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Przemiana duchowa jako kluczowe pojecie psychologii
rozwoju cztowieka

Spiritual transformation as the key notion
of the developmental psychology

Abstract. Spirituality has remained a controversial subject matter of psychological research.
In spite of this fact, the volume of research grows alongside the development of civilization
processes in the Western world. Mostly, these are analyses of spirituality in the substantial ap-
proach, particularly that recognizing spirituality as what the research subjects consider it to be.
The views of psychologists of interest in the present analysis can be divided into: overt and hid-
den ones. The first kind includes concepts of philosophical, psychoanalytic, and humanistic ori-
gins (usually not subjected to operationalization); the second kind are those whose authors were
not in need of recognizing them as theories of spirituality; nevertheless, they seem to have much
in common with spirituality.

The proposed solution is spirituality as the process of a unique transformation whose outcome is
a more or less successful coping with an existential situation. Since it is possible to distinguish
provisionally two types of these situations: one of an ultimate character (transience), and one of
a non-ultimate (the existential limitations are more or less harmful); likewise there are two types
of possible transformation. In both cases, the transformation is a self-creation unique for a partic-
ular kind of an existential situation. The understanding of spirituality as a transformation allows
for its operationalization through measuring this experience assumed here to be a marker of the
feeling of sacredness. One can measure this experience before a particular situation takes place
as well as after the period considered the endpoint of coping with this situation occurs. Spiritu-
ality — the transcendence of limitations — is a process occurring within a unique existential con-
text. At the end of the article, the features of a spiritual transformation have been described in or-
der to show a wider account of the process.
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DUCHOWOSC JAKO REZULTAT jej formy, ktora zaowocowata sekularyzacja
PRZEMIANY w $wiecie kultury zachodniej. Z jednej stro-

ny tradycyjna religijnos¢ jest kojarzona z in-
Termin ,,duchowos$¢” jest bez watpienia kon-  stytucjonalnymi wymogami: ortodoksyjnym
trowersyjny. Dla laika jest mniej lub bardziej nauczaniem przez duchowienstwo, narzuca-
synonimem religijnosci, a przynajmniej tej niem szczegodtowo sformutowanych obowiaz-
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koéw wobec Boga i1 Kosciota itd. Zjawisko to
nazwano reifikacja religii (Wulff, 1999, s. 21—
24). Z drugiej strony popularne stato si¢ zaan-
gazowanie nieinstytucjonalne, zwane prywa-
tyzacja (Borowik, 1997), a bardziej elegancko
— indywidualizacja religijnosci. Ujecia kul-
turoznawcze 1 socjologiczne dopuszczaja tez
podzial na duchowos¢ ,.tradycyjna”, integral-
nie zwiazang z religijnym do$wiadczeniem,
oraz na ,,nowa duchowos¢”, te oderwana od
dotychczasowej tradycji (Pasek, 2013). Prak-
tycznie zalicza si¢ do niej nowe ruchy religij-
ne, ezoteryke, fascynacje i praktyki inspiro-
wane ideami Nowej Ery (Ery Wodnika, New
Age) 1 odnowicielskie, charyzmatyczne odta-
my gtownych religii. Duchowos$¢ w znacze-
niu $cistym, a jednoczeénie ogdlnym, nie jest
tam nigdzie zdefiniowana; przewaza intuicyj-
ne poczucie, ze i autor, i czytelnik rozumieja,
0 czym mowa. Duchowos¢ to po prostu waz-
ny aspekt kultury; ,,nowa duchowos$¢” jest za-
tem aspektem ,,wspotczesnej kultury”, kultury
masowej, popkultury (Pasek, 2013, s. 54-56).

Psychologia gtéwnego nurtu, akademicka,
wydaje si¢ zostawia¢ zjawisko duchowosci
psychologom humanistycznym, zatem czgsto
psychoterapeutom czy psychiatrom. Ducho-
wo$¢ w ujeciu humanistycznym jest nie tyle
badana, co opisywana przez psychoterapeu-
tow, obserwujacych jej przejawy u pacjentow
(klientéw) badz u samych siebie. Ten typ nar-
racji operuje ,,migkkim” jej rozumieniem, sku-
pia si¢ wyltacznie na subiektywnych doswiad-
czeniach, postuguje si¢ w najlepszym razie
analiza jakosciowa. Dane pochodzace z re-
trospekcji i introspekeji nietatwo zreszta ana-
lizowa¢ inaczej. W ten sposob Brian Thorne
uznat Carla Rogersa za jednego z ,,pionierow
duchowosci”. Stwierdzil migdzy innymi, ze
»(...) glgboka ambiwalencja Rogersa wobec
zinstytucjonalizowanej religii jest nieunik-
nionym rezultatem nie tylko jego negatywne-
go doswiadczenia krgpujacej teologii, ale tak-
ze jego otwarcia na doswiadczenie, a zatem
i na duchowa rzeczywisto§¢” (Thorne, 2006,
s. 159). Tej formie nadaje si¢ najczesciej ety-
kietg ,,duchowos$¢”. Wigcej: dominikanin Jan
A. Kloczowski uznaje, ze duchowos¢ ,(...)
przejawia si¢ wszedzie tam, gdzie cztowiek
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przekracza determinizmy przyrody i histo-
rii, gdzie przejawia si¢ jego tworczosé” (Kto-
czowski, 2006, s. 19). Jest to jednak niejako
z zalozenia okreslenie nieprecyzyjne: skoro
oznacza co$ indywidualnego, niepowtarzal-
nego, osobistego, moze by¢ rozumiane przez
kazdego cztowieka w sposob jemu tylko do-
stgpny 1 uprawniony tylko do jednostkowej
identyfikacji.

Nie jest to jednak sytuacja zadowalajaca
psychologa akademickiego. ,,Wiele wskazu-
je na to, ze duchowos¢ jest we wspotczesnej
psychologii akademickiej tematem pod wielo-
ma wzgledami wstydliwym” (Dobroczynski,
2009, s. 9). Dostrzegajac wynikajace z subiek-
tywnego charakteru duchowych doswiadczen
ograniczenia metodologiczne, Maria Stras-Ro-
manowska zwraca uwagg na zatozenia ontolo-
giczne, powstrzymujace wielu psychologow
od zajmowania si¢ zjawiskiem, ktore — jak to
sformutowata — cechuje ,,bezprzyczynowosc,
wykraczanie poza uwarunkowania biologiczne
i $rodowiskowe” (Stras-Romanowska, 2011,
s. 159). Wybitny psycholog religii ze Stanow
Zjednoczonych, Bernard Spilka (1993), po
przeanalizowaniu szeroko rozumianej literatu-
ry zagadnienia duchowosci, przyznatl si¢ nieja-
ko do porazki, stwierdzajac, ze rozpatrywane
pojecie jest ,,rozmyte” (fuzzy). Niewymagaja-
Cy przestrzegania surowych zasad metodologii
nauk przyrodniczych psychologowie huma-
nistyczni wydaja si¢ nie przejmowac taka sy-
tuacja; stworzyli co najmniej kilka mniej lub
bardziej interesujacych koncepcji duchowo-
Sci (Frankl, 1963; Helminiak, 1996; Roma-
nowska-takomy 1996; 2003). Psychologowie,
rozumiejacy wymogi stawiane naukowemu
sposobowi wyjasniania Swiata, takze z jego su-
biektywnej perspektywy', czesto staja przed
dylematem: czy porzuci¢ wspomniane rygory
akademickie, narazajac si¢ na marginalizacj¢
i zarzut nienaukowo$ci, czy nadal rezygnowac
z tak fascynujacego obszaru wewngtrznego zy-
cia, w imi¢ ,,metodologicznej czystosci”? Co
wigcej, zainteresowanie duchowoscia prze-
jawia si¢ tez ,,w naukach przyrodniczych, na
przyktad w fizyce kwantowej czy biologii mo-
lekularnej” (Stras-Romanowska, 2011, s. 147).
Rzeczywiscie, nawet anglojezyczna Wikipe-
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dia zawiera hasto ,mistycyzm kwantowy’?,
jest tez wzmianka o tym zjawisku w polsko-
jezycznej wersji hasta ,,mistycyzm™. W obu
przypadkach jest ono jednak poddane kryty-
ce, migdzy innymi jako przejaw (pop)kultury
New Age.

Jest faktem, ze nie tylko wzrasta zainte-
resowanie roznie rozumiang duchowoscia,
ale takze zwigksza si¢ liczba prac poswigco-
nych duchowos$ci, rowniez w psychologii.
Liczba naukowych (recenzowanych) publi-
kacji psychologicznych dotyczacych ducho-
wosci w bazach PychARTICLES, PsychINFO
i Academic Search Complete rosta w cia-
gu ostatnich dziesigcioleci w tempie nicomal
wyktadniczym. W latach 1980-1989 byto to
14 pozycji (czyli srednio 1.4 rocznie), w la-
tach 1990-1999 — 177 ($rednio 17.7), w latach
2000-2009 juz 1359 ($rednio 135.9), wreszcie
w okresie 2010-2013 pojawito si¢ juz 868 po-
zycji (Srednio 217 rocznie). Analiza tendencji
w jednej tylko bazie PsychINFO za lata 1965—
2000 wykazata istotny statystycznie wzrosto-
wy trend liczby 1974 publikacji odnoszacych
si¢ do duchowosci [r(34) = .95, p <.001], 1349
publikacji dotyczacych religijnosci tacznie
z duchowoscia [r(34) = 90.86, p <.001] oraz
istotny statystycznie malejacy trend liczby 13
059 publikacji dotyczacych tylko religijnosci
[r(34) = .64, p <.01] (Weaver i in., 2006). Nie
sposOb zatem zignorowa¢ tak dynamicznego
rozwoju zainteresowania naukowcow zjawi-
skiem duchowosci.

Rosnaca szybko literatura przedmiotu
zdaje si¢ odpowiedzia na swoisty Zeitgeist —
,duch czasu”. A moze po prostu ,,...realnos-
cia psychologiczna rownie istotna jak fakt
posiadania $wiadomosci jest to, iz cztowiek
prowadzi zycie duchowe, dokonuje transgre-
sji i poszukuje transcendencji (niekoniecznie
w metafizycznym znaczeniu)...” (Dobroczyn-
ski, 2009, s. 12)? Jesli tak, to zajecie si¢ tymi
przejawami duchowosci 1 nig sama jest ,,na-
ukowym imperatywem”. Podejmujac probe
jego realizacji, przyjmuje si¢ w tym miejscu
dwa pewniki: (1) jako zjawisko podlegajace
psychologicznym prawidtowosciom rozwo-
ju duchowos¢ obejmuje mozliwosci (poczaw-
szy od wyposazenia genetycznego) (Hay,

Nye, 1998), lecz takze opisywane od wiekoéw
»Szczytowe osiagnigcia ludzkiego ducha”,
przez psychologi¢ za$ od czasow Williama Ja-
mesa (1902/2001). Mowiac skromniej, mozna
przyjac, ze duchowos¢ jest istotnym rezulta-
tem autokreacji (Pietrasinski, 1990)*; (2) klu-
czowym przejawem rozwojowego charakteru
duchowosci jest duchowa przemiana, zwrotny
punkt w procesie radzenia sobie z sytuacjami
egzystencjalnymi. Pigkne stowo ,,przemiana”
ujawnia jeden z celow tego artykutu: poprzez
skojarzenie z radykalng forma ruchu w przy-
rodzie zwrdcenie uwagi na koniecznos¢ funk-
cjonalnego (w przeciwienstwie do substan-
cjalnego) rozumienia duchowosci.

Przemiana w odniesieniu do duchowo-
Sci to co$ wigcej niz zmiana rozwojowa (zob.
np. Brzezinska, 2000), wigcej niz jakakolwiek
przemiana (Adamiec, 1988). Jest to specyficz-
na dla danego rodzaju sytuacji egzystencjalne;j
autokreacja, ktora polega na wygenerowaniu
przez podmiot nowego obrazu pewnego frag-
mentu rzeczywistoSci, nowego sensu czy po-
rzadku wartosci. W celu uniknigcia zbyt wa-
skiego rozumienia zakresu takiej przemiany
warto wyr6zni¢ jej dwa rodzaje. Pierwszy ro-
dzaj przemiany odpowiada zakresem granicz-
nej sytuacji egzystencjalnej (Jaspers, 1990),
wynikajacej z mozliwej jedynie u czlowieka
Swiadomosci $mierci, nieuchronnego przemija-
nia. Przemiana moze wystapi¢ jako nawrocenie
religijne, z towarzyszacymi mu nowymi prze-
konaniami, warto$ciami, zachowaniami, emo-
cjami. Owe procesy prowadza wtedy do mniej
lub bardziej pewnej wiary w pozwalajaca unik-
na¢ tragicznego losu opcje eschatologiczna:
nie$miertelno$¢ (zbawienie, reinkarnacja) lub
uniknigcie do$wiadczenia $mierci (nirwana).
Innym rezultatem przemiany w tym kontekscie
moze by¢ koncentracja na szczegdlnie cenio-
nych dziataniach transgresyjnych, na przyktad
poswigceniu zycia w imi¢ wolnosci lub ,.dla oj-
czyzny”. Niemiecki psycholog Andreas Maer-
cker (1995) odnidst swa oparta na filozofii Ja-
spersa ,.konfrontacj¢ egzystencjalna” do teorii
madrosci Paula Baltesa. Taka sytuacja egzy-
stencjalna zajmuje si¢ popularna tez w naszym
kraju teoria opanowywania trwogi (TOT) Shel-
dona Solomona, Jeffa Greenberga i Toma Pysz-
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czynskiego (por. Rusaczyk, 2008; Lukaszew-
ski, 2010).

Drugi rodzaj przemiany moze wystapi¢
w obliczu $wiadomosci ograniczenia o cha-
rakterze mniej ostatecznym niz $mier¢ i prze-
mijanie. Moze to by¢ §wiadomos$¢ braku pew-
nych zdolnoS$ci czy umiejgtnosci, koniecznych
na przyklad do odniesienia sukcesu zawodo-
wego. Znaczenia tej strony zycia dla konstru-
owania poczucia sensu zycia nie trzeba chyba
dowodzié. Przypusémy, ze pewien megzczy-
zna, zafascynowany Tatrami, otrzymat pracg
jako kucharz w jednym z tatrzanskim schro-
nisk. Szczesdcie trwalo krotko: zostat zwol-
niony z tej pracy z powodu nieudolnosci, Zar-
towano, ze potrafi przypali¢ nawet ksiazke
kucharska. Przemiana u tego czlowieka moze
polega¢ na odkryciu, ze ,,tak naprawdg to za-
wsze pasjonowaty mnie gory, dlatego jestem
szczgsliwy, ze zdobytem pracg w Tatrzanskim
Parku Narodowym, sprzatajac pozostawione
przez turystow $mieci. To ode mnie migdzy
innymi zalezy czysto§¢ srodowiska w TPN”.
Mozna to ,,po staremu” nazwa¢ ochronnym
mechanizmem typu ,.kwasne winogrona”, nie
zmienia to jednak funkcji, jaka podobne ,,0d-
krycie” spelni w tym konkretnym przypadku.
Przemiana oznacza nowy sens takze tutaj.

Rozwojowy charakter duchowosci nie po-
lega tylko na ilo$ciowej przemianie o charak-
terze wzrostowym (wigcej kompetencji, wig-
cej zdrowia, wigcej dobrostanu czy szczgscia).
Jak trafnie zauwaza M. Stras-Romanowska,
rozwdj w tym zakresie

(...) nie ogranicza si¢ wigc do budowa-
nia ,,ja”, do pomnazania zasobow i wzmacnia-
nia ta droga poczucia wiasnej wartosci (...) ani
do uwalniania i urzeczywistniania wrodzone-
go potencjatu po to, by poszerza¢ obszar we-
wnetrznej wolnosci i osiagaé coraz wyzsze po-
ziomy $wiadomosci. Paradoksalnie polega on
na $wiadomym, intencjonalnym ograniczaniu
»ja’ (...) w imi¢ wyzszych wartosci, doswiad-
czanych jako sensotworcze (Stras-Romanow-
ska, 2011, s. 160-161).

Nie jest to ,,z definicji” fenomen rozwo-

jowy (progresywny, ,,wstepujacy”), czy to
w znaczeniu wzrostu ilo§ciowego, czy jakos-
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ciowego (np. wzrost strukturalnej ztozonosci).
W znaczeniu ,,paradoksalnym” glgbokos¢
przemiany zdaje si¢ odwrotnie proporcjonalna
do wymienionych kryteriow rozwoju. Jesli nie
jest to tylko przej$ciowy regres, rozwojowy
kryzys konieczny do przestrukturowania (tak
jak go ujmuje wielu psychologow, od J. Piage-
ta po E. Eriksona i K. Dabrowskiego), to trze-
ba uzna¢ odrgbnos¢ takiej formy przemiany.
Jej doktadna analiza i badanie wymagaja od-
rgbnego miejsca.

PRZEMIANA W KONCEPCJACH
DUCHOWOSCI JAWNEJ I UKRYTEJ

Wielka liczba prac naukowych dotyczacych
duchowosci nie odzwierciedla zapewne rze-
czywistego dorobku psychologii w tym za-
kresie. Badacze akademiccy maja do wyboru
dwie drogi: nie uzywac stowa ,,duchowosc”,
mimo ze przedmiotem badan jest zjawisko ta-
czone przez ,humanistow” z duchowoscia,
albo opisywa¢ duchowos¢ tak, jak pojgcie to
funkcjonuje w $§wiadomosci badanych osob.
W pierwszym przypadku sa to tzw. ukryte te-
orie duchowosci, w drugim przewaza ostroz-
nos$é, ktora nie wychodzi poza ,,potoczng fe-
nomenologi¢” (por. Socha, 2013).

Ukryte teorie duchowosci to takie,
w ktorych nie pojawia sig termin ,,duchowos¢”,
mimo ze w §wietle przyjetych zatozen dotycza
one zjawisk duchowej przemiany. Naleza do
nich migedzy innymi: koncepcja transgresyjna
cztowieka (Kozielecki, 1987), koncepcja inte-
ligencji duchowej (Emmons, 1999), teoria dez-
integracji pozytywnej (Dabrowski, 1979), teo-
ria opanowywania trwogi — TOT (Greenberg,
Solomon, Pyszczynski, 1997) i model podtrzy-
mywania sensu — MPS (Heine, Proulx, Vohs,
2006). Nie oznacza to, ze owo ,,ukrycie” bylo
w jakikolwiek sposob zamierzone. Po prostu
takie okreslenie ich autorom nie bylo potrzeb-
ne, a moze nawet nie przyszto im do glowy.

Eksploracja w stylu ,,potocznej fenome-
nologii”, uznajaca za duchowos$¢ to, co uj-
muja jako duchowo$¢ osoby badane, widocz-
na jest natomiast w empirycznych studiach
Zinnbauera i wspotpracownikéw (1997), a na-
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stepnie w opartych na hipotezie leksykalnej
analizach czynnikowych, ukazujacych przypi-
sywany duchowos$ci wspolny zakres zmienno-
$ci w zbiorze testow osobowosci i religijnosci
(MacDonald, 2000; Piedmont, 1999; Sau-
cier, Skrzypinska, 2006). Studia te dowodza,
Ze przeciwnie niz instytucjonalnie modelowa-
na religijno$¢ swiadoma identyfikacja wiasnej
duchowosci jako subiektywnego doswiadcze-
nia zakorzeniona jest w osobowosci.

Czy mozna w ten sposob skonstruowaé
koncepcje — a w dalszej perspektywie — te-
ori¢ duchowosci, spetniajaca oczekiwania
i ,,humanistow”, i ,,empirykéw”? Odpowiedz
twierdzaca zalezy od przyjecia kilku waznych
postulatow, niekoniecznie dajacych sig¢ wy-
prowadzi¢ z ustalonych wczesniej empirycz-
nie prawidlowosci.

Duchowos¢ trzeba uzna¢ za przedmiot —
obecnej w wielu formach narracji — refleks;ji
na temat istoty cztowieczenstwa. Wedlug Aga-
ty Bielik-Robson refleksja taka jest parafra-
za, ktora jest ,,niemetafizyczna, prywatna oraz
$wiadomie przygodna” (Bielik-Robson, 2000,
s.269). Refleksja ta jest zjawiskiem zwigzanym
z procesami spotecznymi charakteryzujacymi
wspolczesnos¢. Sa one rezultatem globalizacji
oraz towarzyszacej jej z jednej strony sekulary-
zacji, z drugiej zas — religijnego synkretyzmu,
spowodowanego oddziatywaniem na siebie tra-
dycji religijnych, w obliczu radykalnego przy-
spieszenia wymiany ich tresci. Przyczyny tych
zjawisk to migdzy innymi rewolucja w komu-
nikacji i telekomunikacji, informatyzacja i kon-
sumpcjonizm. Jest to tez refleksja nad zjawiska-
mi kryzysowymi, wynikajacymi z tempa zmian
cywilizacyjnych, za ktérymi nie moze nadazy¢,
lokujac si¢ poza akceptowalnym w danej zbio-
rowo$ci poziomem egzystencji, coraz wigksza
cz¢$¢ spoteczenstwa (,,ludzie na przemial”, por.
Bauman, 2004). W tym konteks$cie nie powin-
ny dziwi¢ wspomniane przez Dobroczynskiego
(2009) zaréwno ,.ktopoty z duchowoscia”, jak
i remedium na nie — ,,gra w duchowos¢”, czyli
synkretyczny mariaz dotad religijnej duchowo-
$ci z psychologia. I to nie daje jednak poczucia
rozwiazania problemu, gdzie mozna zaspoko-
i¢ ,,duchowa potrzebg” (Dobroczynski, 2009,
s. 27).

Czy istnieje jedna lub wiele duchowych
potrzeb? Z punktu widzenia psychologii aka-
demickiej jest raczej na odwroét: uniwersalne
ludzkie potrzeby sa zaspokajane w roéznych
formach duchowosci. Tak wigc, chociaz ba-
dajac duchowos¢ psycholog nie moze wyjsé
z zalozenia o istnieniu badZ nieistnieniu jej
transcendentnych Zrodet, musi przyja¢ wstep-
ne zalozenia o potrzebach, ktore zaspokaja
wybierana przez podmiot perspektywa rela-
cji ,ja” (lub ,,my”, lub ,,inni”’) a Swiat. W tym
miejscu zaktada si¢ roboczo, ze sa to przede
wszystkim: potrzeba rozumienia i sensu, po-
trzeba bezposredniego doswiadczania, po-
trzeba kontroli i potrzeba posiadania dajacej
si¢ zaakceptowac samooceny. Nie wyczerpu-
jac zapewne wszystkich mozliwo$ci, mozna
stwierdzi¢ za Maria Stras-Romanowska, ze
potrzeby tu wymienione (a z pewnoscia takze
inne) zaspokajaja ,,doswiadczenia egzysten-
cjalne zwiazane z poszukiwaniem sensu zy-
cia, do$wiadczenia o charakterze numinosum
oraz doswiadczenia paranormalne (np. cuda)”
(Stras-Romanowska, 2011, s. 155).

DEFINICJA DUCHOWOSCI JAKO
KATEGORII PSYCHOLOGICZNEJ
1 ROZWOJOWEJ

Patrzac z perspektywy przemiany, mozna du-
chowos$¢ zdefiniowa¢ na dwa sposoby:

Definicja ogélna: Duchowo$¢ to wszel-
kie dziatania zmierzajace do pokonania (prze-
kroczenia, transcendencji) granic wlasnej
egzystencji oraz ich rezultaty. Tak ogdlne po-
stawienie sprawy umozliwia traktowanie du-
chowosci jako zjawiska realizujacego wiodaca
(sterujaca) funkcj¢ w osobowosci, w systemie
postaw, wobec niedajacych si¢ przewidzie¢
sytuacji ograniczen, tacznie z istniejacymi je-
dynie w wyobrazni podmiotu’. Odpowiedzia
na kazde z nich moze by¢ za kazdym razem
inna forma autokreacji (duchowej samoreali-
zacji), inna forma przemiany.

Definicja szczegélowa: Duchowos¢ czto-
wieka to zjawisko wykorzystujace wrodzone
i nabyte zasoby w celu radzenia sobie z sy-
tuacjami egzystencjalnymi. Zasoby wrodzo-
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ne to na przyktad mozliwos¢ opanowania do-
wolnego jezyka, postugiwania si¢ kategoriami
umystu: bipolarnoécia, przyczynowoscia, in-
tencjonalno$cia, natomiast zasoby nabyte to
na przyktad manipulowanie stanami §wiado-
mosci i internalizowanie wzorcow kultury. Sa
one rozumiane szeroko, bedac powiazane nie
tylko z ludzkim dylematem przemijania, lecz
takze z wieloma mniej niz ostateczne® egzy-
stencjalnymi ograniczeniami. Duchowos¢ to
zjawisko podmiotowe, gdyz jego rozwojowa
istota polega na rosnacej kontroli nad trescia-
mi dotychczas nieuswiadamianymi. Kontrola
ta jest jednoczesnie zroédlem sensu, zardéwno
w znaczeniu subiektywnego doswiadczenia
(tacznie z sensem zycia), jak i niekoniecznie
do konca uswiadamianego przez podmiot ro-
zumienia swej aktualnej sytuacji.

Wiodacym elementem kazdej sytuacji eg-
zystencjalnej, niezaleznie od tego, czy w zna-
czeniu skrajnym (typ ,.zZycie-Smier¢”), czy
w jednym ze znaczen mniej radykalnych
(ograniczenia, bez zagrozenia $miercia), jest
zatem doswiadczenie $wictosci, w chrzesci-
janstwie z taciny zwane sacrum. W tym ujgciu
pierwotne do$wiadczenie $wigtosci poprze-
dza taka jego egzemplifikacje, jaka jest sac-
rum. Znosi to mozliwo$¢ postawienia zarzutu
0 oderwanie w proponowanym ujgciu sacrum
od duchowosci. To, ze dana forma przemia-
ny nie ma religijnego charakteru, nie redukuje
wystapienia tego, co — niezaleznie od jezyko-
wych konwencji — prowadzi do rezultatu, ja-
kim jest przemiana. To ,,co$” jest zatem mia-
rodajnym wskaznikiem duchowego rozwoju.

Skuteczne radzenie sobie z egzystencjal-
nymi ograniczeniami to proces rozwoju, okre-
slanego tutaj jako przemiana, a w innych ra-
mach teoretycznych jako na przyktad wzrost,
transcendencja, stan transpersonalny, transgre-
sja. Od strony poznawczej oznacza to uzyska-
nie poczucia sensu, od strony subiektywnych
doswiadczen — poczucia §wigtosci. Odkrycie
roli tego doswiadczenia zawdzigczamy Ru-
dolfowi Otto (1917/1968), ktéry dokonat jego
fenomenologicznej analizy. Wspoélczesne uje-
cia nie ograniczaja si¢ do opisu istoty tego zja-
wiska. Istnieja narzedzia do jego rejestracji
i pomiaru ilosciowego: od pytan kwestiona-
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riuszowych po zadowalajaco wystandaryzo-
wane skale (Socha, 2006). Mozna je stosowac
w badaniach nad rozwojem duchowosci jako
procesu przemiany, zgodnych z procedurami
korelacyjna, réznicowa i eksperymentalna.

Kluczowa rola poszukiwania sensu wy-
daje si¢ nie podlega¢ dyskusji. Podkreslali to
migdzy innymi V.E. Frankl (1963), a za nim
w Polsce K. Popielski (1993) oraz J. Rozycka
i K. Skrzypinska (2011). Po drugiej stronie At-
lantyku ujgcie to staje si¢ standardem, co wi-
da¢ w pracach B.A. Zinnbauera, K.I. Parga-
menta i A.B. Scott (1999), R.A. Emmonsa
(1999) czy S. Heine, T. Proulxa i K.D. Vohs
(2006). Dyskusje tych i innych autorow sta-
rat si¢ przyblizy¢ M. Jarosz (2010). Zauwazyt
on mi¢dzy innymi wspotczesna tendencje po-
legajaca na przeciwstawianiu duchowosci i re-
ligijnosci. Zgoda, ze jest to niepokojace. Autor
tego omoéwienia nie znalazt jednak dotad spo-
sobu zaradzenia temu zjawisku.

Kenneth Pargament za integralnie powia-
zane z duchowoscia uwaza poczucie $wigtosci
(por. tez Emmons, 1999; Hill, Pargament, 2003;
Pargament, Mahoney, 2005). Nie chodzi tu
wszakze o teoretyczny aspekt kategorii ,,$wig-
to$¢”. Rzecz w tym, ze trudno uzywac tego sto-
wa w narzedziach do badania przejawow du-
chowosci w sferze swieckiej (niewierzacej).
Jak wynika z badan wtasnych (Socha, 2014),
jest to nadal okreslenie zbyt silnie kojarzone
z kontekstem religijnym, aby mozna go uzywac
,soezpiecznie” w kontekscie swieckim. Nie wy-
klucza to przeciez przekonania, ze postrzega-
nie $wigtosci w takich sytuacjach, jak zachwyt
nad przyroda, szczgsliwa mito$¢ czy fascyna-
cja odkryciem nowej planety, jest w rzeczywi-
stosci jeszcze jednym przejawem nadprzyro-
dzonego sacrum. Wydaje sig, ze w przysztosci
warto sprobowa¢ przynajmniej zamiany termi-
nu ,,$wigto$¢” na mniej transparentny, na przy-
ktad ,,uwznioslenie” albo ,,hierofania”.

PRZEMIANA DUCHOWA JAKO
PROCES ROZWOJOWY

Oczywiscie nie kazda zmiana rozwojowa jest
przemiana, a nie kazda przemiana psychiczna,



Przemiana duchowa jako kluczowe pojecie psychologii rozwoju cztowieka 15

subiektywna — duchowa. O roznicy miedzy
zmiang a przemiang Marek Adamiec pisze tak:

(...) bede myslat o takich przemianach,
ktore jako dopetnienie maja okreslenie ,,czto-
wieka”, a wigc dotycza przemiany globalnej,
przemiany calej osoby w sensie psychicznym
jako osobowosci 1 tozsamosci, a nie wymagaja
dookreslen, takich jak np. przemiana pogladow,
postaw, §wiatopogladu, relacji z ludzmi, czy-
nigcych z przemiany jaki$ lokalny, czastkowy
proces psychologiczny (Adamiec, 1988, s. 64).

Duchowa jest przemiana, ktéra mozna
uzna¢ za spetniajaca — nickoniecznie wszyst-
kie naraz — nastgpujace warunki:

1. Pokonanie postrzeganych przez podmiot
ograniczen w czasie, przestrzeni, w sferze re-
lacji migdzyludzkich oraz w obrgbie wias-
nych cech, takich jak zdolnos$ci i umiejgtnosci.
Przemiana to transcendowanie — okreslajac
duchowos¢ jako dazenie do transcendencji, to
wlasnie miata na mysli Irena Heszen (Heszen-
-Niejodek, Gruszczynska, 2004). To jednak
tez procesualne i funkcjonalne, a nie substan-
cjalne rozumienie: transcendowanie ,,si¢ dzie-
je”. Pokonanie tych ograniczen nie musi by¢
realne, przynajmniej w zdroworozsadkowym
tego rozumieniu. Jesli pokonanie ograniczen
jest ze strony obserwatora i/lub wykonawcy
iluzja, ale dziala, jest takze ich pokonaniem,
cho¢ takie kryterium wydaje si¢ wzgledne’.

2. Jesli przemiana jest Swiadoma, inten-
cjonalna, stanowi ona skutek przejecia szcze-
g6lnych wzorow kulturowych. Wzory te to re-
zultaty nagromadzonych przez religie i inne
systemy przekonan o naturze rzeczywistosci
oraz drogach jej poznania, wypracowanych
dzigki — czgsto wielowickowym — prakty-
kom o0s6b szczegblnie zaangazowanych (mi-
strzow, mistykow, guru). To oni ucza, jak uzy-
ska¢ owoc przemiany. Przekazuja ,.tajemng”
wiedzg jezykiem symbolicznym. Carl Gustaw
Jung wyrazit to w specyficzny dla niego spo-
sob, ze ,,(...) symbole funkcjonuja jako trans-
formatory, poniewaz przenosza libido z »niz-
szej« formy w wyzsza. Funkcja ta jest jednak
tak wazna, ze uczucie dopisato jej najwyz-
sze wartosci. (...) Symbol oddziatywa suge-
stywnie moca swego numen, to znaczy mocg

specyficznej energii wlasciwej archetypowi”
(Jung, 1998, s. 299). Wkraczanie w kolejne
wtajemniczenia wiedzy o transcendencji, czy-
li §ciezki religijnej przemiany, to na przyktad
judaistyczna Kabata, doktryna emanacji Boga
»bezgranicznego” — Ein Sof, nieograniczonej,
nieokreslonej, niezmiennej boskiej zasady. To
takze stworzony w $redniowieczu przez rabi-
néw system medytacji prowadzacy do specy-
ficznych form mistycyzmu. System ten obej-
muje skomplikowane procedury medytacyjne
nad 32 $ciezkami energii wszech$wiata, 10 se-
firot, czyli ziemskich, a wigc niezupehnie do-
skonatych emanacji — inteligentnych substan-
cji, demiurgéw — doskonalego i niezmiennego
Boga (sefira — naczynie zawierajace ,,boskie
swiatto”). Przyktad chrzescijanski to przemia-
na, jakiej doznata $w. Teresa z Avila, opisany
przez nig metaforycznie jako ,twierdza we-
wnetrzna”. Islam to gléwnie medytacja sufi-
cka; wieloletnie ¢wiczenia pod kontrola pira
(mistrza) maja na celu przezycie mistycz-
nych standw fana i — ostatecznie — baga, po-
przez techniki prowadzace do uwolnienia od
ja (Shafii, 1986). Buddyzm zen oferuje z kolei
kontemplacje¢ zwana droga uwaznosci — tyl-
ko tak mozna uzyska¢ wglad w rzeczywistos¢
»taka jaka jest”, bez iluzji i autocenzury. Jed-
na z technik to koan, ,,pseudozagadka” majaca
— z perspektywy poznawczej — na celu dekon-
strukcje nawykow myslenia.

3. Zasoby tradycji religijnych nie sa wy-
lacznym zrédlem wzordw celu przemia-
ny. Zgodnie z pogladami André Comte-
-Sponville’a (2011) doswiadczenia duchowe,
takie jak tajemnica, wiecznos¢, petnia, sa w ta-
kim samym stopniu obecne u ateistow, cho¢
ich poczucie transcendencji obywa si¢ bez
Boga. Sa to takze systemy regulacji stosun-
kow interpersonalnych, takie jak prawo czy
kodeksy moralne. Najblizej znajduja si¢ jed-
nak wzory rodzinne, w pewien sposob uprosz-
czona i poparta réznymi sposobami wptywu
na swych czlonkéw forma wyzej wymienio-
nych, sformalizowanych systeméw norm
1 wartosci. Do zasobow oferowanych technik
i celu przemiany naleza oczywiScie niedaja-
ce si¢ policzy¢ ani jednoznacznie sklasyfiko-
wa¢ formy artystycznej ekspresji, takie jak li-



16

teratura (proza i poezja), sztuka (malarstwo,
rzezba i ich wspolczesne metamorfozy — foto-
grafia, instalacje, graffiti), teatr i film oraz ich
mutacje, potaczenia ze sztuka i wykorzystanie
medialne (performance, wideo, formy prze-
ksztatcone cyfrowo). Co wigcej, nie sposob
pomina¢ w tym miejscu psychoterapi¢ i war-
sztaty osobistego rozwoju, takie jak psycho-
analiza freudowska i postfreudowska, psy-
chosynteza Roberto Assagioli (1993), terapia
Gestalt, neurolingwistyczne programowanie
(NLP) czy stosunkowo niedawno wprowadzo-
ne w obieg techniki osiagania szczytowych
stanow $wiadomosci (McFetridge, Aldana,
Hardt, 2009), techniki emocjonalnej wolno-
sci (EFT) (Craig, 2002), a nawet tak kontro-
wersyjne podejscia, jak tzw. ustawienia rodzin
Berta Hellingera (2006).

4. Jesli przemiana jest czgSciowo lub cat-
kowicie nieSwiadoma i towarzyszy jej po-
czucie tajemnicy, wyraza si¢ ona poprzez
»automatyzmy”, zachowania rytualne i spro-
wokowane sugestia czy substancjami psy-
choaktywnymi. Przemiana moze nastapi¢ nie
tylko $wiadomie — dzieje si¢ to w znacznym
stopniu nieswiadomie. Zdarza si¢ tak szcze-
gblnie wtedy, gdy z jakich$ powodoéw nie ma
$wiadomego przyzwolenia podmiotu na roz-
stanie si¢ z dotychczasowym obrazem siebie.
Formy takiej przemiany to migdzy innymi ob-
jawienia, a takze — co wydaje si¢ to niekie-
dy paradoksalne — opgtania. W chrzescijan-
skiej tradycji religijnej sa to na pewno nagle
nawrocenia, a doskonatym przykladem jest
nawrdcenie §w. Pawta. Opisane w Ewangelii
zdarzenie — utrata przytomnosci, ktorej ulegt
Szawet z Tarsu, aby ja odzyskac juz jako Pa-
wel — sugeruje wystapienie nie§wiadomego
w tym przypadku mechanizmu przemiany.
Nie ma tu znaczenia ewentualna kliniczna ge-
neza tego, co si¢ stato (atak epilepsji czy po
prostu uderzenie w gtowe po upadku z konia).
Zmiana w preferowanym porzadku wartosci,
podjecie diametralnie odmiennej roli na tle
nowej tozsamosci — oto caty sens. Trudno by-
loby w tym przypadku wyobrazié sobie Swia-
domy, zwigzany z racjonalnym uzasadnie-
niem przebieg tego nawrocenia. Jeszcze jedna
forma przemiany w zakresie tozsamosci, na
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tle zdecydowanie klinicznym, jest proces
identyfikacji z alter ego, poprzedzony zabu-
rzeniem znanym jako dysocjacja osobowo-
$ci, migdzy innymi w niektorych postaciach
schizofrenii (Laing, 1995). Poradzenie sobie
z tym problemem, integracja doktora Jekylla
z panem Hyde’em, jest waznym przedmiotem
badan (Rowan, Cooper, 2008).

5. Wymienione wyzej formy przemiany
mozna — przynajmniej czg$ciowo — uwazac
za sposoby radzenia sobie z ,,surowymi” tres-
ciami doswiadczen wewngtrznych, ktére nie
poddaja si¢ poznawczym procesom odkodo-
wania. Podmiot tych doswiadczen nie dyspo-
nuje adekwatnym kodem (jgzykiem), stad ja-
wia si¢ one jako przerazajace, niemozliwe do
wlaczenia w dotychczasowy system wiedzy,
przekonan i wartosci. Jest to sytuacja groza-
ca utrata psychicznej rownowagi, tacznie z za-
burzeniami (psychoza). Carl Gustav Jung na-
zwal to ,katastrofa” z powodu ,asymilacji
ego przez jazn” (Jung, 1976, s. 103). Niemoz-
nos¢ uzycia adekwatnego kodu interpretacji
doswiadczen wewngtrznych moze by¢ wyni-
kiem albo niezetknigcia si¢ z nim dotychczas,
albo niedostgpnosci kodu mimo jego posiada-
nia (wyparcie, zanik pamigci). Popularne for-
my ,zastgpczej”, tymczasowe] interpretacji
tych tresci sa okreslane jako tajemnica, Swig-
tos¢, ,,co$ catkiem innego” (Otto, 1917/1968),
zastona, kurtyna (Pruyser, 1968).

6. Jesli nickompetencja w kwestii kodow
(znakow, symboli, jezyka) jest powodem lgku
czy wrecz zaburzen adaptacyjnych, to sytuacji
tego rodzaju mozna zapobiegaé, tylko uczac
si¢ owych kodow. Probowata to ukazaé Grazy-
na Niedzieska (2010), poréwnujac dwie grupy
0sob, uczestniczacych w warsztatach rozwo-
ju osobistego (,,zaawansowana”, o wigkszej
kompetencji, nabywanej w trakcie warszta-
tow, oraz ,,poczatkujaca”, o mniejszej z zato-
zenia kompetencji), z grupa osob niestosuja-
cych takich technik®. Zadaniem badanych byto
opisanie wlasnych doznan w trakcie kilkuna-
stominutowego obcowania z przekazujacym
wieloznaczne tresci obrazem wspotczesnego
artysty. Opisy byly oceniane przez sedziow
kompetentnych, poshugujacych si¢ wczesniej
ustalonymi kryteriami. Zalezno$¢ okazata si¢
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krzywoliniowa — wedlug ocen s¢dziow kom-
petentnych najlepiej wypadta grupa ,,poczat-
kujaca”. Nastgpna pod tym wzgledem byta
grupa ,,zaawansowana”’, natomiast grupa kon-
trolna wypadta, zgodnie z przewidywaniem,
najstabiej. Jednym z mozliwych wyjasnien ta-
kiego wyniku moze by¢ to, ze chociaz poczat-
kowa faza internalizacji danego jgzyka opi-
su wnosi kolejne mozliwosci, to dlugotrwate
obcowanie z okreslonym systemem znaczen
(symboli, kodéw) zmniejsza elastycznos¢ in-
terpretacji wieloznacznych tresci. Jest oczywi-
scie mozliwe, ze taki wynik to artefakt wyni-
kajacy z btednego doboru proby badz btedow
pomiaru. Zastosowany Test Poczucia Swigto-
sci (Socha, 2006) ujawnil w tym badaniu za-
leznosé¢ liniowa — im wigksza kompetencja,
tym wyzszy wskaznik poczucia §wigtosci.

7. Bardzo interesujaca jest kwestia $wia-
domosci duchowej przemiany. Czy jest ona
konieczna, a moze bardziej odpowiednie by-
loby dopuszczenie stopniowalnosci owej
swiadomosci? Marek Adamiec rozumie do-
$wiadczenie przemiany (zatem niekoniecznie
duchowej) jako ,,...uswiadomiona, dowolna
lub mimowolna i wzglednie trwala, zacho-
dzaca w okreslonych okolicznos$ciach zmia-
n¢ wartosci”, lokujac przemiang w ,,jasnym”
spektrum $wiadomosci (Adamiec, 1988, s.
104)°. A przeciez jest i ,,ciemna” jego strona,
o ktérej mozliwosci traktuje nie tylko psycho-
logia glebi, ale takze wspolczesna psycholo-
gia poznawcza, migdzy innymi w kontekscie
tzw. ukrytych teorii duchowosci. Innym zja-
wiskiem, zwiazanym z przemiang nieuswia-
domiona, jest rytuat. Jak si¢ przypuszcza,
dziatanie rytuatu moze by¢ ograniczone przez
swiadomos¢ jego mechanizméw. James Fow-
ler (1981) uzywa w swej teorii wiary terminu
,roztamany symbol”, lokujac to zjawisko na
stadium wiary indywidualno-refleksyjnej. Nie
jest to jednak wiara dojrzata. Dopiero ,,poza-
krytyczna synteza symbolu z tym, co symbo-
lizuje”, synteza wznoszaca si¢ ponad racjo-
nalnos¢ i jednoznaczne rozumowanie (wiara
koniunktywna), daje szans¢ dziatania sym-
boli, transmitowanych poprzez rytuat z odpo-
wiednig sita. Tak wigc przemiana moze mie¢
charakter i $wiadomy, i nieswiadomy.

8. Wreszcie, proces przemiany (zapewne
nie tylko tej, ktora w tym miejscu uznaje si¢
za duchowa) jest zwiazany z poznaniem rze-
czywistosci w pozaracjonalny sposob — chy-
ba ze dostatecznie obszernie poszerzy poje-
cie racjonalnosci. Jest tu miejsce dla intuicji
(Myers, 2004), nicuswiadomionych proce-
sOw percepcji oraz apercepcji (Sikora, 1999),
przypisywania intencjonalnosci obiektom nie-
ozywionym (Bering, 2011; Tomasello, 2002)
czy niezwykle interesujaco opisanej przez Gi-
sele Labouvie-Vief (1994) sferze mythos.

8.1. Intuicyjny wglad mozna kojarzy¢
z najsubtelniejszymi przejawami kontekstu
odkrycia, zatem przemiana w tym kontekscie
to generator tworczosci. Od najdawniejszych
prob zrozumienia zrodet tworczego nowator-
stwa przemianie przypisywano mniej lub bar-
dziej transcendentna, jesli nie explicite boska
genezg. Sprawdzenie zasadnoSci takich intui-
cji nie jest mozliwe, niemniej ich powszech-
no$¢ oraz kulturowo uwarunkowana spojnosc
sugeruja i taka ewentualnos$¢.

8.2. Zaskakujacy charakter wielu prze-
zy¢ bardzo trudno zrozumie¢ bez wspotczes-
nej wiedzy o procesach poznawczych nie tyl-
ko ludzi, ale takze innych zywych istot, dzigki
ktérym mozna dokona¢ pordéwnan i petniej uj-
rzeé to, co w ludzkim poznawaniu $wiata jest
wyjatkowe. Dotyczy to réwniez apercepcji,
swiadomego lub nieswiadomego dostgpu do
percepcyjnych tresci utrwalonych w przeszto-
$ci. Potocznie mozemy to nazwaé wyobraz-
nig, fantazja, majaczeniem. W wielu nurtach
i dziedzinach twodrczosci apercepcja jest pod-
stawowym zrodlem i narzgdziem, nie wyklu-
czajac tworczosci naukowe;j.

8.3. Zwolennicy ujecia rozumiejacego
uznaja pierwotny charakter tzw. przedrozu-
mienia wzgledem wyja$niania przyczynowo-
-skutkowego (Gatdowa, 1997). W podejsciu
fenomenologicznym i hermeneutycznym li-
czy sig intuicyjne ujgcie intencji podmiotu,
empatyczne utozsamienie sig; ilo§ciowa ana-
liza danych nie wnosi nowej wiedzy. Mamy
tu do czynienia z paradygmatem psycholo-
gii, ktorego miejsce wydaje si¢ zyskiwaé na
znaczeniu, zwtaszcza w kontek$cie ponowo-
czesno$ci (Trzopek, 2006). Dialektyka de-
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konstrukcji staje si¢ fascynujacym wyzwa-
niem teoretyczno-metodologicznym. Jest to
przemiana o charakterze zbiorowym — egzy-
stencjalne radzenie sobie szczegodlnego $ro-
dowiska psychologdw (psychoterapeutow,
psychiatréw, zwolennikdéw rozwiazan nie-
konwencjonalnych, takich jak Hellingerow-
skie ustawianie rodzin) z sytuacja oceniana
przez nie jako zapas¢ i kryzys.

8.4. Nie mozna oczywiscie zapomniec
o naturalistycznej odpowiedzi na t¢ sytuacje,
i to nie tylko ze strony ,,konwencjonalnej”
psychologii poznawczej. Dynamicznie roz-
wijana jest kognitywistyka (Duch, brak daty),
interdyscyplinarna nauka o umysle jako mig-
dzy innymi produkcie procesow nerwowych,
0 jego (modzgu, umysle) ewolucyjnej gene-
zie, o nieswiadomym (lecz w szerszym zna-
czeniu racjonalnym, adaptacyjnym) i Swiado-
mym przetwarzaniu. Wsrod kognitywistow
sa migdzy innymi psychologowie, filozofo-
wie, informatycy, biolodzy, neurofizjolodzy,
religioznawcy. Odpowiedz egzystencjalno-
-ewolucyjna w obrgbie naturalizmu jest by¢
moze zrodtem rozwiazan najpeltniej wyrazaja-
cych istotg duchowej przemiany. Jesse Bering
(2011) zaproponowal egzystencjalng teorig
umystu (ETOM), umozliwiajaca postawienie
tezy o naturalnosci idei Boga, podobne trak-
towanie religii, a zatem i tradycyjnie rozumia-
nej duchowosci na gruncie psychologii ewo-
lucyjnej i antropologii kultury (Boyer, 2001;
Kirkpatrick, 2005). Jak si¢ okazuje, z perspek-
tywy kognitywistycznej mozliwe jest rowniez
poszukiwanie duszy (Crick, 1995).

8.5. Wydaje sig, ze dylemat naturalistycz-
no-antynaturalistyczny stanowi dobry punkt
wyijscia dla zasadniczych sporéw o istotg, spo-
sob i sens poznawania $wiata. Dylemat Logos-
-Mythos — poznanie za pomocg racjonalnosci,
logiki i analizy albo poznanie cato$ciowe, in-
tuicyjne, symboliczno-metaforyczne, za po-
moca wgladu — Gisela Labouvi-Vief (1994)
traktuje jako réwnouprawnione i komplemen-
tarne, nie jako alternatywne. Z tego punk-
tu widzenia postuluje ona dowarto$ciowanie
Mythos, bez rezygnacji z Logos. Wydaje sig,
ze tylko takie podej$cie umozliwia badanie du-
chowosci 1 jej wskaznika — przemiany.

Pawet M. Socha

KONKLUZJE

Hill i wspotpracownicy (2000, s. 53) nie wat-
pia, ze badania zaréwno kliniczne, jak i eks-
perymentalne jasno dowodza istotnej roli,
jaka odgrywaja w roznych kulturach religij-
no$¢ i duchowos$¢ w rozwoju w ciagu cate-
go zycia, rowniez u osob, ktorych religijnie
nie wychowywano. Konieczne jest jednak
uscislenie zakresu zjawisk zwiazanych z re-
ligijnoscia i duchowoscia, jaki moze intereso-
wac psychologa rozwoju. Inaczej ztozonos¢
1 wieloaspektowos¢ mozliwych obszarow ba-
dan przekroczy mozliwosci kazdego bada-
cza. Stad przedstawione tu idee dotycza rozu-
mienia duchowosci jako procesu przemiany.
Jej istota jest przestrukturowanie poznaw-
cze, mozliwe dzigki wykorzystaniu zasobow
kultury, od tradycyjnych (religie, mity) po
wspolczesne (sztuka, psychoterapie), zwigk-
szajace elastyczno$¢ adaptacyjna podmiotu.
Jest to przede wszystkim aktywno$¢ swiado-
ma lub t¢ §wiadomos¢ rozwijajaca (np. u Jun-
ga stuzy temu indywiduacja, rozumiana jako
integracja tresci archetypowych). Gdy uswia-
domienie jest niemozliwe, to jednym z naj-
bardziej rozpowszechnionych sposobow po-
konania réznorodnych ograniczen jest rytuat.
Nie wymaga on szczegdlnej $wiadomosci
tego, jakie sa w nim zawarte znaczenia, a we-
dhug niektorych religioznawcow i etnologow
$Swiadomo$¢ ta moze by¢ nawet przeszko-
da. Wszystko to nie oznacza, ze radzenie so-
bie z ograniczeniami zawsze konczy sukces.
Takimi negatywnymi przejawami sa wspo-
mniane juz dysocjacje osobowosci. Podtozem
»duchowej klgski” jest nieznalezienie ade-
kwatnego kodu, jezyka czy symbolu.
Zastanawiajac si¢ nad rozwojowym aspek-
tem duchowosci, trzeba podjac¢ decyzje, czy
za rozwojowa uwaza¢ kazda zmiang, zatem
w tym samym stopniu progres i regres, czy
tylko to pierwsze. Teoretyczna refleksja nad
duchowoscia daje prymat progresji, postg-
powi (wzrost, doskonalenie, najwyzsze sta-
ny $wiadomosci, ekstaza emocjonalna). Jed-
nak pominigcie ciemnej strony doswiadczen
duchowych zubaza spektrum jej mozliwych
form, a ponadto uniemozliwia pojawienie sig
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progresji jako procesu, ktorego regres — tu-
taj rozumiany mniej skrajnie, jako dezinte-
gracja pozytywna — jest koniecznym wstgp-
nym warunkiem kolejnych stadiow progresu
(Dabrowski, 1979; por. Cekiera, 1997; Kobie-
rzycki, 1989). Badajac duchowo$¢ w swietle
przemiany, nie mozna pomina¢ nawet takich
jej form, w ktérych wcezesniejszego czy poz-
niejszego progresu nie mozna oczekiwaé (np.
osoby ze znacznym ograniczeniem funkcji
umystowych, tacznie z pozostajacymi w nie-
odwracalnej $piaczce).

Wigcej: jesli — przynajmniej w badaniach
— mamy sprosta¢ wyzwaniu polegajacemu na
odejsciu od wartosciowania typu ,,duchowos¢
dobra, religijno$¢ niedobra” (Hill i in., 2000,
s. 64), to spektrum duchowosci musi obejmo-
wac nie tylko majacy charakter myslenia zy-
czeniowego pozytywny cel (dobrostan, ideat

PRZYPISY

samorealizacji i doskonalosci). Nalezy wia-
czy¢ wen ,,ciemng strong”: cierpienie fizyczne
i psychiczne, niedoskonato$¢, bezsens i nudg.
Pojawiaja si¢ wowczas zagadnienia, ktore
moga wnie$¢ nowe elementy do wiedzy o pra-
widlowos$ciach rozwoju.

Okazuje sig, ze przemiana jako forma du-
chowosci moze przybiera¢ rozne postaci.
Mozna wprawdzie uzna¢, ze procesy kryzyso-
we, sprawiajace wrazenie regresu sg w istocie
przejsciowymi stadiami rozwoju w klasycz-
nym jego rozumieniu. Jednak duchowa prze-
miana moze przebiega¢ co najmniej trzema
drogami: (1) pozytywnej, bez wyjatku progre-
sywnej, (2) negatywnej, regresywnej, typowej
dla duchowosci zaburzonej (duchowos¢ psy-
chotyczna), (3) ztozonej — pozytywno-nega-
tywnej, gdy w jednej dziedzinie nastgpuje du-
chowy postep, w innej regres.

' Chodzi o zasadniczy dylemat ,,rozumienie—wyjasnianie”, bedacy nadal przedmiotem sporéw o spo-

sob uprawiania psychologii jako dziedziny traktowanej zarowno jako dyscyplina humanistyczna i jako sze-
roko rozumiana nauka przyrodnicza (zob. np. eseje w pracy zbiorowej pod red. A. Gatdowej, 1997).

2 ,,Quantum mysticism”, http://en.wikipedia.org/wiki/Quantum_mysticism, dostgp: 29.06.2013.

3 Mistycyzm”, http://pl.wikipedia.org/wiki/Mistycyzm#Mistycyzm.2C mistyka a filozofia, dostep:
29.06.2013.

4 Cel orientacji podmiotowej (Pietrasinski, 1988, s. 89), zjawisko stopniowego uniezalezniania si¢ od
determinacji genetycznej i sSrodowiskowej, ,,trzeci czynnik rozwoju”, nazywajac je autokreacja, Zbigniew
Pietrasinski (1990, s. 152) uznat za powszechne i nieuniknione. Wyrdzniajac dwie formy: tzw. wspotfor-
mowanie sig intencjonalne i spontaniczne, traktowal autokreacje jako droge nabywania kompetencji bio-
graficznej i utozsamiat ja z madro$cia — w pewnym stopniu rozwijajac teori¢ Baltesa (Pietrasinski, 2001;
2009).

5 Cze$ciej niz moze si¢ zdawac egzystencjalne ograniczenia powstaja jako zatrwazajace mozliwosci.
Moga to by¢ nie tylko obsesja $mierci, ale takze lgk przed spotecznym odrzuceniem czy przed niespraw-
dzeniem sig w roli kobiety (mgzczyzny).

6 Jest to nawiazanie do przejetego z teologii Paula Tillicha pojecia ostatecznej troski (ang. ultimate
concern). O ile James Fowler (1981) uznaje istnienie tylko jednej — ostatecznej — troski, Robert Emmons
(1999) dopuszcza ich wigcej. Wniosek Emmonsa jest uzasadniony empirycznie. Zatozenie o dwojakim
charakterze sytuacji egzystencjalnych jest analogiczne do tego rozroznienia.

7 Czg$¢ przyktaddéw przemiany, a takze powotanie si¢ przez Adamca na Jaspersa i wprowadzone przez
niego pojecie sytuacji granicznej (Adamiec, 1988, s. 89) dowodzi zbieznosci tej czgscei jego wywodow
z przedstawionymi tutaj cechami przemiany duchowe;j.

8 W badaniu wedtug procedury ex post facto badano 3 grupy, tacznie 49 oséb (w tym 39 kobiet
i 10 mezezyzn) w réznym wieku (przewaznie w przedziale 40-60 lat). Grupa zaawansowana (14 kobiet
i3 mgzczyzn) to osoby zaawansowane w pracy nad wlasnym rozwojem wewngtrznym, po szkoleniu w me-
todzie uzdrawiania urazow psychicznych WHH i po szkoleniu osiagania szczytowych standw $wiadomosci
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podstawowego poziomu (PS-1). Osoby te nicustannie pracuja ze soba ta metoda od okoto 1,5-2 lat i maja
za soba kolejne treningi, rozwijajace umiejgtnosci w tej pracy oraz w procesach osiagania standw szczyto-
wych na poziomie zaawansowanym. Grupa poczatkujaca (10 kobiet i 4 mgzczyzn) to osoby po szkoleniu
w metodzie WHH oraz PS-1, ktore ukonczyty w ciagu ostatniego 1,5 roku, i ktore albo krotko pracuja ta
metoda, albo korzystaja z metody rzadko. Grupg kontrolng stanowity osoby niestosujace zadnych technik
rozwoju osobistego (15 kobiet i 3 mgzczyzn).

° Przekierowujac swe rozwazania o przemianie na problematyke wartosci, Adamiec dodaje wiele inte-
resujacych idei, takich jak przyjecie, ze ,,Zgodnie z modelem dyfuzji wartosci, przemiana wewngtrzna beg-
dzie dotyczyta przede wszystkim warto$ci najblizszych nam, najbardziej centralnych — wartosci-identyfi-
katorow naszej tozsamosci”. Ocena, czy i w jakim stopniu odnosi si¢ to do przedstawianego w tym miejscu
rozumienia przemiany jako przemiany duchowej, nie miesci si¢ w ramach tego artykutu.
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