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Wprowadzenie

W momencie, w ktérym homo sapiens zdat sobie sprawe ze swojej rozumnosci
(racjonalnosci), a stato sie to zapewne woweczas, gdy Swiadomie postuzyt sie
swoim rozumem, pojawita sie kwestia takiego jej okreslenia, aby mozna byto jg
efektywnie stosowaé w réznych zyciowych sytuacjach. Okazato sie jednak, ze to,
co w jednych z nich moze uchodzié za jej przejaw, w innych musi by¢ uznane za
jej brak. Sktonito to zapewne niejednego z tych, ktérych zyciowym powotaniem
byto dgzenie do maksymalnie racjonalnego myslenia i praktycznego dziatania
—najpierw nazywano ich medrcami, a pézniej filozofami i uczonymi— do posta-
wienia fundamentalnych pytan: co jest, a co nie jest przejawem racjonalnosci,
oraz kiedy nim jest, a kiedy nie jest? Pytania te byty i s3 w miare proste, ale
odpowiedzi na nie okazaty sie i okazujg nadal ztozone. Co wiecej, w miare
uptywu czasu stawaty sie one coraz bardziej ztozone. W efekcie mamy dzisiaj
do czynienia z takg sytuacjg, ze mozna wprawdzie wyartykutowad rézne formy
i typy racjonalnosci, ale nie mozna ich sprowadzi¢ do wspdlnego mianownika
—rzecz jasna, poza nazwa, ktdra okazuje sie pojeciem tak szerokim, ze obejmuje
formy myslenia i praktycznego dziatania pod jednymi wzgledami sie dopetnia-
jace, a pod innymi wykluczajgce. Jest to sytuacja trudna do zaakceptowania
dla tych, ktdrzy chcieliby mieé wszystko uporzgdkowane od przystowiowego
A do Z. A kto by tego nie chciat?

Wyjscia z niej szukano i nadal sie szuka na rézne sposoby. Jednym z naj-
dawniejszych byto takie ograniczenie obszaru wystepowania racjonalnosci, aby
nie mogto sie w nim pojawic nic takiego, czego nie datoby sie ujg¢ rozumem
lub przynajmniej nad czym rozum nie mégtby sprawowac jako takiej kontroli.
T drogg poszto wielu logikéw i matematykdw, a takze niejeden filozof — zeby
tylko tytutem przyktadu przywotaé ze starozytnych Arystotelesa, a z nowozyt-
nych Kartezjusza. Innym wyjsciem z tej intelektualnie ktopotliwej sytuacji byto
i jest takie elastyczne uzywanie tego pojecia oraz innych poje¢ bazowych dla
racjonalnosci, takich jak pojecie ,racji” czy ,rozumu”, aby mogty one oznaczac
(w zaleznosci od potrzeb) istotnie réznigce sie rzeczy i stany rzeczy. Przykta-
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dem moze by¢ Leibniz i jego formuta: , nic nie jest bez racji” (nihil esse sine
ratione). Leibnizjariska odpowiedz na pytanie, jakie racje mogg i powinny by¢
w niej brane pod uwage, sprowadza sie do stwierdzenia, ze w gre wchodzi¢
mogg rdzne racje, m.in. racje dostateczne, ostateczne, konieczne, wyjasniajace,
uzasadniajace i wiele innych. Wprawdzie pierwsza z nich zostata uznana przez
niego za racje preferowang, to zarowno w jego teoretycznych rozwazaniach,
jak i praktycznych zastosowaniach racja dostateczna okazuje sie tak uwiktana
w logiczne i pozalogiczne mozliwosci, ze nie sposdb wskaza¢ ani realnej, ani
nawet potencjalnej réznicy miedzy nig a pozostatymi racjami?. Trzeba przy
tym pamietaé, ze Leibniz byt logikiem i matematykiem duzego formatu. Jesli
zatem jego umyst nie byt w stanie poradzi¢ sobie z réznymi uwiktaniami réznych
racji, to w jaki sposdb mieliby sobie z nimi poradzic¢ ci, ktérzy nie majg jego
intelektualnego przygotowania.

Inng droge uporania sie z tym problemem wybrali ci, ktérzy racjonalnosé
taczyli raczej z ludzkim dziataniem niz z ludzkim mysleniem. Jeéli wierzyé Zy-
wotom i poglgdom stynnych filozoféw Diogenesa Laertiosa, to drogg tg szli
w czasach starozytnych juz owi stynni medrcy, ktérzy nauczali praktycznych
madrosci (racjonalnosci) — rzecz jasna, madrosci przybierajacej rézne formy,
bowiem sytuacje zyciowe, w ktorych byty one przydatne, réznity sie czesto
w sposob zasadniczy. Jednym z tych medrcow byt Tales z Miletu, ktéry mowit,
ze ,trzeba pamietac o przyjaciotach zaréwno obecnych, jak nieobecnych”,
a takze iz ,nie twarz nalezy upieksza¢, ale by¢ pieknym przez swe postepo-
wanie”?. Szukanie w tym jakichs racji dostatecznych czy ostatecznych nie jest
wprawdzie catkowicie pozbawione sensu, ale z petnym przekonaniem mozna
powiedzie¢, ze nie o to przede wszystkim w tej racjonalnosci chodzi. Chodzi
w niej bowiem o takie postepowanie, ktdre utatwia nam, a nie utrudnia zycie
i wspotzycie z innymi ludzmi, a w kazdym razie takie realizowanie naszych
zyciowych celéw, ktére nie bedzie prowadzito do konfliktéw ze spotecznym
otoczeniem. Racjonalnos¢ ta nazywana jest dzisiaj racjonalnoscig spoteczng
lub po prostu racjonalnoscia spotecznego dziatania. Istnieje jednak ktopot
z jej artykutowaniem, opisywaniem i wyjasnianiem. Przekonujg o tym m.in.
podejmowane w tym zakresie proby przez Maxa Webera i tych weberystow,
ktérzy podazajg wyznaczonym przez niego tropem réznych form pojawiania
sie i przeobrazania racjonalnosci spotecznej®.

Autorzy zawartych w tym zbiorze artykutow prezentujg nie tylko rézne
rozumienie racjonalnosci, ale takze rézne doswiadczenie w intelektualnym

' Szerzej: B. Paz, Naczelna zasada racjonalizmu. Od Kartezjusza do wczesnego Kanta, Kra-
kow 2007, s. 94 nn.

2 Por. Diogenes Laertios, Zywoty i poglqdy stynnych filozoféw, Warszawa 1984, s. 29 nn.

3 Por. S. Turner (red.), The Cambridge Companion to Weber, Cambridge 2000; A. Sica, We-
ber. Irrationality and Social Order, Berkeley — Los Angeles — Londyn 1990.
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zmaganiu sie z jej wieloznacznosciami i uwiktaniami. Owa réznorodnos¢
i rdznorakosc rozumienia i doswiadczenia sprawia, ze w kazdym z tych artyku-
téw mozna znalez¢ takie formy przejawiania sie racjonalnosci, ktére wpisujg
sie w bogatg palete jej barw, cieni i odcieni. Rzecz jasna, nie wszystkie z nich
mogg uchodzié dzisiaj za pierwszoplanowe. Niejedna z nich miata jednak taki
charakter w przesztosci, a odwotywanie sie do historii nie od dzisiaj stanowi
jedng z drég prowadzacych do zrozumienia wspdétczesnych probleméw. Do
takich aspektow racjonalnosci jestem sktonny zaliczy¢ m.in. analizowane
i przedstawiane przez Agnieszke Lekka-Kowalik kryteria racjonalnosci postepu
naukowego, przedstawiang przez Piotra Moskala racjonalnos¢ religii katolickiej
oraz przez Stawomira Sztajera strategie racjonalizacji religijnego obrazu swiata.
Réwniez w pozostatych opracowaniach mozna znalez¢ wiele interesujgcych
i sktaniajgcych do gtebszej refleksji uwag i intuicji. Niektdére z nich, jak w arty-
kutach Bogdana Lisiaka i Anny Kawalec, w ktérych podejmowana jest kwestia
zwigzku racjonalnosci z pieknem oraz ze sztukg performatywng, wykraczajg
poza typowe obszary poszukiwania racjonalnosci i wkraczajg na te, na ktérych
stosunkowo rzadko jej poszukiwano, a w kazdym razie nie analizowano jej tam
tak gteboko i szeroko jak w obszarze filozofii, nauki czy religii.

Zbigniew Drozdowicz
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AGNIESZKA LEKKA-KOWALIK

Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta Il
Wydziat Filozofii

Kryteria racjonalnosci postepu naukowego:
skutecznos¢ czy madros¢?

Wprowadzenie

Postep naukowy i techniczny jest trwatym elementem ludzkiego zycia, a nie-
kiedy — tak jak obecnie — sg okresy prawdziwej jego eksplozji. W nauce mowi
sie o postepie, gdy pojawia sie wiecej bardziej precyzyjnych danych czy prost-
sze teorie o wiekszej mocy unifikacyjnej i eksplanacyjnej. Postep techniczny
okresla sie jako proces zmian polegajacy na wprowadzeniu do produkcji i do
uzytku zaréwno nowych, udoskonalonych technologii, jak i maszyn, urzadzen
czy narzedzi, oraz na wykorzystaniu w doskonalszy sposdb istniejgcych zaso-
bow. Wspodtczesnie moéwi sie raczej o postepie naukowo-technicznym, jako ze
obie te dziedziny w toku rozwoju sprzegty sie ze sobg, tworzac jeden system’.
Istniejg z pewnoscig kontrowersje co do tego, na czym 6w postep polega i jak
mozna go zmierzy¢, ale samo istnienie postepu nie ulega watpliwosci. Nalezy
natomiast zauwazyé, ze termin ,,nauka”, pojawiajgcy sie w wyrazeniu ,,postep
naukowo-techniczny”, to angielskie science, a doktadniej nauki przyrodnicze;
istnienie postepu w naukach humanistycznych nie jest juz tak oczywiste.
Uzasadnieniem podjecia pytania o kryteria racjonalnosci postepu nauko-
wego jest wspodtczesna sytuacja kulturowa: stawianie pod znakiem zapytania
aktualnego kierunku rozwoju naukowo-technicznego, wprowadzanie me-
chanizmoéw zewnetrznej kontroli nauki i techniki, krytyka nauki i techniki za

' Argumentacje na rzecz tej tezy mozna znalez¢ w: E. Agazzi, Dobro, zto i nauka. Etyczny
wymiar dziatalnosci naukowo-technicznej, ttum. E. Katuszynska, Warszawa 1997.
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niszczenie wartosci itp. Mozna by tego rodzaju gtosy lekcewazyé, uznajac je za
przejaw zacofania, gdyby nie fakt, ze borykamy sie z problemem zanieczysz-
czenia Srodowiska naturalnego, ze zada sie utajnienia, a nawet zniszczenia
wynikéw badan, ze prowadzi sie analizy ryzyka sprzezonego z badaniami
naukowymi, wykorzystaniem technologii czy produkcjg artefaktu. Przestato
by¢ oczywiste, ze kazde odkrycie czy wynalazek powinny sie pojawi¢, a postep
naukowo-techniczny jest czyms wewnetrznie dobrym. Nalezy zatem powaznie
potraktowac gtosy krytykéw postepu naukowo-technicznego i zapytaé, co
jest zrodtem krytyki i jakimi kryteriami nalezy mierzy¢ racjonalnos$¢ postepu
naukowego. W artykule bede argumentowac na rzecz dwéch tez:

— opisowej: o postepie naukowo-technicznym zasadnie jest orzekana ra-
cjonalnos¢ instrumentalna, a jej kryterium jest skutecznos¢,

— normatywnej: postep naukowo-techniczny powinien by¢ poddany racjo-
nalnosci praktycznej, ktorej kryterium jest madrosc.

Ta ostatnia teza stanowi tez postulat decydowania o kierunku postepu na-
ukowo-technicznego, co oczywiscie zaktada, ze postepem tym da sie sterowac
i go kontrolowac oraz ze jego kierunek moze byc inny niz dotychczasowy. Takie
postawienie kwestii wynika z dwdch istotnych zatozen. Po pierwsze, nie jeste-
Smy deterministami technicznymi, tj. nie uwazamy, ze postep ma (czy uzyskat)
wtasny moment pedu; gdyby tak byto, nie miatoby sensu zastanawianie sie, czy
jest on racjonalny i wedtug jakich kryteriéw powinien by¢ mierzony, a juz na
pewno nie miatoby sensu postulowanie poddania go jakiejs innej racjonalnosci
niz ta, ktérg sie aktualnie rzadzi, poniewaz bytoby to bezproduktywne — nic
bowiem nie mozna zrobi¢ prdcz dostosowania sie, by dobrze funkcjonowac
w Swiecie wykreowanym przez technonaukowy system. Po drugie, nie jestesmy
progresoentuzjastami, tj. nie uwazamy, ze wszelkie problemy pojawiajace sie
na skutek postepu naukowo-technicznego sg likwidowane przez jego kolejne
etapy, ewentualnie ze sg one konieczng ceng za éw postep (co okresla sie
mianem Faustowskiej umowy — Faustian bargain).

Argumentacje na rzecz powyzszych tez rozwine w kilku punktach. Rozpoczne
od diagnozy wspodtczesnosci, by wskazac, na czym polega problem z postepem
naukowo-technicznym. Nastepnie wydobede niektdre filozoficzne idee stojgce
za wspotczesnym rozumieniem tego postepu oraz ich konsekwencje dla jego
kierunku i bede argumentowac, ze to wtasnie te idee, a doktadniej: decyzje
podejmowane w oparciu o nie sg zrodtem problemow. Na tym etapie wyko-
rzystuje wnioskowanie redukcyjne. Nastepnie odwotam sie do wnioskowania
dedukcyjnego: jesli postepem ,rzadza” okreslone idee filozoficzne, to pojawia
sie deformacja postepu, a wiec jesli odrzucamy deformacje, to nalezy tez odrzu-
ci¢ idee, ktore do niej prowadzg. W ostatnim punkcie przedstawie propozycje
zmiany rozumienia, czym powinien by¢ postep naukowo-techniczny.
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1. Diagnoza dotyczgca postepu naukowo-technicznego

Punktem wyjscia moich rozwazan jest diagnoza, ze nastgpita deformacja po-
stepu naukowo-technicznego. Diagnoze te przedstawie w postaci tez sformu-
towanych przez Zdzistawa Krasnodebskiego, Stanistawa Kamirnskiego i Evandro
Agazziego, nie analizujgc jednak przedstawionej przez nich obszernej i wielo-
watkowej argumentacji na jej rzecz. Mozna oczywiscie nie podziela¢ mojego
przekonania o stuszno$ci diagnozy, dlatego proponuje, by dalsze rozwazania
przyjgé¢ warunkowo: , jesli diagnoza jest stuszna, to...”
Z. Krasnodebski pisze:

Czy ktokolwiek moze watpi¢ w postep? Fakt, iz Swiat sie zmienia nie ulega przeciez watpli-
wosci. Trudno tez kwestionowa¢, ze w niektdrych przynajmniej dziedzinach zmienia sie na
lepsze. Jestesmy — my, ludzie wspdtczesni — zardwno w zyciu prywatnym, jak i zbiorowym,
zorientowani na przysztos¢, tam lokujemy nasze nadzieje [...]. Oczywiscie wiemy juz, iz
w skali zbiorowej owe zmiany na lepsze, tak zwane zdobycze cywilizacji, czesto okupione
s negatywnymi, ujawniajacymi sie z pewnym opdznieniem i tym grozniejszymi skutkami
ubocznymi, ktérych nikt nie przewidywat i czesto przewidzie¢ nie mogt. Czyz jednak moze
by¢ jakis inny sposob przezwyciezenia trudnosci niz nowy , krok naprzéd”? Kto poza nielicz-
nymi jednostkami i grupami zyjacymi na marginesie cywilizacji, w buncie przeciwko niej,
lecz przeciez dzieki niej, chciatby zrezygnowac z tych zdobyczy? | czy méwiac o upadku
idei postepu, poddajac go w watpliwos¢, nie stajemy sie stronnikami wyzysku, zabobonu
i nedzy? Ale mozna te pytania odwrdcic [...]. Mozemy mianowicie spytac: czy dzisiaj kto$
moze jeszcze wierzy¢ w postep? Gdziez podziali sie optymisci, ufajgcy w doskonalenie sie
rodzaju ludzkiego, w jego nieograniczone zdolnosci poznawcze, w mozliwosc¢ radykalnego
rozwigzania problemow spotecznych, w rozwdj moralny ludzkosci®.

Teza, ktdrg stawia Z. Krasnodebski, jest wiec nastepujgca: w postepie na-
ukowo-technicznym lokowano nadzieje na poprawe losu ludzkosci — miat on
by¢ lekarstwem na zabobony i przesady, miat wyznaczac wzorzec racjonalnosci
poznania i postepowania, miat uwolni¢ cztowieka od zagrozen i ograniczen
Swiata materialnego itd. Nadzieje te nie zostaty zrealizowane i juz nikt nie
wierzy, ze zrealizowane zostang — pojawito sie rozczarowanie.

S. Kaminski stawia diagnoze jeszcze bardziej radykalnie:

Nauka [...] jakby oderwata sie od cztowieka i uzyskawszy autonomie, uczynita go swoim
niewolnikiem, a co gorsze przerastajac mozliwosci biologiczne i psychiczne cztowieka,
grozi mu katastrofg. W takiej sytuacji moze nastgpi¢ samozagtada cztowieka i whasciwego
mu $rodowiska. Nie ludzie bowiem kieruja nauka, lecz ona ich kontroluje, gdyz dzieki niej
manipulujg nimi struktury i grupy nacisku, dominujace w danym spoteczenstwie’.

Rozwdj nauki i techniki wyprzedzit w znacznym stopniu rozwdj potrzebnej cztowiekowi
duchowosci, tak ze czesto staje sie karykaturg samego siebie. Paradoksem XX wieku jest to,
iz szybciej zwiekszamy informacje o materii niz o cztowieku oraz coraz lepiej umiemy prze-

2 Z. Krasnodebski, Upadek idei postepu, Warszawa 1991, s. 5.
3 S. Kaminski, Nauka i filozofia a mgdrosé, w: idem, Jak filozofowac?, Lublin 1989, s. 59.
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ksztatca¢ materie niz wychowywac cztowieka. Spoteczenistwo zas zbyt czesto i natarczywie
pyta o to, jak nauka moze uczyni¢ nas silniejszymi i bogatymi, a za rzadko i bez przekonania,
jak nauka mogtaby uczyni¢ nas madrymi i dobrymi.

Zdaniem Kaminskiego, nauka i technika nie tylko zawiodty nasze oczekiwania,
ale nauka ,[z]yjac wtasnym zyciem, zaczeta niszczy¢ tradycyjne wartosci huma-
nistyczne oraz poprzez technike naturalne srodowisko ludzkie”>. Oznacza to, ze
cho¢ niektdre ograniczenia ptyngce z przyrody zostaty zlikwidowane (co nie ule-
ga watpliwosci), to pojawity sie nowe zagrozenia i to takze w sferze ducha.

Evandro Agazzi twierdzi zas, ze rozwdj nauki i techniki ,,nie jest procesem
automatycznym. Jest dokonywany przez istoty ludzkie, a wiec jest w zasadzie
podatny na celowe ukierunkowanie i sterowanie. Jednak jesli nawet odrzu-
cimy przeswiadczenie, ze nauka i technika sg zte z natury, pozostaje problem
zgrania ich naturalnego wzrostu z eliminacjg negatywnych skutkdw, a nawet
ze wspieraniem réznorodnych wartosci humanistycznych. Znalezienie rozwia-
zania tego problemu moze byé postrzegane jako najwieksze wyzwanie naszych
czasOéw”S. Agazzi potwierdza wiec diagnoze sformutowang przez wczesniej
cytowanych autoréw: postep w nauce i technice stworzyt zagrozenie dla war-
tosci humanistycznych; powinien zas nie tylko harmonizowac¢ z wartosciami
humanistycznymi, ale nawet je wspierac.

Przywotani mysliciele podzielajg nastepujace przekonanie: postep nauko-
wo-techniczny miat stuzy¢ cztowiekowi i spoteczenstwu, pozwalajac prowadzi¢
lepsze zycie nie tylko w aspekcie biologicznym, ale i duchowym; jednak nie
przynidst spodziewanych efektéw ulepszenia zycia cztowieka w istotnych
aspektach (tj. oczekiwanego szczescia — jesli szczescie uznamy za gtéwny
cel i pragnienie cztowieka), ale stato sie wrecz przeciwnie: postep naukowo-
-techniczny i modelowanie réznych sfer zycia wedle regut systemu naukowo-
-technicznego stato sie zrédtem zagrozen istotnych humanistycznych wartosci,
a to, co w reku cztowieka miato by¢ srodkiem budowania lepszego swiata,
uzyskato prymat i kontrole. Nastgpita wiec deformacja postepu naukowo-
technicznego: powinien on stuzy¢ cztowiekowi i spoteczenstwu, a zwrécit sie
przeciwko nim. Czy mozna wobec tego moéwié o racjonalnosci postepu na-
ukowo-technicznego? Nieracjonalne bowiem wydaje sie by¢ kontynuowanie
dziatania, ktdrego rezultaty zagrazajg cztowiekowi. Z drugiej zas strony — czy
istnieje jakakolwiek alternatywa? Adam Rodziniski juz 40 lat temu pisat:

[...] wkroczywszy raz na droge produkcji i organizacji opartej o korzystanie z wielkich i skom-
plikowanych agregatéw maszynowych trzeba nam kroczy¢ dalej po tej drodze i nie mozemy
bezkarnie ani zejs¢ z niej, ani nawet na niej sie zatrzymac’.

4 S. Kaminski, Nauka i metoda, Lublin 1992, s. 237.

> |bidem, s. 246.

® E. Agazzi, Dobro, zto i nauka..., s. 3.

7 A. Rodzinski, Wprowadzenie do etiologii technicyzmu, ,Zeszyty Naukowe KUL”, vol. 15,
4/1972, s. 27.
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Teza A. Rodzinskiego wydaje sie nad wyraz aktualna, gdy przyjrzymy sie
temu, co wydarzyto sie przez te 40 lat w nauce i technice — wtasciwie kazda
sfera zycia zostata przeksztatcona dzieki postepowi w tych dziedzinach, zmie-
nito sie takze znaczenie wielu kluczowych pojeé, takich jak odpowiedzialnosc?.
Juz 40 lat temu pojawity sie prognozy ,,zapowiadajace tej »istocie rozumnej,
ktéra potrafi juz podrézowaé samochodem po Ksiezycu, ze — jesli nie ujmie
mocniej i madrzej w dtonie wtasnego swego losu — czekaé jg bedzie juz to
nagta katastrofa na masowa skale, juz to po stosunkowo rychtym wyczerpaniu
mozliwosci dalszego rozwoju stopniowe i nieuchronne wymieranie przypomi-
najgce los bakterii, ktorych »kultura« po skonsumowaniu catej swej pozywki
musi zwyrodnied i zging¢”’.

Skoro nie mozna — a nawet, jak sadze, nie nalezy — powstrzymac postepu
naukowo-technicznego, a wspdtczesny kierunek rozwoju przynidst rozczaro-
wanie oraz nowe zagrozenia w sferze biologicznej i zagrozenia dla istotnych
ludzkich wartosci, co mozna uczynic¢? Jak zrealizowac¢ postulat E. Agazziego
o zharmonizowaniu postepu naukowo-technicznego z wspieraniem wartosci
humanistycznych? Julian Aleksandrowicz pisat, ze aby przezy¢ rewolucje nauko-
wo-techniczng, cztowiek potrzebuje rewolucji naukowo-humanistycznej'*. Na
czym miataby polegaé owa rewolucja? By odpowiedzie¢ na to pytanie, nalezy
zastanowic sie nad przyczynami deformacji postepu naukowo-technicznego.
Majg one bowiem charakter filozoficzny, a nie ekonomiczny, polityczny czy
spoteczny.

2. Filozoficzne zrédta deformacji postepu naukowo-technicznego

Entuzjasci postepu naukowo-technicznego czesto wypowiadajg sie z lekce-
wazeniem o filozofii. Stephen Hawking w ksigzce Wielki Projekt* obok za-
pewnienia, ze Bég nie stworzyt wszechswiata, ogtosit tez, ze filozofia umarta,
bo nie dotrzymata kroku nauce. Paradoksalnie, to witasnie idee filozoficzne,
a doktadniej antropologiczne i metafizyczne, stojg za decyzjami, ktore spowo-
dowaty krytyke postepu naukowo-technicznego: instrumentalizacja rozumu,
teza o rozdziale sfery faktow i sfery wartosci oraz wyznaczenie nauce i technice
zadan eschatologicznych.

Rozumienie postepu naukowo-technicznego jako odkrywania coraz lepszych
Srodkéw do ludzkich celéw sprzegniete z filozoficzng tezg, ze ludzki rozum nie

8 R. Lizut, Technoodpowiedzialnos¢. Uwagi o wptywie techniki na rozumienie odpowiedzial-
nosci, w: E. Jarmoch, A. W. Swiderski, I. A. Trzpil (red.), Bezpieczeristwo cztowieka a wartosci,
Siedlce 2010, ss. 125-135.

° A. Rodzinski, Wprowadzenie do etiologii..., s. 27.

0 J. Aleksandrowicz (red.), Rewolucja naukowo-humanistyczna, Warszawa 1974.
'S, Hawking, L. Mlodinow, Wielki Projekt, ttum. A. Wtodarczyk, Warszawa 2011.
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jest zdolny do obiektywnego wartosciowania celdw, a jedynie do wskazywania
Srodkow, spowodowato podporzadkowanie dziatan postepotworczych skutecz-
nosci jako najwyzszemu kryterium; pytanie o wartos¢ samego celu nie mogto
sie nawet pojawic. Istote tego przekonania ujat kardynat Joseph Ratzinger:

Homo faber potrafi zrobié to lub tamto, a to co robi jest ,dobre”, to znaczy spetnia w doskona-
ty sposéb przypisany temu czemus szczegdlny cel. Produkuje sie maszyny do przemieszczania
sie w przestrzeni i te maszyny sg dobre, gdyz przemieszczajg w przestrzeni maksymalna
liczbe oséb z maksymalng szybkoscig, i to na maksymalng odlegtos¢. Produkuje tez bron,
ktdra takze jest dobra, poniewaz moze unicestwi¢ maksymalng liczbe oséb w minimalnym
czasie. Jednak pytanie, czy dobrze jest dla cztowieka by¢ mozliwie najszybciej — i w mozli-
wie najwiekszej liczbie — w czasie pokoju przemieszczonym w przestrzeni, a w czasie wojny
zabitym — to pytanie wykracza poza jego kompetencje'?.

Wskazywanie srodkéw do celéw jest stwierdzaniem zachodzenia zwigzkéw
przyczynowo-skutkowych: zaistnienie stanu X prowadzi (zawsze lub praw-
dopodobnie) do zaistnienia stanu Y. Stagd mozna przeprowadzi¢ nastepujace
rozumowanie: jesli chce X, musze spowodowac Y; chce X, a wiec powinienem
spowodowac Y. Cztowiek ustanawia cel, a rozum instrumentalny pozwala do-
bra¢ dziatania, ktére pozwolg ten cel zrealizowac. Do istoty racjonalnosci nalezy
wskazywanie uzasadnienia — czy to przekonania, czy dziatania. W tym ujeciu
jedyna racjonalnos¢, jakg cztowiek posiada, to racjonalnosé instrumentalna,
poniewaz jedynie dla doboru srodkéw potrafi on przedstawi¢ uzasadnienie. Nie
ma natomiast uzasadnienia dla wyboru X jako celu — poza powiedzeniem ,tak
chce” — chyba ze realizacja X réwniez zostanie ujeta w schemat cel — srodki.

Uzasadnieniem tezy, ze rozum nie jest zdolny do obiektywnego wartoscio-
wania celdw, jest teza metafizyczna o rozdziale sfery faktéw i sfery wartosci
wraz z tezg epistemiczng o niemoznosci racjonalnego i obiektywnego uzasad-
nienia sgdow wartosciujgcych. Dobitnie wyrazit te idee juz sto lat temu Max
Weber:

[...] co sie tyczy wartosci mianowicie, to ostatecznie zawsze i wszedzie chodzi nie tylko
o alternatywy, lecz o nieprzejednang smiertelng walke, takg pomiedzy ,,Bogiem” i, Diabtem”.
Nie ma miedzy nimi mowy o jaki$ wzgledach czy kompromisach'.

To my wybieramy, ktdra z wartosci jest dla nas bogiem, a ktéra diabtem.
Weber jasno obrazuje ten konflikt:

[...] tym, co w Swiecie ,o0bowiazuje”, jest nie tylko etyka, lecz istniejg obok niej inne sfery
wartosci, ktére to wartosci w okreslonych okolicznosciach realizowa¢ moze tylko ten, kto
wezZmie na siebie etyczng ,wine” ™.

12 ). Ratzinger, Wyktady bawarskie z lat 1963-2004, ttum. A. Czarnocki, Warszawa 2009,
ss. 111-112.

B M. Weber, ,Sens »wolnej od wartosciowar« socjologii i ekonomii”, ttum. E. Nowakowska-
-Sottan, w: Problemy socjologii wiedzy, wybor A. Chmielecki, Warszawa 1985, s. 117.

" |bidem, s. 115.
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Idea, ze istniejg obok siebie rézne, konkurujace ze sobg sfery wartosci,
znalazta swdj wyraz w przyznaniu autonomii i wolnosci obszarom dziatania:
polityce, ekonomii, sztuce, nauce i technice's. Sprowadzato sie to, po pierwsze,
do uznania, iz kazdy z obszaréw ma wtasne, wewnetrzne i niezalezne od innych
kryteria sukcesu (np. decyzja moze by¢ politycznie stuszna, choé ekonomicznie
niekorzystna); po drugie — do uznania niezaleznosci dziatania w autonomicznych
obszarach, tj. polityk jako polityk, naukowiec jako naukowiec, inzynier
jako inzynier sg uprawomocnieni w dziataniu wedtug kryteriéw przyna-
leznych danemu obszarowi dziatania. W razie konfliktu, np. miedzy nauka
a politykg czy miedzy technikg a moralnoscig, nalezy co najwyzej przystgpic
do ,negocjacji”.

Nauka i technika réwniez sg autonomiczne w wyzej wskazanym sensie,
a ponadto jest im przypisywana w naszej kulturze szczegélna wartosc i to tak
wielka, ze jesteSmy gotowi podporzadkowac im inne wartosci. Co uzasadnia
te wyjatkowy status nauki i techniki? Wydaje sie, ze uzasadnienie odwotuje sie
do przekonania, iz nauka ma eschatologiczne zadanie uwolnienia cztowieka od
ograniczen (zwtaszcza ograniczen materii) i zapewnienia mu ,relatywnie wiecz-
nej” szczesliwosci poprzez realizacje wszelkich potrzeb i pragnien. Znaczacym
wyrazem tego jest gwattownie rozwijajacy sie obecnie ruch transhumanistéw,
dazacy poprzez wykorzystanie technologii do fundamentalnej zmiany ludzkiej
kondycji, do wyeliminowania procesu starzenia sie i do radykalnego udosko-
nalenia intelektualnych, fizycznych i psychicznych mozliwosci cztowieka®®.
Za rozumieniem postepu naukowo-technicznego jako $rodka udoskonalenia
cztowieka stoi idea samozbawienia i samowyzwolenia cztowieka. Poczucie
zagrozenia — i rozczarowanie — ptynie stad, ze wypracowane dotad Srodki na-
ukowo-techniczne nie pozwolity zrealizowac owego eschatologicznego celu,
przyniosty nowe, trudne problemy, a same — podporzgdkowane jedynie sku-
tecznosci — obrdcity sie przeciw swemu tworcy.

3. Kulturowe konsekwencje instrumentalizacji rozumu

Dlaczego rozwijanie nauki i techniki w przekonaniu, iz ludzka racjonalno$¢ ma
charakter instrumentalny i zachodzi metafizyczne , pekniecie” rzeczywistosci
na sfere faktow i wartosci, prowadzi do deformacji postepu naukowo-technicz-
nego? Dzieje sie tak, poniewaz tezy te majg konsekwencje dla rozumienia kry-
teridw stusznosci dziatania, co przektada sie takze na stan kultury. Po pierwsze,
skutecznos$¢ w realizacji wartosci staje sie naczelnym kryterium oceny dziatania
jako stusznego. Stusznosc¢ dziatania jest oczywiscie zrelatywizowana do celu,

> E. Agazzi twierdzi, ze proces autonomizacji jest jedng z gtdwnych charakterystyk nowo-
zytnosci. Zob. E. Agazzi, Dobro, zto i nauka...
6 Zob. www.transhumanism.org.
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ktéry ustanawiamy jako podmioty dziatajgce: dziatanie stuszne z punktu widze-
nia sprawiedliwosci moze by¢ dziataniem niestusznym z punktu widzenia zysku
ekonomicznego. Poniewaz jednak nie dysponujemy obiektywnga hierarchig
wartosci, wykonanie dziatania stusznego z punktu widzenia ustanowionego celu
staje sie powinnoscig. Jesli ocena stusznosci dziatania i sformutowanie sgdu
,powinienem zrobic Y” jest sprawg sumienia, a sumienie sprawg moralnosci,
to dziatajgc skutecznie na rzecz realizacji przyjetego przeze mnie celu, dziatam
zgodnie z sumieniem, a wiec moralnie dobrze. Tym sposobem skutecznos¢ zaj-
muje miejsce dobra moralnego w ocenie ludzkich dziatari. Ocena skutecznosci
dziatania jest do pewnego stopnia kwestig empiryczna: albo dziatanie przybliza
nas do osiggniecia pozgdanego stanu rzeczy, albo nie (lub nawet oddala);
6w pozadany stan rzeczy jesteSmy w stanie intencjonalnie sobie przedstawic
i wobec tego mozemy ocenic, na ile osiggniety danymi srodkami stan rzeczy
przypomina ten przez nas pozadany'’. Poniewaz postep naukowo-techniczny
ma uwolnic¢ cztowieka od ograniczen i zapewnic szczes$liwos¢, a nie ma obiek-
tywnej wizji szczesliwosci ugruntowanej na rozumieniu celu i sensu ludzkiego
zycia — cele i sens sami zyciu nadajemy — powinnoscig nauki i techniki staje
sie dostarczanie skutecznych srodkdéw dla wszelkich celdw; i to srodkéw coraz
lepszych. Postep bowiem ma dwojakg nature: jest ilosciowy, gdy pojawiaja sie
Srodki umozliwiajace realizacje celdow dotad uchodzacych za nieosiggalne, oraz
jakosciowy, gdy istniejgce srodki stajg sie tansze, dostepniejsze, wygodniejsze
w uzyciu itd. Wypracowanie technicznych mozliwosci ,,zamoéwienia” dziecka
o okreslonych witasnosciach biologicznych czy skonstruowanie , przyjaznych”
Srodkéw do przeprowadzenia eutanazji dobrze ilustruje to, jak rozumie swg
powinnos¢ stuzby cztowiekowi nauka i technika.

Przyjecie skutecznosci jako kryterium stusznosci dziatania w nauce i tech-
nice ma dwie wazne konsekwencje dla rozumienia dziatania w sferze nauki
i techniki. Pierwszg z nich jest ograniczenie uzywania rozumu. Dziatalno$¢,
ktéra bierze pod uwage jedynie skutecznosé, przestaje by¢ dziatalnoscig ludzka
w tym sensie, ze czes$¢ ludzkiego rozumu zostaje niejako wytaczona z dziata-
nia — zakazuje sie bowiem cztowiekowi uzywania rozumu do rozpoznawania
dobra i zta, czy szerzej — wartosci. Nie krytykujemy celéw i nie formutujemy
sgdéw wartosciujgcych, a jedynie sgdy wyjasniajace, dlaczego musimy uzy¢
okreslonych srodkéw do osiggniecia celu, nie wnikajac w to, czy cele te sg tego

7 Przeksztatcaniu i manipulowaniu mogg podlegac nie tylko maszyny, urzagdzenia czy tech-
nologie, ale i cztowiek; cztowiek réwniez moze stac sie Srodkiem. Do natury srodka nalezy jednak
chwilowos$¢ — zuzywa sie, a czesto — nawet jesli funkcjonuje bez zarzutu — jest zastepowany
przez lepszy. Wymiana komputera na lepszy i szybszy nie budzi sprzeciwu; jednakze wymiana
schorowanego meza na , lepszy egzemplarz” budzi oburzenie. Skoro jednak nie rozpoznajemy
innych powinnosci niz powinnos¢ stosowania srodkéw do wybranego celu, a cele nie podlegaja
ocenie z punktu widzenia ich wartosci — jaka bytaby racja takiego oburzania sie?
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warte i czy proponowane $rodki sg zgodne lub nie z pewnymi warto$ciami
i moralnoscia. Technicy czy naukowcy, wykonujgcy nakazane instrumentalno-
racjonalnie czynnosci prowadzace do zamierzonego celu, upodabniajg sie do
maszyn, wykonujgcych zadane im operacje bez swiadomosci, co i dlaczego ro-
big'®. Z tego powodu mogg tez odzegnywac sie od odpowiedzialnosci za skutki
swych dziatan wiedzo- czy technikotwdrczych i ztozy¢ odpowiedzialnosc na rece
decydentdw, ktdrzy sformutowali cele, a potem zadysponowali wykorzystanie
dostarczonych przez nauke i technike srodkdéw. Stajg sie wiec ,umystami do
wynajecia”. Jest to o tyle paradoksalne, ze to naukowcy i technicy potrafig
w wiekszym stopniu przewidzie¢ konsekwencje okreslonych krokéw na drodze
postepu naukowo-technicznego, a ,,zakazuje” im sie ocenienia konsekwencji,
poniewaz ocena taka wymagataby wydania sgdu wartosciujgcego, czego rozum
instrumentalny nie jest w stanie dokonaé. Bywa, ze pojawia sie konflikt. Zgodnie
z racjonalnoscig instrumentalng pojawia sie powinno$¢ realizacji okreslonej
mozliwosci (celu), choé zgodnie z racjonalnoscig praktyczng uwzgledniajgca
ocene wartosci celu czy konsekwencji — nie powinna by¢ ona realizowana.
Jak stusznie podkresla Agazzi, 6w konflikt — jako sprzecznos¢ imperatywow
— jest dla rozumu czyms$ nie do zniesienia, dlatego najprostszym sposobem
jego unikniecia jest rozdzielenie tych racjonalnosci i przyznanie im osobnych
dziedzin kompetencji. Rozum praktyczny zajmujgcy sie dobrem i ztem staje sie
»,Zewnetrzny” wobec rozumu instrumentalnego: jako filozofowie formutujemy
sady o powinnosciach, jako naukowcy i technicy robimy swoje. Rozum ludzki
nie znosi takich podziatdw, konkluduje Agazzi, i dlatego nastepuje zanik jednej
z form racjonalnosci — racjonalnosci praktycznej. W konsekwencji uznaje sie
fakty, a relatywizuje wartosci, serio traktuje srodki, a cele uznaje za prywatng
sprawe, zacheca sie do eksploatacji mozliwosci, a milczy o obowigzku'. Nie jest
wiec zaskoczeniem, ze system naukowo-techniczny staje sie centrum kultury,
bo to on wtasnie ma do czynienia z faktami, srodkami i mozliwosciami. To za$
ma konsekwencje dla catej kultury. Przywotywany wczesniej Adam Rodzinski
wskazywat, ze w Swiecie kreowanym przez system naukowo-techniczny (nie
uzywa on oczywiscie tej terminologii) cztowiek ,zaraza” sie ,,maszynowym”
mysleniem i odrzuca wtasciwy mu porzadek teleologiczny.

'8 Szczegdtowaq dyskusje nad konsekwencjami zakazu wartosciowania celéw w nauce i tech-
nice zob. w: R. N. Proctor, Value-free science? Purity and Power in Modern Knowledge, Cam-
bridge Mass. 1991.

® By¢ moze eksplozja rozmaitych etyk szczegétowych stanowi odpowiedz na 6w zanik ra-
cjonalnosci praktycznej w naszej kulturze. Agazzi sadzi, ze nasza wstrzgsana kryzysami sytuacja
kulturowa moze sie poprawic dzieki rozwijaniu filozofii praktycznej, tj. ,filozofii maksymalnie
skoncentrowanej na celach, wartosciach i powinnosciach, i to filozofii zaangazowanej”
E. Agazzi, Dobro, zfo i nauka..., s. 153.



22 AGNIESZKA LEKKA-KOWALIK

[Cztowiek — A. L.-K.] catg te swojg quasi-radarowg maniere zautomatyzowanego reagowania
na takie czy inne podniety i sygnaty wprowadza w catoksztatt stycznosci miedzyludzkich,
publicznych i prywatnych, ktére wobec tego zaczynaja sie modelowac maszynistycznie, stajg
sie urzeczowione, zwigzane z jakims na krotkg mete skalkulowanym manipulowaniem sobg
czy innym jakims , pionkiem” — klientem, interesantem, pacjentem, petentem, delikwentem,
pasazerem czy zgota jakims ,tebkiem”. Cztowiek redukuje w ten sposéb cztowieka — nie
wylaczajac siebie — do numeru porzadkowego, do czegos, co jest warte zainteresowania
jedynie jako detal. Mogtby sie tez z czasem cztowiek podgzajacy stale w tym samym kierunku
zdepersonalizowac tak dalece, ze w koricu — bawiac sie beztrosko tym, co do swobodnego
eksperymentowania z istoty swej sie nie nadaje i prébujac siegnac po wszelkie dostepne,
a nie tylko rozumnie dajgce sie wykorzysta¢ mozliwosci — popetnitby moze najpierw moralne,
a w $lad za tym ogdlnokulturowe, czy ekologiczne samobdjstwo®.

Zwazywszy, ze dzieki postepowi naukowo-technicznemu dziadek moze by¢
mamg ojca swego wnuczka, ze para gtuchoniemych moze sobie ,zaméwi¢”
gtuchonieme dziecko, ze konstruuje sie coraz zjadliwsze szczepy wirusa pta-
siej grypy, to ostrzezenie o mozliwosci popetnienia kulturowego — a by¢ moze
i fizycznego — samobdjstwa zaczyna przybieraé ztowieszczy ton.

Druga konsekwencjg instrumentalizacji rozumu jest ograniczenie wolnosci.
Skoro naukowcy i technicy podporzgdkowani rozumowi instrumentalnemu sg
,ludzkimi maszynami”, to jako maszyny nie sg wolni. Ludzka wolno$¢ przejawia
sie w rozpatrywaniu alternatyw dziatania oraz wybieraniu — podejmowaniu
decyzji o realizacji jednych, a wykluczeniu innych?!. Tymczasem jesli skutecznosé
jest uznawana za ostateczne kryterium, droga postepowania jest wyznaczona.
Agazzi zauwaza:

[...] wolnos¢ jest zawieszona, gdy w gre wchodzg srodki. Sad praktyczny musi by¢ wyta-

czony w tym przypadku, poniewaz jestesmy po prostu ograniczeni do uznania koniecznosci

pewnych srodkéw dla osiggniecia celu na mocy sadu teoretycznego, ktory wskazuje je
jako niezbedne®.

Innymi stowy, nasza dziedzina wolnych wybordw zostaje ograniczona do
ustanowienia celdw; wybrawszy je zas, wchodzimy w dziedzine koniecznosci,
réwnie nieuchronnej jak prawa przyrody. Nie jest racjonalnie chcie¢ osiggnac
celi odrzucac srodki wskazane jako konieczne. Redukcja ludzkiej racjonalnosci
do racjonalnosci instrumentalnej okazuje sie zarazem redukcja sfery wolnosci
— rzekoma ludzka wolnos¢ ustanawiania celdw staje sie Zréodtem wtasnych
ograniczen.

20 A, Rodzinski, Wprowadzenie do etiologii..., s. 28.

21 Klasyczna koncepcja decyzji jako wspotdziatania rozumu i woli, bedgcego autodetermina-
Cja, a przez to i wyrazem ludzkiej wolnosci, stanowitaby istotne uzupetnienie analiz Agazziego.
Zob. M. A. Krgpiec, U podstaw rozumienia kultury, Lublin 1991 (zwfaszcza rozdziat 11); idem,
Decyzja (hasto), w: A. Maryniarczyk i in. (red.), Powszechna encyklopedia filozofii, t. I, Lublin
2001, ss. 442-444.

22 E, Agazzi, Dobro, zto i nauka..., ss. 152-153.
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4. Terapia: przywrdcenie nauce i technice sapiencjalnych zrédet

Dziatamy zgodnie z naszym rozeznaniem co do struktury i funkcjonowania
Swiata. Skoro dziatanie przy zatozeniu, ze cato$¢ naszego rozumu to rozum
instrumentalny, a ostatecznym kryterium wartosci dziatania jest skutecznosc,
doprowadzito do zagrozenia kultury przez nasze wtasne wytwory, nalezatoby
zmienic podstawy naszego dziatania i przeprowadzi¢ postulowang przez Juliana
Aleksandrowicza rewolucje naukowo-humanistyczng. Twierdze, podazajac za
ideami Stanistawa Kaminskiego, ze rewolucja ta powinna polega¢ na przywro-
ceniu nauce i technice ich madrosciowych zrédet:

[...] trzeba najpierw przywrdcié nauce takze sapiencjalne zrédta i motywacje oraz ostateczne
zadania. Jedynie wtedy nie stanie sie tyranem cztowieka i nie uchybi jego godnosci®.

Stowo ,takze” w powyzszym cytacie sygnalizuje, ze nie chodzi o umniejsze-
nie zdolnosci nauki i techniki do dostarczania sSrodkdéw czy zasad manipulowania
przedmiotami i zjawiskami, tylko o taki ich rozwdj, by nauka i technika staty
sie personalistyczne i stuzyty rozwojowi catego cztowieka, a nie jedynie prze-
ksztatcaniu (i manipulowaniu) rzeczy i samego cztowieka.

Punktem wyjscia powyzszego postulatu sg dwie tezy: 1) cztowiek ze swej
natury jest rozumny i dgzy do jak najgtebszego poznania $wiata, jego sensu
i celu, jak réwniez celu wtasnego zycia; 2) najgtebsze i trafne merytorycznie
poznanie $wiata oraz hierarchii wartosci jest nieodzowne dla ludzkiego dzia-
tania kulturotwdrczego, a cztowiek jest niejako ,,z natury” twdrcg kultury. Tezy
te sg de facto odrzuceniem metafizycznych tez, ktére lezg u podstaw redukcji
catego rozumu ludzkiego do rozumu instrumentalnego. Cztowiek moze poznac
to, co stuszne, cenne i prawdziwe, a poznawszy to, nie powinien uchylac sie
od wynikajgcych z tego obowigzkdédw — poznanie madrosciowe jest poznaniem
ostatecznosciowym i angazujacym. Stagd nie sama skuteczno$é, ale witasnie
madros¢ nadaje sie na kryterium oceny racjonalnosci dziatania w nauce i tech-
nice, o ile ma zaistnie¢ harmonia miedzy wartosciami realizowanymi przez te
dziedziny kultury i wartosciami humanistycznymi. Kryterium skutecznosci jest
kryterium technicznym: jesli znamy pozadany skutek, mozemy stwierdzi¢, czy
wybrana metoda faktycznie pozwolita nam go osiggnac i ewentualnie w jakim
stopniu, przy czym nie ma ograniczen co do tego, co mozna jako pozadany
skutek przyjac. Kryterium madrosci jest kryterium filozoficznym: wymaga odpo-
wiedzi na pytanie, czemu ma ze swej istoty stuzy¢ postep naukowo-techniczny,
a jesli odpowiedz odwotuje sie do dobra cztowieka czy poprawy losu, to nalezy
okresli¢, czym owo dobro cztowieka czy poprawa losu jest; skuteczno$é zostaje
wtedy wkomponowana w kryterium madrosciowe jako warunek konieczny, ale
niewystarczajgcy do uznania pewnego dziatania za uzasadnione.

2 S, Kaminski, Nauka i filozofia..., s. 59.
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Odpowiedz na pytania, co jest stuszne i cenne oraz jakie dziatanie jest tu
i teraz madre, a co sie jedynie takim wydaje, wymaga antropologii, tj. okresle-
nia, kim jest cztowiek oraz jaki jest ostateczny cel i sens jego istnienia. Powoduje
to, ze nauka i technika muszg znaleZ¢ sie w innej perspektywie filozoficznej niz
ta, ktdra ksztattowata ich rozumienie co najmniej od czaséw Francisa Bacona;
co wiecej — musi to byc¢ filozofia realistyczna. Interesuje nas bowiem, kim
rzeczywiscie jest cztowiek, a nie jakie pojecie cztowieka posiadamy, czy tez
jak uzywamy terminu ,cztowiek” w réznych grach jezykowych. Ma wiec racje
S. Kaminski, gdy pisze:

[...] powodem sprzeniewierzenia sie nauki jej wtasnym zadaniom jest przede wszyst-

kim dysharmonia miedzy poszczegdlnymi dziedzinami kultury, wywotujaca rozbieznos¢

w osobowosci tworcy kultury. W konsekwencji tego nauka nie liczy sie z zyciem moralnym

i estetycznym, a zapomina, ze zaktada filozofie, a nie jg dopiero umozliwia. Ucicht prowadzo-

ny w sposob partnerski od wiekdw dialog uczonych i filozoféw. Zastapit go dyktat techniki
i przyrodoznawstwa?®*,

Mutatis mutandis mozna to samo powiedzie¢ o technice, tyle ze w tym
przypadku chodzi raczej o dyktat przyrodoznawstwa pokazujgcego mozliwosci,
ktére technika moze implementowac, oraz ekonomii pokazujgcej, jak technike
mozna z zyskiem wykorzystac.

Umieszczenie nauki i techniki w perspektywie filozofii oznacza z kolei, ze
dziatania w ich obrebie stajg sie domeng rozumu praktycznego (racjonalnosci
praktycznej). Istota racjonalnosci praktycznej zasadza sie na krytyce, refleks;ji
i uzasadnianiu celéw dziatania, a doktadniej — na prdbie ustalenia racji tego,
co by¢ powinno, co samo w sobie jest wartosciowe. Nalezy zauwazyé¢, ze wte-
dy $rodki podlegajg osobnej ocenie — jako cos, co powinno lub nie powinno
zaistnie¢. Cel nie uswieca $rodkoéw, bo one mogg by¢ czyms, co nie powinno
zaistnie¢, nawet jesli sg czyms koniecznym do osiggniecia celu; takze konse-
kwencje mogg by¢ ocenione jako co$, co nie powinno zaistnie¢, nawet jesli
nie ma zastrzezen co do celéw i Srodkdéw. Przywracanie sapiencjalnych zrédet
nauce i technice oznacza wiec zadawanie pytan na kazdym etapie procesu
twdrczego: czy to jest dobre dla cztowieka? Czy $Srodki sg akceptowalne?
Jakie bedg konsekwencje wprowadzenia tej oto idei czy tego oto urzadzenia
w krwiobieg kultury? Odpowied? na te pytania jest wazna, poniewaz — jak
stusznie podkreslat Adam Rodzinski —,,zachodzi niewatpliwie pewnego rodzaju
sprzezenie zwrotne pomiedzy tym, co cztowiek tworzy, a tym, czym jest i czym
sie staje —wtasnie w wyniku angazowania sie w pewnego typu wytwarzanie”?,
a zarazem ,[klazda maszyna stanowi wszak zobiektywizowanie okreslone;j
idei dotyczacej potrzeb cztowieka, a niektére wskazujg na pewien ideat czy

24 |bidem, s. 60.
% A, Rodzinski, Wprowadzenie do etiologii..., s. 27.
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antyideat dotyczacy catej ludzkiej egzystencji”?*. Mamy wiec takie maszyny,
jakie ,dyktuje” nam rozumienie cztowieka, a egzystujgc miedzy maszynami
i angazujac sie w proces ich wytwarzania, stajemy sie w pewnym stopniu tacy,
jak wymuszaja to na nas maszyny.

Podsumowanie

U podstaw wspodtczesnego poczucia rozczarowania i zagrozenia postepem
naukowo-technicznym lezg tezy filozoficzne co do natury ludzkiego rozumu,
struktury rzeczywistoSci oraz zadan nauki i techniki. Jako ,terapia” propono-
wane jest odrzucenie tych tez i przywrdcenie nauce i technice sapiencjalnych
zrédet, tj. umieszczenie nauki i techniki w innej perspektywie antropologicz-
no-filozoficznej niz dotagd, bowiem — jak wyrazit to A. Rodzinski — ostateczny
kierunek rozwoju i sens korzystania z samoczynnych i samobieznych maszyn
produkowanych na skale masowa zalezy od okreslenia ostatecznych ,, punktow
dojscia” cztowieka, a wiec od znalezienia sensu i celu jego zycia?’. Owa inna
perspektywa filozoficzna to przede wszystkim uznanie obiektywnych wartosci
i kompetencji rozumu do ich odkrywania. Pozwala ona na przyjecie madrosci,
a nie jedynie skutecznosci jako kryterium racjonalnosci dziatarh w obrebie nauki
i techniki. Postulat przywrdcenia sapiencjalnych zrédet nauce i technice jest
faktycznie postulatem przebudowywania kulturowej Swiadomosci, by zmienic
kierunek i dynamike postepu naukowo-technicznego. By¢ moze brzmi to jak
mrzonka lub arogancja, ale nig nie jest. ZmieniliSmy sposéb hodowli zwierzat
czy wykorzystania ich w badaniach naukowych, poniewaz zmienilismy rozu-
mienie tego, czym jest zwierze i jaki wymiar normatywny ma jego cierpienie.
W paradygmacie uprawiania nauki nazywanym Mode 2 Science kryterium
dobrej nauki jest dwuwymiarowe: ma ona by¢ rzetelna epistemicznie i spo-
tecznie zdrowa (socially robust), poniewaz uznalismy koniecznos$¢ brania pod
uwage wartosci pozaepistemicznych juz na etapie formutowania probleméw
naukowych czy technicznych?. Idee majg konsekwencje, takze idee filozoficzne,
w tym te lezgce u podstaw rozwoju naukowo-technicznego; zmiana idei, cho¢
pewnie nie natychmiast, zaowocuje zmiang dziatania. Jak stusznie zauwaza
S. Ossowski: ,Nauka wraz z wszelkimi innymi sferami kultury jest przecie tg
szczegolng sferg rzeczywistosci, ktdrej dzieje zalezg od tego, co sie o niej my-
$li”?°. Od tego, czy racjonalnoscig dziatarh w nauce i technice bedzie rzadzié
jedynie skuteczno$é czy madros¢, moze zalezeé ksztatt naszej przysztosci.

% |bidem, s. 28.

2 |bidem, s. 33.

2 H. Novotny, P. Scott, M. Gibbons, Rethinking science — Knowledge and the Public in an
Age of Uncertainty, Cambridge 2003.

2 S, Ossowski, Nauka o nauce, w: idem, O nauce, Warszawa 1967, s. 102.
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Wprowadzenie

Kultura byta dotad organizowana przez symbole, natomiast technika pozo-
stawata w stanie $lepoty symbolicznej — musiata wiec zosta¢ wyposazona
w symboliczne protezy ukierunkowujgce jej dziatanie'. Zmiane, jaka przyniosta
technicyzacja, mozna przedstawié¢ w nastepujgcy sposob: symbol byt silniejszy
od slepej techniki, mdgt jg prowadzi¢ i zatrzymywaé, jesli zaszta taka potrzeba
— miat nad nig petna kontrole. Gdy technika ulegata autonomizacji (w XIX wie-
ku), wzmocnito sie jej ukierunkowanie, lecz nadal byta Slepa — niewrazliwa na
tendencje racjonalistyczne i irracjonalistyczne majgce poddac jg sterowaniu?,
Oswiecenie stworzyto jedynie pozdr kontroli tych tendencji. Wspdtczesnie
filozofowie i inni przedstawiciele nauk humanistycznych i spotecznych starajg
sie tego slepca powstrzymac. Widzac oszalatego molocha (jako figure tego,
co przekracza i ,pozera” kulture), probujg go dyskursywnie naprowadzié¢ i za-

' Martin Heidegger w Byciu i czasie pisat, ze rzeczy sy wyposazone w wartosci. Tworzg one
symboliczne wspotrzedne, ujmowane z perspektywy ontycznej analizy funkcjonowania pod-
miotu. M. Heidegger, Bycie i czas, ttum. B. Baran, Warszawa 2008, s. 87. Stechnicyzowana
kultura moze dziata¢ bez symboli (asymbolicznie, a wiec bez wartosci), tworzac technologicznie
rozszerzone sfery bycia za pomocg urzadzen technicznych zaposredniczajgcych ludzkie doswiad-
czenie. Wszelka ontycznos$¢ jest juz dana jako zaposredniczona technicznie, w wyniku czego
wyposazenie symboliczne jest dodatkiem, a nie rodzajem gtéwnego urzadzenia, dzieki ktéremu
miataby tworzy¢ sie kultura. Wartosci zostajg osadzone, z pominieciem warstwy symbolicznej,
bezposrednio w urzadzeniach, ktére okreslam mianem urzadzen ejdetycznych.

2 Racjonalizm dotyczytby filozofii oswieceniowych, za$ irracjonalizm — paradygmatu roman-
tycznego, zgodnie z ktérym technika miataby sterowad-sie-ku-samozniszczeniu.
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mknaé w symbolicznych ramach kulturowych wartosci. Ow $lepiec jest jednak
potezniejszy i szybszy niz symboliczny przewodnik, bedzie sie wiec wymykat.
Do tego moéwi on jezykiem wtasnych autoregulacji. Technika komunikuje
cztowiekowi swe stany poprzez witasne globalne dziatanie, ktdre przekracza
sume wszystkich stanéw i artykulacji czastkowych. Jezyk filozoficzny techniki
jest pochodng jezyka dziatania techniki — jezyka jej programowania, a nie
dyskursu o programowaniu?. Doszto do tego na skutek intensyfikacji tendencji
technicyzacji kultury.

1. Metafizyka postepu technicznego

Postep techniczny rozpoczat sie w XIX wieku, lecz myslenie o obiektach tech-
nicznych jako podstawowej sile sprawczej technicyzacji nie byto obecne do
potowy XX wieku. Nikt nie zastanawiat sie nad poszczegdlnymi czesciami
i sktadowymi techniki, poniewaz realizowana byta ogdlna idea filozoficzna
wiasciwa dla filozofii oswieceniowej:
Na poziomie elementu jego rozwdj [obiektu technicznego — R. I.] nie prowadzi do zadnego
zmartwienia powodujacego niepokdj, powstajacego z konfliktu z nabytymi nawykami:

prowadzi do osiemnastowiecznego klimatu optymizmu, z jego ideg nieprzerwanego i nie-
ograniczonego postepu oraz ciggtego ulepszania ludzkiej wielkosci®.

Myslenie oswieceniowe dotyczy najprostszych elementédw technicznych.
Wraz ze wzrostem ich specjalizacji przeradza sie ono w obawe, zwtaszcza gdy
pojawia sie techniczne indywiduum, jakim jest narzedzie lub urzadzenie tech-
niczne. Narzedzia, ktdre zastepujg cztowieka, ,,odbierajg mu prace”, pozbawia-
jac go wyrdznionego miejsca w kulturze i alienujgc. Nie chodzi o to, ze maszyny
czynig cztowieka podrzednym wzgledem nich, wystarczy, ze sprawiajg, iz jest on
im rownorzedny jako podmiot sprawczy dziatajgcy w kulturze. Jednak Oswie-
cenie wraca wraz ze ztozonos$cig maszyn — cztowiek znéw czuje, ze jest racjo-
nalnym koordynatorem dziatan techniki, ze jest zdolny kierowa¢ technicyzacjg,
gdyz moze konfigurowaé maszyny. ,,Zgodnie z mys$leniem postepowym rozwaéj

3 Metafizyczna praca techniki jest odczytywana za pomocg metafor. Konkretne wynalazki
i innowacje, mimo swego technicznego charakteru, sg wyrazone jako metafory. Historia techniki
stanowi wiec fenomenologie metafor jako uogdlnien pracy techniki w danej epoce jej rozwoju.
Nie oznacza to redukcji metafizycznych czynnosci wykonywanych przez techniki do pracy meta-
foryzacji, lecz sposdb, w jaki dokonywana jest hermeneutyka fenomendw technicznych. Gtéwna
metaforg obecnego stadium technicyzacji jest programowanie ludzkiej wrazliwosci (bycia) oraz
infrastruktury technologicznej (bytu), na ktérej zostaje ona ufundowana.

4 G. Simondon, On the Mode of Existence of Technical Objects, Londyn 1980, s. 8 (ttum.
wtasne). Ta tendencja do reaktywacji oswieceniowego myslenia w kategoriach niepohamowa-
nego technicznego postepu jest wyrazna u Simondona, ktéry w teorii informacji i organizacji
widzi stabilizator swiata (ibidem, s. 9). Ta umozliwiona i gwarantowana technikg metastabilno$¢
stanowi ucielesnienie racjonalnosci oswieceniowego postepu technicznego.
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przebiega liniowo do czego$ wyzszego i lepszego”® — wedtug stéw Gerharda
Banse Oswiecenie jako dyskurs oraz typ technicyzacji kultury pojawia sie i znika,
aby powrdci¢ w zmieniony sposdb, poniewaz logos bedacy wyrazem ,prawa
i metody”® staje sie ratio’. Zasady kosmiczne znajdujg kontynuacje w zasadach
rozumu, a te w procesie technicyzacji stajg sie regutami technicznymi wyzna-
czajgcymi kryteria racjonalnosci i irracjonalnosci przyjmowane przez cztowieka.
Aby je rozpatrzy¢, trzeba poddac analizie funkcjonowanie podmiotu.

Analizy Jamesa G. Marcha i Herberta A. Simona nakazujg uwzgledni¢ wersje
perspektywizmu realizowanego w systemowy sposdb:

Z fenomenologicznego punktu widzenia o racjonalnosci mozna méwi¢ tylko w kontekscie

jakiego$ uktadu odniesienia; uktad ten jest okreslany przez ograniczenia wiedzy cztowieka
racjonalnego®.

Podmiot zostaje wpisany w regulacje techniki i w nich jako uktadach od-
niesieniach wtasnej egzystencji szuka racjonalnosci, to znaczy celowosci, logiki
i konsekwencji dziatan. Racjonalnos¢ odnosi sie do dziatan i przekonan jako
typow idealnych. Jest to cybernetyczny perspektywizm wynikajgcy z systemo-
wego rozumienia racjonalnosci, cho¢ nie wyklucza realizacji idei filozoficznych
przez technike — s3 one sprowadzane zaréwno do wzajemnie warunkujgcych
sie sieci oddziatywan, jak i krétkotrwatych efektow filozoficznych. Stwierdzenie,
ze Platon wprowadzit rozwigzanie perspektywizmu, bytoby tu zasadne (choc
stanowi odwrdcenie jego historycznej wersji, gtoszacej, ze Platon tak rozwigzat
kwestie perspektyw, by nie doszto do perspektywizmu). Uogdlniajgc, mozna
stwierdzi¢, ze idea to urzgdzenie® zawierajgce prawowite i wyselekcjonowane
perspektywy. W tym przypadku odnosi sie do tego, co racjonalne. Irracjonalne
jest zas przyjecie punktow widzenia spoza wybranych i posiadajgcych pofacze-
nia z perspektywami idei. Rozrdznienie na racjonalno$¢ i irracjonalnosé traci
moc, gdy wszystko staje sie perspektywa rownie dostepng w ptaskiej ontologii
medidéw technicznych.

Zeby jednak technika byta racjonalna jako dyscyplina, musi by¢ podporzad-
kowana teorii racjonalnosci. Nalezy przy tym zwrdci¢ uwage na pewng putapke,

> G. Banse, Pewnosc¢ pomiedzy faktycznoscig a hipotetycznoscig, w: A. Kiepas (red.), Cztowiek
wobec wyzwarn racjonalnosci, Katowice 2002, s. 35.

& W. Tatarkiewicz, Uktad pojec w filozofii Arystotelesa, Warszawa 1978, s. 57.

7 |bidem. Logos dany jest w charakterze ratio. Zasada porzadkujaca rzeczywistos¢, ktdra
stanowi uniwersalny interfejs wszelkiej artykulacji, jest odnoszona bezposrednio do podmio-
towosci. Przejscie od kosmologii do metafizyki subiektywistycznej wigze sie wiec z przejsciem
od logosu do ratio.

8 ). G. March, H. A. Simon, Teoria organizacji, ttum. S. typacewicz, Warszawa 1964, s. 225.

° W technologicznej interpretacji platonizmu idea jest urzgdzeniem, gdyz zawiera potgczenia
z materig, ktdre reguluje poprzez wtasng aktywnosé. Postep technologiczny wprowadza wirtu-
alne idee, ujawniajgc w ten sposéb swoéj metafizyczny wymiar, odlegty jednak od historycznej
wyktadni platonizmu.
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gdyz racjonalnos¢ ograniczona (bounded rationality)*°, bedgca uogdlnieniem
cybernetycznego perspektywizmu, dotyczy podmiotéw, ktére zawsze funkcjo-
nujac w okreslonych warunkach, nie majg petnej wiedzy o swiecie. Kryterium
racjonalnosci staje sie optymalizacja — zdolnos$¢ do dokonania najlepszego
wyboru z wirtualnie dostepnych informacji! (tj. ofert, ktére mogg zostac zak-
tualizowane), stosowania heurystyk, podejmowania decyzji. W przeciwienstwie
do form racjonalnosci ekonomicznej filozofie racjonalistyczne, o$wieceniowe
i dialektyczne widziaty w racjonalnosci podstawe organizacji $wiata spoteczne-
go i kultury. Wszystkie one zyskaty swe przedtuzenie w postepie technicznym.
Filozofie racjonalistyczne wytgczyty doswiadczenie jako uprawomocniong me-
tode dochodzenia do argumentéw, a wraz z nim pominety sfere wszystkiego,
co sie do niego odnosi, pod postacig rzeczy, obiektow i przedmiotdw. Filozofie
oswieceniowe sg odpowiedzialne za racjonalizm oswieceniowy, zaktadajacy,
ze cztowiek powinien zdobywad coraz wiecej wolnosci. Filozofie dialektyczne
postrzegajg rozwéj jako walke sprzecznych idei (Hegel) oraz ruch przechodzenia
ilosci w jakos¢ (Marks).

2. Racjonalnos¢ techniczna

Racjonalnos¢ techniczna (irracjonalnosé w stosunku do filozofii racjonalistycz-
nych) jest ograniczona do kultury technicznej — wprowadza systemy eksperckie,
ktére pomagajg cztowiekowi w podejmowaniu decyzji, czyli wybieraniu pota-
czen, i sg wtérnie hipostazowane do postaci Ducha Absolutnego. Dostarcza
zatem narzedzi racjonalnosci programujgcemu i optymalizujgcemu rozumowi.
Filozofie dialektyczne hipostazujg urzadzenia techniczne, nadajgc im funkcje
inteligencji, intelektu, rozumu, Ducha. Racjonalnos¢ ograniczona przez wtasne
hipostazy petnigce funkcje pseudoregulatywng staje sie wiec racjonalnoscia
nieograniczonej mozliwosci potgczen w obrebie fikcyjnych pojec¢, ujmujacych
postdialektyczne!? stosunki globalne, istniejgce w infrastrukturze technolo-
gicznej.

Niklas Luhmann uwaza, ze racjonalnosc to cel (telos)®®, natomiast Michel
Foucault przyjmuje perspektywe genealogii technologii mocy?®, czyli urzadzen
mocy (wirtualnosci — mocy definiowanej przez zdolno$¢ do aktualizacji potg-
czen). Zbyt duza moc rozsadza wszelkg celowos¢. Czynnosciom filozoficznym
wykonywanym przez technike towarzyszy anihilacja kultury symboliczne;j.

1 Mam na mysli gtéwnie jej rozwiniecie dokonane przez Herberta A. Simona.

" Jest to ujecie Herberta A. Simona.

2. Gtéwng cecha postdialektycznosci jest brak negatywnosci i pracy negacji. Istnieje ona
jedynie jako opcja, ale jest wtérna wobec podstawowych decyzji, jakie podejmuje uzytkownik.

B Por. N. Luhmann, Die Gesselschaft der Gesselschaft, Frankfurt am Main 1997, s. 172 nn.

“ M. Foucualt, Security, Territory, Population, ttum. G. Burchell, Basingstoke 2007, s. 59.
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Kwestie racjonalizmu i irracjonalizmu techniki nalezy rozpatrywac¢ jedynie
w perspektywie dokonujgcego sie postepu, ktdry ma cel, a jednoczesnie go nie
ma. W zaleznosci od konkretnej genealogii technologii mocy mozemy skupiac
sie na tym, co dotyczy realizacji danej tendencji. Tylko w ten sposdb mozna
odnies¢ sie do rzeczywistej pracy rozumu, pomijajgc abstrakcje, aksjomaty oraz
zatozenia, ktére nie majg bezposredniego przetozenia na ewolucje techniki
i technicznych tendenc;ji, czyli do aktywnosci rozumu, wynikajgcej z konfiguracji
perspektyw wyrazajgcych moc spojrzenia, klasyfikowania i myslenia, a nie per-
spektywe zewnetrznego wobec aktualnych przemian obserwatora. Wewnatrz
rozumu — gdyz postepujgca globalna technicyzacja jest rozpatrywana jako jego
wnetrze (nawet jesli jest to zdolnos$¢ wnetrza do kontrolowania zachodzgcych
w nim proceséw) — ustalenie racjonalnosci i irracjonalnosci sprowadza sie do
poréwnania regulacji przewidzianych przez rozum z ich technologicznymi apli-
kacjami. Jest to rozum programujacy, ktdry wypiera rozum urzgdzajgcy. Celem
(o ile mozna o nim méwié¢ w Luhmannowskim znaczeniu) jest tu konfiguracja
urzadzen wedtug woli, czyli zgodnie z przynaleznym nam sprawstwem jako
dostepng moca.

Programowanie w sobie jest mocg wprowadzania programu mo-
dyfikacji rzeczywistosci, a takze immanentnie wigze sie z pewnym celem, cho¢
nie musi byc¢ racjonalne, gdyz kryje sie za nim tendencja do $lepej aktualizacji
woli*®, Wszystko, co wychodzi poza racjonalne, tj. przewidywalne, mozliwe do
objecia ludzkimi wtadzami umystowymi zmiany, musi zosta¢ okreslone jako
irracjonalne. Irracjonalizm jawi sie zatem jako ,wykolejenie sie”, , zbtagdzenie”,
,pomylenie toru” racjonalnosci technicznego postepu oraz bezcelowos¢ czy
pozacelowos¢, co wprowadza nihilizm stabych potgczen do globalnej infrastruk-
tury technologicznej. Mozna powiedzieé: ,ten postep nie jest racjonalny”, gdyz
wedtug praw i symbolicznych regulacji rozumu nie pokrywa sie on z trajektoria
ewolucji zarysowang przez narzedzia rozumu. Rozum, bez wzgledu na to, w ja-
kim znajduje sie aktualnie przebraniu, bedzie dazyt do ciggtego potwierdzania
siebie. W wyniku tego tendencje irracjonalistyczne postepu techniki, bedace
konsekwencjg braku kontroli ze strony ratio, zostang podporzadkowane innym
regulacjom, np. autoregulacjom wtasciwym systemom technicznym. Irracjonal-
nosc¢ przestanie by¢ jedynie nazwg ,$lepego” postepu techniki, ktéry wymyka
sie wszelkiej wtérnej realizacji'®. Slepy oznacza takze tego, ktéry nie wie, gdzie

5 Zaréwno cztowieka, jak i obiektéw technicznych (majg one swdj udziat, tj. zaposredni-
czenie, w woli mocy, poniewaz taka byta ich technogeneza przed autonomizacja).

'® Musi sie tak dziaé, poniewaz jest on zbyt szybki, by go spdjnie przedstawié. Zatem to, co
zostaje z rozumu, to pewna kalkulatywna wirtualnos$¢ objawiajaca sie w statystyce, stanowigca
uniwersalne narzedzie podsumowywania wydarzen, ktérych nie mozna objgé¢ dozorem symbo-
licznej i jezykowej racjonalizacji. Racjonalnosé techniki kalkulatywno-statystycznej sprowadza sie
wiec do prezentacji ,,strzepéw” filozofii racjonalistycznych zestawianych z danymi liczbowymi,
ktére zdaja sie zaréwno ilustrowad, jak i potwierdzac¢ prezentowane dane. Statystyka to uni-
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ma zmierzaé, gdyz nikt nie moze nim pokierowac, nawet on sam. Irracjonalny
postep wymaga, by go kultywowac, pielegnowac, pobudzac. Nie mozna go po-
zostawi¢ wyczerpaniu jako tendencji ogdlnobytowej, poniewaz doprowadzitoby
to do ,wysuszenia” technomerkantylizmu?’ — ustania lub powaznego ostabienia
procesOw uprzemystowienia egzystencji. Dzieki temu irracjonalnosc jako gtow-
na sita postepu technicznego wtacza do swoich regulacji coraz szersze kregi
spoteczne, kulturowe i technonaukowe. Moc przyciggania i subsumowania za-
wdziecza wtasnym autoregulacjom, ktére wcigz powtarzajg te same czynnosci
na wzér pétautomatycznej maszyny. W potgczeniu z pustoszgco-rozpraszajaca
pracg popkultury sprawia to, ze irracjonalizm postepu techniki staje sie jedyna
dostepng racjonalnoscig (w stopniu umiarkowanym, gdyz chodzi o dostep do
racjonalnosci w perspektywie ogétu kulturowych regulacji). Nie jest on przy
tym przeciwny ideowo jakiemus racjonalizmowi. Wychodzi on poza te opozy-
cje, bedac realizacjg autopoiesis — samowytwaorczosci, w tym samowytwaorczej
produkcji sensu istnienia techniki, ktdrego nie da sie sprowadzi¢ do znanych
regulacji®®. Irracjonalnos$¢ wtasciwa postepowi techniki jest wiec w niego wbu-
dowana, nie jako system operacyjny badz sterownik, lecz uboczny program jej
dziatania. Jest to zupetnie nowa sytuacja, gdy filozoficzna praca wykonywana
przez technike skutkuje pojawieniem sie idei, ktérych nie mozna do konca
zrozumieé. Opor wzgledem tego warunkuje ich funkcjonowanie — na obrzezu,
jako byproduct, cos zbednego, a zarazem — ze wzgledu na skoncentrowanie
na podmiocie i spoteczenstwie —najbardziej istotnego dla ludzkiej egzystenc;ji.
Wspodtczesna postac irracjonalizmu postepu technicznego staje sie wiec nie
tyle przedmiotem deliberacji, ile efektem produkcji technologicznej, czyli po-
stepem w samowytwdrczosci, samorozszerzalnosci oraz samozestawialnosci
produktéw i produkcji autoregulacyjnej techniki.

To, co zostaje wyprodukowane, nie posiada argumentéw, zatozen. Nie sg
jednak brane pod uwage mozliwosci maszyny, ktdra rzekomo nie moze filozo-
fowac. Bez wzgledu na paradoksalnosc tej sytuacji nalezy uznaé, ze to wiasnie
robi wspdtczesnie technika — dostarcza idei filozoficznych, ktére jak produkty
uboczne jej dziatania sg dostarczane do obrébki i wtérnego wykorzystania
spotecznego. Irracjonalizm jest wiec racjonalizacjq ,resztek”, pozostatosci po
autoregulacjach systeméw technicznych, ktére ,,chcg” i ,,myslg”, ,,sugeruja

wersalny mechanizm operacjonalizowania doxy — mnieman wyptywajacych z poszczegdélnych
zmystéw wspdlnych, ktérych suma dzieki mediom technicznym w ich teletechnologicznym wcie-
leniu zajeta miejsce ratio.

7 Technomerkantylizm, wedtug Wojciecha Chyty, odnosi sie do rozumienia globalnej tech-
niki (biotechnosystemu) jako kwestii tylez ekonomicznej, co technologicznej. Jest on rdznig
— zrodtem wszelkiej aktywnosci przetaczania potgczen, jedynego dostepnego réznicowania
w obrebie biotechnosystemu.

'8 W tym sensie innowacje nie muszg by¢ uzasadniane. Sposobem ttumaczenia ich kultu-
rowej obecnosci jest jedynie marketing.
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pojecia”. Nastepuje otwarcie sie na pytanie: czego chce technika?'® Nale-
zatoby wiec zmodyfikowa¢ Heideggerowskie nastawienie i poddac refleks;ji
nie samo ,pytanie o technike” jako pewne mozliwe i relatywnie uniwersalne
odniesienie, ale pytanie, czego chce technika realizujgca taki postep, ktérego
skutki s3 widoczne, a ich ocena rdozna. Nie mozna jednak zaprzeczy¢ temu, co
nieustannie wydarza sie w wyniku zestawiania i rozstawiania?® systeméw tech-
nologicznych o globalnej skali obowigzywania. Pytanie, czego chce technika,
dotyczy dostosowania sie do logiki jej irracjonalnosci — technika chce bowiem
siebie, pragnie wzmacnia¢ wtasne autoregulacje, aby skutecznie i w sposéb
gwarantujgcy spéjnosc¢ oraz ciggtosé funkcjonowania nieustannie pomnazac
i utwierdza¢ wtasne podstawy, do czego jest takze potrzebny cztowiek jako
,maszyna przetwarzajgca symbole i osadzone w nich wartosci”. Jednak tech-
nika nie przejawia transcendencji woli, tak jakby byta maszyng pragnienia,
lecz chce wtasnego postepu. To jest jej zbrodniczy irracjonalizm, tak zostata
bowiem zaprogramowana. Jej nakierowanie nie jest jednak state, lecz ma
zmienne formy. W ten sposéb w ideach filozoficznych bedacych produktami
ubocznymi tej zestawiajgco-autoorganizujacej pracy techniki ludzie odnajduja
wiasne chcenie, poniewaz widzg, ze to, co robi technika pod postacig irracjo-
nalizmu zawartego w jej postepie, jest ludzkie — dziata ona w paradygmacie
historialowej genealogii wtasnej mocy, wywodzgac z siebie coraz to nowe
(w zamysle: silniejsze i efektywniejsze) formy chcenia. To, co dla racjonalizmu
oswieceniowego byto wiec pewng mozliwoscia, ktdra przerodzita sie w naj-
wieksze zagrozenie ratio, teraz, po okazaniu sie nieludzkim, staje sie na powrot
ludzkie. Postep ze wszystkimi jego irracjonalnymi warto$ciami, ktérych jest
depozytariuszem i automatycznym wykonawcg, staje sie technologig mocy
zasilang i wspomagang przez ludzi, ktdrzy mu stuzg w charakterze zasobdw.
Irracjonalizm postepu techniki bazuje bowiem na wierze:

Techniczne (Scislej: teletechnologiczne) media jawig sie w programatyzowanym doswiadcze-

niu jako naturalnoewolucyjnie nieobecne bycie, dlatego [...] techniczne media to maszyna,

a wiasciwie rozbudowana maszyneria do produkcji naszej wiary — wiary w fantazmatycznie
jawigce sie nam przedmiotowe reprezentacje naszego pragnienia®.

Postep jest nieskoriczonym fantazmatem — bez wzgledu na to, jaki stopien
zestawiania za pomocg techniki zostat wprowadzony, zawsze mozna odwotac

S K. Kelly, What Technology Wants, Nowy Jork 2010.

20 Wedtug Wojciecha Chyty, wspdtczesna faza rozwoju technologii polega na tym, ze wszyst-
ko juz zostato zestawione w zasobie. Heideggerowski zestaw (Ge-Stell) zostat zastgpiony przez
rozstaw — dystrybucje, taczenie i konfiguracje tego, co wczesniej byto zestawione. Formuta
btednego kota technicznego autopoiesis brzmi: to, co zestawione, powraca w okreslonym
rozstawie, ktéry dalej jest zestawiany pod $cista kontrolg techniczng.

2 W. Chyta, W strone filozofii mediow: media jako biotechnosystem, ,Przeglad Kulturo-
znawczy” 1/2010, s. 32.
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sie do postepu, ktory w kategoriach racjonalnych tym postepem nie byt. Jest
to pozorna zmiana paradygmatu urzadzenia?’. Pozwala na to wiara (w tech-
nicznie produkowane przedmioty pragnienia) jako wtadza, ktéra w najwyzszym
stopniu irracjonalizuje rozum. Przy czym produkcja wiary w irracjonalny postep
techniki jest mechanizmem propagandowym w wersji tagodnego programu
mikroperswazji. Wiara jest podstawg interakcji ze swiatem i wszelkiego dzia-
tania — wierzymy, ze kolejna inwestycja w technike doprowadzi do powstania
takich regulacji, ktére beda cztowiekowi pomocne. Wierzymy tez, ze nastgpi
to mimo braku wszelkich racjonalnych przestanek, mimo nieobecnosci regut
logicznego wynikania, mimo standw rzeczy, ktore przeczg tezom, ze mozliwe
jest zawrdcenie, spowolnienie i ograniczenie postepu technicznego przez czto-
wieka. W ten sposéb nie poprzez obrazy medialne czy inne produkty dziatania
techniki w przestrzeni spotecznej, lecz przez rozstawianie urzgdzen do produkcji
wiary w kulturze dokonuje sie irracjonalizacja.

Postep jest na tyle statg tendencjg technicyzacji, ze mozna méwic o pewnym
prawie. Dlatego przedtuzeniem rozumowania oswieceniowego i dialektycznego
jest przekonanie o statosci postepu. Ta statos¢, utrzymywana bez wzgledu na
Srodki, dzieki ktérym racjonalnos¢ techniki funkcjonuje jako globalny projekt,
zgodnie z dominujacymi pogladami powinna by¢ uzalezniona i skoordynowana
z regulacjami rozumu, ktéry zawieratby najwazniejsze instrukcje organizacji
Swiata. Pojmowana w ten sposéb wtadza umystu sprowadza sie do obejmujace;j
wszystkie relacje wewnatrzéwiatowe abstrakcji na wzér zaksjomatyzowanego
Heglowskiego Ducha Absolutnego — Ducha Absolutnego Postepu Technicznego.

Irracjonalizm postepu techniki sprowadza sie do wiary i paradoksu. Na
przecieciu tych tendencji powstaje to, co mozna zaobserwowac w codziennym
zyciu. Hierarchie dostepowe sg sztuczng strukturyzacjg relacji spotecznych,
skoro nie mogg one by¢ tworzone na bazie rdznic kulturowych, spotecznych
i biologicznych — rdéznica jest jedynie réznicg dostepowg, wtérnie okreslang
przez pozostate wtasciwosci cztowieka. To, co nam dane, przyjmujemy z wiarg,
relacje sg ujmowane tylko w ten sposéb. Wiara w uzyskanie dostepu to takze
wola uzyskania dostepu. Wola mocy jest wolg dostepu — technika jest irracjo-
nalna, poniewaz chce mie¢ dostep do wszystkiego, nawet jesli oznaczatoby to
jej destrukcje. Brakuje jej zatem podstawowego sposobu bycia, wtasciwego
dla istnienia rozumowego — samokontroli. Teleologia polegajgca na realizacji
programu samozniszczenia moze wiec by¢ odczytywana jako skrajnie racjo-
nalna, jednak ograniczenie techniki jest jedynie utylitarne, podporzgdkowane
doraznym regulacjom, dlatego apokalipsa jest odwlekana i staje sie przed-
miotem spekulacji imaginarium kultury popularnej. Ten irracjonalny postep

2 paradygmat urzadzenia dotyczy istniejgcych w kulturze interfejsow, ktére odgrywajg zna-
czaca role w jej transmisji i tworzeniu. Por. A. Borgmann, Technology and the Character of Con-
temporary Life, Chicago 1984.
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oraz niedopuszczanie do instalacji racjonalnego paradygmatu urzadzen jest
wiecznym powrotem techniki.

Postep techniczny odbywa sie raczej przez cofanie sie niz wybieganie w przy-
sztosc¢. By system technologiczny mogt skorygowad i zaktualizowac wtasny stan,
musi odwotac sie do stanu wczesniejszego. Moze nie magazynowac rejestru
wtasnego dziatania, jednak podstawowg funkcjg progresu technicznego jest
odnoszenie sie do pamieci. Wtasnie z pamieci catg moc pobiera genealogia
mocy, czyli zdolno$¢ do wybiegania w przysztos¢. Maszyny lepiej niz cztowiek
sg w stanie naprawiac wtasne btedy — dzieje sie to w sposdb zalgorytmizowany,
o réznym stopniu automatyzmu wykonywanych dziatan. Maszyna nie widzi
przysztosci poza konsekwencjami wynikajgcymi z systemdw ochrony, ktdre
ma zainstalowane.

3. Progres Absolutnego Ducha Postepu Technicznego
jako regres ludzkos$ci

Wieczny powrdt tego samego programowania sprawia, ze postep oznacza
cofanie sie ludzkosci w rozwoju ewolucyjnym, przy jednoczesnym jego przy-
spieszaniu. Postep staje sie wiec regresem, gdyz idee racjonalizmu przechodzg
w irracjonalizm. Ludzkos$¢ nie tworzy racjonalnosci i zwigzanej z nig teorii dzia-
tania ani regulacji stechnicyzowanej kultury, ktéra pozwalataby jej wspdtistnieé
z technika, nie podlegajac jej na planie racjonalnosci. Technologia wymusza
ograniczong racjonalnos¢, zawezajac jg do prostych czynnosci, ktére ma wy-
konywac cztowiek? i ktére zastepujg czynnosci wymagajgce namystu i wysitku.
WSszystko staje sie proste i dostepne na zyczenie (on demand). Technologia czyni
wiekszos¢ wyborow cztowieka prostymi: albo umozliwia ich natychmiastowe
rozwigzanie, albo podaje informacje o niemoznosci ich rozwigzania, wizuali-
zujgc na interfejsach ,proste” opcje egzystencjalne.

Efektem regresu jest cyborgizowanie na mikro- i makropoziomie cztowieka
o wspomaganej technologicznie ponadprzecietnej inteligencji, doskonatej pa-
mieci, ultrasprawnym ciele, wykorzystujgcego wtasne zasoby do grania w gry
komputerowe i znajdowania wymysinych rozrywek oraz nieskoriczonego roz-
szerzania siebie, a nie realizacji duchowych i symbolicznych celéw. Transhuma-
nizm staje sie wiec codziennoscig, a nie utopijng wizjg przekraczania kondycji
ludzkiej. Cztowiek nie ma juz piramidy potrzeb, lecz heterarchie afektédw jako
aktywatorow wirtualnosci — technokoneksjonistycznych zdarzen on demand.

3 Widac to szczegdlnie w interfejsach, ktore sg coraz prostsze. Podobnie jest z kulturg, ktéra
aby by¢ przyjazng uzytkownikom, musi by¢ coraz prostsza. Nie ma mowy o zadnych intelektu-
alnych kompetencjach. Zamiast nich wystepujg kompetencje interakcyjne w ramach obstugi
danych interfejséw. Nie tylko racjonalnos¢, ale i rozum jest ograniczony do kilku przyciskéw, za
pomoca ktérych mozna wykona¢ wszystko.
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Jego rozumowanie przybiera posta¢ ograniczonej irracjonalnosci w obrebie
danych jego ekstensji, ale nie ograniczonej do celéw swoich lub techniki, lecz
ograniczonej kognitywnymi zasobami afektéw — krétkotrwatych emoc;ji jako
aktywacji biernej uczuciowosci. Cel jest czyms$ zmiennym i zaleznym od doraz-
nego wyposazenia. Jest to cztowiek, ktérego wieczny powrét jest faktycznie
wiecznym powrotem tego samego. Cztowiek, ktéry nigdy sie nie nudzi, jest
zawsze wyposazony w urzadzenia ofertowe dostarczajgce mu nowosci.

Postep prowadzi do zaniku cztowieka —zanika wrazliwos$¢ jego autoregulac;ji
na czynnik ludzki. Jest to takze podstawowy efekt filozoficzny transhumanizmu.
Cztowiek w ramach postepu technicznego jest protezowany, jego organy s3
wymieniane na urzgdzenia. Dehumanizacja odbywa sie poprzez nieustanne
przyspieszanie. Paradoksem irracjonalnosci techniki jest progres jako regres.
Hipostaza technologicznej produkcji masowego regresu jest podporzgdkowanie
mysli bezforemnym postaciom zmystu wspdlnego — kolektywnej inteligen-
cji, globalnemu mozgowi, ideologii kooperacji i powszechnej kreatywnosci.
We wszystkich tych pojeciach ma przetrwac intelekt rozumiany jako dobro
wspolne, bo dziatajgce jako efekt kolektywnej nieSwiadomej produkcji i spon-
tanicznej deterytorializacji pragnienia. Pojecia te majg zastgpié racjonalnos$é
i irracjonalno$¢, ustanawiajgc nowg ideologie oswieceniowa. Dostrzegli to juz
Max Horkheimer i Theodor Adorno:

Zastepowalnosc jest miarg panowania — najwiecej wtadzy skupia w swym reku ten, kto moze

w najwiekszej liczbie spraw dac sie zastgpic¢: analogicznie zastepowalnosé jest nosnikiem
postepu i zarazem regresji?*.

Wyjatkowos¢ jednostki ludzkiej jest okreslana na podstawie jej zasobdw.
Dzieki jej wirtualizacji mozna dokfadnie obliczyé, jak moze ona zosta¢ zasta-
piona. , Przeklerstwem niepowstrzymanego postepu jest niepowstrzymana
regresja”?®, gdyz nie chodzi tu o zadng ideologie, lecz 0 samg ,,autodestrukcje
os$wiecenia”?, czyli tendencje do samoanihilacji. ,0$wiecenie — rozumiane
najszerzej jako postep mysli — zawsze dazyto do tego, by uwolnié cztowieka od
strachu i uczynic¢ go panem”? terytoridéw zarzadzanych przez technike oraz sfer
zycia podlegajgcych urzadzeniu i rozstawianiu, pojmowanemu jako kontrola
nad obiektami technicznymi, na ktére ich , interaktywnie myslagcy pan” moze
wywieraé interaktywny wptyw, bedac ,interpasywnie wybierajgcym niewol-
nikiem”, przebierajagcym w ofertach medialnych. Wyraza sie w tym najwyzszy
regres — skonfigurowanie pulpitu, zamoéwienie pizzy przez Internet, obstuga
telefonu komérkowego — wszystkie dyspozytywy prosumenckiej mocy zostajg

2 M. Horkheimer, T. W. Adorno, Dialektyka oswiecenia, ttum. M. tukasiewicz, Warszawa
2010, s. 44.

% |bidem, s. 45.

2 |bidem, s. 11.

27 |bidem, s. 15.
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poddane metafizycznej i spotecznej instancji panowania. Dzi$ wszyscy jestesmy
oswieceni (bo jestesmy kreatywni, interaktywni), zyjemy w epoce przemystéw
oswieceniowych, ktére podajg nam ,program oswiecenia” rozumiany jako
odczarowanie $Swiata?8, program totalitarny technologicznego postepu zacza-
rowujacy i mitologizujgcy z powrotem jego site napedowa. Aufkldrung posiada
zainstalowany program autodestrukcji realizujacy sie poprzez wzajemne osta-
bianie sfer kultury symbolicznej; urzagdzenia mocy odkrywajg jedynie wartosci
niszczenia kultury symbolicznej. Ten regres nie prowadzi do pojawienia sie
prymitywnego cyborga —to jest regres nieskonczony, lecz wcigz kontrolowany.
To najwyzsza postaé oswieceniowego cofania sie przez przyspieszanie i przy-
spieszanie przez cofanie sie. Prymitywnym cyborgom biotechnosystemu wcigz
jest przedstawiana na ekranach ich przesztos¢ (niedoskonata) oraz przysztosé
(wciaz jeszcze niedoskonata). W ten sposdb regres ma pozornie uzupetniaé
podmiot, spoteczenstwo, kulture, wyzbywszy sie wszelkich roszczen do to-
talnosci. Zawsze mozna bowiem stwierdzi¢ postep, implantujgc okreslone
obrazy przesztosci i przysztosci — technologiczne ukierunkowanie antycypacji
jest medium woli chcgcej samej siebie. Postep chce siebie, wiec rzesze prymi-
tywnych cyborgdéw chcg postepu, gdyz postep jest hipostazowany jako wola
postepu, odpowiadajgca najbardziej prymitywnemu zapotrzebowaniu na
idee wyrazajgce sie w sloganach tgczacych psychologie zdroworozsgdkowg
z zargonem technonauki, takich jak: ,bedzie lepiej w sSrodowisku kognitywnej
kontroli”, ,nikt nie bedzie wykluczony z cyborgizacji”. Slogany rozproszone na
wiele centrow transmisji ukierunkowujg wole prosumentéw-cyborgéw, ktdrzy
jg przetwarzajg, czynig wtasng i zwrotnie produkuja.

Jest to wola niedojrzata, zamknieta w interaktywnym, larwalnym i czgstko-
wym oswieceniu. Adorno i Horkheimer twierdza:

System, do jakiego zmierza oswiecenie, to taka postac poznania, ktéra najlepiej umie upo-

rac sie z faktami, najskuteczniej wspiera podmiot w opanowywaniu przyrody. Naczelnymi

zasadami tego systemu sg zasady samozachowania. Niepetnoletnos¢ okazuje sie tedy nie-
zdolnoscig do zachowania siebie®.

To technologia przejmuje dbatos¢ o podmiotowe zachowanie. Aufklérung
jako troska o zachowanie siebie zostaje wyreczone przez autopoiesis — technicz-
ng samowytwodrczo$é regulacji bytu i bycia. Podmiot jest alarmowany, gdy jego
aktywnosé, jakis parametr czy inny osigg, przekroczy punkt krytyczny. Jest to
podmiot technologicznego oswiecenia staby, bierny, wymagajgcy prowadzenia
przez programy doswiadczenia monitorujgce obraz cztowieka (homeostaze
podstawowych osiggéw) i ,,dbajgce” o jego samozachowanie. System eksper-
cki wyrecza rozum. Jednoczes$nie rozstaw mocy w postaci réznych rozszerzen
funkcjonowania podmiotu utrzymuje go w poczuciu dorostosci—moze on dzieki

% |bidem.
% |bidem.
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temu wykonywad rdézne zadania, wptywac na otaczajgcg rzeczywistosé¢, decydo-
wac o wyborze opcji czy punktu widzenia z pakietu perspektyw mozliwych do
technicznej aktualizacji. Technologia jest odpowiedzialna za istnienie stabego
podmiotu, ktéremu wystarczy podtgczyc sie do odpowiednich urzadzen, by
natychmiast osiggng¢ dorostos¢. Jednak ta dorostosc nie jest czyms trwatym,
wymaga ponownego uruchomienia programéw doswiadczenia.

Oswiecenie natomiast zabiera wszelki zwigzek, sens, zycie i umieszcza je wytgcznie w pod-
miotowosci, ktora dopiero przez te rewindykacje naprawde sie konstytuuje°.

To twierdzenie ukazuje paradoksalnos¢ postepu technicznego, ktéry jest
interioryzowany przez jednostke, a nie przez kulture. Oswieceniowa podmio-
towos¢ zostaje odinstalowana, a jej miejsce zajmujg nowe komponenty. W ten
sposdb oswieceniowy podmiot staje sie przechowalnig, bazg danych aktywnie
dziatajgcych programoéw-hipostaz wielkich poje¢ Absolutnego Ducha Postepu
Technicznego.

Irracjonalnos¢ techniki odnosi sie do sytuacji, w ktérej ,,racjonalnosc¢ to
racjonalno$¢ samego panowania. Wyznacza ona przymusowy charakter wy-
obcowanego spoteczenstwa”3. Postep nie ma celu, dlatego méwimy o irracjo-
nalnosci techniki — procesy wtdrnej mitologizacji, ponownego zaczarowania
Swiata, sakralizacji technologii stanowig tylko jedng strone tego procesu,
zdradzajac jednak wiecej racjonalnych momentdw niz autoregulacje przemystu
kulturowego.

Przemyst kulturowy dziata na ontologicznej licencji wiecznego powrotu,
czyli programowania wydarzen, ktére oznaczajg punkty zwrotne ludzkiego losu.
Metafizyczne obowigzywanie jest ograniczone do szeregu licencji — cenzorskich
uprawnien kontrolerow z danej dziedziny, weryfikujgcych zakres dziatania
i prawomocnos$¢ aktywnosci zgodnie z zasadg nieustannej kontroli. Dzieki
temu nie dopuszcza sie do powstania innych swiatéw — nawet w perspektywie
przemystowej. Metafizyka jest hamowana i anulowana na poziomie kultury
jako efekt impregnowania kultury cenzorstwem antymetafizycznym i jedno-
czesnie wcigz obecna pod postacig czynnosci metafizycznych3? wykonywanych
przez technike. Przy czym w technicyzacji wiecznie powracajgcej zgodnie ze
zrédtowym zaprogramowaniem dochodzi jednak do pojawienia sie nowosci,
ale przez skasowanie wydarzen bedacych czescig ludzkiego doswiadczenia
albo ich zawieszenie — ,, aktywne zapomnienie”. Teza Adorna i Horkheimera,
ktéra brzmi: ,Swiat jest wydarzeniem jednorazowym. Proste powtarzanie
momentow, ktére nawracajg wcigz w tej samej postaci, przypomina raczej
daremng i kompulsywng litanie niz stowo zbawienia”, czyni nowosé réwng

30 |bidem, s. 93.

3 |bidem, s. 124.

32 W. Chyta, Szkice o kulturze audiowizualnej (w stulecie ekranu w kulturze), Poznan 1998.
3 |bidem, s. 218.
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wiecznemu powrotowi poprzez wymazanie pamieci. Nie mozna tego jednak
uczyni¢ w sposéb absolutny, gdyz pamiec przeswituje-przypomina bez wzgledu
na to, w jakiej postaci bedzie zapisana. Swiat zostaje uruchomiony od nowa
—jest to ten sam Swiat, jednak wydarzajacy sie w kolejnej automatycznej serii.
Jednorazowos$c¢ swiata znosi wszelkg odpowiedzialnosé za niego —jest to trwale
odcisniete w ludzkiej podmiotowosci, ktora reaguje na to irracjonalnymi my-
$lami i zachowaniami. Musi tak czyni¢, gdyz postep techniczny, przybierajacy
forme nastepstw kolejnych (tych samych) swiatéw, jest wiecznym powrotem
dowolnych wartosci (w tej samej strukturze), zasilanych mocg techniki. Przed
uruchomieniem kolejnego swiata zostajg w nim zainstalowane programy innych
Swiatéw jako wartosci do kulturowej aktualizacji. W ten sposdb cigg pokolen,
tradycji, kultury zostaje zastgpiony przez harmonie preprogramowanego wy-
darzania sie $wiatéw technicznych3.

Taki rodzaj pracy kosmotwarczej techniki (stwarzania-przetwarzania-odtwa-
rzania $wiata) sprawia, ze ,,Postep dostownie rozdziela ludzi”**, a wiec dokonuje
izolacji przez komunikacje. ,Komunikacja powoduje upodobnienie ludzi przez
ich odosobnienie”3® — spacerujg oni po ogrodzonych osiedlach, chodzg tylko
do ,bezpiecznych” miejsc, odwiedzajg znane czaty, na ktérych nie spotka ich
zadna nowosc oprocz tej wynikajacej z wiecznego powrotu konfiguracji przed-
ustawnej urzgdzen programujgcych ich doswiadczenie. W ten sposdb zachodzi
nieSwiadome dostosowywanie i uniformizacja cztowieka do srodowiska jego
funkcjonowania. Nikt racjonalnie tego nie chce, ale wszyscy zaczynajg robic to
samo. Podczas gdy kategorie zostajg usztywnione przez powtdrzenie, zostaje
coraz mniej miejsca na jakgkolwiek spontanicznos¢. Kategorie formatujg zacho-
wanie jednostek i projektujg przyszte kategorie. Irracjonalny postep techniczny
zaktada ciggta zmiane kategorii, do ktérych sam zmusza: ,nie mozna pozostac
na nizszym poziomie, gdy dostepny jest wyzszy”, przy czym okreslenie ,wyzszy”
i ,nizszy” sg tylko konwencjami w ontologii dostepu spoteczenstw marketingu
i kontroli. Jesli jednak majg znaczenie, mozna juz méwic o eugenice, poniewaz
kategorie stajg sie ontologiami regionalnymi—ludzie monadycznie komunikujg
sie w gronie wyselekcjonowanych teleobecnych interlokutoréw, a nawet leczg
sie, rozmnazajg, ulepszajg daleko od pozostatych kategorii bytu i bycia. Podda-
wani eugenice (ulepszaniu siebie, ale i swoich ,,dzieci” — urzagdzen technicznych,
poprzez instalacje najnowszego oprogramowania®’) ludzie mdwig jezykami
dostepowymi, tak ze ci, ktdrzy zyjq bez zainstalowanych programoéw udoskona-

34 Jest to idea chaosmosu oraz chaosnucia, interpretowana przez technike. Por. G. Deleuze,
Logika sensu, ttum. G. Wilczynski, Warszawa 2011, s. 348.

35 W. Chyta, Szkice o kulturze audiowizualnej..., s. 219.

3¢ |bidem, s. 220.

37 Cztowiek uczy sie od maszyn, w jaki sposéb ma wprowadzac rézne formy eugeniczne-
go programowania wtasnego bycia, ktdére jest sprzezone z egzystencjg obiektow i procesow
technicznych.
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lania i zwiekszania osiggdw, nie mogg nawigzac z nimi komunikacji, nie méwigc
0 porozumieniu, gdyz ich programy doswiadczenia sg niekompatybilne.

Technika, dziatajgc w samym sercu o$wieceniowego paradygmatu, prowadzi
do jego ,,przegrzania”®, czyli zmiany ukierunkowania postepu — ze stuzby ludz-
kosci i ogdlnie pojetego dobra ku ,,postepowi technonaukowej racjonalnosci”*
jako formie ,politycznej dominacji”°. Niech za podsumowanie tych dociekan
postuzy teza, ktorg sformutowat André Leroi-Gourhan:

Wyzsze czynnosci intelektualne lub uczuciowe wyciskajg swe pietno na catej aparaturze
nerwowej, a dzi$ takze elektronicznej. To one wtasnie tworzg i niszczg ideologie, to z ich
strony mozna sie obawiac narzucenia kiedys kultury $cisle technicznej, irracjonalnosci
opartej na tym, co racjonalne®..

Irracjonalnos¢ zwigzana z podporzadkowaniem zycia ekonomii (a nie od-
wrotnie) utrzymuje sie o tyle, o ile istnieje wiara w postep techniczny jako
medium postepu spotecznego.

4. Duchowos¢ kultury technicznej

Bernard Stiegler wskazuje przejscie od myslenia o racjonalnosciiirracjonalnosci
do perspektywy uznania nowych sfer duchowosci:

,Racjonalnie” promowane przez marketing normy zycia rozwijane przez marki nie s
sposobami egzystencji: odpowiadajg one nowym bibliom [...]. Tosg doktryny bez
doktorow czy duchownych, czy ,ideologdw”, wszystkie doskonale niewinne,
catkowicie postmodernistyczne i bezustannie odnawiane przez potrzebe stworzenia prze-
starzatosci®? i by stymulowac cykle konsumpcji, doktryny, ktére dostarczajg iluzje dynamizmu
i przeksztatcania $wiata, $wiata, ktdry jednakze cofa sie do otchtani®.

Racjonalna promocja oznacza powierzchniowa dystrybucje tych zasad, ktére
utrzymujg spoteczenstwo w stanie irracjonalnosci doraznie racjonalizowanej
instrumentami marketingu. Konsekwencja tego jest produkcja duchowosci

38 Przez przegrzanie Marshall McLuhan rozumiat radykalne odwrdcenie medium.

39 B. Stiegler, Technics and Time, t. |: The Fault of Epimetheus, ttum. R. Beardsworth, G. Col-
lins, Stanford 1998, s. 11.

40 Ibidem.

4 A. Leroi-Gourhan, Czy technika ,przesciga” cztowieka?, w: A. Podsiad, Z. Wieckowski
(red.), Nauka i technika a wiara, Warszawa 1969, s. 153.

42 Wszystko to, co przestarzate, musi zostac zastgpione przez co$ nowego. To wtasnie nowosé
oznacza, ze wszystko przed nig jest przestarzate — nie liczy sie uzytecznos¢, funkcjonalnosc czy
jakikolwiek ,rzeczywisty” stan zuzycia, lecz koniecznosc zastgpienia rzeczy czyms$ nowym. Takie
nowosci, jak urzadzenia elektroniczne (gadzety w funkcji amuletéw), tworzg takie tendencje,
sprawiajac, ze uzytkownicy kultury muszg przystosowywac sie do nowych wersji przedmiotéw
(takze przedmiotow wirtualnych) oferowanych przez rynek.

4 B. Stiegler, The Decadence of Industrial Democracies, Cambridge — Malden 2011, s. 106
(ttum. wiasne).
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przez kulture techniczng. Nie oznacza to produkcji uduchowionych podmiotéw
czy nawet obiektow technicznych bedgcych nosnikami duchowosci, lecz ogél-
ny stan duchowosci otchtani, tj. popadania cztowieka w nedze symboliczng*,
Znoszgcy mocne rozréznienie miedzy racjonalnoscia a irracjonalnoscia techniki.
Mozliwa jest takze inna duchowos¢ wynikajgca z metafizycznej pracy techniki,
ktéra oznacza podzwigniecie sie cztowieka ze stanu duchowej zapasci bedgcego
wynikiem niemoznosci ustanowienia wtadzy sgdzenia.

Podsumowanie

Racjonalnos¢ i irracjonalnos¢ stanowity symboliczne wyposazenie kultury.
Jednak wraz z przejSciem kultury na autoregulacje techniczne zostaty one
pominiete. Racjonalnos¢ i irracjonalnos¢ nowego typu dopiero czekajg na
rozwiniecia metafizyczne, ale juz bez znaczgcego udziatu symboli. Tym samym
wszystkie dziedziny funkcjonujgce dotychczas w symbolicznych paradygmatach
kultury przechodzg na autoregulacje. Kultura duchowa zostaje wiec przeniesio-
na z nos$nika symbolicznego na techniczny. Zachodzgce w niej procesy ulegaja
tymczasowej destabilizacji i nie poddajg sie ocenie wedtug kryteriow ewaluacji
duchowosci whasciwej dla kultury symbolicznej. Najwiekszym zagrozeniem sle-
pej techniki dla cztowieka jest obdarzenie jej oczami urzgdzen rejestrujgcych,
ktére uniemozliwiajg odrdznienie racjonalnosci i irracjonalnosci, sprowadza-
jac kulture do instrumentéw kalkulacji bycia ludzkiego i bycia maszyn. Slepe,
sztuczne oczy techniki zostajg jednak otwarte przez swiatto nowej duchowosci,
ktéra wyrasta z hybryd techniki i transcendencji, dziatajgcych poza teleologicz-
nie rozumiang racjonalnoscig przynalezng kulturze symbolicznej. Ta wyrosta
z technicznej podstawy duchowos¢ nie jest nowym Duchem Absolutnym,
ktéry zwycieza Absolutnego Ducha Postepu Technicznego, ale wchodzi z nim
w interakcje, powodujac, ze opozycja racjonalnosci i irracjonalnosci staje sie
sprawg marginalng w duchowym synkretyzmie stechnicyzowanej kultury, gdzie
elementy racjonalne i irracjonalne poszczegélnych fenomendw swobodnie
tacza sie ze sobg bez mediacji symbolicznej.

4 Nedza symboliczna jest konsekwencjg uprzemystawiania egzystencji ludzkiej. Koncepcje
te rozwijat Bernard Stiegler.
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Racjonalnosc ograniczona
czy ograniczona swiadomosc¢?
Udziat ukrytych form myslenia
w podejmowaniu decyzji spotecznych

Podstawowym zagadnieniem poruszanym w tym artykule jest udziat nieswia-
domego myslenia w procesie podejmowania ztozonych decyzji. Do pierwszej
grupy omawianych probleméw nalezy klasyczny model racjonalnosci oraz
model racjonalnosci ograniczonej. Osobny fragment poswiecam na szkic mo-
delu intuicyjnego podejmowania decyzji w wariancie zaproponowanym przez
Herberta Simona! i Gerda Gigerenzera?. Przytaczam rowniez zarzuty wobec
domyslnej wszechstronnosci Swiadomego myslenia. Stad rodzi sie pytanie:
czy Swiadome myslenie jest najlepszym narzedziem do podejmowania decyzji
spotecznych? Najwiecej uwagi poswiecam koncepcji nieSwiadomego mysle-
nia. Odwotuje sie przy tym do badan prowadzonych przez Apa Dijksterhuisa
i Lorana F. Nordgrena®. Prowadzone analizy odnosze nastepnie do zjawiska
znieksztatcenia przeddecyzyjnego w procesach z udziatem tawnikéw. W ostat-
nim, podsumowujgcym fragmencie ograniczam sie do przedstawienia ogdlnych
spostrzezen na temat roli nieSwiadomosci w procesie podejmowania decyzji
spotecznych, a takze potencjalnych korzysci wynikajgcych z zastosowania nie-
Swiadomego namystu w postepowaniach z udziatem tawnikéw.

' H. A. Simon, Reason in Human Affairs, Stanford 1983.

2 G. Gigerenzer, Intuicja. Inteligencja nieSwiadomosci, ttum. E. J6zefowicz, Warszawa 2009.

3 A. Dijksterhuis, L. F. Nordgren, A theory of unconscious thought, ,,Perspectives on Psycho-
logical Science” vol. 1, 2/2006.



44 MICHAt MAKOWSKI

Za Apem Dijksterhuisem stawiam teze, ze racjonalnos¢ jest ograniczona,
gdyz swiadomosc jest ograniczona oraz polega zbyt mocno na stereotypach
i schematach. Niekiedy przed podjeciem ztozonej decyzji korzystne jest zaan-
gazowanie nieswiadomego namystu. Wedtug tej koncepcji nieswiadomy na-
myst jest aktywny, nakierowany na cel, a przy tym skuteczny w konstruowaniu
i ocenie decyzji. W tym sensie nieSwiadomos¢ jest czesto bardziej racjonalna
niz Swiadomos¢.

To zrozumiate, ze uznanie nieSwiadomej sfery zycia psychicznego w tak
ztozonej postaci jak myslenie czy podejmowanie decyzji budzi poczgtkowo wat-
pliwosci. Pewne utrudnienie stanowi rowniez to, ze termin ,nieSwiadomos¢”
moze by¢ uzywany w réznych znaczeniach. Problematyka nieswiadomosci jest
na tyle ztozona, ze jej status, szczegdlnie na gruncie rozwazan filozoficznych,
jest niedookreslony. Ponadto nieSwiadomos¢ nie jest dana w doswiadczeniu
wewnetrznym. Nie chodzi o to, ze dziatanie nieswiadome nie moze zostac
uswiadomione. Przeciwnie, wynik nieSwiadomego manipulowania danymi
niejednokrotnie przenika do pola swiadomej uwagi, np. w postaci sadu intui-
cyjnego lub efektu wgladu.

Decyzje spoteczne sg ztozone ze wzgledu na zwykle duzg liczbe czynnikdw,
ktére nalezy bra¢ pod uwage przy ich podejmowaniu. Jako przyktad tego typu
decyzji moze postuzy¢ poznawczy mechanizm oceny materiatu dowodowego,
ktory jest prezentowany podczas postepowania sgdowego. Rolg tawnikéw
w anglosaskim systemie prawnym jest przetworzenie informacji prezentowa-
nych w réznej formie. Wymaga to bez watpienia duzego wysitku intelektualne-
go, a wydzwiek decyzji, ktéra jest efektem koricowym procesu, ma charakter
spoteczny. Dotyczy ona nie tylko rozstrzygniecia pojedynczej sprawy, ale przede
wszystkim ksztattuje porzadek prawny, szczegdlnie na obszarze obowigzywa-
nia prawa precedensowego. Czy w zwigzku z tym w pewnych okolicznosciach
rozstrzyganie wymaga zaangazowania nieswiadomego namystu? Czy ztozone
procesy poznawcze, takie jak myslenie, wnioskowanie, ocenianie czy rozwigzy-
wanie problemoéw, mogg przebiegac w ludzkim mdzgu bez udziatu sSwiadomosci
i cechowac sie jakims rodzajem racjonalnosci?

Istnieje normatywne i subiektywne spojrzenie na problem racjonalnosci.
Z jednej strony chodzi o odpowiedz na pytanie, jak podejmowac optymalne
decyzje, z drugiej — jak podejmowac decyzje, ktore zapewnig osiggniecie su-
biektywnie ustalonych celéw. Natomiast analizujac, jak rzeczywiscie przebie-
gajg procesy podejmowania decyzji, mozna bytoby sadzi¢, ze ludzie dokonujg
wysoce irracjonalnych wyboréw. Trudno spetnic¢ ideat wyznaczony przez po-
dejscie normatywne. Ale decyzje podejmowane przez ludzi rzadko przyblizajg
ich do subiektywnie wyznaczonych celow.

Analiza procesu decyzyjnego (jak przebiega i czym kierujg sie decydenci) to
domena rdéznych modeli racjonalnosci. Jak zatem zwykle podejmujemy ztozone
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decyzje? W sytuacji idealnej decydent dysponuje nieograniczonym czasem.
Dostep do wszystkich relewantnych informacji jest zapewniony, podobnie jak
mozliwosci obliczeniowe systemu poznawczego. Ponadto decydent uzywa
wszystkich znanych sobie mechanizmoéw i heurystyk. Rezultatem tego jest
najlepsza decyzja z mozliwych. W rzeczywistosci czas i zdolnosci komputacyjne
to czynniki, ktdre nie wystepujg w nadmiarze. Decydent zmaga sie réwniez
z nadmiarem lub brakiem dostepu do potrzebnych informacji. Podjeta w tak
okreslonych warunkach decyzja jest co najwyzej wystarczajgco zadowalajgca,
tzn. taka, by nie rozpoczyna¢ procesu decyzyjnego od nowa.

Wedtug modeli skonstruowanych przez H. Simona i G. Gigerenzera, klasyczny
ideat racjonalnosci jest nieosiggalny. Decydent nie dysponuje fenomenalnymi
zdolnosciami obliczeniowymi ani ,,Boskim umystem”. Zgodnie z modelem ra-
cjonalnosci ograniczonej, mozliwosci obliczeniowe decydenta sg zbyt skromne
w poréwnaniu ze ztozonoscig otaczajgcego go swiata. W zasiegu przecietnego
decydenta znajduje sie jeden lub kilka drobnych probleméw naraz. Jest to kon-
sekwencja szeregowego sposobu przetwarzania informacji. Jeden problem jest
rozwigzywany po drugim, jedna decyzja nastepuje po drugiej. Ze wzgledu na te
ograniczenia nalezy, zdaniem H. Simona, unikac¢ dystrakcji, skupiajac skromne
mozliwosci poznawcze na pojedynczym zadaniu. Nie pozwoli to jednak unikng¢
znieksztatcen spowodowanych przez wptyw kontekstu sytuacji problemowej,
sposobu sformutowania zagadnienia i kolejnosci przetwarzanych informacji.

Zgodnie z modelem intuicyjnym H. Simona, istnieje alternatywna sciezka
podejmowania decyzji. Dostep do niej uzyskuje jedynie umyst wyposazony
w wiedze ekspercka. Nabywa sie jg wraz z doswiadczeniem, a proces ten
moze trwac lata. Wtedy umyst jest w stanie wydestylowac sposréd wielu sy-
tuacji decyzyjnych te, ktdra kwalifikuje sie do trybu intuicyjnego. Wolniejszy
Swiadomy namyst zostaje zastgpiony intuicjg, a katalizatorem jest posiadana
wiedza ekspercka. W tym ujeciu mechanizm intuicji stanowi co$ w rodzaju
ekskluzywnej umiejetnosci poznawczej.

Intuicja pojawia sie w Swiadomosci bez uprzedzenia. Jej przyczyny nie sg wy-
raznie uSwiadomione, lecz na tyle czytelne, aby sktoni¢ podmiot do dziatania.
Dziatanie intuicji opiera sie na heurystykach uksztattowanych w toku ewolucji.
Upraszczajgc, mozna powiedziec, ze umyst nie jest maszyng maksymalizujgca
oczekiwang uzytecznos¢, ale skrzynka z zestawem narzedzi stuzgcych przysto-
sowaniu (adaptive toolbox). Zycie umystowe sktada sie ze $wiadomych i nie-
Swiadomych procesow. Niektdre z nich przybierajg ksztatt sgdéw intuicyjnych
oraz przeczuc (gut feeling).

Myslenie intuicyjne ma charakter bisocjacyjny®, pozalogiczny, heurystyczny
oraz wieloptaszczyznowy. Tworzg sie w ten sposob interesujgce zestawienia

4 Kojarzenie elementéw nalezgcych do dwdch réznych dziedzin.
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myslowe, a przede wszystkim nowa wiedza. Ta forma myslenia okazuje sie
skuteczna w przypadku deficytu lub nadmiaru informacji. Formutujac przewi-
dywania na podstawie zbyt duzej ilosci informacji, nalezy liczy¢ sie z tym, ze
czes$¢ z nich okaze sie catkowicie nieprzydatna. Dlatego strategia czesciowego
ignorowania moze by¢ bardziej efektywna niz rozlegta ekspercka wiedza. Po-
nadto ubozsza, mniej odporna na zapominanie pamiec sprzyja abstrakcyjnemu
mysleniu. Nadmiar szczegétow spowalnia przetwarzanie tresci mentalnych.
Innymi stowy, mniej informacji i obliczen pozwala bez zastanawiania sie zasto-
sowac skuteczniejszg regute. Dotyczy to jednak tylko szybkiego i oszczednego
podejmowania decyzji. Jednak réwnie istotna jak same heurystyki jest wiedza,
ktorg regute wybraé ze skrzynki z narzedziami. Za ten obszar dziatania jest
odpowiedzialna nieswiadoma inteligencja.

Zdaniem G. Gigerenzera, sady intuicyjne muszg wychodzi¢ poza otrzymane
informacje. Intuicja tworzy przede wszystkim hipotezy na podstawie zatozen
dotyczacych swiata. Ten rodzaj nieSwiadomego wnioskowania odbywa sie
w kontekscie braku wystarczajgcych informacji. Zdolnos¢ ta uksztattowata sie
w toku ewolucji. Ogdlne reguty generujg przeczucia, ktére pojawiajg sie nagle
w $wiadomosci. Reguty mozna podzieli¢ na automatyczne i elastyczne. Reguty
automatyczne nie podlegajg ocenie przydatnosci, gdyz ich dostosowanie do
istniejgcych struktur Srodowiskowych jest wynikiem adaptacji. Postugiwanie sie
elastycznymi regutami oznacza, ze jesli jedna nie okaze sie skuteczna, mozna
siegnac po inng. Wedle G. Gigerenzera, zdolnosci uksztattowane w toku ewolucji
oraz elementy zachowania wykorzystujgce te zdolnosci, a takze elastyczne heu-
rystyki to trzy kooperujgce warstwy umystu. Umyst zas poréwnuje on do skrzynki
z narzedziami dostosowanymi do rozwigzywania problemoéw adaptacyjnych.

Zawartos¢ skrzynki tworzg zdolnosci powstate w toku ewolucji. Prosta
strategia pozwala lepiej prognozowaé w oparciu o mniejszg ilos¢ informacji.
W nieprzewidywalnym srodowisku intuicja musi ignorowac czes¢ informaciji,
nie istniejg bowiem rozwigzania optymalne dla zadan obliczeniowo niewy-
konalnych. Co wiecej, intuicja polega na uzyciu ogdlnych regut, ktére nie sg
poprawne, logiczne ani zgodne z matematycznym prawdopodobieristwem.
Wspdtczesny swiat wymaga od decydenta pracy na ogromnych porcjach infor-
macji. Dane te sg dodatkowo kodowane przez uktad poznawczy tak, by utatwic
ich przetwarzanie i przechowywanie.

Jak twierdzi G. Gigerenzer, decyzje intuicyjne sg zazwyczaj oparte na jed-
nym dobrym powodzie. Srodowisko naturalne, a takze przekazy kulturowe s
wypetnione nieodpartymi wskazéwkami. Celem zwiekszenia poziomu rozpo-
znawalnosci czy atrakcyjnosci jest wptywanie na decyzje innych. Jesli pierwszy
czynnik nie pozwala podjg¢ decyzji, poszukiwane sg informacje uzupetniaja-
ce. Jesli zas pierwsza wskazowka okaze sie wystarczajaca, procedura zostaje
wstrzymana, aby nie marnowac zasobow umystowych. Proces pojedynczego
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rozwazania wskazéwek i oceny ich przydatnosci jest okreslany jako leksyko-
graficzny lub sekwencyjny.

W zmiennym srodowisku wiekszos$¢ decyzji powinna zapadac btyskawicznie.
Nieswiadomie stosowane heurystyki to niezwykle skuteczny zestaw narzedzi.
Znajdujg one zastosowanie przede wszystkim wtedy, gdy okolicznosci unie-
mozliwiajg dtuzszy Swiadomy namyst badz skorzystanie z przerwy inkubacyjnej.
Wewnetrzne przeczucia pojawiajg sie takze pod postacig instynktow spotecz-
nych i moralnych.

Sad intuicyjny jest nagty, nie wymaga walidacji, a towarzyszy mu poczucie
posiadania wiedzy. Sg to ukryte przeswiadczenia, ktérych nie sposéb racjonal-
nie uzasadnic¢. Sad alogiczny to jedna z trzech kategorii zjawisk odnoszgcych
sie do pojecia sgdu intuicyjnego. Myslenie alogiczne wykorzystuje uproszczone
heurystyki i nie opiera sie na logicznym rozumowaniu. Oczywiscie z faktu, ze
poznanie intuicyjne moze prowadzi¢ do poprawnego sadu, nie mozna wypro-
wadza¢ wniosku, ze prowadzi ono takze do poprawnego uzasadnienia®. Inte-
ligentne zachowanie moze by¢ efektem uzycia skrzynki z zestawem narzedzi
stuzgcych przystosowaniu. Nalezy zwrdci¢ uwage, ze zestaw heurystyk nie
realizuje jednej reguty optymalizacyjnej. Kazda heurystyka posiada specyficzna
dla siebie dziedzine.

Umyst nie wyewoluowat w kierunku doskonatej pamieci oraz imponujgcych
umiejetnosci obliczeniowych. G. Gigerenzer pisze:

[...] Scista kontrola i zapisywanie minionych faktéw nie jest ani potrzebne, ani pozadane,
poniewaz pamiec absolutna przynosi efekt przeciwny do zamierzonego. Odporna na btedy
strategia musiignorowac czes$¢ z dostepnych informacji. Cel ten moze by¢ osiggniety poprzez
ograniczone poszukiwanie informacji, zapominanie i inne narzedzia, ktére zapobiegaja
wszechwiedzy®.

Wydaje sie, ze podmiot poprzez Swiadomy wysitek nie bytby w stanie
narzucic sobie takich ograniczen. Im bardziej zmienne jest Srodowisko, tym
wiecej informacji musi zosta¢ zignorowanych. Zatem ograniczona zdolnos¢
przetwarzania informacji jawi sie w tym kontekscie jako kolejny czynnik adap-
tacyjny. Zdolnosci poznawcze i heurystyki zostaty uksztattowane w taki sposdb
w wyniku interakcji ze sSrodowiskiem.

G. Gigerenzer jest wiec daleki od uznania klasycznego modelu racjonalno-
$ci za osiggalny. Decydent funkcjonuje, zdaniem tego badacza, w Srodowisku
nadmiaru badz niedostatku informacji. Gdy podejmuje decyzje, wykorzystuje
skrzynke z zestawem narzedzi stuzgcych przystosowaniu. Strategia decyzyjna
jest szybka i oszczedna. System generuje decyzje, uzyskawszy ograniczong
porcje informacji, a pozostate dane sg ignorowane. Oczywiscie, nie jest to

> E. Necka, J. Orzechowski, B. Szymura, Psychologia poznawcza, Warszawa 2007, ss. 563-572.
¢ G. Gigerenzer, The adaptive toolbox: Toward a Darwinian rationality, w: J. A. French, A. C.
Kamil, D. W. Lege (red.), Nebraska Symposium on Motivation, Vol. 47, Lincoln 2001, s. 17.
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taktyka, ktdrg mozna by zaleci¢ tawnikom uczestniczgcym w prawdziwym
postepowaniu sgdowym.

Potocznie przyjmuje sie, ze myslenie jest procesem swiadomym. Wobec
tego podjecie dobrej decyzji badz zminimalizowanie prawdopodobienstwa
ztej wymaga zaangazowania $wiadomego namystu. Wbrew tej tezie A. Dijkster-
huisi L. F. Nordgren sformutowali najwazniejsze zatozenia teorii nieSwiadome-
go namystu (unconscious-thought theory). Teoria ta wyrdznia dwa niezalezne
modele myslenia. Kazdy z nich znajduje zastosowanie w innych okolicznosciach,
gdyz inny jest charakter ich pracy. Nieswiadomy namyst jest niejednokrotnie
skuteczniejszy w rozwigzywaniu ztozonych zadan, podczas gdy proste zlecenia
mozna powierzy¢ Swiadomemu namystowi. Teoria nieSwiadomego namystu
obejmuje nie tylko problematyke podejmowania decyzji, ale takze kreatyw-
nosci, rozwigzywania problemow, ksztattowania i zmiany postaw.

Zatozenia koncepcji zaproponowanej przez A. Dijksterhuisa i L. F. Nordgrena
zostaty sformutowane w postaci szesciu regut’. Naczelna reguta teorii nie-
Swiadomego namystu stanowi, ze zaréwno swiadomos¢, jak i nieSwiadomos¢
cechujg autonomiczne tryby myslenia. Swiadomy namyst to proces mys$lowy
odnoszacy sie do pewnego przedmiotu. Przebiega wtedy, gdy uwaga nakiero-
wana jest wiasnie na ten przedmiot lub zwigzane z nim zadanie. Wynika z tego,
Ze uwaga jest bazowym czynnikiem, ktérego obecnos¢ umozliwia rozrdznienie
miedzy swiadomym i nieSwiadomym namystem. Skoro Swiadomy namyst
zwigzany jest z uwagg, to nieSwiadomy jest procesem odbywajgcym sie pod
nieobecnos$¢ uwagi badz wtedy, gdy jest ona skierowana na inny przedmiot.
Uwaga jest przejawem metaregulacji. Innymi stowy, system uwagi ukierunko-
wuje procesy poznawcze, aktywizuje zasoby umystowe, a takze administruje
dostepem do Swiadomosci.

Swiadomosé¢ nie jest pojedynczym procesem czy zjawiskiem. Podobny
problem dotyczy wieloaspektowe]j nieSwiadomosci. Z tych wzgleddéw trudno
jednoznacznie okresli¢, co to znaczy, ze kto$ jest Swiadomy czegos lub nie-
Swiadomy. Pozostaje tylko przyjgé mozliwie proste kryterium, ktére rozgrani-
czatoby te dwie sfery zycia psychicznego. Po pierwsze, aktywnos¢ mentalna
jest nieSwiadoma, gdy przebiega poza reflektorem uwagi. Po drugie, podmiot
jest nieswiadomy, jesli nie jest w stanie przywotaé introspekcyjnie przyczyn,
wtasciwosci lub innych cech zdarzen badz aktywnosci, w ktdrych brat udziat.
W tym kontekscie uwage nalezy pojmowac jako czynnik neutralny, , beztres-
ciowy selektor”®, ktorego obecnos¢ lub nieobecnosé znamionuje odpowiednio
Swiadomy i nieswiadomy stan mentalny. Wtasnie ze wzgledu na ten szczegdlny

7 A. Dijksterhuis, L. F. Nordgren, A theory of unconscious thought, ss. 96-102.
8 A. Kolanczyk, Uwaga w procesie przetwarzania informacji, w: M. Materska, T. Tyszka
(red.), Psychologia i poznanie, Warszawa 1997, s. 79.
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status uwagi jest ona uzyteczng cechg dystynktywng swiadomych proceséw
psychicznych.

Zgodnie z regutg pojemnosci, Swiadomos¢ jest ograniczona niskg pojem-
noscig. Pozwala to na przetwarzanie tylko koniecznej porcji informacji. Dlatego
tak trudno zmusi¢ sie do wykonania swiadomie wiecej niz jednej operacji
mentalnej naraz. Nalezy doda¢, ze ktopotliwie niska pojemnos¢ nie ogranicza
nieSwiadomosci, ktdra zdaje sie czerpac zasoby z innego zrédta. Nie nalezy
jednak zapominaé, ze organizm nie jest statycznym systemem, wyposazonym
w niezmienne parametry. Z reguty Swiadomos¢ moze przetworzyé zaledwie
drobny utamek tego, do czego zdolny jest caty system poznawczy. W konse-
kwencji Swiadomy namyst moze prowadzi¢ do mniej trafnych analiz. Zogni-
skowanie uwagi na jednym elemencie odbywa sie kosztem innego. Wptywa
to bezposrednio na jakos¢ podjetej decyzji.

Natomiast reguta dziatania ,oddolnego” (lub reguta nieschematycznosci)
wskazuje, ze cechg nieSwiadomego namystu jest powolne taczenie informa-
cji w celu uformowania obiektywnego i zbiorczego (catosciowego) osadu.
Dtuzszy nieswiadomy namyst wptywa korzystniej na jakos$¢ decyzji niz krétkie
odwrdcenie uwagi od postawionego problemu. Modyfikacji ulega ponadto
tre$¢ mentalna. Dowiedziono, ze wybrane reprezentacje umystowe zmieniajg
sie w wyniku nieswiadomego namystu, co prowadzi do lepszej organizacji in-
formacji w pamieci. Zdaniem A. Dijksterhuisa i L. F. Nordgrena, nieSwiadomy
namyst jest procesem aktywnym i nakierowanym na cel. Co wiecej, w samej
istocie Swiadomosci kryje sie prawda, ze ograniczona przepustowos¢ prowadzi
do myslenia schematycznego i stereotypowego. Jednym z argumentéw na
poparcie tej tezy jest ledwo uchwytny efekt znieksztatcenia przeddecyzyjnego.
Odpowiednig strategig orzekania na podstawie znacznej ilosci informacji jest
odczekanie, az przyswojone dane zostang przetworzone i potgczone. Zazwyczaj
jednak swiadome decyzje poprzedzajg ten moment.

Czwarta reguta jest zwigzana z oceng dostepnych tresci. NieSwiadomos¢
automatycznie hierarchizuje pewne kwantum informacji, podczas gdy swia-
domy namyst zaburza ten naturalny proces. W ten sposéb niewspotmiernie
duza ranga zostaje przypisana tylko przystepnym, wiarygodnym i tatwym do
zwerbalizowania informacjom. Przede wszystkim zaangazowanie nieswiado-
mego namystu zwieksza satysfakcje po tym, jak decyzja i jej efekty okrzepna.
Dlatego ingerencja w ten proces skutkuje zmiennoscig lub niekonsekwencja
ocen. Reguta oceny nie obowigzuje jednak w catym spektrum proceséw myslo-
wych. Niekiedy jedna z przestanek ma charakter kluczowy i tatwiej wysledzi¢
oraz wzmocnic jg Swiadomie.

Istnieje hipoteza kodowania informacji wyjasniajaca zjawisko, z ktérego
wynika czwarta reguta. Tworzenie reprezentacji informacji w pamieci odbywa
sie poprzez odseparowanie tresci (gist representation) od dostownej repre-



50 MICHAt MAKOWSKI

zentacji (verbatim representation). Wydaje sie, ze dostowne reprezentacje
sg bardziej precyzyjne. Jak wiadomo, bywajg one stosunkowo niestabilne.
Sugeruje sie tym samym, ze pewniejsze oparcie daje zakodowana istota czy
tez esencja informacji niz jej wiernie odtworzony fragment. Prawdopodobne
jest, ze nieswiadomy namyst operuje na wydestylowanej tresci, podczas gdy
Swiadomos$¢ korzysta z dostownej reprezentacji. Istnieje silna filozoficzna
tradycja, ktéra kaze utozsamiaé myslenie z jezykiem. Twierdzenie to dotyczy
zaréwno Sredniowiecznych scholastykow, filozoféw nowozytnych, a takze nurtu
filozofii analitycznej. Tymczasem w pewnych warunkach myslenie wyswobadza
sie z regut jezykowych.

Zgodnie z reguty regut, nieswiadomy namyst nie moze stosowac $cistych
regut®, podczas gdy swiadomy namyst jest precyzyjny i nie operuje na przy-
blizonych obliczeniach. Nie uda sie zatem rozwigza¢ zadania rachunkowego,
korzystajac z przerwy inkubacyjnej. NieSwiadomie mozna zaledwie dostosowac
sie do narzuconych regut. Jednak nieswiadomy namyst radzi sobie do pewnego
stopnia z manipulowaniem liczbami, jesli uznaé¢, ze szacunkowa kalkulacja jest
wystarczajgca w okreslonych przypadkach. Paradoksalnie jednak normy logicz-
nego myslenia odnoszg sie tylko do niewielkiej czesci proceséw myslowych.
Czym innym sg bowiem sztywne standardy poprawnego rozumowania, a czym
innym ewoluujgca w strukturach srodowiska zdolnos¢ myslenia.

Szdsta reguta stanowi, ze nieswiadomy namyst sprzyja zwielokrotnianiu
liczby rozwigzan. Wprowadza ona przede wszystkim podziat na Swiadome
myslenie konwergencyjne i nieSwiadome myslenie dywergencyjne. Wsku-
tek tego czes¢ proceséw myslowych koncentruje sie tylko na generowaniu
ograniczonej liczby zbieznych rozwigzan. Reguta konwergencji i dywergencji
zwigzana jest mocniej z kreatywnoscig niz z procesami podejmowania decyzji
czy wydawania sgdow.

Z szesciu regut teorii nieswiadomego namystu wytania sie hipoteza namystu
bez uwagi (deliberation-without-attention effect). Jak wspomniano, swiadomie
nie podejmuje sie najlepszych decyzji w obliczu ztozonych problemoéw. Zgodnie
z regutg pojemnosci, jakos¢ podejmowanych decyzji spada proporcjonalnie do
stopnia skomplikowania zagadnienia. Ztozonos¢ zdefiniowano jako ilos¢ informa-
cji wymaganej do podjecia decyzji. NieSwiadomy namyst jest w duzym stopniu
niezalezny od tego czynnika. Umozliwia to przetwarzanie ,oddolne” (bottom-
-up), a takze skrupulatng ocene istotnosci dostepnych informacji. Wtasnie
z tego powodu jakos¢ decyzji podejmowanych nieswiadomie utrzymuje sie na
dobrym poziomie, niezaleznie od iloSci przetwarzanych informacji.

° Obojetnie, czy bedg to reguty logiczne, matematyczne, czy inna $cisle okreslona proce-
dura postepowania.
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Im wiecej mysli sie Swiadomie o pewnej decyzji (tzn. z uwagg skierowang na ten proces),
tym mniej czasu pozostaje, aby mysle¢ o tej samej decyzji nieswiadomie (tzn. z uwaga
skierowang na inny proces)®.

Przeprowadzone badania dotyczyty wyborédw konsumenckich. Nie ma
jednak powoddw, by z géry uznac, ze efektu ,,namystu bez uwagi” nie mozna
uogdlnié do sfery decyzji spotecznych.

Z pewnoscig swiadomy namyst nie jest podrzedny wobec nieSwiadomego.
Swiadoma uwaga odgrywa najwazniejsza role w procesie pozyskiwania informa-
cji. W ramach teorii nieswiadomego namystu relacje miedzy dwoma wyréznio-
nymi modelami myslenia okresla hipoteza: ,,to, co najlepsze z dwdch swiatow”
(best of both worlds). Doktadne kodowanie informacji to domena swiadomo-
$ci. Jesli proces namystu zostanie nastepnie oddelegowany do nieswiadomosci,
to wzrosnie jakos¢ podjetej decyzji. Jedng z cech nieSwiadomego namystu jest
bowiem nakierowanie na cel. Co wiecej, istnienie celu jest warunkiem sine qua
non nieswiadomego namystu. Dlatego ten rodzaj procesdw myslowych musi
by¢ wysoce elastyczny. Podejmowanie wewnetrznej aktywnosci mechanicznie,
bez wzgledu na obecnosc celu, oznaczatoby, ze nieSwiadomy namyst zaledwie
asystuje kodowaniu informacji. Jak wiadomo, codziennie przetwarzane sg
ogromne ilosci informacji. Nalezatoby zdroworozsgdkowo przyjac, ze myslenie
o kazdej z nich zniechecitoby kazdy system poznawczy. Stad tez mimo wysokiej
wydajnosci nieSwiadomy namyst aktywowany jest zadaniowo.

Zwolennicy teorii nieSwiadomego namystu podtrzymujg stanowisko, ze
procesy odbywajace sie poza progiem swiadomosci sg z natury aktywne.

Podczas stadium dystrakcji nieSwiadomy namyst prowadzi do lepszej organizacji informacji
w pamieci i petniejszej, spolaryzowanej ewaluacji alternatywnych decyzji!.

Niewatpliwie proces ten jest stosowany taktycznie, umozliwia uzycie wysoce
wydajnego narzedzia, wyposazonego w pojemny magazyn pamieci. Decyzja
zlecajgca namyst nad okreslonym zagadnieniem odbywa sie aktywnie za
posrednictwem woli. Sugeruje to zadziwiajgcg elastycznos$é nieswiadomych
proceséw myslowych.

Zbyt wiele alternatyw moze prowadzi¢ do zaniechania wyboru lub podjecia
zbyt pochopnej decyzji. Dlatego pozgdana jest strategia, ktéra nie tylko zblizy
nas do wyznaczonego celu, ale takze zmaksymalizuje zadowolenie i zmini-
malizuje negatywne emocje zwigzane z konkretng decyzjg. Zgodnie z teoria
nieSwiadomego namystu, przerwa inkubacyjna przewyzsza w niektdrych przy-
padkach swiadomy wysitek lub zgota brak jakiegokolwiek namystu.

© A, Dijksterhuis, M. W. Bos, L. F. Nordgren, R. B. van Baaren, On marking the right choice:
the deliberation-without-attention effect, ,Science” 311/2006, s. 100.

" W. M. Bos, A. Dijksterhuis, R. B. van Baaren, On the goal-dependency of unconscious
thought, ,Journal of Experimental Social Psychology” 44/2008, ss. 1115-1116.
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Nie chodzi o to, ze Swiadomy namyst nie upewnia nas w przekonaniu. Zamiast tego,
Swiadomos¢ prowadzi do wzglednie silnego stanowiska, ktére pdzniej okazuje sie mniej
optymalne®2,

Wiasnie dlatego silna motywacja nie poprawia jakosci wyboru, bowiem
egzekwuje stosowanie niefortunnych strategii. Reguta ta nie znajduje zasto-
sowania w przypadku przystepnych i klarownych kwestii. Mozna przy tym
zatozy¢, ze silna motywacja zazwyczaj wigze sie z ograniczonym czasem, stagd
zaangazowanie Swiadomego namystu jako wyraz wiary w jego skutecznos¢.

Biorgc pod uwage powyzsze argumenty oraz szes¢ przedstawionych regut
teorii A. Dijksterhuisa i L. F. Nordgrena, mozna wykazaé, ze angazujac Swiado-
my namyst w rézne aspekty procesu podejmowania decyzji, w rzeczywistosci
wpadamy w rodzaj putapki. Sciéle biorac, decyzje te s3 mniej spdjne i zaktécaja
wtasciwy proces decyzyjny. Przez to Swiadomy namyst czeSciej przeszkadza, niz
pomaga oceniac istotnos¢ informacji. Zdaniem A. Dijksterhuisa, racjonalnosc
jest ograniczona, gdyz swiadomosc jest ograniczona®®. Bytoby rzeczg pozada-
ng, by swiadomos¢ w obliczu ztozonego wyboru dysponowata zapasem mocy
obliczeniowej, ale tak nie jest. Mozna bowiem mysle¢ o jednym aspekcie
problemu, ale nigdy o wszystkich naraz.

Swiadomos¢ faworyzuje te aspekty problemu, ktére tatwiej podlegaja
werbalizacji. Myslenie swiadome intuicyjnie kojarzymy z wykorzystywaniem
narzedzi jezykowych. W badaniach dotyczgcych racjonalnosci trafnie zwraca sie
uwage na sposob sformutowania prezentowanego problemu. Kontekst mniej
lub bardziej skutecznie przystania istotne tresci. Efektem swiadomego namystu
jest zazwyczaj znacznie silniejsze przeswiadczenie trafnosci wyboru niz w przy-
padku drugiego, nieSwiadomego trybu myslenia. Tu tkwi kolejna przeszkoda.
Trudniej podwazyc¢ Swieze jeszcze w pamieci przeswiadczenie, a takze obrang
strategie. Jak uwaza A. Dijksterhuis, w przypadku nieSwiadomego myslenia
wyzsza subiektywna satysfakcja z dokonanej decyzji towarzyszy uprzedniemu
niezdecydowaniu®*. Réwniez w tym sensie nieSwiadomos¢ jest czesto bardziej
racjonalna niz Swiadomosc. Wedtug A. Dijksterhuisa:

[...] Swiadomy namyst moze by¢ owocny, gdy problem jest nalezycie wytozony za pomoca
kilku atrybutow, ktére pozwalajg na petne zestawienie. Jesli nie, to najpierw powinien zostac
uzyty nieSwiadomy namyst, aby uzyskac bardziej ogélny i catosciowy efekt®.

2 A. Dijksterhuis, Z. van Olden, On the benefits of thinking unconsciously: unconscious
thought can increase post-choice satisfaction, ,Journal of Personality and Social Psychology”
42/2006, s. 631.

3 A. Dijksterhuis, R. B. van Baaren, K. C. A. Bongers, W. M. Bos, M. L. van Leeuwen, A. van
der Leij, The rational unconscious: conscious versus unconscious thought in complex consumer
choice, http://www.unconsciouslab.com/publications/, s. 15 [13.11.2011].

" |bidem.

> A. Dijksterhuis, Think different: The merits of unconscious thought in preference devel-
opment and decision making, ,Journal of Personality and Social Psychology” vol. 87, 5/2004,
s. 597.
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Nie mozna wiec na gruncie teorii nieSwiadomego namystu sugerowac, ze
ktérys z trybdw myslenia jest szybki, wolny, inteligentny lub nie. Wszystko zalezy
od ztozonosci i ograniczen czasowych natozonych na wykonanie zadania.

Podczas typowego postepowania sgdowego zadaniem tym jest zapoznanie
sie z prezentowanymi informacjami. Ich dobdr jest konsekwencjg starannej se-
lekcji ze strony organdw publicznych oraz petnomocnikdw stron. Od tawnikéw
oczekuje sie przetworzenia wszystkich relewantnych tresci, gdyz kazda porcja
informacji moze by¢ kluczowa dla rozstrzygniecia sprawy.

Badania nad zjawiskiem znieksztatcenia przeddecyzyjnego (predecisional
distortion) Kurta Carlsona i J. Edwarda Russo dowiodty, ze proces sekwencyj-
nego przetwarzania i ewaluacji materiatu dowodowego przez cztonkéw faw
przysiegtych jest obarczony wieloma trudnosciami. Znieksztatcenie przedde-
cyzyjne to ,,stronnicza interpretacja i ocena nowych informacji, w taki sposéb,
aby wspieraty one te alternatywe, ktéra jest obecnie wiodgca w procesie
podejmowania decyzji®®.

Zjawisko znieksztatcenia przeddecyzyjnego jest przejawem schematycz-
nosci myslenia. Kolejnos¢ prezentowania dowoddéw moze wptyngé na jakosc
werdyktu. Jak twierdzg wspomniani autorzy, tawnicy przejawiajg tendencje do
systematycznego tamania zdroworozsgdkowych standardéw. Jeszcze w trakcie
toczgcego sie procesu decydenci formutujg sad przeddecyzyjny. Ten rodzaj
przedwczesnego wyrokowania powoduje znieksztatcenie interpretacji kolej-
nych prezentowanych porcji informacji tak, by potwierdzaty one oczekiwania
decydenta. Skutkuje to stronniczo$cig tawnikéw w ocenie zgromadzonego
materiatu dowodowego.

Zgodnie z przyjetym tu poglagdem, proces podejmowania decyzji spotecz-
nych, ktére zazwyczaj wymagajg integracji, hierarchizacji i ewaluacji duzych
ilosci informacji, moze by¢ wspierany przez nieSwiadome myslenie. Jest to
niejawna aktywnos¢ umystowa. NieSwiadome podejmowanie decyzji nie sta-
nowi przeciwienstwa racjonalnych i logicznych form myslenia, ktére dane sg
w doswiadczeniu wewnetrznym (Swiadome procesy poznawcze). W tym sensie
nieSwiadomos¢ jest bardziej kooperantem niz rywalem kontrolowanej aktyw-
nosci umystowej. Nalezy przy tym pamietaé, ze nieSwiadome manipulowa-
nie danymi nie ogranicza sie do procesdw automatycznych, poniewaz sg to
gotowe procedury, ktére charakteryzujg sie co najwyzej duzym stopniem
skomplikowania, natomiast ukryte myslenie bywa procesem elastycznym,
a takze twdrczym. Ponadto procesy stricte automatyczne wigzg sie z pierwot-
nym i przedlogicznym przetwarzaniem informacji. Doktadnie rzecz ujmujac,
pojecie nieSwiadomego myslenia nie powinno byé taczone z pojeciem auto-
matyzmu.

6 K. A. Carlson, J. E. Russo, Biased Interpretation of Evidence by Mock Jurors, ,Journal of
Experimental Psychology” vol. 7, 2/2001, s. 91.
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Uznanie znajdujg zazwyczaj teorie poparte dajgcym sie przesledzi¢ rozu-
mowaniem. Na ogdt utozsamia sie dziatania intuicyjne z nieprzemyslanymi
i pochopnymi postanowieniami. Bierze sie to stad, ze struktura intuicji pozo-
staje introspekcyjnie niejawna. Jednak intuicja moze by¢ rezultatem rozlegtego
namystu. Zresztg poprawnosc instynktownego uczucia zalezy przynajmniej od
dwadch czynnikdéw. Intuicja powinna by¢ oparta na nieSwiadomym namysle oraz,
co réwnie istotne, nieswiadomos¢ musi mie¢ dostep do wszystkich relewan-
tnych informacji. W zaleznosci od warunkow poczatkowych niewykluczone jest
wytworzenie trafnego wewnetrznego przeczucia, zanim mozliwe bedzie zwer-
balizowanie motywu danej intuicji. Polega to na uswiadomieniu okreslonych
tresci w postaci zbiorczego (catosciowego) sgdu. Czesto tez wiedza ekspercka
zmniejsza czas nieSwiadomego namystu.

Mozna przypuszczac, ze w trakcie przerwy inkubacyjnej zachodzg ztozone
procesy poznawcze. Zazwyczaj skraca to czas odnalezienia rozwigzania. Prze-
rwa w intensywnym mysleniu moze by¢ celowa albo spontaniczna. Przewaz-
nie poprzedza jg doswiadczenie impasu w analizowanym zagadnieniu. Rzecz
jasna, proces inkubacji ujawnia udziat ukrytego poznania w rozwigzywaniu
problemoéw. Na ogot tres¢ rozwigzania sama wytania sie w Swiadomosci intro-
spekcyjnej podmiotu. Narzucajgce sie wyjasnienie zaktada w tym przypadku
nieswiadoma prace umystu. Mechanizm inkubacji jest niedostepny swiadomym
doznaniom, dlatego stanowi doskonaty przyktad ukrytego myslenia. Wydaje
sie, ze przerwa, podczas ktdrej podmiot jest pochtoniety catkiem innym za-
daniem, jest pozyteczniejsza niz nieprzerwana praca nad tym samym lub po-
dobnym zadaniem. Bez watpienia zjawisko to stanowi dosc¢ stabilng zdolnos¢
poznawcza'’.

Nalezy przypuszczaé, ze podczas czasowego odwrdcenia uwagi od zadania
zostajg zainicjowane intensywne procesy obliczeniowe, ktdre nie sg ograni-
czone systemem Swiadomie stosowanych regut. Natomiast zjawisko wgladu
to ,pojawiajaca sie nagle zmiana percepcji problemu, prowadzgca do zrozu-
mienia jego istoty”*®. Nie ma watpliwosci, ze wglad moze poprzedzaé przerwa
inkubacyjna. Ukryte myslenie odbywa sie podczas etapéw poprzedzajgcych
wglad, choé tego terminu mozna uzywac w odniesieniu do efektow zaréwno
Swiadomej, jak i nieSwiadomej pracy umystu. Niemniej istnieje silny zwigzek
zjawiska wgladu i proceséw zachodzacych ponizej progu swiadomosci.

Przy podejmowaniu ztozonej decyzji mozliwe jest wpadniecie w putapke
$wiadomego myslenia. Swiadomo$¢ zaburza naturalny proces manipulowa-
nia danymi, a takze cechuje sie niskg elastycznoscig stosowanych heurystyk.
Swiadome myslenie prowadzi do wzglednie silnego stanowiska, ktére moze

7S, Ellwood, G. Pallier, A. Snyder, J. Gallate, The incubation effect: Hatching solution?,
,Creativity Research Journal” 1/2009, Vol. 21, ss. 12-13.
'® E. Necka, J. Orzechowski, B. Szymura, Psychologia poznawcza, s. 537.
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okazac sie nieoptymalne. Trudniej tez podwazy¢ swiadomie obrang strategie
dziatania oraz usystematyzowac i zintegrowac wieksze porcje informacji.
Nieproporcjonalna i sfatszowana ocena danych przektada sie na nizszg ja-
koé¢ podejmowanych decyzji. Swiadomo$é przeszacowuje dane, ktére s
przystepne, wiarygodne (majg pozory prawdopodobienstwa) oraz fatwe do
zwerbalizowania. Jednym z rozpoznanych efektow tego zjawiska jest znieksztat-
cenie przeddecyzyjne. Ograniczona (w kontekscie mozliwosci obliczeniowych
i dostepnej pamieci) swiadomos¢ jest dobrym narzedziem do kodowania
wiekszych porcji informacji. W przetwarzaniu informacji efektywniejsza jest
za$ racjonalna nieswiadomosc.

Warto nadmieni¢, ze zazwyczaj decydenci nie sg Swiadomi procesu znie-
ksztatcenia przeddecyzyjnego, natomiast uprzedzenie ich o istnieniu takiego
mechanizmu nie przynosi oczekiwanych rezultatéw. Odpowiednig strategia
orzekania na podstawie znacznej ilosci informacji jest odczekanie — zawiesze-
nie sgdu do momentu, az caty materiat dowodowy zostanie zaprezentowany.
W przeciwnym razie Swiadoma decyzja uprzedzi moment przetworzenia
i potgczenia relewantnych informacji.
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Czy ograniczona racjonalnos¢ podmiotu
wyklucza jego odpowiedzialnos¢
w podejmowaniu spotecznych decyzji?

Tyle wiemy o sobie, ile nas sprawdzono.
Mowie to wam ze swego nieznanego serca.

Wistawa Szymborska,
Minuta ciszy po Ludwice Wawrzyriskiej

Wprowadzenie

Aby przyblizy¢ i rozjasnic¢ problem zawarty w tytule, warto na poczatku zasta-
nowi¢ sie nad pewnym mozliwym przebiegiem zdarzen. Sytuacja dotyczy ze-
znan hipotetycznego, jedynego swiadka potrgcenia cztowieka przez takséwke.
Kluczowa kwestig jest jego wiarygodnos¢. Ustalono, ze wypadek miat miejsce
w nocy, a samochdd nalezat albo do taboru takséwek niebieskich (firmy N),
albo czarnych (firmy C). W czasie feralnego zdarzenia pierwsze z nich stanowity
15% wszystkich jezdzacych po ulicach, drugie — 85%. Swiadek jest przekonany,
ze do potracenia doszto przez taksdwke niebieskg. Komisja po zbadaniu jego
wzroku stwierdzita, ze prawidtowo rozréznia on wymienione kolory w nocy
w czterech przypadkach na pieé. Pytanie brzmi: jakie jest prawdopodobienstwo
— COo pocigga za sobg ostateczny werdykt fawy przysiegtych — ze w wypadku
drogowym uczestniczyto auto firmy N?*

' K. Devlin, Zegnaj Kartezjuszu: rozstanie z logikq w poszukiwaniu nowej kosmologii umystu,
ttum. B. Stanosz, Warszawa 1999, ss. 345-347.



58 SEBASTIAN BODZAK

Na pierwszy rzut oka wydaje sie, ze dla sprawiedliwego rozstrzygniecia
najlepszym wskaznikiem jest wysoka trafnos$¢ rozpoznawania danych barw
przez swiadka, siegajgca az 80%. Jednakze pomija sie wowczas okolicznosé,
ze wiekszos¢ jezdzgcych wéweczas po miescie taksdowek stanowity czarne auta.
Stosujac rachunek logiczny oparty na twierdzeniu Bayesa, mozna obliczy¢,
ze prawdopodobienistwo potrgcenia przez taksdowke niebiesky jest rowne
0,41%2, co swiadczy na korzysc jej kierowcy. Oba rozwigzania sg na swodj
sposdéb prawidtowe, ale trzeba opowiedzied sie za jednym kryterium: albo
intuicyjnym, albo matematyczno-logicznym. Z jednej strony, wyrok zapada
w zgodzie z koncepcjg racjonalnosci ograniczonej, z drugiej — wykalkulowanej,
niezanieczyszczonej subiektywnymi przekonaniami. Tego dylematu dotyczy
niniejszy artykut — dylematu miedzy tezami poznawczego obiektywizmu a ideg
dominacji nieSwiadomych przekonan, wykraczajacych poza klasyczng logike.
Stosowana argumentacja bazuje gtdwnie na filozofii umystu i podmiotowosci,
w nawigzaniu do kognitywistyki.

1. Model klasycznie rozumianej racjonalnosci

Podstawg rozwazan jest zatozenie, ze przyjecie okre$lonej koncepcji racjo-
nalnosci implikuje odpowiednig interpretacje podmiotowosci. W klasycznej
wersji racjonalnos¢ (w wielkim uproszczeniu, abstrahujgc m.in. od starozyt-
nego rozumienia jej jako istoty $wiata)? jest to szczegdlna wtadza poznawcza
cztowieka, wyrdzniajgca go z szeregu zwierzat i okreslajgca go jako swoisty
twor angeliczny. Ta pozycja odzwierciedla sie w formalizacji zycia spotecznego,
a wiec nie dotyczy wytacznie jednostek, lecz wptywa na utrzymanie okreslone-
go porzadku spotecznego — w sgdach, trybie i rodzaju konferencji naukowych,
decyzjach o edukacji dzieci etc.* Trudno sobie bowiem wyobrazi¢ rozwazania
na temat racjonalnosci bez okreslonej idei cztowieka, chocby transparentnej.
A wiecina odwrdt —dana interpretacja podmiotowosci wptywa na koncepcje
racjonalnosci wraz z wynikajgcymi z niej implikacjami dla zycia spotecznego.

Koncepcja racjonalnosci ograniczonej — wpleciona w nurt kognitywistyki
i zgodna z myslg gtdwnych filozoféw XX wieku oraz konkretnych nauk szczegé-
towych — kontestuje antropocentryczne tradycje, skupiajgc sie na czynnikach
determinujgcych okreslony sposéb myslenia i postrzegania czy oceniania Swiata

2 |bidem, s. 346.

3 Por. M. Hetmanski, Problem wiedzy niepewnej w koncepcji racjonalnosci ograniczonej,
w: Z. Drozdowicz, Z. Melosik, S. Sztajer (red.), O racjonalnosci w nauce i w Zyciu spotecznym,
Poznan 2009, ss. 157-174.

4 Por. M. Onfray, Antypodrecznik filozofii, ttum. E. i A. Aduszkiewiczowie, Warszawa 2009,
ss. 322-323.
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przez jednostke. Jej wtasnosci i twierdzenia dobrze prezentuje klasyczny model
racjonalnosci George’a Lakoffa i Marka Johnsona. Jest on duzym uproszczeniem
(bardziej subtelng koncepcje przedstawia choéby John Searle®), ale ma stuzy¢
tylko jako kontrast utatwiajgcy przedstawienie opozycyjnej teorii.

G. Lakoff i M. Johnson podkreslajg, ze w tradycyjnej zachodniej mysli ra-
cjonalne przekonania i dziatania sg przede wszystkim Swiadome. Cogito to ta
cze$é zywego cztowieka, ktéra mysli, pojmuje, twierdzi, chce i czuje®. Zeby
podjac decyzje wedtug racjonalnych zasad, potrzebny jest namyst, w przeci-
wienstwie do dziatania opartego na instynktach. W wersji wyidealizowanej
refleksja jest wzglednie obiektywna, niezalezna od emocji i funkcjonujgca
w zgodzie z regutami logiki (klasycznej). Ponadto racjonalne przekonania
i dziatania s3 wewnetrznie i wzajemnie koherentne. Ich tre$¢ oraz kategorie,
jakimi sie postuguja, sg dostowne i odzwierciedlajg rzeczywistosé. Stanowig
rowniez szczegdlng wtadze cztowieka. Wszystkie te wtasnosci sktadajg sie
na dualng kompozycje podmiotowosci. W tej czy innej formie byta i jest ona
wspierana autorytetem oraz potegg wielkich religii monoteistycznych, kreujac
(wciaz) najpopularniejszy i najsilniejszy obraz cztowieka jako ,ducha” lub ,,jazA”
w cielesnej maszynie’.

Od razu mozna jednak dostrzec, ze tradycyjny model racjonalnosci ma
charakter wytgcznie deklaratywny — juz na poziomie doswiadczenia potocz-
nego tatwo zanegowac kilka powyzszych tez. W praktyce bowiem cztowiek
nie analizuje szczegétowo danych przed podjeciem dziatan, co wiecej, nie ma
mozliwosci porownania wszystkich przekonan, argumentéw, potencjalnych
korzysci czy strat. Warto zauwazy¢, ze ludzkie osady i przedsady czesto s3
niespdjne. Badania m.in. Antonia Damasio wskazuja, ze racjonalne decyzje
(w sensie akceptowanym zaréwno w teoriach klasycznych, jak i instrumental-
nych) s z koniecznosci uwiktane w emocje®. Pojmowane jako subiektywne,
pozbawiajg procesy umystowe surowej logiki, bedgcej zresztg wysoce nieprak-
tyczng w codziennym zyciu. Podjecie odpowiedniej decyzji wymaga wdéwczas
zbyt wielu naktaddw i srodkdw, a stopien jej komplikacji wzrasta wyktadniczo
w miare ztozonosci problemu. Wydaje sie, ze istnieje granica, ktdrej cztowiek
nie jest w stanie intelektualnie przekroczy¢, gdzie jego wtasna moc obliczenio-
wa, nawet wsparta zewnetrznymi, specjalistycznymi narzedziami, po prostu
zawodzi.

> Por. J. Searle, Rationality in Action, Cambridge Mass. 2001.

& R. Descartes, Medytacje o pierwszej filozofii, ttum. M. i K. Ajdukiewicz, Krakdéw 1958,
s. 38.

7 M. Johnson, G. Lakoff, Philosophy in the Flash, Nowy Jork 1999, ss. 553-554.

8 Por. np. A. Damasio, W poszukiwaniu Spinozy: rados¢, smutek i czujgcy mézg, ttum.
J. Szczepanski, Poznan 2005, ss. 126-133, 136-141.
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2. Koncepcja racjonalnosci ograniczonej

Koncepcja racjonalnosci ograniczonej nie jest prezentowana w ramach jednej
szkoty (Gerd Gigerenzer, Herbert Simon, Daniel Kahneman i Amos Tversky
iin.), ale akceptuje i wigcza w swdj zakres warunek ekonomicznosci dziatan
jednostki®. Preferuje rozwigzania nie tyle obiektywnie prawdziwe, ile skutecz-
ne i wystarczajgce. Podstawa do takich wnioskéw jest afirmacja naturalnych
ograniczen poznawczych cztowieka oraz wptyw struktury sSrodowiska na ludzkie
przekonania i decyzje. Teoria ewolucji wspiera te konstatacje i ma ogromna
moc eksplanacyjng. Stawiajgc cztowieka w szeregu innych zwierzat, wskazuje
na gtéwny rys jego natury — ciggty adaptacje do zmieniajgcych sie warunkéw
zycia. Priorytetem w walce o byt nie bedzie rozwiniecie gatunkowych narzedzi
poznawczych, umozliwiajgcych obiektywne poznanie rzeczywistosci, lecz prze-
trwanie. Teza ta znajduje odzwierciedlenie w szeroko opisywanej wybidrczej
zmystowej recepcji Swiata®.

Whptyw adaptacji mozna ekstrapolowac takze na przejawiajace sie w dziata-
niu procesy mentalne. Wedtug standarddw racjonalnosci ograniczonej skutecz-
ne decyzje powinny by¢ (1) podejmowane maksymalnie szybko przy zatozeniu
0 (2) permanentnym niedoborze informacji. Warunek (1) wigze sie z szybka
oceng sytuacji w celu natychmiastowego zareagowania na zagrozenia, w ktore
obfitowaty dzieje prehistorycznego cztowieka. Czynnik (2) zaktada, ze rzeczy-
wistos$¢ jest w ciggtym ruchu, a kazda sytuacja jest wyjatkowa, wiec w sensie
kartezjanskim wymagataby stale podejmowania nowego procesu decyzyjnego
od podstaw. Dodatkowym utrudnieniem jest wysoka kompleksowosé kazdej
sytuacji. Jak mozna zatem odnalez¢ sie w tym ggszczu bodzcow?

Odpowiedzig sg heurystyki — uproszczone mechanizmy decyzyjne, funk-
cjonujace na niskim poziomie szczegdtowosci. Wypracowane w toku ewolucji,
dziatajg gtédwnie ponizej progu Swiadomosci. Strategie te, wielokrotnie testo-
wane w czasie ludzkiej filogenezy, s zakorzenione w dziataniach poznawczych
cztowieka. Nie angazujg (przewaznie) sSwiadomosci, gdyz nie jest ona potrzebna
w przypadku wielu decyzji. Co wiecej, przy duzej liczbie czynnikéw do oceny
staje sie nawet szkodliwa®'. Mozna sobie wyobrazi¢ kierowanie samochodem
przy ciggtej analizie potozenia stop wzgledem okreslonych pedatéw, utozenia
dtoni, pozycji swojego auta i innych, ludzi etc., ale bytoby to skrajnie nieefek-
tywne. Prawdopodobnie nawet niemozliwe ze wzgledu na ograniczonos¢

° G. Gigerenzer, Intuicja: inteligencja nieswiadomosci, ttum. E. Jézefowicz, Warszawa
2009, ss. 92-97.

© E. Poppel, A. L. Edingshaus, Mdzg — tajemniczy kosmos, ttum. M. Skalska, Warszawa 2005,
ss. 64-67.

" Por. G. Gigerenzer, Intuicja..., rozdz. 2.
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Swiadomosci i uwagi'?. Funkcjg heurystyk jest zatem nie tyle jak najbardziej
precyzyjna swiadoma recepcja rzeczywistosci, ile zapewnienie szybkiego,
sprawnego i zazwyczaj skutecznego dziatania jednostki.

a) Racjonalno$¢ ograniczona a koncepcja podmiotu

Podobnie jak klasyczna koncepcja racjonalnosci, rdwniez jej ograniczona wersja
jest uwiktana w okreslony obraz cztowieka. W zaleznosci od jego interpretacji
zmienia sie status ludzkich decyzji, takich jak ich autonomia, zrédto, stopien
zaktdcen czynnikami zewnetrznymi czy zakres odpowiedzialnosci za ich konse-
kwencje. Zwazywszy na to, ze racjonalnos¢ ograniczona dotyczy okreslonego
podmiotu-dziatajgcego-w-swiecie i jest uwiktana w sytuacje praktyczno-po-
znawcze, wydaje sie, ze najblizszg jej, naturalng koncepcje stanowi teoria
umystu ucielesnionego. Wystepuje ona w pewnych formach w klasycznej
filozofii XX wieku i znajduje swe miejsce w kognitywistyce ostatnich 25 lat.
Nie doczekata sie jednak ujednolicenia, lecz funkcjonuje w réznych formach?®3,
tym niemniej mozna moéwic o pewnych wspdlnych cechach jej poszczegdlnych
odmian. Najogdlniej méwigc, sktadajg sie na nig dwa zatozenia: (1) nie ma ta-
kich proceséw mentalnych czy wewnetrznych wtasnosci, ktére miatyby status
transcendentny wzgledem fizycznosci oraz (2) sg one uwiktane w interakcje
ze spotecznym badz naturalnym srodowiskiem. Nalezy zatem méwi¢ nie tylko
o relacji umyst — ciato, ale i ciato — $wiat!.

Najpopularniejszym obecnie nurtem zwigzanym z ucielesniong podmioto-
woscig jest enaktywizm, zapoczatkowany i rozpropagowany gtdwnie przez
Francisca Varele®. Przyjmuje sie w nim my$| Maurice’a Merleau-Ponty’ego, ze
cztowieka nalezy badaé rownoczesnie jako organizm biologiczny i doswiad-
czajacy’®. Podmiot postrzegajacy jest podmiotem wcielonym, zatem podziat
na jego opis zewnetrzny i wewnetrzny zostaje zniesiony. Dziatanie cztowieka
zawsze jest umieszczone w konkretnej sytuacji poznawczej, co skutkuje two-
rzeniem dynamicznego kompleksu miedzy jednostkg a otoczeniem. Tak pojeta
umystowos¢ ekspanduje poza fizycznos¢, ustanawiajgc nierozerwalng relacje
miedzy podmiotem a swiatem.

2 Por. S. Florek, Rationality in the Light of Cognitive Science, w: A. Kiepas, A. J. Noras (red.),
Rationality Today: Challenges, Problems, Changes, Katowice 2003, ss. 108-109.

B Szerzej na ten temat: J. Kiverstein, A. Clark, Introduction: Mind Embodied, Embedded,
Enacted: One Church or Many?, ,Topoi” vol. 28, 1/2009.

“ W. Glannon, Brain, Body, and Mind: Neuroethics with a Human Face, Oxford 2011, ss.
12i47.

> Np. F. Varela, E. Rosch, E. Thompson, The Embodied Mind: Cognitive Science and Human
Experience, Cambridge Mass. 1991, rozdz. 8.

'® H. Kardela, Koncepcja umystu ucielesnionego w kognitywizmie, w: W. Dziarnowska,
A. Klawiter (red.), Mdzg i jego umysty, Poznan 2006, s. 221.
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Przedstawiony obraz cztowieka pocigga za sobg szereg implikacji. Po pierw-
sze, pozbawia jednostke autonomicznej wolnej woli'’. Jest ona determinowa-
na (lecz niekoniecznie zdeterminowana) przez rozmaite czynniki spoteczne,
jezykowe, system osobistych przekonan etc. Po drugie, idee duszy, jazni czy
jakichkolwiek innych wewnetrznych bytdw zostajg zdeprecjonowane, odebrano
im przywilej samodzielnego, substancjalnego istnienia. Tym samym cztowiek
nie posiada wewnetrznego homunculusa, zbierajgcego informacje ze $wiata
i niezaleznie je analizujacego.

W konsekwencji cogito zostaje rozbite i rozproszone na rozmaite obszary
ludzkiej aktywnosci. W tym ujeciu caty ludzki umyst ksztattuje sie pod wptywem
Srodowiska kulturowego czy spotecznego, jezyka, srodowiska zewnetrznego,
bezposredniego fizycznego doswiadczania swiata, subiektywnych emocji
i uczu¢ oraz pozostaje w statej relacji z tymi warunkami®®. Cztowiek przestaje
by¢ autorem ,,swoich” mysli, przekonan, decyzji.

W poznaniu bardzo wazng role odgrywajg przekonania intuicyjne. Majg one
charakter ewolucyjny (adaptacyjny) i s3 silnie zakorzenione w umysle kazdego
cztowieka. Ich moc dobrze ilustruje eksperyment Bruce’a Hooda na dzieciach
w wieku od 2 do 4 lat. Polegat on na tym, ze przed badanym stawiano bardzo
proste urzadzenie — elastyczng tube (wedtug autora, przypominajacg rure
odkurzacza), ktérej jeden koniec byt skierowany do gory, a drugi umieszczony
w pudetku w taki sposdb, ze catfa rura stata pionowo. Kiedy dziecko wrzucato
pitke w otwor, wiedziato, gdzie jej szuka¢ — w pojemniku znajdujgcym sie pod
wylotem. Nastepnie tube zmodyfikowano, wyginajac jej dolng czes¢ i kierujac
ja do pudetka bedgcego w pewnej odlegtosci od pierwszego. Po wrzuceniu pitki
dziecko wcigz szukato jej w pierwotnym pojemniku umieszczonym prostopadle
pod wlotem, nawet po kilkakrotnym wskazaniu wtasciwego miejsca®®.

Eksperyment ten uzmystawia, jak trudno zmodyfikowa¢ zakorzeniong
intuicje. Wnioski z niego ptynace dotyczg nie tylko dzieci; gdyby zapyta¢ do-
rostego, jak spada bomba wyrzucona z samolotu, odpowie, ze pionowo w dét.
Ewentualnie dopiero po chwili namystu ustala, jaki jest mniej wiecej tor jej
lotu?°. Hood moéwi o dziataniu dwdch systemdéw w obrebie umystu: naturalne-
go, intuicyjnego, automatycznego oraz analitycznego, logicznego. Oba moga
funkcjonowad zaréwno w zgodzie, jak i konkurowac ze soba?*, jak w przypadku
przywotanych badan. Ruth MacLean méwiwreczo schizofizjologii, kiedy
rozwiniete w réznych okresach ewolucji osrodki mézgu (odruchowy, emocjo-
nalny, analityczny) nie wspoétdziatajg ze sobg*. W efekcie przecietny cztowiek

7M. Johnson, G. Lakoff, Philosophy in the Flash, s. 556.

'8 7. Cackowski, Cztowiek i swiat cztowieka, Lublin 2003, ss. 22-44.
' B. Hood, Supersense, Londyn 2009, ss. 108-110.

20 |bidem, s. 110.

2 |bidem, ss. 259-261.

22 S, Florek, Rationality in the Light..., s. 108.
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wzdraga sie przed ubraniem swetra noszonego przez seryjnego morderce, ale za
to chetnie dotknie pidra Einsteina, cho¢ zdaje sobie sprawe, ze te rzeczy nie sg
w zaden sposdb magiczne. Prerefleksyjne sagdy majg ogromny wptyw na sposéb
myslenia i wystepujg u wszystkich ludzi. Dochodzi wiec do swoistego konfliktu
wewnatrzumystowego, bedgcego w istocie statg wtasnoscig osobowosci.

b) O ograniczonych mozliwosciach proceséw decyzyjnych

Trudno wobec tego wcigz zaktada¢, ze cztowiek jest w stanie podejmowac
chtodne, wykalkulowane decyzje. Pytanie brzmi: czy ograniczona racjonalnos¢
wyklucza odpowiedzialnos¢ za nie? Warto przedstawi¢ pewne zestawienie
wtasnosci ludzkich procesdw decyzyjnych. Wedtug wczesdniejszych ustalen,
kartezjanski obiektywizm poznawczy jest wyidealizowang teorig pozbawiona
praktycznych zastosowan. Okazuje sie nawet ograniczony w zastosowaniu do
komputerdw, gdyz ich ogromna moc obliczeniowa nie jest w stanie poradzic¢
sobie w sensownym czasie z rozwiktaniem wszystkich mozliwych ruchéw na
szachownicy, obejmujacej zaledwie 64 pola i 32 figury?:. Bardziej adekwat-
ne cechy proceséw decyzyjnych wynikajgce z racjonalnosci ograniczonej sg
przedstawione ponizej.

Cztowiek nie dysponuje autonomiczng jaznig dokonujacg wyboréw. Przez
wiekszo$¢ czasu nie uswiadamia sobie, ze to jakies$ ,ja” np. prowadzi samo-
chéd, robi zakupy, sprzata w domu. Nie ma wiec niezaleznej wolnej woli,
decyzje sg zawsze uwikfane w jakas$ sytuacje, kontekst, a cielesny sposéb
doswiadczania rzeczywistosci uniemozliwia catkowite zewnetrzne odniesienie
do niej. Swiadomos¢ to nie Sartre’owska ,szczelina w bycie”, lecz waski stru-
mien w poktadach nieswiadomie przetwarzanych danych. Na ogét jednostka
zdaje sobie sprawe juz z gotowego rezultatu mysli, a jej tworzenie przebiega
poza ludzkim postrzeganiem. Ponadto nieodtgcznym elementem racjonalnych
decyzji sg emocje. Wystepujg u zdrowego cztowieka bez wzgledu na to, czy
jest to sedzia wydajacy wyrok, lekarz przeprowadzajgcy operacje czy dowddca
wysytajacy zotnierzy na pole bitwy.

Istotng role petnig adaptacyjnie wypracowane heurystyki — uproszczone
schematy decyzji. Sg to pewne ogdlne, nieswiadome i przyswojone w filo-
genetycznym rozwoju reguty dziatania. Dzieki nim jednostka moze szybko
zareagowac pomimo wielkiej liczby informacji ,,docierajgcych” do organizmu.
Tak rozumiana intuicja ostabia jednak kompetencje analityczne. Wydaje sie,
ze przynajmniej w niektorych aspektach jej wptyw na istotne decyzje jest
ogromny, mowi sie nawet o , btyskawicznych decyzjach”?*. Heurystyki regu-

3 @G. Gigerenzer, Intuicja..., s. 101.
2 Por. M. Gladwell, Btysk! Potega przeczucia, ttum. A. Skucinska, Krakéw 2009, ss. 22,
29-30, 82.
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lujg takze niektdére zachowania spoteczne?, ostatecznie cztowiek ewoluowat
w grupach (np. proste heurystyki ,,nie wytamuj sie z szeregu”? czy ,,réb to, co
robi wiekszo$¢ cztonkdw twojej grupy odniesienia”?’). Jednak w procesie ewo-
lucyjnej adaptacji ludzie nie musieli podejmowac wielu wyboréw wspotczesnie
uznawanych za moralne, takich jak eutanazja, zaptodnienie pozaustrojowe czy
aborcja, a co za tym idzie — nie rozwineta sie w nich intuicja, jak postepowac
w tego typu przypadkach. Ich liczba jest znacznie wieksza i wcigz wzrasta,
szczegolnie w odniesieniu do dorobku kulturowego, dotyczy np. zasadnosci
wielu ograniczen praw autorskich, legalnosci narkotykéw, przymusowej terapii
farmakologicznej oséb chorych psychicznie, genetycznej modyfikacji zywnosci.
Konkluzjg jest teza, ze moralnos$¢, rozumiana jako przynajmniej w pewnym
stopniu wrodzona zdolnos¢, jest ograniczona.

¢) Czy mozna wykluczy¢ kategorie odpowiedzialnosci
za decyzje ucielesnionego podmiotu?

Warto zaznaczy¢, ze przedstawione tezy sg wykorzystywane w praktyce i przy-
swajane przez przecietnego cztowieka. Problem w tym, Zze taka interpretacja
funkcjonuje obok zwartego zbioru przekonan o dualnej naturze ludzkiej. We
wspotczesnym zachodnim swiecie nastgpito wymieszanie tych dwdch kulturo-
wo-spotecznych obrazéw podmiotowosci i wiasciwie nie wiadomo, dokad to
prowadzi’®. Thomas Metzinger okresla ten problem zwigzany ze $wiadomoscig
,miekkimi kwestiami”?°. Oba dyskursy — kartezjariska apoteoza ,,duchowe;j
wewnetrznosci” cztowieka oraz naukowe $ciggniecie go ku ziemi i ustawienie
W szeregu zwierzat — nie sg kompatybilne. Ludzie méwig o sobie jako o swoistej
zwartej osobowosci, w petni Swiadomej swoich uczynkéw, niezaleznej od tego,
co sie dzieje z ich ciatem, a jednoczesnie akceptujg wyniki badan naukowych
odbierajgcych im wyjgtkowos¢ i wyjasniajg przyczynowo swe zachowania
w odniesieniu do czynnikdw zewnetrznych.

Laicyzujgce sie spoteczenstwa rowniez przejmujg teologiczne sposoby my-
Slenia — zamiast komunii Swietej organizujg swieta dojrzewania, aktualne sg
Sluby (humanistyczne w miejsce koscielnych), wyznawana jest wiara w réznego
rodzaju energie. Problem w tym, ze t3czac te dwie rzeczywistosci, ludzie zyja
gtéwnie wedtug kategorii tradycyjnych®’, a odpowiedzialnos$¢ stanowi jedng
z nich. Jej klasyczne rozumienie zaktada wolng wole i petng Swiadomos¢ kon-
sekwencji. Kryterium odpowiedzialnosci przyjmuje zatem kartezjanska idee

% G. Gigerenzer, Intuicja..., ss. 193-200.

% |bidem, s. 195.

2 |bidem, s. 205.

28 S, Blackmore, Conversations on consciousness, Nowy Jork 2009, ss. 156-159.

2 |bidem, s. 156.

30 M. Onfray, Traktat ateologiczny, ttum. M. Kwaterko, Warszawa 2008, ss. 61-68.
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osobowosci. Nie wynika ono jednak wytgcznie z samej interpretacji podmio-
towosci, lecz jest uwiktane w szerszy kontekst. Nietrudno sobie wyobrazi¢ jej
bezrefleksyjne zastosowanie na przestrzeni dziejow, np. pobicie osoby odpo-
wiedzialnej za kradziez upolowanej zwierzyny. Co istotne, przyjecie tej kategorii
na gruncie kartezjanskim nadaje jej wyzszy status niz ma ona w istocie. Zostato
to w pewnym stopniu dostrzezone i np. w sprawach sgdowych uwzglednia sie
dziatanie w afekcie.

Nie postuluje tu rezygnacji z kryterium odpowiedzialnosci, ale jego mody-
fikacje. Trudno bytoby mi jednak powiedzie¢, jak miataby ona wyglada¢, z po-
wodu uwiktania w oba konteksty kulturowe i w zwigzku z tym znieksztatconego
obrazu zycia spotecznego. Na pewno dysponujemy wskazéwkami, jak mozna
ztagodzi¢ to kryterium w przypadku decyzji dotyczacych kwestii, do ktérych
w toku ewolucji ludzie nie zostali przygotowani (np. eutanazja), tym bardziej ze
odczucia na temat tego, co jest dobre, a co zte, sg najczesciej nieuswiadomione.
Czy istniejg pozbawione zwyktej, emocjonalnej reakcji racjonalne przestanki,
by np. potepiaé wspodtzycie seksualne bezptodnego rodzenstwa? Zwykle przed-
stawiany argument zwiekszonego ryzyka urodzenia sie uposledzonych dzieci
jest tu nieadekwatny. Przecietny cztowiek po prostu ,,czuje”, ze to jest zte, bez
racjonalnej argumentacji. Jak wspomniano, nie dysponujemy takimi intuicjami
w wielu waznych kwestiach, wiec ludzie sg skazani na btedy, co nie znaczy, ze
nalezy zrezygnowac z podejmowania dotyczgcych ich decyzji.

Podsumujmy: racjonalnos¢ w klasycznym ujeciu nie wytrzymuje krytyki
w zestawieniu ze wspotczesng wiedzg na temat cztowieka, cho¢ wcigz wywiera
ogromny wptyw na funkcjonowanie spoteczenstwa i indywidualne przekonania.
Obok wytonita sie koncepcja racjonalnosci ograniczonej, powigzanej z ideg ucie-
lesnionej podmiotowosci. Istnieje miedzy nimi duzy dysonans, ktéry wptywa
na autointerpretacje cztowieka. Trudno jeszcze stwierdzic, jakie sg efekty tego
nieporzadku. Wiadomo jednak, w mysl| tytutowej koncepcji, ze racjonalnosc
nie czyni jednostki wyjatkowa. Ludzie sg uwiktani w sie¢ powigzan i zaleznosci
umykajacych ich uwadze, nie potrafig przewidzie¢ wszystkich konsekwencji
swoich dziatan, a takze sg skazani na ciggta niepewnos¢ i niepetnosé wiedzy.
Majac to na uwadze, powréémy do poczatkowego problemu ze swiadkiem
potracenia przez taksdwke.

To, ze prawdopodobieristwo obliczone wedtug twierdzenia Bayesa obejmuje
obiektywnie wiecej czynnikow, nie $wiadczy od razu na jego korzysé. Intuicyjnie
mozna wyczuc, ze cos jest nie w porzadku z tak surowg logiky. Wydaje sie, ze
instynktowna ocena opierajgca sie na relacji Swiadka jest wystarczajgca. Nie
trzeba koniecznie zaktadac catkowite] logicznej analizy, gdyz i tak — z definicji
racjonalnosci ograniczonej — dla rzeczywistego poznania ludzkiego funkcjonu-
je ona jedynie jako pewna nieosiggalna idea. Cztowiek jest bytem cielesnym
mieszkajgcym w Swiecie, doswiadczajacym go juz na poziomie prereflektywnym



66 SEBASTIAN BODZAK

i bedacy z nim w ciggtym dialogu. Sposdb myslenia jest uksztattowany przez
rodzaj egzystencji i warunki zewnetrzne, za$ w petni racjonalny osad nie jest
mozliwy. Nalezatoby wiec przyja¢, ze racjonalno$é ograniczona nie wyklucza
sensownosci ludzkich decyzji, a co za tym idzie — odpowiedzialnosci za nie.
Co wiecej, wykraczajgc poza klasyczng logike, pozwala na ich funkcjonowanie
w wymiarze pragmatycznym. Gdyby cztowiek musiat sie nad wszystkim do-
ktadnie zastanawia¢, zastygtby w bezwtadzie. Dzieki heurystykom wie, co robic.

Przyjmujac konsekwentnie ucielesniong koncepcje podmiotowosci wraz
z wynikajacymi z niej implikacjami dla procesdw mentalnych, nalezy zrezygno-
wac z mitu prymatu rygorystycznej, wyabstrahowanej od konkretnej sytuacji,
logiki. Na przestrzeni dziejdw mozna zaobserwowac analogiczne procesy,
w ramach ktdrych czysto matematyczne procedury nie spetnity swojej roli.
Koncepcja jezyka idealnego, majgca wielu zwolennikdéw gtdéwnie w pierwszej
potowie XX wieku, upadta na rzecz jezyka praktycznego (gry jezykowe, illokucje,
gadamerowskie zakorzenienie znaczen stéw w tradycji etc.). Podobnie logika
nie jest wystarczajgca do opisu zjawisk fizycznych na poziomie subatomo-
wym. Wreszcie, w dziataniu umystu odpowiednie procesy nie ograniczajq sie
do proceséw mdzgowych. Odwrdcenie sie od doxy ku noesis jest zabiegiem
sztucznym, ignorujgcym site rozwoju adaptacyjnego. Bezzasadne bytoby wiec
przyznanie, ze racjonalnos$¢ ograniczona zaktada, ze ludzie nie wiedzg, co robia.
Wrecz przeciwnie, koncepcja ta zaktada istnienie kompetencji pozwalajacej na
skuteczne funkcjonowanie w niezwykle ztozonej rzeczywistosci. Czysta logika
nie zawsze uwiarygadnia decyzje, tak jak w przypadku z taksowka.

Warto przy tym zastrzec, ze ta heurystyczna forma poznawcza takze jest
narazona na ryzyko btedu, szczegdlnie we wspodtczesnej kulturze. Stwarza ona
nowe warunki, w ktérych intuicyjna racjonalnosc jest czesto niewystarczajgca.
W tym przypadku zmyst analityczny pomaga rozwigzywac $wieze spoteczne
problemy. Odrebnym zagadnieniem jest to, jak te dwie kwestie pogodzi¢. Na
pewno im lepiej racjonalnosé ograniczona jest poznawana, tym tatwiej dostrzec
osobnicze btedy poznawcze. Pomaga wiec lepiej zrozumiec¢ samego cztowieka,
wykracza poza klasyczne standardy teoretyzowania na temat podmiotowosci.
Badania nad nig sg wrecz zagadnieniem etycznym, gdyz heurystyki mogg byc
(i sa) wykorzystywane do manipulacji ludzmi (media, reklama etc.). Kategoria
odpowiedzialnosci powinna wiec wigzac sie nie tyle z kategorig autonomicznej
wolnej woli, ile z kryterium ignorancji. Wiedza o tym, ze racjonalna logika to
nie czysta logika matematyczna, pomaga lepiej zrozumiec spoteczne procesy
i inaczej traktowa¢ dotyczace ich decyzje. Swiadomos¢ zas, ze ludzie nie sa
augurami w kwestii wtasnych umystéw, motywuje do ostrozniejszych wybo-
réw i sadow, a co za tym idzie — przyjecia odpowiedzialnosci za konsekwencje
podjetych dziatan.
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Standardy racjonalnosci
ascetycznego protestantyzmu

Pytanie o racjonalnosc religii od dawna nalezy do tych, na ktére trudno udzieli¢
jednoznacznej odpowiedzi. Wiele oczywiscie zalezy od tego, kto i w jakim celu
je stawia, a takze jakimi kieruje sie motywami, potrzebami i okoliczno$ciami.
Wszystko to powoduje pojawianie sie zaréwno interesujacych préb obiekty-
wizacji, jak i niemniej interesujacych poznawczo subiektywizacji, a niekiedy
réwniez zwyczajnych spekulacji i uprzedzen, swiadczacych bardziej o stanie
umystu tych, ktérzy formutowali swoje sady i oceny, niz o tym, co byto sadzo-
ne i oceniane. Jest to problem znany i wielokrotnie juz analizowany. Gtéwny
przedmiot rozwazan stanowi jednak analiza specyficznych standardéw asce-
tycznego protestantyzmu, ktdre zostaty wyodrebnione przez Maxa Webera
i uznane przez niego za stosunkowo najbardziej racjonalne.

Nurty ascetycznego protestantyzmu zostaty wyodrebnione przez Webera na
poczatku Il czesci jego Etyki protestanckiej i duchu kapitalizmu. Byty to ,,cztery
nurty ascetycznego protestantyzmu (w uzywanym tu rozumieniu tego pojecia):
1. Kalwinizm (w takiej postaci, jaka przyjat w Europie Zachodniej); 2. Pietyzm;
3. Metodyzm; 4. Sekty wyroste z ruchu nowochrzczencéw”. W przypisie Weber
wymienia jeszcze zwinglianizm (ktérego jednak nie omawia z uwagi na to, ze
,po krétkim okresie wielkich wptywow znaczenie jego zmalato”) oraz ,,armi-
nianizm, ktérego dogmatyczna specyfika polegata na odrzuceniu dogmatu pre-
destynacji w jego scistym znaczeniu” i ktdry ,jest dla nas interesujacy jedynie
jako przyktad negatywny, jako wyznanie patrycjatu kupieckiego w Holandii”™.
Tak czy inaczej, lista tych nurtdw jest stosunkowo kroétka.

' M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, Lublin 1994, s. 77 nn.
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Zdaniem Webera, ich spoteczno-religijna sita brata sie jednak nie z licznosci,
lecz ze specyficznej racjonalnosci w mysleniu o tym (doczesnym) i o tamtym
(nadprzyrodzonym) swiecie oraz w takim dziataniu, aby zadna z mozliwosci
osiggniecia najistotniejszego zyciowo celu nie zostata zaprzepaszczona. Dla
chrzescijanina cel ten jest, a przynajmniej powinien by¢ jasny — stanowi go
zbawienie duszy i zjednoczenie z Bogiem. W przesztosci miaty temu stuzyc
rézne formy ascezy, takze te, ktore z réznych wzgledéw byty kwestionowane
przez Koscioty i wyznania protestanckie. Przynajmniej niektére z nich Weber
uznaje za racjonalne, ale racjonalne w historycznym rozumieniu, to znaczy
takie, ktére w swoim czasie zyskaty specyficzng racjonalnos¢, ale pdzniej czas
tej racjonalnosci minat i zostata ona zastgpiona inng, wyzszg formg. W Etyce
protestanckiej do takiej historycznej racjonalnosci zaliczana jest m.in. Srednio-
wieczna asceza mnichow klasztornych.

Na Zachodzie miata ona [...] w swoich formach najwyzszych [...] charakter racjonalny. Histo-
ryczne znaczenie klasztornego sposobu zycia na Zachodzie [...] na tym wtasnie sie opiera.
Charakter ten byt obecny juz w regule Sw. Benedykta, bardziej jeszcze w Cluny i u cystersow,
a wreszcie u jezuitdw, wyemancypowany juz od kategorycznego umartwiania sie i bezplano-
wej ucieczki przed swiatem. Stat sie systematyczng, przemyslang metodg racjonalnego zycia.
Celem byto przezwyciezenie status naturae, uwolnienie cztowieka od wtadzy irracjonalnych
popeddw i podporzgdkowania supremacji planowej woli, poddanie wtasnego dziatania sa-
mokontroli i rozwazeniu ich etycznego znaczenia. Tym samym — obiektywnie — realizowato
wychowanie mnicha jako pracownika krélestwa bozego, a subiektywnie — zapewniato mu
zbawienie. To aktywne panowanie nad sobg byto celem exercitia $w. Ignacego i w ogdle
najwyzszych form racjonalnych cech zakonnych, a takze praktycznym ideatem zyciowym
purytanizmu. Wyrazng ocene samokontroli wystepujgcej w najlepszych typach angielskich
i angloamerykanskich ,gentelman” wida¢ w petnych pogardy opisach bezrozumnych praktyk
szlachetnie urodzonych pratatéw i urzednikdéw Kosciota. Uzywajgc dzisiejszego jezyka, asceza
purytanska, jak kazda asceza ,racjonalna”, pracowata wiec w kierunku wychowania cztowieka
jako ,,0sobowosci” w tym wtasnie, formalno-psychologicznym znaczeniu stowa?.

W tym fragmencie Etyki protestanckiej pojecie racjonalnosci pojawia sie
kilkakrotnie i jest uzywane w istotnie réznigcych sie znaczeniach. taczone jest
ono bowiem zaréwno ze stosowaniem takich praktyk religijnych, jak klasz-
torna asceza, jak i z osigganiem takiego celu, jak ,,uwolnienie cztowieka od
wtadzy irracjonalnych popeddw i podporzgdkowanie supremacji planowane;j
woli”. taczone jest jednak réwniez z okreslong ,,metoda racjonalnego zycia”
oraz,z pracowaniem w kierunku wychowania cztowieka jako »osobowosci«”,
a scislej — takiej ,,osobowosci”, ktéra daje ,sobie” (w ,formalno-psycholo-
gicznym znaczeniu tego stowa”) szanse na osiggniecie zbawienia. Z dalszej
czesci wywododw zawartych w tej czesci Etyki protestanckiej wynika, ze istotne
jest nie tylko umiejetne rozréznienie miedzy ,ideatem zycia praktycznego”
a ,ideatem zycia duchowego”, czy umiejetne potgczenie ze sobg tych idea-

2 |bidem, s. 105 nn.
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téw, ale takze znalezienie ich moralnego wymiaru i nadanie mu znaczenia
,Systemu etycznego”, gdyz ,zycie pozbawione systemu etycznego nie siega
najwyzszych ideatow”. Ostatnia z tych kwestii dostarcza przestanek (racji) do
usytuowania franciszkanskiego ideatu zycia na nizszym poziomie racjonalnosci,
luteranskiego ideatu zycia — na poziomie wyzszym (bowiem , Luter zlikwidowat
rozbieznos¢ miedzy zyciem zakonnym i Swieckim”), natomiast kalwinskiego
— na poziomie najwyzszym, poniewaz Kalwin i kalwinisci potrafili postawic
,tame »wyciekaniu« ascezy z zycia doczesnego” poprzez umiejetne tgczenie
ideatéw zycia wewnetrznego z ideatami zycia zewnetrznego, w szczegdlnosci
Zycia zawodowego.

To sytuowanie przez Webera réznych ideatéw zycia na réznych pozio-
mach racjonalnosci nie oznacza przyjecia przez niego linearnej wizji postepu
w racjonalizowaniu religii i religijnosci. Niektdre bowiem elementy wyzszej
racjonalnosci, takie jak ,,sttumienie mistycznej i w ogdle uczuciowej strony
religijnosci”, okazujg sie w jakiejs mierze powrotem do takiej religijnosci, ktora
byta praktykowana w starozytnym judaizmie i zostata zapisana w Starym Testa-
mencie. Odpowiedz na pytanie, w jakiej mierze byt to powrét do przesztosci,
a w jakiej krok naprzéd, wymaga jednak szczegétowych analiz historycznych.
Takie analizy nie sg prowadzone w Etyce protestanckiej. Pojawiajg sie jedynie
ogdblne uwagi w rodzaju:

W ostatecznym rozrachunku wtasny, ascetyczny charakter kalwinizmu kazat wyczytywacé
i asymilowac ze Starego Testamentu te elementy poboznosci, ktére byty w nim kongenialne3.

Niedopowiedzenia te nie przeszkadzajg zorientowac sie, ze w Etyce prote-
stanckiej stawiany jest znak rownosci miedzy pojeciem racjonalnoscii pojeciem
umiejetnosci, a scislej — réznych umiejetnosci. Wprawdzie na poczatku listy
tych umiejetnosci pojawia sie asceza, a na jej koncu ,,stworzona przez asce-
tyczny protestantyzm koncepcja zawodu-powotania”, to miedzy tymi skrajnymi
pozycjami wymieniane s3 umiejetnosci: 1. ,wyboru do taski” (réznie ona wy-
gladata w réznych Kosciotach i wyznaniach protestanckich, w tym w réznych
odmianach purytanizmu); 2. rozpoznawania ,,znakéw bycia wybraricem Boga”
(,,Dla Kalwina nie byt to zaden problem. Czut sie »zbrojng opoka« i byt pewny

3 Szczegbtowe analizy starotestamentowego racjonalizmu Weber przeprowadzit w pdzniej-
szym okresie, a ich wyniki przedstawit w Starozytnym judaizmie. Por. M. Weber, Ancient Juda-
ism, Nowy Jork 1952. Zdaniem Johna Love’a, to niedokoriczone studium jest prawdopodobnie
najwspanialszym dzietem Webera i najwazniejszg czescig trzytomowego wydania Gesammelte
Aufsdtze zur Religionssoziologie. ,Do czasu pojawienia sie Starozytnego judaizmu pogtebito sie
zrozumienie przez Webera kwestii znaczenia zydowskiego dziedzictwa, gdyz poszerzyt swoje
badania na temat pochodzenia zachodniej racjonalnosci. Starozytny judaizm mozna odczytaé
réwniez jako odpowiedz adresowang do Nietzschego w dosy¢ rozlegtej kwestii »genealogii
moralnosci« oraz ogdélnego znaczenia judeochrzescijanskiej tradycji dla losow zachodniej wspot-
czesnosci”. Por. J. Love, Max Weber’s Orient, w: S. Turner (red.), The Cambridge Companion to
Weber, Cambridge 2000, s. 200 nn.
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wtasnego stanu taski. [...] Inaczej widzg epigoni [...] zwtaszcza szerokie kregi
zwyczajnych ludzi”); 3. opanowywania standw religijnego strachu; 4. osigga-
nia unio mystica (jednosci duchowej z Bogiem). Ta ostatnia jest uznawana za
»Najwazniejsze przezycie religijne, do ktérego dazy rozwijajgca sie w wieku XVII
wiara luteraniska”. Jednak ocena tej wiary nie jest jednoznaczna. Moze ona
bowiem posrednio wychodzi¢ na dobre racjonalnemu sposobowi zycia, w tym
stuzy¢ zwrdceniu sie wierzgcego w jej moc zbawczg do Swiata doczesnego.
Ale moze réwniez wychodzi¢ temu sposobowi zycia na zte, np. gdy zyjacy t3
specyficzng wiarg i specyficznym uczuciem mistyk jest ,pewny swego stanu
taski albo czuje sie naczyniem potegi boskiej, albo tez jej narzedziem” i Swiat
doczesny ani nie jest mu specjalnie potrzebny, ani go specjalnie nie interesuje.
Zdaniem Webera, kalwinska unio mystica sprzyjata raczej tej pierwszej opcji,
natomiast luteranska — drugiej. Co wiecej, ,strona luteranska stawiata reformo-
wanym kosciotom i sektom zarzut »uswiecania« dziet doczesnych”. Stawianie
tego zarzutu uznawane jest przez niego za dziatanie nieracjonalne — nie tyle
z uwagi na generalny cel, ile z uwagi na jego skutki.

Inaczej jednak wyglada ocena dziatan ,strony luteranskiej”, gdy konfronto-
wane sg one z dziataniami ,,strony katolickiej”. Te pierwsze okazujg sie bowiem
bardziej racjonalne od tych drugich, a te z kolei — bardziej racjonalne od dziatan
magicznych. W Etyce protestanckiej taka mozliwos¢ nakreslenia szerokiej pano-
ramy zycia religijnego, w ktérym na poczatku mamy magie i ,,zaczarowywanie
Swiata” przez magow i czarownikéw, pdzniej jego ,odczarowywanie” przez
kaptanéw katolickich, a jeszcze pdzniej doprowadzenie tego dzieta do kornca
przez teologdw i kaptandw protestanckich, jest jedynie zasygnalizowana. Sze-
rzej natomiast zostata przez Webera przedstawiona w Socjologii religii.

Warto sie nieco uwazniej przyjrzeé, jak to wyglada w punkcie zatytutowa-
nym Powstanie religii. Juz w pierwszych zdaniach tej czesci Socjologii religii
Weber podkresla, ze

[... ] zajmuje sie nie ,istotg” religii, lecz warunkami oddziatywania swoistego rodzaju
dziatania wspolnotowego, ktdrego zrozumienie takze tu [podobnie jak w tych czesciach
dzieta, w ktérych mowa jest m.in. o ,,typach panowania” oraz o ,gospodarce i spotecznych
porzadkach” — Z. D.] mozliwe jest jedynie dzieki odwotywaniu sie do subiektywnych prze-
zy¢, przedstawien, celdow jednostek — do ,sensu” — bo jego zewnetrzny przebieg moze by¢
bardzo réznorodny*.

Do takich dziatan zalicza on m.in. dziatania ,religijnie lub magicznie mo-
tywowane”, takie ,jak sktadanie ofiar z ludzi, spetniane w fenickich miastach
morskich bez jakichkolwiek oczekiwan odnoszacych sie do tamtego swiata”.

Od tego przyktadu przechodzi on od razu do generalizacji historycznej,
stwierdzajac:

4 M. Weber, Gospodarka i spoteczenstwo. Zarys socjologii rozumiejgcej, Warszawa 2002,
s. 318 nn.
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[...] religijnie lub magicznie motywowane dziatanie jest [...] wtasnie w swojej pierwotnej
postaci, przynajmniej relatywnie racjonalne [podkr. — Z. D.], jesli nawet nie jest z ko-
niecznosci dziataniem wedle srodkow i celéw, to jednak wedle regut doswiadczenia. Tak jak
wiercenie drewna rozzarza je, tak i ,magiczne” gesty znajacego sie na rzeczy sprowadzajg
z nieba deszcz. [...] Jedynie my, z punktu widzenia naszej wspétczesnej wiedzy przyrodniczej,
bylibysmy sktonni wyréznia¢ obiektywnie ,wtasciwe” i ,niewtasciwe” przypisanie przyczyn
i uznac to ostatnie za irracjonalne [podkr. — Z. D.], a odpowiadajgce mu dziatanie za
czary.

Pojawia sie tu co najmniej kilka istotnych dopowiedzer w kwestii Webe-
rowskiego stawiania znaku réwnosci miedzy racjonalnoscig a umiejetnoscia.
Po pierwsze, jedno i drugie faczy on z okreslonymi dziataniami spotecznymi,
po drugie —z okreslonymi ,, przezyciami, przedstawieniami i celami jednostek”,
po trzecie —z okreslonymi motywacjami, po czwarte — z okreslonymi regutami
doswiadczenia. Okreslonymi to znaczy takimi, ktére pojawiajg sie w jednym
miejscu i czasie, ale albo nie pojawiajg sie w innym, albo pojawiajg sie w nim,
ale w formach istotnie réznigcych sie od tych pierwszych. Co wiecej, inaczej
moga one by¢ i z reguty sg oceniane przez bezposrednich uczestnikow tych
dziafan, a inaczej przez pdzniejszych obserwatordw. Stanowi to potwierdzenie,
ze dla Webera kategorie racjonalnos$c¢ i irracjonalnos$¢ nie majg
charakteru absolutnego, lecz wzgledny (relatywny).

W dalszej czesci Powstania religii wskazywane jest jeszcze co najmniej
jedno istotne dla tgczenia racjonalnosci z umiejetnoscig rozréznienie, tj.
rozrdznienie miedzy kompetencyjnoscig i skutecznoscia. Méwi sie tam m.in.
o takich osobach, ktdre , 0dznaczajg sie zdolnoscig do popadania w ekstaze”
(posiadaja do tego okreslone kompetencje) i mogg ,przez to wywotywac te
meteorologiczne, terapeutyczne, wrdzbiarskie, telepatyczne skutki”, to znaczy
potrafig by¢ na swdj sposdb skuteczne. Mdéwi sie tam jednak réwniez o takich
osobach, ktdre majg zdolnos¢ (kompetencje) do popadania w ekstaze, ale nie
potrafig wywota¢ wymienionych skutkéw. O takich osobach mozna powiedzieé,
ze sg ekstatykami, ale nie charyzmatykami (kim$ obdarzonym charyzmg)®.
To ostatnie bowiem wigze sie ze spotecznymi oczekiwaniami, spotecznym
uznaniem oraz spoteczng (wspdlnotowgq) wiarg. Z historycznego punktu wi-
dzenia pierwsza z tych zdolnosci moze by¢ uznana za dziatanie racjonalne, ale
ze spotecznego punktu widzenia za takie dziatanie moze by¢ uznana jedynie
druga z tych zdolnosci®.

> Tych pierwszych Weber nazywa ,laikami”, a o drugich méwi, ze sg ,,ludZmi szczegdlnie
kwalifikowanymi” i stajg sie wykonawcami ,najstarszego z wszystkich »zawodoéw« — czarownika”.

¢ ,Zadna uchwata soborowa, odrézniajgca »wielbienie« Boga od »czczenia« obrazéw $wie-
tych wytgcznie jako srodka nabozenstwa, nie przeszkadza temu, ze i dzi$ jeszcze Europejczyk
z Potudnia czyni odpowiedzialnym obraz swietego i opluwa go, gdy mimo zwyktych manipulacji
nie pojawia sie oczekiwany skutek”. M. Weber, Gospodarka i spoteczeristwo..., s. 319.
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W Etyce protestanckiej takie rozrdznienie miedzy kompetencyjnoscig i sku-
tecznoscig réwniez sie pojawia. Uwiktane jest ono jednak nie tyle w rozwazania
teoretyczne czy analizy historyczne poczatkdw religii, ile w oceny dziatan po-
dejmowanych przez rézne Koscioty i synody. Przyktadowo: wielkie synody XVII
wieku, takie jak synod w Dordrechcie czy Westminsterze, prébowaty podnies¢
do rangi dogmatu kwestie ,wyboru do taski”. Jednak ich dziatania okazywaty
sie mato skuteczne lub nieskuteczne, mimo ze gremia te sktadaty sie z oséb
kompetentnych. Przyczyniaty sie do tego dziatania obdarzonych charyzmg
protestanckich teologdw, takich jak Melanchton, ktéry ,,celowo unikat przyjecia
tego »niebezpiecznego i ciemnego« dogmatu do wyznania augsburskiego”.
Przyczyniaty sie tez jednak do tego , nastroje pokolenia”, ktéremu — jak mozna
sie domyslac — trudno byto sie pogodzic z , catg patetycznoscia tej teorii”, pro-
wadzgcej do ,,poczucia niestychanego wewnetrznego osamotnienia jednostki
ludzkiej”. Wskazanie granicy czy tez roznicy miedzy racjonalnoscig dziatan tego
pierwszego i irracjonalnoscig przezy¢ tych drugich jest mozliwe, lecz wymaga
nie tylko szczegdtowych analiz teologicznych i historycznych, ale takze spo-
tecznych i psychologicznych.

W Etyce protestanckiej takie analizy nie s3 prowadzone. Weber ogranicza
sie w niej do enigmatycznego stwierdzenia, ze u Kalwina éw ,,decretum horrible
(okrutny dekret) nie jest, jak u Lutra, przezyty, lecz wymyslony —i dlatego jego
znaczenie zwieksza sie wraz z rosngcg konsekwencjg catego systemu, zmie-
rzajgcego w kierunku religijnego zainteresowania wytgcznie Bogiem, nie zas
cztowiekiem. Nie Bdg jest dla ludzi, lecz ludzie i wszystko, co sie dzieje — dla
Boga. Takze tedy niewatpliwy dla Kalwina fakt, ze tylko niewielka czes¢ ludzi
powotana jest dla zbawienia, moze miec¢ sens jedynie jako Srodek do celu,
ktérym jest samouwielbienie majestatu Boga”’. Nie pozostawia on jednak wat-
pliwosci co do tego, ze ten ,wymyslony” przez Kalwina charakter ,,okrutnego
dekretu o wyborze do taski” nie tylko nie pomniejszat racjonalnosci kalwinizmu,
ale wrecz jg powiekszat, bowiem ktadt kres sporom wewnatrzdoktrynalnym
kalwinistow oraz stawiat sprawe jasno: bez ,,absolutnie negatywnego stosunku
do wszelkich zmystowo-uczuciowych elementéw w kulturze i subiektywnej
religijnosci” nie ma co liczy¢ na to, ze znajdujemy sie w gronie tych, ktorych
Bog obdarzyt swojg taska. Nie jest to oczywiscie kompletna lista tych racji, ktére
zdaniem Webera przemawiajg za uznaniem racjonalnosci tego ,,dekretu”.

Trzeba doda¢, ze w Swietle racjonalnosci przyjmowanej i praktykowanej
przez kalwinistow istotg obdarzong petng charyzmg nie jest i nie moze by¢
zaden cztowiek. Jest nig natomiast, a przynajmniej powinien by¢ dla iden-
tyfikujacej sie z tym wyznaniem osoby, Bég. Stad m.in. ,czesto powracajgce
w literaturze purytaniskiej ostrzezenie przed ufnoscig w pomoc i przyjazn ze
strony innych ludzi”. Na pytanie, czy dotyczy to réwniez kalwinskich teologow,

7 M. Weber, Etyka protestancka..., s. 83 nn.
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twierdzgco odpowiadali sami teolodzy kalwinscy (,nawet tagodny skadinad
Baxter, za$ Bailey zaleca wprost, by nie ufa¢ nikomu i nie zawierza¢ niczego
kompromitujgcego o sobie”). Oznacza to m.in., ze ,kontakt kalwinisty z Bo-
giem, mimo koniecznosci przynaleznosci do prawdziwego Kosciota, odbywat
sie w gtebokiej, wewnetrznej izolacji”, a jego sytuacja zyciowa przypomina
sytuacje cztowieka, ktory ,znalazt sie w »miescie zepsucia« i doznat powota-
nia przystapienia do pielgrzymki udajacej sie do niebiafiskiego miasta. Zona
i dzieci przytaczaja sie do niego, ale on zatkawszy uszy palcami, z okrzykiem
Life!l Eternel Life! rzuca sie sam przez pola”.

Z punktu widzenia purytanskich standardéw jego zachowanie jest racjo-
nalne. Natomiast nieracjonalne jest zachowanie zaréwno tych, ktérzy do tej
pielgrzymki sie nie przytaczajg, jak i tych, ktdérzy zachowuja sie w inny sposdb
niz wskazywany w tych standardach. Krétko méwiac, czescig sktadowg tak
rozumianej racjonalnosci jest nie tylko umiejetnos¢ rozpoznawania swojej
rzeczywistej sytuacji w zyciu doczesnym, ale takze takie metodyczne postepo-
wanie (zachowanie), ktdre daje szanse na osiggniecie zbawienia duszy. Stad
kategoria metodycznosci faczy sie Scisle z kategorig racjonalnosci. Zdaniem
Webera, pojawia sie ona rdwniez w katolicyzmie, ale w nim ,,ograniczona jest
do $cian klasztornych”. Pojawia sie tez w luteranizmie, ale w nim ,pozosta-
wiata nienaruszong niefrasobliwg witalno$¢ zywiotowego zycia i naiwnego
zycia uczuciowego” (,Taki geniusz religijny jak Luter zyt beztrosko w klimacie
otwarcia na $wiat...”) i — co niemniej istotne — ,brakuje jej elementu wymusza-
jacego metodyczng racjonalizacje”. Dopiero w kalwinizmie oznaczata i oznacza
,zaplanowane reglamentowanie zycia”. Dla pokazania specyfiki tej metodyki
Weber przeprowadza analizy poréwnawcze jej rozumienia i stosowania:
1. w pietyzmie (ich metodyka , prowadzita czesto do silniejszego akcentowa-
nia strony uczuciowej, anizeli ma to normalnie miejsce w chrzescijanstwie
reformowanym”); 2. w metodyzmie (metodyzm ,jawi sie jako twor o réwnie
co pietyzm nietrwatych fundamentach etycznych”); 3. w ,sektach wyrostych
z ruchu nowochrzczencéw”. Stosowana przez te ostatnie metodyka rézni sie
réwniez pod wzgledem stopnia racjonalnosci. Stosunkowo najmniej racjonal-
ny charakter miata ta metodyka w sektach, ktére za zrédto prawdy uznawaty
wytgcznie ,»$wiatto wewnetrzne« permanentnego Objawienia bozego”.
Natomiast stosunkowo najbardziej racjonalny charakter miata ona w tych,
ktére tgczone byty ,,ze spokojnym planowaniem dziatan i orientowaniem ich
na indywidualne poznawanie nakazéw sumienia”.

Ten spokojny, trzezwy, oparty na gtosie sumienia charakter przybraty formy zycia pézniej-
szych, szczegdlnie u kwakréw, wspdlnot baptystycznych. Radykalne »odczarowywanie«
Swiata nie dopuszczato innej drogi jak asceza. Dla wspdlnot religijnych, ktdre nie chciaty
miec nic wspdlnego z wtadzg polityczng i jej praktykami, wynikat z tego nakaz wtgczenia
cnét ascetycznych w codzienng prace zawodowa®.

8 |bidem, s. 139.
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Stad juz mozna bezposrednio przejs¢ do , przeanalizowania zwigzkéw
pomiedzy podstawami religijnymi ascetycznego protestantyzmu a zasadami
ekonomicznymi codziennosci” — dodajmy: ,,codziennosci” kapitalizmu.

W Il czesci Etyki protestanckiej, zatytutowanej Asceza a duch kapitalizmu,
Weber przeprowadza takie analizy i wskazuje na wystepowanie wyraznych
zwigzkdéw miedzy cnotami ascetycznych odmian protestantyzmu a cnotami
kapitalistycznego $wiata, takimi jak: 1. angazowanie sie w codzienng prace
i jej metodyczne wykonywanie; 2. uporczywe dazenie do maksymalnego
wykorzystania czasu i staranne jego planowanie; 3. traktowanie pragnienia
bycia bogatym jako przejawu zdrowia, natomiast pragnienia bycia biednym
jako przejawu choroby. Rzecz w tym, zeby akceptujgcy i praktykujgcy te cnoty
wystepowat nie tylko jako kapitalista, to znaczy cztowiek, ktéry mysli wytgcznie
0 pomnazaniu swego kapitatu, ale takze w tym, by wystepowat jako kalwinista,
to znaczy cztowiek gtebokiej wiary w tego Boga, ktéry wszystko moze i w swej
taskawosci wspiera swoich wybrancéw. Weber nie miat watpliwosci co do
tego, ze — historycznie rzecz biorgc —w tym szczegdlnym zwigzku ascetycznych
odmian protestantyzmu i nowoczesnego kapitalizmu te pierwszy odegraty
i nadal odgrywajg role wiodgce. W podsumowaniu swojej rozprawy sygnali-
zuje jednak réwniez mozliwosé pojawienia sie takiej sytuacji, w ktérej to, co
,Zrodzito sie z ducha ascezy chrzescijanskiej” i przejeto jej elementy racjonalne,
z czasem moze zerwac zwigzki ze swojg ,rodzicielkg” i zaczg¢ funkcjonowac
samodzielnie. Przyktadem takiego zerwania jest dla niego Benjamin Franklin,
oraz ,,zwycieski kapitalizm” amerykanski, ktéry ,,opart sie na mechanicznych
podstawach”. Stanowi to wazng wskazéwke dla poszukiwania w tym obszarze
kulturowym jego specyficznych standardéw racjonalnosci religijnej.

Bez odpowiedzi pozostawiam pytanie: co w opisywanych i wyjasnianych
w Etyce protestanckiej standardach racjonalnosci ascetycznych nurtéw pro-
testantyzmu nalezy do faktycznych cnét owych ascetdw, a co stanowi swoistg
idealizacje autora tej rozprawy? Nie ulega jednak watpliwosci, ze mamy tu do
czynienia ze swoistg Weberowska idealizacjg owych nurtéow protestantyzmu
oraz — co sie z tym bezposrednio wigze — ze swoistg selekcja tych elementéw
historycznej rzeczywistosci, ktdre z roznych wzgledéw zostaty uznane za nie-
istotne lub za zbyt mato istotne, aby je uwzglednia¢ w ich wizerunku®. Rzecz
jasna, nieistotne lub mato istotne dla kogos, kto z pozycji zewnetrznego ob-

9 Zasady idealizacji Weber przedstawit w artykule pt. Metoda historyczna Roschera. Stwier-
dza tam m.in., ze ,nauki filozoficzne [humanistyczne — Z. D.] majg na celu uporzgdkowanie
ekstensywnie i intensywnie bezgranicznej mnogosci zjawisk poprzez zastosowanie systemu pojec
i praw. W najlepszym przypadku te pojecia i prawa sg bezwarunkowo i koniecznie wazne. Kon-
kretne mozliwe wtasciwosci »rzeczy« i zdarzen [...] wtasciwosci, ktére czynig je postrzegalnymi
przedmiotami, s stopniowo odrzucane. [...] W konsekwencji, wyniki tych nauk stajg sie coraz
bardziej odlegte od empirycznej rzeczywistosci”. Por. M. Weber, Roschers’s , historische Metho-
de”, za: A. Sica, Weber, Irrationality, and Social Order, California — Londyn 1988, s. 118 nn.
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serwatora opisuje i wyjasnia pojawienie sie i spoteczne funkcjonowanie tych
nurtow. Trzeba to wyraznie powiedzie¢, bowiem z punktu widzenia bezposred-
nich uczestnikdw tych nurtdw przynajmniej niektore pominiete elementy ich
religijnosci mogg by¢ uznawane za istotne, a niekiedy nawet istotniejsze niz te,
ktére zostaty wskazane w Etyce protestanckiej. Sprawia to, ze takie osoby ani
nie beda uznawaty wskazanych w tej rozprawie standardéw racjonalnosci za
wtasne, aniich opisdw i wyjasnien za trafne. Jest to jednak sytuacja normalna
i racjonalnie wyjasnialna.
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Racjonalnosc religii katolickiej

Wprowadzenie

Termin ,racjonalnos$¢” pojawia sie w niniejszym tekscie w kilku analogicznych
znaczeniach, zwigzanych z terminem ratio, znaczagcym m.in. tyle, co rozum/in-
telekt i uzasadnienie. O racjonalnosci religii katolickiej stanowi koncepcja Boga
jako Logosu oraz koncepcja cztowieka i zycia religijnego, w ktérej przyjmuje
sie kierownicza role intelektu. Racjonalnos¢ katolicyzmu wyraza sie takze
w afirmacji zdolnosci poznawczych cztowieka i zycia naukowego. Koscioét kato-
licki przedstawia racje, wedtug ktérych racjonalne/uzasadnione jest przyjecie
doktryny katolickiej na intelektualng wtasnosé i zycie wedle niej.

1. Koncepcja Boga

W Prologu Ewangelii wedfug swietego Jana czytamy:

Na poczatku byto Stowo,

a Stowo byto u Boga,

i Bogiem byto Stowo.

Ono byto na poczatku u Boga.
Wszystko przez Nie sie stato,
a bez Niego nic sie nie stato,
[z tego], co sie stato.

'J1,1-3.
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Termin ,,stowo” jest polskim odpowiednikiem greckiego stowa logos. Gdy
Sw. Jan moéwi o Logosie, ktory tym, co go przyjeli, dat moc, aby sie stali dzie¢mi
Bozymi, to méwi o poznaniu, ktére Ojciec Niebieski ma o sobie samym. To
poznanie, ta przedwieczna Madros¢, jest czyms samoistnym, jest wiec osobg
— Synem Bozym. Syn nie jest stworzony, ale zrodzony przez Ojca — zrodzony
wtasnie na sposdb poznania. Papiez Jan Pawet Il w nastepujacy sposdb ujat
to w jednej ze swoich katechez:

Owo odwieczne rodzenie Syna jest prawdg wiary [...]. Wyjasnienie zawiera Katechizm Soboru
Trydenckiego, ktéry bardzo trafnie orzeka: ,tak wielka jest nieskoriczona ptodnosc Boga, ze
poznajac siebie samego, rownego sobie Syna rodzi”. Jest rzeczg pewng, iz to przedwieczne
rodzenie i zrodzenie w Bogu jest absolutnie duchowej natury, albowiem ,,Bég jest duchem”.
Whioskujac przez analogie do procesu gnozeologicznego umystu ludzkiego, poprzez ktory
cztowiek, poznajac sam siebie, tworzy obraz siebie samego, ideg, ,,pojecie”, to znaczy ,idee
zrodzong”, ktora czesto jest nazywana, od tacinskiego verbum, stowem wewnetrznym,
odwazamy sie mysle¢ o zrodzeniu Stowa lub tez odwiecznego ,pojecia” i wewnetrznego
Stowa Boga. Oto Bdg poznajgc samego siebie, rodzi Stowo-Syna, ktére jest Bogiem tak jak
Ojciec. W tym rodzeniu Bdg jest rownoczesnie Ojcem jako rodzacy i Synem jako zrodzony,
zachowujgc w petni tozsamos$¢ Bostwa, ktora wyklucza istnienie wielu ,,bogdw”. Stowo jest
Synem wspadtistotnym Ojcu i wraz z Nim jest jedynym Bogiem objawienia Starego i Nowego
Testamentu?.

Swiety Pawet w Liscie do Kolosan rozwija mysl o Bozym Logosie — obrazie
Ojca w nastepujgcy sposdb:

On jest obrazem Boga niewidzialnego —

Pierworodnym wobec kazdego stworzenia,

bo w Nim zostato wszystko stworzone:

i to, co w niebiosach, i to, co na ziemi,

byty widzialne i niewidzialne [...].

Wszystko przez Niego i dla Niego zostato stworzone.

On jest przed wszystkim i wszystko w Nim ma istnienie.

Ten Boski Logos, Boza Madrosé, okresla racjonalnos¢ swiata. Opatrznosc
Boza jest przejawem nie tylko Bozej mitosci, ale i Bozej madrosci. Bog dziata
racjonalnie, wedle logosu, a nie jakiegos kaprysu; dziata, jak pisze autor Ksiegi
Madrosci, ,wedtug miary i liczby, i wagi”*. Stad kosmos to Boska ksiega natury;,
zawierajgca w sobie wieloraki sens. Poznajac Swiat, czytamy ostatecznie mysl|
Boz3. A podejmujac aktywnosé — aktywnosc¢ kulturowa — stoimy wobec trans-
cendentnej mysli, ktéra jest wczesniej niz my i ktéra okresla takze nas samych
oraz sens naszej kulturowej aktywnosci. Nie jest tak, ze nie mamy natury, lecz
dopiero jg tworzymy, nie jest tez tak, ze tworzymy ex nihilo. Ludzie tworzacy
kulture poruszajg sie w zastanym Swiecie, ktory ma swa obiektywng celowosé.

2 Jan Pawet Il, Wierze w Boga Ojca Stworzyciela, Watykan 1987, ss. 189-190.
3 Kol 1, 15-17.
4 Mdr 11, 20.
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Ludzie tez majg swa ludzka nature i obiektywny cel swego zycia, ktéry przez
prace, przez kulture majg osiggngc®.

2. Koncepcja cztowieka

W mysli judeochrzescijanskiej kontekstem rozumienia cztowieka jest nie tylko
Swiat zwierzecy (cztowiek jako animal rationale), ale takze, a moze przede
wszystkim, Bog: cztowiek zostat stworzony ,,na obraz Bozy”. Katechizm Kosciota
Katolickiego naucza:

[...] osoba ludzka [...] dzieki rozumowi jest zdolna do zrozumienia porzadku rzeczy ustano-
wionego przez Stworce. Dzieki swojej woli jest zdolna kierowaé samg siebie do swojego
prawdziwego dobra®.

Katechizm zwraca uwage na to, ze dzieki rozumowi i woli cztowiek obda-
rzony jest wolnoscig i ze za pomocg rozumu odczytuje porzagdek moralny —
,gtos Boga”’.

Cztowiek zyje w naturalny dla siebie sposdb, zgodnie ze swa bytowg struk-
turg, gdy jego dziatalnos$¢ jest dzietem intelektu i wolnej autodeterminacji.
Cztowiek nie jest oczywiscie intelektem, nie jest cogito, nie jest tez wolnoscia.
Nie jest takze swa cielesnoscig, nie jest wypadkowgq proceséw neurofizjologicz-
nych, instynktdw, zmystowych poruszen. Jest osobg, jednoscig psychofizyczna.
To, co cielesne i zmystowe, jest substratem zycia osobowego, pokierowanego
przede wszystkim prawdga. Bez prawdy nie ma w zyciu ludzkim ani wolnosci,
ani mitosci. Dziatania ludzkiego nie ma tak dtugo, jak dtugo cztowiek nie po-
dejmie decyzji co do dziatania. Ta za$ decyzja jest sprawg wolnego wyboru
dobra rozumem (w sumieniu) poznanego. Doktryna katolicka przyjmuje, ze
cztowiek wysitkiem swego rozumu jest w stanie poznac¢ obiektywng rzeczywi-
stos¢ i rozpoznaé moralng wartos¢ swego postepowania.

3. Koncepcja zycia duchowego/religijnego

Katolicyzm jest religig prymatu rozumu takze w zakresie zycia religijnego,
duchowego. Gtebi zycia duchowego nie mierzy sie bowiem intensywnoscig
pozytywnych emocji, a tym bardziej odmiennoscig standéw swiadomosci czy
zjawiskami paranormalnymi. Gtebia zycia duchowego to bezwarunkowos¢
wiary i nadziei ztozonej w Bogu, a nade wszystko sita mitosci. Wiara, nadzie-

5 ,Opatrznos$¢ jawi sie jako transcendentna Madros¢, ktéra mituje cztowieka i wzywa go do
uczestnictwa w planie Boga jako gtéwnego adresata Jego petnej mitosci troski, a zarazem jako
swego rozumnego wspodtpracownika”. Jan Pawet I, Wierze w Boga..., s. 281.

& Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 2002, nr 1704.

7 |bidem, nr 1705-1706.
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ja i mitos¢ to nie sprawa tego, co irracjonalne, ale wtasnie racjonalne, i to
W najwyzszym stopniu.

Akt wiary jest aktem intelektu. Jest to akt intelektu przyjmujgcego praw-
de Bozg; jest to akt nakazany przez wole poruszong taska Bozg. Racjg wiary
— racja, dla ktérej wola wywiera wptyw na intelekt — jest Bég jako autorytet
epistemiczny i cel ludzkiego zycia®. Sama zas cnota wiary jest usprawnieniem
umystu, zaczynajagcym w cztowieku zycie wieczne i sktaniajgcym rozum do
przyjecia rzeczy nieoczywistych®. Nadzieja zapodmiotowana jest w woli, ale
zaktada uprzednia wiare, bo wtasnie wiara pozwala nam poznac, ze mozemy
dostgpic zycia wiecznego i ze mamy zapewniong w tym pomoc®. Nadzieja nie
jest wiec czyms nierozumnym. Takze mito$¢ zapodmiotowana jest w woli, ale
i ona zaktada poznanie przez wiare®.

Czy sg w zyciu duchowym sytuacje, w ktérych nalezatoby wykluczyé kierow-
nictwo lub cho¢by tylko uzywanie rozumu? Sw. Tomasz z Akwinu zauwaza, ze
w cztowieku jest podwdjna zasada poruszajaca: jedna wewnetrznai jest nig ro-
zum (ratio), druga zewnetrzna i jest nig Bog. Chodzi o natchnienia i poruszenia
Ducha Swietego, ktére cztowiek moze uchwycié¢ dzieki darom Ducha Swietego.
Dary te, podobnie jak cnoty, istniejg i w rozumie, i we wtadzach pozgdawczych
cztowieka?. Chociaz uzdalniajg one wszystkie sity psychiczne cztowieka do ule-
gtosci wobec poruszen Bozych, to te Boze poruszenia przechodzg przez ludzki
intelekt, ktoéry je rozeznaje, i ludzkg wole, ktéra podejmuje okreslone decy-
zje®. Wszystkie tez akty religijne, jako akty ludzkie, cho¢ angazujgce wszystkie
wtadze cztowieka, sg przede wszystkim aktami racjonalnymi, czynnos$ciami
intelektu i woli. Autentycznej duchowosci katolickiej obce jest wprawianie sie
w trans, odmienne stany Swiadomosci (np. w stan czystej, niezréznicowane;j
Swiadomosci, stan braku rozrdznienia na podmiot i przedmiot poznania) czy
redukowanie przezy¢ religijnych do poziomu zmystowo-uczuciowego.

4. Afirmacja intelektu i zycia naukowego

Katolicyzm w pewien sposdb promuje rozum. Przywraca mu ,wiare” we wiasne
sity, chroni go przed agnostycyzmem, sceptycyzmem i relatywizmem. Encyklika
Jana Pawta Il Fides et ratio stanowi afirmacje ludzkiego rozumu i zachete, by
ten rozum nie zwatpit w poznanie prawdy. Tak papiez pisze w niej o filozofii:

8 Tomasz z Akwinu, Summa theologiae, 11-1l g. 2 a. 9; DS 3008-3010; Katechizm Kosciota
Katolickiego, nr 155-156.

9 Tomasz z Akwinu, Summa theologiae, II-Il g. 4 a. 1.

° |bidem, Il-Il gq. 17 a. 7.

" Ibidem, I-ll g. 62 a. 4.

2 |bidem, I-Il g. 68.

8 Zob. np. pouczenia dotyczgce dobrego wyboru $w. Ignacego z Loyoli, zawarte w jego
Cwiczeniach duchowych, ttum. J. Ozdg, Krakéw 1997, nr 169-188.
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[Kosciét —P. M.] widzi bowiem w filozofii droge wiodgcg do poznania podstawowych prawd
o zyciu cztowieka. Zarazem uznaje filozofie za nieodzowne narzedzie, pomagajace gtebiej
rozumie¢ wiare i przekazywac prawde Ewangelii tym, ktdrzy jeszcze jej nie znajg'“.

Z kolei encyklika Veritatis splendor jest przypomnieniem teorii prawa natu-
ralnego, tj. tezy o zdolnosci ludzkiego rozumu do odczytywania odwiecznego
prawa Bozego®.

Objawienie nie kwestionuje ludzkiego rozumu, ale go afirmuje, oczyszcza
i udoskonala. Zaktada np. zdolnos¢ ludzkiego rozumu do poznania Boga. Autor
Ksiegi Madrosci oraz sw. Pawet w Liscie do Rzymian mowig o poznaniu Boga
z débr widzialnych?®. Katechizm Kosciota Katolickiego przywotuje nauczanie
Soboru Watykanskiego |, zawarte w konstytucji Dei Filius, powtérzone w kon-
stytucji Dei verbum Soboru Watykanskiego Il, ze ,naturalnym swiattem rozumu
ludzkiego mozna z rzeczy stworzonych w sposéb pewny poznaé Boga, poczatek
i cel wszystkich rzeczy”?’.

Jak zauwaza papiez Benedykt XVI, wiara jest dla rozumu sitg oczyszczajaca.
Uwalnia rozum od zaslepienia i pomaga mu by¢ sobg, pomaga mu widzieé to,
co jest mu wtasciwe. Papiez wskazuje tu na dziedzine prawa naturalnego, ktéra
jest dostepna rozumowi naturalnemu. Jednak rozum ten jest stale zagrozony
,etycznym zaslepieniem” utrudniajgcym mu wtasciwe funkcjonowanie®®. To-
tez gtos Kosciota w takich sprawach, jak natura matzenistwa czy wartos¢ zycia
ludzkiego od jego poczatku az do $mierci, jest upominaniem sie o to, co jest
dostepne rozumowi naturalnemu, to znaczy co jest poznawalne niezaleznie
od wiary w nadprzyrodzone objawienie.

Wiara ubogaca tez ludzkie poznanie, zwtaszcza gdy chodzi o rozumienie
Boga i cztowieka. Ubogaca m.in. o watki trynitarne, chrystologiczne, pneuma-
tologiczne, charytologiczne, soteriologiczne czy eschatologiczne. Objawienie
spetnia ponadto wazng funkcje heurystyczng wobec ludzkiego poznania. Na
przyktad spory chrystologiczne miaty wptyw na powstanie teorii osoby?.

Intelektualizm Kosciota katolickiego wyraza sie takze w jego trosce o nauke,
W jego zaangazowaniu w tworzenie szkot, uniwersytetéw i innych osrodkow
naukowych?. Osrodki te byty i s3 miejscem uprawiania nie tylko teologii, ale

“ Jan Pawet ll, Fides et ratio, Watykan 1998, nr 5.

> Prawo moralne pochodzi od Boga i w nim ma zawsze swe zrodto: mocg naturalnego
rozumu, ktory bierze poczatek z madrosci Bozej, jest ono zarazem wtasnym prawem cztowieka”.
Jan Pawet Il, Veritatis splendor, Watykan 1993, nr 40.

'® Mdr 13, 1-5; Rz 1, 18-20.

7 Katechizm Kosciota Katolickiego, nr 36.

'® Benedykt XVI, Deus caritas est, Krakéw 2006, nr 28.

' M. A. Krapiec, Ja — cztowiek, Lublin 1991, ss. 402-405.

20 7ob. np. M. Markowski, Uniwersytet Krakowski w kontekscie srodkowoeuropejskim poz-
nego Sredniowiecza i wczesnej nowozytnosci, ,Episteme” 40/2005; Th. E. Woods Jr, Jak Kosciét
katolicki zbudowat zachodniq cywilizacje, ttum. G. Kucharczyk, Krakéw 2006.
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i innych dyscyplin naukowych. Ten wielowiekowy wysitek Kosciota $wiadczy
o tym, ze katolicyzm jest apelem do tego, co w cztowieku typowo ludzkie,
humanistyczne, i ze drogg Kosciota jest cztowiek jako istota myslaca i zdolna
do mitosci. Do myslgcego cztowieka kieruje tez Kosciot katolicki swa apologie
— apologie religii katolickiej.

5. Apologia religii katolickiej*

Eksplikacji wymagajg, jak sgdze, dwa uzyte przeze mnie terminy: ,apologia
religii” i ,religia katolicka”. Apologia religii moze by¢ obrong przed zarzutami
i oskarzeniami kierowanymi pod adresem religii; moze tez przyjmowac postaé
krytyki innych religii. Chodzi tu jednak o apologie rozumiang jako uzasadnienie
czy usprawiedliwienie przyjecia doktryny katolickiej na intelektualng wtasnos¢
oraz zycia zgodnego z tg doktryna.

Termin ,religia katolicka” (religio catholica) jest dzi$ stosunkowo rzadko
uzywany, nalezy jednak do jezyka dokumentow Kosciota katolickiego i teologii
katolickiej?2. Uzywam go z dwdch powododw. Po pierwsze, jestem przeciwny
traktowaniu terminéw , religia” i , religia chrzescijanska” jako termindw rodzajo-
wego i gatunkowego, a terminu , katolicyzm” jako oznaczajgcego tylko odmiane
chrzescijanstwa. Katolicyzm jest religia. Co wiecej, wedle samorozumienia
Kosciota katolickiego, jedyna prawdziwa religia istnieje/trwa w Kosciele kato-
lickim i apostolskim®. Po drugie, uzywam terminu ,religia katolicka” dlatego,
ze inna jest struktura apologii w Kosciele katolickim, a inna nie tylko w religiach
niechrzescijanskich, ale takze w chrzescijanskich Kosciotach i wspdlnotach
niekatolickich. Wigze sie to z tym, ze rézne religie/wyznania religijne nie sg
strukturamiizomorficznymi i ze réznie w religiach ocenia sie zdolnosci poznaw-
cze ludzkiego intelektu (np. problem fideizmu i negacji teologii naturalnej).
Nie bez znaczenia jesti to, czy w religii istnieje oficjalny czynnik (Magisterium)
okreslajacy tres¢ doktryny religijnej.

W tej czesci tekstu wykorzystuje obszerne fragmenty mojego artykutu: Logiczna struktura
apologii katolicyzmu, w: P. Moskal (red.), Apologia religii, Lublin 2011, ss. 179-192. Szerzej na
ten temat pisze w monografii Apologia religii katolickiej, Lublin 2012.

22 Zob. np. Pius IX, Qui pluribus (DS 2777); Pius XII, Humani generis (DS 3895); J. S. Pelczar,
Obrona religii katolickiej, t. |: Jak wielkim skarbem jest religia katolicka i dlaczego ta religia ma
dzisiaj tylu przeciwnikéw, Przemys| 1911.

3 Hanc unicam veram Religionem subsistere credimus in catholica et apostolica Ecclesia
[...]1". Declaratio de libertate religiosa nr 1, cyt. za: Sacrosanctum Oecumenicum Concilium Va-
ticanum Il, Constitutiones, Decreta et Declarationes, Watykan 1993, s. 512.

24 P, Moskal (red.), Apologia religii, passim.
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a) Przedmiot apologii

Religia katolicka jest osobowag relacjg wiary, nadziei i mitosci do Boga. Ma swdj
wymiar osobowy, ale i spoteczny, eklezjalny. Istnieje w niej oficjalne, norma-
tywne okreslenie prawdy i dobra. Istnieje takze normatywne okreslenie formy
religii: w co wierzy¢, co uznac za prawde zbawczg, po coi jak zy¢, jak sie modli¢
itd. Podmiotem tego okreslenia jest Magisterium Ecclesiae.

Sobdér Watykanski Il naucza, ze Urzad Nauczycielski Kosciota ,,z nakazu Bo-
zego i przy pomocy Ducha Swietego poboznie stucha [...] Bozego stowa, $wiecie
strzeze i wiernie wyktada. | wszystko, co z tego jednego depozytu wiary czerpie,
podaje do wierzenia jako objawione przez Boga”?. Magisterium przedktada
wiec do wierzenia prawdy zawarte w Bozym objawieniu i prawdy majgce z nim
konieczny zwigzek?®. Wypowiada sie w kwestiach moralnych, takze w zakresie
prawa naturalnego?’, oraz co do form modlitwy, czy sg wierne tradycji wiary
apostolskiej®. Jako dalekie od stanowisk fideistycznych, agnostycznych i irra-
cjonalistycznych wskazuje na zdolnosci poznawcze rozumu ludzkiego — rozumu
filozoficznego oraz potocznego, przedfilozoficznego. W filozofii widzi droge
prowadzacg do poznania podstawowych prawd o Swiecie, Bogu i cztowieku.
Uznaje tez filozofie za niezbedne narzedzie gtebszego rozumienia wiary i prze-
kazywania jej innym?°,

Doktryna Urzedu Nauczycielskiego Kosciota obejmuje prawdy (zdania)
poznawalne za pomocg naturalnych sit poznawczych cztowieka, tj. prawdy
stanowigce dziedzine wiedzy, oraz poznawalne w drodze wiary Bogu w Jego
objawienie, tj. prawdy stanowigce dziedzine wiary. Zaréwno w odniesieniu do
prawd pierwszego, jak i drugiego rodzaju wystepuje poznanie w drodze zaufania
(wiary) ludzkiemu autorytetowi, jak i autorytetowi Urzedu Nauczycielskiego
Kosciota, ktéry rosci sobie prerogatywy nieomylnego okreslania prawd wiary
i moralnosci, tj. podawania tych prawd do wierzenia jako objawionych przez
Boga. Chociazby juz z tych wzgleddow apologia religii katolickiej jest wielowat-
kowa i pod wzgledem epistemologiczno-metodologicznym niejednorodna.

% Dei verbum 10, cyt. za: Sobor Watykanski Il. Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, Poznan
2002.

% Katechizm Kosciota Katolickiego, nr 88.

2 |bidem, nr 2032-2040, 2049-2051; Kompendium Katechizmu Kosciota Katolickiego,
Kielce 2005, nr 430; Z. Grocholewski, Prawo naturalne w nauczaniu Kosciota, oprac. L. Cirillo,
ttum. K. Stopa, w: idem, Refleksje na temat prawa. Prawo naturalne. Filozofia prawa, Krakow
2009, ss. 3-55.

2 Katechizm Kosciota Katolickiego, nr 2663; Kompendium Katechizmu Kosciota Katolickiego,
nr 559; Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupow Kosciota katolickiego o niektdrych aspektach
medytacji chrzescijanskiej, w: W trosce o petnie wiary. Dokumenty Kongregacji Nauki Wiary
1966-1994, ttum. i oprac. Z. Zimowski, J. Krélikowski, Tarnéw 1995, ss. 337-352.

2 Jan Pawet Il, Fides et ratio, passim.
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b) Czesciowe, niezalezne od objawienia, uzasadnienie religii katolickiej

Pierwszy watek apologii religii katolickiej polega na wskazaniu na to, ze czes¢
doktryny Kosciota da sie uzasadni¢ w oparciu o wytgcznie ludzkie zdolnosci
poznawcze i ze religia katolicka jest czyms$ adekwatnym do ontycznej struktury
cztowieka i jego obiektywnego ukierunkowania na Boga.

W sSwietle filozofii bytu otaczajgcy nas Swiat jest Swiatem realnym, a nie
cieniem innej, ,prawdziwej” rzeczywistosci. Ten swiat jest niesprzeczny, nie
jest absurdalny. Swiat to wiele réznych bytéw. Nie jest prawda, ze wszystko
jest jednym i tym samym bytem czy ze istnieje tylko jeden byt, a wszystko, co
widzimy, jest tylko modyfikacjg czy manifestacjg tego bytu. Stanowiska moni-
styczne (panteistyczne) sg btedne. A dalej — Swiat jest racjonalny, jest nosni-
kiem sensu. Jest tez czyms$ dobrym i pieknym. Dualistyczna (np. manichejska)
koncepcja $wiata jest btedna*°.

W filozofii bytu pojawiajg sie dobrze uzasadnione zdania o istnieniu bytu
pierwszego — Absolutu, ktdry jest niczym nieograniczong doskonatoscig ist-
nienia, zyciem poznania i mitosci. Jest to byt osobowy, w stosunku do $wiata
transcendentny, tj. radykalnie inny i doskonalszy niz Swiat, ale i immanentny, tj.
stwdrczo w Swiecie obecny. Takie rozumienie Absolutu zawiera sie w chrzesci-
janskim, katolickim rozumieniu Boga. Z kolei filozoficzna antropologia zawiera
m.in. tezy o cielesno-duchowej naturze cztowieka, o jego przygodnosci i ot-
wartosci na Boga, o tym, ze cztowiek jest osobg posiadajgcag swojg godnosé,
i 0 tym, ze dusza ludzka jest niesmiertelna®!.

Zdania dotyczace Boga i cztowieka, chociaz w formie teoretycznie mniej
zaawansowanej, pojawiajg sie rowniez w drodze zdroworozsgdkowego, przed-
filozoficznego namystu nad swiatem i ludzkim losem.

Niematy zakres nauki moralnej Kosciota jest poznawczo dostepny ludzkie-
mu poznaniu praktycznemu (moralnemu). Poznawczo dostepne jest np. to, ze
instrumentalizacja cztowieka, czy to w obszarze ekonomii, czy ptciowosci, jest
nieadekwatna do jego osobowej godnosci. Niezaleznie od objawienia pozna-
walne jest to, ze ze swej natury matzenstwo jest dozgonnym zwigzkiem mitosci
mezczyzny i kobiety, ze cztowiek na kazdym etapie zycia, takze prenatalnym,
ma prawo do zycia itd.>?

Oczywiscie, poznawalnos$¢ wielu prawd porzadku teoretycznego i praktycz-
nego za pomoca haturalnych sit poznawczych nie oznacza, ze wszyscy ludzie
sg w stanie samodzielnie te czynnosci poznawcze wykonac. Wielu ludzi zdania

30 Zob. np. M. A. Krgpiec, Metafizyka. Zarys teorii bytu, Lublin 1978.

31 Szerzej na ten temat: P. Moskal, Religia i prawda, Lublin 2009, ss. 73-126. Zob. tez: M. A.
Krapiec, Ja — cztowiek; idem, Cztowiek jako osoba, Lublin 2005.

320 naturalnym uzasadnieniu nauki moralnej Kosciota katolickiego pisze w rozprawie: Apo-
logia religii katolickiej, Lublin 2012, ss. 47-51.



Racjonalnosc religii katolickiej 87

o istnieniu Boga, o ludzkiej duszy, podobnie jak zdania z dziedziny matematyki,
historii czy nauk przyrodniczych, przyjmuje poprzez wiare w stowa innych ludzi,
poprzez zaufanie ich autorytetowi epistemicznemu.

Wskazane wyzej poznanie filozoficzne i przedfilozoficzne, a takze poznanie
praktyczne to nie tylko czesciowe uzasadnienie doktryny katolickiej poprzez
wykazanie, ze jej czes¢ da sie uzasadnic niezaleznie od Bozego objawienia. To
poznanie dotyczgce Boga i cztowieka pokazuje, ze religia jako osobowy zwigzek
cztowieka z Bogiem odpowiada temu, kim jest cztowiek i jaka jest jego sytuacja
ontyczna w stosunku do Boga. Pokazuje, ze cztowiek jest Dei ,capax”. Takze
dostrzezenie uzasadnienia wielu norm moralnych poprzez odwotanie sie do
prawa naturalnego pracuje na rzecz tezy, ze katolicka moralnos¢ jest adekwatna
do prawdy o cztowieku.

c) Racjonalnos¢ wiary w objawienie Boze

Drugi watek apologii religii katolickiej dotyczy specyfiki poznania w drodze
wiary w Boze objawienie. Sktada sie on z kilku bardziej szczegétowych watkdw.

Istnienie Boga i autentycznos¢ objawienia

Akt wiary w Boze objawienie to akt uznania okreslonego zdania (a wtasciwie
koniunkcji zdan stanowigcych Boze objawienie) za prawdziwe pomimo tego,
ze podmiot wierzacy owej prawdziwosci nie dostrzega, tzn. zdanie to ani nie
jest samo w sobie i dla niego oczywiste, ani nie jest rezultatem jego doswiad-
czenia rozumianego jako poznanie bezposrednie, tj. poznanie bez posrednika
w postaci znaku nieprzezroczystego (np. symbolu), ani nie jest rezultatem po-
znania posredniego w postaci wnioskowania. Jesli podmiot poznajgcy uznaje
okreslone zdanie za prawdziwe, mimo ze nie dostrzega prawdziwosci tego
zdania, to nie stan rzeczy stwierdzony w odno$nym zdaniu sktania intelekt
do uznania tego zdania za prawdziwe. Podmiot poznajgcy uznaje okreslone
zdanie za prawdziwe dlatego, ze tak chce. Akt intelektu jest ,,nakazany” przez
wole. Cztowiek wierzacy chce uznac okreslone zdanie za prawdziwe dlatego,
Ze uznaje je za objawione przez Boga i wierzy Bogu (uznaje Boga za autorytet
prawdy) oraz chce Boga osiggng¢. Teologia w istotny sposéb dopetnia ten opis
wiary, wskazujgc na dziatanie taski Bozej**.

Akt wiary zaktada wiec, ze istnieje Bog — Zzrédto objawienia i ze odnosne
zdanie jest przez Boga objawione. Przed apologig religii katolickiej staje wiec

3 Katechizm Kosciota Katolickiego, nr 27-49.

34 Katechizm podaje nastepujaca, zaczerpnietg od $w. Tomasza z Akwinu, definicje wiary:
,Credere est actus intellectus assentientis veritati divinae ex imperio voluntatis a Deo motae
per gratiam” (nr 155 za: Tomasz z Akwinu, Summa theologiae, II-Il g. 2 a. 9).
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koniecznos¢ wykazania, ze istnieje Bog, ktéremu mozna i nalezy wierzy¢, i ze
to, co pretenduje do bycia Bozym objawieniem, faktycznie nim jest.

Jak wczesniej wspomniano, zdanie o istnieniu osobowego bytu absolutnego
pojawia sie w filozofii bytu. Ten filozoficzny Absolut to ten sam byt, co Bog
religii katolickiej. Poniewaz jest On petnig zycia Intelektu, nie moze sie mylié.
Poniewaz jest Mitoscig, nie moze ktamac. Mozna zatem i nalezy uznaé Go za
autorytet prawdy (autorytet epistemiczny).

Jak rozpoznad, ze to, co pretenduje do bycia Bozym objawieniem, faktycz-
nie nim jest? Skoro okreslone zdanie uznaje sie za prawdziwe dlatego, ze Bég
je objawit, nie mozna, bez popadniecia w btedne koto, uznaé tego zdania za
objawione na tej podstawie, ze jest prawdziwe. Rozpoznanie faktycznosci
objawienia dokonuje sie w drodze rozpoznania autoryzacji przez cos$, czego
dokonac moze tylko BAg, a co wydarzy sie jako potwierdzenie nauczania Jezusa
Chrystusa, prorokow i apostotow. Tym czyms sg proroctwa dotyczgce tego, co
tylko Bég moze znaé, oraz cud rozumiany jako to, co dzieje sie poza porzgdkiem
catej stworzonej natury. Prawdziwego cudu moze dokonac tylko Bdg, bo cud
to cos, co wymaga mocy nieskonczonej.

Nauczanie Chrystusa, prorokéw i apostotéw byto potwierdzone odpowied-
nimi znakami. Znaki, o ktérych czytamy w Piémie Swietym, zwtaszcza wskrze-
szenia czy nagte uzdrowienia, stanowig autoryzacje okreslonego nauczania jako
pochodzgcego od Boga. Inne kryteria, takie jak: wolnos¢ od btedu, wzniostosé¢
okreslonej nauki czy to, ze odpowiada ona na ludzka potrzebe sensu, co najwy-
zej ,pracujy” na rzecz faktycznosci objawienia. Nie stanowig jednak niezawod-
nego uzasadnienia tej faktycznosci®. Zadaniem apologii religii katolickiej jest
wiec ukazanie znakdw autoryzujgcych stowa Chrystusa, prorokow i apostotéw
jako stowa Boze, jako Boze objawienie.

Wiarygodnos¢ Urzedu Nauczycielskiego Kosciota

Tylko nieliczni byli bezposrednimi odbiorcami nauk Chrystusa, prorokéw
i apostotow oraz znakdéw potwierdzajgcych te nauki jako objawione przez Boga.
Sytuacja (potencjalnych) katolikdéw jest taka, ze na swej drodze zycia spotykajg
Ko$ciodt, a w Kosciele Urzad Nauczycielski, ktéry oficjalnie, autorytatywnie po-
daje im do wierzenia okreslong nauke jako nauke Bozg. Magisterium uzasadnia
swoje roszczenia do nieomylnego okreslenia tego, co jest przez Boga objawione,
w sposoéb teologiczny. Odwotuje sie do Tradycji apostolskiej zawartej w Pismie
Swietym i Tradycji. Wskazuje na nadprzyrodzone uposazenie i mandat dany
apostotom ze $w. Piotrem na czele oraz na siebie jako sukcesora prerogatyw
udzielonych $w. Piotrowi i pozostatym apostotom?. Zadaniem apologii religii

3 Szerzej na temat objawienia, wiary w objawienie i problemu rozpoznania objawienia:
P. Moskal, Religia i prawda, ss. 155-175.
36 Zob. np. Katechizm Kosciota Katolickiego, nr 857-862, 880-881.
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katolickiej jest to teologiczne uzasadnienie zrekonstruowac. Aby to teologicz-
ne uzasadnienie prerogatyw Magisterium Ecclesiae przyjaé, trzeba najpierw
uzna¢, ze to, na co powotuje sie Magisterium, faktycznie jest objawieniem
Bozym. Chodzi wiec najpierw o faktycznosé czyndéw i nauczania Chrystusa,
prorokéw i apostotéw, a nastepnie o zbadanie, czy i jak nauczanie to zostato
autoryzowane jako Boze objawienie.

Wiarygodnos¢ chrzescijan-katolikow

Wiekszo$¢ (potencjalnych) katolikéw ma dostep do nauk Jezusa Chrystusa,
prorokéw i apostotéw oraz do informacji o znakach to nauczanie autoryzujg-
cych jako Boze objawienie za posrednictwem wielu pokolen swiadkdw. Istnieje
wiec problem uznania relacji tych swiadkow — relacji ustnych, ale i pisemnych,
tj. tekstow biblijnych, patrystycznych, soborowych i innych®, za relacje praw-
dziwe. Nie jest to problem uzasadnienia tego, ze relacje te sg prawdziwe, ale
problem uzasadnienia tego, ze mozna/nalezy wierzy¢ swiadkom bezposrednim
i posrednim, iz to, o czym mdwia, wydarzyto sie naprawde, ze byto nauczanie
prorokdw, Jezusa z Nazaretu i apostotdw oraz ze dokonato sie wiele cudow.

Nie chodzi tu o wiare Kosciotowi jako instytucji wyposazonej w charyzmat
nieomylnego przekazywania, nauczania i interpretowania objawienia. Cho-
dzi o zwyktg ludzkg wiare, ze chrzescijanie-katolicy wiernie, z pokolenia na
pokolenie, przekazuja relacje dotyczace nauk i czynéw Chrystusa, prorokéw
i apostotow. Akceptacja tych relacji, a w konsekwencji wiara Bogu w to, co
objawit, takze co do Kosciota, jest z kolei podstawg uznania autorytetu Urzedu
Nauczycielskiego Kosciota i przyjmowania wiarg boskg, nadprzyrodzong tego,
co Kosciét nieomylnie do wierzenia podaje jako przez Boga objawione. Chodzi
tu jednak o wiare ludzkiej wspdlnocie wiarygodnej w tym jednym aspekcie,
jakim jest swiadectwo o stowach i czynach Chrystusa, prorokéw i apostotow.
Jestesmy wiec w obszarze zwyktego ludzkiego zaufania drugiemu cztowiekowi.
Wierzymy ludziom, ktérych uznajemy za autorytety w tym jednym aspekcie,
jakim jest ich prawdomownos¢ w przekazywaniu informacji dotyczgcych faktu
objawienia. Wiara zyje dzieki zywemu przekazowi, czyli tradycji, a nie ,,z taski”
archeologii czy historii.

Istnieje jednak problem uznania wiarygodnosci tych, ktérych relacje mamy
uznad za prawdziwe. Problem taki wystepuje zresztg we wszystkich sytuacjach,
w ktorych skazani jestesmy na uwierzenie innym ludziom, gdy co$ nam relacjo-
nuja. W zwiazku z przygodnym charakterem ludzkiego bytu, bytu osobowego,
ale réwniez spotecznego i dziejowego istnieje spoteczny wymadg miedzyludzkiej
wiary. Wiara innym ludziom jest czyms racjonalnym, uzasadnionym, o ile nie

37 Traktuje te teksty tylko jako Swiadectwa o zaistniatych wydarzeniach, abstrahujgc od ich
natchnienia (Biblia) czy kwalifikacji teologiczne;j.
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mamy podstaw, by sadzi¢, ze ludzie ci sg w btedzie lub ktamig. Mozna ufac
Swiadectwu o faktycznosci pewnych wydarzen ludziom, ktérzy sg realistami
twardo stgpajgcymi po ziemi i ktdrzy ptacg wysokg, a nieraz najwyzszg cene
za swoje Swiadectwo. Sukcesywne swiadectwo dotyczgce wydarzen historio-
zbawczych i objawieniowych jest dzietem ludzi nietatwowiernych, niekiedy
wrecz nieskorych do wierzenia. Mozna wskaza¢ catkiem sporg liczbe oséb
szczegdlnie wiarygodnych, jakimi sg $wieci meczennicy za wiare — meczennicy
nam wspoétczesni, a takze z przesztosci bardziej i mniej odlegtej.

Zwyczajng, ludzka wiarygodnosc¢ chrzescijan-katolikdéw wzmacnia i ta oko-
licznos¢, ze Kosciot katolicki jest uwrazliwiony na problem prawdy historycznej
i doktrynalnej. Od samego poczatku pisze swojg historie (myslenie historyczne
jest obecne takze w Starym Testamencie), prowadzi badania archeologiczne
i historyczne, wktada duzo wysitku w naukowsg, teoretyczng refleksje nad
swojg wiarg*. Zadaniem apologii religii katolickiej jest ukazywac okolicznosci
przemawiajace za ludzka, naturalng wiarygodnoscia chrzescijan-katolikdw.

Znakowy charakter Kosciota

Kolejny watek apologii religii katolickiej wskazuje na znakowy charakter Koscio-
ta. Co, wedle Kosciota katolickiego, przesgdza o jego znakowym charakterze?
W trzecim rozdziale konstytucji dogmatycznej Dei Filius | Soboru Watykariskiego
czytamy:

Abysmy zas mogli spetni¢ obowigzek radosnego przyjecia prawdziwej wiary i wytrwania
W niej bez wahania, przez swojego jednorodzonego Syna Bég ustanowit Kosciét i wyposazyt
g0 W wyrazne znamiona swego ustanowienia, aby wszyscy mogli go rozpoznacé jako opiekuna
i nauczyciela objawionego stowa. Wszystkie bowiem [te rzeczy], tak liczne i tak zdumie-
wajace, ktdre zostaty przez Boga rozporzadzone ze wzgledu na widoczne uwierzytelnienie
wiary chrzescijanskiej, odnoszg sie tylko do Kosciota katolickiego. | owszem, nawet Kosciét
sam przez sie jest swego rodzaju wielkim i statym motywem wiarygodnosci oraz nieod-
partym Swiadectwem swego Bozego postannictwa, poniewaz [odznacza sie] wspaniatym
wzrostem, wielkg $wietoscig, niewyczerpang ptodnoscig we wszelkich dobrach, katolicka
jednoscig i niezwyciezong trwatoscia. Dlatego [Koscidt] jest jakby znakiem podniesionym
dla narodéw [...J*°.

Da sie zauwazy¢ w Kosciele pewne cechy/znamiona, o ktdrych trudno po-
wiedzieé, ze sg w sensie Scistym cudami, ale ktore transcendujg doskonatosci
wystepujgce w swiecie i w ten sposdb wskazujg na transcendentng rzeczy-
wistos¢ boska. Jakie sg zatem przejawy boskiego wymiaru Kosciota? Wedle
przedteologicznej, zwtaszcza filozoficznej wiedzy, Bog (byt pierwszy, Absolut)
jest, po pierwsze, bytem koniecznym o niczym nieograniczonej mocy wiecznego

3 Na temat wiarygodnosci Swiadectw o objawieniu: P. Moskal, Religia i prawda, ss. 175-178.
3% Dokumenty Soboréw Powszechnych, t. IV, uktad i oprac. A. Baron, H. Pietras, Krakdw
2004, ss. 899 i 901 (DS 3012-3014). Por. Katechizm Kosciota Katolickiego, nr 812.
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istnienia. Jest tez bytem istotnie jednym. Jest Logosem, Mitoscig i Pieknem jako
syntezg logosu i dobra. Niezniszczalne istnienie, jedno, logos, mitos¢ i piekno
stusznie wiec sg rozpoznawane jako cechy boskie. Kosciodt katolicki w szczegdlny
sposdb, zwtaszcza w osobach Swietych, tymi cechami sie odznacza.

Archeologia i historia

Chociaz wiara zyje dzieki zywej tradycji (ustnej i spisanej), a nie dzieki archeolo-
gii i historii, to nauki te spetniajg wazng funkcje pomocniczg w uwiarygodnianiu
Tradycji apostolskiej. Dlatego kolejny watek apologii religii katolickiej stanowi
przywotanie wynikdw badan archeologicznych i historycznych. Przedmiotem
tych badan sg zarowno zrddta chrzescijanskie, jak i niechrzescijariskie. Wyniki
badan archeologicznych i historycznych we wtasciwy sobie sposdb (metoda
indukcyjna) przynoszg potwierdzenie faktycznos$ci wydarzen z zakresu dziejow
zbawienia i objawienia. W gre wchodzi tu hermeneutyka tekstéw biblijnych
i pozabiblijnych oraz odniesienie tekstdw biblijnych i Tradycji do zrédet poza-
biblijnych.

Oto kilka przyktadéw: Biblia moéwi o kroélu judzkim Achazie i krélu Ezechiaszu
(synu Achaza). Odnaleziono gliniany odcisk pieczeci Achaza, zawierajgcej stowa
w jezyku hebrajskim: ,Nalezy do Achaza [syna] Jotama, kréla Judy”, a takze
odcisk w glinie pieczeci krdla Ezechiasza: ,Nalezy do Ezechiasza [syna] Achaza,
kréla Judy”. Odnaleziono tez bulle Barucha, pisarza proroka Jeremiasza: ,,Nalezy
do Berechyahu, syna Neriyahu, pisarza”. Druga Ksiega Krélewska wspomina
0 obecnosci wojsk asyryjskich (i samego Sennacheryba) pod Lakisz. Otéz w
ruinach patacu Sennacheryba w Niniwie odnaleziono ptaskorzezby przedsta-
wiajgce oblezenie Lakisz. Takze wykopaliska w samym Lakisz dokumentujg to
oblezenie. O znanych nam z Ewangelii i innych pism nowotestamentalnych
owczesnych realiach, takich jak rzgdzacy (Herod Wielki, Pitat), stronnictwa reli-
gijno-polityczne czy styl zydowskiej poboznosci, Swiadczy literatura rabiniczna,
pisma z Qumran, dzieta Jozefa Flawiusza oraz Filona z Aleksandrii“.

Historycznos¢ Jezusa potwierdza szereg zrédet niechrzescijanskich, ta-
kich jak list wiezienny syryjskiego poganina-stoika Mary bar Serapiona do
swego syna, Dawne dzieje Izraela J6zefa Flawiusza, Talmud Babilonski, List
96 Pliniusza Mtodszego do cesarza Trajana, Roczniki Tacyta, Zywoty cezaréw
Swetoniusza*.

40 Na temat historycznej prawdziwosci wydarzen Starego Testamentu np. H. Shanks (red.),
Starozytny Izrael. Od Abrahama do zburzenia swigtyni jerozolimskiej przez Rzymian, ttum.
W. Chrostowski, Warszawa 2007.

4 H. Seweryniak, Teologia fundamentalna, t. |, Warszawa 2010, ss. 217-241.
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d) Moc eksplanacyjna doktryny katolickiej

Inny watek apologii religii katolickiej odwotuje sie do mocy wyjasniajgcej dok-
tryny katolickiej i do wielkosci jej mysli etycznej. Chodzi o wyjasnienie catosci
ludzkiego doswiadczenia, ludzkiego losu, o odpowiedz na pytania o sens zycia
oraz sens pracy, cierpienia i Smierci. Doktryna Kosciota katolickiego stusznie
moze by¢ wstepnie, tj. przed aktem wiary, uwazana za hipoteze wyjasniajaca
catos¢ ludzkiego doswiadczenia.

To prawda, ze kazda religia jest okreslong odpowiedzig na ludzki los. Praw-
da jest réwniez to, ze z tego, iz jakie$ zdanie czy zbidr zdan jest okreslonym
wyjasnieniem, nie wynika jeszcze, ze zdania te sg w sensie klasycznym praw-
dziwe. Tym niemniej gtebia i powaga doktryny Kosciota katolickiego, jej gte-
boki intelektualizm, realizm w ocenie cztowieka i rzeczywistosci ziemskich,
eschatologiczny optymizm perspektywy osobowego zjednoczenia z Bogiem sg
argumentem (prawda, ze niewystarczajgcym) na rzecz afirmacji tej doktryny.
Doktryna Kosciota jest poniekad ,,na miare” cztowieka — jego natury, pytan,
lekdw, pragnien i oczekiwan. Mdéwi sie w tym kontekscie o Swiatopoglgdowych
wartosciach religii i o uzasadnieniu pragmatycznym. Bytoby to uzasadnienie
pragmatyczne w tym sensie, ze jedng z racji afirmacji doktryny katolickiej
bytoby to, iz odpowiada ona na ludzkg potrzebe sensu.

Mysl etyczna Kosciota katolickiego niesie przykazanie mitosci blizniego, gdzie
bliznim jest kazdy cztowiek, nawet nieprzyjaciel, a nie tylko wspotplemieniec,
wspotwyznawca lub przyjaciel. Niesie tez poszanowanie prawa naturalnego,
poszanowanie praw i godnosci kazdego cztowieka, kazdej rodziny i narodu.
Bywa w tym czesto tak bardzo odosobniona, ze wielu wydaje sie, iz oceny
moralne dotyczgce np. aborcji, in vitro, eutanazji czy praktyk homoseksualnych
sg wyznaczone tylko przez wiare.

Argument z mocy wyjasniajgcej doktryny katolickiej ma wiec nastepujaca
postac: ,Gdybys zostat katolikiem, twdj Swiat zostatby zinterpretowany, a twoje
zycie nabratoby sensu”.

e) Argumentacja pragmatyczna

Kolejny watek apologii religii katolickiej ma charakter uzasadniania pragma-
tycznego, odwotujgcego sie do pozytywnego wptywu religii na zycie osobowe,
spoteczne, kulturowe. Chodzi o znaczenie motywacji religijnej i zycia religijnego
dla zycia moralnego cztowieka, dla jego zdrowia fizycznego i psychicznego oraz
dla jego profilu osobowosciowego. Chodzi o to, jaki typ kultury i cywilizacji
generujg tresci doktrynalne katolicyzmu, a takze o to, co autentyczni chrzes-
cijanie-katolicy, zwtaszcza Swieci (a nie ludzie tylko deklaratywnie religijni),
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whniesli w dzieje naroddéw i ich kultury moralnej, naukowej, prawnej, polityczne;j,
artystycznej czy techniczne;j.

f) Zabiegi perswazyjne

Apologia religii katolickiej przybiera takze czesto postac zabiegdw perswazyj-
nych. Taki charakter zdaje sie mie¢ ,,zaktad” Pascala, przez wielu traktowany
jako argument pragmatyczny®?, a takze rada Josepha Ratzingera dana nie-
wierzgcym, aby starali sie zy¢ tak, jak gdyby Bdg istniat®. Jaki jest sens takich
zabiegdw? Majg one sens jako sposdb naktonienia rozmoéwcy do wyboru drogi
zycia chrzescijanskiego. Kto wejdzie na te droge, zacznie doswiadcza¢ w sobie
pozytywnych rezultatow podjetej decyzji. Chodzi zwtaszcza o doswiadczenie
udanego zycia wiary i o catg dziedzine afektywnego poznania Boga — poznania
przynoszgcego pewnosc intelektu i bezpieczenstwo afektywnosci®.

Apologia religii katolickiej pod wzgledem epistemologiczno-metodologicz-
nym jest niejednorodna. Zaktada teologiczne rozumienie katolicyzmu, czyli
tego, czego jest apologig. W pewnych fragmentach postuguje sie takze uzasad-
nianiem teologicznym. W apologii tej wystepujg rozumowania/uzasadniania
filozoficzne, historyczne i pragmatyczne. Stosuje sie tez zabiegi perswazyjne.
Niektore tezy uzasadnia sie na poziomie przedmiotowo-jezykowym. W wielu
przypadkach wskazuje sie na racje wiarygodnosci tego, czego prawdziwosci
sie nie uzasadnia, lub wiarygodnosci tego, komu sie wierzy.

% %k %k

Zyjemy w $wiecie pluralistycznym, takze w zakresie religii. Istniejg liczne
i bardzo zréznicowane religie. Rdznie rozktadane sg w nich akcenty na to, co
intelektualno-poznawcze, wolitywne i uczuciowo-cielesne. W swietle empi-
rycznej wiedzy o religiach chrzescijanstwo, a zwtaszcza katolicyzm, najbardziej
akcentuje zycie intelektu. Tak wysoka ocena katolicyzmu nie oznacza jednak
negacji wartosci innych religii czy wyznan religijnych. W duchu inkluzywizmu
wypada dostrzec te wartosci takze w innych religiach.

42 Zob. np. J. Jordan, Pascal’s Wager. Pragmatic Arguments and Belief in God, Nowy Jork
2006.

4 ). Ratzinger, Europa Benedykta w kryzysie kultur, ttum. W. Dzieza, Czestochowa 2005,
ss. 70, 105-114.

4 P. Moskal, Religia i prawda, ss. 183-195.
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Swiatopoglad religijny wobec nowego naturalizmu.
O wybranych strategiach racjonalizac;ji
religijnego obrazu swiata

Wprowadzenie

W niniejszym artykule nie zajmuje sie zasadnoscig pogladow dotyczgcych relacji
nauki i religii ani nie rozstrzygam, czy nauka i religia pozostajg ze sobg w kon-
flikcie, czy tez istnieje miedzy nimi zgodno$¢. Problem ten jest wysoce ztozony
i zapewne nie mozna w jednym zdaniu rozstrzygngé tego sporu toczonego
przez filozoféw, teologdw, a takze niektdrych reprezentantéw nauk scistych.
Natomiast kwestia, ktdra zostanie podjeta, dotyczy sposobdéw neutralizowa-
nia negatywnego wobec religii wydZwieku naturalistycznych koncepc;ji religii,
a takze konsekwencji wtgczania niektérych osiggnieé naukowych badan nad
religig w ramy swiatopogladu religijnego. Wazna jest ponadto préba udzielenia
odpowiedzi na pytanie, czy liczne przedsiewziecia polegajgce na uzgadnianiu
Swiatopogladu naukowego z religijnym wprowadzajg jakies modyfikacje do
Swiatopogladu religijnego? Czy proby godzenia nauki z religia, lub — mdéwiac
precyzyjniej — Swiatopogladu religijnego z naukowym, wymuszajg zmiane
myslenia cztowieka religijnego nie tylko o swiecie stanowigcym przedmiot do-
ciekann naukowych, ale réwniez o postulowanym przez tego cztowieka Swiecie
nadprzyrodzonym oraz o religii? Mozna postawic teze, ze proby godzenia Swia-
topogladu religijnego i naukowego prowadzg do zasadniczych reinterpretacji
tego pierwszego. Reinterpretacje te polegajg na wigczeniu do $wiatopogladu
religijnego nowych przestanek, ktére zmieniajg dotychczasowa wizjg Boga
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(lub innej istoty nadprzyrodzonej), Swiata i cztowieka. Zmieniajg takze wizje
samej religii, ktéra w wyniku naukowej eksploracji okazuje sie by¢ zjawiskiem
problematycznym i bardziej ztozonym. Oznacza to, ze niektdére osiggniecia
naukowe nie tylko stanowig wyzwanie dla Swiatopogladu religijnego, ale réw-
niez sktaniajg do zmian (reinterpretacji) tego swiatopoglagdu. Zmiany te mozna
uznac za swoistg racjonalizacje religijnych obrazéw swiata.

Zmiany swiatopogladu religijnego nie dotyczg zazwyczaj zasadniczych prze-
konan religijnych, tzn. takich, ktérych posiadanie jest niezbedne do tego, by
by¢ zaliczonym do grona wyznawcow dane;j religii. Majg one jednak znaczacy
wptyw na swiatopoglad religijny w tym sensie, ze prowadzg do reinterpretacji
dotychczasowych przekonan. W niniejszych rozwazaniach ogranicze sie do
chrzescijanstwa i nowego naturalizmu oraz skoncentruje na pytaniu, jakie
konsekwencje dla chrzescijaniskiego obrazu Swiata ma prdba uzgodnienia tego
Swiatopogladu z nowym naturalizmem. Takie préby sg obecnie podejmowane
przez wielu teologdw i filozoféw chrzescijanskich. Szczegdlne zainteresowanie
nowym naturalizmem wynika z tego, ze jest on postrzegany jako potencjalne
zagrozenie dla przekonan religijnych, zwtaszcza przekonan o nadprzyrodzonych
zrédtfach religii.

Domniemany konflikt miedzy naukg a religia w wielu przypadkach okazuje
sie konfliktem przekonan swiatopoglgdowych, ktore powstaty na podstawie
wiedzy naukowej badz przekonan religijnych. Rzecz jasna, nie mozna powie-
dzie¢ o cztowieku religijnym, ze dysponuje dwoma swiatopoglgdami — religij-
nym i naukowym. Rozbieznos$¢ moze sie zdarzy¢ wéweczas, gdy przekonania
religijne i przekonania uksztattowane pod wptywem wiedzy naukowej nie daja
sie pogodzi¢ w umysle cztowieka religijnego. Zasadniczo jednak cztowiek reli-
gijny ma bardziej lub mniej spéjny swiatopoglad uksztattowany zaréwno pod
wptywem wyznawanej przezen religii, jak i wiedzy naukowej. Wyodrebnienie
Swiatopogladu naukowego i religijnego jest pewnym uproszczeniem, ktére
wydaje sie niezbedne podczas zajmowania sie tak ztozong problematyka.

1. Nowy naturalizm

Nowy naturalizm moze by¢ rozpatrywany zaréwno jako przedsiewziecie na-
ukowe, jak i przedsiewziecie o charakterze swiatopoglagdowym. Przy czym
okreslenie, ze jakie$ stanowisko ma charakter swiatopoglagdowy, oznacza, ze
forsuje ono pewng wartosciujgcg wizje $wiata® oraz oparte jest na zatozeniach,
ktérych wartosé nie moze by¢ sprawdzona w badaniach naukowych. Pojecia
nowego naturalizmu uzywam w znaczeniu nadanym mu przez Barbare Smith,

' Zarysowanie wyraznej granicy miedzy naukowoscig a ideowos$ciag moze okazac sie nie-
zwykle trudne.
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ktéra okresla tym mianem nowe préby naturalistycznego wyjasnienia religii?.
Szczegdlna role odgrywaja tu podejscia kognitywne i ewolucyjne w badaniach
nad religiami. Nowy naturalizm jest wewnetrznie zréznicowany, poniewaz
mieszczg sie w nim zaréwno tacy badacze religii, jak Pascal Boyer, Scott Atran,
jak i bardziej ideowo zorientowani, jak Daniel Dennett i Richard Dawkins. Nowy
naturalizm jest nowy tylko do pewnego stopnia, poniewaz wiele hipotez formu-
towanych w jego ramach wykazuje znaczne podobienstwo do hipotez formu-
towanych zaréwno przez nowozytnych, jak i starozytnych filozoféw. Zasadniczg
nowoscig tego podejscia w badaniach nad religiami jest to, ze odwotuje sie on
do nowszych osiggnieé nauk kognitywnych oraz osiggniec takich dyscyplin, jak
psychologia ewolucyjna, a takze formutuje hipotezy empiryczne i czesto siega
po eksperyment. Innymi stowy, kognitywno-ewolucyjne teorie religii nie maja
charakteru spekulatywnego, lecz muszg sprosta¢ standardowym procedurom
sprawdzania hipotez w naukach empirycznych. Odwotanie sie do pojecia
naturalizmu w opisie kognitywno-ewolucyjnych koncepcji religii jest ponadto
uzasadnione tym, ze odwotujg sie one do nauk przyrodniczych i podkreslaja
ich szczegdlna role w wyjasnianiu zjawisk kulturowych, w tym religii.

Nowy naturalizm zawiera obecnie rdzne, czesto wykluczajace sie wyjas-
nienia zjawisk religijnych3. Dazy on do wyjasnienia tych zjawisk w kategoriach
ewolucyjnie uksztattowanych mechanizmdéw poznawczych. Zazwyczaj przyjmu-
je sie, ze przedstawienia religijne sg skutkiem ubocznym funkcjonowania tych
mechanizméw. Czes¢ badaczy opowiada sie za tym, ze zachowania religijne
majg charakter adaptacyjny (w sensie biologicznym)*.

Przekonanie, ze nowy naturalizm jest zaréwno przedsiewzieciem nauko-
wym, jak i Swiatopoglagdowym, mozna uzasadnié¢ na podstawie wypowiedzi
niektdérych przedstawicieli tego nurtu. Na przyktad w pracach Richarda Dawkin-
sa oraz Daniela Dennetta mozna znalez¢ sformutowania, ktére jednoznacznie
Swiadczg o tym, ze ich autorzy kwestionujg zasadnosc¢ przekonan religijnych®.
W pracach wielu innych przedstawicieli nowego naturalizmu zawarte s3
réznego rodzaju wypowiedzi, ktére przesgdzajg o bezzasadnosci przekonan

2 B. H. Smith, Natural Reflections: Human Cognition and the Nexus of Science and Religion,
Yale University Press, Londyn — New Haven 2010, s. 61.

3 Szczegotowaq charakterystyke podstawowych zatozen i osiggniec kognitywno-ewolucyjnego
podejscia do religii mozna znalez¢ w: T. Tremlin, Minds and Gods: The Cognitive Foundations
of Religion, Oxford — Nowy Jork 2010; S. Sztajer, Evolution, Religion, and the Human Mind,
w: T. Hribek, J. Hvorecky, Knowledge, Value, Evolution, College Publications, Londyn 2011, ss.
273-282; ). Barrett, Exploring the Natural Foundations of Religion, ,Trends in Cognitive Science”
4/2000, ss. 29-34.

4 Por. D. S. Wilson, Evolution of Religion: The Transformation of the Obvious, w: J. Bul-
bulia (red.), The Evolution of Religion: Studies, Theories, and Critiques, Santa Margarita 2008,
ss. 24-26.

> R. Dawkins, BAg urojony, ttum. P. J. Szwajcer, Warszawa 2007; D. Dennett, Odczarowanie:
religia jako zjawisko naturalne, ttum. B. Stanosz, Warszawa 2008.
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religijnych. Przedstawiciele nowego naturalizmu przyjmuja zazwyczaj teze
agnostycyzmu metodologicznego, wykluczajgcego formutowanie twierdzen
dotyczacych prawdziwosci lub fatszywosci przekonan religijnych, a jednoczesnie
formutowane przez nich wypowiedzi mogg sugerowad, iz sktaniajg sie oni ku
fatszywosci przekonan religijnych®. Wydaje sie, ze w niektérych wypowiedziach
przedstawicieli nowego naturalizmu granica miedzy naturalizmem metodo-
logicznym a naturalizmem ontologicznym zaczyna sie zacierac. To zacieranie
granicy sprawia, ze nowy naturalizm postrzegany jest przez wielu religijnych
intelektualistéw jako zagrozenie dla religii lub przynajmniej jako stanowisko
Swiatopogladowe krytyczne wobec religii.

2. Naturalizm ontologiczny i metodologiczny
a swiatopogladowe konsekwencje naturalistycznych teorii religii

Wedtug Alvina Plantingi, naturalizm ontologiczny (filozoficzny) gtosi, ze nie
istnieje Bég ani inne istoty nadprzyrodzone. Z kolei naturalizm metodologiczny
jest stanowiskiem, ktdre naktada na nauke pewne ograniczenia, lecz nie formu-
tuje twierdzen dotyczacych swiata. Gtosi on, ze powinno sie uprawia¢ nauke
tak, jakby naturalizm ontologiczny byt prawdziwy’. Naturalizm metodologiczny
nie pociagga za sobg naturalizmu ontologicznego. Przyktadowo w badaniach nad
religig mozna kierowac sie regutg metodologicznego ateizmu, a jednoczesnie
nie gtosi¢ ateizmu jako stanowiska filozoficznego.

Przekonanie o fatszywosci niektérych zasadniczych przekonan religijnych
w oczywisty sposdb pozostaje w sprzecznosci z okreslona religijng wizjg swiata.
Problem polega jednak na tym, czy nowy naturalizm formutuje twierdzenia
o fatszywosci przekonan religijnych, czy tez ogranicza sie do zasady agnosty-
cyzmu metodologicznego. Innymi stowy, czy osiggniecia nowego naturalizmu
falsyfikujg wypowiedzi religijne? Znaczna cze$é badaczy tego problemu zgadza
sie co do tego, ze z naturalistycznych koncepcji religii nie sposéb wyprowadzic¢
fatszywosci pewnych zasadniczych przekonan religijnych, takich jak przekonanie
oistnieniu Boga. Badacze podajg jednak rézne powody, dla ktérych nie mozna
tego uczynic. Z jednej strony wskazujg na to, ze pewne przekonania religijne sg

& D. Leech, A. Visala, The Cognitive Science of Religion: Implications for Theism?, ,Zygon.
Journal of Religion and Science” 46(1)/2011, s. 51. Autorzy podaja kilka przyktadéw prac z za-
kresu kognitywnego podejscia do religii, w ktérych taka niespdjnosé mozna odnalez¢: P. Boyer,
Why Do Gods and Spirits Matter at All?, w: |. Pyysiainen, V. Anttonen (red.), Current Approaches
in the Cognitive Science of Religion, Londyn — Nowy Jork 2002, ss. 68-92; S. Atran, In Gods We
Trust: The Evolutionary Landscape of Religion, Evolution and Cognition, Nowy Jork 2002.

7 A. Plantinga, Games Scientists Play, w: J. Schloss, M. J. Murray (red.), The Believing Pri-
mate: Scientific, Philosophical, and Theological Reflections on the Origin of Religion, Oxford
— Nowy Jork 2010, s. 139.
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niefalsyfikowalne, z drugiej — na to, ze naturalistyczne wyjasnienia z definicji
ograniczajg sie do znanego nam $Swiata przyrody i jako takie nie mogg wykluczy¢
istnienia zjawisk wykraczajgcych poza ten swiat.

Niezaleznie od tego, jakie stanowisko w tej sprawie zostanie przyjete, wydaje
sie, ze wyprowadzanie konsekwencji Swiatopoglagdowych z wynikéw naukowych
badan nad religia moze péjs¢ w obu kierunkach — naturalistycznym i religijnym.
Jak powiada John Hick:

[...] wszechswiat jest religijnie dwuznaczny w tym sensie, Zze mozna go zinterpretowac [...]

zaréwno religijnie, jak i naturalistycznie. Argumenty teistyczne oraz antyteistyczne nie sg

rozstrzygajace, gdyz specjalne dowody, do ktérych sie odwotuja, moga by¢ réwniez rozu-
miane w kategoriach przeciwnego swiatopogladu®.

W szczegdlnosci naturalistyczne koncepcje religii mogg by¢ zinterpretowane
zaréwno w duchu naturalizmu ontologicznego, jak i w duchu okreslonej religii,
powiedzmy, chrzescijaristwa. Naturalistyczne koncepcje religii nie implikuja
naturalizmu ontologicznego, sg religijnie dwuznaczne w sensie Hicka. Nie s3
tez jedynymi mozliwymi interpretacjami.

Kazde naturalistyczne wyjasnienie jakiegokolwiek zjawiska moze by¢ bez sprzecznosci logicz-

nej witgczone w ,wieksze”, petniejsze nadprzyrodzone wyjasnienie tego zjawiska®.

W rezultacie teista moze przyjac jakiekolwiek naturalistyczne wyjasnienie
religii bez obawy popadniecia w logiczng sprzecznosc.

Istotne jest to, czy takie wyjasnienia powinny by¢ czescig badan religioznaw-
czych, czy nie. Innymi stowy: czy szeroko akceptowana zasada agnostycyzmu
metodologicznego powinna zosta¢ na pewnym etapie badan anulowana?
Znaczna cze$¢ badaczy religii postugujgcych sie tg zasadg zdaje sie uwazaé, ze
jej anulowanie nie powinno mie¢ miejsca w nauce o religii. Sg jednak i tacy,
ktérzy uwazajq inaczej. Zdaniem Donalda Wiebe, petne wyjasnienie religii musi
obejmowac odpowiedz na pytanie o jej prawdziwos¢. Zawieszenie pytania
o prawdziwos$é przekonan religijnych, charakterystyczne dla fenomenologii
religii, a takze powszechne we wspdtczesnym religioznawstwie pod postacia
zasady tzw. agnostycyzmu metodologicznego, moze by¢ przydatne na pewnych
etapach badan religioznawczych, jednakze religioznawstwo nie moze obyc¢ sie
bez pytania o prawdziwos¢ religii.

Wyjasnienie religii jako ztudzenia bedzie sie znacznie rézni¢ od wyjasnienia religii jako

prawdziwego obrazu rzeczywistosci. Azeby dokonac jej wyjasnienia, nalezy najpierw ocenic,

czy jest ona (religia), méwigc otwarcie, stuszna czy niestuszna, prawdziwa czy fatszywa, czy

jest obrazem rzeczywistosci, czy jedynie projekcja ludzkiego umystu. Dopdki kwestie tego
rodzaju nie zostang rozwigzane, ostateczne wyjasnienia nie sg mozliwe®.

8 J. Hick, An Interpretation of Religion: Human Responses to the Transcendent, New Haven
1989, s. 12.

9 P.van Inwagen, Explaining Belief in the Supernatural, w: J. Schloss, M. J. Murray (red.),
The Believing Primate..., s. 134.

' D. Wiebe, Explanation and the Scientific Study of Religion, ,Religion” 5/1975, ss. 46-47.



100 StAWOMIR SZTAJER

Oile jednak mozna sie zgodzi¢ z przekonaniem, ze , ostateczne wyjasnienie”
religii jest niemozliwe bez udzielenia odpowiedzi na pytanie o jej prawdziwos¢,
o tyle nalezy dodac, ze religioznawstwo — przynajmniej religioznawstwo em-
piryczne — nie jest dziedzing wiedzy, ktéra dostarcza ostatecznych wyjasnien.

3. Rola zabiegow interpretacyjnych

Ludzie religijni postugujg sie rozmaitymi zabiegami interpretacyjnymi pozwala-
jacymi godzic ze sobg przekonania religijne i Swiatopoglad naukowy. Schematy
te angazujg dodatkowe przestanki, ktérych przyjecie umozliwia takie uzgodnie-
nie. Zazwyczaj owe dodatkowe przestanki majg charakter spekulatywny, tzn.
nie mozna ich sprawdzi¢ empirycznie, nie méwigc juz o poddaniu ich wszystkim
procedurom sprawdzania, wiasciwym dla nauk empirycznych. W wiekszosci
przypadkdw mozna by je wtgczy¢ do swiatopogladu religijnego, poniewaz
dotyczg dziatan istot nadprzyrodzonych. Przestanki te, podobnie jak zabiegi
interpretacyjne, sg zazwyczaj dzietem ludzi religijnie zaangazowanych, ktérzy
prébuja uzgodnié swoje przekonania religijne z uznanymi przez nich wynikami
badan naukowych.

Mozna wymienic kilka przyktadow takich zabiegdw interpretacyjnych. Sg
one powszechnie znane myslicielom parajgcym sie problemem relacji miedzy
naukg a religig!. Jednym z nich jest problem poczatkéw wszechswiata oraz
jego ewolucji. Dla wielu ludzi religijnych, w tym religijnych intelektualistdw,
teoria Wielkiego Wybuchu stanowi istotne wyzwanie $wiatopoglagdowe,
poniewaz proponuje inng wizje poczatku wszechswiata oraz jego dziejow
anizeli wizja pochodzgca z tradycji religijnej. Jesli przyjrzymy sie dwém sce-
nariuszom powstania swiata: temu, ktéry zostat przedstawiony w Biblii, oraz
temu, ktory jest okreslany mianem teorii Wielkiego Wybuchu, réznice miedzy
nimi sg uderzajgce. Nawet jesli przyjmiemy, ze znaczna cze$¢ wyznawcow
chrzescijafistwa nie odczytuje opowiesci o stworzeniu swiata literalnie, nadal
— przynajmniej na pierwszy rzut oka — pojawiajg sie niezgodnosci miedzy oby-
dwoma scenariuszami. W teorii Wielkiego Wybuchu istnienie znanego nam
wszechs$wiata rozpoczyna sie od pewnego zdarzenia, ktére miato miejsce ponad
13 miliardéw lat temu. Teoria ta nie méwi jednak nic na temat tego, co byto
wczesniej, niektorzy badacze uznajg to pytanie za bezsensowne: pytanie o to,
co byto przed Wielkim Wybuchem, przypomina pytanie o to, co znajduje sie

" Rozmyslania nad relacjg nauki i religii urastajg do rangi zagadnienia stanowigcego przed-
miot zainteresowania nie tylko poszczegdlnych intelektualistéw, zwykle filozoféw i teologow, ale
takze jednostek organizacyjnych uniwersytetéw (np. lan Ramsey Center for Science and Religion
na Uniwersytecie Oksfordzkim lub Center for the Study of Science and Religion na Uniwersytecie
Columbia), czasopism (np. ,Zygon. Journal of Religion and Science”), programéw badawczych,
konferencji etc. Oznacza to, ze mamy do czynienia z instytucjonalizacjg tego obszaru badan.
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na poétnoc od bieguna pétnocnego. Historia biblijna opisuje natomiast catkiem
inny poczatek wszechswiata. Powstat on mocg stwérczej woli Boga, ktory wy-
powiadajgc stowa, stwarzat poszczegdlne fragmenty znanego nam kosmosu.
Jesli mozna pokusi¢ sie o probe podania przyblizonej daty tego wydarzenia,
a préby takie byty i nadal s3 podejmowane przez niektérych chrzescijan, czas
od stworzenia do dnia dzisiejszego mozna by mierzy¢ jedynie w tysigcach lat,
nie zas w miliardach.

Niezaleznie od tego, jak bardzo obie opowiesci — kosmologiczna i biblijna
—rdznig sie od siebie, zastosowanie odpowiedniego zabiegu interpretacyjnego
umozliwia takie przeformutowanie swiatopogladu religijnego, ze bedzie on
zasadniczo zgodny z teorig Wielkiego Wybuchu, a przynajmniej nie bedzie z nig
sprzeczny. Interpretacja taka oznacza zazwyczaj uznanie przyjetego modelu
ewolucji kosmologicznej, potraktowanie biblijnej opowiesci o stworzeniu swia-
ta jako jedynie obrazowego przedstawienia dziatat Boga, a nastepnie przyjecia
zatozenia, ze to wtasnie Bog byt inicjatorem kosmicznego wydarzenia, ktore
naukowcy okreslajg mianem Wielkiego Wybuchu. Bég nie tylko nadat pierwszy
impuls rozszerzajgcemu sie wszechswiatu, ale zadbat tez o to, by wszech$wiat
rozwijat sie w okreslony sposdb.

Inny przyktad stanowi kwestia genezy cztowieka. Z jednej strony mamy do
czynienia z biblijng opowiescig o stworzeniu cztowieka przez Boga, z drugiej
— z teorig ewolucji, ktéra stanowi podstawe odmiennego opisu wydarzen.
Liczne kontrowersje wokét teorii ewolucji, ktére takze w dzisiejszych czasach
rozgrzewajg gtowy intelektualistéw, wskazujg na to, ze teoria ewolucji byta
i jest postrzegana zaréwno przez niektdrych ludzi religijnych, jak i przez znaczna
czes¢ ludzi niereligijnych jako koncepcja sprzeczna z wieloma przekonania-
mi religii chrzescijanskiej. Niemniej podjecie odpowiednich przedsiewziec¢
interpretacyjnych sktonito niektérych badaczy do wniosku, ze miedzy teorig
ewolucji a religig chrzescijanskg nie ma zadnej sprzecznosci?. Rozumowanie,
ktére prowadzi do takiego wniosku, opiera sie na wierzeniach chrzescijaiiskich
(,,Cztowiek zostat stworzony przez Boga”), wiedzy naukowej, w szczegdlnosci
teorii ewolucji (,,Cztowiek jest wytworem ewolucji, tj. wyewoluowat jako gatu-
nek”) oraz na serii dodatkowych przestanek, takich jak: ,Bdg jako twdrca swiata
jest réwniez twdrcg ewolucji istot zywych”, ,Bdg tak zaprojektowat swiat, ze
w wyniku ewolucji pojawit sie w nim cztowiek”, ,,Bég nie stworzyt cztowieka
w taki dostownie sposdéb, jak to opisano w Biblii, lecz stworzyt go, dziatajgc
poprzez naturalne procesy, ktore koniec koncédw sg réwniez jego dzietem
stworczym”. Oznacza to, ze dotychczasowe przekonania religijne, oparte na
biblijnej opowiesci o stworzeniu cztowieka, mozna tak zreinterpretowac, aby
byty zasadniczo zgodne z przyjetg w sSrodowisku naukowym koncepcjg ewolucji

2.C. Cunningham, Darwin’s Pious Idea: Why the Ultra-Darwinists and Creationists Both
Get It Wrong, Grand Rapids 2011.
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cztowieka. W ramach tej interpretacji teoria ewolucji zostaje wkomponowana
w pewien szerszy swiatopoglad. Mozna powiedzie¢, ze z tego punktu widzenia
wiedza naukowa na temat ewolucji cztowieka stanowi tylko wierzchotek gory
lodowej. Wszystko, co znajduje sie ponad taflg wody, stanowi czes¢ wiedzy
naukowej, ale poza tym istnieje jeszcze gtebia, w ktdrej tkwig dodatkowe moz-
liwe scenariusze. Problem jednak w tym, ze wydobywanie tych scenariuszy nie
oznacza ich uprawomocnienia. To, ze s3 one mozliwe, nie znaczy jeszcze, ze s
bardziej prawdopodobne niz inne, bardziej naturalistyczne mozliwosci, jak
chocby ta, ze cztowiek powstat w wyniku dziatania slepych sit natury.

S to oczywiscie jedynie przyktady myslenia, ktére ma na celu godzenie na-
uki z religig lub przynajmniej wykazanie, ze nie ma miedzy nimi sprzecznosci.

4. Nowy naturalizm a geneza religii

W przypadku niektdrych myslicieli nowy naturalizm jest nie tylko nowym po-
dejsciem w badaniach nad religiami, ale i swoistym nurtem ideowym, ktéry
ocenia religie pod wzgledem jej wartosci i uzytecznosci. W wielu przypad-
kach oceny te wypadajg negatywnie, co prowadzi do kontrowersji i sporow,
a czasem nawet atakdéw na strone przeciwna. Interesujgce jest to, ze niektorzy
przedstawiciele nowego naturalizmu nie ograniczajg sie do agnostycyzmu
(naturalizmu) metodologicznego w badaniach nad religiami, lecz formutujg
tezy o charakterze ontologicznym. Czasami nie sg to stanowiska formutowane
explicite, lecz luzne uwagi, ktdre dos¢ jednoznacznie sugerujg ateizm w sensie
stanowiska filozoficznego.

Recepcji nowego naturalizmu towarzyszy do$¢ powszechne przekonanie,
ze stanowi on alternatywne i sprzeczne z zawartym w tradycji chrzescijan-
skiej wyjasnienie genezy religii®. Z chrzescijanskiego punktu widzenia religia
stanowi ludzka odpowiedz na boskie objawienie, zas przekonania religijne
odnoszg sie do ponadludzkiej rzeczywistosci. Za ideg Boga kryje sie istnienie
Boga, ktére mozna tak czy inaczej poznaé. Nowy naturalizm proponuje z kolei
wyjasnienie religii, ktére — zgodnie z zasadg naturalizmu metodologicznego
— nie postuluje istnienia zadnych istot nadprzyrodzonych, lecz opiera sie na
naturalnych, obserwowalnych procesach. Przyktadem moze by¢ twierdzenie,
ze idea Boga jest ubocznym produktem dziatania naturalnych mechanizméw
poznawczych. U podtfoza tej idei lezy zwyczajne ludzkie myslenie, nie zas Boska
interwencja lub objawianie sie Boga poprzez Pismo, przyrode, prorokdéw czy

B Nalezy tu podkresli¢ specyficzng role nowego naturalizmu, dla ktérego przekonania re-
ligijne sg nie tylko alternatywnym wobec naturalizmu ontologicznego sposobem rozumienia
Swiata, ale takze przedmiotem zainteresowania nauki. Por. S. Sztajer, Kulturowe konsekwencje
naukowego badania religii, ,Przeglad Religioznawczy” 4/2010, ss. 99-108.
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w jakikolwiek inny sposdb. Nie lezy tez u jej podtoza zaden specyficzny sposéb
poznania religijnego ani szczegdlna zdolnosé umystu do ujmowania, a nawet
konstruowania idei Boga.

Jednakze przekonanie o sprzecznosci dwéch powyzszych sposobow wy-
jasniania genezy religii wydaje sie problematyczne, jesli stanowisko natura-
listyczne ogranicza sie jedynie do naturalizmu metodologicznego, ktory nie
formutuje, inaczej niz naturalizm ontologiczny, zadnych twierdzen o swiecie
nadprzyrodzonym. Wracajac do przytoczonego przyktadu genezy religii, mozna
wykazaé, ze naturalistyczna wersja genezy wyobrazen o Bogu nie implikuje
twierdzenia, ze nie istnieje Bég ani zadna istota nadprzyrodzona. Mozna
wprawdzie przypuszczac, ze naturalistyczne wyjasnienie genezy wyobrazen
0 Bogu staje sie zrodtem sceptycyzmu wobec przekonan religijnych oraz ze
istnienie Boga staje sie, wobec przyjecia wyjasnienia naturalistycznego, mniej
prawdopodobne. Nie sposdb jednak wykazaé, ze naturalistyczne wyjasnienie
w jakikolwiek sposob falsyfikuje przekonania religijne, zgodnie z ktérymi ist-
nieje Bog bedacy ostatecznym zrédtem idei Boga. Jesli zas tak sie rzeczy maja,
pojawia sie szerokie pole do réznych przedsiewzieé interpretacyjnych, ktérych
zadaniem jest uzgodnienie koncepcji naturalistycznych z religijnymi.

Mozna zatem powiedzie¢, ze o ile teorie religii sktadajgce sie na nowy
naturalizm nie zostaty uprzednio zinterpretowane filozoficznie, mogg one
zostac zinterpretowane przynajmniej w dwojaki sposob: w duchu naturalizmu
ontologicznego oraz w duchu swiatopogladu religijnego. | tak rzeczywiscie
bywajg interpretowane. Te dwie interpretacje sg czesto wzajemnie sprzeczne.
Obie opierajg sie na pewnych przestankach filozoficznych, ktéore wydaja sie by¢
niesprawdzalne empirycznie. Sg to dwie odmienne filozoficzne interpretacje
wynikow badan empirycznych.

Jezeli jednak koncepcje religii formutowane przez przedstawicieli nowego
naturalizmu zawierajg przekonania wtasciwe naturalizmowi ontologicznemu,
to takie przekonania mozna potraktowac jako uprzednio dokonang $wiatopo-
gladowg interpretacje wynikéw badan naukowych. Problem z nowym natu-
ralizmem polega jednak na tym, Ze nie zawsze przekonania Swiatopoglagdowe
dadzg sie oddzieli¢ od wynikéw badan naukowych. Przekonania $wiatopoglado-
we, formutowane zaréwno explicite, jak i implicite w ramach nowego naturali-
zmu, mogg sprawia¢ wrazenie twierdzen, ktére mozna poddad standardowym
procedurom sprawdzania (obserwacja, eksperyment), podczas gdy w istocie
tak nie jest. Oczywiscie, zwolennik naturalizmu ontologicznego dysponuje ar-
gumentami, ktdre przemawiajg za tym, aby uznac to stanowisko za prawdziwe
w przeciwienstwie do koncepcji oferowanych przez religie, jednakze w nowym
naturalizmie argumenty te nie zawsze sg przytaczane, tak jakby interpretacja
w duchu naturalizmu ontologicznego byta oczywista sama przez sie.
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5. Religijny obraz swiata wobec nowego naturalizmu

Powracajgc do zasadniczego pytania o to, w jaki sposéb religijny obraz $wiata
zmienia sie pod wptywem prob jego uzgodnienia z nowg wiedzg naukowg
dotyczaca religii, nalezy zwrdci¢ uwage na kilka zasadniczych przedmiotéw
sktadajacych sie na ten obraz, mianowicie na cztowieka, Boga oraz samg religie.

Jak zmienia sie obraz cztowieka w wyniku tych reinterpretacji? W swietle
kognitywno-ewolucyjnych teorii religii cztowiek jest istotg bedgcg wytworem
miliondw lat ewolucji. To wtasnie w wyniku ewolucji pojawit sie umyst wypo-
sazony w réznego rodzaju narzedzia, ktére pozwalaty naszym przodkom radzic¢
sobie w petnym zagrozen, ale takze mozliwosci, Srodowisku. Wiele z tych narze-
dzi funkcjonuje poza Swiadomoscig. Niewatpliwie wizja cztowieka wyptywajgca
z teorii ewolucji i postugujacych sie nig dyscyplin naukowych zmienia dawne
wyobrazenia o miejscu cztowieka w kosmosie. Zmiane te mozna poréwnac do
przewrotu kopernikanskiego, ktéry usunat cztowieka z centrum wszechswiata
i sprowadzit go do niewiele znaczacej czgstki kosmosu. Z punktu widzenia teorii
ewolucji cztowiek okazuje sie by¢ czastka natury, ktdéra podlega tym samym
prawidtowosciom, co inne organizmy zywe. Nowy naturalizm zazwyczaj nie uj-
muje kultury jako czegos$ wyjgtkowego, czegos, co nie moze by¢ wyjasnione
przez teorie ewolucji. Przeciwnie, kultura ma zrédto w jednostkowych umystach
i nie istnieje poza tymi umystami jako samodzielny byt.

Wigczenie kognitywno-ewolucyjnych koncepciji religii w ramy $wiatopogladu
religijnego zmienia rowniez wyobrazenia o Bogu chrzescijariskim. Idea Boga
uksztattowana na podstawie biblijnych i ludowych wyobrazen zostaje istotnie
zmodyfikowana przez swiatopoglad naukowy. Ten ostatni niechetnie godzi
sie na przedstawianie Boga jako istoty znajdujacej sie ponad prawami natury,
dziatajacej za pomocg cuddw, a przez to w petni wolnej w swoich decyzjach.
Rola Boga zostaje ograniczona do roli Stwoércy Swiata oraz prawidtowosci, we-
dtug ktérych swiat sie zmienia. Bog stworzyt $wiat, a nastepnie pozwolit mu sie
rozwija¢ zgodnie z wbudowanymi w ten swiat regutami. Jezeli idea Boga jest
wytworem pewnych narzedzi umystowych, ktére dziatajg poza swiadomoscia
i ktore z kolei s wytworem dtugotrwatych proceséw ewolucji biologicznej, to
nie istnieje zadna bezposrednia relacja miedzy Bogiem jako Stwodrcg a jego ideg
w ludzkim umysle. Bog dziata za posrednictwem zjawisk naturalnych do tego
stopnia, ze nawet ludzkie wyobrazenia o nim nie pochodza z jakiegos$ specyficz-
nie religijnego zrédta poznania, lecz s3 wynikiem naturalnych proceséw. Zgodnie
z tym wyobrazeniem, Bdg staje sie istotg bardziej odlegtg, do ktdrej dostep
poznawczy zostaje zaposredniczony przez szereg naturalnych proceséw.

Kognitywno-ewolucyjne koncepcje religii mogg réwniez zmienié¢ sposdb
myslenia o religii, gdy zostajg wigczone w ramy sSwiatopogladu religijnego. Na-
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turalistyczne koncepcje religii wskazujg na to, ze religia jako zjawisko naturalne
nalezy do kulturowych uniwersaliéw. Myslenie religijne ma wiele wspdlnego
z normalnym funkcjonowaniem ludzkiego umystu, ktére jest takie samo bez
wzgledu na kulture. Oczywiscie przedstawienia istot nadprzyrodzonych réznig
sie zasadniczo pod wzgledem tresciowym, jednakze — jak powiada Pascal Boyer
— zbudowane s3 z niewielkiego katalogu cech, ktory jest taki sam niezaleznie
od kultury*. Niektorych myslicieli religijnych owa teza o naturalnosci religii
sktania do przypuszczen, ze ewolucja zostata tak pokierowana Boskim zamy-
stem, iz doprowadzita do uksztattowania istot ludzkich zdolnych spontanicznie
wytworzy¢ idee Boga. Rowniez w tym przypadku naturalizm nie prowadzi do
odrzucenia waznych elementow Swiatopogladu religijnego, w szczegdlnosci re-
ligijnej czy teologicznej koncepcji genezy religijnych przedstawien. Przeciwnie,
zostaje on wigczony w ramy szerszej koncepcji religijnej i stuzy uzasadnieniu
tej koncepcji.

Z perspektywy nowego naturalizmu religia jest raczej nieuswiadomiong,
typowa reakcjg cztowieka na pewne czynniki srodowiskowe, nie zas swiado-
mym wyborem poddania sie ponadludzkim mocom. Oczywiscie Swiadomy,
refleksyjny komponent jest istotny w kazdej religii, jednakze ma on charakter
drugorzedny, zas podstawowsq i inicjujacg role odgrywa myslenie nierefleksyj-
ne®. Teoria genezy religii moze obejs¢ sie bez odwotywania sie do czynnikéw
nadprzyrodzonych. Podobnie wyjasnienie réznych zjawisk religijnych, zaréwno
posiadanych przez cztowieka religijnego przedstawien religijnych, jak i podej-
mowanych przez niego dziatan rytualnych, a takze innych dziatarn motywowa-
nych religijnie, jest mozliwe dzieki naturalnym mechanizmom poznawczym.
Wiekszos¢ koncepcji religii formutowanych w ramach nowego naturalizmu
przedstawia religie jako produkt uboczny dziatania tych mechanizmoéw. Dla
nowego naturalizmu to cztowiek jest bezposrednim twdrca religii. Nawet jesli
przyjmiemy, ze wtasciwy cztowiekowi swoisty ,,instynkt religijny” jest Boskiego
pochodzenia, nadal pozostaje on zjawiskiem naturalnym.

Zasygnalizowane zmiany religijnego obrazu $wiata powstate pod wptywem
wtgczenia w jego ramy wynikow niektdrych badan nad religia prowadzonych
w nurcie nowego naturalizmu nie sg zapewne jedyng mozliwg reakcjg mysli
religijnej na ideowe wyzwania ptyngce z naukowych badan nad religia. Sg jed-
nak przyktadem reakcji interesujgcej z punktu widzenia relacji miedzy nauka
a religiag. Nie ogranicza sie ona, jak to czesto miato dotagd miejsce, do poddawa-
nia w watpliwos¢ naukowych obrazéw $wiata, tudziez wykazywania, ze obrazy
te sg jedynie czescig Swiatopoglagdu naukowego, zawsze juz bedgcego rezulta-

“ P. Boyer, Religious thought and behaviour as by-products of brain function, ,Trends in
Cognitive Sciences” 7(3)/2003, s. 119.

> T. Tremlin, Minds and Gods..., s. 138; ). Barrett, Why Would Anyone Believe in Gods?,
Walnut Creek 2004, ss. 16-17.
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tem pewnej interpretacji filozoficznej. Pokazuje natomiast wykorzystywanie
koncepcji naturalistycznych przez Swiatopoglad religijny, ktory z kolei sam ulega
wewnetrznym transformacjom pod wptywem tych koncepcji. Racjonalizacja
religijnych obrazow swiata polega w tym przypadku na powigzaniu opowiesci
religijnych (wybranych mitéw i przekonan religijnych) z przekonaniami sktadajg-
cymi sie na swiatopoglad naukowy. Wydaje sie, ze to powigzanie dokonuje sie
poprzez zabiegi interpretacyjne wyzszego rzedu. Jedng z waznych konsekwencji
wspomnianej racjonalizacji jest powigzanie standarddw racjonalnosci myslenia
religijnego ze standardami racjonalnosci nauki.
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Problem racjonalnosci
w wybranych polskich debatach etycznych

Racjonalnos¢, ktorej wzorca dostarcza nauka, daje sie opisac
nade wszystko jako pewna postawa, ktdorej elementami
sg: krytycyzm, szacunek dla faktéw, niezaleznos¢ sadu, an-
tydogmatyzm itp. tatwo zauwazy¢, ze sktadniki postawy
racjonalistycznej maja dos¢ wyrazne zabarwienie etyczne
[...] trudno o taka charakterystyke racjonalnosci myslenia,
ktéra by byta aksjologicznie neutralna®.

Wprowadzenie

Nauka nie wypracowata jednego wzorca racjonalnosci. Jan Wolenski stawia
w tej kwestii bardzo istotne pytania: czy istnieje jedno kryterium racjonalno-
$ci, czy racjonalnos$¢ ma charakter absolutny, czy relatywny? Czy racjonalnos¢
w humanistyce jest poréwnywalna z racjonalnoscig w naukach przyrodniczych?
Czy racjonalnosc¢ w ogéle jest wartoscig? Zdaniem filozofa:

Podobnie jak w przypadku sensownosci twierdze, ze nie ma jednego wzorca racjonalnosci.
[...] Z drugiej jednak strony, rozszerzanie zakresu racjonalnosci prowadzi do sytuacji, ze
orzeczenie ,przekonanie p jest racjonalne” staje sie prawdziwe (niemal) tautologicznie.
Trywializacji moze zapobiec jedynie staranna petryfikacja wzorcéw racjonalnosci, ktéra
z kolei prowadzi do ich poréwnywania?.

' K. Szaniawski, Plus ratio quam vis, w: idem, O nauce, rozumowaniu i wartosciach. Pisma
wybrane, wybor i oprac. J. Wolenski, Warszawa 1994, s. 525.
2 ). Wolenski, Granice niewiary, Krakéw 2004, s. 75.
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Problem racjonalnosci jest rowniez obecny w réznych postaciach na grun-
cie etyki — zaréwno etyki normatywnej, jak i metaetyki. Racjonalnosé¢ wpisuje
sie w znacznie szerszy kontekst zagadnienia unaukowienia etyki podjetego
przez Marie Ossowska. Z jej teorig moralnosci nalezy wigza¢ poczatek drogi
zmierzajgcej do wypracowania relacji miedzy nauka a etykg normatywna.
W dorobku naukowym Ossowskiej znajdujemy konsekwentnie realizowany
program unaukowienia etyki, ktéry miat na celu poddanie etyki normatywnej
temu procesowi przy jednoczesnym zachowaniu jej odrebnosci i swoistosci
w stosunku do etyki opisowej, socjologii czy psychologii. Jak pisata w Podsta-
wach nauki o moralnosci:

Podczas gdy niektorzy pisarze [...] podejmowali zagadnienia opisowe w przekonaniu, ze tylko
te mozna prowadzi¢ w sposéb naukowy [...], to przekonanie nie byto naszym motywem upo-
dobania sobie tego rodzaju dociekar. Na naukowos¢ sktada sie zespoét wiasnosci, ktdre daja
sie stopniowac i jest rzeczg niewatpliwg, ze jezeli nie mozna etyki uczyni¢ naukg, to mozna
w kazdym razie ja unaukowi¢. To zadanie jest nader kuszace, ale wydaje nam sie, ze na
to, zeby z tego przypadkowego zbioru aforyzmow, jakie rozwazajg nasze przecietne ksigzki
etyczne, przejsé do jakiejs uporzadkowanej catosci, trzeba poprzednio odby¢ te droge, po
ktorej w tej ksigzce idziemy?.

Podjeta przez Ossowskg problematyka znalazta kontynuatorow w etyce,
ktérzy rozwijali to zagadnienie, tworzgc nowy styl myslenia o etyce, jej zada-
niach, wtasnosciach, strukturze, sposobach uprawiania, usytuowania w nauce
i kulturze. Mozna wiec méwic o polskiej szkole etycznej, ktdrg tworzyty Maria
Ossowska oraz lja Lazari-Pawtowska, a w pewnym zakresie réwniez Marek
Fritzhand. Pewne przemyslenia i koncepcje Klemensa Szaniawskiego w zakre-
sie aksjologii i prakseologii stanowig takze wsparcie dla powyzszych tendencji
w etyce polskiej. Podobnie rzecz sie ma z koncepcjg umiejscowienia powinnosci
w nauce Leona Koja, ktéry dostrzega mozliwosé przezwyciezenia tzw. myslenia
pragnieniowego, tradycyjnie obecnego w etyce, poprzez jej racjonalizacje. Ra-
cjonalnos¢ dotyczytaby okreslenia i poznawalnosci — fundamentalnej dla etyki
kategorii — powinnosci oraz postulatu wprowadzenia do etyki pojecia systemu.
Bytaby to préba zerwania z Hume'owska krytykg powinnosci‘.

1. Racjonalno$¢ w etyce jako wyraz procesu jej unaukowienia

W rozwazaniach wstepnych do Podstaw nauki o moralnosci, piszac o historii
nauki o moralnosci, Ossowska wskazywata na znaczenie XIX wieku, do ktére-

3 M. Ossowska, Podstawy nauki o moralnosci, wybor i oprac. P. J. Smoczynski, Wroctaw
— Warszawa 1994, s. 69.

4 L. Koj, Powinnosci w nauce, t. |: Okreslenie i poznawalnos¢ powinnosci, Lublin 1998, ss.
7-8. Z wyjatkiem L. Koja wszyscy wymienieni mysliciele byli zwigzani z Marig Ossowska jako jej
uczniowie bgdz wspotpracownicy.
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go nalezy odnies¢ projekty takiej dyscypliny. Wigzata to zaréwno z rozwojem
nauk przyrodniczych, z ,duchem pozytywizmu”, jak i z kultura. | tu pojawia sie
charakterystyczne dla niej sformutowanie, ze ,,mysl etyczna korica XIX wieku
réznymi metodami prébuje unaukowi¢, zracjonalizowac¢ [podkr.—J. D.]
etyke”, ktore sugerowatoby, ze wielostopniowy proces unaukowienia etyki
jest Scisle zwigzany z racjonalizacja.

Sam termin ,,racjonalnos¢” Ossowska poddata analizie w rozwazaniach na
temat Oswiecenia angielskiego, odwotujac sie do wieloznacznosci terminu ,ro-
zum”. Termin ten jest wedtug niej nazwa pozorng, ktérg w réznych kontekstach
nalezy rozmaicie interpretowac. Wyrdznia ona trzy sposoby postugiwania sie
tym terminem. Po pierwsze, gdy pisarze XVIII wieku twierdzili, ze moralnos¢ jest
sprawg rozumu, mieli na wzgledzie to, ze namyst moze doprowadzi¢ cztowieka
do uznania pewnych dyrektyw moralnych, a nawet do ich wystuchania. Po
drugie, to, ze moralnos$¢ jest sprawg rozumu, oznaczato, iz oceny i dyrektywy
moralne podlegajg uzasadnieniu, co wigzato sie z pierwszym rozumieniem tego
terminu. Po trzecie, rozum modgt by¢ pewng fikcjg stuzgcg do nadawania au-
torytatywnosci gtoszonym przez réznych autoréw opiniom. ,,Rozum” nadawat
wtasnym przekonaniom czy pragnieniom wiekszy ciezar gatunkowy?®. Nawigzu-
jac do pogladéw Davida Hume’a, Ossowska uwazata, ze rozum odgrywa role
dostarczyciela wiedzy o faktach, podlegajacej uzasadnieniu. Rozumem stwier-
dza sie istnienie pewnych rzeczy lub ich brak, rozumem ustala sie ich jakos¢.
Rozum daje nam wiedze o zwigzkach istniejgcych miedzy rzeczami a naszymi
przezyciami. Stwierdzenie tych zwigzkdw pozwala podsuwac uczuciom srodki,
ktérymi mozemy dac im ujscie, pozwala ustalac¢ konsekwencje naszych czynodw,
a takze wigza¢ pewne czyny z pewnymi motywami. Ponadto pozwala dokony-
wac w zakresie naszych reakcji uczuciowych pewnych korektur’.

Postulat racjonalizacji pojawia sie w przetomowych momentach twérczosci
Ossowskiej. Podejmuje go przy prezentacji stanowiska w kwestii bezstronnosci
i udziatu wartosciowan w nauce. W artykule pt. Rola ocen w ksztaftowaniu
pojec, podsumowujgc swoje analizy, pisze:

[...] spdr o oceny w nauce wypadatoby zakoriczy¢ ze wzgleddw czysto technicznych, nie tyle

bezwzgledna ich banicjg, ile skromniejszym postulatem, by uczony zdawat sobie sprawe, kie-
dy wartosciuje i by, w wypadku, gdy to moze miec jakies znaczenie, uczciwie to ujawniat®.

Powotuje sie dalej na postulat Gunnara Myrdala, ktéry w petni popiera:

> M. Ossowska, Podstawy nauki..., s. 50.

& M. Ossowska, Mysl moralna Oswiecenia angielskiego, Warszawa 1966, s. 293. Odnosi sie
to do przytaczanych przez Ossowska pogladéw Th. Chubba.

7 lbidem, s. 293.

8 M. Ossowska, Rola ocen w ksztattowaniu pojec, w: eadem, O cztowieku, moralnosci i na-
uce. Miscellanea, oprac. M. Ofierska, M. Smota, Warszawa 1983, s. 535.
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Nie ma zadnej innej rady dla wyeliminowania stronniczosci (biases) w naukach spotecznych,
niz tylko uznac¢ otwarcie fakt wartosciowania i wprowadzac oceny formutowane explicite
jako specyficzne i nalezycie sprecyzowane przestanki wartosciujace. [...] Mozna uczynic nasze
myslenie racjonalnym, ale tylko przez ujawnianie wartosciowan, a nie przez ich unikanie®.

Racjonalnos¢ pojawia sie réwniez w kontekscie pytania, czy istnieje postep
moralny, oraz jako najistotniejsza wtasnos¢ wiedzy naukowej, ktdrg Ossowska
przeciwstawia wiedzy irracjonalneji religijnej. Jednym z czynnikéw postepu sg
zmiany dotyczace laicyzacji.

Za progres w moralnosci uwazam takze usuniecie z zycia elementéw magicznych. W ogéle

w laicyzacji upatruje wiele elementdéw korzystnych dla rozwoju cztowieka, nie widze nato-
miast zagrozenia moralnego?®.

Postep moralny wigze réwniez z realizowaniem idei humanitaryzmu, szcze-
goblnie jej bliskiej. Pojawia sie w jej wypowiedzi sprawa zwigzkdéw miedzy etyka
a nauka:

Pojecie nauki jest stopniowalne. Etyka jest jedng z tych dziedzin, ktére mozna unaukowic.
Nie mozna natomiast uzasadni¢ ocen w sposéb logiczny**.

Zwraca jednoczesnie uwage, ze:

[...] nauka i moralnos¢ nie sg dziedzinami niestycznymi, a postep wiedzy jest obosieczny.
Jesli sie np. poréwna nasz stosunek do chorych psychicznie z nastawieniem, jakie panowato
w XVIII w., kiedy uwazano ich za opetanych przez diabta, a w zwigzku z tym bito — mozna
mowic o postepie.

A z drugiej strony:

Rozwdj wiedzy daje takie formy wtadzy nad cztowiekiem, ktdre mogg stac sie niebezpieczne.
Wyrafinowane metody torturowania wieznidw sg takze wynikiem postepu wiedzy*?.

Racjonalizm pojawia sie w kontekscie opozycji do zatozen religijnych. Tu
unaukowienie etyki bedzie zwigzane z innym warunkiem, a mianowicie uwol-
nieniem od zatozen religijnych i magicznego myslenia®s.

Etyka unaukowiona w zamysle uczonej miata stanowic zaréwno alternatywe
i przeciwwage ,,przypadkowego zbioru aforyzmoéw”, jak okreslita wczesniejsze
uprawianie etyki, jak rowniez alternatywe redukcjonistycznej etyki pozytywi-
stycznej (tzw. naukowej). Ossowska tepita przy tym pozorne i wartosciujgce

° Ibidem, ss. 535-536.

' |bidem, s. 523.

" Ibidem, s. 524.

2 |bidem.

3 Zob. M. Ossowska, S. Ossowski, Nauka o nauce, w: M. Ossowska, O czfowieku, moralnosci
i nauce..., ss. 264-272; M. Ossowska, Czy moralnos¢ zalezy od religii, ibidem, ss. 445-452; eadem,
Morale et religion, ,,Morale et Enseignement” 30/1959, ss. 1-7; eadem, Moralnos¢ uniezaleznia
sie od religii. Deisci, wolnomysliciele i masoni, ,,Studia Filozoficzne” 3/1961, ss. 3-24.
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podziaty na to, co naukowe i nienaukowe, na wypowiedzi bez sensu i wypowie-
dzi, ktore majg sens. Wskazywata na ich perswazyjny, a nie rzeczowy charakter.

Bezposrednio do koncepcji unaukowienia etyki nawigzata lja Lazari-Pawtow-
ska: ,, Termin »unaukowienie« w zastosowaniu do etyki przejetam z Podstaw
nauki o moralnosci M. Ossowskiej”4. Zaznaczyta, ze swoje rozwazania odnosi
jedynie do etyki normatywnej, przyjmujac, iz poszczegdlne dyscypliny opi-
sowe, takie jak historia moralnosci, psychologia moralnosci czy metaetyka,
nalezg do rzedu nauk i ze obowigzujg w nich te same rygory naukowe. Prob-
lem ten, jej zdaniem, mozna przedstawi¢ w dwdch aspektach: po pierwsze,
przez dociggniecie etyki normatywnej do okreslonych zbioréw formalnych; po
drugie, poprzez wprowadzenie do niej okreslonych tresci. Zatozyta przy tym,
ze ,warto kusic sie o unaukowienie etyki wtedy i tylko wtedy, jesli spetni ona
przez to lepiej swoje zadania®®. Lazari-Pawtowska zwrdcita uwage na rozbiez-
nosci w rozumieniu przez poszczegdlnych etykdw tego, co znaczy uprawianie
etyki normatywnej, dlatego przedmiotem jej analiz stato sie rozumienie etyki
normatywnej jako konstruowanie systeméw etycznych, zwanych tez teoriami
etycznymi. Etycy stawiajg wobec tych systemdéw wiele wymogodw formalnych,
ktére po czesci s analogiczne do wymagan stawianych systemom dedukcyjnym
w matematyce.

. Lazari-Pawtowska nie dokonuje podziatu na twdrcéw i glosicieli systemow
etycznych, aby pokazaé, ze wszyscy oni sg reprezentantami i rzecznikami ja-
kiegos zbioru ocen i norm moralnych. Ich rolg jest nie tylko dgzenie do spet-
nienia pewnego zadania informacyjnego (do jakiego dazy przedstawiciel etyki
opisowej), ale i do tego, by cos jako moralnie stuszne odbiorcy zasugerowac,
by sktoni¢ go do uznania i przestrzegania okreslonych zasad moralnych. Etyk
w tym wezszym rozumieniu pragnie réwniez ksztattowad postawy. Jest to bliskie
stanowisku Ossowskiej, ktére sama okreslata mianem wyrobienia etycznego,
tj. ksztattowania kultury moralnej, rozumianej jako rozwijanie wrazliwosci
moralnej, refleksyjnosci w zwigzku z podejmowanymi wyborami, poczuciem
odpowiedzialnosci, poczuciem sprawiedliwosci i szacunku dla cztowieka jako
cztowieka. To stanowisko jest juz obecne w Podstawach nauki o moralnosci,
ale bardziej dobitnie zostato wytozone w Normach moralnych. Préba systema-
tyzacji, gdzie Ossowska otwarcie méwi o koniecznosci ksztattowania postaw,
tym bardziej ze juz w pierwszej swojej monografii zaznaczyta, iz granica miedzy
etykiem a moralistg jest nieostra.

Lazari-Pawtowska proponuje potraktowaé etyke analogicznie do nauki
i zastanowi¢ sie nad mozliwosciami jej unaukowienia, rozumianego jako spet-
nienie rygorow w zakresie formutowania i uzasadniania wypowiedzi swoistych
dla tej dyscypliny, tzn. ocen i norm. Postulat dotyczacy precyzacji aparatury

|, Lazari-Pawtowska, Problem unaukowienia etyki, ,,Etyka” 2/1967, s. 77.
* lbidem.
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pojeciowej, unikania chaotycznego moéwienia, niedopowiedzen i wieloznacz-
nosci, domagania sie komunikatywnosci tekstu i osiggniecia stanu gotowosci
do jego weryfikacji natrafia w przypadku etyki na pewne trudnosci. Zdaniem
Lazari-Pawtowskiej, w nauce dlatego ceni sie wyrazne rozumienie stow, ze
pomaga ono w wyeliminowaniu sporéw terminologicznych, czysto stownych.
Natomiast w etyce spory terminologiczne najczesciej kryjg niezgode w zakresie
wartosci.

Mozna by nawet zaryzykowac twierdzenie, ze o ile w nauce mamy niekiedy do czynienia
ze sporami terminologicznymi pod pozorami rzeczowych, o tyle w etyce wystepuja raczej
spory rzeczowe pod pozorami terminologicznych®®.

W etyce czesto mamy do czynienia tylko z pozorami gtoszenia tych samych
haset, w rzeczywistosci zas hastom jednakowo brzmigcym przystuguje odmien-
na tres¢. W zwigzku z tym |. Lazari-Pawtowska twierdzi, ze w etyce nierealny
jest postulat uzgodnienia i ujednolicenia aparatury pojeciowej — w kazdym
razie tak dtugo, jak dtugo istnie¢ bedg niezgodne systemy etyczne.

Totez postulaty dotyczgce precyzacji jezyka odnosi¢ sie mogg raczej tylko immanentnie do
poszczegdlnych systemow etycznych niz do etyki jako pewnego catosciowego dorobku?’.

Skoro rygory stawiane twierdzeniom naukowym majg stuzy¢ postulatowi
komunikatywnosci i rozstrzygalnosci, to nalezy rowniez uwzglednic zagadnienie
uzasadniania w etyce.

W etyce pytanie o rozstrzygalnosc jest przede wszystkim pytaniem o zwia-
zek logiczny miedzy normami, o to, czy dana norma jest pochodng zatozen
naczelnych, czy miesci sie w danym systemie. Jest to sytuacja analogiczna, jej
zdaniem, do pojecia rozstrzygalnosci stosowanego w teoriach dedukcyjnych.
Natomiast rozstrzygalnosc trudno bytoby pojmowacd jako mozliwos¢ odpo-
wiedzi na pytanie, czy dana norma jest prawdziwa, a takze czy jest stuszna.
Zatem spetnienie rozmaitych rygoréw formalnych moze w etyce stuzyc je-
dynie udoskonaleniu pod wzgledem formalnym poszczegdlnych systemoéw
etycznych, ale nie podniesieniu na wyzszy szczebel metodologiczny etyki jako
catej dyscypliny. Mozna zresztg zasadnie zapytac, czy w ogdle istnieje etyka
jako dyscyplina o wspdlnie przez specjalistéw uznawanym zespole przekonan?
Istniejg przekonania przez jednych uznawane w petni, przez innych czesciowo,
przez jeszcze innych odrzucane®. Lazari-Pawtowska potwierdza wiec wnioski
Ossowskiej, ze etyke normatywng rozumie sie w réznorodny sposob. W etyce
— przeciwnie niz w nauce — zaostrzenie rygorow formalnych nie prowadzi do
odrzucenia jednych systemoéw etycznych na korzysc drugich.

'® |bidem, s. 80.
7 |bidem, s. 82.
® |bidem, s. 83.
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W drugim znaczeniu unaukowienia, tj. przez wprowadzenie do etyki okre-
Slonych naukowych tresci, dla Lazari-Pawtowskiej bezsporne jest to, ze jezeli
dysponujemy jakims uktadem zatozen aksjologicznych, jezeli stawiamy sobie
cele, do ktérych realizacji wiedza naukowa moze by¢ przydatna, to rozsgdnie
jest wykorzystywaé posiadang wiedze, zmierzajgc do skutecznej realizacji
celéw. Nasuwa sie pytanie, czy wiedze empiryczng mozna potraktowacd jako
staty sktadnik systemu etycznego? Cho¢ dla niektérych warunkiem uznania
systemu etycznego za naukowy, czy za jedynie naukowy, jest dotgczenie do
zatozen aksjologicznych okreslonej teorii naukowej jako najskuteczniejszego
$rodka do celu, to Lazari-Pawtowska odrzuca takie rozumienie naukowosci.
Jej zdaniem, twierdzenia empiryczne odgrywajg w etyce ogromng role, stu-
z3c jako przestanki przy wyprowadzaniu norm pochodnych z aksjologicznych
zatozen i razem z normami jako racje przy uzasadnianiu norm pochodnych,
ale nie nalezy ich traktowac jako statego sktadnika systemu etycznego. Grozi-
toby to bowiem tym, ze twierdzenia empiryczne tatwo awansowatyby do roli
,hiezmiennikéw”, a przeciez jako ,niezmienniki” mozna traktowac jedynie
zatozenia aksjologiczne sytemu, np. postulat minimalizacji cierpien, postulat
egalitaryzmu, postulat rozwoju osobowosci ludzkiej. Tym bardziej ze wszelkie
twierdzenia empiryczne podlegajg statej weryfikacji i traktowanie ich jako nie-
zmiennikdéw moze zagrazac postulatowi dobierania tak skutecznych srodkéw
do celu, jak to z uwagi na aktualny stan naszej wiedzy o Swiecie jest mozliwe.

Sadze, ze tylko zatozenia aksjologiczne mogg by¢ ,,aksjomatami” systemu etycznego, tylko
one moga mie¢ charakter staty, w zakresie zas korzystania z wiedzy empirycznej powinna
by¢ zagwarantowana jak najwieksza elastycznosc®.

Lazari-Pawtowska zwraca tu uwage na niedopuszczalny podziat na systemy
etyczne ,naukowe” i ,nienaukowe”. Podziat ten ma charakter zabiegu perswa-
zyjnego w celu przekonania do danego systemu.

Kolejng kwestig, jakg podnosi Lazari-Pawtowska, jest ingerencja nauki
w proces formutowania celu. Unaukowi¢ zatozenia naczelne znaczytoby tyle,
co nie stawiac celéw, o ktorych nauka gtosi, ze nie sg mozliwe do realizacji,
Ze nie sg osiggalne. Osiggalnos¢ celéw mozna wigzac z unaukowieniem etyki
wedtug Lazari-Pawtowskiej w taki sposdb, aby byty to cele ,empiryczne”
w przeciwienstwie do ,, metafizycznych”, np. dazenie do sprawiedliwosci spo-
tecznej, a nie dazenie do szczescia wiekuistego. Ale nalezy pamietac, ze tak
rozumiane unaukowienie etyki jest juz samo sporem etycznym, sporem
o wartosci®. Postuluje sie bowiem, by zrezygnowac z jednych ocen i norm na
rzecz innych, z jednego systemu etycznego na rzecz innego. Wolno dzieli¢ sy-
stemy etyczne, ale czy warto to czynié? Orzecznik ,,naukowy” tak czesto nabiera

¥ lbidem, s. 84.
20 |pbidem, s. 85.
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oceniajgcego zabarwienia, ze trudno unikngé wrazenia, ze jest to podziat na
lepszy i gorszy program.
Nie jest bowiem prawda, ze nauka cokolwiek w zakresie naczelnych zatozen nakazuje: nauka
ani nie nakazuje minimalizacji cierpien, a nie nakazuje ich zwiekszenia, ani nie nakazuje znie-

sienia niesprawiedliwosci spotecznych, ani ich zachowania. Nie widze racji, aby jakikolwiek
system etyczny byt nazywany naukowym?..

Nawigzuje tez w tej kwestii do rozstrzygnie¢ Charlesa L. Stevensona i zgadza
sie, ze metody naukowe sg skuteczne w rozstrzyganiu sporow o wartosci tylko
o tyle, o ile uzyskana za ich pomocg zgoda w zasobie wiedzy wywota z kolei
zgode w postawach. Metody perswazji wykorzystujgce wiedze naukowa moga
wptywac na zmiane postawy, na odstgpienie od pewnych koncepcji, ale nie
ma tu wiezi logicznej miedzy przytoczonym argumentem a zaakceptowanym
zatozeniem aksjologicznym.

Nie ma watpliwosci, ze nie wszystkie systemy etyczne sa w tej samej sytuacji moralnej, ze

sg systemy lepsze i gorsze, mniej i bardziej szlachetne, mniej i bardziej godne popierania.

[...] Uwazam tylko, ze nie ma systemoéw prawdziwych i fatszywych — chyba, ze sie przez

,prawde”, ,prawde moralng”, rozumie tyle wtasnie co ,dobro moralne”. Osobiscie nie od-

czuwam potrzeby odwotania sie do autorytetu nauki, tak samo jak nie odczuwam potrzeby

odwotania sie do autorytetu Boga — ani przy krzewieniu wartosci, ktére sg mi drogie, ani
dla celéw autoperswazyjnych??.

Wedtug Marka Fritzhanda, unaukowienie etyki normatywnej rowniez mia-
toby polega¢ na czyms wiecej niz tylko na konstrukcji spojnych i bezsprzecz-
nych systemoéw etycznych. Etycy juz zastajg rywalizujgce systemy etyczne,
a ich zadaniem jest ustali¢, ktéry z nich zastuguje na akceptacje. Nie tyle cele
systematyzacyjne winny im przyswiecac, ile poszukiwanie wtasciwej dla etyki
metody argumentacji. Fritzhand wskazuje jednoczesnie na szersze funkcje
metaetyki, ktéra nie jest celem samym w sobie, lecz srodkiem umozliwiajgcym
racjonalng dyskusje moralna.

Funkcja metaetyki polega wtasnie na tym, by uzyczy¢ etyce normatywnej wtasciwych metod
rozstrzygania spornych probleméw moralnych...%.

Jest to gtos w dyskusji odbytej na tamach ,, Etyki” w zwigzku z wystgpieniem
Lazari-Pawtowskiej na temat Problemu unaukowienia etyki?*. Uczestniczgcy
w niej etycy (M. Fritzhand, T. Czezowski, K. Szaniawski, S. Soldenhoff, M. Mi-
chalik, S. Jedynak, J. Gockowski, A. Glinska) zgodnie podkreslali koniecznos¢
wyjscia poza kryterium formalne w strone praktycznego punktu widzenia
i integralnosci etyki z innymi dziedzinami kultury i nauki. Warto nadmienié, ze

21 |bidem, s. 86.
22 |bidem, s. 87.
2 Dyskusja nad referatem doc. dr I. Lazari-Pawfowskiej, , Etyka” 2/1967, s. 90.
24 |, Lazari-Pawtowska, Problem unaukowienia etyki, , Etyka” 2/1967, ss. 77-88.
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debate na temat mozliwosci i sposobéw unaukowienia etyki podjeto juz na
poczatku dziatalnosci czasopisma , Etyka”?.

Problem relacji miedzy etykg normatywng a naukg oraz unaukowienie etyki
szerzej omowit Fritzhand w rozprawie pt. Etyka a nauka. Na pytanie, czy jest
mozliwa i pozgdana etyka naukowa, odpowiada, ze powigzanie etyki z nauka,
czyli unaukowienie etyki, jest mozliwe:

[...] byleby tylko unaukowienia nie pojmowac w btedny sposéb [...]. Unaukowienie etyki
nie moze oznacza¢ wtopienia etyki w ktérgs$ z nauk szczegétowych ani dedukcyjnego
wyprowadzania jej z jakiejs jednej lub zespotu tych nauk. [...] Racjonalnie stawiany po-
stulat unaukowienia etyki moze wymagac jedynie tego, aby etyka w swym postepowaniu
przestrzegata rygoréw metody naukowej i aby rozstrzygata swe problemy, opierajac sie na
nauce. Oczywiscie w tych granicach i w taki sposéb, na jaki pozwala swoista struktura jej
przedmiotu i problematyki®.

Zdaniem M. Fritzhanda, postulatu unaukowienia etyki nie dyskredytuje
niemoznos¢ dedukcyjnego wywodu zdan etycznych ze zdan teoretycznych ani
odmienno$¢ przedmiotu etyki i nauk teoretycznych, ani to, ze owe nauki maja
charakter deskryptywny, a etyka preskryptywny, bo jak podkresla: , Przeciez
nauke poznaje sie nie po tym, co bada, lecz po tym, jak bada [...]”%. Etyka
powinna czerpac ze zdobyczy najrézniejszych nauk, wykorzystujac je do rozwig-
zywania wtasnych problemoéw, w tym — co godne podkreslenia — probleméw
zwigzanych z wartosciowymi celami dziatania ludzkiego. Dla Fritzhanda celem
etyki normatywne;j jest wiec formutowanie wartosciowych celéw dziatania
ludzkiego — w tym zakresie jego postulaty poszty dalej niz propozycja Lazari-
-Pawtowskie;j.

2. Racjonalnos¢ powinnosci w etyce pojetej jako system

Leon Koj, podobnie jak Maria Ossowska, zwraca uwage na wieloznacznosc
terminu ,racjonalny”. W najstarszym znaczeniu stowo ,racjonalny” odnosi
sie do stwierdzenia, ze cztowiek jest racjonalny, poniewaz potrafi obiektywnie
i ogdlnie poznac rzeczywistos$é. Jest to ogdlna racjonalnos¢ poznaw-
cza. W drugim znaczeniu pojecie racjonalnosci poznawczej gtosi, ze cztowiek
jest racjonalny, gdy w swoich wysitkach poznawczych stosuje sie do pewnych
wymogow metodologicznych, opiera swoje mniemania na przyktad na danych
empirycznych i procedurach wnioskowan dedukcyjnych lub probabilistycz-
nych scisle okreslonych. Ta metodologiczna racjonalnos$¢ poznawcza
ma wiele wariantow i dlatego do jej okreslania wprowadzono wyrazenie ,,na

% Dyskusja nad referatem..., ss. 90-94.

% M. Fritzhand, Etyka a nauka, w: idem, Etyka. Pisma wybrane, pod red. P. J. Smoczyn-
skiego, Wroctaw 1990, s. 40.

27 |bidem, s. 41.
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przyktad”, uwypuklajgc tryb ilustrujgcy okreslenia. Trzecie znaczenie odnosi
sie do racjonalnosci pragmatycznej: ten jest racjonalny, kto potrafi
skutecznie dziataé. Ta racjonalnosé obejmuje momenty poznawcze oraz czysto
czynnosciowe. L. Koj pisze: ,Nie wystarczy wszystko wiedzie¢, trzeba ponadto
w szczegdlnosci umieé podjgé decyzje, aby by¢ racjonalnym”?8, Jest to propo-
zycja prakseologdw, teoretykdw decyzji (por. T. Kotarbinski, K. Szaniawski).
Czwarte znaczenie dotyczy racjonalnos$ci spotecznego wspdtzycia:
mowi sie o racjonalnosci ludzi, ktdrzy potrafig precyzyjnie ustali¢ swoje miejsce
wsréd innych, potrafig to czyni¢ w odniesieniu do narodoéw i postaw. Jako pigte
znaczenie L. Koj wskazuje racjonalnos$¢ informacji wewnetrznych,
racjonalnosc¢ sfery pragnieniowej: cztowiek jest racjonalny, gdy jego pragnie-
nia sygnalizujg jego zywotne potrzeby, gdy po prostu dobrze funkcjonuje we
wtasnym systemie informacyjnym. Przyjmuje wiec, ze gdy pragnienia sg stuszne
i racjonalne, niosg prawdziwg informacje, a gdy nie sg stuszne, dostarczane
w ten sposdb informacje sg fatszywe. W széstym znaczeniu tylko wtedy moz-
na uznac rzeczywistos$¢ za racjonalng, gdy ta potrafi zaspokoi¢ nasze realne
potrzeby. W siddmym rozumieniu rzeczywistos¢ jest racjonalna, gdy wytwarza
tylko takie uktady (np. ludzi), ktérych realne, konieczne do ich funkcjonowania
potrzeby potrafi zaspokoié. Z tej perspektywy, jak pisze L. Koj, rzeczywistos¢
produkujgca chybione wytwory jest nieracjonalna. Te dwa ostatnie pojecia
racjonalnosci wystepuja gtéwnie w dzietach filozoficznych, takze w ogdlnych
rozwazaniach nad sensem zycia®.

Istotny w poglgdach Koja jest postulat wprowadzenia pojecia systemu do
rozwazan etycznych oraz ujmowanie modelu nauki jako systemu narzedzio-
wego. Uzupetniajg one w jakims$ stopniu projekt Ossowskiej, poniewaz unie-
wazniajg myslenie pragnieniowe i niewydolnosé uzasadnien. Koj zakfada, ze
powinnos¢ jest okreslona m.in. za pomoca celu i ze chodzi nie o cel wyznaczony
przez nasze mniemania, postawy czy uczucia, ale polegajacy na zaspokojeniu
potrzeb odpowiedniego uktadu. Uzupetnieniem postulatu wprowadzenia
pojecia systemu do rozwazan etycznych sg przemyslenia Koja na temat nauki
jako systemu narzedziowego. Wedtug niego, system bedzie uktadem, jesli
realizuje cel zapewniajacy funkcjonowanie powyzszego uktadu, cel ma wiec
charakter pragmatyczny. Wprowadzenie do etyki pojecia systemu sprawitoby,
ze w bardziej racjonalny, obiektywny sposéb mozna by formutowac zaréwno
cel, jak i powinnos$¢, akceptowad jedne potrzeby, a inne ograniczaé, a takze
unikac¢ préb absolutyzacji systemu.

Koj ustosunkowujac sie do sporu, czy nauka jest w stanie zajmowac sie
powinnosciami, a wiec takze warto$ciami, stwierdza:

2 L. Koj, Powinnosci w nauce..., ss. 102-103.
2 |bidem, s. 143.
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[...] system jest catoscig ztozong z czesci, miedzy ktorymi wystepujg charakterystyczne
dla niego relacje. System ponadto odcina sie od otoczenia i zachodzg wyrdzniajgce dany
system relacje miedzy nim a otoczeniem. Wszystko to musi by¢ wymienione w okresleniu
systemu3°.

Wprowadzajac pojecie systemu narzedziowego, Koj rozwaza sytuacje, gdy
narzedzie jest czescig systemu, ktdremu stuzy. Narzedzie jest wtedy z reguty
wytworem tego systemu, a system bez tego narzedzia zle funkcjonuje. System
czyni zatem wiele, by narzedzia byty sprawne. Narzedzie ma jednoczesnie
wptyw na funkcjonowanie systemu. Gdy narzedzie jest czescig systemu i system
korzysta z narzedzia, to cele systemu sg powinnosciami narzedzia. Wedtug
Koja, pierwszg wazng tezg jest to, ze powinnoscig narzedzia jest funkcjono-
wanie systemu nadrzednego, gdy narzedzie jest jego czescig. Teza ta wynika
z okreslenia powinnosci: narzedzie dobrze spetniajgce swojg powinnosc jest
narzedziem adekwatnym?3!. System etyczny musi zatem wypracowac takie
narzedzia (normy), ktére bedg sprzyjac realizacji nadrzednych celéw systemu
i korzystnie wptywac jako narzedzia na éw system.

3. Racjonalnos¢ jako wartosé — ksztattowanie etosu racjonalnosci

Dla problematyki unaukowienia etyki interesujgce wydajg sie przemyslenia
Klemensa Szaniawskiego na temat racjonalnosci jako wartosci. W kontekscie
aksjologicznego statusu racjonalnosci stawia on pytanie, w jakim sensie racjo-
nalnosc jest wartoscig i jaka racjonalnosc. Proponuje zaczg¢ od ustalen pojecio-
wych, a wiec przede wszystkim rozréznic racjonalnos¢ myslenia i racjonalnos¢
dziatania. Pozostajg one w Scistym zwigzku, a sktadajg sie na nie trzy czynniki:
Scista artykulacja, konsekwencja logiczna i uzasadnienie empiryczne3?.
Wymég scistego sformutowania narzuca sie jako warunek wstepny. W hu-
manistyce wymag ten obowigzuje w pojeciu racjonalnosci wedtug nieco innych
zasad niz wymodg konsekwencji i zgodnosci z doswiadczeniem, co podkresla
Szaniawski zgodnie prezentowanym przez wymienionych etykow stanowiskiem.
Postulat scistosci wsparty wiedzg semantyczng pojawia sie dopiero na poczatku
XX wieku. Podjeta wowczas préba wytyczenia granicy miedzy wypowiedziami
sensownymi a nonsensami byta — zdaniem Szaniawskiego — nieudana: ,,opar-
ta na naiwnych zatozeniach co do relacji, jaka zachodzi miedzy jezykiem
a opisywang w nim rzeczywistoscig. Motywacja owe] proby nie zostata wszakze
uniewazniona”*. Drugg cechg postulatu $cistej artykulacji jest to, ze wymyka

30 |bidem, s. 250.

3 |bidem, s. 253. Bo jak autor przestrzega: ,[...] rozwazania etyczne sg na ogét domeng
enuncjacji...”. Ibidem, s. 7.

32 K. Szaniawski, O nauce, rozumowaniu i wartosciach..., s. 532.

3 |bidem, s. 533.
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sie on wszelkim wysitkom nadania mu scistej postaci. | stad jego kontrower-
syjnosc. Precyzja mysli stanowi istotny sktadnik racjonalnosci:
[...] jesteémy w jakiejé mierze niewolnikami jezyka, ktérym sie postugujemy. Swiadomosé
tego faktu jest pierwszym krokiem ku wyzwoleniu. Drugim —i znacznie trudniejszym — jest

dbatos¢ o precyzje sformutowan, ktére pretenduja do wyrazania naszych racjonalnych
przekonan?.

Wymog logiki jest najstarszym i najmniej kwestionowanym sktadnikiem
racjonalnosci, nie wymaga obrony, poniewaz sprzecznos¢ jest powszechnie
odczuwana jako pogwatcenie racjonalnosci. Natomiast trzeci sktadnik racjonal-
nosci przekonan, tj. wymaog uzasadnienia empirycznego, sprawia nie mniejsze
trudnosci niz pierwszy. Zdaniem Szaniawskiego, pojecie uzasadnienia empi-
rycznego jest niedostatecznie okreslone z tej racji, ze granice racjonalnosci
sg rozmyte. Racjonalnos¢ ma obecnie — sugeruje Szaniawski — raczej status
wytycznej, zespotu ogdlnych wskazan niepozbawionych zabarwienia etycznego
niz kodeksu dyrektyw, ktorych stosowanie bytoby niejako automatyczne. ,,Ethos
racjonalnosci staje sie wazniejszy od konkretnych dyrektyw”3>.

W tradycyjnym ujeciu dziatanie jest racjonalne, gdy jest skuteczne ze wzgle-
du na cel, ale takie twierdzenie jest, zdaniem Szaniawskiego, uproszczone.
Wspdtczesnie za punkt wyjscia przyjmuje sie pojecie decyzji, ktéra jest aktem
wyboru. Wybér z kolei zaktada dobrze okreslony zbiér mozliwych zachowan.
Racjonalnos¢ polegataby wiec na dokonaniu takiego wyboru, ktéry prowadzi
do skutku ocenianego najwyzej. Pytanie o aksjologiczny status racjonalnosci
nalezatoby, wedtug Szaniawskiego, odnies¢ osobno do racjonalnosci mysli
i racjonalnosci czynéw. Racjonalnos¢ mysli jest wartoscig autonomiczng, czyms,
o co nalezy zabiegac niezaleznie od ewentualnych pozytkdw praktycznych, jakie
ptyna z pogladdw spetniajgcych wymogi racjonalnosci — tak nas uksztattowata
nasza tradycja kulturowa. Wzglednie powszechna zgoda na przyznanie racjo-
nalnosci myslenia miejsca wsréd wartosci absolutnych jest zwigzana z wysoka
rangg, jaka nasza kultura przypisuje poznaniu. Szaniawski jednak zastrzega, ze
aksjologiczng kwalifikacje racjonalnosci myslenia trudno bytoby przeniesé na
racjonalnos¢ dziatania — mozna bowiem zmierzac racjonalnie do celéw nie-
godnych. Racjonalnosc¢ dziatania jest zatem wartoscig czysto instrumentalna.
Jednakze racjonalnos¢ myslenia z tytutu braku catkowicie Scistych, obiektyw-
nych kryteriéw zmusza nas do stosowania miary subiektywnej. Nabierajg wiec
znaczenia czynniki, ktére nie podlegaja logicznej kodyfikacji. Wazny staje sie
ethos poznawczy, czyli krytycyzm i obiektywizm, tj. dgznos¢ do rozwigzywa-
nia dysonansu poznawczego w taki sposdb, by prawda nie doznata przy tym
zadnego uszczerbku. Jesli chodzi o stosunek racjonalnosci myslenia do innych

3 |bidem.
3 |bidem, s. 534.
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wartosci, to — wedtug Szaniawskiego — jej praktykowanie wymaga takich cech
charakteru, ktére sy powszechnie uwazane za wartosciowe:

— odwagi, zwtaszcza cywilnej, obstawania przy przekonaniach nieortodok-
syjnych wobec obowigzujacych dogmatow,

— wyrzeczenia sie ztudzen (,,spojrze¢ prawdzie w oczy”),

— odpowiedzialnosci za stowo, gdyz zgda Scistej artykulacji i kaze dbaé
0 uzasadnienia,

— otwartosci na krytyke, przez co jest przeciwna wtajemniczeniom, a wiec
w tym sensie demokratyczna (przyktad nauki),

— powsciggliwosci sadow, przez co praktykowanie racjonalnosci myslenia
moze by¢ nieatrakcyjne, gdyz efektowniejsza i bardziej satysfakcjonujgca emo-
cjonalnie jest zwykle skrajnos¢, a dla Szaniawskiego ,,0siggniecie racjonalnego
umiaru jest jakas forma triumfu nad sobg samym”3é,

Spoteczna wartos$é racjonalnos$ci myslenia byta podnoszona przez wielu
pisarzy, aczkolwiek napotykata na powazne trudnosci.

W?zorzec racjonalnosci wydaje sie bronig nader wattg w dobie wysoko rozwinietych technik
perswazyjnych, operujgcych srodkami audiowizualnymi, docierajgcymi do milionowych rzesz
odbiorcow. [...] Mozna jednak sta¢ na stanowisku, ze filozof — Russell czy Kotarbinski —spetnia
swoje zadanie, gdy jest w swej tworczosci rzecznikiem wartosci zagrozonej*’.

Natomiast Szaniawski nie godzi sie na przeciwstawianie racjonalnosci
emocjom, ujmowanie tych postaw jako wzajemnie wykluczajgcych sie: albo
kierujemy sie emocjami, albo rozsgdkiem, co jest dokuczliwym sloganem.
Niestety sita perswazyjna tego sloganu wywodzi sie ze spostrzezenia, ze silne
emocje deformujg sad o rzeczywistosci. Najczesciej odmiang takiej deformacji
jest myslenie zyczeniowe (wishfull thinking). Jest to termin zapozyczony od
Ossowskiej, dla ktérej perswazja nie jest ani dobra, ani zta, ale fatszywa, gdyz
stanowi forme pseudouzasadniania norm moralnych®®. Obrona obiektywnosci
sadu przed nieuprawnionym wptywem pragnien czy repulsji nie powinna jed-
nak utrwalaé stereotypu, wedtug ktdrego racjonalnosc jest wroga zyciu uczu-
ciowemu, ze wymaga wyrzeczenia sie emocji. Emocje sg przeciez niezbednym
sktadnikiem motywacyjnym dziatan ludzkich, a wiec bytoby to zgdanie zamiany
cztowieka w komputer3. Pozostaje natomiast nierozstrzygnieta kwestia, dla
Szaniawskiego bodaj najtrudniejsza, granic racjonalnosci.

W przytoczonych wypowiedziach mozna dostrzec wspdlne przekonania
dotyczace racjonalnosci jako metody, racjonalnosci jako sposobu uzasadniania,

3¢ |bidem, s. 538.

37 lbidem.

3 M. Ossowska, Podstawy nauki..., ss. 165-167. Zob. tez: eadem, Rec. z Ch.L. Stevensona,
Ethics and Language, w: eadem, O cztowieku, moralnosci i nauce..., ss. 416-420; eadem, Rola
ocen w ksztaftowaniu pojec..., ss. 528-536.

3 |bidem, s. 539.
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racjonalnosci jako wartosci, racjonalnosci jako powinnosci w etyce rozumianej
jako system. Mamy wiec do czynienia z:

— postulatem zachowania swoistosci etyki normatywnej przy jednoczesnym
wtgczeniu jej w formalno-logiczne procedury, jakim podlega kazda nauka,

— postulatem zachowania swoistosci etyki poprzez precyzowanie celdw,
ktore powinna realizowac i sSrodkéw (narzedzi), ktore by najskuteczniej déw
cel lub cele realizowaty,

— postulatem zachowania swoistosci etyki przez ujmowanie procesu de-
cyzyjnego, tj. wyboréw moralnych, z uwzglednieniem wszystkich elementéw
sktadajgcych sie na sSwiadoma decyzje: intencji, motywow, emocji, skutkdw
przewidywanych, i zawsze rozpatrujac je tacznie z indywiduum.

Przywotani etycy zgodnie kwestionujg te poglady, ktére naduzywajg okre-
Slenia ,racjonalnos¢”. Podobnie jak racjonalno$¢ ma wiele znaczen w etyce,
tak tez nieracjonalnosé¢ cechuje wieloznacznos$é. Antywzorce racjonalnosci
dziatajg wbrew wypracowanemu w etyce etosowi racjonalnosci. Funkcjonujg
pod postacig stereotypdw, magicznego myslenia, dogmatyzmu, myslenia
pragnieniowego, technik perswazyjnych. Naduzywanie racjonalnosci poprzez
stosowanie podejrzanych naukowo argumentéw moze stac sie selektywnym
narzedziem w wyborze celéw, metod i sposobdw uzasadniania w etyce. Wy-
pieranie z etyki antywzordw racjonalnosci stanowi wcigz aktualne wyzwanie.
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Miejsce religii w filozofii spotecznej
Thomasa Hobbesa

Filozofia i dorobek intelektualny angielskiego mysliciela Thomasa Hobbesa
(1588-1679) znalazty swoje trwate miejsce w dziejach mysli nowozytnej. Fi-
lozof ten zyt w trudnych czasach, petnych zametu politycznego i religijnego.
Kilkakrotnie byt zmuszony emigrowac z réznych miejsc, w ktérych przebywat
(choc¢ te przymusowe emigracje wptynety ozywczo na jego kontakty z innymi
intelektualistami tego okresu?), do konica zycia zmagat sie z réznymi formami
ostracyzmu spotecznego — do najwiekszych rozczarowar filozofa nalezato m.in.
nieprzyjecie go do Krélewskiego Towarzystwa Naukowego?, nie dopuszczono go
réwniez do wyktadania na angielskich uczelniach. Na szcze$cie Hobbes spotykat
sie takze z uznaniem, czego materialnym przejawem byta statfa, roczna pensja
przyznana przez kréla Karola Il w pdzniejszym okresie zycia®.

Filozofie Thomasa Hobbesa przedstawia sie dzi$s w podrecznikach i badaniach
naukowych przede wszystkim w kontekscie filozofii spotecznej i politycznej. Nie
przeczac, ze jest to trzon spuscizny autora, warto przypomniec o rozlegtych

' R. A. Tokarczyk, Hobbes. Zarys zywota i mysli, Lublin 1998, s. 130. Hobbes utrzymywat
kontakty m.in. z F. Baconem, spotkat sie takze z Kartezjuszem.

2 Jako filozof szeroko znany mdgt przypuszczaé, ze jego reputacja na kontynencie i oka-
zywana mu na wyspach brytyjskich taska krélewska tatwo otworza mu droge do Towarzystwa.
Przedtozyt wszystkie wymagane dokumenty, lecz zabiegi te nie przyniosty oczekiwanego re-
zultatu, co bolesnie zranito jego dume. Nie dostrzegat jakby, ze jego zagorzali oponenci, jak np.
Wallis odgrywali czotowe role w Towarzystwie, ktéremu nadawali ton purytanie wrogo nasta-
wieni do ateistow”. Ibidem, s. 21.

3 |bidem, s. 130.
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zainteresowaniach autora Elementow filozofii oraz Lewiatana. W pierwszym
dziele znajdujg sie obszerne rozdziaty dotyczace takich zagadnien naukowych,
jak: optyka, geometria czy fizyka. Przyrodoznawcze zainteresowania Hobbesa
miaty niebagatelny wptyw na antropologiczng i humanistyczng strone catej jego
mysli. Orientacja metafizyczna autora byta bowiem naturalistyczna i materiali-
styczna. Juz w swoich zatozeniach intelektualnych mysliciel twierdzit:

Przedmiotem filozofii, czyli materig, ktdrg sie ona zajmuje, jest wszelkie ciato, ktérego
jaki$ sposdb powstania mozna sobie przedstawic i ktére mozna poréwnywac, rozwazajac
je z pewnego okreslonego punktu widzenia. Ciatem wiec jest to, w czym moze zachodzi¢
taczenie sie czesci i ich roztgczanie; to znaczy: przedmiotem filozofii jest wszelkie ciato,
o ktéorym mozna pomysleé, iz moze powstawac lub iz posiada jakgs wtasnosc?.

Koncentracja autora na pojeciu ciata byfa tak konsekwentna, iz mianem
ciata okreslat takze spoteczenstwo pod wtadzg suwerena, na co wskazuje
podtytut jego pracy Lewiatan, czyli Materia, forma i wtadza paristwa kos-
cielnego i swieckiego. Angielski filozof postawit tym samym ontologiczng
teze o nieistnieniu substancji niematerialnych. Uwazat nawet, ze termin ten
(podobnie jak wolna wola poddanego) jest niedorzeczny logicznie i jezykowo,
gdyz nie posiada znaczenia®.

W myslach religijnie nastawionego czytelnika moze pojawic sie watpliwosc:
co w takim razie z takimi bytami, jak dusza bezcielesna lub anioty? Zdaniem
Hobbesa, takie byty to tez ciata, tyle ze bardziej subtelne i przezroczyste:

[...] znajduje w Pismie, ze sg aniofowie i duchy dobre i zte, ale nie znajduje tego, ze sg one
tak bezcielesne, jak bezcielesne sg zjawy, jakie ludzie widza w ciemnosci, w marzeniu sen-
nym czy tez widzeniu [...] | znajduje, ze sg duchy cielesne, cho¢ subtelne i niewidzialne, ale
nie znajduje, izby ciato jakiego$ cztowieka byto w ich posiadaniu i przez nie zamieszkane;
znajduje tez, ze ciata Swietych majg byc takie, a mianowicie maja by¢ ciatami duchowymi,
jak je nazywa swiety Pawef®.

Zatem pomimo jawnego materializmu metafizycznego w filozofii Hobbesa
znajdowato sie miejsce na byty, ktorych istnienie tradycyjnie stwierdzajg sy-
stemy religijne i kierunki spirytualistyczne.

Inne zatozenia systemu filozoficznego Hobbesa opieraty sie na krytyce scho-
lastyki oraz orientacji nominalistycznej i sensualistycznej. Scholastyke filozof
nazywat wprost ,obtedem”, krytykujgc pisma neoscholastyczne Franciszka
Suareza i stawiajgc im wczesniej formutowany zarzut o uzywaniu wyrazen lin-

4 Th. Hobbes, Elementy filozofii, t. |, ttum. Cz. Znamierowski, Warszawa 1956, s. 20. Samg
filozofie definiowat jako ,,poznanie zdobyte poprawnym rozumowaniem, dotyczace skutkow czy
zjawisk, oparte na rozumieniu ich przyczyn czy tez sposobow ich powstawania, oraz, odwrotnie,
poznanie sposobéw powstania oparte na poznaniu skutkow”. Ibidem, s. 12.

> Th. Hobbes, Lewiatan, czyli Materia, forma i wtadza panstwa koscielnego i swieckiego,
ttum. Cz. Znamierowski, Warszawa 1954, s. 37.

5 |bidem, s. 576.
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gwistycznych nieposiadajgcych znaczenia’. Oprdcz tradycji Sredniowiecznych
Thomas Hobbes byt rdwniez krytycznie ustosunkowany do niektérych kierun-
kéw mysli antycznych, w szczegdlnosci do mysli Arystotelesa, co odnotowuja
réwniez wspotczesni badacze®. Jego inklinacje nominalistyczne potwierdzajg
wywody z Elementdw filozofii:

Poniewaz nazwy, jak to zostato zdefiniowane, utozone w wypowiedzi s oznakami pojec,
przeto oczywiste jest, ze nie sg oznakami samych rzeczy®.

Podejscie nominalistyczne uzupetnia filozoficzne podejécie sensualistyczne:

Tak wiec jesli zjawiska sa podstawg poznania innych rzeczy, to doznawanie zmystowe jest
podstawg poznawania owych postaw, o wiedzy zas wszelkiej trzeba powiedzie¢, ze wywodzi
sie z tego doznawania zmystowego i ze nie mozna przyjmowac za poczatek badania przyczyn
prowadzacych do tej wiedzy zadnego innego zjawiska, poza samym tym doznawaniem
zmystowym?,

Podsumowujgc te wstepng prezentacje pogladéw filozoficznych Thomasa
Hobbesa, mozna zada¢ pytanie w kontekscie problemu badawczego w artykule,
jakim jest miejsce religii w zyciu publicznym. Jak ustosunkowywat sie angiel-
ski mysliciel do filozofii Boga oraz teologii (u Arystotelesa definiowanej jako
nauka o Bogu!)? Wyraznie oddzielit on racjonalng wiedze od wiary i uznat, ze
filozofia wyklucza wszelkg wiedze, ktérej zrédtem jest objawienie?. Uznat, ze
jesli zgodnie z wyzej przyjeta definicja filozofia zajmuje sie tylko ciatami i ich
wtasnosciami (np. rozciggtoscia), to nie jest w jej mocy zajmowanie sie zagad-
nieniami Boga i religii. Tak uzasadniat to w dalszych wywodach:

Nie nalezy tez dyskutowac o naturze Boga. Zaktada sie bowiem w naturalnym krélestwie
bozym, ze wszystkiego docieka sam rozum, to znaczy, ze wszystko mozna rozstrzygna¢ na
podstawie zasad wiedzy przyrodzonej. Te jednak tak dalece nie wystarczajg do tego, izbysmy
poznali nature Boga®.

W metafizycznej refleks;ji filozoficznej Hobbesa Bdg pozostaje wiec poza jej
zasiegiem. Jesli przyja¢, ze przedmiotem filozofii moga byé tylko réznorakie ciata

7 |bidem, s. 72.

8 L. Berns, Thomas Hobbes, w: L. Strauss, J. Cropsey, Historia filozofii politycznej, Warszawa
2010, s. 397.

° Th. Hobbes, Elementy filozofii, t. |, s. 27.

' |bidem, ss. 402-403.

" Arystoteles, Metafizyka, w: idem, Dzieta wszystkie, t. |l, Warszawa 1990, ss. 712-714.

12 Tak wiec filozofia wyklucza teologie, to znaczy: nauke o naturze i atrybutach Boga, istoty
wiecznej [...] Wyklucza tez wszelkg wiedze, ktérej zrédtem jest inspiracja boza lub objawienie,
jako ze nie jest to wiedza zdobyta przez rozum, lecz jest darem udzielonym z taski bozej w akcie
jednej chwili”. Th. Hobbes, Elementy filozofii, t. |, ss. 20-21. Mysl te Hobbes rozwija tez w swoim
drugim dziele: ,| nie damy tez tego miana [tj. filozofii — J. I.] temu, co jaki$ cztowiek wie na
podstawie objawienia nadprzyrodzonego, jako ze nie zostaje ono zdobyte przez rozumowanie”.
Th. Hobbes, Lewiatan..., s. 594.

3 Th. Hobbes, Elementy filozofii, t. II, ttum. Cz. Znamierowski, Warszawa 1956, s. 439.
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z ich wtasnosciami, to niecielesny Bog pozostaje nieuchwytnym bytem dla takie-
go sposobu myslenia. Kierunek, w jakim podazajg konkluzje Hobbesa, w istocie
kontynuuje pdZny nominalizm sredniowieczny, w ktérym réwniez twierdzono,
iz moc Boga jest zbyt potezna, a wiec nie do ogarniecia przez staby rozum
ludzki, tym samym idea Boga nie moze podlegaé osgdowi ani analizie rozumu
cztowieka. Bog w filozofii Hobbesa moze by¢ gtéwnie przedmiotem refleks;ji
jako obiekt kultu w mozliwym spotecznie do uchwycenia kulcie religijnym.

Wydawatoby sie, ze tak silnie nominalistyczna i materialistyczna doktryna
filozoficzna Hobbesa nie ma juz nic do powiedzenia w kwestii religii. Taka kon-
kluzja bytaby jednak mylaca. Po pierwsze, jak dostrzegt Witold Wudel:

Z reguty tez wiekszos$¢ badaczy zbyt jednostronnie i wytgcznie akcentuje nominalizm Hobbe-
sa, zapominajac, ze ma on swe uzupetnienie w jego teorii prakseologicznej [...]. Jak wiadomo,
Hobbes lubowat sie w Scistych definicjach typu nominalistycznego. Tak wiec wiedza byta dlan
tylko ,poznaniem zwigzku miedzy stowami”. Ale jednoczesnie nie omieszkat uzy¢ formuty
,wiedza, czyli pewne reguty dziatania”, ktéra stanowi prakseologiczne okreslenie wiedzy.

Hobbes nie byt wiec zainteresowany wytgcznie filozofig teoretyczng, szukat
przede wszystkim konsekwencji zatozert nominalistycznych w filozofii spotecz-
nej i w filozofii dziatania. Ponadto w jego tekstach znajduje sie wiele nawigzan
do Pisma Swietego oraz kilka rozdziatéw poswieconych wytgcznie religii. Nie
byta to wiec kwestia obojetna dla angielskiego autora, mimo jego materiali-
stycznych przekonan metafizycznych. Warto zatem przedstawic gtéwne tezy
filozofii spotecznej Thomasa Hobbesa oraz miejsce religii w tej filozofii.

Nalezy zwrdci¢ uwage, ze Hobbes, pomimo racjonalistycznej orientacji
w swej filozofii nauki, uwzgledniat réwniez czynniki wolitywne i emocjonalne
w zachowaniach ludzi. Nie zaktadat wcale, ze ludzie zawsze zachowujg sie prze-
widywalnie i racjonalnie, badat réwniez dziatanie afektow (czyli znieksztatcen)
na umysty ludzkie. W jego tekstach wiele jest spostrzezen o charakterze psycho-
logicznym. W odniesieniu do religii Hobbes pisze o uczuciu ludzkim, jakim jest
jego zdaniem ,przyrodzone wielbienie”. Tak wyjasnia, czym jest ten afekt:

Wszyscy ludzie ulegaja przekonaniu, ze jest jakas rzecz niewidzialna, czy tez ze sg jakies$ rzeczy
niewidzialne, od ktdrej, czy od ktdrych, zaleznie od tego, czy nam sg przyjazne, czy wrogie,
mozna oczekiwac wszelkiego dobra albo baé sie wszelkiego zta. Ludzie bowiem, ktérych
moc jest tak znikoma, gdy ujrzeli owe wielkie dzieta: niebo, ziemie i Swiat widzialny, i owe,
jakze subtelnie pomyslane, ruchy zwierzat oraz ich rozum, a niemniej takze ich pomystowo
zbudowane narzady, to nie mogli uczu¢ lekcewazenia dla swego wtasnego rozumu, jako ze
nie moga nawet nasladowac zadnej z tych rzeczy®.

Zwrdcenie uwagi na ten afekt jest pewng antycypacjg w XX-wiecznej fi-
lozofii religii — antycypacjg pojecia numinosum Rudolfa Otto oraz idacg za

“ W. Wudel, Filozofia strachu i nadziei. Teoria spoteczna Thomasa Hobbesa, Warszawa
1971, s. 89.
> Th. Hobbes, Elementy filozofii, t. Il, s. 140.
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tym dialektyczng parg mysterium fascinans (cudowny element) i mysterium
tremendum (przerazajacy sktadnik béstwa). Hobbes, podobnie jak pdzniej
Rudolf Otto, zwracat uwage na moc, majestat i lek, jakie budzi w cztowieku
doswiadczenie przyrodzonego wielbienia Boga (z tym ze u Hobbesa te same
uczucia powinny w systemie spotecznym dotyczyé réwniez osoby suwerena,
Swieckiego wtadcy, po jego wyjsciu ze stanu pierwotnego). W jego filozofii
niezbednym sktadnikiem jest bowiem postuszenstwo zaréwno wobec Boga,
jak i swego ziemskiego suwerena'’. Przy czym oddawanie czci Bogu moze mieé
tak charakter prywatny, jak i publiczny. O ile prywatne czczenie Boga moze
odbywad sie podtug wtasnej woli, o tyle publiczne odbywa sie z rozkazu silnego
panstwa®®, Filozofia spoteczna Thomasa Hobbesa ktadzie duzy nacisk na silng
i apodyktyczng role suwerena, reprezentowanego przez monarche lub inne
instytucje, w zaleznosci od charakteru ustroju w danym spoteczenstwie.

Do religii sktaniajg ludzi, wedtug Hobbesa, takze inne przyczyny. Sg nimi prag-
nienia, np. pragnienie poznania przyczyn. Tak opisuje on ten rodzaj afektu:

Ta stata obawa, ktéra zawsze towarzyszy rodzajowi ludzkiemu przy nieznajomosci przyczyn,

jak gdyby w ciemnosciach, musi z koniecznosci mie¢ jaki$ przedmiot. Gdy zas nie ma zadnej

rzeczy widzialnej, ktérej mozna by przypisac zte lub dobre losy, to przyczyng ich byé musi

jakas moc czy jaki$ czynnik niewidzialny®.

Innymi afektami, ktdre przyciggaja ludzi do czczenia Boga w religii, sg obawa
przed $miercig, biedg i nieszcze$ciem?. W XX-wiecznej religijnej filozofii eg-
zystencjalnej watek ten podjat Karl Jaspers w swej teorii sytuacji granicznych,
ktére sktaniajg cztowieka do szukania transcendencji w rzeczywistosci?™.

Hobbes dostrzegt zatem istotna role religii w przezyciach ludzi. Definiowat
jg jednak przede wszystkim na jej obiektywnej ptaszczyznie, okreslajac jako
kult zewnetrzny, jaki praktykujg ludzie, ktérzy szczerze czczg Boga??. Odroz-
niat przy tym takie elementy sktadowe religii, jak 6w obiektywny, zewnetrzny
i publiczny kult oraz indywidualna wiara (ktérej odpowiada cnota poboznosci).
Tu réwniez Hobbes antycypuje tendencje wspotczesnej mysli religioznawczej,
ktéra odrdznia obiektywna i subiektywng strone religii®.

' por. R. Otto, Swietos¢: elementy irracjonalne w pojeciu béstwa i ich stosunek do elemen-
tow racjonalnych, ttum. B. Kupis, Warszawa 1999.

7 Poniewaz mitowac Boga to tyle, co stuchac jego nakazdw, bac sie za$ Boga to tyle, co ba¢
sie, izby nie uczyni¢ czegos wbrew jego nakazom”. Th. Hobbes, Elementy filozofii, t. Il, s. 158.

® |bidem, s. 161.

¥ Th. Hobbes, Lewiatan..., s. 94.

2 |bidem.
Por. K. Jaspers, Wiara filozoficzna wobec objawienia, ttum. G. Sowinski, Krakéw 1999.
Th. Hobbes, Elementy filozofii, t. I, s. 156. Do innych podelementdw religii, wedtug Hob-
besa, nalezg: modty, dary, dziekczynienia i posty publiczne. Ibidem s. 165.

3 Na temat obiektywnej strony religii: J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym swie-
cie, ttum. T. Kunz, Krakéw 2005; a na temat prywatnego wymiaru religii: T. Luckmann, Niewidzial-
na religia. Problem religii we wspofczesnym spoteczenstwie, ttum. L. Bluszcz, Krakdéw 1996.
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Jak wspomniano, w zakresie publicznego kultu religijnego najwazniejsze
i jedyne stowo nalezy do panstwa, ktérym kieruje suweren. Wykluczone jest,
aby religia mogta stac sie przedmiotem sporu — angielski filozof zaleca jedno-
myslnos¢ religijng w panstwie suwerena, aby nie doszto do niepozgdanego
rozktadu spoteczenstwa oraz do powrotu do stanu pierwotnego — wojny
wszystkich przeciwko wszystkim. Pisze on:

Jesli religia, poza tg, co polega na poboznosci przyrodzonej, nie ma zaleze¢ od jednostek
ludzkich, to jest rzecza konieczng, izby zalezata od praw panstwa, gdy przestaja juz sie dzia¢
cuda. Tak wiec religia nie jest filozofig, lecz prawem w kazdym panstwie; i dlatego nie moze
by¢ przedmiotem spordw, lecz winna by¢ praktykowana®®.

O ile wiec w wymiarze prywatno-indywidualnym Hobbes dopuszcza pew-
ng wolnos$¢ w zakresie wybordw religijnych (a przynajmniej w wewnetrznym
stopniu poboznosci, z jakg przystepuje sie np. do modtéw?, do ktérych przy-
stepowat w Kosciele anglikariskim regularnie sam Hobbes), to w wymiarze pub-
licznym religia zdecydowanie pozostaje pod wtadzg i mocg dyrektyw panstwa.
Jak wida¢, Hobbes bardzo powaznie traktuje religie jako system spoteczny,
w ramach ktérego regulowany jest porzadek i tad w panstwie. Religia ma nie
tylko znaczenie dla zbawienia poszczegdlnych jednostek, ale rowniez stanowi
moc stabilizujgcy spoteczenstwo w rekach silnego suwerena, ktéry jest jed-
noczesnie najwyzszym zwierzchnikiem Kosciota. Hobbes stwierdza nawet, ze
jednym ze $rodkéw do indywidualnego zbawienia jest postuch dla panstwa?.
Ta specyficzna ,,panstwowa” soteriologia — jako pewien model — miata swoje
historyczne odzwierciedlenie w czasach, w ktérych zyt autor. Jak zauwazajg
komentatorzy:

[...] podstawowa racjg, ktorg Hobbes operuje, jest ,racja panstwa”, doktadniej ,racja Anglii”
oraz ,racja” takiej najwyzszej wtadzy w tym panstwie, jaka stanowi taki monarcha, ktory
chce i potrafi zaprowadzi¢ w nim pokdj. Na ostatnich stronach tego dzieta [Lewiatana—). |.]
wymienieni sg jedynie Henryk VIII i Elzbieta |, ale mozna sie domyslac, ze jego oczekiwania
spetniali rowniez: Jakub | (1603-1625), wtadca ze szkockiej dynastii Stuartéw, ktéry prébowat
skupi¢ w swoim reku nie tylko catg wtadze $wiecka, ale takze religijna, oraz Karol | (1625-
-1649), krdl, ktéry wprawdzie formalnie zgodzit sie na podzielenie sie wtadzg z majacymi
przewage w parlamencie purytanami, ale faktycznie nie miat zamiaru przestrzega¢ podpi-
sanego z nimi porozumienia®’.

% Th. Hobbes, Elementy filozofii, t. I, s. 157.

% Mysl Hobbesa byta tez obiektem statych atakéw z powodu przypisywanego jej ateizmu.
Zarzut ten wysuwano przeciw niemu wielokrotnie, czemu zaprzeczat stanowczo, bedac prakty-
kujacym wiernym Kosciota anglikanskiego. Uznawany przez niektére ugrupowania klerykalne za
wystannika diabta, narazat sie na wiele osobistych obelg”. R. Tokarczyk, Hobbes..., s. 129.

% Th. Hobbes, Elementy filozofii, t. I, ss. 492, 525.

2 Z. Drozdowicz, O racjonalnosci w religii i religijnosci, Poznan 2009, ss. 57-58. Komentarz
historyczny do nowozytne;j filozofii spotecznej Hobbesa, w kontekscie jego teorii o potrzebie
rzaddw silnego suwerena nad religig, zawart rowniez Pierre Manent: ,,Henryk VIIl oderwat mo-
narchie angielskg od Rzymu. To zerwanie nastgpito w czasach reformy Lutra, ale krél Henryk
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Filozofia spoteczna Hobbesa i miejsce w niej religii wspotgraty zatem zywo
z czasami, w jakich przyszto zy¢ autorowi.

Thomas Hobbes jako filozof spoteczny byt przede wszystkim zainteresowa-
ny religig chrzescijanska i jej wptywem na spoteczenstwo. Nie interesowaty
go inne, znane wowczas religie spoza kregu chrzescijanskiego. Nieco miejsca
poswiecit jedynie religii judaistycznej przed powstaniem chrzescijanstwa,
np. prorokéw Abrahama i Mojzesza uwazat za jednych z pierwszych suwerendw,
cho¢ w tamtych czasach bezposrednia opieka Boga nad ludem wybranym byta
bardziej widoczna, gdyz wydarzaty sie cuda (w spoteczenstwie opisywanym
w Lewiatanie Hobbes zaktada, ze okres cuddw juz sie zakonczyt)®.

Jako przyczyny powstawania réznorodnosci religii na $wiecie wskazywat
takie czynniki, jak: wiare w duchy, nieznajomos¢ przyczyn odlegtych rzeczy
(pierwszych przyczyn), afekty lekliwe w naturze ludzkiej oraz przyjmowanie do
wierzen nieistotnych rzeczy przypadkowych?. Podobnie jak we wczesniejszej
refleks;ji filozoficzno-religijnej, zwracat uwage na antropomorficzne czynniki
powstawania wierzen religijnych w spoteczenstwach ludzkich®°.

Religia, majgca swdj wymiar spoteczny, w filozofii Hobbesa jest silnie zinte-
growana z panstwem swieckim. W istocie religia i panstwo stanowig jednos¢,
ktérej rozerwanie grozitoby nieobliczalnym rozktadem i atrofig bezpieczenstwa
zbiorowego. Scedowanie bowiem wszystkich swoich uprawnien na osobe jedy-
nego suwerena (najlepiej w ustroju monarchistycznym, cho¢ Hobbes rozwazat
takze mozliwos$¢ suwerena reprezentowanego przez zgromadzenie w demo-
kracji) daje wszystkim gwarancje zachowania pokoju. Ten suweren, najwyzszy
zwierzchnik w panstwie, jest jednoczesnie gtowg Kosciota panstwowego.

nie byt protestantem: przesladowat on w réwnym stopniu protestantéw, co i katolikow. Secesja,
ktéra nastgpita, miata charakter czysto polityczny: angielska wspdlnota polityczna deklarowata
sie poprzez swego monarche jako niezalezna od Rzymu. Niezaleznosc¢ od religii rzymskokatolickie]
nie oznacza wyzwolenia sie od religii: krél, badz krélowa Anglii, staje sie gtowa (Head) religii
krolestwa. Ale gtowg jakiej religii? Monarcha, ktéry wyrwat sie spod opieki ksiezy i teologéw
rzymskich, musi sam przeksztatcic sie w teologa, a poniekad w ksiedza. Dopiero pod rzgdami
Elzbiety, po reakcji katolickiej Marii Tudor, doszto do utrwalenia protestanckiego charakteru
monarchii angielskiej i do przypieczetowania loséw religii w Anglii”. P. Manent, Intelektualna
historia liberalizmu, ttum. M. Miszalski, Krakéw 1994, s. 38.

2 Th. Hobbes, Lewiatan..., s. 362.

2 |bidem, s. 97.

30 Za pierwszego filozofa, ktéry zwracat uwage na mechanizm antropomorfizmu w reli-
giach, mozna uznac greckiego mysliciela Ksenofanesa: , Etiopowie uwazajg, ze ich bogowie
majg sptaszczone nosy i sg czarni, Trakowie zas, ze majg niebieskie oczy i rude wiosy”. Ten sam
autor uwazat jednak, ze istnieje jeden, najwyzszy byt: ,Jeden, bdg, najwyzszy posréd bogdéw
i ludzi, ani ksztattem, ani myslg niepodobny do ludzi”. G. Reale, Historia filozofii starozytnej,
t. I: Od poczqtkow do Sokratesa, ttum. E. I. Zielinski Lublin 2000, ss. 131 i 133. Z kolei wedtug
Hobbesa: ,Za bogédw uwazano mezczyzn, kobiety, ptaka, krokodyla, ciele, psa, weza, cebule,
pory. Poza tym poganie zapetniali niemal wszystkie miejsca duchami, ktérych nazywali demo-
nami”. Th. Hobbes, Lewiatan..., s. 98.
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Tak ujmuje to autor:

| tak powstaje ten wielki Lewiatan, a raczej (mdwigc z wiekszym szacunkiem) ten bdg
Smiertelny, ktéremu pod wtadztwem Boga NieSmiertelnego zawdzieczamy nasz pokdj
i obrone®.

Najwyzszy suweren paristwa moze wptywaé na rozumienie Pisma Swietego.
Nie moze by¢ bowiem, zdaniem Hobbesa, takiej sytuacji, w ktérej odczytanie
Starego lub Nowego Testamentu godzitoby w $wieckie panstwo (w istocie filo-
zof angielski przywotuje wiele cytatéw z Pisma Swietego, w ktérych uzasadnia,
ze chrzescijanstwo jest religig propanstwowg). Kosciét chrzescijanski musi byé
podporzadkowany woli wtadcy. Hobbes stwierdza:

[...] okreslam koscidt jako spotecznosé ludzi wyznajacych religie chrzescijanska, potagczonych

i zjednoczonych w osobie jednego suwerena, na ktérego rozkaz winni sie zbieraé, przez
ktérego za$ nieupowaznieni zbierad sie nie powinni2.

Pierre Manent w taki sposéb podsumowuje te czes¢ filozofii Hobbesa:

[...] wszystko co ludzkie znajduje sie we wtadzy Lewiatana, a wiec rowniez religia, ponie-
waz bez wzgledu na swoje pochodzenie od Boga zwraca sie ona do ludzi i jest przez ludzi
gtoszona®.

Suweren ma takze prawo oceniaé prawdziwos$é potencjalnych cudoéw,
jakie dostrzega lud (cho¢ — jak podkresla — w jego epoce cuda sie skonczyty).
Jedyny wtadca moze takze rozstrzygac¢ o tym, kto jest prorokiem i ma wizje
od Boga. Hobbes, jako teoretyk panstwa i pilny obserwator zycia religijnego,
zauwazyt bowiem, ze problemem w religii jest to, iz tylko nieliczni majg bez-
posredni dar objawienia i wizji od Boga. Powoduje to, ze wiekszos¢ ludzi ma
nastepujace drogi refleksji religijnej: moze zawierzy¢ tym, ktérzy twierdzg,
iz doznali objawienia, lub moze dojs¢ do przekonania o istnieniu Boga drogg
przyrodzonego rozumu (co jednak trudne, zwazywszy, ze Hobbes wczesniej
stanowczo odrzucit mozliwos¢ uprawiania filozofii Boga, gdyz Bdg nie jest
materialnym ciatem, ktérym mogtaby sie zajg¢ proponowana przez niego
filozofia). Poniewaz nie wszyscy ludzie majg dobre intencje —a na egoizm ludzi
Hobbes jest szczegdlnie wrazliwy, zaznaczajac, ze w stanie pierwotnym ludzie
pozostajg w permanentnym konflikcie — a zdarzajg sie réwniez ludzie szaleni,
nad religig caty czas musi czuwac silny i czujny suweren, ktéry w odpowiednim
momencie zdecyduje, co nalezy do objawienia, a co juz zagraza bezpieczerstwu
wewnetrznemu panstwa. Oczywiscie, suwerenowi bezwzglednie sg podlegli
takze wyzsi kaptani Kosciota, np. biskupi®*.

3 Th. Hobbes, Lewiatan..., s. 151.

32 |bidem, s. 416.

3 P. Manent, Intelektualna historia liberalizmu..., s. 56.
34 Th. Hobbes, Lewiatan..., s. 485.
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Sumujac: suweren ma wtadze najwyzszg we wszystkich sprawach zaréwno koscielnych, jak
panstwowych, co sie tyczy wszelkich dziatan i stow, jako ze te jedynie sg wiadome na ze-
wnatrz i moga by¢ przedmiotem oskarzenia; co do tych zas, ktére nie mogg by¢ przedmiotem
oskarzenia, nie ma w ogdle innego sedziego niz Bog, ktdry zna serce®.

Istnieje wiec mozliwos¢ zachowania wolnosci wewnetrznej, ale w zakresie
wszelkich dziatan publicznych ostatnie stowo i uznanie nalezy do suwerena,
odpowiedzialnego za bezpieczenstwo zjednoczonego panstwa i KosSciota.
Jednymi z najwyzszych cnét w systemie spotecznym Thomasa Hobbesa s3 za-
tem bojazn i postuszenistwo, ktére sg wrecz warunkami do zbawienia w zyciu
przysztym jednostki.

Filozofia spoteczna Hobbesa jest krytyczna wobec chrzescijaistwa rzym-
skokatolickiego. Autor, jako zwolennik chrzescijaniskiej opcji anglikanskiej
i protestanckiej, poswieca osobne partie krytyce papizmu. Twierdzi, ze papieze,
nie chcac sie podporzadkowac woli suwerena, podwazajg jego gwarancje bez-
pieczenstwa i pokoju spotecznego. Problemem jest to, ze od czaséw upadku
Imperium Rzymskiego (oraz pdzniej — Cesarstwa Bizantyjskiego) istnieje wiele
réznych spoteczenstw, rzadzonych przez réznych suwerendw. Tymczasem
papiez, zdaniem Hobbesa, ktdry uwaza sie za najwyzszego witadce religijnego
w Swiecie chrzescijaiiskim, narusza kompetencje i jurysdykcje poszczegdlnych
suwerendw. Angielski filozof uwaza, ze kolejni papieze popetniaja tu btad
i winni podporzgdkowac sie suwerenom w celu zachowania pokoju i porzadku
spotecznego. Wynika to takze z tego, ze papieze nie posiadajg realnej wiadzy
i muszg ustgpi¢ suwerenom. Hobbes twierdzi:

[...] cata ta dysputa, czy Chrystus pozostawit jurysdykcje jedynie papiezowi, czy tez réwniez

innym biskupom, gdy chodzi o te miejsca, gdzie papiez nie ma suwerennosci panstwowe;j,

jest sporem de lana caprina: tam bowiem, gdzie ani papiez, ani biskupi nie sg suwerenami,
nikt z nich nie ma zadnej jurysdykcji®.

Hobbes zatem jako realista polityczny i zdecydowany zwolennik prymatu
wtadzy swieckiej nad religijng®” odbiera duchowienstwu rzymskokatolickiemu
mozliwos¢ bycia autonomicznymi wobec suwerena jednostkami.

Krytyka Hobbesa jest prowadzona rowniez z typowo protestanckich pozycji,
znanych w XVI i XVII wieku — odrzuca on takie dogmaty, jak: czysciec, trans-
substancjacja®, kult Swietych oraz swietych obrazéw czy praktyki procesyjne.

3 |bidem, s. 490.

3¢ |bidem, s. 509.

37 Materia panstwa i kosciota jest bowiem tutaj ta sama, a mianowicie sg to ci sami chrze-
Scijanie”. Th. Hobbes, Elementy filozofii, t. Il, s. 502.

38 Transsubstancjacja — przemiana istoty, w jezyku teologii katolickiej jest to dokonujgca
sie w ofierze Mszy Swietej dzieki sprawionej mocg Bozg konsekracji przemiana substancji chle-
ba i wina w substancje ciata i krwi Jezusa Chrystusa”. K. Rahner, H. Vorgrimler Maty stownik
teologiczny, ttum. T. Mieszkowski, P. Pachciarek, Warszawa 1987, s. 501.
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Chrzescijanstwo rzymskokatolickie traktuje jako religie, ktora zawiera wiele
elementéw poganskich, siegajgcych czaséw rzymskich. Hobbes antycypuje
tg krytyka podobne postrzeganie religii katolickiej przez Maxa Webera, jako
zawierajgcej w sobie ,,nieodczarowane” elementy magiczne®.

W rozwazaniach Thomasa Hobbesa pojawia sie stwierdzenie, ze jest tyle
Kosciotdw, ile panstw. Uniwersalnos¢ Kosciota chrzescijanskiego jest niemozli-
wa, przynajmniej od czasow upadku Imperium Rzymskiego i jednego panstwa
Swieckiego w Europie. Stad Hobbes wspiera zasade cuius regio, eius religio
(czyja wtadza, tego religia), ustanowiong po konfliktach religijnych, na tle
reformacji, w XVI wieku.

Filozofia spoteczna Hobbesa doczekata sie licznych rozwinieé, polemik
i komentarzy w literaturze filozoficznej. Kolejni badacze zauwazyli wiele watkéw
ukrytych w mysli autora lub przezen nierozwinietych. John Rawls zauwazyt:

Ten Swiecki system polityczny i moralny [tj. filozofia Hobbesa —J. I.] jest w petni zrozumiaty
pod wzgledem porzadku idei i tresci jego zasad, gdy pominie sie zatozenia teologiczne. In-
nymi stowy, nie musimy brac tych zatozen pod uwage, aby zrozumieé, czym jest ten swiecki
system. Istotnie wtasnie dlatego lub po czesci dlatego, ze jego doktryna byta atakiem na
ortodoksje jego czasdw, mozemy pomingc te zatozenia®.

Paradoksalnie wiec, mimo ze Lewiatan Hobbesa jest naszpikowany cytatami
z Pisma Swietego, a odwotania do religii s3 nad wyraz czeste, zdaniem niektd-
rych badaczy, filozofie spoteczng Hobbesa mozna odczytad bez jej kontekstu
religijnego, ktéry jest mocno zwigzany z kontekstem historycznym czaséw,
w ktorych autor zyt. Filozofia spoteczna Hobbesa jest zatem filozofig Swiecka,
a nie religijng. Miesci sie w wielkich teoriach umowy spotecznej oraz w gatunku
mysli apologetycznej wobec silnej wtadzy.

Witold Wudel dostrzegt w dorobku filozoficznym Hobbesa te sktonnos¢
do traktowania religii jako elementu polityki. Religia przestaje by¢ wartoscig
autoteliczng, a staje sie waznym narzedziem, lecz tylko narzedziem, w rekach
suwerena i wiadzy. Stoi to w sprzecznosci z wczesniejszymi deklaracjami Hob-
besa, jakoby ,religia chrzescijariska byta boskg politykg”*:. Przeciwnie, w tym
odczytaniu religia jawi sie jako wygodny instrument polityki panstwowe;.
Laurence Berns posuwa sie jeszcze dalej w hermeneutycznej krytyce filozofii
Hobbesa:

Jednakze nie sposdb nie postawi¢ pytania, czy sam Hobbes wierzyt w prawdziwos¢ swojej
teologii. Powiada o Bogu, iz ,jest oczywiste, ze winnismy mu przypisywac atrybut istnie-
nia: zaden cztowiek bowiem nie bedzie chciat oddawac czci temu, co w jego mniemaniu
W rzeczywistosci nie istnieje”. Jednak u Hobbesa relacja miedzy prawda a czcig jest dosé

3% Por. M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, ttum. B. Baran, P. Mizinski,
Warszawa 2010.

40 J, Rawls, Wyktady z historii filozofii polityki, ttum. S. Szymanski, Warszawa 2010, s. 75.

" W. Wudel, Filozofia strachu i nadziei..., s. 173.
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niejednoznaczna. Pisze on bowiem: ,postugiwac sie stowami i dokonywac dziatan, ktdre sg
znakami obawy, izby nie urazi¢, albo pragnienia, izby sie podobaé, jest oddawac czes¢ bez
wzgledu na to, czy te stowa i dziatania sg szczere, czy udane; ze zas one wygladajg na znaki
oddawania czci, przeto zazwyczaj sg tez nazywane czcig”. Z powodu tych i wielu innych
stwierdzen Hobbes juz za zycia uchodzit za ateiste*?.

U Hobbesa widoczne sg wiec pewne oznaki braku harmonii miedzy pogla-
dem prywatnym a dziataniem publicznym. Nie muszg by¢ one jednak — przy
pewnym odczytaniu —ze sobg zgodne, pod warunkiem, ze poglad publiczny nie
jest nielojalny wzgledem panstwa, reprezentowanego przez suwerena. Ozna-
cza to, ze mozliwe sg pewne postacie cynizmu swiatopoglgdowego, w ktérym
np. prywatna niewiara nie musi wykluczaé zewnetrznych oznak uczestnictwa
w panstwowe;j religii i lojalnosci wobec suwerena. Jednak opinia o domniema-
nym ateizmie Hobbesa wydaje sie przesadzona, natomiast stuszna ta o jego
braku ortodoksyjnosci, gdyz jesli dobrze zrozumiec jego intencje, to sktonny
bytby do dalszych modyfikacji dogmatycznych w obrebie religii anglikanskiej,
gdyby miato to zwiekszy¢ wtadze suwerena i bezpieczeistwo spoteczne.

Miejsce religii w filozofii spotecznej Thomasa Hobbesa jest zatem w sposéb
kategoryczny podporzadkowane silnemu panstwu. Religia w swoim wymia-
rze publicznym musi znajdowac sie pod Scistg kontrolg suwerena i aparatu
panstwowego. Hobbes dostrzega naturalne potrzeby religijne cztowieka (po-
dobnie jak w swojej teorii umowy spotecznej dostrzegt pierwotne, egotyczne
sktonnosci ludzi) i stara sie je wtgczyé w swojg wielkg propozycje systemu
spotecznego. Angielski filozof podzielat takze cze$é pogladdw Reformacji
— iz pewnoscig blizsza mu byta religia w swoim wymiarze narodowym niz
W wymiarze uniwersalnym.

42 |, Berns, Thomas Hobbes, ss. 420-421.
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Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Katedra Religioznawstwa i Badan Poréwnawczych

Racjonalnosc jako wrég
spontanicznych uczu¢ religijnych?

Sledzac historie ludzkosci, mozna zauwazy¢, iz mamy do czynienia z pewnego
rodzaju cyklem. Przedstawionej (wyartykutowanej) mysli przeciwstawia sie
inna mysl. Rodzi sie napiecie miedzy dwoma sposobami myslenia, owo na-
piecie neutralizowane jest przez trzecig mysl, ktéra czerpie z obu wczesniej-
szych. Istniejgcej tezie przeciwstawiona jest antyteza, w konsekwencji czego
powstaje synteza wczesniejszych stanowisk. Gdy z kolei owa synteza zostaje
przedstawiona, staje sie punktem wyjscia dla kolejnego tréjcztonowego tan-
cucha refleksji (triady). Takie postrzeganie historii jest charakterystyczne dla
wielu myslicieli, m.in. Bertranda Russella. Wedtug niego, wielkie cywilizacje
w swych poczgtkach opieraja sie zazwyczaj na sztywnych systemach. Wszystko
w tym czasie jest uregulowane, ograniczone ramami. Obowigzujgce stanowisko
jest akceptowane. Wiezi spoteczne sg zaciesnione. Panuje poczucie bezpie-
czenstwa. Taki stan nie moze jednak trwac wiecznie. Ludzko$é ewoluuje, co
prowadzi do pewnego rodzaju ,wypalenia” obowigzujgcych norm. To, co byto
powszechnie akceptowane, przestaje wystarczac. Istniejgca teza, aby trzymac
sie wczesniejszej terminologii, zaczyna budzi¢ zastrzezenia. Proces ten prze-
biega stopniowo. Antyteza jest zazwyczaj dzietem jednostek wybitnych — to
one jako pierwsze zaczynajg sie buntowacd przeciw zastanemu (tj. powszechnie
przyjetemu) porzadkowi. Russell stwierdza, ze jest to czas erupcji ludzkiego
geniuszu, kiedy mysl, ktéra byta wciskana w istniejgce ramy, nagle eksploduje?.

' B. Russell, Dzieje filozofii Zachodu, ttum. T. Baszniak, A. Lipszyc, M. Szczubiatka, Warszawa
2000.
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Dopdki utrzymujg sie dobrodziejstwa dawnej tradycji, mamy do czynienia
z budzacga sie wolnoscig. Mysl wychodzi poza przyjete normy. Dla spoteczen-
stwa ten stan moze okazac sie niebezpieczny, gdyz grozi anarchia. Twdrcza
wolno$é moze przeobrazi¢ sie w samowole. Ten caty okres to czas budowania
antytezy, alternatywy dla mysli, ktdra przez lata byta uznawana za tradycje. To,
co byto, sSciera sie z tym, co jest, w wyniku czego powstaje synteza, tzn. mysl
odpowiadajgca danym czasom. Nie jest ona tym samym, co byto, ale tez nie
jest czyms zupetnie innym. Tej nowo powstatej syntezy strzeze nowy system
dogmatdéw. To ona wyznacza normy obowigzujgce w spoteczenistwie. Nie
jest jednak wieczna, gdyz podobnie jak sama zniosta przestarzatg koncepcje,
w przysztosci rdwniez zostanie usunieta badz przeksztatcona przez mysl bar-
dziej adekwatng wzgledem panujacych warunkdw. ,Jest to zwykty los nowych
prawd, ze powstajg jako herezje, a koriczg sie jako przesgdy”?.
Przedstawiony schemat mozna zastosowac do historii starozytnej Grecji.
Za teze, czyli to, co obowigzuje i jest powszechnie akceptowane, moze by¢
uznana religia panstwowa starozytnej Grecji. Przez dtugi czas wystarczata ona
wiekszosci spoteczenstwa, dawata poczucie bezpieczenstwa i scalata Grekow.
Jednak pojawiajg sie jednostki genialne, ktére wychodzg z myslg odmienng,
burzacq zastany tad. W Grecji twdrcami antytezy religii panstwowej byli filozo-
fowie joniscy. Basniowy charakter religii paristwowej nie zaspokajat ich potrzeb.
Szczegdlnie rozum buntowat sie przeciwko takiemu obrazowi Swiata. Mamy
wiec do czynienia z pewng racjonalizacjg mitologii. Eksplozja mysli prowadzi
do powstania nowej syntezy, tj. ,religii filozoficznej”. Joriczycy jako ludzie swej
epoki czcili dwczesnych bogow, jednak jako ludzie cenigcy bardziej ,,naukowe”
myslenie zapragneli szuka¢ racjonalnych zasad istnienia Swiata przyrody bez
odwotywania sie do pozarozumowych przestanek. Ich mys| stanowi przewroét,
jest to pierwszy krok ku innemu postrzeganiu $wiata. Ta nowa mysl jest dana
w prostej, jeszcze niedoprecyzowanej formie, co prowokuje do formutowania
zastrzezen kolejnych myslicieli. Trzeba jednak podkresli¢, ze pomimo swego
nowatorstwa Ow pierwszy krok jest mocno zwigzany z tradycjg, a skutki tego
ujawniajg sie dopiero przy blizszych badaniach®. Historia starozytnej Grecji
stanowi przyktad zastosowania schematu triady. Od pojmowania mitologicz-
nego, bardziej instynktownego, przechodzi sie do interpretacji odpowiadajacej
wymogom rozumowym. Mys| jonska ewoluuje dalej — od intuicji sensytywnej,
gdzie arche wszystkiego miata by¢ woda (wedtug Talesa), do intuicji intelektu-
alnej. Anaksymander za pryncypium uznaje apejron — ,wszechcatos¢”. Od po-
znania poprzez zmysty przechodzi sie do pojec abstrakcyjnych, ktére wykraczajg
poza dostepng empirie. Wida¢ na tym przykfadzie, ze myslenie mitologiczne

2 T. H. Huxley, Science and Culture, http://cytaty.eu/autor/thomashenryhuxley.html
[12.09.2011].
3 W. K. C. Guthrie, Sokrates, ttum. K. tapinski, S. Zutawski, Warszawa 2000, s. 168.
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jest stopniowo wypierane. Myslenie mitologiczne zwigzane bardziej z intuicjg
cztowieka, z jego naiwng interpretacjg $wiata przegrywa z przestankami racjo-
nalnymi. Cztowiek w inny sposdb zaczyna postrzegac swiat.

Kontynuacje powyzszego watku moze stanowi¢ mysl Sokratesa. Nie mysle
tu jednak o zwigzkach Sokratesa z filozofami przyrody czy jego wczesnymi
zainteresowaniami, ktére mogty podazac w te strone, ale o przypisywanym
mu dualizmie. Wedtug wielu interpretacji, Sokrates uwazat ludzky psyche za
prawdziwe ludzkie ,ja”. Cnote utozsamiat z wiedzg, za co mdgt by¢ posadzony
o intelektualizm, tzn. w przypisywanych mu stwierdzeniach miat prezentowac
stanowisko, ze jezeli cztowiek wie, czym jest np. sprawiedliwos$é, to bedzie
postepowat sprawiedliwie, a zatem zto wigzat z niewiedza. Sokrates usuwa
tym samym uczucia i charakter cztowieka, pozostawia tylko rozum. Cnota
jest wiedzg, czyms dobrym, zawsze korzystnym. Sedno mysli Sokratesa tkwi
w zwigzku miedzy istotg i funkcjg. Aby poznac istote, tzn. pojac, czym cos jest,
np. czym jest dobre zycie, trzeba najpierw poznac funkcje, nalezy odpowie-
dzie¢ na pytanie: po co? Po co zyje cztowiek? Jaki jest cel jego zycia? Trzeba
pozna¢ samego siebie. ,,Bezmysinym zyciem zy¢ cztowiekowi nie warto”*. Po
to zyjemy, aby poznaé samego siebie. Troska o siebie to dla Sokratesa troska
o psyche, o to najgtebsze ,,ja”, czyli rozum. Funkcjg cztowieka jest samowiedza,
a dla zyciowego powodzenia konieczne jest staranie sie o siebie. Zatem zarzut
intelektualizmu nie jest trafny. Cnota to wiedza, ktdra jest czyms$ dobrym. To
Swiadomos¢, ze przeznaczeniem cztowieka jest poznanie siebie, a prawdziwym
,ja” jest rozum. Takie ujecie problemu wyklucza pozarozumowe dziatania. Na
tym poziomie rozum catkowicie wtada zmystami i uczuciami. Dusza ma sie do
ciata tak jak uzytkownik do tego, czego uzywa, jak pracownik do swego narze-
dzia. Nie mozna pojac sztuki samodoskonalenia, pdki nie pojmie sie, kim sie
jest. Trzeba umiec sprostac delfickiemu nakazowi: ,,poznaj samego siebie”, aby
by¢ zdolnym do troski o siebie. Nalezy odrdznic¢ uzytkownika czegos od tego,
czego on uzywa, podobnie jak rozrdznia sie ,,dbanie o samg rzecz” od ,,dbania,
0 co$, co do niej przynalezy”. Z tego wynika, ze troska o ciato nie jest troskg
o prawdziwe ,ja”. Takie pojecie cnoty jako wiedzy wyklucza wszelkie instynkty
i emocje, gdyz poznac siebie to panowac nad sobg, nad swa cielesnoscig. Mysl|
jonska zmienita porzadek, ktéry panowat przez lata. Natomiast mys| Sokratesa
bardziej dotyka samego cztowieka, uwydatnia jego rozum kosztem potrzeb
cielesnych. Nietzsche, nawigzujgc do Sokratesa, stwierdzit:

[...] prawdziwie wielkie duchy, szlachetni wybrancy przeznaczen, powodujg sie instynktem,
a zimny, Swiadomy siebie Rozum Sokratejski, przeciwny instynktom, jest oznaka dekadencj;
jakoz Sokrates widdt greckiego ducha ku upadkowi, byt objawem schytku starej arystokra-
tycznej kultury (podobnie za nim Platon)®.

4 Platon, Obrona Sokratesa, ttum. W. Witwicki, Warszawa 2008, s. 49.
°> L. Kotakowski, O co nas pytajq wielcy filozofowie, seria |, Krakow 2004, s. 14.
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Ow przewrotny opis, ktérego nie nalezy bra¢ dostownie, $wietnie podsu-
mowauje to, co zostato zaprezentowane. Oczywiscie, mysl Sokratesa nie wiodta
Grekow ku upadkowi, ale niosta zupetnie inne spojrzenie na $wiat i tym przy-
czynita sie do schytku starej kultury, by pokierowaé Grekow ku nowej interpre-
tacji zastanej rzeczywistosci.

Warto réwniez zastanowi¢ sie nad stwierdzeniem niemieckiego badacza
Adolfa Ermana (egiptologa wnikliwie $ledzgcego rowniez losy religii greckiej),
ktéry dopowiada:

Hellada zamykata swdj okres klasyczny zupetnym indyferentyzmem religijnym warstw inte-

ligenckich, zatamaniem sie tradycyjnych wierzen wsrdd ludzi oswieconych, ktérzy odczuwali
co najmniej jatowos¢ i niedosyt na tym polu, zeby nie powiedzie¢ niesmak i zniechecenie®.

Tradycja, ktéra obowigzywata, przez dziatanie takich jednostek, jak Sokrates
czy Platon, zaczyna by¢ niewspdétmierna wobec oczekiwan ludzi. Zmieniajgca
sie Swiadomos¢ Grekow opisuje Tadeusz Zielinski:

Swieciliby$my oczywiscie poboznie ustanowione przez ojcéw $wieta, i nasza wspaniato-
mysIna oredowniczka na Akropolu miataby w nas najgoretszych swoich czcicieli; wtajemni-
czylibysmy sie w btogie misteria Demeter eleuzynskiej z ich gteboka naukga i podnoszgcymi
na duchu obrzedami, aby zapewni¢ sobie lepszy los w Swiecie pozagrobowym; jeszcze na
tawie szkolnej znalibysmy gruntownie catego Homera, ale rozumie sie nie watpilibysmy, ze
jesli jego Zeus grozi Herze pobiciem, znaczy to tyle, ze niebo, odziane w chmury, piorunami
swymi chtoszcze przestwér powietrzny; regularnie w dni Wielkich Dionizjow bylibysmy
widzami tragedii wielkich naszych poetéw [...], lecz stuchaliby$my takze z uwagg natchnio-
nych nauk uczniéw Platona w Akademii, subtelnych roztrzasan Arystotelesa i jego szkoty
w Liceum [...]".

Tadeusz Margul uwaza, ze Zielinski, prezentujac , przekrdj przecietnej
mentalnosci religijnej obywateli panstwa ateriskiego z przetomu ery niepod-
legtosci i ery uniwersalizmu”?, nie uwzglednia ewolucji w dobie klasycznej.
Czyni to natomiast Kazimierz Kumaniecki, ktéry zwraca uwage na przemiany
zachodzgce w ramach nastepujgcych po sobie pokolen. | tak wiek V dzieli na
trzy pokolenia. Pokolenie pierwsze, powigzane z Ajschylosem i Frynichosem
w tragedii, jest silnie zwigzane z tradycjg. Po nim nastepuje pokolenie z lat
Peryklesa, o ktérym Kumaniecki pisze:

[...] podobnie jak poprzednie, stara sie zrozumie¢ otaczajacy je swiat drogg interpretacji
mitédw i nowej interpretacji historii... zaréwno tragedie Sofoklesa, jak i historia Herodota s
ilustracja tezy o stabym cztowieku, ktéry jest ,cieniem cienia”, i o poteznym bdstwie nie-
ustannie karzacym cztowieka za przekraczanie granic nakreslonych naturze ludzkiej. Boskie
pochodzenie prawa i urzadzen panstwowych nie ulega dla tego pokolenia watpliwosci®.

& T. Margul, Jak umieraty religie, Warszawa 1983, ss. 87-88.

7 T. Zielinski, Religia starozytnej Grecji, Warszawa 1921, ss. 11-12.

8 T. Margul, Jak umieraty religie, ss. 91-92.

° K. Kumaniecki, Historia kultury starozytnej Grecji i Rzymu, Warszawa 1955, s. 132.
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Trzecie pokolenie, zyjgce w czwartym dziesiecioleciu i w okresie wojny pe-
loponeskiej, byto juz krytyczne wobec religii. Nie wnikajgc w kwestie zwigzane
z wykazaniem czasu ,upadku” religii panstwowej starozytnej Grecji, zwtasz-
cza ze religia nie jest tworem jednolitym, wiele rzeczy na nig wptywa i ona
ma wptyw na inne sfery ludzkiego zycia, szczegdlnie religia Grecji, w ktérej
rozbicie na panstwa-miasta wigzato sie z odmiennymi bostwami lokalnymi,
chce wykaza¢, ze w dziejach nastepuje ,wygasanie” religii, gdy przestaje ona
odpowiadac rozwojowi cztowieka. Chodzi o wykazanie pewnych tendencji,
ktérym podlegaty poszczegdlne aspekty zycia religijnego.

Postep mysli, nauki powoduje, ze to, co byto akceptowane, co stanowito
ogélnie przyjeta tradycje i nie wymagato dyskusji, potrzebuje uzasadnienia.
Ernest Renan pisat:

Poczatkowo cztowiek zwracat sie ku przedmiotom konkretnym, uzyskujac ich oglad ogdlny
i metny, lecz zawsze catosciowy, o jakosciowym zabarwieniu. Stopniowo tego rodzaju poznanie
przestato mu wystarczaé. Zaczat zatem analizowac rzeczy, rozktadac je na czesci, poszukujac
relacji ilosciowych i tym samym tracgc z pola widzenia ,,catos¢ konkretng”. Wreszcie przyste-
puje znéw do rekonstrukcji catosci, opierajac sie juz jednak na wiedzy analitycznej™.

Na potrzeby swego systemu filozoficznego Renan dzieli dzieje ludzkosci
na trzy epoki. Pierwsza to czas harmonii, jednosci i religii, nazywa go epoka
synkretyzmu. W tym czasie ludzkie wyobrazenia przyjmowaty postac religii,
a jezyk byt blizszy rzeczom i cechowata go ekspresyjnosé. Cztowiek nie odrdzniat
mitu od rzeczywistosci. Zaréwno jezyk, jak i religia byty spontaniczne, proste
i szczere. Z czasem jednak, co nieuniknione, wyobrazenia sie intelektualizujg,
pojawia sie refleksja.

Wszystko sie zaweza, zaciesnia; praktyki traca swéj sens, formalizujg sie, modlitwa staje sie

mechaniczna, kult — ceremonig, stowa nabierajg kabalistycznej mocy, oddziatujg bowiem
nie przez swoj pierwotny sens moralny, lecz przez dzwiek i artykulacje®*.

Zaczyna sie epoka analizy. Umyst rozbija wszystko na poszczegdlne ele-
menty. Jezyk, ktéry w epoce synkretycznej nie znat podziatu, zaczyna dzieli¢
sie na cztony, tworzy coraz doktadniejsze pojecia, oddalajgc sie w ten sposéb
od konkretu. W religii symbole zaczynajg dominowac nad trescig. Nie ma juz
jednosci cechujgcej pierwotne poznanie. Nastepuje czas chaosu, pytan, dazen,
rodzi sie indywidualizm. Renan uwaza te epoke za nizszg od poprzedniej, ale
niezbedna. Bez niej nie mogtaby powstac trzecia epoka, ktdra jest powrotem
do jednosci. Owa jednosc¢ jednak jest istotnie wzbogacona o czas analizy.

Rozwdj Swiata zatem przebiega wedtug zasady negacji negacji. Pierwotna jednos¢, zanego-
wana przez wiek analizy, zostaje odtworzona na wyzszym poziomie®.

0 B, Skarga, Renan, Warszawa 2002, s. 32.
" lbidem, s. 33.
2 |bidem, s. 34.
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Te skrétowo przedstawione losy religii starozytnej Grecji oraz mysl Ernesta
Renana mogg sktania¢ ku gtebszej refleksji nad religig. Czy faktycznie mozna
mowic¢ o ,wygasaniu” danej religii? Nalezy zastanowic sie jednak nad samym
cztowiekiem religijnym, nad tym jak mozna go zdefiniowaé. Renan w swym
dos¢ dobrze znanym w XIX wieku dziele Zywot Jezusa tak go postrzega:

Z chwilg, gdy osobnik ludzki poczat sie rozni¢ od zwierzecia, stawat sie religijnym, to znaczy,
ze postrzegat w naturze cos, co wybiega poza rzeczywistos¢, a w sobie poczuwat cos, co
przekracza prog $mierci®3,

Cztowiek czuje cos i usituje pojgé to, co czuje. Jest wiec postrzegany jako
istota religijna, ktéra podaza za swoistym instynktem religijnym. Ma poczucie
czegos, co wybiega poza rzeczywistosé, i prébuje to wyrazi¢ poprzez religie.
Religie pozytywne z czasem przyjmujg miano tradycji i podlegajg instytu-
cjonalizacji. Wtasnie wiek XIX wyrdznia szczegdlne zainteresowanie genezg
religii. Sledzenie loséw religii pozytywnych, dochodzenie do ich poczatkéw,
do zatozycieli rodzi wniosek, ze sg to twory ludzkie. Jednak takich myslicieli,
jak Renan, to spostrzezenie nie prowadzi do zanegowania transcendencji.
Poszczegdlne religie to wynik ludzkiego dziatania, ktére byto spowodowane
odczuciem czegos, co przekracza cztowieka i otaczajgcy go $wiat. Transcenden-
cja nie zostaje zanegowana, lecz wykazana zostaje niemozliwosc faktycznego
jej ujecia. Zaden twoér ludzki mimo szczerych checi i zaangazowania nie jest
w stanie ujgé i oddac tego, co przed nim ukryte. Jest to zwigzane z kondycjg
ludzky. Wtadze poznawcze cztowieka sg ograniczone. Nie znaczy to jednak,
ze préby ujecia transcendencji s3 zte. Swiadomo$¢ wtasnych ograniczen jest
lepsza od ignorancji, a préby ujmowania tego, co niepoznawalne, pozytywnie
wptywajg na poszerzenie ludzkiej Swiadomosci. Cztowiek nie powinien wiec
porzuca¢ swych poszukiwani. Swiadomo$¢, ze to, do czego dazy, jest niepozna-
walne, nie powinna go zniechecac.

Za kontynuacje powyzszych rozwazan mozna uznac¢ mysl wspoétczesnego,
brytyjskiego filozofa Johna Hicka. W ksigzce Pigty wymiar Hick pisze:

[...] w centrum S$wiata religii znajduje sie niepoznawalna ,noumenalna” Boska Rzeczy-
wistos¢, religie zas stanowig przestrzen, w ktdrej ujawnia sie ona w postaci fenomendéw
wystepujacych jako nieosobowe absoluty lub boskie postacie osobowe. Religijne fenomeny
stanowig wynik oddziatywania Boskiej Rzeczywistosci na ludzkie umysty. Oddziatywanie to
jest doswiadczane, interpretowane i wyrazane za pomoca pojec i wyobrazen wiasciwych
dla danej kultury i religiit®.

Hick w swej koncepcji postuguje sie kategoriami Kanta. Mamy do czynienia
z niepoznawalng ,,noumenalng” Boska Rzeczywistoscig oraz z fenomenami,

B E. Renan, Zywot Jezusa, ttum. A. Niemojewski, t6dz 1991, s. 33.
). Hick, Pigty wymiar. Odkrywanie duchowego krdlestwa, ttum. J. Grzegorczyk, Poznan
2005, s. 8.
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czyli poszczegdlnymi religiami. Mysl Hicka nazywana jest filozofig pluralizmu
religijnego. Dochodzi w niej do zrdwnania wszystkich religii Swiatowych.
Jedynym stawianym przez Hicka wymogiem jest petnienie przez religie roli
drogowskazu moralnego. Wielkie religie Swiatowe to ludzkie odpowiedzi na
ukrytego, niepoznawalnego Boga. Projekt Hicka idzie wiec o krok dalej niz
dialog miedzy religiami. Stanowi swego rodzaju pomost miedzy nimi. Hick do-
konat , przewrotu kopernikanskiego” w teologii. Jego mysl nie ma sktania¢ do
zerwania z religig, lecz do oddania sie jednej religii, przy jednoczesnej akceptacji
innych. Kazda religia jest bowiem drogg do Boga, nalezy jednak konsekwentnie
podazac jedng, obrang droga.

Potraktowanie religii Swiatowych jako twordéw ludzkich, jako odpowiedzi
cztowieka na niepoznawalnego Boga moze prowadzic¢ réwniez do innych wnio-
skéw. Mianowicie, z reguty to, co ludzkie, jest uznawane za przemijajace, wiec
czy uznajac religie za twor ludzki, nie skazemy jej na przemijalnos¢? Zatem ich
przetrwanie lub upadek zalezg od tego, w jakim stopniu korespondujg z wcigz
ewoluujgcg ludzkoscig oraz czy nadal spetniajg role drogowskazu. Hick nie
podgza w te strone, natomiast Renan wtasnie ku temu mogtby sie skfaniad.
Ku takiemu wnioskowi mogg rowniez kierowac przedstawione pokrotce losy
religii starozytnej Grecji. Warto zauwazy¢, ze przez jakis czas takie odczyty-
wanie ,,pojecia wszystkim wspdlnego” — jakby to ujgt Seneka — odpowiadato
Grekom, zyskato range tradycji, cho¢ z czasem przestato odpowiadac sposobowi
pojmowania, co zostato przedstawione na przyktadzie wptywu mysli joriskiej,
mysli Sokratesa czy Platona.

Warto sie jeszcze zastanowié, jakie miejsce w owym procesie religijnym
zajmuje rozum. Czy krytyczny namyst ma wptyw na tanatologie niektorych reli-
gii? Czy refleksja faktycznie zagtusza spontaniczne uczucia religijne? Powyzsze
rozwazania sktaniajg ku odpowiedzi pozytywnej. Gtebsza refleksja doprowa-
dzita do uznania poszczegdlnych religii za twory ludzkie, dalszy namyst moze
prowadzi¢ do uznania nieadekwatnosci danej religii wzgledem wymogoéw te-
razniejszosci. Czy jednak to wszystko doprowadzito bgdZ doprowadzi do wyga-
szenia Renanowskiego ,,ognia boskiego”? Tu odpowied? jest raczej negatywna.
Cztowiek z zamitowaniem oddaje sie rozpatrywaniu otwartych kwestii, a tak
wiasnie rysujg sie wcigz ponawiane préby ujecia tego, co niepoznawalne.
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Zwiazek piekna i racjonalnosci
w filozofii Alfreda Northa Whiteheada

Wprowadzenie

Alfred North Whitehead (1861-1947) byt uczonym, ktéry przyczynit sie do roz-
woju matematyki i logiki w XX wieku?. Jego dorobek naukowy jest takze istotny
dla filozofii nauki i metafizyki. W swoich badaniach byt otwarty na osiggniecia
nauk przyrodniczych, lecz nawigzywat réwniez do klasycznych problemow, jakie
wytonity sie juz u poczatkéw refleks;ji filozoficznej w starozytnej Grecji. Byt to
m.in. problem okreslenia istoty rzeczywistosci — czy jej fundamentalng cecha
jest statycznosé, niezmienno$é, a wszelkiego rodzaju zmiennosé i dynamika sg
jedynie poznawczymi ztudzeniami, albo przeciwnie — czy podstawg wszelkiej
realnosci jest stawanie sie bytu, jego dynamika? Innymi stowy, chodzi o spér,
ktéry uosabiajg dwie wielkie postacie filozofii antycznej: Heraklit z Efezu i Par-
menides z Elei. Mysl brytyjskiego matematyka byta syntezg znanej mu tradycji
filozoficznej, ale otwartej takze na osiggniecia nauk przyrodniczych, a nawet
wizje swiata w ujeciu sztuk pieknych.

Na profilu intelektualnym Whiteheada szczegdélnie zawazyt jego pobyt na
uniwersytecie w Cambridge, gdzie studiowat matematyke, a zwtaszcza wspoét-
praca z Bertrandem Russellem nad podstawami wiedzy matematycznej, ktérej
zwienczeniem stato sie monumentalne dzieto Principia Mathematica. Trwatym
elementem wspotpracy z Russellem byto zainteresowanie Whiteheada racjo-
nalnymi strukturami matematyki, w tym wypadku logiki, a takze procedurami

' Na temat biografii Whiteheada i jego dorobku: M. Hampe, Alfred North Whitehead, Mo-
nachium 1998.
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ich tworzenia. Matematyczny styl jego umystowosci determinowat i przenikat
jego dalszg dziatalnos$¢ filozoficzng i naukowa?.

W czasie studiéw w Cambridge Whitehead byt zafascynowany teorig elektro-
magnetyzmu Jamesa C. Maxwella, analizie ktérej poswiecit jedng z pierwszych
dysertacji naukowych, a szczegédlnie zainteresowata go koncepcja pola w elek-
trodynamice. Pdzniej byt takze pod silnym wptywem pojecia czasoprzestrzeni
w teorii wzglednosci Alberta Einsteina. Dlatego Whitehead zawsze w swoich
pogladach filozoficznych podkreslat holistyczny sposéb opisu rzeczywistosci.
Takie podejscie przyczynito sie do wypracowania pojeé, ktére odzwierciedlajg
catosciowy aspekt rzeczywistosci, a jednoczesnie ukazujg réznorodnosc jej
ztozonosci. Jednym z takich pojec jest dla niego piekno (beauty), ktore jest za-
razem pieknem racjonalnym. W niniejszym artykule przestawie pojecie piekna
u Whiteheada, a przede wszystkim jego powigzanie z racjonalnoscia.

1. Zasadnicze pojecia filozofii Whiteheada

Filozofia brytyjskiego matematyka wyrasta z przetomu, jaki na poczatku po-
przedniego stulecia dokonat sie dzieki powstaniu nowej fizyki mikroswiata
— mechaniki kwantowej i teorii wzglednosci Alberta Einsteina. Doprowadzity
one bowiem do zakwestionowania zakresu stosowania mechaniki klasycznej,
zapoczatkowanej przez Isaaka Newtona, ktdra od tamtego czasu traci swoj
uniwersalny charakter i staje sie teorig lokalng. Wprawdzie nadal opisuje ona
i poprawnie wyjasnia szeroki zakres zjawisk, to nie jest juz niekwestionowa-
nym i uniwersalnym paradygmatem. Zwtaszcza mechanika kwantowa, ktdra
poprawnie wyjasniata zjawiska w skali atomowej i subatomowej, poddata
w watpliwos¢ przyjecie czgstek materii za podstawowy budulec wszechswiata.
Czastki elementarne zaczynajg w nowym obrazie przyrody traci¢ swa wyraz-
nie okreslong indywidualnosc i stajg sie obiektami rozmytymi w przestrzeni.
Tym samym przestajg by¢ podstawg opisu $wiata, ich miejsce zajmuja funkcje
falowe i inne wielko$ci dynamiczne. Pojecie czasoprzestrzeni sugeruje zatem
catosciowy opis przyrody, w ktérym podstawowymi elementami stajg sie zda-
rzenia i relacje pomiedzy nimi.

Przyroda w rozumieniu Whiteheada jest bytem podlegajgcym zmianom,
ciggtym fluktuacjom, w jej istote jest wpisane stawanie sie. Jak wyrazit sie
brytyjski matematyk, przyroda jest w procesie stawania sie, dlatego nazwat
swojg doktryne filozoficzng filozofig procesu albo filozofig organizmu. Pojecie
procesu w filozofii Whiteheada petni role analogiczng do substancji w doktrynie
scholastycznej i Arystotelesowskiej. Swojg filozofie Whitehead chetnie takze
okreslat jako filozofie spekulatywng, ktdrg de facto mozna nazwac procesualng

2 Por. M. Heller, Filozofia przyrody. Zarys historyczny, Krakow 2004, s. 150.
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metafizyka. Dojrzatg wersje swojej filozofii przedstawit w pracy Process and
Reality. An Essay in Cosmology (Proces i rzeczywistosc¢). W tak rozumianym
procesualnym wszechswiecie obowigzuje indeterminizm, a wiec jest w nim
miejsce na zaistnienie wolnosci i przypadku.

Zasadniczg cechg tej filozofii jest holizm, tj. catosciowe postrzeganie rze-
czywistosci, oraz przemijanie, przez co nalezy rozumiec jej uczasowienie.
Whitehead uwazat, ze czas jest gltebiej zakorzeniony w rzeczywistosci niz sama
przyroda, czego przyktadem jest temporalny charakter ludzkiej Swiadomosci.
Czas jest wpisany réwniez w Swiat naszych mysli. Tym samym czasowos¢ staje
sie podstawg rozumienia rzeczywistosci jako procesu, a historycznosé nalezy
do jej istoty.

Podstawowymi elementami rzeczywistosci s — wedtug Whiteheada — byty
aktualne (actual entities) albo aktualne zaistnienia (actual occasions), ktore
majg charakter zdarzen czasoprzestrzennych. Do istoty aktualnego zaistnienia
przynalezy tzw. ujecie (prehension), przez ktére nalezy rozumieé wszelkiego
rodzaju zwigzki albo relacje danego aktualnego zaistnienia z innymi bytami ak-
tualnymi. Aktualne zaistnienie przypomina do pewnego stopnia Leibnizowskg
monade, w ktérej odbija sie caty wszechswiat. Takie zaistnienia tworzg_hierar-
chie. Mozna je wiec uznac za swoiste ,atomy rzeczywistosci”. Ich rozwdj jest
indeterministycznie ukierunkowany przez tzw. obiekty ponadczasowe (eternal
objects), ktore dla Whiteheada majg charakter potencjalnosci. Dany byt aktu-
alny podlega ewolucji, ciggowi zmian, ktdre polegajg na realizacji wszystkich
jego mozliwosci rozwoju. Kres historii aktualnego zaistnienia to jego spetnienie
(satisfaction), czyli wchioniecie go przez inne byty aktualne. Proces stawania
sie rzeczywistosci charakteryzuje sie kreatywnoscia (creativity), dzieki ktérej
pojawiajg sie nowe byty i struktury. Istotg twdrczego aspektu rzeczywistosci
jest zatem mozliwos¢ pojawienia sie nowosci (novelty).

2. Racjonalnos¢ wedtug Whiteheada

Filozofia procesualna Whiteheada stanowi pewien system idei albo kategorii,
ktére sg konieczne do interpretowania kazdego doswiadczenia. System ten jest
zbiorem ogdlnych zasad, niezbednych do uchwycenia konkretnych elementéw
obecnych w doswiadczeniu, co w przekonaniu Whiteheada ma by¢ waznym
aspektem jego metafizyki. Konkretny element obecny w doswiadczeniu odnaj-
duje zatem sens w pewnym ogdlnym schemacie kategorialnym. Autor Process
and Reality wyjasnia, ze ten schemat ma dwie warstwy: pierwsza z nich to ogél-
ny system idei, a druga, zwana przez niego empiryczng, wyraza adekwatnosc
tego systemu w interpretacji danej rzeczywistosci. Warstwy te sg nierozdzielne
i powigzane ze sobg. Warstwa pierwsza przybliza Whiteheadowskie rozumienie
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racjonalnosci jako ,,spdjny, logiczny i konieczny system idei”3. Racjonalno$¢ na
tym poziomie wyraza sie wiec w pewnym porzgdku pojec i zaleznoSci miedzy
nimi w jego systemie metafizycznym. Przez racjonalnos$é¢ Whitehead rozumie
wiasnie porzadek naszego myslenia o konkretnym doswiadczeniu, ktére jest
logiczne i spdjne, co ujmuje jego metafizyka.

Racjonalnosé, czyli uporzgdkowanie, jest obecne takze w przyrodzie, gdyz
proces jej zmian nie jest chaotyczny. Charakteryzuje sie on pewnym porzad-
kiem, ktory jest mozliwy dzieki obiektom ponadczasowym (eternal objects).
Obiekt ponadczasowy jest rozumiany w sensie Arystotelesowskim — jako
moznos¢ ewolucji bytu. Dzieki obiektom ponadczasowym byt aktualny jest
tym, czym jest. Obiekty ponadczasowe sg ze sobg powigzane relacjami i sta-
nowig pewna strukture. Nalezy podkresli¢, ze porzadek przyrody ma charakter
dynamiczny, to znaczy, ze jej struktury nie sg statyczne, lecz w nieustannym
rozwoju. Dynamiczne struktury rzeczywistosci charakteryzujg sie nie tylko
uporzadkowaniem, ale réwniez pewng stabilnoscia, trwaniem (endurance,
duration) albo okresem trwania. Przez trwanie nalezy tu rozumie¢ powtarza-
nie sie pewnych elementéw danej struktury. Sktadniki tej struktury wystepuja
w niej w sposdb uporzgdkowany, co mozna wyrazi¢ za pomocg pewnej propor-
cji obecnej w strukturze albo stosunku miedzy jego elementami. Mozna wiec
takg strukture nazwac harmonig jej réznorodnych elementéw.

Racjonalnos¢ wszechswiata ma swoje zrédto w wyjgtkowym bycie aktual-
nym, ktéry jest przez Whiteheada utozsamiany z Bogiem. W Bogu wyodrebnia
on strukture, ktérg nazywa Bozg naturg, na ktdrg sktada sie natura pierwotna
(primoridal nature of god) i natura skutkowa (consequent nature of god). Ta
ostatnia jest realizowana w Swiecie i nalezy jg utozsamiac¢ z Bozg immanencja.
Bog w metafizyce Whiteheada jest specyficznym bytem aktualnym, ktéry spet-
nia w uniwersum role zasady jej konkretyzacji, czyli nadaje procesowi zmian
wyjatkowa forme rozwoju.

3. Piekno a racjonalnos¢

Whitehaed nie odnosit zagadnienia rozwoju jedynie do przyrody, lecz intere-
sowata go takze cywilizacja stworzona przez cztowieka. Cywilizacja, historia
jej rozwoju jest dla niego integralng czescig rzeczywistosci, ktora podlega
tym samym prawom, co wszechswiat. Innymi stowy, system jego metafizyki
jest przydatny takze do interpretowania doswiadczen, ktére przynalezg do
cywilizacji, gdyz jest to system uniwersalny, ktéry ma zastosowanie zaréwno
w przypadku przyrody, jak i historii ludzkosci.

3 A. N. Whitehead, Process and Reality. An Essay in Cosmology, Nowy Jork 1969, cyt. za:
M. Heller, Filozofia przyrody..., s. 152.
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Problematyce zwigzku idei filozoficznych z historig cywilizacji Whitehead
poswiecit dwa dzieta, istotne dla jego dorobku: Science and the Modern World*
i Adventures of Ideas®. W tym ostatnim stwierdza:

[...] piekno jest obustronnym przystosowaniem sie rozmaitych czynnikéw w zaistnieniu
doswiadczenia (in the occasion of experience). Czyli w swym pierwotnym sensie piekno
jest jakoscig, ktora znajduje swoje odzwierciedlenie w aktualnych zaistnieniach, albo na
odwrdt; jest ono jakoscig, w ktérej nawet pojedyncze, indywidualne zaistnienia moga
uczestniczyc®.

Istotng cechg piekna jest wiec wzajemne dostosowanie (mutal adapta-
tion) do siebie réznych elementéw danego doswiadczenia. Piekno jest pewng
harmonig, w ktdrej obecne sg rézne komponenty struktury. Innymi stowy,
jest ono uporzgdkowang strukturg, czyli porzadkiem, co dla autora Procesu
i rzeczywistosci stanowi istote racjonalnosci’. Piekno jest zatem racjonalnoscig
i wszelkiego rodzaju przejawy piekna harmonii sg przejawami racjonalnych
struktur rzeczywistosci. Tak rozumiane piekno, obecne w naszym doswiad-
czeniu, ma charakter uniwersalny, gdyz warunkuje kazde nasze doswiadczenie
rzeczywistosci.

W naukach przyrodniczych, np. w fizyce, przyjmuje sie, ze przedmiotem
ich eksploracji sg obiektywnie istniejgce racjonalne struktury®. Podobnie jak
w filozofii Whiteheada, uznaje sie, ze ich racjonalnos¢ polega na pewnym
obiektywnym porzadku, ktéry wyraza sie regularnosciag w wystepowaniu
okreslonych zjawisk i zdarzen. Wielu wybitnych fizykdw twierdzi, ze w badaniu
racjonalnych struktur przyrody mozna stosowac kryterium estetyczne zwane
odczuciem piekna®. Jest ono bardzo przydatne przy tworzeniu teorii nauko-
wej, zwtaszcza przy poszukiwaniu wtasciwego formalizmu matematycznego,
ktéry jest zgodny z danymi doswiadczalnymi konkretnej teorii. Albert Einstein
w pracach nad teorig wzglednosci kierowat sie odczuciem piekna i odrzucat
wiele jej koncepcji, poniewaz nie uwazat ich za dostatecznie piekne. Za teorie
piekng uznawat on spetnienie w niej pewnej harmonii pomiedzy przyjetymi
zatozeniami, faktami doswiadczalnymi i stosowanym aparatem matematycz-
nym. Piekno dla Einsteina wyraza sie prostotg jego koncepcji fizykalnych, przez
co rozumiat on przyjecie tylko koniecznych réwnan danej teorii, w ktdrej jeden
wzor ukazuje zwigzek wielu istotnych aspektow zjawisk przyrody. Wybitny

4 Polskie wydanie: A. N. Whitehead, Nauka i Swiat nowozytny, ttum. M. Koztowski, M. Pien-
kowski OP, Krakéw 1987.

> A. N. Whitehead, Adventures of Ideas, Cambrigde 1947.

& lbidem s. 325.

7 A. N. Whitehead, Process and Reality..., ss. 100-129.

8 Zob. np. S. Chandrasekhar, Prawda i piekno. Estetyka i motywacja w nauce, ttum. P. Am-
sterdamski, Warszawa 1999.

9 A. Staruszkiewicz, Wartos¢ estetyczna teorii fizycznych, w: M. Heller, W. Skoczny, J. ZyciA-
ski (red.), Spor o uniwersalia a nauka wspdtczesna, Krakow 1991, ss. 39-41.
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amerykanski fizyk-teoretyk Steven Weinberg stwierdzit, ze na powstanie ogél-
nej teorii wzglednosci (czyli grawitacji) duzy wptyw miaty zasady estetyczne
Einsteina — odrzucit on wiele pomystow, gdyz uznat je za niezbyt piekne®.
Réwniez Weinberg uznaje kryterium estetyczne za wazne przy tworzeniu te-
orii fizycznej. Takze Paul A. M. Dirac — jeden z twdrcéw mechaniki kwantowej
— podobnie jak Einstein, przyjmowat, ze ,w poczatkowych fazach poszukiwania
teorii wyczucie estetyczne jest najwazniejsze”*!.

Wymienieni uczeni przyjmowali zatem istnienie zwigzku miedzy racjonal-
noscig przyrody, co wyraza wedtug nich teoria naukowa, a jej pieknem. Stano-
wisko to jest bardzo bliskie rozumieniu piekna autora Przygdd idei, poniewaz
przyjmujg oni, ze przyroda jest bytem wzajemnie dostosowanych do siebie ele-
mentdéw. Piekno ujawnia —zdaniem Whiteheada — racjonalnos¢ wszechswiata
i tylko to jest w nim przejawem piekna, co jest racjonalne. Stopien racjonalnosci
struktury kosmosu stanowi wiec warunek konieczny jego piekna.

4. Piekno i cywilizacja

Whitehead uwaza, podobnie jak mysliciele antycznej Grecji, iz cywilizacja
tworzona przez spotecznos¢ ludzkg jest réwniez powigzana z uniwersalng
ideg piekna i harmonii. Piekno — jego zdaniem — ma charakter powszechny
i jego zakresu nie nalezy ogranicza¢ jedynie do wszechswiata, bowiem jest
ono réwniez kategorig, ktdrg mozemy stosowac do Swiata ogdlnoludzkiej
cywilizacji. Brytyjski filozof przyjmuje, ze cywilizacja, przez ktérg rozumie on
pewien ideat zycia ludzkiego, stanowi takze czes¢ kosmosu i do niej réwniez
mozna stosowac kategorie wypracowanej przez niego metafizyki, a przede
wszystkim piekna i harmonii.

Cywilizacja jest wiec powszechnie przyjetym ideatem ludzkiego zycia, ktéry
w kregu kultury europejskiej wyraza sie poprzez pojecia albo jakosci, takie jak:
prawda, piekno, przygoda, sztuka i pokdj*2. Jakosci te nie sg od siebie izolowane
i tworzg pewng hierarchie, w ktérej gtéwne miejsce zajmuje pokdj. White-
headowska idea pokoju jest pewnego rodzaju pieknem, harmonig wszelkich
idei obecnych w cywilizacji. Dziatalnos$¢ cztowieka jako twdrcy cywilizacji, np.
w dziedzinie sztuki, charakteryzuje sie tym, ze jest w niej obecna prawda, do-
bro i piekno. Dzieto sztuki — wedtug Whiteheada — jest bowiem z swej natury
piekne, lecz takze dobre i prawdziwe. Idea pokoju jest pieknem obecnym we
wspomnianych pojeciach, czyli stanowi harmonie wszelkiego rodzaju harmonii

© S, Weinberg, Gravitation and Cosmology, Nowy Jork 1972, s. 19.

" A. Staruszkiewicz, Wartos¢ estetyczna..., s. 41.

12 Zatem spoteczenstwo, ktérego cztonkowie uczestniczg w pieciu wartosciach: prawdy,
piekna, przygody, sztuki i pokoju, moze by¢ uznane za cywilizowane”. A. N. Whitehead, Adven-
tures of Ideas, s. 367 (ttum. wtasne).
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(harmony of harmonies). Pokdj jest zatem pewng strukturg, w ktorej wszyst-
kie wartosci moga koegzystowac. Idei pokoju nie nalezy jednak utozsamiac
z prostym ztozeniem wartosci. Jest ona bowiem pewnym odczuciem, ktore
wskazuje na obecnosc¢ tych jakosci w kazdym doswiadczeniu. Innymi stowy,
idee konstytuujace cywilizacje ogdlnoludzka sg uniwersalne przez swojg ak-
tualnosc w egzystencji jednostki ludzkiej, jak i catej spotecznosci. Zatem przez
odczucie pokoju nalezy rozumieé zaufanie jednostki i ludzkiej zbiorowosci do
konstruktywnych idei, ktére umozliwiajg proces ich rozwoju.

Tak rozumiany pokdj — harmonia wszelkich harmonii — jest zasadniczg ideg
cywilizacji i to, zdaniem Whiteheada, nie tylko zachodnioeuropejskiej. Pokdj
umozliwia harmonijny rozwdj danej cywilizacji i stanowi dla niej ochrone przed
stagnacjg i destrukcjg, poniewaz brak zasadniczej idei prowadzi do jej upadku.
Pokdj jest strukturg dynamiczng, ktéra jest otwarta na mozliwosé powstania
nowej harmonii poprzez zintegrowanie sie z nowymi postaciami piekna, jakie
powstajg w danej cywilizacji. Tak rozumiane piekno przyczynia sie do jej roz-
woju. Powstanie renesansu we Wtoszech i jego rozwdj pokazuje koniecznos¢
istnienia w cywilizacji pewnej fundamentalnej idei, ktérej brak powoduje stag-
nacje i upadek. Dynamika idei pokoju ujawnia sie w sytuacji kryzysu — dzieki
pokojowi mozna zrozumieé, czym jest rozpad cywilizacji, tragedia albo upadek.
Takie zjawiska nie sg czyms przygodnym w historii cywilizacji ogélnoludzkiej,
lecz stanowig czesc¢ jej rozwoju i mogg by¢ impulsem do kreacji nowych
postaci piekna i harmonii'®. Poprzez odczucie pokoju w dramacie ludzkiego
zycia moze ujawnic sie racjonalne piekno, przez intuicje — jego przewaga nad
destrukcjg i stagnacja. Idea pokoju nie oznacza bowiem zwyktego spokoju,
bezruchu, lecz jest przeczuciem mozliwosci ujawnienia sie konstruktywnych
sit, obecnych w rzeczywistosci. Cywilizacja stanowi splot aktualnych zaistnien,
a nawet w pewnym stopniu jest bytem aktualnym, ktérego ostatnig fazg roz-
woju jest spetnienie (satisfaction). Rozpadu cywilizacji nie nalezy uwazac za
catkowite unicestwienie, gdyz jej elementy uczestnicza w innych aktualnych
zaistnieniach i przyczyniajg sie do kreacji nowych form harmonii i piekna. Po-
twierdzenie tego pogladu stanowi cywilizacja europejska, ktéra jest dziedzicem
poprzednich cywilizacji, poczynajgc od Sumerdw, Babilonczykow, Egipcjan,
antycznej Grecji, gdyz ich osiggniecia sg obecne w dorobku cywilizacyjnym
Swiata zachodniego.

Whiteheadowska idea pokoju ma dwa aspekty. Pierwszy z nich wyraza
mozliwosc¢ faczenia ze sobg w spdjng catosc réznorodnych typow uporzadko-
wanych regiondéw rzeczywistosci, zaréwno badanych przez nauki przyrodnicze,
jaki przez sztuke, poezje i religie. Drugi przejawia sie w zyciu jednostki ludzkiej
i ujawnia w postawie przeciwstawienia sie wszelkiej tragedii i destrukcji oraz

B Rozpad, przemiana, strata i przemieszczenie nalezg do istoty twdrczego postepu”. Ibi-
dem, ss. 368-369 (ttum. wtasne).
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przyjmowania ich za zjawiska przemijajgce. Pokdj jako harmonia harmonii
(harmony of harmonies) jest zatem w filozofii Whiteheada wyrazem metafi-
zycznego optymizmu, ktéry wynika z racjonalnej analizy uniwersum, w jakim
funkcjonuje cywilizacja ogdlnoludzka. Istotnym aspektem tej analizy i podstawg
optymizmu jest odkrycie racjonalnych, tj. uporzagdkowanych struktur, ktore
konstytuujg ,jedynie autentyczng rzeczywistos¢”*. Istnienie w przyrodzie tych
struktur jest warunkiem idei pokoju, ktdra jest z nimi powigzana. Jest ona wiec
mozliwa jedynie dzieki stabilnosci uporzgdkowanych struktur wszechswiata, ich
brak uniemozliwitby powstanie jakiejkolwiek harmonii i racjonalnego piekna
w rzeczywistosci.

Pojecie pokoju jest przez Whiteheada stosowane do opisu rzeczywistosci
tworzonej przez cztowieka — cywilizacji ogdlnoludzkiej, gdyz wigze sie z po-
zacywilizacyjnymi formami racjonalnosci. Kategoria ta niesie ze sobg nowe
postrzeganie nie tylko cywilizacji, ale i przyrody, poniewaz istotg pokoju jest
harmonia réznych odmian racjonalnosci albo racjonalnych struktur. Rzeczywi-
stos¢ kosmosu i cywilizacji jest konstruowana przede wszystkim przez racjonal-
ne i stabilne struktury, ktdre mozna okresli¢ jako fragmenty uporzadkowanego
globalnego uniwersum. Tym samym stanowi swoiste pole racjonalnosci, do
ktérego istoty przynalezy harmonijne wspéfistnienie ze sobg réznych rodzajow
racjonalnych struktur.

Kreatywny aspekt rozwoju struktur uniwersum (pola racjonalnosci) ujawnia
sie w przyrodzie poprzez powstanie nowych racjonalnych struktur, natomiast
w cywilizacji jest takze obecny czynnik nowosci, mozliwy dzieki idei przygody
(adventure). Innymi stowy, rozwdj cywilizacji jest jak podrdz w nieznane obsza-
ry, ktore stanowig mozliwos¢ nowego etapu jej twdrczej ewolucji. Przeciwien-
stwem tej idei jest cywilizacyjna stagnacja, upatrywanie najwiekszej wartosci
w powtarzaniu ustalonych osiggniec¢ na polu literatury, sztuki, nauki i filozofii.
Zdaniem Whiteheada, jest to stan prowadzacy do upadku danej cywilizacji,
a trwanie w nim spotecznosci wynika z braku zrozumienia procesoéw, ktoére
doprowadzity do powstania jej dziet, uchodzacych za godny nasladowania
wytwor przesztosci. Nalezy bowiem — wedtug autora Przygdd idei — pamietac,
Ze osiggniecia antycznej Grecji na polu literatury, filozofii, sztuki i demokracji,
ktére stanowig obecnie klasyke dorobku cywilizacji Swiata zachodniego, dla
mieszkancéw starozytnej Hellady byty swoistg przygoda w procesie ich two-
rzenia. Pojawity sie one jako zjawiska nowe, ktdre przyczynity sie do rozwoju
greckich miast-panstw. ldea przygody stanowi czynnik wspomagajgcy rozwaj
danej cywilizacji, a nawet chroni jg przed upadkiem?®. Proces rozwoju cywili-
zacji jest przygoda. Réwniez wszechswiat, zdaniem Whiteheada, uczestniczy

" |bidem, s. 376.
5 Bez przygody cywilizacja jest w catkowitym upadku”. Ibidem s. 360 (ttum. wtasne).
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W przygodzie, ktorej celem jest wykreowanie nowych form piekna i harmoniit®.
W cywilizacji, podobnie jak w kosmosie pojawia sie wiec pewna celowosé, ktéra
uzasadnia konieczno$¢ idei przygody poprzez cel — nowej postaci piekna albo
harmonii wszelkiego rodzaju piekna, jakim jest idea pokoju.

Zakonczenie

Whitehead przyjmuje, ze piekno jest harmonig, ktora jest strukturg dynamicz-
n3a. Racjonalnosc tak rozumianego piekna ujawnia sie poprzez uporzgdkowanie
jej struktur. Istotg zaréwno harmonii, jak i racjonalnosci jest wiec dla niego
porzadek struktur rzeczywistosci. Innymi stowy, to, co jest piekne, jest zarazem
racjonalne. Powigzanie to ma charakter konieczny. Tak rozumiany zwigzek
piekna i racjonalnosci przypomina powigzanie materii i formy w filozofii Ary-
stostelesa. Piekno — zdaniem Whiteheada — jest uniwersalng jakoscig w Swiecie
przyrody i ludzkiej cywilizacji. Stosowanie piekna do opisu wszechswiata nie jest
tatwe —wedtug wspdtczesnej kosmologii, mimo ze struktury kosmosu podlegaja
ewolucji, beda one w przysztosci ulega¢ destrukcji i rozpadowi. Zatem teza
Whiteheada, ze znany nam wszechswiat ewoluuje w kierunku wytwarzania
nowych harmonijnych struktur, napotyka na zrozumiate trudnosci i jej przyjecie
wymaga uzasadnienia’. Nalezy jednak zauwazy¢, ze pojecie piekna stosowat on
gtéwnie do opisu procesu rozwoju cywilizacji ogéInoludzkiej. W rzeczywistosci
do historii cywilizacji i perspektyw jej rozwoju jego koncepcja pokoju — har-
monii wszelkich odmian harmonii i tym samym racjonalnosci — jest bardziej
adekwatna. Stanowi tez ciekawg propozycje zrozumienia proceséw, jakie sg
w niej obecne. Problematyka piekna w filozofii Whiteheada nie ogranicza sie do
zwigzkow z racjonalnoscig, lecz obejmuje takze zagadnienie relacji tej kategorii
estetycznej do prawdy, dobra i religii®.

6, Przygoda wszechswiata zaczyna sie od marzenia i zbiera dramatyczne piekno”. Ibidem,
s. 381 (ttum. witasne).

7 Whitehead przyjmowat w swej kosmologii koncepcje wszechswiata cyklicznego, jednak
obecnie jest ona odrzucana przez wiekszos¢ kosmologéw. Mozliwoscig ocalenia jego koncepcji
piekna jest zatozenie, ze znany nam kosmos stanowi cze$¢ bardziej podstawowej struktury, tzw.
wieloswiata. Poglad ten jest przyjmowany przez wielu filozoféw i kosmologéw, lecz brak mu
solidnych postaw naukowych. Zob. M. Kaku, Hiperprzestrzeri. Naukowa podréz przez wszech-
Swiaty réwnolegte, petle czasowe i dziesigty wymiar, Warszawa 1997; J. Gribbin, W poszukiwaniu
multiswiata, Warszawa 2010.

'8 B. Lisiak SJ, Pojecie piekna w ,,Process and Reality” i ,,Adventures of Ideas” Alfreda Northa
Whiteheada, Krakow 1997.
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(na przyktadzie teorii i sztuki performatywnej)

Wprowadzenie

W badaniach kulturoznawczych rytuat jest tematem bazowym. Milton Sin-
ger?, Victor Turner? i Richard Schechner?® rozwineli koncepcje antropologiczne
wtasnie w odniesieniu do tej specyficznej formy dziatania ludzkiego i jego
wytworu. Podczas gdy rytuat jest teoretycznie czesto opracowywany*, a takze
chetnie wykorzystywany w sztukach performatywnych, to problem racjonal-
nosci rytuatu nie jest juz jednak tak czesto podejmowany®. Niniejszy artykut

' M. Singer, Wstep, w: M. Singer (red.), Traditional India: Structure and Change, Philadel-
phia 1959, s. 12 nn.

2 V. Turner, The Ritual Process: Structure and Anti-structure, Chicago 1969.

3 W ramach tzw. antropologii widowisk. Zob. L. Kolankiewicz, Antropologia widowisk: sub-
dyscyplina czy nowa perspektywa antropologii kulturowej, http://www.e-teatr.pl/pl/artykuly/
46034.html [8.01.2009]; idem, Teatr kultéw transowych, http://www.kmt.uksw.edu.pl/media/
pdf/kmt_2010_1_kolankiewicz.pdf [26.01.2012].

4 M.in. w zakresie badan nad teatrem Zbigniew Raszewski plasuje rytuat jako czwartg ptasz-
czyzne ,Uktadu S” (spotecznej formy dychotomicznie dzielgcej aktoréw i widzéw wydarzenia),
Erika Fischer-Lichte traktuje natomiast rytualnosc jako jednga z podstawowych cech performance
art. Z perspektywy etnologicznej interesujgce sg badania, ktérych wyniki w Polsce prezentujg
,Studia Choreologica” (m.in. artykut Jacka J. Pawlika nt. nigeryjskich rytuatéw ,zjednujgcych
sity zycia”, Taniec jako scenografia zycia. Walka dobra ze ztem w widowiskach kulturowych,
,Studia Choreologica” vol. XI, 2010, ss. 117-144). Ponadto w listopadzie 2011 r. w Opolu odbyta
sie konferencja pt. ,Liturgika a performatyka”, podczas ktérej zagadnienie rytuatu byto jednym
z gtéwnych punktéw wspdlnych tytutowych dziedzin.

> Takie préby mozna dostrzec w pracach etnologdw (jedng z pionierskich prac byty opisy
Swieta Maduna, tarica Bara i wazny dla Malinowskiego opis rytuatu magii ogrodowej: B. Ma-
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podejmuje problem powigzan miedzy podejsciem do racjonalnosci rytuatu
artystycznego a przyjmowang koncepcjg cztowieka i poznania. Problem ten
obejmuje przedmioty wielu dziedzin badawczych, o nierzadko krzyzujgcych sie
zakresach, a takze ptaszczyzne praktyczng —artystycznego dziatania cztowieka.
Przekraczanie granic i odrzucanie zastanych schematéw badawczych specyfikuje
podejscie kulturoznawcze®, ktére moze miec charakter empiryczny, teoretyczny,
ale tez filozoficzny.

1. Rytualnos¢ sztuki

Zadomowienie sie zjawiska i tematu rytuatu we wspodtczesnej kulturze za-
chodniej jest znamienne. Z jednej strony dostrzegamy w jej historii silne
ruchy tektoniczne, co pewien, niedtugi zazwyczaj, czas naruszajace lub wrecz
obalajgce stary porzadek (w jednym badz wielu wymiarach). Z drugiej strony
charakterystyczna jest ciggtosé lub powtarzalnosé okreslonych standw kultu-
rowych. Obie te tendencje zdaj3 sie iS¢ w parze, zmieniajgc nieco proporcje
oddziatywan na uczestnikdéw danej kultury’.

a) Teatr, rytuat i rozum

Zrédtowe znaczenie rytuatu, nierozerwalnie zwigzane z wiarg i religig grupy
spotecznej, we wspotczesnej kulturze Zachodu stracito na sile. Potwierdzajg to
watpliwosci Jerzego Grotowskiego® dotyczgce mozliwosci utworzenia teatru
rytuatu. Wedtug tego czotowego przedstawiciela ,drugiej reformy teatru”, jak
nazwat te epoke Kazimierz Braun, kazdy posiada przynajmniej cztery ptaszczy-
zny wierzen. Pierwsza to tradycyjna wiara i religia, ,,z ktérg moze zerwaliscie
—mowit podczas spotkania w paryskim osrodku PAN w 1968 r. twdrca Labora-
torium —ale ktdra pozostaje zywa w gtebokich poktadach waszej istoty”°. Wiara
ta ksztattuje wyraz wyobrazni, jest fundamentem kazdej ludzkiej myslii obrazu
wewnetrznego. Drugg ptaszczyzng jest wiara, czy asekuracyjnie mowigc,
filozofia, ktérg chcielibysmy wyznawac (Grotowski notowat w tym miejscu:

linowski, Tubylcy Mailu oraz inne szkice o kulturze Australii i wysp Pacyfiku, ttum. J. Baranski,
A. Bydton, Warszawa 2009) i socjologdw (m.in. mniej znana praca M. Segalena, Obrzedy i rytuaty
wspdtczesne, ttum. J. J. Pawlik, Warszawa 2009).

& Wedtug pierwszego systematyka metod kulturoznawczych Michaela Pickeringa: M. Picker-
ing (red.), Research Methods for Cultural Studies, Edynburg 2008. Zob. tez krytyczng recenzje
tej pracy: P. Kawalec, ,,Roczniki Kulturoznawcze” 1/2010, ss. 229-232.

7 W odniesieniu do sztuki, zwtaszcza epoki modernistycznej, trafnie okreslita ten proces
(jako awangardy i ariergardy) T. Pekala, Awangarda i ariergarda. Filozofia sztuki nowoczesnej,
Lublin 2000.

8 A doktadnie Ludwika Flaszena, na ktérego powotuje sie Grotowski. Por. J. Grotowski, Teatr
a rytuat, w: idem, Teksty z lat 1965-1969, Wroctaw 1990, s. 71.

9 lbidem.
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,W gruncie rzeczy usitujecie przekonac innych oraz samych siebie, ze te wiare
posiadacie naprawde, co ostatecznie bardziej sprowadza sie do zabiegania
o to, by w ogdle te wiare posiada¢, niz by posiadac realnie, bo jestescie zbyt
w sobie sktdceni”). Trzecig ptaszczyzne artysta nazwat pétwierzeniami (,,zycie
podzielone miedzy rdézne kregi sSrodowiskowe, mate myslatka”, dla rodziny,
kolegdw). Czwartg, ostatnig grupe stanowia ,wierzenia autentyczne”, dazenia
osobiste, ktére sie , ktebig”, ale sg porzucane na rzecz innych ptaszczyzn?®,

Przyczyne tej ,wiezy Babel” Grotowski widzi w niezgodzie na harmonie
z wtasng natura, we wciaz innych niz dane jednostce pragnieniach i oczekiwa-
niach oraz dgzeniu do tego, co jest niemozliwe do osiggniecia lub co po prostu
nie istnieje. Wielo$¢ ptaszczyzn wierzen i religii moze mieé wymiar pozytywny,
np. wtedy, gdy dogmatyzm przeradza sie w postawy fanatyczne, zasadniczo
jednak, zdaniem Grotowskiego, jest ona chorobg cywilizacji. Diagnoza ta ozna-
czata dla niego, ze teatr jako rytuat nie moze sie odrodzic¢*?.

Spostrzezenia artysty teatru wydajg sie trafne. Ich wartos¢ prawdziwosciowa
wzmachnia empiryczne i pragmatyczne podejscie Grotowskiego do zagadnien.
,Via negativa” — droga osobistego doswiadczenia, stosowana do doskonalenia
aktoréw w zespole polskiego rezysera, ma rowniez zastosowanie na ptaszczyz-
nie religijnej —tej, ktdéra stanowi o istocie cztowieczenstwa kazdej osoby*? i ktéra
zawsze byta polem poszukiwan samego twoércy Laboratorium?®s.

b) Sztuka a ptaszczyzny ludzkiego poznania

Droga osobistych poszukiwan jest niezwykle ambitna (lecz konieczna dla zycia
autentycznego). Uczestnicy kultury przetomu tysigcleci, kultur granicznych
i ,pomiedzy”®, inter- i transkulturowych> doswiadczen zapewniajg sobie te
szczegblne doznania intelektualno-emocjonalne, korzystajgc z oferty kultur ob-
cych, szczegdlnie wschodnich. Doskonale prosperujgce portale z przepowied-
niami'%, na state juz wiszgce na stupach ogtoszenia o sesjach czy kursach praktyk

% Ibidem.

" [...] poniewaz rytuat obracat sie zawsze wokét osi, jakg stanowi akt wiary, akt religijny,
wyznawczy, nie tylko w znaczeniu obrazu mitycznego, ale rowniez postaw, obowigzujgcych caty
ludzka rodzine”. Ibidem, s. 72.

2 Por. m.in. koncepcje cztowieka — capax Dei: Z. ). Zdybicka, Religia i religioznawstwo, Lu-
blin 1992, zwtaszcza ss. 415-437.

3 Zob. zrodta, z ktérych czerpat artysta, poczawszy od prac nad Apocalypsis cum figuris.
Bibliograficznie cenne jest opracowanie D. Kosinskiego, Grotowski. Przewodnik, Wroctaw 2009,
ss. 368-382.

™ Symboliczne , Betwixt and between” to wyrazenie Victora Turnera. V. Turner, Las symboli:
aspekty rytuatow u ludu Ndembu, ttum. A. Szyjewski, Krakdw 2006, rozdz. 4, ss. 111-131.

5 Znaczenia tych pojec wyjasnia E. Rewers, Transkulturowosc czy glokalnosc¢? Dwa dyskursy
o kondycji postponowoczesnej, w: W. Kalaga (red.), Dylematy wielokulturowosci, Krakdw 2004.

' M.in. portal wrézbiarstwa i tarota: www.wrozbaonline.com/, www.magicznewrota.pl/.
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medytacyjnych, powstawanie wcigz nowych osrodkéw religijnych Wschodu®’ to
zjawiska wskazujgce na znamienng sytuacje kultury duchowej Zachodu. Proces
ten historyk filozofii i kultury Stefan Swiezawski opisat nastepujaco:

Od wiekdw nie jestesmy juz formowani w duchu prymatu madrosci, tylko w duchu prymatu
techniki, prymatu uzytecznosci, wygody, komfortu. Nasza kultura europejska niezwykle
wiele stracita w poréwnaniu np. z pewnymi kulturami Wschodu lub Afryki. [...] Rozwdj
kultury biatego cztowieka spowodowat, ze rozwazania filozoficzne uprawiane naukowo,
systematycznie, poszty w innym kierunku niz madros¢ [tzn. tworzenie pojec i kontemplacja
ich tresci oraz formutowanie sadéw — A. K.]*.

Cztowiek Zachodu kompensuje sobie w ten sposdb pustke, ktérg pozosta-
wito zaniechanie kontemplacji $wiata i samego siebie. Prace nad wypetnie-
niem tej luki widoczne sg juz w coraz popularniejszych metodach formacji
duchowej: rekolekcjach, nierzadko indywidualnych i zamknietych, wykorzy-
stujacych kontemplacje specyficzng dla kultury srédziemnomorskiej i wiary
judeochrzescijanskiej®.

c) Funkcje rytuatu i sztuki

Poczatek XX wieku byt czasem, gdy rodzity sie badania etnograficzne, ale
takze czasem, gdy artysci przyjmowali postawy zaangazowania w sytuacje
spoteczng lub kontestacji takiej aktywnosci. Duchowe zaangazowanie wyka-
zywat wowczas Antonin Artaud, twdrca Teatru Okrucienstwa, ktéry w teatrze
(metafizycznym, rytualnym, czyli Wschodu) doszukiwat sie Zrodet odrodzenia
tej sztuki zachodniej. Rytuat byt dla niego srodkiem przywrdécenia, paradok-
salnie, chaosu i pierwotnego porzadku (rytuat jak dzuma wywotywat chaos,

7 W Polsce np. w 2004 r. byly zarejestrowane buddyjskie wyznania: Buddyjski Zwigzek
Diamentowej Drogi Linii Karma Kagyu (ok. 5 tys. wyznawcow), Zazen International, Szkota Zen
,Zwykty Umyst”, Szkota Vipassana, Zwigzek Buddyjski Tradycji Karma Kamtzang (1665 wiernych),
Przyjaciele Zachodniej Wspdlnoty Buddyjskiej, Instytut Wiedzy o Tozsamosci ,,Misja Czaitanii”
(1389 wiernych), Misja Buddyjska Trzy Schronienia w Polsce (1270 wiernych), Miedzynarodowe
Towarzystwo Swiadomosci Kryszny (od 1990 r.), Zwiazek Garuda w Polsce.

8 5. Swiezawski, Swiety Tomasz na nowo odczytany, Poznarn 1995, ss. 51-52 i 181-182.
W perspektywie etnograficznej kulturoznawca V. Turner okreslat madros¢ jako ,znalezienie
zawsze odpowiednich zwigzkéw miedzy strukturg i communitas w danym czasie i miejscu, ak-
ceptacja tej modalnosci, ktéra jest nadrzedna, ale bez odrzucenia drugiej, a nie pozostawanie
przy jednej, nawet kiedy minat jej pierwotny ped”. V. Turner, Proces rytualny, ttum. |. Kurz,
w: A. Chatupnik (red.), Antropologia widowisk. Zagadnienia i wybdr tekstow, Warszawa 2005,
s. 138. Dodajmy, ze w communitas Turner dostrzega cechy spontanicznosci, bezposredniosci
i konkretnosci, bez wptywu norm, wyobrazen i instytucji.

® Na temat specyfiki kontemplacji chrzescijanskiej, opartej na Stowie Bozym, wykrystali-
zowanej w doktrynie $w. Jana od Krzyza, zob. G. A. Maloney SJ, Podréz w swiat kontemplacji,
ttum. M. Zagrodzki, Krakéw 2007.
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ktérego celem byto uzdrowienie spoteczenstwa)?. Po lekcje ezoteryzmu Artaud
udat sie do kraju Tarahumara?, gdzie, niestety, podczas doswiadczania dtugo
oczekiwanego obrzedu zemdlat. Jego wizje, wyobrazenia?? zwigzane z t3 for-
ma doswiadczenia rzeczywistosci utwierdzity go w przekonaniu, ze rytuat jest
jedyna witasciwg metodg uzdrowienia teatru i spoteczenstwa.

Elementy formalne rytuatu?, takie jak: zageszczenie, przesada, powtdrze-
nia i rytmicznos$é, ktére wyrdznit Milton Singer, a potem Richard Schechner?,
sg cechami wspdlnymi rytuatu oraz teatrow Swiatowych (Singer i Schechner
zajmowali sie wowczas formami widowiskowymi Indii). Na ich bazie m.in.
stworzyli nowg dziedzine badan, zwang performatyka?®. Rytuat zyskat w ich
pracach réwniez doprecyzowanie tresciowe:

Zaréwno w rytuatach ludzkich, jak i zwierzecych wywigzuja sie — albo tez planuje sie — wy-
wrotowe, burzliwe i dwuznaczne interakcje, kiedy to btgd w porozumieniu moze prowadzié
do brutalnych, a nawet Smiertelnych star¢ [...]. Jezeli za$ to te interakcje sg , prawdziwymi
wydarzeniami” — czym s w takim razie obejmujace je rytuaty? Otéz sg one ambiwalentnymi
dziataniami symbolicznymi, ktére wskazujg na rzeczywiste transakcje, a zarazem pomagaja
ludziom unikngc¢ zbyt bezposredniej konfrontacji w ich trakcie®.

Funkcje tagodzenia doswiadczanej rzeczywistosci petnig jakosci artystyczne,
ktére dzieki filtrowi Swiadomosci fikcji Swiata przedstawionego w sztuce?’ sg
pozbawione zagrozenia, mogg natomiast wzbogacac poznawczg, racjonalng
percepcje odbiorcy w wartosci egzystencjalne®, a posrednio wptywac na jego
zycie moralne.

W sposéb bardziej magiczny interpretuje te funkcje rytuatéw Schechner:
,Rytuaty tworzg mosty — stabilne urzadzenia, dzieki ktdrym mozna przejsé¢ nad
niebezpiecznymi wodami”?°. Grotowski réwniez uzywa metafory mostu, cho¢
raczej w wymiarze sakralnym, odnosi jg jednak do osoby aktora:

20 A, Artaud, Teatr i jego sobowtdr, ttum. J. Btonski, Warszawa 1966, ss. 40-54.

2 U, Hertz, Artaud in Mexico, ,,Fragmentos” 25/2003, ss. 11-17.

22 Opis wizji zawiera zwtaszcza The Peyote Dance, Supplement oraz Tutuguri.

2 Na temat cech formalnych i tresciowych rytuatu: A. Kawalec, Rytuat artystyczny w per-
spektywie kulturowej. Teatr i performans a ,,swiat widowisk”, ,,Nurt SVD” rok 45, 2(130)/2011,
ss. 123-143,

24 R. Schechner, Przysztosé¢ rytuatu, ttum. T. Kubikowski, Warszawa 2000, ss. 223-224.

% W Polsce pokrewna jej jest antropologia widowisk. L. Kolankiewicz, Wstep, w: A. Cha-
tupnik (red.), Antropologia widowisk..., Warszawa 2005, ss. 1-18.

% R. Schechner, Przysztos¢ rytuatu, s. 223.

77 Swiadomoscig fikcjonalnosci ttumaczy funkcjonowanie paradoksu tragedii D. Hume.
Por. D. Hume, O tragedii, w: idem, Eseje z dziedziny moralnosci i literatury, ttum. T. Tatarkie-
wiczowa, Warszawa 1955.

2 Por. A. B. Stepnia interpretacje Witkacego i Ingardena wartosci i jakosci metafizycznych.
A. B. Stepien, Wspdtczesne granice pojecia sztuki, w: A. Kawalec (red.), O pojeciu sztuki w kul-
turze wspofczesnej, Lublin 2010, ss. 23-31.

2 R. Schechner, Przysztos¢ rytuatu, s. 223.
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Rytuat to czas wielkiej intensywnoéci. Intensywnosci prowokowanej [...]. Swiadkowie
wstepujg wéwczas w stan intensywnosci, gdyz — powiadajg — czujg jakas obecnosc¢. A to
dzieki Performerowi, ktéry stat sie mostem miedzy swiadkiem a owym czyms. W tym sensie
Performer to pontifex: czynigcy mosty*C.

Dzieki statusowi posrednika (jak kaptana, szamana) aktor — wedtug Grotow-
skiego — nie tylko doprowadzat do tgcznosci dwdch wymiardw rzeczywistosci,
lecz takze zmieniat siebie na ptaszczyznie ontycznej: stawat sie , drabing Jaku-
bowg”, ,prymitywng windg”3! — elastyczng energig, pozwalajgcg na dowolne
przemierzanie réznych standw rzeczywistosci: od éwiczen fizycznych do naj-
bardziej wysublimowanych (mistycznych?3?) sposobdw bytowania.

Rytuat o charakterze artystycznym podazyt dwiema drogami: jedng byta jego
realizacja w sztuce, nazwijmy j3, ,autentycznej” (finalnie Grotowski stworzyt
teatr rytualny), wyrazajgcej najgtebsze, ontyczne, osobowe struktury®:, drugg
—wykorzystanie przede wszystkim jego waloréow formalnych3. Badanie racjonal-
nosci dziatan i dziet artystycznych najciekawsze jest w sztuce pierwszego rodzaju,
cho¢ réwniez drugi rodzaj, nierzadko krzyzujacy sie zakresowo z pierwszym,
dostarcza przyktadéw dziatania racjonalnego. W tym drugim mamy jednak
do czynienia z sytuacjg opisang przez Swiezawskiego: rytuat bez zrédtowego
umocowania w petnej strukturze ontycznej cztowieka dotyka jego zmystowo-
-pozgdawczych poktaddéw badz wysublimowanej formy ludzkiego rozumowania,
pomijajgc posrednie formy ludzkiego poznania i przezywania.

2. Artystyczna racjonalnos¢

W 2008 r. Uniwersytet Harvarda opublikowat raport dotyczgcy korelacji dziedzin
sztuki, nauki i techniki®*. Stwierdzono w nim m.in., ze odtad sztuki bedg inte-
gralng czescig badawczego zycia uniwersytetu, ze dzieki wzajemnym relacjom
odkryje sie nowg przestrzen dla kreatywnosci sztuki, ale tez twdrczosci pracy
naukowej i technologicznej. Ten formalny wyraz nierozdzielnosci teoretycznie
odrebnych dziedzin ludzkiego dziatania od dfugiego juz czasu miat swoje wer-

30 J. Grotowski, Performer, w: idem, Teksty z lat 1965-1969, s. 215.

31 ). Grotowski, Od zespotu teatralnego do sztuki jako wehikutu, ,Notatnik Teatralny”
4/1992, s. 37.

32 Por. m.in. fragment z dziet Eckharta w: J. Grotowski, Performer, ss. 217-218.

3 Chocby ptaszczyzny poznawczg i wolitywna. Por. kategorie ,cztowieka poznania”, ,czto-
wieka czynu”, wyboru w Grotowskiego koncepcji Performera. Ibidem, ss. 214-218.

34 Zob. rytualne realizacje dziatan performatywnych M. Abramovic (The Lovers, Balkan
Baroque), R. Huntera (Poemat o kqcie prostym), A. McLennana (z International Black Marketu)
czy R. Nagela (podczas lubelskiego Miedzynarodowego Festiwalu Performatywnego w 2009 r.)
i Cai Qinga Sonnenberga (podczas EPAF’ 2011).

35 Report of the Task Force on the Arts, http://www.news.harvard.edu/press/pressdoc/
supplements/081210_ArtsTaskForceReport.pdf [15.01.2012].
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sje mniej formalne: czy to na ptaszczyznie odkry¢ naukowo-technologicznych
(gdy rozpoczynato kariere pojecie ,,innowacyjnosé”*), czy tez na terenie sztuki
uzytkowej (design).

Od wczesnej nowozytnosci dziedzine nauki specyfikuje sie wymogiem racjo-
nalnosci, odrdzniajac jg od sztuki, ktéra — wedtug przyjetych przesgddéw — nie
musi sie nim kierowad. Starozytnosc takich podziatéw nie znata. Mimo ze wy-
odrebniano sztuki ekspresyjne i konstruktywne®’, w obu typach obowigzywaty
zasady racjonalnosci srodkdw i metod oraz teleologii. Do tej pory w klasycznych
ujeciach sztuki podkresla sie sSwiadomos¢ i celowos$¢ dziatania artysty®.

a) Kryteria racjonalnosci

Racjonalnosc¢ potocznie jest rozumiana jako cecha myslenia i dziatania, polega-
jaca natym, ze spetnia ono pewne kryteria. Precyzujgc owe kryteria, wskazuje
sie na logicznosé, ktora dla myslenia oznacza uwzglednienie: prawa tozsamosci,
prawa niesprzecznosci oraz racji dostatecznej. Dla dziatania ludzkiego sformu-
towano bardziej praktyczne elementy kryterium racjonalnosci: skutecznosci,
wktadu energii oraz ekonomicznosci energii. Kryteria racjonalnosci dla dziatania
okresla sie jako prakseologiczne, a ich wyktadnie przedstawit Tadeusz Kotar-
binski w pracy realizowanej podczas Il wojny Swiatowej w Kreznicy Okragtej
(na LubelszczyZnie), zatytutowanej Hasto dobrej roboty®.

Dziatanie rozumiane jest szeroko: i w znaczeniu zaproponowanym przez
Kotarbinskiego (jako myslenie i uzasadnianie®), i jako kazda minimalnie ra-
cjonalna czynnosc¢ cztowieka. Wyrdznia sie przy tym nastepujace poziomy
racjonalnosci dziatania:

1) nieswiadome, bezwolne (uczynnienia, actus hominis),

2) celowe lub ukierunkowane na cel (pozgdawcze),

3) intencjonalne (ukierunkowane na przyszto$¢ — zamiar; intencja, z ktorg
kto$ dziata; dziatanie intencjonalne celowe — tres$¢, ktorg ktos sie kieruje oraz
zrozumienie tej tresci; rozumienie intencji wyjasnia dane dziatanie, lecz go
nie tworzy*,

36 Pojecia przeciez nie tak odlegtego od znanych w sztuce i estetyce od dawna ,,oryginalno-
Sci” czy ,nowosci”. Por. W. Tatarkiewicz, Dzieje szesciu pojec¢, Warszawa 1988, ss. 302-311.

37 Por. W. Tatarkiewicz, Historia estetyki, t. |, rozdz. Poczqtki poezji.

38 Por. m.in. okreslenia sztuki, sytuacji estetycznej R. Ingardena (Studia z estetyki, Warsza-
wa 1968, 1970) i M. Gotaszewskiej (Zarys estetyki. Problematyka, metody, teorie, Warszawa
1986), , definicje alternatywnga” W. Tatarkiewicza (Dzieje szesciu pojec¢, Warszawa 2005); zob.
tez krytyczng analize tej definicji autorstwa J. Wojtysiaka w: A. Kawalec (red.), O pojeciu sztuki
w kulturze wspdtczesnej, Lublin 2010) czy A. B. Stepnia (Propedeutyka estetyki, Lublin 1986).

39 T. Kotarbinski, Hasto dobrej roboty, Warszawa 1984, zwtaszcza rozdz. 1, 2 i 19.

40 |bidem, ss. 207-227.

4 Takie jest stanowisko Elisabeth Anscombe (/Intention, Oxford 1957), odmienne od stano-
wiska Donalda Davidsona, ktory uwaza, ze racja kogos jest (automatycznie) przyczyng dziatania,
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4) autonomiczne akty, dziatanie samoswiadomego aktywnego podmiotu
ludzkiego (akt cztowieka)*2.

b) Racjonalnosc a performatyka

Badacze performansu, nie respektujgc wtasnych zatozen ideowych*®, dokonu-
jg réznego rodzaju kodyfikacji swej dziedziny. Zawsze wykorzystujg przy tym
narzedzia racjonalne. Na przyktad Tracy Davis ttumaczy , przewrét performa-
tywny” jako powstanie wiedzy o tym, jak indywidualne zachowania czesto
nieswiadomie derywujg z zachowan zbiorowych, stajgc sie zachowaniami
mozliwymi do ogladu w sytuacjach wyjgtkowych i codziennych, jednostkowych
i spotecznych**. Wiedze traktuje przy tym jako wytwor racjonalnej, systema-
tycznej dziatalnosci cztowieka. Freddie Rokem tworzy kategorie ,discursive
practices”*. Sam Schechner opisuje wprowadzane do wiedzy terminy:

[...] ,byt” to sama nasza egzystencja; ,dziatania” to aktywnos¢ wszystkiego, co istnieje,

poczawszy od kwarkdw, poprzez istoty czujgce i Swiadome az do gromad galaktycznych;

,Okazane dziatania” to uwydatnienie dziatan, podkreslenie ich, przedstawienie; ,Wyjasnie-
nie” okazanych dziatan to performatyka®.

Schechner ttumaczy tez zrédta performansu, postugujac sie przyczynowo-
-skutkowym sposobem wyjasniania: , Gdzie$ u podtoza jest poczucie, dziata-
nie, ktdre zostaje opracowane, przedstawione, wyréznione, wystawione na
pokaz”¥. Perspektywa badacza zaktada wiec metodyczne czynnosci, wykorzy-
stujgce interdyscyplinarne narzedzia i sSrodki (Schechner powotuje sie na jedng
z podstawowych metod badan psychologicznych — obserwacje uczestniczacg).
Ten czotowy performatyk nie jest jednak do korica konsekwentny. Z jednej
strony uwaza, w zgodzie z zatozonymi ideami, ze w rzeczywistosci nie istnieje
granica performansu, ani w ujeciu historycznym, ani kulturowym, ma jednak

ze ,produkuje” dziatanie. Wedtug Davidsona, wychodzgcego z pozycji naturalizmu, wazny jest
stan mentalny jako zdarzenie, natomiast tres¢ dziatania nie jest istotna. Por. D. Davidson, The
Problem of Objectivity, w: idem, Problems of Rationality, Oxford 2004, ss. 3-18.

42 @G. Wilson, The Intentionality of Human Action, Stanford 1989.

% Por. fragmenty monografii R. Schechnera, w ktérych autor wielokrotnie okresla przedmiot
badan performatyki jako ,,otwarty”, zmienny, ulotny, jako ,element ciggtej gry zwigzkéw i relacji”.
R. Schechner, Performatyka. Wstep, ttum. T. Kubikowski, Wroctaw 2006, s. 16.

4 Por. T. C. Davis, Introduction: the pirouette, detour, resolution, deflection, deviation,
tack, and yaw of the performative turn, w: T. C. Davis (red.), The Cambridge companion to per-
formance studies, Cambridge 2008, s. 1.

4 Jako kategoria spajajgca dziatania teoretyczne z praktycznymi, namyst filozoficzny i kry-
teria racjonalnosci z dziataniem ludzkim, w tym jego twadrczoscig. Zob. konteksty wyjasniajgce
ten termin w réznych miejscach pracy: F. Rokem, Philosophers & Thespians. Thinking Perfor-
mance, Stanford 2010.

46 R. Schechner, Performatyka. Wstep, s. 43.

4 |bidem, s. 16.
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ambicje ,,uczyni¢ performatyke metodg analizy, sposobem na rozumienie
$wiata tak jak sie on staje, niezbednym narzedziem do zycia”“.

Schechner zapewne zaakceptowatby te niekonsekwencje, motywujac swa
postawe , otwartoscig” performatyki. Niekonsekwencja ta wydaje sie jednak
wyrazem zjawiska specyfikujgcego naszg kulture. Badacz i praktyk, taki jak
Schechner, ktory czyni przedmiotem dociekan elementy obcej kultury, row-
niez przejawia sposob funkcjonowania teoretycznego i praktycznego witasnej
kultury®. Specyfikg kultury zachodniej, jak zauwazyt juz Stefan Swiezawski,
jest bowiem rozwiniecie w niezwyktym stopniu ztozonych dziatar umystowo-
-poznawczych, faczenie sadéw wedtug réznych zasad logiki, tworzenie tzw.
rozumowan. ,, Rozbudowalismy imponujgca skadingd kulture europejska,
zaniedbujgc jednak sfere madrosci. Bo madrosc rozwija sie gtéwnie w kontem-
placji i w sgdzeniu”*® — pisat Swiezawski i trudno sie z nim nie zgodzié, widzac
powszechne panowanie sztuki konceptualnej czy innowacyjnosé¢ wytworow
techniki. Kontemplacje Swiezawski rozumie jako tworzenie pojec i, zatrzymanie
sie” na ich tresci, ,wpatrzenie sie” w tres¢ pojecia.

Owo uwazne wpatrywanie sie jest bardzo ztozone, bo na jego tres¢ sktadaja sie cate ogromnie

bogate regiony, cate tereny duchowe [...] simplex apprehensio®.

Sadzenie jest natomiast bardziej ztozonym dziataniem umystu, polegaja-
cym na tgczeniu ze sobg pojeé i formutowaniu zdan o tresci pozytywnej lub
negatywne;j.

c) Przezycie wydarzenia performatywnego

Obie czynnosci umystowe: kontemplacja i sgdzenie sg niezbedne w codziennym
zyciu. Do rozwoju intelektualnego potrzebna jest rowniez czynnos$¢ rozumowa-
nia. Swiezawski trafnie opisat sytuacje naszej kultury, w tym sytuacje postaw
badawczych i artystycznych. Znamiennym przyktadem prymatu czynnosci ro-
zumowan nad kontemplacjg i sadzeniem w ramach dziatan artystycznych jest
performans The Iron Ship. Zostat on zrealizowany w Bristolu w 2000 r. Jednym
z tworcow byt Tom Wainwright. Performans miat by¢ forma podrozy, ktora
odbywa sie w Bristolu w 2008 r., a zarazem na wodach oceanéw w potowie XIX
wieku. ,Teatr” stat sie otwartg przestrzenig, determinowang jedynie Sciezkami
wedréwki oséb podazajgcych za artystami po szkieletowej konstrukcji pozosta-
tosci SS Great Britain. Wszyscy byli uczestnikami morskiej podrézy w XIX wieku
i wszyscy uczestniczyli w tym performansie — wszyscy zatem badali wydarzenie
XIX-wieczne i zarazem je utrwalali.

48 |bidem, s. 10.

4 Pomijam ztozony problem metodyki badan etnograficznych.

0 S Swiezawski, Swiety Tomasz na nowo odczytany, Poznar 1995, s. 182.
> |bidem, s. 181.
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Opisang podwdjnos¢ sposobu uczestniczenia Baz Kershaw, badacz per-
formansu, nazwat rodzajem ,,metamimezy”>2. Osoby poprzez swiadomosé
transcendujaca ,tu i teraz” zyskiwali drugg tozsamos$é — historycznych po-
staci, ponadto badali rzeczywisto$¢ historyczng catymi sobg (doznawaniem
cielesno-zmystowym, pozgdawczym, poznawczo-swiadomosciowym). Dzieki
Swiadomosci czy nad$swiadomosci stawali sie tez twércami odtwarzanej rze-
czywistosci drugiego stopnia®3. Wedtug B. Kershawa, takie byty zamierzenia
ideowe twércow The Iron Ship.

d) Performans jako rytuat

Przywotany performans miat spetniaé funkcje rytuatu. Wedtug Arnolda von
Gennepa, obrzedy przejscia powinny by¢ odczytywane dostownie, nie zas sym-
bolicznie, gdyz elementy, Srodki materialne ,posiadajg znaczenie rzeczywiste,
zmuszajgce”>*. Dostownos¢, materialnos¢, wymiar autoreferencyjnosci, czyli
w konsekwencji ustanawiania rzeczywistosci®® to istotne cechy performance
artu. Wydarzenie The Iron Ship miato ustanowié tozsamos$¢ uczestnikéw oraz
zmaterializowa¢ rzeczywisto$é XIX-wiecznej zeglugi. Pozostaje pytanie, na
ktére odpowiedz zna prawdopodobnie ktos, kto uczestniczyt w bristolskim
przedsiewzieciu i z perspektywy czasu moze zaobserwowad zmiany w sobie
i swoim zyciu pod wptywem tego performansu: Czy byta to , faktyczna zmiana
sytuacji spotecznej”>¢? Jest to pytanie kulturoznawcze i socjologiczne. Filozof
natomiast bedzie dopominaé sie o uwarunkowania tozsamosci inne niz tylko
spoteczne, gdyz nie wszyscy filozofowie uwazajg, ze performatywnosé natury
socjologiczno-kulturowej konstruuje tozsamos¢ osoby ludzkie;j.

WSsréd filozoféw, a czesciej artystow panuje poglad esencjalistyczny, ktéry
najprosciej mozna opisac w taki sposdb, ze istnieje w cztowieku ,,czastka”, ktora
jest dynamiczna, rozwija sie, ulega presjom zewnetrznym i wewnetrznym, jed-
nostkowym wptywom, ale ktdra stanowi o tym, kim jestesmy, jak istniejemy.
Pomijajac ztozone i polemiczne filozoficzno-kulturowe dyskusje dotyczace

2 B. Kershaw, Performance as research: live events and documents, w: T. C. Davis (red.),
The Cambridge companion..., s. 31.

%3 Kershaw dostrzegt paradoks sztuki performansu. Wedtug niego, , nie jest to moze para-
doksalno$é binarnego rozréznienia pomiedzy ontologig zycia performansu i zaposredniczonym
odtwarzaniem (dotyczacym zwtaszcza zjawiskowosci) w performatyce, jest jednak paradok-
salnoscig ukazujaca gteboka jednos¢ wydarzenia i dokumentdw, ktérych jakosci dostepne s3
dopiero w catosciowym odbiorze”. Ibidem, s. 42 (ttum. witasne).

% A.van Gennep, Obrzedy przejscia, ttum. A. Zadrozynska-Baracz, w: Z. Sokolewicz (red.),
Etnologia, Warszawa 1969, s. 137.

% E. Fischer-Lichte ttumaczyta autoreferencyjnos$¢ nastepujgco: , dziatania wykonawcéw
i widzow znaczyty przede wszystkim to, czym faktycznie byty”. E. Fischer-Lichte, Estetyka per-
formatywnosci, ttum. M. Borowski, M. Sugiera, Krakéw 2008, s. 27.

%6 Co jest warunkiem koniecznym wszystkich rytuatéw przejscia. A. van Gennep, Obrzedy
przejscia, s. 137.
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tozsamosci ludzkiej®’, mozna ten problem przedstawi¢, przywotujgc droge,
ktérg przebyt Grotowski, prébujgc stworzy¢ teatr rytualny®®. Dla problema-
tyki racjonalnosci w rytuale artystycznym wazne bedzie przywotanie jedynie
pewnych momentéw dochodzenia Grotowskiego do odpowiedzi na pytanie
o mozliwo$¢ istnienia teatru rytualnego oraz istote i ksztatt teatru-rytuatu.

e) Racjonalnosc¢ osoby w teatrze rytualnym.
Dzieto Jerzego Grotowskiego

Sceptycyzm Grotowskiego w realizacji tego, jak sam nazwat, ztudzenia, marze-
nia, pokusy®® wynikat z diagnozy stanu duchowego wspdtczesnego cztowieka.
Teatr rytualny byt dla artysty forma teatru zywego, teatru, ktéry porusza,
przemienia, pozwala odkryé najgtebsze wewnetrzne poktady osoby. Twdrca
Laboratorium dochodzit do tej formuty m.in. poprzez formowanie relacji miedzy
aktorem a widzem, tj. kolejno: kreowanie przestrzeni niwelujacej tradycyjng
dwudzielnos$¢, wymuszanie przez prowokacje spontanicznosci, przygotowywa-
nie zestawdw scenariuszy rol dla widzow-aktordw, wreszcie przez koncepcje wi-
dza-Swiadka zaktadajgcg szacunek i niezapomnienie wydarzenia i osoby-ofiary,
mieszanie aktoréw z widzami w celu uzyskania... przepasci miedzy nimi. Unikat
Swiadomie ,,ceremoniatdw ogtupiajgcych”, populistycznych, ktére — wedtug
niego — zapewniajg bezposrednie uczestnictwo widza, redukujg natomiast go
»tak nisko, ze nie mamy wiecej do czynienia z widzami, ale, jak to powiadamy,
z »publika«, czyli ttumem”®°,

Zespot prébowat dociec, co mogtoby by¢ ,,0sig rytuatu”. Poniewaz prawdzi-
wa wiara, ktéra uzasadniata teatr grecki i nastepne, mineta, mozliwy jest tylko
rytuat laicki — taki byt wniosek z wieloletnich usitowan zespotu Laboratorium.
Istoty tego rytuatu pierwotnie poszukiwano w archetypach. Przyjmowano
jednak postawy odmienne od tych, ktore byty spotykane na co dzien. Zaprze-
czano schematom, negowano raz zatwierdzone wartosci, postugiwano sie
prowokacjg —,,swoistg dialektyka”, jak méwit Grotowski. Twércy osiggali ironie
dzieki zdystansowanej analizie odbiorcéw, zyskiwali podwdjng postawe odbior-
cy: apoteozy i negacji. Ale nie kazdego odbiorcy®:. Brneli wiec dalej. Szukali

7 Szczegodlnie wptywowe sg popularne dzis koncepcje Judith Butler i podobne w tym wzgle-
dzie R. Schechnera. Wspomnie¢ mozna takze mniej znang idee ksztattowania tozsamosci, jako
swoistej syntezy koncepcji J. Butler i Jacques’a Derridy, positkujaca sie kategorig performatyw-
nosci, sformutowang przez Mehmeta Siraya. Zob. M. Siray, Performance and Performativity,
Frankfurt am Main 2009.

%8 Szerzej na ten temat: A. Kawalec, Rytuat artystyczny..., ss. 123-143.

% Por. J. Grotowski, Teatr a rytuat, s. 61.

0 |bidem, s. 69.

& Grotowski notowat: , kiedy widz reagowat fascynacja, skutecznie dziatato skrzydto apote-
ozy, za$ na pietrze myslenia — kiedy widz analizowat strukture spektaklu — dziatato o$mieszenie”.
Ibidem, s. 70.
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spontanicznosci i autentycznosci w relacjach aktor — widz, a powstawat chaos.
Szukali mitu w rytuale, a tworzyli przedstawienia ekumeniczne (zlepek réznych
wierzen, obrzeddéw, zwienczony ,wielkg teozofig”). Usitowania przywrdcenia
rytuatu na bazie mitu byty — wedtug Grotowskiego — , jatowe”.

[Jednak — A. K.] jezeli wielki artysta podejmie tego rodzaju poszukiwania, zdolny jest poza
to wyjs¢ [...] dzieki tworzywu, dzieki samej naturze swojego rzemiosta®.

Materiatem byto ciato i duch artysty. Tym razem zespét poszukiwat najbliz-
szych sobie tekstéw kultury, odkrywat i przeformutowywat je w sobie, kazdy
z aktoréw indywidualnie. Tak Grotowski opisywat proces interioryzacji i me-
todycznej pracy aktora:

Eliminowalismy z tekstu te jego partie, ktore tej sity nie zachowaty, i w drodze selekcji,
punkt po punkcie, poszukiwali$my czegos, co nie byto juz dzietem dramatycznym, ale jakby
krysztatkiem wyzwania, czym$ elementarnym, jak doswiadczenie naszych przodkdw, jak
doswiadczenie innych, jak gtos z otchtani, ktdry moéwi, my zas mozemy odnalezé wtasng
odpowiedz; gtos ten milknie, jesli nie napotyka na reakcje, ale mozna go jeszcze ustysze¢,
i dzieki niemu odnajduje sie wtasng replike. [...] méwi on réwniez co$, z czym nie mozemy
sie zgodzié, a jednak przenika nas dreszcz®.

Prezentowana droga polega na poznaniu rzeczywistosci zewnetrznej, choc-
by przynaleznej ,cztowiekowi wewnetrznemu” aktora i autora tekstu, przezyciu
jej na drodze intelektu i emocji, pamieci i wyobrazni, poszukiwaniu sposobdéw
wyrazu cielesnego, gtdéwnie przez rytm. Byfa to droga poszukiwania zrédet
wspolnych i indywidualnych, konkretnych, ucieczka od abstraktéw, narzucanych
poje¢, norm. | rzucanie w twarz obcymi, sztucznymi tworami kultury, gtéwnie
we wiasng twarz, bo odtad teatr Grotowskiego byt sztukg aktora.

W praktyce Grotowski korzystat z metod pracy aktorskiej Konstantego
Stanistawskiego, zwtaszcza z jego dziatan fizycznych, ktére zmodyfikowat
przez odszukanie rytmu ciata, organicznych reakcji, znakéw gestycznych i wo-
kalnych®*. ,Aktor nie powinien tu gra¢ — mowit Grotowski — ale penetrowac
obszary wtasnego doswiadczenia, jakby analizowac je ciatem i gtosem”®. Pe-
netracja zaktadata petny proces przezycia: poznanie siebie (ciata, osobowosci
i innych struktur osobowych), samoswiadomos¢ przezycia, procesy wolitywne
(decyzje), pozgdawcze, a takze fizjologiczne. Penetracja siebie i tekstu, i znéw
siebie miata doprowadzi¢ do powstania aktu. Wéwczas ,to, co kolektywne,

52 |bidem, s. 73.

8 |bidem, s. 75.

% Na tym poziomie pracy aktora celowe mogtoby sie okazaé przebadanie czynnosci w as-
pekcie wspomnianych kryteridw prakseologicznych. Ibidem, s. 7.

% lbidem, s. 78. Grotowski nie znosi jednak bazowej zasady konwencji teatralnej. Wyko-
rzystuje jg natomiast do metody pracy aktora — wprowadzania porzadku poprzez sprzecznosci
(podobnie jak w wizji A. Artauda).
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gatunkowe jakby, i to, co osobiste, schodzi sie w tym samym punkcie”®. Mozna
powiedziec, ze Grotowski widziat ztozony charakter procesu ksztattowania sie
osobowosci: dostrzegat wptywy zewnetrzne, te, ktére wskazujg konstruktywisci
i performatycy, ale podkreslat zarazem role tozsamosci podmiotu. W latach
80. zastosowat biblijne, Pawtowe wyrazenia ,cztowiek zewnetrzny” i, cztowiek
wewnetrzny”. W dziataniach praktycznych uwzgledniat oba wymiary. W dzia-
taniu praktycznym, w akcie, widziat réwniez synteze cielesnosci i duchowosci;
stad jego koncepcja ,jakby energii”. Pojmowat wiec cztowieka jako jednos¢,
cho¢ ztozong, ktdra zyskuje petnie w aktach osobowych®’.

Choc twodrca Laboratorium nigdy nie odwotywat sie do zatozen personalizmu,
nie przywotywat zrédet tej filozofii, to, jak sie wydaje, Performer — zebrane kroét-
kie i réznorodne w formie i zrédtach notatki z 1987 r. — prezentuje pogtebiong
mysl personalizmu. Gtdwng ideg tego nurtu jest esencjalizm, intelektualizm
umiarkowany oraz woluntaryzm umiarkowany, dynamiczna koncepcja rze-
czywistosci (moznos¢ — akt). Zatozenia filozoficzne performatyki (wariabilizm,
antyesencjalizm, konstruktywizm, egzystencjalizm) stojg w sprzecznosci z per-
sonalizmem. Grotowski formutuje jednak koncepcje Performera — odnoszacg
sie nie do zatozen studidow performatywnych, lecz wtasnie do osoby ludzkiej.

Performer jest jednoscia psychofizyczng realizujaca sie w aktach, spetniaja-
g sie w dziataniu osobowym: w aktach poznania, samoswiadomosci (kontro-
ler), aktach wyboru, sztuce ciata (wyobrazni, pamieci, ale jako jednosci z du-
chem), ,,czynieniu” — actus humanus. Chciatoby sie powiedzie¢ za Karolem
Wojtytg — w samopanowaniu i samotworzeniu, z marginesem na statg forme
doskonatego mnie tam, w domu (gérze), dokad wracam szlachetniejszy, ponad
stworzeniami, ani Bdg, ani stworzenie®. Rytuat Grotowskiego nie byt magiczny,
a fundament teatru stanowita koncepcja osoby®. Polegat na ,,performowaniu”,
czyli czynieniu w sposdb swiadomy i wolny siebie doskonalszym, we wszystkich
wymiarach osobowych, wedtug okreslonej idei siebie, ktdra byta w ,domu”
i tam powrdci’.

% |bidem, s. 83.

” Por. koncepcje integracji w czynie: K. Wojtyta, Osoba i czyn, w: idem, Osoba i czyn oraz
inne studia antropologiczne, oprac. T. Styczen i in., Lublin 1994, ss. 229-300.

% Wyjete stowa z zanotowanych przez Grotowskiego cytatéow z mistrza Eckharta. J. Gro-
towski, Performer, ss. 217-218.

% Nieprzypadkowe wydaja sie analogie pomiedzy wyrazeniami Grotowskiego w Performerze
a Wojtyly Osobq i czynem. Zob. A. Kawalec, Performans esencjalistyczny. Rozwazania z zakresu
dziatania artystycznego, Krakdéw 2012 (w druku).

0 Bo Performer to cztowiek czynu: poznania i dziatania (wyrazenia z Performera).

71 Najczestsze sg interpretacje nauczyciela Performera w kontekscie gnostyckim. Por.
D. Kosinski, Grotowski. Przewodnik, Wroctaw 2009, ss. 328-330. Koncepcja ta jest takze bliska
platonizmowi, ale przede wszystkim zatozeniom metafizycznym $w. Tomasza z Akwinu. Wska-
zujg na to dynamiczno-egzystencjalny charakter osobowego bytu ludzkiego oraz kompozycja
Tomaszowej Summy teologicznej o charakterze neoplatonskim.
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Whiosek

Przyktad teatru Jerzego Grotowskiego ujawnia potencje tkwigcg w syntetycz-
nym podejsciu do cztowieka i jego wytworu. Jak performatycy, Grotowski for-
mutuje koncepcje cztowieka-Performera i wbrew ideologii performatyki bedzie
rozumieé cztowieka jako osobe — rozumnga i wolng, cztowieka wewnetrznego
i zewnetrznego. Ztozone czynnosci rozumowania, dedukcji, tak mocno akcen-
towane w performatyce, nie wyczerpuja petni osobowej. Aby osoba mogta sie
doskonali¢, musi kontemplowac $wiat i siebie, nazywac, analizowaé, wybierac,
sadzi¢. Ponadto — co wazne w aspekcie spotecznym —wyniki jej madrosci musza
by¢ komunikowalne.

Grotowski bazowat w swoim teatrze na komunikacji intrapersonalne;j i ko-
munikacji miedzy nauczycielem a uczniem. Tylko w tych relacjach dostrzegat
szanse na zrealizowanie jedynego mozliwego wspodtczesnie rytuatu: artystycz-
nego i laickiego.

2 Por. m.in. wstep J. Brzezinskiego, w: J. Brzezinski (red.), Metodologia badar spotecznych,
Poznan 2011, ss. 9-14.
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Ibn Chaldun — mysl spoteczna i polityczna

Gtéwna osig rozwazan politycznych i spotecznych prowadzonych przez sred-
niowiecznych myslicieli muzutmanskich byta religia i wynikajgce z niej Prawo.
Starano sie stworzy¢ teoretyczne podstawy dla , panstwa bozego”?, ktére
bytoby rzadzone przez najlepszego wtadce, gwarantujgcego przestrzeganie
i egzekwowanie nakazow i zakazow szariatu®. Na tle rozwazan prowadzonych
gtéwnie w perspektywie religijnej wyrdzniaja sie koncepcje Ibn Chalduna, ktéry
do religijnych refleksji wtgcza pewne elementy naturalistycznego i racjonali-
stycznego wyjasnienia zjawisk spotecznych. Uwzglednia on wptyw czynnikéw
czysto naturalnych na powstanie spoteczenstwa, ksztattowanie sie i jego rozwaj,
takich jak geografia. To z kolei ma wptyw na charakter kultury danej spotecz-
nosci. Ibn Chaldun stworzyt ponadto oryginalng wizje historiozoficzng. Wedtug

' Jak zauwaza Katarzyna Pachniak, w przypadku muzutmanskiej mysli politycznej w tym
okresie rozwazania teoretyczne byty przewaznie prébami teoretycznej legitymizacji istniejgcego
stanu rzeczy, a nie oderwanym od aktualnej sytuacji politycznej budowaniem systemu norma-
tywnego. Teoria szta zawsze niejako za wydarzeniami politycznymi. Zob. K. Pachniak, Filozofia
polityki muzutmanskiej na podstawie dziet Abu Hamida al-Gazalego, Warszawa 2001.

2 Nawet Al-Farabi, ktéry buduje czysto filozoficzng, opartg na koncepcji Platona, wizje pan-
stwa doskonatego, nie rezygnuje z elementu religijnego. Stwierdza, ze wtadca takiego panstwa
musi by¢ nie tylko filozofem, ale takze prorokiem. Dzieta polityczne Al-Farabiego Paristwo do-
skonate i Polityka sktadajg sie z trzech czesci: pierwsza zawiera rozwazania metafizyczne, druga
—koncepcje dotyczgce $wiata materialnego w ogdle, a dopiero trzecia podejmuje zagadnienia
polityczne. Co ciekawe, w dwdch pierwszych czesciach ten muzutmanski mysliciel na okreslenie
Absolutu uzywa czysto filozoficznej kategorii — Byt Pierwszy, natomiast gdy omawia strukture
panstwa doskonatego, postuguje sie pojeciem Bdg na okreslenie najwyzszego bytu. Zob. Al-
-Farabi, Paristwo doskonate. Polityka, ttum. J. Bielawski, Warszawa 1967.
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niego, kazde panstwo przechodzi przez trzy stadia rozwoju, ktére prowadza
nieuchronnie do stadium czwartego, w ktédrym nastepuje upadek panstwa.
Owe przemiany wynikajg takze z przyczyn naturalnych, gdyz sg powodowane
czynnikami, ktére immanentnie tkwig w cztowieku.

Abd ar-Rahman lbn Chaldun?® urodzit sie w Tunisie w 1332 r., a zmart w Egip-
cie w 1406 r.. Chociaz pochodzit z terenéw Maghrebu, duzg czes¢ swego zycia
spedzit na Wschodzie. Jego najwazniejszym dzietem jest Mukaddima, ktéra
stanowi pierwszy tom 7-tomowej Historii powszechnej. W traktacie tym zawart
rozwazania na temat historii, ekonomii czy mysli politycznej. Starat sie przede
wszystkim opisac¢ i wyjasnic¢ zjawiska spoteczne. Dzieki analizom i ideom, ktére
znalazty sie w Mukaddimie, Ibn Chaldun jest okreslany przez wielu badaczy
mianem prekursora socjologii. W swych teoretycznych dociekaniach antycy-
powat m.in. koncepcje takich myslicieli, jak August Comte czy Adam Smith.
Mimo wielkiej oryginalnosci i gtebi jego filozofia pozostawata przez wiele lat
zapomniana i niedoceniona, nawet wsréd uczonych muzutmanskich. Europej-
scy filozofowie zainteresowali sie teoriami lbn Chalduna dopiero w XIX wieku®.

Owocem namystu nad wydarzeniami historycznymi i rzeczywistoscig spo-
teczng byto stworzenie przez Ibn Chalduna zupetnie nowej nauki, ktdrg nazwat
al-umran®. Jest ona samodzielng i niezalezng od innych nauk dyscypling. Ma
wtasny przedmiot badan, ktdrym jest spoteczenstwo ludzkie, ma tez swoiste
problemy badawcze, m.in. wyjasnienie wszelkich zjawisk spotecznych. Zada-

3 Petne imie Ibn Chalduna brzmi: Wali ad-Din Abd ar-Rahman ibn Muhammad ibn Mu-
hammad ibn Muhammad ibn Ibrahim ibn Abd ar-Rahman Ibn Chaldun. Zob. J. Bielawski, /bn
Chaldun, Warszawa 2000.

4 K. Pachniak, jedna z czotowych wspdtczesnych polskich badaczek sredniowiecznej filozofii
muzutmanskiej, wymienia go, obok Awicenny i Awerroesa, jako mysliciela, ktérego dociekania
znalazty swg recepcje rowniez wsrdd uczonych europejskich. Jak pisze: , Gtéwnym kryterium
wyboru tych trzech postaci jest fakt, ze ich dzieta zainspirowaty nauke tacinska, zatem ich
wptyw nie ogranicza sie do kregu cywilizacji arabsko-muzutmanskiej. [...] lbn Chaldun to jeden
z najwybitniejszych i najoryginalniejszych przedstawicieli kultury islamu, autor dziejow kultury
muzutmanskiej, gtéwnie berberskiej. W Europie niekiedy, troche na wyrost, nazywa sie go
twadrca socjologii. Nawet jesli to okreslenie jest troche przesadne, z pewnoscig przedstawiony
przez niego opis zjawisk spotecznych mozna uznac za wyjatkowy, gdyz autor nie ogranicza sie do
prostej relacji, lecz probowat dociec przyczyn takiego, a nie innego stanu rzeczy”. K. Pachniak,
Medrcow trzech, ,,Polityka. Pomocnik historyczny — Historia arabéw. 14 wiekéw cywilizacji, kto-
rej nie znamy” 11/2011, ss. 48-49.

5> Jézef Bielawski podaje nastepujgca etymologie pojecia al-umran: ,Arabskie stowo al-
-umran jest rzeczownikiem odczasownikowym od rdzenia amara (odpowiednik tacinski: colo,
colere), oznaczajgce pierwotnie: »pozostawac na jednym miejscu, osiedlac sie; by¢ w stanie
kwitngcym, dobrze zaludnionym; uprawiac¢, budowac, tworzy¢ cywilizacje«. Rzeczownik arabski
al-umran jest wiec etymologicznie bliskim znaczeniowo odpowiednikiem facinskiego stowa
cultura w materialnym sensie, a wiec »uprawiania czegos«, a rowniez w sensie duchowym,
jako catoksztatt débr niematerialnych”. J. Bielawski, Ibn Chaldun, s. 28.
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niem tej nauki nowej jest wyttumaczyé, w jaki sposdb przebiegajg, co je
powoduje i jakimi rzgdzg sie prawidtowosciami wszelkie przemiany spoteczne.

Ibn Chaldun ma swiadomos¢, ze jest prekursorem tego typu dociekan.
W Mukaddimie stwierdza, ze nie spotkat sie z tym, aby jacys inni uczeni po-
dejmowali tego typu refleksje, a przynajmniej nie natknat sie na takie rozwa-
zania u filozoféw wczesniejszych. Ma tez Swiadomosé, ze jego projekt w wielu
miejscach tylko sygnalizuje pewne problemy badawcze, a w wielu punktach
daje tylko szkicowe odpowiedzi. Wynika to z tego, ze ten, kto tworzy nowg
dziedzine wiedzy, nie jest w stanie usystematyzowac jej problemoéw. Przede
wszystkim ma uchwyci¢ istote tej nowej nauki, natomiast to jego nastepcy
majg rozwijac i pogtebiac to, co zapoczatkowat tworca. Ibn Chaldun pisze o tym
w nastepujacy sposob:

By¢ moze w przysztosci ktos [jakis uczony] —wspomagany darem Bozym w postaci sprawnego
umystu i solidnego przygotowania naukowego — bedzie mogt gtebiej penetrowac te [obsza-
ry] problemowe, z wiekszg szczegdtowoscig niz my to uczynilismy. Osoba, ktéra odkrywa
nowg dyscypline, nie moze podotaé zadaniom uporzadkowania wszystkich problemoéw z nig
zwigzanych. Jej zadanie polega na uchwyceniu [danej] dyscypliny, jej rozmaitych dziatow
i wszystkich zwigzanych z tym rozwazan. Jej nastepcy moga z czasem dodawac coraz wiecej
zagadnien az do catosciowego zbudowania nowej dyscypliny®.

Wedtug Jézefa Bielawskiego, Ibn Chaldun doszedt do sformutowania teo-
retycznych zatozen al-umran, opierajac sie gtéwnie na wiedzy, ktérg posiadt,
studiujagc historie Maghrebu. Polski arabista uwaza, ze ten muzutmanski uczony
miat nie zna¢ Paristwa Platona, Polityki Arystotelesa ani tekstow Tukidydesa.

Ibn Chaldun rozpoczyna swoje rozwazania od charakterystyki istoty cztowie-
ka. Idzie on tu za koncepcjg zaproponowang m.in. przez Arystotelesa i podobnie
jak Stagiryta stwierdza, ze cztowiek ze swej natury jest istotg spoteczna. Jako
jednostka nie jest samowystarczalny i zeby przezy¢, jest skazany na wspot-
prace z innymi ludZzmi. Jego zdaniem, to, co odrdznia cztowieka od zwierzat,
ma przede wszystkim wymiar naturalny — jest to wytworzenie dzieki wtadzy
rozumowania nauki i sztuki, wysoki poziom kreatywnosci w opracowywaniu
metod pozyskiwania srodkéw do zycia oraz koniecznos$¢ wytworzenia wtadzy,
ktéra by ograniczata nasze zwierzece instynkty i agresywnosé. Sama wtadze
definiuje on jako stosunek pomiedzy wtadca a jego poddanymi. Zdaniem Ibn
Chalduna, 6w stosunek ma miec¢ przede wszystkim charakter etyczny. Wtadza
ma byc¢ dobra i wspaniatomyslna. Tym, co decyduje o wysokiej wartosci ludzi
sprawujgcych rzady, jest wtasnie ich fagodnos¢, gdyz zbytnia surowos¢ odbija
sie negatywnie na charakterze rzgdzonych. Poddani, starajgc sie unikng¢ re-

& lbn Chaldun, Mugaddima. Antologia mysli spoteczno-politycznej Ibn Chalduna, w: H. A.
Jamsheer, Ibn Chaldun i jego Muqgaddima. Antologia mysli spoteczno-politycznej, t6dz 2002,
s. 148 (w nawiasach uzupetnienia H. A. Jamsheera).
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presji, stajg sie jednostkami tchérzliwymi, podejrzliwymi oraz podstepnymi.
Natomiast zadaniem witadcy jest ochrona obywateli.

Wedtug tego muzutmanskiego filozofa, wtadca jest namiestnikiem Boga na
ziemi. Lecz aby mégt spetnic¢ swoje zadanie, jego wtadza powinna opierac sie
na asabijji, czyli solidarnosci spotecznej, a on sam powinien odznaczad sie od-
powiednimi przymiotami. Jego doskonatos¢ uwidacznia sie w szacunku, jakim
darzy on ludzi wyksztatconych, poboznych, krewnych proroka Muhammada,
szlachetnie urodzonych, kupcéw czy tez obcokrajowcéw. lbn Chaldun podkre-
$la, ze gdy Bog postanowi jakiejs dynastii odebra¢ wtadze, to pierwszg rzeczg,
jaka zaczyna obumiera¢, jest wtasnie szacunek do innych ludzi. Jesli chodzi
o politykow, to nie ma on o nich pozytywnego zdania. Uwaza, ze kompetencje
intelektualne u polityka sg tym, co raczej przeszkadza, niz pomaga:

W ten sposéb ustalono, ze inteligencja i bystros¢ umystu sg defektami u polityka, poniewaz
powodujg przesadnosé w mysleniu, podobnie jak gtupota jest przesadnoscig w sztywnosci
(rygoryzmie)’.

Podkresla tez organiczny wrecz zwigzek miedzy spoteczenstwem i pan-
stwem. Sg one nieroztgczne tak jak materia i forma.

W jego teorii polityczno-spotecznej kluczowe miejsce zajmuje pojecie
asabijja, ktére oznacza solidarnosc¢ spoteczng. Poczgtkowo termin ten utozsa-
miano ze $lepym popieraniem jakies grupy, bez wzgledu na to, czy jej racje sg
stuszne, czy nie. Tego typu asabijja jest potepiana przez islam, gdyz wigze sie
misje proroczag Muhammada. Arabowie byli wtedy slepo oddani i catkowicie
lojalni wobec wtasnego plemienia, co m.in. wywotywato nieustanne wojny
plemienne, ktére toczyty sie na terenie Potwyspu Arabskiego. Sam Ibn Chaldun
wprowadza rozrdéznienie na Slepg asabijje, ktdra cechowata Arabdw przed
powstaniem islamu, i naturalng asabijje, ktéra stanowi integralny sktadnik
natury cztowieka. W procesie wyksztatcania sie solidarnosci spotecznej gtéwna
role odgrywajg wiezi rodzinne, pokrewienistwo. Nie jest to jednak jedyne jej
zrédto, gdyz moze nim byé réwniez przyjazn lub wspdlne zycie. Definiuje sie jg
jako uczucie do brata lub sgsiada, ktére ujawnia sie w chwili, gdy dzieje im sie
jakas niesprawiedliwo$¢. Muzutmanscy prawnicy nie prowadzili rozwazan nad
asabijjg w perspektywie, w jakiej ujat jg lbn Chaldun. Uwaza sie, ze to wtasnie
on nadat jej wyrazne znaczenie, przez co stata sie ona terminem naukowym.

Zdaniem lbn Chalduna, wszelkg wtadze zdobywa sie wytgcznie dzieki asa-
bijji. Natomiast naturalnym celem solidarnosci spotecznej jest wyksztatcenie
sie witadzy krélewskiej. Wtadza dostaje sie w rece tej grupy, ktéra odznacza sie
najsilniejszg asabijjq. Dzieki sile wynikajgcej z solidarnosci jest ona w stanie
podporzadkowac sobie pozostate grupy. Dochodzi wtedy do stopienia sie asa-

7 lbn Chaldun, Wybdr pism, w: J. Bielawski, Ibn Chaldun, s. 106.
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bijji grup zdominowanych z solidarnoscia tej grupy, ktora zdobyta wtadze. Dzieki
temu asabijja grupy dominujacej zostaje spotegowana. lbn Chaldun zauwaza,
ze jesli w danym plemieniu mamy do czynienia z wieloma solidarnosciami, to
albo pozostajg one ze sobg w rdwnowadze, albo wczesniej czy pdzniej musi
wytonié sie asabijja, ktéra uzalezni od siebie pozostate. Jest to zjawisko, do
ktérego musi dojs¢, gdyz bez tego plemieniu grozi roztam.

Tym, co charakteryzuje kazdg wtadze, jest dgzenie do jej centralizacji.
Wedtug Ibn Chalduna, naturalne jest, ze wczesniej czy pdzniej musi do takiej
sytuacji dojs¢. To, kiedy to nastgpi, zalezy od tego, jak silnymi asabijjami odzna-
czajg sie grupy podporzgdkowane. Im sg one silniejsze, tym proces bedzie trwat
dtuzej. Z kolei zadaniem, jakie wyznacza ten muzutmanski mysliciel rzadzacym,
jest sprawowanie tzw. wtadzy hamujacej, ktéra ma powstrzymywac zwierzeca
i agresywng nature cztowieka. Rzagdy powinny by¢ réwniez oparte na prawie.
Ibn Chaldun wyrdznia dwa rodzaje praw. Gdy sg one tworzone przez uczonych,
to polityka ma podstawy rozumowe, a gdy majg charakter religijny, to polityka
jest oparta na bazie religijnej. Uczony stwierdza, ze korzystne dla ludzi jest,
gdy polityka ma wymiar religijny. Jest to pozyteczne dla nich zaréwno w zyciu
doczesnym, jak i przysztym, gdyz celem cztowieka jest nie tylko osiggniecie
ziemskich ddbr, ale przede wszystkim zbawienia.

W swojej Mukaddimie Ibn Chaldun przedstawia proces rozwoju i upadku
panstw oraz rzgdzgcych nimi dynastii. Jego zdaniem, proces ten ma cykliczny
charakter. Zycie pafstwa jest analogiczne do zycia cztowieka, dlatego mozna
je podzieli¢ na cztery generacje:

W opinii lekarzy i astrologéw naturalna granica dtugosci zycia cztowieka wynosi sto dwadzies-
cia lat, [przy czym rok] to okres zwany przez astrologdéw wielkim rokiem ksiezycowym. [...] To
samo odnosi sie do dtugosci zycia panstwa. Moze sie ono rézni¢ w zaleznosci od koniunkcji.
Niemniej z zasady zadna dynastia nie trwa dtuzej niz wynosi dtugos¢ zycia trzech generacji.
Generacja za$ jest rownoznaczna z przecietng dtugoscig zycia jednostki ludzkiej, czyli czter-
dziestoma latami — czasem wymaganym do petnego rozwoju i dojrzatosci cztowieka®.

Pierwsza generacja to okres zycia koczowniczego. Cechuje go bardzo silne
poczucie asabijji. Dzieki tak mocnej solidarnosci spotecznej grupa zdobywa
wtadze. Cztonkowie plemienia, ktdrzy jg osiggneli, wiedzg, ile wysitku ich to
kosztowato. Swiadomoséé tej ceny powoduje, ze kultywujg i zachowuja te cechy,
ktére umozliwity im przejecie rzagdow.

Druga generacja z kolei przechodzi od trybu zycia koczowniczego do trybu
zycia osiadtego. W wyniku tej transformacji poczucie solidarnosci spoteczne;j
zaczyna sie zatamywac i stabngé. Pomimo tego ludzie nadal odznaczajg sie
wieloma cechami, ktére sg charakterystyczne dla spoteczenstwa pierwszej
generacji. Wigze sie to z tym, ze dzieci majg bezposredni kontakt z pokoleniem,

8 |bn Chaldun, Mugaddima..., s. 101.
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ktére zdobyto wtadze. Rodzice przekazujg swoim dzieciom wiedze o przymio-
tach charakteru, jakie umozliwity im zdobycie i utrwalenie posiadanej wiadzy.
Ibn Chaldun stwierdza jednak, ze drugie pokolenie ustepuje pierwszemu, gdyz
cechy te zostaty nabyte poprzez edukacje, a nie praktyczng dziatalnosé.

Trzecia generacja zapomina o trybie zycia koczowniczego, co pociagga za
sobg utrate solidarnosci spotecznej. Tym, co wybija sie na pierwszy plan, jest
poszukiwanie i dgzenie do osiggniecia jak najwiekszego zbytku i luksusu. We-
dtug muzutmanskiego filozofa, jest to zjawisko naturalne, poniewaz osiggniecie
jak najwiekszej ilosci débr jest celem kazdej wtadzy krdlewskiej. Poczgtkowo
nie ma to negatywnych skutkow, gdyz wszelki przepych dodaje sity dynastii
sprawujgcej rzady. Wynika to z tego, ze plemie poczgtkowo jest ekspansywne
i bardzo liczne, w wyniku czego nastepuje szybkie pomnazanie débr. W okresie
trzeciej generacji wtadza zaczyna opierac sie na najemnikach. Powodem tego
jest to, ze wiadca zaczyna skupiaé¢ w swoich rekach catg wtadze oraz chwate.
Inni ludzie zaczynajg byc¢ przez niego traktowani w sposdb surowy i sg caty czas
kontrolowani. Efektem takiego postepowania jest wyksztatcenie w poddanych
takich cech, jak pokora i stuzalczos¢. W takiej sytuacji nikt z poddanych nie chce
walczy¢ czy oddac zycia za wiadce. lbn Chaldun jako przyktad podaje sytuacje
w kalifacie abbasydzkim. W pewnym momencie kalifowie byli zmuszeni oprzeé
swojg wtadze na Turkach seldzuckich, ktérzy z czasem przejeli realng wtadze
w kalifacie, chociaz nie siegneli po tytut kalifa, lecz zadowolili sie suttanatem.
Inng cechg trzeciej generacji jest to, ze rzadzacy zaczyna slepo nasladowac
swoich poprzednikéw i odwotywaé do tradycji, liczac, ze zapewni to trwanie
jego dynastii.

W okresie czwartej generacji dochodzi do upadku panstwa i wtadze przej-
muje nowa grupa, ktdra odznacza sie silng asabijjg. W generacji tej wszystkie
przymioty przedstawicieli pierwszego pokolenia, dzieki ktorym zdobyli oni
wtadze, zostajg catkowicie utracone. Ludzie zaczynajg wrecz nimi gardzic. Do-
minuje przekonanie, ze chwata i wtadza nalezy sie rzadzacym i byta w rekach
panujgcej dynastii od zawsze. Wtadca oddala sie od grupy, z ktérej sie wywodzi
i z ktéra dzieli asabijje. Zaczyna postrzegac sie jako ktos lepszy od nich. lbn
Chaldun podkresla, ze proces ten jest naturalny i ciggty. Nie mozna go w zaden
sposob zatrzymad, a jedyne, co mozna zrobié, to przedtuzy¢ wiadze dynastii
do pigtego lub szdstego pokolenia.

Proces przejecia wtadzy przez nowy réd panujgcy odbywa sie dwiema dro-
gami. Pierwsza polega na tym, ze gdy aktualnie rzgdzaca dynastia zaczyna tracic
swoje wptywy, namiestnicy pogranicznych prowincji zaczynajg przejmowac
w nich wtadze. Starajg sie ugruntowywac i umacnia¢ w nich swoje rzgdy. Nowe
dynastie panujgce w prowincjach zaczynajg ze sobg konkurowac, w wyniku
czego najsilniejsza z nich podporzadkowuje sobie stabsze i przejmuje wtadze.
Zdaniem Ibn Chalduna, pozwala to unikng¢ wojny z dynastig panujaca, gdyz
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nowi witadcy prowincji majg w nich mocng pozycje, natomiast rod panujacy
utracit mozliwos¢ jakiegokolwiek oddziatywania i interweniowania na tych
terenach. Drugim sposobem przejecia wtadzy jest rewolucja. W tym przypadku
przejecie wtadzy nie dokonuje sie w sposdb nagty, ale stanowi wynik dtugotrwa-
tych dziatann wojennych, przerywanych okresami zawieszenia broni. Dopiero
gdy dynastia panujgca ostabnie, wtadze przejmuje nowa grupa.

Ibn Chaldun podaje i analizuje przyczyny, ktére prowadzg do upadku pan-
stwa i rzadzacej nim dynastii. Pierwszg jest to, ze koncentracja wtadzy pocigga
za sobg koncentracje zaszczytdéw i chwaty. Wtadca rozpoczyna dziatania majace
na celu ostabienie asabijji grup, ktére sobie podporzgdkowat. W konsekwencji
ostabia to takze solidarnosc grupy, z ktérej sam sie wywodzi. W tej sytuacji pod-
dani stajg sie mniej chetni do walki oraz obrony panstwa i rzgdzacych. Drugg
przyczyng jest to, ze wtadca zaczyna domagac sie coraz wiekszych luksusow
i skupia sie na zdobywaniu coraz wiekszej ilosci dobr. Jest to jednak wpisane
w nature wtadzy krélewskiej:

Jest tak dlatego, ze gdy dany lud (nardd) zdobywa dominacje i bierze we wtadanie majgtek
poprzednikdw, ktorzy posiadali mulk [czyli wiadze krélewska —D. K.], wzrasta jego dobrobyt
i dostatek. Ludzie przyzwyczajajq sie bowiem do wielkiej liczby rzeczy; zaczynajg od zaspo-
kajania [podstawowych] potrzeb zyciowych i skromnego zycia, d3zg do zbytku oraz zycia
w komforcie i estetycznym otoczeniu®.

Owo zapotrzebowanie na luksus zaczyna w koncu przewyzsza¢ dochody.
Prowadzi to do coraz wiekszego rozwarstwienia spotecznego. Uniemozliwia
takze ograniczenie wydatkéw w czasie wojny czy innego typu kryzysu. Préby
zaspokojenia potrzeby luksusu w konsekwencji powodujg wzrost podatkow.
Trzecig przyczyng przytoczong przez muzutmanskiego filozofa jest to, ze gdy
ludzie przyzwyczaja sie do spokoju i stabilnego zycia, to te cechy staja sie ich
drugg naturg. Poddani zatracajg wtedy swa pierwotng wojowniczos¢ i stajg sie
tatwym obiektem atakow ze strony bardziej wojowniczych ludéw.

Muzutmanski prekursor socjologii zauwaza réwniez zwigzki miedzy zmia-
nami struktury spotecznej a zmianami w sposobie zdobywania sSrodkéw utrzy-
mania. Jako naturalne metody zarabiania uznaje rolnictwo, rzemiosto i handel.
Najstarsze z nich —rolnictwo i hodowla zwierzat — sg zwigzane z koczowniczym
trybem zycia, wymuszajg na ludziach ciggte przemieszczanie sie w celu poszu-
kiwania najlepszych miejsc do uprawy roli czy wypasu zwierzat. Gwarantujg
one zaspokojenie podstawowych potrzeb zyciowych. Z chwilg gdy podstawowe
potrzeby zostang zaspokojone, ludzie zaczynajg poszukiwac débr luksusowych.
Wtedy nastepuje okres zycia osiadtego. Sposobem zarabiania preferowanym
przez ludnosc¢ miejska jest rzemiosto i handel. Dochody stajg sie wéwczas wyz-
sze niz poziom gwarantujacy przezycie, co powoduje, ze poziom zycia ludnosci

° |bidem, s. 98.
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miejskiej jest wyzszy niz koczownikéw. lbn Chaldun stwierdza, ze rzemiosto
wymaga specyficznej wiedzy technicznej, dlatego mogto sie w petni rozwingc
tylko w miesScie. Zauwaza rowniez zaleznosc rozwoju poszczegdlnych rzemiost
od potrzeb rynku. To popyt na dane wyroby decyduje o ich powstawaniu oraz
o tym, ktére z rzemiost bedzie sie rozwijaé, a ktére nie. Naturalnym sposobem
zarobkowania jest takze handel. Zawiera on w sobie pewien element gry hazar-
dowej i wymaga od sprzedajgcego chytrosci, ale poniewaz obie strony trans-
akcji podejmuja ryzyko straty, nie jest on sprzeczny z prawem religijnym, ktore
zakazuje hazardu. Jesli chodzi o sfere pracy i zarobkowania, to za najwiekszg
niesprawiedliwos¢ Ibn Chaldun uznaje wszelkie formy pracy przymusowej.

Ibn Chaldun w swoich rozwazaniach nie pomija roli, jakg odgrywa religia
w zyciu spotecznym i politycznym. Podkresla jej duze znaczenie. Stwierdza, ze
wsréd Beduindw wtadza krélewska jest mozliwa tylko i wytgcznie dzieki religii
i prorokowi. To dzieki objawieniu, ktore przekazuje im prorok, mozliwe jest
wyksztatcenie sie w nich wewnetrznej sity hamujacej, ktéra moze okietznaé
ich wrodzong i naturalng dzikos¢. Zdaniem filozofa, wszystkie wielkie imperia
powstaty i opieraty sie na religii. Wynika z tego, ze zrédtem solidarnosci spo-
tecznej, ktora decyduje o sile panstwa, jest Bog. Ponadto zapat religijny jest
w stanie spotegowac poczucie solidarnosci spotecznej, poniewaz religia i pro-
roctwo eliminuje wszelkie wewnetrzne spory. Cztonkowie danej grupy zostaja
nakierowani na jeden wspdlny cel, ktdrym jest prawda. Ibn Chaldun podkresla
wsparcia swojej grupy, aby ich misja mogta zakonczyc¢ sie powodzeniem. Jak
pisze w Mukaddimie:

Postannictwo religijne nie urzeczywistnia sie bez asabijji: Dzieje sie tak dlatego — o czym
byta mowa — bowiem kazde przedsiewziecie ogétu musi koniecznie zostac¢ poparte przez
asabijje. Hadith zaczerpniety z sihah gtosi: , Nie zestat Allah proroka, ktéry by nie cieszyt sie
poparciem swego ludu”?®.

Religia zajmuje takze wazne miejsce w zyciu kazdego cztowieka, gdyz jego
celem jest zycie zgodne z nakazami religii i osiggniecie szczescia w zyciu wiecz-
nym. lbn Chaldun stwierdza, ze religia ma prowadzi¢ cztowieka w kazdej sytuacji
zyciowej. Zapobiega ona réwniez arbitralnosci wtadzy i chroni przed tyrania.
Jego zdaniem, konieczne jest, aby wtadza znajdowata sie w rekach przedstawi-
cieli prawa religijnego, czyli prorokéw, a po nich —ich nastepcow, czyli kalifow.
Kalifat definiuje on jako substytut proroka Muhammada na ziemi, gdyz wymu-
sza on dziatanie zgodne z prawem religijnym. Konieczne jest rowniez, aby kalif
petnit zardwno wtadze polityczng, jak i religijng, czyli piastowat funkcje imama.
Nie moze by¢ jednak dwdch osdb, ktdre zajmowatyby stanowisko imama.
Ibn Chaldun podaje cztery niezbedne cechy, by mdéc zosta¢ imamem. Trzeba

°© |bidem, s. 94.
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posiadac wiedze, gtdwnie z dziedziny prawa religijnego, trzeba by¢ uczciwym,
kompetentnym i by¢ w petni wtadz umystowych i fizycznych:
Sprawnos¢ zmystow i organdw oraz brak defektéw i niedomogdw, takich jak: niesprawnosé

umystowa, $lepota, niemota lub gtuchota badz tez brak organéw mogacych wptywaé na
zdolnos¢ [imama] do dziatania®.

Ibn Chaldun wskazuje, ze czasami wymienia sie takze pigty warunek, ale nie
ma zgody wsrdad uczonych, czy musi by¢ on koniecznie spetniony, czy tez nie.
Tym warunkiem jest to, aby imam pochodzit z plemienia proroka Muhammada,
czyli z plemienia Kurejszytow.

Rozwazania Ibn Chalduna cechujg sie wielkg oryginalnoscig i wiele zapropo-
nowanych przez niego koncepcji jest w stanie zdziwi¢ wspotczesnego czytelnika.
Bogactwo jego mysli powoduje, ze wcigz moze on by¢ zrodtem inspiracji dla
kolejnych pokolen filozoféw, historykéw, socjologéw czy politologdw. Celem,
jaki sobie stawiat, byto oczyszczenie historii z btedéw oraz uczynienie jej naukga,
ktéra wyjasnia fakty, a nie jest tylko ich histograficznym zbieraniem i opisem,
bez gtebszej refleksji. Dlatego wskazuje on wiele mechanizméw i zaleznosci,
ktére rzadza przemianami spotecznymi, oraz swoisty naturalny determinizm
proceséw historycznych. Dokonuje catosciowej analizy przyczyn, ktore wpty-
wajg na strukture spoteczng, poczawszy od czysto materialnych, jak warunki
geograficzne, po ekonomiczne, polityczne, religijne czy naukowe. Jednoczesnie
ma on $wiadomos¢, ze kazdy rzetelny badacz wydarzen historycznych, jesli chce
je adekwatnie opisac i wyjasni¢, musi mie¢ na uwadze specyficzne dla danej
spotecznosci warunki kulturowe. Najwazniejszym aspektem jego rozwazan
spotecznych jest to, ze w wielu istotnych momentach nabierajg one naturali-
stycznego charakteru. Cho¢ podkresla on role religii, a jako jedno z gtéwnych
zadan witadcy uznaje dbaosé o zbawienie poddanych, to juz przy opisie me-
chanizméw rzadzacych przemianami spotecznymi odwotuje sie gtéwnie do
przyczyn naturalnych.

" lbn Chaldun, Mugaddima..., s. 117.
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O pilnej potrzebie racjonalnej kontemplacji

Wprowadzenie

Zaczne od wyjasnien, dlaczego podejmujac zagadnienie racjonalnosci, mozna
réwniez analizowac ludzki akt kontemplacji. Gtdwne zadania, jakie stawia sobie
filozof, to poznanie samego siebie oraz poznanie racjonalnych principiéw rza-
dzacych otaczajgcym go Swiatem. Dlatego aby poznac i zrozumiec swiat, trzeba
zaczg¢ od kontemplacji. Uzasadniajgc ten postulat, rozpatrze: (1) rozumienie
racjonalnosci i zasadno$¢ orzekania predykatu ,racjonalny” o kontemplacji;
(2) rozumienie kontemplacji w tradycji arystotelesowsko-tomistycznej; (3) ist-
nienie we wspotczesnym kontekscie kulturowym pilnej potrzeby racjonalnej
kontemplacji, aby cztowiek zrozumiat siebie i otaczajgcy go $wiat.

1. Racjonalnos$¢ metafizyczna

Na przestrzeni wiekdéw pojecie racjonalnosci pojawiato sie w najrozmaitszych
znaczeniach, w duzej mierze zaleznie od dziedziny, do ktérej sie odnosito, i od
zatozen filozofii, w ktérej wystepowato. W jakiej tradycji méwienia o racjonalno-
$ci mozemy uznac kontemplacje za racjonalng? Termin ,,racjonalny” pochodzi
od tacinskiego stowa ratio oznaczajgcego rozum. Jesli co$ jest racjonalne, to
ttumaczy sie jako okreslone, niesprzeczne, posiadajgce racje dostateczng tego,
ze jest i czym jest, a jako takie jest dostepne poznaniu intelektualnemu, jest
zasadniczo zrozumiate i prowadzi do przyjecia prawdy jako transcendentalnej
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wtasciwosci bytul. Z kolei stowo ,kontemplacja” pochodzi od greckiego theoria
(Bewpla) i tacinskiego contemplatio, co oznacza jednoczesne przygladanie sie,
ogladanie i rozwazanie?. Czesto kontemplacje uznaje sie za forme duchowej
aktywnosci, jaka$ niezrozumiatg modlitwe czy przejaw mistycyzmu, a czasa-
mi wrecz jako narkotyczne uniesienie. Takze w religiach Dalekiego Wschodu
mowi sie o aktach kontemplacyjnych, ktére rozumiane sg wrecz jako dziatanie
nieracjonalne, zmierzajgce do oderwania sie od swiata, aby ostatecznie wejs¢
w doskonatg obojetnosé wzgledem wszystkiego, co istnieje. Jednak przedsta-
wiciel filozofii tomistycznej nie nazwie tych modlitewnych aktéw kontempla-
cjg. Czym wobec tego jest kontemplacja jako specyficzny akt cztowieka? | co
zatem oznacza sformutowanie ,racjonalna kontemplacja”? W klasycznym
sensie w tradycji filozofii tomistycznej jest to ludzki akt, w ktérym przenika
sie poznanie prawdy i mitowanie dobra, rozwija sie i intelekt, i wola, a przez
to cztowiek spetnia sie jako istota rozumna i wolna. Tak ujeta kontemplacja
jest wyrazem ludzkiej racjonalnosci, a nie jej zaprzeczeniem. Akt kontemplacji,
w przeciwienstwie do mozliwych aktdw nieracjonalnych, jest tu rozumiany jako
racjonalny w sensie metafizycznym.

Idea racjonalnosci metafizycznej wytania sie z tradycji wielkich systemow
filozoficznych Europy, zapoczagtkowanych w Grecji, u Platona i Arystotelesa,
ktéra swe wielkie rozwiniecie odnajduje w systemie $w. Tomasza z Akwinu.
Zbudowana jest ona gtéwnie na hierarchii bytéw oraz na powigzaniu rozumu
z samym Bytem, ktéry jest zrédtem prawdy. Analizujac poszczegdlne aspekty
rzeczywistosci, w catym Swiecie dopatrywano sie rozumnosci. Na wskros racjo-
nalistyczne byto stanowisko utozsamiajace byt i prawde o nim, w ktérym byt
zostat okreslony jako cos statego, niezmiennego, co jest w sobie niesprzeczne
i z sobg tozsame®. Sama prawda nie jest niczym innym jak afirmacjg bytu
i negacjg niebytu. Nie mozna sadzi¢ prawdziwie o czyms, co nie istnieje. Byt
(grecki nous — volig, chrzescijanski Bog czy absolutny rozum) jest zatem samg
racjonalnoscig, stad to, co tworzyt lub obejmowat, nosi w sobie jego pietno.
W konsekwencji sama tres¢ idei racjonalnosci oraz jej uzasadnienia byty Scisle
zwigzane z teorig bytu, z niej sie wywodzity i na niej wspieraty. Wykluczato
to wszelka przypadkowoéé. Nie ma istnienia bez racji. Swiat zostat urzadzony

' A. B. Stepien, Racjonalizm (hasto), w: J. Herbut (red.), Leksykon filozofii klasycznej, Lublin
1997, ss. 458-459.

2 P. Furdzik, Kontemplacyjne poznanie (hasto), w: A. Maryniarczyk i in. (red.), Powszechna
encyklopedia filozofii, t. V, Lublin 2004, ss. 829-833.

3 Jan Pawet Il, Przekroczy¢ prég nadziei. Jan Pawet Il odpowiada na pytania Vittoria Mes-
soriego, Lublin 1995, s. 82.

4 S. Kaminski, Pojecie nauki i klasyfikacja nauk, Lublin 1981, s. 47; A. Maryniarczyk, Zeszyty
z metafizyki, t. I: O rozumieniu metafizyki. Monistyczna i dualistyczna interpretacja rzeczywi-
stosci, Lublin 1998, ss. 75-79.
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madrze i celowo®. To za$ pozwala pokazaé, dlaczego kontemplacja jest aktem
racjonalnym. Na drodze filozoficznego poznania rzeczywistosci $w. Tomasz
twierdzi, ze wszystko, co istnieje, tak w swej tresci, jak i w istocie, jest pochodne
od Stworcy. Materia Swiata, czyli co$, z czego zbudowany jest kazdy istniejgcy
byt, nie moze by¢ traktowana jako cos$ przypadkowego i niezrozumiatego,
w czego strukture poznawczo nie mozna wnikng¢. Caty swiat i poszczegdlne
byty, a takze ich czesci sg nosnikami mysli (zamystu) Stworcy; wszelkie istniejg-
ce rzeczy realizujg w sobie zamyst Stwdrcy. Ten zamyst i plan Stworcy stanowi
o ich naturze i jest wyrazem ich realnego bytowania. Poszczegdlne rzeczy nie
sg czyms$ pozornym, czyms postulowanym, jakims cieniem ,,idei wzoru”, lecz
realnymi ,,znakami” mysli i woli Stwércy. Swiat ma zatem charakter racjonal-
ny i celowy, zas poszczegdlne rzeczy sg nosnikami prawdy i dobra. Wedtug
Tomasza z Akwinu, przyjecie twierdzenia o stworzeniu Swiata aktem intelektu
i woli Stwércy pozwala na odnalezienie obiektywnego sensu istnienia Swiata
i cztowieka. Wobec tego przejawem racjonalnosci metafizycznej jest sama
natura bytu, rozpoznawalna jako wewnetrznie niesprzeczna i inteligibilna®.

Racjonalnosc jako atrybut bytu jest takze postulatem dla cztowieka. Wielkos¢
cztowieka polega na tym, ze i jemu udzielono co$ z tej rozumnosci. Rozumnosé
Swiata nie jest obojetna wobec samego cztowieka, niejako pocigga za sobg ro-
zumnosc jego poznania i postepowania. Cztowiek zostat obdarzony rozumem,
aby odstonié rozumnos¢ bytu. Jest to mozliwe pomimo rozmaitych ograniczen.
Poznanie jest wiarygodne, gdyz logika wtasciwa rozumowi ludzkiemu odpowia-
da logicznej strukturze $wiata’. Jako skutek aktu wolnej woli swego Stworcy
cata rzeczywistosc¢ jest celowa, a jej celowos¢ zostata zapisana w bytach pod
postacig dobra. Kazdy byt niesie w sobie cel swego istnienia i dw cel nie jest dla
niego ustalany, postulowany czy nadawany przez cztowieka, lecz realnie w nim
obecny, a przez rozum ludzki jedynie odkrywany. Odczytywanie celéw pozwala
dostrzec i zrozumied sens zaréwno poszczegdlnych rzeczy, jak i catej rzeczywi-
stosci oraz formutowad wtasciwe wobec nich zasady dziatania i postepowania.
WHtasnie dlatego osoba ludzka poprzez wtadze rozumu moze uczyc sie z rzeczy
racjonalnosci, a poprzez wtadze woli — prawosci. A poniewaz racjonalnos¢ ludz-
kiego poznania jest ugruntowana w racjonalnych prawach bytowania rzeczy,
Swiat moze zostac poznany i umitowany przez cztowieka. Cztowiek, rozpozna-
jac prawidta rzadzace otaczajgcy go rzeczywistoscig, daje sie urzec pieknem
i madroscig $wiata. Poznajac swiat i jego strukture, ma mozliwos¢ dostrzeze-
nia rowniez jego piekna i wtasnie wtedy moze pojawic sie akt kontemplacji.

5 B. Skarga, Trzy idee racjonalnosci, ,Studia Filozoficzne” 5-6/1983, ss. 17-37.

& A. Maryniarczyk, Zeszyty z metafizyki, t. |ll: Realistyczna interpretacja rzeczywistosci, Lub-
lin 1999, ss. 68-76.

7 B. Skarga, Trzy idee racjonalnosci, ss. 21-25. Zob. tez: B. Paz, Racjonalizm (hasto), w: A. Ma-
ryniarczyk i in. (red.), Powszechna encyklopedia filozofii, t. VIII, Lublin 2007, ss. 600-605.
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Cos, co istnieje, zaciekawia intelektualnie, nastepnie przy doktadniejszym po-
znawaniu zdumiewa, az wreszcie, gdy intelekt przenika metafizyczng strukture,
pojawia sie przychylne nastawienie woli ludzkiej i to wzbudza zachwyt — wéw-
czas cztowiek kontempluje to, czemu poswiecit swojg uwage.

2. Racjonalnos¢ kontemplacji

Historycznie rzecz ujmujac, pojecie kontemplacji miato swe poczatki w staro-
zytnosci — wystepowato juz u presokratykéw i byto tagczone z samym pozna-
waniem oraz rozumowaniem. Nauke o kontemplacji rozbudowywali gtéwnie
mysliciele nurtu platonskiego, wigzgc kontemplacje z poznaniem ludzkim oraz
nadajac jej charakter soteriologiczny. Arystoteles uwazat jg za najdoskonalsze
poznanie stuzgce osigganiu szczescia przez cztowieka. Jednak dopiero od $w.
Tomasza z Akwinu rozpoczeto sie catoSciowe wyjasnianie ludzkiej naturalnej
kontemplacji. Akwinata zdefiniowat kontemplacje jako zwigzane z wolg trwa-
nie intelektu przy poznanej prawdzie. Wskazywat na jej ostateczne podstawy
ontyczne w cztowieku, a dzieki metafizyce istnienia wyjasniat kontemplacje
jako dziatalnos¢ duszy ludzkiej®. W tradycji arystotelesowsko-tomistycznej ro-
zumie sie wiec jg jako zabarwiony emocjonalnie akt poznawczy, nastawiony na
przyjmowanie poznawanej rzeczywistosci i jednoczesnie niepodporzadkowany
bezposrednio celom praktycznym®, jako szczegdlng forme poznania i trwania
wobec przedmiotu poznawanego. W czasie kontemplowania osoba ludzka
rozpoznaje racjonalnosc i celowos¢ przedmiotu kontemplowanego, dlatego
sformutowanie , racjonalna kontemplacja” w tej tradycji jest redundantne, gdyz
sama kontemplacja ze swej natury jest taka, tak jak koto okragte. Brak racjo-
nalnosci oznacza, ze nie mamy do czynienia z kontemplacjg. We wspétczesnej
filozofii arystotelesowsko-tomistycznej poznanie kontemplacyjne ttumaczy
sie jako najdoskonalszy akt ludzki, bedgcy zarazem samym poznawaniem in-
telektualnym, jak i umitowaniem poznawanego przedmiotu. O doskonatosci
aktu stanowi najdoskonalszy stan intelektu ludzkiego, ktéry polega na prostym
ogladzie przedmiotu poznania, ogladzie wolnym od jakiejkolwiek przeszkody.
Stan ten jest celem i kresem catego ludzkiego procesu poznawczego. Poznanie
kontemplacyjne jako takie to dzieto intelektu, lecz kontemplacja przedmiotu
poznawanego, czyli bytu istniejgcego, pobudza ludzkg wole do umitowania
owego przedmiotu. Dlatego cztowiek kontemplujgcy poznaje i kocha jedno-
czes$nie, czyli akty poznania i akty mitosci nie sg obojetne wobec siebie.

& Tomasz z Akwinu, Summa theologiae, 1I-1l, g. 180, a. 3, ad 1.
° P. Furdzik, Kontemplacyjne poznanie, s. 829.
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Poznanie kontemplacyjne rozgrywa sie miedzy dwoma biegunami: podmio-
tem kontemplacji i jej przedmiotem. Pierwszym jest cztowiek bedacy osoba
i majgcy statg nature, ktdra jest pojeta jako niezmienna, metafizyczna istota
cztowieka przejawiajgca sie w dziataniu. Dzieki tej naturze mozna orzekac
o kazdym cztowieku, pomimo jego rozlicznych uwarunkowan historycznych
i indywidualnej specyfiki, to wtasnie: ze jest cztowiekiem, ze ze swej istoty
jest potencjalny i ukierunkowany na rozwdj, ze posiada sobie wtasciwe wtadze
i dgzy do wtasciwej sobie doskonatosci®. W akt kontemplacji zostajg zaanga-
zowane najwyzsze wiadze cztowieka — intelekt i wola, a sg to przeciez wtadze,
ktérych posiadanie decyduje o tym, ze cztowiek jest uznawany za byt osobowy.
Drugi biegun, tj. przedmiot kontemplacji, stanowi byt realnie istniejgcy (a nie
jedynie wyobrazony, gdyz poznanie ludzkie z tego, co odczyta w swiecie ze-
wnetrznym wobec niego, czerpie jak ze Zzrédta wiedzy; z bytu intencjonalnego
nie mozna uzyskiwac¢ nowych danych o prawdzie czy dobru czegos istniejgcego),
poniewaz cate ludzkie poznanie nakierowane jest na byt. Ten z kolei posiada
transcendentalne, czyli powszechne wtasciwosci kazdego istniejgcego bytu,
wsrdéd ktérych najwyzsze jest piekno. To byt jako piekno stanowi fundament
kontemplacji. Wzruszenie pojawiajgce sie podczas percepcji piekna, czyli po-
budzenie sit zyciowych, jest jedynie faktem wtérnym nastepujgcym w percepcji
piekna. Fakt pierwotny i zasadniczy to rados¢ intuicyjna inteligencji i zmystow,
ktdéra zalezy od wtadzy poznawczej i pozgdawczej.

Kontemplacja jako racjonalna posta¢ ludzkiej dziatalnosci nie rozgrywa sie
na poziomie emocji. Jej celem jest rozumienie Swiata oraz rozumienie siebie
i innych ludzi. Odkrywajgc racjonalnos¢ w otaczajgcym swiecie, cztowiek
sam siebie postrzega jako istote, ktdra uczestniczy w racjonalnosci i moze te
racjonalnosc rozpoznac!!. Platon pisze w jednym ze swoich dialogéw: ,,Szukaj
prawdy, dopdki jestes mtody, bo jesli tego nie uczynisz, wymknie sie tobie
z rgk”*2. Nalezy pamietac, ze droga do petnej prawdy angazuje catego cztowieka
— jest to droga intelektu i woli, prawdy i mitosci. Nie mozna osiggnac postepu
w poznaniu czegokolwiek, jesli cztowieka nie porusza mitosé, i nie moze on tez
czegos$ pokochaé, jesli nie dostrzega racjonalnosci. Jesli prawda i dobro tacza
sie ze sobg, to tak samo jest w przypadku poznania i mitosci. Z tej jednosci
wynika spdjnosé zycia i mysli.

© A, Szostek, Natura — rozum — wolnos¢. Filozoficzna analiza koncepcji twdrczego rozumu
we wspofczesnej teologii moralnej, Lublin 1989, ss. 136-140.

" K. Zaborowski, Piekno metafizyczne podstawg poznania kontemplacyjnego w ujeciu
Etienne Gilsona, Jacques’a Maritaina i Mieczystawa Alberta Krgpca, Lublin 2004 (praca magi-
sterska, mps), ss. 65-67.

2 Platon, Parmenides, 135d, w: idem, Dialogi, t. Il, ttum. W. Witwicki, Kety 1999, ss. 233-
-321.
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3. Kontemplacja jako forma dialogu z bytem

Zanim jednak na drodze kontemplacji cztowiek zdobedzie upragniong jednos¢,
bedzie musiat wyrazi¢ zgode na specyficzny rodzaj wysitku, ktéry w akcie po-
znania kontemplacyjnego przypomina dialog. Czym jest dialog? Siegajgc do
analiz Josepha Ratzingera®®, mozna powiedzie¢, ze dialog nie polega na tym
tylko, ze sie mowi. Sama gadanina to porazka, bo jest wrecz zaprzeczeniem
dialogu. Dialog pojawia sie tam, gdzie nie tylko padajg stowa, ale gdzie tez stu-
cha sie méwigcego i gdzie poprzez wzajemne stuchanie dochodzi do spotkania,
a dalej do relacji, zas poprzez relacje do gtebszego zrozumienia i przemiany
wiasnego jestestwa. Jak to sie ma do aktu kontemplacji? Docierajgc do sensu
poszczegdlnych elementéw procesu porozumienia w dialogu, tatwiej bedzie
wyjasnic, jak przebiega akt poznania kontemplacyjnego.

Na poczatku jest stuchanie. Jest to proces otwierania sie, stawania sie ot-
wartym na co$ innego. Tutaj ukazuje sie pierwsza trudnos¢, ktérg zawsze jest
umiejetnos¢ stuchania. Podobnie jest w kontemplacji — na poczatku cztowiek
winien zgodzi¢ sie na trud zatrzymania sie i przyjrzenia temu, co go otacza.
Ale takze i tutaj pojawiajg sie pierwsze trudnosci i ograniczenia kontemplacji,
do ktérych mozna zaliczy¢ brak mozliwosci, ale i brak checi. Stuchanie oznacza
poznanie i uznanie drugiego, niejako dopuszczenie go w przestrzen wtasnego
»ja”, gotowos¢ do wchioniecia jego stéw i bytu. Kontemplacja podobnie wy-
maga otwartego i gtebokiego wnikania w strukture bytowg tego wszystkiego,
co zostaje poddane procesowi poznawczemu. Wnikanie w strukture oznacza
gtebsze rozumienie. Tak jak w akcie stuchania cztowiek staje sie kim$ innym,
jego byt zostaje wzbogacony i pogtebiony, zespala sie z bytem drugiej osoby,
z ktérag rozmawia, tak w kontemplacji przyjmuje sie tresci poznawane i odtad
one stanowig wewnetrzne bogactwo osoby. Moze sie jednak zdarzy¢, ze po-
znana prawda o rzeczywistosci nie zostanie przyjeta, ze pozostanie sie przy
dotychczasowym Swiatopogladzie lub wrecz zaprzeczy temu, co dzieki kontem-
placji udato sie poznaé i umitowaé. Wszystko to opiera sie na twierdzeniu, ze
rzeczywistos$é, z ktdrg osoba ludzka zaczyna prowadzi¢ 6w specyficzny dialog,
jest w petni racjonalna, rzgdzaca sie statymi zasadami, ale i dajgca sie dogtebnie
poznaé w same;j strukturze. Co wiecej, poznanie to nie pozostaje samo, ale scisle
taczy sie z mitowaniem. Kontemplujac, osoba zatrzymuje sie i pozwala sobie
na wnikliwe przygladanie sie zastanej sytuacji, np. jakiemus zjawisku. Tresci
poznane i ,wyciggniete” z tego pierwszego spotkania przyjmuje sie i uznaje za
jakas czes¢ wiedzy, jednak tu nie wiedza jest najwazniejsza, ale zrozumienie

). Ratzinger, Interpretacja — kontemplacja — dziatanie. Rozwazania o misji Akademii Ka-
tolickiej, w: idem, Wyktady bawarskie z lat 1963-2004, ttum. A. Czarnocki, Warszawa 2009,
ss. 191-217.
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i dotkniecie istoty rzeczywistosci. Osoby rozmawiajace, czyli takie, ktére uczest-
niczg w dialogu, spotykajg sie ze sobg tym bardziej, im bardziej dotykajg tego,
co ich jednoczy, czyli prawdy. Cztowiek, kontemplujac, takze spotyka to, co mu
bliskie i co ksztattuje go jako osobe. Zaczyna poznawaé prawde, mitowac dobro
i zachwycac sie pieknem. Wtasnie takie w petni racjonalne dziatanie jest dla
cztowieka zaczagtkiem szczesliwosci.

Jesli przyjmiemy przedstawione powyzej tezy, a wiec: (1) byt jest racjonalny
i celowy; (2) cztowiek jest w stanie w akcie kontemplacji poznac¢ i umitowad éw
byt, rozwijajac swoje cztowieczenstwo poprzez jednosc rozumu, woli i uczué, to
pozostaje jeszcze pytanie o istniejgcg we wspotczesnym kontekscie kulturowym
potrzebe kontemplacji, i to pilng potrzebe. Jakie sg racje ku temu, by zajmowac
sie lub wrecz promowac poznanie kontemplacyjne? Bronigc wyjgtkowe] aktu-
alnosci racjonalnej kontemplacji, rozumianej w tradycji filozofii tomistycznej
jako zwigzane z wolg trwanie intelektu przy poznanej prawdzie, nie broni sie
jedynie potrzeby zwyktego zachwytu poznawang rzeczywistoscig (np. potrzeby
zachwytu dzietem sztuki, pieknym krajobrazem czy zdobyczami wspotczesnej
techniki). Argumentacja zostaje przeprowadzona gtebiej, gdyz kontemplacja
inicjuje proces poznawczy, wzbudza w cztowieku pragnienie poznania prawdy
o Swiecie i 0 nim samym, i jako taka ma charakter normatywny, wyraza pilng
potrzebe powrotu do uprawiania nauki jako theoria, czyli jako racjonalnego
dialogu, w ktérym poszukuje sie prawdy wtasciwej osobie ludzkiej.

4. Kontemplacja jako zrodto szczesliwosci

Dlaczego jednak w tytule artykutu pojawia sie stowo ,,pilna”? Dlaczego i na co
kontemplacja staje sie pewnym lekarstwem? Odpowiedz na te pytania moze
wydac sie ogdlnikowa. Niestety, racjonalne rozumienie Swiata osob i rzeczy
—w opozycji do skutecznego postugiwania sie osobami i rzeczami — nie nalezy
do powszechnych czy rozpowszechnianych. Coraz wiecej ludzi jest zagubio-
nych, coraz czestsze i gtebsze sg postacie depresji (ktdra zostata uznana przez
Swiatowa Organizacje Zdrowia za jedna z najpowazniejszych choréb; dlatego
od kilku lat jest obchodzony corocznie Swiatowy Dziers Walki z Depresja) czy
wreszcie statystyki samobadjstw, ktére obrazujg skale problemu (wedtug niekto-
rych zrodet, co 40 sekund ktos na swiecie popetnia samobdjstwo; inne podaja,
ze obecnie okoto milion oséb rocznie popetnia samobdjstwo, zas samych préb
samobadjczych jest znacznie wiecej; np. w Hiszpanii wiece] jest samobdjcéw niz
0s0b gingcych w wypadkach samochodowych w skali roku)'. We wspotczesnym

" http://pl.wikipedia.org/wiki/Samobdjstwo; http://www.dw-world.de/dw/article/0,,525
4308,00.html; http://pedagogikaspecjalna.tripod.com/notes/suicidal.htm; http://www.wojsko-
polskie.pl/wortal/Skins/default/download/konspekty/sb_02.pdf [2.11.2011].
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Swiecie nietrudno o rozrywke, o wiele trudniej jest znalez¢ wyjasnienie, kim
jest cztowiek i jaki sens moze miec jego zycie.

Kontemplacja jako gtebokie zrozumienie tego, co otacza cztowieka i zro-
zumienie samego siebie moze by¢ skutecznym lekarstwem na wyzwania
wspotczesnosci.

Dochodzenie do doskonatosci zycia osobowego w jezyku etyki klasycznej
nosi miano szlachetnosci. Celem zycia kontemplacyjnego jest przede wszyst-
kim aktualizacja ludzkich potencjalnosci, dzieki ktérej cztowiek moze osiggngc
(mozliwa dla niego) doskonatos¢. Oczywiscie osiggniecie szczesliwosci, ktdre
staje sie celem ludzkiego zycia, moze réwniez zostaé¢ nazwane zdobywaniem
doskonatosci badz szlachetnosci ludzkiej. Pozostaje watpliwosc¢: czy jest w ogdle
mozliwe? Czy petna szczesliwos¢, doskonatosé, szlachetnosc zycia jest osiggalna
dla cztowieka? Doskonatos¢ przypisywana jest Absolutowi-Bogu, natomiast
cztowiek moze do niej jedynie dgzy¢ i w tym dgzeniu moze by¢ doskonaty
(szlachetny). Szanujac ludzkie uwarunkowania wyptywajgce z natury, mozna
wprost stwierdzi¢, ze nikt nie rodzi sie doskonaty ani szczesliwy, lecz staje sie
taki stopniowo. U $w. Tomasza z Akwinu doskonato$¢ cztowieka zostata utozsa-
miona z pewnego rodzaju porzadkiem, wtasciwym utozeniem pomiedzy ludzki-
mi wtadzami intelektu i woli, ale takze z celem zycia®®. Co wiecej, nastawienie
na doskonatos$¢ wtasnego istnienia nie wystepuje jedynie indywidualnie lub
w jakiejs okreslonej grupie osdb, lecz ma charakter spoteczny, powszechny,
niezalezny od uwarunkowan zewnetrznych — jest po prostu elementem skfa-
dowym ludzkiej natury?*®.

Nalezy zwréci¢ uwage na sytuacje idealng, w ktérej cztowiek, dgzac do
wtasnej doskonatosci i szczescia, zaczyna prowadzic zycie ,,podporzgdkowane”
kontemplacji, ktére z filozoficznego punktu widzenia staje sie realizacjg ma-
drosci. Chodzi o postawe zyciowa charakteryzujacg sie wnikliwym zrozumie-
niem i gtebokim upodobaniem bytu i zycia. Poprzez kontemplacje ksztattuje
sie pewien okreslony styl zycia ludzkiego, w ktérym najwyzszym dobrem jest
zdobywanie madrosci i osobistej szlachetnosci.

Prawda o kontemplacji prowadzi kazdego do ukojenia i szczesliwosci. To
wiasnie ta specyficzna ludzka aktywnos¢ poznawcza i wolitywna jest prostg
i jednoczesnie wnikliwg postacig ogladania rzeczywistosci. Kazdy cztowiek,
jesli poznaje sam siebie i pozostaje wierny swojej naturze, jest nastawiony
na ogladanie i pragnie oglgdania. Co wiecej, ludzkie szczescie moze by¢ tak
intensywne i petne, jak doktadnie i intensywnie zostaje rozwinieta ludzka
kontemplacja. Trzeba przy tym dopowiedzie¢ i podkresli¢, ze wspotczesny
cztowiek jest zdolny w ogdle do oglgdowego poznania rzeczywistosci, ze jego

> Tomasz z Akwinu, Summa theologiae, I-1l, q. 98, a. 1, resp., q. 103, a. 1, resp.
e A. Robaczewski, Doskonatos¢ (hasto), w: A. Maryniarczyk i in. (red.), Powszechna ency-
klopedia filozofii, t. Il, Lublin 2001, ss. 669-670.
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sposéb upewniania sie o rzeczywistosci nie opiera sie jedynie na mysleniu,
wysitku pojeciowym i pracy intelektualnej. Zostaje tu przyjeta jako prawdziwa
i oczywista mysl, ze istnieje rados¢ czerpana ze zwyktego ogladania rzeczywi-
stosci. Kwestionowanie tej mysli nie pozwala natomiast na przyjecie catej teorii
szcze$cia bedgcego owocem kontemplacji. Kwestionowanie takie ma nawet
liczniejsze konsekwencje, poczawszy od wspotczesnych chordb cywilizacyjnych
(brak prostej umiejetnosci czerpania radosci z kontaktu z rzeczywistoscia czy
przytoczone wczesniej przyktady depresji czy samobdjstwa), az po realnosc
polityczng (np. nieludzkosc¢ totalitarnego $wiata pracy, gdzie cztowiek nie ma
czasu na wytchnienie, gdyz traktowany jest z catg swojg duchowg egzystencja
wytgcznie jako robotnik)"’.

Niestety kontemplacja nie moze byé przekazywana drugiej osobie ani co
do jej skutkow, ani co do jej przebiegu. Dlatego tez chcac zdoby¢ jej owoce,
cztowiek musi zaangazowac sie osobiscie. Przy osobistej kontemplacji rzeczywi-
stosci nie ma i nie moze by¢ widza czy obserwatora, a przekazywanie owocéw
jest wtérne wobec ich odkrycia i mitowania. Kazda rzecz, kazdy byt moze stac
sie przedmiotem kontemplacji, gdyz bedac czescig stworzonego $wiata, niejako
,Zawiera w sobie” sens i prawde, jest celowy i racjonalny. Ten, kto to widzi,
przyjmuje to i wowczas powoli, niemal niezauwazalnie staje sie szlachetny
i szczesliwy®. Stad im bardziej cztowiek jest uwiktany w chaos biezgcej rzeczywi-
stosci, tym pilniejsza okazuje sie potrzeba kontemplacji — racjonalnego wyjscia
z zagubienia, gdy piekno zatrzymuje na sobie ludzkg uwage, a nastepnie rodzi
zachwyt i rado$¢ prowadzgce do prawdziwego i trwatego szczescia.

Podsumowanie

Arystoteles w wielu istotnych punktach odszedt od antropologii Platona, jednak
stale towarzyszyto mu przekonanie, ze wtasciwg cztowiekowi forma egzystencji,
ktdéra zarazem umozliwia mu petnie szczesliwosci, jest zycie teoretyczne, odda-
ne intelektualnej kontemplacji. To prze$wiadczenie wyraza w swoich pismach,
zaréwno tych, ktére powstawaty jeszcze w Akademii (np. Zacheta do filozofii),
jak i tych pdiniejszych®. W Zachecie do filozofii Stagiryta pisze:

Nic boskiego czy drogiego nie przystuguje ludziom précz tego tylko godnego uwagi, co jest
w nas z rozumu i madrosci; bo tylko to wydaje sie niesmiertelne i boskie.

7" ). Pieper, O trudnosciach wiary — dzisiaj. Rozprawy i mowy, ttum. T. Kononowicz, P. Wasz-
czenko, Warszawa 1995, ss. 124-128.

® |bidem.

® A. Kijewska, Filozof i jego muzy. Antropologia Boecjusza — jej Zzrédfa i recepcja, Kety
2011, s. 67.

20 Arystoteles, Zacheta do filozofii, frg. 108, ttum. K. Lesniak, w: idem, Dzieta wszystkie,
t. VI, Warszawa 2001, s. 654.
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Natomiast w Etyce nikomachejskiej stwierdza, ze dla cztowieka Zrodtem
prawdziwego i petnego szczescia jest zycie przenikniete kontemplacja:

Ten wiasnie pierwiastek boski w kazdym cztowieku moze, jak sie zdaje, by¢ uwazany za
cztowieka samego, skoro jest jego pierwiastkiem lepszym i istotnym [...]. Dla cztowieka
tedy jest nim zycie zgodne z rozumem, poniewaz rozum bardziej niz cokolwiek innego jest
cztowiekiem. Takie wiec zycie jest tez najszczesliwsze?.

Woracajgc do definicji kontemplacji sformutowanej przez Tomasza z Akwinu,
ktéra méwi, ze kontemplacja to zwigzane z wolg trwanie intelektu przy po-
znanej prawdzie, mozna wysnuc prosty wniosek, ze jedynie ogladanie tego, co
sie kocha, uszczesliwia. To wtasnie nalezy do pojecia kontemplacji w tradycji
filozofii tomistycznej — jest ona oglagdaniem wywodzgcym sie z mitujgcego, afir-
mujgcego zwrdcenia sie ku czemus. Dlatego tez definicje kontemplacji mozna
sformutowac jako forme dialogu z tym, co doskonate i co catkowicie zaspokaja
pragnienia cztowieka. Ludzka zdolno$¢ afirmacji, czyli ludzka mitos¢, kieruje sie
ku petnej prawdzie i petnemu pieknu, aby przenikac¢ wszystko, co rzeczywiste.
Wodwczas, gdy to, co ukochane, ukazuje sie spojrzeniu kontemplacyjnemu, dane
jest cztowiekowi w pewnym, w petni bezposrednim, catkowicie spokojnym
ogladaniu, ktére pozwala zaspokoi¢ kazde ludzkie pragnienie.

To, co rozstrzygajgce dla kontemplacji, niekoniecznie musi byé poznane
teoretycznie, zanim zostanie przezyte przez cztowieka. Kontemplacja moze
dokonywac sie w kazdych warunkach, w sposdb powszechny i zawsze. Wspot-
czesny cztowiek, rozgladajgc sie za ciekawostkami swiata, winien by¢ wprowa-
dzany i zachecany do kontemplacji, gdyz ta wymaga uwaznego zastanowienia.
Poczatkowo to doswiadczenie moze wydac sie trudne, ale ma ono charakter
uszczesliwiajgcy i prowadzi do trwatej i doskonatej radosci. Nalezy zatem sfor-
mutowad postulat, aby promowac kontemplacyjny sposéb widzenia Swiata,
ktéry poprzez spojrzenie ptyngce z mitosci prowadzi do odkrycia racjonalnosci
Swiata i umozliwia przyjecie za swojg prawdy o szlachetnosci i szczesliwosci
ludzkiej.

2 Arystoteles, Etyka nikomachejska, 1178a, ttum. D. Gromska, w: idem, Dziefa wszystkie,
t. V, Warszawa 1996, s. 292.



