiotowe
bez podmiotowego jest niewiele warte, majac bowiem powody do szczgscia, ale nie
czerpiac z nich szczedcia, nie jest sie szczesliwym!?. W dodatku powodzenie nie moze
by¢ naczelnym celem Zycia, nie moze by¢ celem dziataniall, poniewaz - cho¢ Tatar-
kiewicz zwrdcil uwage na to, ze powodzeniu zyciowemu mozna poniekgd pomédc'?,
to jednak — w swojej istocie tzw. szcze$liwy traf jest tym, co od danego czlowieka jest
niezalezne!3.

Ale dlaczego zatem nie wybral on pojecia potoczno-podmiotowego? W tej kwestii
Tatarkiewicz zwrdcit uwage na aspekt trwalosci szczedcia, a dokladniej na to, Ze np.
intensywna rados¢ ze swojej natury jest krotkotrwata i z tego powodu nie nadaje si¢
ona na pojecie, ktore czynitoby zados¢ wymogom stawianym szczesciu, jak stwierdzit,
swielu ludzi zada czego$ wiecej”!4. Mozna tez doda¢, ze nieprzerwana rado$c jest ra-
czej niemozliwa, a nawet jesli bytaby mozliwa, to nie jest wskazana, gdyz do czerpania
przyjemnosci potrzebny jest jakis kontrast pozwalajacy te przyjemnosci odczuc!>.
Decyzja Tatarkiewicza, wybor pojecia podmiotowo-filozoficznego, nie wynika zatem
jedynie z faktu istnienia synonimoéw dla trzech poje¢, jego wybor ma swoje podstawy
takze w tresci tych pojec.

Cho¢ Tatarkiewicz uznal, Ze istota szczeécia tkwi w zadowoleniu, to pozostate
kwestie nie sg jego zdaniem bez znaczenia, wrecz odwrotnie. Zresztg Tatarkiewicz
podkreslil zwigzek szczgscia jako zadowolenia z Zycia ze wszystkimi trzema pojeciami,
zauwazyl, ze: 1) majac powodzenie zyciowe, tatwiej osiagnaé szczescie, staje si¢ ono
bardziej prawdopodobne; 2) im w zyciu wiecej radosci, tym i szczescie staje sie przy-

9 Tamze, s. 26-27. Por. tamze, s. 38-39.

10 Tamze, s. 18, 22.

11 Tamze, s. 17-18.

12 Porusza ten problem m.in. na stronach 319-322, na ktérych mowa o tym, co stanowi temat drugiej
cze$ci opracowania, tzn. podmiotowo-przedmiotowe sprzezenie zwrotne.

13 Tamze, s. 18.

14 Tamze.

15 Tamze, s. 32, 33. Por. tamze, s. 186-187.
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jemniejsze; 3) dobra sprawiaja, ze obfitujace w nie Zycie szczesliwe staje si¢ cenniejsze!®.
Tatarkiewicz oferuje zatem konkretne spojrzenie na problematyke szcze$cia, porzadkuje
ja, proponuje spojrzenie na znaczenie poszczegdlnych aspektéw zycia w szczesciu.

Radosé Warto$é

Przyjemniejsze Cenniejsze

Zadowolenie z Zycia

Latwiejsze
A

Powodzenie

Rys. 2. Zadowolenie z zycia a pozostale pojecia szczescia
Zrédlo: opracowanie whasne.

Idac tg drogg rozwazan, doradca filozoficzny moze zauwazy¢, ze klient skarzacy sie
na brak szczescia moze w istocie mie¢ na mysli np. brak powodzenia lub radosci (a nie
sg to warunki ani konieczne, ani wystarczajace do szczescial”). W takiej sytuacji istota
problemu, z ktérym przyszedt klient, tkwi¢ bedzie nie w braku zadowolenia, a w braku
powodzenia, radosci badz osiagnieé, co stawia sprawe w nowym $wietle. Cho¢ samo
w sobie nie rozwiazuje to oczywiscie jego problemu, to pozwala spojrze¢ na niego
inaczej, a co najwazniejsze, w sposob usystematyzowany. W tej perspektywie warto
skupic¢ si¢ przede wszystkim na zadowoleniu z Zycia, a dopiero wtdrnie na ewentualnych
mozliwosciach, aby to zadowolenie wspomoc np. poprzez okreslenie dziatan majacych
zaspokoi¢ niedosyt radosci badz okreslenie celéw, ktdre zrealizowaé chce klient.

To jednak tylko potowa drogi wiodacej do definicji, poniewaz cho¢ ,kazde szcze-
$cie jest zadowoleniem, to nie kazde zadowolenie jest szczesciem™!8. Mimo iz cel Ta-
tarkiewicza jest deskryptywny, tj. okreslenie tego, ,,co w mowie ludzkiej rzeczywiscie
nazywane bywa szczesciem”', to trudno nie ulec wrazeniu, ze w jego rozwazaniach

6 Tamze, s. 28.
7 Tamze, s. 26.
18 Tamze, s. 30.
19 Tamze.

—
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stopniowo zaczyna przewaza¢ wymiar normatywny. Dzieje sie to, kiedy Tatarkiewicz
dokonuje u$cislenia, wyrdznia kilka aspektow, ktore jego zdaniem odrdzniajg zwykte
zadowolenie od zadowolenia bedacego szczesciem.

Poczatkowo Tatarkiewicz definiuje szczescie jako ,,pelne i trwale zadowolenie z ca-
tosci zycia®®. Jest to jednak tylko definicja wyjsciowa, gdyz zwrdcil on uwage na to,
ze stanowi ona idealng miare szczescia, ktorej ,,nie mozna si¢ spodziewaé w warun-
kach zycia ludzkiego™!. Dlatego tez, odrézniajgc ideal szczeécia od szczeécia realnego,
stwierdza nastepnie, ze w perspektywie realnej mozna utrzymac te samg definicje, ale
z pewnym dopelnieniem, zastrzezeniem, zinterpretowana aproksymatywnie, tzn. ze
»szcze$liwy jest juz ten, kto sie do tego ideatu, do tego maksimum zbliza 2.

Inng wazng kwestig jest dodanie do definicji elementu obiektywnego, wykraczajace-
go poza konkretny podmiot, jak stwierdzit bowiem Tatarkiewicz, ,,gdy Zycie, z ktorego
czlowiek jest sam zadowolony, nie wydaje si¢ patrzacym z zewnatrz godne pozadania
i nie chcieliby$my by¢ w takiej sytuacji”??, to takiego zycia nie nazywa si¢ szczesliwym.
Jako przyklady na rzecz tej tezy wymienil on choroby, ktére daja stan stalej euforii
i pelnego zadowolenia, a takze regularne narkotyzowanie si¢, bujanie w obtokach lub
oddawanie si¢ zludzeniom. Takie stanowisko Tatarkiewicza zdaje si¢ wynikiem jego
przekonania, ze szczeécie to stan dodatni, ale tez pozadany?*. To wlasnie ze wzgledu
na te druga kwestie stwierdzil on, Ze szczg$cie ma to do siebie, Ze jest stanem uzasad-
nionym:

Jesli nie uwazamy za szczescie zadowolenia opartego na ztudzeniu, to znaczy, ze nie traktujemy

go jako zjawiska czysto subiektywnego: subiektywnego odczucia i uznania nie mamy za jedyna
miare szcze$cia®®,

W dalszej czesci kwestia ta zostata dodatkowo podkreslona:

Zdawalo si¢, ze mozna i nalezy okreséla¢ szczeécie subiektywnie. Tymczasem wyszlo na jaw, ze
wyodrebnienie szczescia na czysto subiektywnej podstawie nie odpowiada pojeciu, jakie o nim
mamy. Jesli miarg szczescia jest zadowolenie bedace stanem subiektywnym, to powinno ono by¢
jednakze obiektywnie uzasadnione. Pojecie szczgdcia ma tedy nature podwdjna: subiektywno-
-obiektywna?®.

Cho¢ wiec element subiektywny stanowi trzon definicji zaproponowanej przez
Tatarkiewicza, jej punkt wyjscia oraz istote, to jednoczesnie element obiektywny jest

20 Tamze, s. 31.

21 Tamze.

22 Tamze, s. 32. Por. tamze, s. 39: Tatarkiewicz stwierdza, ze nie ma raczej mozliwosci wskazania
minimum szczgscia, mozna natomiast wskazac jego maksimum.

23 Tamze, s. 37.

24 Tamze.

25 Tamze, s. 38.

26 Tamze, s. 39-40.
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wedlug niego warunkiem niezbednym, aby definiowanie zostalo doprowadzone do
konca. Co wiecej, aspekty subiektywny i obiektywny zostaly przez Tatarkiewicza zrow-
nane, co dodatkowo podnosi znaczenie tego drugiego:

Wobec dwoistosci pojecia definicja moze ostatecznie brzmie¢ dwojako: Szczgsciem jest trwale,
pelne i uzasadnione zadowolenie z zycia. Albo: jest nim zycie dajace trwale, pelne i uzasadnio-
ne zadowolenie. S3 dwie definicje, bo szczgécie jest zjawiskiem dwustronnym. Scislej biorac,
pierwsze zdanie jest definicja doznania szczescia, drugie — Zycia szczg$liwego, ale jedno jest
sprzezone z drugim. Jest to ostatecznie kwestia formalna, jezykowa, ktora formulg bedziemy
sie postugiwac?’.

Co jednak Tatarkiewicz ma na mysli, piszac o ,,pelni’, ,trwaltosci” ,,zadowoleniu”
z ,caloéci” ,zycia’? Aby koncepcja Tatarkiewicza mogta postuzy¢ w praktyce doradczo-
-filozoficznej, nalezy odpowiedzie¢ na to pytanie.

Kluczowymi terminami wydaja si¢ ,,zadowolenie” i ,,Zycie”, pierwsze stanowi bo-
wiem trzon definicji o charakterze podmiotowym, drugie przedmiotowym. Zado-
wolenie wedlug Tatarkiewicza ma przede wszystkim dwa elementy: uczuciowy oraz
intelektualny. Warto jednak zwrdci¢ uwage, ze tym, co odrdznia szczescie od innych
standw uczuciowych, np. przyjemnosci, najbardziej podstawowego stanu, jest wlasnie
element intelektualny?8, poniewaz nie tylko odczuwa sie zadowolenie, ale takze ocenia
dodatnio to%, z czego jest si¢ zadowolonym. W zwigzku z tym wydaje sie, ze element
intelektualny jest bardziej swoisty dla szczescia niz uczuciowy®. Nie wystarczy zatem
poczucie szczedcia, potrzebna jest takze jego swiadomosé.

Przy wyjasnianiu tego, jak rozumiane jest w jego rozwazaniach ,,zycie’, Tatarkiewicz
przytoczyl trzy mozliwe sposoby jego rozumienia: 1) biologiczne (proces zachodzacy
w organizmie czlowieka od narodzin do $émierci), 2) psychologiczne (proces zachodzacy
w $wiadomosci czlowieka od narodzin do $mierci: ,,zespo6l postrzezen, wyobrazen,
uczud, sadow, dazen™?), oraz 3) psychofizyczne (zespot wszystkich proceséw bedacych
w czlowieku, jak réwniez poza nim oraz wywolujacych jego reakcje od jego narodzin do
$mierci). Za najbardziej powszechne przy okreslaniu zadowolenia z zycia Tatarkiewicz
uznal trzecie rozumienie, poniewaz, jak zwrdcit uwage, uwzglednia ono zaréwno to,
co zachodzi w czlowieku, jak i wokdt niego. Zgodnie z tym pojeciem, jak stwierdza,

27 Tamze, s. 40.

28 Tamze, s. 81. Por. tamze, s. 37: ,,Aby cztowiek mégt by¢ zadowolony z zycia, jednym z najistotniej-
szych warunkéw jest, aby byl przekonany, ze ma ono jakis sens, jaka$ wartos¢. Natomiast wartos¢ ta nie
musi by¢ zwigzana z jego wlasng osobg, moze tez tkwi¢ w rzeczach, z ktérymi sie on styka, w zdarzeniach,
w ktérych ma jedynie udzial”

29 Tamze, s. 35.

30 W dalszej czedci traktatu Tatarkiewicz stwierdza wprawdzie, ze rado$¢ niekiedy moze by¢ wazniejsza
niz zadowolenie (s. 81), ze czynnik uczuciowy przewaza nad intelektualnym, niemniej jednak zwigzane
jest to z tym, Ze w owym miejscu rozwaza on szczescie w sensie psychologicznym.

31 Tamze, s. 36.
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»przeciwstawienie «mojego» i «cudzego» zycia nie ma tu ostroéci’32. Dlatego tez, cho¢
czyje$ zadowolenie jest zadowoleniem z zycia tego kogos, to jednocze$nie ma wiele
wspolnego z zyciem innych ludzi. Takie ujecie zycia przez Tatarkiewicza jest szczegol-
nie wazne ze wzgledu na podmiotowo-przedmiotowe sprzezenie zwrotne szczg$cia,
o ktérym dalej.

Piszac o ,,caloéci” Zycia, Tatarkiewicz mial na mysli to, ze szczescie dotyczy nie
tylko poszczegolnych jego aspektow (jako przyklady przytacza on: zdrowie, spokojne
sumienie, powodzenie, stanowisko zawodowe), ale wszystkich3?. Jednocze$nie nie
postrzegal on tej kwestii sumarycznie, a wigc zadowolenie z cato$ci nie oznacza za-
dowolenia z kazdej czesci zycia, przy czym mozliwe jest, aby zadowolenie z jednego
aspektu zycia, np. mito$ci, rzutowato na zadowolenie z calosci®4, spelnienie w mitosci
na spelnienie w pracy lub odwrotnie. Co wiecej, brak zadowolenia z pewnych aspektow
zycia jest jego zdaniem nie tylko nieunikniony, ale wrecz potrzebny, poniewaz kontrast
pomiedzy stanami pozwala je odczuwaé®. Zadowolenie z catoéci znaczy wiec tyle, ze
jest sie zadowolonym nie tylko z jednej, ale ze wszystkich czesci zycia, co nie oznacza,
ze z kazdej z osobna. Warto w tym miejscu zwroci¢ uwage na koncepcje szczescia jako
dodatniego bilansu zycia, ktérg Tatarkiewicz uznal za najblizsza jego wilasnej. W tej
koncepcji akcentuje sie, ,,iz chodzi w szcze$ciu nie o wylacznosé, lecz o przewage
przezy¢ dodatnich”¢. Niemniej jednak nie odpowiada ona koncepcji Tatarkiewicza
pod innym wzgledem, tzn. o tyle, o ile ,,sugeruje, iz mozna obliczy¢ szczescie”, jak
bowiem stwierdza Tatarkiewicz, szcze$cia mozna jedynie doswiadczy¢.

Z wymienionych elementéw definicji zaproponowanej przez Tatarkiewicza ,,pelnia”
wydaje sie szczegolnie wazna. Poczatkowo zostata przedstawiona poprzez przeciwsta-
wienie ze wzglednym zadowoleniem?8. Dalej zostalo to jednak wyjasnione inaczej.
Tatarkiewicz stwierdzil, Ze pelne zadowolenie to zadowolenie glebokie, siegajace glebi
$wiadomosci. Fragment wyjasniajacy te kwestie stanowi tak zwartg calo$¢, a jednocze-
$nie porusza tak wiele istotnych watkéw, Ze warto przytoczy¢ go w catosci:

Psychika ludzka tak jest skonstruowana, ze pewne przezycia przebiegaja jedynie przez $wiado-
moé$¢, nie pozostawiajac w niej §ladéw, inne natomiast przenikajg ja calg i zostawiajg swe pietno
na wszystkim, co si¢ jednocze$nie w §wiadomosci dzieje i co potem dzia¢ bedzie. Tamte przezycia
pozostaja na powierzchni, te wchodza w glebszy nurt $wiadomosci. Otoz szczgsciem jest tylko
takie zadowolenie, ktore siega do glebi. Aby go zas dozna¢, trzeba w ogéle mie¢ éw glebszy nurt
zycia. Przezycia powierzchowne, nawet najprzyjemniejsze, nie dajg pelnego zadowolenia [...]. Kto

32 Tamze.

33 Tamze, s. 30.

34 Tamze, s. 32.

35 Tamze.

36 Tamze, s. 40.

37 Tamze.

38 Tamze, s. 30-31.
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zyje glebszym nurtem, tego cierpienia siegaja w glab $wiadomosci tak samo, jak jego zadowolenia.
Los jego waha si¢ miedzy szcze$ciem a nieszcze$ciem, inni za$ ludzie zyja poza tymi kategoriami,
zycie ich jest przyjemne lub przykre, ale ani szcze$liwe, ani nieszcze$liwe®.

Tatarkiewicz zwrocit jednak uwage, Ze pelne zadowolenie, siegajace glebi §wiado-
moéci, nie musi by¢ odczuwane nieustannie, poniewaz ,,sprawy biezace zycia dniami
i miesigcami nie dajg glebszym sprawom przystepu do $wiadomosci cztowieka™.
Wedlug niego wystarczy, jesli co jaki$ czas, przyjmujac perspektywe glebszego spoj-
rzenia na zycie, jest sie z niego zadowolonym. Ten czasowy aspekt podczas okre$lania
tego, czym jest pelnia zadowolenia, ukazuje, jak poszczegoélne elementy definicji sg ze
sobg zwigzane.

Co do ,trwalo$ci”, zostata ona okreslona poprzez przeciwstawienie jej chwilowosci#!.
W dalszych rozwazaniach Tatarkiewicz zwrdcit uwage, analogicznie do tego, co zrobil,
wyjasniajac pelni¢ zadowolenia, ze nie mozna nieustannie mysle¢ o tak ogoélnych kwe-
stiach jak zadowolenie z zycia. W zwigzku z tym stwierdzil, ze by¢ trwale zadowolonym
nie oznacza by¢ nieustannie zadowolonym, a raczej, ze zastanawiajac si¢ nad tym, czy
jest sie szcze$liwym, stwierdza sie, ze tak??. Tatarkiewicz uznal, Ze nie jest konieczna
ciggla $wiadomos¢ zadowolenia, ze zadowolonym mozna by¢, nie myélac o tym, tak
jak bogaty czlowiek nie musi nieustannie liczy¢ swoich pieniedzy, aby by¢ bogatym
cztowiekiem*®. Ponadto nieprzerwana przyjemno$¢ jawita sie Tatarkiewiczowi raczej
jako przykros¢, co$ obcego, nienaturalnego dla czlowieka, co$ co sprawia, ze to, co bylo
poczatkowo przyjemne, staje si¢ obojetne, a z czasem nawet meczace. Jak stwierdzit,
sinterwaly w przyjemnosci sg cztowiekowi potrzebne™, zauwazajac przy tym, ze
cho¢ niezaspokojone pragnienia sa Zrédlem przykrosci, to jednocze$nie jako takie sg
potrzebne, aby mie¢ okreslony przedmiot pragnien.

Co wiec definicja szcze$cia sformulowana przez Tatarkiewicza oferuje praktyce
doradczo-filozoficznej*>? Otdz jest to: 1) definicja pojemna, poniewaz zadowolenie
jednego cztowieka moze by¢ znaczaco rézne od zadowolenia innego, ale dalej moze by¢
to szcze$ciem, dzigki czemu respektuje sie indywidualno$¢ danej jednostki, jej osobo-
wos¢, wyjatkowos¢ itp.; 2) jednoczeénie nie jest to definicja nieograniczona, skoro ze

39 Tamze, s. 34-35.

40 Tamze, s. 35.

41 Tamze,s. 31.

42 Tamze, s. 33.

43 Tamze.

44 Tamze.

45 Wartg uwagi analiza skupiong na problematyce dwdch pierwszych rozdziatéw traktatu O szczgsciu
jest tekst Marka Pelplinskiego Wiadystawa Tatarkiewicza analiza terminu szczescie (,,Filo-Sofija” 2011,
nr 2/3(13-14), s. 661-674). Cho¢ ze wzgledu na przedmiot badan ujecie Pelplinskiego jest wielokrotnie
zbiezne z niniejszym, to jednoczesnie jest ono inne pod wzgledem przyjetej perspektywy, metody, uwagi
poswieconej danym kwestiom itp.
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wzgleddw obiektywnych czy tez przedmiotowych nie uznaje si¢ kazdego zadowolenia
za szcze$cie, to nie moze by¢ mowy o calkowitej swobodzie w okreslaniu tego, czym
szczedcie jest, a wiec mimo poszanowania indywidualnosci danego czlowieka eliminuje
si¢ zagrozenie wynikajace z uznania pozoru szczescia za szczgscie rzeczywiste, z nadania
mu czysto subiektywnego charakteru; 3) definicja ta w istotnej mierze odréznia szcze-
$cie od radosci i przyjemnosci czy tzw. szczesliwego trafu, uwzgledniajac jednoczesnie
ich znaczenie w osigganiu szczescia, dzieki czemu chwilowe przeciwnosci losu badz
trudno$ci Zyciowe nie stanowia o nieszczesciu. Wedlug Tatarkiewicza czlowiek przez
cale zycie ma szans¢ na bycie szczesliwym, moze to by¢ co najwyzej tatwiejsze badz
trudniejsze. Juz chociazby z tych wzgledéw droga rozwazan Tatarkiewicza nad istota
szczedcia, jej efekty, wydaja sie cenng wskazéwka w rozwazaniu szcze$cia na plasz-
czyznie doradczo-filozoficznej. I cho¢ moze sie pozornie wydawad, ze jego wnioski sg
dos¢ oczywiste, to z pewno$cia kunszt, z jakim rozwazania zostaly przeprowadzone,
jest godny uwagi i nasladowania.

Podmiotowo-przedmiotowe sprze¢zenie zwrotne szczescia

Skoro juz wiadomo, czym w istocie jest szczedcie, jak rozumie je Tatarkiewicz, przy-
chodzi czas na pytanie: ,,jak szczescie osiagnac?”. Podobnie doradca filozoficzny, idac
droga rozwazan Tatarkiewicza, uzyskawszy odpowiedz na pytanie, ,,czym dla Pana/
Pani jest szcze$cie?”, przechodzi do kwestii osiggniecia tego stanu. Jest to juz jednak
zdecydowanie bardziej zlozony problem, zaréwno w rozwazaniach filozoficznych, jak
i w praktyce doradczo-filozoficznej. Tak jak tatwo jest zyczy¢ komus szczedcia, majac
juz wzglednie sprecyzowane to, czego si¢ zyczy, tak juz zdecydowanie trudniej jest
powiedzie¢ osobie, ktorej sktada sie zyczenia, jak to szczgscie osiagnaé. Wydaje sie
zreszta, ze odpowiedz na to pytanie tkwi w danym cztowieku, dlatego tez wskazywanie
z gory okreslonej drogi zdaje si¢ mijac z celem?®. Cho¢ Tatarkiewicz zawart w swoim
traktacie wiele mniej lub bardziej bezposrednich zalecen, w niniejszej czesci analiza
zostanie skupiona na jego sposobie spojrzenia na uwarunkowania szczescia.

Bioragc pod uwage, ze szczesciem jest dla Tatarkiewicza pelne, trwale i uzasadnio-
ne zadowolenie (podmiotu) z calosci zycia (na ktore sktadajg si¢ procesy zachodzace
w podmiocie, ale takze wokol niego), to wydaje sie, ze watek subiektywno-obiektywny
czy tez podmiotowo-przedmiotowy jest jednym z fundamentalnych watkéw w traktacie.

46 'W. Tatarkiewicz, O szczesciu, s. 219-220: ,,zycie cztowieka - szczgéliwe, tak samo jak i to, ktore nim
nie jest — nazbyt jest ztozone, aby dalo sie opisa¢. Co wiecej: nazbyt jest réznorodne; jedno zycie jest do
drugiego niepodobne. Kazdy opis bylby tu tylko opisem przykladowym. [...] Jesli w ogéle mozna opisa¢
zycie szczegliwe, to tylko to lub tamto Zycie, a nie zycie szczesliwe w ogole. Opis czego$ tak indywidualne-
go i zlozonego, jak szczescie, bytby raczej sprawa powiesciopisarza niz uczonego. Ale i powiesciopisarze
opisuja je niechetnie”.
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Dlatego tez kluczowe dla zrozumienia jego teorii szczescia wydaje sie zrozumienie kwe-
stii podmiotowych i, mozna tak to uja¢, pozapodmiotowych, z kolei w tych ostatnich
mozna rozrozni¢ te dotyczace kwestii miedzypodmiotowych i przedmiotowych. Na te
perspektywe skladajg sie zatem trzy zagadnienia: czlowiek, ludzie i $wiat. W perspek-
tywie czlowieka kluczowe zdajg si¢ rozréznienia poszczegdlnych stanéw wewnetrznych
czlowieka. Tatarkiewicz rysuje calg sie¢ zaleznosci miedzy nimi. Charakter czlowieka jest
tu naturalnie istotnym zagadnieniem. Z kolei ze wzgledu na pozapodmiotowe aspekty
szcze$cia wazny wydaje sie przede wszystkim rozdzial pt. Szczgécie a swiat.

Sie¢ zalezno$ci poszczegdlnych standéw wewnetrznych cztowieka w koncepcji Ta-
tarkiewicza ma strukture symetryczng, tzn. mozna je utozy¢ w pary: rozkosz-bol,
przyjemno$¢—przykrosé, radosé—cierpienie, wesoto$¢-rozpacz, zadowolenie-zmar-
twienie, pogoda ducha-smutek?, szcze$cie-nieszczescie. Wedlug Tatarkiewicza przy-
jemno$¢ i przykro$¢ to najbardziej ogoélne uczucia dodatnie i ujemne, ktore jako takie
w zasadzie nie wystepuja samoistnie, tzn. s3 one abstrahowane z przezycia, poniewaz
na stan przyjemny lub przykry oprocz tych uczué sktadajg si¢ tez wrazenia, mysli czy
wyobrazenia*. Stany przyjemno$ci i przykro$ci nie sumuja sie ze sobg, nie majg statej
wartosci 1 wywolywane przez konkretny bodziec, bezposrednio badz posrednio, moga
by¢ rézne u réznych ludzi, jak réwniez u tego samego czlowieka, zaleznie od okolicz-
nos$ci, np. przyjemne wrazenia nie zawsze dajg cztowiekowi przyjemnos¢, a nawet
mogg wywota¢ przykro$¢*® i odwrotnie. Zbyt uporczywe rozstrzyganie zZrédta stanu
przyjemnego z tego tez wzgledu Tatarkiewicz uznal za malo istotne dla jego rozwazan.

Zdecydowanie wazniejsze bylto dla niego okreslenie powigzan stanéw przyjemnych
i przykrych z innymi stanami. Warto najpierw zwrdci¢ uwage na rozkosz i bdl oraz
rados¢ i cierpienie. Pierwsza para to pojecia okreslajace nie tyle uczucia, ile wrazenia
biorgce sie ,,z bodzca fizycznego™°. Druga natomiast to okre$lenia szczeg6lnie inten-
sywnych dodatnich stanéw uczuciowych, ktére maja podioze organiczne i wyrézniaja
si¢ ekspansywnoscig oraz eksplozywnoscig®!. Stanami jeszcze bardziej intensywnymi sa

47 Nie jest w pelni jasne, jak symetria stanéw wyglada na wyzszych poziomach. Tatarkiewicz najpierw
pisze (s. 82-83), ze wesolo$¢ ma swoje podstawy w radoéci, a nastepnie przeciwstawia wesolos¢ smutkowi,
ktéry za swoja podstawe ma z kolei mie¢ w zmartwieniu (s. 113-114), a nie w cierpieniu, ktore jest przeci-
wienstwem radosci. Wydaje sie, ze wesolos¢ cechuje sie przede wszystkim zwiazkiem z radoscia, dlatego
tez zostala ona w niniejszym opracowaniu przeciwstawiona rozpaczy majacej zrédlo w cierpieniu (s. 114),
z kolei smutkowi — pogoda ducha, ktérej podfozem jest zadowolenie (s. 83). Cho¢ rozpaczy zostata przeciw-
stawiona blogo$¢ (s. 114), jednakze wczesniej blogo$¢ zostata tez uzyta jako okreslenie jednego z odmian
szcze$cia w sensie psychologicznym (s. 86). Ze wzgledu na powyzsze kwestie i niepewnos¢ dotyczaca
miejsca blogosci wewnetrzne stany cztowieka zostaty ujete w sposéb opisany w tekscie, przedstawiony tez
W uproszczeniu na rys. 3.

48 Tamze, s. 73-75.

49 Tamze, s. 76-79. Por. tamze, s. 184-188.

50 Tamze, s. 107.

51 Tamze, s. 79-80, 113.
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wesolos¢ i rozpacz®?. Cho¢ tak jak rados¢ i cierpienie cechuja si¢ ekspansywnoscia oraz
eksplozywnoscig, to jednak mowa tu juz nie tylko o bardzo intensywnej przyjemnosci
badz przykrosci, ale raczej o czyms$ trwalszym, tzn. o nastroju’3. Kolejne pary standw,
tj. zadowolenie i zmartwienie oraz pogoda ducha i smutek, r6znig sie od poprzednich
przede wszystkim tym, Ze nie sg eksplozywne ani ekspansywne. Zadowolenie i zmar-
twienie dodatkowo odroéznia od radosci i cierpienia wymiar intelektualny, sg to nie
tylko uczucia, ale i sady>*, a pogode ducha i smutek od wesotosci i rozpaczy odréznia
jeszcze wieksza trwalo$¢, nie jest to nastroj, a raczej trwaly nastrdj, usposobienie,
a nawet dyspozycja. Tatarkiewicz wyr6znit pogode ducha, ktéra, jak stwierdzil, do
szcze$cia lub nieszcze$cia wybitnie sie przyczynia®®. Natomiast szcze$cie i nieszczescie,
w sensie psychologicznym, to wedlug Tatarkiewicza po prostu najbardziej intensywne
stany przyjemne lub przykre. To, co odréznia je od przyjemnosci i przykroéci, to jednak
nie tylko intensywno$¢, ale tez ekstensywno$¢, tzn. ze wnikajg do glebi swiadomosci;
wpisuja sie w to takie stany jak ukojenie, upojenie czy btogo$¢®¢. Nalezy podkresli¢,
ze szczescie psychologiczne bylo przez Tatarkiewicza odréznione od szczedcia jako
takiego®’.

Niemniej jednak droga do szczgscia zdaje sie, przynajmniej w pewnej mierze,
wie§¢ przez zarysowang strukture: przyjemnos$é, radosé, wesotosé, zadowolenie
i pogode ducha. Znaczenie radosci w szcze$ciu, ktore akcentowal Tatarkiewicz przy
jego definiowaniu, w tej perspektywie staje si¢ zdecydowanie bardziej zrozumiate,
mozna bowiem bez tego wszystkiego by¢ szczegsliwym, jednakze takie szczescie jest
zdecydowanie mniej przyjemne, a w dodatku wydaje sie trudniejsze. W imie szcze-
$cia nalezy wiec o rado$¢ czy przyjemnosci zabiegad, ale tylko o tyle, o ile przyczynia
sie to do szczescia, a wiec z umiarem. Bilans zycia powinien mieé przewage stanow
dodatnich, a przede wszystkim tych najblizszych szcze$ciu®®. Mozna wiec uznaé, ze
Tatarkiewicz zalecal w gtéwnej mierze, aby dbac o dyspozycje do bycia szczgsliwym,
czyli pogode ducha, oraz rozsadnie gospodarowaé przyjemno$ciami, zaréwno bo-
wiem ich nadmiar, jak i niedomiar moze zachwia¢ naszym zadowoleniem z zycia,
a wiec szczesciem.

Czlowiek, jak wiadomo, jest podmiotem dziatajacym i aktywnym, ktéry ma swoje
jednostkowe cechy, charakter uwarunkowany zaréwno wewnetrznie, jak i zewnetrz-
nie. Na pewne kwestie, np. globalng polityke, ekonomie itp., wpltyw indywidualnego
czlowieka jest tak nikly, Ze s3 to sprawy niemal od niego niezalezne, podobnie, cho¢

52 Tamze, s. 114. W tym wzgledzie nalezy uwzgledni¢ uwagi zawarte w przypisie nr 47.
53 Tamze, s. 82.

54 Tamze, s. 80-81.

55 Tamze, s. 82-83, 115.

56 Tamze, s. 84-86.

57 Tamze, s. 87-88.

58 Tamze, s. 88-100.
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Szczescie Nieszczescie

Smutek
(trwaty ujemny nastrdj)

Pogoda ducha

(trwaly dodatni nastréj)

Zadowolenie Zmartwienie
(intelektualno-uczuciowy stan dodatni) (intelektualno-uczuciowy stan ujemny)

Wesolos¢
(przejsciowy dodatni nastroj)

Rozpacz
(przejsciowy ujemny nastréj)

Rado$é¢ Cierpienie
(szczegdlnie intensywne dodatnie uczucie)  (szczegdlnie intensywne ujemne uczucie)

. —

Przyjemnos¢ Przykros¢
(dodatnie uczucie) (ujemne uczucie)
/ \
Rozkosz Bol
(przyjemne wrazenie) (przykre wrazenie)

Rys. 3. Symetria psychicznych stanéw cztowieka
Zrédlo: opracowanie wlasne.

w zdecydowanie mniejszym stopniu, ograniczony jest jego wpltyw na wlasny charakter.
Niemniej jednak ten wplyw istnieje i zaraz po wymienionych oraz scharakteryzowa-
nych poszczegdlnych stanach jest to kolejna kwestia kluczowa. Jedli bowiem pogoda
ducha wybitnie przyczynia si¢ do szczescia, jesli jest to trwata dyspozycja do niego,
to warto rozwazy¢, w czym jest ona zakorzeniona. Co ciekawe, to wlasnie w rozdziale
pos$wieconym charakterowi czlowieka Tatarkiewicz wyraznie zwrdcit uwage na to, co
okreslone zostalo tutaj podmiotowo-przedmiotowym sprzezeniem zwrotnym szczescia.
Rozdzial rozpoczyna sie nastepujaco:

Czy czlowiek jest szczesliwy, to zalezy nie tylko od tego, co go w zyciu spotyka, ale i od tego, jak
reaguje na to, co go spotyka. Aby by¢ zadowolonym, nie dos$¢ jest mie¢ majatek, zdrowie czy
urodg, lecz potrzeba ponadto w nich znajdowac upodobanie, a przy pewnym usposobieniu nawet
choroba, ubdstwo i brzydota nie odbierajg zadowolenia z zycia [...]. Szczgécie zalezy nie tylko od
zewnetrznych ,,zrodel’, ale i od wewnetrznych ,warunkéw?’, nie tylko od loséw czlowieka, ale i od
jego osobowosci. [...] Losy czlowieka i jego osobowo$¢ nie przeciwstawiajg sie zreszta sobie tak
stanowczo, jak sie zwyklo sadzi¢. Bo jednak los wplywa na osobowos¢ cztowieka, a osobowo$é
wplywa na jego los. Osobowos¢ przejawia si¢ rowniez w losie, a los w osobowosci. Do zdarzen,
ktore zdajg si¢ zestane przez los, czlowiek wielokrotnie przyczynia si¢ sam [...]. Od dyspozycji
czlowieka zalezy, w czym znajduje szczescie, ale i, odwrotnie, dyspozycje jego formuja sie zaleznie
od 7Zrddet szczg$cia, jakie napotkat w zyciu [...]. Los wptywa podwdjnie na szczescie i nieszcze-
$cie: bezposrednio przez to, ze dostarcza rzeczy, ktdre ciesza i martwig, a posrednio przez to, ze
ksztaltuje zdolno$¢ martwienia si¢ i cieszenia. Ale i osobowo$¢ wptywa na szczescie i nieszczescie
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podwdjnie: raz przez to, ze usposabia do cieszenia si¢ lub martwienia, a po wtdre przez to, ze
ksztaltuje losy cztowieka tak, iz beda go cieszy¢ albo bedg martwic™.

Charakter czlowieka, jego osobowos¢, dyspozycje, jest zatem tym, od czego po-
niekad wszystko zalezy, tzn. wptywa on nie tylko na danego cztowieka, ale tez na
jego relacje z innymi ludzmi, a takze okresla jego postawe wobec §wiata — to na siebie
cztowiek ma najwigkszy wplyw. Jasne staje sie zatem, dlaczego pogoda ducha byla
wedlug Tatarkiewicza tak wazna. W tej perspektywie cechy takie jak elastycznos§ce?,
umiejetno$¢ dostosowania si¢ do rdznych sytuacji jawia si¢ jako wyjatkowo cenne
w drodze do szczescia.

Ale czy czlowiek jest skazany na szczescie lub nieszczescie ze wzgledu na swoj
charakter badz los? Poniekad tak, ale nie do konca. Tatarkiewicz przyjal, ze dyspozycje
czlowieka sg wrodzone i nabyte, a takze ze ulegaja one zmianie. Na niektére zmiany
cztowiek ma wigkszy, na inne mniejszy wptyw®!. Niewatpliwie jednak ten wplyw ma,
a wiec przynajmniej cze$ciowo zmianami tymi moze kierowac. Jesli natomiast jest to
mozliwe, to moze tez wybrac ich kierunek - przynajmniej do pewnego stopnia — a wiec
ksztaltowacd sie tak, aby by¢, jezeli mozna tak to ujaé, podatnym na szczescie. Tatarkie-
wicz uwazal, Ze cho¢ jest to trudne zadanie, jest ono mozliwe:

Charakter, jaki czlowiek przynidsl na $wiat, a takze ten, ktéry uformowal si¢ w ciagu jego zycia,
pcha go ku szczeéciu czy nieszczgéciu nie mniej niz zdarzenia zewnetrzne, ktére go w Zyciu spoty-
kaja. Charakter czlowieka stanowi jego fatum wewnetrzne. Ale cechg charakteru niektdrych ludzi
jest to, ze si¢ swemu fatum poddaja, cecha za$ innych jest, ze wlasnie ze swym fatum chca i umieja
walczy¢. I w pewnym przynajmniej stopniu czlowiek moze zmieni¢ nawet wlasny charakter®2.

Czlowiek moze zatem, wedlug Tatarkiewicza, zmieni¢ swdj charakter. Jest to wazne,
poniewaz zdecydowanie bardziej prawdopodobna jest zmiana wtasnego charakteru niz
charakteru innych ludzi, zdecydowanie bardziej prawdopodobna jest zmiana wlasnego
podejscia do danej sytuacji niz sytuacji, a jednocze$nie zmiana podejscia do ludzi badz
sytuacji zmienia w jakims stopniu takze tych ludzi i te sytuacje. Jest to szczegolnie wazne
w perspektywie praktyki doradczo-filozoficznej, poniewaz doradca w pracy z klientem
ma w zasadzie mozliwo$¢ wplywania tylko na tok rozumowania klienta. Z kolei jesli
postawa klienta, mimo wszystko, wydaje si¢ mie¢ decydujace znaczenie, to pozwala
to mie¢ uzasadniong nadzieje, ze praca nad tg postawa bedzie rzutowac na pozostate
kwestie, a w konsekwencji na jego szczescie.

Cho¢ wiec we wskazanym sprzezeniu zwrotnym tym, na co dany czlowiek ma
najwickszy wplyw, jest jego wlasny charakter, cho¢ jego zmiana jest mozliwa, to nie

59 Tamze, s. 319-320.
60 Tamze, s. 323.
61 Tamze, s. 320-322.
62 Tamze, s. 342.
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oznacza to jednak, ze Tatarkiewicz uwazat to za zadanie proste. Wydaje sie, ze trudnos¢
ta wynika z natury procesu, czynnikéw wewnetrznych i zewnetrznych (np. srodowiska),
tzn. zmiany te moga zachodzi¢, ale nie s3 one w petni stabilne, czlowiek moze zmie-
ni¢ swoje wrodzone lub nabyte dyspozycje, ale z czasem mogg one, cho¢ nie musza,
powrdci¢ do formy wyjsciowej®. W zwigzku z tym warto po prostu robi¢ co w naszej
mocy, aby potegowac cechy charakteru, ktore predysponuja do szcze$cia, czyli elastycz-
no$¢ i pogode ducha. Najistotniejsze jest jednak to, aby cechy te byly zgodne z celem,
a wiec wizjg szczeécia, z owym maksimum, do ktdrego sie zmierza, oraz z warunkami,
w jakich do niego sie zmierza.

Na te zewnetrzne uwarunkowania sktadajg sie kwestie pozapodmiotowe®, a wiec
miedzypodmiotowe (ludzie) i przedmiotowe (§wiat). Znaczenie ludzi ($§wiata pod-
miotéw) jest jednak wedlug Tatarkiewicza zdecydowanie wigksze niz §wiata ($wiata
przedmiotéw)®>, dlatego to ludziom po$wiecona zostata zdecydowana wiekszos¢
rozdzialu Szczgicie a Swiat. Wplyw innych ludzi na szczescie zostal scharakteryzo-
wany wielorako. Tatarkiewicz wskazal, ze moze by¢ on bierny lub czynny, Ze maja go
zaréwno bliscy, jak i obcy. Czynny wplyw to taki, ktéry mozna inaczej okresli¢ jako
bezposredni, natomiast bierny - jako posredni, np. jesli dany cztowiek jest jawnie ko-
chany przez drugiego, to wywiera to wptyw czynny (bezposredni) na tego pierwszego,
jesli ten drugi kocha go skrycie, to wplyw tego pierwszego na szczeécie drugiego jest
bierny (posredni). Wplyw innych ludzi moze wynikaé z réznych kwestii: dzialan,
cech czy samego istnienia. Wpltyw moga mie¢ oczywiscie nie tylko jednostki, ale tez
grupy czy spoteczenstwa®l.

Tatarkiewicz wyszczegolnit tez kilka miedzypodmiotowych aspektow szczedcia.
Uznat on, ze szcze$cie rozlewa si¢, moze przechodzi¢ z jednej osoby na drugg oraz ze
szczedliwi poteguja nawzajem swoje szczgscie, co mozna poréwnaé do wymieniania
sie prezentami, nawet widok czyjego$ szcze$cia moze by¢ zrodlem szcze$cia®” — choé
nie jest to oczywiscie zasada. Co wigcej, szczgéliwy, jak stwierdza Tatarkiewicz, jest
czesto faworyzowany, tzn. ze tatwiej jest mu o wzgledy innych, z kolei nieszczesliwym
tatwiej spotkac sie z niechecig innych®® — cho¢ bywa tez odwrotnie i niektérzy wola
zadawac sie z nieszczesliwymi. Wydaje sie, Ze nie sg to uwagi pozbawione sensu: ludzie
usmiechnieci, pogodni zdaja sie czesciej przyciaga¢ do siebie innych usmiechnietych
i pogodnych ludzi, co naturalnie poteguje ich szczescie. Sugestia o istotnym znaczeniu
pogody ducha staje si¢ zatem jeszcze bardziej istotna w tej perspektywie.

63 Tamze, s. 335-341.
64 Tamze, s. 221.
65 Tamze, s. 225.
66 Tamze, s. 225-227.
67 Tamze, s. 228-230.
68 Tamze, s. 230-232.
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Pozostala cz¢§¢ rozdziatu poswigcona jest natomiast samotnosci, ktéra, w $cistym
rozumieniu, Tatarkiewicz uznal za niezwykle trudng, ekskluzywna droge do szcze-
$cia, droge nielicznych. Mowa tu jednak o samotnosci na ksztalt samotnosci ascetow.
Sprawa ma sie¢ inaczej, kiedy wziagl on pod uwage samotnos¢, ktdrej wiekszos¢ ludzi
potrzebuje, poniewaz nawet jedli inni ludzie, szczegélnie bliscy, maja istotny wplyw na
szczgscie danego czlowieka, nie oznacza to, ze wymiar miedzypodmiotowy dominuje
nad podmiotowym. Przecietny czlowiek potrzebuje nieco samotnosci, ale tez asceta
potrzebuje nieco $wiata, w jakims$ stopniu obcuje on z kulturg badz naturs, a wiec
jakie$ zewnetrzne czynniki sa niezbedne®. Natura i kultura natomiast to elementy
zycia, ktore wpisujg si¢ w porzadek przedmiotowy.

Aspektom przedmiotowym szcze$cia Tatarkiewicz oczywiscie takze poswiecil nie-
co uwagi. Zauwazyl, ze do szcze$cia przyczyniaja sie gtownie te rzeczy, ktore zostaty
wytworzone przez ludzi, jak np. ksiazki czy dzieta sztuki’®. Jest to do§¢ oczywista
mys$l, wiekszos$¢ ludzi potrzebuje bowiem miejsca do Zycia, domu, $rodkéw higieny
pozwalajacych zachowa¢ zdrowie, a takze wielu innych narzedzi stuzacych zaréwno
pracy, jak i rozrywce. Jednakze nie wyczerpuje si¢ na tym znaczenie, jakie w szczesciu
czlowieka maja kwestie przedmiotowe. Oprécz kultury, wytwordéw ludzkich, swiat
czlowieka wypelniony jest elementami natury. Potrafig one by¢ zZrédlem przyjemno-
$ci, jak np. gorskie wedréwki, kapiel w morzu czy spacer po lesie, ale takze wywota¢
olbrzymie cierpienie, rozpacz czy smutek. Wystarczy chociazby wskaza¢ na réznego
rodzaju kataklizmy, jak trzesienia ziemi, fale tsunami, tornada itp. Moga one spowodo-
wac uszczerbek na zdrowiu, przyczyniajac sie w ten sposob do nieszczescia, ale takze
pozbawi¢ czlowieka dorobku zycia, a wiec innych przedmiotowych Zrédet szczescia”?.
Niewatpliwie na tego typu sprawy wplyw cztowieka jest najmniejszy, poniewaz tak jak
czlowiek moze bezposrednio ksztaltowac wlasny charakter, posrednio charakter innych,
relacje z ludzmi, tak jak moze do pewnego stopnia wptywac na decyzje polityczne, tak
jego wplyw na zjawiska takie jak naturalne trzesienie ziemi jest zerowy.

Dysproporcja, jaka wystepuje we wskazaniu podmiotowych, miedzypodmioto-
wych i przedmiotowych aspektow szczgscia, ma swoje uzasadnienie w koncepcji
szcze$cia prezentowanej przez Tatarkiewicza. Kluczowa role w szczesciu odgrywa
bowiem charakter czlowieka, dyspozycje sprzyjajace szczesciu, jak elastycznosé czy
pogoda ducha, a wigc kwestie podmiotowe. Cho¢ charakter czlowieka jest oczywiscie
uwarunkowany czynnikami pozapodmiotowymi, to ich znaczenie wydaje sie nieco
mniejsze, poniewaz sg one wtérne wobec tego, co wedlug Tatarkiewicza przynosi si¢
na ten §wiat, a wiec wobec wrodzonych cech charakteru. Swiat wplywa na charakter,

69 Tamze, s. 232-238.

70 Tamze, s. 227.

71 Przykfady pozapodmiotowych czynnikéw wplywajacych na czlowieka sg rozsiane po traktacie;
spore ich zageszczenie znajduje sie w rozdziale Szczescie przewidywane a rzeczywiste.
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Rys. 4. Podmiotowo-przedmiotowe sprzezenie zwrotne szczescia
Zr6dlo: opracowanie wlasne.

Swiat

ale tez charakter cztowieka wplywa na $wiat, ktory go otacza. Wiekszy wplyw ma
czlowiek na otaczajacych go ludzi niz na zjawiska naturalne, na swoje zadowolenie
niz na powodzenie. Sposrdd ludzi wigksze znaczenie w szczesciu cztowieka maja jego
bliscy niz obcy, a nawet jesli obcy w wigkszej mierze warunkujg bieg zdarzen, jak np.
podczas wojny, to Zrédtem najwiekszego zadowolenia badz zmartwienia bedzie zazwy-
czaj przede wszystkim los bliskich os6b. Podobnie w przypadku katastrof naturalnych,
poniewaz trzesienie ziemi samo w sobie nie jest Zrédlem szczescia badz nieszczescia,
jest nim los ludzi, ktérych to trzesienie dotyka. Szczescie jest zatem w nieustannym
sprzezeniu zwrotnym podmiotu i przedmiotu, cztowieka i otaczajgcego go $wiata,
a w tym ludzi oraz $rodowiska.

Co wiec wynika z tego dla praktyki doradczo-filozoficznej? Co moze wnie$¢ swia-
domos¢ sprzezenia podmiotowo-przedmiotowego szcze$cia? Wydaje sie, ze oprocz
ogolnego ukazania tej zaleznosci droga rozwazan Tatarkiewicza podsuwa kilka cen-
nych mysli: 1) szczedcie, rozumiane podmiotowo czy tez przedmiotowo, jest istotnie
zwigzane z wymienionymi stanami wewnetrznymi cztowieka, jak np. przyjemnos¢ czy
pogoda ducha, dlatego tez wazny jest umiar w czerpaniu przyjemnosci, a takze dbanie
o dyspozycje do bycia szczesliwym; 2) najwiekszy wplyw cztowiek ma na samego siebie,
na wlasny charakter, dlatego tez sprawa podstawowa wydaje si¢ zadbanie w pierwszej
kolejnosci o te plaszczyzne, dajacg najwicksze szanse na bycie szczesliwym; 3) najwiek-
szy wplyw na szczescie czlowieka, poza nim samym, majg inni ludzie oraz kultura;
4) wplyw pojedynczego czltowieka na sprawy $cisle przedmiotowe jest w zasadzie
zerowy, stad mozna stara¢ sie jedynie o umiarkowany do nich stosunek.
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Zakoniczenie

Biorac zatem pod uwage postawione w tytule pytanie, wydaje sie, Ze mozna odpowie-
dzie¢ na nie twierdzaco, jednakze z pewnym zastrzezeniem. Trudno niepodwazalnie
uznad, ze doradca filozoficzny bez traktatu Tatarkiewicza nie moze si¢ obej$¢, ze jest
on mu niezbedny do wykonywania pracy. Niemniej jednak mozna uzna¢, co nie bedzie
stwierdzeniem szczegolnie kontrowersyjnym, ze rozwazania zawarte w traktacie O szcze-
Sciu mogg okaza¢ si¢ w jego pracy na tyle pomocne, Ze cho¢ obej$¢ sie bez niego mozna,
to naprawde warto po niego siegnaé. Uzywajac metafory, mozna stwierdzié, ze cho¢
narzedzi tego typu znalez¢ mozna mnostwo, to wykonanie, jako$¢ oraz uzytecznosé tego
konkretnego narzedzia czyni je niezastapionym w warsztacie doradczo-filozoficznym.
Podsumowujac analize, mozna wypunktowa¢ watki godne uwagi doradcy filozo-
ficznego:
1) Wskazanie, rozréznienie, usystematyzowanie, objasnienie oraz powiazanie czterech,
najcze$ciej zdaniem Tatarkiewicza stosowanych, sposobow rozumienia szczescia.
2) Sformulowanie szerokiej definicji szcze$cia, uwzgledniajgcej subiektywne i obiek-
tywne, podmiotowe i przedmiotowe aspekty szczesécia, respektujacej indywidual-
nos$¢ danego czlowieka.
3) Wskazanie, rozrdznienie, usystematyzowanie, objas'nienie i powigzanie stanoéw
wewnetrznych czlowieka majacych mniej lub bardziej $cisty zwigzek ze szczgsciem.
4) Ukazanie zaleznosci, jakie zachodza pomiedzy charakterem oraz losem czlowieka,
znaczenia charakteru w osigganiu szczescia, a takze wskazanie cech, ktére temu
stuza.
5) Wskazanie, rozrdznienie, usystematyzowanie, objasnienie i powigzanie pozapod-
miotowych czynnikow szczescia, tzn. ludzi oraz $wiata.
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Czy Tatarkiewicz doradcom filozoficznym jest do szczescia potrzebny?

Abstrakt: Zadaniem podjetym w niniejszym opracowaniu jest ukazanie wybranych aspektow Wta-
dystawa Tatarkiewicza koncepcji szczeécia, ktdrg przedstawil on w swoim traktacie O szczgsciu.
Wybrane zostaly te, ktére wydaja si¢ szczegdlnie cenne w perspektywie doradczo-filozoficznej: de-
finicja szczescia, koncepcja jednostki ludzkiej, relacja jednostki do spoteczenistwa oraz $wiata. Na
postawione w tytule opracowania pytanie zostala udzielona jedynie wstepna odpowiedz. Syntetyczne
przedstawienie tresci wybranych rozdziatéw traktatu ma dwojaki cel: z jednej strony opracowanie
moze stuzy¢ zapoznaniu si¢ z wybranymi kwestiami poruszonymi przez Tatarkiewicza w traktacie,
z drugiej moze by¢ ono potraktowane jako material pomocniczy majacy utatwié lekture traktatu.

Stowa kluczowe: Wladystaw Tatarkiewicz, szczeécie, cztowiek, doradztwo filozoficzne

Do philosophical counselors need Tatarkiewicz to be happy?

Abstract: The paper undertakes the task to present selected aspects of Wiadystaw Tatarkiewicz’s
conception of happiness contained in his book Analysis of Happiness. Consideration has been given
to issues that seem to be significant from a philosophical-counseling perspective: the definition of
happiness, the concept of human individual, and the relation of human individual to society and the
world (subjective-objective feedback). The paper answers the question posed in the title only initially.
A synthetic presentation of the content of selected chapters of the treatise has a dual purpose: on the
one hand, the paper can be used to learn about selected issues raised by Tatarkiewicz in the treatise;
on the other hand, it can be treated as auxiliary material to support the reading of the treatise.

Keywords: Wiadystaw Tatarkiewicz, happiness, human, philosophical counseling
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Filozofia w dzialaniu: egzystencjalizm
w doradztwie, terapiach i coachingu

ierzac si¢ z wyzwaniami, jakie niesie ze sobg Zycie, ze zmianami, ktére zacho-

dza wokot niego i w nim samym, z potrzeba rozwoju i osiggania celow, z wat-
pliwo$ciami, rozterkami, dylematami czy w koncu takze z problemami, kryzysami
oraz cierpieniem, jakie one generuja, czlowiek poszukuje odpowiedzi, nierzadko za$
zyczliwego wsparcia. W sytuacjach problemowych zwierzamy sie naszym bliskim,
radzimy si¢ przyjaciol, podpowiedzi szukamy w internecie, poradnikach, systemach
duchowo-religijnych, niekiedy jednak - i w zaleznosci od ,,kalibru” oraz rodzaju nasze-
go problemu - korzystamy z profesjonalnej pomocy: psychologdw, psychoterapeutdw,
doradcow, mentoréw, coachow. W kalejdoskopie dziedzin wspierajaco-pomocowych
filozofia takze oferowaé moze swoiscie pojeta pocieche, inspiracje, porade, asyste czy
nawet lek, a borykajacy sie z trudno$ciami, wyzwaniami i przeciwnosciami czlowiek
by¢ moze - jak ujmuje to Gerd B. Achenbach, jeden z pierwszych propagatoréw (wspol-
czesnej) filozofii praktycznej — ,,dostrzeze cigzar refleksji filozoficznej jako obietnice,
poniewaz filozoficzna postawa wobec zycia jest naprawde lfadunkiem godnym sza-
cunku: w ten sposob nadaje znaczenie naszemu zyciu, naszemu istnieniu, nadaje sens
naszej obecnosci”!.

By jednak ta ,filozoficzna obietnica” miala szanse sie zisci¢, filozofia musi stac si¢
czyms wigcej niz tylko koncepcjami i systemami myslowymi, zamknietymi w opastych
tomach. Innymi stowy, musi wejs¢ ona w sfere dzialania, ,,dotkng¢” naszego Zycia, po-
niewaz ,filozofie mozna prawdziwie rozumie¢ tylko przez jej praktyke, przez osobiste,
pelne empatii do§wiadczenie i kultywowanie my$lenia™2. Filozofia w dzialaniu ,.traktuje
o dobrym zyciu, odnosi si¢ do kwestii moralnych, proponuje systemy etyczne, porusza

1 G.B. Achenbach, A short answer to the question: What is Philosophical Practice?, Patrick Neubauer
(English trans.), Achenbach what is philosophical practice [Philosophische Praxis Gerd B. Achenbach]
(achenbach-pp.de). Wszedzie, gdzie nie podaje nazwiska polskiego ttumacza, podaje przektad wlasny.

2 S.C. Schuster, Philosophy Practice. An Alternative to Counseling and Psychotherapy, Connecticut
1999, s. 35.
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zwigzane z nimi zagadnienie szczg$cia [...] w wymiarze praktycznym ma podobny cel
jak psychoterapia. Zajmuje si¢ nieco odmiennymi zagadnieniami od psychologii czy
psychoterapii, jednak réwniez dazy do dobrostanu czlowieka w wymiarze psychiczny-
m”3. Za praktyke pomocowo-rozwojowa rodzima dla filozofii uzna¢ mozna doradztwo
filozoficzne, ktore ,,polega na tym, ze wyszkolony filozof pomaga osobie radzi¢ sobie
z jej problemem”™. W gtebokim dialogu z klientem, w ktérym ten zostaje zaproszony
do wspdlnej refleksji, doradca filozoficzny korzysta¢ moze z wielu koncepcji i teorii
filozoficznych, odwolywac sie do réznych myslicieli i pogladéw badz tez bazowaé na
wybranej filozofii, pracowaé w konkretnym nurcie czy w ramach szczegélnego systemu.
Duzg popularnoscig cieszy sie wspdlczesnie np. stoicyzm?, z kolei atrakcyjna uzytecz-
no$¢ podejécia egzystencjalnego odkrywaja nie tylko filozofowie i doradcy filozoficzni,
ale takze przedstawiciele innych profesji pomocowych czy wspierajacych rozwoj.

»Cho¢ wiele kwestii filozoficznych spedza sen z powiek jedynie filozofom, istnieja
takie pytania filozoficzne, ktore w pewnym momencie Zycia zadaje sobie kazdy myslacy
czlowiek. W$rod nich najbardziej interesujace i stale powracajace sg te, ktore dotycza
naszej $miertelno$ci i sensu zycia”®, pisze David Benatar, wymieniajgc tematy, nad kto-
rymi zastanawiajg si¢ nie tylko filozofowie: sens zycia, prokreacja (potomstwo), §mier¢,
samobojstwo, nie§miertelnos¢, postawa optymizmu/pesymizmu. Przypomina to tzw.
pytania egzystencjalne w coachingu, ktore uchodzg za ,mocne”: sklaniajg klienta do
glebokiej autorefleksji (np. Kim jestem? Co jest dla mnie najwazniejsze? Dokad zmie-
rzam? Jakimi warto$ciami si¢ kieruje? Jaki jest cel/sens mojego zycia? Po co jestem?
Co mnie motywuje? Jaka jest moja postawa wobec ludzi? Wobec $wiata?). Nie s3 one
obce rowniez psychoterapeutom egzystencjalnym: ,terapia egzystencjalna stawia czola
niektérym z najbardziej fundamentalnych i odwiecznych pytan dotyczacych ludzkiej
egzystencji: Kim jestem? Jaki jest cel mojego zycia? Czy jestem wolny, czy podlegam
determinizmowi? Jak sobie radzi¢ z wlasng $miertelno$cig? Czy moje istnienie ma
jakies znaczenie lub sens? Jak mam zy¢ swoje zycie?™”.

Egzystencjalisci, podejmujacy te kwestie w swych dzielach, operujgcy terminami
takimi jak wolno$¢, wybdr, projekt, swiadomo$¢, sens, absurd, trwoga, autentyczno$é,
$mier¢, mozliwo$¢, transcendencja, odpowiedzialno$¢ czy zaangazowanie, wydaja

3 PE Seidler, O tym, co w zyciu wazne. Filozofia praktyczna, Warszawa 2023 (ebook).

4 D. Louw, Defining Philosophical Counselling: An Overview, ,,South African Journal of Philosophy”
2013, Issue 32:1, s. 67, https://doi.org/10.1080/02580136.2013.810417.

5 Zob. np. . Sellars, Lekcje stoicyzmu, przel. M. Rogalski, Warszawa 2021; P.F Seidler, Po prostu spokdj.
Jak dobrze zy¢ po stoicku, Warszawa 2022; W.B. Irvine, Wyzwanie stoika. Jak dzigki filozofii odnalezé w sobie
site, spokdj i odpornosc psychiczng, przet. O. Siara, Krakéw 2020.

6 D. Benatar, Preface, [w:] tenze (red.), Life, Death and Meaning: Key Philosophical Readings on the Big
Questions, Rowman & Littefield Publishers, Plymouth 2010, s. xi.

7 World Confederation for Existential Therapy, What is existential psychotherapy, https://www.existen-
tialtherapy.eu/defining-existential-therapy/ (dostep: 27.02.2024).
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sie w tym kontekscie oferowa¢d szczegdlnie interesujace wskazowki i inspiracje, ktore
pomadc moga — postuzmy sie terminologia Karla Jaspersa — ,,rozjasni¢ egzystencje”

Egzystencjalizm stanowi nurt niejednorodny i zréznicowany, by¢ moze nawet za-
sadniej bytoby méwi¢ o (wielu) egzystencjalizmach niz o (jednym) egzystencjalizmie,
ponadto ,,s3 filozofowie, ktorych mozna nazwaé egzystencjalistami, cho¢ oni sami by
sie za egzystencjalistéw nie uznali, s3 tacy, ktorych tego rodzaju przyporzadkowanie
mogloby zaskoczy¢™8. Zwykle jednak przez pojecie egzystencjalizmu przyjelo sie rozu-
mie¢ ,pewien typ dziatalnosci filozoficznej [...], jaka rozwinela sie w Europie w latach
czterdziestych i pie¢dziesigtych XX wieku™. Dorobek egzystencjalistow doceniany jest
przez licznych specjalistow szeroko rozumianego poradnictwa, przesadza o tym, jak
sie wydaje, szczegdlne uwrazliwienie podzielane przez wszystkich filozoféw istnienia:
»filozofowie nurtu egzystencjalnego odwotywali sie do uniwersalnych ludzkich spraw
i proceséw zyciowych. Przede wszystkim odnoszg si¢ do trudnego zadania, jakim jest
ksztaltowanie wlasnego losu, majac jednoczesnie $wiadomos¢ wlasnej $mierci”!©. In-
spiracjg dla doradcow, terapeutéw i coachdw pracujacych w podejsciu egzystencjalnym
sta¢ sie moze jeden wybrany egzystencjalista lub wielu filozoféw istnienia, sposréd
ktorych najwigksza popularnoscig ciesza sie koncepcje Martina Heideggera, Jean-Paula
Sartre’a, Karla Jaspersa. Praktycy tego podejscia odnosza si¢ takze do tego, co wywarto
wplyw na samych egzystencjalistow: poczawszy od prac preegzystencjalistow, jak Seren
Kierkegaard czy Friedrich Nietzsche, przez inspiracje hermeneutyka i personalizmem,
az po Husserlowska fenomenologie. Warto takze zaznaczy¢, ze dzisiejsze rozumienie
pojecia egzystencjalizmu u swych poczatkéw taczylo w sobie silne powigzanie miedzy
filozofig a psychologia, ,,u zarania swego istnienia, to znaczy na poczatku drugiego
dziesigciolecia dwudziestego wieku, egzystencjalizm byl psychologia. Pomiedzy psy-
chologig i filozofig nie byto wowczas tak radykalnej réznicy jak w czasach wspdlczesny-
ch”!l. Wyodrebnienie sie egzystencjalnej mysli psychologicznej datowaé mozna na rok
1924, gdy ,Victor E. Frankl, uznany p6zniej za ojca psychologii egzystencjalnej, zrywa
ze swoim dotychczasowym mistrzem Alfredem Adlerem i inspirowany mysla Karla
Jaspersa zaczyna filozofowac i «psychologizowaé» na wlasny rachunek”?2. Zaznaczmy
takze, ze do rozkwitu psychologii i psychoterapii egzystencjalnej przyczynito si¢ nie
tylko zerwanie z Freudowska tradycja psychoanalitycza, ale rowniez rozwdj psycho-
logii humanistycznej w drugiej potowie XX wieku w Stanach Zjednoczonych, a takze
pojawienie sie w latach 70. XX wieku ruchu antypsychiatrycznego.

8 M. Warnock, Egzystencjalizm, przet. M. Michowicz, Warszawa 2005, s. 9.

9 Tamze.

10 A. Czerkawska, Poradnictwo egzystencjalne. Zatozenia - inspiracje - rozwigzania praktyczne, Wro-
claw 2013, s. 47-48.

11 M. Zelazny, Filozofia i psychologia egzystencjalna, Torun 2011, s. 11.

12 Tamze, s. 12.
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Pojecie poradnictwa egzystencjalnego to pojecie ,,zbiorcze”, odnosi sie do wielu
praktyk o charakterze doradczym, terapeutycznym i rozwojowym, z ktérych kazda
charakteryzuje swoisto$¢ pracy, typowa dla wlasnej dziedziny. Wyréznijmy te ,,pomo-
cowe’, praktyczne odstony egzystencjalizmu i powiazane z nimi postaci: psychologia
egzystencjalna (Medard Boss, Ludwig Binswnger, Rollo May), psychoterapia egzy-
stencjalna (Irvin Yalom, Alfried Langle, Emmy van Deurzen), teologia egzystencjalna
(Paul Tillich, Rudolf Bultmann, Karl Barth), coaching egzystencjalny (Yannick Jacob,
Ernesto Spinelli, Tim LeBon) czy takze egzystencjalne doradztwo filozoficzne (Shlo-
mit C. Schuster). Zaznaczmy przy tym, ze w ramach psychoterapii, czgsto okreslanej
ogolnym terminem ,terapia egzystencjalna’, wyodrebni¢ nalezy cztery gatezie: terapie
egzystencjalno-fenomenologiczng (tzw. Szkola Brytyjska), ktérej przedstawiciele to
Emmy van Deurzen czy R.D. Laing; logoterapie (terapie skoncentrowane na sensie)
i analize egzystencjalng, ze sztandarowymi nazwiskami Victora Frankla czy Alfrieda
Lingle; terapie egzystencjalno-humanistyczng (oraz egzystencjalno-integracyjna),
gdzie wyrdzni¢ mozna postaci Rollo May’a, Jamesa Bugentala, Irvina Yaloma czy Kirka
J. Schneidera, oraz terapie okreslang jako Daseinsanalyse (analiza Dasein) Ludwi-
ga Binswangera i Medarda Bossa. Dwie pierwsze z wymienionych terapii cieszg si¢
wspolczesnie najwiekszg popularnoécig!?, psychoterapeuci egzystencjalni zas réwnie
czesto pracuja z indywidualnym pacjentem, jak i prowadzg terapie grupowe. Specyfiki
wszystkich wymienionych ,,zastosowan” egzystencjalizmu nie bedziemy tu omawia¢,
nalezy jednak nadmieni¢, ze podejscie egzystencjalne inkorporowane dzi§ bywa do
terapii poznawczo-behawioralnej, aczone jest chetnie z praktykami mindfulness,
wplatane w psychologie pozytywna — szczegélnie jej tzw. drugg fale (psychologia po-
zytywna 2.0)'4.

Co stanowi o tym, by okredli¢ rzne praktyki poradnicze mianem egzystencjalnych?
Rzecz jasna wszyscy praktycy egzystencjalizmu (doradca, terapeuta, coach) pracowac
beda z pewnym filozoficznym nastawieniem, wszystko jednak uzaleznione jest tutaj
od potrzeb konkretnego klienta, a podejécie takie cechuje pluralizm, dozwalajacy na
taczenie roéznych szkol, koncepcji, pogladéw, tym niemniej - znajomo$¢ filozofii egzy-
stencjalnej pomocna bedzie podczas prowadzenia procesu. Podobng réznorodnoscia
charakteryzowac¢ sie beda techniki i metody pracy: pomijajac typowe i rodzime dla
kazdej z dziedzin, praktyk egzystencjalny korzysta¢ moze z mniej standardowych narze-
dzi (jak praca z tekstem, pamig¢tnik). Ideg przyswiecajaca egzystencjalnemu podejsciu
w terapiach i doradztwie jest to, ze nie ma zadnych odgérnie zalecanych sposobow

13 Zob. E.A. Correia, M. Cooper, L. Berdondini, K. Correia, Characteristic practices of existential
psychotherapy: A worldwide survey of practitioners’ perspectives, ,The Humanistic Psychologist” 2017, No.
45(3), s. 217-237, https://doi.org/10.1037/hum0000061.

14 Zob. PT.P. Wong, Existential positive psychology and integrative meaning therapy, ,,International
Review of Psychiatry” 2020, Issue 32:7-8, s. 565-578, https://doi.org/10.1080/09540261.2020.1814703.
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ani wskazan, co si¢ tyczy prowadzenia procesu, czy jak ujmuje to Emmy van Deurzen,
»podejscie egzystencjalne opiera si¢ formalizacji i sprzeciwia si¢ tworzeniu metody,
ktora miataby sta¢ sie technikg do automatycznego stosowania”!>. W odniesieniu do
psychoterapii za$ — cho¢ napomknijmy, tyczy sie to takze innych praktyk doradczych
i coachingowych, stosujacych podejscie egzystencjalne — van Deurzen dodaje: ,,terapia
egzystencjalna tworzona jest zawsze na nowo przez kazdego terapeute i z kazdym no-
wym klientem. Skupia si¢ na badaniu ludzkiej egzystencji i na indywidualnym ludzkim
zaabsorbowaniu - a to mozna robi¢ tylko bez zalozen czy zbioru gotowych sposobow
postepowania”!6. Zgadza sie to takze z wyzwaniem Sartrea, dla ktérego filozofia eg-
zystencjalizmu ,,aby byla naprawde szczera, musi by¢ przezywana. Zy¢ wedtug zasad
egzystencjalizmu to znaczy przyja¢ wszystkie cigzary tej doktryny, a nie traktowac ja
ksigzkowo™!7.

Co zatem Iaczy wszystkie te odmiany praktyki egzystencjalnej? Jak ujmuje to Alicja
Czerkawska, ,wymiar egzystencjalny sytuacji poradniczej zakreslaja przede wszystkim
problemy, ktdre sg w niej rozwigzywane i sposob prowadzenia tego procesu”!8. Nim
przyjrzymy sie problematyce i specyfice relacji miedzy klientem a terapeuta/doradca/
coachem, powiedzmy o samym procesie i dookreslmy to, co czgsto, cho¢ nie na zasadzie
konieczno$ci, podzielajg rézni praktycy poradnictwa egzystencjalnego. Przede wszyst-
kim proces nastawiony jest na badanie Zycia i doswiadczen klienta — w tym sensie, ze
odrzuca si¢ wszelkie redukcjonistyczne, deterministyczne interpretacje, ,etykietki”
czy nawet diagnozy. Mniej bowiem — réwniez w terapiach egzystencjalnych - chodzi
tu o ,,leczenie”, ,naprawe’, porade czy wskazowke, a raczej o uczciwe przyjrzenie si¢
kwestiom doswiadczanym uniwersalnie przez wszystkich ludzi, jednak odbieranym
i realizowanym w indywidualny sposdb i poprzez zycie klienta. Klient nie bedzie wigc
poddawany ,kategoryzacji” ze strony doradcy, coacha czy terapeuty, podchodza oni
don bez zalozen, ,,z otwarta glows’, a punktem wyj$ciowym procesu bedzie raczej
subiektywne, podmiotowe, jak najbardziej osobiste doswiadczenie klienta. Ta pierw-
szoosobowa perspektywa wspierana jest w caloéci procesu, towarzyszy jej takze nacisk
na aktualno$¢ doswiadczenia — réwniez w znaczeniu ,,tu i teraz” samej relacji, i chetnie
uzywana przez praktykow egzystencjalizmu metoda fenomenologiczna. We wszystkich
formach podejscia egzystencjalnego panuje zgoda na Sartreowska fraze, ,egzystencja
poprzedza esencj¢’, czlowieka nie da si¢ sprowadzi¢ do jakiej$ roli, narzuci¢ mu ja-
kiej$ tozsamo$ci, czlowiek bowiem istnieje i tym istnieniem - dzialajac, podejmujac
decyzje, dokonujgc wybordéw - staje sie czy jak ujmowal to francuski filozof: cztowiek

15 E.van Deurzen, Existentialism and Existential Psychotherapy, [w:] Ch. Mace (red.), Heart and Soul.
The therapeutic face of philosophy, London-New York 1999, s. 218.

16 Tamze.

17 J.-P. Sartre, Egzystencjalizm jest humanizmem, przel. J. Krajewski, Warszawa 1998, s. 89.

18 A. Czerkawska, dz. cyt., s. 90.
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»jest tylko i wylacznie projekeja, istnieje tylko o tyle, o ile realizuje siebie, jest tylko
zespotem swoich czyndw, jest tylko swoim wlasnym zyciem’, ,,czlowiek stale wychodzi
poza siebie, projektujac siebie i gubigc sie poza sobg — stwarza wiasne istnienie”, ,,jest
wylacznie skalg przedsiewzied, ze jest ich suma, organizacja, zespolem zwigzkdw, ktére
tworzg te przedsiewziecia’!®. Jednocze$nie wiec w procesie wspierana bedzie wolnos¢,
intencjonalno$¢ wybordéw i autonomiczny styl bycia klienta, zwraca¢ si¢ bedzie jednak
uwage i na te ,ciemniejszg strone” wolnosci: lek przed nig, paraliz decyzyjny, cigzar
konsekwencji, odpowiedzialno$¢ za zachowania i wybory w konkretnych sytuacjach,
ale i szerzej — za wlasne zycie. Czgsto takze podejmowana bedzie zwigzana z wolnoscia
kwestia autentycznosci badz jej braku (w namysle filozoficznym kojarzona z Heideg-
gerowskim ,,Si¢”, czy Sartreowska ,,zla wiarg”): ,w gre” wchodzi¢ wiec bedzie kwestia
zgodnosci dzialania i celéw z wlasnymi przekonaniami, sensami i warto$ciami klienta
(takze w obliczu cierpienia, $mierci, absurdu, pokusy nihilizmu czy w odniesieniu do
presji spotecznej, osob klientowi bliskich).

Poczatkowe etapy egzystencjalnego procesu poradniczego (czy to terapii, coachin-
gu, doradztwa) bedg stanowily mierzenie sie z problemem, wyzwaniem, trudno$cia,
zadaniem klienta, uzna¢ je mozna za faze ,,stawania w prawdzie’, uzupetnia¢ ja bedzie
etap interpretacji (czeste wykorzystanie metody hermeneutycznej), a owo ,,rozjasnienie
egzystencji” skutkowa¢ bedzie pelniejszym rozumieniem siebie klienta, stworzeniem
lub odnalezieniem sensu wlasnego istnienia, planem na przyszto$¢. Poradnictwo eg-
zystencjalne bowiem cechuje podejscie holistyczne, z jednej strony cel procesu jest
bardzo konkretny: to indywidualny, uzalezniony od klienta powod podjecia procesu,
z drugiej jednak — to szersze calosciowe spojrzenie i wglad we wiasne bycie w $wiecie,
bycie sobg, ze sobg, swoimi warto$ciami, wérdd innych ludzi. Tak tez okreslaja cel
terapii psychoterapeuci egzystencjalni:

umozliwi¢ klientowi zbadanie jego przezywanego doswiadczenia uczciwie, otwarcie i komplek-

sowo. Zapewni¢ klientowi mozliwo$¢ dogltebnego i szczegélowego przyjrzenia sie wlasnemu

zyciu oraz odnalezienia by¢ moze bardziej satysfakcjonujgcych drog na przysztos¢. Terapia eg-
zystencjalna nie daje tatwych odpowiedzi i szybkich rozwiazan. Ale dzigki wytrwalo$ci, odwadze

i checi spojrzenia w ciemno$¢ moze pomdc klientowi jak najlepiej wykorzysta¢ zycie, ktére ma?’.

Podobnie rzecz ma si¢ w coachingu egzystencjalnym, ktdry z wigksza otwartoscia
od innych form coachingowych ,,pochyla si¢” nad ,,duzymi filozoficznymi pytaniami’,
a ktéry w tym kontekscie pojmowaé mozemy jako ,filozoficzng metode pomagajaca
ludziom zy¢ bardziej efektywnie. Zaklada ona, ze chociaz ludzie zwykle z powodzeniem

19 J.-P. Sartre, dz. cyt., kolejno: s. 52, 81, 55.

20 M. Cooper, E. Craig, E. van Deurzen, What is Existential Therapy?, [w:] S. du Plock, E. Craig,
K.J. Schneider, E. van Deurzen, D. Tantam, A. Lingle (red.), The Wiley World Handbook of Existential
Therapy, Newark 2019, s. 3.
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prowadza wlasne zycie, czgsto pragna poczucia sensu i znaczenia, ktére im umykaja.
Coaching egzystencjalny skupia si¢ na tych kwestiach pod katem danej osoby i wraz
z nig poddaje badaniu te wazne pytania. W ten sposob umozliwia si¢ klientom roz-
wazenie swojego zycia w sposob bardziej uwazny i refleksyjny, tak aby ich dzialania,
przekonania, do$wiadczenia i wartosci odzwierciedlaly si¢ [w ich Zyciu] bardziej bez-
posrednio™!. W coachingu egzystencjalnym, précz pracy nad konkretnym wyzwaniem
klienta, podejmowane sg zatem kwestie egzystencjalnie istotne, jak autentycznos¢,
wolno$¢, paradoks, sens czy odpowiedzialnos¢, a proces ,,pomaga osobie zyska¢ szersza
perspektywe na to, w jaki sposob zyje, zadaé nowe, bardziej glebokie pytania dotycza-
ce zycia. Jest tu miejsce na filozoficzng debate i kontemplacje, ale ostatecznie jest to
podejscie o calkowicie pragmatycznym celu: poméc ludziom zy¢ z wigksza rozwaga,
wolnoscig, rozumieniem i pasjg”?.

W poradnictwie egzystencjalnym cel procesu rozrasta i dokompletowuje si¢ samo-
czynnie, staje si¢ nie tylko ,,pracg” nad zadaniem, w tej poszerzonej perspektywie klient
zyskuje wsparcie i odnajduje motywacje do odkrycia wlasnych zasobdw, akceptacji
siebie, wzmocnienia swej autonomii, $wiadomosci wlasnej odpowiedzialnosci, odna-
lezienia sensu i satysfakcji we wlasnym zyciu, a niekiedy tez... dostrzezenia kolejnych
probleméw i wyzwan zyciowych?3. Co warto zaznaczy¢, holistyczno$¢ podejécia eg-
zystencjalnego oznacza tu bowiem jednoczesnie integracje ,,tego, co na plus i tego, co
na minus’, $mialos¢ refleksji zaréwno nad pozytywnymi, jak i negatywnymi aspektami
zycia czlowieka. I tak w przypadku psychoterapii polega to na tym, ze

terapia egzystencjalna skupia sie na kondycji ludzkiej — we wszystkich jej niezliczonych aspektach,
od tragicznych po cudowne, od przerazajacych po piekne, od materialnych po duchowe. Ponadto
wszelkie ludzkie doswiadczenie uznaje za nierozerwalnie zwigzane z podstawy istnienia czy bycia-
-w-$wiecie, w ktorym kazdy z nas stale i nieuchronnie uczestniczy. [...] terapia egzystencjalna
ma na celu wyjasnienie sposobu, w jaki kazda niepowtarzalna jednostka — w warunkach nieunik-
nionych ograniczen — wybiera, tworzy i utrwala swdj wlasny sposéob bycia w §wiecie. Zaréwno
W swojej orientacji teoretycznej, jak i praktycznej, teoria egzystencjalna podkresla nieustannie
rozwijajacy si¢ i paradoksalny charakter ludzkiego doswiadczenia i niewyczerpana ciekawo$é
tego, co to naprawde znaczy by¢ cztowiekiem?*.

Otwarto$¢ na te trudniejsze, mniej pozytywne strony, aspekty i kwestie zwigzane
z ludzkim Zyciem cechuje takze egzystencjalne podejscie w coachingu. W wiekszo$ci
form coachingowej praktyki proces skupiony jest wylacznie na ,,pozytywach” (zasobach,
mocnych stronach klienta), w coachingu egzystencjalnym nie zostaje to zapomniane,

21 E. van Deurzen, M. Hanaway, Preface, [w:] tez (red.), Existential Perspectives on Coaching, Hamp-
shire 2012, s. xvi.

22 Tamze.

23 Zob. A. Czerkawska, dz. cyt., s. 85.

24 World Confederation for Existential Therapy, What is existential psychotherapy.
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ale do praktyki coacha dodana zostaje ,,swiadomo$¢ ciemniejszych stron zycia (radze-
nie sobie z negatywnoscia, trudnosciami i obawami) i umiejetnos¢ wsparcia klientow
w stawianiu im [ciemniejszym stronom zycia — KB] czola z odwaga i odpowiedzial-
noscig, w podjeciu dziatania i ostatecznie przyjecia wolnosci, tak, by mogli zy¢ tak,
jak chcg™®. Proces egzystencjalnego coachingu pozwoli zatem klientowi na calo$ciowe
spojrzenie na siebie i swoje zycie, co stanowi solidng podstawe podejmowania decyzji,
planowania, osiggania celéw i dokonywania zmian:

coaching egzystencjalny to przestrzen do myslenia, rozwazania, refleksji i zglebiania kondycji
ludzkiej w kontekscie konkretnego celu. Pomaga klientom zidentyfikowa¢ obszary samooszu-
kiwania si¢ (§lepe punkty), stworzy¢ wiecej mozliwosci i wyboru oraz zy¢ bardziej autentycznie
i pelniej pomimo (a nawet z powodu) nieuniknionego niepokoju (niem. Angst) towarzyszacego
zyciu w tym $wiecie z innymi ludZmi?®.

Problemy, tematy, wyzwania badz cele, jakie pojawia¢ sie beda w trakcie procesu
prowadzonego w podejsciu egzystencjalnym, w najogdlniejszym ,rzucie” podzieli¢
mozemy na obiektywne, ktdre sa wynikiem bycia klienta w jakiejs sytuacji, ktére rodza
sie pod wplywem jego interakcji z szeroko pojetym otoczeniem, oraz te o charakterze
subiektywnym (egzystencjalnym): bedace wynikiem jego przezy¢, generuja emocje,
ktore nakierowujac go na siebie samego, pobudzajg postawe autorefleksyjng. W prak-
tykach egzystencjalnych proces doradczy oscylowa¢d bedzie czgsto wokot danych czy
tez ,faktow egzystencjalnych”, ktére generujg egzystencjalny lek, wedle Irvina Yaloma
sg to: $mier¢, wolno$¢, izolacja i brak sensu, ktore nazywa on takze ,,czterema troskami
ostatecznymi”?’. W procesach egzystencjalnych podejmowane sa kwestie ontologicz-
ne (Co to znaczy by¢? Po co jestem? Czym jest nico$¢? Co oznacza moja nico$¢? —
specyficznie w odniesieniu do zycia czlowieka) i te zwigzane ze sposobami bycia:
w $wiecie, wérod 1 z innymi ludzmi. To z kolei czesto taczy¢ sie bedzie z ,wymiarami
egzystencji’, ktére w my$l van Deurzen podzieli¢ mozna na wymiar duchowy, osobisty
(psychiczny), fizyczny i spoleczny, przy czym z kazdym z tych wymiaréw zwigzane
s3 — w rozny sposob przezywane i doswiadczane — ,wyzwania egzystencjalne”. I tak
wedle psychoterapeutki wymiarowi duchowemu towarzyszy¢ moga trudnosci dezorien-
tacji, watpliwosci czy rozpaczy, wymiar osobisty z kolei ,,narazony” jest na trudnos$ci
w postaci rozczarowania, samooszustwa, cierpienia, strachu czy przygnebienia/depre-
sji, problematyczng ,,domeng” wymiaru spolecznego bedzie odmienno$¢, wycofanie,
destrukcja, niezgoda, dominacja i nieuczciwos$¢, natomiast za trudnosci i wyzwania
wymiaru fizycznego uzna¢ mozna chorobe, zaleznos¢, pragnienie, uczucie dysocjacji

25 Y. Jacob, An Introduction to Existential Coaching: How Philosophy Can Help Your Clients Live with
Greater Awareness Courage and Ownership, London 2019 (ebook).

26 Tamze.

27 1. Yalom, Psychoterapia egzystencjalna, przel. A. Tanalska-Dulgba, Warszawa 2008, s. 16.
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czy w koncu $mier¢?8. W praktykach podejscia egzystencjalnego poruszane tez sa
kwestie etyczne, przede wszystkim te, ktére wigza si¢ z wolnoscia, odpowiedzialnoscia,
autentycznoscig, zaangazowaniem i wyborem. Jeszcze inny obszar problematyki egzy-
stencjalnych proceséw doradczych, terapeutycznych, coachingowych stanowi¢ beda
tematy powigzane z subiektywnym, indywidualnym dla klienta tworzeniem znaczen
i sensow, odnalezieniem wlasnego raison détre.

Na wieloraki catoksztalt kwestii podejmowanych w praktyce poradnictwa egzy-
stencjalnego spojrze¢ mozemy z perspektywy podziatu probleméw na rozwojowe
i kryzysowe. Te pierwsze s przede wszystkim wynikiem przechodzenia przez kolejne
fazy egzystencji, prywatne ,,przesilenia’, ,,stawanie si¢”, moga by¢ skutkiem okolicznosci
zewnetrznych, sytuacji, ktére narzucajg klientowi koniecznos$¢ dokonania jakiej$ zmia-
ny (ukonczenie szkoly, utrata/zmiana pracy, slub, wejscie w role rodzica, $mier¢ bliskiej
osoby). Z kolei problemy drugiego typu to okresy silnych zaburzen emocjonalnych,
nierzadko réwnoznacznych z kryzysem egzystencjalnym: sa wynikiem konfrontacji
z »sytuacjami granicznymi’, ,danymi istnienia’, sg ,radykalnymi wstrzgsami”, ktore
stawiaja cztowieka wobec najtrudniejszych i czgsto najbardziej bolesnych pytan, ktore
domagaja si¢ samodzielnej i szczerej odpowiedzi. ,Wlasnie wtedy stajemy si¢ sami
sobg, gdy z otwartymi oczyma wkraczamy w sytuacje graniczne (...Z). Wobec bezrad-
nosci istnienia empirycznego jest to wzlot bytu we mnie”?’, pisat Karl Jaspers, ktory
jako sytuacje graniczne okreélal cierpienie wlasne (lub cierpienie innego czlowieka),
walke, w ktdrej udzial ma przemoc (ale takze mito$¢), poczucie winy, bedace efektem
whasnych czynéw (lub ich konsekwencji) oraz rozpacz, jaka wigze si¢ ze $miercig bli-
skiej nam osoby (ale takze $wiadomo$¢ wlasnej $miertelnosci). Od sytuacji tych czesto
probujemy uciec, niekiedy je banalizowa¢, ,,oszukane” w ten sposob potegujg kryzys
egzystencjalny, jednakze stawienie im czota przekladaé si¢ moze na rozwdj, autentycz-
nos¢, sytuacja graniczna w procesie poradniczym staje si¢ mozliwoscia i wyzwaniem:
klient ,wyrusza w glab siebie, poznaje prawde o sobie i swoim dotychczasowym Zyciu,
a nastepnie probuje zmienia¢ siebie i wlasng egzystencje tak, by doprowadzi¢ do zna-
czacych zmian jakosciowych, ktdre przyczynia sie do czerpania wiekszej satysfakeji na
dalszych etapach zycia™.

Jesli odwota¢ si¢ do klasycznego podziatu gléwnych nurtéw pomocy wedtug Alicji
Kargulowej (dyrektywny, liberalny, dialogowy), praktycy egzystencjalizmu pracuja
w nurcie dialogowym, zwanym takze egzystencjalnym. We wszystkich odmianach po-
radnictwa egzystencjalnego - od coachingu po psychoterapie¢ — podkreslana jest waga
relacji klient-terapeuta/coach/doradca. Ktadzie si¢ nacisk na ,,tu i teraz” poradniczego

28 Zob. E. van Deurzen, Psychoterapia a poszukiwanie szczescia, przet. A. Wilkin-Day, Warszawa 2010,
s. 102-123.

29 K. Jasper, Sytuacje graniczne, [w:] R. Rudzinski, Jaspers, Warszawa 1978, s. 189.

30 A. Czerkawska, dz. cyt,, s. 88.
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spotkania, w ktérym klient nie spotyka si¢ z ekspertem, informatorem (poradnic-
two dyrektywne), leseferystg, spolegliwym opiekunem (poradnictwo liberalne)?!, ale
z partnerem, rozmowcg, wspoltowarzyszem. Proces jest wiec wzajemnym, dodajacym
kurazu, eksploratywnym dialogiem miedzy dwoma bytami ludzkimi. Doradca nie
stawia sie w pozycji autorytetu w kwestiach egzystencjalnych, po jego stronie nie ma
zadan, zakusow wychowawczych, pouczania czy nadgorliwej opieki - jest za to pelne
zaangazowania wspoétuczestnictwo, w ktérym rozmowa traktowana jest jako komuni-
kacja egzystencjalna, zetkniecie sie dwoch wolnosci, wspolnota, tym samym proces,
coaching, terapia staja sie, jak okredlilby to Jaspers, ,,autentycznym spotkaniem”2,
w ktorym zaréwno klient, jak i doradca sa niepowtarzalnymi indywidualnosciami.
Zaznaczy¢ tu jednak trzeba, co si¢ tyczy praktyki psychoterapeutéw egzystencjalnych,
ze spotka¢ si¢ mozna z calym spectrum podej$¢ do prowadzenia procesu, co uzalez-
nione jest zaréwno od indywidualnej decyzji, jak i od szkot terapii egzystencjalnej,
z jakiej wywodzi si¢ dany terapeuta. Beda wiec terapeuci pracujacy w sposob bardziej
wyjasniajacy (analiza Dasein) lub opisowy (Szkota Brytyjska), chetniej opierajacy sie
na technikach (logoterapia) lub spontanicznie prowadzacy proces (Laing), o podejsciu
bardziej psychologicznym (terapie egzystencjalno-humanistyczne) lub filozoficznym
(van Deurzen), raczej bezzalozeniowo - fenomenologicznie (Spinelli) lub opierajac
sie na przestankach egzystencjalizmu (logoterapia), chetniej uznajac problemy klien-
ta za zaburzenia (logoterapia) badz depatologizujac je: traktujac raczej jako objawy
egzystencji (Szkota Brytyjska)33. Egzystencjalny proces poradniczy to ,towarzyszenie
czlowiekowi na drodze zycia, podtrzymanie na duchu oséb znajdujacych sie w trud-
nych sytuacjach emocjonalnych, wspieranie wielostronnego rozwoju osobowosci oséb
radzgcych sie, budzenie aktywno$ci jednostki i odpowiedzialnosci za swojg $wiadoma
egzystencje, odnalezienie kompromisu miedzy wewnetrznym i zewnetrznym $wiate-
m”34. To takze powracanie do aktualnosci samego spotkania, wskazywanie i badanie
relacji poradniczej, w ktorej coach/doradca — jak terapeuta w jednej z Yaloma powiesci
terapeutycznych — moze spytaé: ,,chcialbym sie czegos dowiedzie¢ na temat przestrzeni
miedzy nami. Ciezko dzi§ pracowala$, podejmowata$ duze ryzyko, odstonitas wiele
waznych faktéw ze swojego zycia. Bardzo mi zaufalas i ogromnie to doceniam. Czy
uwazasz, Ze mozemy ze sobg pracowac¢? A co myslisz o mnie? Jak sie czujesz z tym, ze
tak wiele mi ujawnitas?”3>. Sposobdw i stylow prowadzenia egzystencjalnego procesu

31 Zob. takze B. Wojtasik, Podstawy poradnictwa kariery, Warszawa 2011.

32 K. Jaspers, Istota i krytyka psychoterapii, przet. D. Lachowska, [w:] tenze, Filozofia egzystencji,
s. 378-436.

33 Zob. wigcej: M. Cooper, Existential Therapies, Los Angeles 2017, s. 139-143.

34 A. Czerkawska, dz. cyt., s. 87.

35 1. Yalom, Lezgc na kozetce. Powies¢ psychoterapeutyczna, przet. M. Raczkowska, Warszawa 2022
(ebook).
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poradniczego bedzie wiec tyle, ile samych praktykéw: coachéw, doradcéw, terapeu-
tow, a owa otwartos¢, zréznicowanie praktyki wpisane jest niejako w ,,anarchistyczna
i antykonformistyczng nature podejécia egzystencjalnego™®.

»Calkowite przyjecie pewnego systemu filozoficznego [...] moze prowadzi¢ do
wewnetrznej przemiany, do duchowej metamorfozy. Dzieki takim filozofiom zmieniajg
sie nie tylko nasze przekonania i $wiatopoglad, ale takze zmieniamy si¢ my sami i nasze
podejscie do $wiata. Inaczej postrzegamy $wiat, innych ludzi i siebie w tym $wiecie™’.
Egzystencjalizm - zardwno pod katem koncepcji, jak praktyki — stac sie moze intere-
sujacym i pelnym inspirujacych wyzwan sposobem na zycie, filozofig, ktéra pozwoli
przemysle¢ i przyjrze¢ sie wtasnym bolaczkom, cierpieniom, problemom i dylematom
w szerszym kontekscie, filozofig, ktora wérdd sztorméw zycia pozwoli odkry¢ sens, se-
kundowa¢ bedzie naszej autentycznosci i motywowa¢ do swiadomego intencjonalnego
podazania ku wltasnemu rozkwitowi.

Swego czasu Sartre rozprawial si¢ z zarzutem pesymizmu kierowanym pod adresem
filozofii egzystencjalnej. Wskazujac na warto$¢ wolnosci, twierdzil, iz egzystencjalizm
to jedyna filozofia, ktora daje cztowiekowi godnos¢, ,,jest doktryng najbardziej opty-
mistyczng, albowiem uznaje, Ze przeznaczenie cztowieka zawarte jest w nim samym”™38.
Czlowiek stale pozostaje ,w ruchu’, podlega samostwarzaniu, egzystencja jest zawsze
w rozwoju, a dokota niej rozposcierajg sie¢ mozliwosci. Jak ujmowat to Heidegger, ,,jeste-
stwo jest rzucone w bycie w sposob projektowania [...]. Jako projektowanie, rozumienie
jest sposobem bycia jestestwa, pozwalajacym na to, Ze jest ono swoimi mozliwoscia-
mi”¥. Jak rozumie siebie czlowiek? Czy moze zrealizowaé wszystkie swoje mozliwo$ci
(bycia)? A co, jesli s ze sobg sprzeczne? Jesli wykluczaja sie? Jak na jakiej podstawie
dokonywa¢ wyboru? Czy wybierajac jedng z drog, unicestwiam wszystkie inne? W tym
dialogu egzystencjalistow dodajmy zatem stowa Jaspersa: ,,To z zagubienia czlowieka
wyrastaja jego zadania i mozliwosci. Znajduje sie on w najbardziej rozpaczliwym
polozeniu, ale przez to z jego wolnosci wyplywa najsilniejsze wezwanie do wzlotu™0.

Bibliografia

Achenbach G.B., A short answer to the question: What is Philosophical Practice?, P. Neubauer (English
trans.), Achenbach what is philosophical practice [Philosophische Praxis Gerd B. Achenbach]
(achenbach-pp.de).

Benatar D., Preface, [w:] tenze (red.), Life, Death and Meaning: Key Philosophical Readings on the Big
Questions, Plymouth 2010, s. xi-xii.

36 M. Cooper, E. Craig, E. van Deurzen, dz. cyt., p. 25.

37 P Seidler, O tym, co w zyciu wazne...

38 J.-P. Sartre, dz. cyt., s. 58.

39 M. Heidegger, Bycie i czas, przel. B. Baran, Warszawa 1994, s. 206-207.

40 K. Jaspers, Czlowiek, przel. D. Lachowska, [w:] tenze, Filozofia egzystencji, s. 40.



124 - Katarzyna Bartosiak

Cooper M., Craig E., van Deurzen E., What is Existential Therapy?, [w:] S. du Plock, E. Craig, K.J.
Schneider, E. van Deurzen, D. Tantam, A. Langle (red.), The Wiley World Handbook of Existential
Therapy, Newark 2019, s. 1-27.

Correia E.A., Cooper M., Berdondini L., Correia K., Characteristic practices of existential psychothe-
rapy: A worldwide survey of practitioners’ perspectives, ,The Humanistic Psychologist” 2017, No.
45(3), s. 217-237, https://doi.org/10.1037/hum0000061.

Czerkawska A., Poradnictwo egzystencjalne. Zalozenia - inspiracje — rozwigzania praktyczne, Wro-
claw 2013.

Heidegger M., Bycie i czas, przel. B. Baran, Warszawa 1994.

Irvine W.B., Wyzwanie stoika. Jak dzigki filozofii odnalez¢ w sobie site, spokdj i odpornosé psychiczng,
przel. O. Siara, Krakéw 2020.

Jacob Y., An Introduction to Existential Coaching: How Philosophy Can Help Your Clients Live with
Greater Awareness Courage and Ownership, London 2019 (ebook).

Jaspers K., Filozofia egzystencji, Warszawa1990.

Jaspers K., Sytuacje graniczne, przel. M. Skwiecinski, [w:] R. Rudzinski, Jaspers, Warszawa 1978,
s. 186-242.

Louw D., Defining Philosophical Counselling: An Overview, ,,South African Journal of Philosophy”
2013, Issue 32:1, s. 60-70, https://doi.org/10.1080/02580136.2013.810417.

Sartre J.-P., Egzystencjalizm jest humanizmem, przel. J. Krajewski, Warszawa 1998.

Schuster S.C., Philosophy Practice. An Alternative to Counseling and Psychotherapy, Connecticut 1999.

Seidler PE, O tym, co w zyciu wazne. Filozofia praktyczna, Warszawa 2023 (ebook).

Seidler P.E, Po prostu spokdj. Jak dobrze zy¢ po stoicku, Warszawa 2022.

Sellars J., Lekcje stoicyzmu, przel. M. Rogalski, Warszawa 2021.

van Deurzen E., Existentialism and Existential Psychotherapy, [w:] Ch. Mace (red.), Heart and Soul.
The therapeutic face of philosophy, London-New York 1999, s. 216-235.

van Deurzen E., Psychoterapia a poszukiwanie szczgicia, przel. A. Wilkin-Day, Warszawa 2010.

van Deurzen E., Hanaway M., Preface, [w:] tez (red.), Existential Perspectives on Coaching, Hampshire
2012, s. xv-xix.

Warnock M., Egzystencjalizm, przel. M. Michowicz, Warszawa 2005.

Wojtasik B., Podstawy poradnictwa kariery, Warszawa 2011.

Wong P.T.P,, Existential positive psychology and integrative meaning therapy, ,International Review
of Psychiatry” 2020, Issue 32:7-8, s. 565-578, https://doi.org/10.1080/09540261.2020.1814703.

World Confederation for Existential Therapy, What is existential psychotherapy, https://www.existen-
tialtherapy.eu/defining-existential-therapy/ (dostep: 27.02.2024).

Yalom L., Lezgc na kozetce. Powies¢ psychoterapeutyczna, przel. M. Raczkowska, Warszawa 2022
(ebook).

Yalom 1., Psychoterapia egzystencjalna, przel. A. Tanalska-Duleba, Warszawa 2008.

Zelazny M., Filozofia i psychologia egzystencjalna, Torur 2011.

Filozofia w dzialaniu: egzystencjalizm w doradztwie, terapiach i coachingu

Abstrakt: Stawiajac za swoj przedmiot ludzkie istnienie, wraz z wpisanym wen poszukiwaniem
wartosci i sensu, probg zycia pelnego i zaangazowanego, wolnego i autentycznego, filozofia egzysten-
¢ji stanowi interesujgcg doktryne dla terapeutéw, doradcédw i coachow, ktorzy w swoim podejsciu
do czlowieka zwracajg szczegdlng uwage na jego egzystencjalne kryzysy i cierpienia, ale takze na
jego wolnos¢, che¢ rozwoju i mozliwo$¢ dokonywania wyboréw. Koncepcje filozoféw, takich jak
Heidegger, Kierkegaard, Sartre czy Jaspers, faczone czesto z mysla fenomenologiczng i hermeneu-
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tyczng, wykorzystywane sg w praktyce psychoterapii zorientowanych egzystencjalnie: w logoterapii,
analizie egzystencjalnej, analizie Dasein (Daseinsanalyse), terapii egzystencjalno-humanistycznej,
terapii egzystencjalno-fenomenologicznej, bywaja takze asymilowane w ramach proceséw dorad-
czych i coachingowych. Szeroko pojete poradnictwo egzystencjalne ,wymyka si¢” prostej definicji:
cechuje je roznorodno$¢ zaréwno w zakresie doboru metod i technik pracy, jak i podejmowanych
probleméw czy odniesienia do konkretnej koncepgji filozoficznego egzystencjalizmu. By¢ moze za
wspolny mianownik podejscia egzystencjalnego w poradnictwie uznaé nalezy dialog miedzy terapeu-
ta/coachem/doradcg a klientem: relacje za kazdym razem inng, gdyz oparta na wzajemnej otwarto$ci
i bezzalozeniowosci, relacj¢ bedaca jednoczesnie ,,autentycznym spotkaniem” dwdch egzystencji.
Slowa kluczowe: egzystencjalizm, psychoterapia egzystencjalna, coaching egzystencjalny, doradztwo
filozoficzne

Philosophy in action: existentialism in counselling, therapy and coaching

Abstract: With its focus on human existence, with its inherent search for value and meaning, the
attempt to live a full and committed, free and authentic life, the philosophy of existence is an inter-
esting doctrine for therapists, counsellors and coaches who, in their approach to man, pay particular
attention to his existential crises and sufferings, but also to his freedom, his desire for self-develop-
ment and his ability to make choices. The concepts of philosophers such as Heidegger, Kierkegaard,
Sartre and Jaspers, often combined with phenomenological and hermeneutic thought, are used in the
practice of existentially oriented psychotherapy: in logotherapy, existential analysis, Dasein analysis
(Daseinsanalyse), existential-humanistic therapy, existential-phenomenological therapy and are
sometimes assimilated in counselling and coaching processes. Existential counselling, in its broadest
sense, “escapes” a simple definition: it is characterised by diversity both in the choice of methods and
techniques, the problems addressed and the reference to a particular concept of philosophical exis-
tentialism. Perhaps the common denominator of the existential counselling approach is the dialogue
between therapist/coach/counsellor and client: a relationship that is different every time, because it
is based on mutual openness and without presuppositions, a relationship that is at the same time an
“authentic encounter” between two existences.

Keywords: existentialism, existential psychotherapy, existential coaching, philosophical counselling
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Efektywno$¢ health coachingu
w dobie pandemii

ak najdluzsze zachowanie dobrego zdrowia jest najwazniejszym celem w zyciu kaz-
dego czlowieka. Ludzie s3 zatem gotowi na ponoszenie wielu wyrzeczen, aby taki
cel osiggnac. Jednak wszystkie dzialania podejmowane w tym kierunku wymagaja
uprzedniego zrozumienia mechanizméw warunkujacych jego kondycje na poziomie
pozadanym przez jednostke, a to za§ wymaga systematycznej kontroli jego stanu.
Najtrudniej jest ludzi nauczy¢ systematycznoséci w staraniach, gdyz parametry zdro-
wia sg kategorig dynamiczng i jednorazowe ich sprawdzenie nie moze by¢ uwazane
za wystarczajace. Doswiadczenia z innych krajow wykazuja, ze ludzi w staraniach
o dobra kondycje zdrowotng nalezy wspiera¢ wszelkimi mozliwymi sposobami, gdyz
kazde dzialanie na rzecz zdrowia skutkuje w przyszlosci zmniejszeniem wysokosci
kosztow opieki medycznej. Im wigcej ludzi bedzie podejmowalo takie starania, tym
koszty te beda nizsze, gdyz naklady na opieke zdrowotng sa zasadnicza pozycja w bu-
dzecie kazdego panstwa. Wlasnie dlatego na calym $wiecie dynamicznie rozwija si¢
health coaching, ktéry pozwala polaczy¢ dobro wlasne jednostek z interesem panstwa.
Uzycie angielskiego terminu ,,health coaching” jest zabiegiem celowym, gdyz polskie
tlumaczenie ,,coaching zdrowia” lub ,,zdrowotny” sugeruje, jakoby przedmiotem jego
oddzialywania bylo samo zdrowie, a nie konkretny cztowiek. Health coaching faczy
w sobie osiagniecia tradycyjnego coachingu z metodami wlasciwymi specjalistycznej te-
rapii medycznej. Jego medyczna przydatno$¢ zostala wykazana w przypadkach leczenia
uzaleznien i chordb przewleklych. Wiekszo$¢ spoleczenstwa nie odczuwa dolegliwosci
zdrowotnych, niemniej coraz wigksza grupa zaczyna profilaktycznie zabiega¢ o utrzy-
manie stanu swego zdrowia i samopoczucia na stabilnym poziomie. Wtasnie w jej
strong skierowana jest nowa forma wsparcia nazwana coachingiem wellness, ktéra ma
pomagac ludziom w uzyskaniu samokontroli nad swoim zdrowiem i samopoczuciem.
Niniejsze opracowanie nie ma jednak charakteru przewodnika health coachingu,
jako ze ich jest juz upublicznionych bardzo wiele, ale ma na celu wzbogacenie teore-
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tycznych podstaw tej formy coachingu, gdyz ich niedostatek powoduje, ze jest on ciagle
traktowany podejrzliwie w $rodowisku akademickim, co przekiada si¢ w nieuzasad-
niong rezerwe wobec mozliwosci jego wykorzystania w interesie zaréwno jednostek,
jak i catego spoleczenstwa.

Fenomen coachingu

Coaching to termin powszechnie dzi$ stosowany, cho¢ rzadko kto zastanawia sie nad
jego pochodzeniem. ,,Etymologicznie angielski termin «coach» pochodzi od $rodka
transportu, wywodzony jest z wegierskiego stowa kocai oznaczajacego pow6z nazwany
od nazwy miejscowosci, w ktdrej zostal wyprodukowany”!. Wspotczesna ekspansja
coachingu ma jednak swoje Zrédla w USA i w Wielkiej Brytanii. Pierwsze zastosowa-
nie terminu ,,coaching” w instytucji naukowej odnotowano w 1830 r. dla oznaczenia
zatrudnionego na Uniwersytecie Oksfordzkim nauczyciela sprawujacego funkcje in-
struktora badz trenera, ktdry ,,prowadzil” studenta do pomyslnego zdania egzaminu.
Stowo ,,coaching” zostalo wowczas uzyte do opisania procesu przeprowadzenia osoby
z niekorzystnego dla niej miejsca, w ktoérym sie aktualnie znajduje, do sytuacji, w ktdrej
pragneta sie znalez¢. Istotg coachingu od tego momentu staje si¢ progresywny rozwoj
jednostki, ktéra zostaje nim objeta. Chodzilo tu o to, aby cel, ktory dzieki niemu
osiggano, pozwalal jednostce zajaé korzystniejsza pozycje w otoczeniu spotecznym.
Takie rozumienie coachingu oddaje definicja sformutowana przez Johna Withmora,
wedle ktorego coaching ,,jest uwolnieniem potencjatu ludzi, aby zmaksymalizowali
wlasne osiagniecia. Pomaga im si¢ uczy¢, ale sam nie uczy”. Niemniej jednak nie
jest to jedyny sposdb rozumienia coachingu jako profesji. Coach otrzymuje bowiem
zlecenie od zleceniodawcy, ktdre realizuje, a z uzyskanych efektéw jest rozliczany. Jego
praca nie ma jednak instrukcyjnie okre§lonych ram i zakresu obowigzkéw. Elastyczne
uwarunkowania wykonywanej pracy powodujg trudno$¢ w jej zdefiniowaniu, gdyz
osoba coacha nie zajmuje pierwszoplanowego miejsca, znajduje si¢ jakby w cieniu
projektu, ktéry realizuje. Nic zatem dziwnego, ze w encyklopediach specjalistycznych
definiuje sie coaching, a na og6t pomija osobe coacha, co domyslnie zaktada mozliwo$¢
zespolowego realizowania kazdego projektu. Dla wymogéw definicyjnych stosuje si¢
niekiedy uproszczone okre$lenie, w jakim ,,Coaching jest procesem szkoleniowym
lub rozwojowym, w ktérym osoba wspierana jest w osiggnieciu pozadanego efektu
lub kompetencji zawodowe;j”3. Funkcjonuje réwniez potoczne rozumienie coachingu,

1 R. Carrilas, A. Sanchez, Coaching - haslo, [w:] J.A. Fadul (red.), Encyclopedia of Theory & Practice
in Psychotherapy & Counseling, Raleygh 2014, s. 123.

2 J. Whitmore, Coaching for performance: GROWing human potential and purpose: The principles and
practice of coaching and leaderhip, London 2009, s. 11.

3 R. Carrilas, A. Sanchez, dz. cyt., s. 123.
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zaczerpniete zapewne z praktyki trenera (coacha) w sporcie, w ktérym coaching jest
rozumiany jako nieinstytucjonalna relacja pomiedzy dwiema osobami, z ktérych jedna,
posiadajac wigksze doswiadczenie i umiejetnosci, przekazuje mniej doswiadczonej
porady i wskazdwki.

W takim stanie rzeczy jedna z najwazniejszych kwestii pozostaje odrdznienie
coachingu od zblizonych procedur, w ktérych odbywa si¢ ukierunkowana interper-
sonalna transmisja informacji. Najczestsza formga takiego przekazu jest zarzadzanie,
ktére polega na zapewnieniu tego, ze ludzie robig to, co potrafig. Dla odmiany istota
szkolenia zawiera si¢ w uczeniu ludzi robienia tego, czego jeszcze nie potrafig robic.
Mentoring zas to udowadnianie ludziom, jak naprawde dobrzy sa w robieniu czegos,
a zatem konczy sie mobilizowaniem ich do zrobienia tego lepiej, niz to robili dotych-
czas. Poradnictwo natomiast pomaga ludziom dawa¢ sobie rade z problemami, ktdre
napotykaja. Coaching w tym zestawieniu jest procedura zupelnie odmienna - nie
jest prosta relacjg typu ,,powiem, co i jak masz zrobi¢”, a klient po prostu zrobi to
wedle przekazanego algorytmu. Coaching nie wskazuje, a tylko pomaga klientom
odkry¢ w sobie potencjal, o istnieniu ktérego nie mieli dotad pojecia. W sensie me-
taforycznym bazuje na teorii, ze kazdy czlowiek jest wyjatkowy i ma umiejetno$ci
i mozliwosci, ktore tkwig w jego wnetrzu, a samo ich us$wiadomienie umozliwia wy-
korzystanie ich w najlepszym wtasnym interesie. Inaczej méwiac, coach uswiadamia
klientom, Ze sg lepsi w rozwigzywaniu problemdw, niz im sie do tej pory wydawalo.
Rzecz nie polega jednak tylko na samym uswiadomieniu, ale na praktycznym jego
wykorzystaniu.

Profesjonalny coaching wykorzystuje szeroki zakres umiejetnosci komunikacyjnych (na przy-
kiad ukierunkowanych powtdrzenia, stuchanie, zadawanie pytan, wyjasnianie itp.), aby poméc
klientom zmieni¢ ich perspektywe, a tym samym odkry¢ rézne rozwiazania, aby osiagna¢ po-
zadane cele. [...] W tym sensie coaching jest ,,metazawodem’, ktdry moze mie¢ zastosowanie
do wspierania klientéw w kazdym przedsiewzigciu, poczawszy od ich dowarto$ciowania w wy-
miarze osobistym, zawodowym, sportowym, spotecznym, rodzinnym, politycznym, ducho-
wym itp.*

Charakterystycznym rysem coachingu nieomal od jego samych poczatkow byt Sci-
sty zwigzek z kondycja zdrowotna jednostek i calego spoleczenstwa. Dla specjalistow
z zakresu medycyny od dawna bylo wiadome, Ze kondycja zdrowotna ludzi zalezy od
ich aktywnosci fizycznej. Zapewne dlatego juz w 1861 r. zastosowano techniki wlasciwe
dla coachingu w procesie zmiany trybu Zycia jednostek zainteresowanych poprawa
swej kondycji fizycznej>.

4 Tamze, s. 124.
5 Tamze, s. 123.
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Zdrowie a coaching

Z punktu widzenia socjologii zachowania prozdrowotne sg determinowane przez
wystepowanie dysfunkcji fizycznych (niepetnosprawnos¢), che¢ poprawy jakosci zy-
cia, do$wiadczenia z dotychczasowych terapii oraz ryzyko $mierci. Dopiero majac
rozeznanie w tych kwestiach, mozna skutecznie wptywa¢ na innych, wyposazajac ich
w umiejetnosci dotyczace tego, »jak poprawic¢ wlasng kondycje zdrowotng oraz samo-
poczucie, a takze jak ztagodzi¢ niepelnosprawno$é¢ i chorobe™.

Coaching jednak nie zastepuje personelu medycznego, lecz wspiera jednostki w za-
biegach na rzecz jak najdtuzszego zachowania kondycji zdrowotnej umozliwiajacej sa-
modzielng egzystencje. Nie zajmuje si¢ wiec biofizyczna strong czlowieka, lecz jego proz-
drowotnymi zachowaniami, wazniejsza dla coachdw nie jest zatem wiedza medyczna,
ale znajomos¢ psychologicznych i socjologicznych uwarunkowan ludzkiej aktywnosci.

Health coaching to termin nieostry, ktdrego zdefiniowanie sprawia niemato pro-
blemoéw przedstawicielom tej dyscypliny. Problem polega gléwnie na tym, ze kojarzy
sie nieomal automatycznie z medycyna. Ponadto w literaturze dotyczacej problematyki
zdrowia funkcjonujg dziedziny, ktorych obszar zainteresowania jest bliskoznaczny do
health coachingu. Chodzi tu zwlaszcza o psychologie zdrowia i psychologie medycyny.
Niemniej istotne jest to, Ze sama stuzba zdrowia nieustannie ogranicza swoje kontakty
z pacjentami, ktérzy niekiedy czuja si¢ pozostawieni sami sobie, co zreszta odpowiada
stanowi faktycznemu. Z badan i statystyk wynika, ze dlugos¢ zycia jednostki zalezy nie
od liczby wizyt w instytucjach ochrony zdrowia, ale od wtasnej zapobiegliwo$ci w tej
kwestii. Wspieranie pacjentow w takim kierunku, aby sami potrafili jak najdluzej utrzy-
mywac sie w dobrej kondycji fizycznej i intelektualnej w aspekcie ogélnospotecznym,
jest zatem nie mniej wazne od instytucjonalnej opieki medycznej. W takim przypadku
ujawnia si¢ problem natury jezykowej, gdyz pacjent znajdujacy sie pod opieka coacha
staje si¢ jego klientem, co w bioetyce zazwyczaj jest uznawane za przejaw procesu
merkantylizacji medycyny. Jest to istotna kwestia, gdyz zaréwno klient, jak i pacjent
sam placi za ustuge, ktéra zamawia. Natomiast w przypadku klasycznego coachingu
za ustuge coacha placi najczesciej instytucja, w ktdrej postanowiono zaréwno zop-
tymalizowa¢ organizacje pracy, jak i podwyzszy¢ motywacje pracownikow. Dlatego
stosowanie stowa ,,klient” w odniesieniu do osoby, z ktdrg coach pracuje, nie wydaje
sie trafnym rozwigzaniem. Uzus jezykowy w spoleczenstwie narzuca tres¢ pojecia,
a zatem i rozumienie spolecznego usytuowania coachingu.

Praca coacha wiaze si¢ bowiem z usprawnianiem powodowanych przez czynnik
ludzki stanow rzeczy, ktore z jakich§ powodow zostaly uznane za niezadowalajace.

6 D. Mechanic, D.D. McAlpine, Health and illness behaviours — hasto, [w:] E.F. Borgatta (red.), Encyc-
lopedia of Sociology, t. 2, New York 2000, s. 1126.
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W tym sensie mozna zauwazy¢ koincydencje z terapia, ktorej celem jest poprawa kon-
dycji zdrowotnej pacjenta. Rdznica zasadnicza pomiedzy coachingiem a terapig polega
na tym, ze w terapii istniejg gotowe algorytmy, ktérymi mozna sie kierowa¢, aby miec
wzgledng pewno$¢ wyprowadzenia pacjenta z choroby. W procedurach coachingowych
takiego komfortu nie ma - znany jest stan istniejacy, ktdry jednak w standardowej
sytuacji nie jest dramatyczny i nie wymaga stosowania drastycznych metod ani nad-
miernego po$piechu. Trzeba jednak samemu nie tylko zdiagnozowa¢ sytuacje, okre-
$lajac czynniki, ktdre zdeterminowaly stan istniejacy, ale i samodzielnie wybra¢ — na
wlasne ryzyko - droge prowadzaca do poprawy tego stanu rzeczy. Ma to niebagatelne
znaczenie w przypadku okreslania odpowiedzialnosci za niepowodzenie catego proce-
su coachingowego. Poczucie bezpieczenstwa w przypadku coacha jest duzo mniejsze
niz w przypadku terapeuty postugujacego sie sprawdzonymi od wiekéw algorytmami
procedur leczniczych’. Istotne znaczenie dla rozrdznienia pracy coacha i terapeuty ma
takze miejsce, w ktdrym praca jest wykonywana. Kazdy terapeuta przyjmuje w swoim
gabinecie, gdy tymczasem coach musi pracowa¢ na obcym terenie: instytucji lub osoby,
ktdra go wynajeta. Oznacza to takze, Ze terapeuta nie jest w stanie przeprowadzac sesji
coachingowych nie tylko z powodu braku kompetencji, ale zwlaszcza z powodu braku
nawykow pracy przy otwartej kurtynie. Terapia jest ponadto nastawiona na likwidacje
stanu patologicznego, a wiec efekty pracy sg zauwazalne natychmiast lub po krétkim
czasie. Natomiast w przypadku coachingu efekty sg uzyskiwane po uptywie dtugiego
czasu, a stanu zastanego z pewnoscig nie mozna nazwac patologicznym, niemniej jego
zmiana jest celem takiej dzialalno$ci. Niebagatelne jednak znaczenie dla skutecznosci
zaréwno terapii, jak i coachingu ma kwestia zachowania poufnosci, co dla coacha jest
bez watpienia trudniejsze do zrealizowania niz dla terapeuty. Terapeuta wreszcie wycig-
ga wnioski i stawia diagnoze na podstawie informacji ptynacych z przesziosci, podczas
gdy coach informacje czepie z terazniejszosci, ale sensem zmiany powodowanej przez
niego jest nowe uporzadkowanie standw przysztych.

Konwencjonalny sposob reorientacji zachowan zdrowotnych polega na ogranicza-
niu zachowan szkodzacych zdrowiu, wzglednie ich modyfikacji tak, aby ograniczy¢
ich niepozadany wplyw. ,Najczesciej stosowany jest model wiary we wlasne zdrowie,
w ktérym stymuluje si¢ profilaktyczne dziatania prozdrowotne wynikajace z psy-
chologicznej analizy korzysci i strat”. W zadnym przypadku coach nie moze bra¢
na siebie odpowiedzialnosci za poprawe kondycji zdrowotnej coachee, gdyz wszyst-
kie pozytywne osiagniecia zanikng z momentem zakonczenia sesji. Coach zatem nie
leczy, cho¢ w literaturze medycznej podkresla sie, iz jedng z zasadniczych funkcji,

7 Brak poczucia bezpieczenistwa coacha Bruce Peltier traktuje jako jedng z zasadniczych réznic pomie-
dzy terapig a coachingiem. Zob. B. Peltier, Psychologia coachingu kadry menadzerskiej. Teoria i zastosowanie,
przel. G. Skoczylas, Poznan 2005, s. 33.

8 Tamze.
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ktore opieka medyczna musi wypetniaé, jest podtrzymywanie w kliencie (pacjencie)
przekonania o tym, zZe samodzielnie jest w stanie zmierzy¢ si¢ ze swoimi problemami
zdrowotnymi w taki sposéb, aby w dajacej przewidzie¢ sie przyszlosci jego problemy
zostaly rozwigzane badZ zupelnie zanikly®. Zadania tego jednak nie wypelni zaden
terapeuta pracujacy w instytucji opieki zdrowotnej, majacy pod opieka pewna grupe
pacjentéw z jednorodnymi zazwyczaj problemami zdrowotnymi, gdyz sam nie jest
w stanie poswieci¢ wystarczajaco wiele czasu na poznanie przyczyn probleméw swoich
podopiecznych, jesli nie majg one podtoza klinicznego.

Znaczenie stylu zycia dla zachowania dobrego zdrowia znane jest specjalistom od
ochrony zdrowia od pétwiecza, gdy Marc Lalond, kanadyjski minister zdrowia, na
Swiatowym Forum Zdrowia w 1973 r. wyglosil referat, w ktérym przedstawil wyniki
badan kilkudziesieciu tysiecy oséb nad determinantami diugosci zycia. Sformutowat
wowczas koncepcje pola zdrowia (field health), wedle ktdrej na zdrowie jednostek
najwiekszy wplyw wywieraja: styl Zycia, srodowisko (spoteczne i biologiczne); czynniki
biologiczne (wrodzone) oraz instytucjonalna opieka medycznal'®.

Analizujac przyczyny zgonéw w Kanadzie i w innych panstwach, doszedt on do wniosku, iz styl
zycia az w 75% determinuje dtugo$¢ zycia czlowieka. Srodowisko odpowiednio w 20%, opieka
medyczna za$ tylko w 5%. Wskazal tez, ze czas juz odrzuci¢ tradycyjne spojrzenie na deter-
minanty zdrowia i chordb, gdyz pokladanie nadmiernych nadziei w lecznictwie powoduje, ze
coraz wigksze naklady kieruje si¢ na opieke medyczna, co w $wietle wynikéw zaprezentowanych
badan jest mato efektywnym dziataniem. To promocja zdrowego stylu zycia i profilaktyka, przy
znikomych naktadach, przyniosa zdecydowanie wigcej korzysci niz miliardy wydane na insty-
tucjonalng opieke medyczna!l.

Tego typu wnioski otworzyly takze przed coachingiem szerokie pole do dzialania.
Teoretycznie zadanie to méglby spetnia¢ personel medyczny;, ale jest to fizycznie nie-
mozliwe, gdyz liczba pacjentéw wymagajacych konsultacji i zdiagnozowania jest na
tyle duza, Ze poswiecenie im wystarczajgcej ilosci czasu dla reorientacji ich postaw
prozdrowotnych jest niemozliwe. Podobne zastrzezenie dotyczy nauczycieli, dla ktérych
dodatkows przeszkoda bylby takze brak wystarczajacych kompetencji w tej dziedzinie.
To zadanie moze jednak spelni¢ coach, dla ktorego praca w duzych jednorodnych
grupach jest na porzadku dziennym. A co istotne, nie musi on posiada¢ kompetencji
lekarskich, aby taki cel osiggna¢.

Przekonanie ludzi do tego, zZe wlasne zdrowie powinno by¢ dla nich priorytetem,
nie wydaje sie szczegolnie trudne, znacznie trudniejsze jest przekonanie do inwesto-
wania czasu i wysitku w tym kierunku. Teoria umieszcza potrzeby zdrowotne wéréd

9 N.S. Jecker, W.T. Reich, Care - hasto, [w:] S.G. Post (red.), Encyclopedia of Bioethics, t. 1, Farmington
Hills 2004, s. 371.

10 M. Lalond, A New Perspective on the Health of Canadians, Ottawa 1974, s. 31-37.

11 S. Konstanczak, Etyka pielegniarska, Warszawa 2010, s. 61.
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potrzeb egzystencjalnych pierwszego rzedu. Sugeruje si¢ takze wewnetrzny ich podziat
na ,potrzeby higieny profilaktyki oraz potrzeby terapii” Pierwsza kategoria jest
zalezna wylacznie od samych ludzi, a na dodatek warunkuje bezposrednio dtugos¢
trwania oraz jako$¢ Zycia. Druga kategoria zas wymaga pomocy zewnetrznej, gdyz jest
zwigzana ,,z likwidacja konkretnych schorzen i usuwaniem ich skutkéw”!2. Health co-
aching jest zatem skierowany na potrzeby mieszczace si¢ w ramach pierwszej kategorii.

Problemem zasadniczym sg kwestie odwotania si¢ do badan naukowych doty-
czacych psychologicznych uwarunkowan wiasnego stanu zdrowia. Takze aprobo-
wane powszechnie teorie psychologiczne dotyczace indywidualnego rozwigzywania
wlasnych problemoéw zdrowotnych nie pozwalajg bezkrytycznie stosowac si¢ do ich
wskazan. Jak trafnie zauwazaja teoretycy coachingu, , Maslow badal zdrowych, w pelni
713, a Freud swojg
psychoanalityczng teorie budowal na badaniach ludzi majacych problemy tylko z wta-
snym zdrowiem psychicznym. Rozdzielanie uwarunkowan psychicznych od $rodowi-
skowych w ocenie wlasnej kondycji zdrowia jest czym$ powszechnym. Uwaza si¢ na

funkcjonujacych ludzi, aby uzyska¢ glebszy wglad w ludzkg nature

ogol, ze zdrowie dotyczy tylko naszego ciala, ignorujac zarazem jego uwarunkowania
psychiczne. Chodzi o to, ze ludzie zazwyczaj wyzej oceniaja swoja kondycje psychiczng
od fizycznej. Zaburzenia psychiczne sa czyms wstydliwym i o ile cztowiek zdaje sobie
z nich sprawe, to ukrywa je przed otoczeniem. Swiadomo$¢ tego, ze na nasze zdrowie
wplywaja roznego rodzaju przecigzenia umystu, niesprzyjajaca atmosfera pracy badz
otoczenia spolecznego, stale jednak roénie, co powoduje, ze chetnych do samodziel-
nego uporzadkowania otoczenia tak, aby nie powodowalo zagrozen dla zdrowia, jest
coraz wiecej. Wystarczy przypomniec kategorie wypalenia zawodowego, ktérg nalezy
umiesci¢ w grupie dysfunkcji psychicznych - juz dawno przestala by¢ czyms wstydli-
wym i jest uznawana za chorobe zawodowa. Rzecz jednak w tym, ze nauczyciele na
wszystkich poziomach edukacji, z racji posiadanych kwalifikacji i zainteresowania
podtrzymywaniem dobrej kondycji wlasnego zdrowia, sg wdzieczng grupa dla pro-
wadzenia sesji coachingowych, ktére moglyby ich uchronié¢ przed przedwczesnym
wypaleniem zawodowym. To samo zresztg dotyczy calego srodowiska medycznego. Jest
z tym zwigzany pewien paradoks, gdyz teoretycznie ma ono najwyzsze kompetencje
w kwestiach determinant zdrowia zaréwno fizycznego, jak i psychicznego, a nie potrafi
samo uchroni¢ sie przed destrukcyjnym wplywem czynnikéw zewnetrznych. Mozliwa
jest takze sytuacja, w ktorej to personel medyczny posiadajacy udokumentowane kom-
petencje w zakresie coachingu medycznego bedzie zgtaszal najwieksze zapotrzebowanie
na specjalistyczng ustuge health coachingu.

12 T. Kocowski, Potrzeby cztowieka. Koncepcja systemowa, Wroclaw 1982, s. 176-177.
13 . Whitmore, Coaching for performance: GROWing human potential and purpose: The principles and
practice of coaching and leaderhip, London 2009, s. 201.
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Specyfika pracy tradycyjnego coacha polega takze na tym, ze jego klientami sg osoby
aktywne, pracujace i odgrywajace rozliczne role spoleczne. Jest to bardzo istotne, gdyz
s3 one zazwyczaj pozytywnie nastawione do wszelkich inicjatyw, ktdre maja odgrywanie
tych rdl ultatwié, nawet jesli bedzie to wymagalo czasu i wysitku z ich strony. W zasadzie
cala teoria coachingu jest nastawiona na prace z takimi klientami. Oznacza to pewien
komfort pracy, gdyz druga strona jest réwnie zainteresowana pomys$lnym zakoncze-
niem rozpoczetej sesji. Potwierdzaja to badania psychologéw: ,,Osoby, ktdre pracuja,
aby utrzymac rodzine, pielegnuja relacje spoteczne i rozwijaja swoje zainteresowania,
nie interesuja si¢ zwykle zabroniong aktywnoscia. Ich plan dnia jest tak wypelniony,
iz nawet gdyby ich ona pociagala, nie znalazlyby na jej realizacje czasu i energii”!*.
Coaching jednak jest prowadzony wérdd ludzi, ktérzy, méwiac trywialnie, ze wzgledu
na posiadane dyspozycje fizyczne lub psychiczne nie nadazajg za tempem zycia co-
dziennego. Pozytywnie postrzegaja zatem swoja przeszlo$¢, a niewiele spodziewaja sie
od przyszlosci. W perspektywie temporalnej horyzont zdarzen waznych w ich zyciu
zamyka sie w krotkim okresie. Jest to wazne stwierdzenie dla kazdego coacha, gdyz
kazde rozszerzenie tej perspektywy musi przynies¢ pozytywne zmiany w zyciu danej
jednostki. Wigze sie to bowiem z poczuciem rozszerzenia poczucia samokontroli nad
swoim zyciem i otoczeniem.

Odpowiedzi na pytanie, dlaczego ludzie ulegajg stabo$ciom i réznego rodzaju
pokusom, nalezy zatem szuka¢ nie w wynikach badan typowych grup spolecznych,
ale z jakich$ wzgledéw dysfunkcyjnych. Amerykanski kryminolog Travis C. Pratt
potwierdza, ze ,,niski poziom samokontroli wigze sie z przyjmowaniem specyficznej
perspektywy temporalnej: przypisywaniem wiekszej wagi czynnikom nieodlegtym

w czasie”l?

. Powoduje to, Ze ludzie majacy problemy z wlasnym zdrowiem nie tyle
wstydzg sie ich, ile nie dowierzajg skutecznosci oddziatywan zewnetrznych, z goéry
zakladajac niekiedy, Ze beda one réwniez nieskuteczne, podobnie jak dzialania podjete
wczesniej przez nich samych.

W health coachingu trzeba takze mie¢ na uwadze, ze typowe w srodowiskach
zawodowych zachowania ludzi nie musza mie¢ odzwierciedlenia w pracy z ludzmi
borykajacymi sie z fizycznymi i psychicznymi przypadiosciami, ktérych systemy
wartosci sg bardziej labilne od ludzi zdrowych. Wynika to z tego, Ze samo doswiadcze-
nie choroby, wzglednie dysfunkecji wtasnego organizmu wiaze si¢ z oddzialywaniem
silnych stresorow ,,zakldcajacych dotychczasowe zycie i funkcjonowanie czlowieka,
powodujacych znaczny dyskomfort, bedacych zrédlem bélu i cierpienia. To takze
zakt6cenie waznych potrzeb zyciowych oraz uniemozliwienie realizacji dotychcza-

14 S, Florek, P. Piotrowski, Teoria samokontroli/biegu zycia autorstwa T.C. Pratta - propozycja rozwi-
nigcia ewolucyjnego, ,,Resocjalizacja Polska” 2018, nr 2, s. 74.
15 Tamze, s. 78.
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sowych funkcji zawodowych, spotecznych i rodzinnych, tacznie z pogorszeniem sig¢
sytuacji ekonomiczne;j’16.

W medycynie za$ jest mowa o roznych poziomach odczuwania dolegliwosci soma-
tycznych, nie kazda bowiem choroba uposledza funkcjonowanie cztowieka. Wydaje
sie, ze dla coachingu najwazniejsze jest, aby klient miat §wiadomo$¢ istnienia swej
przypadlosci. Psychologia medycyny wyréznia trzy takie poziomy:

« objaw percepcyjny - kiedy pacjent do$wiadcza réznych objawdw somatycznych;

« objaw poznawczy - to sytuacja, gdy pacjent uzmystawia sobie bezsens wystepowania danych

objawow;

« objaw behawioralny - kiedy pacjent decyduje si¢ na poszukiwanie pomocy medycznej w zwigz-

ku z pojawiajacymi sie objawami'”.

Ofiarg tego jest wlasnie system warto$ci, w ktdrym wraz z obnizaniem si¢ samo-
oceny rosnie poczucie braku kontroli nad wlasnym zyciem. W takim $rodowisku
uwidaczniajg sie w catej rozcigglosci negatywne skutki oddzialywania odczuwanych
dysfunkcji na stabilng dotad hierarchig¢ wartosci. Psycholodzy bowiem twierdza, ze:

(1) zachowania czlowieka, wbrew powszechnym przekonaniom, maja w duzym zakresie cha-
rakter zautomatyzowany lub udzial swiadomej refleksji poprzedzajacy ich wykonanie jest
ograniczony do niezbgednego minimum;

(2) ludzie czesto zachowuja sie w sposob sprzeczny z wartosciami, co do ktorych deklarujg, ze
sg dla nich wazne;

(3) system warto$ci uznawanych i wykorzystywanych przez podmiot jest niezwykle labilny
i szczegolnie podatny na wplyw kontekstu sytuacyjnego!®.

Nic zatem dziwnego, ze w specjalistycznej literaturze zauwazalny jest problem ze
zdefiniowaniem health coachingu. Nawet sama nazwa budzi wiele kontrowersji, gdyz
sugeruje medyczne proweniencje coachingu. Tymczasem zdrowie cztowieka jest wa-
runkowane tysigcami determinant wewnetrznych i zewnetrznych. Jako warto§¢ ma
znaczenie uniwersalne, gdyz kazdy zdrowy cztowiek pragnie utrzymac swoja kondycje
fizyczng i psychiczna jak najdluzej w stanie nie gorszym niz dotychczas, a wszystkie
jednostki, ktére maja deficyty zdrowotne, pragna je wyeliminowa¢, najczesciej na
drodze powrotu do sytuacji, w ktorej owych deficytow jeszcze nie bylo.

Dlatego znaczenie coachingu zdrowotnego nieustannie roénie od czasu, gdy w bada-
niach spotecznych wykryto zasadnicza zbiezno$¢ pomiedzy dlugoscia Zycia jednostek
a ich stylem Zycia. To nie liczba kontaktéw z instytucjami opieki zdrowotnej decyduje
o naszym zdrowiu, ale osobista dbalo$¢ o zdrowie. Zapewne jednak podnoszenie

16 A. Bartosiewicz, R. Zarzycka-Bienias, Coaching zdrowia w chorobach somatycznych, ,,Medycyna
Ogolna i Nauki o Zdrowiu” 2020, nr 3, s. 207.

17 Tamze.

18 S. Florek, U Zrédet wartosciowania, ,,Przeglad Filozoficzny - Nowa Seria” 2006, nr 3, s. 47.
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kompetencji w sprawach wlasnego zdrowia jest nader korzystne dla catego spoteczen-
stwa, dlatego health coaching w szybkim tempie rozwija si¢ na catym $wiecie.

Istota health coachingu

Zdrowie stanowi dla kazdego cztowieka warto$¢, ktdra determinuje wszystkie formy
aktywnosci zyciowej. Kiedy pojawiaja sie symptomy pogarszania si¢ stanu zdrowia,
ktorych przyczyn jednostka nie jest w stanie sama sobie wyjasni¢ lub nie jest w sta-
nie ich powstrzyma¢, szuka pomocy u specjalistéw. Coach moze by¢ jednym z nich,
a przestrzen do dzialania stwarzaja mu sytuacje, ktore nie wymagaja specjalistyczne;j
interwencji medycznej, cho¢ obnizajg samopoczucie i ograniczaja mozliwosci dzia-
tania danej osoby. W punkcie wyjécia niezbedne jest zatem rozrdznienie pomiedzy
interwencja medyczng a interwencja coacha. Po pierwsze, obie formy zewnetrznego
oddzialywania na pacjenta nie mogg by¢ stosowane réwnolegle, z wyjatkiem sytuacji,
w ktorej lekarz czy tez pielegniarka potrafig samodzielnie prowadzi¢ sesje coachingowe
w ramach prowadzonej terapii. W kazdej innej sytuacji health coaching zdrowotny
nie moze naktada¢ si¢ na proces leczenia pacjenta. Inaczej méwigc, pacjent nie moze
by¢ klientem w zwigzku z przypadioscia, ktora jest leczona za pomoca specjalistycznej
terapii. Podwazanie autorytetu profesjonalistow musi by¢ zatem wykluczone z prak-
tycznej dzialalno$ci coachéw. Rosnie jednak grupa ludzi, ktérzy sa rozczarowani tym,
co im zaoferowata standardowa medycyna i sa gotowi do samodzielnego wysitku, jesli
prowadzi¢ on moze do poprawy ich kondycji zdrowotne;j. Jest to zwigzane z rosngcymi
kompetencjami ludzi w kwestiach wlasnego zdrowia. Niezadowoleni ze skutecznosci
otrzymanej pomocy medycznej pacjenci czgsto stawiaja na samoleczenie, wykorzystujac
do tego celu dostepne informacje na temat lekdw, suplementéw diety czy tez technik
relaksacyjnych. We wspoétczesnym swiecie zdolnos¢ do jak najdtuzszego zachowania
dobrego zdrowia z wykorzystaniem réznych form odnowy biologicznej zyskuje bowiem
nieustannie na znaczeniu. Poniewaz wszyscy byli badz sg pacjentami, to umownie
mozna podzieli¢ ich wedle prostej zasady na dwie grupy podlug kryterium gotowosci
whiesienia wlasnego wktadu w zachowanie dobrego zdrowia. Grupa gotowa do pono-
szenia wyrzeczen w tej kwestii nie jest dominujacg liczebnie w spoleczenstwie, gdyz
wigkszos¢ pokiada calg nadzieje w specjalistycznej opiece medycznej. Paradoksem jest
to, ze tacy ludzie zyja wlasnie najkrocej. Okazuje sie bowiem, ze ,,poziom wyksztal-
cenia i status materialny majg tu znacznie wigkszy wplyw niz styl zycia, nadwaga czy
bariery w dostepie do opieki medycznej. W sumie - jak podpowiada nam zdrowy
rozsadek i doswiadczenie - kazdy otrzymuje od Zycia tyle, za ile sam jest w stanie
zaplaci¢”!®. Nie nalezy tego jednak rozumie¢ dostownie, gdyz chodzi o to, ze nad

19 J.L. Kurkowski, Medycyna. Bioetyka i polityka, @-medica press, Warszawa 2002, s. 187.
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wlasnym zdrowiem trzeba pracowac i jesli ktos nie doktada do tego wtasnych staran,
jego zycie jest relatywnie krétkie. Wlasnie takie uwarunkowania powoduja, ze health
coaching zyskuje na znaczeniu. Co najistotniejsze, mozna nim obja¢ zaréwno osoby,
ktore ciesza si¢ dobrym zdrowiem, jak i te, ktore na skutek niepelnosprawnosci czy
chronicznych dolegliwosci nie mogg by¢ uznane za zdrowe. Umiejetnos¢ zarzadzania
wlasnym badz cudzym zdrowiem zyskuje ciagle na znaczeniu, a ludzi przekonanych
o tym na szczescie przybywa. W interesie calego spoleczenstwa jest, aby takich ludzi
byto jak najwiecej. Otwiera to przed coachingiem ogromne pole do wykazania sie swa
spoteczna przydatnoscia, gdyz osoby $wiadome potrzeby zmian w swoim stylu Zycia sg
znacznie wdzigczniejszymi klientami od tych, u ktérych postawy prozdrowotne trzeba
ksztaltowa¢ od podstaw.

Profesjonalny health coaching ma jednak stosunkowo krotka historie, gdyz za jego
prekursoréw uwaza si¢ Williama R. Millera oraz Stephena Rollnicka, ktérzy w 1980 r.
wdrozyli eksperymentalng wowczas technike sprzyjajaca prozdrowotnym zachowa-
niom, ktdrg nazwali ,,motivational interviewing”. Wspodtpraca psychologa ze specjalista
od polityki zdrowotnej od samego poczatku byta stosowana w srodowiskach oséb uza-
leznionych, ktérych najwiekszym problemem byl brak motywacji do rzucenia natogu.
Specyfika takich interwencyjnych wywiadéw motywacyjnych polegata na tym, ze dzigki
odpowiednio ukierunkowanym pytaniom osoba poddawana tego typu oddziatywa-
niu nie bylfa stygmatyzowana zwrotami typu ,,alkoholik’, ,,épun” czy ,,pijak’; ale sama
poszukiwala dla siebie adekwatnego okreslenia. Skutecznos¢ tej metody sklonita obu
naukowcéw do rozszerzenia zakresu jej stosowania na ludzi przewlekle chorych na
cukrzyce, choroby ukladu krazenia oraz z zaburzeniami w odzywianiu.

Motivational interviewing wedle samych tworcow tej metody to ,ukierunkowana
na klienta, dyrektywna procedura wzmacniania wewnetrznej motywacji do zmiany
poprzez rozpoznanie i przezwyciezanie ambiwalencji’?’. Na uwage zastuguje w tej
definicji to, ze nie méwi si¢ w niej o pacjencie, tylko o kliencie, a zatem jest to metoda
bliska coachingowi. Metoda ta jest obecnie powszechnie wykorzystywana w psychote-
rapii. Jej istota polega na tym, ze klientom najpierw uswiadamia sie, z czego wynika ich
problem, a samo jego zrozumienie warunkuje mozliwo$¢ znalezienia jego rozwigzania
na wlasng reke. Drogi przezwyciezenia problemu poczatkowo wydaja sie dla klientow
nieosiagalne, stad pojawia sie ambiwalencja postaw, gdyz z jednej strony klienci chca
przezwyciezy¢ swoj problem, a z drugiej nic nie robig w tym kierunku, bo nie wierza
W to, Ze s3 to w stanie osiagnac samodzielnie. W tym wlasnie lezy sens catej metody, ze
klienci zyskujg wiare w to, ze jest to dla nich mozliwe. Wystarczy przeciez stosunkowo
niewielka modyfikacja dotychczasowego stylu zycia, aby nieprzezwyciezalne dotad
problemy zaczely zanikaé badz przestaly by¢ bardzo uciazliwe dla klientéw. Takimi

20 WR. Miller, S. Rollnick, Motivational Interviewing: Preparing People for Change, New York 2002, s. 25.
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sposobami samodzielnego wychodzenia z problemu jest np. przestrzeganie nalozonych
przez siebie ograniczen, ponadto aktywne uczestnictwo w leczeniu, a wiec takze prze-
strzeganie zalecen lekarzy czy dietetykdw, a nade wszystko dostosowana do wlasnych
mozliwosci aktywnos¢ fizyczna. Skuteczno$¢ motivational interviewing potwierdza
zar6wno praktyka coachingu, jak i praktyka medyczna, dlatego jej autorzy méwia o niej
jako metodzie komunikacji z pacjentami/klientami dla wprowadzenia pozadanych
zmian w ich stylu Zycia. Wykazuja tez wielka wiare w ludzka racjonalnos¢, zakladajac,
ze zdrowie kazdego cztowieka mozna poprawi¢ przez zastosowanie ich metody, gdyz
nie ma os6b zupetnie niezmotywowanych do dzialania w tym kierunku?!. W $wietle
przeprowadzonych przez nich badan deklaracje tego typu nie znajduja potwierdzenia
w ich systemach warto$ci. Swoj opdr klienci ttumacza przede wszystkim niewiarg we
wlasne sity, brakiem gotowosci do dziatania na rzecz takich zmian, nieumiejetnoscia
rozplanowania wprowadzania zmian, niedostatecznym wsparciem ze strony otoczenia
spolecznego oraz brakiem wewnetrznej sity i energii. Niekiedy mowa takze o niedo-
statecznych srodkach finansowych oraz braku poczucia tego, ze takie zmiany s3 wazne
i co$ moga poprawi¢ w ich kondycji zdrowotnej. Wszystkie opory tego typu fatwo
przetamad, jedli si¢ je zdazy rozpoznad.

Calg procedure da si¢ sprowadzi¢ do trzech krokoéw, ktére musi wykona¢ kazdy
klient, z ktérych pierwszy to sama gotowos$¢ do rozmowy o zmianie. Przefamanie muru
niecheci do rozmowy o wlasnych stabosciach i niedoskonatosciach jest warunkiem
powodzenia catej procedury. Na tym wlasnie polega ambiwalencja prezentowanych
przez klientéw postaw, Ze wiedza, jak chcieliby zy¢, ale nie potrafig sobie wyobrazi¢
tego, Ze s3 w stanie sami to osiggna¢. Przezwyciezenie tej ambiwalencji to drugi krok
w calej procedurze, w ktérej coach zyskuje zaufanie klienta, co oznacza, ze jego suge-
stie zostaja ostatecznie uznane przez niego za wlasne decyzje. Ostatnim krokiem jest
zaangazowanie klienta na rzecz wprowadzania istotnych zmian w swoim stylu zycia.
Rzeczg dyskusyjng pozostaje jednak utrwalenie prozdrowotnych postaw, gdyz klient
pozostawiony sam sobie moze powrdci¢ do punktu wyjscia.

Cala praca Millera i Rolnicka zawiera takze wiele wskazéwek, zaréwno dla coachow,
jak i medykoéw, dotyczacych wyjasnienia mechanizméw powodujacych powstawanie
takich dysonanséw postaw oraz skutecznych sposobdw ich przezwyciezania. Autorzy
osiagaja to, odwolujac si¢ do praktyki klinicznej, czyli do swej pracy z pacjentami uza-
leznionymi. Szczegdlnie duzo miejsca poswieca sie pracy z pacjentami mlodocianymi
i znajdujacymi sie na poczatku dorostego zycia. Stanowig oni specyficzng kategorie
pacjentdw, ale tez dajg najwieksze mozliwosci wprowadzenia prozdrowotnych zmian
w swoim zyciu, gdyz ograniczenia fizyczne wlasciwe dla wieku podeszlego u nich
jeszcze nie wystepuja. Nic zatem dziwnego, zZe wiele uwagi poswieca sie przestrzeganiu

21 Tamze, s. 5.
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zasad etycznych w pracy z takimi klientami, gdyz im mtodszy podopieczny, tym wigksze
niebezpieczenstwa groza w przypadku nadmiernej ingerencji w jego podmiotowos¢.
Niemniej jednak motivational interviewing jest skutecznym narzedziem i z pewnymi
modyfikacjami powinno si¢ z niego korzysta¢ w kazdej sesji health coachingu. Takim
przykladem jego wykorzystania sg sesje z klientami cierpigcymi na problemy zdrowot-
ne wynikajace z wysokiego ci$nienia tetniczego. Jest to jedna z najliczniejszych grup
pacjentéw w kazdym systemie opieki zdrowotnej, a poza tym nieleczone nadci$nienie
szybko prowadzi do kosztownej hospitalizacji.

Zastosowanie metody Millera i Rolnicka rozpoczyna si¢ w takim przypadku od
zapoznania klientéw ze skutecznymi metodami obnizenia ci$nienia, ktére kazdy moze
wykorzystywac na wlasng reke, sg to bowiem zdrowe odzywianie, regularna aktywnos¢
fizyczna, $cisle przestrzeganie harmonogramu brania lekéw, rzucenie palenia, a takze
zmniejszenie masy ciala. Mozna to zrealizowa¢ w bardzo prosty sposéb poprzez do-
starczenie klientom odpowiednich broszur oraz ulotek do samodzielnego przeczytania.
Réwnolegle pracuje sie z klientami dla przetamania wewnetrznego oporu przed wpro-
wadzeniem tego typu zmian do wlasnego zycia. To sami klienci muszg zrozumie¢, skad
bierze si¢ ich ten op6r przed wprowadzeniem niezbednych zmian. Inaczej méwiac, taki
»health coaching angazuje klientéw do aktywnego odkrywania przyczyn, dlaczego sa
ambiwalentni wobec zmian”?2. Dopiero na tym etapie mozliwe jest efektywne stymu-
lowanie wlasnej aktywnosci i zapobiegliwosci na rzecz dbalosci o wlasne zdrowie, co
warunkuje ich wigczenie do procesu terapii.

Oczywiste jest jednak, zZe prowadzenie skutecznego health coachingu wymaga po-
siadania stosownej wiedzy o etiologii zaburzen zdrowotnych, ktdre sg przypadtos$ciami
klientow. Bez tego nie ma mowy o skutecznym pomaganiu im w ich przezwyciezaniu.
Jesli ten warunek jest spetniony, to wedle Melindy Huftman sukces dalszego postepo-
wania gwarantujg tradycyjne metody stosowane w coachingu?3:

- praca z upowaznienia i w imieniu klienta,
- wykorzystywanie aktywnego stuchania,
- zaangazowanie si¢ w rozmowy o zmianach i ich skutkach.

W pierwszej fazie nalezy zdaniem tej autorki wykorzysta¢ trzy podstawowe pytania:
1. Co najbardziej chcialbys$ zmieni¢ w swoim zdrowiu, co w twoim przekonaniu po-

mogloby ci réwniez w pracy?

2. Co najbardziej martwi cie w stanie twojego zdrowia?
3. Co jest dla ciebie najwazniejsze w twoim zdrowiu?

22 M.H. Huftman, Health Coaching: A Fresh Approach for Improving Health Outcomes and Reducing
Costs, ,American Association of Occupational Health Nurses Journal” 2010, vol. 58, nr 6, s. 246.
23 Tamze.
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Aktywne stuchanie za$ oznacza nic innego jak wysilek i koncentracj¢ wlasnej uwagi
na wypowiedziach klienta, aby zarejestrowac kazdg zmiane, jaka nastapi w czasie sesji.
Bez tego trzecia faza nigdy nie bedzie efektywna. Pojawia sie wowczas takze pytanie, po
co wlasciwie jest prowadzony health coaching. Melinda Huffman jego cele precyzuje
w trzech punktach?*:

1. Promocja i przywrdcenie zdrowia.

2. Zmniejszenie ryzyka utraty kontroli nad wlasnym zdrowiem i ewentualnego na-
wrotu przypadlosci.

3. Monitorowanie standéw przewlektych.

Tego typu wskazania niosg jednak pietno zawodowego uwiklania autorki tego arty-
kutu, ktora jest pielegniarkg. Przy okazji uwidacznia to przewage coachingu klasycznego
nad tym prowadzonym przez wyspecjalizowany personel medyczny. Chodzi o to, ze
zostal on ograniczony do pacjentéw hospitalizowanych badz znajdujacych si¢ pod kon-
trolg medykéw, a zatem sam moment opuszczenia placoéwki opieki zdrowotnej moze
oznacza¢ zniweczenie wszystkich osiagnietych dotad pozytywnych zmian. Zupelnie nie
na miejscu wydaje si¢ jednak podnoszenie przez te autorke aspektu biznesowego, ktory
zaklada, ze dzieki health coachingowi zwigksza sie popyt na okreslone dobra i ustugi®>.

Teoria health coachingu dorobita si¢ takze wlasnego modelu proceduralnego. Cen-
tralne miejsce w nim zajmuje klient rozumiany jako osoba zainteresowana zachowa-
niem harmonii pomig¢dzy potrzebami psychicznymi oraz materialnymi, a ponadto
samodzielnym uchronieniem si¢ przed destrukcyjnym wplywem otoczenia.

Zaprezentowany model jest czytelny dla kazdego coacha, a takze dla jego poten-
cjalnych klientéw, ktorzy rekrutowac si¢ beda z najlepiej wyksztatconych warstw spo-
tecznych. Wlasne cialo jest problemem nie tylko przy jego dysfunkcjach fizycznych, ale
w zawodach wymagajacych wysokich kwalifikacji moze by¢ odczuwane jako przeszkoda
w realizowaniu zadan stuzbowych i osigganiu zalozonych przez siebie celow.

Wyprowadzenie ich z tego kregu niemoznosci staje si¢ przez to pierwszym zadaniem
health coachingu. Dopiero w takiej perspektywie dostrzec mozna zalety modelu health
coachingu przedstawionego wczeéniej. Co najwazniejsze, model ten pozwala na jego
wykorzystywanie zaréwno w pracy z klientami cierpigcymi na rézne choroby soma-
tyczne, jak i z relatywnie zdrowymi, ale majgcymi na przykiad obnizong samokontrole
nad wlasnym apetytem, co skutkuje nie tylko otyloscig, ale takze powtarzajacymi si¢
przejsciowymi dolegliwo$ciami somatycznymi. Nie dotyczy jednak srodowiska osob
z niepelnosprawnoscig intelektualng.

W literaturze pojawiajg si¢ doniesienia o stosowaniu w praktyce form health co-
achingu, ktdre calkowicie nie tyle zmieniajg, ile wypaczaja tradycyjne jego rozumienie.

24 Tamze, s. 247.
25 Tamze, s. 249.
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Chcesz mieé¢

zdrowsze cialo
Szukasz nowego
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spokoju ducha

Chcesz wigcej
od zycia

Jestes gotowy,
aby uzyskaé
wsparcie, ktérego
potrzebujesz

Rys. 1. Model health coachingu
Zrédto: J.A. Fadul (red.), Encyclopedia of Theory & Practice in Psychotherapy & Counseling, Raleygh 2014, s. 127.

Zarysowuje sie trend, w ktérym roéznice pomiedzy terapig medyczng a coachingiem
staja si¢ rozmyte, gdyz mozna je prowadzi¢ nawet wbrew woli konkretnej osoby. Zwo-
lennicy takich rozwigzan sygnalizuja, ze
Na calym $wiecie wielkim powodzeniem cieszy si¢ health&wellness coaching, czyli doradztwo
personalne w zakresie zdrowia. Jest to zrozumiale w obliczu wystepowania wielu choréb cywili-
zacyjnych, w ktorych terapia jest z géry skazana na niepowodzenie, gdy pacjent nie chce lub nie

potrafi aktywnie wlaczy¢ si¢ w proces leczenia. Zadaniem coacha w tej sytuacji jest obudzenie
w swoim podopiecznym potrzeby i checi, aby stawi¢ czoto sytuacji, w jakiej sie znalazi?S.

W takich przypadkach mozliwo$¢ niepowodzenia w pracy coacha roénie wykladni-
czo. Nie mozna oczywiscie wykluczy¢ pewnego stopnia powodzenia tak prowadzone;j
dziatalnosci wspierajacej, ale oznacza to przede wszystkim, ze coaching tego rodzaju
nie doczeka w najblizszym czasie skrystalizowania swoich podstaw teoretycznych.

26 A. Bartosiewicz, R. Zarzycka-Bienias, dz. cyt., s. 209.
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Wedle niektdrych autoréw jest to zwiazane z tym, ze potrzeby zdrowotne wspot-
czesnego spoleczenstwa od dawna nie odpowiadaja organizacji systemu opieki zdro-
wotnej. Jesli system utrzymuje prewentoria przeciwgruzlicze, sanatoria w wigkszosci
nastawione na leczenie choréb drog oddechowych, to znak, ze tkwi on dalej w tradycji
XIX-wiecznej, gdy ludzie umierali przede wszystkim na choroby tego typu. Tymcza-
sem wspolczesny system ochrony zdrowia nie oferuje prawie nic dla 0séb z choroba
Alzheimera, a takze niewiele dla chorych na cukrzyce. Ludzie umierajg dzi$ gtéwnie
z powodu innych chordb, niz to bylo sto lat temu, ale organizacja systemu dalej tkwi
w realiach z 1900 roku?’. Problem polega na tym, Ze system prawie nie moze pomoc
osobom, ktore choruja na tego typu przypadlosci, a wraz z postepujacym starzeniem
sie spoteczenstwa ludzi dotknietych nimi gwattownie przybywa. Dla zobrazowania tego
zjawiska w medycynie wprowadzono kategorie przedwczesnej $mierci dla wskazania
zmarlych, ktérzy mogliby dalej zy¢, gdyby nie niewydolnos¢ systemu instytucjonalne;j
opieki zdrowotnej. Gléwnymi przyczynami zgonéw obecnie nie sg juz réznego rodzaju
infekcje, ale dolegliwosci, ktore tak naprawde owi przedwczesnie zmarli sprokurowali
sobie sami. Problem polega na tym, Ze nie majg oni na ten temat wystarczajgcej $wia-
domosci istniejacych zagrozen lub z przyczyn mentalnych nie potrafiag zapanowac
nad swoja wolg. Tymczasem porzadek zliberalizowanych spoleczenstw Zachodu na-
kazuje, aby kazdy samodzielnie odpowiadal za swoje Zycie i okreslat sposéb osiagania
pozadanych celow. Dlatego osoby dotkniete tzw. cywilizacyjnymi przypadlo$ciami
zdrowotnymi ukrywaja swoje stabosci i decyduja si¢ na wizyte u specjalistow dopiero
wowczas, gdy nabieraja one dramatycznego charakteru.

Podstawg profesjonalnego health coachingu ciagle jest jednak procedura motivatio-
nal interviewing. Natomiast w rozwijajacej si¢ formie coachingu wellness dotyczy on
promocji zdrowia, a w zasadzie zdrowego stylu zycia i moze by¢ realizowany w kazdej
grupie spolecznej. W pierwszej postaci istnieje zasadnicza trudno$¢ w rozréznieniu
pacjenta od klienta, natomiast w drugiej formie taki problem w ogdle nie wystepuje,
gdyz wszyscy uczestnicy sg klientami. Coaching wellness moze by¢ stosowany wobec
kazdego cztowieka, gdy tymczasem klasyczny health coaching tylko wobec przewlekle
chorych badz uzaleznionych, a z tej racji najlepsze efekty osiagaja w nim medycy, kto-
rych przeszkolono réwniez w zakresie coachingu. W literaturze taki health coaching
definiuje sie¢ jako

efektywne wykorzystanie sprawdzonej w praktyce metody wywiadu motywacyjnego oraz terapii
medycznych w celu aktywnego i bezpiecznego angazowania klientéw w zmiang wlasnych zacho-
wan zdrowotnych, aby w przypadku ostrych lub chronicznych schorzen byli w stanie samodzielnie
zarzadzaé swoim zdrowiem, ogranicza¢ ryzyko pogorszenia jego stanu. W rezultacie pacjent

27 P.E Granello, ].M. Witmer, Wellness Challenge, [w:] PFE. Granello (red.), Wellness Counseling, Boston
2012, s. 3.
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zachowuje optymalng kondycje zdrowotna, poprawia parametry zdrowotne oraz obniza ryzyko
pogorszenia stanu zdrowia, co zmniejsza ogélne koszty opieki zdrowotne;j?8.

Zapewne z tej racji obecnie tradycyjni coachowie realizujg programy wellness, czyli
promocje zdrowia. Nie maja one juz one zwigzku z instytucjonalna opieka medycz-
ng, ale s3 realizowane na sposéb analogiczny jak tradycyjny coaching. Poczatkow tej
orientacji health coachingu doszukiwa¢ si¢ mozna jeszcze w latach piec¢dziesiatych,
gdy powstawaly pierwsze programy promocji zdrowia w spoleczenstwie. Jednak naj-
wazniejszym impulsem rozwoju dla tej formy coachingu staly si¢ programy promocji
zdrowego stylu zycia realizowane od lat siedemdziesiatych w zakladach pracy dla oséb
tam zatrudnionych. Dodatkowym impulsem dla jego rozwoju stal si¢ postep w zakre-
sie odnowy biologicznej, ktdra stala si¢ powszechnie dostepna. Zakltady pracy byly
zywo zainteresowane tym, aby przypadlto$ci zdrowotne pracownikéw nie odbijaly sie
negatywnie na procesie pracy, gdyz glownie dotyczyly one pracownikéw najbardziej
doswiadczonych, o dtugim stazu pracy. Ich nieobecnos¢ w pracy niosta za sobg powazne
zaburzenia proceséw produkcyjnych badz wypelniania zadan ustugowych. Rozwoj tej
postaci coachingu jest wspierany przez instytucje panstwa, gdyz dzigki temu mozna
nawet znacznie ograniczy¢ koszty opieki zdrowotnej?°. Ta forma health coachingu swoje
podstawy teoretyczne zaczela rozwija¢ dopiero po roku 2000, gdy zaczely si¢ pojawiaé
pierwsze publikacje jej poswiecone.

Taka sytuacja spowodowala, ze health coaching jest realizowany dwutorowo.
W pierwszej postaci jest on zwigzany z instytucjami opieki zdrowotnej i czesto nosi
miano coachingu medycznego. Natomiast coaching wellness definiuje sie jako ,wska-
z6wki i inspiracje dla zdrowych oséb, ktére pragng utrzymac lub poprawi¢ ogdlny stan
swojego zdrowia, co czgsto obejmuje rzucenie palenia, zwiekszong aktywno$¢ fizyczna,
wlasciwe odzywianie i utrzymanie optymalnej wagg ciata™?.

W literaturze obie formy health coachingu na ogé! rozpatruje sie na jednej ptasz-
czyznie, uwazajac, iz spelniajg takie same zadania. Najcze$ciej przyjmuje sie, ze ich
najwazniejszymi atrybutami sg3!:

- koncentracja na kliencie, aby ukierunkowa¢ go na wtasny cel;

- orientacja na zdrowie z wykorzystaniem sprawdzonych w praktyce dziatan dla oséb
z chorobami przewleklymi, wzglednie z umiarkowanym lub wysokim ryzykiem
zdrowotnym;

- edukacja zdrowotna;

- autonomia klienta;

28 Tamze, s. 401.

29 M.H. Huffman, Advancing the Practice of Health Coaching (Differentiation From Wellness Coaching),
~Workplace Health & Safety” 2016, vol. 64, nr 9, s. 400.

30 Tamze.

31 Tamze.
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- dowartosciowanie klienta poprzez samopoznanie;

- partnerska wspolpraca;

- zaangazowanie klienta;

- rozmowy motywacyjne;

- systematyczny pomiar parametréw zdrowotnych;

- odpowiedzialnos¢ klienta za wlasne zdrowie;

- pielegniarki sg najczesciej wymieniane jako najlepsi health coachowie;

- systematyczna ocena skuteczno$ci.

Pomimo tego, ze cele obu form health coachingu sg analogiczne, to jednak pierwsza

z nich wymaga do przeprowadzenia posiadania specjalistycznych kwalifikacji wykra-
czajacych poza umiejetnosci przekazywane w tradycyjnym szkoleniu coachéw. Wymaga
on bowiem specjalistycznych medycznych kwalifikacji, a przeszkolenie w zakresie co-
achingu jest tylko dodatkiem do niego. Ten postulat zostal wdrozony w zycie i w wielu
polskich uczelniach ksztalcacych lekarzy i pielegniarki prowadzone sg specjalizacje
tego typu. Obie formy health coachingu wymagaja jednak posiadania specjalistycznych
kwalifikacji potwierdzonych stosownym certyfikatem. Melinda Huffman wskazuje na-
wet, Ze w niektorych stanach USA wprowadzono obowiazek posiadania certyfikatéw
przez osoby wspomagajace swoich podopiecznych w zdrowym zywieniu. Zostato to
uargumentowane tym, Ze nie istnieje obojetna dla cztowieka forma ingerencji w jego
zdrowie. Takie unormowanie sytuacji z kwalifikacjami 0séb prowadzacych rézne formy
health coachingu jest niezbedne z powodu jego rosnacej popularnosci, co powodu-
je, Ze zajmuja si¢ nim réwniez osoby, ktére nie posiadajg kwalifikacji niezbednych
do rzeczywistego pomagania ludziom w przezwyciezaniu ich szkodliwych nawykéw
i przypadlosci zdrowotnych, ktorych sami nie potrafig zminimalizowac.

Pandemia jako wyzwanie dla health coachingu

Pandemie sg do$wiadczane przez ludzkos¢ od samego poczatku jej istnienia. Cho¢
sa zjawiskiem powtarzalnym, za kazdym razem niosg zagrozenie dla jej dalszego ist-
nienia. W uproszczeniu mozna przyjaé, zZe pandemia to globalne ognisko chorobowe,
ktdrego nie udaje si¢ zwalczy¢ ani ograniczy¢ znanymi sposobami terapii. Jest to zwig-
zane z tym, ze nie istnieje jeszcze skuteczne lekarstwo pozwalajgce pokonaé czynnik
chorobotwoérczy. Zarazem jest to zjawisko przemijajace, ktore obejmie tylko jaka$
cze$¢ ludzkodci. Znaczy to takze, ze ludzkos¢ potrafita je przetrwad, stosujac mniej lub
bardziej racjonalne strategie walki z zagrozeniem. Zabiegi na rzecz przezwyci¢zenia
zagrozen mozna umownie podzieli¢ na dwie formy: dziatania zbiorowe i indywidualne.
Pierwsze z nich sg zorganizowane i odgérnie kierowane. Drugie za§ maja charakter
spontaniczny, sa reakcjg spoteczenstwa na posiadane informacje zweryfikowane przez
pryzmat osobistych przekonan i dos§wiadczen.
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W obliczu rozpoczynajacej si¢ pandemii ludzie poczatkowo sg bezradni, gdyz nie
s w stanie na wlasng reke uchronic sie przed zarazeniem. Nawet specjaliSci spierajg sie
na temat sposobu rozprzestrzeniania sie czynnika chorobotworczego, a niekiedy nawet
nie wiadomo dokladnie, w jaki sposdb atakuje on organizm czlowieka. Niedostatek
wiarygodnych informacji o czynniku zagrazajacym zdrowiu wywoluje bezradnos¢
znacznej cze$ci spoleczenstwa, ktora tylko czeka na rozwdj sytuacji albo, co gorsza,
kontynuuje beztroski styl zycia sprzed pandemii. Oczekujg oni wskazéwek lub instruk-
cji, jak powinni postepowac, aby zachowa¢ zdrowie. Ujawnia sie w ten sposéb pole do
dzialania dla coachéw. Ale czy w imi¢ dobra ogélnego mozna oczekiwa¢ od nich, ze
beda sie tak poswigcaé, wystawiajac sie na zagrozenie?

Walka z pandemig nigdy nie jest wiec problemem czysto medycznym, ale przede
wszystkim $wiadectwem racjonalnos$ci organizacji spoteczenistwa. W kazdej grupie
spolecznej sa bowiem jednostki mniej i bardziej zaradne zyciowo, co oznacza, ze
czes$¢ ludzi na wlasna reke poszukuje mozliwosci uchronienia si¢ przed czynnikiem
chorobotworczym, a pozostali co najwyzej nasladujg ich zachowania badz biernie
wyczekujg na rozwdj sytuacji. Na podstawie doswiadczen z trwajacej jeszcze pandemii
COVID-19 wydaje si¢ jednak, Ze najgorszym rozwigzaniem jest bierne oczekiwanie,
a moze raczej proba przeczekania, az zagrozenie minie. W czasie pandemii zagro-
zenie jest powszechne, a kontrola nad jej przebiegiem bardzo ograniczona. Z tego
powodu to jednostki muszg zosta¢ uaktywnione do przeciwdzialania jej mozliwym
negatywnym skutkom. Z racji powszechnosci istniejacego zagrozenia panstwa orga-
nizujg przedsiewziecia dotyczace calej ludnosci (kwarantanny, lockdown itp.), zanie-
dbujac wyposazanie jednostek w wiedze i umiejetnosci stawiania czota zagrozeniu.
A przeciez to jednostki chorujg, a nie cale spoleczenistwo. Pandemia tylko dlatego
ma taki dramatyczny przebieg, ze dla 0oséb zarazonych wirusem jest to czynnik nie-
znany dotad dla ich organizmu. Mozna zatem zasadnie zalozy¢, ze gdyby jednostki
zostaly wyposazone w wiedze i umiejetnosci minimalizujgce mozliwos¢ zarazenia
sie, to skala zachorowan bytaby duzo nizsza. Dodatkowym argumentem wspieraja-
cym takie dzialania powinna by¢ sytuacja postpandemiczna, gdy wiele oséb biernie
oczekujacych na zakonczenie pandemii na skutek dlugotrwalych streséw wynika-
jacych z bezsilno$ci wobec, zdawatoby sie, wszechogarniajacego zagrozenia, bedzie
potem wymaga¢ réznych form pomocy psychoterapeutycznej, a nawet psychia-
trycznej.

Zeby zda¢ sobie sprawe z uwarunkowan skutecznosci pracy coacha, warto skorzy-
sta¢ z procedur wykorzystywanych przez psychologdéw w pracy z wigzniami osadzonymi
w zakladach karnych. Istnieje bowiem podobienstwo pomiedzy prowadzonym niekiedy
coachingiem w zakladach penitencjarnych a tym, ktéry rzekomo ma poprawi¢ zycie
pacjenta. Tylko pozornie nie ma to nic wspélnego z health coachingiem. Dlatego tak
wazne jest w tym przypadku to, co jest charakterystyczne dla zakladu karnego:
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Przymusowosc¢.

Ograniczonos¢ relacji spotecznych.

Jednorodne srodowisko spoleczne.

Nadmiar czasu wolnego.

Ograniczenie terytorialne.

Deprywacja potrzeb biologicznych i spotecznych.
Brak wptywu na diete.

NS w =

Tego typu ograniczenia sg przeciez wprowadzane w calej rozciaglosci podczas
trwajacej pandemii, z tym Ze s3 stosowane wobec wszystkich. To powoduje, Ze osoby
z przeszloscig kryminalng zapewne najlepiej znosza obostrzenia pandemiczne. Tym
bardziej powinno to sklania¢ do wykorzystywania doswiadczen z pracy resocjalizacyj-
nej, co dla coachéw przyzwyczajonych do pracy w roznych srodowiskach spotecznych
nie wydaje si¢ szczegolnie trudne.

W kazdej pandemii istnieja osoby, ktore znajduja sie w grupach wysokiego ryzyka,
co znaczy, ze w przypadku zarazenia si¢ najprawdopodobniej zostang hospitalizo-
wane badz umra. Istnieje pewna analogia w zachowaniach takich oséb z osobami
uzaleznionymi i przewlekle chorymi. Wydaje sie, ze zastosowany wobec takich osob
health coaching przyniosiby wiele korzysci ogélnospotecznych. Zasadniczg kwestia
w takim przypadku bytoby zmotywowanie ich do aktywnego minimalizowania za-
grozenia. Najpierw jednak musialyby uwierzy¢, iz s3 w stanie wlasnymi sitami przed
nim si¢ uchroni¢. Jest niezwykle utrudnione, przez izolacje spoteczna w czasie trwania
pandemii, uchwycenie rozktadu ilo§ciowego 0sdb, ktore przez swa biernos¢, a zatem
przez brak wlasnej strategii uchronienia sie przed zagrozeniem, sprzyjaly jego roz-
przestrzenianiu si¢ i same zachorowaty. Wiele z nich tego zderzenia z zagrozeniem nie
przezyto. Jedli jednym z celéw health coachingu jest minimalizowanie kosztow opieki
zdrowotnej, to z pewnoscig powinien on by¢ wykorzystany w grupach wysokiego
ryzyka (osob w podesztym wieku i przewlekle chorych). Cze$¢ z tych 0s6b mogta juz
mie¢ do$wiadczenia z pracg z coachem, a wigc skuteczno$¢ tej metody bylaby znaczaco
wieksza. To wrecz zastanawiajace, Ze z takiej mozliwosci nie korzystano, a przeciez
doswiadczenia z praktyki health coachingu potwierdzajg jego wysoka skutecznos¢.
Podobnie jak w tradycyjnym coachingu zadanie polegaloby na wzmocnieniu moty-
wacji poprzez wzmocnienie wiary we wlasne sily, eliminacje zniechecenia i podjecie
samodzielnych dziatan na rzecz uchronienia sie od zagrozenia. Jenny Rogers twierdzi
nie bez racji, ze takie wzmocnienie motywacji osiagga si¢ poprzez wyparcie negatyw-
nego zorientowania si¢ wobec zagrozenia. Bez takiego wyparcia nie uaktywni sie ludzi
do dzialania dla wlasnego dobra, w tym przypadku do zachowania wlasnego zdrowia.
Chodzi tu 0°%

32 J. Rogers, Coaching. Podstawy umiejetnosci, Gdansk 2013, s. 190-192.
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wyparcie istnienia problemu,

wyparcie znaczenia problemu,

wyparcie rozwigzywalno$ci problemu,

wyparcie zdolnosci do zmiany.

Pandemia nie byta wigc dla coachéw plaszczyzng zupelnie nieznang, gdyz mozliwe
byto zastosowanie w pelnym zakresie obu form health coachingu. Wynika z tego wnio-
sek, ze procedury coachingowe sg mozliwe do zastosowania w kazdym przypadku, gdy
ujawnia sie sytuacja trudna, ktdrej zmiana jest mozliwa dopiero dzigki zmotywowaniu

Lol e

do dzialania klientéw.

Efektywno$¢ health coachingu

Efektywno$¢ to termin w prakseologii oznaczajacy skutecznos¢®®. Tym samym ocena
dzialalnosci coacha odbywa si¢ na podstawie skutkéw, jakie osiagnal. Wymaga to
pomiaru zmiany, jaka dokonata sie pod wptywem coachingu. Okre$lona procedura
badawcza powinna towarzyszy¢ kazdemu dzialaniu coacha, gdyz jego celem jest wpro-
wadzenie pozadanej zmiany, ktorg uchwyci¢ potrafi zaréwno sam coach, jak i jego
klient, a takze jego otoczenie spoteczne. Ze wzgledéw psychologicznych watpliwe
jest, aby pod wplywem dzialania coacha zmiana pogorszyla istniejacy stan rzeczy.
Niemniej jednak mozliwa jest sytuacja, w ktdrej zadne zmiany nie zajdg. Dlaczego tak
jest? Klient coacha znajduje sie w sytuacji przymusowej, co znaczy, ze samodzielnie
nie jest w stanie wprowadzi¢ zmian, ktére z takich lub innych wzgledéw sa przez niego
pozadane. Warunkuje to jego pozytywne podejscie do procedury realizowanej przez
coacha, z czym jednak wigze sie niebezpieczeristwo w momencie finalizacji procesu
coachingu, gdyz klient moze sygnalizowaé pozytywne zmiany, ktdre w rzeczywistosci
wcale nie nastgpily. Dlatego niezbedna jest procedura weryfikujaca rezultaty pracy
coacha z wykorzystaniem narzedzi wlasciwych dla nauk spotecznych.

Wedlug danych Centers for Disease Control and Prevention z Departamentu
Zdrowia USA z 2004 roku co najmniej polowa przedwczesnych zgonéw w Stanach
Zjednoczonych zostala spowodowana przez niezdrowy styl Zycia i bierny tryb zycia.
Podano wowczas takze, ze ,,palenie tytoniu, zte odzywianie i brak aktywno$ci fizycznej
sa bezposrednimi przyczynami jednej trzeciej zgonéw w Stanach Zjednoczonych i ze
prawie dwie trzecie Amerykanéw ma nadwage lub otyto$¢™*4. Pomimo tego, ze sami
Amerykanie bardzo krytycznie oceniajg zaréwno funkcjonowanie stuzby zdrowia
w swym kraju, jak i niskie zaangazowanie obywateli w utrzymaniu siebie w jak naj-
lepszej kondycji zdrowotnej, to jednak statystyki przez nich podawane mozna uzna¢é

33 PWN Leksykon. Filozofia, Warszawa 2000, s. 100.
34 Tamze.
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za typowe dla zamoznych spoleczenstw bogatej Polnocy. Wedle ocen ekspertéw me-
dycznych 75% wydatkéw na opieke zdrowotng pochlania leczenie chordb przewlektych
stanowigcych konsekwencje ulegania natogom, nadwagi i niezdrowego stylu zycia.
Choroby tego rodzaju odpowiadajg takze za 70% zgonéw w USA3>. Totalnej krytyce
zostal tez poddany system opieki zdrowotnej w USA, ktdry zostal nazwany systemem
zarzadzania chorobami, a nie dbania o zdrowie. System bowiem czeka na to, az dana
osoba bedzie juz tak chora, ze trzeba bedzie jg hospitalizowac, a powinien przeciez by¢
nastawiony na zapobieganie chorobom. Rzecz jest jednak w tym, ze dane ze Stanow
Zjednoczonych stanowig odzwierciedlenie problemdéw ujawniajacych sie we wszystkich
panstwach rozwinietych.

Mozna si¢ spodziewa¢ ewolucji health coachingu w kierunku podobnym, jakiemu
ulegl system opieki spolecznej niosgcy pomoc wszystkim potrzebujgcym, niezaleznie
od tego, czy zglaszali wczesniej potrzebe i cheé otrzymania takiej pomocy. W takiej
sytuacji wstepnym etapem sesji coachingowej bedzie naklonienie okreslonej grupy,
aby zechciata w niej dobrowolnie uczestniczy¢. Potrzebe takiej modyfikacji praktyki
wymuszaja sytuacje nadzwyczajne, w ktorych nie tylko jednostki najgorzej wyksztat-
cone i stabo przystosowane do zmian zachodzacych w zyciu spolecznym nie dajg sobie
rady, a przez to niezamierzenie powodujg rozprzestrzenianie si¢ zagrozenia. O takiej
mozliwos$ci, w ktdrej coaching bedzie wykorzystywany w spolecznie waznym, ale
z punktu widzenia jednostek nim objetych by¢ moze nieistotnym, interesie, sygnali-
zujg juz niektdre publikacje. Dlaczego moze si¢ tak sta¢? Ot6z badania wykazuja, ze
osoby poddane sesjom health coachingu wyraznie zmieniajg dotychczasowy styl zycia,
a w zasadzie odzywiania:

1. Intensyfikujg aktywno$¢ fizyczna.

2. Obniza si¢ u nich poziom cukru we krwi.

3. Zmniejszaja spozycie soli i sodu.

4. Znacznie rzadziej s3 poddawane hospitalizacji*®.

Health coaching w klasycznej wersji trudno wiec oddzieli¢ od terapii. W zasadzie -
metoda motivational interviewing jest skuteczna, gdy jest prowadzona w warunkach
placowki opieki zdrowotnej, gdy kontrola nad zachowaniami pacjentéw jest duza. Jej
skuteczno$¢ poza tymi placowkami nie wydaje sie wysoka, jesli bedzie obejmowac
tylko osoby, ktdre przyjda na spotkania wylacznie z wlasnej woli. Efektywnos¢ bedzie
jednak zachowana w przypadku zindywidualizowania calej procedury. Oznacza¢ musi
to nieuchronne zwigkszenie kosztow, ktore z pewno$cig musieliby ponies¢ sami klienci.

35 Tamze, s. 4.
36 M.H. Huffman, Health Coaching: A Fresh Approach for Improving Health Outcomes and Reducing
Costs, ,American Association of Occupational Health Nurses Journal” 2010, vol. 58, nr 6, s. 245.
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Praca coacha w tych warunkach zacznie przypomina¢ prace dietetyka, ktéry swoim
klientom ustala zrownowazong diete, ktéra zmienia stosownie do uzyskiwanych po-
stepow w zmianie ich kulinarnych przyzwyczajen.

Wzrost zamozno$ci wcale nie musi wigzac sie ze zwiekszong dbalo$cig o wlasne
zdrowie. Health coaching w takim kontekscie odgrywa¢ moze pozyteczng spolecznie
role, gdyz moze pozytywnie wplywad na upowszechnianie sie zdrowego stylu zycia,
a posrednio takze na redukcje kosztéw funkcjonowania systemu opieki zdrowot-
nej. Health coaching oplaca si¢ zatem zaréwno jednostkom, jak i catemu spote-
czenstwu.
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Efektywnos$c¢ health coachingu w dobie pandemii

Abstrakt: W artykule autor podjal probe naswietlenia genezy i specyfiki health coachingu, ktéry
w ostatnim czasie dynamicznie si¢ rozwija. Wyjciowym zatozeniem tekstu jest traktowanie health
coachingu jako zespolu oddzialywan stymulujacych zachowania prozdrowotne klientéw. Metoda
rozmowy motywacyjnej jest narzedziem umozliwiajgcym skuteczng interakcje tego typu. Zdaniem
autora pandemia okazata si¢ wyzwaniem dla health coachingu, gdyz powszechnos¢ istniejacego
zagrozenia znacznie utrudniala stosowanie metod sprawdzonych w tradycyjnym coachingu. Z tego
powodu oddzialywanie indywidualne realizowane tam, gdzie istnieje mozliwo$¢ skutecznego i sys-
tematycznego wsparcia klientéw, okazato sie najskuteczniejsze.

Stowa kluczowe: coaching, health coaching, dialog motywacyjny, pandemia, efektywno$¢ coachingu

The Efficiency of Health Coaching in the Pandemic Times

Abstract: In his article, the author made an attempt to highlight the genesis and specificity of health
coaching which has been dynamically developing recently. The author’s initial assumption is to con-
sider health coaching as a set of impacts stimulating pro-health behaviors of clients. The motivational
interviewing procedure is a tool enabling effective interaction of this type. In the author’s opinion, the
pandemic turned out to be a challenge for health coaching, as the universality of the existing threat
significantly hindered the use of methods proven in traditional coaching. For this reason, individual
impact carried out where there is a possibility of effective and systematic control over customer
behavior turned out to be the most effective one.

Keywords: coaching, health coaching, motivational interviewing, pandemic, efficiency of health
coaching
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Coaching a kultura narcyzmu

oaching jest bardzo popularna dzi$ forma wspomagania rozwoju i uczenia si¢

ludzi, ktoérzy pragna doskonali¢ swoje umiejetnosci i urzeczywistnia¢ Zyciowe
cele. Opiera si¢ na przekonaniu, Ze osoba korzystajaca z sesji coachingowych ma we-
wnetrzny potencjal, zasoby rozwojowe, a spotkania coachingowe stuza wyzwoleniu
tych zasobow. Objawia si¢ w nim swego rodzaju antropologiczny optymizm, ktory
kaze widzie¢ przede wszystkim jasne strony naszej ludzkiej kondycji. Coaching czesto
idzie w parze z pozytywnym mysleniem, ktére glosi, by wypelni¢ sw6j umyst radosnymi
i pelnymi sukceséw myslami, odrzuci¢ widma smutku i porazki, a szczescie i sukces
na pewno przyjda. Dzieki pozytywnemu nastawieniu mozna osiagna¢ wszystko. Taki
obraz coachingu pasuje do wspolczesnej kultury promujacej przywdziewanie przez
jednostki blyszczacych masek szczesliwych ludzi sukcesu, ktorzy korzystajg ze swo-
jego potengcjatu, realizujac plany i marzenia. Mamy tutaj do czynienia z nawykowym
optymizmem, tzw. byciem cool, eksponowaniem jedynie dobrych, jasnych stron zycia.
Ujmowany w ten sposéb coaching wspiera tzw. kulture narcyzmu, w ktdrej zacheca
sie ludzi do osobistego sukcesu i samodoskonalenia, do ciagglego zajmowania si¢ soba,
promowania siebie i swojej marki, do indywidualistycznie pojmowanego szczgscia.
W tekscie podejmuje probe odpowiedzi na pytania: Na czym polega narcyzm? Co zna-
czy by¢ narcystyczng osobg? Jak coaching ma si¢ do narcyzmu? Jakie cechy coachingu
oraz uczestniczacych w nim ludzi sprzyjaja narcyzmowi? Czy coaching jest skazany na
promowanie i wzmacnianie kultury narcyzmu?

Termin ,,narcyzm” jest uzywany w réznych kontekstach. Kazdy uzytkownik, zalez-
nie od swoich potrzeb czy przyjmowanych zalozen, nadaje mu odmienne znaczenie.
Taki plynny, wieloznaczny termin utrudnia dyskusje i stawia pod znakiem zapytania
sensowne postugiwanie sie nim. Oczywiscie pojecie narcyzmu, tak jak wiele innych
bogatych tresciowo pojeé, nie moze by¢ jednoznacznie i precyzyjnie zdefiniowane, ale
da si¢ wydoby¢ jego sens i znaczenie, odnoszac si¢ do wspomnianych kontekstow jego
uzycia. Wstepnie mozna stwierdzi¢, ze narcyzm ujmowany jest jako cecha osobowosci,
ktora ma mniejsze lub wigksze natezenie. Odnosi si¢ do 0séb, ktdre nadmiernie skupiaja
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sie na sobie i majg zbyt wysokie mniemanie o sobie. Termin ,,narcyzm” uzywany jest
w psychologii klinicznej, gdzie diagnozuje si¢ narcystyczne zaburzenie osobowosci,
zdefiniowane w DSM-5, wydanej w 2013 klasyfikacji Amerykanskiego Towarzystwa
Psychiatrycznego. Osoba dotknieta tym schorzeniem charakteryzuje sie wielkosciowym
nastawieniem, potrzebg bycia podziwiang oraz brakiem empatii. Zdiagnozowanie
zaburzenia wymaga spelnienia okreslonych kryteriéw, dlugotrwato$ci, sztywnosci
nietypowych i zaktocajacych funkcjonowanie zachowan. W moim tek$cie nie zajmuje
sie tym klinicznym zjawiskiem, cho¢ w gruncie rzeczy jest ono zintensyfikowaniem
i znacznym usztywnieniem proceséw obserwowanych u osob, ktore sa w stanie pro-
wadzi¢ normalne zycie, a nawet sprawnie funkcjonowac.

Pojecie narcyzmu pojawia si¢ czesto w kontekscie charakteryzowania wspdtcze-
snej kultury, ktéra wspiera nadmierne skupienie jednostek na swoim samorozwoju,
autoanalizie i autopromocji. Narcyzm faczony jest zwykle z préznoscia i zawyzong
samooceng. Narcystyczne osoby wierza, Ze majg wieksze zdolnoéci w poréwnaniu
z innymi ludZmi i zastuguja na wiecej niz inni, poniewaz sg lepsze od innych. Sg wyjat-
kowe, szukajg uwagi i pochwal, wykorzystuja osiggniecia innych ludzi i stawiaja siebie
w centrum. Jednostki narcystyczne wpasowuja si¢ we wspolczesna, celebrycka kulture
sukcesu, samorealizacji i autopromocji. Narcyzy sa podziwiane, staja si¢ wzorami do
nasladowania, gdy odnoszg sukcesy, rozkwitajg i moga osigga¢ wielkie cele w zyciu.
Jednak jak podkresla Christopher Lasch w ksigzce Kultura narcyzmu. Amerykatiskie
Zycie w czasach malejgcych oczekiwa, sukcesy narcystycznej osoby stuza gtéwnie temu,
by ja podziwiano:

Nasze spoleczenstwo jest narcystyczne na dwoch plaszczyznach. Ludzie o osobowosciach nar-
cystycznych, chociaz niekoniecznie jest ich wigcej niz wczesniej, odgrywaja wyjatkowa role we
wspolczesnym zyciu, czgsto staja si¢ stawni. Celebryci schlebiajacy masom nadaja ton zyciu
publicznemu i prywatnemu, odkad maszyna gwiazdorstwa zatarla granice miedzy tym, co pu-
bliczne, a tym, co prywatne. Pigkni ludzie - uzywajac tego wymownego wyrazenia, obejmujacego
zaréwno bogatych obiezy$wiatow, jak i tych wszystkich, ktorzy ptawia sie, jakkolwiek krétko,
w blasku kamer - przezywajg fantazje narcystycznego sukcesu. Nie sklada si¢ on z niczego bardziej
istotnego niz z zyczenia bycia podziwianym, nie ze wzgledu na osiagnigcie czegos, ale z powodu
siebie samego, bezkrytycznie i bez zastrzezen!.

Jean M. Twenge i W. Keith Campbell w ksigzce o znamiennym tytule The Narcis-
sism Epidemic podkre$laja, ze w amerykanskim spofeczenstwie zostala zatarta réznica
miedzy poczuciem wlasnej wartoséci a narcyzmem. Mamy do czynienia z epidemia
narcyzmu, ktdéra ujawnia si¢ jako wysoki poziom narcystycznych cech osobowosci
wsrod coraz wigkszej liczby jednostek. Ludzie majg przesadzone wyobrazenie o wia-

1 Ch. Lasch, Kultura narcyzmu. Amerykariskie zycie w czasach malejgcych oczekiwat, przel. G. Ptaszek,
A. Skrzypek, Warszawa 2019, s. 278.
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snych mozliwosciach i czujac si¢ wyjatkowi, oczekuja specjalnych uprawnien. Do roz-
przestrzeniania wspomnianej epidemii przyczyniajg si¢ uznawane spolecznie wartosci
kulturowe zwigzane z indywidualizmem, rywalizacjg czy kultem sukcesu. Powszechne
jest przekonanie, Ze wysoki poziom pewnosci siebie, a nawet narcyzm, jest czyms$ po-
zadanym i stanowi warunek udanego zyciaZ.

Rozwdj narcyzmu w sposéb niezamierzony zostat wywolany przez ruch na rzecz do-
brej samooceny i mniej autorytatywnego rodzicielstwa. W efekcie zamiast przyjaznych,
szczesliwych dzieci coraz czesciej pojawiaja sie skupieni na sobie, narcystyczni mtodzi
ludzie, ktdrzy artykulujg gléwnie swoje uprawnienia. Wedlug autoréw The Narcissism
Epidemic narcyzm rodzi wszystko to, czemu Amerykanie chcieli zapobiec dzigki pro-
mowaniu wysokiej samooceny u dzieci i nastolatkow: agresje, materializm, brak troski
o innych i plytkie wartosci. Chociaz osoba narcystyczna moze dobrze funkcjonowa¢
w codziennym zyciu i czesto oczarowywaé innych ludzi, odrzucanie i dewaluowanie
innych zubaza jej zycie osobiste, wzmacnia subiektywne przezywanie pustki, co kaze
jej potegowac narcystyczne strategie uzyskiwania dobrego samopoczucia®.

Narcyzm zaliczany jest do tzw. ciemnej triady cech osobowo$ci, oprocz makiaweli-
zmu i psychopatii. Osoby z cechami ciemnej triady zwykle sa bezduszne i egoistycznie
manipulujg ludZmi, nie wykazuja troski o innych, ktérych traktujg instrumentalnie.
Charakteryzuja si¢ lekcewazeniem norm spotecznych, klamia, oszukuja, by osiagna¢
osobiste cele. Jednostki o duzym nate¢zeniu tych cech kreuja dysfunkcyjne relacje mie-
dzyludzkie, maja toksyczny wplyw na innych, nie sg godne zaufania. Kto$ z wysokim
poziomem makiawelizmu wyrdznia sie elastycznym, kameleonowatym stosowaniem
strategii dzialania, aby dopasowac si¢ do kazdej sytuacji w celu uzyskania osobistych
korzysci. Z kolei psychopatia to impulsywno$¢, tatwe i pozbawione leku podejmowanie
ryzyka, plytka empatia. Narcystyczni ludzie, ktérzy wykazuja réwniez makiawelizm
i psychopatie, czyli cale spektrum ciemnej triady, moga by¢ niebezpieczni, w bez-
wzgledny i okrutny sposdb traktowac innych, lekcewazy¢ normy moralne, fama¢ prawo.

Wedlug Freuda narcyzm jest naturalnym etapem rozwoju niemowlecia, ktore nie
oddziela siebie od $wiata i skupia si¢ jedynie na zaspokajaniu swoich potrzeb. W oczach
niemowlaka otoczenie i ludzie nie istniejg jako niezalezne podmioty i obiekty, ktore
rzadza sie swoimi prawami, stawiajg dziecku opdr, maja swoje ograniczenia czy ocze-
kiwania. Niemowle w sposob wszechogarniajacy czuje si¢ wyjatkowe, do$wiadcza
jednosci ze $wiatem, nie oddziela swoich potrzeb od otaczajacej go rzeczywistosci,
nie ma tez zadnej tolerancji na ich frustracje, nie ma wyodrebniajacej sie ze $wiata
osobowosci. Swiat i wszyscy, ktérzy otaczajg niemowlaka, shuzg natychmiastowemu

2 .M. Twenge, W.K. Campbell, The Narcissism Epidemic: Living in the Age of Entitlement, New York
2009, s. 13-57.
3 Tamze, s. 57-107.
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zaspokojeniu jego potrzeb. Jest to tzw. pierwotny narcyzm, ktéry w wyniku wlasciwe;j
opieki rodzicielskiej i prawidlowego procesu rozwoju zostaje przezwyciezony.

Przyjmuje sie, Ze narcystyczne cechy istnieja w pewnym spektrum. Narcyzm
w umiarkowanym stopniu jawi si¢ jako przywigzanie osoby do jej dazen, skupienie
na poszukiwaniu pasji Zyciowej i rozwijaniu potencjatu. Wiaze si¢ z tez mitoscia do
rodziny czy przyjaciol, ktérzy zastuguja na wyjatkowe traktowanie. Mamy tutaj do
czynienia z naturalng stronniczoscig i troska o siebie, swoich najblizszych czy wspol-
note. Jest to tzw. zdrowy narcyzm, ktéry polega na réwnowadze pomiedzy uznaniem
przez kogo$ swojej wyjatkowosci a poszanowaniem podmiotowosci i praw innych.
Autentyczna duma, poczucie wlasnej wartosci, czerpanie radosci z podziwu innych
nie narusza zdolnosci do empatii. Skrajny narcyzm natomiast objawia si¢ dbaniem
jednostki o siebie kosztem innych, razaca megalomania, brakiem wyrzutéw sumie-
nia, zamilowaniem do manipulacji. ,Narcyzm staje sie niebezpieczny, przejmujac nas
i przechodzac w megalomanieg, tylko wtedy, gdy trzymamy sie poczucia wyjatkowosci
jak talizmanu, zamiast bawic sie nim od czasu do czasu™*. Nawigzujac do postaci z mitu
o Narcyzie Craig Malkin twierdzi, ze ludzie mogg sie zachowywac¢ jak nimfa Echo, ktéra
calkowicie zatracila i odrzucila siebie, lub jak Narcyz, ktéry byl zainteresowany tylko
soba. ,Wszyscy zeglujemy pomiedzy Scylla zniechecajacego samozaparcia a Charybda
zabijajacego dusze samozadowolenia. [...] gonigc za uwagg (narcissists) lub trzymajac
sie w cieniu (echoists)™.

Jak wiadomo, pojecie narcyzmu nawigzuje do starozytnego mitu o pigknym chlopcu
o imieniu Narcyz, ktéry byl synem boga rzeki Kefisos i nimfy Leiriope. Z racji swojego
boskiego pochodzenia mlodzieniec ten obdarzony byl wspanialym wygladem. Skupiat
wokot siebie ttumy wielbicielek i wielbicieli. Byt przyzwyczajony do bycia podziwianym,
ale nigdy nie odwzajemnial uczu¢, znany byt ze swojej obojetnosci wobec zakochanych
w nim istot. Coraz bardziej popadat w pyche i uwazal, ze wyrasta ponad §wiat zar6wno
zwyklych $miertelnikéw, jak i bogéw. Pewnego razu pokochata go nimfa Echo, a Nar-
cyz, tak jak czynil wobec wielu innych, odrzucit jg. Z rozpaczy przestala sie ruszac, jes¢
i pi¢, az uschlo jej cialo i pozostal tylko glos. Bogowie nie mogli juz dtuzej tolerowa¢
arogancji i okrucienstwa Narcyza. Bogini zemsty Nemezis rzucila na niego klatwe,
mial dozna¢ dotkliwego bélu nieodwzajemnionej mito$ci. Pewnego razu natknat si¢ na
spokojne, czyste zrodto wody, ktdra byla jak lustro. Schylit sie, by sie napié, i zobaczyt
odbicie swojej pieknej twarzy. Pod wplywem klatwy Nemesis nie zdawal sobie sprawy;,
ze patrzy na siebie. Obudzila si¢ w nim gleboka milos¢ i fascynacja swoim odbiciem.
Zaczal wzywaé 6w obraz, by odwzajemnit jego mito$¢é. Probowat sie zblizy¢ do niego

4 C. Malkin, Rethinking narcissism: the bad and surprising good about feeling special, New York 2015,
s. 20.
5 Tamze, s. 141 64.
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i obja¢, ale ten milczal i nie odwzajemnial pocatunkéw oraz usciskéw. Oddalat sie.
W konicu Narcyz wskoczyl do wody, pograzajac sie w jej glebi. Na brzegu wyrést biaty
kwiat, ktory pochylal sie nad woda, jakby wypatrywat czego$ w jej glebi.

Z mitu mozemy wyczyta¢, ze Narcyz jest przykladem osoby, ktéra nie jest zdolna
do obdarzenia szczerym uczuciem kogo$ innego, kogos z krwi i kosci, nie jest w sta-
nie nawigza¢ wiezi z realnymi ludzmi. Ostatecznie skupia si¢ jedynie na sobie, jest
zapatrzony w siebie, a w gruncie rzeczy w swoje wyidealizowane odbicie, w widmowy
obraz. Takie zauroczenie sobg wiedzie ostatecznie do zaglady, do unicestwienia. Narcyz
ginie z tesknoty i niespelnienia. Calg swoja energie skierowal bowiem na widmo, ktére
postrzegal w wodzie. Obraz ten jednak nie byl realnym, zyjacym cztowiekiem. Bohater
mitu nie darzyl miloécig siebie samego, nawet nie byt zapatrzony w siebie, zakochat
sie w ideale, w swoim obrazie. Mozna powiedzie¢, ze w ten sposob odseparowat si¢ od
siebie, stracit kontakt ze swoim realnym ja, ze swoim zyciem i potrzebami, ze swoim
cialem, skupit si¢ na fantazji, na idei siebie. Nie tylko nie byt w stanie nawigza¢ wiezi
z innymi ludZmi, ale réwniez z sobg samym jako zyjacym czlowiekiem. Odrzucit siebie
realnego na rzecz ideatu, ulegl autoalienacji.

Nawiazywanie wigzi z realnymi ludZmi wiaze sie z niepewnoscig, z nieprzewidywal-
noscig. Realnych os6b nie mozna bowiem kontrolowa¢, moga nie spetnia¢ oczekiwan,
rani¢. To uswiadamia niedoskonatos¢ realnego bytu, wystawia na bol, rodzi obawy.
Wskazuje nasze ograniczenia, gdyz nie jest tak, jak bysmy chcieli, jak oczekujemy,
a $wiat toczy si¢ wlasnym, niezaleznym torem, inni ludzie nie Zyjg pod nasze dyktando.
Konfrontujemy sie ze swojg bezsilno$cig i ograniczeniami, realnym, zmiennym bytem,
z przemijaniem, niepewnoscig, z nieprzewidywalnym. Nie jesteSmy panami sytuacji,
wymyka si¢ nam ona z ragk. Nie dostajemy tego, czego by$my sobie zyczyli. Swiat i lu-
dzie nie poddaja si¢ naszej woli. Podobnie zapatrzenie w swoj idealny obraz stanowi
ucieczke przed rzeczywisto$cig. Uciekamy w ten sposdb przed swoim niedoskonatym,
przemijajacym i podatnym na bél realnym istnieniem. Idealny obraz nie podlega natu-
ralnym procesom, uptywowi czasu, jest wolny od zwyklych ludzkich utomnosci, a przede
wszystkim nie czuje. Mozna po prostu skupic si¢ na podziwianiu i realizacji tego obra-
zu, na jego aktualizacji. Alexander Lowen, amerykanski psychiatra i psychoterapeuta,
tworca oryginalnej metody terapeutycznej bioenergetyki w ksigzce pt. Narcyzm pisze:

Narcyzm to termin odnoszacy sie zaréwno do sytuacji psychologicznej, jak i kulturowej. W od-
niesieniu do jednostki oznacza zaburzenie osobowosci charakteryzujace sie przesadnym zaabsor-
bowaniem swoim obrazem kosztem wtasnego Ja. Narcyza bardziej obchodzi to, jak sie prezentuje
na zewnatrz, niz to, co czuje. W istocie zaprzecza on uczuciom, jesli sg sprzeczne z budowanym
przez niego obrazem®.

6 A. Lowen, Wprowadzenie, [w:], tenze, Narcyzm: zaprzeczenie prawdziwemu Ja, przet. P. Lubonski,
Warszawa 2021, format: epub.
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Narcyzm polega na zatraceniu realnego Ja na rzecz wyidealizowanego obrazu.
Wedlug Lowena narcystyczne osoby bytuja w odrealnionym $wiecie, uciekajg niejako
od siebie i skupiajg sie na idealnym wizerunku. Osoba dotknieta narcyzmem myli
swoje prawdziwe Ja z nierzeczywistym obrazem. Jest osoba, ktdra cierpi na swego
rodzaju alienacje ego, pozbawionego zwiazku z zyciem ciata i otaczajacym ja $wiatem.
Ego to $wiadomy aspekt osobowosci czlowieka, psychiczna reprezentacja tozsamosci
jednostki, doswiadczane przez nig $wiadome Ja. Narcyzm pojawia sie¢ wowczas, gdy
ego oddziela sie od jazni (self - ,,ja” zwigzane z cialem i catoscig odczué czlowieka)”
i pragnie niejako istnie¢ niezaleznie, na wlasnych warunkach, w oderwaniu od zycia.

Ludzie narcystyczni doskonale wpisuja sie w kontekst wspdtczesnej kultury, ktdra
wrecz promuje takg postawe®. Cata ich energia zostaje przeznaczona na podtrzymy-
wanie widmowego obrazu siebie, zyskanie podziwu, odniesienie sukcesu czy zdobycie
wladzy. Wiaze si¢ to z zablokowaniem uczu¢ i odcigciem od prawdziwego Ja, ktére
ciele$nie ugruntowane jest w $wiecie i facza go z tym $wiatem wielorakie relacje. Nar-
cyz zyje w odrealnionym $wiecie, dopasowanym do wymogéw wykreowanego obrazu.
Zaspokaja on wiele sztucznych potrzeb, ktére stuza podtrzymywaniu iluzji. Natomiast
realne potrzeby sg zakorzenione w self, a nie w ego. Jezeli ego w narcystyczny sposdb
utozsamia sie z wyimaginowanym obrazem siebie, to wowczas czltowiek zaspokaja
potrzeby urojone, sztuczne, narzucane przez panujgce mody, aktualne trendy.

Martin Buber, tworca filozofii dialogu, analizujac sposoby bytowania czlowieka
oraz wchodzenia w relacje ze §wiatem i innymi, uzywa terminu ,,samoistota” na ozna-
czenie kogo$ pozbawionego zakorzenienia w istnieniu i substancji bytu. Samoistota to
w gruncie rzeczy czlowiek o osobowosci narcystycznej, zdystansowany wobec $wiata
i ludzi, zdolny jedynie do instrumentalnego traktowania otoczenia. Buber podkresla,
ze ludzkiego podmiotu nie mozna rozpatrywaé w izolacji, jest on zawsze uwiklany
w $wiat i w zwiazki miedzyludzkie, a podstawowym stowem nie jest Ja, lecz Ja-Ty lub
Ja-Ono. Ludzka podmiotowo$¢ konstytuuje sie zatem dopiero w ramach tych dwéch
relacji. Mozna wigc méwi¢ o dwdch rodzajach podmiotowosci. Bycie w Ja — Ty angazuje
calg istote czlowieka, relacja ta wymaga catkowitej obecnos$ci wobec spotkanego Ty,
ktéremu przystuguje warto$¢ sama w sobie. Swiat Ono natomiast jest $wiatem gro-
madzenia informacji o wycinkach rzeczywisto$ci, w ktérym Ja nigdy nie uczestniczy
w pelni, jest bowiem skazane na powierzchowno$¢. Jest to §wiat przedmiotdw, rzeczy
oraz uprzedmiotowionych istot zywych, ktdre moga zosta¢ poddane kontroli i by¢ uzy-
wane. ,,Ja podstawowego stowa Ja - Ono — méwi Buber - a wigc Ja, naprzeciw ktorego
nie uciele$nia si¢ Ty, lecz ktore otoczone jest wieloscig «tresci», nie ma terazniejszosci,

7 Tamze, rozdzial 2.
8 Tamze, rozdzial 9.
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ma tylko przeszltos¢. [...] Ma tylko przedmioty, przedmioty za$ naleza do przesztosci™.
Kazdy przedmiot jest tylko przedmiotem posréd innych przedmiotéw, podlega klasyfi-
kacji, poréwnaniom, moze by¢ wymieniony na inny. Stosunek podmiot—przedmiot jest
zawsze zaposredniczony przez pojecia, teorie czy fikcyjne wyobrazenia, dlatego nalezy
do przesztoéci. Rzutujg nan przeszle doswiadczenia. Natomiast relacja Ja- Ty przebiega
w zywej terazniejszosci, w ktorej nastepuje bezposrednie spotkanie. Spotkanie to zawsze
jest spotkaniem konkretnej, niepowtarzalnej istoty, ktéra niejako wypelnia sobg caly
horyzont. W dziele Ja i Ty Buber pisze: ,Relacja z Ty jest bezposrednia. Miedzy Ja i Ty
nie ma zadnej pojeciowo$ci, zadnej wiedzy, zadnej fantazji, a sama pamie¢ zmienia sig,
gdy przechodzi od marzenia do zjawiska. Kazdy $rodek jest przeszto$cig”!?. Zdaniem
Bubera prawdziwe zycie realizuje si¢ w spotkaniu Ja-Ty, a nadmierne skupienie na
przedmiotowych formach bytowania prowadzi do obumierania ludzkiego ducha, do
wzrostu alienacji cztowieka.

W Ja i Ty Bubera czytamy: ,,Podstawowe stowo Ja-Ono nie jest zle, tak jak nie jest
zta materia. Jest zle, tak jak materia roszczaca sobie pretensje do bycia Bedacym. Gdy
cztowiek pozwala mu wlada¢, zagtusza go nieustannie rozrastajacy si¢ $wiat Ono,
odrzeczywistnia si¢ jego wlasne Ja, az wreszcie zmora nad nim i upiér w nim szeptem
wyznaja sobie nawzajem, ze sg niezbawione”!!. Wiezi spoteczne, bycie wsrdd innych
ludzi, wlasny bieg zycia jednostki, ona sama nabieraja przedmiotowego, niejako tech-
nicznego charakteru, co wyraza sie w efektywnym i zracjonalizowanym realizowaniu
celéw. Coraz wiecej ludzi traktuje siebie jako srodki do celéw, jakby byli maszynami,
z ktorych trzeba wycisnac¢ jak najwiecej. Obserwujemy zatracanie siebie w anonimo-
wym tlumie miast, w pogoni za karierg i budowaniem wilasnego wizerunku. Prowadzi
to do zagubienia sie wielu jednostek, do samoalienacji, do odrzeczywistnienia Ja, do
cierpienia z powodu niedoskonatosci i bycia wybrakowanym. Oddziela od bytu, skazuje
na zycie w $wiecie uludy, gdzie stworzone przez kulture formy zastepujg realny byt.
Buber twierdzi, ze ludzkie Ja staje si¢ wowczas ,,samoistotg’:

Samoistota [...] robi uzytek ze swoistoéci swojego bytu, a raczej z fikcji swoistosci, jaka sobie
przygotowatla. Pozna¢ siebie w gruncie rzeczy znaczy bowiem dla niej najczeéciej: stworzy¢
imponujacy i zdolny coraz bardziej tudzi¢ sam siebie samo wizerunek i w jego ogladzie i uwiel-
bieniu uzyskaé pozér poznania swoistosci swego bytu; jej prawdziwe poznanie prowadziloby do
samozniszczenia — lub do odrodzenia. [...] Samoistota nie uczestniczy w zadnej rzeczywistosci
i zadnej nie zdobywa. Dystansuje si¢ od tego, co inne i prébuje, o ile tylko moze, wzia¢ z niego
w posiadanie przez do$wiadczenie i uzytkowanie. Na tym polega jej dynamika: na dystansowa-
niu sie i braniu w posiadanie, przy czym jedno i drugie dokonuje si¢ wobec Ono, jedno i drugie
w nierzeczywisto$ci'2.

9 M. Buber, Ja i Ty, przet. J. Doktdr, Warszawa 1992, s. 45-46.
10 Tamze, s. 45.
11 Tamze, s. 67.
12 Tamze, s. 79.
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Narcystyczny styl Zycia prowadzi do wyjalowienia i poczucia pustki, swego rodzaju
nienasycenia i braku spelnienia, ktére wynikaja z niemozliwosci zaspokajania realnych
potrzeb jednostki skupionej na karmieniu fantazji, a nie siebie jako realnie istniejacej,
zyjacej istoty. Osoba narcystyczna prébuje ucieka¢ przed tym, rozbudowujac i wzmac-
niajac nierealny obraz siebie oraz powigkszajac zakres panowania nad $§wiatem i ludZzmi.
Zmuszona jest do ciaglej kontroli natury w sobie i na zewnatrz, skazana na zycie jakby
obok siebie i karmienie widma. Nie jest w stanie zaufa¢ naturalnym procesom w so-
bie, innym ludziom, naturze czy duchowej sile wyzszej. Jej aktywno$¢ nie wzbogaca
jej wnetrza, co sklania jg do intensyfikacji dziatan, ktére maja zapewnic jej poczucie
istnienia i zakorzenienie w bycie, a wiodg do czego$ przeciwnego. Buber podkresla:

Jakkolwiek podmiot, za ktory si¢ uznaje, moze przywlaszczaé sobie wiele, to jednak nie powoduje
to wzrostu jego substancji, pozostaje on punktowym, funkcjonalnym, doswiadczajacym, uzytku-
jacym i niczym wigcej. Jego rozlegta i réznoraka swoisto$¢ bytu, jego zarliwa ,,indywidualnosc¢’,
nie pomagaja mu zdoby¢ substancji'>.

Odseparowane, wyalienowane ego pozbawione jest energii i witalnosci, wyzbyte
substancji, nie ma w sobie zZrddla sily, nie jest w stanie wywota¢ spontanicznych dazen
sklaniajacych cztowieka do pelnego entuzjazmu bycia i dzialania w §wiecie. Nie otwiera
sie na duchowo$¢, transpersonalny wymiar istnienia. Zamiast harmonii ze §wiatem
i wynikajacego z akceptacji siebie poczucia wartosci mamy ciggta walke o kontrole
nad sobg, o sukcesy, o podziw, o doskonatos¢. Ciagle poprawianie siebie i dgzenie do
doskonato$ci. Czepianie si¢ kolejnych baniek swojej ubogiej, okrojonej tozsamosci, jak
podkresla Maciej Bennewicz:

Zakochany w sobie Narcyz zaczyna wierzy¢, ze jest jedynym sprawcg swojego powodzenia i, co
gorsza, ze wszystko od niego zalezy. Obchodza go tylko te rzeczy, ci ludzie, ktorzy odbijajg sie
w jego lustrze. Lustereczko, powiedz przecie, kto jest najpiekniejszy, najmadrzejszy, najsprawniej-
szy, najwyzszy, najbogatszy na $wiecie? Zamiennie mozna stosowa¢ wariant: kto ma najszybszy
komputer, najpigkniejszy ogrod, najdrozszy zegarek, najnowszy samochod, najmadrzejsze dzieci,
najseksowniejsza kochanke. Narcyz czeka na barike, ktéra wyplywa na powierzchnie gdzies z glebi,
z Krélestwa Ciemnoéci, czyli z nieSwiadomo$ci'4.

Jak coaching ma si¢ do tego procesu odrealnienia zycia jednostek i wzmacniania
samoalienacji jednostek? Czy coaching sprzyja narcyzmowi? Idac za poczynionym
przez Bubera rozréznieniem moduséw podmiotowosci ludzkiej, mozna jednostki
narcystyczne uja¢ jako ,samoistoty”, ktére wchodzg w relacje Ja-Ono same z soba,
z innymi ludZmi, z otoczeniem. Jezeli zatem coaching jest realizowany gléwnie w tym
modusie, Ja-Ono, wéwczas poglebia narcyzm i alienacje. Kiedy si¢ tak dzieje? Gdy

13 Tamze, s. 79.
14 M. Bennewicz, Coaching Tao. Opowies¢ metaforyczna o regutach ludzkiego rozwoju w drodze do
szczescia, Warszawa 2010, format: epub, rozdziat 1.
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zadania realizowane w procesie coachingowym stajg sie swego rodzaju wypelnianiem
gotowych instrukeji, ktére majg gwarantowac sukces i niezawodnie doprowadzi¢ do
upragnionego celu. Cel za$ zwykle jest zdefiniowany w ramach konwencji spotecznych,
jest ideatem, ktory jawi si¢ na koncu obranej drogi. Tak na przyktad coaching jako
pomoc w karierze, doskonalenie przez ludzi ich umiejetnoéci zawodowych czesto jest
nastawiony na adaptacje jednostek do zastanego systemu, skupia sie tylko na dopasowa-
niu si¢ do wymogdéw zawodowej roli. Stuzy spetnieniu oczekiwan, ktdre s3 wyznaczone
przez otoczenie spoteczne i tak zdefiniowane, by jednostka zado$¢uczynita narzuconym
wymogom i stala si¢ taka, jak nakazuje wzorzec. Oferowane na rynku rézne odmiany
coachingu (coaching zdrowia, urody, Zywienia) zwykle odwotuja si¢ do pewnych ide-
aléw, méd, ktére narzucajg okreslone standardy dzialania, obiecujac szybkie i pozadane
efekty. Klient coachingu spotyka sie¢ z obietnicg eksperta, ktory ma metody i narzedzia
do urzeczywistnienia wymarzonych celéw. Mamy tutaj raczej do czynienia z modelem
dziatania odpowiednim dla produkcji, wytwarzania towardw, rzeczy, a nie z zywa, wie-
lowymiarowg relacjg miedzyludzka i podmiotowym ujmowaniem siebie przez klienta.
Oczywiscie zwykle towarzyszy temu idea, ze coachee calkowicie autonomicznie wybiera
cele i najlepiej wie, jak pokierowaé swoim Zyciem oraz karierg. Jednak traktuje siebie
przedmiotowo i nie ma kontaktu z bogactwem i niejednoznacznoscig swojego istnienia,
ze swoimi prawdziwymi potrzebami, ze swoja wielowymiarows jaznia.

Dazenie do zamierzonych celéw, osigganie sukceséw w zyciu jawi si¢ jako swego
rodzaju trzymanie si¢ i realizowanie prostych, jednoznacznych i niezawodnych prze-
pisow. Jakby kierowanie zyciem dalo si¢ uja¢ w algorytmy, bylo realizacjg prostych
schematow, ktorych nalezy sie trzymac i dzieki temu uzyska si¢ zamierzony efekt. Nie
ma tu miejsca na dramat czy wielowymiarowo$¢ zycia, na stabo$¢. Natomiast brak
sukcesow i efektywnosci w realizacji celow wynika z niewlasciwego realizowania in-
strukeji, zaniedban i nieudolnosci klienta. Cata odpowiedzialno$¢ spada na jednostke,
ktéra ponosi porazke i nie spelnia zamierzonych kryteriéw. Rodzi to poczucie winy
i presje, by zintensyfikowa¢ wysilki. Klient coachingu moze sobie mysle¢: ,,Nie mam
wynikdow, co$ jest ze mng nie tak, mam oczywiscie zasoby, potencjal jak kazdy cztowiek,
ale nie realizuje przyjetego planu czy rezimu treningowego, za malo si¢ staram”. Nie
moze odpuscié, musi si¢ staraé, walczy¢, mobilizowa¢, dziataé, by¢ ciggle w ruchu. To
wzmaga wewnetrzne napiecie, niepokdj, poczucie zabiegania. Carl Cederstrom i Andre
Spicer w ksiazce pt. Petla dobrego samopoczucia wskazuja na tzw. syndrom dobrego
samopoczucia, ktory objawia si¢ jako przymus bycia produktywnym, aktywnym i po-
zytywnie nastawionym:

[...] im bardziej koncentrujemy si¢ na zwiekszaniu naszego dobrego samopoczucia, tym bardziej
wyalienowani i sfrustrowani si¢ stajemy. Szalericze poszukiwania idealnej diety, paranoidalna
pogon za szczg$ciem, wymuszane na nas ¢wiczenia fizyczne w miejscu pracy, niekonczace sie
sesje coachingowe, szczegdtowe $ledzenie funkcjonowania naszego ciala, zamiana codziennych
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obowigzkéw w gre — te desperackie proby zwiekszenia produktywnoéci poprzez polepszanie
samopoczucia tworza nowe problemy. Napedzajg zarazliwy narcyzm, ktéry popycha nas do
zamykania si¢ w sobie i uczynienia z naszych cial jedynego Zrédta niepokojéw. Generuja nara-
stajace poczucie niepewnosci, zwigzane z ciagla odpowiedzialnoscia za nadzorowanie kazdego
zyciowego wyboru. Karmig poczucie winy, ktore powstaje, gdy nie trzymamy si¢ diety lub nie
osiggamy naszych celow. Ludzie, nad ktérymi wladze przejeto dobre samopoczucie, sg nie tylko
zdrowsi, szcze$liwsi i bardziej produktywni — okazuja sie rowniez narcystyczni, niespokojni,
trawieni poczuciem winy. To ofiary syndromu dobrego samopoczucial®.

W celu poprawy motywacji i ukazania pozytywnego scenariusza zmian stale sg
przywolywane i stawiane za wzor przyklady ludzi sukcesu, ktérzy skutecznie dzialaja,
realizujg zamierzone cele, uruchamiajg swoj potencjal. Oczywiscie wspomina sie tylko
o nich, ludzie przegrani, ludzie porazki si¢ nie licza, wrecz nie istniejg. Osoby, ktore
wiodg normalne, przecietne Zycie, nie sg medialnie atrakcyjne. Liczg sie tylko idole,
bohaterowie. Zwyciezca bierze wszystko, cala reszta znika ze sceny, idzie w niebyt.
Sfera ludzkiego doswiadczenia zwigzana z ponoszeniem porazki, brakiem sukcesow,
ze sposobami radzenia sobie z bélem i cierpieniem, ktére temu towarzysza, ulega
marginalizacji, jest poza dominujacym dyskursem. Normalne, przecigtne zycie jest
grzechem, a nawet zastuguje na pogarde. To rodzi w kliencie coachingu przekonanie,
ze cierpienie, ktore towarzyszy zyciu, nie jest czyms naturalnym i trzeba si¢ go wsty-
dzi¢. Nastepuje swego rodzaju ucieczka przed odczuwaniem tego cierpienia. Pojawia
sie unikanie do$wiadczania, wprowadzanie w stan znieczulenia. Staje sie to mozliwe
poprzez kompulsywne lokowanie swojej tozsamosci w idealnym obrazie, w celach, ktore
przestaniaja obecny bdl. Jednostka, zamiast otworzy¢ sie na terazniejsze do§wiadczenia,
zaréwno przyjemne, jak i nieprzyjemne, czerpac z nich nauke, by wiecej dowiedzie¢ sie
o sobie i obecnym stanie, fiksuje si¢ na celu, ktory jest ucieczka przed rzeczywistoscia.
W ten sposob zapomina si¢ o nieprzewidywalnosci, niepewnosci zycia i wypadkéw,
ktoérych ludzie doswiadczajg. Wymazane zostaje cale spektrum egzystencji ludzkiej,
co mozna nazwac szarg strefa ludzkiej kondycji. Strefa ta obejmuje doswiadczenia
dnia codziennego, ktdre sg oparte na wzlotach i upadkach, potknieciach, dobrym
i niedobrym samopoczuciu, przyptywach i odptywach energii itp. Zamiast akceptacji
swojej skonczonosci i niedoskonalosci mamy do czynienia ze swego rodzaju przy-
musem samodoskonalenia, ze stalym ponaglaniem, wzmacnianiem poczucia wlasnej
nieadekwatno$ci, wybrakowania. Porazka staje sie negatywnym fetyszem, a aktywizm,
urzeczywistnienie potencjalu, sukces, wspaniate cele staja si¢ fetyszami, ktére mamis,
tak jak mitycznego Narcyza kusilo jego odbicie w wodzie.

Wyznaczanie celéw moze prowadzi¢ do nadmiernego zafiksowania na nich. Cele
stajg si¢ atrakcyjnym idealem, ktory nalezy za wszelka cene urzeczywistni¢. Zaréwno

15 C. Cederstrém, A. Spice, Zakoriczenie, [w:] ciz, Pgtla dobrego samopoczucia, przel. Lukasz Zurek,
Warszawa 2016, format: epub.
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jednostki, jak i grupy moga mie¢ trudnosci z porzuceniem celéw lub ich modyfikacja.
Zapatrzenie w cel uniemozliwia uczenie i elastyczne reagowanie na okolicznosci, do
tego dochodzi jeszcze lgk przed porazka. Dazenie do celu staje si¢ destrukcyjne, jednost-
ka lub zespot zamyka sie na informacje, ktére moglyby podwazaé wiare w osiagniecie
celu. Pojawia si¢ potrzeba zachowania twarzy, podtrzymania prestizu lub godnosci.
Chodzi o zachowanie swojego wizerunku i tozsamosci. Christopher D. Kayes w ksigzce
pt. Destructive goal pursuit: the Mt. Everest disaster opisuje takie niszczgce skupienie
sie na celu, analizujac komercyjng wyprawe na Mont Everest z 1996, ktora skonczyta
sie tragicznie. Zaréwno liderzy, jak i uczestnicy ekspedycji byli tak bardzo skupieni
na osiggnieciu wyniku, na celu, ze catkowicie zlekcewazyli zwiastuny niebezpieczen-
stwa. Wigzalo sie¢ to ze $lepota na zastane okolicznosci, z zamknieciem na informacje
mogace podwazy¢ wiare w sukces. Zabrakto im elastycznego podejscia do zadania, co
skonczylo si¢ tragicznie:
Dazenie do zdobycia szczytu Everestu jest cze$cia tego, kim jestes. Twoj obraz siebie staje sie
nierozerwalnie zwigzany ze szczytem. Nieprzewidziane okolicznosci, niezamierzone konse-
kwencje i inne przeszkody probuja stana¢ ci na drodze, ale ostatecznie nie udaje im si¢ odwroci¢
twojej uwagi. Sg to przeszkody, poniewaz przypominajg ci tylko o tym, abys skupit si¢ na tym, co
wazne — na osiggnieciu swojego celu. Skupiasz si¢ na szczycie. Stajesz si¢ zdeterminowany, aby
osiggnac swoj cel. Sam cel jest prosty: zdoby¢ gére. Wiesz, przynajmniej w teorii, jak to zrobic.
Ufasz kierownikom ekspedycji, a oni zapewniaja cig, Ze wszystko wiedza. Trzymaj sie kursu,
nie rozpraszaj si¢ i stuchaj ich wskazéwek. Nie przejmuj si¢ nieuniknionymi niepowodzeniami,
takimi jak brak snu, niewygodny kaszel, ego partneréw wspinaczkowych. Skup sie na osiggnieciu

swojego celu. Nie musisz sie martwic o szukanie wymowek, bo odniesiesz sukces. Twoje poczucie
siebie i cel staly sie nierozltaczne!’®.

Kayes, przedstawiajac negatywne skutki wyznaczania celéw, uzywa terminu goalo-
dicy, ktéry mozna przetlumaczy¢ na celodycea. Stowo celodycea sklada si¢ z dwdch
elementow goal (cel) i theodicy (teodycea), co ukazuje zorientowanie na przyszty, ide-
alny wynik w potaczeniu z ignorowaniem biezgcych informacji, ktére moga zagrozi¢
dojséciu do celu. Pojecie teodycei jest terminem filozoficznym, ktéry oznacza usprawie-
dliwianie boskiej dobroci i dobra §wiata pomimo zla, niesprawiedliwosci, okrucienstwa,
cierpienia i wszelkich wydarzen, ktére podwazaja dobro stworzenia i Boga. Tak samo
osoby owtadniete celodyceg ignoruja wszelkie informacje zwiastujace niepowodzenie
czy niebezpieczenstwa, ktore mogg ostabi¢ ich zaangazowanie w realizacj¢ wybranych
celow. Popetlniajg klasyczny btad konfirmacji, dokonujac selekcji informacji i interpre-
tujac wszystko w $wietle fanatycznego przywigzania do celu. W obliczu ewidentnych
$wiadectw porazki czy zagrozen nie sa w stanie zmieni¢ celu lub go porzucié. Deifikuja
cel i jak Narcyz tracg zycie, by si¢ do wyidealizowanego celu zblizy¢.

16 Ch.D. Kayes, Destructive goal pursuit: the Mt. Everest disaster, New York 2006, s. 41.



164 - Grzegorz Francuz

[...] im bardziej osoba, grupa lub organizacja polega na przyszlym, nieosiagnietym jeszcze celu
jako zrodle tozsamo$ci, tym bardziej prawdopodobne jest, ze bedzie uparcie dazy¢ do osiagnigcia
celu ponad miarg. Osoba lub osoby wyznaczajace cel beda nadal inwestowaé wiecej zasobow
w osiagniecie celu, co zwigksza prawdopodobienstwo, ze osiagniecie celu przyniesie nieprze-
widziane i czesto szkodliwe rezultaty. Osoba wyznaczajaca cel moze nawet zaryzykowaé wlasny
upadek, aby go osiagnaé. W koncu cel staje si¢ gtéwna tozsamos$cia osoby wyznaczajacej cel,
a porzucenie go staje sie tak samo nie do pomyslenia jak porzucenie samego siebie!”.

Jak mozna sie zabezpieczy¢ przed tym niszczacym przywigzaniem do celéw? Po
pierwsze nalezy si¢ otworzy¢ na doswiadczenie tu i teraz, czerpa¢ nauke z aktualnych
doswiadczen. Po drugie mie¢ elastyczne podejscie do wybranych celéw, zmienia¢
je i aktualizowa¢ w zalezno$ci od potrzeb. Nie skupia¢ sie na wasko zdefiniowanym
celu, lecz mie¢ cele alternatywne i wielowymiarowe. Gdy cel jest zbyt waski i nie ma
alternatyw, pojawia sie wigksze przywigzanie do niego, mocniejszy lek przed porazka,
poczucie, ze jest sie skazanym na niego. Po trzecie nalezy mie¢ kontakt z réznymi
aspektami swojej jazni, réznymi cze$ciami swojej tozsamosci, dostrzegajac wielowy-
miarowo$¢ i niejednoznacznos$¢ swojego doswiadczenia. Nie przywigzywaé si¢ do
wasko skonceptualizowanej etykietki swojego Ja. Przyja¢ do wiadomosci i zaakceptowaé
trudne i bolesne wymiary swojej osobowosci. W ten sposdb uzyska sie elastyczno$é
psychologiczng, ktéra umozliwi adekwatne reagowanie i dzialanie w nieprzewidywal-
nych okoliczno$ciach. Po czwarte by¢ gotowym do zrewidowania swoich przekonan
dotyczacych siebie i swoich celow.

Czy coaching jest skazany na promowanie, wzmacnianie narcyzmu wspdtczesnych
ludzi? Odpowiadajac na to pytanie, chciatbym wréci¢ do dwoch moduséw ludzkiej
podmiotowosci wyréznionych przez Bubera. Z dotychczasowych wywodéw wynika,
ze coaching realizowany w modusie Ja-Ono zwykle przyczynia si¢ do wzmocnienia
narcyzmu, skupia sie na wasko zdefiniowanej tozsamosci, na spotecznie narzuconych
oraz wykoncypowanych ideatach i celach. Jednostka unika pelnej obecnosci, ucieka
przed doswiadczaniem pelni czlowieczenstwa. Natomiast podmiot w relacji Ja-Ty
otwiera sie na $wiat, na rozne aspekty siebie i ducha. Ujmuje siebie w kontekscie bez-
posrednich wiezi z bytem i ludZmi, uczestniczy w zyciu.

Pierwsze — twierdzi Buber - jest odkrycie wtasnego bycia w komunii z byciem $wiata, a odkry-
cie to jest aktem $cisle duchowym. [...] duch wynurza sie ze zgodnego polaczenia z rzeczami
i w zgodnym polaczeniu z popedami. Duch jest iskra Zycia wszystkich, bucha ptomieniem
w zyciu najbardziej zywotnym, czasami za$ rozpala gdzies$ wielki ogien ducha. To wszystko ma
jedna istote i jedna substancje. Nie ma innego ducha niz karmiacy si¢ jednoscig zycia i jednoscia
ze $wiatem!,

17 Tamze, s. 44.
18 M. Buber, Problem czlowieka, przel. R. Reszke, Warszawa 1993, s. 80-82.
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Duch jawi si¢ jako zasada $cisle sprzezona z zyciem. Mozna powiedzie¢, ze jest
pierwotna madro$cia natury. Zdaniem Bubera $wiat czystych relacji Ja-Ty pozwala
odkry¢ sakralny wymiar istnienia, uzyskuje ciaglos¢ i trwatos¢ tylko w odniesieniu
do boskiego Ty. Buber pisze: ,,Dzieki niemu istnieje cigglto$¢ swiata Ty: oderwane mo-
menty relacji faczg sig, tworzac zycie $wiata — zycie ztgczenia. Dzieki niemu $wiatu Ty
przystuguje moc ksztaltujaca: duch moze przenikng¢ i przemieni¢ $wiat Ono. Dzieki
niemu nie jeste$my wydani wyobcowaniu $wiata i odrzeczywistnieniu Ja, zniewoleniu
przez upiory”!®. Wieczne Ty obecne jest we wszystkich relacjach, przenika caty wszech-
$wiat. Mozna za taoistami powiedzie¢, ze jest to Tao, ktére podtrzymuje byt w istnieniu.
Tylko wlasciwa postawa i percepcja bytu wioda do kontaktu z Tao. Duchowos$¢ ma
charakter relacyjny, zalezy od sposobu odnoszenia si¢ cztowieka do otaczajacego go
$wiata i innych ludzi.

To, co bylo pierwotnie przepojone sensem i boskim pierwiastkiem, w ktérym
cztowiek byt zakorzeniony i czul si¢ swojsko, czemu mogl zaufaé, w narcystycznym
uniwersum staje si¢ obce, niepewne, zagrazajace i przepelnione chaosem. Nastepuje
fragmentaryzacja $wiata, ludzkiej wspolnoty i jazni jednostek. Cztowiek utozsamia sie
jedynie z fragmentami swojej psychiki. Tak jak mityczny Narcyz egzystuje w $wiecie
w sposob niepelny. Utozsamia sie z takimi cze$ciami siebie, ktore sg zdecydowanie
oderwane od bezposredniosci bycia tu i teraz. Traci w ten sposob zwigzek z bytem
i wspdlnota, gdyz otwarcie na nie jest mozliwe jedynie, gdy istnieje swobodna wy-
miana pobudzenia i energii pomi¢dzy jednostka a srodowiskiem jej zycia. Do takiego
swobodnego bycia w $wiecie jest zdolna tylko osoba zintegrowana wewnetrznie,
ktdrej wszystkie czesci osobowosci sg zaangazowane w istnienie, ktéra ma zaufanie
do siebie i $wiata. Wigze si¢ to z wiarg w dobro naturalnego porzadku rzeczy, a nawet
miloscig do niego. ,Wiare — pisze Lowen - trzeba [...] zdefiniowa¢ jako stan bycia
otwartym, ktéry pozwala, by naturalne pobudzenie przeplywalo swobodnie przez
ciato™.

Coaching poszerzajacy pole swiadomosci, przezwyciezajacy narcystyczne zubo-
zenie i wyalienowanie jazni nazywany jest coachingiem transpersonalnym. Marcin
Bennewicz méwi w tym kontekscie o tao coachingu. Jarostaw Gibas, przywolujac
psychosynteze Roberto Assagioliego i psychologie transpersonalna, pisze:

Psychosynteza i pdzniejsza psychologia transpersonalna wnosza w rozumienie wspolczesnej
kondycji psychicznej czlowieka znamienny i niedajacy si¢ przeceni¢ wktad. Méwig bowiem
zgodnie, ze jeste$my calo$cig ztozong zaréwno z tego, co fizyczne, jak i z tego, co psychiczne, a po-
nadto z tego, co duchowe. Ze dziatamy jak system naczyn potgczonych i jesli nie zachodzi w nas

19 M. Buber, Ja i Ty..., s. 102.
20 A. Lowen, Duchowos¢ ciata: bioenergetyka w terapii ciata i duszy, przel. S. Sikora, Warszawa 2020,
format: epub, rozdziat 11.
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synergia pomiedzy tymi przestrzeniami, to przezywamy nasze zycie, nigdy nie do$wiadczajac
jego prawdziwej pelni. Coaching transpersonalny to proces, w ktérym nadrzedne jest my$lenie
o czlowieku wlasnie w takich kategoriach. By rozumie¢, ze jednym z jego podstawowych pro-
bleméw w borykaniu sie z rzeczywistoscig jest zatracenie lub tez brak umiejetnosci zbudowania
harmonii pomiedzy obszarami swojego istnienia®!.

Ten model coachingu ujmuje rozwdj jednostki holistycznie, pokresla integracje
réznych poziomow istnienia i ludzkiej psyche, promuje odkrywanie przez jednostke
swojego miejsca w przerastajacym ja tadzie i zdobywanie w ten sposéb samowiedzy.
Takie podejscie do rozwoju, samorealizacji jest obecne w psychologii humanistycznej
Abrahama Maslowa, w koncepcji Carla G. Junga czy logoterapii Viktora E. Frankla.
Osobisty rozwdj czerpie sens z zanurzenia w szerszym kontekscie zycia, spolecznosci
czy kosmosu, transcenduje wymiar jednostkowy. Samorealizacja ma znaczenie i wage,
gdy odbywa sie w ramach niezaleznego od jednostek horyzontu sensu. Viktor E. Frankl
podkresla: ,,Egzystencja ludzka zawsze kieruje si¢ ku czemus lub komus innemu niz ona
sama, czy jest to sens, ktory wypetnia, czy inna istota ludzka, ktéra spotyka w mitosci.
Te konstytutywna ceche¢ egzystencji ludzkiej nazwalem samotranscendencja. To, co
nazywa si¢ samorealizacjg, jest ostatecznie skutkiem, nieintencjonalnym produktem
ubocznym samotranscendencji’?2. Samorealizacja wykracza poza subiektywny, jed-
nostkowy wymiar jego bytu.

Jung taczy samorealizacje z dazeniem cztowieka do uzyskania pelnej, harmonij-
nej i zintegrowanej osobowosci, w ktdrej nastepuje zjednoczenie jej konfliktowych
czesdci: persony i cienia, swiadomosci i nieSwiadomosci. Samourzeczywistnienie
Jung nazywa indywiduacja. Indywiduacja jest procesem wrodzonym czlowiekowi,
naturalnym, obiektywnie zakorzenionym w naturze ludzkiej. Jest ona spontaniczna
i potencjalnie dana kazdemu, przebiega zgodnie z archetypicznymi, uniwersalnymi
wzorami. Nie prowadzi do wyalienowanego indywidualizmu i egotyzmu, umozliwia
uzyskanie dojrzalej osobowosci potaczonej ré6znorodnoscia zwigzkéw z ludzmi i ca-
Yo$cig bytu. Pozwala na wykroczenie pozajednostkowe, utozsamiane ze swiadomoscia
i odgrywanymi rolami ego, w kierunku wymiaréw ponadosobowych, transperso-
nalnych, ktére kryje w sobie zbiorowa nie§wiadomo$¢. Ja cztowieka jest zanurzone
w pierwotnej wobec niego, okreslajacej jego sens, obiektywnej psyche - zbiorowej
nieswiadomosci. Cztowiek moze si¢ rozwijaé, jedynie odpowiadajac $wiadomie na
wyzwanie niezaleznych i przerastajacych go poteg zbiorowej psyche ludzkosci, wy-
chodzac naprzeciw rodzgcego sie poza nim przeznaczenia i misji?3. Transpersonalnie
rozumiany rozwdj osobisty jest drogg znoszenia podzialdéw, znoszenia fragmenta-

21 . Gibas, Zycie. Nastgpny poziom. Coaching transpersonalny, Gliwice 2015, format: epub, rozdziat 1.
22 V.E. Frankl, Nieuswiadomiony Bdg, przel. B. Chwedenczuk, Warszawa 1978, s. 105.
23 Por. C.G. Jung, Rebis, czyli kamier filozofow, przel. J. Prokopiuk, Warszawa 1989, s. 244-270.
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ryzacji zycia jednostki, odnajdywania przez nig sensu poza sobg. Fragmentaryzacja
osobowosci za$ prowadzi do podzialéw w obrebie psychiki i utozsamiania sie czlowie-
ka tylko z wydzielonymi jej cze$ciami, przywigzaniem do akceptowanych spotecznie
rol czy ideatdéw. Za tym za$ idzie zubozenie zwigzkéw z bytem, skoncentrowanie na
izolowanym ego i alienacja.

Rozwazania dotyczace coachingu jako poszerzania pola swiadomosci i rozwoju sa-
mowiedzy jednostki bylyby niepetne, gdybym nie wspomniat o zaproponowanych przez
Roberta Diltsa poziomach funkcjonowania czlowieka, nazywanych tez poziomami
logicznymi lub neurologicznymi. Dilts wyréznia sze$¢ pozioméw ludzkiej aktywnosci
lub zmiany: srodowisko, zachowanie, umiejetnosci, przekonania, tozsamos¢ i ducho-
wos¢. Uktadajg sie one w hierarchie zaleznie od swojego wplywu na glebie i trwalos¢
zmiany jednostkach. Praca na powierzchownych poziomach, srodowiska, zachowania
i umiejetnosci, jest realizowana w ramach coachingu zwanego operacyjnym. Pozostajac
w tym obszarze coachingu, trudno si¢ ustrzec narcystycznych tendencji. Dopiero trzy
glebsze poziomy dajg szanse na otwarcie $wiadomosci, poszerzenie pola jej sSwiadomo-
$ciiwyjécie poza krepujace ja schematy. Coaching obejmujacy te poziomy to coaching
psychologiczny i transformacyjny, gdzie wychodzenie przez klienta ze strefy komfortu
przestaje by¢ pustym frazesem.

Autentycznie gleboki coaching to intensywna praca z umystem, ktora staje sie
w istocie praktyka duchowa. Taka praktyka jest znana od tysiacleci w ramach wschod-
nich i zachodnich tradycji religijnych. Jest to wyjscie poza nasze naturalne nastawienie,
ktore kaze nam promowac siebie i bezrefleksyjnie ulega¢ automatyzmom myslenia, by¢
nastawionym na realizacje i racjonalizacje doraznych celéw. W naturalnym nastawieniu
zanurzamy sie w $wiecie swego Zycia, jestesmy pelni wyobrazen i przekonan, ktére kaza
nam dziala¢ w okreslony sposéb. Funkcjonujemy zwykle w modusie Ja—Ono.

Coaching rozumiany jako praktyka duchowa jest wezwaniem do przebudzenia,
do wkroczenia pod powierzchnie i siegniecia do glebszych pozioméw jazni. Wte-
dy $wiadomo$¢ staje si¢ narzedziem krytycznego wgladu, zrozumienia. Dzigki temu
ludzie moga dostrzec prawdziwe motywy swego dzialania, postrzegaja i rozumieja
rozne elementy swojej jazni. Rozwijajace si¢ jednostki wykraczaja poza swoje ego,
ktére w gruncie rzeczy jest iluzorycznym konstruktem, sposobem autoprezentacji,
odpowiedzig na spoteczne oczekiwania, wynikiem narzuconej przez spoleczenstwo gry.
Taki coaching jest wezwaniem do samopoznania, zachetg do uwaznosci (mindfulness).
W ramach tej praktyki $wiadoma jednostka nie dazy do urzeczywistnienia jakiegos
ideatu jazni, ktory jest kolejng iluzjg, narzedziem zniewolenia i alienacji. Poszerza fe-
nomenologiczne pole tego, co $wiadome, powieksza zakres swojej przytomnosci bez
z gory przyjetych zatozen. Zamiast wzmacnia¢ ochrone swego ego i zwigzanych z nim
iluzji, rozwija czujno$¢ wobec siebie, otwarto$¢ na doswiadczenie i radykalne zmiany.
Wzmacnia $wiatto umystu.
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Coaching a kultura narcyzmu

Abstrakt: Coaching czesto idzie w parze z pozytywnym myséleniem i pasuje do wspdtczesnej kultury
promujacej przywdziewanie przez jednostki btyszczacych masek szczgéliwych ludzi sukcesu, ktorzy
korzystaja ze swojego potencjatu, realizujac plany i marzenia. Laczy si¢ z nawykowym optymizmem,
z eksponowaniem jedynie dobrych, jasnych stron zycia. W ten sposob coaching wspiera tzw. kulture
narcyzmu.

Narcyzm polega na zatraceniu przez jednostke kontaktu z jej realnym Ja na rzecz wyidealizowa-
nego obrazu. Narcystyczne osoby bytuja w odrealnionym $wiecie, uciekajg od siebie i skupiajg sie
na idealnym wizerunku. Cierpia na swego rodzaju autoalienacje, s3 pozbawione zwiazku z zyciem
ciala i otaczajacym $wiatem. Postugujac sie kategoriami filozofii dialogu, mozna uzna¢, ze dotkniete
narcyzmem jednostki realizuja sie w modusie Ja-Ono. Unikaja pelnej obecnosci, uciekaja przed
doswiadczaniem swego niedoskonatego czlowieczenstwa, a zadania realizowane w procesie coachin-
gowym stajg sie swego rodzaju wypelnianiem gotowych instrukeji, ktére majg gwarantowa¢ sukces
i niezawodnie doprowadzi¢ do upragnionego celu. Cele jawig si¢ jako atrakcyjny ideat, ktéry nalezy
za wszelka ceng urzeczywistni¢. To utrudnia uczenie si¢ i elastyczne reagowanie na okolicznosci,
moze by¢ nawet destrukcyjne.

Natomiast podmiot bytujacy w relacji Ja-Ty otwiera sie na §wiat, na rézne aspekty siebie i ducha.
Realizowany w tym modusie bycia coaching poszerza pole §wiadomosci, przezwycieza narcystyczne
zubozenie i wyalienowanie jazni. Jest to coaching transpersonalny, ktory ujmuje rozwoj jednostki
holistycznie, podkreslajac integracje réznych pozioméw ludzkiego istnienia. Taki coaching jest
zasadniczo praktyka duchowosci, promujaca odkrywanie przez jednostke jej miejsca w kosmosie
i zdobywanie przez nig samowiedzy.

Slowa kluczowe: coaching, narcyzm, Buber, Ja-Ty, Ja-Ono, coaching transpersonalny, duchowos¢
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Coaching and the culture of narcissism

Abstract: Coaching often goes hand in hand with positive thinking and fits in with a modern cul-
ture that promotes individuals donning the shiny masks of happy successful people who fulfil their
potential by pursuing their plans and dreams. It combines with habitual optimism, with exposing
only the good, bright sides of life. In this way, coaching supports the so-called culture of narcissism.

Narcissism is when an individual loses touch with their real self in favour of an idealised image.
Narcissistic people live in a de-realised world, run away from themselves and focus on an idealised
image. They suffer from a kind of self-alienation and are disconnected from their body life and the
world around them. Using the categories of the dialogue philosophy, it can be considered that nar-
cissism-affected individuals realise themselves in an I-It modus. They avoid being fully present, run
away from experiencing their imperfect humanity, and the tasks carried out in the coaching process
become a kind of fulfilment of ready-made instructions that are supposed to guarantee success and
reliably lead to the desired goal. Goals appear as an attractive ideal that must be achieved at all costs.
This hinders learning and flexible reactions to circumstances, and can even be destructive.

In contrast, the subject living in the I-Thou relationship opens up to the world, to different aspects
of self and spirit. Coaching carried out in this mode of being expands the field of consciousness,
overcomes narcissistic impoverishment and alienation of the self. This is transpersonal coaching,
which captures the development of the individual holistically, emphasising the integration of the
different levels of human existence. Such coaching is essentially a practice of spirituality, promoting
the individual’s discovery of their place in the cosmos and their acquisition of self-knowledge.

Keywords: coaching, narcissism, Buber, I-Thou, I-It, transpersonal coaching, spirituality
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Naukowos¢ coachingu. Zarys problematyki

Wprowadzenie: definicje i odmiany coachingu

W literaturze po$wieconej problematyce coachingu panuje powszechna zgoda, ze jest
on roznie definiowany!. Wedlug niektdrych opinii mozna odnie$¢ wrazenie, zZe niemal
kazdy, kto zajmuje si¢ coachingiem, rozumie go na swéj sposob, co prowadzi do proble-
mu ze wskazaniem wlasciwej definicji2. Te réznorodnos¢ thumaczy sie genezg coachingu,

ktorego poczatkow nalezy si¢ doszukiwac¢ zaréwno w multidyscyplinarnym, teoretycznym dzie-
dzictwie, jak i zdroworozsadkowej dziatalnosci oraz doswiadczeniach mimowolnych praktykéow,
ktorzy nie nazywajac siebie coachami, spontanicznie i intuicyjnie wspierali rozwoj okreslonych
0s6b, pomagajac w przezwyciezaniu stabo$ci, i motywujac sportowcow, ucznidw, artystow oraz
wielu innych ludzi®.

Z punktu widzenia filozofii nauki taka charakterystyka genezy coachingu i jej zwiaz-
ku z réznorodnoscia definicji rodzi pytanie o to, czy mozna wskaza¢ jakis coachingowy
paradygmat w sensie Kuhnowskim. Taki wspolnie podzielany paradygmat okreslatby
problemy oraz zawieralby wzorce rozwigzan problemdw, a takze postulowalby okre-
$lone zalozenia metafizyczne — w tym wypadku zwigzane szczegolnie z rozumieniem
natury czltowieka, ktdre, z jednej strony, definiowaloby sam coaching jako pewng
konstrukcje teoretyczna, a z drugiej wyznaczaloby reguly praktyki coachingowe;.
Gdyby dostownie potraktowaé twierdzenie, ze wysoki stopien réznorodnosci defi-
nicji coachingu wyklucza wskazanie powszechnie przyjmowanego rozumienia tego,
czym on jest, mogloby to oznacza¢ dwie rzeczy: albo znajduje sie on wcigz w fazie

1 Patrz: L.K. Marciniak, Pojecie i odmiany coachingu, [w:] M. Sidor-Rzadkowska (red.), Coaching:
teoria, praktyka, studia przypadkéw, Warszawa 2021, s. 15 [15-36]. Patrz tez: . Rogers, Coaching, przel.
K. Konarowska, D. Porazka, Sopot 2017, s. 12; E. Parsloe, M. Leedham, D. Newell (red.), Coaching i men-
toring. Strategie, taktyki, techniki, przel. ]. Halbersztat, Warszawa 2018, s. 21; A. McLeod, Mistrz coachingu.
Podrecznik dla menedzeréw, HR-owcow i trenerdw, przel. M. Witkowska, Gliwice 2008, s. 21.

2 Patrz L.K. Marciniak, dz. cyt., s. 15.

3 Tamze.



172 - Piotr Bylica

przedparadygmatycznej i w tym sensie przednaukowej (w odniesieniu do Kuhnowskiej
koncepcji nauki normalnej), albo gdyby nazwaé go ,,dyscypling’, bylby dyscypling,
ktdrej reprezentanci tworzg spotecznosci podzielajace roézne paradygmaty, a jedynie
bezwiednie przyjmujace pewne wspélne definiujace coaching zalozenia.

Nie rozstrzygajac tego dylematu, wskazmy na kilka definicji coachingu. W cytowa-
nym juz artykule Pojecie i odmiany coachingu Lukasz Kama Marciniak przedstawia kilka
spotykanych w literaturze propozycji*. Jedng z nich, zaliczang juz wedlug Marciniaka
do klasyki, jest sformulowanie podane przez Johna Whitmora. Wedtug niego coaching
to ,Odblokowywanie potencjatu osoby w celu maksymalizacji jej czy jego dokonan
i dzialan. Jest raczej pomaganiem w uczeniu si¢ niz nauczaniem”. Zgodnie z innymi
definicjami przytaczanymi przez Marciniaka, coaching to:

- ,Konwersacja lub seria konwersacji jednej osoby z drugg [...], ktéra przynosi¢ ma
korzys$¢ w postaci postepu”®.

- ,Proces umozliwiajacy uczenie si¢ i rozwdj, a tym sposobem poprawe dzialania
[...] wymagajacy wiedzy i rozumienia wielosci stylow, umiejetnosci i technik od-
powiednich dla kontekstu, w ktérym ten proces mam miejsce””.

- ,Wspdlpracujacy, zindywidualizowany, ukierunkowany na cel i zorientowany na
rezultaty proces ulatwiajacy zmiane poprzez wspieranie samoukierunkowanego
uczenia si¢ i osobistego rozwoju opierajacego si¢ na dowodach i przez wlaczenie
etycznej praktyki”s.

- ,Sztuka ufatwiania dziatania, uczenia i rozwoju drugiego czlowieka™.

4 Cyt. za: L.K. Marciniak, dz. cyt., s. 16-17. Inne zestawienie definicji coachingu czytelnik znajdzie w:
J. Zukowska, Naukowe ujecie coachingu, [w:] P. Wachowiak (red.), Czlowiek w organizacji. Teoria i prak-
tyka, Warszawa 2012, s. 2-5; https://depot.ceon.pl/bitstream/handle/123456789/ 2151/Naukowe%20
1j%C4%99cie%20coachingu.pdf?sequence=1 (dostep: 22.02.2023).

5 J. Whitmor, Coaching for Performance, People skills for professionals, London 1996; cyt. za: £.K. Mar-
ciniak, dz. cyt., s. 16. O powadze Whitmore’'a w srodowisku coachingowym ma $wiadczy¢ fakt, iz po
30 latach dzialalnosci otrzymat tytul ,,Britain's Number One Buisiness Coach” (patrz: M. Wilczynska i in.,
Moc coachingu, Gliwice 2013, s. 19).

6 J. Starr, Coaching, przet. G. Luczkiewicz, PWE, Warszawa 2005, s. 10; cyt. za: £.K. Marciniak, dz. cyt.,
s. 17. Cytat Marciniaka nie jest dokladny. W polskim wydaniu ksigzki Starr fragment ten przelozono,
uzywajac stowa ,rozmowa’, a nie ,konwersacja”. Przytoczenie dluzszego fragmentu pozwala dostrzec tez
inne niedoktadnosci: ,Coaching to — w najprostszym ujeciu — rozmowa lub seria rozméw jednej osoby
z druga. Osoba wystepujaca w roli trenera zmierza do uksztaltowania rozmowy, ktéra przyniesie korzysci
drugiej osobie (podopiecznemu) w sposob nawigzujacy do jej proceséw uczenia si¢ i rozwoju”. Pominigcie
przez Marciniaka odniesienia do sposobu prowadzenia rozmowy pomija réznice gatunkowsa, czyli wazny
element definicji pozwalajacy odrézni¢ zwykta rozmowe, ktéra ma komus przynies¢ jakas korzyéé, od takiej
rozmowy, ale majacej charakter coachingowy - przynajmniej w ujeciu Starr.

7 E. Parsloe, The Manager as Coach and Mentor, London 1999, s. 8; cyt. za: £.K. Marciniak, dz. cyt., s. 17.

8 M. Cavanagh, A. Grant, Coaching Psychology and the Scientist Practitioner Model, [w:] D.A. Lane,
S. Corrie (red.), The Modern Scientist-Practitioner: A Guide to Practice in Psychology, London 2006, s. 147;
cyt. za: L.K. Marciniak, dz. cyt., s. 17.

9 M. Downey, Effective Coaching: Lessons from the Coaches’ Coach, Mason 2003, s. 21, cyt. za: L. K. Mar-
ciniak, dz. cyt., s. 17.
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Ten krotki przeglad kilku sformutowan pozwala w interesujacym nas kontekscie
zwrdci¢ uwage na dwie rzeczy. Po pierwsze, coaching jest tu rozumiany jako pewna
praktyka, a nie teoria rzeczywistosci. Jesli jest wiedzg, to wiedzg praktyczna. Niemniej,
gdy podejmiemy sie wskazania odmian coachingu, dostrzec bedzie mozna, ze rdzne
metody i techniki stosowane w tych odmianach opieraja sie na réznych ujeciach teore-
tycznych, positkujg sie réznymi zrédtami przekonan o mechanizmach funkcjonowania
czlowieka opartych gtéwnie na teoriach psychologicznych, ale wywodzacych si¢ takze
z obszaréw wykraczajacych poza nauki empiryczne, jak filozofia i religia. Mozna wiec
powiedzie¢, ze praktyka coachingowa zaktada pewng teorie. W jednej z charakterystyk
coachingu wprost wskazuje si¢ na wystepowanie w nim aspektu poznawczego przez
nawigzanie do ,,fundamentalnych zalozen dotyczacych mozliwosci rozwoju ludzkiego
rozwoju” lezacych u podstaw coachingu!®.

W kontekscie problematyki naukowosci mamy tu wiec do czynienia z pytaniem
o naukowy charakter tego, co stanowi podstawe dla coachingu w jego aspekcie prak-
tycznym. Jak wiec w przypadku medycyny lub astrologii, ktore takze majg charakter
praktyczny, mozemy ocenia¢ je w aspekcie ich naukowosci, podobne oceny mozemy
formulowaé w odniesieniu do coachingu, nawet jesli jego dominujaca sktadowa nie
ma charakteru czysto teoretycznego.

Po drugie, podane przyktadowe sformutowania, gdyby traktowac¢ je jako definicje
w sensie klasycznym, nalezaloby uzna¢d, gdyby uja¢ je razem, za méwiace o roznych
rzeczach, a nie jednej. Gdyby doszukiwa¢ sie ,,rodzaju’, to jako genus musielibysmy
wskaza¢ tak réznorodne terminy jak ,odblokowywanie potencjatu’, ,konwersacja’,
»proces’, a nawet ,sztuka”. Roznorodnos¢ wystepuje takze w obszarze réznicy ga-
tunkowej. Mozna jednak podej$¢ do tych sformutowan, uznajac, Ze nie stanowig one
definicji w sensie $cistym, lecz sg jedynie charakterystykami, ktére pod réznymi katami
i odnoszac sie do réznych aspektoéw coachingu starajg si¢ okresli¢, czym on jest.

W upowszechnianiu standardéw oraz okreslonego rozumienia, czym jest coaching,
udzial biorg nie tylko poszczegdlni coachowie, ktorzy na jakims etapie swojej kariery
decyduja sie zaprezentowal swoje przemyslenia i doswiadczenia szerszemu gronu
odbiorcéw. Wazna, a moze nawet kluczowa, jest tez rola organizacji, ktdre zrzeszaja
profesjonalnych coachéw. Organizacje te w sposéb ujednolicajacy formutujg standardy
definiujace rozumienie coachingu. Jak pisze Marciniak, formutujac przy tym definicje
coachingu:

To dzigki wielu inicjatywom migdzynarodowych [organizacji] International Coach Federation
i European Mentoring and Coaching Council czy krajowej Izby Coachingu, a wiec organizacji

10 L.D. Czarkowska, Coaching jako wskaznik zmian paradygmatéw w zarzgdzaniu, [w:] taz (red.),
Coaching jako wskaznik zmian paradygmatéw w zarzgdzaniu, Warszawa 2012, s. 9 [9-11].
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statutowo powotanych w celu tworzenia i promowania profesjonalnych standardéw, upowszech-
nilo si¢ rozumienie coachingu jako kompleksowego podejscia stuzacego wspieraniu rozwoju
poprzez zastosowanie szeregu réznorodnych technik, wspieraniu w odkrywaniu potencjalu
umiejetnodci, pomocy w przyswajaniu nowej wiedzy i doskonaleniu dziatania w relacjach co-
ach-coachee jako wspoélpracy pomiedzy profesjonalnie przygotowanym specjalista
ijego klientem!.

Jesli chodzi o odmiany coachingu, to zgodnie z ich przedstawieniem w jednym

z artykuléw poruszajacych zagadnienie naukowosci coachingu autorka, Joanna Zu-
kowska, wymienia ich liczbe odpowiadajaca niemal liczbie wszystkich liter alfabetu.
Prezentuje je nastepujaco:

a) Coaching indywidualny stanowigcy najpopularniejsza forme coachingu polegajaca na samo-
dzielnej wspdlpracy osoby coachowanej z coachem.

b) Coaching grupowy (zespolowy, team coaching, group coaching) - koncentruje si¢ na wspie-
raniu rozwoju zespolu, jak réwniez poznoszeniu jego efektywnosci, zazwyczaj dotyczy sfery
zawodowe;j.

¢) Coaching biznesowy - prowadzony w kontekscie pracy zawodowej i firmy, w ktdrej obowiazki
sa wykonywane.

d) Coaching menedzerski - coaching skierowany do kadry zarzadzajace;.

e) Executive coaching - coaching adresowany do najwyzszej kadry menedzerskiej.

f) Corporate coaching — coaching biznesowy wspierajacy organizacje.

g) Coaching narzedziowy — koncentruje sie na rozwijaniu konkretnej umiejetnosci.

h) Leadership coaching - jego celem jest rozwoj umiejetnosci przywddczych.

i) Performance coaching - w centrum zainteresowania jest osiaganie wyznaczonych celow.

j) Coaching zawodowy (coaching kariery, profesional coaching) — bazuje na pracy nad rozwojem
zawodowym osoby coachowane;.

k) Coaching ekspercki (coaching specjalistyczny) — koncentruje si¢ na tematyce dotyczacej
zawodu osoby coachowane;.

1) Coaching zyciowy (life coaching) - gléwnym obszarem zainteresowan jest rozwdj osobisty
klienta, ksztaltowanie jego postaw i osigganie celow.

m) Coaching osobisty (coaching personalny) — koncentruje si¢ nad rozwoju osoby coachowane;j.

n) Co-active coaching - zalozenie, iz klient jest zdolny do wyszukiwania odpowiedzi na zadawane
pytania.

o) Shadow coaching - polega na obserwacji pracy menedzera lub grupy menedzeréw i ich
wspdlnej analizie.

p) Unitive coaching - odmiana coachingu zyciowego oparta na psychologii glebi Carla Gustava
Junga, psychologii Gestalt, psychologii humanistycznej i filozofii egzystencjalne;j.

q) Coaching integralny (integral coaching) — coaching inspirowany teoriami amerykanskiego
pisarza Kena Wilbera, propagatora tzw. psychologii integralnej, faczacej psychologie, filozofie
i mistycyzm.

r) Somatic coaching - coaching wspierany technikami relaksacyjnymi.

s) Co-coaching - coaching, w ktérym dwdch coachéw pracuje ze soba i wzajemnie poddaja si¢
coachingowi.

t) Vip coaching - coaching skierowany do tzw. wyzszych sfer.

11 £ K. Marciniak, dz. cyt., s. 18 [wyrdznienia zgodnie z oryginalem].
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u) Coaching sprzedazowy — przeznaczony dla 0séb zajmujacych sie sprzedazg. Ma na celu roz-
winiecie umiejetnosci sprzedazowych oraz osobowosci handlowca.

v) Diet coaching - stosowanie diety, zdrowego stylu zycia polaczonego z regularng poranna
gimnastyka.

w) Coaching prowokatywny - coaching bazujacy na prowokowaniu zachowan osoby coachowa-
nej, coach przyjmuje role adwokata diabla.

x) Autocoaching - samodzielna regularna praca ze sobg, polegajaca na automotywacji i zada-
waniu sobie pytan, na ktére samodzielnie znajduje si¢ odpowiedz.

y) Zen coaching - sposéb na zatrzymywanie si¢ i Zycie w przestrzeni; koncentruje si¢ na ocze-
kiwaniach klienta!2.

Ten podzial odmian coachingu nie jest poprawnym podziatem logicznym i stad bierze
sie wielo§¢ przytoczonych odmian. Nie zastosowano w nim jednego wspélnego kry-
terium podziatu, w zwigzku z czym nie jest on rozlaczny. Przykladowo wydaje sie, ze
performance coaching, coaching indywidualny i co-active coaching nie wykluczajq sie
wzajemnie. Autorka dostrzega ten mankament owej listy, piszac o niektérych z wymie-
nionych cztonach podzialu, ze ,,s3 synonimiczne lub zawierajg si¢ w sobie”!3, ale wydaje
sie, ze nie traktuje tego faktu jako problemu w aspekcie poprawnosci przedstawionego
podziatu. Lepsza orientacje daloby przedstawienie kilku podziatéw odmian coachin-
gu w zaleznosci od réznych zasad podziatu. Przykladowo ze wzgledu na liczbe oséb
uczestniczacych w procesie coachingowym mozna wyrézni¢ coaching indywidualny
i coaching grupowy. Ze wzgledu na cel mozna wyrézni¢ leadership coaching, diet
coaching, coaching sprzedazowy oraz wiele innych, nieuwzglednionych tu odmian.
Ze wzgledu na podstawy teoretyczne (naukowe, filozoficzne itp.) mozna by wskazacé
coaching integralny, unitive coaching, coaching oparty na buddyzmie zen czy niewy-
mieniony coaching chrzescijanski itp. Podzial ten nie jest wigc takze wyczerpujacy.

Autorka cytowanego artykulu ocenia wymienione odmiany pod wzgledem ich
naukowosci:

Odwolujac si¢ do naukowego podejscia do coachingu, ryzykowne wydaje si¢ takze uznawanie
coachingu integralnego oraz unitive coachingu za czysta, naukowa forme coachingu. Podobnie
wrecz groteskowo jawi¢ sie moze vip coaching. Natomiast stosowanie terminu diet coaching
czy coaching zen doprowadza¢ wrecz moze do deprecjonowania pojecia coachingu. Ponadto
autocoaching moze by¢ dobrym sposobem wspomagajacym proces coachingowy, ale trudno
uzna¢ go za czysta forme definicji'.

Autorka wcze$niej sformulowala cel artykulu jako ,przedstawienie najbardziej
precyzyjnej, a zarazem naukowej definicji coachingu”>. Pomimo formulowania ocen

12 J. Zukowska, dz. cyt., s. 7-9.

13 Tamze, s. 10.

14 Tamze, s. 9-10. Autorka popelnia tu btad kategorialny, sugerujac, ze jakakolwiek odmiana coachingu
moglaby by¢ uznana za ,,czysta forme definicji”

15 Tamze, s. 1.
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odnosénie do naukowosci réznych sformulowan i odmian coachingu autorka nie podaje
jednak kryterium, jakim kieruje si¢ w swojej ewaluacji, tak jakby kwestia ,,naukowo-
$ci” bylta sprawg oczywista. Tak jednak nie jest. Ze wzgledu na réznorodnos¢ definicji,
odmian, uje¢ nauki i naukowosci, wieloé¢ kryteriow odrézniania nauki od nienauki,
wielo$¢ dyskusji na temat cech nauki w ustaleniu, czy o coachingu lub jakich$ jego
odmianach mozna moéwi¢, ze majg charakter naukowy, konieczne jest uwzglednienie
zlozonosci problemu naukowosci. Z tego wzgledu dalej zostang wskazane pytania
i zagadnienia, ktérych uwzglednienie stanowi warunek konieczny zrozumienia samego
pytania o naukowo$¢ coachingu oraz oceny ewentualnych odpowiedzi na takie pytanie.

Co odrdznia wiedze pewna od mnieman,
sensowna od bezsensu, nauke od nienauki?

Od czaséw starozytnych w rozwazaniach na temat wiedzy i poznania odréznia sig
dwa rodzaje wiedzy i poznania: taki, ktory cechuje szczegdlna wiarygodnos$¢, pewnosé
i prawdziwos¢, oraz taki, ktoremu tych cech brak, w przypadku ktérego mamy do czy-
nienia z domniemaniami, niepewno$cig, hipotetycznoécig!®. Platon pierwszy z tych
rodzajow wiedzy okreslal mianem episteme, a drugi — doksa. Arystoteles wprowadza
jeszcze kategorie wiedzy jako rzemiosta lub umiejetnosci (techne). Wedlug Platona
z episteme mamy do czynienia wlasnie w poznaniu filozoficznym, szczegélnie w rozu-
mowym poznaniu $wiata Idei. Doswiadczenie zmystowe miato by¢ natomiast Zrédlem
bardziej posledniego rodzaju wiedzy. W czasie rodzenia si¢ nauki nowozytnej, gdy
nauki przyrodnicze zaczely zdobywa¢ swego rodzaju autonomi¢ wzgledem filozofii,
panowalo juz przekonanie, ze badania empiryczne sg wartociowym Zrédtem pewnej
i prawdziwej wiedzy o $wiecie. Stad slynne hasto Newtona ,,Hypothesas non fingo!
[Hipotez nie wymyslam!]”. Wyrazalo ono jego przekonanie, ze przedstawione przez
niego prawa zostaly ustalone w drodze obserwacji, bez udziatu spekulacji filozoficznych.
W konicu filozofia Davida Hume’a glosi, Ze jedynym rodzajem wartosciowej wiedzy
moze by¢ tylko wiedza empiryczna lub matematyczna, natomiast wszelka wiedza
filozoficzna czy teologiczna, ktéra nie opera si¢ na doswiadczeniu, jest nic niewarta:

Wydaje mi sig, ze jedynymi przedmiotami nauk abstrakcyjnych, czyli demonstratywnych, sa
wielkos¢ i liczba [...]. Wszystkie inne badania ludzkie dotycza wylacznie faktéw i istnienia; te
za$ oczywiécie nie mogg by¢ przedmiotem dowodzenia demonstratywnego |[...]. Jesli, przejeci
tymi zasadami, przebiegniemy biblioteki, jakiez musimy urzadzi¢ spustoszenie! Bioragc do reki
jakis$ tom, traktujacy np. o teologii albo szkolnej metafizyce, zapytujemy si¢: Czy zawiera jakies

16 Historyczny przeglad tych zagadnien czytelnik znajdzie przykltadowo w: S. Kaminski, Nauka i me-
toda. Pojecie nauki i klasyfikacja nauk, Lublin 1992; Z. Hajduk, Ogélna metodologia nauk, Lublin 2002,
5. 175-195.
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rozumowanie oparte na do$wiadczeniu, a dotyczace faktow i istnienia? Nie. A wiec w ogieni z nim,
albowiem nie moze zawiera¢ nic procz sofisterii i ztudzen!’.

Jednoczesnie, ze wzgledu na indukcyjny, czyli ze swej natury zawodny rodzaj wnio-
skow ogdlnych wystepujacych w naukach empirycznych w postaci ,,praw nauki” lub
»praw przyrody’, ten najwazniejszy rodzaj twierdzen nauki okazuje si¢ mie¢ charakter
hipotetyczny. W tym ujeciu pewne wydaja si¢ jedynie same zdania obserwacyjne, o ile
s3 one wynikiem nieuprzedzonej niczym obserwacji, wolnej od wszelkich wczesniej
przyjetych teorii, takze teorii filozoficznych czy metafizycznych.

W XX-wiecznej filozofii nauki dziedzicami mys$li Hume’a byli przedstawiciele lo-
gicznego empiryzmu czy inaczej ,neopozytywizmu” lub ,,logicznego pozytywizmu”!8.
Przyjmowali oni, ze podstawg wiedzy naukowej, ktéra ma by¢ wiedzg pewng, majg by¢
dane empiryczne, fakty, a nawet ,,nagie fakty”, czyli obserwacje nieuprzedzone zadng
teorig. Takie nagie fakty mialy by¢ wyrazane ,,zdaniami obserwacyjnymi’, ,empirycz-
nymi” czy ,protokolarnymi”, ktore zdawaly relacje z tego, co uczony bezposrednio
obserwuje w danym miejscu i czasie. Kazde twierdzenie naukowe - zaréwno zdajace
relacje z tego, co uczony obserwuje w danym miejscu i czasie, jak i dowolne prawo
nauki — ktére ma by¢ rzetelnym twierdzeniem, jest w tym ujeciu albo takim zdaniem
bazowym lub koniunkcja takich zdan, albo wynika z twierdzen bazowych. Teorie na-
ukowe sg wiec, w tym ujeciu, zespolami twierdzen logicznie ugruntowanych w charak-
teryzujacych sie pewnoscig zdaniach opisujacych dane obserwacyjne. Jesli twierdzenie
naukowe postuguje si¢ terminami odnoszacymi sie do $wiata, ale nieodpowiadajacymi
temu, co mozna bezposrednio zaobserwowa¢, czyli tzw. terminami teoretycznymi, to
muszg istnie¢ reguly powiazania tych terminéw z terminami, ktore maja charakter
obserwacyjny. Twierdzenia, w ktorych wystepuje cho¢ jeden termin teoretyczny, okresla
sie jako ,twierdzenia teoretyczne”. Jesli majg by¢ one uznane za dopuszczalne w nauce,
to powinny redukowac sie do twierdzen obserwacyjnych, w ktérych oprocz terminow
logiko-matematycznych wystepuja wylacznie terminy obserwacyjne.

Neopozytywistom nie udalo si¢ jednak poda¢ ostrej definicji pojecia obserwo-
walnosci ani przedstawi¢ regul korespondencji miedzy terminami i twierdzeniami
obserwacyjnymi i teoretycznymi. W pézniejszych dyskusjach i w zewnetrznej krytyce
wykazywano, ze trudnosci te maja charakter zasadniczy i nieusuwalny. Argumento-
wano, ze pojecie bezposredniej obserwowalnosci jest nieprecyzyjne, podobnie jak
stwierdzenie, Ze niewielka liczba obserwacji wystarczy, by rozstrzygnaé wartos¢

17 Wypowiedz Hume’a cyt. za: R. Carnap, Filozofia jako analiza jezyka nauki, tham. A. Zabtudowski,
Warszawa 1969, s. 24.

18 Problematyke empirycznej bezy nauki i uteoretyzowania obserwacji przedstawiono na podstawie:
K. Jodkowski, Problem uteoretyzowania faktow naukowych, ,,Zagadnienia Naukoznawstwa” 1983, nr 4,
s. 424-425; K. Jodkowski, Spér o kryterium teoretycznosci poje¢, ,,Studia Filozoficzne” 1980, nr 3, s. 59-77.
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logiczng zdania obserwacyjnego. Wazny argument zwiazany byl z tzw. pragmatyczng
teorig obserwacji. Wskazywano tu, ze przyporzadkowanie terminéw naukowych do
zbioru termindéw obserwacyjnych lub teoretycznych zalezy od wczesniejszego odpo-
wiedniego wyszkolenia uczonego. Dopiero uczeni odpowiednio wytrenowani w proce-
sie przygotowania do swojego zawodu s3 w stanie obserwowac geny, elektrony, fotony,
wirusy, ktére z punktu widzenia tradycyjnego neopozytywistycznego podziatu bylyby
zaliczane do przedmiotéw teoretycznych. Wskazywano rowniez, ze wszystkie terminy
majg charakter teoretyczny, nawet te uznawane za obserwacyjne. Wykazywano, ze
wczedniej przyjete teorie, przekonania, oczekiwania, jezyk, ktdrym sie postugujemy,
i inne pozaempiryczne czynniki w jakis sposob ksztaltujg kazde nasze doswiadczenie.
Uteoretyzowanie obserwacji dokonuje si¢ tez poprzez narzedzia badawcze, ktdre sa
przeciez konstruowane na podstawie wczesniej przyjetych teorii na temat ich dziata-
nia oraz tego, co ma by¢ za ich pomoca obserwowane. Innymi stowy twierdzono, ze
nie istnieja ,,nagie fakty” Znanymi zwolennikami pogladu, ze kazda obserwacja ma
charakter teoretyczny, byli Thomas Kuhn, Paul Feyerabend oraz Karl Rajmund Popper,
a prekursorami tego stanowiska byli konwencjonalisci korica XIX w. i poczatku XX w.

Dzi$ teza o uteoretyzowaniu obserwacji jest powszechnie przyjeta wérdd filozoféw
nauki, cho¢ moze by¢ réznie rozumiana. W najtagodniejszej wersji przyjmuje sig ist-
nienie obserwacji teoretycznie neutralnych. Teoretycznos¢ obserwacji polega tylko na
tym, ze od teorii zalezy, ktére obserwacje uznaje si¢ za wazne, a ktére za drugorzedne.
Zgodnie z drugim podejsciem kazda obserwacja zawiera zaréwno skladnik teoretyczny,
jak i pewien czysto obserwacyjny rdzen. Zmiana teorii prowadzi do zmiany interpre-
tacji faktéw. Zgodnie z trzecim, najbardziej skrajnym ujeciem, uczeni przyjmujacy
radykalnie odmienne teorie ,widzg” rézne fakty. Radykalna zmiana teorii nie polega
na innej interpretacji tych samych faktow, lecz na zmianie faktéw. Mamy wtedy do
czynienia z widzeniem innych faktéw na zasadach podobnych do zmiany widzenia
postaci (tzw. gestalt switch).

Powszechne przyjecie tezy o uteoretyzowaniu obserwacji, w tej czy innej postaci,
ostatecznie doprowadzilo do upadku proponowanego przez neopozytywistow dy-
chotomicznego podziatu termindw i twierdzen na obserwacyjne i teoretyczne. W ten
sposéb we wspdlczesnej filozofii nauki utrwalilo si¢ przekonanie o hipotetycznym
charakterze wszelkich twierdzen naukowych, zaréwno zdan szczegétowych opisujacych
wyniki obserwacji, jak i zdan ogolnych, czyli praw i teorii naukowych, ktére méwia
co$ o wszystkich zachodzacych zdarzeniach lub obiektach danego typu, takze takich,
ktorych nikt nie zaobserwowal i nie zaobserwuje.

Neopozytywisci odrézniali dychotomicznie nie tylko terminy i twierdzenia obser-
wacyjne i teoretyczne, ale takze sady sensowne od pozbawionych sensownosci. Odréz-
niajgc ,sens” od ,,bezsensu’, stosowali kryterium tzw. empirycznej weryfikowalnosci,
zgodnie z ktdrym sensownymi twierdzeniami sg tylko te, ktorych prawdziwos¢ da sig
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wykaza¢, dowie$¢ za pomocy doswiadczenia: ,zdanie jakies jest sensowne, jezeli i tyl-
ko jezeli daje si¢ zweryfikowa, [...] znaczenie zdania to metoda jego weryfikacji”!®.
W przypadku zdan metafizycznych (zwykle wystepujacych w filozofii, teologii, religii
i roznych formach pseudonauki) nie istnieje mozliwo$¢ empirycznego wykazania ich
prawdziwoéci, sa one zupelnie niezalezne od do$wiadczenia, a wiec bezsensowne.
Zupelnie inaczej wedlug neopozytywistow miala si¢ sprawa z twierdzeniami nauk
empirycznych. Sensowno$¢ twierdzen naukowych miala si¢ opiera¢ na mozliwosci
empirycznego wykazania czy udowodnienia ich prawdziwosci.

Warto$¢ tego kryterium zostata jednak poddana ostrej krytyce. Gléwnym man-
kamentem tego kryterium bylo to, ze w rzeczywistoéci usuwalo ono z nauki, oprécz
twierdzen metafizycznych, takze kluczowe dla nauki twierdzenia, jakimi sa prawa
naukowe. Prawa naukowe bedgce zdaniami ogélnymi, z ktérych mozna wyprowadzi¢
nieskonczong liczbe zdan obserwacyjnych, opisujacych nieskoficzony zbiér zdarzen
w $wiecie, okazuja si¢ nie spelnia¢ weryfikacjonistycznego kryterium sensownosci.
Udowodnienie prawdziwosci prawa nauki wymagaltoby sprawdzenia wszystkich zda-
rzen w calym Wszech$wiecie podlegajacych temu prawu, zaréwno terazniejszych,
jak i przesztych oraz przyszlych. Poniewaz dokonanie tego nie jest mozliwe, to wiele
waznych dla nauki praw okazuje sie na mocy tego kryterium twierdzeniami niewery-
fikowalnymi, pozbawionymi warto$ci poznawczej i tak jak twierdzenia metafizyczne -
bezsensownymi.

Te i inne zarzuty sprawily, Ze neopozytywisci zaproponowali nowe kryterium - em-
pirycznej konfirmowalnosci. Wskazywali, Ze co prawda nie da si¢ udowodni¢ praw-
dziwosci praw nauki, ale nie jest tak, ze twierdzenia wyrazajace prawa sg catkowicie
niezalezne od doswiadczenia. Jakas liczbe obserwacji mozna bowiem przeprowadzi¢,
by sprawdzi¢ dane prawo. Im wieksza liczba obserwacji zgodnych z danym prawem,
tym bardziej wzrasta stopien prawdopodobienstwa adekwatnosci danego prawa: ,,kazde
zdanie jest zdaniem o prawdopodobienstwie”?®. W przypadku twierdzen metafizycz-
nych zadna liczba obserwacji nie wptywa na ich stopien prawdopodobienstwa.

Kryterium to okazalo si¢ mie¢ jednak wiele mankamentéw. Z rachunku prawdopo-
dobienstwa wynika, ze jezeli liczba obserwacyjnych konsekwencji prawa naukowego
jest nieskonczona, to jakakolwiek liczba obserwacji zgodnych z przewidywaniami
wywiedzionymi z danego prawa nie zwieksza stopnia jego prawdopodobienstwa. Sto-
pien prawdopodobienstwa jako stosunek liczby zdarzen sprawdzonych do wszystkich
mozliwych, gdy liczba tych pierwszych jest skoficzona, a tych drugich jest nieskoniczona,
zawsze stanowi zero. Z punktu widzenia tego kryterium prawa nauki znéw okazuja sie
bezsensowne, jak twierdzenia metafizyczne.

19 R. Carnap, dz. cyt., s. 70.
20 Tamze, s. 76.
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Inny wazny problem tego kryterium polega na tym, ze ten sam zbiér obserwacji moze
by¢ zgodny z wieloma wzajemnie wykluczajgcymi si¢ teoriami?!. Dodawanie do tego
zbioru kolejnych obserwacji eliminuje niektore z tych teorii. Zawsze pozostanie jednak
wiele innych rywalizujacych miedzy soba, o ktdrych przyjeciu, wbrew zalozeniom neo-
pozytywistow, nie moze decydowa¢ odwotanie jedynie do danych obserwacyjnych. Jesli
wszystkie dostepne obserwacje sa zgodne z wykluczajacymi sie teoriami, to nie moga
pelnic¢ przypisywanej im przez neopozytywistéw funkcji arbitra miedzy teoriami. Skoro
jednak uczeni dokonujg wyboréw miedzy konkurujgcymi hipotezami, to oznacza, ze
kierujg si¢ przy tym czynnikami pozaempirycznymi. Do czynnikdw tych moga nalezeé
zaréwno ontologiczne zalozenia na temat przyrody jako catosci, np. twierdzenia o jej
prostocie czy racjonalnym uporzadkowaniu, jak i r6zne metodologiczne zalozenia czy
wartosci, takie jak prostota, piekno teorii, zgodno$¢ teorii z innymi teoriami wczesniej
przyjetymi itp. Wszystkie te zalozenia maja jednak charakter nieempiryczny, sa wigc —
z punktu widzenia neopozytywistycznego kryterium - metafizyczne.

Inne kryterium demarkacji, tym razem odrézniajace wprost nauke od nienauki,
a niesens od bezsensu, zaproponowal Popper. Bylo to kryterium empirycznej falsy-
fikowalno$ci. Zgodnie z nim naukowymi teoriami s3 tylko te, ktore s empirycznie
falsyfikowalne. Zgodnie z tym kryterium teoria jest naukowa, jesli mozna wyprowadzi¢
z niej twierdzenia obserwacyjne (fakty), co do ktérych istnieje mozliwos¢, ze okazg sie
niezgodne z rzeczywiscie przeprowadzong obserwacja. W przypadku wystapienia fak-
tow niezgodnych z teorig teoria zostaje odrzucona, gdyz konkluzywnie uznaje sie ja za
fatszywa (na mocy modus tollendo tollens)??. Twierdzenia metafizyczne, cho¢ nie sg na-
ukowe, gdyz nie s3 empirycznie falsyfikowalne, moga tez stanowi¢ wiedze wartosciows,
tyle Ze nie majg charakteru naukowego. Popper odszed} wiec od przyjmowanego przez
neopozytywistow scjentyzmu, czyli pogladu, ze tylko wiedza naukowa jest warto$ciowa.

Kryterium zaproponowane przez Poppera takze jednak nie zostalo powszechnie
przyjete. Wérod zarzutéw wskazywano przede wszystkim niekonkluzywno$¢ falsyfika-
cji. Teoria mogla dalej by¢ przyjmowana przez uczonych pomimo tego, ze nie przeszta
zwyciesko proby falsyfikacji. Bylo to mozliwe ze wzgledéw logicznych, zwigzanych
z tym, Ze zadna teoria nie jest testowana w izolacji od innych teorii (co wigze sie takze
z uteoretyzowaniem obserwacji), ale takze psychologicznych: uczeni nie s3 skfonni
porzucac teorii, jesli nie jest dostepna powaznie przez nich traktowana teoria alterna-
tywna. Poza tym wskazywano, ze kryterium Poppera nakazuje uzna¢ za naukowe twier-
dzenia jawnie falszywe, jak ,,Ksiezyc jest zrobiony z sera szwajcarskiego”, ktére cho¢ sa
empirycznie falsyfikowalne, to trudno okresli¢ je mianem ,,naukowych”. Przedstawiciele

21 Wiaze sie to z tzw. paradoksem dopasowania krzywej w przypadku teorii ilo§ciowych oraz paradok-
sem ziebieski-nielony (grue-bleen) w przypadku teorii jakosciowych. Ich dokladniejsze oméwienie mozna
znalez¢ w: K. Jodkowski, Wspdlnoty uczonych, paradygmaty i rewolucje naukowe, ,Realizm. Racjonalno$¢.
Relatywizm” 1990, t. 22, s. 235-240.

22 Patrz: K.R. Popper, Logika odkrycia naukowego, przet. U. Niklas, Warszawa 1977, rozdzial 4.
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socjohistorycznego nurtu filozofii nauki, tacy jak Kuhn i Feyerabend, przytaczali takze
wiele przykladéw z historii nauki, wskazujacych, ze w réznych przypadkach z korzyscia
dla nauki uczeni nie kierowali si¢ kryterium Popperowskim.

Te rézne nieudane proby odrézniania twierdzen sensownych od bezsensownych,
nauki od nienauki, doprowadzity do ,,ogloszenia” przez Larryego Laudana ,,zgonu pro-
blemu demarkacji”. Przekonywal on, Ze nie da si¢ przedstawi¢ jednoczesnie warunkow
koniecznych i wystarczajacych naukowosci, mozna jedynie wskaza¢ te konieczne, ale
one nie pozwalaja na wykluczenie z kategorii nauki wielu twierdzen, ktére s jawnie
nienaukowe. Od tego czasu nie pojawily si¢ zadne $cisle propozycje, ktére bylyby
szerzej przyjmowane i dyskutowane od tych wskazanych wczesniej. Sprawia to, Ze
okreslenie jakiejkolwiek teorii czy praktyki jako ,,naukowe;j” lub ,nienaukowej” staje
sie do$¢ problematyczne. Na pewno jednak proba takiego okreélenia zawsze powinna
by¢ podejmowana ze §wiadomoscig przedstawionych problemow.

Gdyby przedstawione kryteria wiedzy pewnej, sensownej, naukowej byly trafne,
wtedy rozwazajgc problematyke naukowosci coachingu, nalezatoby pytaé: Czy teorie
coachingowe, czyli teorie, na ktorych opiera sie praktyka coachingu, cechuje pewno$¢?
Czy teorie te opierajg sie na nieuprzedzonej obserwacji? Czy s wynikiem ostroznych
indukcyjnych uogélnien? Czy s empirycznie weryfikowalne, konfirmowalne, falsyfiko-
walne? Czy coachowie sg skfonni porzuca¢ przyjmowane teorie w obliczu ich niezgodno-
$ci z faktami? Jednocze$nie, cho¢ sg to pytania, ktdre niegdy$ wigzaly si¢ z rozumieniem
naukowosdci, to jednak kryteria, na ktorych si¢ one opieraja, okazaly si¢ wadliwe. Nie-
mniej mozna te kryteria traktowac jako mniejsze lub wigksze przyblizenie do prawdy,
jako wskazujace na pewne cechy nauki, cho¢ nie w sposéb, ktory by ja jednoznacznie
i$cisle definiowal. Mozna uznac, ze wspolnie wskazujg one na role danych empirycznych
w nauce, ktére majg stuzy¢ do oceny teorii naukowych. Nie mozna by wtedy nazwac
nauka teorii czy praktyki, ktora nie jest wrazliwa na dane empiryczne. Zwigzek z danymi
empirycznymi bylby wiec koniecznym warunkiem naukowosci, o ktérego spelnienie
mozna pytaé, analizujac naukowo$¢ coachingu jako takiego lub réznych jego odmian.

Jaka jest rola czynnikow pozaempirycznych,
w tym filozofii, w nauce??3

Jak widzieli$Smy, neopozytywistyczne proby oddzielenia nauki i filozofii okazaty si¢
nieudane. Logiczni empirysci uwazali jednak, ze nauka powinna by¢ wolna nie tylko
od wplywu filozofii, ale wszelkich czynnikéw innych niz fakty i logika. W filozofii
nauki wystepuje spor dotyczacy tego, czy oprocz faktdw i logicznych rozumowan

23 ‘W punkcie tym wykorzystano nieznacznie zmienione fragmenty tekstu opublikowanego wczesniej
w: P. Bylica, Rola naturalizmu w nauce: argument na rzecz eksternalizmu, [w:] T. Mréz, M. Sienko (red.),
Propositiones, Zielona Gora 2005, s. 7-19.
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mozna wskaza¢ takze jakie$ inne czynniki - przede wszystkim czynniki psychologicz-
ne, filozoficzne, polityczne, religijne czy ekonomiczne itp. — wplywajace (i ewentual-
nie - jak wplywajace) na rozwoj nauki. Wyrdznia sie tu dwa stanowiska — internalizm
i eksternalizm.

Zwolennicy internalizmu wspomniane psychologiczne, filozoficzne itp. wplywy
na nauke uznaja za element wobec niej samej zewnetrzny. Uznajg, Ze wplyw ten od-
grywa jedynie role drugorzedng: przyspieszajg one badz hamujg rozwdj nauki, badz
ewentualnie rzutujg na dobdr rozwazanych probleméw. W przypadku tresci twier-
dzen naukowych wplyw ten moze by¢ jedynie negatywny?4. Eksternalisci natomiast
wspomniane problematyczne czynniki traktujg jako rownie istotne dla rozwoju tresci
teorii naukowych, jak fakty empiryczne i logike. Wedlug tego ujecia czynniki te moga
odgrywac pozytywna role w rozwoju nauki takze poprzez wplyw na tre$¢ teorii?’.

Obecnie zdecydowana wiekszos¢ filozoféw nauki zgadza sie z pogladami glosza-
cymi wplyw idei filozoficznych czy metafizycznych na nauke. Pionierski pod tym
wzgledem i inspirujacy charakter mialy analizy Ludwika Flecka. Jak pisal Fleck, na
30 lat przed opublikowaniem Struktury rewolucji naukowej Kuhna, ,,[...] co najmniej
trzy czwarte, jesli nie calo$¢ tresci nauki, jest uwarunkowana i moze by¢ wytluma-
czona przez historie mysli, psychologie i socjologie myslenia”?¢. Kuhn pisal p6z-
niej, ze wyjasnienie funkcjonowania nauki musi odwotywac¢ sie réznych czynnikéw
pozalogiczno-empirycznych:

[...] musi mie¢ w ostatecznym rachunku charakter psychologiczny lub socjologiczny. Znaczy

to, Ze musi ono by¢ opisem systemu wartosci, ideologii, a zarazem analizg instytucji, za ktorych

posrednictwem system ten jest przekazywany i narzucany. Mozemy mie¢ nadzieje, iz wiedzac, co

cenig uczeni, zrozumiemy, jakie beda podejmowac problemy i jakich wyboréw beda dokonywaé
w okreslonych okoliczno$ciach?”.

24 Patrz: W. Krajewski, Historia nauki i jej racjonalna rekonstrukcja (Empirystyczno-historyczne i ra-
cjonalistyczne ujecie rozwoju nauki), ,Studia Filozoficzne” 1983, nr 5-6, s. 160 [154-164]. W swym arty-
kule czynniki poznawcze utozsamia Krajewski z doswiadczeniem i rozumowaniem (patrz: tamze, s. 161).
W ksigzce Prawa nauki Krajewski rozszerza zakres wewnetrznych czynnikéw rozwoju nauki do takich
zasad jak niesprzecznos¢ zewnetrzna teorii (z dotychczasowa wiedza), zasada korespondencji (zgodnos¢
z akceptowang wiedza w danej dziedzinie), postulat prostoty itd. (patrz: W. Krajewski, Prawa nauki. Przeglgd
zagadnieri metodologicznych, Warszawa 1982, s. 305-309). Jak wskazuje Jodkowski, wymienione zasady
majg charakter filozoficzny (patrz: K. Jodkowski, Wspdlnoty uczonych..., s. 218-219).

25 W rézny sposob mozna ujmowac przedstawiony spor i rozdziela¢ wspomniane stanowiska. W zbli-
zony sposob przedstawiony jest on w artykule: K. Jodkowski, Rola filozofii w rozwoju nauki - argument
na rzecz eksternalizmu, [w:] K. Jodkowski (red.), Czy istniejg granice poznania?, ,Realizm. Racjonalnos¢.
Relatywizm” 1991, t. 9, s. 33 [33-71]; K. Jodkowski, Wspélnoty..., s. 217.

26 L. Fleck, Powstanie i rozwdj faktu naukowego. Wprowadzenie do nauki o stylu myslowym i kolektywie
myslowym, Lublin 1986, s. 48.

27 Th.S. Kuhn, Dwa bieguny. Tradycja i nowatorstwo w badaniach naukowych, przet. S. Amsterdamski,
Warszawa 1985, s. 402-403.
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Sposéb, w jaki wplywaja na nauke czynniki spoteczno-kulturowe, moze przybie-
ra¢ rézne formy. W sposob posredni moga one ingerowaé w proces ksztaltowania sie
wartosci, idei czy zasad uprawiania nauki. Moga oddzialywa¢ bezposrednio, stajac sie
zrodlem famania wewnetrznych, przyjetych regut jej uprawiania. Wystepuja w nauce tez
sytuacje, gdy metody nauki same nie potrafig doprowadzi¢ do rozstrzygnie¢ w kwestii
wyboru miedzy teoriami naukowymi, opierajac si¢ jedynie na przyjetych regutach
i zebranym materiale empirycznym. Wspomniane pozaempiryczne czynniki niejako
podpowiadajg wybor badaczowi®®.

Filozofi¢ uznaje si¢ za zewnetrzny badz wewnetrzny skfadnik nauki. Wedlug Poppe-
ra metafizyka warunkuje powstawanie nowych hipotez i teorii: ,,[...] odkrycie naukowe
nie jest mozliwe bez wiary w idee typu czysto spekulatywnego [...]”?, a niektore idee
metafizyczne sprzyjaly rozwojowi nauki®’. Zdaniem Kuhna zatozenia metafizyczne sa
cze$cig macierzy dyscyplinarnej®!. Jak stwierdzit Feyerabend: ,,Systemy metafizyczne sg
teoriami naukowymi w ich najbardziej pierwotnym stadium™?2. Zgodnie z tym ujeciem
naukowiec tworzacy teori¢ w sposob nieunikniony presuponuje pewne twierdzenia
metafizyczne, ontologiczne — nawet jesli tego nie zauwaza. Tym gorzej dla rozwoju
nauki, gdy pozostana niezauwazone. Nieuswiadomione zalozenia nie podlegaja bowiem
dyskusji. Pozostaje tylko zludzenie, ze jedynym Zrédlem teorii sg nagie fakty i logiczne
wnioskowania. Niezauwazanie badZ negowanie wpltywu przekonan metafizycznych na
prace uczonych i jej efekty stanowi, wedtug Feyerabenda, zagrozenie dla rozwoju na-
uki®. Lakatos twierdzit, ze komponent metafizyczny, teoria niepodlegajaca falsyfikacji,
jest ,twardym rdzeniem” kazdego naukowego programu badawczego3*.

Ontologiczne zalozenia zawarte sg w jezyku, ale nie tylko w jezyku teorii nauko-
wych, lecz takze w tym, ktérym postugujemy sie¢ na co dzien. W jezyku, jakim sie
postugujemy na co dzien lub jakim postugujemy w nauce, $wiat jest w pewien sposob
»poukladany” i ,przedstawiony”. W tym sensie jezyk reprezentuje swiat danej grupy
jezykowej. Zalozenia o charakterze filozoficznym ujawniaja sie takze w preferowanych
przez naukowcow warto$ciach, jakimi kieruja si¢ przy wyborze czy ,,usprawnianiu”
teorii. Sami naukowcy cenig prostote teorii czesto z innych, niz tylko metodologiczne,
wzgledow. Glosza tezy typu: ,,hipoteza najprostsza jest prawdziwa” badz cytuja stwier-
dzenie Alberta Einsteina: ,,Bog nie gra w kosci”. Takie spekulacje majg juz charakter
metafizyczny, sugerujac uporzadkowanie czy prostote $wiata.

28 Patrz: E. Pietruska-Madej, W poszukiwaniu praw rozwoju nauki, Warszawa 1980, s. 128.

29 K.R. Popper, dz. cyt., s. 38.

30 Patrz: tamze.

31 Patrz Th.S. Kuhn, Struktura rewolucji naukowych, przet. H. Ostromecka, Warszawa 1968, s. 57-58.

32 P. Feyerabend, Jak by¢ dobrym empirystg, przet. K. Zamiara, Warszawa 1979, s. 52.

33 Patrz: tamze, s. 27.

34 Patrz I. Lakatos, Falsyfikacja a metodologia naukowych programow badawczych, [w:] tenze, Pisma
z filozofii nauk empirycznych, przet. W. Sady, Warszawa 1995, s. 73 [3-169].
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Oprocz filozoficznego zalozenia jednostajnoséci przyrody innym waznym zalo-
zeniem wspoOlczesnej nauki jest naturalizm. W wersji metodologicznej gtosi on, ze
wyjasnienia naukowe nie moga odwolywac¢ sie do czynnikéw pozaprzyrodniczych.
Jak pisal Niles Eldredge, ,,Jesli istnieje jedna reguta, jedno kryterium, czynigce jakas
idee naukows, to jest nim to, ze nalezy odwotywac sie do naturalistycznych wyjasnien
zjawisk”®>. Regula ta jest wyrazem naturalistycznego epistemicznego uktadu odnie-
sienia (EUO)* wspolczesnej nauki i wigze si¢ z problemem jej neutralnosci $wiato-
pogladowej: , Naturalizm metodologiczny ma sens, gdy a) Boga nie ma albo b) gdy
jest, ale nie dziata lub c) gdy dziala, ale niedostrzegalnie, niewykrywalnie metodami
empirycznymi”¥’. W przypadku nauk zajmujgcych sie funkcjonowaniem cztowieka
naturalizm ten wyraza si¢ w ujmowaniu czlowieka w granicach modelu bio-psycho-
-spotecznego. W naukowym rozumieniu cztowieka wyklucza si¢ wiec odwotania do
niematerialnej duszy czy ducha lub oddziatywania na cztowieka czynnikéw duchowych
ujmowanych jako nieredukowalne ostatecznie do czynnikéw bio-psycho-spotecznych.

Odnoszac do coachingu przedstawiong charakterystyke roli czynnikéw pozaem-
piryczno-logicznych w nauce, nalezy uzna¢ oczywistos¢ stwierdzenia, ze coaching
jako taki lub rézne jego odmiany oraz teorie, na ktérych sie one opieraja, mozna
uzna¢ za wypadkows réznych czynnikéw kulturowych, spotecznych, psychologicz-
nych i filozoficznych. Jednocze$nie za iluzje nalezy uznaé przekonanie, ze coaching,
podobnie jak jakakolwiek dyscyplina naukowa, wolny jest od takich wptywow. Ist-
nienie w ogdle takiego oddzialywania nie moze by¢ z gory uznane za $§wiadczace za
czy przeciw naukowosci coachingu. Mozna jednak zadawa¢ pytania: Jakie doktadnie
sg to wplywy? Jakie pozaempiryczne czynniki decydujg o tresci okreslonej koncepcji
coachingowej? Jaki czynniki tego typu i w jaki sposob wplywaja na praktyke, metody,
techniki coachingu lub jego odmian? W szczegdlnoéci mozna pytac o to, czy jakis$ typ
spelnia, czy nie spetnia regul naturalizmu metodologicznego i zamyka sie¢ w ramach
bio-psycho-spolecznego modelu cztowieka. W przypadku tego ostatniego pytania wcale
jednak nie jest oczywiste, ze negatywna odpowiedz ostatecznie podwaza warto$¢ danej
odmiany coachingu. Od jakiegos czasu w psychiatrii oraz w naukowych badaniach nad

35 N. Eldredge, The Monkey Business: A Scientist Looks at Creationism, New York 1982, s. 82.

36 W sprawie ukutej przez Kazimierza Jodkowskiego kategorii ,epistemiczny uktad odniesienia” patrz:
K. Jodkowski, Epistemiczne uklady odniesienia i «<warunek Jodkowskiego», [w:] A. Latawiec, G. Bugajak (red.),
Filozoficzne i naukowo-przyrodnicze elementy obrazu $wiata 7, Warszawa 2008, s. 108-123; K. Jodkowski,
Epistemiczny uktad odniesienia teorii inteligentnego projektu, ,Filozofia Nauki” 2006, nr 1(53), s. 95-105;
K. Jodkowski, Uczony w ciemnym budynku. Na marginesie metafory Elzbiety Katuszytiskiej, [w:] J. Dgbow-
ski i E. Starzynska-Koéciuszko (red.), Nauka. Racjonalnosé. Realizm. Miedzy filozofig przyrody a filozofig
nauki i socjologig wiedzy, Olsztyn 2013, s. 59 [55-67]. Patrz tez: K. Kilian, Wspélczesne epistemiczne uktady
odniesienia w nauce, ,,Biblioteka Filozoficznych Aspektéw Genezy” 2021, t. 9.

37 K. Jodkowski, Uczony w ciemnym budynku..., s. 64.



Naukowo$¢ coachingu. Zarys problematyki < 185

doswiadczeniami bliskimi $mierci (near-death-experiences) postuluje sie rozszerzenie
tego modelu o wymiar duchowo$ci?8.

Jak wygladaja formalne i prawne aspekty
funkcjonowania nauki?

Oproécz opisywania nauki przez odwolanie do jakiejs jej szczegdlnej metodyki lub tre-
$ci twierdzen naukowych mozna wskazywac formalne (warsztatowe), organizacyjne
i prawne aspekty nauki. Méwiac o ,nauce’, mozna mie¢ na mysli wytwory nauki, czyli
twierdzenia, teorie, prawa naukowe, ktére sa formulowane w naukowych artykutach
i ksigzkach. Mozna termin ,,nauka” odnosi¢ do czynnosci, czyli do procesu badawczego,
tego, co robi uczony, gdy wykonuje swoja prace. W przypadku wytworéw nauki, jakimi
sg publikacje naukowe, uznaje si¢, ze powinny one spelnia¢ pewne wymogi. Wsrod
uczonych funkcjonujg zwyczajowo przyjete standardy oceny tego aspektu naukowosci,
niemniej w polskim prawodawstwie sprawa ta jest w pewnym stopniu uregulowana
Rozporzgdzeniem Ministra Nauki i Szkolnictwa Wyzszego z dnia 22 lutego 2019 . w spra-
wie ewaluacji jakosci dziatalnosci naukowej (Poz. 392):

§9. 1. Artykul naukowy jest to recenzowany artykut opublikowany w czasopi$mie naukowym
albo w recenzowanych materialach z miedzynarodowej konferencji naukowej:

1) przedstawiajacy okreslone zagadnienie naukowe w sposob oryginalny i tworczy, problemowy
albo przekrojowy;

2) opatrzony przypisami, bibliografiag lub innym wtasciwym dla danej dyscypliny naukowej
aparatem naukowym.

2. Artykutem naukowym jest réwniez artykul recenzyjny opublikowany w czasopi$mie na-
ukowym zamieszczonym w wykazie czasopism. [...]

§ 10. 1. Monografia naukowa jest to recenzowana publikacja ksigzkowa:
1) przedstawiajgca okre$lone zagadnienie naukowe w spos6b oryginalny i twérczy;

2) opatrzona przypisami, bibliografig lub innym wtasciwym dla danej dyscypliny naukowej
aparatem naukowym.

38 Patrz przyktadowo: E. Bender, Psychiatrists Urge More Direct Focus On Patients’ Spirituality, ,Psy-
chiatrie News” 2004, vol. 39, no. 12, s. 30; R. Shorto, Saints and Madmen: Psychiatry Opens Its Doors to
Religion, New York 1999; H.G. Koenig, The Healing Power of Faith: Science Explores Medicine’s Last Great
Frontier, New York 1999. B. de Barbaro, Psychiatria a religia, [w:] A. Bilikiewicz i in., Psychiatria. T. 3:
Terapia. Zagadnienia etyczne, prawne, organizacyjne i spoteczne, Wroctaw 2003, s. 558 [551-563]. Patrz
tez: P. Bylica, Zaburzenia dysocjacyjne czy opetanie przez szatana? Historyczno-metodologiczna analiza
stosunku psychiatrii do problemu opetan, [w:] J. Zon (red.), Pogranicza nauki. Protonauka - paranauka -
pseudonauka, Lublin 2009, s. 219-220 [209-225]; P. Bylica, NDE a empirycznos¢ argumentéw na rzecz
tezy o dualizmie duszy i ciata w kontekscie relacji nauki i religii, [w:] W. Dyk (red.), Sozologia systemowa:
Noosfera. Cztowiek i jego srodowisko w aspekcie przyrodniczym, filozoficznym i teologicznym, Szczecin
2014,s.116 [91-132].
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2. Monografig naukowg jest rowniez:
1) recenzowany i opatrzony przypisami, bibliografig lub innym wlasciwym dla danej dyscypliny
naukowej aparatem naukowym przeklad:
a) najezyk polski dziela istotnego dla nauki lub kultury,
b) na inny jezyk nowozytny dzieta istotnego dla nauki lub kultury, wydanego w jezyku pol-
skim;

2) edycja naukowa tekstow zrédtowych.

Odnoszac to do problematyki naukowosci coachingu, mozna wiec zadaé pytania
o te formalne kryteria oceny naukowosci: czy ksigzki i artykuly z zakresu coachingu
spelniajg kryteria formalne, czyli czy s recenzowane, czy sa zaopatrzone w przypisy
odnoszace sie do opracowan naukowych i w bibliografie? Wiele publikacji coachingo-
wych spelnia te kryteria, ale czy wszystkie? Czy mozna wskaza¢ odmiany coachingu,
w przypadku ktérych publikacje nie spelniajg tych wymogdéw formalnych?

Naukowos¢ coachingu w kontekscie polskiego prawodawstwa mozna tez oceniac,
bioragc pod uwage rozumienie dziatalnosci naukowej w mysl Ustawy Prawo o szkol-
nictwie wyzszym i nauce z dnia 20 lipca 2018 r. (Dz.U. 2018 poz. 1668). Nastepujaco
wyrazono tam, czym jest dzialalno$¢ naukowa:

Art. 4.1. Dziatalno$¢ naukowa obejmuje badania naukowe, prace rozwojowe oraz tworczosé
artystyczng.

2. Badania naukowe sg dziatalnoscig obejmujaca:
1) badania podstawowe rozumiane jako prace empiryczne lub teoretyczne majace przede wszyst-

kim na celu zdobywanie nowej wiedzy o podstawach zjawisk i obserwowalnych faktow bez
nastawienia na bezposrednie zastosowanie komercyjne;

2) badania aplikacyjne rozumiane jako prace majace na celu zdobycie nowej wiedzy oraz umie-
jetnosci, nastawione na opracowywanie nowych produktéw, proceséw lub ustug lub wpro-
wadzanie do nich znaczacych ulepszen.

3. Prace rozwojowe sg dziatalno$cig obejmujaca nabywanie, taczenie, ksztattowanie i wykorzy-
stywanie dostgpnej aktualnie wiedzy i umiejetnoéci, w tym w zakresie narzedzi informatycznych
lub oprogramowania, do planowania produkcji oraz projektowania i tworzenia zmienionych,
ulepszonych lub nowych produktéw, proceséw lub ustug, z wylaczeniem dzialalno$ci obejmujacej
rutynowe i okresowe zmiany wprowadzane do nich, nawet jezeli takie zmiany maja charakter
ulepszen.

Art. 5.1. Badania naukowe i prace rozwojowe prowadzi si¢ w dziedzinach nauki i dyscypli-
nach naukowych, a twdrczo$¢ artystyczng — w dziedzinie sztuki i dyscyplinach artystycznych.

Pojawiajg sie wigc pytania o to, czy coaching, przynajmniej w jakiej$ swej czesci,
jest dziatalnoscig naukowag — w rozumieniu ustawy: czy w jego ramach prowadzi
sie badania naukowe? Czy mozna wskaza¢ na coachingowe badania podstawowe
lub aplikacyjne? Czy dziatalno$¢ naukowa w ramach coachingu ma charakter prac
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rozwojowych? Na podstawie art. 5.1 mozna odwola¢ si¢ do Rozporzgdzenia Ministra
Edukacji i Nauki z dnia 11 pazdziernika 2022 r. w sprawie dziedzin nauki i dyscy-
plin naukowych oraz dyscyplin artystycznych (poz. 2202) w poszukiwaniu kategorii
»coachingu” w wymienionych tam dziedzinach i dyscyplinach. Fakt, iz ,,coaching”
sie w nim nie pojawia, mozna interpretowa¢ na dwa sposoby. Mozna by uzna¢, ze
skoro nie ma go w wykazie, to nie jest dyscypling naukows, a przez to, w mysl usta-
wy, nie mozna mowié, ze prowadzi sie w jego ramach badania i prace rozwojowe.
Takie podejscie prowadziloby do negatywnej oceny coachingu, jesli chodzi o jego
naukowo$¢ - przynajmniej z punktu widzenia obecnego stanu prawodawstwa, ktére
w przyszto$ci moze ulec zmianie. Mozna wigc zada¢ pytanie, czy coaching powinien
znalez¢ si¢ w takim wykazie. Coaching mozna jednak traktowac jako dzialalnos¢
interdyscyplinarna. Jego funkcjonowanie daje si¢ powigza¢ z wieloma dyscyplinami,
ktore wystepuja w ww. wykazie, szczegolnie takimi jak psychologia, nauki o zarza-
dzaniu i jakosci, filozofia i inne.

Zakonczenie

Przedstawione analizy zarysowuja mozliwe kierunki w poszukiwaniu odpowiedzi
na pytanie o naukowos¢ coachingu. Wskazana lista problemoéw oraz pytan nie jest
oczywiscie wyczerpujaca. Mozna do niej doda¢ zagadnienia zwigzane z aspektem
organizacyjnym nauki i rozwazy¢, czy organizacje zrzeszajace praktykow i teorety-
kéw coachingu s organizacjami naukowymi. Mozna ocenia¢ naukowos¢ czasopism
i wydawnictw publikujacych teksty z zakresu coachingu. Rozumienie tego, czym jest
nauka, wiaze si¢ roéwniez z wieloma filozoficznymi problemami, takimi jak przy-
ktadowo status poznawczy teorii naukowych lub problematyka celu nauki. W ich
ramach mozna pyta¢ o to, w jaki sposéb koncepcje i idee rozwijane w ramach co-
achingu powinny by¢ ujmowane w kontekscie sporu realizmu z instrumentalizmem.
Czy coaching dysponuje realistycznie interpretowanymi koncepcjami, czy jest tylko
sposobem na realizacj¢ celéw praktycznych? Czy w przypadku teorii coachingowych
mozemy mdéwic o wyjasnianiu, czy tylko o opisie? Czy coaching wpisuje si¢ w rozu-
mienie nauki jako dzialalnosci stuzacej przede wszystkim nie celom poznawczym,
a opanowaniu lub kontrolowaniu §wiata przyrodniczego, a w przypadku coachingu -
rzeczywistosci ludzkiej? Do tego wszystkiego dochodzi powazny problem zmienno$ci
na przestrzeni dziejow, jesli chodzi o rozumienie tego, czym jest nauka. Wymienienie
wszystkich mozliwych pytan i problemdw wykracza poza waskie ramy artykutu,
niemniej te, ktére wskazano do tej pory, powinny ulatwi¢ zrozumienie samego py-
tania o naukowo$¢ coachingu oraz sformutowanie oceny ewentualnych odpowiedzi
na takie pytanie.
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Naukowo$¢ coachingu.
Zarys problematyki

Abstrakt: Celem artykulu jest wskazanie najwazniejszych pytan, do ktérych odniesienie si¢ mogtoby
pozwoli¢ na ocene naukowosci coachingu. Cel ten realizowany jest poprzez 1) przedstawienie glow-
nych probleméw i stanowisk z zakresu filozofii i ogélnej metodologii nauk zwigzanych ze sporami
dotyczacymi kryterium demarkacji oraz cech nauki i wiedzy naukowej, 2) wskazanie mozliwosci
odniesienia wymienionych probleméw i stanowisk do oceny tego, jak owe cechy lub kryteria sa lub
nie sg realizowane w przypadku coachingu. Ze wzgledu na réznorodno$¢ definicji, odmian, pod-
staw, kierunkow, praktyk i uje¢ zaréwno nauki, jak i coachingu nie formuluje sie tu odpowiedzi na
pytanie o to, czy coaching jest naukowy. Niemniej zostaja wskazane pytania i zagadnienia, ktérych
uwzglednienie stanowi warunek konieczny zrozumienia samego pytania o naukowo$¢ coachingu
oraz oceny ewentualnych odpowiedzi na takie pytanie.

Stowa kluczowe: nauka, naukowos$¢, spér o kryterium demarkacji, coaching
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The Problem of Scientific Nature of Coaching:
An Overview of the Issues

Abstract: The aim of the article is to indicate the key questions that, if addressed, could allow for an
assessment of the scientific nature of coaching. This objective is achieved by 1) presenting the main
issues and positions in the field of philosophy and general methodology of science related to disputes
about the demarcation criterion and the characteristics of science and scientific knowledge, 2) pointing
out the possibilities of relating these issues and positions to the assessment of how these characteristics
or criteria are or are not fulfilled in the case of coaching. Due to the diversity of definitions, variations,
foundations, approaches, practices, and perspectives in both science and coaching, this article does
not provide a definitive answer to the question of whether coaching is scientific. However, it does
identify the questions and issues that need to be considered in order to understand the question of
the scientific nature of coaching and evaluate potential answers to such a question.

Keywords: science, scientific nature, demarcation criterion debate, coaching
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Utylitaryzm jako mozliwos¢ etyki coachingu
w doradztwie filozoficznym

yéle, ze nie bedzie naduzyciem stwierdzenie, ze coaching nastawiony jest przede

wszystkim na cel. Nie jest tu istotne dla mnie, jak ten cel zostanie zdefiniowany:
czy bedzie to podjecie wlasciwej decyzji, zaspokojenie potrzeb, rozwoj i tym podobne.
W coachingu liczy si¢ cel. Oznacza to, ze sam coaching jest w swej istocie teleologiczny.
Pytanie, ktdre nalezy sobie zada¢, brzmi: czy istnieje etyka coachingu? Przy czym nie
chodzi o etyke zawodu coacha, a o wiele powazniejszg kwestie — pytania o moralnos¢
coachingu. Nie bedac trenerem, a etykiem, postaram sie zarysowa¢ mozliwosci, ktore
kryja si¢ w coachingowej teleologii, ktore przesadza o tym, jak traktowaé owa modna
w ostatnich latach dyscypline.

Przede wszystkim, jesli jednym z kluczowych elementéw coachingowej metody jest
efekt, ktory ma ona przynie$¢, to nalezy sie zastanowié, czym on ma by¢, a dokladnie;j
czym by¢ powinien. Pragne w niniejszym tekscie zasygnalizowaé odpowiedz na powyz-
sze pytanie w kontekscie dwodch tradycji, ktére moga by¢ uznawane za teleologiczne,
zatem nastawione na cel. Tradycje te to deontologia oraz utylitaryzm. Od razu nalezy
zauwazy¢, ze powszechnie koncepcje teleologiczne uwazane sg za tylko konsekwencja-
listyczne, natomiast deontologia uwazana jest za teori¢ formalistyczng, co prowadzi do
przekonania, ze tylko konsekwencjalizm jest teleologia, natomiast przeciwstawny mu
deontologizm juz nie. Uzasadnienie dla tego rozbioru jest moim zdaniem nastepujace:
teleologia nastawiona jest tylko na cel, przy czym to sam cel (osiagniety efekt) jest
uznawany za dobro. Natomiast deontologia (gléwnie typu kantowskiego) jest formal-
na w tym sensie, ze cel jest drugorzedny w stosunku do intencji, ktérej podstawg jest
formalna zasada (prawo powszechne). Przykladowo Immanuel Kant nie uzasadnia
dobra (dobrej woli) od zakladanego celu, jesli twierdzi, ze formalna zasada dobrej
woli nie tkwi w jej zamierzeniu, ale w jej strukturze. ,W czym moze leze¢ [...] war-
tos¢, jezeli nie moze leze¢ w woli dotyczacej ich oczekiwanego skutku? Nie moze ona
leze¢ nigdzie indziej, tylko w zasadzie woli, bez wzgledu na cele, ktdre przez taki czyn
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osiagna¢ mozemy”!. Nie sposdb o jasniejszy cytat z Kanta dotyczacy celéw i woli. Dla
autora KCR czyn moralny to nie dzialanie ze wzgledu na cel, ale dziatanie z pobudki
woli. Méwigc wprost, dla Immanuela Kanta dziatanie jest moralne, gdy wynika z in-
tencji dziatania. A ta opiera si¢ na realizacji normatywnego obowiagzku. Kant podkre-
$la jednak, ze dziatanie celowe jest istotne, cho¢ wtdrne. Dla krélewieckiego filozofa
osoby realizujace cele mogg dziala¢ stusznie, cho¢ niekoniecznie moralnie. Dzieje si¢
tak dlatego, ze ,cechg wolnosci woli jest to, ze moze ona zosta¢ zdeterminowana do
dzialania tylko przez takg pobudke, ktora cztowiek przyjat do swej maksymy (uczynit
to ogdlnym prawidlem, wedlug ktérego chce postepowac). [...] W osadzie rozumu
jedynie prawo moralne jest samo dla siebie pobudka, a ten, kto czyni z niego swoja
maksyme, jest moralnie dobry”2. Jak wida¢, Kant nie pozostawia watpliwosci, co jest
moralnie dobre, a co moze by¢ najwyzej stuszne w postepowaniu. Wartos¢ moralna
czynu przystuguje mu, gdy jest wykonany z obowiazku i dlatego, ze zostal wykonany
ze wzgledu na obowigzek. Dzialanie jest moralne, gdy wykonujemy je z obowigzku,
gdy czynimy co$ tylko zgodnie z obowigzkiem, wowczas postepujemy jedynie legalnie
czy stusznie. Kant pisze, ze

praktyczne zasady sa formalne, jezeli nie uwzgledniaja zadnych celéw subiektywnych, sg za$
materialne, jezeli sie na nich, a wiec na pewnych pobudkach, opieraja. Cele, ktore rozumna istota
wyznacza sobie dowolnie jako skutki swego czynu (cele materialne), sa wszystkie tylko wzgledne;
albowiem tylko sam ich stosunek do szczegdlnego rodzaju zdolnoéci pozadania podmiotu nadaje
im warto$¢, ktora dlatego nie moze dostarczy¢ zadnych zasad koniecznych, ogdlnych, waznych
dla wszystkich istot rozumnych i dla kazdego chcenia, to jest praw praktycznych. Dlatego tez
wszystkie te wzgledne cele sa tylko podstawg imperatywéw hipotetycznych?.

Jak wida¢, podstawy imperatywu kategorycznego mozna znalez¢ tylko w czyms, co
bedzie celem samym w sobie, w przeciwnym razie mamy do czynienia zawsze z impera-
tywem hipotetycznym. Autonomia jest mozliwa tylko wéwczas, gdy podporzadkowujac
sie prawu moralnemu, dziatamy ze wzgledu na obowiazek. Sam praktyczny rozum naka-
zuje podmiotom, by podporzadkowaly sie prawu, ale jednak nie przesadza o jego tresci,
czyli tre§ciowe okreslenie i uzasadnienie prawa moralnego jest heteronomiczne. Ocena
celu nie ma znaczenia dla samej zasady, ale to nie oznacza, ze cel jest w ogdle nieistotny.

Teleologizm konsekwencjalistyczny wydaje si¢ mie¢ te przewage nad kantowskim
formalizmem, Ze nie musi bra¢ pod uwage niczego poza samym celem. Dlatego czgsto
podkreslano konsekwencjalizm jako doktryne zdrowego rozsadku. Konsekwencjalisci,
do ktérych nalezg utylitary$ci?, uwazajg, ze nie liczy sie zadna zasada formalna ani

1 1. Kant, Uzasadnienie metafizyki moralnosci, przel. M. Wartenberg, Warszawa 1953, s. 20.
2 1. Kant, Religia w obrebie samego rozumu, przel. A. Bobka, Krakéw 1993, s. 44.
3 1. Kant, Uzasadnienie..., s. 60.
4 Czesto utylitaryzm okreslany jest jako niemal naturalne srodowisko konsekwencjalizmu. Zob. P. Sin-
ger, Etyka praktyczna, przel. A. Sagan, Warszawa 2003, s. 18-19.



Utylitaryzm jako mozliwos¢ etyki coachingu w doradztwie filozoficznym < 193

intencja na niej oparta, tylko sam cel, poniewaz ,,nie wychodza od zasad moralnych,
ale od cel6w™, a ocena moralna czyndéw zalezy ,,od tego, na ile pozwalajg one osiggaé
cele”®.

Omawiane tu przeze mnie tradycje (konsekwencjalizm i deontologia), jak widzi-
my, roznig si¢ miedzy sobg sposobem, w jaki oceniamy czyny jako dobre lub zte. Dla
formalisty typu Kanta

kiedy kto$ okresla jakis stan $wiata jako dobry, to moze mie¢ to zupelnie inny sens niz to, ze obiera
go sobie za cel, to znaczy jego sklonnoé¢ zmierza do tego, azeby zostal on urzeczywistniony. Ten,
kto sadzi utylitarystycznie, méwi wigc po prostu, ze dobrze jest dla niego, gdy wszystkim dobrze
si¢ powodzi. Ten argument [...] znaczy, ze koncepcja utylitarystyczna strukturalnie nie ma nic
wspoélnego z moralnoécig, nawet jezeli glosi si¢ ja jako taka, a w swych wynikach po czgéci zgodna
jest z naszymi intuicjami moralnymi’.

Ponadto nalezy poczyni¢ pewne zastrzezenie natury historycznej oraz teoretyczne;.
Ot6z jesli poréwnamy starozytng etyke teleologiczna (przykladowo arystotelesowska)
z teleologia typu konsekwencjalistycznego, to musimy dostrzec dziejowg przepasé
miedzy tymi typami etyk. Przede wszystkim dla starozytnych etyka taka ma charakter
metafizyczny. Jej ojciec Arystoteles juz w pierwszym zdaniu Etyki nikomachejskiej pisze:
~Wiszelka sztuka i wszelkie badanie, a podobnie tez wszelkie dziatanie jak i postano-
wienie, zdajg sie zdgzac do jakiego$ dobra i dlatego trafnie okreslono dobro jako cel
wszelkiego dazenia”8. Wynika z tego, Ze cel jest tu okreslony jako realizacja dobra, co
oznacza naturalne dzialanie w okreslonym kierunku, co wiecej, takie ,,dzialanie ma
jaki$ cel, ktorego pragniemy dla niego samego i ze wzgledu na ktéry pragniemy tez
wszystkich innych rzeczy [...], to oczywiste jest, ze taki cel jest chyba dobrem samym
przez si¢ i dobrem najwyzszym™. To dobro jest pragnieniem wszystkich, poniewaz ,,co
do nazwy tego dobra panuje u wiekszo$ci ludzi niemalze powszechna zgoda”!?, ktéra
polega na tym, Ze wszyscy ,upatruja je w szczesciu”!l. Cel — dobro ma tu charakter
konkretny, ludzki i przez wszystkich uwazany za wartosciowy, w tym znaczeniu chciany
bez wyjatkow. ,,Poprawne i $ciste stosowanie nazwy teorie teleologiczne dotyczy
wiec tych koncepcji, ktére przyjmowaly celowosciowy strukture $wiata, uznajac zara-
zem, ze owe naturalne cele s3 moralnie dobre”'2. Co prowadzi do wniosku, ze stuszniej
za etyke (teorie) teleologiczng uznawac jej starozytng i sredniowieczng wersje!>.

Tamze, s. 19.
Tamze.
E. Tugendhat, Wyktady o etyce, przel. J. Sidorek, Opole 2004, s. 130.
Arystoteles, Etyka nikomachejska, przel. D. Gromska, Warszawa 1956, 1094 a.
Tamze, 1094 a, s. 15-20.
0 Tamze, 1095 a, s. 15.
11 Tamze.
2 K. Saja, Etyka normatywna. Miedzy konsekwencjalizmem a deontologig, Krakéw 2015, s. 91.
13 Tamze.
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Jednym ze Zrédet konsekwencjalizmu nowozytnego i wspdlczesnego jest odrzu-
cenie fundamentéw metafizycznych (szerzej religijnych). W powszechnej opinii dzie-
jowym osiggnieciem nowozytnosci, a szczegdlnie o$wiecenia, jest wykluczenie religii
objawionej jako nosnika wartosci czy wyznacznika metafizyki, stad waznym zadaniem
nowozytnych ,filozoféw musiato by¢ wykazanie wiernym, ze (religia — przyp. T.T.)
nie mogla si¢ objawic i ze rzeczywiscie nie objawila sie, udowodnienie, Ze logicznie
nie wytrzymuje ona krytyKki i ze, historycznie, §wiadectwa, na ktdrych si¢ opiera, nie
zastugujg na zadng wiare”!4. Od tej pory ,,cztowiek musi by¢ wyposazony w zdolno$¢
nalezytego oceniania czynoéw, za ktére ma by¢ odpowiedzialny, inna bowiem ewen-
tualnos¢ jest dla rozumu odpychajaca [...]. Rozum kieruje naszg interpretacja ksiag
$wietych’1>.

Zatem jednym z elementdéw wspolczesnego konsekwencjalizmu jest antymetafi-
zyczne nastawienie nowozytnych Zrédel moralnosci. Ale to nie zmienia znaczenia celu
jako elementu dazenia i oceny czynéw. Uwazam, ze cho¢ naturalnie istnieja powazne
roznice miedzy starozytna teleologia a jej ujeciem nowozytnym i co za tym idzie,
wspolczesnym, to majg one gtéwnie znaczenie historyczne. Inaczej uzasadniano télos
w epoce Arystotelesa, inaczej w epoce wladzy rozumu. Rzecz w tym, ze teleologia
to moralno$¢ celéw. W tym sensie — podkreslam, ze tylko w tym - upatruje tak rozu-
mianej etyki zar6wno w deontologii, jak i konsekwencjalizmie, ktéry mozna roboczo
zawezi¢ do utylitaryzmu. I tak w tym tekscie traktuje teleologie: jako deontologiczna
i utylitarystyczna. Sadze, ze nie bedzie wiekszym bledem formalnym, gdy uznamy,
ze w przypadku utylitaryzmu cel okresla bezposrednio kierunek dziatan, natomiast
deontologia skupia si¢ na intencji (zwykle w tradycji kantowskiej wyznaczonej przez
regule formalng) jako bezpos$redniej, a prowadzacej do osiagania celow.

Coaching, jesli tylko ma ambicje by¢ czyms$ wiecej niz szkoleniem nastawionym
na trenowanie oparte na psychologizacji podstaw, powinien by¢ przede wszystkim
ustawiony moralnie. Dla mnie oznacza to che¢ i mozliwo$¢ wypracowania etyki
coachingu. Podkreslam raz jeszcze: nie chodzi o etyke zawodu coacha, a o etyke sama;
nie o zasady, jakimi w my$l kodeksu powinien kierowac¢ sie specjalista od coachingu
i jego podopieczni, ale przede wszystkim nalezy ustali¢, jakie warunki musi spetnié
coaching, by pretendowa¢ do miana etyki.

Sadzg, ze cecha dystynktywna coachingu jako takiego jest jego nastawienie prak-
tyczne na rozliczne cele, wéréd ktorych wiodacym jest rozwdj osobisty. Ten za$ bywa
mozliwy wéwczas, gdy podmiot potrafi realizowac siebie, czyli podja¢ wlasciwa decyzje
czy tez naby¢ umiejetno$¢ zaspokojenia potrzeb. Co wiecej, w praktyce okazuje si¢ to

14 P Hazard, Mys] europejska w XVIII wieku. Od Monteskiusza do Lessinga, przel. H. Suwata, Warszawa
1972, s. 68.
15 M. Ossowska, Mysl moralna oswiecenia angielskiego, Warszawa 1966, s. 110.
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dos¢ trudne, a czgsto awykonalne. Powodem tego jest spadajaca inteligencja wéréd
studentéw coachingu, co jest odczuwalne z roku na rok. Przyktadowo na kierunek co-
aching i doradztwo filozoficzne startuja ludzie, ktorych ambicja jest bycie coachem,
ale juz nie teoretyczna podbudowa tego, co to znaczy nim by¢. Wymagania studiujgcych
dotycza gtéwnie praktyki trenera osobistego i wewnetrznego rozwoju, natomiast idzie
za tym nieche¢ do podejmowania wysitku intelektualnego. Przedmioty filozoficzne i $ci-
$le teoretyczne, jak logika czy historia filozofii, s3 zdaniem studentéw niepotrzebne, ich
pozycja jest roszczeniowa, niepoparta zadng glebsza refleksja, a kultura osobista czesto
na poziomie kloaki. Jestem pewien, ze po pierwsze nie wynieéli dobrego wychowania
z doméw rodzinnych, po drugie ich $wiat jest swiatem kolorowych obrazkéw poka-
zywanych przez cwaniakéw w mediach spolecznosciowych i tym samym spetnia si¢
koszmarny sen Sokratesa i Platona dotyczacy wszechwladzy ,,szerokich kdt” Nauczanie
stalo si¢ tym samym techniczne, nastawione tylko na cel, ale z pomini¢ciem drogi. Oto
télos jest przed méthodos, co niszczy sam dyskurs i zapotrzebowanie na etyke zawodu
coacha. Studenci chcg realizowac plan, ale juz nie przygotowywac sie do mozliwosci
samej realizacji. Etyka coachingu jest zatem sprawg pilng i pierwszorzednej wagi, aby
samemu sobie bi¢ brawo, ale w odpowiednim momencie, cho¢ ,,bicie brawa jest zawsze
rodzajem halasu: nawet bicie brawa samemu sobie”!®. Przyjmujac, ze Nietzsche ma
racje, uzasadniona rado$¢ z bycia trenerem i uprawiania coachingu mozliwa jest tylko
jako moralne odniesienie do przedmiotu. Sam trening w oderwaniu od etycznych
fundamentdéw bedzie tylko biciem brawa przy pustej sali.

Utylitarystyczne ujecie coachingu daje mozliwosci, bez ktorych ten przedmiot jako
kierunek studiéw jest bez sensu, ewentualnie bedzie wylegarnig miernot. Swiat wspot-
czesny nastawiony jest na zysk i szybkie osigganie celow, co zawiera sie w idiotycznym
i kompletnie zdezawuowanym stowie ,,kariera”. Za tym idg ludzie - za kariera i niestety
nie jest wazne, jak ja osiaggna. Przynajmniej cel jest jasno okreslony — minimum wysitku,
maksimum zysku. W gruncie rzeczy to juz jest elementarnym przekonaniem utylita-
ryzmu — maksymalizacja dobra (tu dobrych skutkéw). Tutaj chee podkresli¢, ze choé
takie ujmowanie utylitaryzmu moze by¢ zasadniczo trafne, to jest podejsciem zwul-
garyzowanym i obecnie anachronicznym. Utylitarysta nigdy nie powie, ze cel uswigca
$rodki, a przedstawione ujecie zdaje si¢ na takie intencje wskazywac. Sam utylitaryzm
zaréwno historycznie, jak i przede wszystkim metodycznie nie jest zjawiskiem prostym
i jednorodnym. Ulegal przemianom i fluktuacjom, stajac sie dynamiczng i w istocie po-
lisemiczng dziedzing etyki, i to zaré6wno jako jedna z metod uprawiania dyskursu mo-
ralnego, jak i wazny glos w sprawie definiowania norm moralnych. Obecnie nie mozna
poprzez utylitaryzm rozumie¢ tylko typu ilo$ciowego Benthama czy jakosciowego
Milla. Dostrzegaja to dzi$ nawet zatwardziali krytycy tej odmiany konsekwencjalizmu,

16 E Nietzsche, La gaya scienza czyli nauka radujgca dusze, przel. J. Korpanty, Krakéw 2021, s. 200.
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ze przywolam Bernarda Williamsa, ktéry w krytyce utylitaryzmu bierze pod uwage
zwykle jego klasyczna wersje. Gdy uwazny czytelnik literatury anglosaskiej przesledzi
samo zjawisko utylitaryzmu, to musi dojs¢ do wniosku, Ze nie jest to tylko moralnos¢
nastawiona na obojetno$¢ wzgledem doboru srodkéw wiodacych do celu. Utylitarysta
preferencji musi bra¢ pod uwage nie tylko preferowane cele, ale i reguty, ktére do nich
prowadza. ,,Utylitaryzm racjonalnych preferencji i regul (nietraktowanych absoluty-
stycznie) okresla reguly wspolzycia spotecznego na podstawie tego, co uznaje si¢ za
dobro jednostki, a nie odwrotnie. To dobro jednostek determinuje tre$¢ regut etyki
w wymiarze spolecznym”'”. To jest zatem elementem najwazniejszym w doktrynie sen-
sus communis, za jakg utylitaryzm zawsze uchodzil. Zdrowy rozsadek!® wskazuje na to,
ze biorgc pod uwage cele — warto$ci uzytecznosci, w jakis sposdb zawsze wigzemy ich
realizacje z regulami. To dotyczy rzecz jasna utylitaryzmu regut, a utylitaryzm preferen-
cji jest wspdlczesng wersja tego typu myélenia. Kazdy utylitaryzm (zatem kazda wersja
zasady uzyteczno$ci) nastawiony jest na maksymalizacje uzytecznosci, ale w zalezno$ci
od wersji przyjetej metody inaczej jest to realizowane. Najblizszy mi — i w tym tekscie
interpretowany - jest utylitaryzm regul, ktore okreslaja miare preferenciji.

Sadze, ze juz na poziomie potocznego doswiadczenia, ktdre jest przedkrytyczne,
poniewaz zdominowane przez moralnos¢ konwencjonalng, wigkszo$¢ z nas odrzuca
zasade hedoniczng jako jedyny motor napedowy dzialania. Chce zosta¢ dobrze zro-
zumiany: wiem, ze niezaleznie od sposobu myslenia, do$wiadczenia, inteligencji etc.
kazdy byt sensoryczny jest nastawiony na przyjemnos¢. Zasada hedonistyczna jest
w tym znaczeniu wbudowana w nature!®, ktéra w waskim sensie determinuje poste-
powanie. Jednakze tylko nieliczni bedg realizowa¢ wlasne przyjemnosci w oderwaniu
od ogotu?’, co prowadzi do konstatacji, ze zasada przyjemnos$ci wcale nie jest celem
ostatecznym dla indywiduum. Utylitaryzm zatem nie jest tylko hedonistycznym uza-
sadnieniem postepowania, poniewaz mierzy dzialanie tym, co chciane i preferowane,
ale co niekoniecznie (obecnie coraz rzadziej) stanowi tylko przyjemnos¢. Zgadzam sig
z Janikowskim, ktory w swej $wietnej pracy po$wieconej utylitaryzmowi regut - pre-
ferencji pisze: ,wartoéci welfarystyczne, decydujace o bilansie lepszego lub gorszego
zycia konkretnych jednostek, sa dla nich wartosciami tylko dlatego, ze osoby chca tych
rzeczy (a wlasciwie zachodzenia okre$lonych standw rzeczy)”?!.

17 'W. Janikowski, Wolna wola i uzytecznos¢. Podstawy etyki utylitaryzmu preferencji, Warszawa 2016,
s. 12

18 ‘W tym tekscie zdrowy rozsadek utozsamiam z mysleniem potocznym, z moralnoscia potoczng.

19 W tym trzeba si¢ zgodzi¢ z Benthamem, ktéry w punkcie wyjscia pisal: ,Natura poddata rodzaj
ludzki rzadom dwu zwierzchnich wladcéw: przykrosci i przyjemnosci” (J. Bentham, Wprowadzenie do
zasad moralnosci i prawodawstwa, przel. B. Nawroczynski, Warszawa 1958, s. 17).

20 Warto w tym miejscu przypomnie¢ eksperyment Nozicka.

21 W. Janikowski, dz. cyt., s. 24.
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Utylitaryzm, ktéry powinien by¢ etyczna reguta w coachingu, jest po pierwsze wy-
razony przez chcenie (wole motywowang normatywnie); po drugie nastawiony na cel,
ktory - po trzecie — nie moze by¢ celem niespetniajgcym normy zawartej w pierwszym,
tj. w woli. Chcenie (wola) oparte jest na ogolnospotecznych normach, istotnych z punk-
tu widzenia zachowan zdroworozsadkowych. Sadze, ze elementarna przyzwoito$§é
i reguty zachowan spotecznych zawarte s3 w np. w savoir vivre, wzajemnej zyczliwosci,
sympatii, szacunku. Te za$ wykluczajg pozycje roszczeniowe, ktére sg obecnie motorem
napedowym dziatan wsrdd adeptow coachingu. W proponowanym utylitaryzmie efekty
osiggane maja by¢ przy zachowaniu predyspozycji normatywnych. Nie chodzi zatem
o dzialanie tylko ze wzgledu na cel, ale przede wszystkim ze wzgledu na stusznos¢
w osiaganiu celu. Tu upatruje roli coacha: ot6z utylitaryzm preferencji zaklada, ze aby
by¢ zmotywowanym do zrobienia czego$, tym samym nalezy rozumie¢ normatywna
strukture tego czegos.

Chodzi o to, by nie upatrywac celowosci dziatan w oderwaniu od norm. Trening
personalny nastawiony nie na cel, a w pierwszej kolejnosci na normatywne ujecie
celu, jest tym, co w pracy coacha musi by¢ elementem pierwszoplanowym, jesli tylko
coaching pretenduje do miana etycznego. Innymi stowy nie zgadzam si¢ na techniczne
znaczenie coachingu, cho¢ przyznaje, Ze jest oczywiste. Zadanie coacha to wsparcie
i wytlumaczenie osobie poddanej treningowi personalnemu racji, dla ktérych i na
podstawie ktérych ma odkry¢ wlasny potencjat i pozby¢ si¢ cho¢by komplekséw. Nie
da sie nie zauwazy¢, ze praca z coachem jest motywowana przede wszystkim wlasnym
brakiem. Brakiem poczucia pewnosci siebie, spelnienia zawodowego, spotecznego,
rodzinnego. Podstawg treningu jest zwrdcenie uwagi na wlasny brak, czyli psycho-
logiczny kompleks. Motywacja osoby poddanej treningowi jest pozbycie sie braku,
czyli kompleksu. Tutaj wida¢ ogromne zadanie dla trenera, ale przede wszystkim duza
odpowiedzialno$¢. Od jego dziatan zalezy bycie osoby trenowanej. Relacja podmioto-
wo-przedmiotowa, ktéra wrecz wymaga aksjologii.

Praca nad trenowang osobg wymaga zatem ciaglej pracy nad samym sobg jako
trenerem, stad koniecznos¢ etyki w coachingu. Tym bardziej Ze coach jest zawsze na
pozycji autorytetu, jest podmiotem szczegdlnego zaufania. Przedmiot terapii nie zglasza
sie do coacha, gdyz jest pewny siebie, pozbawiony brakéw i kompleksow. Zawsze jest
dokladnie odwrotnie, dlatego nalezy dziata¢ z wielkim wyczuciem. A zeby dziata¢,
etycznie dziata¢, nalezy wiedzie¢ jak.

Stanowisko utylitarystyczne, ktore w skrocie zarysowalem, rozwine nastepujaco:
po pierwsze co jest motywacja dziatania? Po drugie co jest celem dziatania? W gruncie
rzeczy s3 to elementy ze sobg powigzane, problemem jest to, ze cho¢ drugie wydaje si¢
oczywiste, to bez pierwszego moze by¢ niemoralne.

Motywacje okreslaja same reguly, ktére w treningu personalnym muszg by¢ wy-
ttumaczone w sposdb krytyczny, to jest pozakonwencjonalny. Elementy krytyczne za$
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sa wstepnym warunkiem regulacji samego dzialania. Jedli student coachingu ma by¢
w przyszto$ci sprawnym coachem, to wyksztalcenie zmystu krytycznego musi by¢
warunkiem wstepnym transformacji. Krytyka i jej trenowanie nie moze by¢ ujmowane
jako zwykle krytykanctwo — wytykanie bledéw i tym podobne. W gruncie rzeczy kry-
tyka powinna mie¢ charakter i$cie kantowski — kazdorazowo stawia¢ pod osad reguty
coachingu. Po pierwsze przez wzglad na nature przedmiotu (coaching jest przedmio-
towo i podmiotowo dynamiczny), po drugie na samorozwdj przyszlego coacha. Te dwa
elementy sg kluczowe w praktyce coachingu jako dookreslonej etycznie.

Zastanawiajac si¢ nad moralno$cig coachingu jako praktyki spolecznej, nie sposéb
nie zauwazy¢, ze wlasnie utylitaryzm jest naturalnym $rodowiskiem rozwoju co-
acha. Nie deontologia jako system normatywny, poniewaz trudno w pracy (praktyce)
coachingu wyznaczy¢ reguly bezsytuacyjne (niezalezne od sytuacji i realnosci) i co za
tym idzie, trudno upatrywaé deontycznych regul w dynamice zawodu coacha. Tym
samym niezwykle trudno bedzie stworzy¢ preskryptywny kodeks etyki zawodowe;j
coachingu, gdyz dynamizm okreslonych mechanizméw dochodzenia do samorealizacji
i tym samym samo$wiadomosci jest niezwykle niestaly. Ulotnos¢ jest tez probierzem
profesji coacha i ogélnie przy$wieca coachingowi jako takiemu, poniewaz tu to prakty-
ka wyznacza reguly, a nie ma watpliwosci, ze utylitaryzm jako etyka jest materialny?2.
Podwazenie formalizmu etycznego jest przeciez jednym z historycznych osiagnie¢
klasycznej formy utylitaryzmu, co wigcej, jest tez miarg $wieckosci moralnosci jako
takiej, poniewaz utylitaryzm sprzeciwia si¢ tendencjom ,,do utrzymywania, ze ten, kto
widzi w powinnosci moralnej fakt transcendencji, byt obiektywny, nalezacy do sfery
rzeczy samych w sobie, bedzie bardziej postuszny glosowi powinnosci niz ten, kto
powinnos¢ te uwaza za catkowicie subiektywng”?*. Tendencja zasady uzyteczno$ci ma
tez te zbawienng dla coachingu ceche, ze catkowicie odrzuca przekonanie o istnieniu
zasad wrodzonych. I to nie tylko dlatego, ze utylitaryzm jest empiryzmem, mniej lub
bardziej zgodnym z duchem krytyki, jakg ideom wrodzonym zadal John Locke, ale
dlatego, ze nie przyjmuje zadnych wbudowanych w ludzkg nature, trwatych i metafi-
zycznych zasad.

Dynamika postepowania w zasadzie wymaga jednej rzeczy kazdemu przyrodzo-
nej i stanowi o ,,sile moralnosci utylitarnej”?4, a jest nig ,,tylko wzglad na szczescie
0gblne”? i to jest ostateczne , kryterium etyczne™?6. Utylitarysci klasyczni zaktadaja, ze
jedynie zycie spoleczne jest naturalne, a ,wzmocnienie wiezi spotecznej i wszelki zdro-

22 Zgodnie z zaprezentowanym podzialem Immanuela Kanta.

23 1.S. Mill, Utylitaryzm, przel. M. Ossowska, Warszawa 1959, s. 51.
24 Tamze, s. 54.

25 Tamze.

26 Tamze.
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wy rozwdj spoteczenstwa czynig kazdego coraz bardziej zainteresowanym w liczeniu si¢
z cudza pomy$lnoscig”’. Wnioski nasuwajg sie same. Otéz w odniesieniu do praktyki
coachingu nalezy upatrywa¢ zasad moralnych w spelnieniu kryteriéw uzytecznosci,
o oznacza:

1. Reguly nalezg do sytuacji i wraz z jej dynamika ulegaja zmianie.

2. Zmiany nie zmieniajg podstawowej zasady, ktora jest dobro ogdlne.

3. Wrazliwo$¢ coacha (podmiotu dziatajacego) oraz poddawanego pracy coacha
(przedmiotu dziatan) jest nastawiona na szacunek dla ogélnych zasad spotecz-
nych oraz na szczg$cie ogdtu. Miarg moze by¢ zasada powszechnej zyczliwosci
wprowadzona przez Henryego Sidgwicka.

4. Fakt nieistnienia zasad obiektywnych (wiecznotrwatych) nie implikuje przeko-
nania o dowolnoéci i subiektywno$ci utylitaryzmu (reguta Benthama, ze ,,kazdy
liczy¢ sie ma za jednostke i nikt wiecej za jednostke”, oraz credo Sidgwicka ,,dobro
jakiegokolwiek indywiduum nie jest z punktu widzenia wszech§wiata wazniejsze
niz takiez dobro jakiegokolwiek innego”

5. Myslenie krytyczne wychodzi poza wasko rozumiang moralnos¢ konwencjonalng
(potoczng czy prostomyslng).

6. Doswiadczenie przedkrytyczne zostaje zmodyfikowane w procesie ksztaltowania
relacji trener-trenowany.

7. Modyfikacje podlegajace krytyce tym samym musza by¢ racjonalnie wylozone.

8. Racjonalizm musi by¢ poparty logicznie sformulowanymi sagdami.

9. Argumentacja oparta na wiedzy, a nie na intuicji.

10. Wrazliwo$¢ na dobro drugiego ponad wszystko — ponad interes indywidualny.

Sadze, ze wigcej nie trzeba, aby z coachingu uczyni¢ metode nastawiong na cele po-
znawcze, a do tego nieulegajace moralnej agnozji i etycznej aberracji. Bez etyki coaching
jest niczym, jest pomystem kompletnie bez wlasciwosci i w gruncie rzeczy moze by¢
czyms$ szkodliwym. Nie ufam zadnym metodom samorozwoju, ktore s pozbawione
etycznej wrazliwosci i zaplecza moralnego. Utylitaryzm nie jest oczywiscie jedyna
mozliwoscig etyki coachingu, ale wydaje si¢ najbardziej odpowiednia ze wzgledu na
prostote regul i fakt eksternalizacji dzialan. Wazne jest réwniez to, Ze utylitaryzm jest
konsekwencjalizmem, co wprost utwierdza mozliwosci terapeutyczne — suma skut-
kow, jakie niesie z sobg okreslone dzialanie, jest wazniejsza od zasad o charakterze
bezwzglednym.

27 Tamze, s. 56.



200 -+ Tomasz Turowski

Bibliografia

Arystoteles, Etyka nikomachejska, przel. D. Gromska, Warszawa 1956.

Bentham J., Wprowadzenie do zasad moralnosci i prawodawstwa, przel. B. Nawroczynski, Warszawa
1958.

Hazard P., Mysl europejska w XVIII wieku. Od Monteskiusza do Lessinga, przel. H. Suwala, Warszawa
1972.

Janikowski W., Wolna wola i uzytecznosc. Podstawy etyki utylitaryzmu preferencji, Warszawa 2016.

Kant L., Religia w obrebie samego rozumu, przel. A. Bobka, Krakéw 1993.

Kant 1., Uzasadnienie metafizyki moralnosci, przet. M. Wartenberg, Warszawa 1953.

Mill J.S., Utylitaryzm, przel. M. Ossowska, Warszawa 1959.

Nietzsche E, La gaya scienza czyli nauka radujgca dusze, przel. J. Korpanty, Krakéw 2021.

Ossowska M., Mys] moralna oswiecenia angielskiego, Warszawa 1966.

Saja K., Etyka normatywna. Migdzy konsekwencjalizmem a deontologig, Krakéw 2015.

Singer P, Etyka praktyczna, przet. A. Sagan, Warszawa 2003.

Tugendhat E., Wyklady o etyce, przel. ]. Sidorek, Opole 2004.

Utylitaryzm jako mozliwo$¢ etyki coachingu
w doradztwie filozoficznym

Abstrakt: Celem tekstu jest zaznaczenie koniecznosci etycznego ujecia coachingu jako metody filo-
zoficznego doradztwa. Sadze, ze do$¢ oczywista jest potrzeba zajecia sie filozofig moralng na gruncie
zawodu coacha, ale podkreslam, ze nie chodzi tu o jaka$ wersje etyki zawodowej. Rzecz w samym
mys$leniu moralnym i uksztattowaniu metod i celéw wedlug propozycji utylitarystyczne;.

Ma ona dwie wazne cechy dla profesji coacha: przede wszystkim pozwala na aplikacje prostych
zasad do praktyki, a to jest dla coachingu najwazniejsze; po drugie utylitaryzm jako konsekwencjalizm
ktadzie nacisk na ujecie przedmiotowe etyki normatywnej, co powoduje, ze nigdy nie trzeba trzymac
sie norm tylko dlatego, ze s3 regutami kategorycznymi.

Stowa kluczowe: etyka zawodowa, utylitaryzm, normatywizm, deontologia, obowiazek, konsekwen-
cjalizm, prawo moralne, formalizm, materializm

Utilitarianism as a possibility of coaching ethics
in philosophical counselling

Abstract: The purpose of this text is to emphasize the necessity for an ethical approach to coaching
as a method of philosophical counselling. I think that necessity to deal with moral philosophy in the
coaching profession is quite obvious, but I emphasize that this is not about some version of profes-
sional ethics. The point is in moral thinking itself and shaping methods and goals according to the
utilitarian proposal.

It has two important features for the coaching profession: first of all, it allows the application of
simple rules to practice, because I think, this is the most important for coaching; secondly, utilitari-
anism as consequentialism emphasizes the material approach to normative ethics, which means that
one never has to stick to norms just because they are categorical rules.

Keywords: professional ethics, utilitarianism, normativism, deontology, duty, consequentialism,
moral law, formalism, materialism



Praktyka filozoficzna. Filozofia a doradztwo filozoficzne i coaching
red. nauk. Pawet Walczak
Zielona Gora 2023

Joanna Dudek

Uniwersytet Zielonogorski

ORCID: 0000-0002-5219-6151
https://doi.org/10.59444/2023MONredWalr12

Postulaty ,,poznaj samego siebie” i ,,badZ soba”
jako przyklad komplementarnos$ci doradztwa
filozoficznego i coachingu

...nie wiesz, ze kto si¢ do Sokratesa najbardziej zblizy myslami - jakby krwig -
kto do niego blisko podejdzie w rozmowie, ten juz musi, cho¢by i o czym innym
byl rozmawiad zaczat, chodzi¢ za nim bez ustanku my$lami tam i sam, az wpadnie
i musi zdawac¢ rachunek z samego siebie, jakim trybem teraz zyje i jak minione
zycie przezyl. [...] Czlowiek, ktory tego nie unika, musi na przyszlos¢ bystrzej
mysle¢ o tym, co bedzie, nabiera ochoty i uwaza, ze trzeba uczy¢ si¢, pokad si¢
zyje, a nie mysle¢, ze staro$¢ sama rozum w reku przyniesie!.

Komplementarnos¢ czy konkurencyjnos¢

Przywotane hasta funkcjonujg na gruncie wielowiekowej tradycji filozoficznej i etyczne;.
Poczawszy od Sokratesa, wszystkie szkoly filozoficzne wspotzawodniczyty w probach
pokazywania, Ze wymogi zycia spolecznego pokrywaja si¢ z prawdziwym interesem
jednostki, tylko bowiem w ten sposéb mozna je bylo uzasadni¢. Dlatego etyka starozyt-
na byla etykg dazenia w tym sensie, ze chodzilo jej w pierwszym rzedzie o udane zycie
jednostek, a wszystko inne dawato sie uprawomocnié tylko w ten sposob, ze stuzyto
temu wlasnie ostatecznemu celowi?.

Filozofia do tej pory dostarcza okreslonych narzedzi: poje¢, kategorii, kryteriéw
stuzacych powaznemu i umocowanemu w tradycji namystowi nad szeroko rozumiang

1 Platon, Laches, XIII, XXVII-XXIX, [w:] Filozofia starozytna, wiek V-IV. Cz. 2, Demokryt, Sokrates,
Platon, Arystoteles, wybor tekstow J. Gajda, Wroctaw 1987, s. 29. Pragne podkresli¢, ze to wlasnie studenci
z kierunku coaching i doradztwo filozoficzne, z ktérymi omawiatam zagadnienia z zakresu psychologii
moralnoéci, byli dla mnie inspiracja, a ich wypowiedzi, dyskusje, pytania zmobilizowaly mnie do podjecia
tego tematu. W tym miejscu dzigkuje paniom Malgorzacie Naruszewicz, Magdalenie Oleksiejuk, Emilii
Chreptowicz, Katarzynie Bammes oraz panom: Jakubowi Kaczmarkowi, Jerzemu Smigalskiemu i Pawtowi
Kaczorowskiemu.

2 H. Krémer, Etyka integralna, przel. M. Poreba, Nowa Wies$ k. Torunia 2004, s. 8.
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problematyka sensu zycia®. Do tej pory problematyzuje tez zagadnienia zwiazane
z sensem zycia i kondycja czlowieka, u§wiadamia nam ograniczono$¢ i omylnos¢ po-
znawczg, w stosunku do ktdrej wytrwate poszukiwania stanowig podstawowa droge
rozstrzygniec.

Nastawienie doradcze nalezy w sposob istotny do pojecia i definicji filozofii prak-
tycznej i etyki. Jezeli te dyscypliny nie poczuwalyby sie do obowigzku udzielania rad,
to — zdaniem Hansa Kriamera - rozmijalyby si¢ ze swojg funkcja kierowania dziataniem,
tzn. byciem praktykujacg filozofig praktyczna, i zredukowalyby sie do roli dyscypliny
teoretycznej. Obecna wysoka koniunktura doradztwa we wszystkich dziedzinach zycia
stawia przed wspolczesng etyka integralng zadanie pelnego zyskania tradycyjnego
wymiaru i wiaczenia si¢ na powrét w krag dyscyplin doradczych. Wlasciwy przy-
padek doradztwa cechuje asymetryczna, nieréwnorzedna relacja oparta na réznicy
kompetencji, doswiadczenia i autorytetu miedzy doradzajacym a przyjmujacym rade.
Mozliwa jest wtedy do przekazania nadwyzka wiedzy lub wyzszy poziom refleksji
jednej ze stron. W zwigzku z tym doradztwo, o ktére chodzi w filozofii praktycznej
i etyce, nie jest tym samym co wzajemne radzenie sie, przy ktérym z zasady wystepuje
symetria i rownorzedno$¢. Typowa sytuacja doradcza, a nie rozszerzone radzenie
sie, w przypadku grupy pojawialaby sie, gdyby grupa zwrdcila sie do zewnetrznego,
niezainteresowanego okreslonym rozstrzygnieciem czy decyzja doradcy, np. eksperta
w jakiej$ dziedzinie nauki lub wlaénie filozofa praktycznego®. Filozofia praktyczna jest
zatem, zdaniem autora Etyki integralnej, metodyczng i $wiadoma swych podstaw dzia-
talnoscia doradcza na duza skale. W obrebie etyki nastawienie doradcze cechuje przede
wszystkim etyke dgzenia®. Doradzanie nalezy rozumie¢ tak szeroko, ze naleza do niego
wyjasnienia, informacje, instruktywne wskazania i argumenty. Typologiczne continuum
doradzania rozciaga sie od neutralnej informacji poprzez dzialania orientujace, do rad,
propozycji, zalecen, a wreszcie apeli, przy ktorych doradzajacy moze uswiadamiac
i reprezentowac glos sumienia uosabiajacy autentyczng tres¢ dazen. Doradztwo moze
przy tym zaréwno przyczyniac si¢ do wyklarowania wlasnych doswiadczen odbiorcy,
jak i umozliwi¢ mu korzystanie z cudzych doswiadczen i przemyslen. Jednoczesnie
na plaszczyznie formalnej moze prowadzi¢ do wzrostu samowiedzy i kompetencji,
np. umiejetnosci formutowania, analizy i rozwigzywania problemow, jak réwniez do
lepiej uzasadnionych decyzji i wyboréw®.

W nawigzaniu do okreslenia coachingu jako zjawiska wewnetrznej gry Tatiana
Krawczynska-Zaucha podkresla, ze jego istota jest zrozumienie, Ze ,,chce” znaczy wiecej

3 M. Przetecki, Racjonalistyczne dziedzictwo szkoly Iwowsko-warszawskiej, [w:] tenze, O rozumnosci
i dobroci. Propozycje i moraly, Warszawa 2002, s. 13.

4 H. Krdmer, dz. cyt., s. 324.

5 Tamze, s. 325.

6 Tamze, s. 326.
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niz ,,moge” i ze owo ,,chce” jest w stanie nada¢ ,,moge” inny wymiar’. Autorka powoluje
sie na definicje coachingu sformutowang przez International Coach Federation jako
»partnerska wspolprace z klientami w prowokujacym do myslenia i kreatywnym pro-
cesie, ktory inspiruje ich do maksymalizacji swojego osobistego i zawodowego poten-
cjatu”®. Podkredla, ze kluczowe dla istoty coachingu s okre$lone aspekty wspomnianej
definicji: ,,partnerska wspdlpraca” i okreslenie ,,prowokujacy do myslenia i kreatywny
proces”. W tym drugim okresleniu zawiera sie podstawowy cel coachingu, tzn. znajdo-
wanie nowych rozwigzan i otwieranie nowych perspektyw w zyciu. Trzecie okreslenie
»maksymalizacja potencjalu” oznacza przekraczanie barier, blokad i ograniczen, ktére
uniemozliwiajg cztowiekowi wykorzystanie swoich naturalnych talentéw, wyznaczanie
celow i realizacje marzen. Z perspektywy komplementarnosci doradztwa filozoficzne-
go i coachingu okredlenie drugie i trzecie nie budzi watpliwoéci. Natomiast kwestia
partnerstwa wymaga pewnych wyjasnien. Rozumienie partnerskiej wspdtpracy jedynie
jako procesu, w ktorym zachodzi réwno$¢ miedzy osobg uczestniczacg w coachingu
i coachem, bytoby zawezeniem pojecia partnerstwa. Zalozenie, ze partnerzy procesu sg
sobie réwni, Zaden z nich nie jest lepszy, nie potrzebuje naprawienia, porad czy wskazo-
wek, sam jest ekspertem od wlasnego Zycia, sam podejmuje decyzje i sam bierze za nie
odpowiedzialnos¢, stawialoby pod znakiem zapytania sens wykorzystywania doradztwa
filozoficznego. W znaczeniu, jakie mam na mysli, chodzi o ten aspekt odwotania sie do
filozofii, ktéry wynika z wagi wiedzy na temat cztowieka, jaka dysponuje ta dziedzina.
Wynika to zaréwno z wielowiekowego rozwoju koncepcji filozoficznych ujmujacych
czlowieka z wielu perspektyw, jak i z osiggnie¢ nauki o moralnosci, w tym psychologii
moralno$ci. Wynika to przede wszystkim jednak z umiejetnos$ci problematyzowania,
krytycznego namystu, wnikliwej analizy, interpretowania i nadawania znaczen po-
jeciom, jakie oferuje filozofia. Towarzyszenie coacha klientowi w odkrywaniu celéw
idrogi do ich osiagniecia, zyskiwania $wiadomosci i dokonywania wyboréw zwigzane
jest z zadawaniem pytan. Jak podkresla Krawczynska-Zaucha, jest to jedna z gléwnych
umiejetnosci w calym procesie, a im wigksza wprawe w tym zakresie ma coach, tym
wigksza efektywnos¢ tego procesu. Tym bardziej ze wazne jest nie tyle samo zadawanie
pytan, ile ich jakos¢, ktora wynika z zatozen samego coachingu®. Trudno wiec zakwe-
stionowa¢ zwigzek miedzy postulowang przez coaching ,wprawg” coacha, rozumiang
zapewne jako profesjonalizm, w zadawaniu jako$ciowo waznych pytan skierowanych
do klienta, a przydatnosciag wiedzy filozoficznej na temat czlowieka. Nawet stownikowe
wyjasnienie terminu partner w pierwszym znaczeniu méwi o wspotuczestniku jakiejs
gry, zabawy, rozmowy, pomijajac kwestie rownorzednosci czy symetrii. Podobnie
w drugim znaczeniu termin partner okreslany jest jako wspolnik i nie ma tu narzuco-

7 T. Krawczyfiska-Zaucha, Etyka w coachingu. Zrédla efektywnego zarzqdzania, Krakéw 2019, s. 27.
8 Tamze, s. 28.
9 Tamze, s. 37.
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nego warunku symetrii. Zdrowy rozsadek i doswiadczenie podpowiadajg nam réwniez,
ze przeciez wspolnicy jakiejkolwiek sprawy moga mie¢ w niej rézny udzial.

Zatem w tym zakresie procesu coachingowego pojawiajg si¢ istotne z perspektywy
filozoficznej postulaty: ,,poznaj samego siebie” i ,,badz sobg’, ktdre stawiajg w centrum
namystu i zainteresowania kwestie motywacji, woli, autentyczng tre$¢ dazen (sumienia),
problem spdéjnosci, integralnosci osobowej czlowieka.

Woko6t podmiotu ludzkiego i natury ludzkiej

Do zrozumienia cztowieka przybliza nas wielowiekowy spér filozoficzny rozgrywajacy
sie w wielu ujeciach wokét podmiotu ludzkiego. Jak zwraca uwage Joanna Gérnicka-
-Kalinowska, ogromny obszar filozoficznego dyskursu na temat ludzkiego podmiotu
dopuszcza wielo$¢ pytan i wielo$¢ jezykéw. Pytamy o jazn, osobe, podmiot, osobowos¢,
indywiduum, tozsamo$¢, charakter itd. Interesujg nas zaréwno indywidualne do$wiad-
czenia ludzkiego umystu, zdarzenia mentalne, mechanizm psychologiczny wyboréw,
jak i fizyczne trwanie naszego ciala. Badamy czasowg spojno$¢ sylwetki moralnej oraz
fizjologiczng ciagto$¢ organizmu. Wobec tak roéznych perspektyw badawczych dyskusja
wokdt podmiotu ludzkiego moze wydawac si¢ wrecz niemozliwa i w istocie zaintereso-
wania filozoféw idg w réznych kierunkach. Dowodzi to jednak istnienia duzej potrzeby
poszukiwania okre$len naszej tozsamosci i myslenia o nas samych!©.

W prezentowanej przeze mnie rozprawie odniosg sie przede wszystkim do pewnych
propozycji zwigzanych z problematyka psychologii moralnosci, ktéra w klasycznym
juz ujeciu Marii Ossowskiej dotyczy calego bogactwa przezy¢, z jakimi wiazg si¢ mo-
tywy naszego postepowania. Ossowska rozwaza wybrane zagadnienia psychologiczne
zwigzane z zyciem moralnym czlowieka. Uwzglednia w nich kwestie dyskutowane
w ramach tradycyjnego sporu o nature ludzka: czy jesteSmy z natury hedonistami,
egoistami, tabula rasa czy moze staramy sie w dziataniu kierowa¢ altruizmem lub tzw.
instynktem stadnym. Jaka role odgrywa uczucie sympatii, a w jakim stopniu sumienie
z jego geneza oraz w jakiej mierze wyrzuty sumienia oddzialujg na ludzka sfer¢ mo-
ralng i kondycje psychiczng czlowieka. Jak zauwaza, dociekaniu na temat wlasnosci
natury ludzkiej bardzo czesto towarzyszyto pytanie: jakim czlowiek jest naprawe? Tak
sformutowany problem $wiadczy o tym, ze w przekonaniu pytajacych cechy owej na-
tury ludzkiej mialy tendencje do maskowania si¢ i ujawnialy sie dopiero w pewnych
okolicznosciach, ktore nalezalo wlasnie ustali¢!!. W poszukiwaniu tego, co w czto-
wieku naturalne i co zostalo uwzglednione w réznych propozycjach, dostrzegamy, ze

10 J. Gérnicka-Kalinowska, Wstep, [w:] Filozofia podmiotu, oprac. J. Gornicka-Kalinowska, Warszawa
2001, s. 5.
11 M. Ossowska, Motywy postepowania. Z zagadnieti psychologii moralnosci, Warszawa 2002, s. 14.
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przebiegalo na podstawie z gory przyjetych zalozen. Ten oceniajacy punkt widzenia,
to szukanie, co czlowiek jest wart naprawde, sg szczegolnie charakterystyczne w wie-
lowiekowej dyskusji o naturze czlowieka. W tym sporze chodzi bowiem - zdaniem
autorki — nie tylko o wspdlne i wrodzone ludziom tendencje, nie tylko o dyspozycje
pierwotne w stosunku do pochodnych, ale takze o dyspozycje szczegdlnie wazne dla
wspolzycia i etycznie nieneutralne. Dlatego to wlasnie w tej dyskusji tak czesto zabierali
i zabierajg glos etycy!2.

Zdaniem Lesliego Stevensona i Davida Habermana tylko teorie, ktore spelniajg
pewne warunki, tzn. posiadaja 0gdlng wizje $wiata; dysponujg podstawowa koncepcja
natury ludzkiej; wprowadzaja diagnoze kondycji cztowieka oraz proponuja recepte na
jej poprawienie, rokujg nadzieje na rozwigzanie probleméw ludzkosci. Na przyktad
twierdzenie, ze kazdy jest egoista, jest krotkg diagnozg, ale nie wyjasnia, dlaczego tak
jest ani nie daje wskazdwek, jak mamy ten egoizm pokonaé. Zdanie, zZe powinni$my
sie wszyscy kierowa¢ mitoscig blizniego, jest krotka recepta, ale nie wyjasnia wcale,
dlaczego jest to dla nas takie trudne, i nie oferuje zadnej pomocy w tym wzgledzie.
Teoria ewolucji, cho¢ ma wiele do powiedzenia na temat cztowieka i jego miejsca
w $wiecie, sama w sobie nie jest diagnozg ani recepta!’. Wéréd omawianych przez
wspomnianych autoréw teorii znalazty sie chrzescijanstwo, hinduizm i konfucjanizm,
a w dziedzinie filozofii uwzglednili oni poglady Platona, I. Kanta, K. Marksa, Z. Freuda,
J.-P. Sartre’a. We wnioskach dotyczacych spdjnej koncepcji cztowieka wskazujg na pew-
ne prawidtowosci. W stosunku do ludzkiego dziatania i myslenia mamy do czynienia
z pewng jakoscig, ktora sprawia, Ze nieadekwatne stajg si¢ dociekania naukowe na temat
czlowieka w kategoriach praw przyczynowo-skutkowych. W praktyce nie mozna nie
dostrzega¢ w cztowieku dwdch sfer czy aspektéw zycia: psychicznego i fizycznego, jak
réwniez nie mozna uciec od dualistycznego jezyka, ale to takze stanowi zagadke dla
filozofii. Tradycyjnym sposobem podejécia do tych kwestii jest pytanie o miejsce wolnej
woli w $wiecie determinujacych przyczyn, ale réwniez pytanie o miejsce racjonalnosci
w $wiecie fizycznym. Jak to mozliwe, pytaja Stevenson i Haberman, by ludzie, ktérych
dziatanie mézgu polega na biochemicznych procesach, mieli racje swych przekonan
i dziatan? Sg to kwestie obecne i w filozofii Kanta, i Freuda, i Sartrea czy stanowisku
psychologicznym Burrhusa E. Skinnera. Problematyka ta stoi w centrum wspdlczesnej
filozofii umystu i dzialania oraz ma fundamentalne znaczenie dla psychologii i wszel-
kich studiéw nad naturg ludzka!4.

Do historii nalezy juz zaliczy¢ poglady psychologéw, ze uczuciowy i spoteczny
wymiar czlowieka nie sprzyja naukowemu ogladowi i w zwigzku z tym z wielkg ostroz-

12 Tamze, s. 18.

13 L. Stevenson, D.L. Haberman, Dziesie¢ koncepcji natury ludzkiej, przet. U. Wieczorek, Wroctaw—
Warszawa 2001, s. 20.

14 Tamze, s. 267.
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noécig nalezy odnosi¢ sie do tematyki natury czlowieka. Na pogladach dotyczacych
natury czlowieka cigzg rowniez okre$lone ideologie wyznawane przez okreslone grupy
ludzi. Jednoczesnie kazdy styl zycia czlowieka zaklada jakie$ przekonania co do natury
ludzkiej. W zwigzku z tym sugerujg oni pewng ostroznos¢ w stosunku do pojawiajacych
sie nowych dowodéw naukowych na potwierdzenie jakich$ tez na temat ewolucji, roz-
nic miedzyrasowych, plciowych czy spolecznych, poniewaz takie stwierdzenia mogg
stuzy¢ interesom wybranych grup, niczego w sposdb obiektywny nie wyjasniajac. Za-
razem wszelkie obietnice zawarte w opracowaniach dotyczacych natury ludzkiej (np.
opartych na teorii ewolucji czy socjobiologii), podanie jakich$ wyjasnien czy diagnozy
kondycji cztowieka oraz ewentualnych wskazan co do kierunkéw przyszltych dzialan
sa rowniez kontrowersyjne na plaszczyznie moralnej, politycznej, filozoficznej i wy-
magaja krytycznej oceny'>. Chociaz niepodwazalne jest istnienie w naturze ludzkiej
pewnych wrodzonych tendencji, np. zachowania seksualne cztowieka zakorzenione sg
w biologicznej stronie jego natury, to réwniez ten oczywisty przyktad wywoluje obiekcje
i pytania. W réznych spoteczenstwach bowiem zachowania seksualne moga przybieraé
rozmaite formy, a w niektdrych zyjacych w celibacie mogg by¢ one celowo ttumione.
Zatem kultura jest dla natury czlowieka sprawg wielkiej wagi i badania nad ewolucja
cztowieka prowadza do studiéw nad kulturg. Natomiast struktura kultury ludzkiej
obejmuje wartosci i postawy, tzn. koncepcje natury ludzkiej w szerokim znaczeniu tego
pojecia, uwzgledniajgc wiele teorii. ,,Czlowiek to temat, ktdry usuwa granice miedzy
naukami $cistymi i humanistycznymi”?e.

Warto tez zwrdci¢ uwage na to, Ze rozumienie postulatu ,,bycia sobg” mozna ana-
lizowaé w zwigzku z perspektywa uprawnien cztowieka jako cztowieka, z prawem do
wyboru wlasnej drogi. Zdaniem Tadeusza Kotarbinskiego ma ono wiele znaczen!”.
Filozof proponuje taka interpretacj¢ bycia soba, w ktérej odwoluje si¢ do zalecenia
nie tylko ksztaltowania wlasnej swoistosci, umacniania jej, ale koniecznosci wsparcia
jej na $wiadomosci, w jaki sposdb powodzenie zalozonych dziatan bedzie zalezalo od
okreslonego uczestnictwa w jakiej$ grupie. Wowczas racjonalna staje sie troska o to, by
wlasne uzdolnienia wykorzysta¢ jak najlepiej, ze wzgledu na ktére okreslonego czlo-
wieka najtrudniej by bylo zastapi¢, a to sa zdaniem Kotarbinskiego wlasnie uzdolnienia
najbardziej oryginalne, swoiste, indywidualne. Natomiast kazdy cztowiek, bez wzgledu
na osobiste predyspozycje, ma stusznos¢, jezeli hasto bycia sobg traktuje jako postulat,
ktory broni jego prawa do wyboru wtasnej drogi rozwoju osobowosci:

15 Tamze, s. 270.

16 Tamze, s. 273.

17 T. Kotarbinski, Medytacje o zyciu godziwym, [w:] tenze, Pisma etyczne, PJ. Smoczynski (red.),
Wroctaw—-Warszawa 1987, s. 373-374.
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[...] nie pozwoli¢ automatyzmowi stosunkéw spotecznych ani innym sitom $lepo dlawiacym
na zaprzepaszczenie waloréw indywidualnych, ktére si¢ posiada. Streszcza si¢ to w postulacie
godnosci osobistej, a kulminuje w prawie do wlasnego osadu etycznego, w ktérym nikt nigdy
nikogo zastgpi¢ nie potrafi's.

Psychologia moralnos$ci a struktura podmiotu
iidei tozsamos$ci osobowej

Klasyczne pytania, jakie stawia filozofia moralna, dotycza tego: co determinuje nasze
dzialanie moralne? Jakie s3 powody naszych wyboréw? Jakie racje i motywy moralne
sklaniaja nas do okreslonych dzialan? Czy kategorie te oznaczaja to samo, czy tez sg
to odmienne instancje, ktdre w rézny sposob i na réznych pietrach ingerujg w nasze
decyzje? Czy jest mozliwa do pomyslenia i jak tworzy si¢ tozsamo$¢ moralna? Czy
jest to kategoria oddajaca jakas rzeczywisto$¢ psychologiczng, czy tez pojecie natury
heurystycznej, filozoficznie plodne i pedagogicznie pozyteczne, a w istocie zasadne
jedynie na poziomie dyskusji metaetycznych? Wreszcie pytanie, ktore syntetyzuje obie
te kwestie: co tworzy nasza moralng tozsamos$¢ — struktura normatywna odwotujaca
sie do chtodnych racji rozumu czy tez powtarzalno$¢ emocjonalnie ugruntowanych
motywow? Czy tozsamos¢ moralna jest kategorig deskryptywna, okreslajaca pewien
typ reakeji i zachowan, czy tez swoistym doswiadczeniem jednostki, nieprzekladalnym
na jezyk opisu? Wszystkie te metodologiczne kwestie sg przedmiotem niezliczonych
filozoficznych pomystéw i dyskus;ji'®.

Liczne i bardzo istotne poglady przytoczone przez Joanng¢ Gérnicka-Kalinowska,
dotyczace projektéw filozoficznych, w ktdrych konstrukcja podmiotowosci ludzkiej
ukazana jest na tle klasycznego pytania o role racji normatywnych i emocjonalnych
motywow w naszych moralnych wyborach, nie pozwalajg na jednoznaczne wnioski.
Zaréwno tozsamos¢ osobowa, jak i podmiotowos$¢ moralna to pojecia projektujace
pewna rzeczywisto$¢ psychologiczng z jednej strony i normatywna z drugiej. Sa one
bez watpienia przydatne w perspektywie spolecznej, prawnej, pedagogice. Jednak
w rozwazaniach o tozsamosci osobowej pojawia sie pewna trudnos¢: jesteSmy czesciag
$wiata naturalnego, obserwowalnego, ale zarazem sami jeste$my wszechswiatem dla
nas samych. Stad zasadniczo r6znig si¢ pierwszoosobowe analizy takiego fenomenu,
jakim jest sumienie, od analiz traktujacych podmiotowo$¢ moralng jako fakt naturalny,
potocznie zwany charakterem lub podmiotem psychologicznym. Przy czym te dwa
jezyki, w ktorych wyrazaja sie te analizy, trudno od siebie oddzieli¢?.

18 Tamze, s. 375.
19 J. Gérnicka-Kalinowska, Tozsamosé, wola, dziatania moralne, Warszawa 2012, s. 48.
20 Tamze,s. 71.
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Zdaniem Gornickiej-Kalinowskiej wielu autoréw uznaje idee tozsamosci zbudo-
wang na racjach normatywnych za niepelng. W zwiagzku z tym ich zainteresowania
tozsamoscig osobowg idg raczej w kierunku problematyki woli, uczu¢ i pamieci?!. Dla
Christie Korsgaard dzialanie ma zawsze swojego wykonawce. Ruchy, decyzje i zamiary
maja charakter podmiotowy. Jest to z reguly ekspresja podmiotu ludzkiego jako calosci.
Dzialajac, mam poczucie wewnetrznej spdjnosci, poniewaz dziatanie jest podmiotowa
aktywnos$cia; nie przydarza mi si¢ bowiem tak jak drganie powieki czy przejezyczenie.
Paradoksalnie rzecz ujmujgc, nie jestem jednak bytem pierwotnym w stosunku do
dziatan i wyboréw. Odwrotnie: to dzialanie konstruuje moja osobowos¢ i gwaran-
tuje integralnos¢. Owa unifikacje mojej osoby zawdzieczam wlasnie poprzedzajacej
dzialanie normatywno$ci, ktéra wymaga moralnej decyzji i wysitku mojej woli?2. To
racje decyduja o wyborze silniejszego motywu, a nie pragnienia. W zwigzku z tym, jak
zaznacza Gornicka-Kalinowska, to nie fakty metafizyczne — moje trwanie czy ontolo-
gizacja wartosci, ale psychologicznie i poznawczo ugruntowany projekt normatywny
decyduje o tym, ze zachowuje jedno$¢ dziatania i jednos¢ swojej osoby. Samowiedza
i samoocena oraz dialog z samym sobg stanowig istotne aspekty wychowania moral-
nego, ktdre rzutujg na integralno$¢ osoby.

Literatura z zakresu tzw. psychologii moralnej, ktéra podejmuje problematyke woli,
motywow, charakteru moralnego, cnoty czy moralnej tozsamosci, ma w diuzszej per-
spektywie wlasnie cel wychowawczy, jak przekonuje autorka. Klasycznym dylematem
filozofii moralnej, a takze kazdej teorii wychowania, jest znalezienie odpowiedzi na
stosunkowo proste pytanie: jak spowodowac¢, by wiedza moralna miata site motywa-
cyjna? Przeciez znajomo$¢ idei dobra automatycznie nie spowoduje dobrych czynéw.
Zatem, jak podkresla Gornicka-Kalinowska, przejscie od analizy sadu wartosciujacego
do psychologii motywéw moralnych jest obszarem badawczym dla etyka niezwykle
trudnym. Obejmuje on problem wychowania moralnego, stabej woli, ksztaltowania
cnot spotecznych. Wiem, co dobre, ale czy rzeczywiscie potrafie sie skloni¢ do dzia-
tania w tym wiasnie kierunku? Co zrobi¢, by wiedz¢ moralng przeksztalci¢ w system
motywow? — pyta uczona?3.

Wspdlczesnie psychologia stara si¢ bada¢ problem przeksztalcania wiedzy moralnej
w system motywdow na réznych plaszczyznach, czesto operujac ideg zintegrowanej
osobowosci (np. L. Kolberg postrzegal Zycie moralne jako réwnoleglos¢ funkeji ko-
gnitywnych i afektywnych). Przy czym czyste schematy normatywne wskazujace cele
moralne, bez analizy mechanizméw, ktére maja do nich prowadzié, nie sg wystarcza-
jacym polem analizy dla pedagogiki moralnej. Wiedzial o tym, podkresla Goérnicka-

21 Tamze, s. 65.
22 Tamze, s. 63-64.
23 Tamze, s. 151.
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-Kalinowska, kazdy dobry filozof: Arystoteles, I. Kant, D. Hume, J.S. Mill. Wszystkie
koncepcje wymienionych filozoféw w znacznej mierze indywidualizuja podmiot ludzki,
wskazujac na psychologiczne obszary, w ktdrych moze dokonywac sie osobniczy rozwoj
moralny i swego rodzaju moralne doskonalenie si¢ jednostki?*.

Przytoczone uwagi prowadza do zajecia przez Gornicka-Kalinowska stanowiska
zakladajacego jednorodng strukture podmiotu. Mozna bowiem zgodzi¢ sie co do tego,
ze nasze zycie moralne daje si¢ podzieli¢ do celéw analitycznych na kilka obszarow:
motywy, uczucia, wiedza moralna, struktura charakteru, cnoty itd., ktore zapewne
mozna ksztaltowac osobno w procesie wychowania, mozna je takze uznac za narracje
nastepujacych po sobie faz rozwoju. Jednak, biorac pod uwage nieintersubiektywno$¢
naszych przezy¢ moralnych i wyjatkowos¢ kazdej jednostki obdarzonej w réznym stop-
niu autorefleksyjnoscia, nie nalezy rezygnowac z kategorii moralnej podmiotowosci?>.
Tym bardziej ze w opinii Stewarta R. Sutherlanda zagadnienie zwigzku miedzy pojeciem
integralno$ci i pojeciem tozsamosci wykazuje, Ze nasze ujecie pierwszego z tych pojec¢
wywarto wplyw na rozumienie drugiego i Ze jest to relacja wzajemna. Poszukiwanie
integralno$ci podmiotu przeradza si¢ w poszukiwanie tego, co nadaje ludzkiemu zyciu
owg jednos¢2®.

Zdaniem Gornickiej-Kalinowskiej oparcie pedagogiki moralnej na koncepcji pierw-
szoosobowej (self) jako autorefleksyjnej strukturze psychologicznej wypelnionej ide-
alem osoby, ktora przejawiataby zaréwno sklonnosci i pragnienia, jakich oczekuje
spoteczenstwo, jak i takie, ktérych zyczylby sobie sam podmiot, nie stoi w sprzecznosci
z tymi pogladami filozofow, ktorzy postulujg wizje moralnosci opartg na perspektywie
drugiej osoby. Oba te punkty widzenia wzajemnie si¢ uzupetniajg, poniewaz wyobra-
zenie wlasnej osoby moralnej nigdy nie jest zawieszone w prozni, z reguly wypelnia
je $wiadomos¢ wspotuczestniczenia w zyciu spolecznym w zgodzie z jej kategoriami
aksjologicznymi. Jak podkresla: ,Wizja ta broni si¢ przed zarzutem zbyt skrajnego
kognitywizmu z jednej strony i Humeowskiego emotywizmu z drugiej”?’.

Zapewne filozofom i psychologom latwiej analizowac¢ logike wiedzy normatywne;j
lub $ledzi¢ uczucia towarzyszace wyborom, poniewaz s3 to czytelne konstrukcje ugrun-
towane kulturowo. Natomiast natura glebokiego autorefleksyjnego self jest znacznie
trudniejszym materialem badawczym. Jest to obszar dostepny tylko podmiotowi wy-
bordéw i tylko on sam jest swiadom stopnia zdystansowania si¢ od wlasnych pragnien
i przechodzenia z poziomu prostych chcent na poziom woli transcendentnej, zawsze
zakladajacej istnienie zewnetrznego $wiata wspolnot ludzkich jako obiektu swoich
dziatan.

24 Tamze, s. 153.

25 Tamze, s. 157.

26 S.R. Sutherland, Integralnos¢ a tozsamos¢, przel. S. Stecko, [w:] Filozofia podmiotu, s. 451.
27 J. Gérnicka-Kalinowska, Tozsamosc..., s. 173.
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Thomas Nagel wskazuje na to, ze nalezymy do dwdch porzadkdéw: naturalnego,
do ktérego mozna zaliczy¢ strukture emocjonalng, wpojong nam wiedze moralna czy
wyéwiczong strukture charakteru, oraz do porzagdku noumenalnego, w ktérym wyjat-
kowo$¢ naszych wyboréw w znacznej mierze zalezy od nieprzejrzystych aktéw woli
poddajacych si¢ jedynie wewnetrznej autorefleksji i naszej wlasnej wizji swojej osoby.
Te dwa porzadki spajaja sie ze soba w naszym zyciu moralnym, ale tylko pierwszy
z nich poddaje si¢ dyskursywnej analizie. Natomiast drugi porzadek wedtug Nagela jest
perspektywa osobistych przezy¢ uwarunkowang naszym spojrzeniem na $wiat. Jest to
zarazem perspektywa przezy¢ moralnego komfortu lub moralnej winy, do$wiadczenie
trudu obowigzku moralnego wyboru czy latwej rezygnacji z motywéw moralnych na
rzecz perspektywy blizszej pomys$lnosci.

Na niepowtarzalno$¢ moralnej struktury osobowosci wskazuje rowniez Bernard
Williams w eseju Ile wolnosci powinna mie¢ wola??®. Jego zdaniem na tyle réznimy
sie miedzy soba pod wzgledem moralnej konstrukcji, ze nie sposéb pogodzi¢ si¢ ani
z abstrakcyjng wizjg tozsamosci u Kanta, ani z ideg podmiotu jako odbiorcy stanow
przyjemnych w doktrynie utylitarystycznej. Ani zasada maksymalizacji pomys$lnosci,
ani anonimowa bezstronna moralnos¢ nie oddaja swoistoéci naszych moralnych prze-
myslen i racji determinujgcych nasze wybory. Wedtug Williamsa réznig nas charaktery,
pragnienia i projekty, co powoduje, ze jesteSmy nawzajem niezastepowalni?®. Narracyj-
no$¢ naszego ,ja” i cato§¢ doswiadczenia moralnego, zdaniem Williamsa, nie pozwala
na dzielenie naszego trwania na segmenty czasowe, ktére mogliby$émy nazwac naszy-
mi przyszlymi lub przeszlymi jazniami. Jest to zawsze jedna jazni (self), perspektywa
wlasnego zycia obejmujacego przyszlos¢ i przeszlos¢, chociaz w perspektywie chwili
biezacej jest faktem nienaruszajacym zasadniczej ptynnosci oraz jednosci czasowe;j
zycia moralnego. Skladajac obietnice, planujac, troszczac sie o swdj los, podejmujac od-
powiedzialnos¢ za pewne dzialania — dokonuje aktu gleboko osobistego i zakladajacego
moja osobowg i personalng tozsamos¢. Nie robigc tego zalozenia, godze si¢ niejako na
swoistg schizofreniczno$¢ moralng. Williams wprowadza dodatkowo watek $wiadczacy
réwniez o wyjatkowosci i niepodzielnoéci czasowej naszej tozsamosci moralnej: kieruje
nami kategoryczne pragnienie Zycia, czyli intuicja wlasnego jednorodnego trwania,
niepoddajacego sie segmentacji czasowej i nieuzaleznionego od sity psychologiczne-
go i pamigciowego zwiazku z przeszioscia. Jak sadzi Gornicka-Kalinowska, instancja
odpowiedzialng za owa wyjatkowo$¢ i zarazem nieprzejrzystos¢ sylwetki moralnej
jest wola. To od woli zalezy nieintersubiektywny wewnetrzny akt decyzji, chociaz jego
skutek - dzialanie - jest widoczny dla podmiotu i jego otoczenia®.

28 Podaje za tamze, s. 158.
29 Tamze, s. 159.
30 Tamze, s. 160.
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Celna analize glebokiej struktury osobowosci odnajdujemy w pracach Harryego
Frankfurta, w jego koncepcji dwupietrowej konstrukeji podmiotu moralnego. Pierw-
szy poziom przejawia sie w naturalnych hedonicznych odruchach, natomiast drugi
poziom wyznaczajg pragnienia wyzszego rzedu, na ktérym to poziomie pojawia si¢
wola i na mocy jej aktow decydujemy o ksztalcie naszych pragnien z poziomu nizszego.
Dla Frankfurta istotnym psychologicznym narzedziem umozliwiajagcym te naturalng
strukture naszej osoby jest autorefleksyjnos¢ ujawniajgca si¢ w aktach woli wyzszego
rzedu. Jak zaznacza Goérnicka-Kalinowska, mozna tu dostrzec inspiracje filozofig Kar-
tezjusza. Tylko z poziomu pragnien drugiego stopnia mozemy kierowa¢ nasze inten-
cje ku moralnym planom, ktdre chcieliby$Smy swiadomie umiesci¢ u podstaw naszej
zintegrowanej psychologicznie i moralnie sylwetki. I co podkresla autorka, Frankfurt
w swojej koncepcji ocalil kategorie woli, ktora jest tak istotna dla obszaru autorefleks;ji,
a nie jest tylko dyspozycja rozumu lub zmystéw3!. Frankfurt problem natury tozsamosci
wigze z okresleniem uczu¢ jako wewnetrznych lub zewnetrznych poprzez odwotanie si¢
do dwdch rodzajow konfliktéw pragnien. Pierwszy rodzaj konfliktu pragnien dotyczy
sytuacji, w ktdrej chcemy dwdch rzeczy naraz i nie mozemy ich wykona¢. Na przyktad
chcemy obejrze¢ film i chcemy pdj$¢ na koncert. Rozwigzaniem tego konfliktu bytaby
decyzja, ktorg ze wspomnianych rzeczy wolimy zrobié¢. Konflikty tego rodzaju wyma-
gaja jedynie uszeregowania niezgodnych pragnien, przy czym kolidujace pragnienia
muszg koniecznie naleze¢ do tego samego szeregu. Jezeli okaze sie, Ze dana osoba nie
moze zdoby¢ biletu do kina, to sigga po wariant pierwszy i idzie na koncert. Pierwotna
decyzja rezygnacji z koncertu oznaczata jedynie, Ze spetnienie tego pragnienia zajmo-
walo nizszg pozycje na skali niz zaspokojenie checi obejrzenia filmu. Natomiast gdy
ktos$ przezywa konflikt drugiego rodzaju, jego problem nie polega na umieszczeniu
jednego z odczuwanych pragnien na pozycji nizszej na skali niz pragnienie drugie.
Polega na calkowitym odrzuceniu jednego z odczuwanych pragnien. Na przyktad
ktos chce sprawi¢ znajomemu przyjemno$¢ w zwiazku z jego ostatnim osiggnieciem,
zarazem jednak odczuwa zazdro$¢ i méciwe pragnienie wyrzadzenia mu przykrosci.
Przy czym wyrzadzenie znajomemu przykrosci nie jest drugim w kolejnosci wyjsciem
w stosunku do poprzedniego, czyli komplementowania. W tym wtasnie sensie pra-
gnienie zyczliwe i pragnienie zazdrosne (w przeciwienstwie do pragnien zwigzanych
z filmem i koncertem) nie nalezy do tego samego szeregu. Innymi stowy nie jest to
konflikt, ktérego rozwigzanie polegatoby na uszeregowaniu sprzecznych pragnien, lecz
na odrzuceniu jednego z nich. Gdy kto$ odrzuca pragnienie wyrzadzenia przykrosci,
oznacza to, ze wycofuje si¢ z niego i umieszcza odrzucone pragnienie poza zakresem

31 Tamze, s. 164. Do tej koncepcji Frankfurta nawigzuje réwniez: M. Rutkowski, Dlaczego potrafimy
dziata¢ moralnie?, Warszawa 2010.
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swych preferencji. Pragnienie to staje sie w stosunku do niego pragnieniem zewnetrz-
nym i identyfikuje si¢ on z pragnieniem pierwszym?32.

Z kolei w ujeciu Daniela Dennetta, ktéry opisuje moralng strukture naszego ,,ja’,
szczegblnie wazny w kontek$cie postulatow ,,bycia sobg” wydaje sie¢ warunek bycia
osobg moralna, tzn. bycia zdolnym do dystansowania si¢ od samego siebie.

Zdaniem Dennetta ta umiejetno$¢ przekonywania samego siebie do pewnych racji
powinna ksztaltowa¢ nasza sylwetke moralng lub co najmniej intencjonalny system
pragnien. Jak twierdzi Dennett, uczestniczymy w wewnetrznej grze ,,pytan i odpowie-
dzi’, ktéra powinna nas doprowadzi¢ do petnego zrozumienia wtasnych argumentéw
i decyzji. Powigzany z nim warunek werbalizacji rozumiany jako nadanie moral-
nym przekonaniom szaty pojeciowej staje sie rowniez podstawa autorefleksyjnosci
i wewnetrznego dialogu poprzedzajacego wybor. Jak sugeruje Gornicka-Kalinowska,
kartezjaniska pierwszoosobowa samoswiadomo$¢ staje si¢ struktura, na ktérej moze
oprze¢ sie idea odpowiedzialnosci, jezeli jest poprzedzona wewnetrznym dialogiem
i jezeli przyjmujemy, ze pragnienia drugiego rzedu z koncepcji Frankfurta w aktach
woli moralnej podporzadkowuja pragnienia z pierwszego poziomu’%. W tym miejscu
mozna przytoczy¢ wypowiedz Ossowskiej, ze odpowiedzialnos¢ za przebieg wlasnego
zycia, samodzielne nadanie sensu wiasnej egzystencji, odpowiedzialno$¢ za wlasny roz-
wdj bywaja trudne i przerazajace, najdokuczliwsze jako forma samotnosci i najcigzsze
z odpowiedzialno$ci®.

Ten watek umiejetnosci zachowania dystansu wobec samego siebie rozwija réwniez
Anette Baier. Odwoluje si¢ ona gtéwnie do procesu nabywania w wieku dzieciecym
umiejetnosci takiego operowania wewnetrznym dialogiem, aby psychologicznie stato
sie mozliwe tworzenie idealnych modeli postepowania. By sta¢ sie osobg moralna,
trzeba wej$¢ na droge werbalizacji naszych mysli. Bez znajomosci jezyka zdaniem Baier
nie bytaby mozliwa samowiedza. Szczegolng role w ksztaltowaniu sie dystansu wobec
samego siebie, czyli owej $wiadomosci autorefleksyjnej, odgrywa uczenie si¢ zaimka
drugiej osoby. Tym samym dziecko wie, ze jest osobg wsrdd innych oséb, kryteria,
wedlug ktérych si¢ ocenia, stajg si¢ kryteriami interpersonalnymi, ktérych uczy sie
od innych, zyskujac poczucie, ze jest czegscig spolecznosci powigzanej wzajemnymi
zobowigzaniami. Ta struktura wewnetrznego dialogu pozwala zaréwno na dystanso-
wanie si¢ od wlasnej osoby, przygladanie si¢ samemu sobie, jak i dzigki operowaniu
zaimkiem drugiej osoby daje nam - przekonuje Goérnicka-Kalinowska — mozliwo$¢
skonstruowania modelu idealnej osoby jako czesci spotecznej wspolnoty?®.

32 H. Frankfurt, Identyfikacja i zewnetrznos¢, przet. S. Stecko, [w:] Filozofia podmiotu, s. 372-374.
33 J. Gornicka-Kalinowska, Tozsamosé..., s. 165-166.

34 Tamze,s. 167.

35 M. Ossowska, dz. cyt., s. 172.

36 J. Gérnicka-Kalinowska, Tozsamosc..., s. 169.



Postulaty , poznaj samego siebie” i ,,badz sobg” jako przyktad.. < 213

Psychologia moralnosci jako istotne narzedzie
wyjasniania motywow postgpowania

Analiz¢ moralnej teorii motywacyjnej rozwija Mirostaw Rutkowski, zdaniem ktérego
nalezy mowic raczej o systemie motywow anizeli o motywach, wskazujac na ich zlo-
zono$¢Y. Zawezenie pojecia motywu do okreslenia dzialania ,,pod wptywem motywu”
i do granic ustalonych w ramach tradycyjnego modelu przyczynowego wyjasnienia
dziatan jest zabiegiem arbitralnym. Nie daje ono Zadnej pewnosci co do rzeczywistych
motywow postepowania i praktycznie uniemozliwia moralna ocene dzialania zwolen-
nikom pogladu, zgodnie z ktérym stusznos¢ lub obowigzkowos¢ zalezy od moralnej
wartosci motywu, jakim kieruje si¢ sprawca. Jednoczes$nie postugujac si¢ modelem
przyczynowym wyjaéniania dziatan, powaznie ograniczamy zdolno$¢ sprawcy do
decydowania o wlasnym postepowaniu. Z jednej strony zaktadamy bowiem, ze u pod-
staw kazdego $wiadomego czynu musi istnie¢ jaki§ motyw, a z drugiej uzasadniamy
przekonanie, ze nikt tak naprawde nie ma wplywu na to, jaki motyw bedzie faktycznie
odpowiedzialny za jego dzialanie. Zatem tradycyjne systemy motywacyjne, utrzymujace
jednopoziomowg strukture motywdw oraz model przyczynowego wyjasniania dziatan,
wytwarzajg pewng utude — formuluja niemozliwe do spelnienia postulaty, ktére czynig
jednocze$nie niezbednymi warunkami wlasnych zalozen3®.

Nie wykluczajac relacyjnej natury motywacji, autor proponuje umiescic jg w takim
ukladzie odniesienia, w ktorym Iaczy sie motywy dzialan z wola sprawcy. W tradycyj-
nym modelu motywacji mamy zwykle do czynienia z biernym dostosowaniem woli do
naturalnej konfiguracji motywoéw pierwszego rzedu. Osoba, ktdra nie ma tozsamosci
wybiegajacej poza ten rodzaj motywow, nie moze by¢ zaangazowana w ich ewentual-
ny konflikt. Identyfikuje sie zwykle z pragnieniami w naturalny sposéb efektywnymi
i lekcewazy znaczenie, jakie dla prawidlowego moralnie postepowania moze mie¢
postawa wobec tych pragnien. Poza mozliwo$ciami sprawcy pozostaje jednak doko-
nywanie wobec pragnien aktéw preferencji, ktore nie czerpatyby uprawomocnienia
z owej naturalnej konfiguracji jego systemu motywacyjnego w danym czasie. Sprawca
nie angazuje si¢ bezposrednio w wybdr wlasciwego motywu swojego dziatania. Moze
to wynika¢ w ujeciu Rutkowskiego z jego niezdolnosci do znalezienia podstawy pre-
ferencji niezaleznej od naturalnej konfiguracji motywoéw pierwszego rzedu. Odréznia
go to od stanowiska Frankfurta, ktéry uwaza, ze wynika to albo z braku zdolnosci do
refleksji, albo zbagatelizowania oceny wlasnych pragnien®. Podwdjna struktura mo-
tywacji sprzyja wykonywaniu tzw. aktéw woli, ktore zakladaja zaangazowanie sprawcy
w dobér motywédw praktycznie wszystkich czynéw podlegajacych moralnej ocenie.

37 M. Rutkowski, dz. cyt., s. 177.
38 Tamze,s. 178.
39 Tamze, s. 179.
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Wpisanie dwupoziomowej struktury systemu motywacyjnego w model przyczynowego
wyjasnienia dzialtan jest niemozliwe. Kwestia okreslonego zaangazowania nie dotyczy
bowiem w tym przypadku relacji miedzy tym, co osoba czyni, a tym, jakie ma motywy
do dzialania. Dotyczy ona relacji pomiedzy motywami znajdujacymi si¢ na réznych
poziomach.

Propozycja Rutkowskiego zmiany tradycyjnego sposobu rozumienia wyrazenia
»dziala¢ pod wplywem motywu” podwaza przyjmowang tradycyjnie w etyce definicje
motywu jako narzedzia dla kazdej motywacyjnej teorii obowigzku. Zwrot ,,dziatanie
pod wplywem motywu” znacznie zmienia swoje pierwotne znaczenie. Wyraza on
$wiadomie utrzymywang w trakcie dziatania postawe wobec motywdéw bezposrednio
odnoszacych si¢ do tego dzialania. Dystans wobec motywow pierwszego rzedu, jak
zaklada ta interpretacja, najpetniej uwidacznia si¢ w wyrazeniach ,dziata¢ zgodnie
z wlasna wolg” lub ,,dziala¢ wbrew wlasnej woli”. Dotyczy to kazdego, kto podejmuje
dziatanie, ale nie chce sie identyfikowa¢ z motywem, ktory go do niego sktonit*. Istotny
jest fakt, ze warunkiem posiadania motywéw drugiego rzedu nie jest ich skutecznos¢,
lecz samo wyrazenie aktu woli, tj. zajecie okreslonej postawy wobec realnie istniejacej
konfiguracji elementéw systemu motywacyjnego na poziomie pierwotnym. Czasem
wigc, aby poprawnie opisa¢ i zrozumie¢ postepowanie moralne sprawcy, nalezy po-
wiedzie¢, ze dziatajac pod wptywem pragnienia, postepowat on wbrew wlasnej woli.

Gdybys$my zalozyli, jak sugeruje Rutkowski, Ze poczucie obowigzku spetnia warunek
motywu drugiego stopnia, to polaczenie woli sprawcy z pragnieniem wykonania czynu
uwzgledni mozliwo$¢ rozmyslnego ksztaltowania tego typu pragnien.

Rutkowski uznaje, ze jednopoziomowa struktura motywacyjna okazuje si¢ pod
pewnym wzgledem niezgodna z teorig praktycznego sumienia. Jego zdaniem w etyce
analiza motywacji musi uwzglednia¢ oddzialywanie wszystkich znaczacych elemen-
tow zespotu motywacyjnego, rdwniez poczucia obowiazku. W tej sytuacji wyjasnianie
dziatania w kategoriach przyczyny wyklucza faktycznie mozliwo$¢ zidentyfikowania
pojedynczego motywu; motyw jest tu bowiem wypadkowa czynnikéw sktadajacych
sie w danym czasie na zespot motywacyjny sprawcy. Zatem nie mozemy stwierdzié,
ze wiemy, co zrobitby sprawca, gdyby nie znajdowat sie pod wptywem tych wszystkich
czynnikéw motywacyjnych, ktore w rézny sposob wplywaly na jego wole w czasie wy-
konywania dziatania. Zdaniem autora wola cztowieka w teorii praktycznego sumienia
nabiera znaczenia dopiero w ramach podwdjnej struktury motywacji, przy zalozeniu,
ze poczucie obowigzku pelni funkcje motywu drugiego stopnia®!.

Moralna tozsamo$¢ sprawcy wykraczajgca poza pierwszy poziom jego systemu
motywacyjnego musi sie opiera¢ na dodatkowym zalozeniu, Ze réwniez pragnienia

40 Tamze, s. 180.
41 Tamze, s. 184.
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odnoszace sie do dzialtan, ktdre sa niezbedne dla ustanowienia obowigzku, musza by¢
powotane do istnienia zgodnie z jego wolg i decyzja*2. Dla moralnych rozstrzygnie¢ nie
jest tak istotne, ktdére pragnienia (pierwszego czy drugiego rzedu) wezma gore i beda
stanowi¢ faktyczny motyw naszego postepowania. Obowigzek bowiem nie dotyczy
jedynie relacji migdzy tym, co chcemy robi¢, a tym, co robimy, dotyczy raczej samych
pragnien na drugim poziomie motywacyjnym, ktére wspdlnie ustanawiajg nowy ro-
dzaj motywacji, nazywany niekiedy ,,aktami woli”. Obowigzek moralny pojawia si¢
zazwyczaj wtedy, gdy nasze przekonania ustanawiajg na drugim poziomie motywacji
pragnienia, aby przedsiewzia¢ pewne czynnosci, w wyniku czego mozemy réwniez
pragnac¢ ich wykonania®3.

Psychologia moralnosci jako narzedzie wspomagajace
zwalczanie niespojnosci zachowan moralnych
w réznych obszarach zycia czlowieka

Problem spoéjnosci ludzkiego postepowania na gruncie filozofii, zycia codziennego
i aktywnosci zawodowej stanowi dodatkowy watek szukania sensu hasta ,,poznaj same-
go siebie” i ,,badz sobg”. Thomas Likkon, podkreslajac wazno$¢ postulatu poznawania
motywacyjnych uwarunkowan dzialania czlowieka, zwraca uwage na fakt, ze same dane
dotyczace zachowan ludzkich méwia nam niewiele, jesli nie uwzglednia si¢ ich poznaw-
czo-motywacyjnych uwarunkowan. Tym bardziej ze jego zdaniem cigglos¢ i spdjnosé
ludzkiego zachowania sg znaczaco bardziej widoczne w diuzszym czasie ludzkiego
zycia niz nawet w najlepiej skonstruowanych eksperymentach chwytajacych ludzkie
zachowania w pojedynczych sytuacjach*. Te prawidlowo$¢ potwierdza réwniez Norma
Haan, gdy przestrzega przed bledem empirycyzmu, ktéry polega na tym, ze sprowadza
sie calag moralno$¢ do aktualnie obserwowanych danych. A przeciez ludzko$¢ czesto
cenila takie moralnosci, ktore nie zawsze i nie w pelni byly wprowadzane w zycie®>.
Zagrozeniem dla spdjnosci podmiotu moralnego jest zdaniem Alistaira MacIntyrea
zjawisko fragmentacji zwigzane ze zréznicowaniem rodl i struktur instytucjonalnych,
ktore charakteryzujg kazdy porzadek spoleczny. Ponadto zachodzi odpowiednio do
stopnia, w jakim kazda sfera aktywno$ci spotecznej zyskuje wlasng strukture rol rza-
dzacy si¢ wlasnymi specyficznymi normami, wzglednie niezaleznie od innych takich
sfer. W kazdej dziedzinie normy dyktuja, jaki typ rozwazan nalezy uzna¢ w podejmo-
waniu decyzji, ktdre za$ nalezy wykluczy¢. Jednostki rozpraszaja si¢ w odmiennych

42 Tamze, s. 294-295.

43 Tamze, s. 295.

44 P. Zylicz, Psychologia moralnosci. Wybrane zagadnienia, Warszawa 2010, s. 106.
45 Tamze.
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rolach, grajac jedng role w zyciu rodzinnym, zupelnie inng w miejscu pracy, klubie
sportowym itp. Jednostki takie dostosowuja si¢ do wymogéw narzuconych na ich role
w tej sferze i nie potrafig zdystansowa¢ sie od tych rol i od tych wymogéw*®. Jezeli
jednostki zblizajg sie do warunkdw tego rodzaju podzielonej osobowosci, to nie mozna
w uzasadniony sposob uznawac ich za odpowiedzialne za swoje czyny w taki sposob,
w jaki odpowiedzialne s3 podmioty moralne.

Problem spojnosci i niespdjnosci zachowan moralnych daje sie zaobserwowac ze
szczegoOlng sila w zréznicowaniu miedzy zyciem prywatnym i zawodowym, zwlaszcza
biznesowym, na co zwraca uwage Piotr Zylicz. Konsekwencjg utrwalania si¢ negatyw-
nych doswiadczen dotyczacych famania standardéw etyki zawodowe;j jest zjawisko
narastania dysonansu poznawczego. Najblizsze problematyce moralnej pozostaje jego
zdaniem rozumienie dysonansu jako konsekwencji zaangazowania si¢ w dzialanie, ktdre
jest sprzeczne z wizja siebie jako osoby porzadnej i rozsadnej?’. Jednym ze sposobéw
redukcji dysonansu jest usprawiedliwianie samego siebie. Moze mie¢ charakter zmiany
postawy poprzez bagatelizowanie czy zaprzeczanie negatywnym konsekwencjom okre-
$lonych dziatan, wynajdywanie przyczyn zewnetrznych do wyjasniania tych dziatan,
odrzucanie wilasnej odpowiedzialno$ci, wskazywanie na brak mozliwos$ci kontroli
wlasnych dziatan badZ na zewnetrzne naciski spoleczne. Stosowane w praktyce techniki
w celu neutralizowania dysonansu spowodowanego niemoralnymi dzialaniami w sfe-
rze gospodarczej (zalozenie, ze dzialalno§¢ biznesowa nie podlega ocenie moralnej;
dokonywanie reinterpretacji rzeczywistosci w kierunku nazywania moralnym tego,
co ewidentnie narusza dobra i prawa) moga prowadzi¢ do negatywnych konsekwencji
w strukturze osobowosci. Ugruntowanie takich mechanizméw w trwaly sposéb mysle-
nia, odczuwania i zachowania moze generowac zjawisko anomii osobowo$ciowej, ro-
zumianej jako specyficzny stan, ktory znieksztalca regulacje wartosciowo-normatywna
danego czlowieka. Anomikiem jest czlowiek, u ktérego oprocz przekonan o wlasnych
walorach moralnych wspoétwystepuja przekonania i techniki manipulacji poznawczej
pozwalajgcej na wybdr korzysci (wbrew uznawanym wartosciom) bez odczuwania
poczucia winy*$. Zdaniem Piotra Zylicza rozszerzona analiza moralnego funkcjono-
wania ludzi, m.in. poprzez uwzglednienie réznic zachodzacych miedzy moralnoscia
praktykowang a postulowang, uwzgledniajaca réwniez to, co nieustajaco cenione,
zwieksza mozliwos$¢ postrzegania ludzi jako istot wzglednie spojnych?®. Wiasciwe by
byto jeszcze przytoczenie uwag Ossowskiej na temat réznego znaczenia, jakie mozna
nada¢ wyrazaniu ,,rzadzi¢ si¢ czyms§” czy ,,kierowac si¢ czyms”. Wsréd wymienionych

46 A. Maclntyre, Etyka i polityka, przel. A. Chmielewski, Warszawa 2009, s. 283-284.
7 P. Zylicz, dz. cyt., s. 101.

48 Tamze, s. 105.

49 Tamze, s. 107-108.
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znaczen najblizsze postulatom ,,poznaj samego siebie” i ,,badZ soba” jest to, w ktdérym
rzadzenie si¢ rozumem oznacza, Ze jesteSmy zdolni do:

[...] sformulowania i uzasadniania naszych przekonan, nie falszujac tych proceséw dla uzgod-
nienia ich z naszymi potrzebami i upodobaniami, tam gdzie nasze interesy sa zaangazowane.
Rzadzimy si¢ rozumem, jezeli jestesmy zdolni do pogladéw niekatatymicznych, do pogladow
niebedacych, tzw. racjonalizacja naszych tajonych pragnien.

%%

W przytoczonych analizach przewazaja wnioski autorow, ktorzy opowiadajg sie za jed-
noscig osoby i jedno$cig dziatan, pod warunkiem ze te dzialania nie beda rozpatrywane
jedynie w kategorii praw przyczynowo-skutkowych, tzn. na poziomie pierwotnych
pragnien i motywow. Realizacja haset ,,poznaj samego siebie” i ,,badz sobg” moze staé
sie podstawg rozumienia naszej osobowosci, pragnien, motywacji, mechanizmu de-
cyzyjnego, o ile beda umocowane na gruncie szeroko rozumianej wiedzy o czlowieku,
w czym istotnym dopelnieniem stajg sie rozwazania obejmujace filozofie podmiotu
i psychologie moralno$ci. Profesjonalny coach, poglebiajac swoje przygotowanie o wie-
dze, jakg dostarcza filozofia, moze jako$ciowo lepiej towarzyszy¢ klientowi. Otrzymujac
wiedze, ktdra zwraca jego uwage na zlozono$¢ systemu motywacyjnego, ze szczegdlnym
uwzglednieniem motywacji i pragnien drugiego stopnia, dostrzegajac wage samooceny
i samorefleksji przejawiajacej sie w umiejetnosci prowadzenia wewnetrznego dialogu
i postawy dystansowania si¢ od pierwotnych pragnien i motywoéw dzialania, zyskuje
narzedzia pozwalajace uaktywni¢ potencjal wlasciwy dla okreslonego cztowieka.

Psychologia moralnosci powinna réwniez znalez¢ swoje miejsce w nauczaniu aka-
demickim jako dyscyplina wspomagajaca coaching.
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Postulaty ,,poznaj samego siebie” i ,,badZ soba” jako przyklad
komplementarnos$ci doradztwa filozoficznego i coachingu

Abstrakt: Przytoczone analizy dotyczace mechanizmu ksztattowania kazdego indywiduum wskazuja
na ich $cisty zwiazek z rozumieniem natury ludzkiej, systemu motywacyjnego, podmiotowosci osobo-
wej, jej tozsamosci i spojnosci. Rézne znaczenia, jakie nadajemy postulatom ,,poznaj samego siebie”
oraz ,,badz sobg’, znajduja swoje odzwierciedlenia w rozwigzaniach, projektach obecnych na gruncie
tradycji filozoficznej, ze szczeg6lnym uwzglednieniem psychologii moralnosci. Zachodzi zatem ko-
relacja miedzy celami realizowanymi w coachingu a zadaniami doradztwa filozoficznego. Zwrdcenie
uwagi na te prawidtowo$¢ powinno stanowi¢ jeden z warunkéw profesjonalizmu w zawodzie coacha.
Stowa kluczowe: psychologia moralnosci, coaching, podmiot moralny, motywy, natura ludzka,
pragnienia, toZzsamo$¢ osobowa

The postulates of “know yourself” and “be yourself” as an example
of the complementarity of philosophical counseling and coaching

Abstract: The analyzes presented above concerning the mechanisms of each individual indicate
their close connection with the understanding of human nature, the motivational system, personal
subjectivity, its identity and coherence. The different meanings that we give to the postulates “know
yourself” and “be yourself” are reflected in the solutions and projects present in the philosophical
tradition, with particular emphasis on the psychology of morality. Therefore, there is a correlation
between the goals pursued in coaching and the tasks of philosophical counseling. Paying attention
to this regularity should be one of the conditions of professionalism in the profession of a coach.

Keywords: psychology of morality, coaching, moral subject, motives, human nature, desires, personal
identity.
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Miedzy odpowiedzialnoscia a sumieniem.
Wyzwania etyczne zawodu coacha jako profesji
o charakterze rozwojowo-pomocowym

Jeste$my tym, co w swoim Zyciu powtarzamy.
Doskonalos¢ nie jest jednorazowym aktem, lecz nawykiem.

Arystoteles

Wspotczesny imperatyw perfekcjonistyczny.
Rola dziatalnosci eksperckiej w zakresie wspierania
procesu doskonalenia si¢ czlowieka

Wspolczesni badacze coraz czeéciej zauwazajg, ze funkcjonujemy w rzeczywisto$ci
wymagajacej od jej uczestnikow statego doskonalenia sie!. Postulat samodoskonale-
nia staje sie dzi$ coraz bardziej powszechnym synonimem sukcesu?. Sukces za$ staje
sie prostym analogonem szcze$cia/samospelnienia. Stad tez w przestrzeni publiczne;j
z coraz wieksza emfaza promuje si¢ hasta indywidualnego udoskonalania si¢ i rozwoju,
nawolujac do pozytywnego i zarazem $wiadomego myslenia oraz kreowania swego
zycia w mysl specyficznie formutowanych Zyciowych dyrektyw typu: ,Musisz tylko
wystarczajgco chcieé i ciezko pracowaé, a uda ci sie wszystko. [...] Przekaz ich jest
prosty: Liczy si¢ skuteczno$¢, a przegrani nie maja prawa glosu™. Co ciekawe, ludzkie
spelnienie sprowadzane jest tu zazwyczaj nie tyle do warto$ciowej wewnetrznej prze-
budowy, pracy nad ubogacaniem swego wnetrza, rozwijania przymiotéw charakteru
czy aksjologicznych dyspozycji istotnych w relacjach miedzyludzkich, ile do osiggania
celow, wpisujacych si¢ we wspdlczesnie narzucany skomercjalizowany model zycia,

1 Por. M. Halbner, Przedmowa do polskiego wydania. Nie ma nic ztego w czuciu si¢ dobrze. Nie jest
jednak dobrze, kiedy masz poczucie, Ze nie mozesz czuc sig Zle, [w:] C. Cederstrom, A. Spicer, Petla dobrego
samopoczucia, thum. L. Zurek, Warszawa 2016, s. VIIL

2 Por. tamze. Tym samym ulega on znacznemu zawezeniu znaczeniowemu.

3 Tamze, s. IX.
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zogniskowany przede wszystkim na jego aspekcie wizerunkowym. W tak przyjetej
perspektywie zZyciowy dobrostan cztowieka ujmowany jest czgsto w kategoriach o cha-
rakterze zgota fasadowym, znacznie splycajacych ujecie ludzkiej istoty, jej aktywnos$é
i potrzeby, tj.: powierzchownos¢, aparycja, status ekonomiczno-bytowy, komercjalizacja
rezultatéw dzialania, spoleczny prestiz, uznanie, popularnosé¢?. Stad tez wspolczesny
czlowiek, zamiast rozwija¢ swa antropologiczna pelnie, stawad si¢ w sposob istotny
lepszym, mierzy¢ sie ze stabo$ciami charakteru pojawiajacymi si¢ na drodze do jego
moralnego optimum, bierze udzial w swoistej sztafecie sukcesu, probujac wpisac sie
w tak promowany ,,wzorzec eudajmonistyczny’.

Co wiecej, w dzialaniach tych przewrotnie wykorzystuje si¢ chetnie, niczym swego
rodzaju slogany, dyrektywy réznych koncepcji z zakresu etyki normatywnej, zorien-
towanych perfekcjonistycznie. Niestety czynione jest to zazwyczaj zbyt wyrywkowo,
powierzchownie i mato wnikliwie. Ich pelen intelektualny przekaz ulega zawezeniu,
trywializacji czy tez po prostu znieksztalceniu, stanowigc zarazem karkotomna pro-
be polaczenia go ze wspolczesnym $wiatem przemystu z tzw. szeroko rozumianego
obszaru wellness®. Ten za$ sktada czlowiekowi obietnice osiggniecia przezen swoiscie
rozumianego dobrostanu, bazujac na optymalizacji jego indywidualnego, w rézny
sposdb rozumianego potencjalu. Co znamienne, cho¢ nawigzuje sie¢ tu do koncepcji
etycznych zakorzenionych od stuleci w kulturze, ktérych wspdélnym mianownikiem jest
dobro i ukierunkowanie si¢ cztowieka na moralng samooptymalizacje, to sam postulat
doskonalenia si¢ niekoniecznie juz ma wymiar moralny, ktéry w kontekscie rozwijania
waznych atrybutéw czlowieka winien by¢ w sposéb istotny uwzgledniony®. Jak za$
zaznacza S. Konstanczak, jedli przyjmujemy, ze zainteresowaniem etyki jest dobro, to

4 Jak podkresla M. Halbner: ,,[...] nawet jedli nie zdajemy sobie z tego sprawy, od czasu, kiedy powstalty
masowe media, jesteémy codziennie bombardowani wizerunkami, ktére zapadaja gdzies w obszarze naszego
ciala migdatowatego i formuyjg si¢ w zastanawiajacy fantazmat ideatu, do ktérego wedlug naszych przeczué¢
powinni$émy dazy¢”. Tamze, s. VII-VIIL

5 Anglojezyczny termin ,wellness” odpowiada polskojezycznemu stowu dobrostan. Wspodtczes$nie
najczeéciej pojawia sie ono w przestrzeni dzialalnosci komercyjnej. W tym ujeciu stanowi swoiste pojecie-
-cel, wpisujace sie we wspdlczesng szeroko rozumiang dzialalnos¢ komercyjna, zwigzang z ,,poprawianiem”
(ulepszaniem) posiadanych przez cztowieka wlasno$ci przede wszystkim fizycznych, ale takze emocjonalno-
-umystowych. Co za tym idzie, nie musi odnosi¢ si¢ do wlasnoéci wartosciowych moralnie ani do holistycz-
nego ujecia cztowieka, skupiajac sie przede wszystkim na sferze wizerunkowej. W tym kontekscie zatem
ma nieco pejoratywny wydzwiek. ,Wellness to we wspdlczesnym swiecie stowo-klucz pozwalajace sprzedaé
wszystko. [...] Stowo wellness jest synonimem wspélczesnego przemystu dbania o siebie [...]” Tamze, s. XIV.

6 Jak podkresla W. Tatarkiewicz, aspekt moralny w rozwazaniach o doskonalo$ci stanowi istotne jej
ujecie. Sprzegniecie idei doskonatoéci z moralnym ksztattowaniem czlowieka i w rezultacie dgzenie do jego
zyciowej pelni ma w kulturze europejskiej bogate zaplecze intelektualne, u§wiecone wielowiekows tradycja.
Jak wskazuje filozof: ,, Europejskie dzieje etycznego zagadnienia doskonatosci stusznie jest rozpatrywac od
Platona; wprawdzie nazwg «doskonalo$é» rzadko sie postugiwatl, ale idea dobra, podstawowe pojecie jego
filozofii, zaledwie réznita si¢ od idei doskonatosci, i przekonaniem jego byto, ze zblizenie si¢ do niej czyni
ludzi doskonatymi. Niewiele p6zniej stoicy [...] wprowadzili do etyki pojecie doskonatoéci. Okreslali je jako
harmonie: harmonie czlowieka z przyroda, z samym sobg, z rozumem. Kto jg osiagnie, tego zycie bedzie
doskonate; posigdzie bowiem wszystko to, co jest naprawde cenne i naprawde potrzebne”. W. Tatarkiewicz,
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tym samym sfera ludzkich dzialan i powinnosci winna dotyczy¢ gornej granicy moz-
liwoéci cztowieka, ukierunkowanych na jego realizacje’.

Co wigcej, pojawiajgce si¢ wspoltczesnie tendencje zwigzane z imperatywem dosko-
nalenia si¢ sg takze niepokojace ze wzgledu na to, ze przyjmujg swoiscie zorientowana,
niezwykle uproszczong i ograniczong wizje czlowieka, ktérego istota czy tez zyciowym
credo winno by¢ stale dgzenie do swej pelni, nie tyle jednak poprzez dziatanie w zgo-
dzie ze swg naturg, istots, ile swoiste ,,przekraczanie siebie”®. Tym samym wykazuja
one kompletny brak zrozumienia dla ztozonos$ci bytu ludzkiego, dla ktdérego takze
niedoskonalos¢ stanowi konstytutywna ceche, stanowiacg zarazem o jego unikatowo-
$ci. W spoleczenstwie na sile przybiera za$ narracja, w ktdrej nie ma juz miejsca na
stabo$¢, zmeczenie, smutek. Wszystko to bowiem wymaga natychmiastowej korekty.
Wspolczesny cztowiek zatem coraz silniej odczuwa presje owego samorozwoju, wydo-
bywania swych zasobdw, budowania swego wizerunku jako jednostki, ktérej sprzyja
nie tyle fortuna, ile jego wewnetrzna determinacja.

Cztowiek niewpisujgcy si¢ w ten nurt aktywnosci naraza si¢ na poczucie winy, a co-
raz cze$ciej musi liczyc¢ sie takze z tym, Ze odpowiedzig spoteczng moze staé si¢ dlan
bojkot towarzyski, a nawet spoleczny ostracyzm. Stad, jak podkreslaja badacze: ,jesli
nie potrafimy przezy¢ kazdego naszego dnia, jakby byl naszym ostatnim, wywotuje to
w nas poczucie porazki™. Coraz czgéciej podkresla sie rowniez, ze indywidualny sukees,
rozwdj i stopien doskonaloséci/samorealizacji cztowieka zalezy od stopnia uswiado-
mienia sobie przezen posiadania okreslonych celéw i powinnosci oraz gotowosci do
ich realizacji. Czlowiek zaczyna odczuwac presje, brzemie tego swoistego spolecznego
imperatywu dzialania. W mys$l hasta: ,, Aby sta¢ si¢ sobg, musisz stawac sie lepszy, aby
stawad sie lepszy, musisz osiggac swoje cele’10.

O doskonatosci [Wybrane eseje], Lublin 1991, s. 36. Zob. takze S. Konstanczak, Doskonatos¢ jako problem
moralny w pracach Wiadystawa Tatarkiewicza, ,,Sofia” 2016, nr 16, s. 157-176.

7 Por. S. Konstanczak, dz. cyt., s. 157. Ten imperatyw etyczny moze by¢ inspirowany np. starozytnym
nurtem eudajmonistycznym, w ktérym doskonalenie si¢ czlowieka rozumiane jako dziatanie zgodne z jego
naturg (ktora upatrywano w rozumie) stanowilo droge do szczescia. Doskonato$¢ jednostki stanowita tym
samym dobro najwyzsze.

8 Obecnie warto$ciowg alternatywa dla tych tendencji moze by¢ np. tzw. wspélczesna etyka cnét,
okreslana réwniez etyka podmiotu, odnoszaca si¢ zrédlowo do nurtu klasycznej aretologii. Ujmuje ona
bowiem czlowieka w znacznie poglebionej perspektywie ontycznej. Nie oferuje ona wizji ludzkiego szcze$cia
plytko zakotwiczonej w stalej autokorekeji wszelkich posiadanych brakéw. Daje ona czlowiekowi wrecz
przyzwolenie na mozolng prace nad swym moralnym ja. Naczelng ideg wpisujacych sie w ten nurt etyk nie
jest bowiem dazenie do idealu szczesliwego Zycia mierzonego poprzez takie terminy jak sukces, skutecznosé,
osigganego poprzez swoiste ,,mocowanie si¢ z sobg’, ale budowanie czlowieka wewnetrznie warto$ciowego
(a wiec zgodnie z jego naturg, odpowiadajacg zarazem jego ludzkiemu potencjatowi) i w ten sposéb spetnio-
nego. Stad tez, jak podkreslaja badacze, tak zorientowane nurty etyczne koncentruja si¢ na ,,odpowiednim
wychowaniu moralnym sprawcy: ksztaltowaniu jego intencji, motywacji, moralnych postaw; doskonaleniu
dobrych moralnie dyspozycji — cnot”. N. Szutta, Status wspotczesnej etyki cnét, ,Diametros” 2004, nr 1,s. 71.

9 M. Halbner, dz. cyt., s. VIIL.

10 C. Cederstrém, A. Spicer, dz. cyt., s. 14.
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Stad tez w ciggu ostatnich lat obserwujemy staly wzrost zainteresowania i zarazem
zapotrzebowania na dzialalno$¢ ekspercka, majaca wspiera¢ tak rozumiany proces
doskonalenia si¢ czlowieka, ktory, jak zaklada si¢ zazwyczaj, przebiec ma w jakims
okreslonym obszarze jego zycia (np. zdrowotnym, wizerunkowym, zawodowym) oraz
zakresie czasowym. W ten sposob proces doskonalenia si¢ czlowieka ze sfery moralnej
wkracza w strefe dzialalno$ci komercyjne;j.

W odpowiedzi na te tendencje pojawita si¢ takze skomercjalizowana dziatalno$¢
zawodowa, bazujaca na swoistym, najczesciej chwytliwym marketingowo przekazie —
pod hastami typu ,,zbuduj swoja osobista marke”!!. Na rynku ustug zawodowych
pojawiajg si¢ réznorodne oferty $wiadczace wsparcie w procesie przemianowania
ludzkiego zycia w pozadanym kierunku. Ich realizacjg zajmujg sie przede wszystkim
szeroko rozumiane i specyficznie ukierunkowane zawody rozwojowo-pomocowe, dla
ktérych przyjmuje si¢ czesto wspolng nazwe treneréw personalnych!2. Ich reprezentanci
oferuja swoje ustugi jako praktyczne i nastawione na konkretny rezultat naprawczy,
ktéry ma nastgpi¢ w spodziewanej, zazwyczaj niezbyt odleglej perspektywie czasowej.

Co wazne jednak i zarazem dalece niepokojace, zawody te niekoniecznie maja wiele
wspolnego z istotg profesji okreslanych jako tzw. helperzy'3, ktérzy za swa zawodowa
misje przyjmujg, w ramach pelnionej stuzby spotecznej, odpowiedzialnos¢ za czyjes
dobro, jego ochrong lub realizacje. Stad tez podlegajg okreslonym standardom etycz-
no-prawnym, okreslonym najczesciej poprzez kodeksy etyki zawodowej oraz ustawy
o wykonywaniu zawodu. W ten sposdb sprawuje si¢ piecz¢ nad prawidlowym wyko-
nywaniem danego zawodu oraz zabezpiecza przed mozliwo$cia naduzy¢.

Zawod coacha jako profesja o charakterze
rOZWO0jOWO-pomocowym

W profil dziatalnos$ci eksperckiej wspierajacej proces doskonalenia sie jednostki wy-
datnie wpisuje sie takze, cieszacy sie coraz wigkszym zainteresowaniem, zawdd coacha.
W profesji tej proces samoeksploracji oraz wydobywania wewnetrznych potencjatow

11 Zob. np.: https://www.wsb.pl/opole/aktualnosci/zbuduj-swoja-marke-osobista-bezplatne-warsztaty-
line (dostep: 11.10.2022); https://app.evenea.pl/event/zbudujsiebie (dostep: 15.11.2022); https://www.
grupa-tense.pl/blog/personal-branding-jak-zbudowac-marke-osobista/ (dostep: 15.11.2022).

12 Co ciekawe, niektérzy badacze, podkreslajac merkantylno-ustugowy charakter tej aktywnosci,
nazywajg jg wprost ,,sprzedawaniem’”. Por. M. Halbner, dz. cyt., s. IX.

13 Jak podkresla B. Kudlinska-Wodo: ,,Helping professions traktujemy [...] jako profesje, ktorych
zadaniem jest rozwijanie, rozwigzywanie problemoéw zwigzanych z dobrostanem psychicznym, emocjo-
nalnym, fizycznym, duchowym czy tez intelektualnym, zwigzanych z pracg socjalna, mediacja rozumiang
jako pomoc w rozwigzywaniu probleméw, medycyna, psychoterapia, poradnictwem psychologicznym,
edukacja i szkoleniem”. B. Kudlinska-Wodo, Deontologia profesjonalnego dziatania w zawodach pomocowych
w Swietle analizy kodekséw etycznych, ,,Acta Universitatis Lodziensis. Folia Sociologica” 2019, nr 69, s. 94.
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uznaje sie za gléwne narzedzie do indywidualnej lub zbiorowej samorealizacji i samo-
poprawy czlowieka. Jak podaja statystyki, na calym $wiecie zyje kilkadziesiat tysiecy
coach6w!4, Jak zaznacza Iwona Slqzak—Gladzik: »takze w Polsce coaching staje si¢ coraz
bardziej popularng metoda wspierania rozwoju ludzkiego potencjatu. Korzystaja z nie-
go osoby prywatne, przedstawiciele biznesu, organizacje panstwowe i pozarzadowe”!>.

Co wazne, stopien ich zawodowego przygotowania bywa niezwykle zréznicowany:
poczawszy od ludzi z niewielkim lub Zadnym wyksztalceniem po wysoko wykwali-
fikowanych przedstawicieli innych profesji - np. psychologow, psychoterapeutow,
psychiatréw, ktérzy poprzez uzupelnienie wyksztalcenia o kompetencje z zakresu
coachingu chcg wzbogaci¢ swoje zawodowe oblicze.

Sytuacja ta za$ implikuje istotne pytanie o stopien i zakres jego profesjonalizacji.
Czy jest to zawod, ktoéremu przys$wieca realna misja pomocowa, czy tez moze jedynie
komercyjna dziatalno$¢ rozwojowa, ujeta w atrakcyjng forme przekazu? W odpowie-
dzi na to pytanie warto uscisli¢ zatem, czym jest ze swej istoty coaching oraz jakie sa
teoretyczne ramy wyznaczajace standardy jego uprawiania.

Ideg przyswiecajacg pracy coacha jest wspieranie cztowieka w stawianiu przed
sobg konkretnych zindywidualizowanych celéw oraz dazenie do ich realizacji celem
poprawy jakosci jego zycial®. Przy czym definicja coachingu, ujeta po raz pierwszy
w Kodeksie Etycznym Miedzynarodowej Federacji Coachingu, szczegdlny nacisk ktadzie
na rozwdj osobowosci klienta, wydobycie jego wewnetrznych zasobdw, uswiadomienie
mu jego mocnych stron. Jak czytamy bowiem: ,,Coaching: [to] towarzyszenie kliento-
wi w kreatywnym procesie, ktory sklania do myélenia i inspiruje do maksymalizacji
zawodowego i osobistego potencjatu”!’. Coach ma zatem wskaza¢ cztowiekowi, jak
znalez¢ droge do skutecznego dzialania (swoisty klucz do samego siebie), wzbudzié
motywacje, zacheca¢ do dzialania!8. Tak rozumiana idea zawodu opiera sie niewatpli-
wie na zalozeniu, ze w skutecznos$ci dziatania lezy klucz do zyciowego sukcesu. Przy
czym pozytywne efekty procesu coachingowego zaleza nie tylko od zaangazowania
i wiedzy coacha. Proces coachingowy zaktada aktywny udzial obu stron interakcji,
coacha oraz klienta. ,,Obie strony musza wykaza¢ wzajemne zaufanie i otwartos¢, ktore

14 Liczba coach6w stale wzrasta. Por. np. https://xmonks.com/coaching-industry-global-opportunities-
market-and-growth (dostep: 24.01.2023); https://internationalcoachingcommunity.com/coaching-the-
-world (dostep: 24.01.2023); https://coachingfederation.org (dostep: 24.01.2023); https://poland.interna-
tionalcoachingcommunity.com/about-icc/?lang=pl, https://icf.org.pl (dostep: 20.01.2023).

15 1. Slezak-Gladzik, Zawdd coach. Ksztalcenie coachéw w Polsce, ,Humanities and Social Sciences”
2015, nr 4, s. 183.

16 Jak glosi jeden z kodeksow etycznych coachingu: ,,Coach wspiera klienta w odkrywaniu i efektywnym
wykorzystaniu osobistego potencjatu w celu podnoszenia jakosci zycia”. Kodeks etyczny Coacha, https://
www.izbacoachingu.com/wp-content/uploads/2020/KodeksEtycznyCoachalC.pdf, s. 6 (dostep: 12.12.2022).

17 Kodeks Etyczny ICF Polska, https://icf.org.pl/kodeks-etyczny/ (dostep: 10.02.2023).

18 Por. I. Slqzak—Giadzik, dz. cyt., s. 183.
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sa niezbedne dla powstania wlasciwych relacji migdzy nimi. Musza postrzegaé efekty
dzialan jako swoj wspolny sukces™®. Relacja coacha z klientem zatem, cho¢ ma cha-
rakter ekspercki, to ze swej specyfiki winna by¢ partnerska. To swoiste towarzyszenie
czlowiekowi w procesie samopoznania i w rezultacie doskonalenia sie. Jak czytamy
w opisie zawodu, coach: ,,pomaga klientowi dokonywa¢ zmiany w rozwoju osobistym
lub zawodowym oraz w realizacji wyznaczonych celow”?. Cel ten jednak musi zostaé
okreglony w sposéb wolny i $wiadomy przez klienta?!.

W zalozeniu merytorycznym zatem zawodowa misjg coacha jest to, by wspdlnie
z klientem odnalez¢ skuteczne rozwigzania zidentyfikowanych problemoéw?2,

Relacja coachingowa jest zatem nastawiona na swoiscie ukierunkowany proces dosko-
nalenia si¢ klienta, jego wewnetrzne przemianowanie drogg samopoznania i poglebiania
samo$wiadomosci?®. Coach zmierza do zapewnienia cztowiekowi wiekszej zyciowej
skuteczno$ci, samooptymalizacji (w sferze aktywnosci prywatnej lub zawodowej)?4.

Coaching zatem stanowi profesje, ktora opiera sie na istotnym zatozeniu mery-
torycznym, mianowicie, ze czlowiek z odpowiednig, fachowa pomoca zdolny jest do
uswiadomienia sobie swych wewnetrznych zasobow, poprzez ktére moze skutecznie
dazy¢ do samoulepszenia. Jest to zatem zawdd, ktory ufundowany jest na istotnym
ujeciu statusu ontycznego cztowieka jako bytu, ktéry ze swej istoty ma charakter roz-
wojowy, dazacy do swej pelni poprzez ciagly proces doskonalenia si¢?°.

19 D. Clutterbuck, Coaching zespotowy, Poznan 2009, s. 37.

20 Stad tez przyjmuje sie, ze coach niczego nie uczy swego klienta, nie szkoli go, nie wyznacza mu
celow do realizacji, nie rozpoznaje takze zadnych jego problemoéw ani nie proponuje ich rozstrzygnie¢.
Informacja o zawodzie Trener osobisty (coach, mentor, tutor) (235920) w ramach projektu ,,Rozwijanie, uzu-
pelnienie i aktualizacja informacji o zawodach oraz jej upowszechnienie za pomocg nowoczesnych narzedzi
komunikacji - INFODORADCA+”. Projekt wspétfinansowany ze $rodkéw Unii Europejskiej w ramach
Europejskiego Funduszu Spolecznego, infodoradca.edu.pl, http://wuptorun.praca.gov.pl (dostep: 4.02.2023).

21 Wage aktywnej roli klienta w procesie coachingowym oraz szacunek dla jego autonomii podkreslaja
liczne zapisy kodeksow etycznych. Np. Kodeks Etyczny Coacha IC glosi, co nastepuje: ,,Zachowaj respekt dla
wyboréw Klienta. [...] Coach nie ma prawa narzuca¢ swoich pogladéw, wartosci czy przekonan” Tamze,
https://www.izbacoachingu.com/wpcontent/uploads/2020/KodeksEtycznyCoachalC.pdf, s. 3 (dostep:
28.09.2022).

22 Por. M. Sidor-Rzadkowska, Profesjonalny coaching. Zasady i dylematy etyczne w pracy coacha,
Warszawa 2012, s. 13-15.

23, Coach wspiera klienta w odkrywaniu i efektywnym wykorzystaniu osobistego potencjatu w celu
podnoszenia jakosci zycia’, Kodeks etyczny Coacha, https://www.izbacoachingu.com/wp-content/uplo-
ads/2020/KodeksEtycznyCoachalC.pdf (dostep: 8.12.2022). Por. D. Clutterbuck, dz. cyt., s. 17-18; J. Rogers,
Coaching, Gdansk 2017, s. 13-18.

24 Por. E. Parsloe, M. Leedham, Coaching and Mentoring. Practical techniques for developing learning
and performance, third edition, Londyn 2017, s. 5, 19, 21-26; B. Budzisz, Istota coachingu, ,Ekonomia
i Zarzadzanie” 2011, nr 2, s. 86-87.

25 Co wazne, taka perspektywa ujecia bytu ludzkiego ma istotng podbudowe intelektualna/filozo-
ficzng. Koresponduje znaczgaco przede wszystkim ze stanowiskiem Arystotelesa, ktéry w ukierunkowaniu
sie czfowieka na proces doskonalenia sig¢ upatrywat drogi do osiagniecia przezen stanu eudajmonii, czyli
szczedcia. Zob. Arystoteles, Etyka nikomachejska, Warszawa 2007.
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W ten sposdb ujeta specyfika profesji coacha wpisuje go niewatpliwie w nurt zawoddw
o charakterze nie tylko rozwojowym, ale takze, a moze przede wszystkim, pomocowym?.

Jak podkreslaja badacze, zawdd coacha stanowi bowiem forme profesjonalnej po-
mocy ludziom w wykonywaniu ich zadan w jak najbardziej skuteczny sposob?’. Idee
uprawiania coachingu jako profesji o charakterze rozwojowo-pomocowym oddaje
szczegblnie definicja sformulowana przez Roberta Diltsa, ktéry stwierdza nastepuja-
co: ,Technika coachingu polega na wydobywaniu mocnych stron ludzi, pomaganiu
im w omijaniu osobistych barier i ograniczen w osiagganiu celu, a takze ulatwieniu
im bardziej efektywnego funkcjonowania w zespole. Coaching koncentruje si¢ na
rozwigzywaniu probleméw (nie na poszukiwaniu ich przyczyn), promujac rozwoj
nowych strategii my$lenia i dzialania™8.

Etyczny wymiar coachingu

Stad tez coaching, jak kazda forma profesjonalnej pomocy zwigzana z realizacja czyje-
go$ dobra, ma takze swéj wymiar etyczny?. Wigze si¢ bowiem z realnym wptywem na
drugiego czlowieka i wynikajaca z tego odpowiedzialnosciag®. Stanowi proces, w wy-
niku ktérego ludzie moga podejmowac wazne zyciowe decyzje, wykraczajace swym
zasiegiem duzo dalej anizeli zakontraktowane i przeprowadzone sesje. Odkrywajac
niewykorzystany potencjal klienta, coach bowiem moze wspiera¢ proces zmiany w do-
wolnym obszarze ludzkiego zycia. Moze by¢ to zatem niezwykle rozlegla ingerencja,
siegajaca wnetrza czlowieka (jego sfery mentalnej, emocjonalnej, wolitatywnej), jak
tez relacji migdzyludzkich. Coach zatem, wykonujac swéj zawdd, musi mie¢ peing
$wiadomos¢ co do istoty i rozlegtosci swego oddzialywania, zaréwno bezpo$rednio na
swego klienta, jak i wobec innych ludzi. Klient bowiem pod wptywem coacha podlega
procesowi zmiany, ktory niewatpliwie bedzie rezonowal nie tylko bezposrednio na jego
osobe, ale takze na jego dalsze interakcje spoleczne. Ukazuje to zatem ogrom wplywu
i zarazem doniosto$¢ spoleczng tej profesji. Tym samym nalezy podkresli¢, ze coach jest
odpowiedzialny za swa dziatalno§¢ zawodowa nie tylko przed indywidualnym klientem,
sponsorem czy srodowiskiem zawodowym, ale takze przed calym spoteczenstwem.

26 Por. M. Hujfelt-Lukasik, Zasady etyczne pomocy psychologicznej w psychoterapii i coachingu, [w:]
W. Kaczynska (red.), O etyce stuzb spotecznych, wydanie II, Warszawa 2011, s. 199.

27 Por. tamze, s. 201.

28 R. Dilts, Od przewodnika do inspiratora, czyli coaching przez duze ,,C”, Warszawa 2006, s. 20.

29 Zawdd coacha faczy sie ze wzmozong odpowiedzialno$cia zawodowa zaréwno za sposob realizacji,
jak i ostateczny rezultat podejmowanych wzgledem klienta dziatan. Zob. Kodeks Etyczny ICF, https://icf.
org.pl/kodeks-etyczny/ (dostep: 18.08.2022).

30 O specyfice sytuacji pomocowej w pracy coacha pisze nastepujaco M. Hujfelt-Lukasik: ,Osoba
zwracajaca si¢ o pomoc bedzie szuka¢ drogi do realizacji celéw, wsparcia w samorozwoju”. M. Hujfelt-
-Lukasik, dz. cyt., s. 201.
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Z influencji tej jako profesjonalista musi sobie zdawaé sprawe, przede wszystkim
stajac wobec trudnych wyboréw zaangazowanych aksjologicznie, szczegélnie za$ w ob-
liczu pojawiajacych sie czesto w jego praktyce zawodowej dylematéw etycznych.

Dlatego coach musi pamieta¢, ze aby dziala¢ profesjonalnie, powinien posiadaé
nie tylko kompetencje zawodowe, ale takze gotowo$¢ do autonomicznego podejmo-
wania decyzji w tych momentach, w ktérych odwotanie si¢ do zasad etycznych bedzie
niezbedne - kluczowe dla realizacji sytuacji pomocowe;j. Jak zaznacza Tatiana Kraw-
czynska-Zaucha:

Coach pracuje z klientem na poziomie jego celow, a te wiazg si¢ nierozerwanie z wartosciami,
godnoscia i tozsamoscia cztowieka. Zlozono$¢ relacji coachingowej wymaga nie tylko duzej wie-
dzy etycznej w obszarze wykonywanego zawodu, ale przede wszystkim duzej samo$wiadomosci
standardéw wlasnego postepowania. Dlatego $wiadome przyjecie standardéw etycznych w postaci
kodeksu etycznego w praktyce coacha jest kluczowe, a nawet krytyczne3!.

Wspolczesnie nie ma juz zatem watpliwosci, ze pomiedzy etycznos$cia dziatania
a jego skutecznoscia istnieje wazny zwiazek32. Dlatego tez zawodd coacha, jak kazda
forma profesjonalnego pomagania, wymaga nie tylko wiedzy fachowej, ale takze wy-
znaczenia okreslonych ram etycznych, zwigzanych ze specyfikg dobra, ktére ma by¢
realizowane oraz chronione.

Z tego tez wzgledu pojawita si¢ uzasadniona koniecznos¢ nie tylko sformutowania
kluczowych dla profesji zasad etycznych, okreslenie ich istoty na gruncie coachingu, ale
takze ich hierarchizacja. Bedzie to szczegdlnie wazne przede wszystkim w sytuacjach
wyboréw, w ktdrych alternatywy dzialania odwolywac si¢ beda do odmiennych i za-
razem niemozliwych do réwnoczesnego zrealizowania wartosci.

Stad tez w poszukiwaniu odpowiedzi na wyzwania etyczne, na ktore narazone sg
reprezentanci zawoddw o charakterze pomocowym, nalezy przede wszystkim mie¢
na uwadze, ze profesjonalna pomoc zaklada ukierunkowanie dziatan na cudze dobro
jako warto$¢ nadrzedna. Dlatego tez kodeksy etyczne sformutowane dla profesji
coacha (analogicznie do wielu innych kodeksow etyki zawodowej) za fundamen-
talng dyrektywe dziatania uznajg zasade nadrzedno$ci dobra klienta33. W mysl tego

31 T. Krawczynska-Zaucha, Etyczny fundament profesjonalnego coachingu. Po co coachowi kodeks
etyczny?, ,Coaching Review” 2016, nr 1, s. 19-20.

32 Stad tez na gruncie etyki zawodowej wiodacym zalozeniem staje si¢ teza, zgodnie z ktdra nacisk
na przestrzeganie kluczowych zasad etycznych w kazdej profesjonalnej formie pomocy nie tylko wzmaga
mozliwos¢ realnego, czyli skutecznego pomagania, ale stanowi takze niezbedne ramy dla odpowiedzialnosci
za podejmowane dzialania. Por. tamze, s. 22.

33 Jak wskazuje M. Sidor-Rzadkowska: ,,«Coach dziala dla dobra klienta» — to krétkie zdanie uznaé
mozna za najwazniejszg zasadg etyki coachingu. Stanowi¢ ona powinna podstawowy punkt odniesienia
w sytuacji pojawiajacych sie watpliwosci dotyczacych przygotowania i prowadzenia sesji coachingowych”
M. Sidor-Rzadkowska, dz. cyt., s. 54. Ponadto kodeksy etyki zawodowej coachingu formutujg, jako wio-
dace, takie naczelne zasady etyczne jak: szacunek dla autonomii klienta, dotrzymywanie zobowiazan,
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zalozenia to ona stanowi naczelng i zarazem ostateczng regulacje wyznaczajaca ramy
aktywnosci zawodowej coacha, majgcg zarazem charakter rozstrzygajacy w sytuacjach
dylematow etycznych (np. konfliktéw intereséw, lojalnosciowych)®%. W §wietle tych
zalozen zatem niezwykle istotne staje si¢ to, by coach nie tylko stale rozwijal swoje
kompetencje i warsztat pracy®, ale takze wiedze etyczng oraz ksztaltowal swa wraz-
liwo$¢ moralng3®.

Coach nie moze zapominad, ze podczas sesji wywiera realny i zarazem nieodwra-
calny wplyw na klienta, rzutujacy czesto na cale jego zycie. Musi mie¢ zatem stale na
uwadze nie tylko to, jak mu pomoc, ale zarazem takze, jak nie zaszkodzi¢. Sytuacje
pomocowe bowiem, jak kazda forma ingerencji w Zycie drugiego czlowieka, wigza
sie ze szczegdlna grozba naduzy¢, ktére pojawiajg sie przede wszystkim w obliczu
wyboréw pomiedzy interesem wlasnym a dobrem klienta. Wowczas, by nie wyrzadzi¢
krzywdy drugiemu czlowiekowi, sama znajomo$¢ norm sprawnosci zawodowej moze
nie wystarczyc¢.

Nalezy pamieta¢, ze cho¢ relacja coach-klient ma z zatozenia charakter partner-
ski, to jest ona jednak niewspdtmierna. Klient nie ma bowiem dostatecznej wiedzy
i miarodajnych narzedzi, ktore pozwolilyby mu kontrolowa¢ skutecznie prace coacha,
stwierdzi¢, ze w ramach posiadanej autonomii zawodowej kazdorazowo wybiera on
wlasciwe metody i narzedzia wspdlpracy oraz ze wykorzystuje je zgodnie z zakladanym
celem pomocowym, ze dba nalezycie o powierzone mu dobro, ze faktycznie pomoze,
ze nie zawiedzie, Ze nie wykorzysta wiedzy, ktdrg zdobyl podczas sesji, przeciwko
niemu lub dla wtasnej korzysci. Stad tez musi kazdorazowo zaufa¢ coachowi, jego
kompetencjom, wiedzy, zawierzy¢ co do czystosci intencji. Z kolei coach niejedno-
krotnie bedzie musiat mierzy¢ si¢ z sytuacjami, w ktérych pojawi si¢ pokusa i zarazem

prawdomdéwno$¢ i uczciwoéé, obowigzek zachowania tajemnicy. Por. tamze, oraz Kodeks Etyczny ICF,
https://icf.org.pl/kodeks-etyczny/ (dostegp: 20.08.2022); Kodeks etyczny Coacha, https://www.izbaco-
achingu.com/wp-content/uploads/2020/KodeksEtycznyCoachalC.pdf (dostep: 9.02.2023) oraz Globalny
Kodeks Etyczny dla coachéw, mentoréw i superwizorow.

34 Co wazne, w tre$ci kodeksow znajduja sie takze zapisy normatywne, bezposrednio zalecajace dzia-
tania w przypadku tego typu konfliktéw etycznych. Np. Globalny Kodeks Etyczny dla coachow, mentorow
i superwizoréw formutuje wobec swych cztonkéw nastepujaca dyrektywe dzialania: ,,Stowarzyszeni nie beda
wykorzystywa¢ klienta ani osigga¢ niewlasciwych korzysci — finansowych i niefinansowych - z relacji z nim,
a takze wykorzystywa¢ danych osobowych, zawodowych lub innych danych klienta bez jego zgody” Tamze,
https://emccpoland.org/wp-content/uploads/2019/11/Kodeks-etyki-2021-PL.pdf, s. 5 (dostep: 22.09.2022).

35 Na przyklad jedna z dyrektyw Kodeksu Etycznego Coacha IC glosi, co nastepuje: ,Pamietaj o stalym
poglebianiu wiedzy i rozwijaniu swoich umiejetnosci”. Kodeks Etyczny Coacha, https://www.izbacoachin-
gu.com/wp-content/uploads/2020/KodeksEtycznyCoachalC.pdf, s. 3 (dostep: 9.02.2023). Z kolei Kodeks
Etyczny ICF w sekcji po$wigconej odpowiedzialnoéci za praktyke zawodowa, zobowiazuje coacha do
przestrzegania dyrektywy, by si¢ ,doskonali¢ poprzez ciagly rozwdj osobisty, zawodowy oraz etyczny”.
Kodeks etyczny ICF, https://icf.org.pl/wp-content/uploads/2020/07/Kodeks-etyczny-ICF-PL.pdf (dostep:
18.08.2022). Por. takze M. Sidor-Rzadkowska, dz. cyt., s. 54-55.

36 Kodeks Etyczny Coacha, https://www.izbacoachingu.com/wpcontent/uploads/2020/KodeksEtycz-
nyCoachalC.pdf, s. 1 (dostep: 29.08.2022).
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realna sposobno$¢ zrealizowania swych partykularnych intereséw; w ktérych bedzie
mogl wykorzystad relacje z klientem dla wlasnej korzysci, niejednokrotnie ze szkoda
dla procesu coachingowego (zakontraktowanego celu), a wigc tym samym kosztem
klienta.

Czy w takiej sytuacji odwolanie si¢ do etyki zawodowej moze stanowic¢ skuteczne
remedium zapobiegajace dzialaniom wypaczajacym prawdziwy, siegajacy samych
aksjologicznych fundamentéw czlowieczenstwa sens zawodu coacha? W mysl ktérego
ma on umacnia¢ cztowieka na drodze do osiggniecia Zyciowego optimum?

Czy dyrektywy kodeksow etycznych zawsze okazg sie wigzace dla reprezentantow
zawodu w momencie proby? Czy mozna liczy¢ zasadnie, Ze jak glosza zapisy kodeksow
etyki zawodowej, coachowie ,,nie bedg wykorzystywa¢ klienta ani osigga¢ niewtasci-
wych korzysci - finansowych i niefinansowych - z relacji z nim, a takze wykorzystywac
danych osobowych, zawodowych lub innych danych klienta bez jego zgody”7?

Moze jednak w takich przypadkach warto byloby siegnac takze po rozwigzania
ogolnosystemowe, tj. usankcjonowac takze naczelne dyrektywy zawodu trescig odpo-
wiednich uregulowan prawnych, chronigcych dobro oraz interes klienta?

Problem usankcjonowania prawno-etycznego zawodu
coacha w Polsce a kwestia jego profesjonalizacji

W odpowiedzi na wyzwania etyczne zwigzane ze $wiadczeniem ustug profesjonalnej
pomocy i zarazem w trosce o zachowanie jej najwyzszych standardéw etyczno-praw-
nych w ustawodawstwie polskim pojawit sie zapis konstytucyjny dotyczacy tzw. zawo-
dow zaufania publicznego. Jest to regulacja prawna odnoszaca si¢ do specyficznych
zawodéw, definiowanych jako ,,profesje polegajace na wykonywaniu zadan o szczegdl-
nym charakterze z punktu widzenia zadan publicznych i z troski o realizacj¢ interesu
publicznego”8. Co wazne, ze wzgledu na wage spolecznej roli tych zawodow zapis ten
wskazuje na znaczacg potrzebe ochrony prawnej (na mocy regulacji ustawowej) nie
tylko przestrzegania specyficznych dla nich norm rzetelnosci zawodowej, ale takze
zasad etycznych, na ktérych winny by¢ one ufundowane (np. jedna z kluczowych zasad
jest wymadg zachowania tajemnicy zawodowej). Zapis ten znajduje si¢ w Konstytucji
Rzeczypospolitej Polskiej z dnia 2 kwietnia 1997 r. w rozdziale I pt. Rzeczpospolita

37 Globalny Kodeks Etyczny dla coachéw, mentoréw i superwizoréw, https://emccpoland.org/wp-con-
tent/uploads/2019/11/Kodeks-etyki-2021-PL.pdf, s. 6 (dostep: 22.09.2022).

38 A. Krasnowolski, Zawody zaufania publicznego, zawody regulowane oraz wolne zawody. Geneza,
funkcjonowanie i aktualne problemy. Opracowania tematyczne, Warszawa 2013, s. 13-14, https://www.se-
nat.gov.pl/gfx/senat/pl/senatopracowania/56/plik/ot-625_.pdf (dostep: 23.09.2022). Por. takze E. Gierach,
Dostep do wykonywania prawniczych zawodéw zaufania publicznego w Swietle orzecznictwa Trybunatu
Konstytucyjnego, ,,Zeszyty Prawnicze” 2009, nr 3-4, s. 15.
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w artykule 17°. Co ciekawe jednak, nie tyle definiuje on, ile przyznaje status zawodu
zaufania publicznego tym profesjom, ktdre spelniajg okreslone kryterium formalne
w postaci posiadania samorzadu zawodowego (korporacji zawodowych). Samorzady
zawodowe pelnig tu bowiem istotng funkcje nadzorujgco-zabezpieczajaca, czuwajaca
nad profesjonalizmem etyczno-prawnym reprezentowanych zawodéw. Reprezentuja
one osoby wykonujace okreslone zawody, sprawujac piecze nad ich nalezytym wyko-
nywaniem, tj. w granicach interesu publicznego i dla jego ochrony. W szczegdlnosci
zatem gtéwnym zadaniem powierzonym samorzagdom zawoddw zaufania publicznego
jest swoiste uwierzytelnianie zawodowe zaréwno w obszarze prawnym, jak i etycznym.
Czynia to poprzez reglamentowanie dostepu do zawodu, prowadzenie rejestréw oséb
majacych prawo wykonywania danego zawodu; a takze ksztaltowanie zasad i czuwanie
nad etyka wykonywania zawodu, m.in. poprzez ustalanie zasad deontologii zawodo-
wej; a takze nadzér i dbalos¢ o odpowiedzialno$¢é zawodowa poprzez sprawowanie
sadownictwa dyscyplinarnego wobec swych czltonkéw. Ponadto samorzady te dbaja
o rozwdj zawodowy poprzez doskonalenie zawodowe cztonkéw i okreslanie progra-
mow ksztalcenia w danym zawodzie*®. Co wazne, przynalezno$¢ do odpowiedniego
samorzadu zawodowego 0s6b wykonujacych dany zawdd jest obowiazkowa i stanowié
ma swoisty gwarant jako$ci zawodowej.

Obecnie w polskim systemie prawnym obowigzuja uregulowania rangi ustawowej,
powotujace samorzady zawodowe dla ok. 20 zawodéw zaufania publicznego?!. Co
ciekawe, w Polsce brak jednak konstytucyjnej oraz ustawowej definicji samego pojecia
zawodu zaufania publicznego. Okreslenie istoty ,,zawodu zaufania publicznego” znaj-
duje si¢ przede wszystkim w orzecznictwie Trybunalu Konstytucyjnego. Mozliwoé¢
zakwalifikowania danego zawodu do kategorii zawoddw zaufania publicznego determi-
nowana jest tu szczegolnymi cechami takiego zawodu. Wyrok Trybunatu Konstytucyj-
nego okresla zaufanie publiczne jako ,,przekonanie o zachowaniu przez wykonujacego
ten zawod dobrej woli, wlasciwych motywacji, nalezytej starannosci zawodowej oraz

wiary w przestrzeganie wartosci istotnych dla profilu danego zawodu™*2.

39 Zapis ten przyjmuje nastepujacy tre$¢: ,W drodze ustawy mozna tworzy¢ samorzady zawodowe,
reprezentujace osoby wykonujace zawody zaufania publicznego i sprawujace piecz¢ nad nalezytym wyko-
nywaniem tych zawodéw w granicach interesu publicznego i dla jego ochrony”. Konstytucja Rzeczypospolitej
Polskiej z dnia 2 kwietnia 1997 r., rozdzial I: Rzeczpospolita, artykut 17, https://www.sejm.gov.pl/prawo/
konst/polski/konl.htm (dostep: 14.01.2023).

40 Por. E. Gierach, dz. cyt., s. 13-14.

41 Wsréd zawodow zwigzanych z obstuga osobistych potrzeb ludzkich znajduja sie zawody zwigzane
z ochrong zdrowia (np. lekarz (w tym takze weterynarii), farmaceuta, pielegniarka, fizjoterapeuta, polozna,
psycholog, diagnosta laboratoryjny), pomoca prawna (np. adwokat, notariusz, radca prawny, komornik,
syndyk, kurator sagdowy) czy bezpiecznym zagospodarowaniem przestrzeni (np. urbanista, inzynier bu-
downictwa) itp.

42 Wyrok Trybunalu Konstytucyjnego z dnia 2 lipca 1997 r., sygn. akt K 41/05, s. 19-20; http://isap.
sejm.gov.pl/isap.nsf/DocDetails.xsp?id=WDU20071240871 (dostep: 20.02.2023).
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W pojeciu zawodu zaufania publicznego nie chodzi jednak tylko o ,,profesjonalizm,
fachowo$¢, rzetelno$é, bo to jest whasciwe kazdemu zawodowi™3. Istotne jest to, ze do
zawodu zaufania publicznego przypisywana jest rdOwniez swoista misyjno$¢, rozumiana
przede wszystkim jako stuzenie ogétowi, zgodnie z ktdra osoby wykonujgce te zawody
»muszg tez przestrzega¢ wartosci istotnych nie tylko dla profilu danego zawodu, ale
takze dla funkcjonowania panstwa jako takiego™#*. Wzrasta dzi§ bowiem powszechna
$wiadomos¢, ze ,,sprawne i bezpieczne funkcjonowanie spoleczenstw jest mozliwe
w duzej mierze wlasnie dzieki osobom wykonujacym zawody zaufania publicznego,
czyli specjalistom o wysokich kwalifikacjach, z odpowiednim doswiadczeniem i kie-
rujacym sie misjg”4. Jak wskazuje orzecznictwo Trybunatu Konstytucyjnego, zawod
zaufania publicznego zwigzany jest z udzielaniem $wiadczen i wchodzeniem w kontakty
z osobami fizycznymi w razie wystapienia zagrozenia dobr o szczeg6lnym charakterze
(np. zycia, zdrowia, wolnosci, godnoéci, dobrego imienia). Z tego tez wzgledu czesto
wigze sie on z dostepem do informacji osobistych, dotyczacych Zycia prywatnego osob
korzystajacych z ustug jego przedstawicieli. Stad tez wynika konieczno$¢ ich ochrony
prawnej (ustawowej), przede wszystkim poprzez objecie ich tzw. tajemnica zawodows,
umacniajacg przekonanie spoteczne o wlasciwym dla intereséw jednostki wykorzy-
stywaniu tych informacji“e.

Ponadto nalezy podkresli¢, ze wykonywanie zawodu zaufania publicznego okreslane
jest nie tylko w regulacji ustawowej i poprzez dzialalnos¢ samorzagdow zawodowych,
ale takze normami etyki zawodowej, szczegdlna trescig Slubowania, tradycja korporacji
zawodowej?’ i co wazne, taczy sie takze ze szczegélnym charakterem wyksztalcenia
wyzszego i uzyskanej specjalizacji*s.

Niestety zawod coacha, mimo swej specyfiki pomocowej, rozlegtosci spotecznego
wplywu oraz cigzacej nan zawodowej odpowiedzialnosci, nie ma w Polsce statusu za-
wodu zaufania publicznego, brak dlan regulacji ustawowej okreslajacej standardy jego
wykonywania (ktére $cidle i jednoznacznie wskazujg sciezke wyksztalcenia zawodowego
czy kompetencje, jakie nalezy naby¢, by méc wykonywac ten zawdd). Nie istniejg tez

43 K. Sobczak, Zawody zaufania publicznego: mamy problemy z wykonywaniem swojej misji, https://
www.prawo.pl/prawnicy-sady/zawody-zaufania-publicznego-mamy-problemy-z-wykonywaniem-swojej-
misji,184966.html (dostep: 22.01.2023). Zrédlo: Centrum Prasowe PAP. Material powstal we wspétpracy
z Krajowgq Izbg Doradcéw Podatkowych.

44 Tamze.

45 https://pap-mediaroom.pl/biznes-i-finanse/zawody-zaufania-publicznego-bezpieczenstwo-
spoleczne (dostep: 1.07.2023). Materiat powstat we wspdtpracy z Krajowa Izba Doradcéw Podatkowych.

46 Por. Wyrok Trybunatu Konstytucyjnego, dz. cyt., s. 20.

47 Kwestia znaczenia oraz zasadnosci formutowania kodekséw etycznych dla okreslonych profesji
stanowi istotny przedmiot wspdtczesnych teoretycznych analiz oraz dyskusji naukowych. Argumenty
za oraz przeciw ich tworzeniu zestawila celnie m.in. M. Sroda. Zob. tamze, Argumenty za i przeciw etyce
zawodowej, ,Etyka” 1994, nr 27, s. 167-169.

48 Por. Wyrok Trybunatu Konstytucyjnego..., s. 25-26.
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coachingowe samorzady zawodowe, reprezentujace rodzime $rodowisko tego zawodu,
stojace na strazy jego profesjonalizmu.

Zawdd coacha, po ponad 2 dekadach funkcjonowania®® w Polsce, doczekal sie
jedynie oficjalnej rejestracji. Stalo si¢ to w wyniku zaangazowania i prac Polskiej Izby
Coachingu®’, ktéra w 2013 roku zlozyla wniosek w tej sprawie. Z poczatkiem stycznia
2015 roku weszlo w zycie Rozporzgdzenie Ministra Pracy i Polityki Spotecznej w sprawie
klasyfikacji zawodow i specjalnosci na potrzeby rynku pracy oraz zakresu jej stosowa-
nia, w ktérym zawdd coach zostal wymieniony w grupie specjalistow: trener osobisty
(coach, mentor, tutor)>!. Nalezy uscili¢ jednak, ze ,Wpis do klasyfikacji zawodow
i specjalnosci nie jest réwnoznaczny z wpisem do Polskiej Klasyfikacji Dziatalnos$ci
(PKD), w ktorej aktualnie brak pozycji zwigzanej z dziatalnoscig coachingowg™?.

Wyzwania, watpliwosci i zagrozZenia dla standardéw etycznych
wykonywania zawodu coacha w Polsce

Brak $cistych, jednoznacznych regulacji prawnych dotyczacych wykonywania zawodu
coacha oraz jednoznacznych standardéw co do formy ksztalcenia coachingowego ma
niewatpliwie negatywny wplyw zaréwno na wizerunek, wiarygodnos¢, jak i sam profe-
sjonalizm tego zawodu w Polsce. Prawo bowiem nie stawia wiekszych obostrzen co do
wykonywania tej profesji, stad tez niemal kazdy moze nazwac¢ si¢ coachem i promowaé
swoje ustugi w tym zakresie. Jak przewrotnie zaznaczajg badacze: ,, Jednym z urokéw
coachingu jest to, ze kazdy moze si¢ nim zajmowac”>3. Okazuje sie, Ze nie trzeba mie¢
nawet wyzszego wyksztalcenia. Do podjecia pracy w zawodzie nie jest bowiem wyma-
gane prawnie posiadanie okreslonych tytutdéw, kwalifikacji czy uprawnien zawodowych.

Stad na rynku ofert ustug coachingowych, oprocz profesjonalistow rzeczywiscie
$wiadczgcych ustugi zgodnie ze standardami i etyka zawodu, mogg takze funkcjonowa¢
osoby bez odpowiedniego przygotowania, wykonujace dzialania, ktore z coachingiem
moga mie¢ niewiele wspdlnego. Szczegdlnie w przestrzeni internetowej (np. w mediach

49 Por. I. Slezak-Gladzik, dz. cyt., s. 187.

50 Jak stanowi zapis ze strony internetowej Polskiej Izby Coachingu, okre$lajacy misje tej organizacji:
»1zba Coachingu jest niezalezng organizacja reprezentujacg srodowisko coachingowe w Polsce. Dazy do
tego, aby wedlug okreslonych standardéw, w poszanowaniu etyki oraz zapewniajac najwyzszg jakos¢,
coaching stawal si¢ profesja przyczyniajaca sie do spolecznego rozwoju’, https://www.izbacoachingu.com/
(dostep: 5.08.2022).

51 Por. Rozporzgdzenie Ministra Pracy i Polityki Spolecznej z dnia 7 sierpnia 2014 . w sprawie klasyfikacji
zawodow i specjalnosci na potrzeby rynku pracy oraz zakresu jej stosowania, Dz.U. 2014, poz. 1145, s. 18
(poz. 235920); http://isap.sejm.gov.pl/isap.nst/DocDetails.xsp?id=wdu20140001145 (dostep: 20.02.2023).

52 Izba Coachingu, Raport Sciezki edukacji profesjonalnego coacha, s. 9. Zob. Rozporzgdzenie Rady
Ministrow z dnia 24.12.2007 r. w sprawie Polskiej Klasyfikacji Dziatalnosci (PKD), http://www.klasyfikacje.
gofin.pl/pkd/4,0.html (dostep: 16.01.2022).

53 C. Cederstrom, A. Spicer, dz. cyt., s. 12.
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spoleczno$ciowych) widoczne jest bogactwo réznorodnych ofert coachingowych:
kurséw, szkolen, webinaridw, okreslanych zazwyczaj w celu ich uwiarygodnienia jako
»profesjonalne”, ,,certyfikowane”, ktore s niemalo ptatne. Wiele z nich budzi jednak
spore watpliwosci, zwlaszcza te, ktore sprowadzajg si¢ do kilku, kilkunastu spotkan,
i to czgsto jedynie w formie e-learningu. Stad tez pojawia sie spora trudnosé¢ w ocenie
rzeczywistego poziomu merytorycznego $wiadczonych przez nie ustug.

Co za tym idzie, pojawia si¢ niepokojace pytanie: czy potencjalny klient, zaintere-
sowany zdobyciem kompetencji w tym zawodzie, bedzie potrafit wybra¢ oferte szkole-
niowa, ktora rzeczywiscie pozwoli mu zaréwno na zdobycie wiedzy o istocie coachingu
oraz umiejetnosci jej praktycznego zastosowania, jak i ustrzeze przed mozliwos$cia
zrobienia krzywdy drugiemu cztowiekowi swym nieprofesjonalnym dziataniem? Stad
niczym bumerang powraca pytanie o profesjonalizm i kompetencyjnoé¢ zawodu co-
acha. Na ile oferowane na rynku oferty zdobywania kompetencji w zawodzie coacha
stanowig zrodlo fachowej i wystarczajacej wiedzy o wykonywaniu tej profesji? Czy w tak
krotkim czasie, jak oferowane przez niektdre prywatne firmy kursy czy szkolenia, jest
miejsce na poglebiong refleksje nad specyfika zawodu, zdobycie odpowiednich kom-
petencji, namyst, poznanie naukowych fundamentéw coachingu, uéwiadomienie sobie
jego interdyscyplinarnego charakteru? Czy sami prowadzacy prezentuja odpowiedni
poziom merytoryczny i maja wystarczajace doswiadczenie zawodowe w tym zakresie?

Nalezy tu zaznaczy¢, ze coaching jest przeciez forma wspierania rozwoju osobistego
i zawodowego, ktora bazuje na wiedzy interdyscyplinarnej o cztowieku, jego rozwoju,
mechanizmach poznawczych, miedzyludzkiej komunikacji, wspétdziataniu, funkcjo-
nowaniu spoteczenstwa. Na jego naukowe fundamenty skladaja si¢ zatem nie tylko
specyficzne dla profesji umiejetnosci i metodyka, ale takze, a moze przede wszystkim,
wiedza z zakresu wielu réznych dyscyplin: filozofii, etyki, psychologii, pedagogiki,
socjologii, antropologii, psychiatrii, nauk o kulturze, spoleczenstwie, organizacji i za-
rzadzaniu. To na bazie tej wiedzy powinno si¢ budowa¢ relacje coachingows, ktéra
ma by¢ przeciez oparta na wzajemnym porozumieniu, zaufaniu, wspoipracy, by méc
skutecznie pomaga¢ i nie zaszkodzi¢, by coach miat kazdorazowo petna swiadomos¢
cigzacej nan odpowiedzialnosci za cudzy los.

Wielu wspotczesnych reprezentantéw zawodu ma juz te swiadomosé. Jak wskazuje
np. coach Justyna Szymczyk - ,Kto$, kto chce pracowa¢d na takim stanowisku, musi
mie¢ $wiadomo$¢, ze wigze sie ono z cigglym poszerzaniem swojej wiedzy z zakresu
rozwoju osobistego czy psychologii”>*. Wymaga to jednak czasu oraz zaangazowania.
Odbycie chocby cyklu kurséw to zdecydowanie za malo.

54 . Szymcezyk, Coach - kim jest i jak mozna nim zostac?, https://poradnikpracownika.pl/-coach-kim-
-jest-i-jak-mozna-nim-zostac (dostep: 17.09.2022).
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Stad tez wiele organizacji branzowych, m.in. Polska Izba Coachingowa czy Polski
Oddzial Miedzynarodowej Federacji Coachingu®, zdajac sobie sprawe z zagrozen
wynikajacych z tej sytuacji, stara si¢ jej przeciwdziala¢ poprzez aktywno$¢ populary-
zujacg idee profesjonalnego coachingu, dbato$¢ o jako$¢ ustug coachingowych, a takze
promujac przestrzeganie obowigzujacych standardéw i etyki zawodu>®. Ich dzialalnos¢
stanowi zatem swoisty (cho¢ pozaustawowy) analogon samorzagdéw zawodowych®”. Ich
aktywno$¢ bowiem ,,ma na celu z jednej strony stuzbe przedstawicielom tej profesji
przez kreowanie eksperckiego srodowiska wymiany do$wiadczen, z drugiej za$ stuzbe
klientom - poprzez tworzenie profesjonalnych standardéw $§wiadczonych ustug i utrzy-
mywanie ich wysokiej jako$ci”>8. Zabiegajac o dobra reputacje profesji, daza one zatem
do zapewnienia poczucia bezpieczenstwa klientom i pozyskania zaufania spotecznego.
Jako droge do profesjonalizacji zawodowej oferujg takze wlasne systemy akredytacji,
certyfikacji i programoéw szkoleniowych oraz formulujg kodeksy etyczne, do ktérych
przestrzegania zobowigzuja swoich cztonkéw®. Akredytacja ma zatem stanowi¢ wynik
weryfikacji kompetencji i jako$ci pracy profesjonalnego coacha i superwizora oraz jako-
$ci ksztalcenia coachow. Jak podkresla jeden z zapisow Izby Coachingu: ,, Akredytacja
jest postepowaniem, w ktérym niezalezna jednostka wydaje formalne o§wiadczenie, ze
organizacja lub osoba posiada kwalifikacje do wykonywania okreslonych zadan. Ma to
na celu zapewnienie bezpieczenstwa klientom, profesjonalizacje oraz dbanie o jako$¢

i podnoszenie standardu $wiadczonych ustug”®.

55 Wirdd coachingowych organizacji nalezy wymieni¢ takze Stowarzyszenie Coachéw Polskich oraz
polskie oddziaty: International Coaching Community, European Mentoring and Coaching Council.

56 Jak czytamy w opisie charakterystyki jednej z czolowych organizacji coachingowych w Polsce: ,,Izba
Coachingu jest niezalezng organizacja reprezentujaca srodowisko coachingowe w Polsce. Dazy do tego,
aby wedlug okreslonych standardéw, w poszanowaniu etyki oraz zapewniajac najwyzsza jako$¢, coaching
stawal sie profesja przyczyniajaca sie do spolecznego rozwoju’, https://www.izbacoachingu.com/ (dostep:
7.08.2022). Z kolei na stronie ICF-u znajdujemy taki oto zapis: ,,JCF dziata na rzecz rozwoju branzy ustug
coachingowych. Dba o standardy kompetencyjne i etyczne. Stanowi réwniez platforme wymiany wiedzy
i do$wiadczen. Oferowany przez ICF system akredytacji stawia przed coachami i szkotami coachingowymi
jednakowe wymagania na calym $wiecie”. https://icf.org.pl/o-nas/ (dostep: 3.09.2022).

57 Szczegolnie widoczne jest to w przypadku Izby Coachingu, ktora zardwno w swym nazewnictwie,
jak i gloszonych postulatach $cisle nawigzuje do dziatalnosci samorzadéw (korporacji, izb) innych zawodéw
pomocowych, okreslanych jako zawody zaufania publicznego. Na stronie Izby czytamy bowiem, co naste-
puje: ,Izba Coachingu jest niezalezng organizacja reprezentujaca $rodowisko coachingowe w Polsce.
[...] Jest pierwsza na $wiecie izbg gospodarczg zrzeszajaca podmioty prowadzace dziatalno$¢ w obszarze
coachingu’, https://www.izbacoachingu.com/ (dostep: 7.08.2022). Zob. takze Statut Izby Coachingu, https://
www.izbacoachingu.com/wp-content/uploads/2019/StatutIzbyCoachingu.pdf, s. 1 (dostep: 8.06.2022).

58 L.D. Czarkowska, Profesjonalizm i proces profesjonalizacji w coachingu, ,Coaching Review” 2010,
nr1,s.43.

59 Izba Coachingu, Raport Sciezki edukacji profesjonalnego coacha, s. 10-12.

60 Izba Coachingu, System Akredytacji, https://www.izbacoachingu.com/akredytacja/ (dostep:
8.02.2022).
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Czy jednak czlonkostwo oraz akredytacja/certyfikacja w organizacji branzowe;j rze-
czywidcie stanowig wystarczajace potwierdzenie, ze dany coach posiada kwalifikacje
niezbedne do $wiadczenia profesjonalnej pomocy? Czy dajg one osobom stowarzyszonym
wlasciwe uwierzytelnienie etycznosci postawy zawodowej? Czy taka forma ksztalcenia za-
wodowego coachdw daje gwarancje, ze gdy pojawi sie problem etyczny, rzeczywiscie beda
oni umieli go rozpoznac¢ i znalez¢ dlan optymalne, zindywidualizowane rozwigzanie?

Czy organizacje branzowe rzeczywiscie dajg coachom odpowiednie przygotowanie,
pozwalajace na ksztaltowanie nie tylko umiejetno$ci czysto zawodowych, ale takze
kompetencje wlasciwego rozeznania etycznego? Czy $ciezka akredytacji zawodowej
daje wystarczajacg sposobnos¢ do ksztaltowania wrazliwo$ci moralnej coacha? Coach
wielokrotnie stanie przeciez w swej praktyce zawodowej w obliczu wyzwan o charakte-
rze etycznym, gdzie bedzie musial odwotac sie do glosu swego sumienia, wazy¢ racje,
argumenty, dokonywa¢ bilansu zyskéw i strat, pamietajac stale o zawodowej misji
pomocowej oraz spoczywajacej nan odpowiedzialno$ci zawodowej.

Czy mozna ufad, ze akredytacja zapewni przysztym wykonawcom zawodu wystar-
czajace kompetencje, by w swej praktyce zawodowej kierowali si¢ oni naczelng zasada
etyczna — nadrzednosci dobra klienta, i z niej wywodzili wszelkie dalsze dyrektywy
dla profesjonalnej pomocy?

Moze jednak coraz szerzej oferowana $ciezka edukacji akademickiej — odbycie
studiéw wyzszych, bylaby tutaj wlasciwszym rozwigzaniem w kwestii profesjonalizacji
zawodowej coachingu? Takze w tym wypadku rodzg sie watpliwosci, gléwnie natury
praktycznej. Wszak w §wiatowym coachingu, przez lata, powszechng i niebudzaca wiek-
szych watpliwosci merytorycznych praktykg jest uzyskiwanie uprawnien zawodowych
wlasnie drogg przynaleznodci i akredytacji w organizacjach branzowych.

Ponadto kwestig otwarta pozostaje pytanie, czy obecny system szkolnictwa wyz-
szego ma wystarczajaco przygotowang merytorycznie kadre oraz siatke programowsa,
uwzgledniajaca w pelni specyfike tego zawodu. Gdyby bowiem przyjac, ze wyktadow-
cami powinni by¢ gléwnie praktykujacy, dos§wiadczeni coachowie, to znowu popad-
niemy w sytuacje blednego kota - wracajac Zréodtowo do systemu edukacji zawodowe;j
oferowanej przez organizacje branzowe. Profesjonalni coachowie sag bowiem najczesciej
ich cztonkami i tam tez nabywali wyksztalcenie i umiejetno$ci praktyczne niezbedne
do wykonywania zawodu.

Czy zatem uregulowanie prawne profesji coacha w Polsce to jedyna dzi$ stuszna
droga do jego uwiarygodnienia na rodzimym rynku ustug zawodowych, ktéra poprzez
$ciste i jednoznacznie okreslenie standardéw zawodowych, np. w zakresie zdobycia
okre$lonego wyksztalcenia i kompetencji niezbednych do wykonywania zawodu czy
prawng ochrone wiodacych zasad etyczno-zawodowych, pozwolilaby oddzieli¢ profe-
sjonalistow od niekompetentnych, nastawionych jedynie na zysk sprzedawcéw obietnic
rozwojowo-pomocowych? I tu nie ma gwarancji...
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Dlatego tez, zaréwno na niwie zawodowej, jak i ogdlnoludzkiej, tak wazna role
odgrywa edukacja etyczna, ukierunkowana przede wszystkim na rozwijanie postawy
wrazliwosci na krzywde drugiego czlowieka i zarazem odpowiedzialnosci za cudze
dobro. Jak pisze Magdalena Sroda: ,,Jesli kto$ nie ma moralnej wrazliwosci, jesli brak
mu sumienia, jedli nie jest czlowiekiem przyzwoitym i uczciwym skadinad (dzigki

wychowaniu, nawykom, wierze, autorytetom czy wlasnym przemysleniom), to Zadna

etyka zawodowa mu nie pomoze ani go nie zbawi®!.
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Miedzy odpowiedzialnoscia a sumieniem. Wyzwania etyczne zawodu coacha
jako profesji o charakterze rozwojowo-pomocowym

Abstrakt: W artykule autorka stawia pytanie o istote zawodu coacha w perspektywie etycznej, tj.
jako profesji o charakterze pomocowo-rozwojowym, wpisujacej si¢ we wspdlczesny nurt dziatalnosci
eksperckiej wspierajacej proces samorozwoju czlowieka. Ideg przy$wiecajaca pracy coacha jest bowiem
wspieranie czlowieka w stawianiu przed sobg konkretnych zindywidualizowanych celéw oraz dazenie
do ich realizacji celem poprawy jakosci jego zycia. Coaching, jak kazda z form profesjonalnej pomocy
zwigzana z realizacjg czyjegos$ dobra, ma takze swoj wymiar etyczny. Wiaze si¢ bowiem z realnym
wplywem na drugiego czlowieka i wynikajacg stad odpowiedzialnoscig. Dlatego tez zawdd coacha
wymaga nie tylko wiedzy fachowej, ale takze wyznaczenia okre$lonych ram etycznych zwiagzanych ze
specyfika dobra, ktére ma by¢ realizowane oraz chronione. Dlatego $wiadome przyjecie standardow
etycznych w postaci kodeksu etycznego w pracy coacha stanowi jeden z nieodzownych warunkéw
profesjonalizacji tego zawodu.

Slowa kluczowe: Kodeks Etyczny Coacha, zawdd rozwojowo-pomocowy, relacja coachingowa,
dylemat etyczny, odpowiedzialno$¢ zawodowa, zawdd zaufania publicznego

Between responsibility and conscience. Ethical challenges of the coaching
as a development and assistance profession

Abstract: In the article, the author poses a question about the essence of the profession of a coach
from an ethical perspective, i.e. as a occupational activity of an aid and development nature, in line
with the contemporary trend of expert activity supporting the process of human self-development.
The idea behind the work of a coach is to support a person in setting specific, individualized goals
and striving to achieve them in order to improve the quality of his life. Coaching, like any form of
professional help, related to the implementation of someone’s good, also has its ethical dimension. It
is connected with the real impact on another person and the resulting responsibility. Therefore, the
profession of a coach requires not only professional knowledge, but also the setting of specific ethical
frameworks related to the specificity of the good to be implemented and protected. Therefore, the
conscious adoption of ethical standards in the form of a code of ethics in the work of a coach is one
of the indispensable conditions for the professionalization of this profession.

Keywords: Coach’s Code of Ethics, development and assistance profession, coaching relationship,
ethical dilemma, professional responsibility, profession of public trust
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Dialog sokratejski jako metoda poradnicza
W pracy coacha

Odgadywanie jego myéli tylko wtedy przedstawiaé
bedzie rzecz godna wysitku,

jezeli skadinagd nabyli$my przekonania,

ze myéli jasno [...].

Jezeli za$ nie mamy tego przekonania,

wtedy mozemy spokojnie przyjac,

ze autor nie umiejacy mysli swych wyrazi¢ jasno
nie umie tez mysle¢ jasno,

ze wigc jego myéli nie zastuguja na to,

by sili¢ sie na ich odgadywanie!.

Wstep —niepewno$¢ moralna

Kryzys stworzyl pewne nowe przestrzenie do pracy dla psychologéw, coachéw, trenerow
personalnych i doradcéw filozoficznych probujacych wypracowaé metody pomocy psy-
chologicznej i moralnej dostosowane do wspolczesnosci. Ostatnie momenty zwrotne
w historii cztowieczenistwa, wynikajace m.in. z do$wiadczenia wojny w Ukrainie, licznej
imigracji i potrzeby aklimatyzacji do nowych warunkéw wspolistnienia spolecznego,
rosnacy strach przed zagrozeniem, niepewnos$¢ powrotu do normalnosci i czasow
sprzed pandemii, daly do zrozumienia, ze rzeczywisto$¢ zmienia sie w blyskawicznym
tempie oraz jest coraz bardziej chaotyczna, a wszelkie przemiany, réwniez na poziomie
warto$ci etycznych, sg ztozone i dynamiczne. Mozna moéwi¢ o pewnej ,,chybotliwosci
moralnej’, pojecie to zwigzane jest z charakterystycznymi dla wspélczesnosci procesami
przemian - zaktada Jan Szmyd.

»Chybotliwo$¢ moralna” nie oznacza, oczywiscie, wszelkiej zmiany moralnosci [...]. Sprowadza
sie jedynie [...] do zakresowo ograniczonego, jednakze charakterystycznego i znaczacego |[...],

1 K. Twardowski, O jasnym i niejasnym stylu filozoficznym, ,Ruch filozoficzny” 1919, R. V, nr 2, s. 27.
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przejawu zmian, $cislej mowiac, naruszen ogolnej kondycji i stabilnosci, okresowego oslabienia
zywotnosci, sily i funkcjonalnoéci czynnika moralnego w zyciu jednostkowym i zbiorowym
czlowieka wspolczesnego czy po prostu przejsciowego nadwerezenia jego roli w tym zyciu. Przede
wszystkim za$ ,,chybotliwo$¢ moralna” oznacza okresowe swoiste zachwianie i ostabienie, zawe-
zenie i ,rozrzedzenie” czy zbytnie wyselekcjonowanie podmiotowych odniesien do zastanego
$wiata warto$ci etycznych?.

Zageszczenie wyzwan moralnych, takich jak nihilizm, kryzys autorytetéw, brak
poszanowania dla jakichkolwiek warto$ci moralnych, wynikajacy z desperacji i niepo-
kojow spotecznych, ale i dezinformacja, szalejaca inflacja czy wykluczenie spoteczne
i ekonomiczne powoduja, ze coraz trudniej jest funkcjonowaé w zdrowiu, psychicznym
i fizycznym - w tzw. normalnosci.

Poszukiwanie rozwigzania tej sytuacji staje sie wazng cze$cia zycia wielu osoéb.
Wellness odwoluje sie do dobrego samopoczucia czy harmonii duszy z cialem 1 jest
od starozytnosci tematem waznym dla filozoféw i antropologdw, a wspolczesnie dla
psychologdéw, coachéw, doradcdw filozoficznych oraz terapeutéw. Znane jest powszech-
nie greckie hasto eudajmonia (gr. eddoupovie), ktore dostownie ttumaczy sie jako stan
dobrego ducha i czesto ttumaczone jest takze jako szczescie (ang. happiness), dobrobyt
(ang. welfare) oraz dobre prosperowanie — rozkwit (ang. flourishing), a okazjonalnie
jako dobre samopoczucie (ang. well-being)3. W najogdlniejszym rozumieniu eudajmo-
nia kojarzona jest z powodzeniem i dobrym samopoczuciem, jest stanem, do ktérego
powinno sie dgzy¢. Znaczace jest to, ze synonimami dla eudajmonii jest takze: dobrze
zy¢ (ang. living well) i radzi¢ sobie (ang. doing well), ktére odnoszg si¢ do konkretnych
aktywnosci zwiazanych z zyciem czlowieka?. Zaznaczy¢ nalezy, ze teorie well-being sa
powigzane z cnotami, z realizacjg zalozen norm danych cztowiekowi i z moralnoscia.
Wellness celuje w odpowiednie zarzadzanie codziennym zyciem, by osiggnaé pozytyw-
ny stan umystu, niekoniecznie zwigzany z brakiem choréb, ale w poczuciu wlasnego
dobrego samopoczucia®. Rézne definicje podajg, w ogdlnym zarysie, ze wellness to
balans miedzy zdrowym ciatem, duchem i umystem® i na tym, wydaje sie, trzeba si¢
skupi¢, owym balansie, Arystotelesowskim zlotym srodku.

Zagrozeniem dla zachowania czlowieka jest syndrom dobrego samopoczucia (ang.
wellness syndrome). W przeciwienstwie do poszukiwania dobrego samopoczucia, owej

2 J. Szmyd, ,,Chybotliwos¢” wartosci i zasad moralnych w Swiecie ponowoczesnym a standardy zZycia
spotecznego i indywidualnego, ,Panstwo i Spoleczenistwo” 2010, R. X, nr 3, s. 12.

3 Stanford Encyclopedia of Philosophy, hasto: Virtue Ethics: first published Fri Jul 18, 2003; substantive
revision Thu Dec 8, 2016 by Rosalind Hursthouse and Glen Pettigrove, https://plato.stanford.edu/entries/
ethics-virtue/#EudaVirtEthi (dostep: 18.03.2023).

4 Stanford Encyclopedia of Philosophy, hasto: Ancient Ethical Theory: first published Tue Aug 3, 2004;
substantive revision Fri Feb 5, 2021 by Richard Parry and Harald Thorsrud, https://plato.stanford.edu/
entries/ethics-ancient/ (dostgp: 18.03.2023).

5 E. Vladeva, Wellness Syndrome, ,Scripta Scientifica Salutis Publicae” 2019, vol. 5(1), s. 15,
DOI:10.14748/sssp.v5i1.6424.

6 Tamze, s. 15-17.
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jednosci ciala, umystu i ducha - eudajmonii - syndrom dobrego samopoczucia
prowadzi do poszukiwan idealnej diety, zmienia ludzi w atletéw korporacyjnych, kto-
rzy gonig samych siebie i monitorujg kazdg czes¢ codziennego Zycia. Jest to swoiste
ekstremum, ktére moze prowadzi¢ do obsesji na temat zdrowego trybu zycia, nie tylko
w zakresie duchowym, ale szczegdlnie fizycznym.

Syndromowi dobrego samopoczucia towarzysza takie symptomy, jak niepokdj, obwinianie sa-
mego siebie i poczucie winy - to tylko kilka z nich. [...] syndrom dobrego samopoczucia opiera
sie na zalozeniu, ze jednostka jest istota niezalezna, skuteczna, upartg i nieustepliwie dgzaca do
samorozwoju. [...] Gdy dobre samopoczucie przestaje by¢ ogélng ideg przyjemnego bytowania
i zmieniania si¢ w zbior regul méwigcych nam, jak zy¢ prawdziwie i sprawiedliwie, nabiera ono
nowego znaczenia. Staje si¢ niemozliwym nakazem, ktéry modyfikuje nasze istnienie. Obsesyj-
ne $ledzenie naszego dobrego samopoczucia i ciggle wynajdywanie nowych drég podnoszenia
samooceny pozostawia malo przestrzeni do zycia’.

W $wietle oferowanych mozliwosci, a wlasciwie ich braku, los czlowieka wyda-
wac by sie mogl stracony. Odpowiedzig na poszukiwania jest filozofia i praktyczna
etyka, ktorych zadaniem jest wprowadzenie cztowieka, wedtug Andrzeja Grzegorczy-
ka, w proste, racjonalne rozmyslania i podejmowanie wlasciwych dzialan, ,[...] stad
proba odpowiedzi na pytanie: jak zy¢? Rozwoéj ludzkosci wzmaga drastycznos$¢ tego
pytania”8. Uczony widzial zagrozenia, jakie istniejg we wspotczesnym $wiecie, szczegol-
nie w sposobach my$lenia i formulowaniu mysli - jednoznacznych i absolutnych lub
bardzo chwiejnych, wielowatkowych. Dlatego nalegal, by filozofia byla funkcjonalna
iuzyteczna, a nie tylko pozostawata w obszarze naukowych dywagacji. Daje to szersze
mozliwo$ci dostepu do niej dla wiekszej liczby ludzi - twierdzi. Zauwaza, ze refleksja
filozoficzna jest dostepna na poziomie roznych nauk, co wskazuje na zacieranie sie
granic i pozwala filozofii oraz etyce by¢ obecnymi na arenie pomocy doradczej.

Jacek Sojka twierdzi, ze moralnos¢ to zadawanie sobie pytan w konkretnych de-
cyzjach i zastanowienie si¢, co ja mam zrobi¢. Dialog ze sobg, rozstrzyganie, jakie
zachowanie bedzie najwlasciwsze. Zakladad si¢ powinno, ze dialog ten jest racjonalny,
a argumentacja oraz decyzja zostajg podjete na podstawie stusznosci wlasnych dzia-
tan. Poniewaz postepowanie niestuszne byloby nieracjonalne. Co wiecej, dialog jest
pewna reprezentacja moralnych dylematéw z otoczenia, z rodzinnego wychowania,
z nabytych przez doswiadczenie wartodci itp. A takze dialog angazuje nas w odwoty-
wanie si¢ do norm i teoretycznych zagadnien etyki, na podstawie ktérych szukamy tej
najwlasciwszej decyzji®. Poszukiwanie rozwigzan laczy sie z debata, przekonywaniem
innych, wspdlnym szukaniem mozliwie najlepszych drdg. ,,«Stosowanie» ogoélnych

7 C. Cederstrém, A. Spicer, Petla dobrego samopoczucia, Warszawa 2016, s. 7.

8 A. Grzegorczyk, Filozofia czasu préby, wydanie drugie poprawione, Warszawa 1984, przedmowa do
pierwszego wydania w Paryzu w 1979 roku, s. 5.

9 J. Sojka, Idea etyki stosowanej. Pomiedzy wyzynami filozofii a wymogami praktyki, ,,Annales. Etyka
w zyciu gospodarczym” 2007, nr 10(1), s. 118-119.
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regut w pluralistycznym $wiecie faczy si¢ z argumentowaniem, z uzasadnianiem wyboru
takich, a nie innych koncepcji. Zreszta wybory dokonywane w samotnosci maja takze
taki dialogiczny charakter podobnie i sama tozsamo$¢ jednostki: w obrebie indywidu-
alnego sumienia $ciera¢ mogg sie rozmaite racje”!0.

Z kolei Aldona Pobojewska zauwaza, ze wzroslo znaczenie ludzkiej jednostki - nie
tylko w sferze publicznej, gdzie demonstruje si¢ to przyznawaniem wiekszych praw,
ale i zwiekszeniem obowigzkdw - a co za tym idzie, takze poszerzeniem $wiadomosci
spolecznej!l.

Na polu prywatnym progresja znaczenia ludzkiego indywiduum przejawia si¢ w tym, Ze jest ono
nie tylko panem samego siebie, ale i wlasnym tworca, tj. tworca siebie i swojej Zyciowej drogi,
gdyz w duzej mierze jedno i drugie zalezy od jego decyzji. W przesztosci przede wszystkim po-
chodzenie i tradycja decydowaly o losie jednostki i tylko w wyjatkowych wypadkach mozna bylo
wyj$¢ poza swoja klase i awansowaé w hierarchii spoleczne;j. Dzisiaj droga oraz pozycja zyciowa
kazdego z nas zalezy istotnie od naszych wlasnych rozstrzygnie¢ i dziatan!2.

Etyka stosowana, w tym wszelkie filozoficzne rozmyslania skladajace si¢ na doradcze
podwaliny pracy coacha, jest refleksja, w ktdrej chodzi o praktyczne zastosowanie mysli
filozoficznej do rozsadzania realnych problemdéw codziennosci. Znika absolut i pew-
no$¢ — pozostaje dyskusja i negocjowanie konkretnych rozwigzan. Dzigki pluralizacji
i dialogowi pojawia sie potrzeba wychodzenia poza swoje my$lenie i uzasadnienia,
poza zastane schematy my$lenia. Argumentacja, poszukiwanie wlasnej drogi i wla-
snych rozwigzan staja sie koniecznoscig zyciowa w rozchwianym $wiecie, nie tylko
w kameralnym $wiecie gloséw w naszej glowie!3, ale i w gabinecie terapeutycznym.

Dialog — wspolna droga do prawdy

Dialog, ktéry korzenie ma w filozofii'4, nieustannie potrzebuje wypracowywania no-
wych pozioméw komunikacji i dostosowywania sie do potrzeb wspdtczesnych ludzi.
I cho¢ tekst Kazimierza Twardowskiego O jasnym i niejasnym stylu filozoficznym ma

10 Tamze, s. 124.

11 A. Pobojewska, Czego dzisiaj potrzebujemy do moralnego postgpowania?, ,,Filozofuj!” 2017, nr 5(17),
s. 6.

12 Tamze.

13 Nawigzanie do Sokratejskiego daimoniona (gr. Saupoviov, zdrobnienie od daipwv, daimén ,,Bég;
bostwo; demon”), ktéry byl glosem bostwa, sumienia i ostrzegawczym glosem wewnetrznym. Jego dziala-
nie sprowadzalo si¢ do odradzania czynienia ztych rzeczy i podejmowania btednych decyzji. Zob. Platon,
Obrona Sokratesa, ttum. W. Witwicki, XIV 4-7, http://wolnelektury.pl/ katalog/lektura/platon-obrona-so-
kratesa (dostep: 25.03.2023): ,[...] jakescie to nieraz ode mnie slyszeli, mam jakie$ bostwo, jakiego$ ducha,
o czym i Meletos na Zart w swoim oskarzeniu pisze. To u mnie tak juz od chlopiecych lat: glos jakis sie
odzywa, a ilekro¢ si¢ zjawia, zawsze mi co$ odradza, cokolwiek bym przedsigbral, a nie doradza mi nigdy”.

14 Filozofia to ,umilowanie madrosci” - od gr. philein — mitowa¢, sophia — madros¢. Dialog to ,,przez
rozumne stowo” - od gr. dia - przez, logos - rozumne stowo, mowa, rozum, sens, porzadek.
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ponad sto lat, to jego aktualno$¢ jest ponadczasowa. Nalezy by¢ przedstawicielem te-
goz gatunku cztowieka, ktory wyraza sie jasno, konkretnie i komunikatywnie, tak by
w dialogu i probie porozumienia si¢ przedstawia¢ te che¢ zrozumienia i wystuchania,
ktéra pomaga wyjs¢ z kryjowki leku i niepewnosci, a skupia si¢ na stworzeniu miejsca
spotkania i bezpiecznej przestrzeni do rozmowy.

Poczatek dialogu to duze wydarzenie, trzeba przekroczy¢ prog, wyciagnaé reke,
znalez¢ wspolne miejsce do rozmowy. Trzeba czasem pokona¢ strach i uprzedzenia, by
rozpoczgé dialog, jak réwniez znalez¢ taki jezyk, ktéry dla obu stron znaczy to samo.
~Czlowiek w swej mowie zagaduje drugiego czlowieka. Zagadnigcie to jest szczegdlng
wlasciwoscig istoty ludzkiej i zasadza si¢ na ustanowieniu i uznaniu samodzielnej in-
noéci drugiego czlowieka”!®. Warunkiem prawdziwej rozmowy, w ujeciu Hansa-Georga
Gadamera, nie jest d3zenie do porozumienia, lecz ,,poznanie horyzontu innego”!®.
Dialog opiera si¢ na zatozeniu, ze kazdy czlowiek ma wlasna perspektywe i doswiad-
czenie. W trakcie dialogu staramy sie zrozumie¢ punkt widzenia innego i wej$¢ w jego
perspektywe. Kazdy z uczestnikow dialogu jest obdarzony wtasnym potencjatem. Tylko
z takim podej$ciem — wzajemno$ci — moze zaistnie¢ wartosciowy dialog wnoszacy
nowe tresci i prowadzacy do pozytywnej zmiany w rozwoju i w Zyciu.

Wedtug Alfreda Zamudio!” dialog jest ¢wiczeniem w stuchaniu, gdyz pozwala inne-
mu na opowiedzenie pewnej historii. Dialog kreuje przestrzen do méwienia, jest stu-
chaniem innego, pozwalaniem, by jego gtos byt ustyszany i podjeciem decyzji, czy chce
sie w tej sytuacji uczy¢, czy nie. Stuchanie i uczenie si¢ to dwie najwazniejsze sktadowe
dialogu, twierdzi A. Zamudio. Aby stworzy¢ sytuacje stuchania i uczenia sig¢, nalezy
najpierw zadba¢ o stworzenie bezpiecznej przestrzeni — bez przymuszenia, przemocy
i zastraszenia rozmowcy. Posiadanie przestrzeni, gdzie ja stucham czyjego$ glosu i ktos
stucha mnie, jest waznym krokiem w procesie dialogu. Dialog pozwala si¢ uczy¢, gdyz
dzieki niemu stucha si¢ innych i zdobywa sie informacje, jak stworzy¢ lepsze relacje
spoteczne. Lepsze relacje powalajg na zycie w dobrej kondycji, by sprosta¢ wyzwaniom
przysztosci. Co wiecej, dialog prowadzi do bardziej inkluzywnego i empatycznego

15 J. Gara, Filozofia dialogu i jej implikacje pedagogiczne, ,Pedagogia Christiana” 2010, nr 1(25), s. 147.

16 Zob. H.-G. Gadamer, Prawda i metoda. Zarys hermeneutyki filozoficznej, thum. B. Baran, Krakow
1993, s. 416.

17 Alfredo Zamudio - urodzony w Chile (Santiago), jest dyrektorem Nansen Fredssenter w Lilleham-
mer (Nansen Center for Peace and Dialogue — Centrum Nansen dla Pokoju i Dialogu), gdzie wypraco-
wuje metody dialogiczne, ktére sprzyjaja rozwigzywaniu konfliktow. Byt dyrektorem Norweskiej Rady ds.
Uchodzcéw (IDMC) w Genewie i dyrektorem Norweskiej Rady ds. Uchodzcéw w Timorze Wschodnim,
gdzie otrzymat Order Timoru Wschodniego z rak prezydenta José Ramos-Horta za wktad w humanitarng
dzialalno$¢ w Timorze Wschodnim. Pracowat tez jako koordynator campuséw w Darfurze i Sudanie,
a takze w Kolumbii jako doradca Wysokiego Komisarza ONZ ds. Uchodzcéw. W Norwegii od wielu lat
pracowal nad integracjg, prawami czlowieka i kwestiami spotecznymi, gdzie byl liderem Fundacji Praw
Czlowieka w Oslo. Tres¢ pochodzi z wywiadu z nim podczas pobytu w Polsce, https://www.youtube.com/
watch?v=m63aZBoH7IE (dostep: 18.03.2023).
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spoleczenstwa, co pozwala by¢ zainteresowanym tym, co my$la i przezywaja inni oraz
jaka maja historie i co moga wnie$¢ do naszego zycia. Warunkiem dialogu jest zdol-
no$¢ do wezuwania sie w punkt widzenia innego. Chodzi o uznanie, ze inny ze swego
punktu widzenia zawsze ma troche racji. Agnieszka Salamucha zauwaza, ze ,dialog
jest udany [...], kiedy uda mi si¢ zrozumie¢ zdanie mojego oponenta. Nie zgadzam
sie z nim, on nie zgadza si¢ ze mna, kazdy pozostal przy swoim i nie wypracowalismy
zadnego wspdlnego stanowiska — ale ja wiem, co on mygli i dlaczego™!8. Nikt nie kryje
sie w kryjowce komunikacyjnej dobrowolnie, ma jaki§ powdd, ktéry warto uznaé.
Hans-Georg Gadamer zaklada, ze

co ,wyjdzie” w rozmowie, nikt z géry nie wie. Porozumienie lub jego utrata sa czyms, co nam sie
niejako przydarza [...], nie mozna nawet powiedzie¢, ze to partnerzy dostosowuja si¢ do siebie;
w udanej rozmowie poddaja si¢ obaj prawdzie rzeczy, ktora wigze ich nowymi wiezami wspol-
noty. Porozumienie w rozmowie nie polega na samym tylko monologu i forsowaniu wlasnego
stanowiska, lecz jest przemiang we wspdlnote, w ktorej nie pozostaje sie tym, czym sie byto!.

Stad w dialogu istotna jest symetria, poniewaz pierwotnym jego zalozeniem jest to,
ze odbywa si¢ on i rozwija w obrebie przynajmniej dwdch racji, gdzie punktem wyjscia
jest zatoZenie, ze obaj rozméwcy mogg mie¢ racje. Jest to przestanka intelektualnej
pokory. ,,Przede wszystkim zréwnuje status pogladéw obu stron. Tworzy to podstawe
do réwnouprawnienia gtoszacych je osob, gdyz zadna z nich nie ma podstaw, aby czu¢
sie madrzejsza albo glupsza od swojego partnera”? — przekonuje A. Pobojewska. Wigze
sie z tym szacunek do oponenta, otwarto$¢ na innos¢, odwaga przyznania si¢ do btedu
i korekty wlasnej koncepcji. Wymaga to gotowosci wyjscia z kregu swoich pogladow
i podjecia proby zrozumienia drugiego stanowiska?!.

Ludzie to historie, ktore nietatwo zapomnie¢, co w dialogu jest niezwykle istotne —
wybrzmienie historii i pewne zastanowienie si¢ nad tym, co zrobi¢ z tg historig dalej -
perswaduje A. Zamudio. Celem dialogu nie jest tylko wystuchanie siebie wzajemnie,
ale swoista wspdlna podrdéz po wilasnych historiach. Efektem tego jest zrozumienie
innego, szczegdlnie w jego kryzysie. Podobne zalozenie miat ks. Jozef Tischner: ,,Do-
piero dzieki spotkaniu widzimy ludzi na scenie Zycia zorganizowanej w hierarchie,
preferujemy i rozumiemy preferencje innych’?2. W dialogu kryja si¢ wyznania réw-
noznaczne z twierdzeniami: ,,z pewnoscig inny ma troche racji” i ,,z pewnoscia ja nie
catkiem mam racj¢”. Takie zaloZenia pozwalajg na wspélne, cho¢ z innych punktow
startowych, dazenie do zrozumienia sedna sprawy. Agnieszka Salamucha twierdzi, ze
»dzieki dialogowi dochodzi do ujawnienia prawdy, ktéra nie byta przedtem w petni

18 A. Salamucha, Dialog: fakty i mity, ,,Filozofuj!” 2017, nr 5(17), s. 21.
19 H.-G. Gadamer, dz. cyt,, s. 351.

20 A. Pobojewska, Czym jest dialog?, ,,Filozofuj!” 2018, nr 1(19), s. 46.
21 Zob. tamze.

22 J. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, Krakow 1982, s. 484.
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znana zadnemu z jej uczestnikéw. Dlatego nie ma w nim zwyci¢zcéw i pokonanych.
Ostatecznie to nie sita racjonalnych argumentdw, a przymus plynacy z prawdy i sama
rzeczywisto$¢ zmuszaja do akceptacji lub porzucenia wezesniejszych przekonan. Sa
i takie prawdy, ktére odstaniajg si¢ przed nami wylacznie dzieki dialogowi™?>.

Nie kazda rozmowa czlowieka z czlowiekiem jest dialogiem. Czesto méwimy o dia-
logu, ale tak naprawde mamy na mysli zwykla rozmowe, debate albo dyskusje. Debata
jest bardzo waznym sktadnikiem demokracji, pozwala spotecznym gtosom jednostek
by¢ ustyszanym. Cze$cig demokracji jest wolnos¢ stowa i mozliwo$¢ mowienia tego,
co sie chce i co si¢ mysli - podkreéla A. Zamudio. Stownik jezyka polskiego PWN
definiuje debate jako powazng i dtugg dyskusje na wazny temat?4. Debata to dyskusja
o sformalizowanej formie, wymiana pogladéw na dany temat, najczesciej w wigkszym
gronie osob, np. na zebraniu, posiedzeniu, zgromadzeniu, zjezdzie. Dyskusja ta dotyczy
wyboru najlepszego rozwigzania omawianego problemu lub sprawy. Nie jest docho-
dzeniem do prawdy, ale szukaniem najlepszego rozwiazania.

Natomiast zwykla rozmowa, aby byta dialogiem, musi by¢ symetryczna. W przypad-
ku rozmowy np. dziecka z rodzicem nie jest, ze wzgledu na hierarchie powigzan rodzin-
nych. Podobnie jest miedzy uczniem a nauczycielem, gdzie czesto nie istnieje réwno$¢
w kwestii umiejetnosci prowadzenia dialogu czy po prostu wladzy instytucjonalnej?>.
Stad istotne w dialogu jest méwienie, ale przede wszystkim stuchanie. Intelektualny
dialog wymaga réwnoéci i wzajemno$ci miedzy uczestnikami?®. ,Rozmowa jest naj-
starsza metoda nauczania, gdyz w sposéb naturalny wpisuje sie w procesy edukacyjne.
Wielowiekowe doswiadczenie dydaktyczne zaowocowalo wieloma sformalizowanymi
metodami nauczania opartymi na rozmowie: od klasycznej dialektyki, erystyki, poprzez
$redniowieczng dyspute, az po wspo6lczesne pogadanki, gry dyskusyjne i debaty”?’.
Jednak z wymienionych rodzajow nie kazda rozmowa prowadzi do osiagniecia zrozu-
mienia czy dgzenia do prawdy.

Dyskusja, w odréznieniu od dialogu, wedtug Kristofa van Rossema charakte-
ryzuje si¢: orzekaniem sgdow, pospiechem, zajmowaniem okreslonego stanowiska
w sporze — co wigze si¢ z przekonywaniem do swoich racji, atakowaniem (stownym)
i obrong na atak, dawaniem konkretnych odpowiedzi. Co wigcej, w dyskusji liczy
sie indywidualizm, dobra znajomos¢ retoryki oraz stawia sie gtéwnie na dzialanie?®.
Warto w dyskusji zachowywac pewne standardy wypowiedzi i dobre maniery, o czym

23 A. Salamucha, dz. cyt., s. 21.

24 https://sjp.pwn.pl/slowniki/debata.html (dostep: 25.03.2023).

25 A. Pobojewska, Czym jest dialog?, s. 45.

26 Tamze, s. 46.

27 P. Walczak, Rozmowa sokratyczna: zatozenia, przebieg, praktyka, ,Przeglad Filozoficzny — Nowa
Seria” 2012, R. XXI, nr 3(83), s. 366, DOI: 10.2478/v10271-012-0085-3.

28 Na podst. K. van Rossem, What is a Socratic Dialogue?, ,,Filosofie” 2006, vol. 1, s. 46.
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pisze Mirostaw Banko w swoim Krdtkim kodeksie uczestnika dyskusji?®. Czym zatem
dialog nie jest? Jak juz wspomnialam, nie jest zwykla rozmowg, debatg czy dyskusja.
Nie jest przekonaniem do naszej wizji $wiata — nie uwazamy innego za przeciwnika,
ktérego musimy przekona¢ do naszych argumentéw. Wyklucza to wszelkie formy
manipulacji i checi zmiany innego. Nie jest dyskusja, do ktérej podchodzimy petni
uprzedzen i wrogosci, nastawieni jedynie na krytyke i obrone wlasnego stanowiska.
Nie ogranicza si¢ do schematu: pytanie—odpowiedz, nie jest tez przepytywaniem in-
nego. Nie jest mozliwy, gdy jedna ze stron jest niezaangazowana — wtedy dwie strony
pozostaja egoistycznymi indywidualno$ciami niezaangazowanymi we wzajemng sfere
przezy¢ i przekonan. I w koncu dialog nie wystepuje w sytuacji braku autentycznosci
badz ukrywania intencji i przekonan. Dialog jest sprzeczny z ktamstwem - rozumia-
nym jako $wiadome wprowadzanie w blad - gdyz klamstwo wyklucza dialog, jest
ono wyrazem braku szacunku oraz formg instrumentalnego traktowania. A celem
dialogu jest dazenie do prawdy. ,,Dialog jest czyms wiecej, a mianowicie formga i trescia
relacji spotkaniowej podmiotéw, osoby radzacej si¢ i doradcy, to takze sposob bycia
cztowieka w §wiecie™°.

Dialog jest zawieszaniem saddw, by mie¢ wglad w ich warto$¢, wazne jest dociekanie
istoty tych wartosci i che¢ poznania prawdy. Liczy sie stawianie pytan i szukanie odpo-
wiedzi - sztuka dialektyki w rozumieniu antycznym - brak po$piechu, stuchanie siebie
i innych oraz poprawno$¢ argumentacji’!. Stad ,,dialog jako forma rozmowy wpisuje
sie w paradygmat sokratejski, ktory [...] (prowadzi) do osiagniecia przez rozmdéwcow
glebszego wgladu w rozwazany problem”32.

Dialog sokratejski — zrodto poradnictwa w pracy coacha

Waznym elementem analizy dialogu w poradnictwie jest podkreslana przez H.-G. Ga-
damera pierwotno$¢ ,wspoélnoty rozmowy” jako obszaru spotecznego rozumienia.
Zdaniem uczonego o rozumieniu innego mozna mowi¢ wtedy, gdy jesteSmy w stanie
przyja¢ wypowiadang przez niego prawde, nawet gdy kldci si¢ ona z tym, co sami
myslimy. W tym akcie, jak pisze H.-G. Gadamer, uznajemy ograniczono$¢ ,,wlasnego
projektu” — zauwaza Joanna Fratczak. Zatem punktem centralnym wszelkich dzialan
poradniczych jest cztowiek, a nie jego problem. Oczywiscie rodzaj problemu, w relacji

29 M. Banko, Krotki kodeks uczestnika dyskusji, [w:] tenze (red.), Polszczyzna na co dzie#i, Warszawa
2006.

30 J. Fratczak, O dialogu w ujeciu gadamerowskim. Préba analizy poradoznawczej, ,,Dyskursy Mlodych
Andragogéw” 2017, nr 18, s. 119.

31 Na podst. K. van Rossem, dz. cyt., s. 46.

32 P. Walczak, dz. cyt., s. 367 (dopisek w tekécie L.M.).
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terapeutycznej, wyznacza forme podejscia w relacji, a ,,prowadzenie dialogu, szczegol-

nie przy ograniczeniu czasowym, jest niebagatelng sztukg”*3.

Filozofia uczynila z dialogu narzedzie w prowadzeniu ku madroéci. Dialog sokra-
tejski jest jedng z metod dialogicznych w pracy coacha. Podczas przebiegu dialogu
sokratejskiego mamy do czynienia z pracg w obszarze wyzszych funkgji psychicznych
czlowieka, takich jak: samoswiadomos¢, etyczna wrazliwo$¢ czy wola sensu. Skiero-
wanie uwagi na doswiadczenia klienta i odpowiednio dobrane pytania przez trenera
powodujg, Ze nastepuje ,,przemiana myslenia (metanoia), (ktéra) prowadzi do lepszego
zycia’34. Aldona Pobojewska zauwaza, ze celem dialogu sokratejskiego jest stawianie
pytan, pytan dotyczacych nie sprawdzenia stopnia przyswojenia wiedzy, ale pytan
dotyczacych problemdw, o ktérych rozmdwca wezesniej nie styszal. Zachecanie do
samodzielnego poszukiwania ich rozwigzania przez klienta, takze przez pomoc, np.
przez dalsze pytania®>. Doraznym celem dialogu jest wiedza, natomiast dtugofalowym
celem jest cel wychowawczy, czyli zachecanie do porzucania bezkrytycznego myslenia
i przyjmowania obiegowych, popularnych odpowiedzi. Zachecanie do podjecia samo-
dzielnego dazenia do prawdy przez przebudzenie z poznawczego letargu, wywotanie
watpliwosci i sklonienie do refleks;ji*®. ,Wychowanie moralne nie powinno przebiega¢
wedlug raz na zawsze ustalonego schematu. Zachodzi ono bowiem zawsze w jakichs
konkretnych warunkach i ma przygotowywac do zycia w jakiejs rzeczywisto$ci. Zatem
kazde pokolenie od nowa winno rozwigza¢ problemy: do jakiej rzeczywistosci
i jakiego cztowieka chcemy wychowad™’.

Dialog sokratejski ma charakter intelektualny, czyli uzyte narzedzia to: rozumne
stowo i zasady logiki. Sq one racjonalne, czyli powszechnie rozumiane i akceptowane.
Dialog sokratejski, a wlasciwie ,postawa sokratejska” w dialogu, zaktada wiele kom-
petencji, ktdre ksztaltuja si¢ przez uczestnictwo w dialogu — zauwaza Pawel Walczak:
1) Zasada autentycznosci — kazdy partycypant wnosi do rozmowy wlasne doswiad-

czenie, jednocze$nie wyrazane mysli i watpliwosci sg rzeczywiste.

2) Zasadaklarownosci - kazdy jest odpowiedzialny, by by¢ dobrze zrozumianym przez
innych. Stad nalezy wyrazac sie jasno, klarownie, écisle, tak by dazy¢ do wzajemnego
zrozumienia.

3) Zasada zaangazowania - udany dialog zalezny jest od réwnego zaangazowania
wszystkich. Kazdy uczestnik powinien stara¢ si¢ podazac tokiem myslenia innych,

33 Tamze, s. 126-127.

34 P. Lesniak, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe. Coachingowy model uprawiania filozofii, ,Studia Phi-
losophiae Christianae” 2018, R. LIV, nr 3, s. 10 (dopisek w tekécie L.M.).

35 A. Pobojewska, Czym jest dialog?, s. 45.

36 Tamze.

37 A. Pobojewska, Czego dzisiaj potrzebujemy..., s. 6.
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dazy¢ do rozumienia argumentéw i uzytych pojeé, a w razie czego pytac i prosi¢
0 wyjasnienia.

4) Zasada unikania przedwczesnych wnioskow — abstrakcyjne pojecia czy tez wnioski
ogolne powinny by¢ ugruntowane w konkretnym doswiadczeniu. Nalezy powstrzy-
mywac sie od przedwczesnych wnioskow, ktore nie sg przez grupe przepracowane.

5) Zasada konsensusu - nalezy dazy¢ do porozumienia, przy tym pamigtajac, ze zgoda
wszystkich jest sprawdzeniem uniwersalnosci twierdzenia. Konsensus powinien
by¢ prawdziwy, nie nalezy wywiera¢ na nikogo nacisku, jeli sie nie zgadza3®.
Gisela Raupach-Strey rozrdznita siedem istotnych elementdéw, ktore okreslaja reguty

dialogu sokratycznego, aby prowadzit on do osiggniecia przez rozmoéowcow glebszego

wgladu w rozwazany problem*:

1) Agora — nawigzuje do miejsca prowadzenia rozméw przez Sokratesa. Agora to
rynek, miejsce publiczne, otwarte dla kazdego, stad dialog cechuje otwarto$¢, ktora
oznacza rownos¢ wszystkich uczestnikéw. Partycypacja w rozmowie nie jest wa-
runkowana posiadaniem jakiej$ wstepnej wiedzy, nie oczekuje sie od partnerdéw
dialogu wcze$niejszego przygotowania filozoficznego.

2) Odniesienie egzystencjalne — polega na odkrywaniu prawd podstawowych opar-
tym na osobistych doswiadczeniach. Punktem wyjscia dialogu jest konkretne we-
wnetrzne przezycie i do§wiadczenie.

3) Nondogamtyzm - waznym elementem dialogu jest dgzenie do realizacji ideatu
bezzalozeniowosci filozofii. Ideal ten jest odrzuceniem wszelkich zewnetrznych
autorytetow osobowych, instytucjonalnych, naukowych, religijnych czy moralnych.
Dialog opiera si¢ wylacznie na tym, co dostepne jest w doswiadczeniu uczestnikow
rozmowy, bez siegania do danych, statystyk, wynikéw badan, wiedzy w gotowej po-
staci. Wiedza, ktdra osiagaja partycypanci dialogu, jest efektem wspdlnego badania
ukrytych zalozen, testowania twierdzen i przekonan.

4) Samodzielno$¢ rozumu — uznanie rozumu jako jedynego autorytetu. Moze wydawacé
sie twierdzeniem niepotrzebnym i oczywistym. W dialogu to rozum jest ostatecz-
ng instancja osadzajaca prawomocnos¢ twierdzen. Zaufanie do rozumu wymaga
sprostania jego wymaganiom - jakim jest samokrytyka.

5) Majeutyka — dialog jest procesem narodzin niezaleznych mysli i sadow.

6) Poszukiwanie prawdy - dialog nie zmierza do przekonania kogokolwiek do wia-
snych racji. Celem dialogu jest wspolne przyblizanie si¢ do rozpoznawania prawdy
przez partycypantdw dialogu, nie za$ walka na argumenty. Poprzez wspdlny wysitek
wlozony w werbalizacje myséli, poszukiwanie porozumienia z innymi oraz wery-

38 Na podst. P. Walczak, dz. cyt., s. 376-377.
39 Na podst. tamze, s. 367-369. Oryg.: G. Raupauch-Strey, Sokratisch zentrierte Ethik-Didaktik, ,,Edition
Ethik Kontrovers” 2004, vol. 12, s. 45-50.



Dialog sokratejski jako metoda poradnicza w pracy coacha < 249

fikacje wlasnych sadéw uczestnicy dialogu osiagaja glebszy wglad w rozwazany

problem.

7) Myslenie w grupie - dialog odkrywa miedzyosobowy charakter refleksji, jej dia-
logiczno$¢, dzigki czemu cztowiek ma szanse wyjs¢ poza ograniczajacg go subiek-
tywnos$¢. Domeng dialogu jest trudna sztuka porozumienia, ktére moze zostac
osiggniete przez wspolny wysilek wzajemnego testowania ukrytych zatozen w wy-
powiadanych sadach. Dialog, jako wspdlne myslenie, jest Zrodlem do$wiadczen
niedostepnych w innych formach rozmowy.

Aldona Pobojewska robi jeszcze glebsze rozréznienie miedzy metoda majeutyczna
(poloznicza) a dociekaniami filozoficznymi, budujacymi swe zalozenia na dialogu
sokratejskim. Metoda majeutyczna stosuje tzw. mowe krotka, czyli zwracanie si¢ z py-
taniem do jednego, konkretnego ucznia, od ktdrego oczekuje sie odpowiedzi — przy
zalozeniu, ze dialog odbywa si¢ w wigkszej grupie. Istotne w metodzie jest stawianie
odpowiednich pytan, ktére nakierowuja rozméwce na okreslony cel. Nauczyciel lepiej
od ucznia orientuje si¢ w problematyce rozmowy i ma odpowiednig wiedze psycho-
logiczng, ktéra pozwala na rozpoznanie, kim jest rozmdwca i co sobg reprezentuje.
Pozwala to mu dobra¢ odpowiednie srodki odpowiadajace poziomowi intelektualnemu
rozmowcy, tak aby przekonac¢ go do swojej racji. W metodzie majeutycznej nie chodzi
o0 ostateczne rozwigzanie kwestii, ale o wywolanie u ucznia watpliwoéci i sktonienie
go do dalszego namystu. Wymagane jest pozytywne nastawienie do rozméwcy oraz
wzajemna zyczliwos¢, jak tez wiara w intelektualne mozliwosci rozmowcy. Wypowiedzi
nauczyciela powinny by¢ szczere i powinien si¢ on identyfikowa¢ z gloszonymi w nich
tresciami. Identyfikacja musi by¢ na poziomie pogladéw i dzialania - gdyz wtedy
zyskuje wiarygodno$¢#.

Dociekania na warsztatach filozoficznych, ,Wspolnota dociekajaca wedlug Matthew
Lipmana” - komunikacja toczy sie na forum grupy, gdzie wytaniaja si¢ problemy i pyta-
nia, ktore si¢ precyzuje, rozwija, kwestionuje itd. Wszyscy uczestnicy sg rownoupraw-
nieni w gloszeniu swoich sadow, co wigze si¢ z tym, Ze osoba prowadzaca (nauczyciel)
rezygnuje z pozycji ,wiedzacego lepiej”. I najczgsciej nie bierze udziatu w dociekaniach,
ze wzgledu na brak symetrii w relacjach uczen-nauczyciel. Rola nauczyciela jest orga-
nizacja zaje¢, stworzenie koniecznego dla grupy klimatu oraz czuwanie nad tym, zeby
zasady przebiegu spotkania byly respektowane. A wymagane zasady dociekan to: sku-
pienie si¢ na rozwazanym w grupie problemie i poszukiwaniu rozwigzania, zaniechanie
rywalizacji i innych motywoéw - liczy sie tylko che¢ wyjasnienia danej kwestii, nalezy
przedstawia¢ tylko rzeczowe argumenty. Nauczyciel stwarza uczniom jak najwiecej
przestrzeni do rozwijania ich samodzielno$ci intelektualnej — np. nie naprowadza ich
na ,wlasciwe” odpowiedzi, nie przekonuje do jakiego$ pogladu, ale stwarza sytuacje,

40 A. Pobojewska, Dialog w metodzie sokratejskiej, ,,Edukacja filozoficzna” 2011, vol. 52, s. 129-130.



250 - Lucyna Majewska

w ktdrej uczniowie sami sobie wyrabiaja stanowisko nt. poruszanych kwestii. Uczest-
nicy sami werbalizujg interesujace ich problemy, sami prébuja je rozwigzaé, wyrazaja
wlasne opinie i watpliwosci na temat poruszanych zagadnien. Koordynator moze
jedynie zadaé pytanie, ktdre podwaza oczywisto$¢ jakiegos sadu lub otwiera nows per-
spektywe danego zagadnienia czy po prostu daje do myslenia. Partycypanci dociekan
filozoficznych sami prezentujg wlasne przemyslenia i konfrontujg je ze zdaniem innych
czlonkéw grupy. Kazdy sam powinien poddawac refleksji wlasne doswiadczenie, by¢
krytycznym wobec swojego zdania i siebie, samodzielnie wyciaga¢ wnioski z danej
sytuacji, odkrywac¢ nowe rozwigzania dla siebie. Prowadzacy warsztaty nauczyciel nie
wchodzi w dialog z uczestnikami zaje¢, ma zas stworzy¢ sytuacje, aby zaistniat on na
forum grupy*!. Co taczy obie metody? — dopytuje A. Pobojewska. Mianowicie odroczo-
ny w czasie nadrzedny cel. Nie jest nim dojscie do pojedynczej prawdy czy nauczenie
uczestniczenia w dialogu (cho¢ to cel czastkowy), ale wdrozenie ucznia czy tez klienta
do glebokiego namystu, czego owocem jest intelektualna oraz moralna samodzielnos¢.

Czastkowy cel dialogu sokratycznego, czyli dazenie do prawdy, wedlug A. Pobojew-
skiej jest konieczng i czesto jedyng motywacjg uczestnictwa w dialogu, ktéremu towa-
rzyszy przekonanie o skutecznosci dialogu jako drogi do prawdy*2. Filozofia doradztwa
zanurzona jest w filozofii tradycyjnej, ktora ,,juz od starozytnosci stara si¢ zaspokoié
potrzebe refleksji czlowieka nad poznaniem celu ludzkiego Zycia oraz $srodkéw do tego
wiodacych oraz uczy zyciowej madrosci [...]. Rownocze$nie filozofia jest Zrédlem zasad
etycznych, wzoréw osobowych, hierarchii wartoéci. Czerpiac z doswiadczen zyciowych,
wprowadza racjonalny, krytyczny tad”. Idac tym tropem, filozofia doradztwa - do-
radztwo filozoficzne - zakorzeniona jest w starozytnym zainteresowaniu cztowiekiem
i jego naturg, odchodzac juz od zainteresowan zwigzanych z przyrodoznawstwem.
Metoda majeutyczna, poloznicza, sprawita, ze Sokrates nie dawal gotowych odpowie-
dzi, ale drazyl, wyciagal, odkrywal prawde w dialogu z napotkanymi Atenczykami.
Uwaznie doszukiwal si¢ prawdy i solidnych argumentéw we wnetrzu, w sobie. Dialog
odstania prawde, czyli przywraca rzeczom i sprawom ich wlasciwy wyglad. Rzetelny
dialog wyrasta z zalozenia, Ze obie strony nie sg w stanie pozna¢ prawdy o sobie, jesli
sa oddalone od siebie i sag zamkniete. Dialog wymaga spojrzenia niejako z zewnatrz,
a potem wymusza w rozmowie poréwnanie tych widokéw i dopiero wtedy jestesmy
w stanie znalez¢ odpowiedz na pytanie, jak to z nami naprawdg jest. Patrzac na siebie
tylko swoimi oczami, znamy cze$¢ prawdy i tez jezeli patrze na innego tylko swoimi
oczami, ulegam cze$ciowemu ztudzeniu. Dlatego prawda jest owocem wspdlnych
doswiadczen - innego o mnie, moich o innym. A wypracowane wspdlne poglady sa

41 Na podst. tamze, s. 130-134.

42 A. Pobojewska, Czym jest dialog?, s. 47.

43 M. Mroéwka, Zrédla etyki doradztwa w filozofii starozytnej, , Annales. Etyka w zyciu gospodarczym”
2011, nr 14/2,s. 119.
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owocem przemiany punktéw widzenia i wzajemnego zrozumienia si¢. Podejmujac
dialog, jestem tym samym gotdw osobista prawde innego uczyni¢ czescia mojej prawdy
o nim, a prawde o sobie uczyni¢ czescig jego prawdy. Dialog sokratejski to budowanie
wzajemnosci, w ktdrym podstawowg metoda nauczania jest odkrywanie, a nie uczenie
przez dyktowanie gotowych rozwigzan.

Istotng kwestig bedzie zatrzymanie si¢ nad zatozeniami coachingu. Wedtug Ericsson
College International, jednej z najstarszych i najbardziej prestizowych szkét coachingu
na $wiecie, najwazniejsze zalozenia coachingu to:

1) Ludzie s3 w porzadku tacy, jacy sa, nikt nie jest ,,popsuty’, nikogo nie trzeba naprawiac.
2) Kazdy dysponuje wszystkimi zasobami, jakich potrzebuje, aby osiagna¢ swoj cel.
3) Ludzie podejmuja najlepsze decyzje, do jakich majg dostep w danym momencie.
4) Zakazdym zachowaniem czlowieka stoi pozytywna intencja.
)

5) Zmiana zwieksza wybor i mozliwo$¢ wykorzystania zasobow czlowieka,

Podczas sesji coachingowej wazny jest klient i jego odkrycia, gdyz celem coachin-
gu jest spojnos¢ wewnetrzna jednostki, jej spelnienie na najgtebszym poziomie oraz
uzyskanie wolnosci wewnetrznej. Liczy sie odkrycie ,,autentycznego ja” przez klienta.
Wazne jest takze minimalizowanie wplywu coacha na klienta.

Tatiana Krawczyniska-Zaucha zestawia zalozenia filozoficzne i etyczne, wydobywa-
jac je z réznych dialogéw Platona, lezacych u podstaw metody majeutycznej, i tworzy
liste zatozen z nich wynikajacych, zachowujac jezyk charakterystyczny dla coachingu:

1) Ludzie nie sg popsuci, brakuje im tylko wiedzy, aby czyni¢ dobrze.

2) Czlowiek, ktdry nosi w sobie nowe idee, potrzebuje refleksji nad soba lub kogos z zewnatrz,
kto pomoze mu je ,,urodzi¢”

3) Ludzie postepuja zgodnie z gteboka wiedza, jaka maja w sobie w danej chwili.
4) Kazdy chce dobrze, tylko nie zawsze wie, co jest dobre w danym momencie.

5) Odkrycie prawdy, prawdziwej wiedzy, zmienia zycie czlowieka®.

Od starozytno$ci doradztwo indywidualne, poszukiwanie rady i odpowiedzi na nur-
tujace pytania dotyczace zycia, transcendencji, byly podstawowymi zadaniami filozofa.
Pézniej role doradczg przejeli duchowni, wspolczesnie sg to terapeuci, psychoterapeuci,
psychiatrzy czy tez pedagogowie oraz coachowie. Doradztwo filozoficzne bazujgce na
dialogu i madrosci filozoféw jest pewnym wstepem do poszukiwania przez klientéw
odpowiedzi na nurtujgce ich pytania“®.

44 M. Wilczynska i in., Moc coachingu, Gliwice 2013, s. 23.

45 T. Krawczynska-Zaucha, Filozoficzne Zrédta coachingu: metoda majeutyczna Sokratesa, ,Coaching
Review” 2017, vol. 1(9), s. 51.

46 E. Ruschmann, Doradztwo filozoficzne, ,,Przeglad Filozoficzny — Nowa Seria” 2000, R. IX, nr 3(35),
s.229-230.
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Zakonczenie — prym filozofii

Filozofia, dostownie jako umitowanie madroéci, pozwala na osigganie zamierzonych
celow poznawczych - zagladania we wlasne wnetrze, odkrywania wlasnej moralnosci
i nabywania umiejetno$ci formulowania skutecznej argumentacji. Filozofia jest roz-
wigzaniem wszelkich probleméw. Jako poszerzenie poznania $wiata, jako sprawdzone
zrodlo metod dialogicznych — w tym w formie dialogu sokratejskiego, podane jako
najwieksze ulatwienie i wychodzenie poza standardowe elementy, wlasnie jak krytyczne
myslenie, poszerzanie pogladu na $wiat, wychodzenie poza granice naszego myslenia
i przyzwyczajen, poza mity myslenia.
Temu wszystkiemu winna towarzyszy¢ prospoleczna postawa, ktdra przejawia si¢ w: umiejetnosci
wielowarstwowego rozumienia i oceny informacji o ludziach, otwarto$ci na nowo$¢ i inno$¢,
empatii, tolerancji, a wraz z nig odejéciu od postawy dogmatycznej (,wszystko wiem i mam
racje”); umiejetnosci dialogicznej komunikacji oraz wspétdziatania; wierze w swoje mozliwosci
i odwadze podejmowania préb ich urzeczywistniania?’.

Podkreslajac waznos¢ roli filozofii jako doradczej, moéwi sie o tym, ze stuzy roz-
wigzywaniu problemoéw. Poszukuje odpowiedzi na zadane pytania, na problemy, ktore
dotycza catoéci ludzkosci, ale takze na jednostkowe dylematy*8. W swojej propozycji
filozofii praktycznej A. Grzegorczyk daje do zrozumienia, ze istotne sa poszukiwania
odpowiedzi na pytanie ,,Jak zy¢?”. ,,Odpowiedz moja, méwigc najbardziej skrétowo,
brzmi: wybieral to, co cenne™® - reaguje od razu filozof. Wskazuje przy tym, jak do-
chodzi¢ do tego, co cenne, okresla pewnego rodzaju zasady wyboru danych wartosci
oraz rozwaza wdrazanie tychze warto$ci w interakcje miedzyludzkie. ,,Zagadnienie:
jak zy¢ — stanowi¢ bedzie dla kazdego czlowieka Zrédlo indywidualnego twoérczego
namystu™? - komentuje. Zatem praktycznos¢ jego filozofii to wdrozenie warto$ci
w zycie. Wyznacznikami czlowieczenstwa sg rozum i wartosci. Rozwigzaniem dla
chaosu komunikacyjnego jest porzadek i racjonalizm w my$leniu. Specyficznie ludz-
kim zjawiskiem jest stan wewnetrznego niepokoju i wysitku, ktérym A. Grzegorczyk
przeciwstawia zastoj psychiczny i stagnacje. Filozof zauwaza, ze krytyczne myslenie
jest wyznacznikiem rozwoju intelektualnego i moralnego czlowieka. Dyskwalifikuje
tandete intelektualng, ktéra charakteryzuje si¢ pewnym brakiem wysitku, brakiem
zaangazowania w decyzyjno$¢, motywacje i prace. Brak uporczywosci, ,chodzenie na
tatwizng”, brak inicjatywy w mysleniu. A takze brak krytycyzmu, wlasnego przemyslenia
problemu - uleganie schematom i stereotypom myslenia. Co wyznacza dobry kierunek

47 A. Pobojewska, Czego dzisiaj potrzebujemy..., s. 8.

48 E. Ruschmann, dz. cyt,, s. 231.

49 A. Grzegorczyk, Proba tresciowego opisu Swiata wartosci i jej etyczne konsekwencje, Wroctaw
1983,s. 7.

50 Tamze.
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rozwoju i moralnosci? Racjonalizm, rzetelna praca, analitycznos¢ sg niejako powrotem
do humanizmu, etyki wartoéci i filozofii czlowieka. Szukanie odpowiedzi na pytania
dotyczace pozycji cztowieka w $wiecie oraz warunkéw jego istnienia. Poszukiwania
wyrdznikéw natury ludzkiej, specyficznych zachowan dotyczacych tylko czlowieka,
a takze poszukiwania przyczyny ludzkiego dzialania i dazenia do realizowanych celow.
Przezwycigzanie, przekraczanie automatyzmow zachowan daje poczucie mocy, rozwoju
i wychodzenia ponad przeciwnosci. Automatyzmy sa niebezpieczne, jezeli stang si¢
naszg rutyng. Polozenie nacisku na doskonalenie siebie i samosterowno$¢ niesie ze sobg
perspektywe poszerzania granic wlasnej osobowosci, a przekraczanie samego siebie jest
wyzwaniem, odrzucaniem zastanych schematdéw myslenia o $wiecie. ,, Ale kontrola jest
mozliwa naprawde dopiero wtedy, gdy sie schemat opusci. Stad kazde ustalenie wymaga
buntu przeciwko sobie. Dialektyka tworczego rozwoju polega na wiecznej rewolucji,
wiecznym buncie i wiecznym rewizjonizmie, przezwyciezaniu schematéw i szukaniu
nowych form wyrazu zywego uznania wartosci naprawde duchowych™! - podsumowu-
je uczony. I namawia do opuszczenia schematu zastanych wartosci, schematu myslenia
wedlug jakichs$ standardow i odwotywania si¢ do dyspozycji moralnych raz ustalonych.
Zaden schemat sam w sobie nie jest zly - przekonuje — w tych gorszych momentach
ulatwia stuzbe warto$ciom, natomiast w okresie pokoju i lepszych momentach daje
pewne wytchnienie, zatrzymanie si¢ na chwile przemyslenia.

W obecnym stanie ludzkosci wole mozna okresli¢ jako zdolno$¢ kierowania swoim Zyciem
zgodnie z przyjetymi postanowieniami. [...] jako zdolnoé¢ do inteligentnej i konsekwentnej sa-
modeterminacji, jako wlaénie to $wiadomie zorganizowane przezwyci¢zanie trudow, kierowane
dalekim wyobrazeniem upragnionego stanu i rozumieniem przyczynowych zwiazkéw>2.

Dialog sokratejski jest formg samopoznania i poznania otaczajacego nas $wia-
ta, dzigki czemu poszerza nam si¢ perspektywa — w mysleniu o ludziach, o $wiecie,
o moralnosci, co ulatwia nam postrzeganie réznych perspektyw poznawczych. Wizja
A. Grzegorczyka to wizja na $wiat czlowieka i zauwazenie jego swoistosci. To tez za-
uwazenie, ze racjonalno$¢ i wartosci, towarzyszace codziennym wyborom czlowieka, sg
kwestig odpowiedzialnosci. Odpowiedzialnosci wobec samego siebie, tego, jak myslimy,
jak rewidujemy wlasne poglady i jak tworzymy $wiat — budujac wlasne czlowieczen-
stwo; lecz takze odpowiedzialnosci za innego czlowieka — w postawie pokory, wspolne-
go dialogu, a takze wspdlnych obowigzkow i wspolnego tworzenia lepszej przysztosci.

Modele coachingowe i metody dialogiczne bazujace na starozytnym sposobie upra-
wiania dialogu, czy tez doradztwo filozoficzne, sg dzi$ szansg dla praktycznego zastoso-
wania filozofii. S one waznym, a mozliwe, ze nawet koniecznym uzupelnieniem bogatej

51 A. Grzegorczyk, Schematy i cztowiek. Szkice filozoficzne, Warszawa 1963, s. 93.
52 A. Grzegorczyk, Etyka w doswiadczeniu wewnetrznym, Warszawa 1989, s. 22-23.



254 -+ Lucyna Majewska

oferty profesjonalnego doradztwa®?. ,\Wlaczanie ¢wiczent duchowych do programu
filozofii sprawia, ze przestaje by¢ ona zbiorem oderwanych od zycia abstrakcji — staje
sie narzedziem samopoznania i rozwoju”>4,
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Dialog sokratejski jako metoda poradnicza w pracy coacha

Abstrakt: Wspolczesny $wiat, spowity niepewno$cia, niepokojami spotecznymi i kryzysem moral-
nym, uformowal pewne nowe przestrzenie do pracy dla psychologéw, coachéw, treneréw personal-
nych i doradcéw filozoficznych prébujacych wypracowaé metody pomocy psychologicznej i moralnej
dostosowane do wspdlczesnosci. W artykule stoje na stanowisku, ze filozofia jest funkcjonalna i uzy-
teczna, a nie tylko pozostaje w obszarze naukowych dywagacji. Refleksja filozoficzna jest dostgpna
na poziomie réznych nauk, co wskazuje na zacieranie si¢ granic i pozwala filozofii oraz etyce by¢
obecnymi na arenie pomocy doradczej. Wskazuje na to, ze filozofia uczynita z dialogu narzedzie
w prowadzeniu ku madrosci. Dialog tworzy bezpieczne miejsce do opowiedzenia wlasnej historii
i poznania tego, co mysli inny, kreuje przestrzenn do méwienia, ale i do stuchania innego. Dialog to
wspdlna podrdz, ktdra uczy podejmowac decyzje, czy chce si¢ w tej sytuacji uczy¢ i zrozumieé innego,
czy tez nie. To wspolne zaangazowanie w dochodzeniu do prawdy.

Zr6dtem dialogu w pracy poradniczej jest dialog sokratejski, ktéry jest jedna z metod dialogicz-
nych w pracy coacha. Celem dialogu sokratejskiego jest stawianie pytan dotyczacych probleméw,
o ktorych rozméweca, klient wezeéniej nie styszal. Doraznym celem dialogu jest wiedza, natomiast
dlugofalowym celem jest zachecanie do porzucania bezkrytycznego myslenia i przyjmowania obie-
gowych, popularnych odpowiedzi. Zachecanie do podjecia samodzielnego dazenia do prawdy przez
przebudzenie z poznawczego letargu, wywolanie watpliwosci i skfonienie do refleksji.

Slowa kluczowe: dialog, praca coacha, dialog sokratejski, prawda, filozofia praktyczna, etyka prak-
tyczna, coaching

Socratic dialogue as a counseling method in the work of a coach

Abstract: The modern world, shrouded in uncertainty, social unrest and moral crisis, has created
new spaces for psychologists, coaches, personal trainers, and philosophical counselors to develop
methods of psychological and moral assistance adapted to the present times. In this article, I argue
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that philosophy is functional and useful, not confined to scholarly deliberations. Philosophical reflec-
tion is accessible at various levels of knowledge, indicating the blurring of boundaries and allowing
philosophy and ethics to be present in the arena of counseling. I point out that philosophy has turned
dialogue into a tool for the pursuit of wisdom. Dialogue creates a safe space for telling one’s own
story and understanding the thoughts of others, fostering both speaking and listening. Dialogue is
a shared journey that teaches one to decide whether they want to learn and understand others in
a given situation or not. It is a collective commitment to seeking the truth.

The Socratic dialogue, which is one of the dialogical methods in coaching, serves as the source
of dialogue in counseling work. The aim of the Socratic dialogue is to ask questions about problems
that the interlocutor or client has not previously considered. The immediate goal of the dialogue is
knowledge, while the long-term goal is to encourage the abandonment of uncritical thinking and the
acceptance of prevailing, popular answers. It encourages independent pursuit of truth by awakening
from cognitive lethargy, raising doubts, and promoting reflection.

Keywords: dialogue, coaches, Socratic dialogue, truth, practical philosophy, practical ethics, coun-
seling
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Terapia wedlug Nietzschego.
W strone wywazonego metafizycznie
poradnictwa filozoficznego

worczo$¢ Fryderyka Nietzschego, nazywanego przez swego najplodniejszego an-

glosaskiego ttumacza i biografa raz filozofem, raz psychologiem!, ma silny tadunek
terapeutyczny, ktory zostat rozpoznany w literaturze akademickiej? i w popkulturze
(cho¢by wydawana w wielu jezykach powies¢ Irwina Yaloma Kiedy Nietzsche szlochat
oraz nakrecony na jej podstawie film z roku 2007 w rezyserii Pinchasa Perry). Sam
opisalem proponowany przez niego rodzaj terapii filozoficznej w ksiazce Uwolnij sig.
Dobre zycie wedtug siedmiu filozofow-terapeutéw’. W innym tekscie zaproponowaltem
terapie filozoficzng jako praktyke zaangazowang metafizycznie?. Czy jednak takie zaan-
gazowanie nie sprawia, ze ksztaltujaca si¢ wcigz wspoltczesna odmiana terapii filozofia
bedzie odrzucana przez tych, ktorzy chcg zachowaé neutralnosé metafizyczng albo
uznajg, ze kwestie metafizyczne, np. wiara w Boga, sg ich prywatng sprawa?

W tym artykule dotykam tego pytania i stawiam nowg hipoteze: na podstawie
tworczosci Nietzschego mozna stworzy¢ podstawy terapii, ktdra jest zaangazowana
metafizycznie w wywazony sposoéb, tzn. dostarcza pewien konkretny obraz fundamen-
talnych zasad, ktore lezg u podstaw zjawiska zwanego ,,zyciem’, ale nie opiera si¢ na
dogmatach metafizycznych. Nawet stynna ,,$mier¢ Boga”, ktora oglosit Nietzsche, ma
charakter takiej terapii, a nie twierdzenia metafizycznego. To hasto nie méwi o Bogu, ale
o cztowieku. Z aforystycznego stylu pism Nietzschego, ktéry nazywam paciorkowym,
bo jego mysli nawleczone s3 na wspdlne nici tematyczne, ktérych tematy powracaja

1 Zob. W. Kaufmann, Nietzsche. Philosopher, Psychologist, Antichrist, Princeton-Oxford 2013.

2 Zob. np. H. Hutter, E. Friedland, Nietzsche’s Therapeutic Teaching For Individuals and Culture, Lon-
don 2013.

3 M. Fabjanski, Uwolnij sig. Dobre Zycie wedtug siedmiu filozofow-terapeutow, Krakow 2020.

4 Zob. M. Fabjanski, Medytacja w praktyce filozoficznej jako ,,zywa metafizyka” (praktyki medytacyjne
w szkole stoickiej), ,Folia Philosophica” 2020, vol. 44, s. 1-10.
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w réznych ksigzkach i zapiskach, czasem w zmienionej postaci, sprobuj¢ wyprowadzié
nowg forme oddziatywania terapeutycznego - systematyczne prowokowanie wgladow
wymierzonych w fundamentalne bledy w mysleniu ludzkiego stada. Uwaga techniczna:
w tym tekscie nie definiuje stowa ,,terapia’, opierajac si¢ na jakiejs tradycji filozoficznej
lub psychologicznej. Traktuje je bardzo szeroko: jako tworzenie takiej relacji cztowieka
z jego doswiadczeniem, ktéra pomaga mu mniej cierpiec.

Jak Nietzsche leczyl samego siebie

Gdy spojrzymy na doroste zycie Fryderyka Nietzschego w konwencjonalny sposéb, zo-
baczymy schorowanego, neurotycznego mezczyzne, ktorego zycie czasem rozpieszczato,
oferujgc np. nieoczekiwang katedre filologii klasycznej na uniwersytecie w Bazylei, gdy
mial zaledwie 24 lata, ale znacznie cz¢sciej nie oszczgdzalo, chocby zabierajac mu ojca,
gdy byt malym chlopcem, albo zdrowie psychiczne pod koniec zycia. Ale sam Nietzsche
nie chcial widzie¢ siebie w ten sposéb i uznalby taki opis za catkowity falsz. To wlasnie
z takiego konwencjonalnego ujecia siebie, i jakiegokolwiek innego zjawiska, ktorego
doswiadczal, Nietzsche chcial sie wyleczy¢. Niemiecki filozof widzial cztowieka jako
miejsce spotkania dynamicznych proceséw o charakterze biologicznym i spotecznym.

Czesciowa $lepota, wyczerpanie fizyczne, mdlosci i wymiotowanie, meteofobia,
bezsennogd, ktdrej nie leczg nawet opiaty, melancholia® - byty dla niego impulsem do
tego, by dazy¢ do przemiany w nadczlowieka, ktérego nadejscia dla calej zachodniej
cywilizacji oczekiwal. Dzisiaj wiemy, ze nadczlowiek nigdy nie nadszedt, a epidemia
chorob cywilizacyjnych, w tym tych zwanych psychicznymi, §wiadczy raczej o tym,
ze si¢ uwstecznili$my, gdyby mierzy¢ nasz rozwdj nadziejami niemieckiego filozofa.
Jesli stynny amerykanski psychoterapeuta Rollo May mial racje, piszac, ze pacjenci
psychiatryczni przezywaja i wyrazaja tendencje naszej kultury, ktére dopiero maja
sie objawic¢®, sam Nietzsche niejako przepowiedzial dzisiejszy stan rzeczy, gdy popadt
w szalenstwo na koniec Zycia.

Jak Nietzsche leczyt samego siebie? Jego podstawowa strategia byla prosta: unikaé
niezdrowych miejsc. Dlatego lato spedzat w Alpach, a zime nad Morzem Srédziem-
nym. Gonil za dobrym klimatem, §wiattem, jedzeniem, muzyka. I zjawiskami, ktorych
wiekszo$¢ z nas nie dostrzega, np. ,,pewng energig w powietrzu”’. Wedrowal, zamiast
siedzie¢. Pozbywal sie struktur: sam porzucil etat na uniwersytecie i obywatelstwo
niemieckie. Nie kolekcjonowal rzeczy materialnych, ktére dzisiaj dajg nam ztudzenie
bezpieczenstwa. Nie przystapil do zadnej grupy, skazujac si¢ na samotno$¢. Byt w tym

5 Zob. L. Chamberlain, Nietzsche in Turin. The End of the Future, London1997; W. Kaufmann, dz. cyt.
6 Zob. R. May, Mifos¢ i wola, Poznan 1993, s. 14.
7 L. Chamberlain, dz. cyt., s. 38.
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odwazny. I pisal. Uprawial przy tym autoterapie pisaniem. Publikowal anarchistyczne
treéci i za nic mial ich krytyke.

Ale mial tez drugg strategie, z rodzaju terapii szokowych: wywotanie u siebie tak
silnego wstrzasu metafizycznego, zeby potem moglo nastgpi¢ tylko wyzdrowienie.
Temu stuzyla koncepcja ,wiecznego powrotu” — wyobrazenie, ze bedziemy przezywaé
nasze zycie nieskonczong ilo$¢ razy i ze bedzie ono powtarza¢ si¢ w najmniejszych
szczegotach. Takie wyobrazenie odbiera cztowiekowi poczucie znaczenia jego zycia,
ale tez czysci przedpole dla jego lepszej wersji — nadczlowieka. Jesli kto$ przezyje te
najgorsza z wizji, nabierze sity i pchnie do przodu proces autoterapii — gdyz nic bardziej
ponurego nie da sie wyobrazic.

Czy Nietzsche leczyl siebie skutecznie? Jak wiemy, ostatecznie przegral z biologia
swojego ciala i popadl w nierozpoznany do dzi$ rodzaj choroby psychicznej. Lecz nim
to si¢ stalo, umial zachowa¢ witalno$¢. Ryszard Wagner, z ktérym niemiecki filozof
przyjaznil sie w pewnym okresie swojego zycia, podziwial jego zdolnos¢ do stawania
na nogi®.

Terapia wedlug Nietzschego (ogodlnie)

Lesley Chamberlain twierdzi, Ze ostatnia, cze$ciowo autobiograficzna ksigzka Nietz-
schego Ecce Homo nie jest ani filozofig, ani psychologia, tylko ,,czym$ pomiedzy”, co po-
maga ludziom ,,rozumiec i zdrowie¢™. ,,Ecce Homo pokazuje, jak nowozytny cztowiek
moze broni¢ si¢ przed dezintegrujacymi sitami, ktore zagrazaja jego osobowosci i jego
zyciu. Nietzsche, nowozytny do szpiku kosci, dostarcza wgladéw psychologicznych,
gdyz moralne i spoteczne reguly psuja tylko duchowo$¢, jeszcze bardziej paralizujgc
mezczyzn i kobiety”10.

Autor tych stéw myli si¢ w jednym: ucieczka od zastanej moralnosci i zwyczajow
stada nie musi by¢ ucieczka do psychologii, tak jak ja rozumiemy dzisiaj. Nietzsche
wprawdzie nazywal siebie psychologiem, ale byto to w czasach, kiedy psychologia nie
sprzedala sie jeszcze metafizyce materialistycznej. Ten sam bfad popelnia Kaufmann,
nazywajac Nietzschego psychologiem, a fragmenty jego pism psychologia. Dzieje si¢
tak, jak sadze, gdyz na to, co proponuje Nietzsche, nie ma popularnej nazwy we wspot-
czesnych jezykach. By¢ moze dobrym slowem byloby greckie therapeia, zostawione
w takiej wlasnie formie, by nie myli¢ tej praktyki z psychoterapia. Sam Nietzsche stosuje
wiele okreslen na swoj system, chocby ,,przewartosciowanie wszystkich wartosci’, ale
nawet one nie oddaja ztozonosci jego praktyki. Therapeia jest — zgodnie z antycznym

8 Tamze, s. 29.
9 Tamze, s. 189.
10 Tamze, s. 187.
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sposobem uprawiania filozofii — takze autoterapia filozoficzna, i tu racj¢ ma Cham-
berlain, nazywajac niemieckiego filozofa autointerpretatorem (,,self-interpreter”)!.

Oto mozliwy opis takiej therapei:

»Przetrwanie wymaga btedéw myslenia, jak pisal Nietzsche. Zamrazamy krajo-
braz metafizyczny wokét siebie, zeby nie straci¢ orientacji. W efekcie dostajemy falsz,
spaczenie, uogdlnienie, «pamieciowe znaki stada», ktére buduja nasz $wiat. To juz
nie rzeczywisto$¢. Gdyby zdjac z naszych zmystow upraszczajace filtry i zanurzy¢ nas
w rzeczywistosci takiej, jaka jest, nie przetrwalibysmy nawet kilku sekund. Filozofia
nie prowadzi wiec do prawdy, bo prowadzilaby jednoczesnie do samounicestwienia.
Autoterapia filozofig polega na uswiadomieniu sobie tej fikcji. Tylko tyle i az tyle”!2.

Taka terapia polega na radykalnym rozszerzeniu naszych mozliwosci poznawania.
Leczac si¢ z zalezno$ci od przesadéw ludzkiego stada, mamy przesta¢ by¢ jak pajak,
ktory — to poréwnanie Nietzschego - zyje w czarnej sieci zmystow i widzi tylko to, co
do niej wpada. Taki pajgk gléd wprawdzie zaspokoi, ale nigdy nie bedzie mial bladego
pojecia o rzeczywistosci. Cztowiek to pajak, ktérego slepote na to, co nie jest w sieci,
powoduje to, co Nietzsche nazywa ,,tozsamoscig mdzgogenng”. Proces zycia plynie poza
pajecza siecig, kompaktowym $wiatem przedmiotéw. Jesli na zawsze pozostaniemy
w $wiecie pajeczyny, bedziemy prowadzi¢ zycie pélslepe, pozbawione wgladu.

Ogromna wigkszo$¢ ludzi, bez wzgledu na to, co myéli i méwi o swoim ,egoizmie’, przez cate

zycie nie czyni jednakze nic dla swego ja, lecz jeno dla urojonego ja, ktére w mézgach otoczenia

o nich si¢ wytworzylo i im si¢ udzielito; skutkiem tego Zyja wszyscy w obloku nieosobistych, na

wpot osobistych mnieman tudziez dowolnych, niejako poetyckich ocen, jeden w mézgu drugiego,

ten za$ znowu w moézgach innych: szczegolniejszy swiat widziadet, zdolny wszakze nada¢ sobie
przy tem tak trzezwy wyglad!'?

Nie nalezy myli¢ poszerzenia mozliwosci poznawania z poszerzaniem zasobu my-
8li. Pisze Nietzsche: ,,Mysl przychodzi, gdy ona chce, nie gdy ja chce; jest to zatem
falszerstwem istotnego stanu rzeczy, gdy si¢ powiada: podmiot ja jest warunkiem
orzeczenia my$le”4.

Tak dlugo, jak bedziemy przywiazani do opowiesci o sobie, zatopieni w autobio-
grafii, nasze filozofowanie/zdrowienie nie wzleci, na co tez narzeka niemiecki filozof,
piszac: ,Czyliz wigkszos$¢ nie uwaza siebie za dokonane, spelnione juz fakty?”!>. Wy-
daje sie, ze dzisiaj, w naszym odwolujacym si¢ ciagle do pozytywistycznej psychologii
podejsciu do Zycia, tkwimy w wiezieniu poje¢ mocniej niz kiedykolwiek. Wydaje nam

11 Tamze, s. 202.

2 Zob. M. Fabjanski, Uwolnij sig..., s. 50-51.

3 F Nietzsche, Jutrzenka. Mysli o przesgdach moralnych, przet. S. Wyrzykowski, Krakéw 2010, s. 84.
F. Nietzsche, Poza Dobrem i Ztem, przel. S. Wyrzykowski, Krakéw 2015, s. 23.

5 F. Nietzsche, Jutrzenka...,s. 308.
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sie, ze psychologia jest nauka $cisla, a nauka $cista jest dla nas ostateczna religia, ktéra
moéwi rzekomo o faktach (i pierwsze, i drugie mniemanie jest falszywe).

Jaki rodzaj terapii uprawial Nietzsche?

Czy terapie Nietzschego mozemy poréwnaé do jakiejkolwiek istniejacej obecnie for-
my terapii, filozoficznej badz wyroslej z gruntu psychologii? By¢ moze najblizej mu
do terapii poznawczych - ktérych korzenie tkwig w uwielbianej przez niego filozofii
starozytnej. Sam siebie nazywal ,ostatnim ze stoikow”!6. Zasada lezaca u podloza
terapii poznawczych jest ,,to, ze ludzkie reakcje emocjonalne i zachowanie sag mocno
powiazane z cognitions (mowiac inaczej, ich mysli, przekonania i interpretacje o nich
samych lub sytuacjach, w ktorych sie znajdujg - fundamentalne znaczenie, jakie
nadajg zdarzeniom swojego zycia’’. Therapeia Nietzschego na pewno nie miesci sie
w granicach tej zasady. Wykracza poza nig radykalnie, przez to wlasnie, ze jest za-
angazowana metafizycznie, nie w sposdb dogmatyczny, proponujac jakas koncepcje
konstrukcji $wiata, ale poprzez identyfikacje konkretnych cech rzeczywistosci, o czym
wigcej w dalszej czgsci tego artykulu. Niektdrzy wspoltczedni terapeuci filozoficzni, np.
Tim LeBon, widza inne braki w terapiach poznawczych: ,Terapia poznawcza zdaje
sie by¢ niedostatecznie zainteresowang warto$ciami klienta (a jesli, to po to, by je
skorygowac). I ignoruje to, ze emocje sg na co$ skierowane. Z tego powodu CBT
prawdopodobnie usuwa objawy, zamiast rozwija¢ madros¢ emocjonalng i dostarczaé
o$wieconych warto$ci”!8.

Doradca filozoficzny Ran Lahav widzi jeszcze glebsze réznice miedzy psychoterapia
a therapeig filozoficzng. Dla niego to dwie catkowicie odmienne dziedziny:

Dla psychoterapeutéw teorie psychologiczne sa narzedziami, ktérych uzywaja, a nie tematami
rozmowy w trakcie sesji. W praktyce filozoficznej, dla odmiany, rozmowa dotyczaca idei (poje¢,
teorii, zalozen, argumentéw itp.) jest w centrum procesu. Zadna teoria nie jest oczywista. [...] Te-
rapeuci poznawczy, na przyklad, omawiaja rézne sprawy ze swoimi klientami, ale ta rozmowa jest
technika, ktéra ma wplynaé na wywolanie ,,pozytywnych” mysli lub ,,skutecznego” zachowania. Jej
celem nie jest wzbogacenie $wiata klientéw, lecz wplyniecie na nich w z géry zatozony sposob?®.

Zdaniem Lahava psychoterapia, w tym poznawcza, ma charakter hedonistyczny -
ma przynies$¢ klientom satysfakeje. Filozofia nie powinna spelnia¢ zachcianek klientow,
gdyz to nadaje jej ducha konsumpcjonizmu, typowego dla wspoltczesnej gospodarki

16 'W. Kaufmann, dz. cyt., s. 36.

17 D. Westbrook, H. Kennerley, J. Kirk, An Introduction to Cognitive Behaviour Therapy. Skills and
Applications, Los Angeles-London- New Delhi-Singapore 2008 (ttum. M.E).

18 T. LeBon, Wise Therapy. Philosophy for Counsellors, New York-London 2001, s. 108-109 (ttum. M.E.).

19 R. Lahav, Stepping out of Platos Cave. Philosophical Counseling, Philosophical Practice, and Self-
-Transformation, Vermont 2016, s. 35 (ttum. MLE.).
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rynkowej?’. Bylaby to zdrada filozofii, ktorej celem jest prawda, a z nig eudajmoni-
styczne wytchnienie.

Jesli Lahav ma racje, Nietzsche nie wpisalby si¢ w terapie poznawcze. Znacznie bli-
zej bytoby mu do popularnych ostatnio terapii, ktdre propaguja wedréwke w naturze,
takich jak japonska shinrin-yoku (,,kapiel w lesie”). Jego filozofia witalno$ci na pewno
nie koliduje z tym rodzajem aktywnosci. Jaki efekt terapeutyczny chciat osiagnac?
Wedlug Kaufmanna ograniczy¢ chaos poprzez zintegrowanie bodzcéw w harmonijny
przeplyw?!, a nie przez zamrozenie $wiata w zbi6r przedmiotéw za pomocg pojec. Taki
program jest bliski zalozeniom Lahava, ktory zwalcza ,,zaskorupiate formy przeptywu
naszego umystowego zycia — skorupy uczynione z umystowych wlasciwosci, ktéry nie
sg juz zywe i nie przeplywajg, lecz sg odlegte i utrwalone”?2.

Tylko czy niemieckiemu filozofowi na pewno chodzi o eudajmoni¢? I czy prze-
warto$ciowanie wszystkich wartosci, ktére glosil, a takze powré6t do bezposrednio
przezywanej witalnosci kosztem poje¢ to cos, na co przystatby Lahav? Izraelski tera-
peuta filozof nie chce narzuca¢ wartosci klientom, ale tez nie chce wywotywac u nich
metafizycznego szoku. Za to Nietzsche chce zmie$¢ z powierzchni ziemi dotychczasowe
wyobrazenia stada ludzkiego. Pelne zdrowie psychiczne, wedlug niego, moze nadej§é
jedynie w zupelnie nowym $wiecie, takim, ktory jeszcze nie istnieje, ale ktory wyczu-
wajg juz medrcy i samotni filozofowie.

Wedtug Kaufmanna Nietzsche jest eudajmonistg. Rado$¢ jest dla niego ponad bo-
lem i przyjemnoscia. Nalezy do innej sfery. Szczeécie to suma mocy i rado$ci?. Taka
rados¢ jest bliska doskonalej stoickiej ,,zywej fizyki” (by uzy¢ okreslenia Pierre'a Hado-
ta) — amor fati, nie pragnieniem niczego innego niz to, co si¢ zdarza. Nietzsche jednak
atakuje filozofie hellenistyczng, miedzy innymi za jej antywitalnos$¢, ktdrg propaguje
rozkwitanie rozumiane jako ataraksja, a wigc gleboki spokéj. Zdaniem Ure i Ryana
proponuje alternatywna do hellenistycznej therapeig — nieustanne eksperymentowanie
z zyciem w celu wyznaczenia naturalnych granic warto$ci?*.

Ale to, co Nietzsche bierze za antywitalno$¢ w szkotach hellenistycznych, jest, moim
zdaniem, dostrojeniem do natury, a wigc osiggnieciem pelnej witalnosci. Zgoda: filozof
antyczny z pogoda ducha obserwowalby starzenie swojego ciala, a Nietzsche przeciw-
stawialby temu starzeniu cala moc swojej woli. Ale paradoksalnie nie s3 to stanowiska
skrajnie odmienne. Filozof antyczny tez dbatby o witalnos¢, tyle ze w granicach, jakie
wyznacza natura.

20 Tamze, s. 113.

21 Zob. W. Kaufmann, dz. cyt., s. vii-viii.

22 Tamze, s. 121.

23 Zob. tamze, s. 278.

24 Zob. T. Ryan, M. Ure, Nietzsche’s post-classical therapy, ,PLL. Warwick Journal of Philosophy” 2014,
vol. 25, s. 91-110.
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Rola metafizyki w terapii Nietschego

Nietzsche otwarcie uderza we wszystkie tradycje metafizyczne, ktdre sa zbudowane na
abstrakcjach. Falsz ludzkich twierdzen — powiada — mozna oceni¢ wedlug pewnego
kryterium: im bardziej ogélne, tym bardziej zaklamane. Ale nie oznacza to wcale, ze
niemiecki filozof jest neutralny metafizycznie. Dostarcza nam bardzo konkretnego
obrazu tego, jak funkcjonuje rzeczywisto$¢ na najbardziej fundamentalnym poziomie.

Nietzsche pokazuje §wiat przejawow jako $wiat stawania sie, zmiany, przeciwnosci,
réznorodnosci, a nawet chaosu. Reczy pojawiajg si¢, staja czyms, by zaraz si¢ zmie-
ni¢, znikajg, sa niszczone, wymazywane. Nic nie pozostaje stale, pewne i takie samo,
wszystko jest cze$cig zmiennego stawania sie?®. Rzeczywisto$¢ rozgrywa sie miedzy
zjawiskami a ludZzmi i jest napedzana przez ,wole mocy”?, ktdra nie jest jednak sa-
moistnym bytem. Jest ona po prostu zyciem, co — zdaniem Ge Ling Shanga - zbliza
Nietzschego do taoistycznych filozoféw, zwlaszcza do Zhuangzi. Dociekania filozoficzne
tez sg napedzane wolg mocy. Wola mocy jest jednocze$nie wolg prawdy.

Tak jak w szkotach hellenistycznych, dla Nietzschego filozof jest terapeuta i auto-
terapeutg. Dobra filozofia ma, jego zdaniem, przywroci¢ cztowieka procesowi zycia.
Zmiazdzy¢ zewnetrznego obserwatora, oderwanego od mieéni, $ciggien, nerwdéw i ply-
néw ustrojowych, ktére skladaja si¢ na nasze cialo. Umiesci¢ uwage i madros¢, ktora
z niej wynika, z powrotem w ludzkim organizmie, a ten organizm w $rodowisku, tak
naturalnym, jak to mozliwe, najlepiej na szczycie samotnej gory. To przywrdci czlo-
wiekowi takze peten zakres emocji. Ma on — w projekcie Nietzschego — emocja czytaé
srodowisko. Nie konstruktami pojeciowymi metafizyki. Ale podobnie myslat przeciez
Marek Aureliusz, dla ktdrego metafizyka pelnifa funkcje stuzebng wobec terapii i ktory
nie upiera si¢ przy jednym konkretnym metafizycznym obrazie $wiata, a jednak znaj-
duje w filozofli obrone przed lekiem przed $miercig: ,, Albo wszystko plynie z jednego
zrodla rozumnego, jakby ku jednemu cialu, i czastka nie powinna czu¢ niezadowolenia
z tego, co dzieje sie dla korzysci catosci, albo sg tylko atomy i nic innego, jak beztadna
ich mieszanina i nastepnie rozproszenie. Czemuz si¢ wiec niepokoisz?”%.

Jakim$ zrzadzeniem losu, a moze ze wzgledu na to, jakim ideom hotduje wspot-
czesny $wiat, terapia nieodwolujaca sie¢ do metafizycznych dogmatdw, ale oparta na
pewnym zmysle, ktory mozna nazwa¢ inteligencjg metafizyczna, specjalnie sie nie
rozwineta. Szkoty psychoterapii wyroste z wgladéw dawnych filozofow, takie jak terapie
poznawczo-behawioralne, ktdrych zrodlem sa pisma Epikteta, zostawiajg sfere meta-
fizyczna nietkniets. Traktuja czlowieka jako osobny umyst-cialo, Zyjacy w przestrzeni

25 Zob. G.L. Shang, Liberation as Affirmation. The Religiosity of Zhuangzi and Nietzsche, Albany 2012,
s. 87.

26 Tamze, s. 88.

27 Marek Aureliusz, Rozmyslania, przel. M. Reiter, Warszawa 1997, s. 134.
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wypelnionej rzeczami. Sg platonisko-chrzeécijansko-kartezjanskie. W zgodzie z pozy-
tywistyczng nauka wyjmuja cztowieka ze Wszechswiata i badajg jako osobny byt, ale
formulujg na jego temat teorie, ktore wydaja im si¢ pelne i uniwersalne.

Kiedy wedruje wyobraznia chocby przez krajobrazy metafizyczne podsunigte przez
Fryderyka Nietzschego, spotykam dzikos¢, a nie uporzadkowany pojeciami krajobraz.
Punktem wyijscia do tej wedrowki jest zawsze bezposrednie odczuwanie Zycia przez
czlowieka, co$, co jest znacznie blizsze fenomenologii niz metafizycznej scholastyce.
Delikatnie kreslona przez niego metafizyka jest antropologia. Widzimy to choéby
w tym fragmencie Jutrzenki:

My wszyscy nie jeste$my tem, czem si¢ zdajemy ze standw tych, ktore jedynie sg dostepne $wia-

domosci i stowom naszym - jako tez, co za tem idzie, pochwale i naganie; nabieramy o sobie

falszywego pojecia na podstawie tych silniejszych, jedynie znanych nam wybuchéw, wyprowa-
dzamy wnioski z materyatu, w ktérym wyjatki maja nad regula przewage, mylimy sie w odczy-
tywaniu tych pozornie wyraznych glosek istoty naszej. A jednak mniemanie nasze o sobie, do

ktérego bledng doszlismy droga, to tak zwane ,,ja” bierze odtad wspotudziat w pracy nad nasza
dolg i charakterem?s.

Jesli co$ istnieje obiektywnie, to wedtug niemieckiego filozofa istnieje poza zasie-
giem ego. A moze nasze istnienie jest nieobecnoscig? Moze sktadamy sie z elementéw
nieobecnosci, a nie istnienia, jak myslano dotychczas? Nasze $ciegno jest tym, co nie-
obecne, takze bakteria w naszych jelitach oraz komorki szarej masy w mézgu. Obecne
jest to tylko, co poza nimi. To istnienie objawia si¢ w materii nieobecnosci jako pewien
rodzaj $wiadomosdci, ktdrej nigdy nie widzimy w jej czystej postaci. Moze jestem tylko
aktywnoscia przysltaniajaca obecnos§é? Czy ten obraz jest terapeutyczny? Po drugiej
stronie §mierci nie ma nicosci! Jest obecnoé¢! Zastaniamy obecnos¢ naszym istnieniem.
Nietzsche prosi sie czasem, zeby czyta¢ go w ten wlasnie sposéb.

Nietzsche na nasze czasy

Gdy mieszkancy miasteczka Macondo z powiesci Gabriela Garcii Marqueza Sto lat
samotnosci popadli w epidemi¢ zapomnienia i mogli czytaé juz tylko bardzo kroétkie
wiadomosci, jeden z nich w widocznym miejscu postawit tablice z informacja ,,Bog
istnieje”. Paradoksalnie byla to praktyczna wiadomos¢, ktéra przypominata o tym, ze
wokét panuje co$ innego niz chaos. Smieré Boga, ktdra oglosit Nietzsche, to stan chaosu
po zatraconych starych wierzeniach. Taki chaos trzeba oswoié. I t¢ ludzka potrzebe
wykorzystuje stado spoleczne, dostarczajac nowej struktury $wiata, ale zabierajac wol-
no$¢. Lech Ostasz, jeden z polskich propagatoréw psychoterapii filozoficznej, nazywa
to ideologizacja:

28 F. Nietzsche, Jutrzenka...,s. 97.
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Ideologizacja czyha na kazdy umyst co dnia. Bez znajomosci zrebu filozofii nie zdajemy sobie
z tego sprawy. Przyjmujemy jako oczywisto$¢ zatozenia, ktére z gory wykluczajg inne zalozenia
potrzebne w mysleniu o zyciu. Ochrone przed procesami ideologizacji daje zdrowy rozsadek
i branie spraw na chlopski rozum, ale czesto jest to niewystarczajace; nieodzowne;j refleksji na
ten temat dostarcza wtaénie filozofia%.

Budze si¢ i co§ we mnie domaga si¢ liczby - chce wiedzie¢, ktéra godzina. To
pierwsza zasadzka na moja wolno$¢. Chcee znac czas, gdyz czekaja na mnie sprawy,
gléwnie zwigzane z pracg, ktorg Nietzsche w Jutrzence nazwal ,,najlepsza policjg™,
by troche¢ dalej zawolaé: ,Lecz gdzie jest wewnetrzna warto$¢ wasza, skoro juz nie
wiecie, co to znaczy swobodnie odetchna¢? Skoro w najskromniejszym nawet zakresie
nie rozporzadzacie sobg? Skoro nader czgsto uczuwacie odraze do siebie gdyby do
zwietrzalego napoju?”3L.

W Zaratustrze Nietzsche odréznia jazi od samoéci. Samo$¢ stworzyta ,,powazanie
i wzgarde” oraz ,,rozkosz i bole$¢”32. Nietzsche przeciwstawia jg ciatu, ktére stworzylo
ducha. Samo$¢ moze by¢ pokonana przez cnoty, ale razem z nig musi zging¢ cztowiek
rozpiety miedzy zwierzeciem i nadczlowiekiem, swoim nastepca. W Jutrzence dorzuca,
ze dopoki taka samo$¢ istnieje, prawda jest transakcja. Therapeia Nietzschego sktada
sie z dwdch faz: zbudowania sily (i przekroczenia samosci), a dopiero potem zetknigcia
z nagg rzeczywistoscia. Jest ona przywrdceniem cztowieka samemu sobie po uprzednim
odebraniu go stadu. Nie wiemy, czy taka praktyka miafaby szans¢ przebi¢ sie w dzisiej-
szym $wiecie, gdyz jest to $wiat do bélu stadny, nawet jedli stada sa formowane i utrzy-
mywane w ryzach w spofeczno$ciach internetowych. Ale moze wlasnie dlatego jest ona
praktyka potrzebng. Najpierw sila, potem prawda, gtosi Nietzsche. Wspolczesny stadny
czlowiek nie ma sily, wiec godzi sie na wygodne klamstwo fake newséw. Prawde zniesie
tylko dusza pogodna i potezna. I taka dusza jest celem terapii niemieckiego filozofa.

Czy, w $wietle wgladow Nietzschego, opowies¢ neoliberalna nie falszuje zycia w taki
sam sposob, jak robilo to tak krytykowane przez niego chrzescijanistwo? Czy kapitalizm
nie dostarcza liturgicznych narzedzi — drogich samochodéw, rezydencji, jachtows; litur-
gicznych szat z metkami drogich marek i §wigtyn (salonéw z dobrami luksusowymi,
zamknietych dzielnic dla bogatych, ekskluzywnych hoteli)? Czy nie wynosi krwi na
swoje oltarze (w postaci trunkéw z dobrych rocznikéw)? Pewnie robi to inaczej -
chrze$cijaiistwo rozpuscito uwage w zaswiatach, kapitalizm w przedmiotach.

»Zobaczylby dzisiaj Zaratustra u ekonomistéw i innych kaptanéw produktu naro-
dowego brutto znany mu dobrze «instynkt teologicznej pychy» — patrzenie na rzeczy-
wisto$¢ z wyzszoscig i obcoscig oraz handlowanie szczg$ciem. «Kazdy rodzaj wiary jest

29 Zob. L. Ostasz, Kwiaty twojego myslenia. Krétki kurs psychoterapii filozoficznej, Warszawa 2014, s. 120.
30 F. Nietzsche, Jutrzenka...,s. 141.

31 Tamze,s. 167.

32 E Nietzsche, Tako rzecze Zaratustra, przet. W. Berent, Krakéw 2014, s. 34.
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sam wyrazem wyzucia sie z siebie, zobojetnienia na siebie» — pisal Nietzsche. Teraz,
gdyby zajrzal do biurowcow, dostrzeglby Zaratustra tych ludzi zobojetniatych nawet
na siebie samych, a przynajmniej na wszystko, co nie jest ich ambicjg. Przestajemy ko-
cha¢ innych - tak zaczyna si¢ nasze nieszcze$cie. Nie znajdujemy w sobie nic godnego
miloéci - tak si¢ konczy”*.

Nietzsche chce wyeliminowa¢ dwie postawy, ktére czynig z nas niewolnikéw stada:
strach i lenistwo. To one montujg w nas konformizm. Ma by¢ on zastapiony przez nowa
postawe — staniecie twarzg w twarz z faktami zycia. Jako therapeig Nietzsche proponuje
nam hiperrealizm.

Nawleczone na wspdlne nici, wybuchowe paciorki aforyzmy Nietzschego prowadza
do przemienienia chaosu bodzcéw w rodzaj harmonii, ktérg mozna by nazwac nie-
konkluzywna. Watki, ktére podejmuje w swoich dociekaniach, nie konicza si¢ konsta-
tacjami, powracaja odmienione w kolejnych ksigzkach. Therapeia Nietzschego polega
na ciggltym rozpakowywaniu rzeczywistosci, budowaniu w sobie nawyku uwagi nie-
konkludujacej. Aforyzmy sa serig eksplozji, ktére nagle wyrzucaja nas poza orbite ego
czy tez ,samosci”. Praktyczne wymogi zycia sprawig, ze predzej czy pozniej powrdcimy
na te orbite, ale wtedy mozemy siegna¢ po kolejny aforyzm - tadunek przerywajacy
utrwalone trakcje naszych $ciezek neuronowych. Jest to terapia partyzancka, a nie
wojna z bélem egzystencji w okopach. Zycie jest zbyt dynamiczne, by je polozy¢ raz
na stole i zoperowaé. Oto wybuchowy eksperyment myslowy, ktdry moze wepchnaé
nas w hiperrealistyczng uwaznos¢: skoro nikt nie chcialby przezy¢ raz jeszcze ostatnich
20 lat swojego zycia (Nietzsche jest tego pewny), to czy nie jest prawda, Ze sens Zycia
rodzi si¢ w procesie, ktory dzieje sie teraz? Niemiecki filozof pyta wprost: co naprawde
dotad kochales w zyciu?*. Pytanie, ktére moze pas¢ w sesji doradztwa filozoficznego
i ktore pokazuje, Ze terapia powinna pokazac to, co istotne.

Bibliografia

Chamberlain L., Nietzsche in Turin. The End of the Future, London1997.

Fabjanski M., Medytacja w praktyce filozoficznej jako ,zZywa metafizyka” (praktyki medytacyjne w szkole
stoickiej), ,,Folia Philosophica” 2020, vol. 44, s. 1-10.

Fabjanski M., Uwolnij sie. Dobre zycie wedtug siedmiu filozoféw-terapeutow, Krakow 2020.

Hutter H., Friedland E. (red.), Nietzsche’s Therapeutic Teaching For Individuals and Culture, London
2013.

Kaufmann W., Nietzsche. Philosopher, Psychologist, Antichrist, Princeton-Oxford 2013.

Lahav R., Stepping out of Plato’s Cave. Philosophical Counseling, Philosophical Practice, and Self-Trans-
formation, Vermont 2016.

LeBon T., Wise Therapy. Philosophy for Counsellors, New York-London 2001.

Marek Aureliusz, Rozmyslania, przet. M. Reiter, Warszawa 1997.

33 Zob. M. Fabjanski, Uwolnij sie..., s. 66.
34 Zob. W. Kaufmann, dz. cyt., s. 159.



Terapia wedtug Nietzschego. W stron¢ wywazonego metafizycznie poradnictwa... < 269

May R., Mitos¢ i wola, Poznan 1993.

Nietzsche E, Jutrzenka. Mysli o przesgdach moralnych, przet. S. Wyrzykowski, Krakéw 2010.

Nietzsche F, Tako rzecze Zaratustra, przet. W. Berent, Krakow 2014.

Nietzsche F., Poza Dobrem i Ztem, przel. S. Wyrzykowski, Krakéw 2015.

Ostasz L., Kwiaty twojego myslenia. Krétki kurs psychoterapii filozoficznej, Warszawa 2014.

Ryan T., Ure M., Nietzsche’s post-classical therapy, ,PLL. Warwick Journal of Philosophy” 2014, vol.
25,5.91-110.

Shang G.L., Liberation as Affirmation. The Religiosity of Zhuangzi and Nietzsche, Albany 2012.

Westbrook D., Kennerley H., Kirk J., An Introduction to Cognitive Behaviour Therapy. Skills and
Applications, Los Angeles-London-New Delhi-Singapore 2008.

Terapia wedlug Nietzschego. W stron¢ wywazonego metafizycznie
poradnictwa filozoficznego

Abstrakt: W tym artykule, opierajac sie na filozofii Fryderyka Nietzschego, postuluje metafizycznie
wywazone poradnictwo filozoficzne - praktyke, ktdra, nie unikajgc pewnej metafizycznej wizji $wiata
(co odréznia poradnictwo filozoficzne od jakiegokolwiek innego), nie przyjmuje jednak a priori
zadnych metafizycznych dogmatéw. Odbiorca takiego poradnictwa, ktére nazywam therapeig, sam
docieka struktury ontologicznej $wiata. Nietzsche, proponujac swéj program ludzkiego rozkwitania
(eudajmonii), krytykuje wszelkie poprzednie filozoficzne podejscia terapeutyczne, w tym te, ktére
powstaty w szkotach hellenistycznych, takich jak szkota stoicka, za pewna skostniato$¢ metafizyczna,
ktora odbiera filozofowi wolno$¢ tworzenia samego siebie. Sadze, ze to nie jest do konca sprawiedliwa
krytyka. Dla Marka Aureliusza na przyklad metafizyka pelni podrzedna funkcje wobec terapii. Szukam
u Nietzschego elementéw, z ktdrych mogloby skorzysta¢ wspoélczesne poradnictwo filozoficzne, tak
by definiujac siebie na nowo, co dzieje sie na naszych oczach, nie utraci¢ swojego filozoficznego DNA
i nie sta¢ si¢ jednym z wielu rodzajow psychoterapii.

Stowa kluczowe: Fryderyk Nietzsche, poradnictwo filozoficzne, metafizyka, psychoterapia, dostro-
jenie do procesu zycia

Therapy according to Nietzsche. Towards a metaphysically balanced
philosophical counseling

Abstract: In this article, based on the philosophy of Friedrich Nietzsche, I postulate metaphysically
balanced philosophical counseling - a practice that, while not neglecting a specific metaphysical vision
of the world (which distinguishes philosophical counseling from any other forms of counseling and
psychotherapy), does not accept a priori any metaphysical dogmas. The recipient of such counseling,
which I call therapeia, is encouraged to inquire into the ontological structure of the world. Nietzsche,
proposing his program of human flourishing (eudaimonia), criticizes all previous philosophical
therapeutic approaches, including those of Hellenistic schools such as the Stoic school, for a certain
metaphysical ossification that deprives the philosopher of the freedom to create himself. I do not
consider this criticism to be fair. For Marcus Aurelius, for example, metaphysics is subordinate to
therapy. I am looking for elements in Nietzsche’s philosophy that could be used by contemporary
philosophical counseling so that while redefining itself, the field will not lose its philosophical DNA
and do not become one of many types of psychotherapy.

Keywords: Friedrich Nietzsche, philosophical counseling, metaphysics, psychotherapy, attunement
to the life process of life
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Pamietnik z ¢wiczen filozoficznych

Wprowadzenie

W ramach seminariéw o charakterze warsztatowo-konwersatoryjnym prowadzonych
na Wydziale Psychologii Uniwersytetu Warszawskiego zachgcam studentéw do podej-
mowania ¢wiczen filozoficznych na czas trwania zaje¢ rozciggnietych na cate pétrocze
oraz zapisywania efektow tych ¢wiczen w formie pamietnika'. W semestrze zimowym
2022/2023 otrzymalem od jednej ze studentek? skrupulatnie prowadzone notatki,
ktore wykorzystalem do opisania zadan wprowadzanych w tygodniowych odstepach,
zgodnie z rytmem zajec.

Stosowanie ¢wiczen filozoficznych w ramach zaje¢ z doradztwa filozoficznego jest
inspirowane ¢wiczeniami duchowymi antycznych filozoféw. Maja one prowadzi¢ m.in.
do ugruntowania tzw. umiejetnosci miekkich, uwaznosci, uobecnienia siebie, pozna-
nia siebie, aktywnego myslenia oraz praktycznego korzystania z wlasnej intuicji po-
znawczej. Dbalo$¢ o wyrobienie tych zdolnosci jest wazng czg$cia procesu ksztatcenia
przyszlych doradcéw filozoficznych. Zakladam réwniez, ze przyszli doradcy filozoficzni
(filozofowie praktycy) przekaza te ¢wiczenia kolejnym osobom, rozwing je lub opracuja
na ich podstawie wlasne propozycje ¢wiczen.

W obliczu zmian cywilizacyjnych pociagajacych za soba zmiany kulturowe ksztat-
tujace wspolczesnego cztowieka niezmiernie istotne jest przywrdcenie® ¢wiczen
duchowych (praktycznego wymiaru filozofii) oraz ich dostosowanie do aktualnych

v Jak praktycznie wykorzystaé swojg glupote? — coaching filozoficzny, doradztwo filozoficzne i terapia
filozoficzna w warsztacie psychologa (wprowadzenie) cz.1 (semestr zimowy 2022/23). Jest to kolejna edycja
zaje¢ prowadzonych od roku 2003.

2 Studentka drugiego roku psychologii (20 lat), studia stacjonarne magisterskie. Cytowane tresci
pamietnika zostaty wykorzystane za zgoda autorki.

3 Jak zauwaza Pierr Hadot, wraz z nadej$ciem $redniowiecznej scholastyki filozofia zostata zreduko-
wana do roli ,,stuzebnicy teologii” i pozbawiona ¢wiczen duchowych, ktdre odtad staly si¢ czescig mistyki
i etyki chrzescijaniskiej. Wraz z uptywem czasu chrzescijafistwo zatracilo te ¢wiczenia (P. Hadot, Filozofia
jako éwiczenie duchowe, ttum. P. Domanski, Warszawa 2003, s. 66).
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potrzeb. Wazne jest réwniez ich wprowadzanie na réznych szczeblach edukacji. Jednym
z pierwszych krokéw na tej drodze jest wlaczenie praktycznych elementéw filozofii
do procesu dydaktycznego majacego na celu wyksztalcenie coachéw, doradcow i tera-
peutdéw filozoficznych. Przemawia za tym rozwojowy, a niekiedy terapeutyczny walor
tych ¢wiczen. Niniejsza praca jest zaledwie skromnym wktadem do realizacji takiego
przedsiewziecia. Dzielac si¢ swoimi przemysleniami i praktykami, chciatem zacheci¢
innych do podobnych dziatan na polu szeroko rozumianej dydaktyki.

Niektore z opisanych w przypisach ¢wiczen stosuje z powodzeniem podczas sesji
coachingu i doradztwa filozoficznego oraz terapii filozoficznej. Wykorzystuje je réwniez
w pracy akademickiej, dbajac w ten sposéb w réwnym stopniu o rozwdj intelektualny,
emocjonalny i duchowy studentdw.

Milczenie

Cwiczenie silentium praktykowane bylo od czaséw najdawniejszych. Stosuje sie je
w klasztorach, podczas zgromadzen modlitewnych, kontemplacyjnych i medytacyj-
nych. Milczenie doceniat Solon i Teofrast, stosowal Platon, Ksenokrates oraz pitago-
rejczycy*. Wspolcze$nie moze by¢ ono stosowane jako jedna z aktywnosci podczas
dyrektywnego treningu interpersonalnego.

Dla filozofa praktyka milczenie jest umiejetnoscia bycia ze sobg. Sposobem na
zerwanie kajdan gadulstwa oraz przerwaniem nawykowego potoku wyobrazen i aso-
cjacji. To oswajanie si¢ z cisza, ktore prowadzi do wstuchania si¢ w siebie oraz otwiera
mozliwo$¢ do wstuchania si¢ w drugiego czlowieka. Z tych powodéw zachowywanie
milczenia jest waznym elementem wyszkolenia przysztych doradcow filozoficznych
(i nie tylko ich).

Seminaryjng dyskusje o sztuce milczenia poprzedza ¢wiczenie w parach, ktore
pomaga odczuli¢ si¢ od strachu przed cisza. Ma ono réwniez funkcje integracyjng oraz
interpersonalng’. Na zakonczenie spotkania studenci otrzymujg zadanie polegajgce na
pozwalaniu sobie na milczenie w sytuacjach spotecznych (podczas rozméw z bliskimi,
spotkan towarzyskich, w sytuacjach zawodowych). Efektem ubocznym silentium ma by¢
wyciszenie, dawanie sobie czasu na glebsze przemyslenia oraz stworzenie warunkow

4 Diogenes Leartios, Zywoty i poglgdy stynnych filozoféw, ttum. L. Kroniska, K. Lesniak, B. Olszewski,
Warszawa 1988, s. 39, 169, 218, 468.

5 Grupa ustawia krzesetka w dwdch rzedach. Studenci siadajg naprzeciwko siebie, prawie stykajac si¢
kolanami. Patrzac sobie w oczy, siedza w milczeniu. Po minucie nastepuje krétka rozmowa, w ktorej kazda
para wymienia si¢ obserwacjami, odpowiadajgc na pytanie ,,co czutem/am, gdy siedzialem/am w milczeniu
naprzeciwko ciebie?”. Podczas rozmowy mozna mowi¢ wylacznie o wlasnych odczuciach (nie méwimy na
temat partnera). Po wymianie spostrzezen i odczud kazdy rzad przesiada sie o jedno krzesetko w prawo.
Cwiczenie moze mie¢ kilka rund (do czasu, az uczestnicy poczuja, ze oswoili si¢ z milczeniem). Jesli grupa
jest niewielka, aktywnos¢ jest kontynuowana tak dlugo, az kazdy bedzie w parze z kazdym.
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na uslyszenie odpowiedzi na stawiane sobie pytania. Praktykowanie milczenia dobrze
oddaje fragment Pamigtnika filozoficznego.

Przebywanie w ciszy z innymi osobami przetestowalam, kiedy spotkalam w tramwaju kole-
zanke z czaséw mojego liceum. Chwile ze sobg pogadaly$my i nagle skonczyly nam si¢ tematy,
wiec zamilktam. Po tym, jak to zrobitam, zauwazytam, takie bylo w kazdym razie moje wrazenie,
ze wcale jej to nie przeszkadzalo, a przynajmniej nie tak bardzo, jak bym oczekiwala, ze bedzie.
Bylo to dla mnie catkiem komfortowe — nie musialam na site szuka¢ tematéw do rozmowy i po
pewnej dawce dialogu mogtam troche z nig pomilcze¢, troche popatrze¢ przez okno i na innych
ludzi, zebra¢ mysli, skupi¢ sie na chwili obecnej, ale tez na tym, co planuje, co bede robi¢ pdzniej,
i nawet zastanowic sie, czy moze chciatabym jeszcze co$ jej powiedzie¢. Potem, po tej rozmowie,
nie miatam poczucia, ze o czyms$ nie powiedziatam, o czyms, co wydato mi si¢ istotne do prze-
kazania. Stalo sie to pewnie dlatego, Ze mialam okazje przemysle¢ swoja wypowiedz, pouktadad
w trakcie tej ciszy mysli w glowie i omowi¢ jedynie to, co jest dla mnie istotne.

Cwiczenie milczenia moze prowadzi¢ do powstrzymywania sie od pochopnych
0s3dow, nawykowego etykietowania oraz sprowadzania zdarzen lub teorii do wlasne-
go powierzchownego rozumienia. By unikna¢ tego rodzaju podejscia, seminaryjne
dyskusje zaczynamy od ¢wiczenia, gry lub studium przypadku ilustrujacego temat
i wdrazajacego uczestnikow do rzeczowej dyskusji opierajacej sie nie na wyobraze-
niach, a na przemysleniach ufundowanych na doswiadczeniach zyciowych. Dopoéki
nie przeprowadzimy ¢wiczenia, zachowujemy milczenie - nie rozpoczynamy roz-
wazan. Takie podejécie jest mniej rygorystycznym nawigzaniem do praktyk adeptéow
pitagorejskiej filozofii. Przez pig¢ lat zachowywali oni milczenie i stuchali ,,tylko
wykladow Pitagorasa, ale go nie ogladali az do chwili, gdy si¢ wykazali znajomoscia
jego nauki”®.

Milczenie moze przybierac rézne formy. Jedna z nich jest powstrzymywanie sie
od moéwienia o pogladach, do ktérych jestesmy przywigzani lub ktére nas ciekawia.
Chcemy o nich rozmawia¢ ,,z kazdym, z kim si¢ da” w przekonaniu, ze dzielimy sie¢
swoimi ,najgltebszymi” przemysleniami, podczas gdy w rzeczywistoéci powtarzamy
po raz kolejny to, w czym od dawna jeste§my nawykowo ,,zabetonowani”. Milczenie
w sytuacjach, gdy ,wyrywamy si¢” do wypowiedzi i chcemy zabra¢ glos ,,za wszelka
ceng’, jest najtrudniejsza ze wszystkich form wstrzemiezliwosci w méwieniu. Jest to
réwniez doskonale ¢wiczenie rozwijajgce uwazno$¢, wole oraz obserwacje siebie. Tak
rozumiane milczenie nie moze by¢ usprawiedliwieniem dla braku asertywnosci.

Z terapeutycznego punktu widzenia powstrzymanie klienta przed wyrazeniem po
raz kolejny jego utartych pogladéw jest czyms oczywistym, lecz nie zawsze stosowanym.
Po pokonaniu oporu przed milczeniem otwiera si¢ przed nim droga do autorefleksji,
ktdra jest wstepem do wgladu do §wiata wewnetrznego.

6 Diogenes Leartios, dz. cyt., s. 468.
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Jezeli nie dojdzie do oswojenia milczenia, to moze istnie¢ grozba, ze nasz klient
bedzie ,zagadywal” sam siebie, tak jakby obawial sie przerwa¢ swoj stowotok, nie chcac
czego$ poczucé lub pomysle¢ — odkryé¢, ze moze funkcjonowac inaczej.

Wielu osobom milczenie wydaje sie: ,,glupie’, ,,zabawne”, ,nienaturalne’, ,,gnebigce”,
»podporzadkowujace” i ,urazajace”. Ostatecznie demaskuje ono w sposob bezwzgledny
obrong przed zobaczeniem czego$ skrywanego — nieche¢ do przyznania si¢ do czego$
przed samym sobg.

Dobrowolne milczenie jest jedng z najsurowszych praktyk filozoficznych, ktéra
moze narzuci¢ sobie cztowiek. Catkowite milczenie jest fatwiejsze i moze odcigga¢ nas
od wlasciwego funkcjonowania. Podobnie kilkutygodniowa gtodéwka jest tatwiejsza
od powstrzymywania si¢ od przyjmowania pokarméw przez trzy dni. Czlowiek moze
zachowywa¢ milczenie w spos6b niezauwazalny dla innych. Odnosi si¢ to réwniez do
innych aspektow jego zycia (przyjemnosci, konsumpcji débr, snu, pracy). Kryterium
stosowanym w naszych wyborach moze by¢ moéwienie i robienie tego, co konieczne.
Pomocne w tym miejscu moze by¢ zastosowanie epikurejskiego podziatu pragnien na
naturalne i konieczne oraz naturalne i niekonieczne’.

Oddawanie racji

Jedna z waznych umiejetnoéci przyszlych adeptow filozofii praktycznej® jest porzuce-
nie przywigzania do wlasnych pogladéw i zwigzanego z nim dgzenia do wygrywania
w dyskusjach na rzecz dochodzenia do prawdy i rozwigzywania probleméw. Wyzbycie
sie upodobania do posiadania racji w praktyce oznacza rozpoznanie dzialania mechani-
zmu kulturowego uwarunkowania uruchamiajgcego przeswiadczenie, ze jesli w jakiejs
rozmowie lub sporze nie wygramy, to bedziemy ,,gorsi, ghupsi lub upokorzeni” Odda-
wanie racji moze by¢ dla niektdrych ¢wiczeniem uwalniania si¢ od bycia ,,niewolnikiem
racji” (tj. bezpardonowego walczenia o zwyciestwo w polemikach), a jako takie jest tez
waznym przystankiem w drodze do odnajdywania prawdy.

Seminaryjne rozwazania po$wigcone zagadnieniu odrézniania mechanizmu ,,racji”
od procesu ,,poszukiwania prawdy” poprzedza ¢wiczenie w parach®. Na zakonczenie

7 Tamze, s. 644.

8 Skrotowo okreslam tak osoby, ktore beda uprawialy coaching filozoficzny, mentoring filozoficzny,
doradztwo filozoficzne lub terapie filozoficzng.

9 Uczestnicy seminarium dzielg si¢ na dwie grupy. Kazda z nich otrzymuje oddzielne instrukeje.
W grupie pierwszej uczestnicy proszeni s3 o wybranie dowolnego tematu, w obrebie ktérego szybko
przekonaja rozméwce do wlasnego zdania i ,wygrajg” w dyskusji. Grupa druga ma za zadanie uzywaé
w rozmowie formuly: masz racje, ze..., co zrobic z... Cztonkowie tej grupy nie kwestionujg wprost twier-
dzen wspdldyskutantow (nie mozna uzywacé zwrotéw typu: tak, ale...). Swoje watpliwosci i zastrzezenia
moga zglasza¢ tylko w trybie zadawania pytan i oddawania racji (Masz racje, co zrobi¢ z..., Masz racje, jak
sobie poradzic z...). Kazda grupa zna tylko swoje zadanie. Nastepnie studenci z réznych grup dobierajg
sie w pary i odgrywaja swoje role. Po kilku minutach rozmowy (maks. 10 min) ¢wiczenie jest przerywane
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spotkania studenci otrzymuja prace domowa polegajaca na ,oddawaniu racji” swoim
rozméwcom (np. domownikom, partnerom, kolegom) podczas tygodniowej przerwy
miedzy zajeciami. Nastepne seminarium rozpoczyna si¢ od omoéwienia refleksji zebra-
nych przez studentéw. Ich charakter dobrze oddaje fragment Pamigtnika.

Kiedy zaczetam rozmawiac z innymi na zasadzie oddawania im racji, oczywiscie nie bez wlasnych
watpliwosci, tylko w schemacie, ktéry ¢wiczyliémy podczas zaje¢ (,Masz racje, a co zrobi¢ z...”),
zorientowalam sie, ze duzo prosciej jest mi si¢ dogadaé. Ze dzigki przyznawaniu drugiej oso-
bie racji — okraszonej wlasnymi watpliwo$ciami, wltasnym zdaniem, ktére podkreslam dopiero
pdzniej — jest ona bardziej otwarta na to, co méwie. Oddanie innym racji sprawia wrecz, ze s
bardziej sklonni, zeby wzia¢ pod uwage réwniez moje argumenty. Jednak, musz¢ przyznad, nie
zauwazylam, zeby ktokolwiek sam przyjal moja technike, nawet nie§wiadomie, i powiedziat mi,
Ze sama mam racje — tak si¢ nie zdarzylo. Ale moi rozmdéwcy byli na pewno o wiele bardziej
zadowoleni i nastawieni na dogadywanie si¢ niz na ktétnie. Dyskusja z innymi osobami, np. z mo-
imi rodzicami, bardziej dazyta w strone spokojnej rozmowy z jakims pozytywnym, obopdlnym
skutkiem, niz wymiany wlasnych przekonan po to tylko, by sie przekrzyczec i zaprezentowaé
wlasne, nienaruszalne w pierwotnej strukturze zdanie. Mialam wrazenie, ze prébuja dowiedzie¢
sie, co uwaza réwniez ta druga osoba (w tym przypadku - ja). Zdecydowanie pomoglto mi to
w kontaktach z innymi i sprawilo, ze dostrzegtam czysto praktyczne skutki ¢wiczen filozoficznych.
Wezesniej myélatam, ze poprzednie ¢wiczenie (praktykowanie ciszy) bedzie dla mnie czym$
wrecz odgradzajacym od innych, ale nie bylo to prawda. Jesli chodzi natomiast o to ¢wiczenie,
to od poczatku wiedzialam, ze bedzie interpersonalne, ale zanim nie zaczetam go praktykowac,
to nie zdawatam sobie sprawy, jak bardzo moze by¢ przydatne. Mysle, ze bede mogta skorzystaé
z tej techniki nawet w bardziej oficjalnych sytuacjach, np. w rozmowie z klientem, a nie tylko
w zyciu prywatnym, biorac pod uwage, ze ludzie, ktorym przyznaje si¢ racje, okazuja sie bardziej
przyjaznie nastawieni i sklonni nas wystucha¢.

Niektérym osobom moze by¢ trudno zy¢ bez ,racji” pelniacej funkcje bufora
ochronnego, pozwalajacego zachowa¢ komfort zycia ,bez zmian”. Przeforsowanie
wlasnego zdania oznacza dla nich wywalczenie ,,§wietego spokoju’, pozwalajacego spo-
kojnie trwa¢ w niepodwazalnym podtrzymywaniu przyjemnych ztudzen, ,,ze wszystko
potoczy sie zgodnie z oczekiwaniami’, ,,ze trudno$ci nie istniejq’, ,ze mozemy by¢ dalej
takimi, jakimi jestesmy, i ze nasza prawda jest niepodwazalna”. Inni potrzebuja ,,utwier-
dzajacej racji” do pozwolenia sobie na realizacje jakiego$ dziatania. Postepuja w ten
sposob przekonani, ze ,wygrana” dyskusja usprawiedliwia ich dazenia. Jeszcze inni bez
emocjonalnego ,,nasycenia si¢” tryumfem i przeforsowaniem wtasnego zdania czujg
sie ,nieszczesliwi”. W wielu przypadkach zabieganie o ,,racj¢” stanowi zabezpieczenie
przed ,wstrzagsami” wywolanymi wykryciem blednego rozumowania, za ktérym stoi
np. rozbieznos$¢ pomigdzy tym, co kto$ deklaruje, a sposobem, w jaki zyje. Im sprawniej
kto$ pozyskuje ,racj¢’, tym trudniej jest mu otrzasna¢ sie z wlasnych ztudzen.

i omawiane. Grupa pierwsza odpowiada na pytanie: co poczuliscie i pomysleliscie, gdy ustyszeliscie zwrot:
masz racje? Grupa druga: co sprawito wam trudnos¢ w oddawaniu racji? Pytanie do obu grup: jaki wplyw
na przebieg dyskusji miato oddawanie racji?
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Jedna z mozliwych odtrutek na ten rodzaj uwarunkowania jest oddanie osobie
uzaleznionej ,racji’. Wywolane w ten sposob zdziwienie (,,ze wygralo sie bez walki”,
»ze sukces przyszed! za fatwo”) budzi watpliwosci, czy wywalczona ,,racja” ma realng
warto$¢ — a to prowadzi do refleksji. Istnieje szansa, ze kto$, kto ,wygral racj¢” i odzy-
skat ,wewnetrzny spokdj”, dopiero wowczas zacznie nas aktywnie stuchad i rozpocznie
partnerska rozmowe (,,Skoro wygralem, to teraz moge ci¢ wystuchac”). Wczesniej nie
bylo to mozliwe, gdyz wszystkie zasoby byly skoncentrowane na obronie wtasnego
status quo i pokonaniu przeciwnika.

Bycie obojetnym na rzeczy obojetne

Cwiczenie obojetnosci jest wprost zaczerpniete z praktyk stoickich. Z punktu widzenia
stoikow filozofia polega na konkretnej postawie, na okre§lonym stylu zycia, angazu-
jacym calg egzystencje. Filozofia ma wychowywa¢ cztowieka tak, by dazyt do tych
celdw, ktore sa osiagalne, i tego zla unikal, ktérego uniknaé moze. To, co nie zalezy
od nas, nie powinno mie¢ dla nas wiekszego znaczenia. Jest to catkowite odwrocenie
zwyklego sposobu postrzegania zdarzen w §wiecie. Zmiana postawy zyciowej wyma-
ga metodycznego przeksztalcania wlasnego bytu. Cwiczenia duchowe wspieraja ten
proces.

Cwiczenie obojetnosci poprzedza zazwyczaj wyktad o filozofii stoickiej. Podob-
nie jak w poprzednich seminaryjnych ¢wiczeniach wyktad oraz dyskusje rozpoczyna
wspolne doswiadczenie.

Studenci dzielg sie na grupy pigcioosobowe. Kazda z grup otrzymuje rézne przy-
ktady (np. kradziez, rozpad zwiagzku, $mier¢ bliskiej osoby). W grupach studenci roz-
patruja otrzymane przyklady, positkujac si¢ pytaniami: jaki wptyw mamy na to, ze nas
okradziono, czy mozemy bra¢ odpowiedzialno$¢ za to, ze ktos nas opuscit, czy mozemy
obwinia¢ si¢ za czyja$ $mier¢, jesli nie jestesmy jej sprawca.

Zajecia konczg si¢ zaleceniem, by w trakcie tygodnia stosowa¢ stoicka regute roz-
poznawania zdarzen jako obojetnych (,,zalezy ode mnie — nie zalezy ode mnie”) i ade-
kwatnie do rozpoznania kierowa¢ swoimi dzialaniami.

Cwiczenie z obojetnosci nie bylo na naszych zajeciach ujete jako konkretne éwiczenie, ale spra-
wilo, Ze zastanowitam si¢ nad tym, na co warto by¢ obojetnym i czy w ogéle jest to mozliwe. Po
zajeciach, na ktérych omawialismy to zagadnienie, dosztam do wniosku, ze zgadzam si¢ z tym, co
na nich méwili$my, ze przeciez na wiele rzeczy, w tym na bardzo powazne - jak choroba bliskiej
osoby albo $mier¢ kogo$ waznego dla nas, a nawet moja wlasna $mier¢ — nie mam w zasadzie
wplywu. Znaczy, mozna by powiedzie¢, ze jesli chodzi o méj wlasny los i moja $mier¢, to mam
pewien wplyw, ale mam oczywiécie na mysli $mier¢ naturalng, w odleglej (mam nadziej¢) przy-
sztodci, zdarzenie, ktore jest mi pisane, ktdre jest pisane kazdemu. Na tego typu rzeczy nie mam
wplywu i w zwiazku z tym moze mi by¢ smutno, kiedy np. kto$ odejdzie z mojego zycia, bo nie
moge dluzej z nim spedzac czasu, ale fatwiej si¢ z tym pogodzi¢, jesli skupiam si¢ na tym, ze nie
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bytam w stanie nic zrobic¢, ze nie zabitam tej osoby, nie sprawitam, ze jest chora itp. To nawet nie
musi by¢ ¢wiczenie na ,,tu i teraz’, kiedy zaloba jest juz w moim Zyciu, tylko na przyszlos¢, zeby
juz sie wrecz przyzwyczai¢ do tej mysli, Ze na pewne rzeczy nie mamy wplywu i musimy je zaak-
ceptowacd. Procz takich, powiedziatabym, uniwersalnych ludzkich lgkéw, jak lek przed $miercia
i strata, sa tez oczywiscie rzeczy zupelnie nieprzewidywalne, ale moze wlaénie ta obojetnosé
sprawia, ze mozemy wy¢wiczy¢ sie na wypadek czego$ nieprzewidzianego i sprawi¢, ze to nie
tyle, co nie moze nas zaskoczyé¢, ile Ze z pewnoscig nie wywrze na nasze zycie az tak wielkiego
wplywu, jakie by wywarto, gdyby$my nie wiedzieli, ze musimy by¢ zawsze przygotowani, ze moze
nastapi¢ co$, co bez naszego udziatu, bez choc¢by zadnych szans na nasz udzial, moze wplynaé¢
na nasze zycie i nawet jesli tego nie chcemy, to trzeba si¢ z tym pogodzi¢ i zy¢ dalej - nie, jakby
nic sie nie zdarzylo, ale ze $wiadomo$cig, ze musialo si¢ zdarzy¢.

Bardzo czesto ludzie utozsamiaja sie z tym, ,,co inni o nich myslg’, ,,jak sie do nich
odnoszg’, ,,czy licza sie z ich zdaniem”. Wiele osob zywi przekonanie, ze s3 ,,niedo-
ceniani” lub traktowani ,nienalezycie”. Przekonania tego typu moga prowadzi¢ do
snucia réznego rodzaju podejrzen, a dalej do wyrobienia postawy niechetnej wobec
ludzi. Istotne staje sie to, jak ,,kto$ na kogo$ popatrzyt’, ,,co o kim$ powiedzial” lub ,,co
pomyslat”. Powodem do przejmowania sie moze by¢ zwlaszcza to, co przedstawia sie
jako ,niesprawiedliwe’, ,nielegalne”, ,,btedne” lub ,,nielogiczne”. Bycie obojetnym na
rzeczy obojetne pozwala uwolnic sie od tego typu uwarunkowan i utatwia wyzbycie si¢
nawyku wyrazania toksycznych emocji.

Bycie obojetnym na rzeczy obojetne prowadzi rowniez do wyzbycia sie przesadnych
wyobrazen na wlasny temat i opartych na nich wymagan wobec innych. Wiele 0s6b
domaga si¢ od otoczenia uznania: za swa prace, po$wiecenie, inteligencje, piekno, ory-
ginalno$¢ lub sprawnos¢. Swoje ,,pretensje” opieraja te osoby na niczym niepopartym,
fantastycznym mniemaniu o sobie.

Zamartwianie si¢ tym, ze ktos ,,niewystarczajaco si¢ nami przejmuje’, lub tym, ze
my w czyim$ mniemaniu ,,niezadowalajaco dbamy o kogo$ innego”, moze prowadzi¢
do utraty rOwnowagi wewnetrznej, zachwiania relacji w zwigzku lub zapoczatkowania
bezsensownych dziatan.

Obserwacja siebie

Istotnym elementem pracy nad sobg jest rozpoczecie ukierunkowanej i dlugotrwatej
obserwacji siebie. Cwiczenia poprzedza wyktad o sposobach prowadzenia obserwacji
oraz rdznicach pomiedzy obserwacja i analiza. By latwiej byto utrzymaé uwage na
sobie, studenci obierajg za przedmiot badania wybrane nawyki (np. etykietowanie
lub ocenianie). W tym ¢wiczeniu bardzo pomocne moze okaza¢ sie¢ prowadzenie
pamietnika.

Myslatam, ze kiedy obserwuje to, co robig, to nie oceniam tego automatycznie, ale przekona-
tfam sie, ze jednak tak jest. Cokolwiek robitam - oceniatam, czy robie to np. za szybko, za wolno,
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ze moglam co$ zrobi¢ troche lepiej, ze za dlugo to robie, za krotko, za mato lub za bardzo sie do
czego$ przykladam, a moglabym mie¢ wigcej czasu na inne rzeczy. Dzigki temu, ze zaczglam
obserwowac siebie tak bezstronnie, bardziej obiektywnie, to zorientowalam sig, ze jest to zupelnie
niepotrzebne. Sprawilo to, ze zacz¢tam lepiej organizowac swdj czas i po prostu lepiej czuje sie
sama ze sobg i z tym, co robie. Zauwazytam, ze niekoniecznie musze osadzac np. to, o ktérej wstaje,
jak sie czuje, to, czy zaczne coé robi¢ wczeéniej, pdzniej, albo fakt, ze odczuwam jakas emocje —
czy sytuacja jest odpowiednia, a moze wyrazam jg w troche inny sposéb niz zaplanowatam - to
wszystko jest w porzadku, po prostu musze zaakceptowaé wlasne naturalne reakcje albo rzeczy,
ktore mi si¢ zdarzaja, bez oceniania ich. To ¢wiczenie spowodowalo réwniez, ze tatwiej mi bylo
w pewnych konkretnych momentach, np. jesli bytam w jakiej$ sytuacji spolecznej, powiedzmy - na
uczelni, i odczuwatam stres, to notowatam sobie w myslach - zauwazam, ze odczuwam stres - i to
wszystko. Nie musze martwic sie, Ze ten stres sprawi, ze nie bede wiedziala, co powiedzie¢ albo
zrobig co$ glupiego, tylko po prostu odczuwam stres i tyle, a co si¢ stanie dalej, to jest zupelnie
inna sprawa. Kiedy zacz¢tam tak mysle¢, spostrzegtam, ze czuje si¢ lepiej ze sobg i z wlasnymi
reakcjami, a na dodatek wydalo mi sie, Ze jestem bardziej ugruntowana w rzeczywistosci, teraz-
niejszoséci — w tym, co jest, a nie co mi si¢ wydaje, Ze jest.

Dorosty czlowiek prawie w calosci sktada sie z nawykow, ktdre - jak zauwaza Wil-
liam James - skazujg nas na toczenie ,,Zyciowej bitwy” polegajacej na wybieraniu
pomiedzy tym, do czego si¢ przyzwyczailiSmy, a tym, do czego mamy si¢ przystoso-
waél?. By poznaé swoje nawyki, wiele 0sob postanawia rozpocza¢ obserwacje. Czesto
prowadzg one chwilowa obserwacje, ktéra bardzo szybko zastepowana jest analizg.
Dzieje sie tak dlatego, ze obserwacja przerywana jest zadawaniem pytan (np.: ,,od czego
jaka$ czynnos¢ jest uzalezniona i dlaczego si¢ zdarza”) i szukaniem na nie odpowie-
dzi. Prowadzi to do tego, Ze obserwujacy zapomina o prowadzeniu cigglej obserwacji
i przechodzi do powierzchownej, nawykowej analizy, ktora nie moze przynies¢ zado-
walajacych odpowiedzi. Spontaniczne, nieprzygotowane obserwacje i analizy moga
dawac jedynie zludzenie odkrycia czego$ waznego.

Istotne jest, by obserwacja byla dlugotrwata, metodyczna i nie byta przerywana
przez proby analizy. Spostrzeganie ma polega¢ na prostym rejestrowaniu — odnotowy-
waniu w umysle tego, co w danym momencie jest przedmiotem naszego badania. Nie
moze to by¢ obserwacja dla samej obserwacji. Dobrze, by miata swoj cel, tak by nasza
uwaga miala punkt zaczepienia. Jezeli obserwacja ma by¢ wlasciwa, a analiza trafna,
to konieczne jest zgromadzenie pewnej ilo$ci materiatu, ktéry zawiera rézne aspekty
obserwowanego zjawiska. Obserwacja stanie si¢ owocna, gdy doprowadzi do poznania
zasad nami rzadzacych, ich zrozumienia i stalego pamietania o nich. Wymaga to czasu,
wytrwalo$ci!! i metody.

10 'W. James, The Principles of Psychology, vol. 1, New York 1910, s. 121.
11 Sposoby prowadzenia obserwacji centrum ruchowego zob. paragraf Wychodzenie z automatyzmu
dziatania.
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Trzy czesci duszy

W kolejnym tygodniu zaje¢ studenci poglebiaja prowadzong przez siebie obserwacje.
Seminarzysci zostaja zapoznani z koncepcja trzech podstawowych funkcji umystowych.
Przez tydzien beda uczy¢ sie rozpoznawaé dziatanie tych funkcji podczas podejmo-
wanych aktywnosci!2.

Tréjpodzial nawigzuje w luzny sposéb do antycznego podziatu na trzy czeéci duszy:
rozumng, zapalczywa i pozadliwg. Zajecia zaczynaja si¢ od pytania: ,w jaki sposéb roz-
poznajesz to, ze znajdujemy si¢ pod wptywem okreslonej funkc;ji?”!3. Nierzadko bywa,
ze bedac w emocjach, wyobrazamy sobie, ze myslimy, podczas gdy emocjonujemy si¢
i uruchamiamy dziatania, ktérych pdzniej zalujemy. Innym razem powtarzamy auto-
matycznie czynnosci zastepcze w sytuacji, w ktorej powinni$my rozpoczaé¢ aktywnos$é
intelektualng.

Funkcja intelektualna jest ujeta jako zdolno$¢ do poréwnywania i stosowania mi-
nimum trzech kategorii (np. pozytywne — neutralne — negatywne) lub trzech réznych
punktéw widzenia (trializm)!'4. Funkcje emocjonalng okresla zdolno$¢ do dualistycz-
nego kategoryzowania otoczenia (dualizm) za pomocg przeciwstawnych kategorii (np.
dobre - zle, pigkne - brzydkie). Funkcje ruchows cechuje wystepowanie réznego rodza-
ju automatyzmow (np. pozbawione rozumienia mechaniczne stuchanie lub czytanie).

Zauwazylam, ze w moim zachowaniu gléwna role odgrywa intelektualne centrum umystowe.
Chociaz musze¢ przyznaé, ze emocjonalne réwniez stanowi duza cze$¢ mojej motywacji do
dziafania, duza czg$¢ tego, co mna kieruje. W sytuacji, kiedy mam jaki$ przykry, wymagajacy
intelektualnie obowiazek do wypelnienia, to faktycznie czasami centrum ruchowe bierze gore,
chociaz stosunkowo latwo jest mi je sthumié. Gdy jest taka sytuacja i mam np. nagla ochote
zrobi¢ sobie herbate, to bardziej kieruje mng centrum uczuciowe, poniewaz mam wrazenie,
ze bez herbaty bedzie mi smutno i Zle, a z herbatg bede szczesliwsza, wigc to raczej centrum
emocjonalne jest dla mnie dystraktorem. Tak czy inaczej najcze$ciej udaje mi si¢ dziata¢
w centrum intelektualnym, jest to dla mnie bardziej naturalne. Kiedy mam jaki$ obowiazek
wymagajacy ruchowo, jak posprzatanie pokoju, to trudniej mi si¢ do tego zabra¢ i mniej mi
sie chce, niz wypelni¢ obowiazek intelektualny. W zwiazku z tym uwazam, ze wieksza uwage
powinnam przyklada¢ do trenowania centrum ruchowego, np. nie mysle¢ tyle o tym, co robig¢
i pozwoli¢ sobie dziala¢ bardziej instynktownie. Czasami przewaga centrum intelektualnego
réwniez przeszkadza mi w zyciu, poniewaz w sytuacji, kiedy musze dziata¢ szybko - jest to

12 Dobrym pomystem jest poproszenie studentéw o nastawienie budzika w telefonie w taki sposéb,
by w réznych czesciach dnia alarm przypominal im o sprawdzeniu, w jakiej funkcji umystowej aktualnie
sie znajduja.

13 Studenci dzieleni s na trzy grupy. Kazda grupa odpowiada na jedno z trzech pytan: w jaki sposéb
rozpoznajesz, ze jestes w intelekcie?, w jaki sposob rozpoznajesz, ze jestes w funkcji ruchowej?, w jaki sposob
rozpoznajesz, Ze jestes w emocjach?

14 L. Ostasz, Psychoterapia filozoficzna. O usprawnianiu rozumu i leczeniu psychiki, Krynica Morska
2007, s. 96-97; P. Gasowski, Filozofia jako droga do szczescia, czyli o wplywie psychoterapii filozoficznej na
wychowanie, ,,Humanistyka i Przyrodoznawstwo” 2013, nr 19, s. 427.
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sytuacja nagla, co§ mnie zaskoczy - jest mi ciezko, poniewaz zaczynam my$le¢ i analizowac,
i przez to nie moge zadziata¢ wystarczajaco sprawnie. Jeéli chodzi o centrum emocjonalne,
to zreszta to intelektualne réwniez nieco je przyttacza — czgsto nie wiem, co czuje, a kiedy
probuje to przemysled, to do niczego mnie to nie prowadzi, poniewaz do rozpoznania emocji
réwniez uzywam centrum intelektualnego, a nie emocjonalnego. Je$li chodzi o aspekt seksu-
alny centrum ruchowego, to wydaje mi si¢ on w ogéle nie istnie¢, poniewaz nad wszystkimi
moimi dzialaniami géruje zdrowy rozsadek i doktadna analiza, a czasami chciatoby sie, a na-
wet wypadaloby, zrobi¢ co$ spontanicznego, takiego bardziej zwierzecego. Zreszta uwazam,
ze z dominacji centrum intelektualnego wynikaja pewne minusy, np. taka moja ciagla analiza
sprawia, ze bardziej si¢ stresuje i rzuca si¢ to na moje centrum emocjonalne, poniewaz dominuja
w nim wtedy negatywne emocje, a kierowanie sie pozytywnymi emocjami bytoby w niektérych
sytuacjach z pewnoscig lepsze. Zauwazylam, ze centrum ruchowe uaktywnia mi sie dopiero
wtedy, kiedy zupelnie wylaczam swoja $wiadomo$¢ i robi¢ co$ wylacznie odruchowo. Widze
to, kiedy np. wychodze¢ z domu i zamykam drzwi, a potem zastanawiam si¢, czy je zamkne-
fam - moment zamykania to wlasnie ta chwila, w ktorej faktycznie widze dziatalno$¢ mojego
centrum ruchowego.

Podstawg poznania poszczegolnych funkcji umyslowych jest zrozumienie rézni-
cy pomiedzy my$la i emocja, emocja i wrazeniami zmystowymi, my$la a impulsem
ruchowym. Sprawnie prowadzona obserwacja ujawnia, Ze nasze zycie umysiowe jest
o wiele bogatsze, niz przypuszczamy, i Ze daje nam ono znacznie szersze mozliwosci.
Rozpoznanie trzech gléwnych osrodkéw umystowych i nauczenie si¢ ptynnego prze-
chodzenia miedzy nimi pozwala zwigkszy¢ efektywno$¢ naszych dziatan.

Z terapeutycznego punktu widzenia rozpoznanie dominujacej funkcji umystowe;j
pozwala zbalansowa¢ prace umystu i rozpoczaé¢ odzyskiwanie stanu eutymii rozu-
mianej jako réwnowaga w obrebie jedno-wielo$ci, jaka jest czlowiek (intelekt —
emocje — instynkt, intuicja, ruch).

Wielu osobom wprowadzenie tréjpodzialu uzmystawia, jak bardzo wyspecjalizowa-
ty si¢ w uzywaniu jednego preferowanego przez siebie osrodka inteligencji i zapomniaty
o innych, nie mniej istotnych, aspektach swojej umystowosci.

Wychodzenie z automatyzmu dzialania

Zazwyczaj nie obserwujemy naszych nawykow ruchowych. Nawet jesli nam sie to
udaje, to trwa na tyle krotko, Ze wprowadzenie zmian nie jest mozliwe. By utatwi¢
sobie objecie uwagg rutynowych czynnosci, seminarzysci proszeni s3 o wprowadzanie
do swoich codziennych aktywnosci drobnych zmian, ktére podtrzymaja skupienie, ale
nie zaktocg dziatan'®.

15 Przyktadowo tam, gdzie to mozliwe, osoba ¢wiczaca wykonuje czynnosci lews, a nie prawg reka,
zmienia zwyczajowa tras¢ do domu lub trzyma narzedzie, np. dtugopis, inaczej niz zwykle.
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W tym tygodniu sprobowatam wyjé¢ z automatyzmu dziatania — w tym celu robitam rze-
czy troche ,na opak’, np. tak jak normalnie wysiadam z autobusu przy parku, tak tym razem
wysiadlam dwa przystanki wczesniej i posztam do domu przez osiedle, zupelnie inng droga niz
zwykle wracam z uczelni. Wykonywalam tez rézne czynnosci w innej kolejnosci, np. rano, kiedy
szykowalam sie, zeby wyjs¢ z domu i pojecha¢ na wydzial, to zamiast najpierw p6jé¢ do kuchni
izje$¢ $niadanie, ubratam sie. Zauwazylam, ze takie wyjécie z automatyzmu czynnosci (o ile tym
to wlasnie bylo) sprawia, ze wszystko, co robig, jest dla mnie ciekawsze i czuje si¢, jakbym wyszla
z pewnego rodzaju monotonii i rutyny. W takich sytuacjach réwniez wigcej my$le nad tym, co
robie, wiec lepiej zapamigtuje, np. jak przekrece klucz w zamku drzwi mieszkania lewg reka, a nie
prawa (jak zwykle) albo stang podczas tej czynnosci na jednej nodze. Mysle, ze ma to tez troche
zwiazek z tym, ze cho¢ nasz mdzg lubi rutyne, to rozwija si¢ najbardziej wlasnie wtedy, kiedy
nastepuja jakies zmiany i kiedy robimy co$ inaczej niz zwykle. By¢ moze moglabym przetozy¢
to ¢wiczenie rowniez na inne dziedziny, np. myslenie o sobie - istnieje mozliwo$¢, ze mysle
o sobie i widzg siebie wlasnie w taki rutynowy, schematyczny sposob, bo po prostu nauczytam
sie tego, przyzwyczailam sie i wygodnie mi mysle¢ w ten sposdb. Jest szansa, ze proby zmiany
sprawilyby, ze odkrylabym o sobie co$ nowego, moze nawet co$ bardziej zblizonego do prawdy
(o ile prawda istnieje?).

Podczas poznawania podstawowej dziatalno$ci osrodka ruchowego natrafimy na
przyzwyczajenia. Zazwyczaj przygladanie sie swoim automatycznym ruchom (np. temu,
w jaki sposob chodzimy) jest mozliwe tylko przez krotki czas. Jezeli jednak przyjmiemy,
ze na nasz codzienny sposob chodzenia sktada si¢ pewna ilo$¢ nawykéw (np. stawianie
krokow o okreslonej dtugosci, szybkos¢ chodzenia, utozenie stop itd.) i jesli zmienimy
te nawyki (np. zmienimy tempo chodzenia i dlugos$¢ krokéw), to wtedy bedziemy
w stanie dluzej obserwowac siebie i poznawac swoje ruchy w trakcie spacerowania.
Jesli chcemy obserwowac siebie np. w trakcie zmywania naczyn lub malowania $cian,
to nalezy zwrdci¢ uwage na to, w jaki sposéb trzymamy zmywak lub pedzel i sprobowac
trzymac je inaczej niz zwykle (mozna np. przetozy¢ narzedzie z lewej do prawej reki),
wowczas dluzsza obserwacja stanie si¢ mozliwa. Jedli cztowiek pragnie obserwowa¢
siebie metodycznie i permanentnie, powinien mie¢ metode. Dobrym sposobem moze
by¢ chodzenie po chodniku ruchami skoczka szachowego, siedzenie i stanie w pozy-
cjach, do ktorych nie przywykliémy, uzywanie lewej reki tam, gdzie uzywamy prawe;j
itp. Opisane zabiegi umozliwig nam obserwowanie siebie i poznawanie nawykéw na-
szej inteligencji ruchowej (pamigci mig$niowej). Zdaje sig, ze nie bez powodu grecki
aforyzm poznaj samego siebie (yv@0: oeavTov) umieszczony byl na frontonie $wigtyni
Apollina w Delfach!®.

16 Pierwotne znaczenie tego wyrazenia brzmialo: ,,poznaj swoje ograniczenia” (poznaj zakres swoich
mozliwoéci albo poznaj swoje miejsce na skali spotecznej, albo poznaj siebie jako $miertelnika; E. Wilkins,
Know thyself in Greek and Latin literature, Chicago-Illinois 1917, s. 22; E. Wilkins,The Delphic maxims
in literature, Chicago 1929, s. 52). W IV wieku p.n.e. Platon nadal maksymie kolejne znaczenie: ,,poznaj
swoja dusz¢’”.



282 - Tomasz Femiak

Przebywanie z wlasna pustka —,,zr6b wiem, Ze nic nie wiem”

Cwiczenie dotyczace pustki jest oparte na swobodnej interpretacji stow przypisywanych
Sokratesowi — ,wiem, Ze nic nie wiem”!”. Zwykle przez to powiedzenie daje sie wyraz
pokory wobec wiedzy i uznania, ze nasza madro$¢ jest ograniczona - im wiecej wiemy,
tym bardziej zdajemy sobie sprawe z tego, ile jeszcze nie wiemy. Porzekadlo to stalo
sie jednym z najcze$ciej przywolywanych aforyzmoéw filozoficznych, podkreslajacym
znaczenie skromnosci i otwartosci na nauke.

Pragnac ,,wybi¢” studentdéw z utartego rozumienia maksymy i zacheci¢ ich do
glebszej refleksji, proponuje, by potraktowaé sokratejska maksyme jako uzupelnie-
nie metody majeutycznej. Grecki filozof uwazal, zZe prawdziwa madro$¢ polega na
uswiadomieniu sobie wlasnej niewiedzy i dazeniu do cigglego doskonalenia naszego
rozumienia. Skrajng postacig uswiadomienia sobie swojej niewiedzy byloby doswiad-
czenie pustki (,bezwiedzy” - tj. zawieszenia swojej erudycji, uczonosci i zasobdéw
informacyjnych) i jej §wiadome przezycie. W takim ujeciu znanej sentencji odpowia-
dalyby bardziej stowa: ,,zréb wiem, Ze nic nie wiem” lub ,,robie wiem, ze nic nie wiem”
Nawet jesli taka interpretacja przedstawi sie komus jako ,,fantastyczna’, to wydaje sie,
ze doznanie ,,pustki” miesci si¢ w Sokratejskim nawolywaniu do poznawania samego
siebie i swojej niewiedzy.

Doznanie ,zawieszenia wlasnej wiedzy” lub chwilowego ,,braku dostepu” do niej
sklania studentéw do bardzo réznych refleksji.

Przebywanie z moja pustka bylo dla mnie trudne, poniewaz ci¢zko byto mi osiggna¢ stan,
w ktorym o niczym bym nie myslata. Na zajeciach, w czasie ¢wiczenia, byla to nieco inna sytuacja,
poniewaz byliémy w tej ,,pustce” wtedy, kiedy skonczyly nam si¢ pytania do rozmowy z druga
osobg, ale z sobg samym, w glowie, to mozna w zasadzie rozmawiac caly czas. Pytania wydaja sie
nie konczy¢, wcigz je sobie zadajemy, chociaz nie uzyskujemy odpowiedzi. Mimo tego sprébo-
walam - niekoniecznie wyczerpujac pytania do samej siebie, ale po prostu skupiajac si¢ na tym,
zeby nie zadawa¢ kolejnych. Gdy juz uzyskatam taki stan, stan bez pytan, bez prawie zadnych
mysli, to okazalo sie, ze jest on dla mnie calkiem przyjemny, ze nie czuje stresu zwigzanego by¢

17 Studenci siadajg w parach naprzeciwko siebie. Proszeni sg, by prowadzi¢ rozmowe tylko za pomoca
twierdzen. Na pytanie mozna odpowiedzie¢ tylko pytaniem (nie mozna uzywa¢ twierdzen). Nie mozna tez
markowac pytan (np. uzywac zwrotéw: a czy tak nie jest, dlaczego nie, poprzedza¢ twierdzen zwrotami, ktére
zmieniajg je w pytanie — co myslisz o...). Zadajemy pytania w taki sposéb, by rozwija¢ toczaca si¢ rozmo-
we. Osoba, ktdra poczuje ,,pustke’, ,,zawiesi si¢ na pytaniu” (studenci nazywaja czasem ten stan resetem),
podnosi reke i méwi: mam pustke. Cwiczacy, ktory doswiadcza tego stanu, nie stara sie go usilnie zmienié¢
poprzez szukanie ,,na sile” kolejnego pytania, przezywa ten stan i czeka, az kolejne pytanie samo nasunie
sie na my$l. W ten sposéb rozmowa toczy sie dalej. Jezeli kazda z os6b w parze osiagnie kilka ,,pustek’,
to dialog moze zosta¢ przerwany. Przed wspoélnym ¢wiczeniem dobrze jest poprosi¢ dwéch ochotnikéw
o0 zademonstrowanie rozmowy prowadzonej za pomoca pytan. Cwiczenie koriczy sic oméwieniem zebra-
nych refleksji i obserwacji. Dobrze zwrdci¢ uwage na takie zagadnienia jak poczucie wstydu wywolane
niewiedzg lub ,,presja wiedzenia”.
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moze ze swoimi my$lami, by¢ moze z samg potrzebg myslenia o czyms, planowania czego$,
rozpamig¢tywania. W tym momencie poczulam, Ze jestem bardziej ,,tu i teraz’, ze jestem duzo
mocniej zwigzana ze sobg i jakby w sobie ugruntowana. To bylam chyba taka wlasnie ja, ja bez
stow, ja niezdefiniowana poprzez wlasne mysli, tylko taka ja w pustce. To ¢wiczenie przypomnialo
mi pewien wiersz, ktéry poznatam w liceum i ktéry juz po pierwszym czytaniu stal sie jednym
z moich ulubionych — Samotnos¢ Anny Swirszczyniskiej's. Pozwolito mi ono na nowo spojrzeé
na stowa: ,Przestrzen, ktora si¢ rozprzestrzenia, w niej ogromnieje. Cisza, Zrédlo glosow. [...]
Jestem sama, a wiec jestem niczym. Co za szczescie.

Przebywanie w ,,pustce” (,oswajanie” tego stanu) otwiera na ,,niewiedze”. Uswia-
damia, Ze jest mozliwe powstrzymanie zalewania umystu natlokiem mysli, emocji,
obrazéw i idei. To przygotowywanie samego siebie na odbieranie nieznanych rozwigzan
poprzez utworzenie miejsca na to, co ,,nowe”.

Z punktu widzenia metody majeutycznej ,,zrobienie pustki” jest odrzuceniem wta-
snych pogladéw na rzecz przyjecia przekonan rozmoéwcy. Zawieszenie wiedzy lub
»pozwolenie sobie na niewiedzenie” uwalnia umyst od nadmiaru emocji wywotanych
ujawnieniem braku ,uczonoéci”. Madrym moze sta¢ si¢ ten, ktory madrym jeszcze
nie jest.

Uobecnianie siebie

Uobecnienie siebie nie jest tylko poglebiong uwaznoscig pozwalajacg zachowaé czuj-
noé¢ i obecno$¢ ducha. Uwaga skierowana na siebie samego przynosi spokdj duszy.
Uwazny czlowiek jest swiadomy zaréwno tego, co robi, jak i tego, czym jest, gdzie jest
jego miejsce w $wiecie oraz jaki jest jego stosunek do Boga!®.

Samos$wiadomo$¢ osiagana podczas uobecnienia siebie pozwala cztowiekowi skupié
sie na tym, co ,,jest jego wlasne” i odrzuci¢ wszystko to, co nie jest zgodne z jego ,,praw-
dziwa naturg” W praktyce oznacza to rozpoznawanie zachowan (reakcji emocjonal-
nych i sposobéw myslenia) przyjetych przez bierne nasladownictwo lub narzuconych
zewnetrznie i wpojonych nam w trakcie tzw. socjalizacji. By osoba mogta przejawiaé
sie w pelnej zgodzie ze sobg, a nie tylko w najprostszych emocjach i instynktach, ko-
nieczne jest, by rozpoczeta uwzglednianie siebie w codziennych, prostych czynnosciach.
Zazwyczaj wiekszo$¢ z nas wyuczona jest tego, co i kiedy powiedzie¢, jak zareagowaé
i jak my$le¢ i czué. Poprzez pozwalanie sobie na przezywanie i uzewnetrznianie my-
8li, uczu¢, doznan i reakeji zgodnych z naszg ,esencja” uobecniamy nasze najgltebsze,

18 A, Swirszczyniska, Samotnosé, https://poezja.org/wz/Anna_Swirszczynska/23153/Samotnosc (do-
step: 31.12.2023).
19 P. Hadot, Filozofia jako ¢wiczenie..., s. 17, 75-76.
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prawdziwe Ja%0. ,Uwazajmy na kazdy czyn i kazde poruszenie duszy, zapisujmy je tak,
jakby$my chcieli poda¢ wszystkim do wiadomo$ci™?!.

Przeniesienie uwagi na samg siebie, na swoje ,,ja, i patrzenie na wszystko tylko z wlasnej
perspektywy [tak jak bylto na zajeciach, np. opisywanie filmu nie za pomoca epitetéw typu ,,fajny”
albo obiektywnych stwierdzen (,,aktorka X dobrze zagrala swoja rol¢”)], podkreslanie tego, co mi
samej si¢ podobalo, jakie emocje we mnie wywotalo, co dziato si¢ w tym czasie w moim wnetrzu,
gdzie$ w srodku, bylo dla mnie najbardziej przejmujacym i zmieniajacym perspektywe, mozna
by powiedzie¢ - przetomowym, ¢wiczeniem ze wszystkich, ktore zostaly nam zaproponowane
na zajeciach. Dzigki niemu rzeczywiscie zauwazytam, ze takie ogélnikowe wyrazenie emocji, np.
»jestem smutna’, ,jestem zla’, jest w istocie niczym wigcej niz formutka, poniewaz kazdy smutek
sie od siebie rézni, kazda zlos¢ si¢ od siebie r6zni, kazdy czlowiek i kazdy punkt widzenia si¢
od siebie r6znig. Zwrocitam réwniez uwage na to, ze inne osoby czgsto nadinterpretujg to, jak
sie zachowujemy albo jak wygladamy. Kiedy natomiast opowie si¢ komu$ co$ z wlasnego ,.ja’,
z wnetrza, z tej uwagi skupionej na sobie, to duzo proéciej sie dogadaé — nie jeste$Smy przeciez
zadnymi zewnetrznymi, obiektywnymi maszynami do pomiaru, nie jeste$my jak termometry
ani aparaty, tylko kazdy jest wlasnym ,,ja” i kazdy postrzega $§wiat inaczej, bardzo subiektywnie,
praktycznie nikt nie czuje tego, co my, nie widzi tego, co my, ale dzieki opisywaniu, co konkret-
nie odczuwamy, co ja odczuwam i jak widze $wiat, stwarzam mozliwo$¢ powstania solidnej nici
porozumienia, a z tego wynikaja juz duze korzysci, zaréwno dla oséb, ktére chca i probuja mnie
zrozumied, jak i w sytuacji, kiedy sama siebie probuje zrozumie¢. W momencie kiedy co$ czuje,
np. cieszg sie, i obedre te rado$¢ z etykietki, odrzuce to stowo i zaczne zastanawiac sie, co mnie
tak naprawde ucieszylo, to sprawia, ze duzo bardziej rozumiem t¢ emocje, duzo lepiej wiem, jak
ja wyrazi¢, jej nazwanie i ekspresja przychodzi mi naturalniej, niz jakbym tak po prostu ocenita
obiektywnie to, co si¢ stalo (a przynajmniej pseudoobiektywnie, jesli przyja¢, ze obiektywnosci
nie ma), i stwierdzila, ze jestem z tego zadowolona. O wiele prosciej jest mi wtedy jeszcze bardziej
cieszy¢ si¢ z rzeczy, ktdre ciesza, a jesli chodzi o rzeczy negatywne, kiedy odczuwam np. smutek,
przygnebienie, to taka analiza z uwagi skierowanej na siebie pozwala mi zalagodzi¢ te uczucia,
poniewaz wtedy dowiaduje sig, jaka jest ich przyczyna i moge zacza¢ dziata¢ u Zrédta problemu,
zaczg¢ coé robi¢, zamiast po prostu pograzac si¢ w tym, czesto nietrafnym, przekonaniu, ze ,,jest
mi Zl¢”. To ¢wiczenie wpisalo si¢ réwniez idealnie w ramy mojej wlasnej filozofii zyciowej, po-
niewaz mie$ci sie w niej przekonanie, ze jedyna osoba, na ktorej ma nam najbardziej zaleze¢ i na
ktorej dobrostanie powinni$my sie skupia¢, do ktorej dobrostanu powinni$my dazy¢ za wszelka
ceng, jesteSmy my sami. Wychodze przy tym z zalozenia, ze musimy czu¢ si¢ dobrze sami ze soba
i dopiero wtedy mozemy stwierdzac o tym, jak czujemy si¢ z innymi osobami, jakg maja dla nas
wartos¢ i jak duzo uwagi powinni$my im poswigcic.

Uobecnienie siebie to samoswiadomo$¢ - to nic innego niz $wiadomo$¢ jazni
dzialajacej i zyjacej w chwili obecnej. Nie jest to abstrakcyjna jazn, tylko nasza wasna

20 Cwiczenie, ktére rozpoczyna ten proces, polega na unikaniu podczas codziennych rozméw ocen
oraz etykiet i wprowadzaniu w to miejsce — tam, gdzie jest to mozliwe — faktycznie przezytych uczud,
doznan i myéli (np. zamiast skrétowego zwrotu: smakowato mi mozemy powiedzie¢ o swoich doznaniach
smakowych podczas jedzenia. W miejsce zwrotu: fajny film — méwimy, ze: film wywotat w nas takie a takie
konkretne przemyslenia lub emocje.

21 Atanazy, Zywot Antoniego, 55, 9 (za: P. Hadot, Czym jest filozofia starozytna?, ttum. P. Domarski,
Warszawa 1992, s. 305).
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i nalezy przez nia rozumie¢ centrum naszego zycia psychicznego. W uchwytywaniu
tego centrum pomaga wiele ¢wiczen, a jednym z nich jest uSwiadomione méwienie?.

Zakonczenie

Prowadzenie pamietnika filozoficznego moze staé si¢ elementem indywidualnej pracy
z klientem zglaszajacym problem, jedng z wielu aktywnosci podejmowanych w procesie
edukacji na roznych jej szczeblach lub formg dbatosci o rozwdj osobisty.

Cytowane fragmenty pamie¢tnika ukazujg zaangazowanie autorki w proces po-
znawania siebie, opierajac sie¢ na praktykach filozoficznych. Na plan pierwszy wybija
sie bogata tres¢ i otwarto$¢ na dzielenie si¢ wlasnymi przemysleniami. Dzigki temu
mozemy wyrobi¢ sobie wyobrazenie, czym mogg by¢ ¢wiczenia duchowe dla wspot-
czesnych mlodych dorostych. Wierze, ze wéréd wielu czytelnikow lektura fragmentéw
Pamigtnika umocni przekonanie, ze warto rozwija¢ praktyczne strony filozofii i je
propagowaé. Zachecam réwniez do stosowania omawianych ¢wiczen, dzielenia sig
z innymi rezultatami ich uzycia oraz tworzenia wlasnych praktyk filozoficznych.
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Pamietnik z ¢wiczen filozoficznych

Abstrakt: W artykule obszernie cytowany jest pamietnik filozoficzny studentki praktykujacej ¢wi-
czenia duchowe stosowane w ramach zaj¢¢ z doradztwa filozoficznego. Celem tych ¢wiczen jest
ugruntowanie tzw. umiejetnoéci migkkich, uwaznosci, uobecnienia siebie, poznania siebie, aktywnego
myslenia oraz praktycznego korzystania z wlasnej intuicji poznawczej. Opisane scenariusze ¢wiczen

22 T. Femiak, O uobecnieniu duszy, Sokratesie psychagogu i sztuce uswiadomionego moéwienia, ,Studia
Philosophiae Christianae” 2018, nr 54, 3, s. 85-110. DOI: 10.21697/spch.2018.54.3.14.
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z zaloZzenia ksztaltowaé majg postawe przysztych coachéw, doradcéw i terapeutéw filozoficznych.
Moga by¢ réwniez z powodzeniem stosowane podczas sesji z klientami.

Stowa kluczowe: pamietnik filozoficzny, ¢wiczenia duchowe, scenariusz ¢wiczen, uobecnienie sie-
bie, obserwacja, ,,zréb wiem, ze nic nie wiem’, ,0bojetno$¢ na rzeczy obojetne’, trzy czesci duszy,
milczenie, ,oddawanie racji”

Diary of Philosophical Exercises

Abstract: The article quotes extensively from the philosophical diary of a student practicing spiritual
exercises used in philosophical counseling classes. The purpose of these exercises is to solidify the
so-called soft skills, attentiveness, making oneself present, knowing oneself, active thinking and
practical use of on€’s cognitive intuition. The described exercise scenarios are intended to shape the
attitude of future philosophical coaches, counselors and therapists. They can also be successfully
used during sessions with clients.

Keywords: philosophical diary, spiritual exercises, exercise scenario, making oneself present, obser-

vation, “do I know that I know nothing’, “indifference to indifferent things”, three parts of the soul,
silence, “rendering right”
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Doradztwo filozoficzne — dialog jako proces
budowania samoswiadomosci

Autorzy tekstéw o doradztwie filozoficznym lubig umieszcza¢ jako motto swoich
rozwazan stowa Epikura: ,,Puste sg stowa filozofa, ktérymi nie mozna uleczy¢
zadnego cierpienia czlowieka’!, pochodzace z listu Porfiriusza do Marcelli. Odwotuja
sie w ten sposob do podstawowej funkcji praktycznej filozofii, ktéra polega na wer-
balnym kontakcie majacym na celu ztagodzenie niedogodnosci ludzkiej egzystencji.
Osoba szukajgca takiej pomocy u filozofa moze wystucha¢ jego wykladu, ale bardziej
skutecznym $rodkiem prowadzacym do tego celu jest dialog. Czasem bede uzywat
okreslenia rozmowa doradcza albo po prostu rozmowa, traktujac je jako uzupetniajace
siebie, nietozsame sposoby opisu sytuacji doradczej. Termin dialog akcentuje part-
nerstwo w procesie doradczym, natomiast termin rozmowa doradcza przesuwa ten
akcent na osobe doradcy dysponujacego wiedzg niedostepng rozméwcy. Wspolczesnie
doradztwo filozoficzne jest pojmowane wlasnie jako sztuka leczacego dialogu, przyj-
mujacego posta¢ rozmowy doradczej. Jest to rozmowa wzbogacona o dwa wymiary:
glebi i szerokosci.

Glebi rozmowie doradczej nadaje jej temat. Moze to by¢ istotna kwestia egzysten-
cjalna, taka jak problem $mierci, winy czy staros¢. Rozmowa doradcza skupia si¢ na
tym, z czym przychodzi rozmoéwca, a co stanowi dla niego aktualnie palacy problem,
wzbudzajacy emocje i cierpienie. Nie jest zatem prowadzona w celu zaspokojenia po-
trzeb tylko poznawczych, nie jest tylko teoretycznym rozwazaniem.

Szerokos$ci rozmowie doradczej nadaje doradca filozoficzny. Odwolujac sie do
tradycji filozoficznej, buduje maksymalnie szeroki kontekst dla tego, co jest dla jego
rozmdwcy najbardziej istotne. Pokazuje mu, ze w tradycji filozoficznej podobne kwestie
roztrzasali juz dawni myséliciele, znajdujac odpowiedzi, do ktérych mozemy sie dzi$
odwotac.

1 J. Sellars, Cztery kroki do szczesliwego zycia, thum. M. Rogalski, Warszawa 2022, s. 11.
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To dzigki tym dwu wymiarom mozliwe jest osiagnigcie celu rozmowy doradczej,
czyli zobaczenie problemu stanowiacego przedmiot rozmowy w takiej perspektywie,
ktdra go rozwigzuje albo co najmniej zmniejsza. Jednak wlasciwy cel rozmowy dorad-
czej lokuje si¢ w przysztosci. Celem tym jest u§wiadomienie sobie zalozen wtasnego
postepowania, zasad i maksym dziatania, a nastepnie zbudowanie postawy filozoficzne;.
Taka postawa jest calo$cia konceptualno-emocjonalna. By wyjasni¢ sens tego termi-
nu, powolam si¢ na badania znakomitego historyka filozofii Pierre'a Hadota. W swej
ksigzce Filozofia jako (wiczenie duchowe, wychodzac od badan nad filozofig starozytna,
twierdzi on, ze filozofia od samych swych poczatkéw nie byta pojmowana jako czysto
intelektualna aktywno$¢, majaca jedynie na celu abstrakcyjne i teoretyczne rozpoznanie
istoty bytu. Filozof, czyli ten, ktory dazy do madrosci, byl postrzegany jako przewodnik
doprowadzajacy do przemiany Zycia.

»Filozofia ukazuje si¢ tedy w swym aspekcie pierwotnym juz nie jako konstrukeja
teoretyczna, lecz jako metoda ksztaltowania w nowy sposéb zycia i widzenia $wiata,
jako proba przeksztalcenia cztowieka™.

Tworzenie to odbywalo si¢ w stanowigcym esencje zycia filozoficznego akcie sa-
motranscendecji, albowiem ,,[...] autentyczna osobowos¢ czlowieka tworzy to, co
go przekracza, jak gdyby istota cztowieka polegala na wyjsciu poza siebie samego.
[...] opcja filozoficzna doprowadza zatem indywidualne «ja» do przekroczenia siebie
w «ja» wyzszym, do wzniesienia si¢ ku uniwersalnemu i transcendentnemu punktowi
widzenia™. Autentyczna i Zrédlowa postawa filozoficzna polega zatem na dazeniu do
madrosci przekraczajacej egoistyczny punkt widzenia. Celem filozofii jest madros¢,
dlatego filozofia moze by¢ zdefiniowana jest czynnos$¢ rozumu prowadzaca do jego
przekroczenia i odkrycia wymiaru transracjonalnego, ktdrego cechg charakterystyczna
jest myslenie transcendujgce antynomie. Wazniejszy jednak jest praktyczny wymiar
tak rozumianej filozofii, realizujacy sie w praktyce duchowej, ¢wiczeniach duchowych
(askesis)*, dzieki ktorym filozof uzyskuje transcendentny punkt oparcia i spoglada na
$wiat sub specie aeternitatis, by przywota¢ stowa Spinozy.

Czym zajmuje si¢ doradca filozoficzny? W $wietle stéw Hadota mozemy powiedzie¢,
ze jest to czlowiek wyposazony w wiedze filozoficzng i do$§wiadczenie stosowania jej
w swoim zyciu. Wiedza filozoficzna jest bowiem niczym innym jak rozumieniem

2 P. Hadot, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, ttum. P. Domanski, Warszawa 1992, s. 53.

3 Tamze, s. 114.

4 Tak o nich pisze w Filozofii jako éwiczeniu duchowym (s. 12): W istocie ¢wiczenia te [...] sa réwno-
wazne przeksztalcaniu widzenia $wiata i metamorfozie osobowosci. Stowo duchowy pozwala je pojmowa¢
nie tylko jako dzieto mysli, ale calej psychiki jednostki, nade wszystko za$ ukazuje wtasciwe wymiary tych
¢wiczen; dzigki nim jednostka zostaje wyniesiona do zycia Ducha obiektywnego, czyli przenosi si¢ w wymiar
Calosci”. Aby oceni¢ postepy, jakie czyni dusza w trakcie tych ¢wiczen, Zenon z Kition, zatozyciel stoicyzmu,
polecal obserwacje snéw (tamze, s. 254). Hadot pokazuje prehistori¢ ¢wiczen duchowych, wywodzac je
z szamanizmu i jogi (tamze, s. 231-241).
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wlasnego zycia. W chwilach kryzysu, zametu, na kolejnych zakretach zycia chcemy
porozmawiac z kims§, kto wspomoze nas swym rozumieniem, innym postrzeganiem
$wiata, doswiadczeniem zaczerpnigtym z perypetii zZycia, ale poddanych refleksji. Po-
trzebujemy madrej rozmowy, nie diagnozy. To jest wlasnie rola doradcy filozoficznego.
Tradycja kaze nam w takich sytuacjach zwraca¢ si¢ do 0s6b duchownych, nauka kieruje
do psychologéw. Ale tylko w rozmowie z doradcg filozoficznym mamy unikatowg moz-
liwo$¢ skorzystania z bogactwa madrosci filozofii. Dzigki rozmowie mozemy wyrobié
w sobie filozoficzng postawe wobec zycia i sprawié, by ptyneto ono dalej bez przeszkod.

Podstawowa zasada doradztwa filozoficznego méwi, Ze nasze problemy i zwigzane
z nimi emocje biorg sie z nierozpoznania rzeczywisto$ci. Ten brak rozpoznania nie
jest prostg nieobecnoscia i niemoznoscig ujecia, to raczej aktywna obecnos¢ w naszym
umysle poje¢ nieadekwatnie ujmujgcych rzeczywisto$¢. Rzeczywisto$c jest wieloraka
i zmienna, stad potrzeba rozmaitych koncepgiji filozoficznych, by doprowadzi¢ rozméow-
ce do zrozumienia sytuacji, w ktdrej si¢ znajduje. Narzedziem filozoficznego leczenia
jest wiec rozmowa, w ktdrej dazymy do okreslenia tego, czym cos$ jest. Bo jesli swoje
myséli prowadzimy niedbale, jak to zwykle czynig ludzie, to rodza one przeszkadzajace
emocje. Dzieje sie tak dlatego, ze mysli te zwykle sa na bakier z rzeczywistoscia, to
nasze nie wiadomo skad wziete przekonania i opinie.

Wigkszo$¢ trudnosci, ktore spotykamy w swoim zyciu, ma swe zrodto w naszych
ograniczeniach, blokadach tkwigcych w umysle. Zywimy jakie$ przekonania, utrzymu-
jemy opinie, mamy nie wiadomo skad pochodzgce mniemania. Podstawowym celem
doradztwa filozoficznego jest doprowadzenie do uswiadomienia sobie calego tego baga-
zu. Skutkuje to zmiang naszego postrzegania $wiata i lepszym w nim funkcjonowaniem.
Nie warto wywaza¢ otwartych drzwi — dlatego doradca filozoficzny umozliwia zywy
kontakt z tradycjami madrosciowymi, ktére juz przed wiekami proponowaly rozwia-
zania problemoéw nurtujacych nas dzisiaj. I nie chodzi tu tylko o tzw. kwestie podsta-
wowe, jak sens zycia, $mier¢ czy dylematy moralne. Doradztwo filozoficzne zajmuje
sie takze trudno$ciami w zwigzkach, w pracy, w kontaktach z dorastajagcymi dzie¢mi
czy problemami drugiej potowy zycia. Nawet najbardziej, wydawaloby sie, przyziemne
problemy naszego zycia maja swe filozoficzne podloze. Kldtnie z partnerem wypltywaja
z odmiennych systemdw wartosci, problemy w pracy maja swe zrodto w niepewnosci
co do celow, do ktorych dazymy, a niemozno$¢ zmiany naszego niedajacego satysfakeji
zycia wyplywa z niepewnosci tego, kim jestesmy.

Zadanie doradztwa filozoficznego wydaje si¢ na pierwszy rzut oka proste. Wystarczy
przeciez znalez¢ koncepcje filozoficzng, ktéra naswietli, a w najlepszym przypadku
wrecz zniweluje problem rozméwcy. Jednak zadanie to jest w rzeczywistosci trudne,
gdyz problem jest prawie zawsze osadzony w §wiatopogladzie rozméwcy, a doprowa-
dzenie do zmiany $wiatopogladowej jest trudne. Moze oczywiscie by¢ tak, ze rozmow-
ca dopiero uswiadamia sobie w procesie doradczym swoj swiatopoglad. Wtedy jego
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modyfikacja jest prostsza. Gdy jednak mamy do czynienia z rozméwca o ustalonym

$wiatopogladzie, rzecz staje si¢ trudniejsza. Je$li jednak kto$ zjawil si¢ na rozmowie

doradczej, to warto wykorzystaé te okazje. Jest ona niczym wiecej niz zaproszeniem

do wspdlnego filozofowania, ktore wychodzac od partykularnego problemu klienta,

pokazuje mu szersze, fundamentalnie ludzkie uwarunkowania jego sytuacji.
Znaczenie tak rozumianego dialogu zauwazajg Graebner i Wengrow:

Filozofowie zwykle definiujg ludzka $wiadomos¢ w kategoriach samo$wiadomoséci. Neurolodzy
natomiast mowig nam, ze wigkszo$¢ czasu spedzamy na autopilocie, powtarzajac wypracowane
nawyki bez udziatu $wiadomosci. Potrafimy by¢ samo$wiadomi zwykle przez krétki czas: ,,okno
$wiadomosci’, podczas ktérego mozemy uformowac¢ mysl lub rozwigza¢ problem, §rednio otwarte
jest przez siedem sekund. Jednak neurolodzy (i trzeba przyzna¢: takze wiekszos¢ wspoiczesnych
filozoféw) prawie nie zauwazajg, ze wyjatkiem jest rozmowa z kim$. W trakcie rozmowy mozemy
przetwarza¢ myéli i rozmysla¢ nad problemami nawet calymi godzinami®.

Mozna rzec, ze wbrew tradycjom medytacyjnym i kontemplacyjnym, skupiajacym
sie na cichej medytacji, jak to jest np. w buddyzmie zen, takze uwazna rozmowa jest
skutecznym $rodkiem do budzenia samo$wiadomosci. W czasie dialogu filozoficznego
my$limy wspolnie, wychodzgc poza indywidualne ograniczenia procesu myslowego,
ktory niestety zbyt fatwo grzeznie w bezproduktywnej ruminacji.

Wyzwalajacy efekt dialogu filozoficznego moze by¢ osiggniety dlatego, ze myslenie
juz samo w sobie jest procesem dialogicznym. Hannah Arendt ujmuje myslenie jako
proces dialektyczny, ,,czyli przebiegajacy w formie milczgcego dialogu™. Jest ono we-
wnetrznym dialogiem, budzacym samoswiadomo$¢, podobnym do tego, ktdry zachodzi
tylko miedzy przyjaciétmi, ktérego ,,naczelnym prawem i podstawowym kryterium jest
zasada: nie przecz sobie””. Mozemy, myslac, wyobrazaé sobie, ze rozmawiamy z kims
innym, staramy si¢ mu wyklarowa¢ swoje stanowisko i tym samym staje si¢ ono bardziej
jasne dla nas samych. Ow proces klaryfikacji jest wszelako jeszcze bardziej wyrazny
wtedy, gdy rozmawiamy z drugim czlowiekiem. W rzeczywistym dialogu rozmdwca,
a zwlaszcza doradca filozoficzny, staje sie dla nas przyjaznym alter ego, stara si¢ bowiem
wspoldziata¢ w budowaniu samo$wiadomosci swego rozmdéwcy. Znaczenie rozmowy
terapeutycznej jako procesu dialektycznego podkreslat takze C.G. Jung: ,,[...] psycho-
terapia nie jest metoda prosta i jednoznaczna, cho¢ zrazu w taki sposob chciatoby sie
ja potraktowa¢ — z wolna okazywalo si¢, Ze mamy tu do czynienia w pewnym sensie
z metodg dialektyczna, czyli dialogiem lub rozmowa dwojga 0sob”™.

5 D. Graebner, D. Wengrow, Narodziny wszystkiego. Nowa historia ludzkosci, ttum. R. Filipowski,
Poznan 2022, s. 104.

6 H. Arendt, O mysleniu, przel. H. Buczynska-Garewicz, Warszawa 1989, s. 255.

7 Tamze, s. 258.

8 C.G. Jung, Praktyka psychoterapii, ttum. R. Reszke, Warszawa 2007, s. 11.
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Tym, co tu pomaga, jest emocjonalne cierpienie, ktére popchne¢lo naszego roz-
moéwce do skontaktowania si¢ z doradcg filozoficznym. Pojmuje je tu nieco na ksztalt
tego, jak czyni to buddyzm. Tak pojete cierpienie (dukkha) jest stanem dyskomfortu,
niezadowolenia, nieustannie towarzyszacym ludzkiej egzystencji. Jego Zrodlem jest
niewiedza (avidja), nieb¢daca prosta nieobecnoscig wiedzy, ale polegajaca na zywieniu
btednych przekonan co do natury rzeczywistosci. Problem, z ktérym przychodzi nasz
rozmowca, jest manifestacjg owej fundamentalnej niewiedzy, gdyz wywodzi si¢ z jego
$wiatopogladu. Wedtug metody PEACE opracowanej przez Lou Marinofta $wiado-
mos¢ wlasnych emocji wigzacych si¢ z danym problemem jest konieczna dla dalszego
przebiegu procesu doradczego®. Pobudzenie emocjonalne zapewnia doptyw energii
konieczny do tego, by nasz rozmdwca zaangazowat sie w rozmowe, by jej tres¢ odnidst
do siebie. W ten sposdb jest on wyrywany z blogiej nieswiadomej rutyny, wylacza auto-
pilota swojego Zycia i ma wyj$ciowa motywacje do rozwigzania problemu. Oczywiscie
stopien natezenia tych emocji nie moze by¢ zbyt wielki, gdyz wtedy nalezaloby raczej
poleca¢ psychoterapie. Jednak sg one konieczne, gdyz stanowia, méwiac obrazowo,
paliwo dla przemiany $wiadomosci. Gdy rozwazymy sytuacje, ktére moga sktania¢ do
skontaktowania sie z doradcg filozoficznym, to wyraznie widzimy, ze oprocz aspektu
intelektualnego niosg one ze sobg mocny aspekt emocjonalny:

- kryzys wartosci, sensu, tozsamosci;

- radykalne zmiany w Zyciu;

- $mier¢ i chorobe;

- dylematy moralne;

- problemy rodzinne;

- rozbiezno$¢ migdzy sercem a rozumem.

Mozemy wyr6zni¢ trzy podstawowe poziomy rozmowy dazacej do rozwikltania
naszych problemow:

1. Partnerski — gdy z przyjacielem, dysponujagcym podobnym do naszego $wiatopogla-
dem, roztrzagsamy istotna dla nas kwestie. Zwykle taka rozmowa przynosi pewien
minimalny skutek, chociazby w postaci ulgi emocjonalnej, czyli ,wygadania si¢”.

2. Terapeutyczny - gdy rozmawiamy z osobg dysponujaca wiedza na temat proceséw
psychicznych i podaje nam ona interpretacje naszych zachowan i emocji. Laczy sie
to tez ze wskazdéwkami, jak powinni$my postepowac, by ztagodzi¢ swoje problemy
egzystencjalne.

3. Psychagogiczny - to etap rozmowy doradczo-filozoficznej, gdy uzyskujemy szerszy
i glebszy obraz tego, na jakiej podstawie powstaly nasze problemy i dzieki temu,
niejako je przerastajac, zmieniamy swoja postawe wobec Zycia jako cato$ci.

9 Zob. L. Marinoff, W poszukiwaniu szczescia, ttum. M. Pietrzak-Merta, Warszawa 2002, s. 50.
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Doradztwo filozoficzne jest nakierowane na trzeci typ rozmowy. Jej celem jest dotar-
cie do fundamentéw dotad nieuswiadamianego $wiatopogladu filozoficznego klienta.
Gdy w trakcie rozmowy uzyskamy niejaka jasno$¢ co do owych podstawowych zatozen,
wedle ktorych prowadzona jest egzystencja naszego rozmowcy, istnieje mozliwo$¢ ich
zmiany. Przywolanie pewnych koncepcji filozoficznych jest pomocne w rekonstrukeji
$wiatopogladu klienta i moze pociagna¢ za soba zmiane jego podejscia do zycia. Zwykle
ta przemiana polega na zidentyfikowaniu patologosu, jak to okre$la P. Grimes!?, czyli
przekonania powodujgcego cierpienie, i na podstawieniu na jego miejscu mysli, ktore
nie prowadzg do cierpienia. Dobrym przykladem patologosu jest przekonanie: ,Nie
zasluguje na mito$¢”. Nie wnikajac, z jakich do$wiadczen autobiograficznych danej
osoby wyptyneto takie przekonanie, mozemy wskaza¢, ze zostat tu popetniony btad
generalizacji. Rozmowa doradcza bedzie dazyta tu do otwarcia tej osoby na nowe do-
$wiadczenia, zgodnie z podstawowa zasadg doradztwa filozoficznego, bedacg zarazem
wyj$ciowa definicjg prawdy w filozofii - prawda to zgodnos¢ rzeczy i umystu.

Doradztwo filozoficzne jest naturalng odpowiedzia na potrzebe ludzkiego umystu,
jaka jest usystematyzowanie swoich doswiadczen w ramach jakiej$ spdjnej koncepcji.
Jest to szczegoblnie wazne w kwestiach dotyczacych moralnosci. Czy to, co robig, jest
dobre, czy zte? Rozwazmy przyklad - czy moge sktamad, czyli postapic zle, by poméc
innej osobie? Tu mozemy przywolac rozwazania Sokratesa, ktory uwazal, ze lepszym
czlowiekiem jest ten, kto czyni zto $wiadomie, ktamigc, niz ten, kto czyni to nieswiado-
mie!l. Bo dobrem wedle Sokratesa jest zawsze wiedzie¢, co si¢ czyni. Warto$¢ moralna
czynu jest okreslona przez $wiadomos$¢ jednostki, a nie przez postuszenstwo sztywnym
zasadom etycznym. W doradztwie filozoficznym stanowisko etyczne Sokratesa jest
fundamentalne, gdyz jego dzialalno$¢ jest najdoskonalszym przyktadem budowania
samo$wiadomosci u rozmowcy.

Dzieki sesji doradztwa filozoficznego mozemy skorzysta¢ z madroéci wypracowa-
nej przez tysiaclecia tradycji filozoficznego myslenia. Nie wahamy sie, by korzystacé
z osiggnie¢ nauki, gdy na przyklad udajemy si¢ do lekarza, ktéry nam aplikuje leki
bedace owocem pracy tylko paru pokolen chemikéw i farmaceutéw. Dlaczego zatem
mamy wahac si¢ i nie odwotywa¢ do zbiorowej madrosci filozoféw, ktérzy od tysigcleci
zastanawiali si¢ nad podstawowymi problemami ludzkiej egzystenc;ji?

Koncepcje filozoficzne dostarczajg innego punktu widzenia, bardziej obiektywnego,
gdyz nieuwiklanego w osobista historie naszego rozméwcy. To podstawowa metoda
filozoficznego leczenia, polegajaca na ukazywaniu, Ze osobiste problemy sg tylko szcze-
golnymi przypadkami pewnych ogélnych probleméw. Pozwala to na uruchomienie

10 Zob. T. Femiak, Terapia filozoficzna, czyli doradztwo filozoficzne w dziataniu, [w:] L. Grzesiuk,
H. Suszek (red.), Psychoterapia. Pogranicza. Podrecznik akademicki, Warszawa 2012, s. 461-488.
11 Zob. Platon, Hippiasz mniejszy, thum. M. Bizon, Warszawa 2017.
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mysélenia, dotad uwiklanego w konkretne, indywidualne spojrzenie na rzeczywistos¢.
To jest podstawowe zadanie filozofii - pozwoli¢ nam spojrze¢ na to, czego do$wiad-
czamy, w inny sposob.

Doradztwo filozoficzne koncentruje si¢ na terazniejszosci, nie na przesztosci, jak
wigkszo$¢ nurtéw psychoterapii. Wyltapuje bledy w mysleniu, nieuzasadnione zalozenia
$wiatopogladowe, rodzace cierpienie przekonania. Wychwytuje patologosy, bedace
swego rodzaju wirusami myslenia, wpajane przez wychowanie i edukacje, schematy
mys$lenia blokujace rozwoj jednostki i ttumigce jej indywidualno$é. To wazny element
doradztwa filozoficznego, ale nie jedyny. Zwracajac si¢ do doradcy filozoficznego,
mozemy takze uzyska¢ odpowiedz na fundamentalne kwestie, wykraczajace poza
$wiat, ktérego doswiadczamy. Kaplan moze nam zaoferowac gotowa formutke zgodna
z jego wiarg, a psycholog powie, Ze to nie jego dzialka, ze on nie zajmuje si¢ kwestiami
$wiatopogladowymi. Doradca filozoficzny natomiast moze poméc w borykaniu si¢
z kwestiami, ktore niekoniecznie maja swe zZrédlo w osobistej historii rozméwcy, ale
wywodzg si¢ z samego faktu wspoldzielenia z ludzmi cztowieczej kondycji.

Celem doradztwa filozoficznego jest przemiana sposobu myslenia, sposobu funk-
cjonowania naszego umystu na jego najgltebszym poziomie. W zaleznos$ci od gustu
filozoficznego mozemy opisa¢ owg przemiane, méwigc o platoniskiej metanoi z dialogu
Paristwo, nietzscheanskim amor fati albo taoistycznym wu wei. Narzedziem tej prze-
miany jest dialog. Doradca filozoficzny, wbrew nazwie, niczego nie doradza. Rozmowa
doradcza jest bowiem procesem, w ktérym ma si¢ ksztaltowaé poglad rozmowcy.
W tym dialogu obie strony uczestnicza jako réwnorzedni partnerzy w tym sensie, ze
obie strony mogg wyj$¢ z niego przemienione. Doradca filozoficzny pozwala wyj$¢ na
jaw pogladom rozméwcy, w najlepszym sensie sokratejskiego dialogu majeutycznego!.
Spelnia zatem funkcje swego rodzaju aktywnego lustra, odbijajacego to, co przed nim
stoi, w celu uswiadomienia sobie przez rozméwce jego wartosci i celéw. Podstawowym
celem doradztwa filozoficznego jest stworzenie bezpiecznej przestrzeni, w ktorej nasz
klient moze odkrywa¢ swoje rozumienie dreczacych go probleméw i dazy¢ do ich
rozwigzania.

Warto w rozmowie zaproponowac proste ¢wiczenie i poprosi¢ naszego partnera
w rozmowie filozoficznej o zapisanie na kartce kilku osobistych przekonan, co do ktd-
rych jest pewny, ze stanowig jego wiedze!3. Potem nalezy poprosi¢ go o zastanowienie
sie, skad one pochodzg, w jakim kontekscie i sytuacji je sobie przyswoit albo od jakiego
autorytetu je zaczerpnal. Wazna jest takze kwestia, czy i jak je uzasadnia, czy tez moze
przyjmuje jako oczywisto$¢. Warto to zrobi¢ dla zbadania cho¢by paru naszych mysli,

12 Zob. A. Negri, Dialog Sokratejski w coachingu, [w:] L.D. Czarkowska (red.), Coaching jako konstruk-
tywny dialog, Warszawa 2016, s. 66-75.

13 Zob. K. Le$niak, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe. Coachingowy model uprawiania filozofii, ,Studia
Philosophiae Christianae” 2018, UKSW 54(3), s. 29.
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zwykle bowiem zywimy mnogo$¢ przekonan, nigdy ich nie wystawiajac na badania,
biorac je za dobra monete, nie sprowadzajac ich do praktycznej uzytecznosci w naszym
zyciu. Warto$¢ takich badan podkreslat William James!. Dzieki temu pragmatycznemu
podejsciu nasz rozméwca moze odkry¢ swoj styl myslenia, a nawet by¢ moze dojs$¢ do
pewnych podstawowych zatozen swojego $wiatopogladu. A najwazniejszym efektem
tego ¢wiczenia jest zrelatywizowanie procesdw myslowych, uswiadomienie sobie, ze
wiekszo$¢ z tego, co zapelnia jego glowe, to osobiste przekonania i opinie. W ten sposéb
realizujemy wazny aspekt doradztwa filozoficznego, jakim jest uchwycenie wlasnych
przekonan jako takich i ewentualne odkrycie ich ukrytych przestanek.

Jak juz wspominatem, doradztwo filozoficzne pomaga w $wiadomym skrystali-
zowaniu czyjej$ filozofii zyciowej, najczesciej przyjmujacej niezreflektowang postacé
$wiatopogladu. Doradca filozoficzny stwarza przestrzenn do komunikacji, pomagajac
swemu rozmowcy w jasnym i wyraznym ujeciu swoich intuicji i zalazkéw mysli. Nie
narzuca swoich pogladéw ani ulubionych filozofii, gdyz w procesie doradczym ma
by¢ catkowicie neutralny $wiatopogladowo. Daje natomiast pole do manifestowania
sie, w bezpiecznej i akceptujacej atmosferze, pogladdw i przemyslen rozméwcy. W ten
sposob doradca filozoficzny spelnia swojg funkcje ,,lustra refleksji’, nie dajac gotowych
odpowiedzi, ale umozliwiajac pojawienie si¢ takowych u swego rozméwcy. Jesli dialog
doradczy poréwnamy do wspolnej podrdzy, to doradca jest raczej wspottowarzyszem
tej peregrynacji niz autorytatywnym przewodnikiem. Raczej o$wietla swoja wiedza
wspdlng droge, zapraszajac do dalszej podrézy.

Takie stanowisko wynika z okreslonej wizji etycznej. Dialog doradczy w tej perspek-
tywie to nie tylko sposdb na budzenie zrozumienia u rozmdwcy, to takze ¢wiczenie
w braniu osobistej odpowiedzialnosci za swoje wybory. Budzenie samo$wiadomosci
i wzrost poziomu refleksji, bedacy celem dialogu doradczego, rozwija poczucie indy-
widualnosci u naszego rozmoéwcy. A to pozwala mu wzrastac, czyli obejmowac szersza
$wiadomoscig to, co dotad bylo dlan jedynie przyczyng cierpienia i braku satysfakcji.
Wzrastanie bowiem to najlepsza metoda radzenia sobie z kazdym problemem - wtedy
nawet nie musimy go rozwiazywac, po prostu go przerastamy i zostawiamy za soba.
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Doradztwo filozoficzne — dialog jako proces
budowania samoswiadomosci

Abstrakt: Artykut omawia zagadnienie doradztwa filozoficznego, ujmujac je w perspektywie tego, co
w nim najwazniejsze — rozmowy doradczej. Jest ona przedstawiona zgodnie z tradycjg filozoficzna
jako leczacy dialog. Omodwione sg takze kwestie zwigzane z ksztaltowaniem postawy filozoficznej,
zmiany $§wiatopogladowej czy wolnosci od przekonan.

Slowa kluczowe: doradztwo filozoficzne, dialog, rozmowa doradcza, postawa filozoficzna

Philosophical counseling — dialogue as a process
of building self-awareness

Abstract: This article discusses the issue of philosophical counselling, putting it in the perspective
of what is most important in it — the counselling conversation. It is presented according to the phi-
losophical tradition as a healing dialogue. Issues related to the formation of a philosophical attitude,
worldview change or freedom from belief are also discussed.

Keywords: philosophical counselling, dialogue, counseling conversation, philosophical attitude
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Wstep

Okreslenie zakresu tematycznego niniejszej pracy wymaga w pierwszym rzedzie wyja-
$nienia, co rozumiem przez pojecia, ktérymi postuguje sie w tytule. Méwiac o sztuce
zycia, nawigzuje do podstawowego zadania i znaczenia filozofii wedlug antycznych
szkot filozoficznych przywolywanych w tej pracy — stoickiej i epikurejskiej. W nich
(takze w innych) filozofia zostala przez autoréw poréwnywanych tu prac przedstawiona
gltéwnie poprzez swoj praktyczny wymiar, z pominieciem kosmologii czy metafizyki
(ktdre stoicy takze umieszczali w zakresie swojej filozofii). Sztuka Zycia, o ktdrej pisza,
jest wiec tym, co koncepcje filozoficzne majg do zaoferowania kazdemu cztowiekowi
gotowemu na ich przyjecie, bez wzgledu na epoke, z ktorej sie wywodza. Sadze, ze moz-
na zdefiniowac ja jako ustawiczne wyrabianie w sobie umiejetnosci pozwalajacych na
dostosowywanie sie do zycia w taki sposob, by bylo jak najbardziej satysfakcjonujace -
a przynajmniej tatwiejsze do zniesienia. Poradnik filozoficzny natomiast, najogélniej
rzecz ujmujag, jest praca, ktorej gtéwnym zalozeniem i funkeja jest pomoc czytelnikowi
w tym procesie, czy to poprzez dostarczanie konkretnych propozycji, czy tez materialu
do refleksji. Tym, co odréznia tak rozumiane poradniki filozoficzne od innych prac
o tematyce filozoficznej, jest adresat: skoro poradnik odwoluje si¢ do sztuki zycia,
skierowany jest on do 0séb zainteresowanych osobistym rozwojem na tym polu, a wigc
takze do tych, ktdre nigdy nie interesowaly si¢ filozofia od strony akademickiej. Sg to
wiec z zalozenia lektury przystepne, zatrzymujace sie na wiedzy filozoficznej o do$¢
ogdlnym poziomie i majace przedstawi¢ ja tak, by czytelnik mégt w niej odnalez¢ co$
ciekawego i przydatnego.

Osiem ksiazek spetniajacych te kryteria, ktére tu poréwnuje, weszlo na polski rynek
w ciggu ostatniej dekady. Sg wérdd nich cztery napisane i wydane w Polsce i cztery
polskie wydania ksigzek wydanych wcze$niej w Wielkiej Brytanii, Francji i Stanach



298 - Matgorzata Gajda

Zjednoczonych. Ich wspolna cechg jest proba pokazania, w jaki sposéb filozofia — od
antycznej po wspoltczesng — moze stanowié satysfakcjonujacg odpowiedz na codzienne
zyciowe wyzwania naszych czasow. Poréwnujac sposoby, w jaki ich autorzy opracowuja
ten temat, skupiam sie¢ w pierwszej kolejnos$ci na ich inspiracjach i zrédlach, ktore
wybrali. Dwie pozostale czeéci pracy poswigcitam odpowiednio charakterystyce pro-
blemoéw, na ktére wskazuja, oraz ich rozwigzaniom dajacym si¢ wywies¢ z koncepcji
filozoficznych przedstawionych w ksigzkach.

Selekcja wykorzystanych przeze mnie tresci opierata si¢ na dwdch najwazniejszych
kryteriach. Po pierwsze, powinny one dotyczy¢ najczgéciej poruszanych probleméw.
Po drugie, powinny by¢ inspirowane postaciami i systemami najczesciej przywotywa-
nymi. Rezultatem polaczenia tych dwdch kryteriéw jest zaproponowana przeze mnie
w podrozdziatach 2. i 3. refleksja, ktorej najwazniejszym tematem jest przemijalno$¢,
a zrodlami filozofia stoikdw, Epikura, Montaignea, Schopenhauera i Nietzschego. Moja
intencja bylo poréwnanie tych fragmentdéw, ktére (moim zdaniem) najlepiej streszczaja
przestanie danej ksigzki; zdaje sobie przy tym sprawe, ze trudno przy wprowadzaniu
tego rodzaju podziatéw calkowicie unikna¢ arbitralnosci.

Zrodta i inspiracje

Osiem ksigzek analizowanych w niniejszym opracowaniu podzieli¢ mozna ze wzgledu
na ich tematyke na dwie kategorie: ogdlnofilozoficzne i poswigcone stoicyzmowi. Do
pierwszej grupy zaliczam te, ktdre z zalozenia przyblizaja poglady co najmniej kilku
filozoféw z réznych szkét — mozna tu wymienié prace Luca Ferryego, Erica Weinera,
Alaina de Bottona i Uwolnij sig! Marcina Fabjanskiego. Druga grupe tworzg cztery
pozostale pozycje, ktérych zasadniczym tematem jest mysl stoicka, a wigc kolejna
praca Fabjanskiego — Stoicyzm uliczny i ksiazki Petera Vernezze, Tomasza Mazura oraz
Piotra Stankiewicza. Podzial ten, jak pokaze, nie jest rozlaczny, jesli chodzi o zrodta, do
jakich odwolujg sie autorzy: tak jak w pierwszej grupie wszystkie pozycje odnoszg sie
do filozofii stoikdw, tak i w drugiej nie ma ani jednej, ktora nie odwotywalaby sie do
pogladéw niestoickich myslicieli. Aby to zobrazowaé, omdwie je po kolei pod katem
zrodet.

Spo$réd wybranych przeze mnie ksigzek ogoélnofilozoficznych najbardziej wyréznia
sie opracowanie Luca Ferryego o sugestywnym tytule Jak zy¢?. Autor jest francuskim
filozofem, profesorem, wykladowcg akademickim i pisarzem oraz bytym ministrem
edukacji narodowej!. Jego ksigzka ma forme krotkiego, przystepnego omowienia hi-
storii filozofii zachodnioeuropejskiej, adresowanego - jak autor sam zaznacza - do

1 https://pl.wikipedia.org/wiki/Luc_Ferry (dostep: 15.08.2022).
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o0sOb mtodych, ktdre nie zetknely sie jeszcze z akademicka filozofig?. Kolejne rozdziaty
odpowiadaja najwazniejszym nastepujacym po sobie nurtom, od filozofii starozytne;j
po wspodlczesng. Dla poszczegdlnych epok autor wybiera najbardziej, jego zdaniem,
reprezentatywne systemy i poglady filozoficzne. W przypadku starozytnosci funkcje
te pelni stoicyzm, przy omawianiu ktérego Ferry positkuje sie pismami Cycerona,
Diatrybami Epikteta i Rozmyslaniami Marka Aureliusza; obocznie wspomniane zostaty
tez tradycja platonisko-arystotelejska oraz epikureizm. Nastepna epoka w dziejach filo-
zofii jest okres dominacji chrze$cijanstwa, ktorego zalozenia wyjasnione sg glownie za
pomoca pism Augustyna i fragmentéw Nowego Testamentu (Ferry jako jedyny z oma-
wianych przeze mnie autorow poswiecil chrzescijanstwu odrebny rozdzial w swojej
pracy, zaznaczajac przy tym, Ze nie jest ono filozofig, lecz religia, jednak nie mozna
bagatelizowad jego wktadu w my$l europejska?). Do najistotniejszych reprezentantéw
filozofii nowozytnej autor zalicza Kartezjusza, Kanta oraz Jana Jakuba Rousseau, kto-
rego Rozprawe o pochodzeniu i przyczynach nierownosci migdzy ludzmi obficie cytuje.
Po oméwieniu implikacji mysli nowozytnej przechodzi on do jej krytyki w wydaniu
Fryderyka Nietzschego, poswiecajac wylacznie jemu caly rozdzial i odwotujac sie do
jego najwazniejszych dziet (Ecce homo, Poza dobrem i ztem, Zmierzch bozyszcz, Wola
mocy, Ludzkie, arcyludzkie i To rzekt Zaratustra). W ostatnim rozdziale, po$wigconym
filozofii wspolczesnej, Ferry przechodzi do zarysowania kierunkéw rozwoju filozofii
ponietzscheanskiej, ttumaczy (inspirujac si¢ Martinem Heideggerem) procesy cha-
rakteryzujace nowozytne spoleczenstwo i na koniec przedstawia wlasng, oryginalng
odpowiedz na pytanie zawarte w tytule — swdj program filozoficzny*.

Nie mniej osobisty charakter ma ksigzka Erica Weinera Ekspresem z Sokratesem,
jednak pod wzgledem formalnym rdzni si¢ znaczaco. Poszczegolne rozdzialy, kazdy
poswiecony innej postaci, to nawiazujace do siebie tematycznie eseje, w ktorych autor
taczy opowiesci o zyciorysach i pogladach wybranych myslicieli z wlasnymi doswiad-
czeniami. Historia filozofii nie zostala tu przedstawiona w linearny sposéb, ale kolejnos¢
omawianych probleméw odpowiada pewnemu porzadkowi, w jakim autor pogrupo-
wal zagadnienia omawiane na przykladzie kolejnych filozoféw. Spoérdd najczesciej
przywotywanych przez pozostalych autoréw wymieni¢ tu mozna Marka Aureliusza,
Sokratesa, Rousseau, Artura Schopenhauera, Epikura, Nietzschego, Epikteta i Michela
de Montaignea (kolejno$¢ jak w ksigzce). Wérdd pozostatych znalazly sie postacie, ktore
pojawiajg sie tylko u Weinera lub ewentualnie zostaly jedynie kontekstowo wspomniane
u innych - Henry David Thoreau, Simone Weil, Gandhi, Konfucjusz, Sei Shonagon
i Simone de Beauvoir. Specyfike ksigzki Weinera ttumaczy jego stosunek do filozofii -

2 L. Ferry, Jak zy¢?, Warszawa 2011, s. 12.
3 Tamze, s. 78 in.
4 Wiecej o stanowisku, jakie postuluje Ferry, pisz¢ w podrozdziale 2. i 3.
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nie jest, jak Ferry, akademikiem, ale redaktorem, dziennikarzem i pisarzem, a samego
siebie okreéla najchetniej jako ,,filozoficznego podréznika™.

Podobng strukture ma praca Alaina de Bottona O pocieszeniach, jakie daje filozofia:
kazda z omawianych postaci zajmuje odrebny rozdzial i stuzy autorowi do przedstawie-
nia konkretnego problemu (rozumianego tu jako negatywna sytuacja, na ktoérg mysl
danego filozofa moze stanowi¢ obiecywane w tytule pocieszenie). Sa to odpowiednio:
Sokrates (brak uznania), Epikur (niedostatek pieniedzy), Seneka (frustracja), Monta-
igne (ulomno$¢), Schopenhauer (zawdd mitosny) i Nietzsche (trudnosci). O pociesze-
niach... wraz z poprzednig ksigzka de Bottona, Jak Proust moze zmienic twoje Zycie, ma
prezentowac sposob mierzenia si¢ z uniwersalnymi zyciowymi problemami rézny od
tego, jaki proponuje wspoélczesne szkolnictwo powszechne. Jest to tylko jeden z wielu
tematow, jakie de Botton podejmowat jako pisarz - ma w swoim dorobku ksigzki
poswiecone m.in. sztuce, architekturze, milosci, podrézom, pracy i religii, utrzymane
w eseistycznym, popularyzatorskim stylu®.

Ostatnia z ksigzek ogolnofilozoficznych to jedna z dwoch prac Marcina Fabjan-
skiego, jakie bede tu omawiaé. Autor jest doktorem filozofii, wyktadowca akademic-
kim i zalozycielem Apeninskiej Szkoly Zywej Filozofii. Wspomniana praca nosi tytul
Uwolnij sig! Dobre zycie wedtug siedmiu filozoféw-terapeutéw i w poréwnaniu z do-
tychczas przyblizanymi pozycjami najblizej jej do filozoficznego poradnika. Autor
nie tylko przedstawia sylwetki i programy wybranych filozoféw, ale tez pod koniec
kazdego rozdziatlu zamieszcza liste konkretnych zyciowych wskazéwek, jakie ma do
zaproponowania kazdy z nich, oraz krétkie ¢wiczenie medytacyjne. Filozofia ma tu
przede wszystkim charakter terapeutyczny. Kazdy ze wspomnianych siedmiu filozoféw
(Epikur, Nietzsche, Montaigne, Epiktet, Laozi, Schopenhauer, Budda oraz umieszczony
w jednym rozdziale z Epiktetem Marek Aureliusz) stanowi remedium na inny zestaw
dolegliwosci. Na przyktad Epikur ,leczy z zakupoholizmu, pracoholizmu, wypalenia,
plytkich zwigzkow, leku przed $miercig™. Wspolng cecha wszystkich tych myslicieli
i myslg przewodnig calej ksigzki jest ,,dostrojenie sie¢ do procesu zycia” rozumiane
jako trwajaca cale zycie praktyka i postawa®. Fabjanski, podobnie jak Ferry, dzieli si¢
tu z czytelnikiem swoim programem filozoficznym?®.

5 https://ericweinerbooks.com/ (dostep: 15.08.2022).

6 https://www.alaindebotton.com/full-cv/ (dostep: 15.08.2022).

7 M. Fabjanski, Uwolnij si¢! Dobre zycie wedtug siedmiu filozofow-terapeutéw, Krakéw 2020, s. 21.

8 Tamze,s. 131in.

9 Najbardziej otwarcie Fabjaniski ujmuje te kwestie we wstepie (tamze, s. 14): ,,Sadze, Ze osobne »ja«
jest produktem wiary, religijnym i ekonomicznym mitem [...]. Nie uda nam si¢ jednak zerwac z religia
»jag, ktora zaprowadzila nasz gatunek na krawedz wyginiecia, poprzez stworzenie nowej narracji, powrét
do dawnych systeméw etycznych ani przez wybér — z supermarketu idei — ktdrej$ ze znanych religii. Nic
nam nie dadzg nawet najbardziej nowatorskie idee, metody dziatania, sposoby rozwiazywania probleméw,
jesli beda uwiklane w stare modele bycia w $wiecie. Potrzebujemy czegos znacznie bardziej radykalnego -
nowego rodzaju zbiorowej obecnosci ludzi na planecie Ziemia”.
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Praktyka zyciowa jest zasadniczym tematem réwniez kolejnej ksigzki Fabjanskiego,
Stoicyzmu ulicznego. Jest to poradnik stoickiej filozofli, ktérego zasadnicza czes¢ opiera
sie na przyktadach konkretnych problemoéw z zycia codziennego (jak korek uliczny,
kiétnia czy pogrzeb). Autor wymienia czterdziesci pie¢ takich sytuacji, do kazdej
z nich dobierajac sentencj¢ oraz przedstawiajac filozoficzny komentarz i propozycje jej
oswojenia. Wérdd stoikéw, od ktorych pochodzg sentencje, znaleZli si¢ Seneka, Epiktet
i Marek Aureliusz, jednak autor nie ograniczy! sie do nich - obficie cytowani sg takze
niestoiccy filozofowie. Nalezg do nich Epikur, Nietzsche, Schopenhauer i Laozi oraz
jeszcze kilku innych, przywotanych nie wiecej niz raz (wéréd nich Platon, Anaksagoras,
Ajahn Chach i Budda). Sam stoicyzm przedstawiony zostal z praktycznego punktu
widzenia, co jest §wiadoma decyzja autora. Ta praktyczna orientacja widoczna jest
takze w zamieszczonych na koncu odwotaniach do ¢wiczen medytacyjnych i metod
psychoterapeutycznych zakorzenionych we wspoltczesnej psychologii i bliskich w swo-
ich zatozeniach stoicyzmowi.

Inne ujecie stoicyzmu prezentuje Peter Vernezze, doktor nauk humanistycznych,
emerytowany profesor Weber State University i trener mindfulnessu'?. Jego ksigzka Do-
n't worry, be stoic. Antyczna mgdrosé na trudne czasy stanowi zbidr trzydziestu krétkich
esejow ttumaczacych, czym jest stoicyzm i w jakich sytuacjach stoickie podejscie moze
by¢ pomocne. Podobnie jak Fabjanski, Vernezze takze siega do niestoickich filozoféw,
psychologéw (m.in. do stynnej ksigzki Viktora Frankla Czlowiek w poszukiwaniu sen-
su, do Carla Gustava Junga i do Alberta Ellisa, twércy racjonalno-emotywnej terapii
behawioralnej) i calych systeméw filozoficznych, aby pokaza¢ ich punkty wspdlne.
Dostrzega ich duzo zwlaszcza w odniesieniu do buddyzmu - podobienstwom tych
dwdch tradycji poswiecil dwa rozdzialy, a przez calg ksigzke w wielu miejscach prze-
wijaja sie buddyjskie konteksty. Zrédtem samych stoickich madroéci s tu ponownie
pisma Seneki (Dialogi i Listy moralne do Lucyliusza), Epikteta (Diatryby i Encheiridion)
oraz Rozmyslania Marka Aureliusza. Ostatni esej konczy cytatem z Waldena Thoreau,
ktorego nazywa amerykanskim stoikiem!!.

O stawaniu sig stoikiem Tomasza Mazura takze zawiera podobne nawigzania. Przy-
pominaja one zabieg stosowany przez Marcina Fabjanskiego w Stoicyzmie ulicznym:
kazdemu rozdzialowi towarzyszy pewna mysl przewodnia wyrazona wybranym cytatem,
ktory jednak nie musi pochodzi¢ od starozytnych stoikow. Poza Epiktetem, Seneka, Cy-
ceronem i Zenonem z Kition (Marek Aureliusz takze ma powazny wkiad w tekst, cho¢
akurat w przewodnich sentencjach nie zostal uwzgledniony) autor przytacza w ten spo-
sob mysli Nietzschego, Ralpha Waldo Emersona i Thoreau. Nietypowy jest jednak spo-
sob, w jaki autor prezentuje zalozenia filozofii stoickiej — pretekstem do przedstawiania

10 http://www.petervernezze.com/about-me (dostep: 15.08.2022).
11 P. Vernezze, Don’t worry, be stoic. Antyczna mqgdros¢ na trudne czasy, Warszawa 2013, s. 180.
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jej praktycznego zastosowania jest fikcyjna historia, w ktdrej gléwny bohater postanawia
zostac stoikiem, aby zmierzy¢ sie ze swoimi zyciowymi problemami. Oprécz oméwienia
tych problemdw ze stoickiej perspektywy autor prezentuje zestaw adekwatnych do nich
stoickich technik oraz wplecione w narracje teoretyczne rozwazania, w ktorych porow-
nuje stoicyzm z innymi punktami widzenia. Zrodlem inspiracji dla tych zestawien sa
filozofia (np. epikureizm), psychologia (m.in. Mihaly Csikszentmihélyi i doswiadczenie
przeplywu oraz psychologia behawioralno-poznawcza). Akcent kladziony jest jednak
gltéwnie na praktyke, do ktorej teoria jest raczej dodatkiem. Autor — doktor filozofii,
wykltadowca i zalozyciel Centrum Praktyki Stoickiej — wypowiada sie tez w pewnych
kwestiach osobiscie, z perspektywy przede wszystkim praktykujacego stoika.

Nacisk na praktyke w jeszcze wiekszym stopniu cechuje Sztuke zycia wedtug sto-
ikéw Piotra Stankiewicza. Autor jest doktorem filozofii, pisarzem i publicysta, a takze
pomystodawcg i nauczycielem ,,stoicyzmu reformowanego”'2. Na jego ksigzke sktada
si¢ dwadzie$cia osiem rozdziatéw porzadkujacych wybrane stoickie mysli wedlug
narzedzi, a nie probleméw, do ktérych rozwigzywania moga postuzy¢. Mozna wiec
powiedzied, ze jest to podejscie odwrotne do tego, jakie reprezentuje Stoicyzm uliczny -
Stankiewicz zaleca przyjecie konkretnej strategii (,,Strzez si¢ wyobrazen falszywych’,
»Dzialaj z rozwagg’, ,BadZz autonomiczny”) bez nakreslania przedtem okolicznosci,
w jakich miataby sie sprawdzi¢. Pod wzgledem doboru Zrédet Sztuka zycia... jest skon-
struowana w sposdb najbardziej spojny - autor $wiadomie ogranicza si¢ do tekstow
Seneki, Epikteta i Marka Aureliusza oraz do Zywotéw i poglgdéw stawnych filozoféw
Diogenesa Laertiosa, czyli tekstéw napisanych przez antycznych stoikéw i zachowa-
nych we wzglednej catoécil®. Powstrzymywanie sie od wyja$niania stoicyzmu poprzez
poréwnania z innymi koncepcjami takze jest Swiadomym zabiegiem, majacym na celu
przedstawienie go jako autonomicznego systemu'* (cho¢ mozna tu wskazaé pojedyncze
drobne odstepstwa od tej reguly, jak np. poréwnanie interpretacji sentencji Epikteta
o zyciu jako grze z koncepcjg gry jezykowej Ludwiga Wittgensteinal®).

Biorac pod uwage wybrane, z koniecznosci ogélne zestawienie, mozna juz teraz
sformutowa¢ kilka wnioskéw. Przede wszystkim nie sposob przeceni¢ znaczenia filo-
zofii stoickiej, ktora moze stuzy¢ za optymalng strategie wobec konkretnych negatyw-
nych doswiadczen (Weiner, de Botton), by¢ atrakcyjnym wyborem na pewnym etapie
zycia (Weiner), uleczy¢ ,,z konwencjonalnych przesadow, leku i innych draznigcych
namietno$ci”! (Fabjanski) lub stanowi¢ propozycje stojaca w sprzecznosci z opty-

12 https://piotrstankiewicz.pl/ (dostep: 15.08.2022).

13 P. Stankiewicz, Sztuka Zycia wedtug stoikow. Jak zy¢ mgdrze, dobrze i szczesliwie, Warszawa 2021,
s. 520-521.

14 Tamze, s. 515-516.

15 Tamze, s. 338.

16 M. Fabjanski, Uwolnij sie!..., s. 101.
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malnym $wiatopogladem, cho¢ wciaz godng uwagi (Ferry). Charakterystyczng cecha
stoicyzmu w wydaniu wiekszosci przywolywanych tu pisarzy jest jego pokrewienstwo
z innymi kierunkami w filozofii, zwlaszcza buddyzmem i (traktowang wybiérczo) my-
$la Fryderyka Nietzschego; powigzanie takie dostrzegaja Luc Ferry, Marcin Fabjanski,
Tomasz Mazur i Peter Vernezze (przy czym Mazur zwraca uwage tylko na Nietzschego,
a Vernezze tylko na buddyzm). Do najcze$ciej przywolywanych niestoickich filozoféw
nalezg Epikur, Michel de Montaigne, wspomniany juz Nietzsche i Artur Schopenhauer,
a takze szeroko rozumiana tradycja wschodnia, ktdrg reprezentuje w pierwszym rzedzie
Budda (a poza nim takze kilka jednorazowo wspomnianych postaci, jak Laozi i Ajahn
Chach u Fabjanskiego czy Konfucjusz i Sei Shonagon u Weinera).

Problemy

Jak zaznaczylam, filozofia w wybranych przeze mnie ksigzkach ma zawsze charakter
praktyczny - stuzy ogélnie rozumianemu lepszemu zyciu. Wizje poszczegolnych au-
torow rdznig sie jednak w tym, na czym polega dobre zycie i w jaki sposdb ten stan
osiagnal. Ta ostatnia kwestig zajme sie w nastepnej czgsci pracy, natomiast tutaj po-
staram si¢ naszkicowac wskazywane przez nich problemy - czyli wszystko, co wywiera
na nas negatywny wplyw, ktorego ograniczanie jest zadaniem praktycznej filozofii.
Tak rozumiane problemy mozna analizowa¢ na kilku poziomach i z réznych per-
spektyw. Nie u wszystkich autordw tatwo je tez wskazaé ze wzgledu na réznice w tym,
na czym si¢ koncentruja. Dotyczy to zwlaszcza tych, ktorzy wigcej uwagi poswiecaja
samym technikom i stylom my$lenia niz konkretnym sytuacjom, w jakich mozna sig¢
nimi wspomoc (np. Eric Weiner i Piotr Stankiewicz). Biorac pod uwage tych, ktorzy
bardziej rozwingli temat zyciowych trudnosci, sadze, ze mozna wyodrebni¢ trzy ich
rodzaje (czy tez trzy sposoby ich rozumienia): stosunek do $émierci, nieefektywne
schematy myslenia i zewnetrzne okolicznosci. Istotny jest przy tym stosunek tych
trzech rodzajéw probleméw do siebie. Smier¢ rozpatrywaé mozna bardzo szeroko,
ale ostatecznie dos¢ fatwo wskaza¢ zakres obowiazywania tej kategorii i okresli¢, czy
dany problem do niej nalezy. Istnieje jednak takze zbiér zagadnien niezwigzanych
w sposob bezposredni ze $miertelnoscig, potraktowanych w ksigzkach w mniejszym
lub wigkszym oderwaniu od tego tematu'’. Traktuj¢ je zbiorczo ze wzgledu na plyn-
no$é¢ granicy pomiedzy zewnetrznym, niefortunnym wydarzeniem (na przyktad kor-
kiem ulicznym) a schematem myslowym, ktéry pozwala na jego warto$ciowanie jako
problemu (postawy cztowieka wobec nieprzewidzianych okolicznosci krzyzujacych

17 Przyktadowo Marcin Fabjanski w Uwolnij sig! wykorzystuje watek przemijalnosci przy omawianiu
niemal kazdego filozofa, nawet jesli wérod problemow, ktére wigze z jego postacia, nie wymienia tych zwig-
zanych z lekiem przed $miercig. Wyrazne rozgraniczanie zagadnienia §miertelnosci od innych zyciowych
problemoéw stosuja za to w swoich ksigzkach m.in. A. de Botton i E. Weiner.
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jego plany); wyjatkiem jest tu specyficzny problem nadmiernego zta, ktéry omawiam
oddzielnie na koncu tego podrozdziatu.

Kwestia $mierci przewija sie przez wszystkie analizowane tutaj ksigzki. Najwiek-
szy nacisk kladzie na nig Luc Ferry, kojarzac $mier¢ nie tylko z wydarzeniem, ktére
dotyczy nas samych lub ktérego jestesmy $wiadkami, ale generalnie z przemijalnoscia
wszystkiego, czego doswiadczamy w zyciu i nieuchronnoscia oraz nieodwracalnoscia
tego faktu. Filozofia ma za zadanie pomdc nam wyrobi¢ sobie taki stosunek do tej
perspektywy, aby zniwelowac lub przynajmniej zmniejszy¢ zwigzany z nig strach i nie-
pokdj. Sprawienie, ze $mier¢ przestaje by¢ przerazajaca, jest dla niego réwnoznaczne
ze zbawieniem - i jest to cel, do jakiego daza zaréwno religie, jak i filozofia (z tym
ze religie postuguja si¢ wiarg, a filozofia rozumem)!®. Takie ujecie problemu $mierci
pozwala niemal zredukowa¢ do niego wszystkie inne problemy, na jakie wskazuja
pozostali (i jest to gléwny powdd, dla ktorego zdecydowatam si¢ tak uwypukli¢ jego
znaczenie). Nie tylko u Ferryego zreszta mozna znalez¢ podobna orientacje. Koniecz-
no$¢ skonfrontowania sie ze $miercig jako nieodlacznym elementem zycia mocno
i wielokrotnie akcentuje w Uwolnij si¢! Marcin Fabjanski. Wspolng cecha wszystkich
przedstawionych tam filozoféw jest akceptacja procesu zycia we wszystkich jego prze-
jawach, takze wobec jego skoniczonosci. Ksigzke te koniczy wymowne poréwnanie Zycia
czlowieka z zyciem jelenia, zatrzymane na refleksji nad $miercig obydwu: jelen ani si¢
nad tym nie zastanawia, ani si¢ nie zamartwia, tylko w odpowiednim momencie ktadzie
sie pod drzewem i umiera tak, jak przedtem zyl - zgodnie z naturalna kolejg rzeczy.
Domyslnym zadaniem czlowieka jest umiejetnos¢ przezycia czasu, jakim dysponuje,
w nie mniejszej zgodzie z wlasng naturg az do samego korica!®.

Tego rodzaju holistyczne spojrzenie na $mier¢ obecne jest w pewnym stopniu u kaz-
dego z przytaczanych tu autoréw, jednak skupianie si¢ tylko na nim znieksztalcitoby
inng perspektywe, jaka czes$¢ z nich swiadomie przyjmuje — mianowicie traktowania
$mierci w sposdb bardziej konkretny, jako jednej z wielu innych przykrosci, z ktdrymi
trzeba si¢ w pewnym momencie zmierzy¢. Dobrym tego przykladem jest Eric Weiner,
ktory ostatni rozdziat swojej ksigzki zatytutowat Umrzec jak Montaigne i wyja$nia w nim
na przykladzie Michela de Montaigne’a, w jaki sposéb mozna — wzorujac si¢ na tym
filozofie — oswoic sie z my$la o swojej wlasnej $mierci?’ (w podobny sposéb Montaignea
wykorzystal takze Fabjanski?!). Innym aspektem tego rodzaju spojrzenia na $mier¢
jest bycie §wiadkiem odej$cia innych osoéb, takze tych bliskich. Tu z kolei przykladem
moze by¢ Stoicyzm uliczny Fabjaniskiego i jedna z czterdziestu pigciu nieprzyjemnych

18 L. Ferry, dz. cyt., s. 15-29.

19 Tamze, s. 211-213.

20 E. Weiner, Ekspresem z Sokratesem. Czego martwi filozofowie uczg nas o Zyciu, Warszawa 2020,
s.331-347.

21 M. Fabjanski, Uwolnij sig!..., s. 84-88, 90.
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sytuacji do przepracowania — pogrzeb. Kontekstowo o $mierci kogos bliskiego (takze
na przykladzie Montaigne’a oraz jako jednej z przyczyn zyciowej frustracji omawia-
nej na bazie zyciorysu Seneki) pisal réwniez Alain de Botton. Doswiadczenie straty
ukochanej osoby jako jedng z najtrudniejszych zyciowych sytuacji opisywat Luc Ferry,
uzupelniajac w ten sposob zarysowany wczesniej sposdb pojmowania $mierci o jej
bardziej osobisty wymiar?2.

Laczenie w ten sposob dwdch perspektyw, przez jakie mozna pojmowaé $mier¢,
szczegblnie mocno widaé w ksigzkach poswieconych stoikom. Ma to uzasadnienie w ich
zalozeniach - majg prezentowacd jeden system filozoficzny dziatajacy w réznych oko-
licznosciach, a nie zestaw postaci reprezentujacych rozne style myslenia, ktére mozna
skojarzy¢ z réznymi problemami (co robig Alain de Botton, Eric Weiner i po czeéci
Marcin Fabjanski). Stoicka odpowiedzig na trudnosci z zaakceptowaniem $mierci zajme
sie bardziej szczegélowo w trzeciej czesci pracy. W kontekscie $mierci jako problemu
warto tu wspomnie¢ o dwojakiej funkcji, jakg moze ona petni¢ dla czlowieka: z jednej
strony moze by¢ bolesng koniecznoscig, a z drugiej — opcja, ktéra mozna dobrowolnie
wybraé. Watek samobojstwa wobec trudnych do zniesienia zewnetrznych okoliczno-
$ci eksploatowany jest przez Petera Vernezze?® i Piotra Stankiewicza?* niezaleznie od
motywu $mierci jako czego$ negatywnego, zwigzanego ze strachem i bélem. Tomasz
Mazur natomiast obrazowo przedstawia problem niejednoznacznosci $mierci na przy-
kiadach z zycia gtéwnego bohatera O stawaniu sig stoikiem, ktory musi zmierzy¢ sie
z samobdjcza $miercig przyjaciela i zrezygnowang postawa wlasnego ojca. Dialogi,
jakie towarzyszg obu tym sytuacjom, uwidaczniajg réznice w ich postrzeganiu: to, co
dla jednej osoby jest tragedig, dla innej bedzie wyborem, ktéry trzeba uszanowac?>.

Przemijalno$¢ mozna rozumie¢ zaréwno jako prywatny problem kazdego czlowie-
ka, jak i niezbywalny element $wiata, w ktérym zyje. Jest wigc czyms$ wigcej niz tylko
zewnetrzng okolicznoscig, wobec ktdrej mozna przyja¢ mniej lub bardziej skuteczna
strategie. Zwolnienie z pracy, rozwdd czy utrata mienia to powszechne sytuacje, ale
w odréznieniu od $mierci nie muszg przytrafi¢ si¢ kazdemu. Przykre zdarzenia same
w sobie u wigkszo$ci autoréw rzadko sa jednak punktem wyjscia (wyréznia sie pod tym
wzgledem Stoicyzm uliczny), natomiast w wiekszosci koncentruja sie oni na strategiach,
jakie mozna wobec nich przyjmowac.

Rozréznienie trudnych sytuacji i niewlasciwego stosunku do nich (ktéry w wielu
przypadkach sam w sobie generuje trudnosci tam, gdzie nie musi ich by¢) jest szczeg6l-
nie mocno akcentowane w literaturze po$wigconej stoikom. Wszyscy czterej autorzy,
tlumaczac ten aspekt stoickiej nauki, odwotuja si¢ do sentencji Epikteta ,Nie same

22 L. Ferry, dz. cyt., s. 327-331.

23 P. Vernezze, dz. cyt., s. 55-59.

24 P. Stankiewicz, dz. cyt., s. 177-180.

25 T. Mazur, O stawaniu sig stoikiem. Czy jestescie gotowi na sukces?, Warszawa 2014, s. 202-206, 284-285.
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rzeczy bynajmniej, ale mniemania o rzeczach budza w ludziach niepokd;”. Sednem
stoicyzmu jest bowiem rozrdznienie rzeczy od czlowieka zaleznych i niezaleznych oraz
wlaczenie w obreb tych pierwszych wylacznie tego, nad czym mozna mie¢ catkowita
kontrole - czyli wlasnego umystu. Emocje, jakie wzbudza w kim$ dane wydarzenie,
zalezg od wyobrazen na jego temat, jakimi si¢ kieruje. Wyobrazenia te mozna korygo-
wad, jesli przeszkadzaja w radzeniu sobie z zyciem. Problemem, na ktéry warto zwracaé
uwage, nigdy nie bedzie wiec dla stoika to, co go spotyka, tylko jego wlasna postawa,
ktérag ma okazje ¢wiczy¢ w rozmaitych okolicznosciach.

Nie tylko stoicyzm pozwala na tego rodzaju przesuniecie akcentéw, cho¢ w pracach
mu poswieconych jest to mocniej zaznaczone. Posrod ,,dolegliwosci”, ktére mozna
usuna¢ poprzez wdrazanie we wlasne zycie nauk poszczegdlnych filozoféw, w Uwolnij
sig! Fabjanskiego znalazly sie w gléwnej mierze emocje i postawy. Wérdd nich mozna
wymieni¢ perfekcjonizm, wypalenie, przygnebienie, lek przed $miercia, ucieczke od
zycia, wiklanie sie w urojenia, podatnos$¢ na szantaz moralny, bezmyslne przyjmowa-
nie sagdow i wartosci z otoczenia, pospolite myslenie, narcyzm, obsesj¢ samonaprawy,
wynoszenie si¢ ponad bliznich, ciggla walke z Zyciem, patetycznos¢, egoizm, cierpienie
i ignorancje. Rezultatem tego rodzaju nieadekwatnych postaw sa tendencje do de-
struktywnych zachowan poglebiajacych problem, jak zakupoholizm, plytkie zwigzki
czy naduzywanie siebie i innych.

W podobny sposéb do poziomu, na ktérym usytuowana jest wigkszo$¢ zasad-
niczych trudnosci, podchodza Eric Weiner i Alain de Botton, z tym ze nie definiujg
ich w sposob tak bezposredni jak Fabjanski. Mozna powiedzie¢, ze Weiner w swoich
esejach bardziej niz na charakteryzowaniu probleméw skupia sie na rozwigzaniach
podsuwanych przez réznych filozoféw i postugujac si¢ po czedci ich, a po czgsci swoim
przykladem, pokazuje ptynace z nich korzysci (pod tym wzgledem podobna strategie
przyjal Piotr Stankiewicz). Sednem ksigzki Weinera jest jednak zasadniczo stoickie
przekonanie, Ze zmianie samego siebie towarzyszy zmiana postrzegania wlasnego zycia
i ze warto podja¢ ten wysitek. De Botton z kolei kazdemu przywolywanemu w swojej
pracy filozofowi przyporzadkowuje inny problem, ktéry definiuje w wigkszosci jako cos
zewnetrznego (np. brak uznania i niedostatek pienigdzy), by nastepnie udowodnic, ze
to, na ile tego rodzaju przypadki stanowia rzeczywiste problemy, zalezy od postawy, jaka
sie wobec nich przyjmie. Schemat radzenia sobie z frustracja, ktéry mozna rozciggna¢é
na pozostale rozdzialy O pocieszeniach..., autor przedstawil szczegétowo, omawiajac
propozycje Seneki - jedynego stoika, do jakiego nawigzuje?®.

Sposrod wszystkich rodzajow probleméw, jakie wskazuja przytaczani tu autorzy,
jeden wyrdznia si¢ na tyle, Ze zastuguje w mojej opinii na osobne oméwienie. Wigkszo$¢
z nich w ogodle go nie podejmuje, skupiajac si¢ na kwestiach bardziej praktycznych,

26 A. de Botton, O pocieszeniach, jakie daje filozofia, Warszawa 2011, s. 88-114.
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a rozwiazania, jakie proponuja, sprowadzaja si¢ (w uproszczeniu) do przyznania, ze
wymyka si¢ on racjonalizacjom. Chodzi o kwestie, ktérg Peter Vernezze okresla jako
»problem nadmiernego zla”. Analizujac go, odwotuje sie do skrajnych przykladdow, ta-
kich jak Holokaust czy przypadek dziewiecioletniej dziewczynki, ktéra zostata pobita,
zgwalcona i w nastgpstwie napadu stracita wzrok i zdolnos¢ mowy. Stoicka konkluzja,
do jakiej dochodzi pod koniec, opiera si¢ na zalozeniu, ze Bog czy tez bogowie daja
i odbierajg ludziom wszystko niezaleznie od ich woli i dlatego nie ma sensu ani prote-
stowa¢ przeciwko wielkim nieszczeg$ciom, ani domagac sie ich wyjasnienia. Wskazuje
takze na podobienstwo tego podejscia do przestania biblijnej postaci Hioba i na zbiez-
noé¢ stoicyzmu i chrzescijaristwa wobec tej konkretnej kwestii?’. Piotr Stankiewicz,
komentujac skrajne przyktady, do jakich uciekaja si¢ niekiedy sami stoicy, sprowadza
ich przestanie do bardziej powszechnych i prozaicznych sytuacji, do jakich mozna
odnie$¢ te nauke. Samemu problemowi nadmiernego zta poswigca uwage w kontekscie
urywkow z traktatu O gniewie Seneki, thumaczac, ze cudze wystepki nie zastuguja na
uwage jako rzeczy niezalezne, a ponadto czg$¢ z nich jest tak trudna do zniesienia, ze
adekwatne ustosunkowanie si¢ do nich przekracza mozliwosci cztowieka?®. Do kwe-
stii trudnego do wytlumaczenia okrucienstwa odnosi si¢ w kilku miejscach takze Luc
Ferry, nie podajac jednak konkretnego sposobu pozwalajacego na poradzenie sobie
z obecnoscig niepotrzebnego zla, jakie jedni ludzie wyrzadzajg drugim?.

Scharakteryzowany problem nie wpisuje sie w kategoryzacje, jakg zaproponowatam
na poczatku tego podrozdziatu - ani nie daje si¢ zredukowa¢ do szeroko rozumianej
przemijalnosci, ani nie jest nieefektywna postawa, a rozpatrywany jako zewnetrzna
okoliczno$¢, nie daje sie rozwiagzac inaczej niz poprzez cos, co mozna moim zdaniem
okresli¢ jako racjonalng obojetno$¢. Wiekszos¢ cytowanych tutaj ksigzek w ogole sie
do niego nie odnosi, co ma swoje uzasadnienie w celach, jakim stuza: maja by¢ prze-
wodnikami po filozofii praktycznej, a kwestia uzasadnienia istnienia zlta, niezaleznie
od jego skali, jest zagadnieniem bardziej teoretycznym.

Rozwiazania

Istotg probleméw mozliwych do rozwigzania za pomocs filozofii jest to, na ile skladajg
sie one na czyj$ sposdb bycia w $wiecie, a wiec na przezywanie i zachowanie. Pod tym
wzgledem mozna méwic o zgodzie pomiedzy wszystkimi autorami przywotywanymi
w tej pracy. Rozwiazania, jakie daje filozofia, polegaja na przemianie osoby, ktdra sie
do nich ucieka. Sposérdd tych, jakie proponujg poréwnywane tu ksigzki, mozna wy-

27 P. Vernezze, dz. cyt., s. 136-141.
28 P. Stankiewicz, dz. cyt., s. 399-402 oraz caly rozdzial Kazdy blgdzi na swoj rachunek.
29 L. Ferry, dz. cyt., s. 146-149 i in.
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szczegdlni¢ dwa ich rodzaje. Po pierwsze, my$lenie i dziatanie oparte na racjonalne;j
refleksji. Po drugie, zestaw ¢wiczen, w sklad ktorego wchodzg techniki medytacyjne
i czes¢ technik stoickich, z ktérych nie wszystkie mozna nazwa¢ medytacja. Obydwu
rodzajom pracy nad sobg stuzy ten sam cel, jakim jest odpowiednia zyciowa postawa.
W kwestii tego, jak ta postawa w szczegotach wyglada, mozna juz wskazaé pewne roz-
nice. Biore je pod uwage gtéwnie w kontekscie najczesciej eksploatowanych filozoféw
(Montaigne, Nietzsche, Schopenhauer i Epikur) zestawionych ze stoicyzmem.

Racjonalno$¢ lezy u podstaw stoickiego podejscia do Zycia. Zestaw regul, jakim
kieruje si¢ modelowy stoik, uwzglednia to, kim jest. Watek ten rozwija Tomasz Ma-
zur, opisujac praktyke dwdch poziomoéw sadu polegajaca na uswiadamianiu sobie, ze
cztowiek nie jest tym samym co jego emocje*’. Autor nawiazuje do Michela Foucaulta,
twierdzac, ze zadaniem czlowieka jest powrét do siebie samego, czyli przezwyciezanie
charakteru i osobowosci na rzecz zewnetrznej, racjonalnej perspektywy. ,Medrzec
stoicki to kto$, kto nie ma juz osobowosci w tradycyjnym tego stowa znaczeniu. Jest
tylko tym racjonalnym punktem, wobec ktorego osobowos¢ to zbidr réznych mozli-
wosci czy planow dzialania”!l. Daje to mozliwoé¢ uzyskania spokojnego dystansu do
wlasnego zycia i osiagnigcia stanu, w ktérym zewnetrzne okoliczno$ci przestajg by¢
problemami, a staja si¢ okazjg do ¢wiczenia woli. Istotna uwaga dotyczaca koncepcji
stoickiego medrca zawiera sie w tym, Ze jest on tylko koncepcja — czyms$ nieosiggalnym,
co zgodnie zaznaczaja wszyscy skupiajacy sie na stoikach autorzy. Bycie stoikiem polega
na $wiadomym dazeniu do tego ideatu.

Wracajac do kategoryzacji probleméw z poprzedniego podrozdziatu, stoicka od-
powiedz na problem $mierci zostala przez wszystkich czterech autoréw przedstawiona
w podobny sposéb. Strategia zalecana przez stoikow sprowadza si¢ do umieszczenia
$mierci w szerszym kontekscie i przedstawienia jej jako czego$ potencjalnie godnego
wyboru (o czym byla mowa w poprzednim podrozdziale). Najbardziej wyczerpujaca
liste dodatkowych racjonalnych argumentéw za unikaniem strachu przed $miercig
przedstawia Piotr Stankiewicz. Mozna wérdd nich znalez¢ miedzy innymi twierdzenie,
ze $mier¢ nas nie dotyczy (jest to jeden z nielicznych fragmentdw, w ktorych autor
nawigzuje do tekstow innych filozoféw niz stoicy, powtarzajac za Seneka argument
Epikura; do tego samego epikurejskiego twierdzenia odwoluje si¢ w Stoicyzmie ulicznym
Marcin Fabjanski®?). Pozostale argumenty, jakie wymienia, brzmig:

- usunigcie strachu przed $miercig spowoduje, ze przestaniemy bac si¢ innych rzeczy;

- strach przed $miercig to oddawanie si¢ w niewole kazdemu, kto jest gotéw pozbawic¢
nas zycia (nawigzanie do nauki o rzeczach zaleznych i niezaleznych);

- $mier¢ nie jest niczym nowym, lecz procesem, ktdrego nieustannie doswiadczamy;

30 T. Mazur, dz. cyt., s. 278-280.
31 Tamze, s. 282.
32 M. Fabjanski, Stoicyzm uliczny. Jak oswajaé trudne sytuacje, Krakow 2021, s. 41.
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prawdziwy, adekwatny strach przed $miercig bylby réwnie intensywny w kazdym
momencie zycia, a wiec jest niemozliwy;
- tym, Ze pewien czas zycia zostanie nam odebrany, mogliémy si¢ réwnie dobrze
martwi¢ wczesniej, wigc nie ma sensu robic¢ tego akurat teraz;
- nieistnienie przed $miercig jest tym samym, co nieistnienie przed narodzinami;
- nie ma nic, o czym moglibySmy powiedzie¢, ze akurat tego §mier¢ nas pozbawia;
- ludzie sg w stanie przezwycigzy¢ strach przed $miercig réwniez z mniej istotnych
powodow niz my;
- mniej madre istoty niz my (czy to ludzie, czy zwierzeta) potrafig nie bac sie $mierci;
- dlugos¢ zycia i tak nie ma znaczenia - bardziej liczy sie jego tres¢®.

Smiertelnoé¢ jako cecha oséb, do ktérych jest sie przywiazanym, stanowi odrebny
problem. Analizuje go szczegdlnie wnikliwie Peter Vernezze, odpowiadajac na zarzuty
wobec stoicyzmu o gloszenie nieczulosci i wyrachowanego dystansu majacego uchronié
czlowieka przed bélem rozstania. Materialem zrodlowym dla tej polemiki jest Encheiri-
dion Epikteta. To, co adwersarze stoicyzmu przedstawiajg jako uprzedmiotowianie lu-
dzi, ktérzy sg $miertelni i przez to réwnie nietrwali jak otaczajace nas przedmioty, autor
interpretuje jako zachete do wdzigcznoéci za czas, jaki mamy wspélnie do dyspozycji.
Innymi stowy, wobec $mierci nie nalezy by¢ obojetnym, ale wykorzysta¢ perspektywe
skonczonosci do cieszenia sie wszystkim - takze czyjas obecnoscia — w zintensyfikowa-
ny sposob. W kwestii stosunku stoika do czyjegos bolu po rozstaniu Vernezze wskazuje
na to, ze ani nie daje si¢ on obezwladni¢ emocjom, ani nie pozostaje niewrazliwy na
cudze cierpienie. Stoik ponadto nie narzuca nikomu swoich pogladéw, a jesli ucieka
sie do fatszu (na przyktad solidarnie okazujac smutek, ktdrego tak naprawde nie czuje),
robi to, zeby ulzy¢ cierpigcej osobie34.

Do tego samego tematu odnosi sie, piszac o stoicyzmie, Luc Ferry. Jego zdaniem
propozycja stoicka pokrywa sie z buddyjska, oparta przede wszystkim na nieprzywia-
zywaniu si¢. Przyznaje, Ze jest w niej zawarta takze pochwata wspolczucia i przyjazni,
zgadzajac si¢ w tym punkcie z Vernezzem, jednak ostateczny bilans wypada, jego pry-
watnym zdaniem, na niekorzys¢ stoikéw. Alternatywa, jaka proponuje, jest ,,madro$é
mito$ci” faczaca w sobie zgode na wszystkie pozytywne i negatywne konsekwencje
glebokiej wiezi z drugim czlowiekiem z rozumnym wykorzystaniem wspoélnego
czasu’>. Wydaje sie, ze tym, co Ferry neguje, rezygnujac ze stoickiego podejscia do
zaloby, jest zalozenie, Ze aby madrze przezy¢ ograniczong w czasie relacje, trzeba za-
chowywac stalg ostroznos¢ i dystans wobec silnej emocjonalnej wiezi. W odpowiedzi
na problem $mierci w ogélnosci autor proponuje recepte oferowang przez $wiecki

33 P. Stankiewicz, dz. cyt., s. 269-188.
34 P. Vernezze, dz. cyt., s. 90-98.
35 L. Ferry, dz. cyt., s. 327-331.
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humanizm3. W uproszczeniu mozna okresli¢ jg jako stale poszerzanie wlasnego
doswiadczenia (,,myslenie rozszerzone”) polaczone z orientacja na innos¢. Istotnym
komponentem programu Ferryego jest wtasnie mito$¢, utozsamiona tu z poznaniem.
Jego zdaniem konsekwentne zachowywanie takiej postawy ,,pozwala doswiadczad
wyjatkowych chwil, chwil faski, w ktérych strach przed $miercig, zawsze zwigzany
z zewnetrznymi wymiarami czasu terazniejszego, jest nieobecny”?’.

Trzecig wyrdzniajacy si¢ propozycja rozwigzania problemu $miertelnosci, jaka
oferuje analizowana tu literatura, jest nawigzanie do rozwazan Michela de Monta-
igne’a na ten temat. W podobny sposob przedstawiaja ja Eric Weiner® oraz, nieco
mniej obszernie, Marcin Fabjanski®®. U Weinera pojawia si¢ przy okazji mysl, ze
»Smier¢ jest najdonioslejszym testem filozofii. Jesli filozofia nie potrafi nam poméc
upora¢ sie z najdonioslejszym i najbardziej przerazajgcym wydarzeniem, to jaki z niej
pozytek?”40, Przypomina to rozwazania na temat szerokiego rozumienia $mierci i roli
filozofii, od ktérych Luc Ferry zaczyna swoja ksigzke (podczas gdy Weiner refleksje
te przedstawia na samym koncu). Metoda Montaignea zostala przez obu autoréw
przedstawiona przez pryzmat wypadku, jakiemu ulegl, majac 37 lat, kiedy to na skutek
upadku z konia i odniesionych obrazen doswiadczyt stanu, w ktérym byt przekonany,
ze umiera. Z jego wspomnien tego wydarzenia utrwalonych w Prébach wynika, ze
pomijajac fizyczny bdl, nie bylo to nieprzyjemne doswiadczenie. Co wigcej, miato dla
filozofa te warto$¢, ze pozwolito mu poradzi¢ sobie z dreczacym go do tamtej pory
strachem przed $miercig. Konkluzja, jaka mozna wyciagna¢ z obu lektur, opiera si¢
na akceptacji. Argumentacja Montaigne’a, tak jak jg przedstawiaja Weiner i Fabjan-
ski, przypomina w tym punkcie stoickie poglady — $mier¢ jest niezbywalng cze$cia
zycia, ktdrg trzeba zaakceptowad, jesli chce sie akceptowaé zycie. Chcac opanowac
niezdrowy strach przed nia, mozna sie z nig oswaja¢, przedstawiajac ja sobie jako cos
pozytywnego (na przyklad konczacego dluga i meczaca chorobe) albo przynajmniej
neutralnego, a z pewnoscia zgodnego z naturs.

Filozofia Montaigne’a przywolywana jest nie tylko w kontekscie $mierci. Od innej
strony podchodzi do niej Alain de Botton, przedstawiajac jg jako ,,pocieszenie w obli-
czu ulomno$ci™!. Rozrdéznia przy tym trzy rodzaje utomnosci (seksualna, kulturowa
iintelektualng), na kazda oferujac sformulowane na bazie Prob rozwigzania. Ich sednem
jest, ponownie, akceptacja tego, co zdaniem Montaigne’a jest naturalne. Odpowiednio
mozna wskaza¢, ze:

36 Tamze, s. 312-327.

37 Tamze, s. 327.

38 E. Weiner, dz. cyt., s. 331-347.

39 M. Fabjanski, Uwolnij sig!..., s. 84-86.
40 Tamze, s. 333.

41 A. de Botton, dz. cyt., s. 123-183.
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- czyms$ naturalnym jest to, ze nie mamy pelnej kontroli nad swoja cielesnoscia,
natomiast nienaturalne i szkodliwe jest deprecjonowanie seksualnosci i unikanie
rozmoOw na ten temat;

- czymS$ naturalnym sg réznice kulturowe, natomiast nienaturalnym i potencjalnie
zbrodniczym - nietolerancja dla innoéci;

- czymS$ naturalnym sg réznice w dziedzinie intelektualnej, natomiast bledem jest
utozsamianie intelektualnej sprawnosci z zyciowa madroscia, ktora jest bardziej
uniwersalna i przez to ma wigkszg warto$c.

Propozycje Montaigne’a z ich odwotaniami do natury i akceptacji nieuniknionego
przypominaja nauki stoikow. Gtéwna réznica, na jaka wskazuje zwlaszcza de Botton,
zestawiajac go z Cyceronem, polega na przesunieciu akcentu z rozumu na cato$ciowo
pojmowanego cztowieka. U Montaigne’a natura jest sama w sobie dobra, ale rozumno$¢
obarcza ludzi pewnymi dodatkowymi problemami, od jakich wolne sg zwierzeta2.

Podobna wizja czlowieka wylania si¢ z charakterystyki filozofii Nietzschego wedtug
Marcina Fabjanskiego. Tym, co przeszkadza zaakceptowa¢ wlasng nature, sg tu jednak
bardziej oczekiwania innych ludzi niz rozum: na przeszkodzie do naturalnej, harmonij-
nej egzystencji lezy wszystko, co czyni czlowieka ciezkim i ttamsi jego wlasne potrzeby.
Rozwigzaniem tego problemu moze by¢ doktryna wiecznego powrotu, przedstawiona
przez Fabjanskiego jako ¢wiczenie polegajace na wyobrazaniu sobie, ze kazdy moment
zycia bedziemy przezywacé jeszcze nieskonczong ilo§¢ razy. Refleksja taka moze by¢
impulsem do zmiany podejscia na takie, ktére uczyni nasze zycie wartym wiecznego
przezywania. Oprécz Fabjanskiego Nietzschemu najwiecej uwagi poswiecaja Luc Ferry,
Eric Weiner®? i Alain de Botton*4, z tym ze Ferry ogranicza si¢ do zreferowania i wy-
tlumaczenia stanowiska filozofa, by na koniec przedstawi¢ wlasne. Zaréwno Weiner,
jak i de Botton kojarza Nietzschego z innymi problemami niz Fabjanski, cho¢ mozna
wskaza¢ pewne punkty wspdlne pomiedzy nimi.

Weiner, podobnie jak Fabjaniski, eksploatuje gléwnie teorie¢ wiecznego powrotu jako
sprawdzian wszystkich zyciowych decyzji, jednak wskazuje przy tym takze na inny
problem, zawarty w tytule: Nie zatowad jak Nietzsche. Zycie przezywane w nieskoficzo-
no$¢ i w doktadnie ten sam sposob nie jest warte ani zalu ze wzgledu na porazki, ani
euforii ze wzgledu na sukcesy, a najlepsza postawa, jaka mozna wobec niego przyjaé,
jest pokochanie go takim, jakie jest. Jeszcze inny punkt wyjscia przyjmuje de Botton,
proponujac filozofie Nietzschego jako remedium na trudnoéci. Przez pojecie trudnosci

42 Mozna tu wskaza¢ na kontrast takiego rozumienia ludzkiej natury z idea modelowego stoickiego
medrca przedstawiong przez Tomasza Mazura, ale tez na podobienstwo z jednym z argumentéw za po-
zbyciem sie strachu przed $miercig, jakie przedstawia Piotr Stankiewicz: mniej madre istoty niz my (czy
to ludzie, czy zwierzeta) potrafig nie ba¢ sie $mierci.

43 E. Weiner, dz. cyt., s. 253-273.

44 A. de Botton, dz. cyt., s. 223-264.
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rozumie wszystko, co nalezy przezwyciezy¢, dazac do jakiegos z gory postawionego
celu, jak doskonalenie techniki w danym rzemio$le czy wspinanie si¢ na gore. Posta-
wa aprobowana przez Nietzschego polegataby w tym przypadku na konsekwentnym
trwaniu przy swoich planach i zyciu w zgodzie ze sobg. Przejawia si¢ to w przekuwaniu
swoich frustracji, namietnosci i poczucia nizszo$ci w sily twércze oraz w konsekwent-
nym dazeniu do zachowania jasno$ci umystu (czyli na unikaniu tego, co otepia umyst,
jak robig to — zdaniem Nietzschego — alkohol lub chrzescijanistwo®?).

Podobnie jak w przypadku Nietzschego, takze Schopenhauer wedtug kazdego
z trzech poréwnywanych autoréw (Fabjanski, Weiner, de Botton) moze dostarczac¢
odpowiedzi na inne zagadnienia. Rdzeniem, do jakiego wszyscy si¢ odwoluja, jest tu
jego koncepcja przenikajacej wszystko woli mocy - zlej, niemozliwej do zaspokojenia
sity organizujgcej $wiat. De Botton® koncentruje si¢ tu na pocieszeniu, jakie przyjecie
tej perspektywy moze przynies¢ wobec mitosnego zawodu. Argumentacja, jaka przed-
stawia, polega na u§wiadomieniu czytelnikowi, Ze zasady, na jakich ludzie dobieraja si¢
W pary, nie maja stuzy¢ ich szczesciu, ale wydaniu na $wiat zdrowego potomstwa. Jesli
kogo$ spotka na tym polu niepowodzenie, winny nie jest ani on, ani druga osoba, lecz
mechanizmy zupelnie od nich niezalezne, cho¢ bl jest w tej sytuacji reakcja calkowicie
naturalng i usprawiedliwiong. Tym, co pozwala jeszcze bardziej efektywnie poradzi¢
sobie z tym bélem, jest obcowanie ze sztukg. Dostarcza ona uniwersalnych wzorcow
sytuacji, ktore nas dotykajg, i pozwala w ten sposdb z jednej strony osadzié je w szer-
szym kontekscie, a z drugiej opisa¢ je lepiej, niz sami bylibysSmy w stanie to zrobi¢.
Umozliwia w ten sposob poczucie sie czescig wigkszej wspolnoty ludzi zmagajacych
si¢ z podobnymi problemami?” i zarazem dostarcza poczucia bycia zrozumianym.

Stosunek Schopenhauera do sztuki jest w zasadzie jedynym aspektem w jego do-
robku, na jakim koncentruje si¢ Eric Weiner*8. Rozdzial po$wiecony temu filozofowi
(Stuchac jak Schopenhauer) jest jednym z tych, w ktérych autor skupia si¢ bardziej na
pozytywnym przestaniu mozliwym do zastosowania wobec rutynowych codziennych
czynno$ci niz na konkretnej zyciowej trudnosci, ktérag mozna z pomoca danego filozofa
usung¢. Niepokojaca metafizyka woli mocy stuzy mu bardziej za punkt odniesienia niz
zrédlo praktycznych inspiracji, aczkolwiek pod koniec autor ucieka si¢ do btyskotliwego
poréwnania jej do internetu i beztadnego zalewu informacji, jaki oferuje. Zanurzenie
sie w sztuce, oprocz ascezy, jest jedng z dwdch drég przezwyciezenia wplywu woli
mocy na ludzkie zycie. W metaforze Weinera odmowa uczestniczenia w bezmyslnej

45 Tamze, s. 258.

46 Tamze, s. 185-221.

47 Co przypomina stoickg strategie, opisywang m.in. przez Piotra Stankiewicza w rozdziale Nigdy nie
jestes sam (dz. cyt., s. 319-331).

48 E. Weiner, dz. cyt., s. 105-129.

49 Tamze, s. 128.
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i przytlaczajacej wymianie informacji charakteryzujacej wspolczesne zycie na rzecz
kontemplacji dzieta sztuki jest filozoficznie uzasadniong praktyka. Bardziej calosciowo
na dorobek filozofa patrzy Marcin Fabjanski®?, ktory z koncepcji woli mocy przechodzi
do konkluzji, ze ludzkie ego - jej jednostkowa manifestacja - jest czyms$ catkowicie
niewaznym. W tym zalozeniu dopatruje si¢ pocieszenia wobec §miertelnosci, ktéra
jest jedynie konsekwencja takiego, a nie innego sposobu organizacji $wiata i Zycia.
Jednoczesnie takie ustawienie perspektywy naludzka jednostke moze ja uleczy¢ z ,,pa-
tetycznosci, narcyzmu i egoizmu’, jak autor zaznacza w tytule.

Ostatnim filozofem, ktéry pod wzgledem po$wiecanej mu uwagi moze konkurowacé
ze stoikami, jest Epikur. Wigkszo$¢ poréwnywanych tu ksigzek sie do niego odwoluje,
ale rekonstrukcje epikurejskiego przestania w najbardziej rozbudowanej formie za-
wierajg ponownie tylko prace Weinera®!, Fabjanskiego® i de Bottona®3. Kazdy z nich
przedstawia Epikura przez pryzmat jego specyficznego podejscia do przyjemnosci,
ktore stoi w sprzeczno$ci z konsumpcyjnym stylem zycia i jako powszechnie obowigzu-
jace doprowadzitoby do catkowitej zmiany wspolczesnego spoleczenstwa. Aby pokazaé
ten zwigzek, autorzy odwoluja sie do epikurejskiej hierarchii przyjemnosci. Zrédlem
ludzkich nieszcze$¢ jest tu niewlasciwe formulowanie pragnien. Godne zaspokojenia
sg tylko pragnienia naturalne i konieczne, a opcjonalnie takze naturalne i niekoniecz-
ne, natomiast nienaturalnych i niekoniecznych zaspokaja¢ nie nalezy. Do szczescia
wystarczy, zdaniem Epikura, zaspokoi¢ pragnienia nalezace do pierwszej kategorii,
a te ograniczaja si¢ do przyjazni, wolnoéci, swobodnej refleksji oraz podstawowych
débr materialnych, takich jak jedzenie, ubranie i miejsce do snu. Kwestia epikurejskie-
go minimalizmu w dziedzinie pragnien jest przez wszystkich autoréw akcentowana
réwnie mocno, ale najwiecej uwagi po$wieca jej de Botton — wrecz ogranicza sie tylko
do niej, przedstawiajac ten punkt widzenia jako ,,pocieszenie wobec niedostatku pie-
niedzy”. Przestanie Epikura od nieco innej strony, cho¢ w tym samym duchu, ujmuje
Eric Weiner: nalezy ,,radowa¢ sie jak Epikur”, czyli pielegnowac w sobie umiejetno$é
cieszenia si¢ niewielkimi przyjemnosciami i doceniania otaczajacych nas débr jako
»wystarczajaco dobrych”4.

Weiner i Fabjaniski nawigzuja takze do innego istotnego fragmentu tej filozofii, ja-
kim jest poczwoérne lekarstwo: §mier¢ nas nie dotyczy, bogéw nie nalezy si¢ ba¢, gdyz
nie interesujg si¢ ludZmi, to, co dobre jest tatwe do uzyskania, a to co zte - latwe do

50 M. Fabjanski, Uwolnij sig!..., s. 155-183.

51 E. Weiner, dz. cyt., s. 133-152.

52 M. Fabjanski, Uwolnij sig!..., s. 21-45.

53 A. de Botton, dz. cyt., s. 49-80.

54 QOgraniczenie liczby swoich pragnien i przekonanie, ze to, co trudno dostepne, jest niekonieczne,
to poglady, ktére Marcin Fabjaniski taczy takze ze stoicyzmem (Stoicyzm uliczny..., s. 59-63, sytuacja ,,Gdy
cie nie stac”).
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zniesienia. Ide¢ t¢ najpelniej rozwija Marcin Fabjanski, koncentrujac si¢ jednak przede
wszystkim na $mierci. W jego interpretacji (na ktérej potrzeby autor przywotuje Lukre-
cjusza, pézniejszego ucznia Epikura)>” strach przed $§miercia i pragnienie $mierci sg ze
sobg tozsame, poniewaz opieraja si¢ na tym samym zalozeniu - ze po $mierci jest cos,
czego mozna si¢ ba¢. Epikurejczyk tymczasem jest przekonany, ze nieobecnos¢ przed
narodzeniem jest tym samym, co po $mierci - i jest to argument tozsamy z jednym
z tych, jakich uzywa przytaczany przez Piotra Stankiewicza Seneka®®.

Drugi sposob radzenia sobie z trudno$ciami, jakim sg przyporzadkowane do kon-
kretnych okolicznosci ¢wiczenia, mozna nazwa¢ wariacja na temat pierwszego ze
wzgledu na wspélny cel: wyeliminowanie niepotrzebnego dyskomfortu powodowanego
przez wlasne, nieracjonalne reakcje. Stosowanie technik powinno by¢ motywowane
racjonalnym podej$ciem do zycia, cho¢ nie zawsze polegajg one na racjonalnej anali-
zie. Ze wzgledu na wielos¢ i réznorodno$¢ technik, o ktdrych mowa, ogranicze si¢ do
jednego przyktadu ilustrujacego kilka z nich.

Sytuacjg take moze by¢ nerwowe oczekiwanie spodziewanej przykrosci. Stoicyzm
uliczny zawiera opisy kilku wariantéw takiego problemu, z ktorych kazdy jest pretek-
stem do zaprezentowania innego rozwigzania. W przypadku budzacej nieche¢ wizyty
u dentysty autor zaleca zajecie umystu alternatywnymi interpretacjami (nie jestem
teraz w pracy i mam czas dla siebie, wigc pod tym wzgledem na wspdtczucie zastuguje
raczej dentysta) i chtodng analiza wlasnych emocji, co pozwala uczyni¢ cale wydarzenie
znosniejszym. Inny wariant tego samego uczucia, oméwiony za pomocg zamartwiania
sie o przebywajacego poza domem bliskiego, z ktérym nie mozna si¢ skontaktowac,
zawiera inng recepte. W tym przypadku pomocne ma by¢ przeciwstawianie wlasnym
nerwowym wyobrazeniom na temat losu oczekiwanej osoby odpowiedzi ,nie wiem”
jako jedynej uprawnionej w tej sytuacji. Powtarzanie sobie tego stwierdzenia ma po-
moc uspokoi¢ niepokdj i uniewazni¢ natretne, katastroficzne wyobrazenia, ktére go
podsycaja.

Co ciekawe, jedna z najczeéciej przywolywanych stoickich technik, premeditatio
malorum (przewidywanie nieszczescia), polega na wykorzystaniu wyobrazni w sposob
doktadnie odwrotny w podobnych okoliczno$ciach®. Zadaniem praktykujacego jest
wyobrazi¢ sobie mozliwie szczegélowo wydarzenie, ktérego najbardziej si¢ obawia,
i oswoi¢ si¢ z zalozeniem, Ze bedzie musiat go doswiadczy¢. Istotny jest przy tym
cel: przygotowanie si¢ na spodziewane zyciowe wyzwanie, a nie zamartwianie si¢

55 M. Fabjanski, Uwolnij sig!..., s. 37-38.

56 P. Stankiewicz, dz. cyt., s. 281-281.

57 O zastosowaniu premeditatio malorum wobec spodziewanej katastrofy pisza T. Mazur (dz. cyt.,
s. 118-123) i A. de Botton (dz. cyt., s. 104-108). Kontekstowo wspomina o tej technice takze P. Vernezze
(dz. cyt., s. 108 1 172-176), a najbardziej wyczerpujaco charakteryzuje ja P. Stankiewicz (dz. cyt., s. 219-235).
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nieuchronng tragedia. Wspo6lnym mianownikiem oméwionych technik jest wigc ra-
cjonalne dgzenie do spokoju wobec spodziewanej nieprzyjemnosci, bez wzgledu na
to, czy jest to zabieg dentystyczny, czy utrata pracy lub kogo$ bliskiego.

Podsumowanie

Sformutowanie wnioskéw podsumowujacych niniejsze opracowanie winno by¢ poprze-
dzone jeszcze jedng metodologiczng uwaga. Analizujac teksty, skupitam sie celowo na
filozofach i tematach wystepujacych najczesciej, a wiec przede wszystkim na punktach
wspolnych - i dopiero tak dobrany material wykorzystatam w zestawieniu. Pomija ono
tym samym najbardziej jaskrawe réznice pomiedzy wizjami poszczegolnych autordw,
ale takze wiekszo$¢ tresci, jakie zawarli w swoich poradnikach. Bardziej obszerna i wy-
czerpujaca analiza moglaby z pewno$cia dostarczy¢ warto$ciowych wnioskéw z punktu
widzenia tematu, jednak bylaby to praca o znacznie wigkszej objetosdci i znacznie
bardziej szczegotowa.

Whioski, ktdre tak przeprowadzona analiza pozwala mi przedstawié, ograniczajg
sie do trzech ogdlnych stwierdzen. Pierwsze z nich dotyczy Zrédel: znaczenie, jakie
autorzy poradnikéw filozoficznych przypisuja stoikom, przewyzsza to, jakie przypisu-
ja jakiejkolwiek innej koncepcji. Nie ma wsrdd analizowanych tu ksigzek ani jednej,
ktéra nie zawieralaby przynajmniej jednego rozdzialu w calosci poswieconego sto-
icyzmowi, czy to w wydaniu jednego z jego przedstawicieli, czy traktowanego jako
system tworzony przez wspodlnote myslicieli o zbieznych pogladach. Stoicki sposéb
zycia przedstawiany jest w rdzny sposdb, w zaleznosci od zalozen danej pracy, jednak
istotna wydaje mi si¢ sama dajaca si¢ z tego wyprowadzi¢ mysl, ze ksigzka filozoficzna
adresowana réwniez (albo przede wszystkim) do laikéw powinna sie do stoicyzmu
w wyrazny sposdb odwotywac.

Druga kwestia dotyczy sposobdw radzenia sobie z zyciem, jakie proponujg autorzy
poradnikéw. Sadzg, ze najpelniej ujmuje je wszystkie podejécie oparte na akceptacji, do
ktorej mozna (upraszczajac) sprowadzi¢ wiekszos¢ rozwigzan. Akceptacja jest zaréwno
punktem wyjécia dla racjonalnej refleksji (trzeba przyja¢ wyjsciowy stan rzeczy, aby
moc przeanalizowad sytuacje), jak i ostatecznym wyjsciem, jakie pozostaje cztowiekowi,
gdy nie moze zmieni¢ trudnych okolicznosci (tak jest m.in. w przypadku problemu
przemijalnosci i nadmiernego zla).

Trzecim istotnym wyréznikiem wspominanych tu poradnikéw jest wspolna im
wszystkim tendencja do postulowania indywidualistycznego podejscia — i wynikajacej
z niego indywidualistycznej etyki. Czytelnik jest zach¢cany do zapoznania si¢ i zasto-
sowania przedstawianych przez autora zalecen przede wszystkim ze wzgledu na wasny
dobrostan, ktérego osiagniecie czy podtrzymanie ma mu to utatwié. Korzy$¢ innych
i calego spoleczenstwa jest traktowana jako skutek uboczny zadbania o siebie samego
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lub element calkowicie oboj¢tny (mozna tu wskaza¢ pewne wyjatki, jak np. rozdziat
poswiecony Konfucjuszowi u Erica Weinera, jednak jego ksigzka jako calos¢ wpisuje
sie w indywidualistyczne podejécie).

Pomijajac kwestie zastosowanych kryteriow i dajacych si¢ wyprowadzi¢ z analizy
wnioskéw, pozwole sobie na koniec zaproponowa¢ moja osobista opinie w kwestii
tego, ktdra z pozycji, jakie tu poréwnuje, najlepiej spelnia swoja funkcje filozoficznego
poradnika. Jest to wedtug mnie Sztuka zycia wedtug stoikéw Piotra Stankiewicza, za
ktora przemawiajg dwa powody. Pierwszym jest przejrzysta i uporzadkowana struktura
tekstu, podzielonego na rozdzialy systematyzujace $cisle kazdy aspekt mysli stoickiej
i pozwalajace w razie potrzeby szybko wroci¢ do poszukiwanego fragmentu (co ko-
responduje z jednym ze stoickich ¢wiczen zalecanych przez autora, by w krytycznych
sytuacjach wraca¢ do konkretnych sentencji pomocnych w konfrontacji z danym
problemem). Drugi powdd zawiera si¢ w dgzeniu autora do przedstawienia stoicyzmu
jako niezaleznego, spdjnego i uzasadnionego sposobu zycia, ktéry daje si¢ polaczy¢
z niemal kazdym $wiatopogladem i sytuacja zyciows. Taka interpretacja, ograniczajgca
sie do praktycznego wymiaru tej filozofii, pozwala na zaprezentowanie uniwersalne;j
i dobrze uargumentowanej propozycji, nad ktdrej wdrozeniem warto sie przynajmniej
zastanowic.
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Sztuka zycia w wybranych poradnikach filozoficznych.
Analiza poréwnawcza

Abstrakt: Artykul stanowi analize poréwnawczg wybranych poradnikéw filozoficznych, ktére ukazaty
si¢ na polskim rynku wydawniczym w ciagu ostatniej dekady. Przedmiotem zainteresowania autorki
s3 punkty wspdlne prezentowanych pozycji — powtarzajace sie watki i nawiazania do tych samych
postaci i koncepcji filozoficznych. Tak sformulowany zakres tematyczny pozwala na wysuniecie
wnioskéw dotyczacych znaczenia przypisywanego wybranym filozofom (w szczegdlnosci stoikom)
w literaturze poradnikowej odwotujacej sie do filozofii, a takze dominujacego modelu radzenia sobie
z zyciowymi przeciwnosciami, jaki proponuja swoim odbiorcom.

Slowa kluczowe: sztuka Zycia, poradniki, filozofia praktyczna, stoicyzm, §mieré

The art of living in selected philosophical guides.
Comparative analysis

Abstract: The paper is a comparative study of selected philosophical guides published in Poland
during the past decade. The main purpose is to characterize the similarities between them, such as
recurring themes and references to the same philosophical figures and concepts. From this point of
view, we could draw conclusions about the tendencies in guidebooks referring to philosophy, for
example, the meaning of certain philosophers (mainly Stoics) and the dominant model of dealing
with the everyday obstacles that they offer.

Keywords: the art of living, self-help books, practical philosophy, stoicism, death
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Niedyrektywnos¢
w doradztwie filozoficznym

Wstep

Sama nazwa ,,doradztwo” sugerowa¢ moze, szczegdlnie osobom niezaznajomionym
z przemianami wspolczesnego poradnictwa, proces, w ktorym ekspert udziela rad
swojemu klientowi!. Totez uzyty w tytule termin ,,niedyrektywno$¢”? moze sprawiaé
wrazenie contradictio in adiectio w zestawieniu z ,,doradztwem”. Oczywiste na pozdr
wydaje sie, ze praktyka poradnictwa filozoficznego w swej istocie sprowadzaé powin-
na si¢ do doradzania opartego na koncepcjach wypracowanych w dziejach filozofii.
Pojawia si¢ zatem pytanie: jaka doktadnie miataby by¢ rola doradcy filozoficznego
w relacji z osobami korzystajacymi z jego ustug? Totez celem prezentowanych ana-
liz jest w gltéwnej mierze dyskusja nad postaciami niedyrektywnosci mozliwymi do

1 Zob. J. Ktodkowska, Konstruktywistyczna perspektywa poradniczej rzeczywistosci, , Dyskursy Mtodych
Andragogéw” 2013, nr 14, s. 165-180.

2 Termin ,niedyrektywnos$¢” uzywany bywa na oznaczenie cech pracy w niektérych nurtach psy-
choterapii, coachingu lub poradnictwa. Moze by¢ stosowany réwniez do opisu innych dziedzin zwigza-
nych z oddzialywaniem miedzyludzkim, np. wychowania (Zob. B. Sliwerski, Pedagogika niedyrektywna,
»Edukacja i Dialog” 2021, nr 9-10, s. 25). Zakres semantyczny analizowanego pojecia nie jest jednak $cisle
sprecyzowany ani jednoznaczny. W najogélniejszym sensie — na co wskazuje angielska etymologia (non-di-
rectivness) — sygnalizuje brak ukierunkowania czy bezposredniego prowadzenia ku gotowym rozwigzaniom.
Opozycja dyrektywny-niedyrektywny jest przydatna w probach typologizacji podej$¢ czy nurtéw psycho-
terapeutycznych (Zob. W. Sikorski, Werbalne i niewerbalne oddziatywania w psychoterapii, Warszawa 2009,
s. 24-25). Niedyrektywno$¢ jest najczesciej taczona z wkladem Carla Rogersa (psychoterapia zorientowana
na osobe, nurt humanistyczny) w redefinicj¢ rél psychoterapeuty i klienta (wczesniej okreslanego mianem
pacjenta). Rogers zwrdcil uwage, ze samorozwoj klienta bedzie sie urzeczywistnia¢ w sytuacji, w ktorej
psychoterapeuta pelni funkcje empatycznego oraz spontanicznego facylitatora. Zadaniem psychoterapeuty
jest umozliwienie poprzez do§wiadczanie ,,tu i teraz” inspiracji klientowi do samodzielnego eksplorowania
siebie. Zatem to klient kieruje przebiegiem spotkania, a psychoterapeuta - jak podkresla Rogers - ,,do-
$wiadcza empatycznego zrozumienia wewnetrznego ukladu odniesienia klienta” i ,,jest wewnetrznie zgodny
w tej relacji”. Zob. C.R. Rogers, Teoria terapii, osobowosci i relacji interpersonalnych rozwinigta w oparciu
o podejscie zorientowane na kliencie, ttum. M. Krol, Warszawa 2016, s. 62.
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zrealizowania w poradnictwie filozoficznym. Przyjecie okreslonej wykladni i stopnia
realizacji niedyrektywnosci (resp. dyrektywnosci) wnosi nie tylko okreslone implikacje
w zakresie techniki pracy doradcy filozoficznego, ale ponadto odniesienia aksjologiczne
rzutujace na sposdb rozumienia réznych aspektoéw tego procesu, szczegdlnie za$ cha-
rakteru rél w relacji. Totez analiza sposobdw realizacji niedyrektywnosci pozwoli na
uwypuklenie réznych modalnosci doradztwa filozoficznego. Bedzie to zatem przyczy-
nek do zaprezentowania namystu nad pracg poradniczg oparta na metodach i teoriach
filozoficznych, jednak nie od strony jej podstaw merytorycznych lub réznic w stosunku
do innych, zblizonych dziedzin?, lecz w perspektywie charakteru interwencji podej-
mowanych wobec 0sob, ktore korzystaja z ustug filozoféw.

Niewiedza jako zrodlo postawy niedyrektywnej

Filozofowie praktycy* odzegnuja sie od takiej interpretacji poradnictwa, w ktérym
jedna z 0s6b, na mocy wiedzy eksperckiej, ktora dysponuje, udzielataby gotowych
porad w odniesieniu do konkretnych sytuacji Zyciowych, z ktérymi boryka sie druga
osoba - zwana czasem, cho¢ nie przez fakt redukeji bytu osobowego do wymiaru
ekonomicznego, ale z racji odptatnego charakteru ustugi, klientem. Taki stosunek
filozoféw do dawania rad wynika z nawigzania do dziedzictwa sokratejskiego, a wiec
uznania prymatu metod dialektyczno-dialogicznych, zapytywania i wspdlnego po-
szukiwania lepszego sposobu rozumienia danej kwestii>. Oznacza to przyjecie mo-
delu interakeji opartego na wstepnym uznaniu niewiedzy za stan, ktéry dotyczy obu
partneréw w relacji. Akceptacja tego stanu w jego pozytywnym sensie, ciekawos$ci
poznawczej, umozliwia dostrzeganie oraz kwestionowanie pierwotnych zatozen,
a nastepnie testowanie hipotez niosacych nowe sposoby rozumienia sytuacji. Filozof

3 Czesto filozofowie praktycy probowali scharakteryzowaé swoje ustugi przez poréwnanie do psy-
choterapii. Jest to zrozumiale, ze nowe dziedziny dziatalno$ci zazwyczaj okreélane s3 negatywnie, przez
opozycje do juz znanych i utrwalonych form praktyki. Problem polega jednak na tym, ze niektorzy doradcy
filozoficzni bardzo krytycznie przedstawiali osiagniecia i mozliwosci psychoterapii, bez uwzgledniania
ztozonosci szkot, podejs¢, a takze filozoficznych inspiracji, ktére naturalnie tworza pomost miedzy obiema
omawianymi dziedzinami. Krytyka psychoterapii, jak zauwaza Sam Brown, bardziej jednak zaszkodzita niz
pomogla popularyzacji i profesjonalizacji doradztwa filozoficznego. Zob. S. Brown, The Therapeutic Status
of Philosophical Counselling, ,,Practical Philosophy” 2010, vol. 10, 1, s. 118.

4 Termin ,,doradztwo filozoficzne” bedzie stosowany jako synonim ,,poradnictwa filozoficznego” lub
»praktyki filozoficznej”, dyskusyjne wydaje si¢ jednak zréwnanie takiej praktyki z psychoterapig filozo-
ficzng, przynajmniej w niektérych jej interpretacjach, ktére zaktadaja oparcie na pogladach danej szkoty
filozoficznej jako teoretycznej podstawie wyznaczajacej kierunek leczniczych dziatan filozofa. Przyktadu
takiego podejscia, cho¢ opartego na bardziej pluralistycznym podejsciu do teorii filozoficznych, dostarcza
koncepcja mentaloterapii Lecha Ostasza. Zob. L. Ostasz, Psychoterapia filozoficzna, o usprawnianiu rozumu
i leczeniu psychiki, Warszawa 2011.

5 Nie wymaga to rozstrzygania kwestii Sokratejskiej, ale bardziej zaakceptowania pewnego wzorca
okreslonego umownie jako Sokratejski, a utrwalonego na podstawie gléwnie dialogéw Platona.
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praktyk potrzebuje przyjecia postawy niewiedzy réwniez po to, aby odkrywaé wspdlnie
z radzacym si¢ to, co ujawnia si¢ zaréwno w doswiadczeniu zyciowym klienta, jak
i dziejgcym sie aktualnie procesie®.

W doradztwie filozoficznym uwypukla sie zatem nie tyle merytoryczng przewage
filozofa lub bieglos¢ argumentacyjno-logiczng, ktdra niewatpliwie stanowi istotny
aspekt przygotowania eksperckiego o duzej uzyteczno$ci praktycznej’, ile raczej funkcje
poloznicza, aby osoba radzaca si¢ mogta ,,zrodzi¢” wlasne mysli w dialogu®.

Uprawnianie takiego filozoficznego potoznictwa wymaga dostrzezenia, ze filozo-
fowie praktycy musza mie¢ inne kompetencje niz filozofowie teoretycy. Ci drudzy,
czyli zazwyczaj filozofowie akademiccy, moga skupié sie na biegtoéci intelektualnej,
obcowaniu z tekstami, biografiami, argumentami, pojeciami etc. Ich zawodowy kontakt
z czlowiekiem ogranicza sie z reguty do dyskusji, wymiany mysli i wynikéw badan lub
prowadzenia dydaktyki®. Ci pierwsi, czyli doradcy filozoficzni, potrzebuja po czeéci
odmiennych zdolnosci w zakresie pracy z czlowiekiem, zatem wiecej faczy¢ ich bedzie
w tym aspekcie z psychoterapeutami lub coachami niz akademickimi badaczami.
Odmienno$¢ ta dotyczy szczegolnie sposobu budowania relacji z cztowiekiem, em-
patycznego towarzyszenia w réznych, takze dramatycznych przezyciach, dostrzega-
nia i umiejetnego odnoszenia si¢ do emocji, a nie jedynie intelektualnej interpretacji

6 Mozna potraktowa¢ bowiem do$wiadczenie dane w ,tu i teraz” sesji doradztwa jako swoisty
mikrokosmos w stosunku do makrokosmosu zycia osoby radzacej sie. W ,tu i teraz” spotkania filozo-
ficznego ujawniajg si¢ okreslone sposoby referowania tresci zaczerpnietych z zycia klienta, ale rowniez
sama sesja jest cze$cig zZycia radzacego sie i doradcy, przezywania okreslonych rél i proceséw (w tym
nie$wiadomych proceséw emocjonalnych). Sesja jest wiec nie tyle okazja do przedstawienia czesci wla-
snego doswiadczenia strony radzacej si¢ i uslyszenia pytan lub komentarzy filozoficznych, ile swoistg
cato$cig, w ktérej immanentnie dane jest w pewnym stopniu to, do czego transcendentnie jest ona od-
niesiona (treéci zycia). Sytuacja poradnictwa filozoficznego, analogicznie do sesji psychoterapeutycznej
lub coachingowej, ma nie tylko swoja materie (np. tres¢ opowiesci radzacej si¢ osoby), ale réwniez forme
(np. dynamike interakeji). To wlasnie owa dynamika i rézne, czesto na pozoér niepowiagzane z tematem
rozmowy zdarzenia, sg swoistymi symbolami, za pomocg ktorych na sesji ujawnia sie¢ to, do czego doradca
nie ma bezposredniego dostepu, a co oddaje modi doswiadczania radzacej si¢ osoby w makrokosmosie jej
zycia.

i 7 Claudio Mesaros (On the Nature of Philosophical Practice, ,,Annales of the University of Bucharest,
Filosophy Series” 2019, vol. 1, s. 31), wskazuje na duza uzyteczno$¢ na wspdltczesnym rynku pracy spe-
cyficznych umiejetnosci filozoficznych, ktére — za Marthg Nussbaum - okresla mianem edukacji Sokra-
tejskiej. Mozliwosci ich wykorzystania dostrzega szczegélnie w obszarach zwigzanych z edukacja dzieci,
resocjalizacjg, ksztaltowaniem filozofii organizacji, deontologii zawodowej, rozwijaniem umiejetnosci
argumentacyjnych, sztuka krytycznego myslenia, rozwijaniem przywddztwa itp.

8 Zob. D. Boele, Training of a Philsophical Counselor, [w:] R. Lahav, M. Tillmanns (red.), Essays on
Philosophicla Counseling, Lanham—-New York-London 1995, s. 37.

9 Sensu largo i takie dzialanie bywa okreslane mianem ,,praktyki filozoficznej’, juz samo studiowanie
filozofii mozna uzna¢ za czynno$¢ psychagogiczna, ale w sensie $cistym praktyka akademicka powinna by¢
oddzielona od pracy w gabinecie filozoficznym, w ktorym to nie teksty i teorie, ale do$§wiadczenie Zycia jest
przedmiotem rozmowy. Na temat rozumienia praktyki filozoficznej zob. P. Harteloh, On the Competence
of Philosophical Counsellors, ,,Practical Philosophy” 2010, vol. 10, no. 1, s. 35-46.
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dos$wiadczenial®. Odpowiednie budowanie relacji stanowi rudymentarny warunek
urzeczywistnienia procesu z osobg radzacg sie!!. Totez filozofowie praktycy inspiruja
sie¢ rowniez niedyrektywnym podej$ciem rogerianiskim, ktore zaklada partnerstwo
nastawione na dialog oraz precyzuje warunki dotyczace prawidtowego budowania
relacji'2. Doda¢ nalezy, ze zalozenia w zakresie wspdttworzenia zasad relacji czerpie
Rogers nie tylko z wlasnej praktyki, ale réwniez z inspiracji fenomenologia!? oraz
filozofig dialogu Martina Bubera'4.

Postaci niedyrektywnosci

W najogoélniejszym znaczeniu mianem ,,niedyrektywnego” mozna okresli¢ taki sposob
prowadzenia procesu, w ktérym nie proponuje si¢ konkretnych dziatan zmierzajacych
do z géry wyznaczonych celow, ale raczej stwarza si¢ odpowiednia atmosfere zacheca-
jaca do pogtebienia rozumienia lub poszukiwania rozwigzan. Podejscie niedyrektywne

10 Peter Harteloh wyrédznia 3 podstawowe kompetencje doradcy filozoficznego, a s3 to nastepujace
dziatania: (1) sztuka kwestionowania, (2) sztuka interpretacji oraz (3) sztuka rozumienia. ,,Te trzy podsta-
wowe kompetencje - jak pisze autor (dz. cyt., s. 41.) - to zestawy wzajemnie powigzanych umiejetnosci
wykorzystywanych przez doradce w dialogu z klientem, grupa lub organizacjg”. Cho¢ ujecie to moze wy-
dawac sie bardzo uproszczone, to jednak jest rezultatem syntezy poprzedzonej badaniami empirycznymi
w grupie dzialajacych w Holandii praktykéw doradztwa filozoficznego. Badania te ukazaly, ze doradcy sa
sklonni wyrézni¢ ponad 30 umiejetnoéci, ktére znajduja wyraz w ich prywatnej praktyce. Wéréd kompe-
tencji tych znajdujg sie m.in. czujno$¢, stuchanie, zadawanie pytan, ttumaczenie, obecnosé¢, poglebienie
dialogu, zadawanie pytan, interpretacja, znajomos¢ teorii filozoficznych, korzystanie z przykladéw i metafor,
objaénianie i czytanie tekstéw filozoficznych, uzywanie logiki w praktyce, krytyczna refleksja, parafrazo-
wanie i klaryfikowanie wypowiedzi, ale rowniez umiejetnosci bardziej psychologiczne, takie jak tworzenie
atmosfery spotkania oraz empatia.

11 Nawigzujac do filozofii Wschodu, Leon de Haas (Skeptical Interventions. A Critical View of Philoso-
phical Practice, Roermond 2018, s. 136 (dostep: 8.04.2023)) opisuje praktyke filozoficzng jako wejécie w stan
umystu poczatkujacego. Podkresla unikatowos¢ i niepowtarzalnos¢ kazdego spotkania, co wymaga przyjecia
postawy pozbawionej jakiegokolwiek zalozonego z gory nastawienia. ,,Kazde spotkanie z drugim czlowie-
kiem jest nowg sytuacja, ktérg przyjmuje i wchodze w nig z otwartym umysltem, bez zadnego gotowego pro-
gramu. Jesli chce pozostac filozoficznym w tym spotkaniu, musze podja¢ wysitek bycia $wiadomym, aby nie
$ni¢ o whasnych myslach i uprzedzeniach. Bycie tam z moim go$ciem i dla niego, nie jest stanem stabilnym
iustalonym. Raz po raz musze¢ dac sobie sygnat przebudzenia i bede musial walczy¢ o bezwarunkowa oraz
bezstronng uwage i zaangazowanie”. Autor ten zwraca uwage na praktyczng doniostos¢ licznych motywoéw,
ktore praktyk moze czerpac ze wspolczesnej filozofii dla rozwijania wlasnego warsztatu. Wskazuje m.in.
na doniosl role zwrotu lingwistycznego oraz fenomenologii. Np. akt epoché umozliwia praktykujacemu
jednoczesne doswiadczanie narracji go$cia z empatia, zaangazowaniem oraz bycie ,,uwaznym outsiderem’,
zdolnym do przekroczenia rozumienia konkretnej narracji i narratora (zob. dz. cyt., s. 129).

12 Zob. P.B. Raabe, Philosophy of Philosophical Counselling, Vancouver 1999, s. 19-28, a takze R. Paden,
Defining Philosophical Counseling, [w:] E.D. Cohen, S. Zinaich Jr. (red.), Philosophy, Counseling, and Psy-
chotherapy, Newcastle upon Tyne 2013, s. 29-30.

13 Zob. J. Ratajczak, Filozoficzne podstawy koncepcji cztowieka w psychologii humanistycznej, Wroctaw
2013, s. 244-262.

14 Zob. A.P. Musseto, Martin Buber and Psychotheraphy, ,,Journal of Contemporary Psychotheraphy”
1981, vol. 12, no. 1, s. 35-36.
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zaklada, ze klient sam wyraza swoje uczucia, okresla swoje problemy i interpretuje
wlasne doswiadczenie. Prowadzacy nie kieruje przebiegiem procesu, moze co najwyzej
wyjasnia¢ pomysty rozméwcy, zwracaé uwage na to, co ujawnia sie z innej perspektywy,
podczas pelnego empatii wstuchiwania si¢ w opowie$¢ klienta. Stajac wobec pytania,
w jaki sposob formula ta przektada si¢ na doradztwo filozoficzne, warto zauwazy¢, ze
ujawniajg sie rozne mozliwosci jej realizacji.

Jesli przyjmie sie, ze doradca filozoficzny przede wszystkim stucha, wspotodczuwa
i pyta, nie kieruje procesem, lecz rozjasnia pomysty rozmoéwcy, to moze ukazywacd
ukryte zalozenia, identyfikowaé elementy $wiatopogladu oraz zwigzki okreslonego
sposobu myslenia z utrwalonymi w dziejach koncepcjami filozoficznymi. Moze tez
wprowadzi¢ np. w formie krétkiej pogadanki do sesji watki zaczerpnigte z filozoficz-
nego tezaurusa argumentow, metod lub ¢wiczen duchowych, jesli uzna, ze mogg by¢
w jaki$ sposdb pomocne dla rozméwcy. Taka postaé uprawiania praktyki filozoficznej
wydaje si¢ pozostawa¢ niedyrektywna w nakreslonym rozumieniu. Pojawia sie jednak
juz w tym punkcie pewna trudno$¢é. Mozna bowiem przyjaé, ze doradca podaza za
tokiem myslenia rozméwcy, a obecne w nim zalozenia rozéwietla w odniesieniu do
koncepcji, ktére sg zasadniczo spdjne ze §wiatopogladem klienta. Na tle takiego typu
koncepcji rozmoéwca moze poglebi¢ i wyklarowaé wiasne rozumienie §wiata lub pro-
blemu, z ktérym si¢ zmaga, poglebiajac swiadomos¢ kulturowych odniesien.

Wydaje si¢ jednak, ze taki sposéb interpretacji niedyrektywnego dziatania pomija
wiele istotnych dla praktyki filozofowania elementéw, np. twdrczg role sporu, dialek-
tyczno$¢ myslenia, pluralizm stanowisk, ktore stanowia nie tylko wazng cze$¢ filozo-
ficznego dorobku w rozumieniu historycznym, ale ponadto wyrazajg samg esencje
filozoficznej postawy w jej antydogmatycznym ujeciul®. Postawa ta wyraza¢ bedzie
sie w gotowosci do patrzenia na problem z réznych perspektyw i pociaga¢ silniejsze
zaangazowanie w sesji elementéw dyskusji filozoficznej, badania i kwestionowania
racji rozmoéwcy. Radzacy si¢ bedzie méglt w duzo wigkszym stopniu, niz w przypadku
dyskutowanej powyzej pracy czysto podazajacej, poszerzy¢ wlasne horyzonty myslowe,
przemysle¢ zatozenia oraz uzyska¢ dystans do wlasnych preferencji $wiatopogladowych.

Zakladajac, ze dobor pytan i koncepcji wprowadzanych do namystu z perspektywy
filozofa-praktyka nie jest przypadkowy, ale pozostaje w zgodzie z duchem krytycznego
samoos$wiecenia, pojawia si¢ pytanie, czy nie implikuje to innych trudnosci. Co wiecej,
trudnodci te filozof moze rozpatrywac jako korzysci poznawcze, gdy tymczasem dla
strony radzacej sie sytuacja ta ujawnia¢ moze si¢ skrajnie odmiennie. Mianowicie jako
negatywnie nacechowane doswiadczenie skomplikowania wyjsciowej sytuacji, czyli
swoistego rozrastania si¢ problemu za sprawa multiplikacji teoretycznych perspektyw

15 Zob. M. Ples-Beben, Krytyka i rozumienie w doradztwie filozoficznym, ,,Studia Edukacyjne” 2020,
nr 57, s. 241-255.
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jego ogladu. Uwypuklenie zatozeniowego komponentu ludzkiego doswiadczenia, a tym
samym skonczonosci i kontyngencji ontycznej, moze spowodowa¢ odczucie utraty
dotychczasowej orientacji w $wiecie, swoiste popadanie w chaos!®. Jednak réwniez
taki modus operandi doradcy, w ktérym preferuje on podejscie konfrontacyjne, uznaé
mozna za niedyrektywny. Gdyz filozof nie oferuje konkretnej koncepcji, co do ktorej
chciatby przekona¢ rozméwce lub ktora stanowitaby teoretyczne ramy interpretacji jego
doswiadczenia. W takim podejsciu, o charakterze bardziej polemicznym, filozof nie
powinien dazy¢ do zmiany pogladéw rozmdwcy, aby pozosta¢ nadal niedyrektywnym!”.
Niedyrektywno$¢ rozumiana w zarysowany tu sposob sprowadza si¢ zatem do nieprze-
sadzania o kierunku rozmowy, a tym samym o tym, co mialoby stanowi¢ jej punkt
dojscia — cel'8. Chociaz filozof-praktyk stara sie naruszy¢ wyjéciowa optyke rozméwcy,
nie czyni tego w celu przekonania do danej wizji §wiata lub konkretnego wyboru, ale
jedynie majac na uwadze poszerzenie §wiadomosci i dostarczenia szerszego ogladu
sprawy. Innymi stowy zaklada, Ze rozméwca moze pozostac przy przyjetym wyjsciowo
$wiatopogladzie, ale moze zyska¢ na konfrontowaniu go z innymi punktami widzenia.
Interesujaca typologie modalnosci doradztwa filozoficznego z uwagi na stosunek
do dyrektywnosci, a zarazem do prawdy jako swoistej idei regulatywnej, przedstawit
David A. Jopling!®. Autor uznaje, ze doradztwu filozoficznemu idea prawdy nie moze
pozosta¢ obojetna, zatem pozostawianie rozméwcy w kregu jego subiektywnych
przekonan nie jest wlasciwg modalno$cia pracy filozofa praktyka. Typologia postaw
w doradztwie na osi dyrektywno$é-niedyrektywnosé w ujeciu Joplinga przedstawia
sie nastepujaco:
1) silna niedyrektywnos¢ — wszechstronna neutralno$¢ w odniesieniu do osobistych
przekonan, wyboréw i wartosci klienta, jak rowniez do jego wzorcéw rozumowania,
strategii interpretacyjnych oraz wyboréw dowodowych i krytycznych;

16 Problem ten opisuje L.B. Amir, Three Questionable Assumptions of Philosophical Counselling, ,,In-
ternational Journal of Philosophical Practice” 2002, vol. 1, no. 2, s. 1-32.

17 Podwazanie pogladéw poprzez proponowanie innych optyk interpretacyjnych nie podwaza ak-
ceptacji dla osoby radzacej sie. Zachodzi to oczywiscie tylko wowczas, gdy doradca filozoficzny przyjmuje
partnerska i nacechowang brakiem przywigzania do konkretnych teorii postawe. Waznym elementem jest
tu rzeczywista intencja przedstawiania roznych pogladéw, bez potrzeby korygowania stanowiska rozméwecy.
Bez takiej intencji doradca w czasie sesji moze by¢ niespdjny, co najczesciej ujawni sie w przekazie nie-
werbalnym. Praca nastawiona na dyskusje filozoficzng wymaga lepszego przygotowania pod katem kom-
petencji relacyjnych doradcy, m.in. w zakresie uwaznosci na podwazanie zaufania do wlasnych pogladow
osoby radzacej sie, ujawniajacy sie brak asertywnosci lub cechy zaleznosci od autorytetu. Stad waznym
elementem bedzie tworzenie kontraktu rozmowy, dostrzeganie i odpowiednie odzwierciedlanie sygnatow
niewerbalnych oraz uwzglednianie przezywanych emocji.

18 Proces prowadzony wedlug takiego modelu niedyrektywnosci nie bedzie zatem oparty na defi-
niowaniu konkretnego i wymiernego celu, jak to jest w coachingu lub niektérych nurtach psychoterapii.

19 D.A. Jopling, Philosophical Counselling, Truth and Self-Interpretation, ,,Journal of Applied Philoso-
phy” 1996, vol. 13, no. 3, s. 297-310.
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2) slaba niedyrektywno$¢ - neutralno$¢ w odniesieniu do specyficznej tresci oso-
bistych przekonan, wyboréw i wartosci klienta, ale z zachowaniem krytycznosci
w odniesieniu do sposobu dowodzenia, wzorcéw rozumowania i innych formalnych
wlasciwosci pogladow klienta;

3) slaba dyrektywno$¢ — krytyczne, oceniajace stanowisko w odniesieniu do (co naj-
mniej) faktycznej treci i implikacji przekonan, wyboréw i wartoéci klienta, jak
réwniez do sposobéw dowodzenia, wnioskowania lub szerzej poziomu kultury
logicznej i innych formalnych wlasciwosci pogladéw klienta;

4) silna dyrektywnos¢ - krytyczna i oceniajaca postawa w odniesieniu do wszystkich
aspektow przekonan, wybordéw, wartosci, styléw rozumowania oraz wybordw dowo-
dowych i krytycznych klienta, a takze gotowos$¢ do interwencji za pomoca perswazji,
negocjacji lub argumentacjiZ’.

Jopling precyzuje swoje stanowisko, przyjmujac, ze w poradnictwie filozoficznym,
ktore nie pozostaje obojetne na wartos¢ prawdy, nie powinno by¢ realizowane podejscie
silnie niedyrektywne. Nie oznacza to jednak, ze uznaje za wlasciwe jego przeciwien-
stwo - silng dyrektywnos¢. Opowiada si¢ bowiem za rozwigzaniami mniej radykalnymi,
czyli staba niedyrektywno$cig oraz staba dyrektywnoscia.

Podejscie to zachowuje przestrzen dla pluralizmu stanowisk i réznych perspektyw
w procesie filozoficznego poszukiwania, nie znajduje wiec poparcia opcja, w ktorej
prowadzacy praktyke poradniczg mialby dogmatycznie uzurpowaé sobie prawo do
rozstrzygania tresci prawdy. Odrzucona zostaje jednak réwniez postawa indyferencji,
przy ktdrej wszelkie poszukiwanie traci sens, a rozmdwcy moga zakonczy¢ proces
uznaniem, ze nie ma potrzeby wychodzenia poza subiektywny oglad sytuacji. Kon-
statacja typu ,,ja mysle tak, ty my$lisz tak” oznacza czesto zamkniecie dyskusji w prze-
konaniu, ze i tak ,nigdy si¢ nie dowiemy, jak jest naprawde”. Jest to wyraz swoistej
niezgody na uznanie warto$ci nieabsolutnych rozstrzygnie¢, dla - by uzy¢ okreslenia
Odo Marquarda - ,,matych odpowiedzi”?!. Gotowos¢ prowadzenia dyskusji nie musi
zaklada¢ mozliwosci osiggania prawdy, lecz zaktada sposobnos¢ rozumienia inaczej.
Ten nowy oglad sprawy mozna jednak warto$ciowac jako lepszy niz brak ciekawosci
poznawczej, sprowadzajacy si¢ do trwania w zamknieciu wlasnego subiektywnego
ogladu. Staje sie on bardziej warto$ciowy nie przez fakt odkrycia prawdy, lecz z racji
wejscia na droge poszukiwania innego ujecia, w samym akcie otwarcia na dialog
i nowe perspektywy.

20 Zob. tamze, s. 307-308.
21 Zob. O. Marquard, W sprawie dietetyki oczekiwania na sens, [w:] tenze, Apologia przypadkowosci.
Studia filozoficzne, ttum. K. Krzemieniowa, Warszawa 1994, s. 50.
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Jak zmienia¢ oglad bez potrzeby zmieniania rozméwcy?

Jopling wskazuje Gerda Achenbacha oraz inspirujacych sie jego podejsciem filozoféw
praktykéw jako reprezentantéw podejécia silnie niedyrektywnego?2. Zarzuca jednak
temu podejsciu sceptyczne negowanie prawdy jako wartosci, ktéra — w jego ujeciu -
powinna przy$wieca¢ praktyce filozoficznej. Problem polega jednak na tym, ze metoda
poza metoda (beyond-method method) Gerda Achenbacha, cho¢ okreslana jako post-
modernistyczna?3, nie opiera sie na programowej negacji prawdy, po prostu doradca
nie moze mie¢ pretensji do jej rozstrzygania. Achenbach deklaruje wprawdzie, ze
»wolno$¢ filozoficznej refleksji polega nie na dazeniu do konkretnych rozwigzan, ale
na kwestionowaniu ich wszystkich”?4, ale mozna to rozumie¢ jako zawieszanie sadu,
raczej wyraz postawy krytycznej, nie za$ sceptycznej w rozumieniu dogmatycznym?>.
Gdyby bowiem uznaé przeciwnie, to trzeba by tez zalozy¢, ze to filozof dysponuje
kryterium prawdy, a tym samym jest w stanie rozstrzygna¢ dylematy zyciowe osoby
radzgcej sie, wskazujac konkretne rozwigzanie. Bytaby to jednak uzurpacja niemozliwa
do pogodzenia ani z niedyrektywnoscig doradztwa, ani z podej$ciem hermeneutycz-
nym. Zamiast zaproszenia do wejscia w Zywy proces rozumienia doradca musiatby
wychodzi¢ od konkretnej teorii dotyczacej zycia cztowieka, co implikowaloby postawe
poznawczego zamkniecia. Cecha takiego podejicia byloby réwniez zatracanie tego, co
indywidualne i niepowtarzalne, na rzecz uogélnienia pretendujacego do ostatecznej
prawdy. Godzitoby tez w podmiotowg autonomie i odpowiedzialno$¢ osoby radzacej
sie. Achenbach proponuje zatem podejscie, w ktérym metoda nie determinuje okre-
$lonego punktu dojscia, ale jest pelng szacunku odpowiedzig na zaproszenie radzacego
sie, aby wedrowac po $wiecie jego wlasnego doswiadczenia oraz by stuzy¢ uwaznym
rozéwietlaniem jego narracjiZs.

W odniesieniu do postulatu Joplinga, aby doradztwu przys$wiecata wartos¢ prawdy,
mozna sformutowad watpliwoé¢, czy filozofia jest poszukiwaniem prawdy, czy raczej
poszukiwaniem madrosci?’. Rozstrzygniecie tej kwestii zgodnie z etymologig, na rzecz
umilowania madrosci, nie jest réwnoznaczne z odrzuceniem prawdy jako wartos$ci

22 Zob. D.A. Jopling, dz. cyt., s. 302.

23 Zob. P.B. Raabe, Philosophy of Philosophical Counselling, Vancuver 1999, s. 3.

24 G. Achenbach, Philosophy, philosophical practice, and psychotherapy, [w:] R. Lahav, M. Tillmans
(red.), Essays on Philosophical Counseling, Lanham 1995, p. 68.

25 Na temat krytycyzmu w relacji do sceptycyzmu zob. D. Kubok, Krytycyzm, sceptycyzm, zetetycyzm
we wczesnej filozofii greckiej, Katowice 2021, s. 538-539.

26 Stad czesto metoda ta pordwnywana jest z anarchizmem metodologicznym Paula Feyerabenda jako
praktyczne zastosowanie zasady anything goes. Jednak de Haas odrzuca takie poréwnanie, wskazujac, ze
metoda poza metoda Achenbacha nie obala zadnych ustalonych regut w celu kreatywnego poszukiwania
nowych metod. Zob. L. de Haas, dz. cyt., s. 127.

27 Zob. A. Tukiainen, Philosophical Counselling as a Process of Fostering Wisdom in the Form of Virtues,
»Practical Philosophy” 2010, vol. 10, 1, s. 47-56.
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w dociekaniach filozoficznych?8. Jest raczej — jak to si¢ jawi w ujeciu Achenbacha — wy-
ciggnieciem wnioskow z historycznych zmagan z prawda lub innymi wielkimi kwestia-
mi filozoficznymi, czyli procesem oswiecenia, ktory dokonuje si¢ jako u§wiadomienie
rozlicznych trudnosci odstaniajacych skonczonos¢ czlowieka.

Swiadomo$¢ owej kontyngencji i przemian dziejowych pozwala na postrzeganie
partneréw w rozmowie z obszaru poradnictwa filozoficznego jako uczestnikow procesu,
ktorzy spotykaja sie w danym momencie zycia, w okre$lonym czasie i kondycji filozofii,
by z uzyciem jej metod, poje¢ i teorii probowac rozjasnia¢ doswiadczenie. Rozjasnianie
nie bierze si¢ jednak z dostarczenia obiektywnych miar lub wyktadni, ale z krytyczno-
$ci, podejrzliwosci i ciekawosci, ktére pozwalaja na uzyskanie innego ogladu sprawy.
W dialektycznym modelu Achenbacha - jak podkresla Sam Brown - gléwnym celem
doradztwa filozoficznego jest kwestionowanie bezrefleksyjnych zatozen i stymulowanie
wgladu w sytuacje osobiste, nie za$ zapewnianie komfortu osobom w trudnej sytuacji.
Doradztwo filozoficzne, przez nadanie priorytetu w rozmowie pytaniom otwartym,
gdziekolwiek one prowadzg, ma potencjal, by podwaza¢ wygodne zatozenia i prowo-
kowa¢ niepokojace mysli”?. Z tego powodu trudno byloby podejscie Achenbacha - jak
czyni to Jopling — uzna¢ za kwestionujace wartos¢ prawdy w dociekaniach filozoficz-
nych. Warto$¢ ta ujawnia sie jednak bardziej przez negacje gotowych wzorcéw myslenia,
co posrednio zacheca do poszukiwania wlasnego rozumienia zycia.

Achenbach podkresla, ze w praktyce pomocne s3 nie tyle precyzyjne metody dla
poszczegolnych przypadkéw sytuacji ludzkich, ile zasady, ktérymi ma kierowa¢ si¢
filozof. Po pierwsze, musi uznac on niepowtarzalnos¢ i indywidualno$¢ kazdej radza-
cej si¢ osoby. Po drugie, musi stara¢ si¢ zrozumie¢ swojego rozmoéwce i utatwi¢ mu
zrozumienie siebie. Po trzecie, bez wzgledu na to, jak bardzo jest to kuszace, filozof
praktyk musi oprze¢ si¢ probie zmiany osoby, z ktdrg pracuje. Wreszcie, po czwarte,
ma wzmacnia¢ perspektywe swojego rozmoéwcy i dba¢ o niego za pomocg wszystkich
srodkdw, ktére wydaja sie wlasciwe. Zasady te sa do$¢ ogdlnikowe, a przez to wielo-
znaczne, przy niezyczliwej interpretacji mozna rozwaza¢ wzajemna kolizyjno$¢ ich
tre$ci oraz implikacji praktycznych. Na przyklad rozumienie siebie oznaczajace rozja-
$nianie sytuacji rozméwcy przez glebie filozoficznych pytan i polemicznych odniesien
jest procesem, ktéry mozna opisa¢ w kategoriach zmiany samo$wiadomosci rozméwcy,
co koliduje z zasadg trzecia. A takze moze by¢ trudne do pogodzenia z zasada czwarta
zakladajaca wzmacnianie perspektywy swojego rozmoéwcy.

28 Zob. X. Ding, E. Yup, Philosophical Practice as Spiritual Exercises towards Truth, Wisdom, and Vir-
tue, ,Religion” 2022, vol. 13, no. 4, 364, pp. 1-22, https://doi.org/10.3390/rel13040364 (dostep: 8.04.2023).

29 S. Brown, dz. cyt., s. 112.

30 Zob. R. Sivil, J. Clare, Towards a Taxonomy of Philosophical Counselling, ,South African Journal of
Philosophy” 2018, vol. 37, no. 2, s. 132.
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Przyjmujac inng wykladnie, mozna jednak prébowac broni¢ stanowiska Achen-
bacha, doradca bowiem, respektujac indywidualnos¢ rozméwcy, jest w stanie rozpo-
zna¢ - na etapie wystuchiwania opowiesci i prob rozjasniania jego doswiadczenia -
specyficzne potrzeby i zagrozenia, z jakimi zmaga si¢ radzacy. Tylko w odpowiedzi na
indywidualng sytuacje¢ konkretnej osoby moze zatem dokona¢ interpretacji pozostatych
zasad, odpowiadajac sobie na pytanie, co oznacza ich realizacja w tym konkretnym
momencie. To zatem ,,tu i teraz” sesji jest miejscem na interwencje, ktére mogg r6znié¢
sie znaczaco, w zaleznosci od ujawniajacej sie sytuacji. Na przyktad dominujacy roz-
moéwca, ktory przygotowuje sie do dyskusji politycznej, moze potrzebowaé w filozofie
oponenta testujacego jego argumenty. Jednak ten sam cztowiek, w chwili zwatpienia
we wlasng warto$¢, otrzyma od doradcy wspierajaca obecnos¢, swiadczaca o tym, ze
solidaryzuje si¢ z nim w doswiadczeniu tego konkretnego przezycia. Doswiadczenie
to mozna nastepnie bada¢, zapraszajac do nieuprzedzonego ocenami opisu sposobu,
w jaki jest dane indywidualnemu przezyciu rozméwcy.

Podobnie mozna odnies¢ si¢ do zastrzezen poczynionych przez Lydie B. Amir,
ktére dotyczg niebezpieczenstwa komplikowania doswiadczenia klienta przez wpro-
wadzenie filozoficznej analizy wyj$ciowego problemu?!. Rozpoznania bezpiecznej
granicy prowadzonych rozwazan nie da si¢ wprawdzie uja¢ w normy lub reguly.
Pozostaje ufa¢ ludzkiej wrazliwosci i intuicyjnemu wyczuciu, ktore doradca rozwija.
Rozwdj ten istotnie wspomoc moze $wiadomos¢ wynikajacg z potrzeby zachowania
niedyrektywnej postawy. Totez cztery zasady sformutowane przez Achenbacha moga
mie¢ tu zastosowanie, zwlaszcza gdy przeniesione zostang na konkretne pytania
zadawane w czasie sesji. Przykladem takich pytan bylyby nastepujace kwestie: jak
masz si¢ z tym, co sie dzieje na sesji? Czy to, co robimy, ci stuzy? Jak odbierasz to,
czym si¢ z tobg podzielilem przed chwila? Jak sam to rozumiesz? Czego teraz naj-
bardziej potrzebujesz? Jaka bylaby moja rola jako doradcy w tym momencie, aby ta
rozmowa ci stuzyta?

Mozna w tego typu zapytywaniu, zgodnym z duchem podejscia niedyrektywne-
go, widzie¢ upodmiotowienie partnera w dialogu, mozna tez jednak dostrzec w nim
zdanie si¢ na prymat subiektywnego ogladu radzacego sie¢, ktéry okazuje sie instancja
ostatecznie rozstrzygajaca. Doradztwo filozoficzne nie jest jednak mozliwe jako ustuga
$wiadczona w odpowiedzi na potrzeby radzacych sie bez respektowania ich osobistej
korzysci oraz gotowosci do wejécia w proces poszukiwania glebszego sensu. W procesie
ocena sytuacji strony radzacej sie jest daleka od obiektywizmu, ale filozof praktyk nie
moze, bez popadania w dogmatyzm wiasciwy podejsciu dyrektywnemu, interpretowac
za klienta jego doswiadczen ani narzuca¢ mu warto$ci pozadanych z punktu widzenia
dalszego rozwoju. Niewiedza, wyrazajaca sie w troskliwym zapytywaniu, wydaje si¢

31 Zob. przyp. 16.
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wlasciwsza od kazdej proby argumentacji ex auctoritate, ktéra nie odnositaby sie do
miary, jaka jest sposob do$wiadczania sytuacji w danym momencie przez rozmoéwce
i jego osobistej zgody na udziat oraz przebieg procesu.

Adriana Vlaicu proponuje, aby wykorzysta¢ pomystowsa analize, przeprowadzong
przez Paula Wilkinsa, znaczenia bezwarunkowego pozytywnego szacunku i jego im-
plikacji praktycznych przez odwrdcenie tej zasady®?. Negacja ulatwia przesledzenie
pewnych niuanséw, ktére umykaja przy pozytywnym sformutowaniu, gdyz odwrot-
no$cig pozytywnego szacunku mogg by¢ w sumie trzy postawy, a sg to: warunkowy
pozytywny szacunek, bezwarunkowy negatywny szacunek, bezwarunkowe pozytywne
lekcewazenie. Pierwsza z owych postaw wydaje si¢ najciekawsza w perspektywie
celéw doradztwa filozoficznego, ktore prezentowaloby — wedle typologii Joplinga -
stabg dyrektywno$¢, czyli zaktadaloby pewnego rodzaju korekte sposobu myslenia
klienta. Warunkowy pozytywny szacunek oznaczaé moze, ze klient szanowany jest
tylko, gdy prezentuje racjonalng postawe. Cele naprawczo-korygujace, jak naktla-
nianie klienta do przyjecia takiej racjonalnej postawy lub faworyzowanie pewnych
wzorcow myslowych, stawia radzgcego sie w roli wyraznie podrzednej w stosunku do
filozofa. Tymczasem postawa bezwarunkowego szacunku nie wyklucza mozliwosci
interwencji, ktére pozwola zrozumie¢ rozméwcy, czym jego sposéb myslenia rozni
sie od innych oraz jakie moze nie$¢ ze sobg konsekwencje praktyczne, np. w obszarze
miedzyludzkiej komunikacji.

Podsumowanie

Niedyrektywno$¢ moze by¢ realizowana na rézne sposoby, ktore niosg pewne rozstrzy-
gniecia natury aksjologicznej. Zasadnicze okazuje si¢ zatem pytanie, jakim warto$ciom
ma stuzy¢ doradztwo filozoficzne. Jak dalece dobdr §rodkéw w czasie sesji i postawa
prowadzacych proces zapewnia praktyczne urzeczywistnienie owych wartosci. Celem
doradztwa, ktéry immanentnie wynika z okreslenia go mianem ,filozoficzne’, jest
zmiana $wiadomosci, umozliwienie samopoznania, promowanie postawy krytycznego
dystansu wobec spotecznie utrwalonych przekonan, poszukiwanie wtasnej drogi zy-
ciowej, podejmowanie osobistych, wolnych i odpowiedzialnych decyzji w sytuacjach
konfliktu warto$ci czy dylematéw moralnych. Poradnictwo filozoficzne nie jest wigc
aksjologicznie neutralne lub pozbawione zalozen wyjsciowych, a jego potencjalnie
korygujacy wplyw na sposéb myslenia i doswiadczania nie moze by¢ pomijany. Proces
filozoficzny przyczynia si¢ do zmiany, a gdyby tego nie robil, zapewne nie miatby war-
tosci dla potencjalnego ustugobiorcy, ktéry pragnie rozwoju lub boryka si¢ z trudnymi

32 A. Vlaicu, The Philosophical Counsellor and Unconditional Positive Regard, ,International Journal
of Philosophical Practice” 2022, vol. 8, no. 1, s. 67-68.
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egzystencjalnie do§wiadczeniami. Zastosowanie trzeciej zasady Achenbacha, dotyczacej
unikania checi wywolywania zmiany w postawie zyciowej rozméwcy, nie musi ktdcié
sie z opisanym systemem zalozen ujawniajacych rezultaty, do ktérych moze przyczyni¢
sie praca z doradcg filozoficznym. Innymi stowy, korekta pogladéw nie musi stanowi¢
celu przyswiecajacego sesji. Praca filozoficznego o$wiecenia wydarza si¢ bardziej jako
skutek obcowania z nastawionym refleksyjnie doradca.

Ostatecznie to, czy dana interwencja przyjmie charakter dyrektywny lub niedyrek-
tywny, zalezy od sposobu jej wprowadzenia. Decydujace dla zachowania niedyrektyw-
noéci wydaje si¢ nie tyle wspdlne poszukiwanie rozumienia czy fenomenologicznego
opisu w opozycji do elenktycznego dyskutowania, ile maksymalny szacunek wyrazajacy
sie w poszanowaniu odmiennosci pogladéw rozmdwcy, nawet jedli nie stosuja sie do
konkretnego modelu filozoficznej racjonalnosci. Postawa bezwarunkowego szacunku
bedzie znajdowata wyraz w uzywaniu trybu hipotez i propozycji oraz catoéciowej posta-
wie filozofa w czasie sesji. Przejawianie tej postawy jest latwiejsze, jesli praktyk potrafi
zaakceptowaé mnogo$¢ koncepcji uksztaltowanych na przestrzeni dziejow filozofii jako
bogactwo inspiracji do dyskusji i poszukiwania, a zarazem czynnik wyzwalajacy z do-
gmatycznego przywigzania do okre$lonych racji*?. Oglad dotychczasowego przebiegu
refleksji filozoficznej nie podwaza uniwersalnych wartosci zwigzanych z poszukiwa-
niem madrosci, ktdre przyswiecaja procesowi doradczemu w jego niedyrektywnych
postaciach.

Zadaniem niedyrektywnego filozofa byloby zatem rozwijanie rozumienia, §wiado-
mego wyboru okres§lonego sposobu myslenia, wartos$ciowania lub przezywania siebie
w relacji ze $wiatem. Zabieg ten nie ma zatem na celu zalozonej z gory korekty postawy,
podobnie jak w podejsciu Achenbacha, ale nie wyklucza jej w rezultacie filozoficznego
procesu badania dos§wiadczenia i samopoznania. B¢dzie jednak ona - jak mozna mieé
nadzieje - w wiekszej mierze autonomicznym wyborem klienta, nie za$ rezultatem
programowych korygujacych interwencji filozofa.
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Niedyrektywno$¢ w doradztwie filozoficznym

Abstrakt: Artykul prezentuje dyskusje nad kwestia postaci niedyrektywnosci w praktyce doradztwa
filozoficznego. Ukazuje poradnictwo filozoficzne jako proces, ktory nie jest aksjologicznie neutralny
i wywiera potencjalnie korygujacy wpltyw na sposéb myélenia oraz do$wiadczania os6b wchodza-
cych w relacje z filozofem praktykiem. Decydujagcym czynnikiem dla zachowania niedyrektywnosci
w sesjach poradnictwa jest stosowanie technik oraz teorii filozoficznych w postawie maksymalnego
szacunku dla 0s6b radzacych si¢. Wyraza si¢ to w poszanowaniu odmiennosci pogladéw rozméwey,
nawet jedli nie stosuja si¢ do konkretnego modelu filozoficznej racjonalnosci. Warunkiem sine qua
non niedyrektywnosci jest réwniez dopuszczenie pluralizmu teorii i metod filozoficznych, unikanie
szukania rozwigzan problemoéw, respektowanie niemoznoséci dokonania ostatecznych rozstrzygnieé,
wzmacnianie autonomii os6b radzacych si¢ oraz uwaznos¢ na granice przydatnosci filozoficznych
dywagacji.

Slowa kluczowe: niedyrektywnos¢, doradztwo filozoficzne, autonomia, racjonalnos$é¢, samos$wiado-
mos$¢, krytycyzm, neutralnosé

Non-directivity in philosophical counselling

Abstract: The article presents a discussion of non-directivity in the practice of philosophical coun-
selling. It shows philosophical counselling as a process that is not axiologically neutral and has
a potentially corrective effect on the way the counselee thinks and experiences. A critical factor in
maintaining non-directivity in counselling sessions is the application of philosophical techniques
and theories in an attitude of maximum respect for the counselee. This is expressed in respecting the
dissenting views of the counselee, even if they do not conform to a particular model of philosophical
rationality. The sine qua non of non-directivity is also to allow for pluralism of philosophical theories
and methods, to avoid seeking solutions to problems, to respect the impossibility of making final
judgements, to reinforce the autonomy of the advised and to pay attention to the limits of the use-
fulness of philosophical dilemmas in order not to complicate the problem situation.

Keywords: non-directivity, philosophical counselling, autonomy, rationality, self-awareness, criticism,
neutrality
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Sroka na polu filozofii,
czyli paradoksy coachingu

Jak to jest by¢ sroka

Sroka — w europejskiej kulturze symbol bezmyslnej ztodziejki, ktéra porywa to, co
blyszczy, lecz nie rozrdznia szlachetnych klejnotéw i drogiego kruszcu od cynfolii
i lakierowanej blachy. Widuje si¢ takze sroki, jak paraduja, przegladajac si¢ w odbija-
jacych $wiatto powierzchniach, stad zapewne opinia, ze fase sg na wszelkie btyskotki.

W etologicznej rzeczywistosci ten inteligentny ptak, nalezacy do rodziny krukowa-
tych, wyréznia si¢ nader rzadka w zwierzecym $wiecie umiejetnoscia rozpoznawania
swojego odbicia w lustrze. Tak zwany test zwierciadta przyjmowany jest w psychologii
za kryterium samo$wiadomoséci. Jak wykazaty badania, sroki, ktdre ,,strojg” miny i pozy
przed kaluza wody czy wypolerowanym metalem, nie przejawiaja szczegdlnego zain-
teresowania tym, co blyszczy, lecz prowadzg obserwacje siebie. Czy mozna tu méwic
o autorefleksji?

To, ze raczej nie kradnie klejnotéw (jak w operze Rossiniego), nie oznacza, iz sroka
nie porywa jajek, a nawet pisklat innych ptakow — wszak jest drapieznikiem jak inne
ptaki z jej rodziny. Poluje nie tylko na owady i robaki, ale takze na mniejsze ptaki i ssaki,
np. myszy. Kiedy zdarza si¢ okazja, sprytnie podkrada wiewiérkom zapasy - ziarno czy
inng pozostawiong bez nadzoru zywno$¢. Nauczyla si¢ wygrzebywac z naszych $miet-
nikéw nadajace sie jeszcze do spozycia resztki, nie gardzi takze $wieza lub mniej §wieza
padling. Oprocz pozywienia podkrada tez przerdzne przedmioty, ktére moga nadacd
sie do budowy gniazda lub do jego przyozdobienia. Czyzby miata zmyst estetyczny lub
potrzebe zaznaczenia swojej indywidualnosci? O inteligencji sroki i jej elastycznosci
w przystosowaniu sie do srodowiska $wiadczy tez fakt, ze potrafi postugiwac sie za-
improwizowanymi narzedziami — cecha jeszcze nie tak dawno przypisywana jedynie
homo sapiens.

Ten pean na czes$¢ sroki zakoncze informacja, ktdra ponownie podkresla jej spryt
(inteligencje). Ot6z sroka bywa czasem podstepna i zlosliwa. Potrafi wyprowadzaé
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w pole, a konkretnie na jezdni¢, wprost pod kota samochodéw, polujace na nig
koty, bezlitosnie i z uporem drazni¢ psy. Trudno oprze¢ si¢ wrazeniu, ze robi to
z premedytacja, a wigc ma zdolnos$¢ planowania i przewidywania efektéw swoich
dziafan.

Coz, sroka nie cieszy si¢ u nas dobra opinig, jej PR wydaje si¢ niedoszacowany
w poréwnaniu z innymi uznawanymi za inteligentne zwierzetami, jak psy, stonie,
delfiny czy malpy cztekoksztaltne.

Coaching w rodzinie tzw. zawoddéw pomocowych nie uchodzi za réwnorzednego
partnera takich szacownych dyscyplin jak psychologia, pedagogika czy psychoterapia.
Nie dostarcza podpartych naukowym autorytetem wyjasnien jak psychologia, nie
specjalizuje sie¢ w jednoznacznie okreslonych obszarach czy odbiorcach jak pomoc
spoleczna, pedagogika czy resocjalizacja, no i nie ma cenzusu oficjalnie zatwierdzo-
nej i teoretycznie uzasadnionej ustugi leczniczej jak psychoterapia. Troche jak psotny
(a moze wyrodny) syn z nieprawego toza stara si¢ budowa¢ swdj status, podbierajac
starszym siostrom ich najlepsze zabawki - techniki, narzedzia, teoretyczne podstawy,
dowody skutecznosci. Niczym przystowiowa sroka zlodziejka.

Podobnie zachowuje si¢ wzgledem filozofii. A nawet bardziej istotne bedzie to
poréwnanie, gdy zauwazymy, ze analogicznie do filozofii coaching, niczym samo$wia-
doma i zainteresowana sobg sroka, nieustannie lustruje swojg tozsamos$¢, przyglada
sie sobie i przeglada si¢ w sobie, sprawdzajac, czym jest i czy pozostaje w zgodzie ze
swoimi standardami, warto$ciami i metodami. Podobnie jak filozofia chetnie wraca
do i zaczyna od definicji tego, czym i w jaki sposéb si¢ tym czyms$ zajmuje. Sprawdza
i uzasadnia swoje uprawnienia, odpierajgc zarzuty, ze wchodzi na cudze zastrzezo-
ne terytoria. Gdyz, tak jak filozofia, nie stawia sobie granic przedmiotowych i chce
moc zajmowac si¢ wszystkim, co da sie pomysle¢ (a moze jednak tylko powiedzie¢).
Swoja specyfike widzi w podejéciu, z ktérego wynikajg okreslone standardy dziatania.
Inaczej niz poszczegoélne nauki czy praktyki, zaréwno coaching, jak filozofia wydaja
sie zmuszone wcigz na nowo uzasadnia¢ swoje prawo do istnienia, dowodzi¢ swojej
odrebnosci i celowosci.

Oczywiscie filozofia ma za sobg wielowiekowg i wielowatkowg historie, do ktorej
moze sie odwolywac i z niej czerpaé. Coaching jako dyscyplina mtoda (i z nieprawego
Yoza) stara sie znalez¢ sobie odpowiednich antenatéw i wykreowaé wlasng genea-
logie ex post. Na przyklad w filozofii antycznej. Tak wigc jego zwolennicy chetnie
powiadaja ,,juz Sokrates...” czy ,juz stoicy..., ale raczej nie powolujg si¢ na sofistow
czy etyke Nietzscheanska. A przeciez metoda dialogu sokratejskiego, czy to w wersji
majeutycznej, czy elenktycznej, niekoniecznie wydaje sie odpowiada¢ kryteriom roz-
mowy coachingowej, ktéra ma ,,podazac za klientem’, nie za$ ,naprowadza¢ go” na
cokolwiek, cho¢by tym czyms miata by¢ ,,prawda”. Takze stoicka apatheia, wyzbycie sie
pragnien i obojetno$¢ wzgledem $wiata, nie wydaje si¢ zgodna z coachingowa dynamika
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zmiany jako dazenia wzwy?z czy siegania po wiecej w imie realizacji marzen i projektow.
Natomiast teza Protagorasa, iz miarg wszystkich rzeczy jest czlowiek, oraz Nietzschego
postulat stawania sie tym, kim si¢ jest, a zarazem kreowania siebie — wydaja si¢ esencja
zatozen coachingu (lub jego filozofii, jedli taka istnieje).

Skoro tak, skoro coaching zapewne nie rozpoznaje swojej filozoficznej bazy lub si¢
co do niej myli (jak sroka, ktéra cho¢ w lustrze rozpoznaje siebie, nie potrafi rozpo-
zna¢ jako$ci materialow, z ktorych buduje lub ktérymi przyozdabia swoje gniazda),
przyjrzyjmy sie jego praktyce w jednostkowym dos$wiadczeniu, ktore potraktujemy
jako exemplum. Plusy tego podejscia to:

1) zrédlowos¢ - relacja z pierwszej reki w pierwszej osobie;

2) autentyczno$¢, ktorej gwarantem bedzie wiarygodnosc¢ autorki;

3) hiperrefleksyjnos¢ - spojrzenie filozofa, ktéry jest coachem, na coacha, ktory jest
filozofem; a zarazem coacha, ktory jest filozofem, na filozofa, ktdry jest coachem;

4) $wiadoma siebie i swoich granic subiektywnos¢ case study.

Rozprawa o metodzie

René Descartes, rozczarowany niewielkim pozytkiem, jaki daly mu szkoly i studio-
wanie uczonych ksiag, wyruszyt w podréz szukaé nauki w ,wielkiej ksiedze $wiata’,
a nastepnie w sobie samym. Ja za$, zniechecona akademickim $leczeniem nad przy-
pisami i bibliografiami, postanowitam udac¢ si¢ w $wiat, by wérdd ludzi i ich pospoli-
tych zaje¢ poszukiwaé sensu. Jak Kartezjusz na przetomie epok, bladzac po Europie
nekanej wojnami, znalazl si¢ na zimowej ,,kwaterze”, gdzie mogac do woli zabawiaé
sie wlasnymi myslami, pewnej nocy doznal o$wiecenia - tak ja (toutes proportions
gardées), blakajac si¢ po uniwersum wielkich korporacji, gdzie osoby ludzkie nazywane
sg kapitalem ludzkim, pewnego wieczoru na poczatku nowego tysiaclecia, przeglada-
jac prase¢ w hotelowym lobby, natknefam sie na artykut méwiacy o nowym zjawisku
nazywanym ,,coaching”

To bylo objawienie — odnalezienie Graala, zwienczenia taczacego vita activa z vita
contemplativa: filozofii, ktéra bytaby nauka stosowana, praktyka czy tez - jak ja nazwa-
fam w serii moich pierwszych otwartych wyktadow - filozofig do Zycia. Oto w miej-
sce koniecznoéci erudycyjnych popiséw komentarzy do komentarzy, jakie produkowat,
a nastepnie pozeral Uniwersytet, pojawiala sie mozliwo$¢ czego$ prawdziwego,
bezposredniego i dobrego.

Jako filozof akademicki zajmowatam si¢ zlem - metafizycznym i radykalnym - tym
najwigkszym, nie tylko wedtug mnie, wyzwaniem dla rozumu i dla czucia. Jako coach
chcialam odej$¢ od spekulacji i praktycznie czynié¢ dobro. Sadzitam, ze mdj filozo-
ficzny background stanowi calkiem spore wyposazenie, zatem rozpoczetam, postugujac
sie znanymi mi metodami:
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- rozumowaniem w sensie zdolnosci rozrézniania i abstrahowania, porzagdkowania,
prawidlowego wnioskowania i dostrzegania paralogizmow;

- dialektyka pozwalajacg przekracza¢ standardy logiki, nie naruszajac ich, argumen-
towac, dociera¢ do tego, co nieoczywiste, tworzy¢ syntezy i analogie;

- intuicjg jako receptywnym, a zarazem kreatywnym uchwytywaniem istoty tego, co
przejawia si¢ w zjawiskach lub co wymyka sie pojeciom;

- biegtoscig jezykowa, mowa, stowem i znajomoscig jego funkeji informacyjnych,
ekspresywnych czy performatywnych;

- wiedzg ogdlng — humanistyczng z zakresu psychologii, socjologii, antropologii,
etnografii czy teorii kultury, polityki, historii i teorii religii, nauk spotecznych i bio-
logicznych i in. - oraz umiejetnoscia jej zdobywania i poszerzania;

- zainteresowaniem i rozwijang, na ile to tylko mozliwe bez instytucjonalnego umo-
cowania, znajomoscia najnowszych odkry¢ nauk o mézgu.

Wszakze rychlo okazalo sie, ze do repertuaru narzedzi ze skrzynki filozofa nalezalo
jeszcze doda¢ zgola inng, a niezbedng w coachingu umiejetnos¢ (a moze zdolnosé):
empatie. Te szczegdlng wlasciwo$¢ emocjonalnego rozumienia drugiego czlo-
wieka w bezposredniej relacji. I to konkretnego czlowieka, nie za§ wyobrazenia,
pojecia czy abstraktu. Empatie, ktéra umozliwia rzeczywiste dynamiczne nieprzewi-
dywalne bycie z i bycie dla. To bylo catkowite novum - metode musiata zastgpi¢
obecnos¢ dla i relacja z. Niektérzy mistrzowie nazywaja te postawe mitoscia.
Wyzwanie dla filozofa, wcale nie mniejsze niz skandal zta.

Znalam rzecz jasna Lévinasa i jego epifanie twarzy, znalam takze personalizm i filo-
zofi¢ spotkania i filozofi¢ dialogu, nieobce mi byly dziela egzystencjalistow, w szczegol-
noéci Kierkegaarda, Heideggera, Sartre’a czy Camusa oraz ich wielkich poprzednikdéw:
Augustyna, Pascala, Montaignea. Orientowatam sie w etyce i jej trendach, ogélnie rzecz
ujmujac — niezle sobie radzitam w obszarach nazywanych filozofig cztowieka. To
byla calkiem pozyteczna wiedza dla coacha. Poruszane w niej motywy czy kwestie
nieraz pojawiaja si¢ w naszej pracy. Moglabym nawet zaryzykowa¢ stwierdzenie, Ze nie
wyobrazam sobie coacha, ktory nie spotkalby sie¢ z tego rodzaju problematyka, wyraz-
nie bliskg tematyce tzw. life-coachingu, lecz nieobcg takze w coachingu biznesowym.

Sadze jednak, ze wszelkie podobienstwo czy zbieznos¢ tematyki pozostajg wtorne
wobec tego, co stanowi o istocie coachingu i wyznacza zasadniczg odmienno$¢ postawy
coacha. Tym czyms jest Zzywa, zmienna i niedajgca si¢ dyskursywnie uchwy-
ci¢ rzeczywisto$¢ drugiego - indywidualnego konkretnego cztowieka,
z ktéorym wchodze w interakcje i ktéry obdarza mnie zaufaniem do tego
stopnia, Zze zaprasza mnie do siebie, do swojego §wiata, czasem - do swojego
najbardziej intymnego wnetrza.

To zaufanie i to zaproszenie sprawiajg, ze od tej chwili, kiedy wykonuje moja prace,
prowadzac coachingowa rozmowe z klientem — nie wolno mi traktowacé tej rozmo-
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wy i rzeczywisto$ci, do ktdrej sie odnosi, jak kolejnego profesjonalnego tematu czy
zadania. Mdj profesjonalizm jako coacha wymaga autentycznego zapomnienia
o jakimkolwiek profesjonalizmie, w sensie intencjonalnego porzucenia wiedzy
o procesach, prawidlowosciach, modelach, teoriach i zapoznania wszelkich posiada-
nych metod, przyswojonych czy stosowanych technik, wyznawanych teorii lub pogla-
dow. Cale moje teoretyczne i metodyczne zaplecze, caly méj zawodowy warsztat, jesli
o nim nie zapomne, bedzie mi przeszkadzaé w empatycznej, elastycznej komunikacji
z rzeczywisto$cig mojego klienta.

Jako asesor kilkakrotnie obserwowatam, kiedy coach tak bardzo staral si¢ by¢ tech-
nicznie doskonatym profesjonalists, Ze zapominal o kliencie i tracit z nim empatyczny
kontakt. Za kazdym razem konczylo si¢ podobnie: coaching nie dzialal, stawal sie
wlasng karykatura, klient czul sie zlekcewazony przez coacha i przerywat sesje.

Paradoks coacha

Na tym polega paradoks coacha. Im bardziej si¢ starasz, tym gorzej ci wychodzi. A prze-
ciez trudno nie stara¢ sie, chcac jak najlepiej wykonywaé swéj zawdd. Z jednej wiec
strony — nieustannie szlifujesz swoj warsztat, poznajesz wartosciowe techniki, ¢wiczysz
nowe skuteczne narzedzia. Z drugiej — kiedy chcesz je $wiadomie wykorzystywac:
porazka gwarantowana. Dopiero kiedy pozwolisz sobie (lub metodycznie zmusisz si¢
do tego) zapomnie¢ o tym wszystkim, czego sie nauczyles, a twoim przewodnikiem
stanie sie bezinteresowne zainteresowanie rzeczywistoscia tej konkretnej niepowtarzal-
nej osoby, z ktérg wchodzisz w relacje, staniesz si¢ jej coachem. Twoje umiejetnosci
bedg dziata¢ same, kiedy przestaniesz si¢ do nich odwolywaé. Twoja obecnos¢ bedzie
najmocniejsza, kiedy zapomnisz o sobie i wejdziesz w fascynujacy $wiat drugiego
czlowieka - z zadziwieniem, wdzieczno$cig i pokorg.

Swiat coacha, podobnie jak filozofa, rozpoczyna sie od zdziwienia. A wlasciwie od
zadziwienia tym, co napotyka. Od nieprzyjmowania rzeczy ,tak po prostu”, ,tak jak
przeciez wida¢” czy ,tak jak kazdemu wiadomo”. Oczywiscie mozna w tym zdziwieniu
dostrzec przejaw hermeneutyki podejrzen: zjawiska stuza jako zastony dymne innych
zjawisk, ktore z jakiego$ powodu majg pozostawaé ukryte. Pytania typu: O co tutaj
naprawde chodzi? Co jest istota? Co si¢ za tym kryje? Jak to mozna ro-
zumie¢? Na jakie rdézne sposoby da si¢ to rozumie¢? - czgsto mozna uslyszeé
z ust coachow. A takze pytania innego rodzaju: Co mozesz zrobi¢, aby zrozumiec?
Jaki bedzie najlepszy sposdb, aby to zrozumieé? Co powiniene$ w takim
razie zrobi¢? Jaki najlepszy dla siebie sposdb wybierzesz, aby zrozumie¢?
A je$li w ogoéle nie da si¢ tego zrozumie¢, co wtedy zamierzasz? Oraz: Do
czego potrzebne ci to zrozumienie? Po co chcesz zrozumiec? Co uzyskasz
dzieki temu, ze zrozumiesz? Co jeszcze wtedy (dzieki temu) stanie sie
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mozliwe? ITwreszcie: Kim bedziesz, gdy zrozumiesz? Kim bedziesz, gdy nie
zrozumiesz? Kim chcesz si¢ sta¢? Kim czujesz, ze jestes? Kim stajesz sie,
szukajgc zrozumienia?

Kantowskie cztery pytania: Co moge wiedzie¢? Co powinienem czynié?
Na co wolno mi zywi¢ nadzieje¢? Kim jest cztowiek? - w coachingu zmieniajg
sie z transcendentalnych w egzystencjalne i praktyczne (w tym - etyczne). Blizej niz
do transcendentalnego idealizmu jest im do amerykanskiego transcendentalizmu:
prawomocnym zrédtem wiedzy i dzialania ma by¢ doswiadczenie indywidualnego
czlowieka poddane refleksyjnej $wiadomosci. Zabieg, ktéry coachowie nazywaja przy-
jeciem pozycji ,meta’, zachecajac rozmowce: A teraz spojrz na to (na siebie)
jakby z boku.

W przeciwienstwie do filozofa coach nie stara si¢ samodzielnie szuka¢ odpowiedzi
na pytania, ktére zadaje. Nie uprawia pseudodialogu ze zmartymi kolegami, ktérzy co
napisali, to napisali i teraz nie moga juz broni¢ swoich racji czy interpretacji. Wchodzi
w rzeczywista nieprzewidywalng rozmowe z drugim zywym, nieprzewidywalnym
czlowiekiem. Nierzadko musi nauczy¢ si¢ jego jezyka, dostosowa¢ do jego aparatury
pojeciowej, zrozumiec¢ jego przekonania, wartosci, potrzeby czy emocje, takze leki.

W tej rozmowie coach zadaje prawdziwe pytania. Prawdziwe, czyli takie, na
ktoére odpowiedzi nie zna ani jej nie zaktada. Co wigcej, jego pytania majg wyplywac
nie z niego samego, lecz z jego stuchania. Teoria coachingu wyrdznia trzy rodzaje
stuchania ze wzgledu na punkt uwagi stuchajacego: stuchanie ze wzgledu na ja, stu-
chanie ze wzgledu na ty i stuchanie systemowe. Stuchanie systemowe uwzglednia nie
tylko to, co powiedziane, przez kogo i do kogo oraz w jaki sposob powiedziane, ale
takze kontekst wypowiedzi, ktéry moze by¢ wezszy lub szerszy - poczynajac od bez-
posredniego srodowiska rozmoéwcy, jego mini- lub makroekosfery, czasoprzestrzeni,
sieci interpersonalnej czy intencjonalnej... az po metafizyke: kosmos, nieskonczong
inteligencje, przenikajaca wszystko energie, ducha, najwyzsze dobro. Wtasciwy wybér
systemu determinuje powodzenie i jako$¢ coachingu. Przy czym te najlepsze, najbar-
dziej odkrywcze pytania (czyli wybory) - jak twierdzg znani mi coachowie i ja sama -
zawsze zachodzg intuicyjnie, wylaniajg si¢ spoza $wiadomosci.

Oto ciag dalszy paradoksu, ktéry polega na tym, ze aktywna, $wiadoma praca
coacha najczesciej blokuje znalezienie tego wlasciwego najlepszego systemu, z kto-
rego wytry$nie naprawde¢ mocne pytanie. Skuteczniejsza metoda okazuje si¢
receptywno$¢ — nastawienie na odbidr, przyjmowanie. W coachingu nazywa sie¢
to ,,podazal za klientem”. Bynajmniej nie jest to postawa pasywna. ,Podazanie za”
jest aktywnym angazowaniem calej obecnosci coacha z intencja odkrycia czego$
wiecej niz to, z czym klient przychodzi. O tym czyms zaktada sieg, Ze w jaki$ sposob
juz byto w kliencie, lecz dopiero coaching umozliwil jego rewelacje (ujawnienie sie)
w relacyjnej przestrzeni rozmowy.
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Co moze nasuwa¢ skojarzenia z majeutyka.

Nadal jednak bede twierdzi¢, ze jest to pozorne podobienstwo. Wprawdzie jako
coach wchodze w dialog z druga osobg (moim klientem) - sytuacje intencjonalnie
zaaranzowang, majacg doprowadzi¢ (klienta) do osiagniecia satysfakcjonujgcego re-
zultatu poprzez uzyskanie nowej $wiadomosci. Jednak nie zamierzam petni¢ funkeji
akuszerki prawdy. A uzyskany rezultat i warunkujaca go $wiadomos¢ niekoniecznie
muszg spelnia¢ kryteria prawdziwosci. Ich przeznaczenie jest z gruntu praktyczne
i pragmatyczne, osobiste. Moje pytania nie majg, a nawet nie powinny siega¢ pewnosci
tego, co uniwersalnie wazne, lecz tylko (az?) umozliwia¢ klientowi poznanie samego
siebie, dostep do wlasnej wewnetrznej madrosci. Praktycznej i indywidualnej, tak jak
indywidualna i nieprzewidywalna jest kazdorazowa droga - intuicja systemu - ktéra
do niej prowadzi.

Metodyczny brak zatozen oparty na trzech zaloZeniach

Jako coach zadaje pytania, wychodzac z pozycji ,,nie wiem’, co wiecej, uwazam, Ze nie
musze¢ wiedzie¢. Komfortowo czuje sie w przestrzeni niewiedzy — zwlaszcza tej, ktora
dotyczy nieskonczonego, nigdy do kornca niepoznawalnego uniwersum czlowieka,
z ktorym sie spotykam.

Ta niewiedza coacha to odlegta krewna docta ignorantia. Nieco blizsza jej kuzyn-
ka jest metodyczne watpienie Kartezjusza (i Husserlowska epoché). Intencjonalne
zawieszenie wlasnych sagdow i posiadanej wiedzy (oczywiscie tylko na czas kontaktu
z klientem) w coachingu nazywamy przyjeciem postawy ucznia (learner). Coach uczen
postepuje w $lad za klientem w poszukiwaniu zrozumienia, ktére ma doprowadzi¢ go
(klienta) do odkrycia takiej wiedzy, dzigki ktdrej wypracuje metode realizacji swoich
celow. Coach jako learner ma za zadanie katalizowaé learning klienta - jego ,ucze-
nie si¢” w najszerszym tego slowa znaczeniu, obejmujacym takze dowiadywanie sie,
uzmystawianie czy uswiadamianie sobie, glebokie doswiadczanie, a nawet osobistg
przemiang. ,Ja nie wiem, aby$ ty wiedzial” jest zabiegiem metodycznym ze wzgledu
na drugg osobe (klienta).

Tak wiec metodyczny brak zalozen opiera si¢ na mocnym zatozeniu. Przyjmujac
postawe ,,nie wiem’, zakladam, ze mdj klient w jaki$ sposoéb juz wie. To zalozenie
o wewnetrznej madrosci kazdego cztowieka (w szczegolnosci klienta, z ktérym pracuje)
stanowi aksjomat i podwaling coachingu.

A co z wewnetrzng madroscig samego coacha? Dlaczego nie zaprzegnie jej do
roboty, by ulatwi¢ poszukiwania klientowi?

Tutaj pojawia sie drugie zalozenie: Moja wiedza i mdj sad nie musi by¢ twoja wiedza
i twoim sadem, o Zadnej z nich nie wiem, czy jest lepsza czy prawdziwsza. Kazda moze
zosta¢ zmieniona. Kazdy ma prawo do zmiany sagdéw i rewizji posiadanej wiedzy.
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A w $lad za tym pojawia sie zalozenie trzecie: wiedza nie jest madroscig. Madro$cia
(coacha) jest o tym wiedzie¢. Zaréwno zycie, jak nasi klienci ucza nas, ze wszelka pew-
no$¢ moze okazac sie iluzoryczna. Nie jest oznakg madroécig uleganie iluzji.

Czy to znaczy, ze coach ma by¢ ignorantem? - pytajg ze zdumieniem moi stu-
denci. Czy to znaczy, ze wyksztalcenie, wiedza, a moze nawet osobowos¢ coacha nie
maja znaczenia? Wrecz przeciwnie — odpowiadam - majg, i to ogromne. Takim jestes
coachem, jakim jeste$ czlowiekiem. Poniewaz kazdy z nas pracuje cala swoja osoba,
niepowtarzalng. Nie ma dwdch tak samo pracujgcych coachéw, tak jak nie ma dwoch
takich samych klientéw czy takich samych sesji coachingowych. Liczy si¢ wszystko,
czym jestes i co z sobg niesiesz: twoje wyksztalcenie, doswiadczenie zyciowe i zawo-
dowe, wszystkie osiagniecia, a zwlaszcza wszystkie porazki, czytane ksigzki, ogladane
filmy, ludzie, z ktérymi przebywasz, muzyka, ktorej stuchasz... Wszystko, co sprawia,
ze jeste$ kims$ wyjatkowym, unikatowym.

Tym lepszym bedziesz coachem, im bogatszym wewnetrznie bedziesz czlowiekiem.
Znane sg przypadki wybitnych myslicieli, utalentowanych artystéw, genialnych wyna-
lazcoéw czy charyzmatycznych przywddcéw, ktorzy byli moralnie i duchowo matymi
ludZmi. Taka rozbiezno$¢ nie moze zachodzi¢ w coachingu. Nie dlatego, Ze coach ma
$wieci¢ przykladem czy stanowic role model. Takze nie dlatego, by nieskazitelnosci czy
doskonalosci oczekiwali od nas klienci. Powodem jest to wtasnie, ze coach pracuje
naprawde calym soba. Takze tym, co ukryte dla innych i tym takze, co nieuswia-
damiane przez niego samego. Dlatego niespdjnosé, chwiejno$é, zta wola lub falsz
beda odbijac sie na jakosci jego coachingu i odejmowa¢ mu wiarygodnosci. Czy chce
przez to powiedzie¢, ze coach ma by¢ chodzaca doskonaloscig? Bynajmniej. Coach
jako czlowiek jest bytem dochodzacym. Doskonalo$¢ to nie meta, do ktorej mozna
dotrzeé. Doskonato$¢ jest droga.

Sroka w polu obserwacji

Im glebiej wchodze w coaching, tym wyrazniej dostrzegam réznice, jakie dziela go od
filozofli. Juz teraz z taka lekko$cig nie nazywatabym go ,.filozofig do zycia”

Jak ta sroka poruszam sie po polu filozofii. Jako coach wydlubuje z niej wszystko,
co moze mi sie przydaé, nie zastanawiajgc si¢ nad czystoscig metody, jej ufundowa-
niem teoretycznym, autorytetem, ktéry za nig stoi. Intuicyjnie buduje¢ gniazda dla
moich klientéw i karmie ich tym, co wydaje si¢ najodpowiedniejsze, lub tym, co akurat
mam pod reka. Niewazne, skad przychodzi. Instynktownie stosuje epoché. Odruchowo
kwestionuje, szukam ukrytych zatozen. Wytapuje sprzecznoéci i paralogizmy. Podaje
w watpliwos¢ stereotypy uznawane za $wiete prawdy, przekonania oparte na nieupraw-
nionych uogdlnieniach. Tropie ukryte presupozycje. Zachgecam do fenomenologicznej
redukcji, a nastepnie do ejdetycznego opisu. Staramy sie oddziela¢ noezy od noema-
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tow, a czasem nagle dzieje sie kwantowy skok i splatanie, i - jakze coachingowo! - nie
daje spokoju kot Schrodingera. Czesto zapraszam klientéw do hermeneutycznych
serendypei. W poszukiwaniu zapoznanych znaczen, mitéw osobistych lub zbiorowych
archetypow, podazamy, gdzie prowadza nas metafory, bawimy si¢ w rozsuplywania
symboli, wielorakie odczytywania znakéw i wpisanych w nie implikatur. Nieraz ana-
lizujemy jezyk, jego wzorce i ich relewantne naruszenia, jego oszustwa i jego ztudng
logike, dochodzimy meandrami do przeswitujacych w nim immanentnych madrosci.

Jako nauczyciel coachdéw staram sie uzmystowi¢ im - wiasnie uzmystowi¢, a nie
dowies¢ — pierwszenstwo etyki przed prawem i kultury przed ekonomia. Ukaza¢, ze
postulat ,,obiektywnej obserwacji” jest wewnetrznie sprzeczny. Zapoznac ze sztuczka-
mi dialektyki, semantyki czy pragmatyki, starannie unikajac technicznego zargonu.
Jednak co jaki$ czas wtrgcam dziwaczne terminy - autotelicznosé, aporia, $wiadomo$¢
nieszcze$liwa, niewolna wola czy Dasein - i pokrétce objasniam, by zacheci¢ ich do
siegniecia dalej. Czasem dziele si¢ wnioskami lub cytatami z lektur dawno zmartych
lub catkiem zywych filozoféw. Czesto odkrywcze bywajg dla nich tak podstawowe dla
filozofa sprawy jak cztery rodzaje przyczyn wedlug Arystotelesa czy platoniska meta-
fora jaskini. Nieraz siegam do Ricouera, Wilbera, Sloterdijka. Zalezy mi na tym, aby
wiedzieli, ze to, co widza w lustrze, jakim sg ich klienci, jest ich wlasnym odbiciem.
Kiedy paradujg jak sroki, by nie skrzeczeli. Wolatabym tez, by nie wodzili na pokuszenie
niewinnych pséw i nie zastawiali $miertelnych pulapek na gtupio rozpedzone w posci-
gu koty. Ale w tym wzgledzie, jak w wielu innych, pozostawiam im wolno$¢ wyboru.

Sroka daje do myslenia

Sroka w popularnej kulturze europejskiej nie cieszy si¢ dobra opinig.

Zgota inaczej bywa postrzegana w tradycyjnych kulturach Dalekiego Wschodu,
gdzie symbolizuje szczgscie i pomyslnos, jest uznanym motywem poezji i malarstwa.
W chinskim folklorze sroki z Tanabata co rok odlatuja, by na rzece Tianhe zbudowa¢
most, ktéry polaczy rozdzielonych kochankéw.

Sroka na polu filozofii, czyli paradoksy coachingu

Abstrakt: Spojrzenie filozofa, ktdry jest coachem, na coacha, ktory jest filozofem, to materia tego
artykulu. Metodg zblizong do hermeneutycznej refleksji nad zrodlowym do$wiadczeniem autorka
ukazuje mozliwe koneksje coachingowej praxis z poznaniem filozoficznym.

Podwaza utarte stwierdzenia koligacji coachingu z dialogiem sokratejskim, natomiast podkresla
blisko$¢ postawy coachingowej z metodycznym watpieniem Descartesa i fenomenologiczng epoché
Husserla. Prekursora nie$wiadomej siebie ,filozofii” coachingu upatruje w Protagorasie. Zwraca
uwage na Nietzschego, ktorego etyke uwaza za spdjna z zalozeniami coachingu na temat czlowieka
ijego potencjatu.
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Kanwe eseju stanowi popularna metafora sroki zlodziejki w zderzeniu z naukowym dowodem
samos$wiadomodci tego inteligentnego ptaka, oraz jego symbolicznym znaczeniem w my$li Dalekiego
Wschodu. Autorka przedstawia wybor filozoficznych inspiracji w swojej pracy coacha i nauczyciela
coachingu. Akcentuje przy tym fundamentalng odmienno$¢ teoretycznego namystu od nieprzewi-
dywalnego konkretu jednostkowej ludzkiej rzeczywisto$ci.

Slowa kluczowe: filozofia, coaching, sceptycyzm metodyczny, metoda kartezjanska, fenomenologia,
epoché

A magpie in the field of philosophy, or the paradoxes of coaching

Abstract: The view of a philosopher who is a coach on a coach who is a philosopher is the subject of
this article. Using a method like hermeneutic reflection on the source experience, the author shows
possible connections between coaching praxis and philosophical cognition.

The clichés of affinity between coaching and the Socratic dialogue are undermined, while the
proximity of the coaching attitude to Descartes’ methodical doubt and Husserl’s phenomenologi-
cal epoche is emphasized. Protagoras is seen as the precursor of the unconscious “philosophy” of
coaching. Nietzsche, whose ethics are considered consistent with the assumptions of coaching about
a person and their potential, is evaluated.

The canvas of the essay is a popular metaphor of a thieving magpie in a collision with the scien-
tific proof of the self-awareness of this intelligent bird and its symbolic meaning in the thought of
the Far East. The author presents a selection of philosophical inspirations in her work as a coach and
a coaching teacher. At the same time, she emphasizes the fundamental difference between theoretical
reflection and the unpredictable concreteness of individual human reality.

Keywords: philosophy, coaching, methodical skepticism, Cartesian method, phenomenology, epoché
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Wybor Heraklesa jako opowie$¢
fundujaca model pracy nad dylematem
w doradztwie filozoficznym i coachingu

Wstep

Opowies¢ o Heraklesie, stojacym na rozstajnych $ciezkach i dokonujacym wyboru
drogi Zyciowej, byla bardzo znang i wplywowa przypowiescig w $wiecie antycznym.
Jej autorstwo przypisuje si¢ pitagorejczykom!, lecz rozpropagowat ja Ksenofont, ktory
w drugiej cze$ci Wspomnieti o Sokratesie? przedstawia Sokratesa przekonujacego, ze
cnota i opanowanie czyni czlowieka szczedliwym, natomiast folgowanie namigtno-
$ciom i $lepa pogon za przyjemnoscig prowadzi do nieszczescia. Przywolujac znany
tekst Hezjoda, Sokrates nakresla obraz dwdch drog, z ktérych jedna tagodna i gtadka
prowadzi do niegodziwosci, druga za$ dtuga i stroma dazy ku cnocie. I to ta nietatwa
i wyboista jest droga, ktéra — nie bez wysitku — podazaja bogowie i ludzie szlachetni.
W tym momencie wywodu Sokratesa pojawia sie wlasnie przypowie$¢ o Heraklesie
ijego wyborze. Oto mtody Herakles, bedagc w wieku wymagajacym od niego waznych
decyzji dotyczacych jego przyszlego zycia, znalazl si¢ na rozstaju drég, w miejscu
ustronnym, przysiadl i zaczal si¢ zastanawia¢, jakie powinien wie§¢ zycie. Wowczas
ujrzal dwie kobiety, ktore zblizaly sie do niego. Jedna z nich bylta pigkna i uwodzicielska,
nieskromnie odziana, z wyzywajacym makijazem, natarczywie zachecata Heraklesa,
aby poszed! za nig droga najtatwiejszego i najprzyjemniejszego zycia, wolnego od
trosk i wysiltku, zapewniajac przy tym, ze bedac jej towarzyszem, Herakles osiagnie
prawdziwe szcze$cie. Tradycja przypisuje jej imie Kakia, czyli zto, nieprawo$¢3. Druga
kobieta, o imieniu Arete (cnota), skromna, lecz I$nigca naturalnym pieknem, zachecata

1 J. Spychata, Jaskinia. Droga rebeliantéw, Torun 2019, s. 74.

2 Ksenofont, Wspomnienia o Sokratesie, t. II, 21, [w:] Pisma sokratyczne, ttum. L. Joachimowicz,
Warszawa 1967, s. 76-81.

3 Tamze, s. 77.
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Heraklesa do wyboru drogi prowadzacej do szczesécia przez wysilek, prace, cierpliwo$é
i wyrzeczenie. Arete ostrzegala go, ze wizja latwego i przyjemnego zycia jest utuda, gdyz
nic, co jest dobre i godne podziwu, nie jest dane ludziom bez zadnego wysitku i staran.
Herakles zatem stanat przed wyborem pomiedzy kuszacg pespektywa zycia pelnego
przyjemnosci i wygdd, lecz w ostatecznoéci mogacym okazac si¢ jedynie pozorem i ilu-
zja i nieprowadzacym do obiecanego szczescia, a pojsciem za glosem zachecajacym do
wyrzeczen, wstrzemiezliwosci i trudu, gdzie po wielu wysitkach czeka obietnica zycia
szczesliwego, spetnionego, obfitujgcego w mito$¢ przyjaciot i szacunek wsrod ludzi.

Mitologia opowiada o Heraklesie, ktory nie dal si¢ uwies¢, wybratl droge heroicznej
cnoty i calym swoim niefatwym i pelnym wielkich wyzwan Zyciem potwierdzat ten
wybor. Za wierno$¢ i wytrwalos¢ w swym postanowieniu Herakles zostat ostatecznie
przez bogdéw nagrodzony apoteoza. Przyktad Heraklesa mial przekonywac ludzi, ze
kazdy jest zdolny do osiagni¢cia szczescia, jezeli tylko dokona wilasciwego wyboru
i bedzie wytrwaly na drodze cnoty.

Przypowies¢ o Heraklesie byla szczegélnie waznym przykltadem wsrdd stoikow,
dla ktérych jego postawa byta wzorem odwagi i samodyscypliny. Jak zauwaza Donald
Robertson: ,,dla stoikow opowie$¢ o Heraklesie symbolizuje heroiczne wyzwanie, jakim
jest podjecie decyzji, kim naprawde chcemy by¢ w zyciu: dochowaé wiernosci w filozofii
czy ulec pokusie oddania sie przyjemnosciom i stabosci. Morat jest taki, ze trzymanie
sie wlasciwej drogi wymaga nieraz heraklesowego wysitku™.

Popularna filozoficzna opowies¢ o Heraklesie i jego wyborze miata rowniez wplyw
na chrzescijanstwo. Pewnego podobienstwa do wymowy mitu dopatrywac si¢ mozna
w ewangelicznej przypowiesci o bramach. Jak zauwaza Jarostaw Spychata: ,Widac to
wyraznie podczas kazania na gorze, w ktérym implicite przejmuje (Jezus) tradycje
mitu Heraklesa: WchodZcie przez ciasng brame! Bo szeroka jest brama i przestronna
ta droga, ktora prowadzi do zguby, a wielu jest takich, ktérzy przez nig wchodzg. Jakze
ciasna jest brama i wgska droga, ktéra prowadzi do zycia, a malto jest takich, ktérzy jg
znajdujg (Mt 7, 13)”>. W przywotanej ksigzce J. Spychaly Jaskinia. Droga rebeliantéw,
komentujac t¢ przypowiesé, autor pisze:

Chrystus powiada, ze wszyscy zdazaja ku szczeéciu, lecz rézne obierajg drogi. Wielu ludzi wy-

biera droge oczywista i tatwa, prowadzacy przez szeroka brame. Jest to jednak droga zwodnicza

i zamiast do szczescia, prowadzi ona do upadku. To droga Kakii, fatwa, szybka, ale stanowi ona

jedynie cient prawdziwej drogi, dlatego kazdy, kto ja wybiera, upada, gdyz cien nie daje gruntu,

po ktérym mozna stapaé. Sg jednak i tacy, nieliczni, jak podkresla Syn Bozy, ktorzy dostrzegaja
droge tam, gdzie ledwie mozna dostrzec brame, gdyz jest ona tak waska. Brama ta ledwo jest

widzialna, ale przeziera przez nig $wiatlo, ktore wskazuje wlasciwg droge prowadzaca do zycia,
a wiec do szczescia — najwiekszym szczedciem cztowieka jest bowiem fakt, ze zyje. Czlowiek zyje

4 D. Robertson, Mysl jak rzymski cesarz. Praktykuj stoicyzm Marka Aureliusza, Gliwice 2023, s. 127.
5 J. Spychata, Herakles, Jezus Chrystus i Lord Vader na rozstajnych drogach. O etycznym przestaniu
metody LEGO-LOGOS, ,Filozofia Publiczna i Edukacja Demokratyczna” 2013, t. II, nr 1, s. 54 (48-57).
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dopiero wtedy, gdy znajdzie wlasciwa brame i droge, ktére wyprowadza go z tego, co dzi$ na
zZewnatrz, do tego, co zawsze®.

Wedlug Persiusza pitagorejczycy zwykli uzywac litery Y, ktéra symbolizuje sytuacje
koniecznosci wyboru miedzy dwiema drogami. Grecka litera ypsylon ma dwa ramiona,
zktorych jedno jest szersze, a drugie wezsze, co odpowiada wyborowi Heraklesa miedzy
droga szerokga i fatwa a waska i trudng. Pitagorejska symbolika litery ypsylon, ze wzgledu
na zbiezno$¢ przekazu przypowiesci o Heraklesie i ewangelicznego przekazu, upowszech-
nifa si¢ w chrzeécijaniskiej ikonografii. Do najbardziej reprezentatywnych przyktadéw
uzycia tego symbolu w dawnych ksiegach nalezy drzeworyt stanowigcy ilustracje do
wiersza Pseudo-Wergiliusza z 1502 roku (rys. 1) oraz przepi¢kna rycina z ksiegi autor-
stwa Geoffroya Toryego z 1529 roku zatytutowanej Champfleury, w ktdrej prezentuje
ksztalty poszczegdlnych liter alfabetu (rys. 2). Ilustrujac litere Y, Tory odwoluje si¢ do
pitagorejskiego mitu i przedstawia na poszczegélnych ramionach litery Y losy czlowieka
kroczacego wybrang $ciezka. Cztowiek idacy po szerszym ramieniu idzie po wygodnych
i bezpiecznych schodach, na szczycie ktérych czeka go wspaniala uczta, jednakze nie-
chybnie wedrowka ta konczy sie upadkiem w ogien. Wezsze ramie to obro$nieta kolcami
galaz, po ktorej wspinajacy sie cztowiek walczy z mieczem w dioni z trzema potworami,
symbolizujagcymi pokuse i grzech: libido (pozadanie), superbia (pycha) i invidia (zawis¢).
Na szczycie jednak czeka go wspaniata nagroda: tron zwyciezcy i wieniec chwaly.

Rys. 1. Tlustracja do wiersza Pseudo-Wergiliusza Rys. 2. Litera Y z dzieta Toryego (XVI wiek)
(XVI wiek) Zrédto: Geoffroy Tory, Champfleury, Paryz 1529.
Zrédlo: Publius Vergilius Maro, Opera,
ed. Sebastian Brant, Strasburg 1502.

6 J. Spychala, Jaskinia...,s. 78.
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Trud Heraklesa stal sie synonimem pracy nad sobg. Jak zauwazyl Mitowit Kuninski:

W okresie antycznym posta¢ Heraklesa, jego prace i wyprawy, uwazano za metafore wysitku
iwyrzeczen niezbednych do osiagniecia cnoty etycznej przez ludzi. [...] Herakles uosabial prace
nad moralnym i duchowym rozwojem cztowieka, w szczegdlnosci filozofa i jego uczniow, ktérzy
poznajac arkana filozofli, przyswajali sobie zasady etyczne, ¢wiczac sie nie tylko w pojmowaniu.
Ale, co wazniejsze, w ich realizacji w dziataniu’.

Wielu filozoféw siegalo po postaé Heraklesa, aby w sposob przemawiajacy do wy-
obrazni ukaza¢ wzorzec cztowieka godziwego, konsekwentnie dazacego do realizacji
cnoty i madrosci®.

Historia Heraklesa na rozstajnych drogach moze réwniez by¢ interesujacym zro-
dfem inspiracji dla doradztwa filozoficznego i coachingu. Mozna powiedzie¢, ze wybdr
mlodego Heraklesa jest jego pierwszg praca i pierwszym wyzwaniem, przed ktérym
stanat. Kolejne ,,prace” byly konsekwencja tego wyboru, stad wybor 6w wydaje sie
kluczowym wydarzeniem w Zzyciu Heraklesa. Opowies$¢ ta stala sie pewnego rodzaju
archetypem procesu decyzyjnego, wskazuje na poszczegolne etapy wewnetrznej pracy,
jaka wykona¢ powinien czlowiek chcacy rozwaznie i madrze podja¢ wazng Zyciows
decyzje. Traktujac t¢ wewnetrzng podréz Heraklesa symbolicznie, metaforycznie,
mozemy wyodrebni¢ poszczegélne fazy i charakterystyczne momenty oraz zbudowaé
pewien model pracy nad dylematem lub decyzja. Ze wzgledu na przywotana symbolike
litery ypsylon, nawigzujacg do opowiesci o mlodym Heraklesie, okreslam ten model
jako Y-Model pracy nad dylematem.

Jezyk metafory w formach psychologicznego i egzystencjalnego wsparcia nie jest
niczym nowym i jest powszechnie wykorzystywanym sposobem pracy z podopiecznym
w coachingu, doradztwie, a takze psychoterapii. Maciej Bennewicz okresla funkcje
metafory w coachingu, definiujac ja jako ,opowies¢, cytat lub przyktad, a takze serie
lub cykl narracji, w ktérej zaproponujemy klientowi nowe, rozszerzajace jego mape
(przekonania lub poglady) widzenie $wiata, rozwigzanie dylematu lub po prostu nowsa
tre$¢ przezycia zblizonego do przezy¢ lub do$wiadczen klienta™. OkreSlenie to dotyczy
metafory w coachingu, lecz taka samg role w komunikacji odgrywa jezyk metafory
w odniesieniu do doradztwa filozoficznego. Istnieje wiele czynnikéw wplywajacych
na skuteczno$¢ metaforycznego jezyka komunikacji w procesie psychologicznego
i egzystencjalnego wsparcia klienta. Warto podkresli¢ przede wszystkim to, ze pozwala
bezpiecznie rozmawia¢ na trudne tematy, czesto wymykajace sie¢ prostym werbalnym
opisom, pozostawia rozméwcom swobode interpretacji znaczen, dzieki czemu kazdy

7 M. Kuninski, Filozofia jako praca Heraklesa/Herkulesa, [w:] M. Ciesla-Korytkowska, O. Plaszczewska
(red.), Prace Herkulesa - cztowiek wobec wyzwan, prob i przeciwnosci, Krakow 2012, s. 296.

8 Zob. Tamze.

9 M. Bennewicz, Coaching i mentoring w praktyce, Warszawa 2011, s. 229.
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decyduje sam, co bierze z danego przekazu i kazdy sam nadaje znaczenie wlasnym
my$lom i intuicjom. Taka forma komunikacji niweluje op6r, wprowadza pewng réw-
no$¢ miedzy rozméwcami i w konsekwencji daje nowa, szerszg wizje danej sprawy
lub dylematu!®.

Opis Y-Modelu pracy nad dylematem

Proponowany model pracy nad dylematem polega na przyjeciu narracji opartej na
opowiesci o Heraklesie na rozstajnych drogach. W tym modelu praca nad problemem
przebiega przez 7 kolejnych faz procesu (zob. rys. 3):

1. Odosobnienie — osadzenie w zasobach.

Osadzenie w sytuacji.

Wizualizacja opcji.

Analiza jezykowa.

Analiza przekonan.

Analiza krytyczna.

Analiza aksjologiczna.

Prowadzacy rozmowe doradca/coach pelni funkcje przewodnika, narratora opo-
wiesci, ktdry przeprowadza podopiecznego przez poszczegdlne fazy, zadajac mu od-
powiednie pytania i zach¢cajac do poglebionej refleksji.

NSk »D

Odosobnienie — osadzenie w zasobach

Wedtug stéw Ksenofonta Herakles ,,udat si¢ na miejsce samotne, usiadl i zaczat wodzi¢
sie z my$lami”!!. W opowiesci przywotanej przez Cycerona czytamy, ze Herkules ,,[...]
udal sie na pustkowie, a gdy siedzac tam, zobaczyt dwie drogi [...], dlugo namyslat sie
i wahat, ktérg z nich bytoby lepiej podazy¢”!2.

Udanie si¢ na miejsce samotne, pustkowie, symbolizuje $wiadome odciecie sig¢
od biezacych spraw, samoizolacj¢ od codziennej krzataniny i od tego wszystkiego, co
pochiania nasze mys¢li. Udanie si¢ na pustkowie to stworzenie sobie przestrzeni na
refleksje, niezbedng, aby moc uzyskac lepszy wglad w sytuacje, to przygotowanie do
medytacji. Ten ruch skierowany od aktywnosci ku skupieniu uwagi na swoim wnetrzu
wymaga pewnego wysitku i zdolnosci. Zaréwno Ksenofont, jak i Cyceron opisuje
bohatera, ktéry przyjmuje postawe siedzaca, bedacg wyrazem powstrzymania sie od
fizycznej aktywnosci, wylaczenia si¢ z dziatania. Cyceron przywolujacy posta¢ Herkule-

10 Zob. tamze.

11 Ksenofont, dz. cyt., s. 76-77.

12 Cyceron, O powinnosciach, t. 1, 118, [w:] Pisma filozoficzne, t. I, ttum. W. Kornatowski, Warszawa
1960, s. 390.
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Herakles udat si¢ na miejsce samotne, usiadt
i zaczgt wodzic sig z myslami.

Herakles, kiedy z dziecka wyrost juz na mlodzierica,
a wigc w czasie, kiedy mlodzi ludzie stajg sig
samodzielni i muszq jasno zda¢ sobie sprawe,

czy péjdg przez zycie drogg cnoty, czy tez wystgpku.

W pewnej chwili wydato mu sig, ze zblizajg sig
do niego dwie pigkne kobiety.

Wystuchawszy jej stéw, Herakles zapytat:
- Niewiasto, a jak ci na imig?

Moi przyjaciele nazywajg mnie Szczesciem,
moi wrogowie, aby mnie zniewazy¢ - Nieprawoscig.

Zgodnie z prawdg przedstawig ci rzeczywistosc,
tak jak jg urzqdzili bogowie.

Powinienes powaznie zastanowic si¢ nad tym wszystkim,
. o a nastepnie wzig¢ sig do dzieta i o to sig stara,
analiza wartosci co w przyszlym zyciu bedzie dla ciebie pozyteczne.

DECYZJA

Rys. 3. Fazy procesu w Y-Modelu pracy nad dylematem

Zrédlo: opracowanie wlasne.

sa zmagajacego si¢ z wyborem zyciowej drogi komentuje, Ze taka Swiadoma refleksja na
pustkowiu nad wyborem wlasnej drogi nie jest rzecza oczywista i raczej nieliczni sg do
takiej refleksji zdolni. Cyceron sugeruje, ze samemu Herkulesowi przychodzi¢ to moze
do$¢ tatwo, gdyz ,,zrodzony jest z posiewu Jowisza!3, inni natomiast zdajg sie¢ dziataé
zazwyczaj bezrefleksyjnie, spontanicznie, podazajac badz to za wzorcami nabytymi od
rodzicéw, badz nasladujac mody i trendy, a jedli kto§ mimo braku $wiadome;j refleksji
podazy wlasciwa drogg, to zawdziecza to raczej szcze$ciu lub madrym wzorcom, ktére
bez namystu nasladowat. Pisze Cyceron:

13 Tamze.
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[...] inaczej wyglada sprawa z nami, z ktérych kazdy wedle swego upodobania nasladuje tego albo
innego, sklaniajac sie do jego zamilowan oraz jego zasad zyciowych. I tak przejeci przewaznie
wskazaniami rodzicéw, dajemy si¢ pociagnaé do ich sposobu bytowania i ich zwyczajéw. Inni
kieruja si¢ osadem gminu i najbardziej zycza sobie tego, co za najpigkniejsze uznaje wiekszo$¢.
Niektorzy jednak dzieki jakiemus szczesciu czy prawosci swego charakteru, bez pouczen ze stro-
ny rodzicéw poszli sami wlasciwg droga zycia. Lecz najrzadziej spotyka sie takich ludzi, ktérzy
odznaczajgc si¢ juz to duzym zasobem wybitnych zdolnosci, juz to $wietnym wyksztatceniem
i wiedzg, juz to jednym i drugim zarazem, mieli tez doé¢ czasu na to, by rozwazy¢, jaki mianowicie
chcieliby obra¢ dla siebie kierunek zycial4.

Cyceron wskazuje zatem na zasoby, ktdre s3 niezbedne, by decyzja mogta by¢ swia-
doma, sa nimi zdolno$ci, wiedza i czas. Zdolnos¢ i wiedza, o ktérych tu mowa, to nic
innego jak mozliwo$¢ podjecia autorefleksji oraz wiedza o tym, jak to zrobi¢. Potrzeba
zatem otwartosci umystu, skfonnosci do namystu, checi podjecia wysitku poznawczego
oraz metodycznego podejscia, zakladajacego wiedze o poszczegolnych krokach, jakie
nalezy w tej refleksji przeby¢. Ponadto potrzebny jest czas. Odosobnienie zatem jest
zwroceniem sie ku tym wewnetrznym zasobom oraz ofiarowaniem sobie odpowied-
niego czasu i miejsca.

Pierwszy etap jest wstepem, fazg przygotowania do rozwazania. W sytuacji gdy
klient zglasza sie z problemem decyzyjnym na sesje, de facto uczynil on juz ten pierwszy
krok: wyszedl z codzienno$ci, oddalit sie, ofiarowal sobie czas i miejsce. W tej fazie rola
prowadzacego rozmowe jest wzmocnienie klienta w jego woli podjecia trudu rozwa-
zenia dylematu oraz zwrdcenie jego uwagi ku jego wewnetrznym zasobom. Pomocne
tu moga by¢ takie pytania jak:

- Czego potrzebujesz, aby podja¢ decyzje?
- Co potrzebujesz wiedzie¢, umie¢, zrobic itp., abys mogt podja¢ decyzje?
- Kiedy potrzebujesz podjac¢ t¢ decyzje? Ile sobie dajesz czasu?
Co mogtoby by¢ dla ciebie wsparciem w tym procesie?
Jakie mysli beda cie wspierad, a jakie przeszkadzac?
- Czy kiedy$ w przeszlosci podejmowales juz podobne decyzje? Co wowczas czutes,
co robiles, jakie skutki przyniosty te decyzje?

Osadzenie w sytuacji

U Ksenofonta czytamy, ze Herakles na rozdrozu znalazl sie, ,kiedy z dziecka wyrdst
juz na miodzienca. A wigc w czasie kiedy mlodzi ludzie stajg sie samodzielni i musza
jasno zda¢ sobie sprawe, czy po6jda przez zycie drogg cnoty, czy tez wystepku [...]"15.
W tekscie Cycerona odnajdujemy podobng uwage, ze Herkules ,, kiedy wchodzit dopiero

14 Tamze.
15 Ksenofont, dz. cyt., s. 76.
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w wiek mlodzienczy, ktory to okres zostal dany przez nature dla dokonania wyboru,
na jaka kto ma wstgpi¢ droge zycia [...]”16.

Kluczowa wydaje si¢ tutaj sytuacja bycia w przelomowym momencie zycia, w kto-
rym Herakles staje przed konieczno$cig wyboru drogi zyciowej. Sama konieczno$é
dokonania tego wyboru i moment tej decyzji nie sa przypadkowe, sa zwigzane z pro-
cesem zycia, ktérym rzadza naturalne prawa. Swiat antyczny postrzegal ludzkie zycie
w kategoriach praw natury: te same prawa, ktore rzadza zjawiskami w przyrodzie,
rzadza réwniez ludzkim losem i Zyciem. Stad gteboko zakorzenione przekonanie o cy-
klicznosci zycia powigzanej z cykliczno$cia natury. Jedng z najstarszych koncepcji
etapdw zycia jest koncepcja Pitagorasa, zgodnie z ktéra Zycie cztowieka dzieli sie na
cztery okresy, analogiczne do czterech por roku, gdzie kazdy etap trwa 20 lat: dzie-
cinstwo jako wiosna trwa do 20. roku Zycia, wiek mtodzieficzy (lato) miedzy 20. a 40.
rokiem zycia, nastepnie miodo$¢, odpowiadajaca jesieni, to czas od 40. do 60. roku
zycia, potem nastepuje staro$¢ (zima)!”.

Inng wplywows klasyfikacjg okresow Zycia w starozytnosci byta tzw. klasyfikacja
tygodniowa, ktérg upowszechnit Solon. Podzielit on Zycie czlowieka na dziesie¢ sied-
mioletnich etapéw. Do tej siddemkowej tradycji nawigzuje Arystoteles, wedtug ktérego
dojrzatos¢ ciala osiaga sie w 35. roku zycia, duchowa dojrzalos¢ w wieku 49 lat, staros¢
natomiast rozpoczyna sie po 63. roku zycia'®. Podane przez Arystotelesa momenty
przetomowe w zyciu czlowieka sg wielokrotnos$cig cyfry siedem. Wérdéd Rzymian
wplywowa koncepcja etapow zycia byla klasyfikacja zaproponowana przez Warrona,
ktory wyroznit pie¢ etapdw zycia, po pigtnascie lat kazdy: pueritia — od urodzenia do
pietnastu lat, adulescentia — od szesnastu do trzydziestu lat, inventus — miedzy trzy-
dziestym a czterdziestym piatym rokiem zycia, senectus — od czterdziestu sze$ciu do
sze§édziesieciu lat oraz senium — rozpoczynajace si¢ po szes¢dziesigtym roku zycia
i trwajace az do $mierci'®.

Herakles znajduje si¢ w szczegdlnym momencie swojego zycia, stoi na rozdrozu
symbolizujgcym sytuacje przejscia z jednego etapu w kolejny w naturalnym cyklu
zycia. Ta cykliczno$¢ jest wpisana w zyciowy proces i jako taka stoi ona poza sfera
tego, na co cztowiek ma wplyw. Jak podkresla Philip Aries: ,,Dla czlowieka dawnych
czasow [...] zycie byto nieuchronng cykliczng ciggtoscig rozmaitych okresow, niekiedy
wesolg, niekiedy melancholijna, ciagto$ciag wpisang raczej w powszechny abstrakcyjny
porzadek rzeczy niz w konkretng realng egzystencje [...]”%. Chociaz samo przejicie

—

6 Cyceron, dz. cyt., s. 390.
7 Zob. J. Jurkiewicz, Kiedy w starozytnosci rozpoczynata sig staros¢, ,Vox Patrum” 2011, nr 31, t. 56,
s. 190.
18 Zob. Arystoteles, Retoryka, 1390b.
9 Zob. . Jurkiewicz, dz. cyt., s. 194.
0 Ph. Arries, Historia dziecifistwa, Warszawa 2010, s. 43.

—
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przez poszczegdlne etapy zycia bylo nieuchronnym procesem, na ktdry czlowiek nie ma
wplywu, to rozpoznanie tego, w ktérym miejscu tego procesu sie jest, oraz uchwycenie
waznych momentéw przelomowych bylo przejawem madrosci i wymagalo posiada-
nia zdolnosci do refleksji. Herakles nie tylko dordst w sensie biologicznym do wieku,
w ktérym nalezy podja¢ wazne zyciowe decyzje, ale przede wszystkim zorientowal sig,
ze oto znalazl si¢ na rozdrozu oraz ze stoi przed koniecznoscig wyboru, ktéry moze
mie¢ ogromne znaczenie dla tego, co si¢ wydarzy w jego zyciu pdzniej.

Pierwszym etapem podrézy Heraklesa jest zatem rozpoznanie swojej sytuacji zy-
ciowej, uswiadomienie sobie miejsca, w ktorym obecnie si¢ znajduje, w pespektywie
calego swojego Zycia. Rozeznanie wszystkich okolicznosci, ktére miaty wplyw na sy-
tuacje, w ktdrej obecnie znajduje si¢ klient.

Na tym wstepnym etapie nalezy zada¢ pytania typu:

- W jakiej aktualnie sytuacji Zyciowej sie znajduje?

- Jak przebiegalo dotad moje zycie? Jakie wazne, kluczowe wydarzenia dotad sie
pojawily?
Co dzieje si¢ teraz w moim zyciu? Co z tych rzeczy jest dla mnie wazne, mniej

wazne, niewazne?
- W jaki sposéb to, co si¢ teraz w moim zyciu dzieje, na mnie wplywa?
Jakie okoliczno$ci, wydarzenia doprowadzity mnie do obecnej sytuacji?
Czego spodziewam si¢ w przyszlosci?

Wizualizacja opcji

W pewnej chwili wydato mu sie, Ze zblizajg si¢ do niego dwie piekne kobiety”?! - pisze
Ksenofont. Cyceron wspomina o wizji dwoch drog: ,,siedzac tam, zobaczyt dwie drogi,
jedna wiodaca do Rozkoszy, drugg za$ do Cnoty”?2.

Zaréwno wizja dwoch pigknych kobiet, jak i dwoch drég w metaforyczny sposéb
opisywaly dylemat, przed ktorym stangt Herakles. W wizjach tych opis poszczegdlnych
postaci odzwierciedlal istote opcji i prowadzi do jasnego i konkretnego wgladu w sy-
tuacje: miedzy czym a czym ma by¢ dokonany wybor. Wizualizacja jest o tyle wazna,
o ile angazuje calego cztowieka. Widzimy, ze Herakles zywo reaguje na widok pieknych
kobiet, po wstepnej prezentacji pierwszej z nich z entuzjazmem zwraca si¢ do niej
z pytaniem o imie. Pokazuje to, Ze wizja ma charakter nie tylko czysto intelektualny,
lecz réwniez dziata na zmysly i sfere emocjonalna.

Na tym etapie wazne jest zatem zwizualizowanie opcji, wyobrazenie sobie poszcze-
golnych mozliwych rozwigzan w postaci obrazu skrzyzowania drdg, postaci, zjawisk czy

21 Ksenofont, dz. cyt., s. 77.
22 Cyceron, dz. cyt., s. 390.
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przedmiotéw. Przyjrzenie si¢ im oraz zwrdcenie uwagi na to, w jaki sposob wplywaja
na mnie.

Wizualizacja jako technika bazujgca na pracy z wyobraznig jest wspotczesnie
powszechnie wykorzystywana zaréwno w psychoterapii, jak i coachingu. Techniki
wyobrazeniowe moga by¢ uzyte na réznych etapach pracy z klientem. Stosuje si¢ je
najczesciej w celach diagnostycznych, w celu zintensyfikowania skutecznosci oddzia-
tywan terapeutycznych, ale takze jako formy relaksacji. Techniki wizualizacji byly
znane juz starozytnym filozofom, szczegélnie rozwiniete zostaly przez przedstawicieli
szkoly stoickiej?3.

W pracy z wizja mozna zada¢ takie pytania lub polecenia:

- Wyobraz sobie siebie stojacego na rozdrozu. Co widzisz?
- Ile widzisz mozliwych drég?
- Jakie te drogi sa? Co si¢ na nich znajduje? Czy sg tam jacy$ ludzie, przedmioty?

Czy co$ si¢ na nich dzieje?

— Jesli sg tam jakies postaci — opisz je. Co méwia? Jak sie zachowuja?
- Dokad te drogi prowadzg?

Analiza jezykowa

Pierwsza z kobiet w wizji Heraklesa zwrocila si¢ do niego, kreslac pespektywe zycia
tatwego i przyjemnego. Gdy skonczyla, ,wystuchawszy jej stow, Herakles zapytal: -
Niewiasto, a jak ci na imie?”4.

Na tym etapie procesu przechodzimy od wizji mozliwych rozwigzan do proéby ich
zdefiniowania. Ten krok polega na prdbie znalezienia odpowiednich stéw, nazwania
i nadania konkretnego jezykowego ksztattu poszczegdlnym opcjom i mozliwym scena-
riuszom, przed ktorymi stajemy. To, co na poziomie wizji byto niewyraznym ksztaltem,
przezyciem, metafora, w procesie definiowania przybiera posta¢ okreslonego ksztaltu,
wyrazonego w jezyku. Proces ten ma znaczenie poznawcze i zarazem otwierajgce, gdyz
dopiero gdy okreslimy dokladnie pytanie, mozliwa staje sie jakakolwiek odpowiedz,
gdy nazwiemy problem, otwiera si¢ mozliwo$¢ znalezienia jego rozwigzania. Proces
dookreslania wigze sie z wysilkiem interpretacji, nadawania znaczenia metaforom,
symbolom i obrazom. Przechodzenie z poziomu metafory na poziom rozmowy o kon-
kretach jest sporym wyzwaniem intelektualnym i wymaga czasu. W tej fazie mozna
wspiera¢ klienta takimi pytaniami:

- Jak nazwiesz poszczegdlne elementy twojej wizji?

23 Zob. A. Binsztok, Zastosowanie wizualizacji w procesach coachingowych, [w:] D. Kopycinska, J. Kor-
pysa (red.), Wspotczesne problemy ekonomiczne, Szczecin 2021, s. 140-151.
24 Ksenofont, dz. cyt., s. 78.
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- Co one symbolizuja? Czego sa metafora?
- Co one moéwig o twojej sytuacji? W jaki sposob odnosza sie do twojego problemu?
- Co to dla ciebie znaczy?

Analiza przekonan

Na pytanie Heraklesa o imi¢ zapytana kobieta odpowiada mu w nastepujacy sposéb:
»Moi przyjaciele nazywaja mnie Szcze$ciem, moi wrogowie, aby mnie zniewazy¢ -
Nieprawos$cig™2>.

Warto zwrdci¢ uwage, czego Herakles dowiaduje sie z tej odpowiedzi. W gruncie
rzeczy nie dowiaduje sie bezposrednio od kobiety, kim ona jest. Ale juz samo to, ze owa
zapytana o imie kobieta kluczy w odpowiedzi, powinno by¢ dla Heraklesa sygnalem
ostrzegawczym budzacym watpliwosci co do jej wiarygodnosci. Istotne wydaje si¢ w jej
odpowiedzi podkreslenie zaleznosci migdzy nastawieniem do niej ludzi a sposobem,
w jaki jest ona przez nich nazywana. Innym imieniem nazywajg jg nastawieni do niej
wrogo, a innym ci, ktorzy sytuuja sie jako jej przyjaciele. Oznacza to, ze na sposob
nazywania ma wplyw nasze nastawienie. Dlatego na tym etapie procesu decyzyjnego
nalezy przyjrze¢ si¢ naszym przekonaniom i ewentualnym uprzedzeniom, ktére moga
mie¢ wplyw na nasz sposéb okreslania poszczegélnych elementdéw rozwazanej przez
nas sytuacji.

Nalezy cofna¢ si¢ do przekonan i odczué, ktore moga okresla¢ sposdb nazywania
rzeczy. Sluzy¢ temu mogg nastepujace pytania:

- Dlaczego nazwates to (elementy wizji) w taki sposob?

- Jakie skojarzenia wywolujg te okreslenia?

- Co czujesz, kiedy o nich myslisz?

- Jakie jest twoje emocjonalne nastawienie do poszczegélnych opcji, rozwigzan,
scenariuszy?

— Czy ktoras z opcji / drog / scenariuszy wywoluje u ciebie pozytywne uczucia? Co
moze by¢ tego powodem?

— Czy ktoras z opcji / drog / scenariuszy wywoluje u ciebie negatywne uczucia? Co
moze by¢ tego powodem?

Analiza krytyczna

Druga kobieta z wizji Heraklesa, o imieniu Arete, zwraca si¢ do niego stowami: ,,zgodnie
z prawdg przedstawie ci rzeczywisto$¢, tak jak jg urzadzili bogowie™?®.

25 Tamze.
26 Tamze.
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Stowa te doskonale oddajg istote tego elementu procesu decyzyjnego. Na tym etapie
bowiem nalezy przeanalizowa¢ mozliwe scenariusze wydarzen, jakie si¢ zrealizuja,
w przypadku gdy podejmiemy okreslong decyzje. Nalezy zastanowi¢ si¢ nad tym, jaki
bedzie najbardziej prawdopodobny przebieg zdarzen, gdy postagpimy w sposob A, B
lub C - w zaleznosci od liczby mozliwych opcji. Nalezy wzia¢ pod uwage wszystkie
okolicznodci, ktére mogg mie¢ wplyw na realizacje poszczegélnych scenariuszy, oraz
okresli¢ wszystkie mozliwe konsekwencje danego wyboru, zaréwno te, ktére moga sie
pojawi¢ w krétkim czasie, jak i te odwleczone w dalekiej przysztosci.

W wizji Heraklesa Arete przedstawita mu dwa mozliwe scenariusze. Jesli wybierze
droge proponowang przez Kakig, to co prawda ,,w prézniactwie, w wykwicie, w tlustym
dobrobycie uptywa im mlodos¢”?, lecz w konsekwencji tego wyboru ,w nedzy i zanie-
dbaniu dozywajg staroéci”?8. Droga ta najprawdopodobniej przybierze taki scenariusz,
ktory Ksenofont oddaje w stowach: ,,Lekko wprawdzie przewingli si¢ przez uciechy
mtodosci, ale na staro$¢ zachowali dla siebie same zgryzoty™?.

W przypadku wyboru drogi proponowanej przez Arete konsekwencja tego wyboru
jest trud, wyrzeczenie i wysitek, ktore sg nieodzowng czescig procesu narodzin tego, co
pickne i dobre. Nastepstwem jest stan, w ktérym ,,mlodzi sie ciesza z pochwaly starszych,
starsi sa dumni z szacunku, jaki okazujg im mlodsi, z przyjemnoscia przypominaja sobie
swe dawne uczynki i z prawdziwym zadowoleniem wykonuja prace biezace. [...] Kiedy
za$ nadejdzie przeznaczony losem kres Zycia, nie leza w grobach zapomniani i pozbawieni
honoréw, ale po wieczne czasy pamieé ich kwitnie w pochwalnych hymnach”*.

Herakles dostrzega nie tylko odlegte w czasie konsekwencje wyboru drogi wystep-
ku i drogi cnoty, lecz rowniez zwraca uwage na te bliskie nastepstwa. W przypadku
wyboru Zycia rozwigztego dostrzega konieczno$¢ dostarczania sobie coraz wigkszych
wrazen i przyjemnych doznan, co w zasadzie czyni niemozliwym zaspokojenie coraz
wigkszych pragnien, co w konsekwencji czyni czlowieka nieszczesliwym. Droga cnoty,
cho¢ wymagajaca wyrzeczen, daje w konsekwencji juz w mtodosci spokdj i poczucie
spelnienia, gdyz kroczacy nig mlodziency ,,znajdujg faske u bogdw, zastugujg na mitosé
przyjaciol, na cze$¢ w ojczyznie™!.

Analize krytyczna wspierajg takie pytania jak:

- Jakie beda konsekwencje wyboru X?

- Jakie bedg konsekwencje w krotkim czasie i w diuzszej perspektywie?

- Gdy podejmiesz decyzje X, to kim bedziesz / co bedziesz robil / co bedzie si¢ dziato
za 5lat? 10 lat? 20 lat?

27 Tamze, s. 80.
28 Tamze.
29 Tamze.
30 Tamze,s. 81.
31 Tamze.
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- Co si¢ wydarzy, gdy zdecydujesz X?

— Jaki to bedzie miato wplyw na ciebie, twoich bliskich, wspoélpracownikéw, innych
ludzi?

Jak bedziesz si¢ czul, gdy zdecydujesz X?

Co zyskasz, gdy zdecydujesz X?

- Co bedziesz musial poswieci¢?

Co mozesz zrobic, aby straci¢ mniej w nastepstwie decyzji X?

Analiza aksjologiczna

Analiza krytyczna prowadzi do zasadniczego pytania o to, ktdra z zarysowanych opcji
jest najkorzystniejsza. Ksenofont przytacza opowie$¢ o Heraklesie w rozmowie z Ary-
stypem i podsumowuje ja stowami: , Ty za$, mdj Arystypie, powiniene§ powaznie
zastanowi¢ si¢ nad tym wszystkim, a nastepnie wzig¢ si¢ do dziefa i o to si¢ stara¢, co
w przysztym zyciu bedzie dla ciebie pozyteczne”2. T o odpowiedz na to wlasnie zasad-
nicze pytanie (co w przyszlym zyciu bedzie dla ciebie pozyteczne) w calym procesie
decyzyjnym chodzi. Jednakze aby na nie odpowiedzie¢, trzeba oprécz uswiadomienia
sobie wszystkich mozliwych konsekwencji poszczegolnych wyborow zastanowi¢ sie
nad wartos$ciami, ktére urzeczywistniajg si¢ w tych wyborach.

Cyceron podaje istotne kryterium jako punkt odniesienia w okresleniu tego, co jest
dla czlowieka prawdziwym pozytkiem. Pisze on:

przy takim za$ rozwazaniu wszelkie postanowienia zapada¢ winny stosownie do natury kazdego
czlowieka. Bo skoro dla wszelkich naszych postepkow sprawdzian godziwosci dobieramy - jak
wyzej byta mowa - wedle tego, z jakimi kto§ wlasciwoéciami przyszedt na $wiat, to w usta-
laniu drogi calego Zywota nalezy w tejze sprawie dolozy¢ staran znacznie wigkszych, bysmy
przez caly jego cigg mogli zostawaé w zgodzie z sobg i nie waha¢ si¢ z dopetnieniem Zadnej
powinnosci®3.

Analiza aksjologiczna prowadzi¢ ma do okreslenia kluczowych warto$ci, pomiedzy
ktorymi dokonujemy wyboru. Max Scheler zauwaza, ze warto$ci zmuszaja niejako czto-
wieka do preferencji, czyli do nieustannego wyboru wartosci, ktorg uznajemy w danej
sytuacji za wazng i ktérg przedkladamy nad inne3. Preferencja oznacza bowiem, ze
realizacja jakiejs konkretnej warto$ci wigze sie z po§wieceniem innej, uznanej przez nas
za mniej wazng. Stajemy zatem przed konieczno$cig wyboru, ktérg warto$¢ uznajemy
za wazniejszg, a ktora chcemy poswieci¢ dla realizacji tej uznanej za wyzsza.

32 Tamze.

33 Cyceron, dz. cyt., s. 391.

34 Zob. M. Scheler, Stosunek wartosci ,,dobry” i ,,zly” do pozostalych wartosci i do dobr, [w:] W. Galewiecz
(red.), Z fenomenologii wartosci, Krakéw 1988, s. 62-84.
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Konflikt decyzyjny ostatecznie na tym etapie nalezy sprowadzi¢ do konfliktu war-
tosci i swoistego rachunku: jakie warto$ci sg reprezentowane i realizowane w poszcze-
golnych scenariuszach, miedzy ktdrymi wybieramy, oraz ktéra z tych warto$ci jawi si¢
nam jako ta dla nas najwazniejsza.

W przypadku Heraklesa jego wybdr ostatecznie sprowadza si¢ do wyboru miedzy
dwiema warto$ciami i pytaniem o to, ktéra z tych wartosci jest dla niego wazniejsza.
Uzywajac stow Arete — ,bogowie tak urzadzili $wiat”>, ze nie ma mozliwosci posigé¢
jednego i drugiego rownoczesnie. Realizacja jednej warto$ci oznacza po$wiecenie dru-
giej. Wybdr jest wiec istotny, gdyz tylko wybdr bazujacy na wgladzie w to, ktéra z tych
wartoéci jest dla nas wazniejsza, pozwoli nam — moéwigc stowami Cycerona - ,,zostawac
w zgodzie z sobg i nie waha( sie z dopelnieniem zadnej powinnosci”3®.

W analizie aksjologicznej postuzy¢ mozemy si¢ pytaniami:
Co jest dla ciebie najwazniejsze w zyciu?

- Ze wzgledu na jaka wartos$¢ czujesz, ze jest wazne, aby$ podjal decyzje X, a jaka
wartos¢ jest wazna w decyzji Y?

Ktoéra z tych warto$ci wydaje sie dla ciebie wazniejsza?

Jak maja si¢ te warto$ci do tego, co dla ciebie jest najwazniejsze?

- Co tracisz (jakg wartos¢ poswiecasz), wybierajac X, Y?

Co zyskujesz (jaka wartos¢ realizujesz), gdy wybierasz X, Y?

Co czujesz, gdy wybierasz X, Y?
Jak sadzisz, ktora z opcji jest tobie blizsza?

Zakonczenie

Marta Ples-Beben wyroéznia dwie podstawowe filozoficzne kategorie, ktére — zdaniem
autorki - stanowi¢ moga fundament praktyki doradztwa filozoficznego: sa nimi krytyka
i rozumienie®”. Autorka, wskazujgc Zzrodla krytyki filozoficznej jako metody, okre$la
ja szerzej, jako ,postawe zaktadajaca szczegdlny stosunek do siebie, $wiata i drugie-
go czlowieka. [...] Dostrzeganie ztozonosci, wielowymiarowo$ci podejmowanego
problemu, gotowo$¢ do zmiany zdania, $wiadomos¢ czastkowego charakteru swej
wiedzy - oto niektdre z cech tak pojmowanej postawy krytycznej”8. W ten sposob
rozumiana krytyka ma zatem znaczenie nie tylko epistemiczne czy metodologiczne,
ale réwniez egzystencjalne, jako taka stanowi¢ moze narzedzie i cel procesu w ramach
praktyki filozoficznej. Autorka artykulu wskazuje tez na niezwykla role rozumienia

35 Ksenofont, dz. cyt., s. 78.

36 Cyceron, dz. cyt., s. 391.

37 Zob. M. Ples-Beben, Krytyka i rozumienie w doradztwie filozoficznym, ,Studia Edukacyjne” 2020,
nr 57, s. 241-255.

38 Tamze, s. 247.
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w filozoficznym namysle, podobnie jak w przypadku kategorii krytyki rozumienie jest
ujete w szerszym, nieograniczajacym sie do konkretnego nurtu filozofii, znaczeniu. Jest
to zatem postawa skierowana ku $wiatu i ku wlasnemu zyciu, ktora wychodzac poza
to, co daje naukowy dyskurs, zwraca si¢ ku odkryciu sensu. Rozumienie jest zatem
nastawione na rozjasnienie sensu, ktéry umyka naukowej analizie,
akcentuje niedyskursywno$¢ zycia, niedajac si¢ zobiektywizowa¢ wyjatkowos¢ ludzkiego losu.
[...] Co jestesmy w stanie pomysle¢ lub powiedzie¢ na temat tego, co dane w bezposrednim,
jednostkowym doswiadczeniu tego, co stanowi nieusuwalny element egzystencjalnego ludzkiego
bytowania? By¢ moze jedyna odpowiedzig moze by¢ milczenie, ktéremu towarzyszy wnikliwy
wglad?®.

I to wlasnie w milczeniu, jako jedynym $rodku wyrazu, gdy inne zawodzg, spotykaja
sie zdaniem autorki krytyka i rozumienie w aspekcie praktyki filozoficznej. ,W ten
sposob filozoficzna postawa ufundowana na krytyce i rozumieniu, postawa, ktéra moze
do tak rozumianego milczenia prowadzi¢, stanowi poglebiony namyst nad sytuacja
egzystencjalng czlowieka i jego miejscem w $wiecie™0.

Wspomniane kategorie krytyki i rozumienia znajduja swdj praktyczny wyraz
w proponowanej w metodzie pracy nad dylematem. Poszczegdlne elementy procesu
prowadza klienta przez fazy poglebionej analizy krytycznej, przeplatanej elementami
milczacego wgladu i medytacji, co w efekcie pozwoli mu dotrze¢ do lepszego rozu-
mienia swojej sytuacji i rozja$nienia sensu dokonywanego wyboru. Poczatkowe fazy
procesu w Y-Modelu maja charakter medytacyjny i sprzyjaja poglebieniu rozumienia
sytuacji, w jakiej klient si¢ znajduje. Nastepnie klient przechodzi do krytycznej reflek-
sji, analizujac mozliwe ukryte nastawienia i przekonania, manifestujace sie w jezyku
i emocjach, a takze podejmujac pogltebiong krytyczng refleksje nad mozliwymi konse-
kwencjami poszczegdlnych wyboréw. W koncowej fazie procesu klient od krytycznej
analizy przechodzi stopniowo do rozwazania warto$ci, dzigki czemu zyskuje szersza
perspektywe ogladu i wigksze rozjasnienie sytuacji wyboru.

Proponowany model pracy nad dylematem znalez¢ moze zastosowanie zaréwno
w czasie sesji doradztwa filozoficznego, jak i w pracy z klientem w procesie coachin-
gowym, do$wiadczenie staniecia przed wazng zyciowa decyzja moze bowiem staé si¢
przedmiotem pracy w obu wymienionych formach wsparcia. Mimo istotnych réznic
dzielacych coaching i doradztwo filozoficzne proponowany model pracy nad dylema-
tem pozwala na uzycie go jako narzedzia wspierajacego klienta w procesie podejmo-
wania waznych decyzji, nie wychodzac réwnoczeénie z ram okreslajacych coaching
czy filozoficzne doradztwo. Istotnym elementem jest bowiem rola doradcy czy coacha
jako moderatora procesu, osoby wspierajacej, prowadzacej przez poszczegolne etapy

39 Tamze, s. 252.
40 Tamze, s. 253.
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rozwazania problemu, pozostajacego w niedyrektywnym modelu komunikacji. Owa
niedyrektywno$¢ komunikacji jest istotna w coachingu, lecz réwniez wydaje sie waz-
nym wyznacznikiem dla doradcy filozoficznego. Jak zauwaza Agnieszka Woszczyk:

Pomimo iz samo stowo doradztwo sugeruje zwiazek z dawaniem rad, to jednak, podobnie jak
w coachingu, nalezy uwydatni¢, ze filozof praktyk nie moze bra¢ odpowiedzialnosci za decyzje
podejmowane przez podopiecznego, stad powinien powstrzymac sie od proponowania gotowych
rozwigzan, w tym takze udzielania wskazéwek dotyczacych tego, jak sam radzit sobie z okreslonym
problemem, by nie sugerowac¢ i nie ogranicza¢ tym samym kreatywnosci podopiecznego. Element
doradzania moze dac o sobie zna¢, gdy chodzi o wybdr technik pracy nad danym zagadnieniem,
propozycje zalecanej lektury lub konkretnego zadania do wykonania*!.

Warto podkresli¢ réwniez, ze proponowany Y-Model jest narzedziem do pracy
z klientem, ale réwniez do pracy indywidualnej. Twoércy wspdltczesnego doradztwa
filozoficznego wskazuja, ze do istoty tej formy wsparcia nalezy jego edukacyjna funk-
cja. Proces doradczy ma bowiem prowadzi¢ w efekcie do sytuacji, gdy klient zyskuje
kompetencje i umiejetnosci radzenia sobie z problemami w przysztosci. Celem za-
réwno doradztwa, jak i calej filozofii jest madro$¢ cztowieka. Intencjg doradcy winno
by¢ poznanie i zrozumienie wyznawanej przez klienta jego filozofii zyciowej i pomoc
w dotarciu do lepszego filozoficznego rozumienia samego siebie*?. To w efekcie po-
zwoli mu w przyszlosci lepiej sobie radzi¢ z zyciowymi problemami i da niezbedne
doswiadczenie i wewnetrzne zasoby do racjonalnego i madrego rozstrzygania zyciowo
doniostych dylematow.
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Appendix

Herakles na rozstajnych drogach

Zrédlo: Ksenofont, Pisma Sokratyczne, przel. L. Joachimowicz, Warszawa 1967, s. 76-81.

Prodikos, sofista, w swojej rozprawie o Heraklesie [...] powiada mianowicie, ze kiedy
Herakles z dziecka wyrdst juz na mlodzienca, a wigc w czasie kiedy mtodzi ludzie
staja sie samodzielni i muszg jasno zda¢ sobie sprawe, czy pojda przez zycie droga
cnoty, czy tez wystepku, udal si¢ na miejsce samotne, usiadl i zaczat si¢ wodzi¢ z my-
$lami, ktoérg z dwdch drég ma wybraé. W pewnej chwili wydalo mu sie, ze zblizaja
sie do niego dwie pigkne kobiety. Jedna z nich byla wspaniala z wygladu, szlachetne;j
natury, jej cialo zdobila czystos¢, spojrzenie wstydliwo$¢, a calg posta¢ — skromno$é
i biata szata. Druga, dobrze odzywiona i prawie opasta, o bujnych ksztaltach, miata
twarz uszminkowang w ten sposob, by sie wydawala bardziej biata i bardziej r6zowa,
niz byla w rzeczywistosci; postawe zas taka, zeby wygladata bardziej wyprostowana,
niz byla z natury, oczy szeroko otwarte, suknie tak przystrojong, by jak najsilniej
promieniowala z niej uroda mtodosci. Raz po raz przypatrywala sie sobie i uwaznie
wzrokiem $ledzita dokota, czy kto$ nie patrzy na nig z podziwem, czesto spogladala
takze na wlasny cien. W miare jak sie zblizaly do Heraklesa, pierwsza szfa nadal wolno,
nie przyspieszajac kroku, druga natomiast, chcac ja wyprzedzi¢, szybko podbiegta
i przeméwita do niego:

- Widze, Heraklesie, jak si¢ wodzisz z myslami, ktora droge masz obra¢ w zyciu.
Jezeli mnie wezmiesz za przyjaciotke, poprowadze cie droga najprzyjemniejsza i najla-
twiejsza, zakosztujesz wszelkich rozkoszy, a do konca zycia nie doznasz zadnych przy-
krosci. Przede wszystkim nie bedziesz si¢ martwil ani o wojne, ani o trudy, ani o inne
sprawy, ale jedyna twa troska bedzie na to tylko zwraca¢ calg uwage, w jakim jedzeniu
i piciu moglbys znalez¢ najwieksza przyjemnosé, z czego twe oczy, uszy, powonienie lub
dotyk moglyby dozna¢ najwiekszej rozkoszy, z jakimi mtodzieicami obcujac, moglbys



360 - Pawel Walczak

mie¢ najwieksza ucieche, jak by$ najprzyjemniej si¢ wyspal na jak najmiekszym posla-
niu i jak by$ te wszystkie rozkosze potrafil zdoby¢ bez zadnego wysitku. Jesli cie kiedys
ogarnie niepokoj, ze zabraknie ci rzeczy, z ktorych si¢ rodza owe rozkosze, nie bdj sie,
nie dopuszcze do tego, abys je musial zdobywac za cene trudéw i meki, zaréwno duszy,
jak i ciala. Badz pewny, ze co tylko inni wypracuja, ty z tego bedziesz korzystal, bedziesz
miat wszystko, z czego mogltbys ciagna¢ korzysci. Ja bowiem swoim milosnikom daje
mozno$¢ czerpania ze wszystkiego rozkoszy.

Wystuchawszy jej stow, Herakles zapytal:

- Niewiasto, a jak ci na imie?

- Moi przyjaciele — odrzekta — nazywaja mnie Szcze$ciem, moi wrogowie, aby mnie
zniewazy¢ — Nieprawoscia.

W tej chwili przystgpita do niego druga kobieta i rzekla:

- Ja takze, Heraklesie, przychodze do ciebie. Znam twoich rodzicdw, a twoja na-
ture poznatam juz, kiedy byle§ dzieckiem. Dlatego tez mam nadzieje, Ze jesli pdj-
dziesz droga, ktéra prowadzi do mnie, na pewno w pracy i trudzie dokonasz pieknych
i chwalebnych czynéw i jeszcze bardziej mnie wslawisz, tak ze dzieki twoim dobrym
uczynkom okaze si¢ jeszcze wspanialsza. Nie bede ci¢ zwodzi¢ obietnicami rozkoszy,
ale zgodnie z prawda przedstawie ci rzeczywisto$¢, tak jak jg urzadzili bogowie. Wiedz
zatem, Ze zadnej rzeczy, ktore sg dobre i piekne, nie uzyczaja bogowie ludziom za
darmo - bez pracy i staran. Jesli chcesz, aby bogowie byli dla ciebie taskawi, musisz
oddawa¢ czes¢ bogom, jesli chcesz, aby przyjaciele cie kochali, musisz przyjaciolom
wyswiadczaé dobrodziejstwa, jesli chcesz mie¢ powazanie w jakims$ kraju, musisz by¢
pozyteczny dla tego kraju, jesli uwazasz za punkt honoru, aby twojg cnote podziwiata
cala Hellada, musisz si¢ staraé, aby$ si¢ dobrze zastuzyl Helladzie, jesli chcesz, aby
ziemia rodzila obfite plony dla ciebie, musisz uprawiac ziemie, jesli uwazasz za rzecz
potrzebna, abys sie dorobit majatku na trzodzie, musisz dogladac¢ trzody, jesli dazysz
do chwaly wojennej i chcesz zdoby¢ potege, a wyzwalaé przyjaciol i gromié wrogow,
musisz nie tylko uczy¢ sie samej sztuki wojskowej u znawcéw, lecz takze przez ¢wi-
czenie nabiera¢ wprawy, jak z tej sztuki czyni¢ praktyczny uzytek, jesli wreszcie chcesz
mie¢ silne i zdrowe cialo, musisz je przyzwyczaja¢ do ulegtosci wzgledem rozumu
i ¢wiczy¢ w trudach i znoju.

- W tym momencie — opowiada dalej Prodikos — Nieprawos¢ przerwala jej i rzekla:

- Widzisz, Heraklesie, jak daleka i trudng droge do radosci ukazuje ci ta niewiasta?
Ja jednak zaprowadze ci¢ tatwa i krotka drogg do szczescia.

Odpowiedziala jej Cnota:

- O, nieszczesna istoto! Jakie wlasciwie masz dobro? Jakg mozesz mie¢ prawdziwg
przyjemnosé, jesli nic nie cheesz uczynié, aby ja zdoby¢? Nie potrafisz nawet poczeka¢
na pragnienie przyjemnosci, ale zanim si¢ jeszcze obudzi, juz si¢ wszystkim w petni
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nasycasz, bo zanim poczujesz gtdd, juz si¢ najadtas, zanim pragnienie, juz si¢ napitas,
aby bardziej smakowaly ci potrawy, wyszukujesz specjalnych kucharzy, aby$ miata
wieksza przyjemno$¢ w piciu, z dalekich krajow sprowadzasz drogocenne gatunki wina
i nawet w lecie za pomocg $niegu starasz si¢ chfodzi¢ napoje; abys za$ spata spokojnie,
przygotowujesz nie tylko migkkie postanie, lecz nadto toza, a pod 16zka podstawiasz
kolebigce podkiady. W rzeczywistosci bowiem pragniesz snu nie z powodu zmeczenia,
lecz dla zabicia czasu i z braku zajecia. Do rozkoszy zmystowej pobudzasz si¢ sztucznie,
zanim obudzi si¢ Zadza, i w tym celu wymyslasz wszelkie mozliwe sposoby, bez roznicy
nasycasz swa zadzg, zardwno z mezczyzng, jak i z niewiasta. W ten sposéb wychowujesz
swych milosnikéw, Ze w nocy uprawiasz rozpuste, a najwazniejsze godziny dzienne
spedzasz we $nie. Cho¢ jeste$ niesmiertelna, bogowie jednak wylaczyli ci¢ ze swego
grona, a dobrzy ludzie zZywig dla ciebie pogarde. Najprzyjemniejszym ze wszystkiego
dzwigkiem dla czlowieka jest pochwata wlasnej osoby, lecz ty jej nigdy nie styszysz; naj-
przyjemniejszego widoku dla oka nie ogladasz, bo nigdy nie widziatas swego picknego
uczynku. I kto by dat wiare twym stowom? Kto by ci pomdgt w potrzebie? Kto rozumny
mialby odwage naleze¢ do twego szalejacego grona? Twoi milosnicy maja w mlodosci
stabe i wycieficzone ciala, w pdZniejszym za$ wieku zgaszone dusze i otepiale umysty.
W prézniactwie, w wykwincie, w tlustym dobrobycie uptywa im mtodo$¢, w nedzy
i zaniedbaniu dozywajg starosci; muszg si¢ wstydzié, kiedy pomysla o tym, co dawniej
czynili, i ciezarem przygniata ich to, co czynia obecnie. Lekko wprawdzie przewineli si¢
przez uciechy mlodosci, ale na staros¢ zachowali dla siebie same zgryzoty. Ja natomiast
obcuje z bogami, obcuje z dobrymi ludZzmi i ani wiek, ani Zadne pigkne dzielo na ziemi
nie dochodzi do skutku beze mnie. Jak nikt inny mam poszanowanie u bogéw, mam je
takze u ludzi uczciwych. Jestem ulubiong towarzyszka artystow w ich tworczej pracy,
dla panéw - wierng strazniczkg domow, taskawg opiekunkg dla niewolnikéw, dobrg
pomocnicg w dzielach pokoju, niezawodng sojuszniczka w dzialaniach wojennych,
najlepsza z przyjaciotek. Moi milosnicy znajdujg przyjemno$¢ w prostych, niewyszu-
kanych potrawach i napojach, ale tez wstrzymuja si¢ od jedzenia i picia, dopoki nie
czuja potrzeby, sen maja stodszy niz ludzie nieutrudzeni i ani z niechecig nie budza
sie ze snu, ani dla snu nie zaniedbujg swych obowigzkéw. Mtodzi si¢ cieszg z pochwaly
starszych, starsi sa dumni z szacunku, jaki okazuja im mlodsi, z przyjemnoscia przy-
pominajg sobie swe dawne uczynki i z prawdziwym zadowoleniem wykonuja prace
biezace. Za moim po$rednictwem znajdujg taske u bogdw, dzieki mnie zastuguja na
milos¢ przyjaciol, na cze$¢ w ojczyznie. Kiedy za$ nadejdzie przeznaczony losem kres
zycia, nie leza w grobie zapomniani i pozbawieni honordéw, ale po wieczne czasy pamie¢
ich kwitnie w pochwalnych hymnach. Jesli wigc, Heraklesie, potomku znakomitych
rodzicéw, niezlomnie wytrwasz w takich trudach, zdobedziesz w nagrode doskonala
pod kazdym wzgledem szczesliwos¢.
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Zrédto: Cyceron, Pisma filozoficzne, t. I, thum. W. Kornatowski, Warszawa 1960, s. 389-391.

Gdy pytamy si¢ zatem, co komu przystoi, powinnismy wszystko to poja¢ i dobrze sobie
uswiadomi¢. Najpierw jednakze kazdy sam musi ustali¢, kim chce zosta¢, jakie mie¢
wlasciwosci i jakiego rodzaju zycie prowadzié, a rozstrzygniecie tych spraw jest najtrud-
niejsze ze wszystkich. Albowiem we wczesnej mlodosci, kiedy umyst jest jeszcze bardzo
nieporadny, kazdy postanawia, ze spedzi zycie tak, jak to sobie najwiecej umilowat.
Wdraza si¢ tedy do pewnego okreslonego sposobu czy trybu zycia wczesniej, niz byt
w stanie 0sadzi¢, co jest dlan najlepsze. Prodyk wspomina, jak czytamy u Ksenofonta,
ze Herkules - kiedy wchodzit dopiero w wiek mlodzienczy, ktdry to okres zostat dany
przez nature dla dokonania wyboru, na jaka kto ma wstapi¢ droge zycia — udal sie
na pustkowie, a gdy siedzac tam, zobaczyt dwie drogi, jedng wiodaca do Rozkoszy,
druga zas do Cnoty, dlugo namyslat sie i wahal, ktérg z nich byloby lepiej podazy¢.
Ot6z Herkulesowi, zrodzonemu z posiewu Jowisza, moglo sie to moze przytrafic, lecz
inaczej wyglada sprawa z nami, z ktérych kazdy wedle swego upodobania nasladuje
tego albo innego, sklaniajac sie¢ do jego zamilowan oraz jego zasad zyciowych. I tak,
przejeci przewaznie wskazaniami rodzicéw, dajemy sie pociggna¢ do ich sposobu by-
towania i ich zwyczajow. Inni kieruja sie osadem gminu i najbardziej Zycza sobie tego,
co za najpickniejsze uznaje wiekszos¢. Niektdrzy jednak dzigki jakiemus szczesciu czy
prawosci swojego charakteru, bez pouczen ze strony rodzicow poszli sami wtasciwg
drogg zycia. Lecz najrzadziej spotyka si¢ takich ludzi, ktérzy odznaczajac si¢ juz to
duzym zasobem wybitnych zdolnosci, juz to §wietnym wyksztalceniem i wiedza, juz
to jednym i drugim zarazem, mieli tez dosy¢ czasu na to, by rozwazy¢, jaki mianowicie
chcieliby obra¢ dla siebie kierunek zycia.

Przy takim za$ rozwazaniu wszelkie postanowienia zapada¢ winny stosownie do
natury kazdego czlowieka. Bo skoro dla wszelkich naszych postepkéw sprawdzian go-
dziwosci dobieramy - jak wyzej byta mowa - wedle tego, z jakimi kto wlasciwo$ciami
przyszed! na $wiat, to w ustalaniu drogi calego Zywota nalezy w tejze sprawie dofo-
zy¢ staran znacznie wiekszych, bySmy przez caly jego cigg mogli zostawaé w zgodzie
z sobg i nie wahac¢ si¢ z dopelnianiem zadnej powinnoéci. A poniewaz dla niniejszego
zagadnienia najwigksze znaczenie maja przyrodzone skfonnosci charakteru, a w na-
stepnej kolejnosci los, przeto przy wyborze sposobu zycia trzeba na ogot uwzglednia¢
jedno i drugie, cho¢ z przyrodzeniem musimy liczy¢ si¢ wigcej; bo jest ono znacznie
silniejsze i stateczniejsze, tak iz ma sie niekiedy wrazenie, ze los, sam jakby $miertelny,
walczy z nie$miertelng naturg. Kto wiec wszelkie swe zamiary zyciowe dostosowat do
wlasciwosci swej natury, byle tylko nie opacznej, niechaj juz trwa przy tym niezmien-
nie, bo to mu najbardziej przystoi; chyba zeby przypadkiem zobaczyl, ze pomylit si¢
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w wyborze drogi zyciowej. Gdyby sie tak zdarzylo, a zdarzy¢ si¢ moze, trzeba odmieni¢
swe postanowienia i zamiary.

Wybdr Heraklesa jako opowies$¢ fundujaca model pracy nad dylematem
w doradztwie filozoficznym i coachingu

Abstrakt: Celem artykulu jest prezentacja autorskiej metody pracy nad dylematem w ramach sesji
doradztwa filozoficznego lub coachingu. Opisywany model bazuje na narracji zaczerpnietej z an-
tycznej opowiesci o Heraklesie na rozstajnych drogach. Opowies¢ ta przywoluje posta¢ mlodego
bohatera, ktory wchodzac w doroste Zycie, stoi przed konieczno$cia wyboru zyciowej drogi. Analiza
przypowieséci pozwala na wyodrebnienie momentéw stanowigcych kolejne fazy procesu podejmo-
wania decyzji. Rekonstruujac owe kluczowe momenty, otrzymujemy model procesu decyzyjnego,
nazwanego tu Y-Model, w nawigzaniu do greckiej litery ypsylon, symbolizujacej rozstajne drogi.
Element narracyjny pozwala przeprowadzi¢ klienta przez poszczegolne fazy refleksji nad proble-
mem, co czyni z opisywanego modelu efektywne narzedzie wsparcia, dajace glebszy wglad i wieksze
zrozumienie rozwazanego dylematu.

Stowa kluczowe: doradztwo filozoficzne, coaching, praca nad dylematem, proces decyzyjny, narze-
dzia coachingowe

The Herakles’es Choise as a story founding a model of work on a dilemma
in philosophical counseling and coaching

Abstract: This article introduces the Y-Model, a novel method employed within the context of
philosophical counseling or coaching sessions to address dilemmas faced by individuals. Drawing
inspiration from the ancient tale of Heracles at the crossroads, wherein a young hero confronts the
pivotal task of selecting his life’s path, this model deconstructs the narrative to identify key decision-
-making phases. By reconstructing these pivotal moments, the Y-Model, symbolized by the Greek
letter “ypsilon,” signifying the crossroads, offers an effective support tool for guiding clients through
thoughtful reflection on their predicaments. This approach fosters deeper insight and heightened
understanding of the dilemmas at hand.

Keywords: philosophical councelling, coaching, working on a dilemma, decision-making process,
coaching tools






Praktyka

filozoficzna

Filozofia a doradztwo filozoficzne 1 coaching

W Swiecie, w ktorym najwyzsza warto$¢ przypisuje si¢ praktycznym umiejet-
no$ciom 1 skutecznosci, filozofia moze si¢ wydawaé dyscypling odlegta, ar-
chaiczng i catkowicie bezuzyteczng. Réwnoczesnie cieszy¢ moze to, ze coraz
wigcej 0sob zaczyna dostrzegaé, ze refleksja zakorzeniona w filozofii moze
przynies¢ glebsze zrozumienie siebie i swojego miejsca w Swiecie, pomagajac
W rozwigzywaniu problemow, podejmowaniu decyzji i osigganiu osobistego
rozwoju. Daje to podstawy do tworzenia nowych, alternatywnych do tradycyj-
nych podejs$¢, form psychologicznego i egzystencjalnego wsparcia cztowieka.
Zaréwno doradztwo filozoficzne, jak i filozoficzny coaching wykraczaja poza
tradycyjne podejscie do psychoterapii i koncentruja si¢ na filozoficznym dia-
logu miedzy klientem a doradca. Ten filozoficzny dialog stuzy nie tylko roz-
wigzywaniu problemow, ale takze pobudza klientow do refleksji nad sensem
1 znaczeniem swojego zycia. Doradca i coach filozoficzny wspiera klientow
w odkrywaniu ich wtasnych przekonan, wartosci i celéw, co umozliwia budo-
wanie autentycznego zycia. Warto$¢ filozofii polega przede wszystkim na jej
zdolnos$ci do prowokowania refleksji na temat glebszych aspektow ludzkie-
go doswiadczenia, takich jak sens zycia, szczeScie, warto$ci czy powinnosci.
Poprzez odkrywanie i analize fundamentalnych pytan filozoficzne podejScie
dostarcza glebszego zrozumienia siebie i otaczajacego nas §wiata, stajac sie
inspiracja do pozytywnych zmian i osiggania sukcesow.
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