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The main intention of my text is to describe the specific
of the somatic turn of cultural studies and, to follow Chris
Barker’s proposition, “the desire to understand the ways in
which the body becomes the object of shaping and disci-
plining by social and cultural forces — i.e. how the body
acquires meaning in contemporary culture”. The above
problem provokes the consideration of the mutual rela-
tionships between the culture of late modernity and the
category of identity (especially the body in the process of
identity construction). The goal outlined in this way aims
to present contexts and space for the manifestation of the
issues of the body in contemporary culture, The aim of
the proposed deliberations is to present the problem of
the body from the perspective of reflexive identity (A. Gid-
dens), constructivism perspective (Z. Melosik, A. Grom-
kowska, M. Bogunia-Borowska), in selected therapeutic
systems (J. Kabat-Zinn, A. Lowen, S.&C. Block) and in the
final section | present the category of the body in the inte-
gral approach to development (K. Wilber). Also, | shortly
summarize my analysis and | point to the dangers of the
presented approaches especially in the dominant instant
culture practices.

Niniejszy artykul chce zadedykowac¢ wszystkim, ktérzy, podobnie jak przytaczani
w nim autorzy, przejeli sie stanem kultury Zachodu i tropia slady obecnego kry-
zysu naszej tozsamosci, przejawiajacego si¢, miedzy innymi, bezradnoscig miesz-
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kancéw $wiata zachodniego wobec negatywnych nastepstw pigknej, zaawanso-
wanej cywilizacji. Zgodnie z tym konstruktywne wydaje si¢ dzisiaj odwolanie do
tradycji Wschodu, skad w XX wieku przybyla do naszego kregu cywilizacyjnego
idea uwaznosci, idea wywodzaca sie z tradycji buddyzmu. Owocem tego spotkania
dwoch kultur jest wiele interesujacych interakcji umystowosci wschodniej i za-
chodniej. W tekscie pragne przyjrze¢ si¢ pewnym trendom w procesie aplikacji,
przeszczepu idei uwaznosci na glebie zachodniej racjonalnosci. Oczywiscie jest
to zaledwie przyczynek do poglebionych analiz kulturowych tego procesu, zdaje
sie takze, ze tekst ten wpisuje si¢ w nurt badan nad transformacja i wzajemnym
oddziatywaniem obydwu tradycji.

Druga rewolucja w psychologii, czyli pojawienie si¢ psychologii humanistycz-
nej, wprowadzita do dyskursu spotecznego nowe zagadnienia, a wérdd nich sze-
roka problematyke zdrowia calej osobowosci czlowieka, tworczos¢ jako kategorie
egzystencjalng, kategori¢ rozwoju integralnego, o ktérym ostatnio twérczo pisze
Ken Wilber, znany na $wiecie filozof i transpersonalny psycholog. Wraz z postu-
latem psychologéw humanistycznych, by zasiegiem swojego ogladu objac cale
szerokie spektrum $wiadomosci ludzkiej i wraz z postulatem ,,realizmu’, wigcej
uwagi zyskala za tym ,,pozytywna” strona zycia. Wielu badaczy zajmuje si¢ obecnie
badaniem psychologicznych proceséw tego, co nazywamy sukcesem lub szczes-
ciem w zyciu. Tak tez pojecia te zagoscily najpierw w pismach psychologéw hu-
manistycznych, takich jak: Erich Fromm, Rollo May, Abraham Maslow, Carl Ro-
gers, a z zyjacych jeszcze badaczy glownie Ken Wilber i Mihaly Csikszentmihalyi
eksploatujg te strone ludzkiej egzystencji. Pojecia te stopniowo przecieraly sobie
szlak do zbiorowej wyobrazni i zagoscity obecnie w wielu przekazach medialnych,
a w kulturze instant przybieraja posta¢ gotowych recept na udane zycie. Wiedza
psychologiczna znalazta szerokie grono propagatoréw, tym samym rynek eksper-
tow wspiera i napedza rozwoj tych analitycznych studidw.

Uwazna lektura kanonicznych prac z zakresu studiow kulturowych pozwala
na pewne uogolnienia. Wedtug Doris Bachmann-Medick kulturoznawstwo staje
si¢ obszarem nastepujacych po sobie zwrotow kulturowych, wokoét ktérych naste-
puje organizacja dyskursu i autorka wymienia kolejne zwroty, kreslac kartografie
studiéw kulturowych. I tak wymienia, jak nastepuje: interpretive turn, performative
turn, reflexive/literary turn, postcolonial turn, translational turn, spatial turn, iconic
turn (Bachmann-Medick, 2012). Natomiast Chris Barker w pracy Studia kulturowe.
Teoria i praktyka wymienia ponadto somatyczny zwrot studiéw kulturowych. Inten-
cja tak rozumianego zwrotu jest ,,pragnienie zrozumienia sposobu, w jaki cialo staje
si¢ przedmiotem ksztattowania i dyscyplinowania przez sily spoleczne i kulturowe,
czyli tego, jak cialo nabywa znaczenia w kulturze wspoélczesne;j” (Barker, 2005: 56).
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Przedmiotem analizy w tym szkicu bedzie specyfika zwrotu somatycznego,
z ukazaniem kilku waznych kontekstow, ku ktérym ciazy wspolczesna refleksja, by
rozwing¢ ogolng intencje: jak ciato nabywa znaczenia w kulturze wspotczesnej. Po-
stawiony w tytule problem prowokuje rozwazenie wzajemnych zwigzkéw pomie-
dzy kulturg pdznej nowoczesnosci a tozsamoscig (z uwzglednieniem zwlaszcza
ciala w procesie konstruowania tozsamosci). Jak pisze przywolywany na wstepie
Chris Barker: ,,Obserwujac rozwdj dyskursow wtadzy dyscyplinarnej na przestrze-
ni dziejéw, mozna ulokowa¢ poszczegdlne rodzaje «reziméw wiasnego ja» w kon-
kretnych okolicznosciach historycznych i kulturowych. Oznacza to, ze rézne ro-
dzaje podmiotéw s3 konsekwencja réznych formacji historycznych i spotecznych”
(Barker, 2005: 262). Tak zarysowany problem zmierza do ukazania subtelnych od-
cieni znaczeniowych z pola badan nad tozsamoscig epoki instant. Chcialbym od
razu zaznaczy¢, iz moja proba nie bedzie wyczerpujaca prezentacjg zagadnienia,
a zmierza do naszkicowania probleméw wytaniajacych si¢ z tak ujetego pola ba-
dawczego. Intencjg tego tekstu jest prezentacja kontekstow i ukazanie kilku zna-
czacych dyskurséw w rozwazaniach nad obecnoscia ciata w kulturze wspoétczesne;j.
Proponuje, po pierwsze, zarysowanie i zderzenie ze sobg dwoch dominujacych
perspektyw w badaniach nad cielesnoscig, mianowicie, wychodzac od rozwazan
Anthonyego Giddensa nad tozsamoscig refleksyjng i ujecia cielesnosci w ramach
tej koncepcji, zamierzam przyblizy¢ sposob, w jaki cialo bywa problematyzowane
w nurcie paradygmatu konstruktywistycznego oraz, po drugie, zaprezentuje kon-
cepcje i sposdb konceptualizowania ciata w podejsciu integralnym. Nie ukrywam,
ze propozycje konstruktywistyczne zestawione z podejsciem integralnym ujawnia-
ja prze$wiadczenie autora o korzysciach z przyjecia tej opozycyjnej perspektywy
oraz stabo$¢, jezeli nie putapki, podejscia konstruktywizmu kulturowego. Odwo-
tujac si¢ do przedstawicieli rozmaitych badan spotecznych, prébuje podsumowac do-
minujgce tendencje kultury instant poprzez kategorie cielesnosci. W dalszej czesci
szkicu prezentuje poglady Kena Wilbera na temat ,integralnej praktyki zyciowe;j”
jako czgsci jego integralnego podejscia do rozwoju, takze poglady Jona Kabat-Zinna,
niestrudzonego propagatora uwaznosci w terapii stresu i depresji, tworcy systemow
(MBSR) i (MBCT). Te aspekty ,,odkrycia uwaznosci’, obecne w zachodnich prakty-
kach, stanowig wazng inspiracj¢ w wymienionych polach zycia spolecznego, stanowia
zapowiedz alternatywy zapoczatkowanej przez rewolucje psychologii humanistycz-
nej. Przedmiotem analiz w tym opracowaniu jest system integralnej filozofii, a takze
sylwetka Kena Wilbera, prawdziwego pioniera wspotczesnych badan nad naturg roz-
woju duchowego, prezentujacego rewolucyjne podejscie do wzbogacajacego rozwoju
opartego na matrycy AQAL. Tematy te podejmowatem kilkakrotnie w swoich wczes-
niejszych pismach, jednak chcialbym przyblizy¢ srodowisku pedagogéw profil inte-
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gralnego stanowiska Kena Wilbera, ktorego pisma wcigz domagaja si¢ omoéwienia,
zwlaszcza dlatego ze podejscie zaprezentowane w idei ,,integralnej praktyki zyciowej”
daje szans¢ na zréwnowazony, synergicznie zbalansowany rozwdj osobisty nie tylko
i wylacznie pedagogow, ale takze ich podopiecznych w kierunku postulatéw psycho-
logéw humanistycznych, o ktérej Ken Wilber pisze, ze jest ,,psychologia ludzkiego
potencjatu”

Cialo w projekcie refleksyjnej tozsamosci

We wnikliwym studium Nowoczesnos¢ i tozsamosc. ,Ja” i spoteczeristwo w epoce
poznej nowoczesnosci Anthony Giddens przekonujaco rozwija paradygmat pono-
woczesnej tozsamosci w szerokim planie kulturowej transformacji. Ttem dla po-
glebionej analizy jest spoleczenstwo globalne pdznej nowoczesnosci. Jak zauwaza
Giddens, na radykalng odrebnos¢ spoteczenstwa nowoczesnego wpltyw ma przede
wszystkim niestychany dynamizm. Pisze: ,Nowoczesny $wiat «ucieka»: nie tylko
tempo zmian jest niepordwnanie szybsze niz w przypadku jakiegokolwiek wczes-
niejszego systemu, ale niespotykany jest takze zasieg i radykalny wplyw, jaki wy-
wierajg na zastane praktyki i zachowania spoteczne” (Giddens, 2006: 23). Giddens
wyrdznia trzy elementy sktadajace sie na to zjawisko: po pierwsze - rozdzielenie
czasu i przestrzeni; po drugie — wykorzenianie instytucji spotecznych; po trzecie —
refleksyjnos$¢. Wszystkie razem zawazg na wylonieniu si¢ nowej wykladni pojecia
tozsamos¢. Dwa ostatnie czynniki warte sg krotkiego omdwienia. Giddens wy-
réznia dwa rodzaje mechanizméw wykorzeniajacych, a mianowicie: srodki sym-
boliczne i systemy eksperckie, ktdre nazywa ogélnie systemami abstrakcyjnymi.
Srodki symboliczne to §rodki wymiany o znormalizowanej warto$ci, na przyktad
pienigdz. Natomiast systemy eksperckie to ogarniajace wszystkie obszary nowo-
czesnego zycia spolecznego formy ekspertyzy technicznej, obecnie obejmujace
réwniez relacje spoteczne i problemy osobowosci. Jak zauwaza: ,Lekarz, doradca
i terapeuta sg tak samo istotni dla systemdéw eksperckich nowoczesnosci jak na-
ukowiec, technik czy inzynier” (Giddens, 2006: 27). Kluczowym pojeciem dzia-
tania systemow eksperckich w przecieciu ze spolecznym zyciem jednostek jest za-
ufanie , ktore wspiera ograniczona wiedze techniczng, jaka ma wiekszos¢ ludzi na
temat skodyfikowanych informacji, ktére rutynowo wplywaja na ich zycie” (Gid-
dens, 2006: 28). Systemy eksperckie jako mechanizmy wykorzeniajace ,,odrywaja
zycie spoteczne od wzorcéw i ustalonych praktyk” (Giddens, 2006: 29). Trzecim
elementem dynamizmu nowoczesnych instytucji jest refleksyjnos¢, ktéra oznacza,
ze ,wigksza czes¢ spolecznej aktywnosci i materialnego stosunku do przyrody jest
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systematycznie poddawana rewizji ze wzgledu na nowo zdobyte wiadomosci lub
nabyta wiedze” (Giddens, 2006: 29). Typowa nowoczesna refleksyjnos¢ pozwala
rewidowac¢ kazda wiedze w obliczu nowych odkry¢ i teorii, zarazem sama stanowi
zrédlo niepokoju egzystencjalnego ludzi w epoce p6znej nowoczesnosci. Nato-
miast wykorzeniajace dzialanie systemow eksperckich to wedilug Giddensa ,,de-
waluacja umiejetnosci w wielu aspektach zycia spolecznego” (Giddens, 2006: 31).

W porzadku posttradycyjnym (to odmienna nazwa spoleczenstwa pdzno-
nowoczesnego) tozsamos¢ staje sie refleksyjnym projektem. Systemy abstrak-
cyjne okazujg sie istotne nie tylko i wylacznie, ,dla porzadku instytucjonalnego
nowoczesnosci, ale réwniez dla formowania i zachowania ciaglosci tozsamosci”
(Giddens, 2006: 48). Najbardziej znamienne powiazanie systemow abstrakcyjnych
i projektu tozsamosci refleksyjnej widoczne jest w rozwoju nowych form terapii
i doradztwa.

Z ogdlnego twierdzenia o tozsamosci jako projekcie refleksyjnym Giddens wy-
prowadza nastepujace cechy tak rozumianej tozsamosci:

1) tozsamos¢ jest projektem refleksyjnym, za ktdéry jednostka jest odpowie-
dzialna (nie jeste$my tym, czym jestesmy, ale tym, co z siebie zrobimy);

2) ,ja” tworzy trajektorie rozwoju od przesztosci do antycypowanej przy-
sztosci, ktora jest spojna i wynika z poznawczej swiadomosci roéznych faz
przebiegu zycia;

3) refleksyjnos¢ tozsamosci jest ciagla i wszechogarniajaca i polega na nie-
ustannym powracaniu do pytania: ,,Jak moge wykorzysta¢ ten moment,
zeby si¢ zmienic¢?”;

4) tozsamosc jako spdjna calos¢ zaktada narracje (narracja ,,ja” staje si¢ jaw-
na); prowadzenie dziennika i przepracowywanie autobiografii to gtéwne
zalecenia majace pomdc w utrzymaniu zintegrowanego poczucia ,,ja’s

5) samorealizacja zaklada panowanie nad czasem jako sposéb kontrolowa-
nia danego jednostce zycia;

6) refleksyjno$c¢ tozsamosci rozciaga sie na cialo;

7) samorealizacja jest rozumiana jako réwnowaga miedzy szansg a ryzykiem;
$wiat wypelnia si¢ mozliwymi, w sensie eksperymentalnych gier, jakie
moze teraz rozpoczac jednostka, sposobami bycia i dziatania;

8) moralng osig samorealizacji jest autentycznos¢ polegajaca na ,,byciu szcze-
rym z samym sobg’;

9) przebieg zycia jest postrzegany jako seria ,,przejs$¢”;

10) rozwdj ,ja” przebiega samozwrotnie; zintegrowana tozsamos¢, osiagniecie
autentycznego ,ja’, wynika z integracji do§wiadczen zyciowych w narracji
wlasnego rozwoju (Giddens, 2006: 105-111).
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Péznonowoczesny pejzaz egzystencjalny stawia przed czlowiekiem koniecz-
no$¢ wyboru sposréd rozmaitych form tworzenia tozsamosci i praktyk samoreali-
zacji, ale jednoczes$nie nie udziela wskazdwek, ktore z nich nalezy wybra¢. Wedlug
Giddensa z pomocg przychodzi pojecie stylu zycia, definiowanego ,,jako mniej lub
bardziej zintegrowany zesp6t praktyk, ktére podejmuje jednostka nie tylko dlate-
g0, Ze s3 uzyteczne, ale takze dlatego, ze nadaja materialny ksztalt poszczegélnym
narracjom tozsamosciowym” (Giddens, 2006: 113).

Jak zauwaza Giddens: ,,Im bardziej posttradycyjny jest porzadek, w ktérym
porusza sie jednostka, tym silniej styl Zycia dotyczy samego rdzenia tozsamosci,
jej ksztaltowania i przeksztalcania” (Giddens, 2006: 113). Istotg stylu zycia jest
wytworzenie calo$ciowego i uporzadkowanego wzoru postaw codziennych i na-
wykoéw, waznych z punktu widzenia wytworzenia poczucia bezpieczenstwa onto-
logicznego. Obok pluralizacji stylow zycia w epoce pdznej nowoczesnosci pojawia
sie pojecie planéw zyciowych, ktore, wedtug Giddensa, ,,s3 trescig refleksyjnie zor-
ganizowanej trajektorii tozsamosci” (Giddens, 2006: 118).

W warunkach péznowoczesnych, zauwaza Giddens,

narracja tozsamos$ciowa w ramach refleksyjnego projektu jest z natury krucha. Rezygnacja
z konkretnej tozsamosci moze dostarcza¢ konkretnych korzysci psychicznych, ale jest tez
z pewnoscig ciezarem. Jednostka jest zmuszona sama tworzy¢ i przebudowywac swoja toz-
samo$¢ ze wzgledu na zmienne doswiadczenia zycia codziennego i sklonno$¢ nowoczes-
nych instytucji do fragmentaryzacji tozsamosci jednostki. (Giddens, 2006: 254)

Pora wreszcie przedstawi¢ zebrane analizy Giddensa na temat roli i znaczenia
ciata w refleksyjnym projekcie tozsamosci. Jak zauwazyt Giddens, cialo jest ,,ukladem
dzialania, Zrédtem praktyk, ktdrego czynne zaangazowanie w codzienne interakcje
jest konieczne do zachowania spdjnego poczucia wlasnej tozsamosci” (Giddens,
2006: 137). Wedlug niego pozwala to wyrézni¢ podstawowe aspekty cielesnosci: wy-
glad ciala, sposéb bycia, zmystowos¢ ciala, rezimy cielesne. Epoka pdznej nowoczes-
nosci zaklada, ze w procesie konstruowania tozsamosci aktywna role odgrywa aktor
spoleczny. Jest to takze widoczne w odniesieniu do ciala. Jak pisze Giddens: ,,Zasada
czynnego konstruowania tozsamosci calkiem wprost dotyczy takze ciala. Zwigzane
bezposrednio z wzorami zmystowosci rezimy, jakim poddawane jest cialo, s pod-
stawowym mechanizmem kultywacji, a wrecz kreacji ciata, na ktérej koncentruje
si¢ instytucjonalna refleksyjno$¢ nowoczesnoséci” (Giddens 2006: 139). Omawiajac
interesujace nas zagadnienie cielesnosci, Giddens zadaje podstawowe pytanie: ,,Jak
rozumie¢ twierdzenie, Ze cialo stalo sie czescia refleksyjnosci nowoczesnosci?” (Gid-
dens, 2006: 142). Odpowied? jest nastepujaca: ,Wlasciwe epoce rozwinietej nowo-
czesnosci rezimy, ktérym poddawane jest cialo, i organizacja doswiadczenia zmy-
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stowego sa przedmiotem ciagtej refleksyjnej uwagi ze wzgledu na wielo$¢ mozliwych
wybordw. Zaréwno planowanie, jak i wybor jakiegos stylu zycia wiaza si¢ (z zasady)
z poddawaniem ciala pewnym rezimom” (Giddens, 2006: 142). Giddens wiaze to
zjawisko w problemem wystepowania czesto sprzecznych programow ,¢wiczenia
ciala” zawartych w tekstach poradnikéw, ktére zwrotnie stosujemy na sobie, ale jak
powiada: ,stajemy si¢ odpowiedzialni za projekt wlasnego ciafa (...), w pewnym
sensie jesteSmy zmuszeni je projektowac, tym bardziej, im bardziej posttradycyjne
s warunki spoleczne, w ktérych zyjemy” (Giddens, 2006: 142).

Ciato w perspektywie konstruktywizmu

Jak pisze Zbyszko Melosik, powolujac si¢ na Zygmunta Baumana: ,,Przez dtugi okres
nauki spoleczne probowaly dowiedzie¢ sie jak najwigcej — aby uzy¢ sformutowania
Z.Baumana - «o cztowieku utkanym z przedzy mysli i uczu¢: o czlowieku bezcieles-
nym». Cialo pozostawalo domeng biologéw, jak gdyby nie byto ono w Zaden sposéb
ksztattowane przez spoleczenstwo i wrazliwe na jego przemiany” (Melosik, 2010: 9).
Melosik jednak uwaza, ze problem cielesnosci stanowi¢ moze wyzwanie dla anali-
tykow kultury, gdyz ,doswiadczenie jednostki jest w duzym stopniu ucielesnione.
Spoteczna historia czlowieka jest takze historig jego ciata, a historia ciala z kolei ma
swoje wymiary spoleczne” (Melosik, 2010: 9). Autor problematyke ciala $cisle wigze
z kategoriami kobieco$ci, meskosci oraz seksualnosci. Jak dowodzi, czasy ponowo-
czesne kwestionuja podejscia esencjalne i naturalne w kwestii rozumienia cielesno-
$ci. Wraz z zakwestionowaniem esencjalnej wykladni cztowieczenstwa ponowoczes-
nos$¢ uznaje, ze »jego [cztowieka — moje J.M.] zakres okreslony jest zawsze przez
praktyki spoleczne definiujace, co oznacza by¢ czlowiekiem” (Melosik, 2010: 10).
Zgodnie z tym przekonaniem powiada Melosik: ,,biologiczna kobieta i biologicz-
ny mezczyzna stajg si¢ spotecznymi przedstawicielami tych plci, jesli egzemplifiku-
ja spoleczne (zmienne w czasie i pelne sprzecznosci) znaczenia, ktére wyznaczaja
kobiecos¢ i meskos¢ w danym spoleczenstwie” (Melosik, 2010: 11). Jak zauwazyt,
cialo ,,staje sie tekstem, w ktory wpisywane sg réznorodne konfiguracje spolecznie
konstruowanych znaczen meskosci i kobiecosci” (Melosik, 2010: 11). Generalny
wniosek dotyczacy ciala w tej perspektywie moze zosta¢ sformulowany nastepujaco:

Odczytywanie spolecznych znaczen ciala, wpisywanych w nie ksztattéw i konturdw, kolo-
réw oraz réznorodnych symboli dokonuje si¢ w Zyciu codziennym nieustannie. W kulturze
wspolczesnej (re)prezentowane sg przy tym rozne dyskursy ciata, ktore prowadzg ze sobg
walke o uzyskanie statusu ,ciala uniwersalnego” (idealnego czy ,,obowigzujacego’, ktore
wszyscy powinni ucielesniac). (Melosik, 2010: 11)
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Jak zauwaza Melosik, a nalezy potraktowac to przekonanie jako generalne na-
stawienie badaczy z nurtu konstruktywizmu spotecznego,

Nie ma ciala ,,naturalnego” — jest ono zawsze definiowane przez kulturowe i spoteczne pro-
cesy. W trakcie nich (re)konstruowana jest ,,prawdziwa” wiedza o ciele. Spoleczna presja
wywierana na jednostki powoduje, Ze wiedza ta jest przez nie akceptowana i uciele$niana
w cialach. Wiedza dotyczaca tego, jakie cialo ma by¢ (aby byto podziwiane i pozadane,
a przede wszystkim po prostu ,,normalne”), ma charakter normatywny i dyscyplinujacy.
(Melosik 2010: 13)

Podobne w istocie stanowisko zajmuje Agnieszka Gromkowska w tekscie Ko-
bieta epoki wiktoriatiskiej: spoteczne konstruowanie ciata i tozsamosci:

Kobieta i kobieco$¢ stanowia historyczne, spoteczne i kulturowe konstrukecje. Kobieta jest
kobieta w znaczeniu biologicznym czy fizjologicznym (rodzi si¢ jako kobieta), jednak do-
piero socjalizacja sprawia, iz staje si¢ kobietg jako jednostka spoteczng. Jest konstruowana
poprzez obowiazujace w danej epoce znaczenia kobiecosci. Jesli zaakceptuje je i ucielesni
je w sposob odpowiedni, wowczas jej kobieco$¢ uznana zostaje za ,,spotecznie adekwatng”.
(Gromkowska 2000: 59)

Przywolam jeszcze raz Melosika, gdy pisze tak: ,,Sukces jednostki w sferze sta-
wania si¢ kobietg czy mezczyzng zalezy przy tym takze od tego, czy jej predys-
pozycje genetyczne nakladaja sie na oczekiwania spoleczne (doskonale wida¢ to
na przykladzie obowiazujacego obecnie ,idealu szczuplego ciata® kobiety, ktory
jest osiggany tylko przez nieliczne z nich bez wysiltku; wiele kobiet prowadzi bez-
nadziejna walke ze swoja biologia w celu jego uzyskania)” (Melosik, 2010: 11).
W tym miejscu warto przytoczy¢ uwage Bauera: ,Podmiot zostaje tu uwiklany
w niebezpieczenstwo «wciagniecia» przez wir wplywéw spotecznych, wymagan
i narzuconej tozsamosci” (Bauer, 2004: 13).

Szczegolnym przypadkiem konstruktywistycznego podejscia do kwestii ciala
jest opisywana w tekscie Malgorzaty Boguni-Borowskiej Ekstremalne metamor-
fozy - projekt idealnego cztowieka i perfekcyjnego Zycia w ponowoczesnym swiecie
kultura ekstremalnych metamorfoz (Bogunia-Borowska, 2006). Autorka wiaze ten
ruch z typowym dla kultury konsumenckiej nastawieniem na kreatywnos¢, kon-
kurencyjno$¢, indywidualizm, przyjemnos¢ oraz mlodosc. Jak pisze:

Kultura konsumpcyjna coraz bardziej si¢ upowszechnia, co oznacza, ze jednostki niemal
automatycznie wskazany zestaw cech uznajg za jedyny obowiazujacy i wlasciwy. W konse-
kwencji mozna postawi¢ teze, ze weszlismy w kolejny, bardzo wyrafinowany etap rozwoju
kultury konsumenckiej. Ta faza przemian kulturowych i spotecznych jest na tyle wyrazista
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i klarowna, ze mozna jg opisywac jako osobne zjawisko, znajdujace wyraz w istotnych pro-
cesach dotyczacych zaréwno jednostek, jak i ich otoczenia, jednym stowem zycia codzien-
nego w wielu jego przejawach. Proponuje, abysmy okreslili ja mianem kultury ekstremal-
nych metamorfoz lub kultury makeover. (Bogunia-Borowska, 2006: 69)

Co wyroznia kulture ekstremalnych metamorfoz?

Autorka przybliza nam jej specyfike w nastepujacy sposéb: ,,Kultura metamor-
foz polega na dokonywaniu radykalnych, odwaznych, a nawet niejednokrotnie ry-
zykownych transformacji bardzo réznych sfer i wymiaréw ludzkiej egzystencji”
(Bogunia-Borowska, 2006: 69), oraz ,,Idea makeover rozpoczela sie od zmian wi-
zualnych aspektow ciala. Obecnie obejmuje wszelkie wizualne i estetyczne formy
zycia czlowieka” (Bogunia-Borowska, 2006: 71). Autorka szeroko omawia cechy
kultury metamorfoz, nas interesuje tutaj jej aspekt zwigzany z idea doskonale-
nia oraz wyksztalceniem wraz z nig kulturg ekspertéw i specjalistow. Jak pisze:
»Kultura metamorfoz to kultura doskonalenia, ale juz nie samodoskonalenia, ale
doskonalenia przy pomocy innych, ktérzy wiedza, jak tego w najkrétszym czasie
dokona¢” (Bogunia-Borowska, 2006: 71). Jak wynika z przytoczonych rozwazan
autorki, kulture metamorfoz mozna traktowac jako archetypowe wcielenie kultury
instant, wszak jedna z jej cech jest zapo$redniczenie samorealizacji czlowieka po-
przez kulture ekspertow i roznego rodzaju specjalistow od zmiany i rozwoju oraz
natychmiastowe rezultaty takich zabiegow.

Autorka przytaczanego tekstu zauwaza, Ze: ,Znaczenie specjalistow, czyli
dietetykdw, chirurgéw plastycznych, stomatologéw, ortodontow, wizazystow, sty-
listow, architektow, treneréw fitness, dekoratoréw, ogrodnikéw, organizatoréw
przyje¢, kreatoréw mody, psychologéw jest ogromne, gdyz bez ich pomocy zZadna
radykalna metamorfoza nie miataby szans na przeprowadzenie w krétkim czasie”
(Bogunia-Borowska, 2006: 70).

Podstawowg sile perswazyjng we wzmacnianiu oddzialywania na szybkie
transformacje stanowi¢ moze reklama, poddajaca jednostkom sposéb na stale
bycie trendy i na czasie, pozostaje jednak pytanie ,,czy poddanie si¢ woli i wizji
innych ludzi, nawet uchodzacych w kulturze za ekspertow, jest sposobem na au-
tentyczny i prawdziwy rozwdj jednostki w spoteczenstwie” (Bogunia-Borowska,
2006: 73). Autorka widzi w tym wielkie zagrozenie na utrate wolnosci, gdy pisze:
»Owo anektowanie ludzkiej tozsamosci i kreowanie perfekcyjnego czlowieka i jego
idealnego Zzycia prowadzi do sprawowania nad jednostka wtadzy. Odbierajac jej
mozliwos¢ kreacji wlasnej tozsamosci, w rzeczywisto$ci produkuje si¢ sztuczny
twor, ktory staje si¢ klonem innych takich samych jak on «produktow» eksperckiej
fantazji” (Bogunia-Borowska, 2006: 75).
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Ciato w perspektywie integralnej - wprowadzenie

Owszem, mozna zgodzic¢ si¢ z Kenem Wilberem, ktéry nazywa ponowoczesno$¢
kulturg ptaskiej Ziemi i zgodnie z tym w zapomnienie odeszly wszelkie rozwaza-
nia odwotujace si¢ do wartosci, a o wartosciach innych niz hedonistyczne w naszej
epoce trudno juz rozmawiac. Nastgpila wraz z tym degradacja dobrych obycza-
jow i obnizenie standardéw moralnych, rozmycie granic i zanik poczucia sacrum,
zatracenie moralnosci i zagubienie czlowieczenstwa. Krotko méwigc: brutalizacja
i barbarzynstwo kultury. Mam jednak pewnos¢, ze nie wszyscy pogodzili si¢ z tym
stanowiskiem.

W kulturze wspoélczesnej narasta jednak silne przekonanie i praktyki podwa-
zajace zarysowane wyzej tendencje. To zaledwie sygnal, ale w ostatnich dwéch
dekadach mamy jakby renesans pewnych istotnych zagadnient humanistycznych.
Istnieje obecnie wiele szkdt myslenia, ktore, idac pod prad obiegowych prawd,
wcigz zachowuja resztki humanizmu. W psychologii na przyklad pojawilo si¢ po-
jecie inteligencji emocjonalnej, w ktdrej upatrywa¢ mozna powrotu do zapomnia-
nych, wypartych tresci humanistycznych.

Jak zauwaza John Lechte w pracy Panorama wspétczesnej mysli humanistycz-
nej. Od strukturalizmu do postmodernizmu: ,Mozna oczywiscie spierac si¢ o to, co
powinno si¢ (dzisiaj) znalez¢ w kanonie filozoficznym (Zachodu), nie ulega jed-
nak watpliwosci, ze kanon ten nadal wywiera na nas przemozny wplyw” (Lechte,
1998). Zdezaktualizowaly si¢ mapy starego $wiata, autorytety wydaja si¢ zagro-
zone, pokomplikowaly si¢ nasze tozsamosci. Kultura wspolczesna dotknieta jest
chorobg permanentnego kryzysu. Swiat spoteczny skomplikowat sie na tyle, ze
fundamentalne dla naszej kultury wartosci stanely przed grozbg anihilacji. Rady-
kalna krytyka podstaw naszej egzystencji w wymiarze zbiorowym tchneta w nasze
zycie niczym niepohamowany sceptycyzm. Wkradl si¢ on w wymiar indywidual-
nego zycia, czynigc gltebokie spustoszenie w warstwie etycznej. Niemodne stalo si¢
w takim klimacie odwolywanie si¢ do wartoséci uniwersalnych, a zycie zwyklego
uczestnika kulturowej gry toczy nieodwotalnie nihilizm. I tak, w klimacie zmiany,
w tym pejzazu pojawila si¢ oryginalna mysl psychologiczna, wpisujac sie w bo-
gata tradycje europejskiej kontrkultury. Psychologia humanistyczna na starcie
wiec trafita na niezbyt przychylne srodowisko kulturowe, wydawalo si¢ bowiem,
ze wraz z upadkiem wszelkich, mocnych fundamentéw naszej kulturowej tozsa-
mosci w odstawke odeszlo myslenie odwotujace si¢ do wszelkich wartosci. Posa-
dzana przez wielu o naiwnos¢ czy idealizm psychologia humanistyczna by¢ moze
wplyneta na przetrwanie podstawowych ludzkich wartosci, takich jak: sens zycia,
odpowiedzialnos¢ i wolnosé¢ duchowa. Jak si¢ wydaje, w takim milieu kulturowym
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jest to przedsiewziecie cechujace sie wyjatkowa odwagg intelektualng. Kwestie du-
chowe dopominajg si¢ obecnosci w dyskursie publicznym, gdyz w epoce instant
zanika rozréznienie na sfere publiczng i prywatng. Wyjalowiona kultura plaskiej
Ziemi (Wilber) domaga si¢ wzmocnienia refleksji aksjologicznej, by da¢ zados¢
powolaniu cztowieka do pelnego, integralnego rozwoju.

Intencjg projektu integralnego jest docieranie do tresci wypieranych, pomija-
nych, nieznanych, zarazem ukazanie nurtéw, trendéw, ruchéw kulturowych jako
skltadowych niezmiernego ozywienia spotecznego na duchowym rynku. Zaszcze-
pienie buddyzmu na gruncie zachodnim powoduje wiele zaskakujacych zmian
w $wiadomosci ludzkiej, ale réwniez przemieszczenie dyskursu spolecznego.
Dowodem na to jest chociazby instytucja ,integralnych praktyk zyciowych” wy-
prowadzana z dorobku amerykanskiego mysliciela Kena Wilbera. Jednak jeszcze
raz powtdrze, zadaniem zaangazowanej krytyki jest stawianie pytan tak, by prze-
zwyciezy¢ impas, w jakim znalazta si¢ humanistyka wspdlczesna po okresie zbyt
wybujatego watpienia. Owszem, mozna zgodzi¢ si¢ z diagnoza kultury ponowo-
czesnej Kena Wilbera, nazywajacego ponowoczesno$¢ kulturg plaskiej Ziemi (zero
glebi; jedynie powierzchnia), ktéra, méwiac oglednie, nie sprzyja rozwazaniom
o wartosciach (a wiec o hierarchiach czy poziomach urzeczywistnienia), i w impe-
cie adiaforycznych tendencji (Bauman 1996) wyjatawia ja do cna, siejac spustosze-
nie etyczne wérdd jej mieszkancow, ktoérzy poruszaja si¢ bez wewnetrznej busoli
i doswiadczajg bolesnie upadku wiary w sens zycia (Giddens, 2006).

Tak oto rysuje si¢ pesymistyczna perspektywa postmodernizmu, w ktorej
dominujagcym nastrojem wsréd badaczy swiata kultury wydaje sie¢ zwatpienie
w sens tworzenia jakichkolwiek konstrukcji i ostateczne przekroczenie rozbicia
naukowego dyskursu. Wydawac¢ si¢ tez moze, ze wszelkie proby odchodzenia od
dominujacego idiomu postmodernistycznej narracji w filozofii skazane sg na nie-
powodzenie albo narazone bywaja na zarzut tworzenia nowych logocentrycznych
i imperialnych ram dla naszego myslenia. Wydaje sie réwniez, ze wszelka propo-
zycja wykraczajaca poza wspomniane dylematy postmodernistyczne;j filozofii kul-
tury nie ma szans na zaistnienie w $wiecie rozparcelowanego dyskursu na wiazki,
niespdjne male narracje. Tymczasem od lat co najmniej kilkunastu obecna jest
wizja integralna Kena Wilbera, amerykanskiego psychologa transpersonalnego
i filozofa.

Kultura ponowoczesna, a wiec kilku ostatnich dekad XX wieku, to epoka za-
niku wszelkich warto$ci uniwersalnych. Obecnie to zysk stal sie dominujgcym na-
pedem ludzi. W zapomnienie poszty wartosci inne niz hedonistyczne. Kulturowy
Disneyland oferuje nam zabawe jako podstawowsa forme uczestnictwa w kultu-
rowej grze. Przyspieszenie i wymieszanie wszystkiego na straganie §wiatowym to
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oznaka naszych czaséw. Czasy obecne nie sprzyjaja glebszej refleksji, dominuje
powierzchowny odbiér oraz mozliwos¢ nieograniczonego dostepu do ofert tej kul-
tury instant. Przy$wieca nam pomysl otrzymania wszystkiego od razu i w nieogra-
niczonej ilosci. Coraz trudniej w takich warunkach zachowa¢ réwnowage i celnos¢
wyboru. Gdy anything goes to w zyciu brakuje priorytetéw. Czasy ponowoczesne
ogarnela wszechogarniajaca ambiwalencja. Niepewnos¢ i upadek wszelkich oczy-
wistosci to kultura nieustannej zmiany i ptynnosci. Coraz trudniej zachowa¢ dzi-
siaj, w czasach nieustannego przepracowania zdrowie emocjonalne i zintegrowana
postawe zyciowa. Wydaje sie, ze rywalizacja zastapita ludzka solidarnos¢. Bogaci
zyja w bogactwie, a biedni w biedzie. Swiat rozpadt si¢ na strefy lokalne: z jednej
strony powstala juz cywilizacja globalna (np. Internet), z drugiej nastepuje powrdt
do lokalnych tradycji. Wydaje si¢, ze czasy ponowoczesne nie sprzyjaja moralnej
refleksji.

Na zakonczenie tych rozproszonych rozwazan o humanizmie epoki ponowo-
czesnej chce sie pokusi¢ o krotkie uogdlnienia. Jak wyglada duchowos¢ czlowieka
poczatku XXI wieku, przecietnego mieszkanca globalnej wioski? W klimacie glo-
balizacji nasza duchowos¢ tez przeszla ogromne przeobrazenia. Po raz pierwszy
w historii Wschod spotkal si¢ z Zachodem. Obydwie tradycje wplywaja dzisiaj na
siebie wzajemnie. Pragmatyczna cywilizacja Zachodu spotyka si¢ z ezoterycznym
Wschodem. Mamy dzisiaj dostep do zasobow, wszelkich zasobéw duchowych.
W obiegu ogdlnoswiatowym znalazly si¢ wszelkie obecne na rynku duchowym
idee. Na Zachodzie pojawily si¢ idee i praktyki, ktore przez dtugie stulecia stawaly
sie dostepne jedynie wybranym. Natomiast na Wschodzie zadomowila sie tradycja
naukowa Zachodu. To zdecydowanie fenomen XX wieku. Ludzie Zachodu szukaja
dzisiaj inspiracji na Wschodzie. Wschodnie idee przeniknely juz do codziennego
dyskursu czlowieka Zachodu. Wystarczy otworzy¢ jakikolwiek ilustrowany ma-
gazyn czy pooglada¢ telewizje! Wypada dzisiaj by¢ TRENDY, a pojecia czy idee
tych rdzennych tradycji weszly juz do codziennej konwersacji spotecznej. W dru-
giej potowie XX wieku pojawit si¢ na rynku duchowym New Age. Era Wodnika
to epoka calkowitego wymieszania sie tradycji i praktyk przypisanych wczesniej
i strzezonych przez wspoélnoty lokalne. W dobie nowych mediéow wszelkie istnie-
jace wczeéniej praktyki duchowe staly si¢ dobrem i towarem ogélno$wiatowym.
Nic, absolutnie nic, co wyraza ludzka tesknote za rozwojem duchowym, nie jest
juz tajemnica.

Tak wiec duchowos¢ cztowieka tuz po przelomie milenijnym nie ma jednolite-
go oblicza. Wazne jest jednak, aby czerpac z tradycji, tak by §wiat mdgt si¢ harmo-
nijnie rozwija¢. Niektére mody duchowe niedlugo przeming, ale wazne jest, aby
strzec tradycji wszelkich rdzennych praktyk duchowych.
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Problematyka ciata w wybranych systemach
terapeutycznych

Problematyka ciala nie omineta rowniez nurtéw psychoterapeutycznych znajdujac
tutaj znakomite artykulacje. Coraz powszechniejszy staje si¢ w $wiecie Zachodu
problem wzajemnych relacji pomiedzy cialem a umystem. Pojawilo si¢ wiec wiele
systemow terapeutycznych, dla ktérych dopiero obecnos¢ ciata i cielesnosci sta-
nowi podstawe naprawde zintegrowanego (nieredukcjonistycznego) modelu toz-
samosci.

Zdaniem Alexandra Lowena zdrowa tozsamos¢ skrywa sie catkowicie w ,,ja”
cielesnym. Lowen poswigcit wiele swoich prac (co wazne, od niedawna réwniez
wydawanych w Polsce), argumentujac za potrzeba wstuchiwania si¢ w potrzeby
ciala, ktdre jest naszym naturalnym wyposazeniem, a ktérego ignorowanie, czy
czesto wyparcie prowadzi do powaznych zaburzen tozsamo$ciowych. Tematyka
ta znalazla swoj wyraz w tytule jednej z prac Lowena, a mianowicie pracy Zdrada
ciata. Sledzi w niej Lowen procesy braku podmiotowej identyfikacji z wlasnym
cialem, co prowadzi wprost do patologicznego modelu funkcjonowania i zaburzo-
nego poczucia tozsamosci. Oczywiscie omawiane przeze mnie terapeutyczne kon-
teksty cielesnosci to obszar intensywnych badan podejmowanych w ramach wielu
odrebnych systemow terapeutycznych, jednak chcialbym przyblizy¢ zaledwie dwa
z nich, jako przyczynek do bardziej wyczerpujacych uje¢ problemu.

Dla wielu z nas ksigzka Swiadomg drogg przez depresje moze okazaé sie za-
skakujgcym spotkaniem z praktykowana na $ciezce medytacji uwaznoscig. Cho¢
autorzy zajeli si¢ w niej coraz bardziej alarmujacym problemem spotecznym, ja-
kim jest depresja, dreczaca wiele 0séb i rujnujaca zycie wielu z nich, jednak prze-
stanie tej pracy nie ogranicza si¢ wylacznie do anatomii tej choroby. Wychodzac
bowiem z doswiadczen medytacji (w tym szczegdlnie uwaznosci), oferuja wielu
poszukujacym osobom, przygniecionym czesto przez rozmaite zdarzenia zyciowe
lub obcigzonych nadmiernym stresem zycia, niespotykang na Zachodzie szanse
zetkniecia si¢ z catkowitg alternatywa wobec dominujacych praktyk terapeutycz-
nych. Oparta na treningu uwaznosci oraz zdobyczach terapii poznawczej propo-
zycja MBCT [Mindfulness-Based Cognitive Therapy] jest praca odkrywcza i dla
wielu czytelnikdw z pewnoscia okaze si¢ ostoja nadziei w $wiecie nadmiernego
ryzyka. Program terapeutyczny tam zawarty nawigzuje wprost do doswiadczen
kliniki redukgcji stresu w oparciu o uwaznos¢ zalozonej w roku 1979 przez Jona
Kabat-Zinna. Podobnie tutaj autorzy proponuja 8-tygodniowy trening uwaznosci,
w trakcie ktérego uczestnicy terapii wypracowuja wiasny styl treningu uwaznosci.
Wiele z zaproponowanych tam ¢wiczen medytacyjnych zmierza do zakorzenie-
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nia $wiadomosci w trybie bycia, czyli przekroczenia trybu dziatania nieskutecz-
nego, jak sie okazuje, w zapobieganiu skutkom wyniszczajacych zdarzen zycio-
wych. Odkrycie uwaznosci to z jednej strony proba podzielenia si¢ dobroczynnym
doswiadczeniem wyniesionym z praktyki uwaznosci oraz jednoczesnie odkrycie
we wlasnym Zyciu wagi uwaznosci jako nowego stylu Zycia w procesie osobistej
transformacji i odkrywaniu siebie. Tym samym propozycja ta wpisuje si¢ w ty-
powy nurt kultury wspodlczesnej, w ktdrej wystepuje wzmozone zainteresowanie
sprawg osobistego rozwoju, a kultura terapeutyczna zyskuje dzieki tej propozycji
humanistyczne oblicze. Istnieje oczywiscie szeroka gama takich eksperymentow
rozwojowych, mozna tu takze wspomnie¢ o pomysle integralnej praktyki zyciowej
Kena Wilbera.

Wracajac do pomystu terapii opartej na uwaznosci: bazuje ona na zdobyczach
psychologii poznawczej, dzigki ktdérej odkryto wage sprzezenia zwrotnego po-
miedzy umystem i cialem. Dlatego wiele miejsca poswigca sie tutaj na ukazanie
i praktykowanie uwaznosci, takze ciala, i docieranie do madrosci do$wiadczenia
zapisanego w ciele. Dla zdesperowanych ludzi, nieskutecznie szukajgcych rozwig-
zania probleméw jedynie dzigki mysleniu, otwarcie bramy ciata i doznan fizycz-
nych moze mie¢ catkowicie wyzwalajacy charakter. Jeszcze innym aspektem jest
réwniez waga emocji w zdrowym funkcjonowaniu. Dzieki praktyce uwaznosci od-
krywamy, po pierwsze, cialo jako zrédto madrosci oraz wage emocji po procesie
zdrowienia. Uczymy si¢ przede wszystkim postawy nieosadzajacej swiadomosci
oraz kultury psychologicznej i wgladu w nature myslenia i odczuwania. Tak wiec
zarysowana w projekcie MBCT praktyka uwaznosci to takze odkrycie na nowo
mozliwosci tkwigcych w naszym naturalnym potencjale czlowieczenstwa. Jest to
propozycja z pewnoscig optymistyczna, o czym $wiadcza dane z badan nad male-
jacym ryzykiem nawrotéw depresji u pacjentéw po kursie uwaznosci.

Trening uwaznosci uczy takze nowej postawy i jest to na pewno wazny walor
edukacyjny tego modelu. Jesli nie podejmujemy ryzyka, to tak naprawde okradamy
sie z szansy na do$wiadczanie zmiany oraz nie mamy wiedzy oraz uczucia wzrasta-
nia i uczenia si¢ poprzez doswiadczanie zycia. Aktywnos¢ jest najwazniejsza, a takze
nieunikanie kontaktu ze sobg w procesie transformacji. Jak mozemy si¢ rozwijac,
gdy jestesmy bierni i tkwimy w powtarzalnych, schematycznych zachowaniach?

Innym systemem terapeutycznym, w ktérym autorzy odnosza si¢ do ciala,
jest koncepcja MBB (Mind Body Bridging) autorstwa Stanleya i Carolyn Blo-
ckow. Tworcy tego modelu opieraja swojg koncepcje na technikach dostrojenia
i mapowania umystu-ciata. Zdaniem autoréw techniki dostrojenia to nasz ukiad
tozsamosci prowadzi do poczucia bycia odrebng jednostka i utraty kontaktu ze
Zrédtem. Jak pisza: ,Kiedy uklad tozsamosci jest nadaktywny, ogranicza twoja
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swiadomos¢, wywoluje strach, niszczy harmonie oraz réwnowage umystu i cia-
fa” (Block, Block, 2011: 26). Zdaniem autordéw ,,podstawg istnienia uktadu tozsa-
mosci jest szczegolny rodzaj mysli zwanych wymogami” (Block, Block, 2011: 27).
Zdaniem tworcow metody dostrajania ,,Kiedy wprawisz uklad tozsamosci w stan
spoczynku, to znaczy, gdy rozpoznasz wymogi oraz wewnetrzne opowiesci i nie
pozwolisz si¢ im prowadzi¢, do glosu dojdzie twoja naturalnie i swobodnie funk-
cjonujaca jazn” (Block, Block, 2011: 33). Jak pisza: ,,Ten uklad nie pozwala ci do-
$wiadczy¢ ani wyrazic¢ tego, kim naprawde jestes” (Block, Block, 2011: 35). Uklad
tozsamosci sprawia, ze jesteSmy w stanie odretwienia. Autorzy przywoluja stowa
jednego z uczestnikéw warsztatéw MBB: ,,I tak zyje swoim Zyciem (...), ale nie do-
swiadczam pelni swojej prawdziwej jazni, bo moéj uktad tozsamosci oderwal mnie
od mojego ciala, przyttumit moje zmysty. Odciagl mnie od tego, kim naprawdeg je-
stem” (Block, Block, 2011: 36). Dostrojenie sprawia, ze funkcjonujesz w naturalny
sposob. Sktada si¢ z dwoch krokow: po pierwsze - praktyka bycia swiadomym,
ktoéra wprawia uklad tozsamos$ci w stan spoczynku. Jak wyjasniaja, ,dzieki byciu
swiadomym wracasz do chwili obecnej i uswiadamiasz sobie obrazy, dzwigki, do-
znania fizyczne i przeplywajace mysli (...). Bycie $wiadomym uktadu tozsamosci
jest wszystkim, czego potrzebujesz, by wprowadzi¢ go w stan spoczynku” (Block,
Block, 2011: 39); po drugie — na tym etapie dostrojenia chodzi o ,,zaprzyjaznienie
sie z uktadem tozsamosci, co oznacza rozpoznawanie i rozumienie jego wymogow
oraz tego, w jaki sposob ograniczaja one twoje zycie” (Block, Block, 2011: 39).
Punktem centralnym metody dostrajania si¢ jest procedura mapowania umystu.
Pozwala ono zlokalizowa¢ wilasny uklad tozsamosci, wtedy takze, ,gdy wyciag-
niesz uklad tozsamosci na $wiatlo dzienne, obejmiesz go swoja swiadomoscia, be-
dziesz w stanie wyj$¢ poza ograniczajace cie mysli i uzyskac szeroka perspektywe”
(Block, Block, 2011: 49). Co réwnie istotne, uklad tozsamosci odcina nas rowniez
od ciata. Autorzy proponowanego modelu terapeutycznego proponuja proste ¢wi-
czenia, by odzyskac¢ kontakt z cialem.

Ciato w perspektywie integralnej

Celem tego tekstu jest zarazem ukazanie sylwetki Kena Wilbera, amerykanskie-
go pisarza, psychologa i filozofa transpersonalnego szerokiemu gronu odbiorcéw.
Ken Wilber to $wiatowej stawy pisarz, jeden z pionieréw i twdrca oryginalnego
podejscia do rozwoju osobistego oraz systemowego ujecia warunkéw transfor-
magcji kultury zachodniej do stadium integralnego. Autor wielu prac z zakresu
duchowosci, psychologii integralnej oraz tworca inspirujacego modelu rozwoju
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osobistego w postaci integralnej praktyki zyciowej. Ken Wilber nalezy do grona
najwybitniejszych wspotczesnych propagatoréw idei zblizenia Wschodu z Zacho-
dem. Obok innego amerykanskiego adepta buddyzmu, Jona Kabat-Zinna, nalezy
do najwybitniejszych przedstawicieli i autorytetow wprowadzajacych idee uwaz-
nosci i doswiadczenia medytacyjne do gtéwnego nurtu wspolczesnej psychologii
i psychoterapii. Cho¢ Wilber jest autorytetem w kwestiach rozwoju duchowego,
pozostaje w Polsce wciaz autorem stabo znanym, pomijanym do niedawna w ba-
daniach nauk spotecznych. Sam zorganizowal prezne osrodki rozwijajace filozo-
fie integralng zwane instytutami integralnymi. Inng kwestig pozostaje odbiodr jego
tworczosci sprawiajacy trudnos¢ réwniez badaczom jego dorobku, o zwyklym
czytelniku nie wspominajac, nie wylgcznie z powodu ogromu dziel jego autor-
stwa, ale przede wszystkim z zawilosci spraw, ktére w swojej tworczosci porusza.
Niezbedne zatem wydaje mi si¢ wprowadzenie w tematyke integralnej filozofii,
zawilo$ci i geneze uzywanej przez Wilbera terminologii, a takze wskazanie donio-
stosci i aktualnosci jego twodrczosci na dyskursywnej mapie badan kulturowych
i antropologicznych. Pojawiajg sie co prawda prace omawiajace jego dorobek, cze-
go dobrym przykladem sg publikacje Marzanny Kielar, eksplorujace edukacyjny
potencjal mysli Wilbera, jednak warto zarazem podkresli¢, ze kwestie rozwoju in-
tegralnego pieczetujace jego dorobek w dziedzinie ewolucji osobistej oraz kulturo-
wego przelomu pozostaja jednak jak dotad niezbyt popularne. Dla autora sprawg
niezwykle donioslg jest wprowadzenie do dyskursu edukacyjnego rozwazan Wil-
bera wokot kwestii integralnego rozwoju, a przede wszystkim nieznanej polskiemu
odbiorcy pracy Integral Life Practice. W kilku swoich ostatnich szkicach powotuje
sie na ide¢ integralnego rozwoju, jednak rozumiem, ze wymaga ona dokladniej-
szej prezentacji, tak, aby idea wyrosta na gruncie osobistej praktyki medytacyjnej
Wilbera i grona propagatorow znalazta pole zastosowan w $wiecie naszych spo-
tecznych zmagan, wzbogacajac perspektywe rozwoju osobistego o istotny punkt
odniesienia. Mysle, ze Ken Wilber, obok Jona Kabat-Zinna, nalezy do najbardziej
interesujacych autoréw inspirujacych si¢ mysla Wschodu. Oczywiscie mozna tak-
ze wspomnie¢ tworcze podejscie Daniela Golemana w badaniach nad inteligencja
emocjonalng, jako autora réwniez eksplorujacego doswiadczenia medytacyjne.
Tekst ten chcialbym potraktowac jako wstep do prezentacji stanowiska Kena Wil-
bera oraz przesledzenie literatury na temat tworczego wykorzystania do§wiadczen
medytacyjnych przez badaczy zachodnich.

Pisma Wilbera odegraty nieoceniong role w absorpcji filozofii wieczystej. Nie-
przypadkowo zalicza si¢ Wilbera do grona propagatoréw psychologii transperso-
nalnej, a wigc dziedziny mysli, w ktdrej rozpatruje si¢ zagadnienia szeroko rozu-
mianej duchowosci. Popularno$¢ zawdzigcza w pewnym stopniu uformowaniu sie¢



Ciato w procesie konstruowania tozsamosci 275

specjalnego typu odbiorcy duchowosci w epoce New Age, w ktdrej autorzy przesci-
gaja sie¢ w pokazywaniu duchowosci na wiele sposobow. Sam siebie uwaza za pan-
dita, a wigc nauczyciela, ktéry nie ma uczniéw - to pozycja skromnego outsidera.
Pisarstwu Wilbera patronuje misja dokonania syntezy dwoch kultur: wschodniej
i zachodniej, by w dojrzalej postaci swojej wizji integralnej kultury troski nie stra-
ci¢ niczego z dorobku kazdej z osobna. Nie mozna bowiem zgodzi¢ si¢ na ignoro-
wanie dorobku medytacji przez Zachéd, tak jak nie mozna zgodzi¢ sie na ignoro-
wanie dorobku naukowego przez Wschod. Wilber wigc pragnie zbudowac synteze
w taki sposéb, by da¢ zados¢ kazdej w swojej domenie. Nowoczesna duchowo$é
nie moze w rownym stopniu obejs¢ si¢ bez nauk Buddy, jak Freuda. Wydane dotad
prace (dotyczy to polskich przektadéw jego prac) swiadcza dobitnie, jak karko-
fomne to zadanie, ale jednoczesnie wida¢ precyzje i bieglos¢ poruszania tematow
z kazdej ze wspomnianych domen wiedzy. Kazda z jego ksigzek o$wietla kolejny
kontekst w oswajaniu zagmatwanych $ciezek ducha. Ten niezwykle ptodny *pisarz
zrecznie przedstawia i przyswaja w swoich pismach wlasne integralne stanowisko.

Jak napisalem, gtéwnym motorem jego pisarstwa jest che¢ usystematyzowania
dokonan na polu badan nad $wiadomoscig. W tradycji Zachodu rola ta zarezerwo-
wana jest dla psychologéw badz psychoterapeutéw. Ken Wilber nie ma wyksztal-
cenia psychologicznego, ale dokonania jego doréwnuja pracom takich teoretykow
i wizjonerdéw, jak chociazby sam Zygmunt Freud. Pisma Wilbera urzekaja prostota
i klarownoscig wgladu w najbardziej skomplikowane zagadnienia $wiadomosci.
Juz od pierwszych jego prac daje si¢ zauwazy¢ wielka odwage w przetamywaniu
dominujacych sposobéw dyskursywizacji tego fenomenu. Jak si¢ okazuje, prostota
i finezja idzie w parze z doskonalym warsztatem teoretycznym.

Ken Wilber moze cieszy si¢ zastuzong stawg w Ameryce, gdzie kazda jego ko-
lejna ksigzka jest wielkim wydarzeniem, jednak w Polsce jest on, pomimo wyda-
nych ksigzek, myslicielem stabo znanym. Wynika to z do$¢ nietypowego usytuo-
wania samego Wilbera w tradycji mysli wspdlczesnej z jednej strony, z drugiej zas
z faktu, Ze mysl integralna stawia kazdego czytelnika jego pism przed konieczno$-
cig zajecia wlasnego stanowiska w przepastnej tematyce duchowej naszych czasow.

Ten szkic ma takze udzieli¢ odpowiedzi na pytanie, czy integralna filozofia
kultury sprosta zadaniu, gdy idzie o zaplecze ideowe i teoretyczne dla teorii edu-
kacji. Chcialbym sprébowac przetozy¢ jezyk twoércy modelu integralnego Kena
Wilbera na jezyk toczacych si¢ wspolczesnie debat edukacyjnych. Mysle jednak,
ze praktycy edukacji wiele moga skorzysta¢ z debat rozgrywajacych sie w Amery-
ce, skad pochodzi idea integralnej edukacji. Co warto od razu podkresli¢, zadanie
nie bedzie fatwe, gdyz niejasne jest spoleczne zakorzenienie ruchu integralnego
w Polsce. Ken Wilber przekonuje w pracy Integralna teoria wszystkiego (2006), ze
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mozliwe jest stworzenie integralnej edukacji, podobnie jak medycyny integralnej
czy tez ekologii integralnej, a nawet i polityki. I wlasnie w preznych instytutach
integralnych w Ameryce tworzenie ruchu integralnego w edukacji staje si¢ wy-
zwaniem dla praktykéw. Co zauwazylem juz wczesniej, nauka w ponowoczesnosci
utracita powage (Lyotard, 1997) i wydaje si¢ dzisiaj, ze wszelkie ,wielkie narracje”
nie majg racji bytu. To samo dotyczy filozofii integralnej, ktora od kilkunastu juz
lat domaga si¢ ,,gltosu” i ,,pelnoprawnego” uczestnictwa w debacie wokét budowy
alternatywy dla wyczerpujacej si¢ misji szkoly operujacej z poziomu pierwszego
poziomu. Kryzys legitymizacji i reprezentacji wiedzy pozwala Denzinowi i Lincoln
(2009) w ogole nie rejestrowac faktu pojawienia si¢ alternatywy w postaci ruchu
integralnego, w momencie prezentacji dominujacych dyskurséw spotecznych. Tak
wiec komplikuje si¢ raczej szansa i mozliwo$¢ zakorzenienia spofecznego filozofii
integralnej Kena Wilbera. Potrzebna jest zatem akcja promocyjna i wzmocnienie
przestania tworcy Psychologii integralnej (2002). Wydaje si¢ jednak, Ze znaczacym
wkladem w rozwdj teoretycznych podstaw dla edukacji integralnej moze by¢ kon-
cepcja integralnego rozwoju, a szczego6lnie adresowana do ludzi wrazliwych i sa-
modzielnych idea integralnej praktyki zyciowej jako wehikulu rozwoju osobistego
i wzrastania wzwyz po spirali rozwoju.

Zdaniem Wilbera réwnie waznym elementem, obok prezentowanych elemen-
tow teorii integralnej, jest skuteczna praktyka integralna, umozliwiajaca z jednej
strony ewolucje $wiadomosci indywidualnej do poziomu integralnego, jak réwniez
dokonanie si¢ wielkiej transformacji kulturowej do postaci prawdziwie integralnej
kultury. Tutaj oczywiscie pojawia si¢ miejsce na prezentacje pogladéw Wilbera na
temat natury integralnego rozwoju oraz prezentacja ewolucji jego pogladéw na
temat praktyk umozliwiajacych dokonanie tej wielkiej transformacji. Dalsza czes¢
tekstu zmierza do wskazania naleznego miejsca dla koncepcji Integralnej Praktyki
Zyciowej jako modelu praktyki i sztuki integralnego zycia - to cenny wktad Wil-
bera w genealogie rozwoju zachodnich technik siebie.

Poczawszy od pracy Jeden smak (1999), Wilber prezentuje swoje przemyslenia
na temat praktyk wspierajacych ewolucje swiadomosci do poziomu integralnego,
ktére nazywa tam praktykami transformujacymi. W wydanej pdzniej pracy In-
tegralna teoria wszystkiego Wilber postuguje sie okresleniem integralna praktyka
transformujgca. Natomiast od momentu pojawienia si¢ pracy The Integral Vision,
a mialo to miejsce w roku 2007, postuguje si¢ na okreslenie praktyki integralnej
nazwg integralna praktyka zZyciowa. W roku 2008 Wilber wraz z innymi autorami
wydal prace Integral Life Practice, w calo$ci poswieconej sztuce Zycia integralnego.

Koncepcja integralnego rozwoju jest tworczym podejsciem do zagadnienia
rozwoju czlowieka, oddajac sprawiedliwos¢ wszystkim waznym dla zréwnowazo-
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nego i spdjnego rozwoju wymiarom egzystencji cztowieka. To wizja laczaca spoj-
ny rozwoj na wielu polach czy w wielu aspektach jednoczesnie. Idea integralnego
rozwoju oparta jest na modelu pracy nad calosciowym planem ludzkiego zycia,
w wymiarze: jazni, kultury i natury.

Wyraza rowniez zaufanie do ludzkiego potencjalu kreacji wlasnej integralnej
praktyki zyciowej, ktdra musi opiera¢ si¢ na wlasnym, indywidualnym projekcie
i aktywnosciach zgodnych z tg unikalng perspektywa zyciowa. Jest tu zawsze ot-
warte pole do eksploracji i rozwigzan zgodnych z praktykowanymi w zyciu aktyw-
no$ciami, a rola integralnego pogladu polega na Iaczeniu tych aktywnosci w mo-
del przemyslany i na tyle integralny, jaki jest tylko mozliwy. Jesli wiec praktykujesz
medytacje, to rozwdj integralny pokaze ci dodatkowe pole aktywnosci w obszarze
kultury i natury.

Jak pisze Wilber w Integralnej teorii wszystkiego: ,Zasadnicza idea integralnej
praktyki transformujacej jest prosta: im wigcej aspektéw naszego bytu jednoczes-
nie ¢wiczymy, tym bardziej prawdopodobna jest transformacja. Innymi stowy, IPT
powinna w jak najwiekszym stopniu obejmowac «wszystkie kwadranty, wszystkie
poziomy»” (Wilber, 2006b: 214-215). Tak pisze nastgpnie: ,Mowiagc o «wszyst-
kich poziomach», mam na mysli fale istnienia: od materii poprzez cialo, umyst,
dusze do ducha; «wszystkie kwadranty» odnosza si¢ natomiast do wymiaréw «ja»,
«my», «to» (inaczej do jazni, kultury i natury; sztuki, zagadnien moralnych i nauki;
pierwszej, drugiej i trzeciej osoby). A zatem praktykowanie «wszystkich kwadran-
tow, wszystkich pozioméw» obejmuje ¢wiczenie fal fizycznych, emocjonalnych,
mentalnych i duchowych w jazni, kulturze i naturze” (Wilber, 2006b: 215).

Celem Integralnej Praktyki Zyciowej [Integral Life Practice] jest uswiadomie-
nie sobie pelnego spektrum swoich wyjatkowych i specjalnych zdolnosci. Dzigki
codziennej praktyce na wielu arenach czy modulach mozesz doswiadczy¢ wigkszej
wolnosci i pelni swojego zycia.

Podstawa ILP jest prosta; jesli wezmiesz ciato, umyst i ducha (jako poziomy)
i jazn, kulture i nature (jako ¢wiartki), a nastgpnie stworzysz kombinacje, wtedy
otrzymasz dziewie¢ mozliwych przestrzeni wzrostu i przebudzenia. ILP jest pierw-
szym podejsciem do kombinacji ich wszystkich dla bardziej efektywnej transfor-
macji osobistej. Dlatego w innych pracach Wilber pisze o praktykach transforma-
cyjnych (inna nazwa dla ILP). Jesli wezmiemy trzy poziomy (cialo, umyst i duch)
w czterech ¢wiartkach, to otrzymamy 12 przestrzeni. ILP stworzyta praktyczne
¢wiczenia dla wzrostu we wszystkich 12 wymiarach, co jest radykalnie unikalnym
ibez precedensu w historii podej$ciem do wzrostu, rozwoju i przebudzenia. Kazdy
moze stworzy¢ wlasng ILP, ktora okaze si¢ efektywna. ILP wyraza si¢ w czterech
podstawowych (core) modutach: Ciato, Umyst, Duch i Cien. AQAL - wszystkie
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¢wiartki (ja, my, to) i wszystkie poziomy (cialo, umyst, duch). Oznacza to doswiad-
czanie i kultywowanie ciala, umystu i ducha w jazni, kulturze i naturze. Inaczej
mowiac, to, co zrealizowane w jazni, uciele$nione jest w naturze i wyrazone w kul-
turze (Wilber, 2006b: 217).

Jak pisze Wilber, rozwojowe modele ogélnie zgadzajg sie z tym, ze ludzie od
urodzenia przechodzg przez serie stadidw czy fal rozwojowych: ,,Nizsze, wczes-
niejsze stadia s3 wstepnymi, czeSciowymi i fragmentarycznymi pogladami na
$wiat, podczas gdy wysokie stadia sg zintegrowane, rozumiejace i holistyczne.
Z tego powodu wczesne stadia czgsto nazywane sa pierwszym rzedem, a wyzsze
stadia nazywane sg drugim rzedem” (Wilber, Patten, Leonard, Morelli, 2008:
XV). Jak pisze: ,Na integralnych stadiach rozwoju wewnetrzny $wiat zaczy-
na mie¢ znaczenie, aczy sie, i wlasnie pojawia si¢ jako «uni-verse» - «jeden
$wiat» — pojedynczy, zjednoczony i zintegrowany $wiat, ktéry taczy nie tylko
rozne filozofie i idee o $wiecie, ale takze rézne praktyki wzrostu i rozwoju” (Wil-
ber, Patten, Leonard, Morelli, 2008: XV). Celem integralnej praktyki zyciowej
jest ogarniecie wszelkich plaszczyzn, na ktorych przejawiaja sie mozliwosci
wzrostu i rozwoju.

Jak pisze: ,Integralna Praktyka Zyciowa jest takg zintegrowang praktyka,
praktyka, ktéra pomoze ci wzrasta¢ i rozwijac si¢ do twoich pelnych potencja-
téw - do twojej wewnetrznej Wolnosci i najwiekszej Pelni w $wiecie calej oka-
zalosci (w zwigzkach, pracy, duchowosci, karierze, w grze, w zyciu samym)”
(Wilber, Patten, Leonard, Morelli, 2008: XV). Integralna Praktyka Zyciowa za-
wiera wszystkie wymiary istnienia (fizyczny, emocjonalny, umystowy i duchowy
w jazni, kulturze i naturze). Dzialanie praktyki oparte jest na wspolzaleznosci
i synergii. Jak pisze: ,(...) wspotzalezno$¢ (cross training) w sposéb radykalny
przyspiesza rozwo6j wszystkich wymiaréw - ciala, umystu, ducha i cienia - an-
gazujac szybsze, bardziej efektywne, bardziej wydajne praktyki” (Wilber, Patten,
Leonard, Morelli, 2008: XVT).

Prezentowane wyzej rozwazania dotyczg instytucji integralnej praktyki zycio-
wej, w ktorej integralng cze¢$¢ stanowi modul Cialo, ktory wlaczy¢ trzeba w projekt
integralnego rozwoju. Jednak, jak postaram sie wykaza¢, cialo stanowi problem
dla wielu badaczy wspolczesnych, a wedlug Kena Wilbera rozwigzanie mozliwe
jest projekcie integralnego rozwoju.

Zdaniem Wilbera gtéwnym problemem, ktérego rozwiazanie jest mozli-
we dzieki podejsciu integralnemu (podejsciu wszystkich poziomoéw, wszystkich
¢wiartek), jest to, co Schopenhauer nazywal ,wezlem $wiata”, mianowicie problem
umystu-ciata (Wilber, 2002: 213), a poza tym ,,znaczna cz¢s¢ problemu umystu-
-ciala jest wytworem plaskiej Ziemi” (Wilber, 2002: 213).
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Chcialbym przytoczy¢ kilka fragmentéw z pracy Kena Wilbera Psychologia
integralna dla zilustrowania tego pogladu, ktory, zdaniem Wilbera, wykazuje eks-
pansj¢ naukowego podejscia oraz zmierza do wykluczenia elementéw pierwszej
¢wiartki (intencjonalnej), do wykluczenia obszaréw subiektywnych w naukowym
dyskursie (analiza gérnej prawej ¢wiartki — behawioralna).

Wilber w nastepujacy sposéb precyzuje swoj poglad: ,,Nie rozréznienia umy-
stu i ciala, ktore jest co najmniej tak stare jak cywilizacja i nigdy nikogo wczes-
niej nie niepokoilo, lecz rozdzielenia umystu i ciata, ktére jest szczegélng zmiang
chorobowa w $wiadomosci modernistycznej i postmodernistycznej, towarzyszaca
skurczeniu si¢ Kosmosu w ptaska Ziemi¢” [wyrdzn. J.M.] (Wilber, 2002: 213). Do-
daje zaraz: ,Jest tak, bowiem na plaskiej Ziemi napotykamy uporczywy dylemat
zwigzany z relacja umystu i ciata: dla umystu (§wiadomosci, uczucia, mysli, przy-
tomnosci) — krétko moéwiac, dla obszaréw Lewej Reki — nie ma miejsca w $wiecie
opisywanym wylacznie w kategoriach Prawej Reki (materialnego ciala i mdzgu)
i umyst staje si¢ «duchem w maszynie»” (Wilber, 2002: 213). W pelni zgadzam sie¢
w Wilberem, gdy pisze: ,,Stajemy zatem wobec dwdch najwyrazniej oczywistych,
lecz sprzecznych prawd: prawdy bezposredniego doswiadczenia, ktére méwi mi
nieomylnie, ze swiadomo$¢ istnieje, oraz prawdy nauki, ktére méwi mi nieomyl-
nie, ze $wiat sklada sie wylacznie z ukladéw podstawowych jednostek (kwarkow,
atomow, strun itd.), ktore nie majg zadnej swiadomosci i zaden nowy ukfad tych
bezrozumnych jednostek nie da w rezultacie umystu” (Wilber, 2002: 213). Zda-
niem Wilbera problem ten (to znaczy ciala i umystu) znajduje wiele rozwigzan, ale
dominujg dwa: dualizm i fizykalizm. Postawa dualistyczna wywierata najwiekszy
wplyw na poczatku ery modernistycznej (od Kartezjusza do Leibniza); natomiast
pozniej i do dzi$ przewaza poglad fizykalny.

Postaram sie scharakteryzowac za Wilberem te dominujgce rozwigzania oraz za-
prezentuje rozwigzanie integralne problemu, jako najbardziej wywazone i zaawan-
sowane, jakim dysponujemy na progu XXI wieku. Wilber charakteryzuje poglad
fizykalny w nastepujacy sposob: ,Wedlug podejscia fizykalnego (lub materialistycz-
nego) istnieje tylko wszechswiat fizyczny, najlepiej opisany przez fizyke i inne nauki
przyrodnicze, i nigdzie w tym fizycznym wszechswiecie nie znajdujemy §wiadomo-
$ci, umystu, doswiadczenia ani przytomnosci. Te «doznania wewnetrzne» sg jedynie
zludzeniami (lub w najlepszym razie produktami ubocznymi pozbawionymi jakiej-
kolwiek autentycznej realnodci)” (Wilber, 2002: 214). Jak pisze Wilber:

W mojej terminologii ta argumentacja brzmi tak: wszystkie obiektywne systemy opisy-
wane s3 W jezyku «to», natomiast doswiadczenie, $wiadomos¢ i wlasciwosci opisywane
w jezyku ,,ja’, wigc jesli wierzymy, ze $wiat opisywany przez nauke jest Swiatem ,,rzeczywi-
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$cie rzeczywistym” — a jest przeciez wiele stusznych powoddw, by sadzié, ze wlasnie nauka
daje nam najwieksze nadzieje na odkrycie prawdy — wowczas naturalnie musimy wierzy¢,
ze wlasciwosci, doswiadczenie i $wiadomos¢ nie sg ,,rzeczywidcie rzeczywiste’, lecz sg ztu-
dzeniami lub produktami ubocznymi albo drugorzednymi cechami rzeczywistego $wiata
ukazanego przez nauke. (Wilber, 2002: 214-215)

Dualisci natomiast przekonuja, ze istnieja dwa byty: swiadomos¢ i materia. Jak
pisze Wilber:

Ale (...) dualiéci stajg przed odwiecznym dylematem: jak dwie catkowicie rézne rzeczy
moga na siebie wpltywaé? Duchy, jak wszyscy wiemy, nie przesuwajg $cian, lecz przez nie
przenikajg, wiec jak duchowy umyst moze wywiera¢ jakis rzeczywisty wpltyw na materialne
cialo? Samo wykazanie, Ze umyst nie moze zosta¢ sprowadzony do materii, odbiera duali-
stom mozliwos¢ objasnienia, jak umyst moze oddziatywa¢ na materie. Dlatego wielka trud-
nos¢ sprawia im wyjasnienie chocby tego, dlaczego moge rusza¢ reka. (Wilber, 2002: 216)

Zdaniem Wilbera

cze$¢ (...) trudnosdci wynika z faktu, ze oba gléwne stanowiska przyjely terminy plaskiej
Ziemi i probuja nimi zonglowa¢, aby uzyskaé rozwiazanie, ktore, z czym praktycznie wszy-
scy sie zgadzaja, nie jest zadowalajace. Jesli natomiast uzyjemy podejscia ,wszystkich po-
ziomow, wszystkich ¢wiartek’, od razu zauwazamy, ze ,,umysl” i ,,cialo” majg dwa bardzo
rdzne znaczenia, co pokazuje, ze w jednym problemie w rzeczywistoéci kryja sie cztery
problemy. (Wilber, 2002: 216-217)

Ogodlnie problem ten Ken Wilber ilustruje w ten sposéb:

Po pierwsze, ,,cialo” moze oznaczac biologiczny organizm jako catosé, wlaczajac w to mozg
(kore nowa, system limbiczny, pied moézgu itd.) — inaczej méwiac, ,,cialo” moze oznaczaé
calg Gorng Prawg ¢wiartke, ktorg bede nazywat ,, organizmem” Organizm bede nazywat
»Cialem” (...). Zatem mozg znajduje sie w Ciele, co jest powszechnie akceptowanym pogla-
dem naukowym (i $cistym opisem Gornej Prawej ¢wiartki). (Wilber, 2002: 217)

Ale - jak pisze - ,,«cialo» moze rowniez oznacza¢ i dla przecig¢tnej osoby
rzeczywiscie oznacza subiektywne uczucia, emocje i doznania odczuwanego
ciala” (Wilber, 2002: 217). To drugie rozumienie ,,ciala” wedtug Wilbera loku-
je si¢ w Gornej Lewej ¢wiartce. Rezultatem redukcjonizmu plaskiej Ziemi jest
fakt, ze:

Gdy Kosmos zostaje zredukowany do ptaskiej Ziemi (naturalizm, fizykalizm, materializm
naukowy), wewnetrzne zjawiska obszaru ,,ja” nadal sq odczuwane i silnie odbierane intuicjg
(umyst moze kontrolowa¢ ciato, mamy pewien stopiert wolnej woli, mamy $wiadomos¢,
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istnieje jedno$¢ doswiadczenia), ale te zjawiska skonfrontowane sg ze $wiatem uwazanym
za catkowicie realny, w ktérym istniejg tylko opisywane przez nauke zjawiska ,,to”. (Wilber,
2002: 219)

Kolejng wazng dystynkcja w problemie rozrdznienia ciata Ken Wilber prezen-
tuje w ten sposdb:

istnieje réznica migdzy umystem (formop) i odczuwanym ciatem (witalnym i czuciowo-
-ruchowym). Tej réznicy mozna doswiadczy¢ we wnetrzu, czyli w obszarach Lewej Reki.
Nie jest to dualizm, lecz raczej przypadek ,,przekraczania i wlaczania” i niemal kazdy ra-
cjonalnie myslacy dorosly odczuwa te przekraczajaca czesé, w tym sensie, ze umysl, kiedy
dobrze sie czujemy, moze kontrolowa¢ cialo i jego pragnienia. Ale kiedy ,cialo” oznacza
organizm Prawej Reki, a ,,umysl” oznacza mézg Prawej Reki, wszystkie wewnetrzne etapy
jakosciowego rozwoju (od ciala przez umyst i dusze do ducha) s3 pominiete — wszystkie te
jakosciowe rozréznienia calkowicie ging w materialnym monizmie, ktéry nie rozwigzuje
problemu, lecz go wymazuje. (Wilber, 2002: 220)

Jak zauwazyt Wilber:

Dualista (...) uznaje realno$¢ zaréwno §wiadomosdci, jak i materii, ale na ogét nie ma na-
dziei ich polaczy¢. ,,Umyst” rozumiany ogélnie jako to, co ,wewnetrzne’, i ,,Cialo” rozumia-
ne ogolnie jako to, co ,,zewnetrzne”, wydaja sie rozdzielone nieprzebyta przepascig — duali-
zmem podmiotu i przedmiotu. (Wilber, 2002: 220)

Aby rozwigza¢ zarysowany problem, nalezy rozwazac go z perspektywy in-
tegralnej. Wedlug Wilbera rozwigzanie przynosi jedynie uznanie transracjonal-
nych etapow rozwoju. Jak dodaje Wilber: ,rozwigza¢ go mozna wylacznie na
postracjonalnych etapach rozwoju - etapach generalnie traktowanych z podej-
rzliwoscig, ignorowanych lub aktywnie negowanych przez wigkszo$¢ racjonali-
stycznych badaczy” (Wilber, 2002: 221). Natomiast w perspektywie integralnej,
wedlug Wilbera:

Podmiot i przedmiot sg zaréwno odrebnymi bytami, jak i aspektami tej samej rzeczy:
prawdziwa jedno$¢ w réznorodnosci. Ale tej jednosci w ré6znorodnosci nie mozna wyra-
zi¢ racjonalnymi terminami w sposdb majacy sens dla osoby, ktéra nie doznata do$wiad-
czenia transracjonalnego. Zatem ci, ktérzy pragng uzyska¢ ,,dowod” tego nieudalnego
rozwigzania, moga go znalez¢ jedynie w dalszym rozwoju wlasnej §wiadomosci. Chociaz
to rozwigzanie (,musisz dalej rozwija¢ swoja §wiadomos¢, jesli chcesz poznacd jej pelne
wymiary”) nie zadowala racjonalisty (czy to dualisty, czy fizykalisty), niemniej zgodnie
z autentycznie integralnym paradygmatem jest jedynym mozliwym do przyjecia. (Wil-
ber, 2002: 221)
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Zdaniem Wilbera ,,rozwigzanie wezta §wiata” ,,dokonuje sie poprzez odsto-
niecie postracjonalnych, niedualnych etapéw rozwoju $wiadomosci” (Wilber,
2002: 222). Istota integralnego podejscia do problemu umystu-ciata zawarta jest
w dwoch fazach. Zdaniem Wilbera:

pierwsza polega na przejéciu od opiséw redukcjonistycznych do obejmujacych wszystkie
¢wiartki. Uznanie czterech ¢wiartek (Iub po prostu Wielkiej Trojki) pozwala na wiaczenie
na réwnych prawach fenomenologicznych relacji w pierwszej osobie (,ja”), intersubiektyw-
nych kontekstow drugiej osoby (,my”) i fizycznych systemow trzeciej osoby (,,to”) — bedzie-
my to nazywali ,1-2-3 badan nad swiadomoscig”. (Wilber, 2002: 223)

Druga faza, zdaniem Wilbera, ,polega na przejsciu od ujecia obejmujace-
go ,wszystkie ¢wiartki” do ujecia obejmujacego ,wszystkie poziomy, wszystkie
¢wiartki” (Wilber, 2002: 223). Jak konkluduje Wilber:

(...) ogromna ilos¢ danych - przedmodernistycznych, modernistycznych i postmoder-
nistycznych — wskazuje wyraznie na podejscie integralne, obejmujace wszystkie ¢wiartki
i wszystkie poziomy. Calos¢ tych danych wskazuje jednoznacznie na fakt, ze jestesmy dzi$
bliscy moze jeszcze nie uksztaltowania kompletnego i integralnego obrazu swiadomosci.
Lecz u$wiadomienia sobie, ze nic innego nas juz nie zadowoli. (Wilber, 2002: 228)

W rozwazaniach prezentujacych poglad integralny Kena Wilbera dazytem do
ukazania realnych niebezpieczenstw podejscia redukcyjnego oraz jednoczesnie do
przyblizenia podejscia opartego na modelu AQAL, aby wskaza¢ rozwigzanie tego
~wezlowego problemu” nowozytnej filozofii zachodniej.

Zakonczenie

Moim zdaniem nie wystarczy juz dzisiaj krytyka kultury konsumenckiej ani ab-
surdoéw kultury eksperckiej — i to jest apel do pedagogéw — powinnoscig jest nato-
miast prezentowanie ,,podejscia pozytywnego’, bowiem ostrze krytyki czesto sieje
spustoszenie, watpliwosci i odbiera nadzieje, ze podjety trud ma jakikolwiek sens.
Zawarte w poradnikach rozwoju $wiadomosci ciala porady, a takze filozofia ru-
chu makeover (modelowanie ciala), oparta na ideale ciata ,,pigknego, szczuptego
i mlodego’, traktowanie ciala jako tekstu, czego przejawem jest tatuaz, makijaz,
ozdoba, réwniez rytualne skrywanie ciala ze wzgledu na ple, religie czy choro-
be, ma swe dopelnienie w kulturowej utopii agelessu, a wiec w pogoni za ideatem
w odrzuceniu choroby, szpetoty, starosci czy kalectwa.
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Ruch spoteczny promujacy zdrowie i cielesno$¢ moze natrafi¢ na opor przed
poddaniem si¢ nakazom autorytetéw kulturowych i przeobrazi¢ si¢ w spoleczne
niepostuszenstwo, co prowadzi do zguby, a filozofia carpe diem moze prowadzi¢ do
poruszania po kruchym lodzie samozaglady. Moim zdaniem warto tez, a moze prze-
de wszystkim, promowa¢ zjawiska zmierzajace w kierunku wykraczajacym poza
negacje kultury. Wilber od lat skutecznie promuje na Zachodzie stanowisko inte-
gralne. Integralna duchowos¢, obejmujaca ciato, to duchowos¢ afirmujaca ciato po-
przez praktyki angazujace petnie czfowieka, cztowieka integralnie zmierzajacego ku
pelni cztowieczenstwa. Jakze ubogie wydaja sie praktyki wyroste w gtéwnym nurcie
kultury konsumenckiej - takze te ostatnio ukazujace si¢ w ruchu makeover, filozofii
transhumanizmu, filozofii posthumanizmu oraz perspektywa klonowania.

Ken Wilber, znany na $wiecie gtéwnie jako twdrca integralnego modelu rozwoju,
zaproponowal nam swoja wizje integralnych praktyk zyciowych (ILP - Integral Life
Practices), a wiec modelu zycia $wiadomego, w ktérym nasze codzienne aktywnosci
zorganizowane zostaja w prace nad dfugofalowym rozwojem. Jednak, jak wszyscy
wiemy, to przestroga Wilbera, mapy nie nalezy myli¢ z terytorium, ktore opisuje.

Podobnie jest ze sprawa rozwoju. Owszem, pewne wskazéwki praktyczne sg
oczywiscie potrzebne; niemniej jednak zasadnicza sprawa sprowadza sie raczej do
materii naszego niepowtarzalnego istnienia i naszej sytuacji, stowem, wiele zalezy od
naszego rozumienie tego przestania czy instrukcji. Nabieraja one znaczenia dopiero
w perspektywie naszego specyficznego egzystencjalnego i spolecznego zakotwi-
czenia. Nie chce przez to powiedzie¢, ze lektura prac Wilbera jest niepotrzebna.
Owszem, mozna traktowaé opisane przez niego sprawy jako rodzaj przewodnika
po terytorium duchowym, niemniej sytuacja naszego niepowtarzalnego poloze-
nia zyciowego sprawia, ze niezaleznie od tego powinni$my zdecydowanie trzymac
si¢ naszego unikalnego kontekstu. W zasadzie dla zycia Swiadomego nie ma zadnej
alternatywy. Nawet piekny Disneyland okazuje si¢ jedynie namiastka wobec atrakeji
zycia w pelni przebudzonego. My, ludzie Zachodu, zbyt wiele uwagi poswiecamy na
eksploracje $wiata zewnetrznego, zaniedbujac $§wiat wewnetrzny. Dowodem na to jest
wybujala technologicznie cywilizacja. Tymczasem na Wschodzie uwaga skierowana
jest do wnetrza. Tylko ,,odyseja umystu”, ktérg podejmujemy, zaowocuje wolnoscia.
Zycie przebudzone jest mozliwe, czego dowodzi tradycja praktyk duchowych.
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